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NOTA SOBRE
TRANSLITERACAO E
PRONUNCIA

Atransliteracao das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet
of Sanskrit Transliteration). Guia de pronuncia da transliteracdo:*

(i) Vogais, ditongos e semivogais

som de ‘@’ com emissdao prolongada pelo dobro do tempo, soando como
vogal aberta

som de ‘i’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo

som de ‘U’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo

som de ‘r’ fraco, pronunciado com a lingua no palato; aproxima-se do som
regional do ‘r’ caipira em ‘prima’

r som de v’ (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do
tempo

r som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’

y som de ‘i’ de ligacdo como em ‘jodo’

(ii) consoantes

kh som de ‘¢’ aspirado

gh som de ‘g’ aspirado

som da nasal gutural; geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’
(veracima), causando a nasalizacdo da vogal ou ditongo precendente, como
em ‘tanga’.

C som de ‘tch’ como em ‘tché’ ou na pronuncia carioca de ‘tio’
ch som de ‘tch’” aspirado

j som de ‘dj’como em ‘djalma’

jh som de ‘dj’ aspirado

som da nasal palatal que pode assumir duas entonac¢des distintas: (i) quan-
do seguido de vogal ou ditongo, adquire o som de ‘nh’ como em ‘senha’; (ii)
guando seguido da consoante ‘c’, ‘ch’, ’j’, ou ‘jh” (ve acima), adquire o som
de nasalizacao da vogal ou ditongo precendente, como em ‘canja’

t som de ‘t” pronunciado com a lingua no palato



th som de t (ver acima) aspirado

d som de ‘d’ pronunciado com a lingua no palato
dh som de d (ver acima) aspirado

n som de ‘n’ pronunciado com a lingua no palato
th som de ‘t” aspirado

dh som de ‘d’aspirado
ph som de ‘p’aspirado
bh som de ‘b’aspirado

$ som de ‘X" como em ‘xicara’.

S som de X’ pronunciado com a lingua no palato

h som de ‘r’ forte aspirado, como na pronuncia em portugués da
marca de carro ‘Hyundai’

h som de ‘r’ forte aspirado (usado no final de palavras e frases)

representacdo genérica do som de nasalizacdo da vogal precedente; nesse

S - ¥ Y R B ()

caso, pode ser substitutiva do ‘Y, ‘i, ‘n’, ‘'n” ou ‘m’.

* As sibalas em sanscrito ndo tém acentuacao forte
* O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua pronunica
em portugués
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Dilip Loundo’
Gisele Cardoso de Lemos?

O Nucleo de Estudos em Religides e Filosofias da India (NERFI/CNPq.)? é
parte integrante do Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da Religido (PPCIR) da
Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF-MG), Brasil. O NERFI foi criado em 2010 por
iniciativa do Prof. Dilip Loundo e esta oficialmente registrado como integrante da rede
nacional de Grupos de Pesquisas do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico
e Tecnoldgico (CNPg.) do Ministério da Educacdo. Os estudos das Religides e Filosofias
da India possui um caréater de interdisciplinaridade que envolve uma pluralidade
de areas de especializacdo como Filosofia, Teologia, Psicologia, Literatura, Ciéncias
Sociais e Comunicagao. Além dos integrantes diretamente vinculados ao Programa
de P6s-Graduagao em Ciéncia da Religido da UFJF, o NERFI inclui também, entre seus
colaboradores, pesquisadores e professores das principais instituicdes universitarias
do Brasil (e.g., Universidade de Sdo Paulo, Universidade de Campinas, Universidade
Federal de Minas Gerais, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Universidade Federal
da Paraiba). Sua criacdo teve como objetivo principal suprir a lacuna de estudos
especializados sobre a [ndia na academia brasileira, e consolidar iniciativas conducentes
a investigacao sistematica da pluralidade de tradi¢des religiosas e filosoficas que se
desenvolveram no subcontinente indiano ao longo de mais de quatro mil anos. Tal
investigacao compreende as seguintes linhas de pesquisa:

(i) TradicGes Soterioldgicas do Hinduismo

Estudos dos principios ontoldgicos, teoldgicos, logicos, éticos e estéticos das
principais escolas religioso-filoséficas das tradigcGes védicas e tantricas, a saber,
Vedanta, Samkhya, Nyaya, Vaisesika, Yoga, Mimamsa, Vyakarana, Vaisnavismo,
Saivismo, Saktismo.

(i) Escolas Filosoficas do Budismo

Estudo dos principios ontoldgicos, légicos, éticos e estéticos das principais

1 Coordenador, Nicleo de Estudos em ReligiSes e Filosofias da india (NERFI/CNPg.) Professor,
Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncia da Religido da UFJF.

Coordenadora do Programa de Bolsas Nacionais da Texas A&M University (EUA).
Disponivel em: http://dgp.cnpg.br/dgp/espelhogrupo/618466.
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tradicGes budistas, a saber, a tradicdo Theravada (Veiculo dos Ancidos), a
tradicdo Mahayana (Grande Veiculo) e a Tradicdo Vajrayana (Veiculo do
Diamante).

(iii) Estruturas Miticas, Simbdlicas e Sociais

Estudo das tradigdes literdrias enquanto expressao dinamica de espiritualidade,
sensibilidade artistica e sociabilidade: as tradi¢des ritualisticas, épicas e
mitoldgicas (Puranas, Rdmayana, Mahébhdrata); as tradigdes artisticas do
teatro, cinema, danca e musica (Natya Sastra); as tradicdes de estruturacdo
sécio-politica, e suas codificagBes classicas (Dharmasastra); as tradi¢des
médicas do Ayurveda; e as tradi¢des da contemporaneidade pds-colonial e os
discursos de subalternidade.

(iv) Outras ReligiGes do Subcontinente

Estudo do Islamismo/Sufismo, do Cristianismo de Sdo Tomé, e do Sikhismo, e
seu didlogo com o Hinduismo e o Budismo:

(v) Linguas Tradicionais

Estudo das linguas tradicionais, em especial o Sanscrito.

Sdo trés as vertentes basicas de orientacdo metodoldgica: (i) hermenéutica, que
fundamenta a leitura intertextual de obras em sanscrito, pali e linguas modernas; (ii)
comparativa, que traz a tona as correlagdes com outras tradicdes religioso-filosdficas,
em especial, a europeia e a latino-americana (brasileira); (iii) e histérico-critica, que
empreende a revisdo critica dos fatores coloniais, neo-coloniais (orientalistas) e
decoloniais que condicionam as produc¢des modernas e contemporaneas de carater
académico e ndo-académico.

A presente publicacdo tem por objetivo comemorar os doze anos (2010-2022)
de pleno funcionamento do Nucleo de Estudos em Religies e Filosofias da India
(NERFI) da UFJF. Nesse periodo, o NERFI tornou-se o principal centro de referéncia
dos estudos sobre Religi®es e Filosofias da india na academia brasileira, em termos
de producdo de especialistas e de producao literaria. Com efeito, estes doze anos
registram a formacdo de 37 especialistas em niveis de Pés-Doutorado (7), Doutorado
(13), Mestrado (17) e Iniciacdo Cientifica (12). Dentre as tematicas consagradas na
forma de Trabalhos de Pesquisa (Pds-Doutorado), Teses (Doutorado) e Dissertacdes
(Mestrado)- muitas das quais objeto de publicagcdes em livros e periddicos —incluem-
se a escola tradicional do Advaita Vedanta do filésofo Sankaracarya; a tradicdo da
soteriologia estética, ligada a desdobramentos do Nétya Sastra; as relacdes entre as
escolas filosoficas indianas e as escolas da Grécia antiga; as correntes tradicionais do
Yoga de Patafijali e do Hatha-Yoga; a religiosidade contemporanea do Vaisnavismo
Gaudiya; as correntes contemporaneas do Ananda Marga de Sri Sri Anadamurti, da
Meditacdo Transcendental de Maharishi Mahesh Yogi, da Yoga Integral de Sri Aurobindo
e da Teosofia; a presenca da India, dos Upanisads e dos sutras budistas na literatura
brasileira; a literatura ficcional da India contemporanea em lingua inglesa; a simbologia
do divino feminino e a concepc¢do de estado-nacdo; a nogcao de saude na medicina
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tradicional do Ayurveda; a escola tradicional do Budismo Madhyamika de Nagarjuna
e da escola Yogacara de Vasubandhu; a tradicdo hagiografica do Budismo Tibetano; a
corrente moderna da Meditacdo Vipassana do Budismo Therevada; as relagdes entre
o budismo e a psicologia analitica de C. G. Jung; o Cristianismo indiano de Sdo Tomé;
e o Islamismo sufi da Ordem Chishti.

Durante esse mesmo periodo, o NERFI tornou-se ponto nodal para uma
série de intercambios académicos, nacionais e internacionais. Neles se incluem a
participacao, nas atividades do NERFI, de professores colaboradores vinculados as
principais universidades do Brasil, e de professores visitantes vinculados a universidades
estrangeiras, tanto da India (e.g., Jawaharlal Nehru University, Delhi University, Goa
University, Karnataka Sanskrit University, Christ University) quanto de outros paises (e.g.,
Oxford University, University of California, University of Melbourne); a permanéncia de
doutorandos do NERFI em universidades indianas e de outros paises, para a realizacdo
de trabalhos de campo; a organizacdo de seminarios, workshops, e festivais de cinema;
e a participagao nos principais encontros nacionais de pds-graduagao, com a criagao
de GTs e STs especificos sobre a tematica das Religides e Filosofias da India (e.g.,
ANPTECRE; ANPOF; ANPOLL). Enfase especial é dada aos estudos de sanscrito, cuja
sistematicidade estd a cargo do Grupo de Acompanhamento de Estudos de Sanscrito.
Um dos objetivos centrais desses estudos é propiciar a traducdo e a publicacdo, em
lingua portuguesa do Brasil, de originais em sanscritos dos textos fundacionais do
hinduismo e do budismo.

A presente publicacdo, que objetiva, portanto, comemorar os doze anos (2010-
2022) do NERFI, apresenta uma selecdo de algumas das principais producdes cientificas
realizadas nesse periodo. Trata-se de um recorte representativo da diversidade tematica
e da profundidade analitica dos estudos sobre religides e filosofias da [ndia realizados
pelo NERFI. Nele se incluem contribuicBes (i) de professores colaboradores, alguns
dos quais pds-doutores pelo NERFI; (ii) e de doutores e mestres formados pelo NERFI.
Apresentamos abaixo uma resenha dessas contribuicdes.

Carlos Gohn, em seu artigo intitulado Notas sobre a reescrita de uma historia
da India (Savitri) e sua transformagdo em texto sagrado destaca a forma pela qual os
textos sagrados fazem seu aparecimento de tempos em tempos, a partir de textos ja
existentes e reelaborados. Savitri, poema épico escrito em inglés por Sri Aurobindo
durante mais de vinte anos, a partir de uma histéria do Mahabhdarata, foi publicado
sob a forma de livro em 1950-51. A partir dessa data, o poema tem sido usado de
maneiras que o aproximam muito de um texto sagrado.

Joaquim A. B. C. Monteiro,* em seu artigo intitulado A critica ao conceito de pudgala
no Satyasiddhi-sastra: sua relevancia para a compreensao da filosofia budista, visa alcancar

4 Titulo da Pesquisa de Pds-Doutorado: Estudo e Tradugdo do Capitulo IX (“A Refutacdo do pudgala”)
do Abhidharmakosa de Vasubhandu, sob a supervisao do Prof. Dilip Loundo.
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dois objetivos fundamentais. O primeiro consiste em elucidar a critica desenvolvida em
relacdo ao conceito de pudgala, ao tetralema e a suposta negacao das questdes metafisicas
conforme presente no Satyasiddhi-sastra. O segundo consiste em questionar o senso
comum orientalista que pressupde uma pura e simples negacdo da metafisica e uma
concepgao pragmatica da superacao do sofrimento no contexto do Budismo mais antigo.

Maria Lucia Abaurre Gnerre,”> em seu artigo intitulado Para dentro de si e para
fora do lar: Yoga e emancipagéo feminina no Brasil das décadas de 60 e 70 do século XX,
escrito em co-autoria com Gustavo Cesar Ojeda Baez, desenvolve uma analise de imagens
e depoimentos de praticantes de yoga do sexo do feminino, no contexto histérico dos anos
setenta do século XX, quando esta era uma forma de espiritualidade considerada ‘alternativa’.
A questdo central é: sera que existe uma relagdo entre a pratica de origem indiana,
disseminada entre mulheres brasileiras dos anos setenta e algum tipo de transformacao
social para suas praticantes? Nesse sentido, o artigo reflete sobre a histéria do yoga no
Brasil e das representacdes femininas em imagens fotograficas desse periodo.

Rubens Turci, em seu artigo intitulado Algumas consideragbes sobre a
epistemologia e a teoria da verdade do Bhagavad Gita: ciéncia, espiritualidade,
meditagdo e o surgimento de um novo paradigma, busca refletir, de forma ampla
e menos sistematica que os artigos técnicos, sobre a epistemologia e a teoria da
verdade do Bhagavad Gita e as suas consequéncias para o mundo moderno. Tomado
ponto de partida reflexdes feitas por Adluri e Bagchee sobre o conceito de ciéncia
adequado as humanidades, o artigo empreende uma investigacdo sobre a importancia
epistemoldgica do conceito de Sraddha, que significa, literalmente, sentir e considerar
(dha) a partir do Espirito Puro que habita o coracdo (srad).

Delano de Jesus Silva Santos,® em seu artigo intitulado O império mughal e o
didlogo inter-religioso na India, reflete sobre o encontro inter-religioso e inter-civilizacional
entre isld e hinduismo, por meio das interagdes historicas durante o império mughal na
india. A pesquisa destaca aimportancia de duas personalidades: o imperador Akbar e o
principe Dara Shikoh. Inicialmente, o artigo aborda a politica e as praticas religiosas do
imperador mughal Akbar, que muito contribuiram para o didlogo entre mugulmanos
e hindus. Na segunda parte, o artigo aborda os principios de abertura dialogal de Dara
Shikoh, bisneto de Akbar, baseado na ideia da existéncia de um Unico ser transcendente,
percebido por mugulmanos e hindus de diferentes formas.

Gisele Cardoso de Lemos,” em seu artigo intitulado Subvertendo “ciéncia”
e “religido” em The Calcutta Chromosome: a metdfora da transmigracéo como

5 Titulo da Pesquisa de Pds-Doutorado: O corpo moldado no fogo do Yoga: Corporeidade e
transcendéncia no texto do Gheranda Sambhita, sob a supervisado do Prof. Dilip Loundo.

6 Titulo da Pesquisa de Doutorado: O ‘encontro de dois oceanos’: a Ordem Sufi Chishti na india e o
didlogo com as tradicbes do hinduismo, sob a orientacdo do Prof. Dilip Loundo.

7 Titulo da Pesquisa de Doutorado: Recriagdo conceitual e pds-colonialidade: “ciéncia” e “religido” nas
obras do escritor indiano Amitav Ghosh, sob a orientacdo do Prof. Dilip Loundo.
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estratégia narrativa, analisa o uso da doutrina da transmigracdo da alma (samsara)
pelo escritor indiano Amitav Ghosh, como estratétia descolonial da ciéncia europeia,
mais especificamente, a medicina tropical. Nessa pesquisa, a autora demonstra como
Ghosh atualiza elementos da filosofia hindu como ferramentas criticas do discurso
colonial de superioridade ocidental. Com isso, na obra The Calcutta Chromosome, a
religido se torna um espaco crucial do agenciamento e empoderamento indianos.
Lucio Valera,® em seu artigo intitulado A ontologia estética do Vaisnavismo Gaudlya,
ressalta duas peculiaridades do Vaisnavismo Gaudiya no contexto das tradi¢des espirituais do
hinduismo: (i) seu ‘monoteismo polimdrfico’; (i) e, no que tange as filosofias do Vedanta, sua
abertura a uma concepgao de agdes fruitivas que vai além da mistica ontoldgica impessoal
do Advaita Vedanta. Como tradicdo fundamentada na devo¢do amorosa a Personalidade
Suprema da Divindade, o Vaisnavismo Gaudiya sistematizou a mistica estética do Amor
espiritual (prema) e transcendeu o contexto histdrico e cultural da India.
Otdvio Augusto Vieira,” em seu artigo intitulado O Mahadsatipatthana Sutta
como interpretado e praticado pelas escolas de meditacéo vipassana de S. N. Goenka e
Mahasi Sayadaw, analisa o sermao do Buda Mahasatipatthana Sutta (O Grande Sutra
dos Fundamentos da Consciéncia Plena) que sintetiza as bases filosoficas da meditacdo
vipassand e que constitui um dos sutras mais estudados e praticados pelas escolas
modernas do Budismo Theravada, em especial aquelas vinculadas ao Movimento
Vipassana. O artigo analisa duas escolas, ambas originarias de Mianmar: a escola de S.
N. Goenka e a escola de Mahasi Sayadaw, e seus métodos de contemplagao analitica.
Bruno do Carmo Silva,*® em seu artigo intitulado A relacdo entre razdo (tarka) e
revelacdo ($ruti) na filosofia de Sankaracarya, busca investigar e compreender a relacdo entre
razdo (tarka) e revelacdo (sruti) na filosofia de Sankaracarya (séc. VIII), principal expoente
da tradicdo Advaita Vedanta. A filosofia de Sankaracarya esta fundada nos Upanisads, que
sdo os textos conclusivos dos Vedas, i.e., sua dimensao teleoldgica (vedanta). Os Vedas
constituem o canone literdrio da revelacdo, que guia a razdo rumo a libertacdao (moksa).
Giuliano Martins Massi,** em seu artigo intitulado O Cristianismo Tomesino da
India: os cristdos de Sdio Tomé, apresenta a comunidade dos cristdos de S3o Tomé, cuja
origem remonta a agao missionaria do Apdstolo Tomé. Trata-se de cristdos indianos
cujas origens estao ligadas ao cristianismo siriaco e as cristologias nestorianas, cujas
formas doutrinarias e litdrgicas consolidam-se no século Ill, muito antes, portanto,

8 Titulo da Pesquisa de Doutorado: A mistica devocional (bhakti) como experiéncia estética (rasa): um
estudo do Bhakti-Rasamrta-Sindhu de Ripa Gosvami, sob a orientagdao do Prof. Dilip Loundo.

9 Titulo da Pesquisa de Doutorado: Fundamentos filoséficos e praxioldgicos da meditagdo vipassana
de Mahasi Sayadaw e S. N. Goenka e suas raizes no Budismo Theravada, sob a orientacdo do Prof.
Dilip Loundo.

10 Titulo da Pesquisa de Mestrado: Viveka: A Razdo Discriminativa e seu Cardter Soterioldgico sequndo
a Tradigdo Advaita Veddnta, sob a orientacdo do Prof. Dilip Loundo.

11 Titulo da Pesquisa de Mestrado: Os Cristdos de SGo Tomé, na India: seu caminho doutrinal, suas
caracteristicas e sua identidade teoldgica, sob a orientacdo do Prof. Dilip Loundo.
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da chegada dos europeus a Costa do Malabar no século XV. Sdo cristdos que vivem
um cristianismo de proximidade com o Cristo, em muitos aspectos diferenciado do
cristianismo ocidental, tendo em Sao Tomé seu modelo ético e existencial.

Gustavo Felizardo Reis,*> em seu artigo intitulado A viagem poética a India: um
roteiro de autoconhecimento em Cecilia Meireles, visa, em um primeiro momento,
apresentar a relevancia e a riqueza filoséfica da obra poética e prosaica de Cecilia
Meireles escrita durante sua visita a [ndia em 1953. Para isso, o artigo analisa trechos
desses escritos, que abundam em riqueza poética e questionamentos existenciais.
Deles emerge uma apropriacao sui generis da poeta brasileira sobre a filosofia, a
religido e o entendimento de mundo da tradi¢cdo indiana. Num segundo momento,
o artigo reflete sobre o quanto essa apropriacdo filosdfica ceciliana transcende os
esteredtipos superficiais do “turista”, e adentram um itinerario de autoconhecimento.

Pedro da Costa Fernandes,** em seu artigo intitulado Limites da linguagem
e instrumentos de desconstrucdo na pedagogia de Nagarjuna, busca esmiucar
analiticamente o instrumento epistemoldégico utilizado pelo filésofo budista Nagarjuna,
chamado catuskoti, de modo a situd-lo como modelo pedagdgico ou meio habil (upaya),
cuja funcdo é responder aos pressupostos intelectuais de escolas rivais, retificar
tendéncias a reificacdo do Ser, e desconstruir as visdes errdneas que obstacularizam
o caminho soterioldgico, ao invés de objetivar uma descricdo precisa ou “metafisica”.

Desejamos a todos uma excelente leitura.

Juiz de Fora
Maio, 2022.

12 Titulo da Pesquisa de Mestrado: A Viagem como Mergulho de Autoconhecimento: Um Estudo sobre
a India de Cecilia Meireles, sob a orientacdo do Prof. Dilip Loundo.

13 Titulo da Pesquisa de Mestrado: As origens da desconstrutividade pragmdtica de Nagarjuna: as
fontes do catuskoti nos Nikayas, sob a orientagcdo do Prof. Dilip Loundo.
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A leitura ritualizada, em alta voz, de um poema
pode trazé-lo para o campo da performance teatral e,
dependendo de como é recebido pelos participantes,
para o campo de uma celebracdo “religiosa” (no sentido
de remeté-lo para um nivel mais transcendente, mais
“sagrado”, por assim dizer). O anuncio a seguir aparece no
website de uma instituicao ligada ao grupo de seguidores
de Sri Aurobindo (1872-1950) na india. Assim diz o website:

14

Para anunciar o Ano Novo na luz e com
as béncdos da Mde Divina e do Mestre,
planeja-se recitar o Savitri completo de
Sri Aurobindo entre 31 de dezembro de
2020 e 12 de janeiro de 2021 como uma
prece coletiva. A recitacdo acontecera na
Sri Aurobindo Society [em Pondicherry,
indial. Savitri, como todos sabem,
contém 724 paginas e cerca de 24.000
linhas. Levara cerca de 28 a 30 horas para
se fazer uma akhand (recitagdo continua)
de Savitri, considerando os diferentes
ritmos de leitura. Os voluntarios lerdo por
30 minutos por cada vez e cada um pode
reservar um horario de sua preferéncia.
Pode-se optar por ler apenas uma vez
ou varias vezes ao longo dessas 30 horas.
Aqueles desejosos de ouvir podem vir e
sentar-se em siléncio sempre que |hes for
conveniente (SAS, 2020).%

A traducdo desse texto e de todos os demais a seguir foi feita

pelo autor.
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A area de Estudos da Religido encontra, como € sabido, desafios metodologicos
ao cobrir manifestacdes de novos tipos de manifestacdes religiosas. Ha uma certa
dificuldade para se definir o que seriam escrituras para as ‘Novas Religides’. Explicitando,
0 autor dd um apanhado bastante compreensivo dos textos sagrados encontrados no
oriente e no ocidente e menciona “novas seitas e movimentos no hinduismo, tanto
na India quanto no ocidente”, exemplificando com o Asrama [um tipo de “mosteiro”
indiano] de Sri Aurobindo, com a Sociedade Teosofica, a Ananda Marga e os Hare
Krishna (WILSON, 1991, p. 691). E discutivel a questdo da adequacdo de se colocar o
nome de Aurobindo ligado as ‘Novas Religides’, relacionando essa possivel ligacdo com
a acusacao, muitas vezes, feita contra os (na falta de um nome melhor) ‘seguidores’
de Sri Aurobindo, no sentido de terem se organizado em torno de um culto. Ndo entro
no mérito dessa questdo, mesmo porque a riqueza e exuberancia das atividades do
personagem de que me ocupo tornam mais produtivos outros tipos de abordagem.

Sri Aurobindo, em uma de suas multiplas facetas, foi um dos fundadores do
Partido do Congresso na India, tendo se empenhado nos movimentos por libertar o
subcontinente do jugo britanico. Assumiu posteriormente o script cultural de guru,
alcancando reconhecimento por sua producdo intelectual e por suas experiéncias
como yogui. O Asrama que leva seu nome em Pondicherry, Sul da India, ainda atrai
um fluxo constante de curiosos e de devotos.

Focalizando mais especificamente a questao do uso de textos como escrituras
sagradas, Wilson distingue algumas possibilidades de sua utilizacao. Entre elas, como
veremos, aqueles casos nos quais a escritura oficial de um movimento se apresenta
como uma interpretacdo ou a amplificacdo de uma escritura mais antiga. Retomarei a
seguir essa questdo, mostrando como isso se aplica a Sri Aurobindo e ao épico Savitri
escrito por ele em Lingua Inglesa, a partir de uma historia extraida do épico sanscrito
Mahabharata. Para efeitos deste estudo, tomo as expressdes “Escritura” e “Texto
Sagrado” no sentido que lhes é mais comumente atribuido no contexto das “religides
do livro”, em analogia ao tratamento dado a Biblia Hebraica, ao Novo Testamento e ao
Alcordo. Ao avaliar o carater “sagrado” do texto de Sri Aurobindo, baseio-me em minha
observacdo pessoal (ao tempo em que vivi na India) do comportamento de pessoas
ligadas ao movimento aurobindoniano e na analise de depoimentos publicados por
alguns desses seguidores.

Savitri é, talvez, o projeto mais ambicioso de Sri Aurobindo. Embora em sessenta
anos de ativa vida de escritor ele tenha publicado muito, nenhuma de suas obras
alcancou um status tao especial como o de Savitri, escrito em inglés, ao longo de vintes
anos e publicado sob a forma de livro em 1950-1951. Parte do status de que goza a



CARLOS GOHN

obra se deve ao fato de Sri Aurobindo ter traduzido e expandido, em seu poema, um
fragmento do Mahabharata, retomando parte daquilo que, pode-se dizer, esta no
imaginario coletivo dos hindus.

O Livro lll do Mahabharata (Vana Parvan, ou “da Floresta”) trata dos treze anos
em gue 0s cinco irmaos Pandava e sua esposa comum, Draupadi, passam exilados na
floresta. Dentre os muitos que la vdo consola-los acha-se um sabio, Markandeya. A
pergunta feita ao sabio pelo mais velho dos irmdos Pandava € se ja houve uma mulher tdo
casta e fiel como Draupadi que, seguindo seus maridos, passou por tantas tribulacdes.
O sabio conta, entdo, a histdria de Savitrl. Essa historia aparece, no épico em sanscrito,
em sete cantos (291 a 297), com aproximadamente 700 versos (MAHABHARATA,
p. 570-584). O inicio da histdria introduz o rei Asvapati, que passa pelo dilema de
nao ter filhos. Isso, para um monarca hindu, constitui grave infracdo ao dever de ter
descendentes diretos. O rei faz entao sacrificios a deusa Savitri que, satisfeita, aparece
no fogo do sacrificio oferecido pelo rei e Ihe promete atender a seu desejo de ter um
filho. Da esposa mais idosa do rei, nasce uma filha que recebe o nome de Savitri, uma
vez que havia sido concebida como um dom da deusa. Chegada a idade apropriada
para uma princesa receber marido, a princesa Savitri sai em busca do parceiro de
sua vida. Ela parte e, passando pelas capitais de varios reinos, chega finalmente a
um eremitério em floresta isolada na qual um rei cego, exilado de seu reino pelos
inimigos, vive em simplicidade com a esposa e o garboso filho Satyavan. A princesa
vé Satyavan e o escolhe como pretendido. Retornando ao palacio real, encontra o pai
em companhia do sabio Narada que, ao ouvir o nome do eleito, reprova a escolha,
prevendo que Satyavan deverd morrer dentro de exatamente um ano. Savitri insiste
e casa-se com Satyavan. Vivem entdao uma vida feliz e simples na floresta. Savitri
guarda em seu coracgao a profecia. Prepara-se durante os trés ultimos dias previstos
de vida para Satyavan com a pratica de austeridades. Quando chega a manha do dia
fatidico, Savitriacompanha Satyavan a floresta para recolher lenha destinada ao fogo
sacrificial. Queixando-se de uma dor, Satyavan deita-se no colo de Savitri. Ao meio dia
aproxima-se o deus da morte, Yama, trazendo um lago a mao. Savitri o vé extraindo
vagarosamente a alma de Satyavan com o lago e levando-a embora, segura pelo lago.
Savitri o segue, sob repetidas proibicdes de Yama em fazé-lo. Mas Savitri continua,
envolvendo Yama com sua argumentacao. O deus da morte, tentando fazer com que
Savitri desista de segui-lo, lhe concede dons, exceto, diz ele, o da vida de Satyavan.
Savitri consegue, assim, que seu sogro tenha devolvida a visdo e também que o reino
subtraido ao velho rei Ihe seja restaurado. Consegue também que seu pai tenha mais
cem filhos e, finalmente, que ela mesma tenha cem filhos de Satyavan. Esse Ultimo
desejo, concedido, implica também o retorno do marido a vida. Savitri vence a morte
por sua perseveranca e devocao. Voltam, ela e Satyavan, ao eremitério onde todos os
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dons se cumprem. Savitri e Satyavan tém grande progénie e a continuagao da historia
da India estd assegurada.

A lenda de Savitri no Mahabharata foi tomada por Sri Aurobindo como um
signo originante, a partir do qual ele chegou a um outro signo: o poema épico Savitri.
Neste processo algo foi acrescentado e o simbolo cresceu.

Uma comparagdo entre Savitri, como esta contido no Mahabharata, e a expansao
da histdria por Aurobindo pode ser feito tomando cada um dos trés personagens por
vez, Advapati, Savitri e Satyavan. Sigamos o roteiro de comparacdo (GUPTA, 1969,
p. 65-69). O rei Asvapati, no Mahdbhdrata, texto de partida para Aurobindo, por
dezesseis anos oferece sacrificios a deusa Savitri e, como resultado, obtém o dom de
ter uma filha. No épico de Aurobindo, em vez de oferecer sacrificios, ASvapati pratica
ioga. Como consequéncia, ha uma transformacdo em seu ser: ele se sente elevado
cada vez mais alto e, ao mesmo tempo, é como se algo descesse sobre ele, vindo do
Divino. Advapati esta constantemente sendo transformado interiormente ao fazer uma
viagem que o leva, para dentro e para fora, para o mais alto e para o mais profundo.
Advapati significa literalmente “senhor dos cavalos”. Nos Vedas, os cavalos e as vacas
sdao simbolos de riqueza material, mas também representam uma riqueza espiritual
aprisionada que deve ser liberta pelo poeta divino. Assim como, na cena da revelacdo
cosmica do Bhagavad Gita, o olho de Arjuna se abre e ele vé a grandeza de Krsna-
Universo, do mesmo modo o olho mistico de Asvapati se abre e todo o cosmos aparece
diante dele: os reinos, descritos por Aurobindo, da Escuridao, da Matéria Sutil, Vida
Inferior e Superior, Mente Inferior e Superior, do Conhecimento Maior e dos Céus
do Ideal. Tendo viajado por todos esses reinos, chega ao Centro do Siléncio; dai ao
préprio Eu da Mente e ao Mundo Alma e, finalmente, ao mistério Purusa-Prakrti, o
mistério da existéncia. Assim é Asvapati, no que diz respeito ao cosmos. Em relacdo a
si mesmo, Asvapati atravessa, no mesmo processo de yoga, varios reinos da Mente:
0 cosmos tem sua contrapartida na mente humana. Ele visita, em sequéncia, regides
de ignorancia e inércia; regides egocéntricas de paixdes, invejas e édios; reinos do
pensamento, inteligéncia e razdo; reinos da mente iluminada e, subindo ainda mais,
reinos da consciéncia. Por fim, Asvapati ndo somente se salva, mas executa também
um ato de significacdo cosmica: através dele, Savitri, a graca divina, é trazida a terra.
Tudo isso, portanto, caracteriza ASvapati no poema de Sri Aurobindo.

Quanto a deusa Savitri, no Mahabharata, ela jejua e se penitencia ficando
em pé por trés dias, antes da data prevista para a morte do marido e recolhe em si
a sakti (Forca) do dharma (Virtude) da mulher e consegue, assim, fazer com que o
Deus da Morte atenda seus desejos. No épico sanscrito, ela aparece como a deusa
que responde a prece de Asvapati e também como a filha do rei que, por gratidao,
recebe o nome da deusa. No épico de Aurobindo, as duas aparecem como 0 mesmo
personagem e a mulher é a deusa que desce a terra. Savitri, ao viajar em busca de seu
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consorte, acolhe em si de maneira cada vez mais profunda a natureza, pratica yoga e,
nesse processo, sofre uma mudanca, despertando para a consciéncia de ser a filha da
Mae-Mundo, a vontade divina. Ela se ergue, na forca dessa consciéncia e, olho a olho,
enfrenta o Deus da Morte, saindo vitoriosa. Em um tremendo embate, Savitri desarma
o Deus da Morte, fazendo-o ver que ela, Savitri, sabe ser Yama somente uma outra
face do Deus da Luz, como um eco da trimdrti (representacao trina da divindade, em
que deus é, ao mesmo tempo, criador, conservador e destruidor).

Satyavan, no Mahabhadrata, apds ser resgatado, volta para junto dos seus,
passando o resto de seus dias em felicidade com esposa e filhos. No épico de Aurobindo,
o principe Satyavan, revivido, desperta para a consciéncia de seu destino e de sua
funcdo neste mundo. A palavra Satyavan significa etimologicamente “alguém que
possui ou quer possuir a verdade”. De mdos dadas com Savitri (isto é, assistido pela
graca divina), ele se dedica a viabilizar a transformagcao do homem e da natureza,
lutando através da noite da escuriddao mental que envolve o mundo para apressar a
vinda de uma aurora maior- a aurora do supramental.

No processo descrito acima em torno dos trés personagens, os 700 versos da
lenda de Savitri no Mahabharata transformam-se, nas maos de Aurobindo, em um
épico de 24.000 versos, ndo havendo diferencas fundamentais no enredo basico.
A ampliacdo da-se em duas partes do épico: o sacrificio do rei Asvapati feito para
a deusa que, no texto sanscrito, tem algumas linhas, é transformado, no épico em
inglés, em um relato do ioga de Asvapati de. Aproximadamente, 12.000 versos (do
Livro I, Canto 3, até o final do Livro lll). De modo semelhante, os trés dias de pratica
de austeridade de Savitri, que no texto sanscrito ocupam algumas linhas, no épico
aparecem como um relato de Savitri despertando para seu verdadeiro ser, sua entrada
nos reinos interiores e a confrontacao com a Morte, que se estende por uns 8.000
versos (Livros VII, VIII, IX e X).

Uma vez que o Mahdabhdrata insere-se em um contexto de textos vistos
dentro da polaridade sruti (o revelado) / smrti (o lembrado), é importante fazer sua
contextualizacao dentro desse par. Smrti se aplica aos textos que ndo sdo considerados
como “inspirados” pela divindade. Mas o que se observa, na cultura indiana, é uma
variacao naquilo que é abrangido por esses termos: ndo ha consenso sobre o que
seja um texto smrti. Alguns textos smrti sdo investidos com a autoridade de textos
védicos, sruti (a mesma reivindicagao sera vista adiante feita por criticos indianos ao
elevarem o status do poema épico Savitri). Trata-se, entdo, de superar a polaridade
através de uma flutuacdo. Vejamos algumas estratégias correntes na cultura indiana
para esse fim (SMITH, 1989, p. 21-26).
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Uma primeira estratégia € a de afirmar que o smrti é o proprio Veda, o sruti. Nesse
sentido, por exemplo, os dois grandes épicos hindus, o Rdmadyana e o Mahabharata,
se afirmaram como Sruti, revestindo-se da aura védica.”

Um segundo método, o da reafirmacdo “isto é baseado no Veda”. Para ocasides
em que a fonte védica ndo é encontrada, o smrti é dado como estando baseado em
um Veda perdido ou encoberto de alguma forma. 0 Siva Purdna, por exemplo, afirma
que foi composto quando o Veda desapareceu da terra.

Uma terceira estratégia, a da simplificacdo. Em tempos dados como corruptos,
as pessoas sao incapazes de compreender o Veda. Os que perderam o sentido do Sruti
devem recorrer ao Tantra (como simplificacdo do Veda).

Um quarto método, o da reproducdo. O smrti é visto como ampliando o Veda,
mediante uma fun¢do popularizadora. 0 Ramayana e o Mahabhadrata seriam entao,
para 0 homem comum, o que os Vedas sdo para o homem letrado.

Uma quinta estratégia, a da condensacdo. O Bhagavata Purana diz que ele
proprio se constitui como quintesséncia dos Vedas.

Um sexto método, o da reversao. Ao invés de afirmar que o smrti estd baseado
no Veda, diz-se que o Veda esta baseado no smrti. De acordo com o Matsya Purdna,
a divindade pensou os Puranas antes de ter falado os Vedas.

Observa-se entdo (SMITH, 1989, p. 22), que muitos outros textos hindus afirmam
explicitamente serem Vedasammitta (“equivalentes ao Veda”) ou Vedarthasammitta
(“equivalentes em sentido ao Veda”). Portanto, a divisdo entre sruti transcendente e
smrtifeito pelo homem parece evaporar-se na medida em que ambos se tornam Veda.
Essa superacdo da polaridade revelado/lembrado permite-nos falar de um “conceito
ampliado do Veda” e em uma expansao da “Experiéncia Védica”, o que, portanto,
abrird a possibilidade de uma resignificacao de Savitri por Sri Aurobindo.

Dentro da tradicdo hindu, distingue-se a repeticdo do mantra falado em voz
alta, a repeticdo sussurrada, a repeticdo mental e a repeticdo por escrito do mantra
(RADHA, 1996, p. 10). Vejamos a utilizacdo de alguns destes tipos de repeticdo do
mantra quando aplicados ao texto de Savitri, na forma retrabalhada por Aurobindo.
Inicialmente, o épico Savitri é colocado ao mesmo nivel de outras escrituras sagradas do
hinduismo. Para Keshavmurti, por exemplo, “Savitri(...) ndo é para ser lido e entendido
intelectualmente. Uma tal tentativa provavelmente fracassara (...) A melhor forma de

15 Esses dois grandes épicos, mesmo tendo se afirmado como “revelagdo”, intocavel (lembremo-nos
que a aprendizagem oral dos Vedas, o prototipo da revelagdo, ndo admite nem a troca de uma Unica
silaba), sdo, paradoxalmente, as obras mais traduzidas da literatura indiana, até mesmo em nossos
dias.
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se estudar Savitri é aproximar-se dele como nos aproximamos das escrituras sagradas,
os Vedas e os Upanisads.” (KESHAVMURTI, 1974, p. 497-98).

Adescricdo da leitura do poema sem visar uma compreensao intelectual também
é enfatizada:

Mesmo pessoas sem nenhum treinamento académico - sobretudo elas - se
sentem atraidas por Savitri, lendo e relendo, memorizando e recitando,
embora, muitas vezes, sem tudo compreender. Algumas se contentam em abrir
Savitriem alguma pagina ao acaso, para ler algumas linhas e tentar recolher-se
em um mundo interior (YENGAR, 1983, p. 665).

Uma forma devocional de tratar um texto é feita por sua repeticdo escrita. A
repeticdo copiada por escrito do épico de Savitri é igualmente sugerida:

Ha um grande poder em Savitri. Observei em minha experiéncia e na de outros
gue quando vocé escreve uma pagina cada dia sem tentar compreender -
apenas copiar- uma pagina impressa por dia- a qualidade do dia muda (...) [E]
a tradicdo do que é chamado japa [repeti¢do] escrito (PANDIT, 1987, p. 93).

Uma outra descricdo sobre as formas possiveis de leitura de Savitri acha-
se no periddico Invocation, publicado semestralmente pelo Savitri Bhavan (Casa
de Savitri), localizado em Auroville, no sul da India. Pode-se ler ali a transcricdo de
uma conferéncia dada por Shraddhavan, editora do periddico, uma inglesa que tem
doutorado em literatura e reside ha décadas na India (SHRADDHAVAN, 2002, p. 25-27).
Nesta conferéncia a autora faz um survey dos diferentes tipos de leitura de Savitri.
Segundo a autora, ha aqueles que se aproximam do texto numa perspectiva de fé
e devocado, fazendo uma leitura em voz alta ou silenciosa. Outros, quando querem
acalmar a mente, leem o texto enquanto o vao copiando. Alguns o usam como um
oraculo, abrindo uma pagina ao acaso e vendo o que o texto diz em resposta a uma
pergunta feita na ocasido. Uma outra abordagem € a de alguém que vai traduzindo
o texto para um outro idioma enquanto o &, visando sua publicacdo e divulgacao.

Ha também autores que descrevem positivamente seus sentimentos diante
da leitura de texto como, por exemplo:

Vocé pode achda-lo mondtono, mas o som torna-se tdo ressonante em sua
cabeca que vocé continua a ler em voz alta; vocé ndo agarra ideias, vocé ndo
pensa, vocé ignora mesmo a centena de imagens surpreendentes; vocé torna-se
transcendente no encantamento do canto, nas explosdes envoltas em chamas
da Palavra imortal [flame-wrapt outbursts of the immortal Word], e vocé entra
inconscientemente em uma quietude profunda (GUPTA, 1969, p. 112-3).

O que é apontado por Gupta acima pode ser relacionado com a questao do
siléncio e da monotonia na musica indiana, que sdao o resultado de um desenvolvimento
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nao linear, mas baseado na variacdo. Uma leitura “musical” do poema pode, assim,

ser postulada:

Em um avatar [encarnacdo/traducdo] anterior, o Supremo Senhor revelou
0 Bhagavad Gita a Arjuna. Ele tocou entdo sua flauta e produziu a melodia
envolvente que enfeiticou as almas das gopis [pastoras] e cativou-as, levando-
as a unido de consciéncia com o proprio Senhor. As gopis ndo tiveram de fazer
qualquer esforgo, salvo o de se abandonar, rendendo-se a musica encantadora
da Flauta do Senhor. (...) Nesse novo avatar [Sri Aurobindo] (...) o Supremo
Senhor (...) sentiu que algo mais era necessario para as almas-gopi entre nés- a
musica, encantatdria para a alma, de Savitri. Como as gopis de antigamente, s
nos resta abandonarmo-nos a melodia, ao ritmo e ao efeito mantrico de Savitri
(NADKARNI, 1990, p. 12).

