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~ AFILOSOFIA COMO AUTOTRANSFORMAGAOQ )
E O HINDUISMO COMO DIMENSAO SOTERIOLOGICA CONTEMPORANEA!

Isabela Barros Ribeiro?

RESUMO: Esta compilagdo de estudos intimistas acentua as semelhangas entre a filosofia grega antiga e as tradigdes
indianas referentes ao uso do recurso racional e do auxilio de uma pratica coerente que permite a autotransformagao e o
conhecimento da realidade Ultima do Ser. Primeiramente, mostra-se uma debilidade no modo de subjetivacéo do
pensamento moderno ocidental — estendido ao contexto contemporaneo académico - que ndo reconhece suficientemente
as filosofias da India. Em seguida sdo apresentado aspectos introdutérios das tradigdes indianas enquanto disposicao
soteriologica contemporanea. Por fim, utiliza-se de uma possibilidade hermenéutica de um dos principais textos sagrados do
Hinduismo, o0 Bhagavad Gita, para ilustragao da racionalidade esclarecedora que dialoga € ajuda a revisar e tecer uma
critica interna ao projeto filosofico ocidental.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia grega; filosofias da [ndia; autotransformagao; hinduismo; Bhagavad Gita.

ABSTRACT : This compilation of some intimate studies emphasizes the similarities between the ancient Greek philosophy
and Indian traditions referring to the use of the rational resource and the support of a coherent practice that permits the
autotransformation and the knowledge of the ultimate reality of the Being. Primarily, shows a debility in the subjectivation
way of the western modern thought — extended to the academic contemporaneous context — that does not sufficiently
recognize the Indian philosophies. Secondarily, shows the introductory aspects of the Indian traditions as a soteriological
contemporaneous disposition. Lastly, uses a hermeneutic possibility of one of the main sacred Hinduism texts, the Bhagavad
Gita, for the illustration of the rationality clarifying that dialogs with and helps to revise and to internally criticize the western
philosophic project.

KEYWORDS: Greek philosophy; Indian philosophies; autotransformation; Hinduism; Bhagavad Gita.
) INTRODU(}AO:

Primeiramente, é necessario enfatizar o porqué da escolha das tradigbes indianas, principalmente o
hinduismo, para a realizagdo deste trabalho. Além de uma questdo pessoal, que reflete um profundo
comprometimento com o tema, existe também uma insatisfagdo com o contexto académico ocidental moderno e
sua forma do fazer filosofia. Por um lado, é fato que a filosofia enquanto disciplina académica tem formado
inumeros criticos em todas as areas (e.g., teoria do conhecimento, metafisica, estética, filosofia da ciéncia). Por
outro lado, entretanto, existe um claro descolamento entre o discurso que tece tais criticas e a atuagao pessoal e
a condicdo de estar no mundo dos criticos assim formados. A impressdo que nos fica € que a disciplina
académica filosofica se esqueceu das fungbes elementares de sua propria tradigdo, no que se refere a
superagdo do sofrimento e a autotransformacdo. Esse papel fundamental da razdo é intrinseco a pratica
espiritual e a conduta diaria e esta presente nas indagagées do modo antigo ocidental do fazer filosofia, e
presentes em tradigdes contemporaneas néo ocidentais, como é o caso das doutrinas filoséficas e religiosas da
India.

No entanto, a presenca marcante de propagagao das teorias modernas e sistemas filoséficos ocidentais
autorreferentes e excludentes gera uma resisténcia em aceitar as tradi¢des indianas como projetos racionais
elaborados, na mesma linha de rigor e consisténcia logica da duvida hiperbdlica cartesiana, das teorias da
representacdo e das teorias da fungdo do espago e tempo na Estética Transcendental de Kant, por exemplo.
Fala-se em religido hindu, mas parece haver um receio em afirmar uma filosofia hindu.

T A transliteragdo das palavras em sanscrito citadas neste TCC segue o IAST (International Alphabet of Sanskrit Transliteration).
Entretanto, para evitar problemas de compatibilidade de formatos, o IAST esta sendo usado sem o uso dos sinais diacriticos.
2 Graduanda em Ciéncias Humanas pela Universidade Federal de Juiz de Fora — UFJF. E-mail: isabelabarrosufijf@gmail.com. Artigo
apresentado ao Bacharelado Interdisciplinar em Ciéncias Humanas como requisito parcial para obtengéo do grau de Bacharel. Orientador:
Prof. Dr. Dilip Loundo.
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Contudo, este trabalho ndo pretende, de forma alguma, inviabilizar ou rejeitar nenhuma tradi¢éo
filosdfica, independentemente das categorias geopoliticas de ocidente e oriente. Ao contrario, olhar para uma
civilizagdo como a india, onde existe uma coexisténcia contemporanea de pluralidades de hermenéuticas dentro
de suas tradigbes contextuais, faz acreditar que existe uma possibilidade de que todas as narrativas filosoficas e
religiosas existam e dialoguem simultaneamente e, assim, se mantenham vivas e atualizadas e, o mais
importante, que provoquem uma transformacéo da realizagdo da experiéncia cotidiana e comprovem com isso a
eficacia dos discursos.

I) A FILOSOFIA COMO AUTOTRANSFORMAGAO

A filosofia ocidental, concebida e adotada em nossos estudos, nos discursos que orientam nossas
praticas, presente em nossas salas de aulas e academias, textos, pesquisas, escolas e tradicdes e que, de
forma geral e ao longo de toda sua historia, esteve engendrada & teologia e as ciéncias, teve inicio na
Antiguidade grega e sua preocupacdo elementar era a felicidade, o bem, a superagéo do sofrimento e a busca
pela Verdade. A filosofia, nesse momento, era o que Pierre Hadot chama de “filosofia como modo de vida”. A
filosofia como modo de vida é uma escolha existencial, em que o filésofo, através da razéo, busca uma melhor
forma de estar no mundo e uma autenticidade consigo mesmo e com os outros. Esse exercicio se expressa na
forma de um discurso subserviente a essa pratica transformadora, que, na forma de um diélogo, € justamente
capaz de inspirar e persuadir esta escolha, bem como de absorver a propria mudanga. Como afirma Hadot; “A
mode of existing-in-the-world, which had to be practiced at each instant, and the goal of which was to transform
the whole of the individual’s life.” (HADOT, 1995, p.265)