Quais entdo seriam as exigéncias para um leitor do poema de Aurobindo? O
método de uma leitura reiterada:

A tradicdo hindu é ler a grande poesia- digamos o Ramadyana, o Gitd ou o
Bhagavata- em um espirito de atencdo reverente durante um periodo de anos,
voltando repetidamente ao texto, uma vez que ndo é em uma Unica leitura que
se pode esperar conquistar suas elevadas verdades. Savitri também exige um
tal estudo continuo e reverente (NANDAKUMAR, 1962, p. 65).

Nandakumar retorna ao tema: “Savitrindo pode ser lido com pressa (...) uma tdo
vital e totalizante relagdo poética de acontecimentos e uma tal projecdo de possibilidades
futuras exige uma atencdo austera do leitor” (NANDAKUMAR, idem, p. 421).

Abrindo uma ampla perspectiva, Nadkarni diz o seguinte:

O poema também diz respeito a vida intima de cada um de nds porque Sri
Aurobindo simbolizou através da lenda de Satyavan e Savitri o significado
interior de nossas vidas. Satyavan é a aspiracao em nds por Deus, Luz,
Liberdade e Imortalidade, enquanto nossas vidas estdo prisioneiras do destino,
ignorancia e morte. Savitri é a graca divina trabalhando em nossas vidas para
fazer ressurgir esse Satyavan e para permitir a ele desempenhar seu destino
glorioso aqui na terra. Assim, o épico de Sri Aurobindo é também a saga de
nossas vidas (NADKARNI, 1990, p. 41-42).

E possivel encontrar, em outra perspectiva igualmente bem ampla, uma interpretacdo
de Savitri em termos de mantra e de Sri Aurobindo como um rsi (andarilho, vidente):

Um rsi é alguém que se coloca em comunhdo profunda com o Espirito Cosmico,
com o Transcendente. Uma ideia, uma verdade flutua, veleja para dentro
daquele que se abre ao texto; ele a deixa penetrar em sua consciéncia, ndo
interfere, ndo se pergunta do que se trata, o que ela significa. Ele medita em
siléncio sobre ela e quando foi suficientemente batida, construida no coracéo,
hrdatashtam, ela se move para o centrode expressao, isto é, o vishuddha chakra,
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e encontra sua enunciacdo adequada, a palavra exata. A palavravem a ele e ele
a incorpora. Isso é o mantra. Para ele um mantra é o meio de estabilizacdo da
experiéncia espiritual, a revelacdo mistica que vem a ele do alto, e ao expressa-
la, ele confirma a verdade dela em si mesmo e a preserva para outros (...) Sri
Aurobindo tem estado trabalhando nessa transicdo da poesia, para ela deixar
de ser uma bailarina indiana mental de modo a transformar-se em algo divino:
um enunciado poético da inspiracdo divina com uma verdade divina em seu
Utero. E assim que ele vé Savitri (PANDIT, 1982, p. 4).

O uso “mantrico” e ritualizado do poema que testemunheino ano de 1991 e de
1997 (quando vivi na comunidade de Auroville, perto de Pondicherry) ainda continua,
conforme se pode ver na pesquisa de Ganguly feita com os aurobindonianos na India.
Ela relata a participacdo em um grupo de estudos de Savitri conduzido em Auroville:

A discussdo comegou com um dos membros do grupo lendo uma estrofe do
poema, seguido por 10-15 minutos de meditagdo ou “concentragdo”, e depois
uma discussdo em torno das linhas lidas. Outra pessoa leu a estrofe seguinte,
seguida de concentragdo, depois discussdo, e assim a por diante. O formato de
leitura ritualizada, ndo muito diferente daquele seguido por grupos de estudo
biblico no Ocidente, estabeleceu o texto como parte do canone religioso, de
modo que o texto parecia vir do encantamento de uma mensagem sagrada
(GANGULY, 2016, p. 186).

Chega-se, entdo, a pergunta inicial que motivou a escrita do presente texto:
estamos diante de um texto sagrado? Para fins praticos, ha evidéncias para se dizer
que Savitri tem merecido uma atitude reverencial por parte de seus leitores. Ndo se
chega, é certo, ao ponto de haver uma reveréncia ao livro como objeto fisico (o que
ocorre, por exemplo, com o suporte fisico do Alcordo que ndo pode, tradicionalmente,
ser colocado debaixo de outro livro ou manuseado sem cuidado).

Savitrié encontrado integralmente na internet, com umaintroducao e comentarios,
bastando-se digitar http://savitrithepoem.com/toc.html em um instrumento de busca
da web. Nesse mesmo site é possivel ouvir-se uma gravacao de grande parte do poema,
feita pela companheira de Sri Aurobindo, que ficou na direcdo do Asrama apds seu
falecimento, clicando-se em The Mother reading Savitri.

Como observacdo final, pode-se, talvez, postular que um texto sagrado tem como
uma de suas caracteristicas a capacidade de dar respostas a seres humanos que estejam
vivenciando situa¢des-limite. Ha um relato em primeira pessoa do “uso terapéutico” da
escuta do texto gravado do poema por parte de um doente terminal de cancer, pouco
antes de falecer. O relato esta acessivel ao entrar-se em um site de busca e digitando-se
Bhavana’s last blog. Reproduz-se aqui, em traducdo, parte desse relato:

[o mais importante, enquanto estou presa ao leito] tem sido escutar a leitura
de Savitri em CD, feita por Shraddhavan. Acho a leitura dela tdo evocadora e
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tdo suave. Ndo so para escuta-la durante o dia, mas as vezes escuto durante
toda a noite, cochilando e acordando de novo. Savitri é mantrico e o efeito, ao
escutd-lo, é profundo. Uma noite tive a experiéncia da Mae [divina] — Ela pegou
minhas maos e me fez girar, fazendo-me voar. Eu caia, mergulhava e volteava
no ar, tdo feliz por estar liberta do peso da consciéncia do corpo. Pensei comigo
mesma que isso era uma experiéncia astral/ vital e ndo espiritual — mas esta
bem assim, porque sei o que estd acontecendo. Foi tdo bom e me senti tdo
grata que coloquei minha cabeca no colo da Mae Divina, segurei suas maos
e chorei. Em outra noite, acordei exatamente a meia-noite e Shraddhavan
tinha iniciado a leitura do Livro do Destino [N.T. um capitulo de Savitri]. Fiquei
imediatamente alerta e ouvi, totalmente absorta por 4-5 horas, enquanto
transcorria o didlogo com a Morte (BHAVANA, 2011).

Vé-se no relato de Bhavana uma ativacdo do que pode ser chamado “funcdo
integrativa” da linguagem. Pela exposicao a um texto que a ative, sentimo-nos parte de
um grande todo. Savitritem a capacidade de funcionar como um texto “integrador”, nesse
sentido. E talvez seja essa caracteristica que mais o sacralize aos olhos de seus leitores.
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O Satyasiddhi-sastra de Harivarman (séc. IV) é uma
das mais surpreendentes expressdes de pensamento na
histéria da filosofia budista. Sempre que busco refletir a
respeito de meu percurso no campo dos estudos budistas
e em minha trajetdria no processo de compreensdo da
filosofia budista ndo consigo evitar um forte espanto em
relacdo a influéncia que esta obra exerceu sobre meu
pensamento e minha vida. A razdo principal disto é que
existe uma agudeza e uma radicalidade nesta expressao do
pensamento budista indiano que ultrapassa infinitamente
o dominio daquilo que pode ser elucidado através de uma
abordagem exclusivamente histdrica ou filolégica. Nao é
facil resumir os aspectos centrais de sua perspectiva de
pensamento em um breve artigo como este, mas acredito
gue os elementos mais decisivos de sua reflexdo podem
ser resumidos de forma satisfatoria por intermédio dos
trés itens abaixo.
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A meu ver, as tematicas centrais da filosofia budista se definem através da
consolidacao da “teoria dos dharmas” da escola Sarvastivada e das sucessivas criticas
desenvolvidas em relagdo a esta teoria por parte de escolas posteriores como a
Sautantrica e a Yogacara. O ponto de vista da escola Sarvastivada sempre abrigou em
seu interior aspectos bastante controversos que coexistiam com uma articulacao tedrica
bastante rigorosa. O ponto mais consistente dessa “teoria dos dharmas” implica em
uma clara distingao entre um discurso convencional idéntico as convencdes do senso
comum cotidiano e um discurso rigoroso que estabelece os dharmas como seu objeto
tedrico. Os dharmas entendidos como os objetos tedricos deste discurso de rigor
sdo claramente distintos de conceitos como o de “fendbmeno”, mas é precisamente
este rigor que abriu o flanco para as criticas das escolas posteriores. Existem diversas
acepcoes deste conceito de dharma na escola Sarvastivada, mas dentre estas é possivel
uma referéncia a duas delas que assumem uma dimensao central. A primeira destas
acepcoes € a postulacdo de uma “natureza dos dharmas” presente em cada instante
da manifestacdo destes dharmas no passado, no presente e no futuro. Esse conceito de
uma “natureza dos dharmas” apresenta evidentemente contradi¢cdes que motivaram
as criticas da maioria das escolas posteriores. O primeiro problema importante neste
contexto é a postulacdo da presenca desta “natureza dos dharmas” em cada instante
temporal da manifestacdo dos 72 “dharmas condicionados” (dharmas sujeitos ao
surgimento e extingdo em funcdo das causas e condicdes). Trata-se certamente de uma
questdao complexa que até hoje ndo foi avaliada com o necessario rigor. Como essa
“natureza dos dharmas” sé se faz presente em cada instante concreto de manifestacdo
desses 72 dharmas, ndo é possivel encara-la como uma entidade substancial existente
em algum equivalente budista do “mundo das ideias” platonico, mas isso ndo evitou
que as escolas acima referidas vissem nela uma existéncia substancial incompativel
com a concepgdo budista da “originacdo dependente”. No entanto, existia ai também
outro quadro problematico bem mais vulneravel as criticas das demais escolas.

A visdo Sarvastivada tradicional postulava a existéncia de trés “dharmas
incondicionados” (dharmas que transcendem o surgimento e extincdo em funcdo de
causas e condicdes). E certamente importante elucidar as motivac&es que conduziram
os Sarvastivadins a postular essa categoria, mas uma coisa € certa: ela é bem mais
vulneravel a uma critica que tenha por seu referencial a contradi¢cdo essencial entre
esses “dharmas incondicionados” e a concepcdo budista da “originacdo dependente”.
Sao contradi¢cdes como estas que motivaram a intensa confrontagdo entre a escola
Sarvastivada e os seus criticos. No entanto, existe outra acep¢do do termo dharma que
além de ndo carregar em si nenhuma contradicdo similar, ndo sé pode ser aceita pelas
escolas posteriores, como que também exerceu um papel decisivo na sustentacdo da
distingao entre o discurso convencional e o discurso rigoroso. Trata-se aqui de categorias
analiticas como os “cinco agregados”, as “doze entradas” e as “dezoito esferas” que
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sao consideradas perfeitamente capazes ndo soé de abarcar em si todos os “dharmas
condicionados” como também de fundamentar a negacao de categorias como o atman
e o pudgala. E este Ultimo aspecto nos conduz diretamente a avaliagao da especificidade
da postura filosdfica do Satyasiddhi-sastra face a histéria da filosofia budista indiana.
Os aspectos decisivos do pensamento do Satyasiddhi-sastra em seu contraste com
0 ponto de vista Sarvastivada consistem em primeiro lugar em uma radicalizacdo da
analise dos “dharmas condicionados” em termos das categorias dos “agregados”, das
“entradas” e das “esferas”, e em segundo lugar em uma critica ndo menos radical aos
conceitos da “natureza dos dharmas” e dos “dharmas incondicionados”. E em funcdo
do primeiro aspecto que o Satyasiddhi-sastra ndo so radicalizou a critica a conceitos
como o atman e o pudgala, como também evitou a desastrosa diluicdo do discurso
rigoroso em meio ao discurso convencional (esse ponto é de importancia decisiva,
pois semelhante dissolugao implicaria na completa destruicdo do conteudo tedrico da
filosofia budista). E foi certamente em funcdo do segundo aspecto que o Satyasiddhi-
sastra pode apresentar uma visao alternativa da “teoria dos dharmas”: uma perspectiva
que resume esta teoria em uma multiplicidade de “dharmas condicionados” marcados
por uma instantaneidade radical. E verdade que o Satyasiddhi-sastra inclui em si uma
perspectiva do “vazio dos dharmas” extremamente semelhante aquela presente no
Budismo Mahayana, mas mesmo neste caso existem duas ressalvas importantes. A
primeira delas é que essa compreensao do “vazio dos dharmas” limita-se a uma critica
ao conceito da “natureza dos dharmas” sem implicar em momento algum na negagao
da distincdo entre julgamentos légicos mutuamente exclusivos ou na dissolucao da
distingdo entre o discurso rigoroso e o convencional, a segunda é que esse vazio ndo
se estabelece em momento algum como um procedimento conducente a realizagcdo
de um absoluto inefavel para além do ser e do ndo ser. Neste sentido, o conceito do
“vazio dos dharmas” no Satyasiddhi-sastra ndao compartilha no essencial os aspectos
problematicos de seus equivalentes no Budismo Mahayana.

Um segundo aspecto decisivo do pensamento do Satyasiddhi-sastra é a
correlacdo necessdria e inseparavel que ele estabelece entre a logica e a ética. Essa
correlacdo implica na superacao de fatores como o ddio e a cobica ao nivel da existéncia
individual, mas possui também fortes implicacdes em termos de uma ética social
antibelicista. Explicando concretamente, como a ignorancia compreendida aqui como
o falso discernimento da permanéncia, da beatitude e da presenca do aGtman em
categorias como os “cinco agregados” é o fator concomitante no surgimento do ddio
e da cobiga, sua superacao conduz necessariamente ao fim desses eventos mentais.
Ou seja, caso entendido ao nivel da existéncia individual o processo de superacao da
ignorancia mediante o correto discernimento da impermanéncia, da insatisfatoriedade
e do vazio de atman dos “cinco agregados” implica necessariamente na superacdo de
uma conduta centrada no ddio e na cobica. Essa transformacdo possui evidentemente
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implicacBes éticas. No entanto, essa postura ética presente no Satyasiddhi-sastra
nao se limita a existéncia individual, possuindo claras implicacdes em relacdo a ética
social. No assim chamado Capitulo sobre os trés carmas é desenvolvida uma critica
radical as convencdes do sistema de castas indiano que consideravam o ato de matar
na guerra por parte da casta dos guerreiros como um dever da casta conducente ao
renascimento nos mundos celestiais (TAISHOZO, 1926, p. 291-C, 295-C). Semelhante
justificacdo da guerra em funcdo dos deveres de casta e de uma compreensdo do carma
neles fundamentada é criticada aqui em funcdo de uma concepc¢ao universalista do
carma que encara o ato de matar como uma expressao da ignorancia. Neste sentido,
é possivel concluir que o pensamento do Satyasiddhi-sastra possui um conteldo ético
capaz de contribuir para a articulacdo de uma ética budista no mundo contemporaneo.

Um aspecto de importancia decisiva no pensamento do Satyasiddhi-sastra é
que ele inclui debates com outras escolas budistas capazes de colocar seriamente em
cheque diversos aspectos do senso comum budista cristalizado no Brasil e no Ocidente.
Um dos aspectos mais problematicos deste senso comum é o pressuposto raramente
questionado do que o Buda histdrico (Sakyamuni) teria negado ndo sé as questdes
ditas metafisicas como até mesmo a existéncia de um ponto de vista filoséfico em
meio ao budismo. Esse senso comum busca com frequéncia fundamentar-se naquelas
questdes ditas “metafisicas” a respeito das quais o Buda teria supostamente silenciado.
E desnecessario dizer que esse senso comum deriva no essencial de uma leitura
bastante problematica do canone pali por parte dos orientalistas ocidentais, mas €
interessante apontar para o fato de que essas leituras supostamente auto evidentes
guase nunca se interessam em interrogar o que a tradicdo escolastica budista tinha
a dizer a respeito desta questdo. Como um exemplo representativo dessas “questdes
metafisicas” que o Buda teria supostamente se recusado a responder, existe o famoso
guestionamento a respeito da existéncia ou ndo de um arhat ou de um Buda depois
da morte. De um modo geral, esta questdo € apresentada em funcdo do famoso
tetralema da “existéncia”, da “ndo-existéncia”, da “existéncia e ndo existéncia” e da “ndo
existéncia nem ndo existéncia”. Esse tetralema é entendido por muitos como apontando
para um possivel esgotamento das assercdes logicas envolvidas, mas parece-me de
extremo senso comum entender o siléncio do Buda a respeito deste questionamento
como uma pura e simples recusa a discutir as assim chamadas “questdes metafisicas”.
Semelhante tendéncia de pensamento que de resto nada tem de dbvio conduz quase
invariavelmente a uma negac¢do do conteudo filosdfico do budismo e a redugdo deste a
uma postura pragmatica de “superacao do sofrimento” (seja |a o que se queira entender
porisso....). No entanto, uma analise da abordagem deste tema em meio a histéria da
escoldstica budista aponta ndo sé para a existéncia de uma polémica a este respeito
entre as diversas escolas budistas, como também para uma compreensdo radicalmente
diferente daquela desenvolvida pelos orientalistas ocidentais. A abordagem dessa
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questao na histéria da escolastica budista é desenvolvida da forma mais completa e
radical no nono e ultimo capitulo do Abhidharmakosa de Vasubandhu (1999, p. 632-
659), mas também é possivel encontrar uma discussao deste tdpico nos capitulos
34 (A respeito da ndo existéncia do pudgala”) e 35 (A respeito da existéncia e da ndo
existéncia do pudgala) do Satyasiddhi-sastra.

Como em ambos os casos a avaliacao deste tépico desenvolve-se em meio a um
debate com os defensores do conceito de pudgala, cabe aqui uma breve explicacdo
deste conceito e de suas implicaces para a filosofia budista. O conceito de pudgala
implica na existéncia de uma “pessoa” ou de uma consciéncia unitaria que surge em
funcdo de fatores como os “agregados”, as “entradas” e as “esferas”, mas que ndo se
reduz a eles, possuindo uma realidade propria. Dentro da epistemologia das escolas que
defendem esta concepgdo se considerava que esta “pessoa” unitaria podia ser objeto
de conhecimento das seis consciéncias postuladas pelo budismo classico. A refutacdo
deste conceito conforme apresentada no Abhidharmakosa e no Satyasiddhi-sastra
nao apresenta maiores dificuldades podendo ser concretizada através dos mesmos
procedimentos empregados para a refutacdo do atman. Falando concretamente,
na medida em que as seis consciéncias possuem seu campo de atuagdo especifico
é possivel falar de uma consciéncia mental, de uma consciéncia auditiva ou de uma
consciéncia visual, mas essa “pessoa” unitaria ndo pode se constituir como o contetddo
da experiéncia de nenhuma das seis consciéncias em particular. Nesse sentido, é
possivel dizer que esse conceito de “pessoa” ou de pudgala ndo pode ser validado por
nenhum dos meios de conhecimento reconhecidos pela tradicdo budista. E possivel
que dificuldades como estas tenham conduzido alguns setores que defendiam este
conceito a postular cinco categorias de dharmas (dharmas passados, dharmas presentes,
dharmas futuros, dharmas incondicionados e dharmas inexpressaveis) dentre as quais
o pudgala era inserido na quinta e Ultima categoria dos “dharmas inexpressaveis”. As
implicacOes deste procedimento ndo sdo dificeis de entender: na medida em que o
pudgala é entendido como um “dharma inexpressavel” (ou seja, como um dharma
que ndo pode ser objeto de uma expressao verbal) torna-se possivel pelo menos de
forma aparente evadir as consequéncias da analise do Abhidharma e deve ter sido
esta a razao que conduziu pelo menos alguns defensores deste conceito a enfatizar a
importancia da quarta alternativa do tetralema acima referido: precisamente a categoria
da “nem existéncia nem ndo existéncia”. Este movimento de pensamento além de
evitar as consequéncias demolidoras de uma analise dos dharmas, apontava para uma
possibilidade soterioldgica de um cunho mais pragmatico: levantar a possibilidade
da continuidade do pudgala de um arhat ou de um Buda apds o parinirvana. Assim
sendo, é possivel concluir aqui ndo sé que os debates entre as diversas escolas budistas
a respeito desta questdao implicaram em questdes metafisicas impossiveis de serem
reduzidas a um “pragmatismo da extingao do sofrimento”, como também que esses
debates jamais tiveram por seu pressuposto a auto evidéncia defendida pelo discurso
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orientalista a respeito do budismo. E é neste sentido que tendemos a pensar que as
polémicas filosoficas presentes no Satyasiddhi-sastra trazem em si a possibilidade
de por em cheque grande parte do senso comum cristalizado no budismo brasileiro
ou no budismo ocidental. Em func¢do do acima, torna-se possivel explicitar de forma
inequivoca as pretensdes do presente artigo: elucidar o potencial das discussdes
filosoficas presentes no Satyasiddhi-sastra no sentido de por em xeque 0 senso comum
cristalizado de certas formas de compreensao orientalista do budismo. No presente
artigo, este questionamento sera centrado no debate sobre o conceito de pudgala
conforme presente no Satyasiddhi-sastra.

A critica ao conceito de pudgala aparece em dois trechos representativos do
Satyasiddhi-sastra. O primeiro deles consiste nos capitulos 68-72 desta obra, que
discutem centralmente o problema da unidade e da multiplicidade das consciéncias.
Neste trecho, a defesa da unidade da consciéncia parece estar associada a assercao
da existéncia do pudgala e a critica a essa unidade centrada na analise das “dezoito
esferas” e das seis consciéncias também parece possuir uma relacdo essencial com
a critica ao conceito de pudgala. A conclusao essencial do debate presente neste
trecho é que a consciéncia é ndo apenas impermanentes, mas multipla, o que implica
certamente na negacdo da unidade da consciéncia pressuposta pelo conceito de
pudgala. O outro trecho representativo deste debate consiste nos capitulos 34 e
35 desta obra, que aparecem no contexto da discussao de dez tépicos centrais do
pensamento das diversas escolas budistas. Neste contexto, existe uma referéncia
mais explicita ao conceito de pudgala como representando o ponto de vista da escola
Vatsiputriya, objeto central da critica nesses dois capitulos. Assim sendo, vamos citar
aqui o capitulo 34 na integra, no sentido de avaliar o conteddo deste conceito e a
critica a ele dirigida:

O Tratadista postula: aqueles que seguem o caminho dos Vatsiputriyas ensinam
a existéncia do pudgala. Os demais ensinam a sua ndo existéncia.

Pergunta: Qual desses pontos de vista é o verdadeiro?

Resposta: O verdadeiro é a negac¢do deste dharma do pudgala. Por que
razdo? Conforme fala o Buda nos Sutras para os Bhikkus: algo que existe
apenas como um conceito, algo que existe de forma convencional ou como
uma atribuicdo é apenas por possuir uma fungdo que se constitui no pudgala.
Como existe apenas como uma convencao linguistica podemos saber que ndo
existe verdadeiramente. Ou ainda, se ensina nos Sutras: se alguém ndo tiver
a visdo do sofrimento, essa pessoa tera a visdo do pudgala. Caso existisse
verdadeiramente o pudgala, aquele que realizasse a visdo do sofrimento veria
o pudgala. Ou ainda ensina: os Sabios so se referem & existéncia do pudgala
em concordancia com as convengdes mundanas. Ou o Buda ainda ensina nos
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Sutras: o pudgala implicaria em um local de movimento. E da mesma forma
como ndo nos referimos & existéncia da visdo como um local de movimento.
Ou ainda, todos os trechos em diversos Sutras referem-se ao discernimento
do pudgala. E como a Sabia Bhikkuni que falou dirigindo-se ao soberano dos
demonios:

“Os seres sensiveis a que vocé se refere constituem-se todos em uma falsa visdo,
todas as combinag¢des dos dharmas condicionados sdo vazias, ndo existindo
nenhum ser sensivel. Ou ainda afirma: a existéncia deve-se a continuidade
da combinagdo das formacgdes, ou seja, € como uma ilusdo que engana os
ignorantes. Sdo todos como salteadores, funcionando como uma flecha que
penetra em seu coracdo. Eles ndo possuem uma realidade concreta.”

Ou ainda afirma: ndo existe o pudgala nem a propriedade do pudgala, nem
0s seres sensiveis, nem a pessoa. Tudo é vazio. Existe apenas a caracteristica
do surgimento e da extingdo dos cinco agregados e a caracteristica de sua
desagregacdo. Existe o carma e a sua retribuicdo. O agente é incognoscivel.
E em funcdo das diversas condices que existe a continuidade dos dharmas.
Tudo ocorre em fungdo dessas condicdes. Em diversos Sutras o Buda sempre
ensinou o discernimento do pudgala. Em func¢do disto, ndo existe o pudgala.
Ou ainda, no que diz respeito a compreensdo do sentido da consciéncia nos
Sutras, o que sera a consciéncia? Ela implica na atividade de conhecimento da
forma e dos dharmas, ndo existindo referéncia ao pudgala. Em fungdo disto, ndo
existe o pudgala. O Monge Cunda perguntou ao Buda: o que come o alimento
da consciéncia? O Buda disse: eu ndo ensino a existéncia de um agente que
coma o alimento da consciéncia. Se existisse um pudgala eu deveria ensinar
a existéncia de alguém que devorasse o alimento da consciéncia. Como ndo
ensino isto, devemos saber que ndo existe um pudgala. Ou ainda, no Sutra
da recepcdo do Buda pelo rei Bimbisara, o Buda fala dirigindo-se aos Bhikkus:
vocés devem comtemplar como um ignorante faz um pudgala a partir de
uma convencdo linguistica. Em meio aos cinco agregados nao existe pudgala
algum e nenhuma caracteristica do pudgala. Ou ainda ensina: € em func¢do
dos cinco agregados que existem diversos nomes. E em funcdo deles que
surgem inumerdveis nomes como o pudgala, os seres sensiveis, os humanos
e os Devas. Tudo isso existe em fun¢do dos cinco agregados. Caso existisse um
pudgala, teriamos que dizer que existem em func¢do de um pudgala. Ou ainda
disse Purunaka, o mestre dos caminhos externos: se a falsa visdo do pudgala
existir mesmo enquanto ndo existente. O Buda recusou essa falsa arrogancia,
mas ndo recusou os seres sensiveis. Em funcdo disto, ndo existe o pudgala. Ou
ainda, no Sutra de Yamaka, Sariputra fala dirigindo-se a Yamaka:

“Ao ver o agregado da forma vocé pensa que ele é o arhat? Ndo. Ao ver
os agregados da sensacdo, da identificacdo, dos impulsos volitivos e da
consciéncia vocé pensa que estd vendo o arhat? N&o. Ao ver a conjunc¢do dos
cinco agregados vocé pensa que esta vendo o arhat? Ndo. Vocé pode ver o
arhat separado dos cinco agregados? N3o. Disse Sariputra: se tudo isto que
procurou ndo puder ser encontrado, como deve vocé dizer que o arhat ndo
existe depois da morte? Respondeu ele: Sariputra, eu tinha até agora um visdo
falsa e perversa, ela se extinguiu ao ouvir sua explicacdo.”

Caso existisse o pudgala, ele ndo seria chamado de falsidade. Ou ainda, dentre
0s quatro apegos existe uma referéncia ao apego ao pudgala. Se dissermos
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que existe um pudgala, deveriamos dizer que existe um apego ao pudgala. E
da mesma forma que o desejo e 0 apego, ndo devemos dizer que existe um
apego a palavra pudgala.

No Sutra de Srenika se ensina: se dentre os trés mestres existir aquele que
conhece ndo conhece o pudgala presente nem o pudgala futuro, eu direi
que este mestre pode ser considerado um Buda. Como um Buda ndo pode
conhece-lo, devemos saber que ndo existe o pudgala. Ou ainda, em func¢do de
sua inexisténcia o conceito de pudgala é chamado de inversdo. Caso vocés ndo
considerem que o conceito de pudgala pode existir no préprio pudgala sem que
este se constitua em uma inversdo, esse ponto de vista ndo tem consisténcia.
Por que razdo? O Buda ensina que a visdo do pudgala nos seres sensiveis
deriva em sua totalidade da visdo dos cinco agregados. Em funcdo disto, ndo
existe o pudgala. Ou ainda ensina, as memarias possuidas pelos seres sensiveis
de suas existéncias passadas devem-se todas ao discernimento dos cinco
agregados. Caso existisse o pudgala, teria que existir um discernimento do
pudgala. Como ndo existe esse discernimento, devemos saber que ndo existe
o Pudagala. Caso vocé pretenda dizer que se fala em algum Sutra da memoria
dos seres sensiveis, teria que existir o pudgala em um ser sensivel, mas isso
é inconsistente. Aquilo que dizemos existir em fung¢do do discernimento
da verdade convencional consiste realmente no discernimento dos cinco
agregados e ndo do discernimento de um ser sensivel. Por que razdo? Que
a consciéncia possa conhecer a consciéncia é algo que ocorre tendo apenas
aos dharmas como o seu objeto. Assim sendo, ndo existe um discernimento
do pensamento dos seres sensiveis. Ou ainda, se alguém afirmar que esta
estabelecendo a existéncia do pudgala, ela tera caido em alguma das seis falsas
visGes. Caso vocé pretensa que a negacdo do pudgala também se constitui
em uma falsa visdo, isso ndo tem consisténcia. Por que razdo? Em fungdo das
duas verdades. Caso vocé diga que a verdade convencional implica na negacdo
do pudgala e que a verdade rigorosa implica na afirmacdo do pudgala, isso
constitui-se em um equivoco. Se eu disser agora que em funcgdo da verdade
rigorosa ocorre a negacao e que em funcdo da verdade convencional ocorre a
afirmacdo ndo existe ai equivoco algum pois o Buda ainda nos ensinou a cortar
as raizes do pudgala. E como a resposta que foi dada pelo Buda a Mogharaja:
“Se alguém contemplar o vazio da existéncia mundana com uma mente indivisa,
erradicard ele a raiz da visdo da pessoa e n3o verd novamente a morte. O rei,
todas as visdes que se referem a presenca de alegria em fungdo da existéncia
do pudgala, derivam em sua totalidade dos cinco agregados.”

Ou ainda, é em funcdo da refutacdo de todas as causas e condi¢des das
visGes do pudgala nos caminhos externos que existe a negacdo do pudgala.
(HARIVARMAN, 1926, p. 259-A, C).%

O capitulo acima citado desenvolve a critica e a negacdo do conceito de pudgala
sob diversos angulos, mas o essencial deste argumento pode ser sintetizado através
dos dois pontos que se seguem abaixo.

16 As traducdes dos originais em chinés desta e das demais citagGes presentes neste artigo foram feitas
pelo autor.
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Em linhas gerais, a totalidade da argumentacao reitera de diferentes formas os
procedimentos usuais empregados na negacao do pudgala, a saber, a analise dos “cinco
agregados” e das “dezoito esferas”. A énfase maior esta na analise da impermanéncia
e da continuidade dos “cinco agregados”, mas é possivel notar o recurso a analise da
multiplicidade das consciéncias conforme visivel em categorias analiticas como as
seis consciéncias e as dezoito esferas. De um modo geral, o padrao da refutacdo nao
difere no essencial daquele presente nos Capitulos 68-72 desta mesma obra.

No entanto, ja aparece aqui uma indicacao de uma tematica diversa conforme
pode ser constatado no trecho referente ao didlogo entra Sariputra e Yamaka. Na
medida em que aponta para a impossibilidade de encontrar o arhat em algum dos
cinco agregados ou fora desses mesmos agregados ele parece pressupor uma discussao
a respeito do pudgala como um “dharma inexpressavel” associado com a quarta
categoria do tetralema e que tende a apontar para o pudgala como o substrato de uma
possivel continuidade do arhat ou do Buda para além da morte. Neste sentido, este
trecho parece apontar para uma polémica a respeito das “questdes indeterminadas”
gue o Buda teria supostamente se recusado a responder, discussdo esta que difere
no essencial de uma visdo puramente agnostica e auto evidente deste topico.

Como a discussao presente no capitulo 35 é complexa e aborda uma diversidade
de aspectos, vamos dividir a sua citacdo em duas partes. A primeira € como segue:

Pergunta: vocé afirma a ndo existéncia do pudgala, mas esta é uma assergao
inconsistente. Por que razdo? Dentre as quatro modalidades de resposta existe
0 quarto caso. Ele diz respeito as alternativas da existéncia e da ndo existéncia
do pudgala apds a morte. Pode ser a existéncia, a ndo existéncia, a existéncia
e a ndo existéncia e nem a existéncia nem a ndo existéncia. Caso ndo exista
verdadeiramente o pudgala, ndo pode existir essa resposta. Ou ainda, caso
alguém diga que ndo existe um ser sensivel a receber um corpo futuro, isso
implica em uma falsa visdo. Ou ainda, dentre as doze divisdes das escrituras
existem os Jatakas, sendo que o préprio Buda afirma que em um determinado
momento ele foi o rei da alegria e da grande visdo, assim sendo, existem essas
existéncias passadas. Os cinco agregados presentes nao sdo os cinco agregados
do passado. Em funcdo disto, existe um pudgala desde a origem até o presente.
Ou ainda, o Buda afirma que existem as duas alegrias benéficas do presente e
do futuro. Se sé existissem os cinco agregados, ndo seria possivel falar dessas
duas alegrias. Ou ainda, se ensina nos Sutras que € em fungdo da impureza da
mente que os seres sensiveis se tornam puros e que é em fungdo da pureza
da mente que os seres sensiveis se tornam puros. Ou ainda acontece de que
muitas pessoas venham a sofrer em funcdo do nascimento de uma pessoa e
gue muitas pessoas venham a ser beneficiadas em fung¢do do nascimento de
uma pessoa. Ou ainda, o cultivo do bem e do carma negativo apoia-se em sua
totalidade nos seres sensiveis, isso ndo poderia acontecer com base em seres
sensiveis inexistentes. Ou ainda, em diversos trechos dos Sutras o préprio Buda
afirma que existem seres sensiveis que podem receber as retribui¢Ges futuras,
ou que podem beneficiar a si mesmos e ndo aos outros. Em fungdo desses
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fatores, sabemos que existe um pudgala. Vocé disse anteriormente que esta é
uma existéncia puramente nominal, mas essa é uma asserc¢ao inconsistente. Por
que razdo? O Buda referiu-se apenas a um atman permanente e inextinguivel
separado dos cinco agregados conforme ensinado pelos caminhos externos.
Ele se referiu a negagdo do Gtman apenas para recusar esta falsa visdo. Nos
ensinamos agora que este pudgala existe em fungdo da combinacdo dos cinco
agregados. Assim sendo, ndo existe equivoco. Ou ainda, mesmo que se diga que
o pudgala é apenas uma existéncia nominal, devemos dizer em funcdo de uma
consideracdo profunda que se os seres sensiveis fossem apenas uma existéncia
nominal cometer um assassinato seria como matar uma vaca de barro, ndo se
constituindo o assassinato em um crime. Se matarmos uma vaca real ndo haverd
crime algum. Ou ainda, seria como fazer oferendas nominais a uma crianga.
Como existem todos os frutos da retribuicdo, as oferendas a um adulto ainda
deveriam proporcionar retribuicdo. Mas isso ndo acontece na verdade. Ou ainda,
se tudo fosse nominal, poderiamos ensinar o nada como se fosse o ser e os
Sabios deveriam reconhecer a falsidade. E por existirem palavras verdadeiras que
eles sdo Sabios. Assim sendo, sabemos que existe o pudgala. Ou ainda, como os
Sabios realizaram verdadeiramente a visdo da inexisténcia do pudgala e afirmam
gue sua existéncia se dd em fungdo das convengdes mundanas, essa seria uma
falsa visdo por constituir-se em uma visdo distinta. Ou ainda, se afirmassem
sua ndo existéncia em funcdo das convengdes mundanas e ensinassem a sua
existéncia, ndo seria mais possivel falar do sentido verdadeiro dos doze elos
da originacdo dependente, dos trés portais da emancipacdo e do dharma da
negacdo do atman conforme ensinado nos Sutras. Caso alguém afirmasse a
existéncia futura, ou afirmasse sua ndo existéncia em funcdo da negacdo da
pessoa. Ou ainda, se afirmasse que todas as existéncias mundanas surgiram em
funcdo de um deus, todas as falsas visdes sdo registradas nos Sutras e todos
deveriam ser assim ensinados. Por causa disto, todas as suas citagcGes dos Sutras
ja foram refutadas. Em funcado disto, ndo podemos negar o pudgala.

Resposta: vocé disse anteriormente que a articulagdo da resposta pressupde
o conhecimento da existéncia do pudgala, mas essa assercdo é inconsistente.
Por que razdo? Isso implicaria na existéncia de um dharma que ndo pode ser
nomeado. Pretendo discutir isso amplamente depois na se¢do sobre a Verdade
da extingdo. Em funcdo disto. No que diz respeito a um pudgala ndo verdadeiro e
daquilo que ndo pode ser nomeado, eles sdo apenas existéncias nominais e ndo
existéncias efetivas. Ou ainda, em seu dharma o pudgala é conhecido através
das seis consciéncias. E como aparece em sua referéncia ao ensinamento dos
Sutras. Como a visdo da forma se da em funcdo da base visual, o pudgala ndo
possui consisténcia. Ou seja, tudo isso implica naquilo que pode ser conhecido
através da consciéncia visual, ndo sendo possivel dizer que (o pudgala) seja a
forma ou a n3o forma. E possivel dizer o mesmo a respeito de fatores como a
audicdo. Ou ainda, se em seguida vocé diz que aquilo que é conhecido através
das seis consciéncias € diferente das caracteristicas dos Sutras, é claramente
ensinado nos Sutras: as cinco bases ndo podem captar nada distinto dos cinco
objetos. Se conheco algo através das seis consciéncias, isso se deve a atividade
das seis bases. Ou vocé ainda afirma que existe uma diferenca entre o que é
anterior e o que é posterior. Aquilo que é conhecido pela consciéncia visual ndo
pode ser chamado de forma. Ou ainda, vocé afirma que a nega¢do do pudgala
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é uma falsa visdo, mas nos Sutras o proprio Buda fala dirigindo-se aos Bhikkus:
mesmo nado existindo um pudgala, existe o nascimento e a morte em fungdo da
continuidade das formagdes. Através da visdo celestial posso ver o momento
do nascimento e 0 momento da morte dos seres sensiveis, mas ndo ensino que
isso implique na existéncia de um pudgala. Se ele ndo nasce, ele ndo tem pai
nem mde, a inexisténcia de pai e mae implica na auséncia da violagdo. Ou ainda,
implica na auséncia dos demais carmas negativos. Em fungao disto, seu dharma
consiste em uma falsa visdo. Ou ainda, vocé se refere aos Jatakas, mas é em
funcdo dos cinco agregados que existe o soberano da visdo da alegria. Ou seja,
o Buda consiste na continuidade desses agregados. Em funcdo disto, ele ndo
admite esse discernimento. Ou ainda, vocé se refere as duas alegrias benéficas,
mas em meio aos Sutras o proprio Buda se refere a esta questdo dizendo que
ndo ensina a sua existéncia. Aquele que abandona os agregados anteriores e
gue recebe os agregados seguintes existe apenas como a continuidade dos
cinco agregados nao difere dessas duas alegrias. Ou ainda, vocé diz que é em
fungdo da impureza da mente que os seres sensiveis se tornam impuros, mas
deve saber em funcdo disto que ndo existe um pudgala real. Caso existisse esse
pudgala real, ele teria que ser diferente da mente e ndo seria possivel dizer que
é em funcdo da impureza da mente que os seres sensiveis se tornam impuros.
Por que razdo? Por ndo ser possivel dizer que essa impureza seja uma sensacao.
No entanto, como as impurezas sé existem em fungdo de causas e condi¢cOes
nominais, elas sdo chamadas de impurezas nominais. Em fungdo disto, o pudgala
€ uma existéncia nominal e ndo uma realidade efetiva. Ou ainda, se ensina em
seu dharma que o pudgala difere dos cinco agregados, mas isso implicaria em
seu ndo surgimento e em sua ndo extingdo, ndo estando ele sujeito a retribuigdo
carmica. Isso € um equivoco. Ensinamos que como o pudgala é uma existéncia
nominal que surge da combinagdo dos cinco agregados, esse pudgala esta
sujeito ao surgimento e a extingdo e a retribuicdo carmica. Se ele ndo fosse
nominal, ele ndo teria nenhuma realidade. Ou ainda, vocé ensina que o Buda
negou o pudgala para refutar as intencdes dos caminhos externos, mas esse seu
discernimento é uma ilusdo que ndo condiz com a intencdo de Buda. Ou ainda,
os diversos ensinamentos a respeito do pudgala constituem-se todos como
equivocos. E como sua referéncia ao discernimento de um pudgala separado dos
cinco agregados nos caminhos externos. Por que razdo? Os cinco agregados sdo
impermanentes, mas um pudgala inexpressavel teria que ser ou permanente
ou impermanentes. Neste sentido, ele seria distinto dos agregados. Ou ainda,
existem trés divisdes nos agregados que sdo os preceitos, a absor¢cdo meditativa
e a sabedoria, ou os benéficos, maléficos e neutros. Ou ainda, existe aquilo que
é ligado ao mundo do desejo, ao mundo da forma e ao mundo do informe. Estes
discernimentos nao se aplicam ao pudgala, em fungdo disto ele difere dos cinco
agregados. Ou ainda, o pudgala seria uma pessoa, 0s cinco agregados ndo sdo
uma pessoa. Ou ainda, os agregados sdo cinco, a pessoa € uma sé. Em funcédo
disto, o pudgala é distinto dos cinco agregados. Caso exista um pudgala, suas
condicdes seriam diferentes das dos cinco agregados. Ou seja, ele difere dos
cinco agregados. Ou ainda, ndo existe no mundo um dharma que ndo possa
ser expresso, aquilo que existe efetivamente difere daquilo que ndo pode ser
expresso. Em funcédo disto, ndo existem dharmas que ndo possam ser expressos
(HARIVARMAN, 1926, p.259-C, 260-B).
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O trecho acima é bastante longo e traz em si implicagcdes bastante complexas,
mas para os efeitos da discussdo no presente artigo, o essencial do debate pode ser
explicitado em fungdo dos dois tépicos que se seguem abaixo.

E desnecessario dizer que o conceito de pudgala implica na unidade seja da
“consciéncia”, da “pessoa” ou do “ser sensivel”. Essa unidade pode surgir a partir dos
“cinco agregados”, mas perde completamente o seu sentido caso seja reduzida a
eles. Nesse sentido, para as escolas que defendem este conceito é possivel afirmar a
impermanéncia da consciéncia, mas nao a sua multiplicidade. Caso considerada a partir
do ponto de vista légico, a questdo central pode ser formulada da seguinte maneira:
terd este conceito a capacidade de resistir a uma analise critica centrada em categorias
como os “cinco agregados”, as “doze entradas” e as “dezoito esferas”? Considerando
a questdo a partir da categoria das “dezoito esferas” é possivel dizer o seguinte: essas
“dezoito esferas” consistem nas seis bases, nos seis objetos e nas seis consciéncias
que surgem da interacdo entre as bases e os objetos. Esta perfeitamente claro aqui
nao so que as consciéncias sao multiplas, mas também que cada uma delas possui
um dominio determinado e ndo intercambidvel com as outras. A consequéncia disso
é que existem objetos cognitivos proprios a cada uma dessas consciéncias, mas que
uma unidade como a “pessoa” ou o “ser sensivel” ndo pode ser objeto de cognicao
de nenhuma dessas consciéncias nem da totalidade delas. Assim sendo, se formos
pressupor a validade cognitiva dessa categoria das “dezoito esferas” o conceito de
pudgala perde completamente a sua consisténcia.

A assercao de que a ultima das quatro possibilidades do tetralema referente
a existéncia de um arhat ou de um Buda apds a morte sé pode fazer sentido em
relacdo ao conceito de pudgala chama a atencdo neste contexto. Em primeiro lugar
isso aponta para uma compreensao deste tetralema como um tépico de discussdes
metafisicas entre as diversas escolas budistas e ndo como uma postura pragmatica
considerada auto evidente pela totalidade das escolas budistas. Certamente, esta é uma
possibilidade de compreensdao completamente distinta daquela proposta pela maioria
dos orientalistas ocidentais. Em seguida, esta perfeitamente claro aqui que as escolas
que defendiam o conceito de pudgala ndo sé associam este conceito & quarta alternativa
do tetralema, como que é também perfeitamente pensavel que essas mesmas escolas
pensassem o pudgala como um possivel substrato da continuidade de um arhat ou
de um Buda para além da morte. Caso essa questao seja considerada a partir de um
ponto de vista logico, é perfeitamente pensavel que uma classificacao dos dharmas
em cinco categorias, sendo que a ultima delas consistia nos “dharmas inexpressaveis”
se constituisse em um expediente que visava evadir as consequéncias da analise dos
dharmas mediante categoria das “dezoito esferas”. Ou seja, na medida em que um
“dharma inexpressavel” nao pode ser incluido diretamente em nenhuma categoria
do discurso, isso poderia proporcionar um caminho para contornar as consequéncias
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da analise de categorias como os “cinco agregados”, as “doze entradas” e as “dezoito
esferas”. Esta é certamente a razdo porque o autor do Satyasiddhi-sastra recusava
terminantemente esta categoria dos “dharmas inexpressaveis”. A grande questdo em
pauta aqui € a possibilidade desta categoria dos “dharmas inexpressaveis” evadir a
critica derivada das categorias acima citadas e fundamentar de alguma forma esse
conceito da “pessoa”, do pudgala ou do “ser sensivel” entendida como uma unidade.
N3o me é possivel pensar de forma alguma que esse empreendimento possa ter algum
sucesso, mas ao que parece eram estas as pretensdes das escolas que defendiam este
conceito de pudgala.

Vamos citar em seguida a parte final deste mesmo capitulo para dar seguimento
a anadlise deste tdpico:

Pergunta: o problema pode ser encarado desta forma, mas ndo é possivel dizer
que seja uma, como também n3o é possivel dizer que seja diferente. E da mesma
forma no que diz respeito ao pudgala.

Resposta: esta ainda é a mesma duvida. Em que sentido podemos dizer que é
assim, em que sentido devemos dizer que ndo deve ser assim? Se a natureza
do fogo fosse assim, as demais naturezas também deveriam ser desta forma.
Ou seja, as diferencgas deveriam ser desta forma. Caso a natureza do fogo seja
a combustdo, ndo pode existir uma combustdo separada da natureza do fogo.
Assim sendo, é a mesma duvida. Caso seja assim em relacdo a combustdo, é da
mesma maneira que dizer que o pudgala possui forma, o que nos levaria a cair
na visdo da existéncia do corpo. Caso existissem multiplos pudgalas, seria como
falar da diferenca entre a lenha e o fogo. E da mesma forma no que diz respeito
ao pudgala. Os agregados da condicdo humana sdo diferentes do pudgala, os
agregados de um Deva sdo diferentes de um pudgala, ou seja, deveriam existir
multiplos pudgalas. Ou ainda, é como a diferenga entre o que é e o que pode
ser a respeito dos trés tempos, o pudgala e os cinco agregados em meio ao que
€ e ao que pode vir a ser nos trés tempos seriam claramente diferentes. Ou
ainda, mesmo que vocé afirme que ndo se trata de identidade nem de diferenca
seria como se uma visdo pudesse captar uma caracteristica diferente de sua
propria. O pudgala e os cinco agregados sdo distintos. Ou ainda, a perda dos
cinco agregados ndo seria a perda do pudgala. Como algo desaparece e outra
coisa pode surgir, podemos falar das duas alegrias. Caso existisse a perda e o
surgimento em funcdo dos cinco agregados, ndo seria possivel que os mesmos
agregados constituissem ambas as alegrias. Esse pudgala que vocé concebe em
fungdo de um falso discernimento que beneficio pode ele trazer? Ou ainda, no
que diz respeito aos diversos objetos, ndo existe um Unico objeto que possa
ser conhecido pelas seis consciéncias. O pudgala a que vocé se refere teria que
ser conhecido pelas seis consciéncias, ndo podendo se constituir como um de
seus objetos. Ou ainda, ele ndo pode ser incluido em alguma das doze entradas
e ndo poderia se constituir como alguma dessas entradas em particular. Ndo
poderia ser incluido em alguma das Quatro Nobres Verdades por delas ndo fazer
parte. Em funcdo disto, podemos dizer que o pudgala é uma figura de retdrica
completamente iluséria. Ou ainda, em seu dharma sdo ensinados dharmas
cognosciveis, ou seja, cinco categorias de dharmas. Ou seja, os dharmas passados,
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presentes, futuros, incondicionados e inexpressaveis. O pudgala que € incluido
na quinta categoria difere dos quatro dharmas anteriores. Vocé deseja expressar
sua diferenca em relagdo as quatro categorias, mas como ndo existe essa quinta
categoria, isso é impossivel. Caso esse pudgala existisse, isso seria um equivoco.
Que fungdo pode exercer esse falso discernimento do pudgala? Em fungdo disto,
o atman separado dos agregados a que vocé se refere ndo é mais do que outra
forma de pudgala. Caso o pudgala ndo exista, essa assercao € improcedente.
Ou ainda, a respeito da consideracdo profunda em relagdo ao carater nominal
do pudgala a que vocé se refere, isso também ndo tem consisténcia. Por que
razdo? No dharma do Buda isso é abordado como uma verdade convencional
e ndo exige uma consideracdo profunda. Ou ainda, é possivel dizer a mesma
coisa a respeito de sua referéncia a uma palavra enganosa derivada da visdo.
Ou ainda, vocé diz que ndo é possivel falar de um sentido verdadeiro nos Sutras,
mas ele precisa ser expresso. Isso acontece porque precisamos conhecer a
verdade rigorosa. Ou ainda, a respeito de sua referéncia ao discurso que esgota o
sentido, caso existe uma referéncia ao surgimento de todas as coisas em fungao
de um deus, isso ndo deve ser aceito. Caso exista um beneficio, ele ndo deve
diferir do sentido verdadeiro que deve ser aceito. Em fungdo disto, ndo existe
equivoco. Caso surjam méritos em meio a verdade convencional, devem existir
beneficios e isso deve ser aceito. Pretendo discutir isso amplamente em um
momento posterior. Ou ainda, a respeito de sua colocagdo de que seria como o
assassinato de uma vaca de barro e que nao existiria assassinato, isso deve ser
respondido agora. Se no conhecimento da continuidade da acdo dos agregados
existir o carma e a sua retribuicdo, ndo pode existir nada disso em relagdo a uma
vaca de barro. Em fungdo disto, devemos saber que o pudgala é uma existéncia
nominal derivada da combinacdo dos agregados e ndo uma existéncia efetiva
(HARIVARMAN, 1926, p. 260-B, C).

O trecho acima também pode ser relativamente longo e complexo, mas para 0s
efeitos da discussdao no presente artigo é possivel resumi-lo em dois tépicos basicos.
O primeiro deles é uma reiteracao do que ja foi dito anteriormente: existe uma
contradicdo légica insuperavel entre o conceito de pudgala e categorias analiticas
como os “cinco agregados”, as “doze entradas” e as “dezoito esferas”. O segundo
ponto implica em uma avaliacdo das cinco categorias de dharmas propostos por
algumas das escolas que defendiam o conceito de pudgala. As quatro primeiras
categorias (dharmas passados, presentes, futuros e incondicionados) sdo semelhantes
as categorias propostas pela escola Sarvastivada e outras modalidades da escolastica
budista, mas a quinta categoria, ou seja, a categoria dos “dharmas inexpressaveis”
diz respeito exclusivamente a algumas das escolas que defendiam o conceito de
pudgala. Essa categoria parece ter sido desenvolvida no sentido de salvaguardar o
conceito de pudgala das criticas derivadas das categorias analiticas do Abhidharma,
mas € importante apontar aqui para sua relagao com a quarta opgao do tetralema
que problematiza a existéncia ou ndo de um arhat ou de um Buda depois da morte.
E interessante ressaltar aqui que essa tendéncia de pensamento que enfatiza a
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existéncia desses “dharmas inexpressaveis” para além da palavra e do conceito
apresenta-se como uma oposic¢do radical ao curso de pensamento que se desenvolve
da escola Sarvastivada até o Satyasiddhi-sastra. E possivel dizer neste sentido que
o tdpico da existéncia ou ndo de um arhat ou de um Buda no contexto do debate
entre as escolas budistas constitui-se como o tdpico de uma disputa com claras
implicagBes metafisicas e ndo na unanimidade em relagdo ao carater supostamente
pragmatico de uma “superacao do sofrimento” vagamente definida.

Existe uma visdo ja bastante mondtona e repetitiva que se enraizou no senso comum
arespeito do budismo no Brasil e no Ocidente: a perspectiva que apoiada naquelas questdes
a respeito das quais Sakyamuni teria silenciado conclui de forma bastante apressada que
o budismo ndo so6 recusa as questdes ditas metafisicas, como que renuncia até mesmo
a qualquer assercdo de verdade ou a qualguer ponto de vista. Tudo isto é geralmente
associado com uma estranha concepcao do budismo como uma busca pragmatica de uma
“superacao do sofrimento” vagamente definida. Esta concepcdo ndo so faz do contelddo
tedrico do budismo algo de supostamente auto evidente, como também tende a toldar
nossa visao a respeito das questdes realmente em pauta na historia do pensamento budista.
A este respeito, é importante situar o seguinte questionamento: até que ponto uma analise
do desenvolvimento das tematicas do pensamento budista pode corroborar essa visdo?
Parece-me que qualquer tentativa de evitar este questionamento conduz a uma visao
pobre e unilateral da histéria do pensamento budista. E desnecessario dizer que esta visdo
parte de premissas completamente distintas em relagdo ao desenvolvimento histérico do
pensamento budista. Em minha perspectiva, a consolidacdo de uma “teoria dos dharmas”
altamente rigorosa e elaborada por parte da escola Sarvastivada constitui-se como o ponto
de partida mais importante na histéria do pensamento budista, ponto de partida este
que foi corroborado de forma essencial pelas severas criticas desenvolvidas pelas escolas
Sautantrica e Yogacara a seu respeito. Caso considerado a partir deste pano de fundo
torna-se bastante claro o sentido filoséfico do Satyasiddhi-sastra. O pensamento deste
Tratado corrobora por um lado os aspectos mais contundentes da posi¢ao Sarvastivada:
sua assercao de uma relacdo légica mutuamente exclusiva ente assercdes verdadeiras e
falsas, sua distingdo entre o discurso rigoroso e as convengdes do senso comum cotidiano
e sua distingdo entre os ensinamentos definitivos e ndo definitivos. Por outro lado, ele
desenvolve uma critica contundente aos aspectos problematicos da posicdo Sarvastivada,
como sua assercao da existéncia de uma “natureza dos dharmas” pelos trés tempos e de
“dharmasincondicionados” apontando para uma versao radical da “teoria dos dharmas” que
radicaliza aimpermanéncia e a instantaneidade dos dharmas, negando assim os “dharmas
incondicionados”. Se esta critica ao ponto de vista Sarvastivada no Satyasiddhi-sastra
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possui ou ndo um carater conclusivo é algo que s6 pode ser esclarecido em funcdo de um
estudo abrangente e rigoroso das suas diversas fontes, mas é possivel dizer sem duvida
alguma que o Satyasiddhi-sastra desenvolve uma confrontagao radical com o ponto de
vista Sarvastivada, apontando concretamente para uma alternativa ao seu pensamento.

Acredito que o exposto acima seja suficiente para apontar para a importancia do
Satyasiddhi-sastra nos estudos filosoficos do budismo, mas existe algo mais a ser dito a este
respeito. Essa obra inclui diversos debates extremamente relevantes entre as diversas escolas
budistas apontando assim para o carater extremamente agucado de suas divergéncias. Nesse
sentido, o debate com as escolas que defendiam o conceito de pudgala pode se tornar
extremamente elucidativo e apresentar uma alternativa séria ao ponto de vista orientalista que
encara o pensamento budista como uma pura e simples negacao das questdes metafisicas.
Nesse sentido, torna-se extremamente importante uma clara explicitacdo das divergéncias
filosoficas entre essas duas tendéncias de pensamento. No Satyasiddhi-sastra a “ignorancia”
¢ definida como a atividade do falso discernimento que discrimina falsamente os “cinco
agregados” como permanentes, como possuidores de beatitude e como se constituindo
em um atman (TAISHOZO, 1926, p. 312-C, 314-A). Nesse sentido, a sabedoria é definida
como 0 seu oposto: como o discernimento correto da impermanéncia, da insatisfatoriedade
e do vazio de atman desses mesmos “cinco agregados”. Nesse sentido, € possivel dizer que
existe ai uma relacdo logica mutuamente exclusiva entre a “ignorancia” e a sabedoria. Caso
este ponto de vista seja estendido as “dezoito esferas” é possivel resumir da seguinte forma
o ponto de vista do Satyasiddhi-sastra e o fundamento de sua critica ao pudgala.

As “dezoito esferas” possuem um aspecto em comum que é sua impermanéncia,
sua insatisfatoriedade e seu vazio de atman. Nao é exagero dizer que esta analise das
trés caracteristicas comuns das “dezoito esferas” tem por seu objetivo central a negacao
do conceito de atman, mas essa negacao possui uma limitacdo essencial na medida
em que os defensores do conceito de pudgala podem aceitar a sua impermanéncia,
mas ndo a sua multiplicidade. E nesse contexto que a analise das caracteristicas ndo
comuns das “dezoito esferas” assume uma importancia central e decisiva. Ou seja, se
as “dezoito esferas” consistem nas seis bases, nos seis objetos e nas seis consciéncias
que surgem em funcdo da interacdo entre as bases e os objetos, isso tudo implica em
uma multiplicidade de consciéncias, cada uma delas com um dominio definido de
operacdo. Certamente, esta analise possui a capacidade de refutar qualquer ponto
de vista que defenda a unidade da consciéncia. Radica ai a sua importancia no debate
com as escolas que defendem o conceito de pudgala: este conceito pode admitir a
impermanéncia, mas nao a multiplicidade da consciéncia.

E em funcao do contraste com o ponto de vista acima que fica bastante claro o
sentido do conceito de pudgala e o carater essencialmente metafisico da disputa entre
esses dois pontos de vista. Resumindo, pelo menos alguma das escolas que defendiam
este conceito estabelecia um conjunto de cinco categorias de dharmas, sendo que a
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quinta delas era uma categoria completamente impensavel no contexto da tradicdo
Sarvastivada: a categoria dos “dharmas inexpressaveis”, ou seja, dos dharmas que nao
admitem uma express3o por intermédio da palavra e do conceito. E ndo é causa de
espanto para ninguém que o pudgala era considerado como o dharma representativo
desta categoria. Ou seja, postular o pudgala como um dharma que ndo pode ser sujeito
a analise conceitual é certamente uma maneira de coloca-lo fora do alcance da analise
da multiplicidade das consciéncias nas “dezoito esferas”. Caso considerada a partir deste
pano de fundo, a vinculacdo estabelecida entre o conceito de pudgala e a quarta opgao
do tetralema empregada nos discursos a respeito da existéncia de um arhat ou de um
Buda apds a morte passa a fazer todo sentido: é possivel que exista ai uma defesa da
continuidade apds a morte em funcdo da inefabilidade do pudgala. Nao importa ai se
nossas posicdes filoséficas se inclinam para o ponto de vista do Satyasiddhi-sastra ou do de
seus adversarios defensores do conceito de pudgala: a questao mais decisiva aqui é que a
disputa filosofica entre esses dois pontos de vista € uma disputa de carater explicitamente
metafisico, que nada tem a ver com uma superagao pragmatica do sofrimento considerada
auto evidente pelos estudiosos orientalistas e que se tornou em um senso comum nao
questionado entre os seus leitores. Para concluir, gostaria de dizer que deposito minha
plena confiancga na tradicdo de pensamento que se desenvolve da escola Sarvastivada
até o Satyasiddhi-sastra e que tenho certamente uma posi¢cdo extremamente dura
em relacao as escolas que defendem o conceito de pudgala. No entanto, esta ndo é
certamente a questdao mais importante nem a mais decisiva no contexto deste breve
artigo: o que realmente importa aqui é recolocar as questdes propriamente filosdficas
presentes na histdria da filosofia budista, abrindo novos horizontes e rompendo com a
monotonia e com a mediocridade instauradas pelas leituras orientalistas do budismo.
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Nossa proposta é tecer neste artigo uma abordagem
preliminar, sobre o Hatha Yoga que se dissemina no Brasil,
sobretudo no cendrio dos anos setenta (que também
coincide com a contracultura e a emergéncia da Nova Era)
enguanto elemento de emancipag¢ado e empoderamento®’
do corpo, e, consequentemente, de transformacao
social para mulheres, numa época em que no¢des como
“feminismo” e “igualdade de género” ainda arriscavam
seus primeiros passos numa sociedade iminentemente
patriarcal. Vamos desenvolver nossa analise com base em
alguns estudos de caso e registros fotograficos presentes
em publicacdes da época.

Antes de qualquer coisa, é importante ressaltar
que as primeiras praticantes e difusoras do Yoga no Brasil
foram, em sua maioria, oriundas das classes médias e
altas dos grandes centros urbanos, o que impde limites
obvios para a nogao de transformacao social*® neste caso.
Porém, como veremos adiante, embora a pratica nao
possa ser concebida nos anos setenta como um elemento
de transformacao social no sentido de romper barreiras
de classe, por exemplo, ela pode ser vista como uma
ferramenta de transformacdo do papel social destas
mulheres.

17 A respeito do termo “empoderamento” e de sua historia
relacionada as feministas negras, cf. BERTH, 2019.

18 Segundo CASTLES (2002), o termo comumente é aplicado
sobre 0 modo como a sociedade e as culturas se transformam
numa resposta ao crescimento econémico, a guerra ou em
resposta a convulsGes politicas. No entanto, podemos conceber
o conceito de transformacdo social de maneira renovada para
compreensdo das mudangas culturais, como é o caso das
alteracdes nas relagBes de género que aqui analisamos.
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O yoga transformou a forma como elas se relacionavam com o préprio corpo,
com mundo, com os homens, e também da forma como elas passam a se representar
dentro de sua propria categoria social. Uma transformacdo muitas vezes subjetiva,
mas que repercute de forma intensa em relagGes sociais e relagdes de género, num
periodo de grande repressao nas esferas publicas e privadas da sociedade brasileira.
No entanto, um periodo em que os paradoxos se acentuam, e junto com repressao nas
ruas e repressao nos lares, temos também uma época de emergéncia do movimento
feminista em escala global* junto com diversas outras formas de resisténcia que
anunciavam a possibilidade de um novo mundo e uma nova sociedade.

Assim, paradoxalmente, temos no Brasil dos anos 70 um periodo de profunda
repressao militar, e o advento de uma série de novas espiritualidades no contexto da
chamada “Nova Era”.?® Como nos lembra GUERRIERO (2006, p. 58) tanto o Brasil como
outros paises ocidentais passam por mudancas drasticas a partir dos anos 60 com o
advento da contracultura, caracterizada por ser um movimento de descontentamento
em massa com os valores da sociedade tradicional, baseada no materialismo e na
acumulacdo de bens. Nesse contexto, inUmeros movimentos de minorias ganham
forca, como o feminismo, movimentos indigenas, negros, livre opg¢do sexual e outros
movimentos libertarios. E junto destes movimentos contestatorios emerge também
um tipo de religiosidade flutuante e difusa, que o autor chama de “Nebulosa mistico-
esotérica”, que abriga em seus contornos imprecisos tradi¢cdes orientais, praticas
exotéricas, e toda uma série de vivéncias da Nova Era.

E justamente nesse cenario da nova Era que o Yoga toma forca no Brasil.
Embora sua histéria na india seja milenar?' e mesmo sua presenca Brasil seja anterior &
contracultura e a propria Nova Era (remetendo aos anos 40 do século XX), é, sobretudo
no fim dos anos 60 e inicio da década de 70 que a pratica se torna mais difundida
em territorio nacional. Porém ha uma transformacao sutil, no que diz respeito a
participacdao das mulheres na pratica, sobretudo entre a década de sessenta e a
década de setenta do século XX, conforme analisaremos nos itens dois e trés deste
artigo. Por ora, faremos uma breve introducado a histéria do yoga no Brasil, mostrando
justamente as representacdes femininas nas primeiras producdes nacionais sobre o
tema (livros e discos) e a transformacdo desta participacdo feminina através de um
protagonismo crescente.

19 A este respeito, cf. PINTO, 2010.

20 Um conceito que de contornos imprecisos, mas que vem recebendo importantes analises e
tentativas de delimitacdo. De um modo geral, podemos compreender como um conjunto de praticas
e crengas de carater oriental ou relacionado a neopaganismos e xamanismos, em que se busca
uma abordagem holistica do ser humano, condizente com a “Era de Aquario”. A este respeito, cf.
GUERRIERO, 2006 e AMARAL, 2000.

21 Sobre histéria do yoga, cf. FEUERSTEIN, 2005; ELIADE, 2004; ZIMMER, 2003; GNERRE, 2011.
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Remontam as décadas de trinta e quarenta do século XX os primeiros registros
do processo de chegada do yoga ao Brasil. Porém, antes de iniciarmos aqui uma breve
exposicao sobre esse processo de chegada da pratica no pais, é importante ressaltar
gue nossa intencdo ndo é estabelecer datas precisas da chegada desta pratica em
solo nacional, ou mesmo reforcar discursos sobre os “pioneiros” da pratica, mas sim
observar contextos historicos, sociais e identitarios que envolveram esses processos
de chegada. Nesse sentido, é importante ressaltar que o yoga teria chegado aqui
num momento relativamente inicial de sua expansao global, pouco tempo depois de
sua chegada nos Estados Unidos e na Europa, trazido por grandes mestres indianos
como Swami Vivekananda, Paramahansa Yogananda e seus contemporaneos.

Os paises do Cone Sul (sobretudo Argentina e Uruguai) dispdem de alguns
dos primeiros registros sobre a chegada do yoga no continente sul-americano. Este
processo, no entanto, ndo corresponde a migracao de um yogi indiano para a regidao
como ocorre na América do Norte, mas sim a migracao de um francés conhecido como
Swami Sevananda (Leo Alvarez de Masqueville) que depois se tornaria figura de grande
destague neste momento inicial da histéria do yoga no Brasil, quando, partindo do
Uruguai a bordo de uma Kombi, passa a percorrer o Brasil (principalmente os estados
do Sul) e outros paises da América Latina, dando palestras sobre quest&es espirituais,
nos anos 40 e 50 (GNERRE & SANCHEZ, 2015).

Ap0ds estes momentos iniciais da chegada do yoga no Brasil, despontam na
década de cinquenta outros mestres no cenario nacional, especialmente em Sao
Paulo, no Rio de Janeiro e Curitiba.?? Porém, temos nos anos 60, e, principalmente,
nos anos 70 uma segunda fase na histéria do yoga no Brasil, onde se registra um
crescimento sem precedentes de publicagdes sobre este tema, o que indica também
um crescimento do interesse de leitores brasileiros sobre o assunto. Uma questao,
no entanto, merece destaque neste periodo da histéria do yoga no Brasil: ndo sao
necessariamente representantes da contracultura ou do movimento Nova Era, os
autores brasileiros que publicam livros sobre yoga nestas décadas iniciais. Pelo contrario,
temos entre eles dois membros das forcas armadas, que acabam trocando a farda
pelo tapete de yoga: o primeiro deles é o General Caio Miranda. O segundo, o Tenente
José Hermogenes.

Ambos foram figuras fundamentais para o desenvolvimento do yoga no Brasil,
e, devemos acrescentar ainda a esta galeria de mestres que se tornam iconicos na
segunda metade dos anos sessenta e inicio dos anos setenta, a figura do mestre
DeRose,?® que por sua vez ndo era oriundo de uma carreira militar, e continua em

22 A respeito da trajetdria destes mestres do fim da década de 50, cf. ZICA & GNERRE, 2016.

23 Trata-se de um periodo de grandes debates na formagdo do campo do yoga no Brasil. Tais debates
envolveram sobretudo Hermdgenes e DeRose, cujos posicionamentos em relacdo a pratica forma
se distanciando nos anos setenta. Ha importantes trabalhos académicos que dialogam com esse
momento histérico de forma mais detalhada (CF. SANCHEZ, 2017).
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atuacdo na contemporaneidade com uma ampla rede de escolas. No entanto, uma
vez que o foco central deste artigo € a compreensao da relagao entre yoga, género
e transformacdo social no Brasil, vamos focar nossas analises iniciais em elementos
biograficos do General Caio Miranda, e na capa de um disco lancado por ele. Além
de ser um oficial do exército, é importante ressaltar que ele era também membro
da Sociedade Teosdfica do Brasil, na qual questdes relativas a yoga e meditacao ja
vinham sendo debatidas desde sua fundacdo. Sua porta de entrada para as praticas
especificas do Hatha Yoga?* teria sido uma obra do autor britanico William W. Atkinson,
gue escrevia com o pseudonimo de Yogui Ramacharaca, e foi um dos primeiros autores
a ter suas obras traduzidas para o portugués pela editoria Pensamento.

Por meio dos ensinamentos de Ramacharaca, Caio Miranda teria aprendido a
fazer exercicios respiratorios do yoga (chamados de pranayama), e, depois de dominar
esses conhecimentos e entrar para a reserva, teria entdo comecado a ministrar aulas
de yoga em sua propria casa. No ano de 1960 o autor publica uma obra considerada
como a primeira em Lingua Portuguesa sobre yoga, intitulada A Libertagdo Pelo Yoga.
Em 1962 teria publicado o segundo livro, Hatha Yoga: a Ciéncia da Saude Perfeita.”

Em linhas gerais, podemos dizer que combinando ensinamentos de mestres da
Teosofia com ensinamentos de Hatha Yoga vigentes no periodo através de obras como
a de Ramacharaca- que valoriza o elemento fisico, associado a saude dos pulmdes
-, temos as bases praticas e filoséficas que ddo origem aos ensinamentos de Caio
Miranda no momento de introdugdo da pratica do Hatha Yoga no Brasil. Outro ponto
importante a se observar aqui, é que Caio Miranda, quando inicia sua pratica de
posturas (asanas)®® do yoga, atuava como professor de Educacado Fisica do Exército
brasileiro. Este dado, associado as suas leituras do Yogue Ramacharaca- também
adepto do yoga como fonte de “corpos saudaveis”-, nos da indicios precisos sobre a
presenca dos discursos que valorizam o desenvolvimento fisico na tradi¢cao do yoga
gue se forma no Brasil, um pais no qual esse empoderamento fisico ja vinha sendo
historicamente valorizado através de praticas que se desenvolvem aqui como, por
exemplo, a capoeira.?’

Essa nogdo de corpo vigoroso associado a pratica do yoga, ndo pode ser considerada
uma criacao de praticantes ocidentais pautados por um olhar da educacao fisica do
inicio do século XX- embora esse referencial sem duvida contribua para a construcdo de

24 A respeito do conceito de Hatha Yoga, sua histdria e relagdo com o conceito anterior de yoga
classico, cf. GNERRE, 2011.

25 Dados biograficos disponiveis no site institucional da Associa¢do Brasileira de Yoga Integral: https://
yogaintegralsaopaulo.wixsite.com/sbyi/caio-miranda. Acesso em: 28 out. 2019.

26 O conceito de dsana é central para a histéria do yoga, e vem sendo traduzido simplesmente como
postura, porém tem significados mais profundos: “Com o asana estavel, o esforco de manter o corpo
na mesma posi¢cdo (com a coluna ereta) torna-se minimo, e pode-se almejar o controle mais sutil das
outras energias vitais que circulam pelo corpo do yogue” (GNERRE & BAEZ, 2013, p. 155).

27 Sobre correspondéncias culturais entre yoga e capoeira, cf. ZICA & GNERRE, 2016.
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discursos associados a pratica em seu processo de chegada ao ocidente. Esta nocdo da
criagdo de um corpo vigoroso é na verdade muito anterior, e se fundamenta na propria
a tradicao do Hatha Yoga tantrico. E Caio Miranda teria sido um dos autores que fazem
essa “costura”, entre ensinamentos antigos e uma perspectiva ocidental sobre o corpo
forte, devidamente “exercitado”. Nesse sentido, ha uma série de relatos sobre o referido
autor que o descrevem como sendo uma “figura carismatica, alto, forte, corpo atlético,
com voz firme e grave era instrutor de educacdo Fisica do exército Brasileiro” (YOGA
KARUNA, 2014 apud ZICA & GNERRE, 2016).

Todas essas consideracdes iniciais servem de embasamento para que possamos
analisar a capa do disco Laya Yoga: relax profundo, de Caio Miranda. Na imagem de capa
do referido disco temos uma sugestiva fotografia em preto e branco do autor sentado,
de pernas cruzadas e com torso nu, exibindo seu porte fisico avantajado, que sugere ao
mesmo tempo a pratica de expansao do torax através dos exercicios respiratorios do
Hatha Yoga, como também um histoérico fortalecimento através de rigidas disciplinas
fisicas. Em seu rosto vemos um bigode suftil, caracteristico da masculinidade da década
de sessenta, abaixo de um grande nariz e dos olhos semifechados. Cabelos pretos
militarmente aparados emolduram a face. Languidamente desfalecida a sua frente,
temos uma bela jovem com cabelos curtos caracteristicos da década de sessenta, e
um corpo esguio perfeitamente envolvido por um collant — a vestimenta também
caracteristica das praticantes de Hatha Yoga nas décadas de sessenta e setenta. Tanto
o mestre Caio Miranda como a jovem sao envolvidos por raios azuis que saem de
algum ponto oculto das costas do mestre, sugerindo que ele estivesse emitindo uma
espécie de vibracdo espiritual.

Vamos nos deter por alguns paragrafos na analise desta capa, que representa uma
importante narrativa inicial para os processos de transformacao social que buscamos
compreender neste artigo. O disco se intitula Laya Yoga — Relax profundo, que é o
nome da prépria pratica especial ensinada por Caio Miranda. Em relagdo ao conteudo
desta pratica, € importante notar que sua énfase ndo incide apenas sobre os beneficios
fisicos do yoga, muito pelo contrario. Trata-se de uma pratica que induz a estados
elevados de meditacdo através de mentalizacdes de imagens, e que tem na pratica
do relaxamento uma porta para processos de dissolucdao da mente egoica individual
(MIRANDA, 1963, p. 271).

A prépria imagem da capa, portanto é ilustrativa deste processo de relax
profundo, conduzido pelo mestre Caio Miranda, com o objetivo de alcancar estados
de consciéncia citados acima. Porém, embora os efeitos desejados da pratica ndo sejam
restritos ao nivel fisico, é justamente o fisico do mestre que nos chama aten¢ao nesta
imagem, na qual ele aparece sentado com seu peitoral avantajado, cintura fina e bem
definida, pernas confortavelmente cruzadas (note-se que ele ndo se apresenta em
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padmasana,®® a classica postura de I6tus para meditacdo), maos relaxadas sobre os
joelhos, e olhos semifechados, dando a sua face um ar de “tranquilidade observante”,
apesar da seriedade militar ainda se fazer nitidamente presente. E, conforme dissemos
anteriormente, temos ainda a imagem da jovem deitada de forma totalmente relaxada a
sua frente, encontra-se uma bela jovem, com silhueta caracteristica do padrao de beleza
dos anos sessenta, que podemos ver nitidamente por meio de um collant caracteristico
da época. Ao contrario do mestre, sua face se apresenta totalmente relaxada, assim
COMoO Seus pés, pernas e bracos. Apenas seu cabelo se mantém devidamente arrumado,
nos moldes dos penteados erigidos a base de laqué nos anos 60.

Trata-se de uma narrativa visual que nos remete a um mundo nitidamente
anterior a revolucao de costumes e padrdes estéticos determinados pela contracultura,
mas que ja nos da mostras de inovacdes, e a propria pratica do yoga ja faz parte deste
conjunto de inovagdes. No entanto, a estrutura da pratica nos mostra aqui relacdes
de género ainda marcadas. O homem forte detém o controle do corpo da jovem,
devidamente relaxado, quase desfalecido, em funcao de suas “doces e poderosas”
palavras. Embora ela possa estar vivenciando uma experiéncia importante de yoga e
relaxamento, ela sé devera voltar deste estado de consciéncia quando for a vontade
de seu mestre.

Assim como Caio Miranda foi um pioneiro na publicacdo de livros e na gravagao
de discos, obviamente as representacdes femininas no contexto do yoga também
adquirem um pioneirismo em suas obras. Mas nos anos seguintes, sobretudo nos
anos setenta, as mulheres nao serao mais representadas nas publicacdes apenas
como sendo discipulas dos mestres, porém passam a adquirir um protagonismo no
ensinamento da pratica, como professoras e modelos para posturas cada vez mais
elaboradas. Este protagonismo impulsionado pela pratica- que se faz sentir dentro dos
livros- pode também ser sentido em suas relagdes sociais, conforme depoimentos de
professoras da época, que analisaremos nos préximos itens deste artigo.

Antes de observarmos essa transformacao iminente no papel social das mulheres
impulsionado pelo yoga, é importante tecer algumas consideracdes preliminares sobre
0 proprio conceito de género com o qual estamos trabalhando. Devemos ressaltar
em primeiro lugar, que esta categoria com todas as polissemias que envolvem sua
compreensao hoje, se constitui de tal forma num momento histérico recente, como
ressalta uma de suas mais conceituadas pesquisadoras:

28 A respeito de padmasana (defini¢Ges, propriedades, cf. GNERRE, 2011).
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Apreocupacdotedricacomogénerosé emergiunofimdoséculoXX(...).Otermo
género faz parte da tentativa empreendida pelas feministas contemporaneas
para reivindicar um certo terreno de defini¢do, para sublinhar a incapacidade
das teorias existentes para explicar as persistentes desigualdades entre
mulheres e homens (SCOTT 1995, p. 85).

Assim como o conceito de Nova Era, também o conceito de género é fruto das
transformacdes sociais do fim dos anos sessenta. Ou seja: € um conceito reivindicado
politicamente pelas proprias pesquisadoras feministas, e que vai sendo construido
em neste periodo historico de transformacgdes profundas e emerge vinculado as
necessidades destas mesmas pesquisadoras, que precisavam delimitar um arcabouco
conceitual para apontar desigualdades sociais que historicamente se estabelecem
entre homens e mulheres. Justamente por isso torna-se necessaria sua aplicabilidade
a histéria do yoga no Brasil: Afinal, um olhar pautado pelo género sobre este assunto,
nos mostra um trajeto que se inicia numa condi¢ao de iminente desigualdade social,
e embora esta desigualdade, ndo seja totalmente superada, vai sendo transformada
através das proprias praticantes femininas, que passam por um processo de iminente
“empoderamento”, seja de forma individual, seja de forma coletiva, associadas ao
yoga nos anos setenta.

Embora muitos professores de Yoga desta época inicial ndo gostassem da
chamada “ginasticalizacdo” da pratica, e ndo compactuavam com a associa¢ao que,
segundo seus proprios textos, vinha sido foi feita desde o inicio entre o yoga e a ginastica,
foi justamente a partir de sua expansao por diversos espacos e, inclusive as proprias
academias de ginastica, que a pratica passa a ser cada vez mais associada a um universo
feminino no Brasil da década 70. Ou seja, o proprio processo de “ginasticalizacdo” da
pratica, tdo criticado na época pelos proprios praticantes, pode ter colaborado para
afastar de certa forma o yoga do tdo temido universo das “Seitas” orientais que 0s
jornais da época noticiavam como um grande alerta para as familias de classe média, a
exemplo dos Hare Krishna (cf. CARVALHO, 2017). Outro processo que também colabora
para esta aceitacdo entre este universo do yoga e as classes médias urbanas da época,
iminentemente catolicas, teria sido a prépria associacao entre yoga e cristianismo
feita sobretudo por Hermadgenes,* que talvez tenha colaborado de forma decisiva
para uma maior aceitacdo social da pratica.

Tendo assim galgado assim um caminho de transformacao no imaginario social,
por meio de transformacdes em suas proprias representacdes iconograficas- cada
vez mais associadas ao corpo feminino como forte, ativo e protagonista de posturas
dificeis-, o yoga no Brasil foi deixando de ser associado a elementos exdticos em
nossa sociedade (como magros sadhus encantadores de serpentes) e passa a ser
cada vez mais associada a mulheres de collant, em belas posturas, com um semblante

29 A este respeito, cf. ZICA & GNERRE, 2016.
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pacifico. Tais corpos femininos serviram de “embaixadores” da pratica em territorio
nacional nas obras de diversos autores e, junto com esta entrada “imagética”, algumas
mulheres deixaram de apenas ilustrar posturas e tornaram-se também professoras e
autoras, como é o caso célebre da jornalista Glycia Modesta de Arroxellas Galvao, que,
utilizando-se do pseuddnimo Chiang Sing escrevia uma coluna na revista O Cruzeiro
e em lanca ja em 1965 o famoso livro Yoga para Mulheres. Além dela, outro exemplo
importante é a professora Maria Celeste de Castilho, pioneira na pratica desde a
década de cinquenta.

Uma obra do professor Julio Maran, de 1977, intitulada Filosofia do Yoga, e
publicada pela editora Loyola (ou seja, uma editora cristd, o que mostra justamente
essa aceitacdo da pratica entre os meios cristdos da época), é um exemplo importante
desta nova leva de publicagbes onde temos exclusivamente mulheres protagonizando
as fotografias de Asanas. Na pagina 61 da referida obra, temos uma praticante
sentada em padmasana (ou postura de l6tus) sobre um gramado. Infelizmente ndo
conseguimos saber seu nome, mas o autor publica na contracapa da obra o nome das
cinco praticantes que foram fotografadas por ele para realizar sua obra.*® A imagem
€ muito sugestiva: nela, a praticante executa de forma firme e estdvel a postura mais
importante do universo do Hatha Yoga. Tal postura é enunciada num texto da tradicdo
do Hatha Yoga produzido por volta do século Xl como “Padmasana, que destroi todas
as doencas”.?! Esta referéncia, presente no Hatha Yoga Pradipika, nos mostra os poderes
tradicionalmente associados a esta postura, onde as pernas devidamente cruzadas e
0s pés perfeitamente encaixados ddo a coluna um alinhamento e uma estabilidade
perfeitos. Este alinhamento estavel, além de favorecer a firmeza do corpo (musculos,
0ss0s, etc.) e da mente, também favorece a sadde os drgdos internos, através de uma
boa digestdo e uma boa respiracdo (por isso a alusdo a “cura de todas as doencas” no
texto antigo da tradicdo). Voltando a fotografia, observamos que, ao mesmo tempo
em que o corpo da praticante se posiciona de forma decidida na postura classica, seu
rosto demonstra um semblante calmo, meditativo, em meio a um jardim sobre uma
colina. Além disso, a foto é feita a partir de um angulo mais baixo, que nos traz assim
uma impressao clara de “elevagao”.

O texto abaixo da foto nos fala sobre as grandes licdes da vida, e a necessidade
de estar com o coracdo quieto e pacifico para que estas sejam aprendidas. Ora,
justamente uma mulher é colocada aqui como exemplo visual para esta quietude
do coracgdo, que representa também a prépria quietude da mente, a meta suprema
do yoga anunciada hd cerca de dois mil anos por Patafijali nos aforismos iniciais

30 Na contracapa da obra vemos agradecimentos a “Juraci, Sandra, Izabel, Vera, Lucilia e Regina” como
mulheres que executam posturas nas fotografias da obra. Cf. MARAN, 1977.

31 GNERRE, p. 237, 2011.
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do célebre Yoga Satra.** Agora sim, temos uma mulher ocupando uma postura e
uma posicdo semelhante aquela do professor Caio Miranda na capa de seu disco
gue analisamos no item anterior. Além deste protagonismo numa postura de carater
meditativo, temos também o corpo feminino como protagonista para outras imagens
que envolvem forca e flexibilidade, como na pagina 104 da obra de Maran (1977), onde
podemos observar outra praticante desenvolvendo duas posturas invertidas sobre os
ombros, que geralmente sao feitas de forma consecutiva. A primeira, com as pernas
esticadas é sarvangdsana (ou postura da vela) e a segunda halasana (postura do arado).
Curiosamente a primeira se encontra num piso firme e a segunda sobre um gramado.
Ambas as fotografias mostram novamente uma mulher com seu collant (agora preto),
executando posturas que exigem forca abdominal, forca nas pernas e flexibilidade
nos quadris e nos ombros. Tais posturas geralmente sdo associadas a processos de
rejuvenescimento do organismo. Nestas imagens ja ndo temos o semblante meditativo
da primeira: o que se apresenta agora € o corpo feminino como capacitado para o
esforco exigido pelo Hatha Yoga.