Seja nas escolas platénicas ou aristotélicas, seja na tradigdo pitagorica, cinica, estoica, epicurista,
socratica, ou no periodo helenistico, todas as perspectivas filoséficas do mundo antigo e classico ocidentais
levam o0 homem a uma tomada de consciéncia de sua verdadeira existéncia e aspiram a um aprimoramento da
suas relacdes com a busca do prazer, com a finitude da vida e a inconstancia dos fenémenos. Elas refletem uma
preocupacdo com toda a humanidade e com uma atividade politica comprometida com a ética e a serenidade.
Em sintese, elas apontam, primordialmente, para o exercicio de uma investigacéo (a palavra grega: askesis) que
necessariamente opera numa transformacg&o radical da existéncia enquanto mergulho na Verdade do Ser. Diz
Hadot:

“Vida e discurso filosofico sdo incomensuraveis, sobretudo porque de ordem totalmente heterogénea. O
que faz essencial da vida filoséfica, a escolha existencial de um modo de vida, a experiéncia de certos
estados, de certas disposigdes interiores, escapa totalmente a expressdo do discurso filoséfico. Isso
aparece mais claramente na experiéncia platonica do amor, talvez mesmo na intui¢&o aristotélica das
substancias simples, e, sobretudo na experiéncia unitiva plotiniana, totalmente indizivel em sua
especificidade, pois quem fala dela, assim que a experiéncia é finda, ja ndo se situa no mesmo nivel
psiquico de quando vivia a experiéncia. Mas isso é verdade também para a experiéncia de vida
epicurista, estoica ou cinica. A experiéncia vivida do prazer puro, ou da coeréncia consigo mesmo e
com a Natureza, é de ordem distinta da ordem do discurso que a prescreve ou a descreve do exterior.”
(HADOT, 1999, p.251)

Ao mesmo tempo em que “vida e discurso filosdfico sdo incomensuraveis” eles sdo também
inseparaveis, pois ndo ha uma forma de vida filoséfica que ndo esteja completamente vinculada ao discurso
filoséfico. Dai a importéncia da vinculagdo dos pensadores as escolas de pensamento, j& que estas reafirmam e
supervisionam o cuidado que o filésofo deve ter em suas escolhas de vida e na coeréncia e consisténcia
cognitiva dessas mesmas escolhas. As escolas asseguram ainda a preservacéo do vinculo pedagogico mestre-
discipulo que é condicdo sine qua noe para o processo de transformagdo. E justamente pela falta desse
supervisionamento cognitivo que Platao criticava os sofistas e os diferenciava dos filésofos, como fica manifesto
na obra O sofista. Em grego, a palavra “filosofia” significa “amor & sabedoria”, mas adequadamente no sentido
em que aqui esta sendo tratada, a sabedoria é a arte de viver. Diz um provérbio arabe: “O vento da adversidade
nunca sopra no reino da sabedoria”, pois o sabio, conhecendo os homens e a vida, sabe o que deles esperar e
nunca é decepcionado. Sabe, também, prever e evitar as infelicidades, como sabe aceita-las com tranquilidade
quando sao inevitaveis. Esse exercicio filoséfico &, portanto, um deslocamento na maneira de conceber o
mundo, que no decurso dos processos pedagdgicos das escolas de pensamento e através dos didlogos
instrutivos, proporciona uma reformulagéo do cotidiano. “Philosophy was a method of spiritual progress which
demanded a radical conversation and transformation of the individual’s way of being.” (HADOT, 1995, p.265)



Enquanto desdobramento das preocupagdes filoséficas da académica de Platdo, Aristételes afirma a
convergéncia entre a praticidade da existéncia cotidiana e a busca por um conhecimento teorético. Com efeito,
essa forma de vida segundo o Intelecto, embora parega contraditéria para 0 mundo moderno, reflete uma
preocupacdo profunda com a realidade e revela o mais elevado estado de contemplagéo filoséfica expressa por
uma perfeita realizacéo existencial voltada para Deus, o Universo e si-mesmo como teleologias Ultimas de sua
acao desinteressada. Para ele, a felicidade é o fim a que todas as coisas tendem, é imprescindivelmente uma
atividade que visa a si-mesma como recompensa. Nesse sentido, “0 homem feliz basta-se a si-mesmo” e néo
possui interesses egoistas ou particulares a respeito do conhecimento. Aristételes diferencia a felicidade politica,
que conduz a virtude da cidade, da felicidade filoséfica correspondente a theoria, uma forma de vida que
consiste em conduzir o prazer a estados estaveis e duradouros, e que permite a0 homem uma apreciagéo de
sua verdadeira natureza enquanto condicao de independéncia com as coisas materiais. Esse &€ o objetivo
maximo de sabedoria que ndo pode causar jamais frustragéo existencial.

A palavra “teorético’, nesse sentido, ndo pode ser confundida com “tedrico”, tal como entendido na
modernidade. Numa leitura moderna, o “tedrico” é colocado como forma de oposigdo a uma agdo concreta, a
“prética”. Contudo, no modo de vida teorético, tal como formulado na perspectiva antiga de Aristételes, néo
existe de forma alguma qualquer afastamento em relagdo aos objetos. Ao contrario, ele promove uma
familiaridade e uma relagdo de profundo discernimento na maneira de perceber sua natureza verdadeira. Nesse
sentido, a experiéncia precede o discurso e o conhecimento possui fim nele mesmo, enquanto uma aproximagéo
“desinteressada” pela objetividade. Para Aristoteles, nessa condi¢do ultima, ndo podemos exercer nenhuma
acao voltada para o exterior: todas elas remetem a nés mesmos como finalidade.

“A vida pratica ndo é necessariamente voltada para o outro, como o pensam alguns, e ndo s&o
somente 0s pensamentos que visam resultados produzidos pelo agir que sdo “praticos’, pois s&o
“praticos”, bem mais ainda, as atividades do espirito (theoriai) e as reflexdes que tém seu fim em si
mesmas e se desenvolvem em vista de si mesmas...”(ARISTOTELES, Politica, 1325b.)