O que observamos nesta obra de Maran (1977), bem como em outras publicacdes
sobre yoga do periodo, nas quais as mulheres passam a ser protagonistas das imagens,
€ que se cria um discurso visual sobre yoga no qual o corpo feminino surge como um
corpo “empoderado”, ndo mais um corpo passivo, calmo e submisso, mas sim um
corpo vigoroso, capaz de executar posturas elaboradas.

Esse processo de empoderamento aplicado ao corpo é na verdade um processo
previsto por toda a tradicdo do Hatha Yoga da india medieval, quando o sistema
filosofico e pratico do tantrismo passa a ocupar o cerne conceitual do yoga, colocando
afigura da Sakti, ou o grande principio sagrado feminino como cerne de sua devog¢ao*?
e desenvolve toda uma gama de conhecimentos a respeito do corpo sutil, que Gavin
Flood denomina “corpo tantrico” (cf. FLOOD, 2006).

No entanto, nos proprios textos classicos da tradicdo do Yoga, o que se observa é
que as descricdes das posturas muitas vezes nos mostram nitidamente que tais praticas
eram iminentemente masculinas, através de citacdo a partes do corpo masculino
(como o pénis, por exemplo).** De acordo com White (1996, p. 139) a famosa escola
dos Nath Siddhas da india medieval, na qual o proprio Hatha Yoga se desenvolve,
tomaria um carater iminentemente sectario, com predominio da presenca masculina,
sobretudo, a partir das reformas do grande mestre Goraksanatha (autor do famoso
texto Goraksa Samhita). Goraksandatha era reconhecido na mitologia dos Nath Siddhas

32 O chamado yoga classico se inaugura quando o sabio Patafijali produz uma compilagdo das técnicas
de yoga entdo existentes, em seu famoso texto Yoga Sitra (produzido por volta do século 1 a.C.).

33 Sobre o conceito de sakti, cf. GNERRE, 2013.
34 A este respeito, ver analise da postura Sidhasana (GNERRE, 2011).
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justamente pelo feito de resgatar seu proprio mestre Matsyendranatha *> dos lacos
sexuais que havia estabelecido num reino de mulheres no Assam. Assim, entre as
reformas de Goraksandatha estaria o expurgo de rituais mistico-erdticos associados a
presenca de mulheres, que seriam cada vez mais substituidos por austeras praticas de
posturas do Hatha Yoga. Isso explicaria justamente énfase nos corpos masculinos em
textos considerados cldssicos do Hatha Yoga, ja que muitos destes foram inspirados
no proprio texto atribuido a Goraksanatha.

No entanto, também segundo White (1996, p. 199-200) é importante ressaltar
gue a presenca feminina continuaria existindo no contexto das seitas yoguicas, sobretudo
nas praticas alquimicas que envolviam sangue menstrual e fluidos sexuais sagrados.
Um exemplo disso € a prépria doutrina da escola tantrica da veneravel yogini Kaula.
Segundo esta doutrina registrada no texto Kaulajidnanirnaya as mulheres sdo elas
mesmas corporificacdes da KundalinT Sakti ja que tem no préprio Utero a mais pura
substancia humana, na forma da energia primordial geradora da existéncia. Justamente
por isso, seriam as yoguines praticantes privilegiadas.

Ndo vamos aqui nos enveredar pela rica discussdao de Yoga e género em sua
origem indiana, tema que vem recebendo novos e importantes estudos como o de
Wittich (2018) por exemplo. De toda forma, o que se pode afirmar é que existiram
diversas posicBes entre as escolas indianas de Hatha Yoga em relacdo as praticantes
femininas. Porém, desde sua chegada ao ocidente no inicio do século XX, ha uma
multiplicacao exponencial da pratica entre as mulheres, e no Brasil também se observa
esse processo de “cooptacdo” feminina do Yoga. Este processo, segundo nossas
pesquisas, trouxe uma série de resultados que podem ser associados as proprias
lutas por transformagdo social e emancipagao feminina nas décadas de sessenta e
setenta, conforme analisaremos a seguir.

A breve analise que desenvolvemos aqui, a respeito destas imagens e de sua
relacdo com um processo de empoderamento do corpo feminino, tem um carater
preliminar e pode servir de inspiracao para pesquisas futuras sobre o tema. Afinal,
temos outros importantes autores brasileiros do periodo publicando obras sobre yoga
com protagonistas femininas que se destacam nesse universo das posturas cada vez
mais avancadas. No entanto, uma transformacdo ainda maior estava em curso neste
mesmo periodo, quando as proprias mulheres tomam o lugar de fala a respeito da
pratica, tornando-se ndo apenas “demonstradoras”, mas também professoras, autoras
e organizadoras de grandes eventos de Yoga, conforme analisaremos no item seguinte
deste artigo.

35 A respeito de Matsyendranatha e suas ricas narrativas miticas relacionadas ao surgimento do Hatha
Yoga, cf. GNERRE & BAEZ, 2018.
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Entre o fim dos anos sessenta e inicio dos anos setenta, observamos nos discursos
de professores um esforco sistematico pela caracterizacdo do yoga enquanto pratica
espiritual, a fim de evitar um temido processo de “ginasticalizacao” da pratica. Buscando,
justamente, resistir a essa tendéncia, e preservar os ensinamentos considerados
verdadeiros e profundos desta tradicdo, observa-se nesta época um intenso movimento
de organizacdo dos primeiros em congressos e associacdes de yoga, que se expandem
pelo Brasil ja nos anos 70.

Neste ciclo de institucionalizacdo da pratica, temos em 1973 a fundacdo da
Associacdo Brasileira de Profissionais de Yoga, por um grupo de praticantes que, sob a
lideranca do importante professor Jean Pierre Bastiou, que havia partido para a india,
para realizar um curso no Yoga Institute, em Mumbai.?® De volta ao Brasil, este grupo
funda a referida Associacdo com o objetivo de divulgar uma linha tradicional do yoga
baseado no yoga de Patafijali, ou seja, tratava-se de uma forma de garantir que as
praticas no Brasil mantivessem seu vinculo com a proposta indiana que priorizava os
elementos espirituais.

Ndo € nosso intuito aqui restituir todas as pecas que constituem o complexo
quebra-cabeca da formacao das associacdes e congressos de yoga no Brasil durante
os anos 70. Mas consideramos importante analisar cenas que seriam representativas
de algumas tendéncias importantes, deste campo tdo multifacetado, no qual as
mulheres passam a exercer lugares de protagonismo. Assim, apds a referida fundacao
da Associacdo Brasileira de Profissionais de Yoga, em 1975 DeRose também teria
fundado a Unido Nacional de loga, que num momento inicial congrega instrutores
e escolas de diversas modalidades de yoga. Justamente esta entidade, a Uni-Yoga,
passa a ser responsavel por diversos cursos de formacao na area, atrelados tanto a
universidades publicas quanto particulares, sobretudo catdlicas (DEROSE, 1995, p. 29).
Além destas associacdes e cursos de yoga que aqui citamos, uma variedade de outras
instituicdes e cursos (alguns com objetivos relacionados a linhagens mais especificias)
comecam a se formar no Brasil dos anos 70. Trata-se de um momento de expansao
e, consequentemente, de multiplicagao das propostas e pontos de vista sobre o yoga
no Brasil. E, justamente neste rico momento historico, caracterizado pela diversidade,
surgem as primeiras propostas de “regulamentacdo” e unificacdo da pratica em territdrio
nacional, e, posteriormente, uma série de controvérsias associadas a tais propostas.
No ambito deste artigo, o que nos interessa é analisar estas associacdes e congressos
como lugar de acdo e protagonismo destas mulheres. A propria questdo numérica
(ou seja, a quantidade de participantes do sexo feminino de tais eventos) é o que nos

36 A respeito disso, o site da prépria associa¢do, onde temos uma importante narrativa. Cf: http://
abpyrio.wix.com/abpyrio. Acesso em: 24 out. 2019.
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chama atencdo em registros como a fotografia oficial da Il Convenc¢dao Nacional de
Professores de Yoga, realizada em Curitiba no ano de 1975 (/In: MARAN, 1977, p. 53).
Nesta imagem, temos cerca de cento e vinte participantes posando para a foto oficial
do evento, em frente ao Colégio Estadual do Parand. Dentre estes participantes, menos
de vinte sdo homens, e todas as demais sao mulheres. Essa desigualdade numérica
serve de base, justamente, para exemplificar essa presenca massiva das mulheres
nestes eventos e em suas respectivas associacdes. Na linha de frente observamos
quatro mulheres ajoelhadas, com roupas semelhantes (provavelmente o traje da
comissao organizadora), segurando com orgulho um papel, talvez a ata do evento:
um documento histdrico, que, caso seja localizado, pode ser de grande auxilio para
futuras pesquisas a respeito do tema.

Nesse mesmo contexto de criacdo de eventos e associa¢des de yoga do inicio dos
anos setenta, vemos também surgir uma figura femininaicénica, que talvez exemplifique
de forma exemplar esse processo que aqui analisamos. Trata-se da paulista Maria
Helena de Bastos Freire, que ganhou o status de “Primeira dama do loga” Brasileiro
conforme registra uma matéria publicada no jornal Folha de Sdo Paulo. Ela esteve
envolvida na criacdo da Associacdo Internacional dos Professores de Yoga no Brasil e
na organizacdo do primeiro “Festival internacional de Yoga” no Brasil.

Este festival comeca a ser organizado em 1971, quando Maria Helena teria saido
de um congresso na Australia direto para a India, com a incumbéncia de organizar aqui
o referido festival. Porém, a passagem pela india era algo profundamente arriscado
naguele momento, pois aquele pais encontrava-se em guerra com o Paquistdo. Segundo
seu depoimento para o jornal: "A Ultima invasao tinha acontecido e eu estava a caminho.
Nao existia e-mail, e meu marido, aflitissimo, mandou um telegrama me pedindo para
voltar. Fingi que n3o recebi e fui assim mesmo" (FOLHA DE SAO PAULO, 17/08/2010).
Desta forma singela, Maria Helena teria conseguido driblar a preocupacao de seu marido,
e embarcado numa viagem a India, para convidar e trazer professores de Yoga para
este primeiro festival que estava organizando. A narrativa de sua viagem torna-se épica:

“Rodei a India toda com um gravador enorme pendurado no pescoco,
conhecendo, entrevistando e convidando professores para o congresso"
diz. Ndo havia turistas, muito menos mulheres ocidentais, o que despertou
estranhamento, mas também a simpatia dos indianos. Maria Helena conseguiu
uma audiéncia com a entdo primeira-ministra Indira Gandhi, que autorizou a
safda de todos os convidados (FOLHA DE SAO PAULO, 17/08/2010).

Temos alguns elementos importantes no trecho acima. Em primeiro lugar, a
narrativa da audiéncia de uma professora de Yoga brasileira com a primeira ministra
da India, Indira Gandhi. A organizacdo do evento internacional de yoga no Brasil leva
esta senhora a se envolver em importantes esferas politicas, inclusive sendo recebida
pela primeira ministra, que fazia entdo um governo controverso na India. Além disso,
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vemos em sua narrativa o carater de aventura associado a organizacdo do evento: uma
viagem por diversos locais da India, onde n3o se viam “turistas ocidentais” e muito
menos mulheres, sempre acompanhada de seu gravador enorme. Junto de Cecilia
Meireles®” e de Chiang Sing, Maria Helena Bastos Freire talvez tenha sido uma das
primeiras mulheres brasileiras a viajar por aquele pais, em busca da cultura milenar
que da origem a pratica do yoga que agora representava o eixo central de sua vida.

No entanto, apesar de sua iniciativa de viajar para a india, e apesar também
da notoéria colaboracao por parte do governo indiano para a realizagcao do evento no
Brasil, o proprio governo brasileiro, em plena ditadura militar ndo teria colaborado,
através de um obscuro processo de negacao de vistos. Mesmo com tais boicotes, o
evento acontece, marcando o inicio de um importante ciclo de congressos de yoga,
que se proliferam pelo Brasil, junto com a proliferacdo de associa¢des e entidades nos
anos seguintes. Outra cena relevante deste contexto é aquela em que se registram
0s primeiros cursos de formacdo em yoga. Também nestes Maria Helena de Bastos
Freire teria participado de forma ativa, atuando na construcao do 12 Curso em nivel
Universitario de Formacgdo de Professores de Yoga, em 1972.%

Esse mesmo processo de processo emancipatorio relacionado ao yoga, vivido por
mulheres do Sul e Sudeste do Brasil nos anos sessenta e setenta, também se expande
por outras regides, e podemos observar casos semelhantes no Nordeste, sobretudo na
Paraiba, onde uma dissertacdo de mestrado® registrou relatos importantes das primeiras
professoras de yoga do estado. Embora o foco central da autora em suas entrevistas
nao tenha sido a questdao de género, essa questdo fica latente nos depoimentos das
praticantes mais antigas do estado. Neste sentido, temos na referida dissertacdo um
relato muito importante da professora Ada Tavares Zenaide, que comeca a praticar
yoga “sozinha e escondida” noinicio dos anos 50, influenciada por um livro de Chiang
Sing, e depois de alguns cursos de formagdo também forma seu grupo de Yoga nos
anos sessenta e setenta, em Jodo Pessoa (PB):

Naquela época as mulheres eram marginalizadas e muito abafadas, e eu, ndo
via também, muito progresso nas mulheres. As mulheres cresceram depois do
feminismo, depois que elas comegaram a se impor. Mas, eu ajudei a criar essa
libertacdo para as mulheres. Eu comecava a trabalhar com o Yoga dentro de casa
e elas iam se fazendo e eu ajudando a fazer com que elas fizessem o caminho
para o interior delas, para que elas se encontrassem na via, no caminho da
liberdade! Ta feito! Hoje eu tenho varios exemplos, de vida, se vocés quiserem
conhecer (DEPOIMENTO DE ADA TAVARES ZENAIDE, In: LIMA, 2010, p. 53).

37 Cecilia Meireles fez uma célebre viagem a india, que reverbera num livro de poemas. A este respeito,
cf. LOUNDO, 2007.

38 InformacBes disponiveis em: https://yogaintegralsaopaulo.wixsite.com/sbyi/histria-do-yoga-no-
brasil. Acesso em: 29 out. 2019.

39 Cf. LIMA, 2010.
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Neste trecho selecionado de um longo e importante depoimento oferecido
pela professora aos setenta e oito anos de idade, temos alguns elementos chaves
gue merecem ser cuidadosamente analisados. Primeiramente devemos observar
que ela se coloca num lugar de fala anterior a chegada do feminismo e dos processos
de emancipacdo feminina. Fala sobre uma “época” em que as mulheres eram muito
“abafadas e marginalizadas”, e que sua condicdo so iria se transformar- segundo a
propria informante-, com a chegada do feminismo. Na sequéncia, ela liga diretamente
sua pratica de yoga e seus ensinamentos especificos para mulheres ao proprio processo
emancipatorio que por elas seria vivido. Aponta-nos que teria ajudado a “criar esta
libertacdo para as mulheres”, por meio de um trabalho dentro de casa, dentro do
espaco do lar. Esse ponto é muito importante: apesar de despontar em academias
como vimos anteriormente, o yoga neste periodo também se configurava como uma
pratica iminentemente doméstica. Algo que as mulheres poderiam fazer em casa, sem
causar grande impacto na sua vida doméstica, através de sequéncias relativamente
simples, ensinadas em livros, e que ndo utilizavam equipamentos elaborados.

Assim, dentro da propria casa, ou na casa da professora (um espaco de convivio
que também ndo causaria grande temor aos maridos), as mulheres poderiam encontrar
por meio do yoga seu préprio espaco interior. E, justamente, a criacdo desse espaco
de liberdade interior reverberaria num processo de criacdo de liberdade exterior,
uma liberdade social ao mesmo tempo tao dificil e tao desejada para as mulheres
do periodo, sobretudo fora dos grandes centros urbanos do Sudeste. Nesse sentido,
a pratica do yoga pode ser considerada uma mola propulsora de transformacdes
sociais que atua em diferentes regides do Brasil, a partir de uma abordagem interior-
espiritual, neste contexto histérico da década de setenta. Os processos posteriores
de criacdo de associacBes estaduais, em sua maioria capitaneados por mulheres (o
caso da Paraiba encontra-se devidamente descrito na referida dissertacao mediante o
depoimento da professora Cristina Abreu)* representam também cenas importantes
desses momentos de transformacdes sociais, quando mulheres sdao chamadas a criar
e coordenar instituicdes, gerenciando agora uma série de processos relacionados ao
yoga, que definitivamente as impelem para ir muito além de seu préprio lar.

IV

Procuramos analisar neste artigo um processo histérico de empoderamento
feminino relacionado a pratica do yoga que pode ser observado pelo menos em dois
niveis diferentes. Num primeiro nivel, podemos perceber uma transformacao social do
papel das mulheres no proprio contexto interno do yoga brasileiro. Essa transformacao
se da especificamente nas representagdes sobre yoga produzidas no Brasil entre os

40 Cf. LIMA, 2010, p. 64.
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anos 60 e 70, nas quais mulheres praticantes se tornam cada vez mais protagonistas
de suas agles e das posturas representativas desta tradicao.

Esse processo por sua vez é resultado da propria difusao da pratica entre grupos
femininos nos centros urbanos, e pode ser considerado um espelho de suas proprias
vivéncias- muitas vezes de carater privado-, de empoderamento dos seus corpos e
transformacao de suas mentalidades. Ou seja: dentro da prépria tradicdo que se forma
no Brasil, podemos observar um processo a partir do qual mulheres conquistam um espago
de expressdo através de uma nova corporeidade* feminina que se funda neste processo.

Num segundo nivel, podemos observar uma transformacao social do papel
destas mulheres em esferas que extrapolam as esferas da pratica do yoga, e que vao
muito além de seus tapetes e posturas. Vemos grupos de mulheres se organizando,
criando associagdes, organizando eventos, viajando, atuando politicamente em esferas
que envolveram os governos da india e do Brasil em plena ditadura militar. Vemos af
um empoderamento politico destas mulheres, que se envolvem nestas agdes, e, que,
muitas vezes, precisaram contrariar seus maridos e ir muito além das franjas de seu
lar, em busca de um espaco na sociedade em que lhes fosse permitido praticar. Assim,
a pratica feminina representou, e talvez ainda represente, uma ferramenta poderosa
de transformacao individual nestes diferentes niveis. Na contemporaneidade, por sua
vez, ha uma série de elementos novos que precisam ser levados em consideragdo para
qualquer tipo de analise mais elaborada, e, certamente, nao teremos condicdes de
desenvolvé-los no ambito deste artigo. Mas, em linhas gerais, podemos dizer que a
relacdo entre o yoga e o capitalismo se acentua profundamente nos anos seguintes, e
0s espacos da pratica passam a ser desejados e garantidos dentro da prépria maquina
do mercado, sobretudo em revistas e redes sociais (SANCHEZ, 2017).

Esse processo de aparente “fagocitose” da pratica pelo capitalismo, no entanto,
nao destitui as possibilidades de transformacao sociais vinculadas a seus ensinamentos.
Afinal, existem resultados interiores da pratica, de formacao e transformacao individual,
que ndo podem ser “fagocitados”, e, justamente por isso, seus poderes de transformacao
individual e social continuam latentes. Nesse sentido, temos exemplos importantes
de projetos sociais relacionados a pratica do yoga entre mulheres, nos quais a pratica
funciona como ferramenta de reestabelecimento fisico, mental e emocional apds
processos traumaticos (OLIVEIRA, 2019). Finalmente, apds estas consideragdes finais,
nos parece perfeitamente plausivel afirmar que existiu uma relagdo entre yoga, género
e transformacdo social no Brasil da década de 70 e que esta relagdo continua existindo
até hoje, ainda que pautada por novas questdes sociais e econdmicas.

41 Utilizamos aqui o conceito de corporeidade expandido de LE BRETON, 2007.
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Rubens Turci

Neste ensaio reflito, de forma ampla e menos
sistematica que os artigos técnicos, sobre a epistemologia
e a teoria da verdade do Bhagavad Gita* e as suas
consequéncias para o mundo moderno. Tomo como
ponto de partida algumas ponderacgdes feitas por Adluri
e Bagchee (2014) sobre o conceito de ciéncia adequado
as humanidades. Anteriormente discuti as contribuicdes
de ambos (TURCI, 2021) e agora utilizo alguns pontos
explorados por eles para tecer consideracdes sobre a
importancia epistemoldgica do conceito de sraddha,®
que significa, literalmente, sentir e considerar (dha) a
partir do Espirito Puro que habita o coracdo (srad). No
Bhagavad Gita, sraddha representa a fé em si mesmo,
o ardor do coragao, o altruismo natural e a bussola
interior, que acompanha o movimento da compaixao,
do amor e da verdade, iluminando a razao e a meditacdo
na prdxis de convergéncia para o Ser. Constitui-se, desta
forma, como a principal categoria da epistemologia e da
teoria da verdade presentes no texto e, por isto mesmo,
auxilia na reflexao sobre os novos paradigmas do mundo
contemporaneo, que pressupdem a unidade essencial
entre as esferas das distintas ciéncias e da espiritualidade.

42 Neste artigo, o Bhagavad Gita (2010) sera referido, também,
através da abreviatura BhG.

43 Varias Escrituras védicas destacam a relevancia de Sraddha. As
passagens Rgveda X.113 e Satapatha Brahmana I1l.117 descrevem
sraddha como a filha de Stirya, o sol, um simbolo de iluminagdo e
revelador da verdade. A passagem Rgveda X.151 elogia sraddha
como o sentimento de convicgdo e a intengdo correta que reside
no coragdo e é responsavel pelo despertar de Agni (Fogo). O Prasna
Upanisad elogia Sraddha como pré-condicdo para o conhecimento
de Brahman. O Taittiriya Upanisad descreve sraddhd como a
cabeca de Brahman. O Chandogya Upanisad enfatiza que Sraddha
surge do conhecimento. Por fim, o Brhadaranyaka Upanisad trata
da presenca de sraddhd no coragao.
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O episddio do Bhagavad Gita representa a reportagem narrada ao rei cego,
Dhrtarashtra, em seu palacio, sobre os fatos que estavam se passando no campo de
batalha, instantes antes do seu inicio. A sua importancia deve-se ao fato dela registrar
o didlogo que restabelece os fundamentos perdidos da ancestral arte e ciéncia da
meditacdo, conforme praticada pelos antigos sabios da tradicao védica (Rsis). Parte
essencial da narrativa maior do épico Mahabharata (aproximadamente 100.000 versos),
os setecentos versos do Bhagavad Gita constituem, muito provavelmente, a primeira
reportagem de guerra em tempo real de que se tem noticia (TURCI, 2007b). A novidade
do Mahabharata, em relacdo a tradicao védica, esta precisamente no episddio do
Bhagavad Gita, no qual Krsna faz o convite para que Arjuna recupere a sua sraddha,
resgatando, deste modo, a cultura do ancestral e puro Yoga, que havia se perdido
e que se funda na tese da sintese das duas grandes sec¢bes dos Vedas, conhecidas,
respectivamente, como karma-kanda, ou secao ritualistica, e jidna-kanda, ou secao
do conhecimento especulativo.

Atese (vada) sobre a via (madrga) de sintese (samuccaya), que unifica (1) a via
da acdo (karma-marga), fundada na maestria ritualistica da tradicdo bramanica, e
(2) a via da “ndo acao”, ou do conhecimento (jAiadna-marga), fundada na superacao
do estads ae iginorancia do ser por meio exclusivo do pensamento especulativo, é
conhecida como jAdna-karma-samuccaya-vada. Krsna vale-se do conceito de sraddha
para dar assento superior (updsana) a sintese destas duas vias, compreendidas no
pensamento védico como mutuamente exclusivas. Em funcdo das criticas do grande
fildsofo indiano Shankara (séc. VIII), que, como se sabe, era defensor da jidna-marga
e critico da karma-marga, pouca atencdo tem sido dada a esta parte do conselho de
Krsna. Vale conferir, por isto mesmo, os frageis argumentos que Shankara apresenta
na glosa ao verso BhG 18.17, quando procura minimizar o fato de Krsna estar pedindo
a Arjuna para ndo renunciar a via da acao.

O didlogo de coracao-a-coracao (samvada), ocorrido entre Krsna e Arjuna,
revela como este recupera e apura a disposicdo mental, expressao da convicgao e da
certeza interior, conhecida como sraddha, para superar o seu funcionamento guna-
para, fundado em sua visdo de mundo de base ainda materialista e ilusoria, e alcangar
o funcionamento atma-para, fundado no coracgao. Este funcionamento, baseado em
sraddha, possibilita a superacdo de toda a dor causada pelo entendimento superficial
da realidade dual, caracterizada por todos os pares de opostos. Sraddha representa a
bussola interior, que acompanha o movimento do amor e da verdade, podendo ser
considerada como a principal categoria conceitual para explicar como o pensamento
humano evolui mudando de um paradigma para outro.
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De acordo com o Bhagavad Gita, disciplinar a mente significa abandonar o seu
funcionamento predominantemente egoista, materialista (guna-para), simbolizado na
metafora do barco, presente no verso sessenta e sete do segundo capitulo, e adotar
um modo de ser espiritualista (Gtma-para), ndo egoista, fundado nas intuicdes e
sentimentos superiores do sagrado coragao, conforme sugere a metafora da tartaruga,
presente no verso cinquenta e oito do mesmo capitulo. O verso BhG 2.67 diz, em
suma, que a mente influenciada pelos sentidos € como barco sem rumo, sem bussola
e a deriva, ao sabor das ondas e dos ventos. O verso BhG 2.58 afirma que do mesmo
modo que uma tartaruga recolhe todos 0s seus membros para baixo do casco, assim
também o aspirante é capaz de recolher os seus sentidos dos objetos dos sentidos,
firmando-se, deste modo, na sabedoria que emana do Espirito no imo do sagrado
coracdo e orienta a mente racional e os cinco sentidos.

O Bhagavad Gita estabelece a sua filosofia da acdao e da mente segundo os
quatro pilares basicos em que se assenta a discussdo sobre o processo de inversdo
do funcionamento do ser de guna-para para atma-para: (a) a natureza da meta; (b)
a disciplina que nos faz convergir para esta meta; (c) os pré-requisitos e as qualidades
necessarias; e (d) a forma de engajamento no mundo. Cada um destes quatro pilares
aparece, com maior ou menor énfase, em praticamente todos os sistemas metafisicos
e tratados religiosos do mundo. No budismo, por exemplo, esses pilares tomam a
forma das Quatro Nobres Verdades, enunciadas no primeiro sermao do Buda, logo
apos a sua iluminacdo. No Bhagavad Gita, Arjuna (principe representante da classe
politico militar e espécie de arquétipo da condicdo humana) escuta de Krsna (principe
guerreiro e arquétipo da divindade em forma humana) como desenvolver o poder de
disciplinar a sua mente, possibilitando que a razdo se oriente e se mova pela luz dos
sentimentos superiores do sagrado coracao.

O puro (suddha) Yoga, revelado por Krsna a Arjuna, aprofunda e radicaliza a
discussdao em torno das trés aspiracdes humanas (purusarthas) caracteristicas da vida
em sociedade (karma-marga), ou seja, a busca por seguranca (artha), pela virtude
(dharma) e pelo prazer (kama); com aquela caracteristica da vida do renunciante (jiagna-
marga), ou seja, a busca da libertacdo espiritual e da realizacdo suprema (moksa).
O Bhagavad Gita retoma, deste modo, as principais discussdes do Mahabharata,
que pode ser entendido como o maior e mais importante discurso sobre os quatro
purusarthas, constituindo-se como um tratado (sastra) sobre: (1) o principio universal
de sustentacdo do universo (aGtma-dharma-sastra); (2) a arte de governar a simesmo
e de relacionar-se em grupo (artha-sastra); (3) a natureza do desejo (kama-sastra), e
(4) a via da realizacdo humana (moksa-sastra e brahma-prapti).
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O que vem primeiro, o sentimento (bhava; bhavana; anubhiti) ou o pensamento
(cinta; cittavrtti)? Estou convencido de que o Bhagavad Gita se desenvolve a partir da
premissa fundamental do seu puro yoga de que o sentimento tem precedéncia sobre
o pensamento. No texto, os sentimentos de Arjuna representam a fenomenologia
da sua consciéncia. O sentimento de impoténcia e incerteza, tipico daqueles que se
encontram desconectados da sraddha (bussola interior), qualifica o emotivo estado de
paralisia inicial de Arjuna. E o sentimento de poténcia, conviccdo e certeza (Sraddha),
posteriormente manifestado sob a forma de alegria espiritual e amor universal, o faz
superar a sua condicdo inicial. “Sentir” (verbos “antbhi” e “bhi”) denota a experiéncia de
ser, significa “experimentar ser”, ou “vir-a-ser”. Os sentimentos expressam necessidades
imediatas dos seres e a memaria deles é conhecida como “rasa”. Quando o sentimento
é 0 amor, diz-se que o resultado de rasa é a paz do coracgdo (santi).

Nos ndo somos movidos pelas ideias, mas sim pelos sentimentos. A vida é uma
sucessao de sentimentos. Os conceitos podem ser apreendidos pelas maquinas. As
pessoas pensam porque sentem, e ndo o contrario. S3o os sentimentos que acionam
0s pensamentos e as a¢des. Simbolizado na famosa expressao sanscrita OM (AUM), o
sentimento de amor representa, segundo a epistemologia do Bhagavad Gita, a semente
original de todas as existéncias e a causa do préprio surgimento do universo, que teria
se dado segundo a férmula “Ekoham, bahusyam prajayeyeti” (Eu sou Um, tornar-me-
ei também multiplos seres),* discutida no Chandogya Upanisad. Tudo se originaria
do Transcendente Logos (OM), o Espirito Absoluto (Atman, ou Paramatman), o Verbo
Divino, a expressao do Amor Transcendental, que da forma ao universo segundo os
seus trés aspectos: A-U-M, espirito (Atman), matéria (Prakrti) e energia amorosa
(Sakti).*s Assim, o universo teria surgido do sentimento amoroso, express3o da vontade
criadora no ser humano, manifestada como consciéncia (espirito), mente (matéria)
e alento vital (energia).

Os sentimentos superiores nos aproximam da realizag¢ao espiritual, tanto quanto
0s pensamentos, emocdes e sentimentos inferiores obsidiam e escravizam a nossa
mente. A parte consciente da mente, que tem consciéncia e € a fonte do raciocinio
|6gico e do pensamento, o ego, é como o teclado de um computador, que fornece os
estimulos, refletindo os sentimentos que estao sendo experimentados. As emocdes
sao mais viscerais e instintivas, enquanto os sentimentos ja envolvem a reflexao, a
racionalidade, o entendimento e a compreensdo, apontando para o proprio sentimento
superior do espirito, que é o amor. Raiva, tristeza, medo, ira sdo sentimentos que nos
distanciam do amor. Supera-se a raiva e as emocdes a ela associadas, como a magoa, o
rancor e o odio, por exemplo, desenvolvendo-se a paciéncia, a tolerancia e umaforma

44 As tradugdes dos originais em sanscrito desta e das demais citacbes presentes neste artigo foram
feitas pelo autor.

I//

45 Sakti, ou energia, expressa o processo necessario de tornar-se, ou de samsara. De Sak; “ser possive
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amorosa de compreensao. De outro lado, quando nos entregamos ao sentimento de
tristeza, o resultado é a depressao, uma forma de emocao.

Ser e pensar ndo sdo o mesmo, como queria Aristoteles. Ser é sentir. E
experimentar, progressivamente, o amor. Quando os sentimentos se encontram
unificados no amor, surge o estado de meditacdo, e este, rapidamente, nos conduz
ao Ser. Ndo é, portanto, o conhecimento intelectual e racional do conceito de amor
que leva a realizagao espiritual, mas o sentimento deste amor universal (Sraddha),
que unifica todos os demais. No centro de toda a epistemologia do Bhagavad Gita
estd a referéncia a dimens3o amorosa e universal do Atman (Ser), presente em nossos
coragdes espirituais como a consciéncia intuitiva, com o poder de iluminar a nossa razao
individual e egocéntrica. E o sentimento de amor universal, da consciéncia espiritual,
que da vida a mente material, onde se projetam todos os pensamentos e emogdes.
E a consciéncia universal que, por ser luminosa como o sol, reflete algo da sua luz na
mente material e opaca como a lua. O didlogo do Bhagavad Gita representa toda a
arte e a ciéncia da meditacdo, simbolizada na metafora dos dois passaros, descrita
no Rigveda (1.164.20), e que pode ser resumida da seguinte forma: “Dois passaros
com belas asas, companheiros inseparaveis, encontraram reflgio e abrigo na mesma
arvore. Um deles se alimenta dos doces frutos da figueira; o outro, sem se alimentar,
apenas observa...”.

Esta passagem representa a primeira referéncia de que se tem registro na
histdria as praticas de meditacdo. Ela é longamente discutida em diversos Upanisades
como modelo explicativo da relacdo da mente humana (consciente, subconsciente e
inconsciente) com o Alento Universal e Sagrado (a consciéncia) que a anima. Os dois
passaros referem-se a nossa dupla natureza, material e espiritual, e simbolizam o
processo de meditagao. De um lado, inconstante, imperfeito e finito, o ser corporeo
(representado pela mente humana) permanece em movimento, experimentando de
todas as coisas. De outro lado, estatico, perfeito e infinito, a Testemunha (a Consciéncia
Universal em nds) apenas observa e aguarda pelo reencontro. E a este processo de
unificacdo da mente emocional, racional e l6gica (Jiva, a alma, o ser) com a Consciéncia
Universal (Atman, o Espirito, o Ser), presente em nosso coracao espiritual, que se
chama de meditacdo. Saksi (sa, com; e aksa, centro da roda, olho) significa, observador,
testemunha. Quando a roda gira, seu centro (aksa) permanece imovel. O estado de
Testemunha, Saksi, expressa a capacidade de sentir, impassivelmente, os eventos que
fazem o mundo girar. Enquanto o ato de elaborar raciocinios é proprio de nossa natureza
material e inconstante, o sentimento de simplesmente ser € o que caracteriza a nossa
natureza superior de testemunha. Indica aquela “consciéncia pura”, que testemunha
o mundo, mas ndo é afetada ou envolvida. Expressa a experiéncia de que ndo somos
0 corpo, mas a testemunha do corpo e de toda a criagdo. Sugere experiéncia com o
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ISvara, a Unica Autoconsciéncia (cetd) que da consciéncia a cada ser humano e é a
testemunha de todos.

Segundo o Rigveda, a expressao maior da verdade é Rta (ordem cdsmica, lei,
verdade), a lei geral da necessidade, que regula a operacdo do cosmos e de todas as
coisas. Os conceitos de dharma (lei, sagrado, espiritualidade) e karman (o principio
espiritual de causa e efeito que rege as acdes), discutidos no Bhagavad Gita, derivam de
Rta, o axioma fundamental do conhecimento védico (Brahmavidya). Embora o termo
ocorra no Bhagavad Gitd uma Unica vez (BhG 10.14) e com o sentido de “verdade”, o
conceito geral de Rta permeia todo o texto. Rta, quando expressa de forma benevolente,
torna-se satya, a verdade amorosa, que possibilita o avanco de todos os seres e de
todas as ciéncias particulares. Conforme se infere do dialogo entre Krsna e Arjuna,
0s sentimentos inferiores impedem a percepcdo espiritual e intuitiva de Rta. E a fala
verdadeira e amorosa (satya) de Krsna que leva Arjuna a direcionar a atencdo para a
percepcao de Rta e para as necessidades reais de todos os seres. “Dheya”, o objeto
de cada ciéncia, é alcancado por necessidade. Nao ha avanco real na ciéncia sem
necessidade.

Apenas observando a natureza, pode-se afirmar que a regularidade do nascer e
do p6r do sol expressa uma lei geral de necessidade, chamada Rta (lei, ordem, verdade)
na tradicdo védica. Os conceitos de dharma (a lei de sustentacdo e manutencdo da
ordem cdsmica) e karman (o principio espiritual de causa e efeito) vieram de Rta. Rta
€ uma lei natural, que controla e dirige a operacao do cosmos e tudo dentro dele. A
sintonia com Rta conduz aos distintos “dheyas”, ou objetos de reflexdo de cada ciéncia.
E logo, o habito de operar (karman) no mundo, cultivando esta sintonia amorosa com
averdade (bhavana), nos conduz aos estados contemplativos de meditacao (dhyana),
culminando no éxtase da realizacao espiritual (Brahma-Prapti).

Ha dois termos técnicos muito proximos, "bhavana" e "bhavana", presentes nos
textos sagrados da India, tanto em sanscrito como no pali, que indicam o processo de
desenvolvimento mental e contemplacao. Ambos foram, originalmente, empregados
no campo da agricultura, para designar o cultivo da terra. Bhavana é um adjetivo e/
ou substantivo neutro, que da a ideia de desenvolvimento; enquanto bhavana é um
substantivo feminino, que expressa a reflexdo e a medita¢do budista. Ambos os termos
se referem a ideia de "cultivo", no sentido de se trazer algo a existéncia. Designam,
portanto, o cultivo da terra. O Senhor Buda os utilizou para explicar como cultivar
o sentimento de unidade, a meditagao. No budismo, o mais comum é que o termo
bhavana forme expressdes junto a outro substantivo do idioma pali, como em citta-
bhavana (desenvolvimento da consciéncia), metta-bhavana (desenvolvimento do
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sentimento do amor e da compaixao), pafifiG-bhavana (desenvolvimento da sabedoria)
e samadhi-bhavana (desenvolvimento do éxtase de sabedoria), para indicar o cultivo
das habilidades necessarias a pratica da meditacdao, que os mestres da Escola Theravada
do Budismo classificam em samatha-bhavana, (desenvolvimento da tranquilidade) e
vipassana-bhavana (desenvolvimento da sabedoria intuitiva do coracdo; meditacao
vipassana). Ja no jainismo, em geral, o termo ocorre de forma isolada, bhavana,
com o sentido de “moral da estoéria”. O conceito de bhavana com o sentido geral e
abrangente de Rta, contudo, é anterior, tanto ao budismo como ao jainismo, estando
ja presente na cultura védica, desde as suas origens.

O sentimento de Rta conduz a compreensao da unidade que existe no cosmos,
incluindo todos os seres vivos, os distintos seres espirituais, 0 meio ambiente, os diversos
planos sutis da existéncia e as suas leis de funcionamento. Ele aquieta e tranquiliza a
mente para que esta possa se conduzir a sua realizacdo espiritual, guando entdo se torna
a marca caracteristica de quem alcangou a compreensao dos processos de “vir-a-ser” e
de “cessacao do vir-a-ser que é ilusério”. A esséncia, o coracao de toda a cultura védica,
estd representada neste entendimento do ancestral Yoga descrito no Bhagavad Gita.

E comum nos referimos ao Ser Universal (Sat), manifestado como a consciéncia
espiritual (Cit), que promove os estados de perfeita alegria espiritual (Ananda) por meio
da metafora do “coracdo espiritual”. Também é comum a referéncia a este coracao
metafdrico como a sede de todas as paixdes, que nos aprisionam ao mundo. Em nossa
heranca genética trazemos os vestigios de nossas naturezas de ordem mineral, vegetal
e animal. Ainda temos em nds algo do cérebro dos reptilianos, que se movem segundo
mecanismos de recompensa para a satisfacdo imediata de desejos. Trazemos adormecido
em nos o réptil que ndo cria lagos de amizade com o mundo, tal como a cobra que,
faminta, se alimenta do proprio ovo. E trazemos também o comportamento de grupo,
tipico dos mamiferos, que vivem segundo relacdes de apego familiar, um primeiro
tipo de amor. As células do nosso corpo guardam o mesmo modo de funcionamento
(vyavasaya) das formigas e abelhas, que agem como se formassem uma entidade
Unica, sacrificando-se pelo bem do formigueiro e da colmeia. Trazemos em nossas
veias e 6rgaos, em suma, os rios, as montanhas, a luz do sol e da lua, o espaco, o ar,
o fogo, a agua e a terra e todos os seres que habitaram este planeta.

1Y)

No ser humano, emocdes primitivas, como o medo e a raiva, passam a competir
com sentimentos mais nobres e altruistas. Os nossos mecanismos de recompensa
sdao mais elaborados que dos demais mamiferos. Nao sdo tao imediatos, nem estdo
associados, unicamente, a gratificacdo dos sentidos. NOs renunciamos aos prazeres
imediatos e nos esforcamos, por anos, para alcancar um objetivo maior, como a maestria
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em alguma arte ou area de conhecimento. E esta jornada consciente, em busca de
autoconhecimento, que nos coloca em contato com o nosso altruismo inato, promovendo
0 seu desenvolvimento e possibilitando o gradual afastamento dos comportamentos
mais instintivos, caracteristicos do reino animal. Com o desenvolvimento do nosso circulo
pessoal de a¢Bes, 0s sentimentos se expandem para fora das nossas primeiras relagdes,
resultando no amor por diferentes dreas da natureza e do conhecimento — plantas, pedras,
sociedades etc. Deste modo, convergimos para o sagrado e o divino, aproximando-nos
do sentimento de sermos um com o proprio universo. Superamos o estagio do amor
apegado dos animais e passamos a experimentar do amor incondicional, que ndo necessita
de recompensa, ou de qualquer tipo de gratificacdo. Deste modo, sentindo empatia por
todas as formas de vida, e experimentando do amor altruista, desinteressado, impessoal
e ndo egoista, aproximamo-nos dos reinos da consciéncia angelical.

A questdo central que os textos sagrados do oriente e do ocidente procuram
responder pode ser expressa do seguinte modo: como identificar e, verdadeiramente,
entrar em sintonia com a voz do espirito puro em nosso proprio coracao? Gandhi, por
exemplo, afirmava ter realizado tudo inspirado no ensinamento de Krsna no Bhagavad
GIita para seguir a voz do coracdo. Contudo, é igualmente verdade que o assassino de
Gandhi também dizia estar seguindo a voz do seu proprio coracdao. Como, portanto,
discernir entre estas duas vozes dissonantes que, em principio, parecem ter a mesma
procedéncia? O poeta Manoel de Barros procura responder a esta questdo em sua
cronica Os Delirios Verbais me Terapeutam, na qual discute o livro O Eu Profundo e
os outros Eus, de Fernando Pessoa. E preciso extrair do coracdo o que lhe pesa—"a
magoa com o passado, a decepcdo com o presente, o medo do futuro e a descrenca
nos homens" — para que fique apenas o cora¢do da crianca.