Michel Foucault em sua coletdnea de ensaios A Hermenéutica do sujeito (1982) apresenta sua
investigacdo sobre a nogéo socratica de “cuidado de si” (epiméleia heautodl), que condensa em si as técnicas,
procedimentos e finalidade que organizam as préticas filoséficas. Este estudo coloca a nu a precariedade do
modo de subjetivagdo moderno como construgdo filosdfica que se institui em detrimento dos exercicios
espirituais antigos. Foucault mostra claramente que a filosofia antiga constituia uma forma de pensar que exigia
que o acesso a verdade fosse condicionado a transformagédo do sujeito, i.e., que o acesso a verdade se
expressasse na forma de uma espiritualidade, “conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como as
purificagdes, as asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as modificagdes de existéncia, etc.”
(FOUCAULT, 2010, p.15) E por esse motivo que durante a Antiguidade ocidental, em algumas vozes modernas
ocidentais que védo na contracorrente do discurso dominante e nas tradi¢des vivas de civilizagdes ndo ocidentais,
a questéo filosofica e a pratica da espiritualidade nunca se separaram. Aquele que pretende conhecer a verdade
deve empenhar—se para isso. Deve realizar um trabalho confiante a um preparo acompanhado, que acarreta na
transformac&o radical de sua experiéncia cotidiana. Aquilo que se chama de busca pela Verdade é, desta forma,
a busca pela reconfiguragdo da propria existéncia e da maneira de agir e interpretar o mundo.

A epiméleia heautoll ndo s acentua para o cuidado consigo mesmo, como, ao compreender o sentido
de um ocupar-se e interrogar-se a si-mesmo, torna-se indissociavel do “cuidado dos outros”. Por isso, Socrates é
essencial para entender tal nogdo, uma vez que as aporias formuladas em seus dialogos incita seus
interlocutores a se auto examinarem e a tomarem consciéncia de si-mesmos, como forma de compreender as
contradigbes inerentes a seus discursos e, por conseguinte, suas proprias contradigdes. Com isso, Sécrates
demonstra genuinamente uma preocupagdo com a cidade e com o préximo. Na A apologia de Sécrates, Platéo
afirma:

“Meu caro, tu, um ateniense da cidade mais importante e mais reputada por sua cultura e poderio, néo
te pejas de cuidares de adquirir o maximo de riquezas, fama e honrarias, e de ndo te importares nem

cogitares da raz&o, da verdade e de melhorar quanto mais sua alma?” (PLATAQ, Apologia de Sécates,
29d-e)

Durante a modernidade, com o advento das ciéncias e suas regras indutivas sobre o principio da
causalidade, o desenvolvimento das universidades modernas, o surgimento da psicanalise, a necessidade de
um método e de uma comprovagdo matematica num sentido estrito, houve uma mudanca de paradigma no que
tange a problematica da busca pelo conhecimento. A retificagdo da subjetividade conduziu a uma preocupagéo
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maior com a ordem do discurso, cuja consequéncia foi a redugéo da filosofia a um mero discurso especulativo
abstrato sem qualquer conexdo com a realidade imediata do sujeito conhecedor. Foucault denominou essa
mudanca de paradigma de “momento cartesiano”, sem necessariamente responsabilizar Descartes como o unico
precursor. Nesse novo contexto, a verdade passaria a constituir algo a ser alcancado meramente pela
subjetividade racional do individuo: 0 acesso a ela ndo carecia mais das condi¢des de transformagao vinculadas
a espiritualidade. Assim, as condigdes internas eram agora meramente condigdes formais, objetivas,
metodologicas, culturais e cientificas e, fundamentalmente, extrinsecas ao Ser. Nas palavras de Foucault:

“Creio que a idade moderna da histéria da verdade comega no momento em que o que permite aceder
ao verdadeiro é o proprio conhecimento e somente ele. Isto €, no momento em que o filésofo (ou o
sabio, ou simplesmente aquele que busca a verdade), sem que mais nada lhe seja solicitado, sem que
seu ser de sujeito deva ser modificado ou alterado, é capaz em si mesmo e unicamente por seus atos
de conhecimento, de reconhecer a verdade e a ela ter acesso.” (FOUCAULT, 2010, p.18)

As tradicdes de pensamento da india se assemelham em muito & filosofia da Antiguidade ocidental, no
que diz respeito ao enquadramento contextual da racionalidade, que se expressa na pluralidade dos exercicios
que constituem a pratica espiritual: 0 ascetismo, a vida em monastérios, a meditagéo, 0s exercicios de yoga, a
identidade ultima entre personalidade e a Verdade ensinada e a interagdo cotidiana mestre-discipulo. Nesse
sentido, Zimmer afirma que “a filosofia da india esta tdo estreitamente ligada a religido, aos sacramentos, as
iniciacOes e as formas da prética liturgica, como a filosofia ocidental moderna o esta para as ciéncias naturais e
seus métodos de investigagdo.” (ZIMMER, 1986, p. 49)

Ndo obstante a relevancia, em comum, da racionalidade no pensamento tradicional hindu com a
filosofia ocidental moderna, a prética efetiva do primeiro ndo possui graus suficientes de reconhecimento
contemporaneo nos departamentos de filosofia das universidades do ocidente, talvez pelo fato das teorias
modernas restringirem os contextos de aplicagéo e utilizagao da razao.

As filosofias da india s3o, de fato, essencialmente religiosas, i.e., visam uma transformacao do sujeito
conhecedor. O objetivo principal delas é a experiéncia mistica da Realidade, especialmente com referéncia ao
hinduismo, onde a vinculagéo entre filosofia e religido é particularmente sélida. O hinduismo n&o pode ser
considerado uma filosofia ou uma religido definidas. Trata-se de um amplo e complexo organismo socio-religioso
composto de um grande numero de cultos, sistemas filoséficos, rituais, ceriménias, disciplinas espirituais, bem
como a adoracdo de incontaveis deuses e deusas. As multiplas peculiaridades desta tradigédo espiritual
complexa antiga e que permanece vibrante até os dias de hoje refletem as complexidades geogréficas,
linguisticas e culturais do vasto subcontinente indiano. As manifestagdes do hinduismo véo desde filosofias
altamente elaboradas e sistematicas sobre a estrutura corpérea, a natureza da matéria e o funcionamento da
consciéncia, até a uma reflexdo normativa sobre as préaticas rituais da religiosidade popular. Gragas ao
conhecimento intrinseco, a riqueza do carater mistico e o poder de exemplaridade e sugestdo, as tradicbes
indianas possuem uma capacidade Unica para nos ajudar a empreender uma revisdo da nossa propria tradicao
religiosa e filoséfica ocidentais. Com efeito, a mesma proposta de convergéncia entre a compreenséo da
verdadeira natureza da Realidade e a compreenséo da verdadeira natureza de si-mesmo, para o qual apontava
a filosofia grega antiga, esta presente também nas tradigbes indianas e em suas literaturas. Os Upanisads e o
Bhagavad-Gita, capitulo integrante do épico Mahabharata, sdo exemplos de esforgos cognitivos e
transformacionais de busca pelo “Ser’. Com isso, se justifica minha escolha pessoal de olhar para a india como
exemplo contemporéneo de filosofia como autotransformagao.

IIl) OS PRINCiPIOS SOTERIOLOGICOS DO HINDUISMO:

Primeiramente, no que diz respeito ao termo “hindu”, vale retificar a dificuldade de definir algo sélido
sobre 0 que constitui efetivamente o “hinduismo”. Geograficamente, esse termo era usado para designar 0s
povos que viviam além do rio Indo, e no final do século XVIII, os britanicos passaram a denominar de “hindu”,
como defende Flood, “um indiano que nao fosse mulgumano, sikh, jainista ou cristdo, abarcando assim uma
série de crencgas e praticas religiosas.” (FLOOD, 2014, p.26) Portanto, essa é uma designacéo, antes de tudo,
ocidental para referir-se a uma grande pluralidade de crengas e praticas, e que foi subsequentemente assimilada
pela populagdo indiana como um fator importante na constru¢do de uma identidade nacional contra o
colonialismo. O que difere o hinduismo das tradigdes ocidentais e do isld - e talvez seja exatamente essa a
dificuldade de sua definigdo — ¢ a pluralidade interna de concepgdes, textos, crengas, rituais e moralidades. Nas
palavras de Flood:
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“O hinduismo n&do possui um fundador histérico, como é o caso de muitas outras religides mundiais;
nao possui um sistema unificado de crengas, codificado num credo ou declaragéo de fé; ndo possui um
Unico sistema soteriologico; e, por fim, ndo possui uma autoridade ou estrutura burocratica
centralizadora.” (FLOOD, 2014, p.26-27)

Essa pluralidade possibilita a existéncia mutua de interpretacdes dentro da tradi¢do do hinduismo e,
exatamente por isso, permite uma constante revisao de suas especificidades por adequagao a pluralidade das
formas do sofrimento. Nao obstante, a grande pluralidade religiosa e filoséfica do hinduismo, as praticas e as
doutrinas do subcontinente indiano possuem algumas caracteristicas gerais em comum. Essas caracteristicas
gerais expressam elementos racionais fundamentais de preocupacgao ontoldgica, epistemolégica e com a teoria
do conhecimento. De forma geral, as principais caracteristicas da filosofia e da teologia hindu (darsanas)
consistem em reconhecer o carater de revelagdo dos Vedas, possuem como objetivo ultimo a libertagdo do
sofrimento (moksa) e da ignorancia que constitui sua causa, expressam-se através de comentarios aos textos
revelados e tendem a uma realidade transcendente as contingéncias humanas. Os Vedas - lit., “conhecimento”
- s&0 a fonte espiritual do hinduismo e a mais alta autoridade religiosa. Existem quatro tipos de Vedas escritos
originalmente em sénscrito — a linguagem do conhecimento da india, por exceléncia — entre 1500 e 500 a.C, dos
quais a coletdnea mais antiga é o Rg Veda. A primeira secé@o, os Brahmanas, é constituida de preces e hinos
sagrados e fundamentalmente de instrugdes detalhadas sobre a realizacdo de rituais de sacrificio. A segunda e
Ultima segdo, os Upanisads, dizem respeito ao contelido pratico e filoséfico — transformacional —. Na india,
qualquer sistema filoséfico que nao aceite a autoridade dos Vedas € considerado heterodoxo.

Do acima exposto, pode-se afirmar que o hinduismo se divide em dois niveis: o primeiro nivel, moral e
0 segundo, reflexivo. O primeiro esta intimamente ligado a ideia de dharma, i.e., ao cumprimento de agdes e
deveres morais — as praticas rituais — um meio indispensavel para a garantia de funcionamento do grupo social,
para um aprofundamento da relagdo com os objetos mundanos — e.g., casamento, profissdo, aquisicbes de
bens, obtencdo de sucesso — e primordiaimente para a aquisicdo de uma condigdo futura de paraiso numa
préxima existéncia. O ritual esta, portanto, comprometido com a experiéncia sucessiva de uma pluralidade de
nascimentos e renascimentos (samsara). A palavra dharma € de dificil tradugéo para o contexto ocidental. Ela
poderia ser alternativamente traduzida por “dever’, “ética”, “religido”, “lei”. Ja o segundo nivel — a reflexdo
cognitiva proposta pelas Upanisads — expressa a transicao de uma preocupagéo empirica baseada na obtengéo
de objetos especificos para uma preocupagdo definida pela suspeita de serem eles mesmos manifestagées
particulares de um erro universal, i.e., “0 erro da objetificagcdo.” (LOUNDO, 2011, p.358) Este segundo nivel é
geralmente vivenciado através do ascetismo, da leitura dos Upanisads e de seus comentarios representados
principalmente pela tradicdo da escola do Vedanta. A grande questdo filoséfica hindu, que atravessa toda a
investigacdo dos Upanisads, e que é certamente uma questdo universal, que perpassa todos os niveis e
reflexdes, é sobre o fundamento da condicdo humana do sofrimento: “Porque sofremos?”.