O Mahabharata é o texto, por exceléncia, onde esta matéria da relagao do Eu
profundo do coragdao com os outros “eus”, apresentada a Manoel de Barros pelo texto
de Fernando Pessoa, é discutida. As suas dezoito se¢des apresentam um tratamento
enciclopédico acerca do conhecimento humano, a partir, unicamente, da interacdo da
natureza imperfeita e finita dos seres vivos com a natureza sagrada, perfeita e infinita,
que envolve todo o universo. Contudo, é na sua secao conhecida como Bhagavad Gita
que se enfatiza como se pode transcender tudo aquilo que impede a manifestacdo
no ser das aspiracdes superiores do Espirito.

O Bhagavad Gita desenvolve a sua fenomenologia da consciéncia em torno do
sentimento de sraddhad e de sua relagdo com trés conceitos fundamentais: karpanya
dosa, samnyasa e tyaga. O primeiro, karpanya dosa, € introduzido por Arjuna no inicio do
segundo capitulo, nos versos sete e oito. Arjuna afirma em BhG 2.7: “Meu entendimento
pessoal se desvia pelo corruptor apego pessoal ao fruto da acao, causado pela ignorancia
do supremo dharma”. Karpanya dosa atribui a fraqueza interior (karpanya), devido ao
apego, a este comportamento faltoso (dosa). Literalmente, karpanya dosa pode ser
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traduzido como a aflicdo do miseravel. Representa o elemento egoista no motivo para
a execucdo ou abstencdo de qualquer acdo. Cair vitima deste dosa (falta, erro, mal,
transgressdo, doenca, vicio, engano) é tornar-se presa da infelicidade e de toda a sorte
de misérias. Afetado por esta fraqueza, perde-se toda a sraddha e, consequentemente,
a capacidade de distinguir o certo do errado, tornando-se presa da dor e do sofrimento.
No Mahabharata, o rei cego Dhrtarashtra chama a este inimigo maior da realizacao
humana de svartha dosa, o mal (dosa) do egoismo (svartha). Svartha é uma expressao
composta, sva-artha, que significa interesse (artha) pessoal (sva). Quando o motivo
para agir, ou ndo agir, estd contaminado pelo mal do egoismo (svartha dosa), os
resultados sdo a dor e o sofrimento. Svartha dosa caracteriza a esséncia da natureza
material do ser humano.

O segundo conceito fundamental para se compreender a fenomenologia da
consciéncia do Bhagavad Gita é samnyadsa. Krsna atualiza, ao longo do texto, o seu
antigo significado védico, redefinindo samnydsa como a renulncia, ndo a acao, quando
necessaria e legitima, mas aos seus frutos, ou resultados. Trata-se de um conceito
que, embora associado as nossas motivac¢des interiores, é voltado para a realidade
externa, para o plano da multiplicidade e a nossa interacdo com ele.

O terceiro conceito, tyaga, relaciona-se diretamente com o nosso estado
mental e as nossas emocdes. O sentido de tyaga fica claro no capitulo final do texto,
no paradigmatico verso BhG 18.66, onde Krsna pede a Arjuna que abandone o seu
entendimento das normas que regulam a vida social e se entregue, unicamente, a
direcdo da consciéncia universal, presente no coracao de todos os seres e que dirige
todo o cosmos. Esta forma de entrega, ou tyaga, da-se de acordo com o modo conforme
nos relacionamos com as a¢des. Tyaga simboliza a renulncia pelo fruto da acdo legitima
e necessaria, bem como a auséncia de desejo pela execucao da agdo com motivacao
pessoal. Tyaga esta totalmente voltada para a consciéncia interior. Representa uma
disposicao da mente e uma forma de disciplina interior com relagao as emocgdes e
comportamentos, que alcanca toda a esfera de a¢Bes, nos fazendo um instrumento
e um canal da consciéncia universal. A partir desse momento, ja ndo agimos, é esta
consciéncia que age por meio de nos. Esse é o grande tema do Bhagavad Gita.

\"

No Bhagavad Gita tudo comeca pelo aprendizado da escuta do sentimento de
certeza e convicgao interior. Hd uma metafora, atribuida por alguns ao lider religioso
Sai Baba, que diz, em linhas gerais, o seguinte:

Se uma porta esta trancada e vocé deseja abri-la, vocé deve colocar a chave
dentro da fechadura e gira-la no sentido anti-horario. Se vocé girar a chave no
sentido contrario, a fechadura permanecera trancada. O segredo esta na forma



RUBENS TURCI

como vocé gira a chave. Seu coragdo é a fechadura e a sua mente, a chave. Se
girar a mente para Deus no coracdo (Atman), vocé obtém a liberacdo. Se gira-
la para o mundo exterior, vocé permanece na escraviddo. A mesma mente é
responsavel por ambas, a liberacdo e a escravidao.

Esta metafora nos ajuda a compreender o sentido como o texto do Bhagavad
Gita desenvolve-se entre a recusa inicial e o aceite final de Arjuna ao convite de Krsna
para que ele renunciasse, tdo somente, ao fruto das acdes necessarias e jamais a acao
ela mesma. Tal qualidade de renuncia (samnyasa) constitui a marca caracteristica do
funcionamento atma-para (orientado pelo sentimento intuitivo da realidade numénica),
por oposicao ao funcionamento guna-para (orientado pelas aparéncias da realidade
fenoménica) caracterizado, tanto pela omissdo das agdes necessarias, como pelo apego
ao fruto das aces em geral. O funcionamento atma-para revela a propria vida como
um guru; ou seja, revela como o mundo das agdes nos ensina a encontrar, na dialética
do concreto, o modo sutil de atuar que nos revela o Ser no mundo. O funcionamento
guna-para, por sua vez, contempla a omissao e o escapismo. Arjuna manifestara, no
inicio do segundo capitulo do Bhagavad Gita, seu desejo de abandonar a vida em
sociedade e viver de esmolas, como um renunciante (samnyasin). “Melhor viver de
esmolas que matar a esses preceptores de elevado espirito”, afirma no quinto verso.
Krsna esclarece, no verso cinquenta, que Yoga é maestria nas acdes (yogah karmasu
kausalam), nao se confundindo, portanto, com escapismo. O verdadeiro sentido de
rendncia (samnyasa) ndo contempla a omissao as acdes necessarias (como entendia
Arjuna), mas apenas o desapego em rela¢ado aos seus frutos. Conforme Krsna explica,
uma vez que compreendemos como a vida reage a nossa atuacdo no processo do
mundo, revelando a si mesma em sua sacralidade, toda acdo torna-se um aprendizado
e uma oportunidade de comunhdo com o sagrado. Esta é, em sintese, a esséncia do
puro yoga que Krsna ensina a Arjuna, e que esta contemplada na expressdo jiana-
karma-samuccaya-vada.

No Mahabharata, no momento que antecede o inicio do Bhagavad Gita,
Krsna pede a Arjuna que entoe o Hino a Durga. Dur-ga nomeia aquele aspecto do
sagrado feminino que nos auxilia a transpor (ga) as dificuldades (dur) aparentemente
intransponiveis. Durga corresponde & deusa Sraddha do Rgveda (X, 151). O termo
sraddha aparece em dezesseis hinos do Rgveda. Em algumas passagens ele pode ser
entendido como “engajamento entusiasmado”, “lealdade”, “dedicacdo”, “confiabilidade”
e “credibilidade”, mostrando que sraddha representa a base de todas as agdes virtuosas
e que a sua auséncia seria a marca caracteristica das hostes do mal. Em outras passagens
sraddha aparece como a filha do deus Sol. Nesse caso, a personificacdo sugere que
sraddha significa aquele estado de entusiasmo, contentamento e confianca que o
praticante demonstra ter no cerimonial ritualistico.
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Sraddh3, afirma o texto, desperta Agni (deidade do fogo, fogo interior) no
corac3o. Todas as acdes ritualisticas sdo realizadas por meio de Sraddha. Estar possuido
por sraddha significa colocar todo o coragao e espirito na execugdo de todas as acdes
de forma ritualistica. E neste aspecto que ela reside no coracdo de todos os seres,
simbolizando o despertar da beatitude (Gnanda), que ocorre durante as revelacdes e
as epifanias. O contexto maior do Mahabharata facilita a compreensao do sentido e da
centralidade de sraddha no Bhagavad Gita (TURCI, 2007a). Ha nas antigas Escrituras
Sagradas e, igualmente, na filosofia do ocidente, muitas passagens com referéncias
similares a esta sobre o modo de ser e estar no mundo, segundo as leis da realidade
numeénica, acessiveis ao sagrado cora¢do. Salomao, por exemplo, quando se encontra
com Deus em seu sonho, pede um coragdo que saiba escutar a vida e o sagrado que
a constituem (Re 3:4-15).

VI

A epistemologia de que se vale Krsna no Bhagavad Gita deriva da milenar filosofia
do samkhya, segundo a qual a matéria possui trés qualidades basicas, denominadas,
respectivamente, sattva (harmonia e equilibrio), rajas (movimento e paixdo) e tamas
(inércia e indoléncia). De acordo com o sdmkhya, em cada situacdo da vida de um
individuo, dependendo do estimulo interno do espirito, predomina uma dessas trés
qualidades. Por isto, os individuos também podem ser classificados, em conformidade
com as suas inclinagdes, como sdttvicos, rajdsicos e tamdasicos. Os trés gunas sao 0s
responsaveis pela producdo de todos os pares de opostos da realidade fenoménica
deste mundo dual: afeto e aversado; prazer e dor; amizade e inimizade etc. Estas trés
qualidades (trigunas) da realidade material ndo existem isoladamente, em forma pura,
mas sempre conjuntamente, com uma predominando sobre as outras duas e compondo
todo o espectro, tanto da realidade subjetiva, como objetiva. Em termos simples, o
predominio de sattva denota o estado harmonioso e equilibrado entre matéria e
espirito, caracteristico do funcionamento atma-para (espiritualista), discutido acima. O
predominio de rajas ou de tamas caracteriza o funcionamento guna-para (materialista).
O guna sattva é indicativo da presenca e predominancia do principio inteligente e
espiritual, tanto quanto os gunas tamas e rajas o sao da influéncia e predominancia
do principio material e do consequente estado de sujeicdo do espirito a matéria.
Sattva representa a harmonia; rajas, o estado dinamico e explosivo, tipico daquilo
que é colorido pela paixado; e tamas, o estado obscuro, pesado e inerte, caracteristico
do que é opaco e sem luz. Deste modo, a Sraddha tamdsica pode traduzir-se, por
exemplo, nos fendmenos do fundamentalismo religioso; a sraddha rajdsica, naqueles
outros ocasionados pela fé apaixonada e em descompasso com a razao; e a sraddha
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sdttvica, objeto central do Bhagavad Gita, pela sintonia com as intuicdes superiores
do espirito e a confianca na certeza cientifica.

Em suma, decorre do texto do Bhagavad Gita o entendimento de que as trés
modalidades de sraddha (sdttvica, rajdsica e tamdsica) abarcam todas as nuances
das verdades menores e provisorias, estabelecidas a partir de modelos da ciéncia, ou
segundo as distintas crencas religiosas. De acordo com o Bhagavad Gita, a verdade
relativa de cada pessoa expressa a sua sraddha. E é por isto que se pode dizer que a
razdo, sem o auxilio do coracdo, ndo é capaz de nos conduzir as verdades superiores.
Embora o nivel mais inorganico da realidade possa ser conhecido por meio dos sentidos
e do raciocinio légico, o mundo organico contém segredos acessiveis apenas ao
sentimento intuitivo, que surge quando se alcancga, em estado de contemplagdo ou
meditacdo profunda, os niveis mais elevados da sraddha sattvica. A espiritualidade pura
define-se por esta modalidade de sraddha, que ilumina e maximiza o funcionamento
da razdo. E 0 amoroso sentimento intuitivo, que brota do coracdo, e ndo da razdo,
gue traz a perspectiva holistica e sistémica da vida como um todo. A auséncia deste
sentimento de amor e compaixdo, contudo, revela a natureza rajdsica ou tamdsica,
da sraddha que se traduz, entdo, na fé cega, no fundamentalismo, no édio e no
dogmatismo exacerbado.

O texto do Bhagavad Gita vale-se de Arjuna para mostrar como a sraddha nasce
daquela certeza sensivel e fé em si mesmo que, na filosofia ocidental, & expressa pelo
cogito cartesiano —a certeza indubitavel. O termo sraddha ocorre vinte e uma“*® vezes
ao longo do Bhagavad Gita, oito vezes no capitulo dezessete, onde sraddha aparece
como a propriedade constitutiva e definidora dos seres e, em sua modalidade sdttvica,
como a condicdo sine qua non do critério universal de verdade. Para o Bhagavad
Gita, o enfrentamento sincero das duvidas nos aproxima da verdade. Promove o
desenvolvimento de sraddha, que se inicia como uma inclinacdo forte, uma crenca,
gue, invariavelmente, nos conduz aos estados de confianca e certeza interior. A énfase
€ na acao, no atendimento da Vontade Suprema, que se manifesta como resultado
de se colocar o ego (ahamkara) sob a jurisdicdo e controle do Espirito (Atman), numa
espécie de ascetismo sereno da mente. E é por isto que sraddha representa a medida
e o critério para a execucao de qualquer atividade: qualquer coisa feita com sraddha
tem uma parcela de verdade, sem sraddha torna-se nula. Como consequéncia, uma
vez que a capacidade de reconhecer a verdade e as leis da natureza vem de sraddha,
ela pode ser utilizada para explicar os novos paradigmas que buscam fazer a ponte
entre a ciéncia e a espiritualidade (TURCI, 2015).

46 As ocorréncias de sraddha aparecem nos seguintes versos: BhG 3.31; BhG 4.39; BhG 4.40; BhG 6.37;
BhG 6.47; BhG 7.21; BhG 7.22; BhG 9.3; BhG 9.23; BhG 12.2; BhG 12.20; BhG 17.1; BhG 17.2; BhG
17.3; BhG 17.13; BhG 17.17; BhG 17.28; e BhG 18.71
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A experiéncia fenomenoldgica de Arjuna retrata como o desenvolvimento de
sraddha corrige e atualiza o seu entendimento védico da realidade. A interpretacao
do conceito de Sraddha no Bhagavad Gita sempre teve a sua importancia ofuscada
por uma leitura de carater mais sectario e dogmatico do texto, influéncia da literatura
devocional dos Puranas e do proprio hinduismo. Nesses textos a importancia da acdo
costuma ser desprezada e bhakti (devocdo, fé) aparece como o principal veiculo para a
salvacdo. Isto tem induzido grande parte dos tradutores ocidentais do Bhagavad Gita
a desconsiderar a real funcao epistemoldgica de sraddha e optar por tradugdes como
“fé” ou “fervor religioso”, que privilegiam um entendimento de cardter meramente
devocional e teoldgico do texto. No entanto, o Bhagavad Gita abarca tanto o campo
compreendido pelas religides, como pela filosofia do coracdo e a sua espiritualidade
pura, ponto de partida para a busca da verdade.

No Bhagavad Gita, Arjuna questiona Krsna porque ja tem um conhecimento
inicial sobre as verdades do Espirito. De outro modo, ndo poderia questionar Krsna
sobre aquilo de que nada sabia. A visao inicial, o ponto de partida do conhecimento,
varia de pessoa para pessoa. Ainda assim, independentemente do ponto de partida,
por meio de Sraddha sempre sera possivel alcancar uma sintese que harmonize e
explique os pontos de vista anteriores. Sraddha, o ardor interior do coracdo, funciona
como uma bussola, indicando o Norte e apresentando-se ao sujeito do conhecimento
como critério de verdade, forca interior, confianca, entusiasmo, certeza e convicgao
em si mesmo. De fato, € um corolario necessario do Bhagavad Gita que todas as
opinides refutadas no texto contribuem para a verdade, em conformidade com a
formula dialética que opde a qualquer tese (safkalpa), a sua antitese (vikalpa), como
parte do processo que conduz a sintese ou (anukalpa). Vikalpa, com o sentido de
duvida, esta no cerne do método cientifico e é o oposto do processo cognitivo inicial
de formulacdao de uma hipotese, ou sankalpa.

O pensamento elucidativo (pratyaksa) aparece quando as modificacdes (vrtti) da
mente (citta) estdo sob controle (nirodha). Tudo uma questao de supor (safkalpa), opor
(vikalpa) e compor (anukalpa). Nao ha como se pensar em uma tese sem considerar
também a sua antitese. Por exemplo, tomemos o conceito de consciéncia pura. Ele
€ uma simples negacao do conceito de consciéncia impura. Caso contrario, como
poderiamos conhecer o puro, exceto opondo-o0 ao mesmo tempo ao impuro? Até que
a oposicdo entre consciéncia pura e consciéncia impura seja percebida, a dificuldade
sobre a consciéncia continua. Quando pergunto “guem é este eu?”, e “quem ¢é a
testemunha dos meus pensamentos?” estou reconhecendo esta dupla natureza onde
0 Ser aparece como Jiva e como Atman.

O método implicito no Bhagavad Gita ensina que nenhuma critica desqualificadora
de qualquer opinido deve ser levada a sério pelo buscador da verdade. De fato, € um
corolario necessario desta visdo, presente no décimo sétimo capitulo do texto, que
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toda opinido incorpora uma parte da verdade. As opinides refutadas no texto também
fazem parte da sua estrutura légica de pensamento (anumdana), de acordo com a
triplice natureza dos argumentos nascidos da consciéncia: tese ou safikalpa, antitese
ou vikalpa, e sintese ou anukalpa. Vikalpa, ou duvida, que estd no cerne do método
cientifico, é o oposto do processo de cognicdo inicial de apreensao da verdade, ou
safikalpa. O Eu (com letra maiuscula), o Atman, e o eu concreto, o Jiva, s3o os dois fatos
e fatores irredutiveis de toda Consciéncia. Somente quando o eu sente a multiplicidade
enraizada na unidade e se ramificando desse Uno, se considera o conhecimento como
perfeito e verdadeiro (BhG 13.27).

Vii

N3o se pode perder de vista que Sraddha se apresenta como a condicao
suficiente para Arjuna resolver o seu dilema (TURCI, 2007a). E ela que Ihe possibilita
a mudanca de seu estado de animo e, consequentemente, do seu entendimento com
relacdo ao melhor curso de acdo a se seguir. Sraddha estad sempre de acordo com
a verdade relativa de cada pessoa. Nao requer que se acredite em qualquer coisa.
Muitos praticantes do budismo, por exemplo, ndo acreditam em nenhum deus. Antes
de exercerem qualquer crenca, os budistas procuram se certificar de que ela seja bem
fundamentada e aceitdvel. No Budismo Theravada Sraddha (Pali: saddha) significa fé
mais conhecimento, confianca e devocdo. A Doutrina (Dhamma) dada pelo Buda é
ehi-passika (venha e veja). Antes de colocar o coragao no caminho budista, deve-se
examinar as evidéncias disponiveis para ele. Para os budistas, saddha envolve o que
os ocidentais geralmente entendem por fé mais conhecimento.

O livro The Nay Science: A History of German Indology (2014), de Vishwa Adluri
e Joydeep Bagchee, levanta algumas questdes epistemoldgicas muito importantes e
representa uma contribuicdo inovadora e valiosa para a discussdo sobre o conceito de
ciéncia adequado as humanidades. Como devemos ler e interpretar textos antigos?
Como abordamos esses textos cientifica e criticamente? Qual é a influéncia do método
em uma episteme nao-ocidental? Por que questionar os paradigmas estabelecidos? O
texto dedica as primeiras trezentas paginas a investigacdo de como os estudiosos tém
abordado o Mahabharata e o Bhagavad Gita. A interpretacao textual do Bhagavad
Gita, que resultou no presente capitulo, permaneceu o mais proximo possivel de
suas descobertas. A abordagem aqui empregada considera o texto como um todo e
evita o tratamento defendido por indologistas como Paul Hacker (1961) e outros, que
optaram por descontruir o texto, aficionados que sdo da hermenéutica da suspeita e
seu método histérico-critico, desqualificado de forma categorica e definitiva por Adluri
e Bagchee (ADLURI & BAGCHEE, 2014, p. 17-18). A aplicacao do método histoérico-
critico a Bhagavad Gita teve o efeito de negar-lhe qualquer significado ou valor e,
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sobretudo, qualquer dimensao filoséfica ou ética (ADLURI & BAGCHEE 2014, 300).
Ele foi utilizado, principalmente, pelos estudiosos ndo interessados na filosofia do
Bhagavad Gita e que optaram porignorar a tradicao indiana como filosofica. O mérito
do texto de Adluri e Bagchee esta em sua demonstracdo bem-sucedida do fracasso
do método “histdrico-critico” e na conclusdo de que as desconstrucdes do Bhagavad
Gita pelos indologistas ocidentais produziram resultados desastrosos.

E um fato bem conhecido que a separacdo radical entre a teologia e a filosofia
no Ocidente visou salvaguardar a compreensao cristd da religido como um dogma
de fé (SHARMA, 1987, p. 8). O paradigma cientifico representava uma séria ameaca
ao cristianismo, que so poderia ser combatida por meio de uma reiteracdao da fé
no Deus biblico. Quando os indologistas acusam a filosofia indiana de ser “religido”,
eles mostram os sintomas de seu trauma. Seu esforco para separar a luz da razdo
natural e a luz do coracdo é consequéncia da queda de seus dogmas sobre o mundo
natural, erroneamente enredados com a sua fé religiosa. Defendendo que a verdadeira
filosofia ndo pode dizer nada sobre a alma e o universo, eles permaneceram presos a
estrutura crista do secularismo de Hegel, autor de um tratado sobre a tradugdo alema do
Bhagavad Gita de Humboldt para reprimir os filésofos romanticos. Estes consideravam
que o Bhagavad Gita formava uma unidade harmoniosa com o Mahabharata. Pode-
se argumentar que Hegel temia os romanticos porque sua disposicdo em reconhecer
0 pensamento indiano representava um desafio potencial as suas raizes luteranas.

Ndo é surpresa que The Nay Science se encerre com uma exaltacao do método
hermenéutico empregado por Gandhi em sua interpretacdo do Bhagavad Gita,
considerada “ndo académica” pelos criticos. O primeiro encontro de Gandhi com o
texto do Bhagavad Gita aconteceu durante o tempo em que morou em Londres, por
meio de uma copia de The Song Celestial, de Edwin Arnold. Ele ndo vé o Bhagavad
Gita como pertencente exclusivamente a qualquer cultura. O Bhagavad Gita, em
forma de versos, pertence a qualquer um que oriente a sua vida por ela. E o resultado
do trabalho de um filésofo que era também um poeta. A interpretacdao de Gandhi
preserva o significado central do texto, embora ele nunca tenha se ocupado com
a Indologia. O livro The Psychology of Philosophers (1929), de Alexander Herzberg,
embora antigo, apresenta alguns resultados bastante interessantes e ainda atuais. O
texto demonstra que haveria menos contradi¢cdo entre os filésofos e suas filosofias
se estes conseguissem conter, adequadamente, seus tracos egoistas e estivessem
mais dispostos a encontrar a verdade do que reivindicar a sua propria genialidade.
As descobertas de Herzberg apontam na mesma direcdao que as de Adluri e Bagchee,
que sugerem para as ciéncias humanas abordagens metodoldgicas que integram o
coracdo e a razao (2014, p. 421).

Vil
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Podemos explicar a integracao da razdo e do coragao, proposta no Bhagavad
Gita por um processo de reflexdo na trindade do pranava®” AUM, observando como
0 samsara se origina e esta contido em Brahman. Em cada pessoa (Jiva), ser e nao-
ser sdo mutuamente imanentes, como semente e arvore. Assim, o Self pode ser
identificado com o mundo, e toda relagao entre objetos é essencialmente uma negacdo
da diferenca entre Self e mundo. A ideia expressa pelo pranava AUM* é o Sitratma,
o fio regulador dos modos de ser, as contas, por assim dizer, que compdem o rosario
de todo o processo do mundo. Essa ideia do colar expressa também a unidade da
ciéncia concreta e da espiritualidade. Os cientistas concentram suas mentes no objeto
particular de sua atencao com a esperanca de alcancgar e contemplar a lei geral que
rege o seu campo de especializacdo. Ao fazé-lo, aprimoram sua faculdade de abstracao,
gue nada mais é do que a contrapartida do que chamamos de “espiritualidade”, ou a
capacidade de ir do particular ao universal; do multiplo para o um.

O processo de desenvolvimento do conhecimento de Arjuna no Bhagavad Gita,
inicialmente dificultado por causa da sua falta de sraddha, nasce da sua coragem para
investigar, imparcialmente, as suas dlvidas e crencas. Arjuna se permite questionar sobre
todas as coisas das quais ja possui um certo entendimento prévio. Acolhe o conselho
de Krsna para voltar o seu olhar para dentro, em conformidade com o mandamento
délfico “conhece-te a ti mesmo!”. O “Eu”, a natureza mais elevada de Brahman (o
Ser, a realidade ultima), é a origem e o fim de todo o universo; é o Utero de todos os
seres (BhG 7.6). Toda a multiplicidade estd ligada ao Atman como as pérolas em um
colar (BhG 7.7). Um exame cuidadoso das perguntas que Arjuna oferece no texto do
Bhagavad Gita nos da muitas informacgdes sobre o que realmente é a contemplagdo do
pranava OM. Esta implicita no significado simbdlico da silaba sagrada (pranava) AUM
a ideia de que Sraddha é o terceiro constituinte (M), que compde cada pessoa (Jiva),
a partir darelacdo do Eu (A) e o ndo-Eu (U). A trindade (AUM) é realizada como o Um
(OM). “A” significa Atman, o Ser. “U” significa Anatman, o ndo-Eu; e “M”, a energia e
a relacdo de negacdo que conecta ambos. Assim, o Eu esta presente em tudo, e sem
ele, nenhuma manifestacao pode ocorrer. De acordo com BhG 4.39-40, sraddha se
manifesta quando se coloca o Jiva sob a jurisdicdo de Atman; significa, portanto, o
despertar de Atman. Com efeito, o ighorante é aquele cujo Atman estd adormecido
—um fato que se manifesta como a auséncia de sraddha. Krsna esta usando em BhG

47 Pranava significa, etimologicamente, “aquilo que renova, faz novo”. AUM expressa essa verdade
sagrada, atribuindo a cada uma de suas letras um significado de acordo com o método aksaramudra,
ou diagrama de letras.

48 Bindu significa o ponto (anusvdra) que representa o “M” do AUM; o poder de Brahman. Ha cinco
Bindu Upanisads que tratam do pranava AUM. Entre elas, os mais conhecidos sdo o Dhyanabindu
Upanisad, que afirma que OM é um meio de meditacdo, de compreensdo de Atman e de Brahman;
e o Tejobindu Upanisad que tem seu foco completamente na meditacdo de acordo com a natureza
de sat-cit-dnanda do Eu e do ndo-Eu.
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4.40 a mesma metéfora que ele usou em BhG 2.69: 0 sdbio estd acordado para Atman,
gue é a noite dos outros seres.

Ao comentar os Yogasutra de Patafijali, Vyasa toca na questdo da centralidade
do conceito de sraddha para se chegar a verdade. Ao comentar o sutra 1.20, onde
ocorre o termo Sraddha, Vyasa diz: “samadhi é precedido por sraddha”. Além disso,
acrescenta: “quando a mente estd em samadhi, surge a discriminacao, pela qual o objeto
é conhecido como é” (DWIVEDI, 15). Sraddhd expressa aquilo que o crente e o ateu
manifestam quando experimentam em seus coracdes a verdadeira natureza de suas
crencgas. Ndo importa o dogma de fé de uma pessoa, sempre € possivel desenvolver
a forca da verdade chamada sraddha.

W. C. Smith também sugere a universalidade de sraddha em Faith and Belief
(1979). Ele oferece uma discussdao completa sobre a visdao de sraddha como astikya-
buddhi, a conviccdo intima e um estado mental da tradicdo ritualistica védica, totalmente
distinta das formas teistas posteriores de fé. Os seus resultados estdo de acordo com
0 nosso entendimento de que sraddha indica uma possibilidade real de reconciliagdo
entre as esferas da ciéncia e da espiritualidade. Sraddhad n3o se deixa traduzir como
“fé” que vem do latim fides. O termo fides ndo transmite o significado filosofico de
sraddha. Ao contrario, fides expressa o pensamento fundamentado no paradigma
fides quaerens intellectum, de Santo Anselmo, que definiu, durante séculos, como
a fé (fides) era condicionada pela crenca. Contudo, bastaria a substituicdo nesta
expressao do termo fides pelo termo sraddha, que nao se deixa traduzir por um
termo Unico em portugués, para que ela se mostrasse capaz de ilustrar o critério
de verdade e fosse reconhecida pela filosofia e pela ciéncia. O método cientifico e
a propria ciéncia moderna nascem como negacao da ciéncia religiosa fundada na
mera fé. A fé (fides) representa algo de que ndo se pode duvidar; representa algo em
que se deve acreditar, mesmo na auséncia de motivos racionais para tal. Ja a arte de
duvidar instala-se a partir de Descartes (1596-1650), quando este se vale do direito
de duvidar metodicamente para, a partir dai, alcancar a primeira certeza (cogito ergo
sum — penso, logo existo), superando, consequentemente, o paradigma medieval
expresso como fides quaerens intellectum (a fé como o pressuposto do conhecimento).
Eventualmente, por intermédio de sraddha, aprendemos a identificar o que constitui a
ciéncia.® Sraddha n3o se dissocia da ciéncia, pois ndo se traduz em dogma de fé, nem
se opde ao pleno funcionamento da razdo. Deste modo, a expressao hibrida Sraddha
quaerens intellectum preenche a lacuna entre os dominios da espiritualidade e da
ciéncia. Constituindo-se como o elemento caracteristico, a um sé tempo, tanto da
ciéncia, como das distintas expressdes de fé religiosa, sraddha representa a principal

49 Para ilustrar como o conceito sraddha esta na base do edificio da nova ciéncia, basta considerar,
brevemente, as ideias do filésofo Arne Naess, criador da ecologia profunda. Em seu Ecology,
Community and Lifestyle (1989), Naess admite ter se valido do sentido de verdade presente no
Bhagavad Gita para construir a filosofia monista que fundamenta a sua ciéncia ecolégica.
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categoria para se compreender a unificagdo da ciéncia e da espiritualidade. Isto porque
sraddha representa a dimensdo da subjetividade na experiéncia humana. Ndo se
refere a nenhuma classe de acdes em particular, mas a atitude do sujeito. Decorre,
portanto, de um sentimento, que desabrocha no sujeito, quando este coloca o coragao
naquilo que acredita.

IX

O Bhagavad Gita trata da ciéncia do devir>® Trata deste “tornar-se” referente
as duas esferas irredutiveis da consciéncia, Atman e Jiva. O paralelo com a tradicdo
crista esta na figura representada por Jesus, uma expressao plena de um ser humano
(Jiva) e uma representacdo da Consciéncia Suprema (Atman). O texto relaciona o Ser
(sat), ao ndo-ser (asat) e ao tornar-se (sva-bhava). A interacdo entre o Eu e o ndo-Eu
origina o Jiva e as suas diferentes triades de atributos, relacionados a psicologia da
cognicdo, desejo e acdo. Segundo o Bhagavad Gita, tanto o ndo-Eu (perecivel), quanto
o Eu (imperecivel), estdo latentes em Paramatma, ou Brahman (BhG 15.16-7).

N3do se deve ignorar o fato de que o Bhagavad Gita nao é uma obra sectaria, mas
antes uma fonte de investigacdo filosofica e teoldgica. O texto procura responder as
perguntas “quem é este eu?”, e “quem é a testemunha dos meus pensamentos?” Ele
nos ajuda a entender a interacdo entre o Eu (“A”) e o ndo-Eu (“U”), que da origem ao
Jiva. Esta interacdo é discutida a partir do ponto de vista de Arjuna e da sua dificuldade
em retirar seus sentidos dos objetos exteriores e visualizar o melhor (Sreyas) curso de
acdo a empreender. Quando se mantém a mente voltada para o cora¢do desenvolve-se
a sraddha para se levar a cabo a agcdo necessaria que jamais esta em contradicao com
a via do conhecimento espiritual. Quando a razao se deixa iluminar pela luz natural do
coracdo, o sentimento intuitivo superior preenche a alma sob a forma de sraddha e
faz surgir na mente o pensamento, ou o plano que necessita ser executado. E a partir
desse momento, propiciado por Sraddha, que a mente passa a compreender a ciéncia
e a espiritualidade como um campo unificado. E é exatamente por isso, conforme ja
demonstrado (TURCI, 2015), que a expressao hibrida sSraddha quaerens intellectum,
corrige e atualiza a férmula latina medieval fides quaerens intellectum (a fé como
0 pressuposto para o conhecimento da verdade), elaborada por Santo Anselmo, e
defendida por Sdo Tomads, mas que viria a ser refutada por Descartes e pela ciéncia.

50 Vale destacar como as diferentes linguagens parecem ter evoluido para dar conta do processo de
devir. Em portugués, por exemplo, os verbos “ser” e “estar” sdo usados para expressar nuances
de devir que a lingua inglesa parece ndo apreender. Assim, quando alguém diz “Eu sou um filho
de Deus”, ele esta se referindo ao que parece mais permanente e pertence a sua esséncia (o Eu, o
Atman). Quando se diz “Eu estou cansado”, estamos nos referindo a algo que parece caracterizar um
modo de sua existéncia transitéria (o eu, o Jiva). Em inglés, entretanto, temos que usar o verbo “to
be” para nos referir tanto ao permanente quanto ao impermanente.
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O termo fides (fé) ndo contempla a ideia de refletir livremente, marca caracteristica
do pensamento cientifico. Ele sugere a ideia de fé como algo que pode ser condicionado,
inclusive, por uma crenca irracional e desmedida. E uma verdade bem estabelecida
gue nenhuma crenca se torna conhecimento verdadeiro sem o suporte da devida
evidéncia racional. Sraddha, de outro lado, implica em atender, simultaneamente,
aos critérios da razao e da fé. Deste modo, é sraddha, e ndo a fides, o verdadeiro
pressuposto, que compde o paradigma da ciéncia e de todo o conhecimento.

O Bhagavad Gita exemplifica esta via que conduz Arjuna do seu estado inicial
de duvida (BhG 2.7), até a certeza, oriunda de Sraddha, alcancada no capitulo final,
guando Arjuna se mostra livre de toda incerteza (BhG 18.73) e apto para agir em sintonia
com a lei cosmica universal (Rta). Inicialmente considerada uma obra exclusivamente
religiosa, o Bhagavad Gita estd, gradualmente, sendo reconhecida como aquilo que
é, de fato: um texto filosofico e espiritualista, capaz de oferecer os fundamentos para
uma nova ciéncia.

Em suma, os argumentos levantados em The Nay Science nao apenas refutam as
criticas a mensagem do Bhagavad Gita em sua unidade, mas também nos possibilitam
afirmar a autoridade epistémica do texto, conforme sugerido na férmula hibrida sraddha
quaerens intellectum.
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O subcontinente indiano (India, Paquistdo,
Bangladesh, Nepal, Sri Lanka e Butdo) é hoje o lar de quase
um terco de todos os mucgulmanos. Desde a chegada
dos mucgulmanos no subcontinente indiano no século
VIII, a regido tornou-se cenario de didlogo inter-religioso
e inter-civilizacional entre isla e hinduismo. Destaca-se,
nesse encontro, a notavel experiéncia dialogal entre as
duas tradi¢cdes durante o periodo mughal (1526-1857).
Na primeira metade do século XVI, quando o Sultanato
de Deli ja estava em declinio, o Império Mughal comecou
a dominar a regido do subcontinente indiano ao norte.
Esse império teve como caracteristicas principais, durante
a maior parte da sua existéncia, a ndo interferéncia em
questdes da vida local das sociedades dominadas e uma
busca constante pela pacificacdo de grupos rivais. Ainda
que fosse um governo mugulmano, hindus tomaram parte

omo lideres governamentais e militares (KUMAR, 2007,
p. 1-2; ASHER & TALBOT, 2006, p. 115, 152, 265).

A presente pesquisa destaca duas personalidades
emblematicas do encontro do isld com as tradicdes
hindus no periodo mughal que sdo Akbar e Dara Shikoh.
O imperador mughal Akbar (1542-1605) iniciou um amplo
processo de aproximagao entre mucgulmanos e hindus por
meio de sua politica de tolerancia para com as diferentes
religides da India. Além disso, sua jornada espiritual
contribuiu para uma busca incessante pela verdade nas
religides e, como consequéncia desse itinerario mistico,
Akbar estabeleceu uma religidao eclética, procurando
harmonizar conceitos de diferentes tradicoes.
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O texto apresenta também a percepcdo de Dara Shikoh (1615-1659) sobre o
fundamento ultimo que subjaz tanto no isla quanto no hinduismo. Para Dara Shikoh,
a esséncia das doutrinas hindus e islamicas refere-se a mesma realidade divina.
Ainda que as duas tradicdes se utilizem de vocabulario especifico para descrever suas
respectivas experiéncias, no que tange aos aspectos centrais de fé, isld e hinduismo
(principalmente de tradicdo Vedanta)®! discursam sobre o mesmo principio divino.
Em outras palavras, Dara Shikoh considera que os ensinamentos das duas tradicdes,
ainda que estejam situados em universos distintos de linguagem, apontam para um
ser divino Unico presente no cosmo.

Os mughals iniciaram a ocupacdo do norte da India em 1526 e Akbar pertenceu
alinhagem de governantes desse império. Babur (1482-1530), o primeiro lider mughal
em solo indiano, encontrou o norte da india dividido em pequenas liderancas e alcancou
vitorias importantes no Punjabi e Deli tornando-se o governante principal dessas
regies. Ele foi sucedido por seu filho Hamayun (1508-1556) que, apds ser derrotado
em Deli pelo governador afegdo Sher Shah, fugiu para a regido de Sindh. Sher Shah
proclamou-se como o novo governante de Deli. Contudo, Hamayaun retornou a Deli
e venceu as tropas de Sher Shah consolidando o governo mughal na regido.

O filho de Hamayum, Jalal ud-din Akbar, conhecido como Akbar, o Grande, veio
a se tornar um dos mais importantes governantes na histéria da India. Durante seu
governo, além das conquistas politicas e sociais, houve o desenvolvimento da busca
por uma unidade religiosa entre as diversas tradicdes filoséfico-teoldgicas da india,
principalmente entre hindus e mugulmanos. Ele é considerado o maior imperador
durante o periodo de dominacdo islamica.

Akbar sucedeu seu pai Hamayun com a idade de 14 anos e seu reinado
durou 35 anos. Ele transformou o reino Mughal de Deli em um império organizado
em provincias. A administracao dessas provincias ficou sob a responsabilidade de
governadores. Akbar fez importantes desenvolvimentos no comércio ao construir
portos e extinguir abusivos impostos sob produtos agricolas. Além disso, ele
supervisionava sistematicamente o tesouro de seu império examinando os registros
financeiros de cada provincia. Um hindu, de nome Todar Mal, era o encarregado de
administrar os impostos recolhidos de seu governo. Akbar manteve firmemente o
propdsito de preservar a harmonia social entre hindus e muculmanos e é considerado
como 0 mais poderoso e o mais tolerante dos imperadores mughals (GARBE, 1909,
p. 174-178; GHODRATOLLAHI, 2007, p. 3-4; LONG, 2006, p. 29).

51 Uma das seis escolas de filosofia hindu fundamentada nos Vedas, escrituras sagradas do hinduismo
que afirma a unidade da existéncia.
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Além de ser conhecido como um grande imperador, Akbar se destaca por seu
profundo interesse em assuntos religiosos. Os registros histéricos sobre Akbar indicam
gue as questdes politicas ndo fizeram com que ele se distanciasse da espiritualidade. Ele
acreditava que a verdade sobre Deus ndo estava confinada a uma religido especifica. A
aceitacdo da existéncia da verdade em outras religides veio apds um éxtase espiritual
que Akbar experimentou em 1578 (SCHIMMEL, 2004, p. 79, 82).

A partir dessa experiéncia, a politica de Akbar tornou-se numa verdadeira
busca por conciliacdo entre as religides. Alguns estudiosos muculmanos entendem
esse interesse de Akbar por doutrinas de outras religides como heresia. O historiador
muculmano Raziuddin Aquil (2009), por exemplo, dedicou um capitulo ao imperador
Akbar no seu livro intitulado In the Name of Allah (Em nome de Allah). O capitulo, que
tem como titulo Islam and Heresies in Mughal India (“Is|3 e Heresias na india Mughal”),
destaca os aspectos negativos do envolvimento de Akbar com teologias de diferentes
religides. Aquil (2009) retrata Akbar como um governante autoritario que se desviou
totalmente do isld, sendo retratado como um herege.

Schimmel (2004), por outro lado, percebe a atitude de Akbar em relacdo as
religides da India como um grande avanco em direcdo a tolerancia e respeito entre
0s povos. A posicao assumida por Akbar em procurar unir conceitos de diferentes
religides pode contribuir para o debate sobre o didlogo inter-religioso, e a reflexao
neste artigo em torno dessa tematica segue essa perspectiva.

A obra mais importante sobre Akbar é intitulada A’in-e Akbari®? (A Constituicéo
de Akbar) escrita originalmente em lingua persa por Abu’l-Fazl ibn Mubarak, conselheiro
de Akbar. A Constituicdo de Akbar sdao narrativas reais que relatam sobre a maneira
como Akbar governava. A obra possui registros das declaracdes do imperador e citacdes
diretas de poetas sufis. Abu’l-Fazl faz referéncia a Akbar aplicando a ele o titulo de
majestade. Num estilo solene, Abu’l-Fazl escreve sobre as qualidades e carater do
grande imperador mughal exaltando sua sensibilidade espiritual e afeicdo por assuntos
religiosos, apesar de todas as preocupacgdes de governante.

O cuidado com o qual Sua Majestade vela sobre seus motivos e a vigilancia sobre
suas emocdes revelam na sua face o sinal do infinito e o selo da imortalidade;
e ainda que milhares de questGes importantes ocupem ao mesmo tempo sua
atencdo, elas ndo causam nenhuma confusdo no templo de sua mente. Nenhuma
particula de desalento encontra-se no vigor de seus poderes mentais, ou da
seriedade habitual de Sua Majestade em contemplar os encantos do mundo de
Deus. Sua ansiedade para fazer a vontade do Criador cresce cada vez mais. Assim,
sua percepcdo e sabedoria aumentam sempre. (ABU’L-FAZL, 1977, p. 161).

52 A versdo da obra de Abu’l-Fazl utilizada nesta pesquisa é a tradugdo para o inglés realizada por H.
Blochmann e Colonel Jarret (1977) que tem como titulo The A’in-e Akbari.

®
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Abu’l-Fazl também descreve o desejo que Akbar possuia de buscar o
conhecimento da verdade. Para tal empreendimento, o imperador devotava-se a
praticas de austeridade buscando viver um alto padrdo de moralidade. Ele dormia
pouco, comia somente o necessario e meditava por longos periodos. De acordo com
os relatos de Abu’l-Fazl, o imperador seguia as praticas islamicas corretamente e
passava as primeiras horas da manha em medita¢do. “Embora sendo um conquistador
e administrador exteriormente, ele era, interiormente, um mistico e contemplativo.”
(ABU’L-FAZL, 1977, p. 164). Akbar restringia-se a uma refeicdo por dia e se afastava dos
prazeres mundanos. Seu tempo era precioso e ele nao desperdicava nenhum momento
de sua vida, tudo o que ele realizava teria o propdsito de agradar a Deus, “[...] todas
as acdes de sua vida podem ser consideradas como adoragdo a Deus” (ABU’L-FAZL,
1977, p. 163). O fervor religioso de Akbar teria sido tdo intenso ao ponto de Abu’l-Fazl
nao conseguir descrever isso com precisao, “Esta acima do meu poder, descrever em
termos adequados as devogdes de Sua Majestade. Ele passa cada momento de sua
vida em introspecc¢do e adoracgdo a Deus” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 163).

O que prevalecia na corte bem como em centros de ensino islamico da época
era a autoridade dos ulemds,*?® lideres religiosos com autoridade para ensinar as
tradicGes islamicas, considerados como intérpretes oficiais da shari‘a.>* Eles eram,
portanto, os detentores da correta interpretacao e aplicacao da lei. Os ulemas exerciam
ainda autoridade como juizes em tribunais da época. Os muculmanos que tinham
ideias religiosas diferentes daquelas defendidas pelos ulemas podiam até mesmo ser
perseguidos de forma severa. Contudo, havia divergéncias entre os préoprios ulemas
quanto a correta aplicacdo da shari‘a.

No periodo anterior ao governo de Akbar, os hindus eram tratados como
dhimmi, ou “povo protegido”. Eles eram livres para adorar, mas devim pagar o imposto
para 0s nao-muculmanos, o jizyah. Akbar, contrariando os defensores dessa pratica,
aboliu o jizya em 1654 para assegurar a boa relagao entre hindus e mugulmanos. Ele
ainda nomeou hindus nobres como governadores de provincias de seu império e fez
mudancas na conduta da lei, pois os hindus passaram a ser julgados de acordo com
suas proprias leis em tribunais conduzidos por juristas hindus. Assim, ele permitiu que
antigos reinados hindus tivessem certa autonomia. Além disso, Akbar casou-se com

53 Lit., “aqueles que tém conhecimento” em drabe. Termo usado para se referir aqueles que se
aprofundam no conhecimento das tradi¢Ges islamicas (Alcordo, histéria do Profeta, teologia e
jurisprudéncia islamica). Os ulemds sdo requisitados como conselheiros de governantes e juizes em
sociedades islamicas (GLEAVE, 2003, p. 703).

54 Shari‘a (lit., significa “caminho”) é geralmente traduzido como “Lei Islamica”. O termo designa o
caminho correto para Deus revelado pelos profetas, em especial por Muhammad. Shari‘a também
quer dizer as regras e regulamentos que governam a vida moral, social e religiosa dos muculmanos.
As fontes principais dessas regulamentagGes sdo o Alcordo e hadiths (tradicdes sobre Muhammad),
(HOOKER, 2000, p. 321; SCHIMMEL, 1985, p. 26).
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uma princesa hindu chamada Heer Kunwari que, posteriormente, veio a ser conhecida
por Mariam-uz-Zaman, um nome persa.

Ele queria melhorar a integracdo da maioria hindu no seu império em
expansdo e tomou varias medidas para alcancar esse objetivo através de um
efetivo sistema de governo. Em 1564, ele aboliu o jizya, uma taxa imposta aos
ndo-mugulmanos. Para promover seus alvos integracionistas, ele casou-se com
uma princesa Rajput [...] (SCHIMMEL, 2004, 35).

A nova politica implementada por Akbar abriu espaco para a tolerancia e o
respeito entre as duas maiores comunidades religiosas da India. Ademais, os poetas
da corte de Akbar, inspirados pelo contexto mistico do sufismo persa, escreviam sobre
0 anseio por Deus em forma de nostalgia pela falta do Amado, tema bastante comum
na poesia sufi. Isso levou Akbar a se aproximar do sufismo (dimensdo mistica do isla)
mantendo lacos estreitos com a Ordem Chishti.>® Esse contato com os sufis exerceu
grande influéncia na vida do grande imperador (SCHIMMEL, 2003, p. 80).

Akbar também passou a nutrir uma grande estima pelos textos sagrados do
hinduismo e foi participante assiduo dos festivais hindus celebrados em sua corte.
Como resultado dessa interagcdo com o hinduismo, Akbar decretou que o consumo de
carne bovina fosse proibido. Ele ainda organizou um departamento em seu império
encarregado da tradugdo do sanscrito para o persa dos seguintes livros sagrados hindus:
Atharva Veda, o Mahabharata, o Harivamsa e o Ramayana (SCHIMMEL, 2003, p. 19).

Em 1575, ele erigiu um prédio denominado ‘/badat-khana, “Casa de Adoracao”,
para ser utilizado, inicialmente, como um ambiente de estudos sobre os fundamentos
do isla. O local tornou-se num verdadeiro centro de discussdes religiosas que eram
realizadas as quintas-feiras. A participacdo estava, a principio, restrita a autoridades
muculmanas tais como shaykhs sufis e ulemas. Contudo, Akbar percebeu que os ulemas
tinham constantes divergéncias entre si e desistiu de ouvir somente a eles. Por esta
razdo, além dos sabios muculmanos, Akbar convidou também mestres hindus, yogis,
monges jainistas e missionarios catélicos para participar das discussdes.

O interesse de Akbar pelo catolicismo foi tanto que em 1580, ele enviou uma
delegacdo aos jesuitas de Goa requisitando a presenca de dois padres para que
pudessem instrui-lo sobre a religido crista. Os jesuitas levaram uma Biblia em quatro
idiomas e quadros com a imagem de Jesus e da Virgem Maria como presentes ao

55 A Ordem Chishti é uma das ordens sufis mais importantes da india. O fundador da ordem no
subcontinente indiano foi Mu’in al-din Chishti (1143-1236). Oficialmente, a Ordem Chishti teve inicio
em 930, seu fundador foi Abu Ishak Shami da Siria. O nome da ordem vem da antiga cidade de Chisht
(regido do atual Afeganistdo) que na época era conhecida por Khwaja Chisht. Entre os séculos X e XII,
a cidade de Chisht veio a ser um grande centro da presenca e difusdo do sufismo (RIZVI, 2003, vol. |,
p. 114).


https://www.jstor.org/stable/606559
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imperador. Akbar, além de receber os presentes, beijou 0s quadros com as imagens
em sinal de reveréncia (GARBE, 1909, p. 192).

O imperador buscava incessantemente por solugdes para seus questionamentos
sobre as religides. Ele parecia nao se cansar de escutar eruditos de outras religides na
varanda de seus aposentos durante noites inteiras. Como afirma Aquil, “[...] sabios de
varias religides e seitas visitavam a corte e eram honrados com conversas particulares
com oimperador” (AQUIL, 2009, p. 91). Todavia, nenhuma religidgo em particular satisfez
a inquietude de sua alma na busca pela verdade. Abu’l-Fazl relata que Akbar passava
muitas horas da noite com grupos particulares de fildsofos, historiadores e sufis para ouvi-
los, motivado pela busca de conhecimento. Ele também se entretinha com musicos que
vinham de diversas partes do mundo (ABU’L-FAZL, 1977, p. 164). Akbar era compelido a
refrear sua paixao pelo conhecimento sobre assuntos filosoéfico-religiosos a fim de que
sobrasse tempo para realizar suas obrigacdes oficiais. Abu’l-Fazl narra essa tensdo entre
as obrigacdes como governante e a incessante busca por conhecimento nas proprias
palavras de Akbar: “Os discursos filoséficos possuem tanto encanto para mim que eles
me distraem de tudo mais, e sou forcado a me conter para ndo os ouvir a fim de que as
minhas obrigacdes ndo sejam negligenciadas” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 433).

Depois de algum tempo ouvindo representantes de diversas tradicdes
religiosas, Akbar chegou a conclusdo de que em todas elas ha pessoas sabias e que
a verdade sobre Deus ndo se restringe ao isla, “ele questionou a propria base da
reivindicacdo da supremacia do isld sobre outras religides” (ABU’L-FAZL, 1977, p.
433). Insatisfeito com a intolerdncia nas religides e surpreendido com o ensino de
amor e paz que subjaz em todas elas, em 1581, Akbar promulgou a Din-i Ilahi, ou
“Religido Divina”, uma doutrina que sintetizou os ensinos e praticas de diferentes
religides. Ele buscou combinar as questdes centrais de cada religido em um novo
ogico (SCHIMMEL, 2003, p. 82).

Para Akbar, o mistério do Ser Supremo estava para além da linguagem sendo
impossivel conferir a ele um nome especifico. Assim, as religides, apesar de ensinar
diferentes aspectos da divindade, cada uma a seu modo, ndo poderia reivindicar a
compreensdo total da realidade sobre Deus. Segundo os registros de Abu’l-Fazl, Akbar
declarou que: “Existe um vinculo entre a criatura e o Criador que ndo pode ser expresso
pelalinguagem. [...] Cada pessoa de acordo com sua condicdo atribui um nome ao Supremo
Ser, mas na realidade nomear o inominavel é vao” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 425-426).

Como parte do processo de implantacdo dessa nova doutrina, Akbar removeu
0 imam?® da mesquita de Fatahpur Sikri, cidade de seu palacio. Ele mesmo ocupou

sistema teo

56 “Modelo” ou “exemplo” em darabe. No sunismo, o imdm é a pessoa encarregada de liderar
uma comunidade de mucgulmanos que se relne numa mesquita. Os fundadroes de escolas de
interpretacdo da Lei Islamica também recebem este titulo. Para os xiitas, o imam é um intercessor
com uma posicdo espiritual Unica. Ele é enviado para uma determinada era e é possuidor de
autoridade e conhecimento sobrenatural (GLASSE, 1991, p. 213).

&)
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0 mimbar, o pulpito da mesquita, e comecou a pronunciar os sermoes (khutbah) as
sextas-feiras constituindo-se na principal autoridade em assuntos religiosos. Considerado
o representante de Deus na terra no seu contexto real, Akbar tornou-se a referéncia
maxima tanto em politica quanto em religido. Ele acreditava que suas ideias eram o
resultado de uma revelacdo que ele teria recebido diretamente de Deus. Baseado nessa
revelacdo, Akbar aboliu todas as restricdes de adoracgdo publica para ndo-mugulmanos
e permitiu ainda que fossem construidos templos hindus, igrejas cristas e lugares de
adoracdo para os seguidores do jainismo e zoroastrismo (GHODRATOLLAHI, 2007, p.
13-16, 18; SRIVASTVA & ASHIRBADI, 1983, p. 167-168, 179).

A abordagem de Akbar com relacdo as religides foi fortemente influenciada
pela doutrina sufi da Unidade do Ser®” (Wahdat al-Wujtd) de lbn Arabi (ALAM, 2009,
p. 162). Durante os séculos XIV e XV, o pensamento de Ibn Arabi ja havia ganhado
popularidade nos circulos sufis da India. A crescente aceitacdo da doutrina Wahdat
al-Wujid entre os misticos muculmanos foi impactante na India. Isso estreitou cada
vez mais o pensamento sufi da escola de filosofia hindu da tradicdo Vedanta que é
baseada nos Upanisads. Esse fato favoreceu um contexto de avivamento religioso na
India que suscitou o surgimento da postura dialogal adotada por Akbar (MADANI,
1993, p. 69-73). “[...] Akbar adotou varias praticas rituais de yogis e sufis, cortou seu
cabelo, tornou-se vegetariano, e sua inclinacdao para o sincretismo religioso tornou-se
ainda mais evidente”. (SCHIMMEL, 2004, p. 37).

Dentre os conceitos religiosos introduzidos por Akbar, incluia-se o ideal de
restauracdo da paz em toda a india, razio pela qual Akbar tratava as diferentes religides
com respeito e reveréncia. Como afirma Schimmel (2003, p. 82), “Nos regulamentos
deste movimento eclético havia uma combinacdo das mais nobres ideias de varias
religides.”. Na pratica, essa atitude tornou-se incompativel com as doutrinas islamicas
tradicionais defendidas pela maioria dos ulemas. De acordo com Abu’l-Fazl, o préprio
Akbar declarou ndao ser mais mugulmano e atestou que havia perseguido fiéis de
outras religides por ignorancia: “Anteriormente, eu perseguia os homens para que se
conformassem a minha fé, pois, acreditava noisla. Quando eu cresci em conhecimento,
eu me enchi de vergonha. Ndo sendo mais eu mesmo um mugulmano, tornou-se
improprio forcar outros a serem” (ABU’L-FAZL, 1977, p. 429).

Pelo que foi apresentado acima, percebe-se que um dos maiores legados de
Akbar foi sua disposicdo para aceitar a realidade da alteridade em questdes religiosas.
O fato de ele ter admitido que o proselitismo praticado pelos mugulmanos tivesse sido
um erro, aponta para o reconhecimento de que a verdade, longe de ser propriedade
de uma religido, esta presente em todas as manifestacdes religiosas. Assim, A Religido

57 A doutrina da Unidade do Ser em Ibn Arabi é uma tentativa filoséfica de harmonizar a unicidade de
Deus, como Unica Realidade e a multiplicidade do universo, manifestacdo dessa Realidade. Nesse
sentido, a criagdo ndo possui existéncia propria, ela reflete, como um espelho, a existéncia de Deus,
e so existe porque participa da esséncia divina (SANTOS, 2017).
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Divina surgiu como uma nova proposta de entendimento sobre Deus que transcendia
os dogmas teoldgicos afirmados pelos ulemads da época. A nova religidao possuia
doutrinas e praticas proprias que tinham como fundamento as religides pelas quais
Akbar desenvolveu profundo interesse (CHOUDHURY, 1997, p. 178-179).

A doutrina da Religido Divina reconhecia apenas um Deus, um ser divino e
espiritual de onde procedem as almas humanas e para onde elas vao apds a morte.
A ética religiosa era fundamentada principalmente nos altos padrdes morais e incluia:
completa tolerancia, direitos iguais, pureza no pensamento, nas palavras e obras.
Praticas estas que surgiram principalmente pela influéncia do sufismo no campo das
relagdes pessoais que exaltam a dignidade humana. Essa nova doutrina religiosa nao
se estendeu para além da corte de Akbar e, apds sua morte, a Religido Divina deixou de
existir. Contudo, a perspectiva religiosa de Akbar contribuiu para que se estabelecesse
um principio de convivéncia e respeito entre as religides na India (SCHIMMEL, 1975,
p. 359; GARBE, 1909, p. 196-199).

E importante mencionar que, enquanto Akbar procurava estabelecer a paz
entre as diferentes religides da india, na mesma época, transcorria uma verdadeira
guerra religiosa entre protestantes e catdlicos na Europa. Akbar pode ser descrito
como o primeiro governante no subcontinente indiano que procurou efetivar, de
forma sistematica, o bom convivio entre diferentes religides.

Segundo Long (2006, p. 317), as ideias religiosas de Akbar tiveram objetivos
puramente politicos com a finalidade de conquistar o favor e a lealdade dos hindus.
Contudo, a busca incessante pela verdade nas religides, suas proprias praticas espirituais
e os registros sobre sua sensibilidade religiosa, apontam para um sincero envolvimento
com o projeto de promover o didlogo entre diferentes teologias. Akbar baseou-se no
fundamento de que existe a verdade em todos os sistemas religiosos. Seu propdsito era
construir um império, no qual muculmanos e hindus poderiam usufruir das mesmas
oportunidades de participagcdao em importantes cargos no governo, uma inovagao sem
precedentes na histdria isldmica indiana. E nesse contexto que podemos ressaltar a
participacdo ativa dos hindus na consolidacao do império de Akbar. Com base nos
ideais de Akbar, desenvolveu-se na India uma tendéncia dentro do isl3 voltada para
o dialogo com outras religides. Principios estritamente exclusivistas foram desafiados
pela autoridade suprema do governo islamico na pessoa de Akbar (SMITH, 1919, p.
221; KRISHNAMURTI, 1961, p. 121).

Outro governante mughal que também promoveu a inter-relagao entre isla
e hinduismo foi Dara Shikoh. Ele foi o filho mais velho do imperador Shah Jahan
(1592-1666) e bisneto de Akbar, o Grande. Dara Shikoh buscou reavivar as ideias
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religiosas e universalistas de seu bisavd. Nascido em Ajmer, Dara Shikoh considerava-
se, desde a infancia, como um escolhido de Deus para receber um conhecimento
divino especial. Ele ensinava que todas as religides sao essencialmente verdadeiras
(SCHIMMEL, 2003, p. 97).

O movimento mistico que objetivou a unificacdo de pensamento entre hindus
e mugulmanos, inaugurado por Akbar, alcangou sua culminagdo nos dias de
Dara Shikoh (1615-1659), seu bisneto, o aparente herdeiro do império Mughal.
Este principe talentoso foi o primogénito de Shah Jahan e Mumtz Mahal, de
guem o monumental tumulo, o Taj Mahal, simboliza o grande amor que o
governante tinha pela mae de seus quatorze filhos (SCHIMMEL, 1975, p. 360).

Dara Shikoh ocupa uma posicdo de exceléncia dentre os governantes mughals.
Seu interesse pelo hinduismo fez com que ele se tornasse um notavel estudioso dos Vedas
e Upanisads. Misticos yogis tiveram uma relevante participacdo no desenvolvimento
das ideias religiosas de Dara Shikoh. Ele acreditava que ndo existem diferencas entre
hinduismo e isld naquilo que diz respeito a esséncia das duas tradi¢cdes. Dara Shikoh
empreendeu um enorme esforco na busca de uma conciliacdo entre divergéncias
doutrinarias dessas tradicdes que, segundo ele, eram apenas aparentes. No nivel
superficial existem diferencas, mas, nas questdes profundas da espiritualidade, isla
e hinduismo convergem para a mesma realidade. “De acordo com Dara, ambas as
religides sao idénticas com relacdo a conceitos elementares, Deus, sentidos, Soberania,
alma, comunhdo com o Infinito, Dia da Ressurreicdao, universo, planetas, ciclos etc”
(ABIDI, 1992, p. 108).

A obra O Encontro de dois Oceanos (Majma’-ul-Barhain)®® revela o empenho
de Dara Shikoh pela busca de uma unidade mistica entre isla e hinduismo mediante a
comparagdo teoldgico-doutrinaria. Em o Encontro de dois Oceanos, Dara Shikoh procura
provar que no amago dos elementos de fé dessas tradicdes ndo existem diferencas.
Contudo, essa forma de entendimento sé esta disponivel agueles que se exercitam
no conhecimento mistico. E perceptivel sua predisposicdo para o entendimento plural
da realidade divina ja na saudacdo inicial de sua obra, quando ele diz: “Em nome
daquele que ndo tem nome.” (DARA SHIKOH, 1929, p. 37). Nomear o Mistério, para
Dara Shikoh, pode ser entendido como uma delimitacao da divindade, ou seja, situar
Deus dentro de um contexto religioso especifico impede uma compreensao mais
ampla do ser de Deus.

Para Dara Shikoh, Deus é a fonte de todas as coisas, pois tudo emana dele e ele
se manifesta em tudo o que existe. Na perspectiva teolégica desenvolvida pelo jovem
principe, ndo importa se existem contradi¢des entre as diferentes tradigdes humanas,

58 Obra traduzida do persa para o inglés por Mahfuz (1929) com o titulo The Mingling of the Two
Oceants (lit., O Encontro de dois oceanos).
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Deus é superior a todas elas. Na esséncia de Deus residem todas as doutrinas e crencas,
ainda que parecam incompativeis por causa da linguagem e das praticas. Em Deus se
manifesta tanto a fé como a incredulidade. Dara Shikoh resume de forma magnifica
essa ideia nas seguintes palavras de louvor por ele proferidas:

Louvor abundante seja ao Incomparavel, que manifestou na sua inigualavel face
os dois aspectos paralelos: fé (imam) e incredulidade (kufr), para nenhum dos
dois ele encobriu sua face. Fé e incredulidade ambas galopam na Sua diregdo
e exclamam juntas: “Ele € Um”, e ninguém mais compartilha com Seu reinado.
Verso

Ele se manifesta em tudo, todas as coisas emanam d’Ele. Ele é o primeiro e o
ultimo e nada existe, exceto Ele.

Estrofe

O vizinho, o companheiro, o amigo, é Ele.

Nos trapos do mendigo, nas vestes dos reis, esta Ele.

No conclave das alturas, na camara abaixo escondida,

Por Deus, Ele é tudo, verdadeiramente, por Deus, Ele é tudo.

(DARA SHIKOH, 1929, p. 37).

A Unicidade de Deus e a Sua manifestagcdo em todas as coisas sdo os fundamentos
para a teologia desenvolvida por Dara Shikoh na obra O Encontro de dois Oceanos,
um verdadeiro tratado de religido comparada. A mistica da Unidade presente tanto
no sufismo quanto no hinduismo proporcionou a Dara Shikoh uma compreensao
ampla da unidade absoluta da divindade. Sem se distanciar dos principios islamicos,
ele vislumbrou o encontro de dois oceanos, a convergéncia de duas tradi¢des. Isla
e hinduismo trazem consigo as mesmas verdades porque compartilham da mesma
esséncia da divindade. Por isso, ele enfatiza a ndo-diferenciacdo entre as duas religides,
a ndo ser na linguagem. Os nomes divinos que aparecem nos textos sagrados sdo
diferentes porque respondem a problemas especificos de fé em cada religido. Contudo,
para Dara Shikoh, as diferencas constituem-se em representagdes distintas da mesma
realidade. Deus (o Absoluto ou a Realidade) é o mesmo, ainda que apresentado de
diferentes formas e em diferentes contextos. A india foi o lugar desse encontro, dessa
convergéncia de conhecimentos, filosofias e tradicdes que versam sobre o Ser Absoluto.

Ao escrever O Encontro de dois Oceanos, Dara Shikoh tinha como objetivo
oferecer uma orientacdo sobre a verdade a qual ndo é propriedade exclusiva de
nenhuma religido especifica. A esséncia das religides revela que existe apenas uma
compreensdo sobre Deus. Assim, para ele, as duas maiores religides da India sdo
divinas e possuem conceitos e doutrinas semelhantes que podem ser estudados
comparativamente sem perderem suas particularidades. Como afirma Dara Shikoh:
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Depois de conhecer a Verdade das verdades e de verificar os segredos e
sutilezas da religido dos sufis, e tendo recebido este grande dom, ele® tem
sede de conhecer os principios da religido dos indianos monoteistas. Depois
de repetidos didlogos e discussGes com os doutos e santos dessa religido,
aqueles que atingiram o grau mais elevado da perfeicdo pelos exercicios
religiosos, compreensdo e inspiragdo, ele ndo encontrou nenhuma diferenca,
exceto verbal, no modo pelo qual eles buscaram e compreenderam a
Verdade. Consequentemente, tendo reunido os pontos de vista dos dois lados
e agrupado as duas visGes- um conhecimento que é essencial e Util aquele
gue busca a Verdade- ele compilou um tratado e deu o titulo de Majama’-ul-
Bahrain, ou O Encontro de dois Oceanos (DARA SHIKOH, 1929, p. 38).

Inspirado pelos ensinamentos sufis, Dara Shikoh verificou que o conhecimento
sobre o Deus Unico no isld possufa a mesma esséncia do monoteismo/monismo hindu.
Dara Shikoh entende que os sadbios hindus e mugulmanos buscaram compreender
a verdade e chegaram a diferentes conclusdes sobre ela. Contudo, essas diferencas
estdo apenas na linguagem, ou seja, 0 mesmo Deus se revela de diferentes formas.

Dara Shikoh ndo tinha duvidas de que, no nivel profundo, as duas tradicdes ensinam
as mesmas doutrinas e possuem o mesmo sistema de fé porque ambas sao de origem
divina e, porisso, compartilham da mesma revelagao. Dara Shikoh, interessado nos temas
de mistica, estudou comparativamente os ensinamentos sobre a doutrina dos quatro
mundos da cosmologia sufi e hindu. Para os sufis existem quatro niveis da realidade:
nasat (“mundo humano”), malakat (“mundo invisivel”), jabarat (“mundo superior”, ou
“mundo do poder”) e lahat (“mundo da divindade”). Dara Shikoh compara esses quatro
niveis da realidade no sufismo com as quatro realidades do sistema filoséfico hindu: jagrat
(“vigilia”), svapna (“sonho”), sushupti (“sono sem sonho”) e tarya (o “quarto”) (DARA
SHIKOH, 1929, p. 45-47). Como as diferencas se referem apenas a questdes de linguagem,
as duas filosofias estdo comunicando as mesmas ideias de compreensao das realidades
visiveis e invisiveis. Abaixo esta uma citacdo que explica as ideias de Dara Shikoh sobre os
conceitos das realidades visiveis e invisiveis nas duas tradi¢Ges religiosas.

(1) Jagrat éidéntico a nasat (ou o “mundo humano”), este € o mundo manifesto
ou da vigilia; (2) svapna, o qual é identificado com malakdit (“mundo invisivel”),
é o mundo das almas e dos sonhos; (3) sushupti é idéntico a jabarit (o “mundo
superior”) no qual os tracos de ambos os mundos cessam e a distingdo entre
o Eu e o Tu desaparece. [...] Turya é idéntico a lahit (“mundo da divindade”) o
qual é a Pura Existéncia, envolvendo, abrangendo e cobrindo todos os outros
mundos (DARA SHIKOH, 1929, p. 46-47).

E impressionante o empenho de Dara Shikoh em conhecer o hinduismo, ndo
para obter o dominio sobre os conceitos hindus dos diferentes niveis da realidade,

59 Dara Shikoh fala de si mesmo na terceira pessoa.
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mas por sua disposicdo em aceitar como verdade concepc¢des hindus e, além disso,
compara-las com sua heranga islamica. Influenciado pela cosmologia hindu, Dara
Shikoh aceitou a ideia de um universo eterno, em constante fluxo. Assim como os
hindus, mas sem abandonar seus fundamentos islamicos, Dara Shikoh acreditava que
todas as coisas passam por infinitos ciclos e relaciona esses ciclos a prépria natureza
de Deus e a pessoa de Muhammad, personagem que reapareceria em cada novo ciclo
da histéria humana. Dara Shikoh afirma:

De acordo com os sabios indianos, Deus o Altissimo, ndo estd limitado a
dias ou noites. Quando essas noites terminarem, outros dias reaparecerdo e
guando esses dias terminarem, outras noites virdo, num continuo e infindavel
processo. Este processo é chamado de andadi pravaha® e Khwaja Hafiz, que a
misericérdia esteja sobre ele, observando essa infinitude de ciclos disse: “N&o
ha fim para minha histdria, nem para a histéria do Amado, pois, aquilo que
ndo tem inicio, ndo pode ter fim.” Agora, qualquer particularidade de seu Ser,
manifesta ou escondida, que apareceu nos dias e noites passados, reaparecera
novamente da mesma maneira que nos dias e noites que se seguirdo, como
declara o Santo verso, “Como iniciamos a primeira criacdo, repeti-la-emos.”
(Sura, 21:104). Assim, apods este ciclo, o mundo de Addo, o pai dos homens
reaparecerd exatamente do mesmo modo, e assim serd infinitamente. E o
verso do Alcordo, “Assim como Ele vos iniciou a criagdo, a Ele regressareis.”
(Sura, 7.29). Se todavia, alguém duvida e diz que o propdsito do nosso Profeta,
gue a paz esteja sobre ele, ndo pode ser provado por esse esclarecimento, eu
Ihe direi que no dia seguinte, também nosso Profeta, que a paz esteja sobre ele,
reaparecerad exatamente do mesmo modo, e naquele dia, ele serd chamado de
“o Ultimo Profeta” (DARA SHIKOH, 1929, p. 74-75).

Por esse exemplo, nota-se que Dara Shikoh, com muita perspicacia, redne
conceitos e praticas das duas religides para esclarecer a seus leitores que nao ha
divergéncias quanto as ideias centrais entre a religido hindu e o isld. Ao mesmo tempo
em que ele afirma a infinitude dos ciclos, ele menciona os aspectos centrais doisla que
sdao Muhammad e o Alcordao. Numa bela apresentacdo de sua sensibilidade religiosa
e busca por elementos comuns que culminam no didlogo, ele aceita como verdade a
existéncia dos ciclos eternos da filosofia hindu, sendo também capaz de harmonizar
essa doutrina com as verdades islamicas sobre Muhammad.

A admiracdo pelos livros sagrados do hinduismo e a imersdo profunda na
filosofia hindu levou Dara Shikoh a desenvolver um pensamento que é, a0 mesmo
tempo, acolhedor e que privilegia o didlogo, pois ele afirma a existéncia da verdade
no hinduismo. Nessa perspectiva, Dara Shikoh empenhou-se em traduzir os Upanisads
para o persa com o auxilio de alguns sabios hindus, concluindo a traducdo em seis

60 Lit., anadi “sem inicio” e pravaha “fluxo” em sanscrito.
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meses.®* Dara Shikoh enfatizou tanto a mensagem dos Upanisads que os recomendou
como leitura essencial para todo mugulmano que quisesse conhecer profundamente
os fundamentos do monoteismo.

A ideia de que alguém deve usar a escritura hindu para alcancar a real
compreensdo do Alcordo colide com o cerne da convicgdo de que o isld é um
sistema autossuficiente sem necessidade de ideias externas a ele. [...] Sua
tradugdo dos Upanisads foi uma contribuicdo que ele denominou como a fonte
do oceano da unidade, foi significante na tentativa de se chegar a uma sintese
cultural dos seguidores das duas maiores religies da india. Foi a primeira
vez que essas escrituras sagradas hindus ficaram disponiveis aos estudiosos
mugculmanos (FRIEDMANN, 2003, p. 58-59).

A traducdo dos Upanisads realizada por Dara Shikoh é denominada de Sirr-
i-Akbar (O Maior Mistério). Ela possui uma introducdo escrita por ele mesmo. Na
introducao, Dara Shikoh revela seu grande apreco pelos Upanisads, entendidos como
a revelacdo da primeira literatura monoteista enviada por Deus.

[...] de todos os livros celestiais deles, que sdo: o Rg-Veda, o Yajur-Veda, o Sama-
Veda e o Atharva-Veda, junto com ordenangas, que desceu sobre os profetas
daquele tempo, dos quais o mais antigo foi Brahman ou Ad&o, sobre eles estejam
a paz de Deus, este sentido é manifesto a partir desses livros. Pode-se verificar pelo
Alcordo que ndo existe nagdo sem profeta e sem uma escritura revelada, pois esta
escrito que, “E ndo é admissivel que castiguemos a quem quer que seja, até que
lhe enviemos um mensageiro.” (Sura 17:15), e em outro verso, “E nunca houve
nagdo, sem que nela passasse um admoestador” (Sura, 35:24), e em outro lugar,
“Com efeito, enviamos Nossos mensageiros com as evidéncias, e por eles, fizemos
descer o Livro e a balanga.” (Sura, 57:25). E o summum bonum desses quatro livros,
0s quais contém todos os segredos do Caminho e exercicios contemplativos do puro
monoteismo é chamado de Upanisads. [...] e visto que este buscador voluntario
da verdade tinha em vista conhecer o principio da Unidade fundamental do Ser,
ndo nos idiomas arabe, siriaco, hebraico ou sanscrito, ele desejou, sem motivagdo
mundana, e em estilo claro, uma exata traducdo dos Upanisads em persa, pois, &
um tesouro do monoteismo (DARA SHIKOH, 1953, p. 265-266).

Como todo mugulmano, Dara Shikoh acreditava fielmente que todas as nagdes
receberam a revelacdo profética de Deus, ou seja, que Deus nao teria deixado nenhum
povo sem um mensageiro. Para Darah Shikoh, os Upanisads sdo a primeira revelacao
da Unicidade de Deus, “um tesouro do monoteismo.” Para ele, a explicacdo de todo
monoteismo coranico estd nos Upanisads e tratou-os como verdadeiros comentarios
do Alcordo. Os Upanisads seriam livros celestiais que serviriam de guia para a doutrina

61 Atraducdo persa dos Upanisads foi subsequentemente traduzida para o latim pelo orientalista Abraham
Anquetil-Duperron (1731-1805). Esta traducdo foi responsavel pela divulgacdo dos ensinamentos dos
Upanisads na Europa e exerceu uma grande influéncia na filosofia de Arthur Schopenhauer.
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da Unidade. A referéncia a um “livro oculto” na Sura 56:78, seria, na opinido de Dara
Shikoh, uma mencdo aos Upanisads.

Estes livros sdo, antes de tudo, livros celestiais, fonte e guia do oceano da
Unidade em conformidade com o Santo Alcordo e mesmo um comentario
dele. E torna-se claramente manifesto que este verso é literalmente aplicado a
estes livros antigos, “Por certo, este é um Alcordo nobre, em livro resguardado
[oculto]. Ndo o tocam sendo os purificados; é uma revelagdo descida do
Senhor dos mundos. (Sura, 56:77-80). O livro oculto é este. Livro mais antigo.
Nele coisas desconhecidas tornam-se conhecidas e coisas incompreensiveis
tornam-se compreensiveis para este faqgir (DARA SHIKOH, 1953, p. 267).

A abordagem de Darah Shikoh com relacdo aos Upanisads pode ser considerada
como um aprofundamento da crenca islamica nos livros sagrados revelados. A
perspectiva monoteista nos Upanisads ressaltada por Dara Shikoh foi, sem duvida,
uma das maiores contribuicdes do jovem principe para o didlogo entre isld e hinduismo.
E possivel afirmar que, para Dara Shikoh, o monoteismo islamico é incompleto sem o
conhecimento dos Upanisads. Para alcancar o entendimento de que os Upanisads sdo
uma colecdo de livros de origem divina, ele testemunhou a necessidade do abandono
de toda visdo parcial da realidade. “Feliz é ele que, tendo abandonado os preconceitos
do vil egoismo, sinceramente, e com a graca de Deus, renunciando toda parcialidade,
estudara e compreendera essa traducdo intitulada Sirr-i-Akbar (O Maior Mistério)
sabendo que é uma tradugdo das palavras de Deus” (DARA SHIKOH, 1953, p. 267-268).

Tal como no caso de Akbar, as ideias de Dara Shikoh ndo se alinhavam com o isla
normativo da sua época. Como afirma Schimmel, “Dara praticou suas ideias de unidade
e foi cercado por numerosos poetas e escritores de prosa que nao se encaixavam na
ortodoxia islamica” (SCHIMMEL, 1975, p. 362). Por causa dessas ideias, Dara Shikoh
foi duramente perseguido por seu irmdo Aurangzeb que buscou a proeminéncia do
isla sobre as outras religides indianas. Aurangzeb acusou Dara Shikoh de heresia e foi o
responsavel por ordenar a execucdo de seuirmao. A atitude intolerante de Aurangzeb
em relacdo aos hindus é apontada como o inicio da queda do Império Mughal no
subcontinente indiano (LATIF, 2013, p. 22).

Dara Shikoh e Aurangzeb travaram uma verdadeira batalha pela legitimacdo da
verdadeira interpretacdo da religido islamica. O embate entre os dois ndao foi apenas um
conflito de personalidades, demonstrou também diferencas cruciais de abordagem da
religiao hindu pelos mugulmanos: uma que buscava a unidade e a harmonia, e outra
que defendia uma interpretacao exclusivista do isla. A derrota de Dara Shikoh pelas
maos de seu proprio irmao ndo enfraqueceu em nada a tendéncia universalista doisla
indiano. Inspirada nas tradicdes sufis, essa tendéncia busca unidade e dialogo entre
as religides. Por isso, Darah Shikoh atua como um verdadeiro interlocutor e pioneiro
do didlogo inter-religioso na india. Ele tanto afirma a alteridade ao reconhecer como
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divinos os textos hindus, como preserva as diferencas, pois jamais negou sua pertenca
ao isla. A realidade divina, para Dara Shikoh, supera as representacdes religiosas e
promove o encontro de conceitos num nivel profundo da experiéncia humana.

O dialogo entre hinduismo e isla tem sido constante desde a época da chegada
dos muculmanos na india. A andlise e o mapeamento histérico da interacdo entre
hindus e muculmanos na India, a partir das duas personalidades da Dinastia Mughal
apresentadas no artigo, ddo testemunho da importancia da espiritualidade no contato
entre as duas tradices. A tendéncia mistica no Isla tem se mostrado portadora de
perspectivas de didlogo com outras religides. Assim pode-se afirmar que hinduismo
e isla estdo interconectados numa conjuntura histérico-teoldgica composta tanto de
textos sagrados quanto de pessoas iluminadas que forneceram as bases desse convivio
como foi demonstrado na pesquisa.

Os encontros entre hindus e muculmanos no subcontinente indiano nem
sempre foram pacificos. Entretanto, a influéncia mistica presente nas duas religides
manifesta de forma categorica, o incessante e enriquecedor intercambio de ideias e
praticas que ja perdura por séculos. A espiritualidade teve, portanto, um papel vital
nessa interacao.

A pesquisa, portanto, buscou entender, através dos elementos elencados no
artigo, caminhos percorridos por Akbar e Dara Shikoh que viabilizaram o didlogo
inter-religioso no contexto indiano. No decorrer do texto foram apresentados alguns
elementos que concorreram para a formacao de uma cultura que pode ser denominada
de cultura hindu-mugulmana e que contribuiram para a interagcdo entre a duas religides.
Portanto, Akbar e Dara Shikoh podem ser considerados como importantes figuras
para a aproximacao entre muculmanos e hindus que, atualmente, acontece em torno
das expressdes culturais, filosoficas, linguisticas e literarias, um didlogo que tem se
sustentado por séculos de histéria de convivéncia mutua.
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Gisele Cardoso de Lemos

Em The Calcutta Chromosome, Ghosh utiliza a
doutrina da transmigracdao da alma (samsara) como
metafora para o desenvolvimento do enredo. Essa mesma
doutrina ocupa um local central na tradicao filosofica
hindu, que Ghosh atualiza como estratégia narrativa para
criticar o discurso colonial de superioridade ocidental
incutido na ciéncia europeia, aqui representada pela na
medicina tropical. Esse didlogo entre a transmigracdo da
alma e a medicina tropical perturba os limites da “ciéncia”
e da “religidao”, como vistos pelo “Ocidente”, sem, com
isso, inverter a ideia de superioridade da “ciéncia” para
a “religido”. O que Ghosh busca é o equilibrio ou co-
dependéncia das duas.

A narrativa de The Calcutta Chromosome inicia com o
egipcio Antar, funciondrio do International Water Council em
Nova York, utilizando um computador de tecnologia AVA. Ao
fazer uma varredura cotidiana de um inventario, o sistema
trava ao tentar reconhecer um cartdo de identificacdo da
empresa LifeWatch, na qual Antar havia trabalhado. O cartdo
de identificacdo aponta para Murugan, desaparecido em
Kolkata em 1995.
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Antar comeca a investigar o desaparecimento de Murugan, um especialista
na historia das pesquisas iniciais sobre a malaria e cientista excluido do circulo oficial
cientifico por suas teorias nao convencionais. Murugan dedica-se especialmente a
investigar as pesquisas do cientista anglo-indiano Ronald Ross sobre o protozoario
da malaria. Sua teoria é de que um grupo secreto fazia pesquisas ndo convencionais
sobre a malaria, manipulando as pesquisas de cientistas europeus como Ronald
Ross. O grupo da contraciéncia teria utilizado o protozoario da malaria para curar a
neurosifilis por meio da preservagdo do sangue humano contaminado com a malaria
em um pombo e a posterior transferéncia deste sangue para um portador de sifilis.
Nesse processo, eles teriam percebido a troca de tracos de personalidade do doador
do sangue contaminado com a malaria para o portador da sifilis. O que eles estariam
buscando, entdo, seria o controle e aprimoramento desse processo de transferéncia
de tracos interpessoais, que se caracterizaria como uma forma de imortalidade.

O leitor é levado ao encontro de inimeros personagens que estao, sem saber
e justamente por ndo saber, envolvidos nos projetos desse grupo secreto. Os nomes
atribuidos aos personagens contribuem de forma crucial para suas caracterizagdes e
para o estabelecimento de relagbes entre eles. Apesar de inUmeros personagens, aqui
analisarei somente o significado dos nomes dos personagens com maior relevancia
para esse artigo. Por exemplo, Antar, em arabe, significa “guerreiro famoso”, o que
nos remete ao personagem Lutchman ou Lakshmana. No Ra@mayana, Laksmana
é descrito como um guerreiro que luta ao lado de seu irmdo, Rama, cuja esposa,
Sita, havia sido sequestrada por Ravana. Dessa forma, o personagem Lakshmana se
relaciona diretamente com Antar. Em The Calcutta Chromosome, Lakshamana possui
uma caracteristica peculiar; ele ndo possui um dedo da mao direita.

Outra personagem que esta relacionada a Lakshmana e Antar é Urmila. Também
no poema épico Ramayana, Urmila é o nome da esposa de Laksamana (DOWSON, 2005,
p.327). Ela é descrita pela primeira vez na obra como uma mulher baixa, vestindo uma
camisa branca e calca preta larga até o joelho. Outra personagem com acao relevante
na narrativa € Mrs Aratounian. Assim como Urmila, ela é descrita pela primeira vez
vestindo uma camisa branca e uma saia larga preta. Sua nacionalidade é hungara.
Hudngara também é a gnosticista Grofné Pongracz, uma arquedloga amadora que
desaparece no Egito. No inicio da obra, Antar que, quando crianca, a ajudava em suas
escavagdes, a chama de al-Magari, “a hungara”, uma vez que seu nome era dificil de
ser pronunciado. Assim sendo, al-Magari € um nome genérico.