Sankaracarya — um dos principais filésofos hindus e comentadores da tradi¢cdo do Vedanta — defende
uma teleologia que baseia a fonte do sofrimento na ignorancia (avidya) e na consequente condi¢éo de ilusdo
(maya), que resulta do fato de concebermos uma existéncia ontologicamente distinta dos objetos. O dualismo
que embasa essa concepgao errdnea configura-se na conformagédo de um “sujeito” e “objeto” distintos, no qual
os atributos de um s&o superimpostos no outro, e que consagra o primeiro como o “eu”, e 0 segundo, como o
“néo eu”. Essa é a causa de uma distor¢do no conhecimento da Realidade, “que impede que possamos enxergar
nossa verdadeira natureza enquanto pura subjetividade do self (atman), ontologicamente idéntico ao Absoluto
(Brahman).” (FLOOD, 2014, p.306)

Brahman e atman séo conceitos fundamentais para entender a proposta soteriolégica do hinduismo
enquanto uma proposta de ndo dualidade, i.e., de ndo diferenga ontoldgica entre o principio da totalidade
Brahman e o principio da subjetividade atman. Atman é originalmente um pronome reflexivo — si-mesmo — que
reflete a condicdo de imediaticidade da existéncia que, no contexto mundano, tende a ser confundido com
identidades circunstanciais particulares, i.e., com formas especificas de objetivagdo. Nas tradi¢des indianas do
Vedanta, o atman é, na realidade, a prépria a ontologia da totalidade, Brahman. Ele é anterior ao sujeito e
insinua que as relagdes de objetificagao séo uma falta de clareza, pois as coisas ndo sé@o aquilo que pensamos
que sdo. E a Realidade individual enquanto manifestagdo de Brahman na alma humana. Brahman é a palavra
que expressa a totalidade e que serve de conceito de desconstrugao de tudo aquilo que possa constituir uma
retificacdo objetiva da nossa existéncia. Ela visa eliminar nossas proposi¢des egoicas dissolvendo toda e
qualquer ilusdo. E a espontaneidade fundamental da nossa natureza e a Realidade dltima, entendida como a
esséncia que permeia todas as coisas. Nos Upanisads, Brahman ndo é meramente uma abstracdo metafisica de
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identidade indeterminada, mas o manifesto e o imanifesto. O caréater infinito, eterno e absoluto de Brahman néo
exclui nenhuma condicéo de finitude, temporalidade e realizagdo, pois ndo é uma relagéo de diferenca, mas de
unicidade radical e, portanto, Brahman é Um com atman. “The two, the objective and the subjective, the
Brahman and the Atman, the cosmic and the psychical principles, are looked upon as identical. Brahman is
Atman.” (RADHAKRISHNAN, 1924, p.169) Segundo a descri¢do dos Upanisads, a realizagéo ultima de atman
como Brahman é a forma de se compartilhar as propriedades desse ultimo - existéncia (sat), consciéncia (cit) e
beatitude (ananda).

A orientagao fundamental da escola Vedanta é, portanto, de postular a ideia de uma Realidade n&o
dual, cuja palavra em sanscrito € Advaita (ndo-dois). Nesse contexto, Sankaracarya teceu uma gama satisfatoria
de comentarios e elaborou um sistema altamente sutil sobre a nao-dualidade, que constituem fonte da
pluralidade de desdobramentos hermenéuticos que nos vém até os dias de hoje. Esta proposta envolve um
projeto de razéo esclarecedora que, através de uma linguagem desconstrutiva, discorre sobre o erro e a iluséo,
permitindo, desta maneira, uma atitude de discriminacao do verdadeiro Ser, do ndo-ser, e da transcendéncia do

ego. Como indica Zimmer:

“A ignorancia, junto com todos os seus produtos — que constituem uma espécie de capa exterior de
nosso ser-, foi destruida, pois, uma vez que ja ndo ha ignorancia, ndo pode haver um corpo
fenoménico ou uma mente para tecer ilusdo. A base para um ego j& ndo existe mais. As fungdes
sensoriais, que transmitem as impressdes dos objetos externos do mundo ao redor, cessam de
produzir a miragem de uma pseudo-identidade dotada da ilusdo de sua consciéncia interna e de
fabricar seu patético mundo de visdes e sonhos, porque ja& ndo trazem as impressdes dos objetos
exteriores.” (ZIMMER, 2000, p 303.)

A eficacia da proposta de conhecimento dos Upanisads depende fundamentalmente da relagdo
dialégica entre mestre e discipulo. A condicdo do mestre (guru) é essencial, portanto, para entender esta
tradicdo. Ele & a personificacdo da possibilidade de transformagéo da existéncia. E a “identificacdo absoluta” de
ensinamento com a conduta e provoca no discipulo um olhar para aquilo que ele ainda ndo tem, mas que deseja
ter. O papel do mestre é promover uma transferéncia da vis&o para o discipulo, ou seja, 0 mestre é aquele que
clarifica a real natureza de existéncia, consciéncia e plenitude que ja somos. E como se, num espago escuro,
aparentasse haver no ch&o algo semelhante a uma cobra, mas apds acender a luz, se observa que, na verdade,
ndo havia uma cobra, mas sim uma corda. A cobra nunca existiu, mas a corda sim. Contudo, a auséncia de luz
impedia tal discernimento. Portanto, 0 mestre é aquele que acende a luz, e 0 conhecimento néo é algo a ser
instaurado, mas revelado. Para manter a coeréncia, a responsabilidade e a autenticidade destes ensinamentos,
Sankaracarya estabeleceu alguns requisitos para que o discipulo possa de fato assimilar a totalidade das
implicagdes da sabedoria revelada. Assim sendo, algumas vezes se diz que o conhecimento hindu é um
conhecimento esotérico. Ao contrario, no ocidente, o orgulho do conhecimento viria de seu carater exotérico,
enquanto algo aberto & compreenséo de todos através de um uso da racionalidade liberta de requisitos.

Sankaracarya apresenta quatro requisitos fundamentais para o empreendimento da busca pela
realizagdo (moksa). O primeiro requisito, viveka, € a “discriminagdo entre as coisas permanentes e as
transitérias”. O segundo, vairagya, ¢ a indiferenca e afastamento de toda ilusao, é o desapego pelo desfrutar do
resultado das acdes neste e noutro mundo. O terceiro, sad-sampatti, &€ o grupo de seis virtudes, a saber, sama
“controle sobre a mente”, dama “dominio sobre os 6rgdos dos sentidos”, uparama “cumprimento dos deveres”,
titiksa “equanimidade”, sraddha “fé no ensinamento do mestre” e, por fim, samadhana “capacidade de fixar a
mente na contemplagéo da real natureza do Ser”. O quarto e ultimo requisito, mumuksutva é o desejo ardente
pela libertagdo do ciclo de renascimentos cuja causa € a ignoréncia sobre a natureza de atman enquanto
Brahman.

A sequencialdade necessaria entre dharma e moksa decorre do fato de que o exercicio de reflexdo que
caracteriza este Ultimo, tal como proposto pelos Upanisads, depende do esgotamento das experiéncias de
renascimentos paradisiacos que caracteriza a performace do ritual do dharma e do reconhecimento de que
existe uma condi¢ao basica de ignorancia a ser superada. Moksa promove assim uma resignificacdo do dharma
que institui a acdo desinteressada e da tolerancia em relacdo as coisas do mundo. Portanto, a realizagao da
condigdo de moksa trata-se de um compromisso supremo de desapego com relagdo ao interesse individual que
promove o descentramento do ego por meio da realizagdo da unicidade fundamental em Brahman que se
expressa, como veremos abaixo, nos contextos devocionais Vaisnava, na forma da personalidade de Krsna.

A tradicdo especifica de ensinamento que se articula dialogicamente em transmissdes orais de
conhecimento entre mestres inspiradores e discipulos competentes, possui sua textualidade fundacional nos
Upanisads e inclui suplementarmente outros textos de grande apelo popular, como é o caso dos épicos
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Ramayana e Mahabharata. Neste ultimo se inclui um dos textos religiosos filoséficos fundamentais da tradi¢éo
do Vedanta, o “Bhagavad-Gita”. Ele chama atenc&o para a proposta de reconciliar o cumprimento do dharma
com a busca de moksa, além de possuir uma legitimidade relevante e universal fundada nos ensinamentos do
mestre Krsna, enquanto suprema personalidade de Brahman. A narrativa do Bhagavad-Gita transcende a
situacdo historica imediata do discipulo Arjuna no campo de batalha. Krsna fala para o beneficio de todos os
seres que se encontram numa condigao de esquecimento ou de descuido em relagéo a sua natureza verdadeira
e que, tomados por uma confusdo e presos nas armadilhas do ego, caem numa condigdo recorrente de
sofrimento e negligenciam o que é correto e responsével. As palavras de Krsna no Bhagavad-Gita reiteram a
proposta fundamental da existéncia unitiva entre a natureza fundamental do sujeito e a natureza fundamental do
objeto. Trata-se em sintese de “um evento cognitivo de re-conhecimento e re-encontro de uma existéncia com a
essencialidade amorosa da super-pessoalidade transcendente de Krsna.” (LOUNDO, 2014, p.9) Ocorre, nesse
evento, uma contemplagdo participativa na unicidade fundamental, expressa na forma de uma suprema
pessoalidade de Krsna, o mestre que encaminha o discipulo na metodologia das disciplinas da reflexao (jfiana) e
da renlncia aos frutos da agao (tyaga).

IV) O BHAGAVAD GITA

O Bhagavad-Gita (A Cangéo do Senhor) € uma das mais conhecidas escrituras hindus no ocidente. Foi
incorporado & tradigdo do Vedanta em seu canon trino, juntamente com os Upanisads e o Brahma-Sutra. E um
texto fundamental para se entender a importancia teleolégica da convergéncia entre dharma e moksa e do culto
devocional a um Absoluto teoldgico (Krsna). Trata-se de um texto que combina uma exortagao ao conhecimento
da Verdade e a responsabilidade da acdo desinteressada e compassiva no mundo. Embora criticos ocidentais
tenham apontado para supostas contradi¢des, para o pensamento indiano é justamente nessas supostas
contradicdes que se encontra o valor do texto. O texto, aparentemente concluido entre os séculos V e Il a.C.,
contém dezoito capitulos inseridos na epopeia do Mahabharata e tem como cenario 0 momento em que dois
grandes exércitos estdo prestes a entrar num conflito decisivo para o futuro politico da india antiga: de um lado,
os Pandavas e do outro, os primos usurpadores Kauravas. O Bhagavad-Gita é apresentado na forma de um
didlogo entre Krsna e o principe Arjuna, lider dos Pandavas. Em meio a iminéncia do comego da batalha, Arjuna
se da conta que tem como inimigos seus proprios familiares e amigos. Atordoado, perplexo e tomado por
sentimentos de apego individual e por uma incapacidade de distinguir o certo do errado, Arjuna apresenta a
Krsna argumentos que Ihe parecem relevantes para desistir da luta. Krsna, o condutor da carruagem de guerra
de Arjuna, decide entdo ilumina-lo e lembra lhe de seu dever social (dharma) e, o mais importante, da
necessidade de renuncia aos frutos de suas agdes (karma-yoga).

O trecho que analisaremos em seguida constitui 0 segundo capitulo do Bhagavad-Gita e trata-se de
uma sintese de toda obra. O momento de perplexidade de Arjuna atesta, no entendimento de Krsna, a condi¢éo
daquele de cumprimento dos requisitos necessarios para a iniciagdo do conhecimento profundo sobre a néo-
dualidade entre atman e Brahman. Ao cogitar o abandono da luta, Arjuna estaria renunciando ao cumprimento
de seu dever (dharma) e, consequentemente, renunciando a expectativa de fruigao futura do paraiso enquanto
recompensa. Este desapego relativo, embora necessario, ndo é suficiente, uma vez que envolve ainda um
conteldo de interesse egoico manifesto no medo e 0 apego as relagdes corporeas que esta embasado na
percepcao de que a morte potencial de seus parentes seja mais pungente do que as todas as mortes causadas
anteriormente em outras guerras. O que Krsna pretende ao instruir Arjuna, ndo é incentiva-lo a matar
deliberadamente os seus parentes ou de promover um sentimento de belicosidade. Ao contrario, Krsna pretende
chamar atengdo de Arjuna para a necessidade de uma “mudanga qualitativa” da acdo: a necessidade da
passagem de uma acao interessada, ainda que parcialmente, para uma acéo totalmente desinteressada.