Uma das personagens mais importantes da obra é Mangala. Ela raramente
fala, uma vez que o siléncio é sua maior caracteristica. E descrita cochichando ou
murmurando de forma que o leitor é impedido de saber o que ela diz. E uma simples
e obscura varredora que trabalha para o cientista europeu D. D. Cunningham. Mangala
e Lakshmana aprendem noc¢des de ciéncia europeia com Cunningham. O nome
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“Mangala”, em sua forma feminina, tem o significado genérico de “mulher”. A auséncia
de especificidade em seu nome pode sugerir o segredo que envolve essa personagem.
Murugan talvez seja o principal personagem da trama. Por isso, me estenderei
mais em sua analise. Murugan possui o mesmo nome do segundo filho do deus Siva,
que é gerado apenas a partir do sémen desse deus, ou seja, sem intercurso sexual.
Dessa forma ele representa unidade ou a superacao da dualidade. Essa superacdo da
dualidade é percebida na obra de Ghosh no evento da transmissao interpessoal que se
da diretamente entre um personagem e outro, mas, sobretudo, na prépria descri¢cdo
do “Cromossomo Calcuta” que ndo possui um par, como 0s demais cromossomaos.

O deus Murugan é cultuado sobretudo no sul da India e é conhecido por
inimeros nomes, dentre eles: Subrahmanya, Kartikeya, Skanda, Guha, Arumukha e
Vélan (PARMESHWARANAND, 2001, p. 1366). Seu vahana® é o pavao que, segundo Fred
Clothey, esta associado com todas as partes do cosmos também indicando totalidade,
assim como o proprio Murugan (CHOTHEY, 1978, p. 183). Sua arma é a lanca, que
representa saber discriminatorio (jiana). Clothey explica que “de maneira semelhante,
espera-se que os devotos usem discernimento para alcangar o desapego da emogao
e dos frutos da acao” (CHOTHEY, 1978, p. 168).

Murugan é o deus do conhecimento por ele ser considerado o Conhecimento
Supremo. Porém, Murugan ndo € cultuado como deus descorporificado. Ele toma a
forma de Professor Supremo para ensinar os seus discipulos. Entretanto, a revelacao
desse conhecimento € seletiva. Ele revela o conhecimento para aquele que esta apto a
recebé-lo. E com esse jogo de conhecer e desconhecer que Ghosh trabalha a narrativa
de The Calcutta Chromosome.

O enredo de The Calcutta Chromosome gira em torno da pesquisa pessoal de
Murugan sobre Ronald Ross e a histéria das primeiras pesquisas cientificas europeias
com o protozodrio da malaria. Murugan é enfatico em relacionar as pesquisas com a
maldria a colonizagdao europeia ao dizer:

Ametade doséculo XIXfoi quando a comunidade cientificacomegou a despertar
para a malaria. Lembre-se que este foi o século em que a velha Mae Europa
estava colonizando todos os Ultimos Desconhecidos: Africa, Asia, Australia,
Américas, até mesmo partes ndo colonizadas de si mesma. Florestas, desertos,
oceanos, nativos guerreiros — essas coisas sdo faceis de lidar quando vocé tem
dinamite e a metralhadora Gatling; racdo para galinhas em comparacdo com a
malaria. (GHOSH, 1997, p. 56-57).%°

62 Animal que serve de montaria ou veiculo de um Deus hindu.

63 As tradugBes dos originais em inglés e francés das citacOes presentes neste artigo foram feitas pela autora.
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Neste paragrafo, Murugan sintetiza a relacdao entre colonizacdo e medicina
tropical. Porisso, uma analise mais minuciosa deve ser dada a esse topico para que se
tenha uma compreensdo mais abrangente do contexto de The Calcutta Chromosome.
O clima e o0 ambiente desses novos territérios impuseram obstaculos a saude dos
colonizadores por pelo menos dois séculos apds o estabelecimento dos primeiros
assentamentos, iniciando o que seria conhecido até hoje como medicina tropical.

Desde os primeiros séculos de expansao imperial, os europeus foram assolados
pelas doencas relacionadas ao clima e ambiente dos novos territorios (LIND, 1771, p. 3).
Uma literatura substancial sobre doencas coloniais, contudo, comeca a surgir apenas
depois de 1750. Este também foi um periodo de transicao da imagem dos Trdpicos
na Europa. As regides tropicais deixaram de representar a utopia do paraiso na terra,
para representar o inferno (e também malevoléncia) (CAMERON-SMITH, 2011, p. 18).

Por um lado, a medicina tropical estava diretamente envolvida com os aspectos
politicos e sociais do império, uma vez que soldados e outros funcionarios da Companhia
das Indias Orientais tinham que se mudar para os trépicos, onde o perigo de contégio era
uma ameaca constante e real. Por outro lado, a mao de obra de imigrantes usada pelos
europeus em acantonamentos e plantagdes nos territdérios colonizados também estava
sujeita as mesmas doencas, colocando em risco a producdo e, consequentemente, a
economia do Império.

A medicina tropical também apresenta um aspecto cultural enquanto um discurso
de construcao do espaco dos tropicos como o Outro e, dessa forma, como racialmente
patoldgico. Comiisso, clima e raca passam a estar intrinsecamente relacionados. O europeu,
se considerando uma raga superior, ao ir para as regides tropicais, estaria exposto ao perigo
de ter o seu carater “adoecido” como o dos nativos. A sede econdmica do império, por
sua vez, fez com que o medo das doencas e da degeneracao do carater fosse suplantado
pelo desejo de enriquecimento. As plantacdes se mostravam extremamente lucrativas
para serem abandonadas. Além disso, o dinheiro oriundo das produgdes nas coldnias foi
fundamental para a Revolucdo Industrial na Inglaterra (MARKLEY, 2006, p. 11-12). E nesse
contexto que pesquisas cientificas sobre malaria, célera e febre amarela, comecaram a
ser desenvolvidas sob o patrocinio dos impérios europeus.

Inimeras doencas infecciosas, especialmente a malaria, na India colonial, estdo
relacionadas com o projeto de modernizacdo da India, sobretudo & construcdo de
ferrovias associadas a rapida comercializacao de produtos agricolas, desmatamento,
construcdo de aterros e urbanizacdo (BHATTACHARYA, 2011; MUSHTAQ, 2009). De
acordo com Bhattacharya, seja como epidemias seja como uma ameacga constante
no século XIX, entre os anos de 1890 e 1921, a malaria levou a morte provavelmente
vinte milhdes de pessoas, apenas na India. Dessa forma, a medicina tropical ndo é
uma ciéncia apenas para a resolucdo de um problema natural endémico, mas para a
solucdao de um problema criado pelo proprio processo de colonizagdo.
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Teoricamente, com o surgimento das pesquisas relacionadas a bacteriologia
e parasitologia desenvolvidas na segunda metade do séc. XIX, ideias sobre a radical
diferenca entre europeus e nativos deveriam ter diminuido. Porém, ndo é exatamente
0 que ocorre. As teorias relacionadas ao clima persistiram até o séc. XX, apds as
pesquisas com microrganismos. Grande atencdo era dada aos cuidados com o corpo
para a permanéncia da salde do corpo branco sob condi¢des de intenso calor e
umidade (BHATTACHARYA, 2011; CAMERON-SMITH, 2011).

Afalta de conhecimento sobre a propagac¢do da malaria e, mais especificamente,
sobre as condi¢Oes dos locais que favoreciam o surgimento dos mosquitos transmissores
se tornaram fatores para o desenvolvimento de um conhecimento local. Logo, o
conhecimento local é simultaneamente um conhecimento geografico e demografico
relacionado com o territério e a presenca do mosquito vetor da malaria. O conhecimento
local era tanto um elemento essencial a ser adquirido para a dominagdao quanto a
validacdo da prépria dominacdo, ou seja, o europeu domina outros povos porque tem
0 conhecimento sobre eles.

Os europeus acreditavam que a malaria era transmitida pelos mosquitos que
picavam os nativos. Essa nova perspectiva tem os nativos como o verdadeiro foco
do problema. Os nativos passam a ser considerados sujos e doentes, especialmente
por causa de suas praticas religiosas. Com isso, muitos colonizadores se mostravam
preocupados com a higiene dos seus respectivos empregados (CAMERON-SMITH,
2011, p. 33). Ao lado dessa nova perspectiva do indiano, mantinha-se a ideia de que os
habitantes dos tropicos tinham carater inferior ao dos europeus; consequentemente,
0 europeu que se deslocasse de seu clima frio para as terras quentes e Umidas teria
0 seu carater degenerado. A medicina tropical € uma divisdo social na colénia e a
construcao de um discurso sobre o Outro, cujo interesse taxondmico em descrever a
natureza dos sujeitos coloniais, segundo Suman Seth, era a tentativa de controlar as
subjetividades coloniais (2009, p. 378).

Mas, o qué dizer dos indianos diante da presenca europeia e das pesquisas
médicas cientificas realizadas pelo império? Segundo Dominik Wujastyk, as pesquisas
meédicas europeias jamais ocorreram em um ambiente em que a medicina era
desconhecida. Os sistemas de medicina tradicionais da ndia, incluindo o Ayurveda,
estavam ha séculos estabelecidos, datando cerca de 400 d.C., e se mostravam em
constante desenvolvimento na metade do séc. XVIII. Suas pesquisas sobre tratados
de Ayurveda em sanscrito mostram que essa medicina representava os interesses e
valores de um setor da sociedade indiana que era sanscritizada, porém livre dos valores
bramanicos ortodoxos como vegetarianismo e até casta (WUJASTYK, 2003, p. 21).

A producdo de tratados de medicina indiana nunca diminuiu entre os séculos XVI
e XVIII. Inumeros tratados de medicina de relevancia para o campo foram escritos nesses
séculos. Além do conteudo, a estrutura desses tratados é especialmente relevante.

&
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Waujastyk menciona dois exemplos significativos: (i) o tratado escrito por Praharaja
em forma de romance no qual apresenta um didlogo dramatizado entre um homem e
sua esposa; e (ii) o tratado escrito por Maharaja Pratapasiiha de Jaipur, primeiramente
escrito em versos em Marwari e depois traduzido pelo proprio autor para o sanscrito.

Ghosh, consciente ou inconscientemente, parece se inspirar na cientificidade e
criatividade da medicina nativa para a escrita de sua obra, como forma de contestacdo
da superioridade artificialmente construida da medicina europeia.

Em sua obra The Calcutta Chromosome, Amitav Ghosh utiliza a doutrina de
transmigracdo da alma e seus aprofundamentos criticos presentes nos Upanisads
como um instrumento de critica e, até certo ponto, de desconstru¢ao de nocdes
pré-estabelecidas pela colonizacao europeia. Dessa forma, discutirei as principais
caracteristicas da doutrina de transmigracdo da alma na filosofia indiana para melhor
compreender as apropria¢des feitas por Ghosh.

A transmigracdo da alma se trata de uma doutrina de carater pan-indiano
presente em praticamente todas as tradi¢des filoséficas da india. Ela estd intimamente
associada a nocao de karman que significa literalmente “acao”, que inclui o que fazemos,
falamos e pensamos. Um dos seus principais corolarios é representado pela articulacao
organica entre as duas tradicdes hermenéuticas dos Vedas, representadas pelas escolas
do Mimamsa — devotadas ao estudo do ritual — e as do Advaita Vedanta, especialmente
posteriores a influéncia de Sankaracarya (séc. VIl d.C.) — devotadas ao estudo da reflexdo
filosofica e sua postulacdo ultima da unidade e interdependéncia entre tudo o que existe
e, mais especificamente, da ndo-diferenca entre atman e brahman. Essa perspectiva
totalizante esta presente nas trés caracteristicas da doutrina da transmigracdo da
alma e, mais precisamente, sobre a doutrina do karman, a saber: (i) um principio de
explicacdo causal, (ii) um principio orientador ético e (iii) um principio de abertura e
disponibilizacdao para a liberacao final (moksa) (HALBFASS, 1991, p. 293).

A doutrina da transmigracao da alma e sua noc¢do correlata de karman envolvem
aideia de que a alma passa por uma série de encarnagdes constitutivas de diferentes
personalidades, que podem incluir espacos de aperfeicoamento ou de deterioragdo de
sua condicdo existencial. A mobilidade em uma ou outra direcao depende precisamente
da natureza e do conteldo das ac¢des (karman) empreendidas. A¢des virtuosas
conduzem aos paraisos, com formas divinas, e acdes ndo-virtuosas conduzem aos
infernos ou condicdes inferiores da existéncia: formas minerais, vegetais e animais.
A doutrina da transmigracdo, portanto, aponta por intermédio da teoria do karman
para um principio de responsabilizacao da alma sobre o seu destino. As condicdes
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de aperfeicoamento ou de degeneracdo sao definidas pragmaticamente a partir da
superacgao ou nao do sofrimento.

Como afirma Jean Herbert (1945), a vida humana tal como a conhecemos,
do nascimento a morte, é apenas um dos inUmeros passos no caminho que os seres
vivos precisam percorrer. Herbert explora o fato de nascermos em um mundo de
dualidades e diferencas, no qual somos impelidos a pensar que somos diferentes
dos animais, das plantas, dos minerais e dos deuses. A morte marca o final de uma
etapa do percurso da alma e o inicio de outra. O que determina a préxima etapa ndo
¢ fundamentalmente a casualidade, mas sim a medida de nossos atos nesta vida. Por
isso a teoria do karman tem implicacdes em diferentes aspectos da vida cotidiana. Ou
seja, o processo de transmigracdo da alma envolve a traducdo da teoria do karman
em codigos de comportamento e conduta. Com isso, cada pessoa tem na capacidade
de influenciar (se ndo de determinar) o proprio curso de seu nascimento.

A nocdo de retorno a uma existéncia corporea reflete, portanto, sobre uma
transmigracdo mediante diversas vidas em constantes ciclos de morte e nascimento
e, sobretudo, a eficacia retributiva de nossas acdes (HALBFASS, 1991, p. 291). No
momento do nascimento, dentro de uma condi¢do particular de encarnacao, todo o
ente tem uma longa histéria que o precede. Os elementos herdados que constituem
essa histéria, como disposicdes inatas pré-natais, sdo conhecidas como samskara.
Stephen Phillips define samskara como a disposi¢cdo que adquirimos ao aprendermos
algo, qualquer que seja (2009, p. 81).

O sentido mais radical da nocao de karman, que o coloca em uma condigao
liminar entre a dialética do prazer e dor e a libertacao definitiva de todo sofrimento
(moksa), aponta para a importancia do papel que o ser humano ocupa nessa teoria
e na doutrina da transmigracao da alma. Como destaca Halbfass, é tdo somente na
condicdo humana que suas acdes produzem meéritos e deméritos, cujas retribuicdes
se manifestam nas formas paradisiacas, infernais etc. Em outras palavras, as demais
condigdes ndo-humanas da alma sao meras expressdes da fruicdo temporaria dos
méritos e deméritos obtidos na condicdo humana.

E nesse contexto, que a dimensdo humana, muito além de propiciar as sementes
para os diversos nascimentos, aponta também para a necessidade de uma reflexao
sobre o paradoxo de precariedade de todos eles. Quem é afinal o agente das acdes
(karman) que sé encontra na diversidade dos nascimentos solucdes provisorias para a
problematica do sofrimento? E neste ponto que nos encontramos no limiar da prépria
doutrina da transmigracao da alma, ja que a solucdo apresentada vai propor uma
ruptura desse ciclo mediante uma desconstrucao critica entre a no¢do de agente e a de
acao (karman), como causa dessa saga interminavel de nascimentos e renascimentos.
Para a perspectiva de libertacdo que se integra organicamente com o esgotamento do
ciclo ineficaz das reencarnacgdes, a ideia de um agente ou de um “eu” ontologicamente
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separado do mundo é a marca de uma ignorancia que devera ser eliminada através
do conhecimento da unidade do que nos fala a tradicao dos Upanisads.

O caminho da libertagao ultima de todo sofrimento se expressa, entao, na
forma de uma reflexdao sobre a condicdo de ignorancia acima mencionada, que o
faz conceber o seu “eu” como distinto ontologicamente de toda realidade, ou na
linguagem dos Upanisads, conceber o atman (alma) como diferente da totalidade
(brahman). Por outro lado, essa pré-disposicdo da condicdo humana para o pensar
exige, para seu florescimento, um complexo sistema de requisitos ou qualificacdes
(adhikara). Esses requisitos incluem o desejo intenso pelo conhecimento da unicidade
ontoldgica (brahman) e o desapego aos frutos de todas as agdes. O cumprimento
desses requisitos depende do acumulo das experiéncias transmigratérias, com o
que estabelece assim, uma relacdo organica entre o ciclo das transmigracdes e sua
propria superagao. A realizagdo da nao diferenga ontoldgica entre a alma individual e
o principio de totalidade (brahman), ao neutralizar a nocao de agente interessado, é o
gue efetivamente suspende o ciclo de reencarnagdes, como expressao do sofrimento
humano.

Aideia de libertacdo como desdobramento e ruptura, do ciclo de transmigragdes
sugere uma mudanca fundamental de sentido no que significa uma outra encarnacgao.
Ao invés da ideia de um “paraiso”, o que é efetiva ou teleologicamente relevante
na ideia de uma nova vida é o elemento de desconstrucdo das fantasias egoicas
gue presidem as vidas anteriores. Essa atitude critica que caracteriza o processo de
libertacdo (moksa) permite, entdo, uma abertura de sentido no interior do qual a
existéncia individual se revela como convergéncia ontoldgica que emerge no contexto
de uma rede de interdependéncias. Reside aqui o ponto central da apropriacdo de
Ghosh da doutrina da transmissao da alma em The Calcutta Chromosome: o sentido
da existéncia de cada personagem emerge no interior de uma rede de relagdes que
envolve a totalidade dos demais personagens e que o0s conecta a tudo e a todos por
meio das transmissdes interpessoais. O “cromossomo”, como um representante do
paradigma cientifico ocidental, é submetido ao qualificador “Calcutd”, representante
da matriz indiana, projetando assim uma estrutura de interdependéncia de tudo o
que existe.

1Y)

The Calcutta Chromosome é aqui considerado como uma histdria ficcional pds-
colonial da medicina. Essa “histdria” pds-colonial considera o conhecimento local ndo
como sinbnimo de um conhecimento nativo que o colonizador apreende com o objetivo
de dominar, mas como um contexto distinto em que a localidade é social e historicamente
produzida mediante uma dindmica de interacdes (SETH, 2009, p. 378). Assim, usamos
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o termo pods-colonial com o sentido de ceticismo a racionalizagao, homogeneizacao e
universalizacdo do cientificismo (SETH, 2009, p. 376). Dessa forma, o didlogo que Ghosh
estabelece em sua obra entre a espiritualidade e a ciéncia e, sobretudo, a instrumentalizacdo
critica da teoria da transmigracao da alma, sdo especialmente relevantes.

Partha Chatterjee, em The Nation and Its Fragments, discute e analisa exemplos de
resultados criativos da imaginacao anticolonial indiana nos quais dominios especificos de
soberania foram criados dentro da sociedade colonial na luta contra o império. Chatterjee
afirma que a imaginacgao anticolonial divide o mundo das instituicdes sociais e praticas
em dois dominios: o material e o espiritual. O dominio material é caracterizado como o
dominio exterior, da qual a ciéncia faz parte. Ja o dominio espiritual é caracterizado como
o dominiointerior (1993, p. 6). A superioridade ocidental a qual Chatterjee se refere deve
ser compreendida como a criagdo estereotipica do préprio “Ocidente” sobre si mesmo
enquanto civilizagcdo superior aos indianos, por conta dos elementos que compdem o
“dominio material”. Esse esteredtipo foi imposto aos nativos. Dessa forma, os indianos
passam a adotar elementos do dominio material ocidental.

Contudo, sendo o dominio espiritual a marca essencial da identidade cultural,
guanto maior for o sucesso em se adotar as habilidades ocidentais, maior é a
necessidade de se preservar as diferencas no dominio espiritual. O dominio espiritual
€ um locus de criatividade e resisténcia colonial que ¢ ao mesmo tempo alterado pela
propria necessidade de resisténcia. Ghosh, em The Calcutta Chromossome, reavalia
simultaneamente duas instancias: uma do dominio material ocidental, a medicina
tropical, e outra do dominio espiritual indiano, a lei da transmigracao da alma. Apesar
de Ghosh subjugar a ciéncia ocidental, ele ndo inverte o paradigma de superioridade,
equalizando assim os dois dominios. Assim, Ghosh reescreve a histéria da colonizagdo
e dominacdo britanica na india. Nas palavras de Antar, “em vez de ter um historiador
vasculhando sua terra, procurando significados, eles queriam carregar sua terra com
seus proprios significados” (GHOSH, 1997, p. 7).

Essa reescritura da colonizacao britancia faz com que Ronald Ross ndo tenha voz
em The Calcutta Chromosome. Murugan, por exemplo, reconstroi o suposto didlogo
entre Ross e seu pai enfatizando, por meio de sua linguagem debochada, a submissdo
de Ronald Ross as vontades de seu pai, e sugerindo que ele mesmo tem sua vida e
seus objetivos “colonizados”. A genialidade de Ross também é enfraquecida quando
Murugan afirma que todas as culturas que lidaram com a malaria sabiam da relacao
entre a doenca e o mosquito (1997, p. 70-71), uma clara valoriza¢do do conhecimento
local e popular.

Ghosh reorganiza a relagdao entre colonizador e colonizado ou cientista e cobaia.
Ndo apenas Ross, ma seus predecessores Cunningham e Farley trabalham sob a sombra
de um grupo secreto que pratica uma contraciéncia. Essas pessoas se utilizam de métodos
nao convencionais com alto grau de sucesso, podendo, assim, manipular as pesquisas
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cientificas britanicas sem que sejam necessariamente descobertas. No momento em
gue Ross vé que seus experimentos chegaram a um impasse, Lutchman, sob o comando
de Mangala, salva as pesquisas de Ross indicando a direcao correta que o cientista
deveria seguir. Ele da a correta amostra de sangue recém-retirada de um dos pombos e,
finalmente, Ross consegue ver ao microscopio a reproducdo do protozoario da malaria.
Com a ajuda de Lutchman, Ross “descobre” o parasita da malaria no trato gastrointestinal
do mosquito Anopheles, tornando possivel a cura da doenca.

Murugan resume a situacado dos cientistas europeus, especialmente a de Ronald
Ross, da seguinte maneira: “O que me atrai nesse cenario é a piada. Aqui esta Ronnie,
certo? Ele acha que estd fazendo experimentos com o parasita da maldria. E o tempo
todo é ele que é o experimento com o parasita da malaria. Mas Ronnie nunca entende
isso, nem mesmo no fim de sua vida” (GHOSH, 1997, p. 79). Isso ndo é verdadeiro
apenas com relacdo as pesquisas com a malaria. Por examplo, as estacdes de trem
como parte de uma tecnologia introduzida na india pelos britanicos também tém
grande importancia na obra. Gandhi deixa clara sua posicdo com relagdo as ferrovias:

(...) As ferrovias também aumentaram a frequéncia das fomes generalizadas,
pois, devido a facilidade dos meios de locomocédo, as pessoas vendem seus
grdos, que sdo enviados para os mercados mais caros. As pessoas se tornam
descuidadas, e assim a pressdo da fome aumenta. Eles acentuam a natureza
malignadohomem.Homens mauscumprem seusdesignios malignos com maior
rapidez. Os lugares sagrados da [ndia tornaram-se profanos. Antigamente, as
pessoas iam para esses lugares com muita dificuldade. Geralmente, portanto,
apenas os verdadeiros devotos visitavam esses lugares. Hoje em dia, bandidos
0s visitam para praticar sua malandragem (PAREL, 1997, p. 47).

Gandhi focou sua argumentacdo apenas nos maleficios que a construcao
de ferrovias causou a popula¢do, mas como discutido anteriormente, os proprios
colonizadores sofreram com as mudancas ambientais, resultado do desmatamento
para abrir mais linhas e o consequente aumento dos casos de doencas como a malaria.
E interessante perceber como as estacdes de trem em The Calcutta Chromosome
também sdo espacos alterados pelos indianos para a manipulagdo dos europeus.
Cunningham sempre busca seus ajudantes na estacdo de trem Sealdah, em Kolkata.
Ao contrario do que ele pensa, seus ajudantes ndo apenas trabalham para ele, mas
se utilizam de seu laboratdrio para dar prosseguimento as pesquisas paralelas da
contra-ciéncia. As estacdes ferroviarias deixam de ser um simbolo de dominacdo
colonial para se tornarem sinbnimos de interdependéncia entre europeus e indianos.

Outra estacdo de trem que tem extrema relevancia na obra é a de Renupur. E
nessa estacdo que o escritor Phulboni tem seu primeiro contato com os praticantes da
contraciéncia e seu culto. O nome “Renupur” (ou Renapur) se refere a deusa Renuka.
Renuka era casada com Jamadagni e todos os dias ia ao rio pegar agua. Um dia, ela vé
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um gandharva (espirito da natureza masculino) e se distrai com sua beleza. Ao retornar
a casa, Jamadagni percebe o ocorrido e a acusa de infidelidade. Ele pede para que um
de seus filhos mate Renuka, mas apenas o filho mais novo Parasurama concordou em
executar o pedido do pai, decapitando sua mae. Como agradecimento por seu filho
ter cumprido o seu pedido, Jamadagni lhe oferece trés pedidos. Parasurama, entao,
pede o retorno dos irmaos, a vida de Renuka de volta e a fidelidade da mae. Porém,
quando Parasurama foi recolocar a cabeca de Renuka novamente no seu corpo, ele
se enganou e a colocou no corpo de uma mulher de casta baixa que ele tinha matado
anteriormente pensando que era sua mae. Renuka, ao recobrar sua vida percebe que
ela tem outro corpo (VOORTHUIZEN, 2003, p. 252-253).

Ndo sé o corpo de Renuka muda, mas a propria narrativa se metamorfoseia.
Anne Van Voorthuizen acrescenta que “embora todas as versdes do conto de Renuka
compartilhem o mesmo enredo, ndo ha duas histoérias iguais. Durante minhas viagens
pela India, fiquei surpresa que todas as versdes que me contavam eram diferentes”
(2003, p. 252). Esse elemento é de extrema importancia para essa andlise, uma vez
que a lider do grupo que desenvolve a contraciéncia é justamente uma personagem
multifacetada. Mangala é deusa, cientista e uma mulher comum. Voltando a citacdo
de Gandhi, se com as ferrovias, houve uma dessacralizacdo dos lugares sagrados da
india, os praticantes da contraciéncia tornaram n3o sé as estacdes ferroviarias como
também os laboratorios cientificos parte de seus lugares de rituais e sacrificios.

Mangala é um exemplo dessa justaposicao de diferentes aspectos. Sabemos
mais sobre Mangala através do narrador omnisciente da obra do que pela propria
personagem, que raramente fala na obra, ja que o siléncio é uma das suas maiores
caracteristicas. Afinal, se a ciéncia moderna europeia é a que almeja popularidade,
a contraciéncia € a que atua na obscuridade. Porém, isso significa que por tras do
Nobel de Ross esta o siléncio de Mangala e seu grupo. Inclusive, Phulboni menciona
o paradoxo entre siléncio ou segredo e a narracdo em seu discurso. Ele diz que a
vida é sussurrada em todos os cantos mais indspitos ou inesperados de Kolkata. E
acrescenta que o que estd escondido ndo tem a necessidade de palavras para dar
a vida (GHOSH, 1997, p. 25). Ao contrdrio, ser siléncio é também ser narracao, pois
as palavras so sdo palavras porque ha os siléncios que as separam. De acordo com
Phulboni: “(...) a Palavra é para este siléncio o que a sombra é para o prefigurado, o
que o véu é para os olhos, 0 que a mente é para a verdade, o que a linguagem é para
avida” (GHOSH, 1997, p. 29).

E Phulboni que descreve Mangala como deusa. Segundo ele, a dona do siléncio
é uma figura feminina e que, dentre todas as divindades, ela é a mais sagrada (GHOSH
1997, p. 32-33). Mangala, enquanto deusa, possui uma estatua que a representa assim
como os demais deuses hindus. Segundo Murugan, a estatueta tem em uma mao
um tubo cilindrico que parece um microscopio e em outra um pombo. A estatua em
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si € simbolo da justaposicao da ciéncia e da espiritualidade. Ghosh ndo escolhe esses
elementos aleatoriamente. Todos os deuses hindus carregam consigo as armas pelas
guais sao conhecidos e com as quais operam. Mangala, uma deusa-cientista, carrega
0 microscopio. O que Ghosh faz é retirar esse elemento meramente do dominio
material para coloca-lo no dominio espiritual. Outro elemento que sempre acompanha
as representacdes dos deuses é o vahana que, no caso de Mangala, é o pombo. O
pombo é o animal usado por Ross em suas pesquisas, ja que ele trabalhava com uma
forma de malaria aviaria.

Hukam Patyal explica que aves sao acima de tudo mensageiros de seres divinos.
Eles anunciam novos acontecimentos que ocorrerdo em um futuro proximo. Por vezes
as aves também simbolizam o espirito do homem se liberando do corpo, por éxtase ou
por morte (1990, p. 310). Nos Vedas, o pombo é as vezes descrito como o mensageiro
do deus Yama (deus da morte) e outras como da deusa Nirrti (deusa da destruicdo)
(PATYAL, 1990, p. 312). Mangala também se utiliza dos pombos como “tubos de ensaios
vivos” do sangue contaminado com malaria de pessoas que ela seleciona. A simbologia
do pombo é compativel com a caracterizacdo de Mangala uma vez que ela é aquela
que, segundo as palavras de Phulboni, seleciona os que fardo a passagem (GHOSH,
1997, p. 32, 125).

Phulboni sugere que é exatamente por causa do ambiente restrito em que a dona
do siléncio vive que faz com que ela sofra mutacdes para sobreviver as adversidades.
Mangala, ao longo da narrativa, se mostra de diferentes formas. Ela € Sra. Aratounian,
uma hungara, ex-dona de uma floricultura e atual dona da pensdo em que Murugan
se hospeda. Ela é Tara, uma indiana recém-chegada em Nova York. Também é Urmila,
a jornalista da Calcutta Magazine. Mas ela é, sobretudo, Mangala, varredora que
trabalha para Cunnigham.

Mangala aprende as primeiras nogdes cientificas com Cunningham, mas rapidamente
encontra a sua propria forma de fazer ciéncia; uma ciéncia que ndo se opde a sua crenca
religiosa, mas, ao contrario, a eleva ao status de deusa entre aqueles que vao até ela em
busca de cura. Como outra possivel forma de Mangala, ndo devemos esquecer AVA, o
software de ultima geracao utilizado por Antar. Antar sempre se refere a AVA no feminino.
Suas configuragdes explicitam isso, ja que ela fala com a voz de uma mulher. Também é
descrita com outras caracteristicas humanas: “Ela daria uma volta final ao objeto em sua
tela, com uma presuncao bizarramente humana”. Assim como Mangala, através de suas
pesquisas cientificas, AVA apresenta um “desejo de auto-aperfeicoamento” e “vontade
de se auto-melhorar”. Além disso, o aparente software executa “analises estruturais
microscopicas” (GHOSH 1997, p. 4). Ghosh ndo escolhe seu vocabulario aleatoriamente;
ele faz uma aproximacao entre o uso do microscépio por Mangala e a analise microscopica
feita por AVA. Se Mangala ultrapassou em muito o dominio do conhecimento cientifico da
€poca, por que nao faria 0 mesmo com a tecnologia computacional? Mangala sabe que
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a proxima peca que necessita para seu quebra-cabeca cientifico-religioso pode estar em
qualquer parte do mundo. Suas redes de conexdes virtuais/reais se espalham pelo globo:
Inglaterra, India, Egito, Estados Unidos etc.

Ghosh vai além do projeto pds-colonial da tecnociéncia como entendido por
Warwick Anderson. Anderson acredita que o estudo da ciéncia e da tecnologia tem
muito a acrescentar na critica pds-colonial. Porém, ele chama a critica pds-colonial de
“texturalimo” por estar concentrado nos estudos literarios, supostamente tendo o efeito
de apagar especificidades e a materialidade dos encontros neocoloniais (ANDERSON,
2002, p. 643). Apesar de a critica de Anderson ser relevante, ele ndo leva em conta a
literatura como uma ferramenta de reflexao, analise e critica pds-colonial da tecnologia
e da ciéncia como Ghosh faz em The Calcutta Chromosome ao lidar com o ponto de
encontro entre a ciéncia e a religido.

E importante analisar as caracteristicas da contra-ciéncia de Mangala, por
meio das informacdes (ou suposicdes) que o personagem Murugan fornece. Como
anteriormente mencionado, justamente por ser uma “contra” ciéncia, ela é secreta.
O segredo é ao mesmo tempo estratégia e metodologia. Murugan diz: “Em principio,
teria que recusar toda comunicacdo direta, de cara, porque comunicar, colocar ideias
em linguagem, seria estabelecer uma pretensdo de saber” (GHOSH, 1997, p. 104). Os
colonizadores, sobretudo os orientalistas, catalogaram, classificaram, fixaram informacdo
e conhecimento sobre o outro, o que exclui outras informacdes de serem igualmente
validas, assim como outras formas de conhecimento, além de estabelecerem seu
proprio esteredtipo baseado em um aspecto da razao linear e empirista como sendo
superior as diversas outras formas de pensar do nativo. Por outro lado, Ghosh escapa
da reproducdo da atitude colonial assumindo o ndo-conhecer e o segredo como formas
de se conhecer verdadeiramente.

Murugan explica que, assim como Ronald Ross, o grupo da contraciéncia
também estava desenvolvendo pesquisas com o Plasmodium Falciparum, protozoario
causador da malaria, porém, de forma diferente ou ndo convencional. Justamente pelo
método ndo ser convencional, seria desacreditado por cientistas europeus. Porém, por
alguma razdo, eles ndo conseguiram prosseguir por seus proprios meios. Para superar
este impasse, eles necessitavam descobrir uma nova mutacao do parasita. Para isso,
manipulam os cientistas europeus para que eles a descubram. Entretanto, eles nao
poderiam explicitar essa necessidade aos cientistas europeus por dois motivos: (i) seria
contra os principios da contraciéncia, ja que esta trabalha em segredo; (ii) ninguém
acreditaria neles, ndo apenas pelo método ndo convencional, mas também porque
eles eram individuos subalternos.

Entretanto, esses “tipos marginais”, ainda segundo Murugan, ndo estavam
interessados em estudos epidemioldgicos, curas para doengas, nem mesmo no prémio
Nobel. O real objetivo de seu interesse era “a suprema transcendéncia da natureza”, ou seja,



GISELE CARDOSO DE LEMOS

aimortalidade (GHOSH, 1997, p. 107), superando o ciclo de nascimentos e mortes. Devemos
recordar que Chatterjee afirma que o dominio espiritual também se altera no contato com
o dominio material. E é nesse ponto que Ghosh fornece ao leitor uma interpretacdo da
teoria da transmigracdo da alma de acordo com o aprofundamento critico dos Upanisads,
afastando-se assim do entendimento convencional ocidental deste evento.

Mangala desenvolveu suas pesquisas sobre os fundamentos da malaria através
de sua compreensao intuitiva em oposicdao ao empirismo europeu. Seus resultados
estavam anos a frente da comunidade cientifica internacional da época (GHOSH, 1997,
p. 243-245). Aparentemente ela estava buscando a cura para a meningoencefalite
sifilitica. O sucesso de seus resultados, mesmo que ndo convencionais, atraiam multiddes
buscando cura (GHOSH, 1997, p. 247).

As pesquisas de Mangala também sdo originais e desconhecidas do publico cientifico
comum, pois sua genialidade esta no fato de ndo precisar construir provas ou seguir teorias
e classificacdes formais. Mangala descobre que a inducao da malaria age no cérebro de
pacientes sifiliticos em estados terminais, porque ela estava lidando com uma forma de
malaria que sobrevivia em pombos ndo exatamente uma forma avidria de malaria, mas
um tipo de malaria que podia ser passada de um ser humano infectado para o pombo, que
servia de tudo de ensaio vivo, e depois passado novamente a outro ser humano sifilitico
(GHOSH, 1997, p. 249). Mangala se da conta que um dos efeitos de seu tratamento é a
transposicdo de tracos da personalidade da pessoa contaminada com a malaria para a pessoa
contaminada com sifilis através do pombo. Somente alguém sem os preconceitos formais
cientificos como Mangala poderia encontrar o que Murugan chama de “Cromossomo
Calcutd” uma vez que esse proprio cromossomo é Unico, ndo convencional.

Uma das razbes pelas quais o cromossomo de Calcutd ndo pode ser encontrado por
métodos normais € porque, ao contrario do cromossomo padrdo, ele ndo esta presente
em todas as células. Ou se for, estd tdo profundamente criptografado que nossas
técnicas atuais ndo podem isold-lo. E a razdo pela qual ndo estd presente em todas
as células é porque, ao contrario dos outros cromossomos, nao esta emparelhado
simetricamente. E a razdo pela qual ndo é emparelhado é porque ndo se divide; porque
este € um cromossomo que nado é transmitido de geracdo em geragdo por reprodugdo
sexual. Desenvolve-se a partir de um processo de recombinacdo e € particular a cada
individuo. E por isso que s6 é encontrado em certos tipos de células: simplesmente ndo
esta presente no tecido regenerativo. SO existe em tecido ndo regenerativo: em outras
palavras, o cérebro (GHOSH, 1997, p. 250).

E irénico que Ghosh aloca o “Cromossomo Calcutd” exatamente no cérebro, simbolo
da razdo para os ocidentais, e afirma que um cientista convencional, como Ross, ndo seria
capaz de identifica-lo exatamente porque seu treinamento faz com que nao seja criativo.
Mangala tem como objetivo, entdo, controlar o processo de transferéncia interpessoal.
Cada vez que ela chegava a um ponto sem saida, ela sabia que a mutacdo do protozoario
alevaria adiante em suas pesquisas; por isso em 1897 ela usou Ross para conseguir a nova
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mutacdo do protozodrio. Com isso ela controlaria o processo de transmigracao da alma
sem necessariamente passar pelo processo de uma total morte e esquecimento de sua
vida anterior. Nao é somente a cura da sifilis meningoencefalite que faz com que Mangala
seja deusa, mas o fato de ela poder proporcionar um processo alternativo para o ciclo de
nascimentos e mortes a ela e aos seus escolhidos. Esses sdo 0s motivos pelos quais pessoas
se poem diante dela “em preparacdo para um ritual ou cerimoénia” (GHOSH, 1997, p. 149).
A fé das pessoas humildes contrasta com a descrenca de Farley que, ao ver um doente
sifilitico em seu ultimo estagio, diz ja ter visto aqueles olhares de esperanca antes, e era
dever dele avisa-lo que a doenga ndo tinha cura (GHOSH, 1997, p. 150-151), ao menos
ndo uma cura convencional. A critica de Ghosh sugere que ndo é a fé cega que cura, da
mesma forma que ndo é apenas a ciéncia que ndo leva em conta outras dimensdes da
existéncia humana, mas uma combinacdo de ambas, justificando sua escolha por uma
personagem que é simultaneamente deusa e cientista.

Aparentemente, Mangala se encontrou diante de um novo impasse, o que
a leva a buscar uma nova mutacao do protozoario da malaria. Retornamos entdo a
Mangala-AVA que segue todos os movimentos de Antar com sua camera acoplada. No
passado, Antar foi o Unico sobrevivente de um vilarejo assolado por uma epidemia de
maldria (GHOSH, 1997, p. 204). E a mutacdo da malaria que Antar carrega em si que
Mangala busca. Antar trabalha para a empresa LifeWatch, uma organizacdo que serve
de consultoria de saude publica e banco de dados epidemioldgicos, uma indicacdo de
gue o grupo da contraciéncia se organiza de uma nova maneira para obter informacdo
sobre a maldria. Outra curiosidade é o fato de Antar ter escolhido a letra drabe ain (ayn)
para se identificar enquanto trabalhava nos inventarios, afinal a letra “ayn” significa
“olho” em arabe. Sem saber, ele esta sendo vigiado pela LifeWatch (GHOSH, 1997,
p. 22). Ele simultaneamente descobre o grupo da contra-ciéncia e se descobre parte
dele: “Havia vozes em todos os lugares agora, em seu quarto, em sua cabeca, em
seus ouvidos; era como se uma multidao de pessoas estivesse na sala com ele. Eles
diziam: “Estamos com vocé; vocé ndo estd sozinho; vamos ajuda-lo a atravessar." Ele
se recostou e suspirou como se ndo suspirasse ha anos” (GHOSH, 1997, p. 311).

Ainterpretagdo que Ghosh faz da teoria da transmigra¢do da alma em dialogo
com o dominio material resguarda um sentido essencial contido nos Upanisads, ou
seja, o importante é o processo de abandono dos objetos da vida presente, ou o
gue se renuncia ao ego, e nao exatamente o resultado final. O importante é o ato de
abandonar o que era para se tornar outro. Aquilo que o sujeito vai ter que deixar de ser
para mais uma vez ser e a pluralidade desses seres em um so. Essa interpretagdo se opde
ao entendimento evolucionista e linear ocidental do processo de transmigragao da alma.

A palavra “mutacdo” é especialmente relevante porque se refere a superagao
de sua propria limitacdo e a adaptacdo a um novo contexto, ao mesmo tempo em que
se preserva algo essencial para a existéncia. A mutagdo enquanto um processo de se
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tornar bem-sucedido de acordo com o contexto, se opde a ideia de evolugdo paraum
fim Unico ou uUltimo. Por isso Mangala, Sra Aratounian, Tara e Urmila sao formas bem-
sucedidas de se estar no mundo. A leitura que Ghosh faz da transmigracao da alma
estd em consonancia com a ideia dos Upanisads. Mangala ndo projeta uma evolucdo
linear em direcdo a salvacdo. Ela projeta a dimensdo da imortalidade para que ela
pense o que ela ndo quer ser no aqui e agora. E com isso ela se descobre varias.