O argumento inicial de Krsna para convencer o jovem principe Arjuna foca na necessidade do
cumprimento do dharma, i.e., da necessidade de engajamento na luta, na medida em que dela dependem a
continuidade e a liberdade de sua prépria comunidade, i.e., dela depende a realizagdo da justica como forma de
manutengéo social. Com isso, Krsna sugere que a verdadeira agdo de cumprimento do dharma ndo precisa
necessariamente estar vinculada a uma aspiragdo por mérito ou demérito, i.e., pela expectativa de retribui¢éo.
Da mesma forma, o agente da agdo nédo precisa necessariamente se abalar ou entristecer com uma eventual
derrota e até mesmo com uma eventual morte. Diz o texto: “To work, alone, you are entitled, never to its fruit.
Neither let your motive be the fruit of action, nor let your attachment be to non-action” (Bhagavad-Gita, 1944,
p.88, 2.47). O segundo argumento do mestre Krsna denuncia a ignoréncia constitutiva de Arjuna sobre a
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natureza da alma (atman). Krsna relembra a Arjuna que a alma & imortal, ao passo que sua condigao corporea é
contingente como resultado da ignorancia. Portanto, independentemente da postura que Arjuna resolvesse
assumir na guerra, sua a¢ao jamais poderia afetar a alma eterna. Diz o texto: “It is never born, nor does It ever
die, nor having once been, does It again cease to be. Unborn, eternal, permanent and primeval, It is not slain
when the body is slain” (Bhagavad-Gita, 1944, p.72, 2.13).

A proposta fundamental do Bhagavad-Gita é, portanto, realizar, no cumprimento desinteressado do
dharma, i.e., no cumprimento livre das expectativas da retribuicdo, o sentido ultimo de moksa, enquanto
neutralizagdo do ego, a eliminagdo do sofrimento e a realizacdo da unicidade fundamental na suprema
personalidade de Krsna (Brahman). No Bhagavad-Gita, portanto, a rigorosa disciplina soteriolégica se define
enquanto disciplina de devocdo a Krsna (bhakti). Trata-se de uma instrucdo que combina reflexdo cognitiva
sobre a verdadeira natureza da alma (atma-jfiana) e renincia gradual aos objetos de apego (karma-phala-tyaga).
Esse processo conduz ao esgotamento das expectativas de desfrute das circunstancias paradisiacas com a
consequente suspensdo do processo transmigratério da alma e, finalmente, o despertar de uma convicgéo
radical sobre a condigdo de ignorancia que constitui 0 agente interessado. E esta convicgdo que impulsiona &
realizacdo de moksa. Nas palavras de Loundo:

Essa transformagao &, entdo, contemporanea das proprias indagagdes e reflexdes que a instigam: néo
se trata de uma travessia deste para outro mundo, mas da travessia de uma forma de estar no mundo
marcada pelo sofrimento (atual ou postergado) para uma outra forma de estar no mundo marcada pela
beatitude (ananda) e pela equanimidade (LOUNDO, 2014, p.3).

Um recurso metodolégico para a realizagdo contemplativa da unicidade fundamental da existéncia e
para a eliminacdo da ignorancia, caracterizada pela auséncia de discriminagéo entre a verdadeira natureza do
sujeito e do objeto, pode ser expresso pela ideia de uma interagdo transformadora entre homens e deuses.
Assim como a unicidade césmica requer, necessariamente, a consumacao final de um mundo compartilhado
onde nada estd excluso, a postulagdo especifica de uma suprema pessoalidade divina — a suprema
pessoalidade de Visnu, por meio de seus avatares, como € o caso de Krsna — potencializa todo e qualquer
objeto da ag&o cotidiana como possibilidade de acesso a unicidade, devido a presenca imanente dessa mesma
suprema pessoalidade divina. Visnu € o Senhor Supremo que se manifesta no mundo, através de encarnagdes
(avatara) para exortar o cumprimento correto do dharma e para ensinar sobre o carater ndo-dual sobre toda
existéncia. Essas encarnagdes s@o concebidas como manifestagdes especificas de diferentes eras cosmicas
(yugas). No Bhagavad-Gita, Krsna é o avatar de Visnu que permite tanto uma reivindicag&o universal sobre a
transcendéncia absoluta deste Ultimo, quanto & imanéncia de suas manifestagdes em formas finitas.

Vale salientar que as tradigdes hermenéuticas do hinduismo e seus diferentes sistemas doutrinarios
ultrapassam a acepgd@o ocidental que as concebe como simples abstracdes misticas e/ou metafisicas,
destituidas de qualquer funcionalidade racional. Ao contrario, elas constituem, antes de tudo, narrativas
instrumentais que ensinam sobre um método adequado do pensar e apontam para uma eficacia existencial na
direcdo da realizagdo de moksa. A existéncia mutua de uma pluralidade de escolas comprova o fato de que a
aparente oposi¢cdo doutrinaria entre elas, ao invés de ofertar interpretacdes que se anulam reciprocamente,
reflete uma abertura para comunicagées que se adequam a pluralidade das formas de sofrimento. E nesse
sentido que se institui a vivacidade e a contemporaneidade de um texto como o Bhagavad-Gita.

De maneira geral, a proposta filoséfica apresentada ao longo deste trabalho e ilustrada de forma
magnifica pelo Bhagavad-Gita envolve trés elementos fundamentais: (i) didlogos como ensinamentos racionais;
(i) devocéo e confianga nos ensinamentos do mestre e (iii) a rentincia aos frutos da agéo.

5) CONSIDERAGOES FINAIS

Considerando 0 acima exposto, acredito que as tradigdes indianas e orientais de forma geral séo
possibilidades para revisar e dialogar com nossa prépria tradi¢éo e escolas de pensamento. Essa atitude critica
dentro da prépria tradicdo ocidental esta presente em pensadores de contracorrente como é o caso de Pierre
Hadot, Michel Foucault e Martin Heidegger. Eles teriam ampliado o horizonte da hermenéutica para além de
questdes particulares da compreensdo — sejam referentes a textos, leis ou mesmo dos métodos das ciéncias
naturais e do espirito — e empreendido um retorno ao projeto soteriologico da filosofia que domina a tradi¢do
classica greco-romana.
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Para Heidegger, o retorno a tradicdo grega é essencial para o inicio da preparagédo dos filosofos
ocidentais para o futuro dialogo e inevitavel com o pensamento oriental. Contudo, esse nao € o foco central dos
escritos de Heidegger. Ele quase ndo faz comentarios explicitos sobre o pensamento oriental e seu Unico escrito
sobre esse tema foi 0 texto-didlogo de 2004, “De uma conversa sobre a linguagem: entre um japonés e um
interlocutor”. Nele, Heidegger empreende uma de suas melhores interpretacdes sobre a estética, que nao chega,
entretanto, a abordar de forma especializada o pensamento japonés sobre essa esfera. Todavia, a postura de
Heidegger diante do pensamento oriental ndo pode ser classificada simplesmente como “positiva” ou “negativa”,
como ocorre em Leibniz e Hegel. Sua relagdo com o mundo oriental n&o resulta de uma interacao sisteméatica e,
portanto, ela somente pode ser reconstituida como um agrupamento, a partir de trechos isolados do conjunto de
sua obra, de sua correspondéncia e dos relatos fornecidos por colaboradores diretos e amigos. A forma com que
Heidegger se ocupa de interpretar as tradicbes do oriente é dispersa, pouco explicita e raramente reconhecivel &
primeira vista. Contudo, s&o justamente essas particularidades que promovem uma pergunta pertinente: estas
particularidades podem ser consideradas como influéncia do pensamento oriental sobre Heidegger?

A filosofia de Heidegger é, fundamentalmente, um dialogo com a sua prépria tradicdo filosofica
ocidental, sobretudo com Anaximandro, Heréclito, Parménides, Aristételes, Kant, Hegel e Nietzsche.
Considerando tal fato, ela s6 pode ser compreendida dentro deste contexto. Entretanto, isso ndo elimina a
possibilidade de que ela tenha sido significativamente influenciada por outras tradi¢des e outras formas de
pensar, ja que néo ha discordancia alguma em dialogar com a tradi¢ao filoséfica ocidental a partir de referéncias
do pensamento oriental. Porém, a pergunta sobre uma possivel influéncia do pensamento oriental sobre
Heidegger é frequentemente ignorada ou desprezada pelos filosofos ocidentais, tal como se qualquer influéncia
do mundo oriental sobre a filosofia ocidental fosse inconsistente e sem fundamento.

No meio académico filosofico ha uma disposicdo para excluir o pensamento oriental do contexto da
filosofia e, desta forma, recusar categoricamente a possibilidade de uma filosofia fora do &mbito europeu e de
um dialogo mais significativo entre o pensamento oriental e 0 pensamento ocidental. Até mesmo filésofos que
possuem pouco ou quase nenhum conhecimento sobre 0 pensamento oriental, afirmam que somente 0s gregos
antigos e os europeus fizeram e fazem filosofia. Esta postura pode ser compreendida nitidamente a partir da
historia da interpretagdo filoséfica do pensamento oriental, especialmente a partir da interpretagdo de Hegel
sobre 0 mundo oriental, que influenciou decisivamente os fildsofos posteriores a afirmarem, mesmo
desconhecendo o pensamento oriental, que a filosofia é exclusivamente europeia. No entanto, a pergunta pela
influéncia de Lao Tsé ou do Zen-budismo sobre 0 pensamento de Heidegger é to necessaria quanto a pergunta
pela influéncia de Anaximandro, Parménides. A pergunta tem um carater metodolégico que pretende,
primeiramente, orientar uma reflexdo sobre o dialogo entre ocidente e oriente no meio académico filoséfico. Mas
a resposta estd condicionada a disponibilidade e abertura da filosofia ocidental para o futuro didlogo com o
pensamento oriental.

O trabalho de Pierre Hadot sobre a narrativa da “filosofia como modo de vida® é talvez o mais
importante para nos ajudar a repensar nossos pressupostos modernos na leitura de textos antigos. Ele nos
aponta para a possibilidade de reconsiderar o que é filosofia. Para Hadot, a filosofia antiga tinha, antes de tudo,
uma dimens&o existencial, i.e., se fundamentava em exercicios espirituais preparatérios para a sabedoria. Assim
sendo, a ‘razéo pratica” tinha primazia sobre os discursos representacionais € doutrinais. Da mesma forma, no
Livio X da Etica a Nicomaco de Aristételes, a contemplacdo filosofica como uma perfeita realizacdo da
intelectualidade, remonta a uma existencialidade em que a consagragéo da felicidade se submete as
pedagogias, as exigéncias éticas, as disciplinas racionais e as percep¢des que reconfiguram 0 nosso modo de
estar no mundo, desapegado de preocupagdo com objetos mundanos. Nesse sentido, a filosofia grega antiga — o
bergo de toda a filosofia ocidental — esta muito mais proxima das tradigdes indianas do que da prépria tradi¢éo
ocidental subsequente - a filosofia moderna —. Portanto, o pensamento indiano e suas continuidades
contemporaneas podem nos ajudar a relembrar aspectos esquecidos do pensamento grego e de suas formas de
filosofar.

No ocidente ha uma superimposi¢do do racionalismo, enquanto compromisso ndo soterioldgico da
razdo — sobre o Ser. Esse fato afasta 0 homem do sentido profundo de sua existéncia e com isso, como afirma
Heidegger, “esta relacdo (o pertencer originario da palavra ao Ser) permanece oculta sob o dominio da
subjetividade que se apresenta como opinido publica” (HEIDEGGER, 1973, p.349). A sociedade domina o
significado possivel de um termo — a racionalidade — e conduz seu uso a um fim especifico, destruindo, assim, a
essencialidade ontoldgica da linguagem. Para os antigos gregos a ‘filosofia’ de fato implicava num pensar
transformador ao invés de um calculo cientifico. A dimens&o do agir ultrapassa as concepgdes de um tempo
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sobre si-mesmo. As palavras quando perdem seu poder de ser, tornam-se técnicas e ndo oferecem mais ao
homem a alteridade do real.
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