A absorcao da ciéncia moderna europeia pelo dominio espiritual confere
sobrevivéncia, resisténcia, mas, acima de tudo, a criatividade e originalidade que
faltaram aos orientalistas ao produzirem o conhecimento sobre o nativo. The Calcutta
Chromosome é a resposta a pergunta de Antar “Entdo, qual é a sua versdo da historia?”
(GHOSH, 1997, p. 58), cuja resposta se encontra no titulo do artigo de Murugan: Uma
Interpretacéo Alternativa da Pesquisa da Maldria no Final do Século XIX: Existe uma
Historia Secreta? (GHOSH, 1997, p. 36)

Através da submissao dos cientistas europeus ao grupo da contra-ciéncia sem
que eles saibam, da caracterizacdo do demiurgo da contra-ciéncia enquanto uma
mulher-subalterna-deusa e a alteracdo de elementos filoséficos da cultura indiana para
que o seu resultado tenha alto grau de sucesso, Ghosh subjuga o dominio material, ou
a suposta superioridade da ciéncia moderna europeia, e enfatiza o poder da cultura
Indiana, naimagem de Mangala, de se transformar, transmutar frente ao outro, de se
ajustar diante de novos contextos situacionais e, assim, se preservar; afinal “lendas
nem sempre sdo falsas” (GHOSH, 1997, p. 29).
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Lucio Valera

Sri Caitanya Mahaprabhu (1486-1533 d.C.) e
seus seguidores, como Rupa Gosvami (1489-1564 d.C.),
desenvolveram uma ontologia que “incorpora o monismo
advaitico, o dualismo teista, e as metafisicas do Vedanta e do
Sarmkhya, filtrando-os com a logica do Nyaya, e testando-os
com os insights da teoria estética sanscrita” (FRAZIER 2009,
p. 159). Segundo Jessica Frazier, “antes de um dogmatismo
ingénuo ou de uma espiritualidade inquestionavel, a filosofia
bhakti de Ripa Gosvamiincorporou os frutos do ‘ceticismo
iluminado’ da India a uma visdo de mundo realista que
se fortaleceu daqueles mesmos fatores que exerceram
influéncia desmoralizante nas crencas religiosas e realismos
do Ocidente” (FRAZIER 2009, p. 159).%

Para entender a ontologia de bhakti-rasa, desenvolvida
pelo Vaisnavismo Gaudiya, faz-se mister primeiramente
situd-la no contexto das escolas de pensamento tradicionais
do hinduismo. Nos sistemas filoséficos do hinduismo,
conhecido como os sad-darsanas, existem basicamente
dois sistemas de hermenéutica: Mimamsa e Vedanta. O
Mimamsa procura interpretar como os rituais e o karman,
ou as acgdes, constituem uma dimensao significativa da
realidade, conducente a aquisicao de uma condicdo
existencial paradisiaca. A hermenéutica do Vedanta, por
outro lado, aponta para os limites da a¢do fruitiva que visa a
aquisicao do paraiso e sustenta que a verdadeira resolugao
do problema existencial, enquanto soteriologia, depende
da eliminagdo da ignorancia da natureza Ultima do sujeito/
agente e sua relacao com o Absoluto.

64 As traducgdes dos originais em inglés e sanscrito das citagGes
presentes neste artigo foram feitas pelo autor.
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Para o Vedanta, a perfeicdo da existéncia humana é obter conhecimento do Real
ou Absoluto, que € o Ser que tudo permeia e que em sanscrito recebe o nome de
Brahman. Essa € a exortagdo inquisitoria proposta pelo Vedanta-sitra, um dos textos
fundamentais que resume o conhecimento dos Upanisads: athato brahma jijfiasa (“Agora,
entdo, indague-se sobre Brahman”) (VEDANTA SUTRA, 1.1.1, p. 6).

A palavra brahman, ‘o grande’, vém da raiz verbal brh ‘expandir’ e designa aquilo
ou aquele que se expande mais que qualquer outra coisa. O Brahman dos Upanisads
trata-se da versdo em género neutro dessa palavra e designa o Ser que se ‘expande’
infinitamente, isto &, o0 Absoluto ou esséncia ontoldgica de todos os entes.

E importante notar que o radical brahma além do substantivo neutro acima
discutido admite também um sentido masculino cujo nominativo é brahma e cujo sentido
se refere a Brahma, a divindade cosmoldgica de primeiro escaldo que se ‘expande’ até os
limites de nosso universo particular. Ele seria como que o ‘demiurgo’ ou ‘logos’, o primeiro
ser criado, que surge de Narayana e da forma ao universo. O conceito de um demiurgo
também pode ser encontrado no pensamento cosmogonico de Platdo, onde designa o
artesdo divino que, sem criar de fato o universo, da forma a uma matéria desorganizada
imitando as esséncias eternas. Assim como em Plotino e Paulo, o demiurgo se identifica
com o nous grego e o ‘Verbo' cristdo, Brahma também atua com a Sakti (poténcia) divina,
que sdo os Vedas personificados, aquele conhecimento que possibilita a criacado.

Brahman, portanto, nesse sentido neutro, refere-se a realidade metafisica final
que é o ekam evadvitiyam (“um sem um segundo”) (CHANDOGYA UPANISAD, 6.2.1, p.
415), a Realidade ultima, a fonte original e o fundamento do universo.

O Bhagavata Purana, um dos principais Puranas, considerado pela tradicdo de
Caitanya Mahaprabhu como o comentario de Vlyasa® aos Vedanta-satras, ratifica em
seu predmbulo a instrucio fundante do Vedanta-sitra sobre Brahman (PRABHUPADA,
1995, p. 60). Portanto, a afirmacdo que abre o Bhagavata Purdna é a mesma que se
encontra nos aforismos iniciais do Vedanta-satra: janmady asya yatah (“Deste (Brahman)
ha a origem etc. (VEDANTA-SUTRA, 1.1.2 p. 12; BHAGAVATA PURANA, 1.1.1, p. 47). Ou
seja, esse Brahman é a realidade de onde tudo surge, onde tudo permanece e para
onde tudo retorna.

Apds afirmar a natureza do Brahman como a fonte e origem de todas as coisas,
o Vedanta-sutra declara que ele ndo pode ser conhecido pela razao, mas somente pela
autoridade das escrituras, da revelacdo: sastra yonitvat (“[O conhecimento de Brahman]
tem origem nas escrituras”) (VEDANTA-SUTRA, 1.1.3, p. 16). Certamente, aceitar a
autoridade das escrituras (sastras) ndo é meramente aceitar o conhecimento de qualquer

65 Atradicdo vaisnava identifica Badarayana, o autor presumido do Vedanta-satra, com Vyasa (s/d), indicando,
portanto, que o Bhagavata Purdna e o Vledanta-sdtra tem o mesmo autor.
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autoridade, mas, aceita-lo da autoridade dos que sdo videntes, ou seja, daqueles que,
com sua visdo intuitiva, com sua visdo mistica, em samadhi, % tiveram experiéncia do Real.

De forma geral, em suas diferentes escolas interpretativas, o Vedanta pressupde
dois paradigmas ontoldgicos bem distintos. Um deles lembra Parménides (530—460a.C.)
e o outro que lembra Platdo (428/427 —348/347 a.C.). Grosso modo, a diferenga entre as
ontologias de Parménides e Platdo estaria no fato de que Parménides afirma que o mundo
sensivel das aparéncias, que seria para ele o ‘ndo ser’, ndo existe, ndo tem realidade, ao
passo que para Platdo ele existe, mas apenas como sombra do ‘ser verdadeiro’.

Podemos também fazer uma correlagdo desses dois paradigmas com as misticas
do cristianismo, que se baseiam em duas teologias distintas: a negativa e a afirmativa.
Ateologia ‘negativa’ ou apofatica, encontrada principalmente em Dionisio Aeropagita
(séculoVeVId.C.) e Maister Ekhart (1260-1328 d.C.), tenta descrever Deus pela negacao,
baseando-se no principio de que nada poderia ser dito sobre o ser perfeito que é
Deus. Seria uma tentativa de alcancar unidade com o Divino através do discernimento,
ganhando conhecimento do que Deus ndo é (apophasis), em vez de descrever o que
Deus é. Por sua vez, a teologia ‘afirmativa’ ou catafatica, que pode ser encontrada em
Sao Boaventura (1221-1274 d.C.) e de alguma forma em Inacio de Loyola (1491-1556
d.C.), conduz ao conhecimento de Deus pela valorizacdo das emogdes que podem
ser dirigidas a Divindade.

Essas mesmas distingdes ontoldgicas podem ser identificadas respectivamente
entre o idealismo do Vedanta Advaita de Sankara e o realismo das tradicdes Vedanta
Vaisnavas de Ramanuja, Madhva, Nimbarka, Vallabha e Caitanya Mahaprabhu. O
realismo das tradicdes Vedanta Vaisnavas ao invés da postulacdo do idealismo do
Vedanta Advaita de que Brahman constitui um absoluto sem atributos ou poderes,
inativo e impessoal, considera o mesmo Brahman como um absoluto dotado de
atributos supramundanos, de poderes inconcebiveis, com atividades sobrenaturais
e uma personalidade divina. Isso é explicado nos Upanisads: “parasya $aktir vividhaiva
Sruyate, svabhaviki” (“Sabe-se que [essa] Sakti é suprema, multipla, e parte de sua
propria natureza”) (SVETASVATARA UPANISAD, 6.8, p. 124).

Se o vedanta advaita tende a atribuir ao mundo uma realidade préxima a
iluséria, o Vedanta Vaisnava, o enxerga como uma manifestacao da soberania divina
(aisvarya). Consequentemente, uma vez que Brahman é infinito e todo-perfeito, ndo
se pode atribuir limites aos seus poderes, atributos, atividades e personalidade. Para
dar conta dessa dimensdao meta-impessoal de Brahman, o Bhagavata Puréna sustenta
uma triparticdo do Absoluto, fundamental para toda a tradicdo Vedanta Vaisnava.
Como afirma o texto: vadanti tat tattva-vidas tattvam yaj jianam advayam/brahmeti
paramatmeti bhagavan iti sabdyate (“Os videntes conhecedores da Verdade ndo-dual

66 Samadhi é o estado de absor¢do mistica obtida pela contemplagdo ou meditagdo continua, que pode levar
a identificacdo ontoldgica entre o meditador com seu objeto.
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e plena de conhecimento, descrevem-na como Brahman, o ‘Ser Absoluto’, Paramatma,
a ‘Alma Suprema’, e Bhagavan, a ‘Pessoa Todo-opulenta’) (BHAGAVATA PURANA,
1.2.11, p. 113).

Portanto, os trés aspectos da Divindade suprema sdo: Brahman, Paramatma e
Bhagavan. Brahman (utilizado aqui em seu sentido estrito) refere-se ao seu aspecto
impessoal; Paramatma, ao seu aspecto localizado todo-penetrante; e Bhagavan, a sua
personalidade divina todo-opulenta. Sdo trés os atributos que constituem, caracterizam
e manifestam esses trés aspectos da Divindade: sat, existéncia ou eternidade, é o
atributo especifico de Brahman; cit, consciéncia ou conhecimento é o atributo especifico
de Paramatma; e dnanda, bem-aventuranca, ou prazer infinito, o atributo que caracteriza
Bhagavan. Isso é descrito no Brahma Samhita: isvarah paramah krsnah sac-cid-ananda-
vigrahah (“Krsna é o Senhor Supremo com a forma de existéncia, conhecimento e
bem-aventuranca.”) (BRAHMA SAMHITA, 5.1, p. 1).

Comentando sobre a estrofe 1.2.11 do Bhagavata Purana, Rembert Lutjeharmes,
rotula de “monoteismo polimorfo”®’ essa disposi¢ao da Divindade de se manifestar numa
pluralidade de formas (LUTJEHARMS, 2014, p. 175). O Bhagavata Purana explica essa
pluralidade como: yathavidasinah kulyah sarasah syuh sahasrasah (“como milhares de rios
fluindo de um lago”) (BHAGAVATA PURANA, 1.3.26, p. 190). Ainda, segundo Lutjeharms:

Ele é o Brahman, o fundamento de todos os seres, e interage com sua criagao
como o controlador interno, o ‘si mesmo’ Supremo (Paramatmda). Ele é
Bhagavan, a deidade pessoal divinamente corporificada, e assumes varias
formas segundo sua vontade. Tudo isso é descrito de forma elaborada nos
escritos teoldgicos da tradicdo e seus textos sagrados. Esses textos, por nos
transmitir a conclusdo de sua doutrina (siddhdanta), sdo a fonte primaria de
conhecimento (pramadna) sobre a natureza da Deus (LUTJEHARMS, 2014, p.
175-176).

Os elementos gerais do Vedanta Vaisnava acima apresentados constituem
o pano de fundo para o desenvolvimento da escola Vedanta Acintya-bhedabhedha
‘inconcebivel diferenca e igualdade simultanea’, mais conhecida como Vaisnavismo
Gaudiya e sua ontologia das emocdes devocionais. Segundo Gupta, nos primeiros escritos
do Vaisnavismo Gaudiya ndo encontramos o uso da expressao acintya-bhedabheda, apesar
de encontrarmos o uso de palavras acintya e bhedabheda. Jiva Gosvami o primeiro a
utiliza-la como identificando a filosofia de Caitanya Mahaprabhu. No Sarva-samvadini,
onde ele [Jiva Gosvami] enumera os nomes dos diferentes mestres e suas escolas, ele
conclui dizendo: ““minha teoria é acintya-bhedabheda™ (GUPTA, 2007, p. 46).

Nessa perspectiva, a interpretacdo Vaisnava Gaudiya do verso acima mencionado do
Bhagavata Purana (1.2.11, p. 113), tende a estabelecer uma hierarquia entre os diferentes

67 Termo utilizado por Julius Lipner (LIPNER, 2010, p. 312).
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aspectos da Divindade. Por isso, Srila Prabhupada explica, em relacdo a Bhagavan, que
“Brahman é Sua refulgéncia corpodrea transcendental, e Paramatma é Sua representacao
parcial. Assim, as compreensdes Brahman e Paramatma da Verdade absoluta sao apenas
compreensdes parciais” (PRABHUPADA, 1995, Vol. 1.1, p. 115). Bhagavan emerge como o
ponto de convergéncia de todos os atributos (sac-cid-ananda) e teleologia final da existéncia
a ser realizado através da pratica de bhakti, ‘a devo¢do amorosa’.

Segundo Prabhupada, a Divindade no seu aspecto Brahman devera ser realizada
por meio de jiidna ou conhecimento discriminativo; no seu aspecto Paramatma através
de dhyana ou contemplacdo; e, finalmente, no seu aspecto de Bhagavan através
de bhakti. Consequentemente, o Bhagavata Purana estabelece que a Divindade ou
Realidade ndo-dual é simultaneamente: (1) o Ser, Brahman, para os que o realizaram
através de jiana, o conhecimento discriminativo; (2) a Superalma, Paramatma, para os
que o realizaram mediante dhyana, a contemplacao; e (3) a Pessoa Suprema, Bhagavan,
para os que o realizaram por bhakti, a devocdo amorosa (PRABHUPADA, 1995, Vol.
1.1, p. 114).

A nocdo fundamental de acintya-bhedabheda aponta para uma unidade na
diferenca e simultaneamente uma diferenca na unidade. Mais especificamente ela
aponta para um grau de articulacdo e relacdo entre a Divindade e as almas individuais,
como realidades distintas e reais, sob 0 pano de fundo de uma ontologia ndo dualista.
O paradoxo da conjuncao entre unidade e diferenca € justamente o que caracteriza
a dimensao acintya do Vaisnavismo Gaudiya.

Portanto, para o Visnava Gaudiya o mundo e as almas sdo reais, no sentido
de serem eternos, assim como Deus o é. Mas sua existéncia é relativa e depende da
existéncia de Deus. Esse ponto é caracteristico do pensamento dos Agamas, que afirmam
ser Deus e suas saktis ambos reais. Isso € igualmente corroborado pelos Upanisads, em
especial na passagem seguinte: parasya saktir vividhaiva sruyate svabhaviki jiagna-bala-
kriya ca (“A poténcia transcendental [do Senhor] é multipla, tendo a natureza inerente
de conhecimento, poder e atividades”) (SVETASVATARA UPANISAD, 6.8, p. 124). Em
outras palavras, a realidade das energias divinas — que abrange as almas e o mundo —
nao é apenas fenomenoldgica, mas também ontologicamente real. Por outro lado, a
caracteristica de acintya, que permeia essa relacdo entre a Divindade e suas energias,
garante, por um lado a dimensao ontoldgica da ndo dualidade, e simultaneamente a
consisténcia real da diversidade, que promove a alteridade e mantém a possibilidade
psicoldgica e estética dos relacionamentos. Contudo, é importante saber distinguir a
identidade profunda da alma- que é condicdo sine qua non para a experiéncia mistica
(bhakti-rasa) com a Divindade, fundada nas emoc¢des devocionais- da identidade
ordinaria da alma, a saber, o ego (ahamkara). A primeira é eterna enquanto que a
segunda é perecivel.
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Na ontologia Vaisnava Gaudiya, o mundo material é um reflexo invertido do
mundo espiritual. Por exemplo, o Bhagavad Gita refere a existéncia de uma arvore, a
figueira-de-bengala, que se reflete num espelho de agua, onde tudo aparece de forma
invertida: drdhva-mualam adhah-sakham asvattham prahur avyayam (“As raizes para
cima, os ramos para baixo, se diz, € a drvore asvattha imperecivel”) (BHAGAVAD GITA,
15.1, 587). Essa colocagdo nos mostra que todos os sentimentos, todas as emocdes
encontradas no plano material, onde se definem as relacdes mutuas entre seres
relativos, sdo reflexos das relacdes existentes desses mesmos seres relativos com
a Divindade ou Ser absoluto, no plano espiritual. Nesse arcabouco metafisico, os
Purdnas estabelecem a existéncia de um mundo espiritual, identificado com Vaikuntha
ou Vraja, que constituem a dimensdo ou mundo de Deus, real, eterno e arquetipico.
Essa ontologia ja se vislumbra no Rg-veda que descreve o plano material como sendo
apenas um quarto da realidade (eka-pada-vibhuti) e o mundo espiritual de trés-quartos
(tri-pada-vibhiti): etavan asya mahimato jyayams ca parusah/pado 'sya visva bhitani
tripad asyamrtam divi (“Essa é a manifestacdo de Seu poder, mas o préprio Senhor é
muito maior que isso. Todas as entidades vivas do universo sao somente um quarto
de seu ser, outros trés quartos constituem a sua natureza eterna no Céu espiritual”)
(RG VEDA, 10.90.3, 4513). Essa ontologia realista se distingue das ontologias idealistas
tanto do ndo-dualismo indiferenciado (nirvisesa) como do niilismo budista (Sunya-
vada), que identificam a causa do sofrimento unicamente na ignorancia e no desejo,
respectivamente.

O problema fundamental da existéncia material condicionada situa-se assim no
ego (ahamkara ou asmita), que constitui reflexo pervertido e temporario da identidade
espiritual da alma (jivatma-svaripa). Nessa perversdo, o ego se imagina enquanto
centro das relagdes existenciais. Segundo essa perspectiva, o problematico ndo seria
as emocgdes ou o0s desejos em si, mas sim o seu objeto. Quando o objeto do desejo
é temporario, temos o sofrimento. Mas quando ele é eterno, temos outra situacao,
onde o problema do sofrimento ndo se apresenta dessa forma. Por isso, Lutjeharms
nos explica que:

Apesar da razdo e teologia terem seu lugar e serem indispensaveis para os
aspirantes espirituais, elas tém de dar espaco para a experiéncia e emocdes.
A teologia de Rlpa, embora estritamente sistematica e vigorosamente
analitica, tenta fornecer um esquema tedrico para uma meta bem subjetiva
e experimental. Sua principal preocupacdo é a devocado (bhakti), e ele analisa
detalhadamente as dinamicas de suas emocgdes, que ele toma emprestado
das teorias estéticas sanscritas. Mas, para Ripa, e de fato para a tradicdo de
Caitanya, a devogédo é algo mais que uma emocdo. Ela é uma condicdo de ser
que se traduz em ac¢do, e conduz a um estado de absorgdo divina Unico no qual
Deus pode ser plenamente conhecido (LUTJEHARMS, 2014, p. 175).
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No Cristianismo, esta preocupac¢do com o uso mistico das emogdes também foi
identificada por Hans Urs von Balthasar, que encontra um Inacio de Loyola, em seus
Exercicios Espirituais, advogando “utilizar os sentidos” nas preces mentais. Também em
uma de suas mais importantes obras, Herrlichkeit, Balthasar busca reafirmar o sentido
religioso da sensacao e imaginacdo. Ele afirma que o catolicismo tradicionalmente
tem menosprezado essas duas faculdades como meio de revelacdo divina por ter
superestimado a espiritualidade apofatica (BALTHASAR, 1996, p. 227).

Foi nesse contexto da natureza ontoldgica das emocgdes que Rupa Gosvami
formulou sua teoria de rasa. Para ele, o rasa que se expressa como experiéncia estética
na dimensao material da vida e da arte —tal como formulado por Bharata — constitui um
reflexo fugaz do rasa fundante e constitutivo da existéncia que é inerente a relagdo entre
aalma e a Divindade na dimensao espiritual, e que transcorre na forma de uma emocao
devocional (bhakti-rasa). Dessa forma, Ripa Gosvaminos da a conhecer que a ‘verdade’,
0 objeto da ontologia, € 0 mesmo que a ‘beleza’, o objeto da estética, demonstrando
que, na espiritualidade, as emocdes da alma individual, em sua relacdo com a Divindade,
nao se fundem na passividade de uma contemplacdo ontoldgica, mas se expande na
plenitude da bem-aventuranca dinamica das interacdes estético-emocionais do rasa
arquetipico. Nessa vivéncia emocional, define-se bhakti-rasa, como: hrsikena hrsikesa-
sevanam bhaktir ucyate (“Utilizar os sentidos no servico de Hrsikesa [Krsna], o Senhor
dos sentidos”) (GOSVAMI, 2003, 1.1.12, p. 38).

A énfase em uma ontologia das emocdes (bhakti-rasa) como uma exploracdo das
implicacGes ontoldgicas dos principios da estética indiana e sua no¢do de rasa garante a
peculiaridade da tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya de Caitanya Mahaprabhu no contexto
das demais escolas do Vedanta Vaisnava. Com efeito, ha nele algo de absolutamente
singular no que tange a natureza ontoldgica da Divindade: a eficacia do emocionalismo
devocional que implica uma concepc¢do de uma Divindade, enquanto expressao da dogura,
intimidade e amor, que pode ser ‘degustada’ em toda sua dogura (madhura).

Como afirma Cakravarti, “O que é singular quanto ao conceito de Brahman nesse
sistema é a distincao que ele faz entre os atributos que expressam sua majestade (aisvarya)
e 0s que expressam sua dogura (madhurya), tendo em vista dar mais énfase no ultimo”.
Essa dogura, ainda segundo Cakravarti, é revelada nos passatempos de Krsna “com
seus companheiros, afetuosos pais e queridas consortes, das quais Radha € a principal”
(CHAKRAVARTI, 2004, p. 40).

No contexto da teoria de rasa, os “doces relacionamentos” (madhurya-rasa) de Krsna
vieram a se constituir no “traco mais consistente do Vaisnavismo”, em seu aspecto religioso.
O Taittiriya Upanisad, referindo-se ao Brahman, afirma que é Ele em verdade rasa (bem-
aventuranca) e que aalmaindividual se torna plena de bem-aventuranca (Gnanda) por realiza-
locomo rasa: raso vai sah. rasam hy evayam labdhanandrbhavati ko hy evanyat kah pranyat
yad esa akasa anando na syat esa hy anandayati (“Ele certamente é docgura (rasa)!

&
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Com essa docgura, temos bem-aventuranca. Quem, de fato, poderia respirar, sem
bem-aventuranca no espaco do ser? Ele, unicamente ele, causa bem-aventuranca”)
(TAITTIRIYA UPANISAD, 2.7.1, p. 135).

Ainda que seja aludida nos Upanisads, a condicdo de rasa de Brahman nao foi
revelada plenamente pelos mais antigos comentadores dos Upanisads. Os defensores da
escola gaudiya do Vaisnavismo foram pioneiros em declarar o texto acima como a ideia
basica da concepcao upanisadica do Absoluto. O Absoluto é nikhila rasamrta-marti, a
corporificacdo eterna de todos os rasas (CAKRAVARTI, 2004, p. 342).

Foi a tradicdo bhakti de Sri Caitanya Mahaprabhu e dos seus seguidores, 0s
vaisnavas gaudiyas, que aprimorou uma teologia estética parailustrar a natureza da
relacdo emocional entre as almas e a Divindade Suprema. Essa tradicdo se distingue
caracteristicamente da tradicdo gnostica do Vedanta que busca estabelecer a
realizacdo da natureza eterna do Ser, realizacdo esta que se distingue da religiosidade
mundana (kaitava dharma) e é propedéutica, ou seja, um pré-requisito para a vida
espiritual ultima.

Os Vedas, principalmente nas reflexdes, presentes nos Upanisads, estabelecem
como objeto supremo do conhecimento metafisico, Brahman, o Ser infinito, Unico
e absoluto. Esse Ser ou Verdade Absoluta é definido como janmady asya yatah,
“Origem, conservac3o e fim de todas as coisas” (VEDANTA-SUTRA, 1.1.2, p. 12).
Alguns pensadores, que aceitam o Brahman como a realidade Unica, consideram-no
exclusivamente como impessoal e que as diversidades ou variedades decorrentes de
Suas poténcias sdo apenas fruto da ilusdo (mithya). Contudo, o Bhagavata Purana
(1.2.11, p. 113) considera que esse Brahman, apesar de ser a Unica realidade nao-dual
e pleno de conhecimento, é descrito ndo apenas como Brahman, o Ser impessoal,
mas também como Paramatma, a Pessoa (purusa) que cria e permeia tudo com Sua
consciéncia e como Bhagavan, a todo atrativa Personalidade Suprema da Divindade,
gue é plena de opuléncias de majestade e dogura.

Essa Divindade Suprema, por meio de seus aspectos pessoais, tanto como
Paramatma ou como Bhagavan, exibe poténcias de existéncia (sat ou sandhini), de
conhecimento (cit ou sanvit) e de prazer (dnanda ou hladhini) infinitos. Portanto, o
Ser Absoluto, que é um sem um segundo (ekam eva advitiyam), ndo é apenas da
natureza de sat “existéncia”, identificada com o Brahman impessoal, mas também
de cit “consciéncia”, identificada com o Paramatma, e de ananda “bem-aventuranca”
plenamente manifesta em Bhagavan.

O conhecimento discriminativo (jidna) conduz a realizacao da Divindade como o
Brahman, o “Ser Absoluto”. A meditacdo (dhydna ou updsana) conecta a consciéncia da
“alma individua” (jivatma) com a consciéncia suprema de Paramatma, a “Superalma”.
Por sua vez, € a devogdo pura e suprema (suddha e para bhakti) déd o conhecimento e
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a praxis do servico devocional (bhakti-seva) a Personalidade Suprema da Divindade,
Bhagavan SriKrsna.

A teologia de Sri Caitanya Mahaprabhu, prioriza a devocdo amorosa a
Personalidade Suprema da Divindade em Sua forma mais doce, que é Sri Krsna ou
Govinda. Tal devogao é uma condicdo de ser, sentir e agir de total absor¢ao e comunhdo
pessoal com a Divindade, que por Sua graca divina, se torna acessivel aos sentimentos
de amor de Seu devoto.

Por isso, em seu tratamento do conceito de rasa, Ripa Gosvami vai além do
conceito mundano de rasa da teoria poética classica secular, bem como das teorias
espiritualistas monistas —onde o rasa supremo surge e se condensa na passividade e
neutralidade do santa-rasa. Certamente, Ripa Gosvami também trata da experiéncia
mistica, mas ndo se circunscreve a mistica ontoldgica impessoal do Ser; se elevando
até a mistica estética e pessoal do Amor espiritual (prema).

Nessa ontologia, o rasa supremo surge e situa-se na paixdao de bhakti-rasa,
que é comum a todos 0s rasas; e isso se processa inteiramente dentro da natureza
interna ou espiritual (Svartpa-sakti) da Divindade Suprema — identificada com Krsna
— ndo sendo portanto um produto das impressdes psicoldgicas (vasanas) derivadas
das emocdes causadas pelos gunas ou qualidades da natureza material. A integracdo
estético devocional adotada pelo Vaisnavismo Gaudiya transcendeu o contexto historico
e cultural da India medieval e cada vez mais pode ser encontrada no hinduismo
contemporaneo por todo o mundo.
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Otavio Augusto Vieira

No canone pali do Budismo Theravada, chamado
de Tipitaka ou os Trés Cestos, sdo descritas histdrias
de discipulos de Buda que alcancaram a lluminacdo
(Nibbana) imediatamente ao entrar em contato com
um discurso (sdtra). Entretanto, como regra geral, a
tradicao defende que o objetivo final é experenciado
essencialmente através de grande esforco meditativo,
sempre guiado pelos ensinamentos. De todo o canone
pali, o Maha-satipatthana Sutta (2018) — O Grande Sutra
dos Fundamentos da Consciéncia Plena — é o sUtra base
da praxiologia e filosofia da tradicdo Theravada, e é ainda
mais central para as modernas escolas do Movimento
Vipassana, que o consideram sindbnimo de meditacao
vipassana.

Atualmente, o budismo é visto a partir de duas
grandes ramifica¢cdes: Theravada e Mahayana. A tradicao
Theravada, ou “A Doutrina dos Ancides”, & a mais antiga,
tendo sido originada no século IV a.C. Considerada uma
tradicdo mais monastica, estd localizada predominante
nos paises do sul e sudeste asiatico (Mianmar, Sri Lanka,
Camboja, Tailandia e Laos). O desdobramento destas
duas tradigBes esta intrinsicamente ligado a historia dos
guatro primeiros concilios budistas, de um total de seis,
realizados ao longo de toda a histéria do budismo. O
Quinto e o Sexto Concilio, realizados, respectivamente, nos
anos de 1871 e 1954, em Mianmar, sao de fundamental
importancia para compreender como o método das
escolas monasticas da tradicdo Theravada, centrados na
recitacdo dos sutras e no seguimento do codigo de ética
(Vinaya ou o Cédigo de Etica é o primeiro dos trés “cestos”
(livros) do Tipitaka, deram lugar ao método das escolas
do moderno Movimento Vipassana, voltadas ao publico
laico, que colocou a meditacao como elemento central.
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O Movimento Vipassana ou Movimento de Meditacdo do Insight é composto
por um grupo de mestres ou escolas — vipassanavadas —, que, de modo independente,
desde os Quinto e Sexto Concilios Budistas se destacaram na transmissao da meditacdo
vipassana. Para as vipassanavada do Movimento Vipassana, a meditacao vipassana
enseja um aspecto ontoldgico, uma visdao de mundo e um centro norteador, levando
arisca o exposto no inicio do Maha-satipatthana Sutta (p. 1, 2018): “Bhikkhus, este é
o caminho direto para a purificagdo dos seres, para superar a tristeza e a lamentacao,
para o desaparecimento da dor e da angustia, para alcancar o caminho verdadeiro,
para a realizacao de Nibbana.”.

Apenas em Myanmar, Tailandia e Sri Lanka existem mais de vinte mestres e
métodos de vipassana documentados (OOSTERWIJK, 2014; KORNFIELD, 2007). Dentre
esses, duas escolas podem ser apontadas como referéncia, as de S. N. Goenka (1924 —
2013) e de Mahasi Sayadaw (1904 — 1982), que além de se destacarem em Myanmar e
na India (caso de Goenka), e terem se difundido em diversos paises ocidentais, formam
as bases da escola de meditacdo Mindfulness, amplamente difundida no Ocidente.

O Mahasatipatthana Sutta esta dividido em Quatro Fundamentos: a observacao
do corpo (kaya), das sensacdes corporais (vedanad), da mente (citta) e dos objetos ou
qualidades mentais (dhamma). As diferentes compreensdes filosoficas e praxioldgicas
desses quatro fundamentos é o que distingue as escolas do Movimento Vipassana. E
dito que a pratica de qualquer um dos quatro fundamentos inclui os outros trés. Por
esta razao, € possivel haver a enorme variedade de métodos vipassana, que embora
tenham discussdes calorosas entre si, ndo chegam a se negarem. Visto isso, partindo
de diferentes traducdes do Maha-satipatthana Sutta e da interpretacdo de monges
theravadistas, como Analayo (2006; 2012, 2018), Sujato (2012) e Thanissaro (2013),
serdo colocadas frente a frente as visGes de Goenka (1999), que o explica em detalhes
nas palestras do retiro de 8 dias, e de Mahasi (2016; 1991).

O Maha-satipatthana Sutta (DN 22) — O Grande Sutra dos Fundamentos
da Consciéncia Plena — encontrado no Mahavagga, a segunda das trés divisdes do
Digha Nikaya — é uma versdo expandida do Satipatthana Sutta (MN 10) — O SGtra da
Consciéncia Plena/Atenta — encontrado no Majjhima Nikaya 10. Ambos os sttras se
diferenciam pelo acréscimo, ao final do Maha-satipatthana Sutta (por nds abreviado
por MS), da explanacdao em detalhes das Quatro Nobres Verdades, possivel razdo do
emprego do termo maha (grande), indicando ser este o topico suplementar deste
sUtra. Existem trés versdes completas disponiveis do Maha-Satipatthana Sutta, uma
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em pali e duas em chinés;®® ha ainda uma quarta e mais curta versao (Tibetano e
Chinés) dentro do Prajfidparamita Sttra — O SUtra da Perfeicao da Sabedoria (SUJATO,
2012, p. 273).

O método da meditacdo vipassand presente no Maha-satipatthana Sutta
consiste na meditagdo nos chamados quatro fundamentos da consciéncia plena/atenta
(cattaro sati-patthana): o corpo (kaya), as sensacdes (vedanad), a mente ou estados da
consciéncia (citta) e os objetos ou qualidades mentais (dhamma). O sdtra apresenta
uma analise dos quatro fundamentos, que se desdobram em treze exercicios praticos
de contemplagdao. Cada um destes exercicios possui duas partes: o exercicio em si,
que é explicado primeiro, e o processo de realizacdo do insight, repetido em todos os
exercicios, que constitui uma secao complementar. A repeticdo é uma caracteristica
do discurso do Buda que serve tanto para enfatizar quanto para dar uma maior clareza
ao assunto:

Assim ele vive contemplando o corpo no corpo internamente, ou vive
contemplando o corpo no corpo externamente, ou vive contemplando o
corpo no corpo interna e externamente. [ii] Ele vive contemplando fatores
de originagdo no corpo, ou vive contemplando fatores de dissolu¢do no
corpo, ou vive contemplando fatores de originacdo e dissolu¢do no corpo.
[iii] Ou sua atencdo plena é estabelecida com o pensamento: "O corpo
existe", na medida necessaria apenas para o conhecimento e a atengdo
plena, [iv] e ele vive desapegado, e ndo se apega a nada no mundo.
Assim também, monges, um monge vive contemplando o corpo no corpo
(SATIPATTHANA SUTTA, 2013, 1.1).%°

A pratica do insight em cada exercicio divide-se em quatro estagios do “cume”,”®
isto é, quatro estagios da contemplacdo, anotados na citacdo acima e repetidos, nessa
mesma sequéncia, para a sensacao, a mente e os conteudos mentais. Embora algumas
técnicas de meditacdo presentes no MS sejam capazes de induzir os jhands, o sistema
como um todo é orientado ao insight (BODDHI, 2002). Assim, os quatro estagios
da contemplacdo funcionam como explanacao do insight e como encaminhamento
metodoldgico recorrente que se aplica para cada uma das Quatro Contemplacdes
(@nupassana) prescritas pelo sdtra, as quais se subdividem pela tradicdo comentarial
em treze’* exercicios de meditacdo e que aparecem na sequéncia do texto.

Embora se utilize a ideia de diferentes exercicios como modo de estruturar a
pratica, estes nao necessariamente devem ser visto como distintos ou, ainda, como

68 Nian Chu ling (Smrtyupasthana Sitra), presente no Madhyama Agama, do Tripitaka Chinés; e o
Ekottrara Agama —também chamado de Ekayana Satra (Sutra do Caminho Direto).

69 As traducdes dos originais em inglés desta e das demais citagGes presentes neste artigo foram feitas
pelo autor.

70 Termo utilizado por Myint (2013, p. 103), na expressao Four Stages of Culmination.
71 Ou vinte e um, se considerarmos as Nove ContemplagGes no Cemitério como nove e ndo como um.

@
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conduzindo a resultados distintos. Fazendo uma referéncia ao Andpanasati Sutta (MN
118), Thanissaro (2013, p. 1), ao comentar o MS, explica:

A primeira vista, os quatro quadros de referéncia para a pratica de satipatthdna
soa como quatro exercicios de meditacdo diferentes, mas o MN 118 deixa
claro que todos eles podem se concentrar em uma Unica pratica: manter a
respiracdo em mente [ou os objetos de meditagdo propostos no MS]. Quando
a mente estd com a respiragdo, todos os quatro quadros de referéncia estdo
presentes. A diferenca esta simplesmente na sutileza do foco. A medida que
um meditador se torna mais habilidoso em permanecer com a respiracdo,
a pratica de satipatthana da maior sensibilidade ao desvelar camadas cada
vez mais sutis de participagdo no momento presente até que nada fique no
caminho da liberagdo total.

As diversas escolas do Movimento Vipassana dao prioridade distintas — ou
seja, definem distintamente seus objetos primarios de meditagao — para as multiplas
contemplacdes (aGnupassana), fundamentos (patthana), e exercicios ou objetos de
meditacdo. Na escola de Goenka, por exemplo, foca-se em vedana através das sensacoes
corporais, e, na de Mahasi, foca-se em kaya através da respiracao contemplada na
altura do abdémen, entre outros. Tal diferenciacdo levanta pelo menos duas questdes.
Em primeiro lugar, ao dar foco em apenas uma das quatro contemplacdes, seriam as
outras também contempladas? De acordo com a passagem acima, a foco em apenas
um anupassand abrange todos os outros, e a diferenca primordial ndo seria o exercicio
ou objeto de meditacdo, mas sim a profundidade do foco, ou seja, o nivel de dissecacao,
analise ou desconstrucao dos fendmenos, o qual vai sendo alcancado progressivamente
e reflete a qualidade do insight. Em segundo lugar, é realmente possivel contemplar
todos os exercicios propostos no MS? De modo geral, isso ndo ocorre nas escolas
do Movimento Vipassana, visto que cada uma elenca a necessidade e o objetivo, e,
portanto, a prioridade para a pratica de um ou outro exercicio de contemplagao, como
sera visto em detalhes a seguir.

Apresento abaixo um quadro sintético das Quatro Contemplacdes e seus
respectivos exercicios.
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Tabela 1 - As Quatro Contemplagoes

Primeira Contemplacdo

Contemplagdo do Corpo
(kayanupassana)

i) Sessdo sobre a inspiracdo e a expiracdo (Andpdna Pabba)
ii) Sessdo sobre as posturas (/riyapatha Pabba)

iii) Sessdo sobre a clara compreensdo (Sampajana Pabba)
iv) Sessdo sobre a contemplacdo das impurezas (Patiktilamanasikara
Pabba)

(v) Sessdo sobre a contemplacdo dos elementos (Dhatumanasikara
Pabba)

(vi) Sessdo sobre os nove estagios dos cadaveres (Navasivathika Pabba)

—~ e — —

Segunda Contemplacgdo

Contemplagdo das Sensa-
¢Bes (vedandnupassana)

(vii) SensacgGes

Terceira Contemplagdo

Contemplacdo da Mente
(cittanupassana)

(viii) Estados da mente (subdivididos em 16 categorias, agrupados em 8
pares)

Quarta Contemplagdo

Contemplagdo dos Objetos
Mentais  (dhammanupas-
sana)

(ix) Sessdo sobre os Obstaculos (Nivarana Pabba)

(x) Sessdo sobre os Agregados (Khandha Pabba)

(xi) Sess3o sobre as Bases Internas e Externas dos Sentidos (Ayatana
Pabba)

(xii) Sessdo sobre os Fatores da lluminagdo (Bojjhariga Pabba)

(xiii) Sessdo sobre as Verdades (Sacca Pabba)

- Exposicdo sobre a Verdade do Sofrimento (Dukkhasacca Niddesa)

- Exposicdo sobre as Causas do Sofrimento (Samudayasacca Niddesa)
- Exposicdo sobre a Verdade da Cessacao do Sofrimento (Nirodhasacca
Niddesa)

- Exposicdo sobre a Verdade do Caminho (Maggasacca Niddesa)

Fonte: o préprio autor

A primeira contemplacdo ou fundamento da Consciéncia Plena apresentada
no sutra é a Contemplacdo do Corpo (kayanupassand), que comega com a “Sessao
sobre Inspiracao e Expiracao” (Gnapana pabba). Esta primeira sessao, comega por
instruir o meditador a buscar uma floresta, sombra ou lugar isolado, sentar-se com
as pernas cruzadas e com o corpo ereto, e estabelecer plena aten¢do naquilo que se
encontra a sua frente, literalmente, “a frente do peito”. Em seguida, ele apresenta os
guatro passos seguintes que constituem a primeira sessao:’?

Sempre atento, ele inspira; atento, ele expira. [i] "Inspirando longamente,

i : u inspi ; ou expi }
ele discerne: 'Estou inspirando longamente'; ou expirando longamente, ele

discerne: 'Estou expirando longamente'. Ou [ii] inspirando curto, ele discerne:

'Estou inspirando curto'; ou expirando curto, ele discerne: 'Estou expirando

curto.' Ele treina a simesmo, [iii] 'Vou inspirar sentindo todo o corpo'. Ele treina

72 Outros trés sutras também descrevem os mesmos quatro primeiros passos: (ANAPANASATI SUTTA,
2013), o Kayagatasatisutta (MN119) e o Ekottarikagama (EA3).
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a si mesmo: 'Vou expirar sentindo todo o corpo'. Ele treina a si mesmo, [iv] 'Eu
vou respirar acalmando as fabrica¢des corporais.' Ele treina a si mesmo: 'Vou
expirar acalmando as fabricacdes corporais.' (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, A I).

Embora muitas vezes ndo mencionado, pode-se entender que o primeiro passo
concerne apenas em colocar a atencdo na inspiracao e na expiracao: “Sempre atento,
ele inspira; atento, ele expira.” Ndo obstante, comumente o [i] primeiro passo se refere a
compreensao da respiracao longa e, o [ii] segundo, a compreensao da respiracao curta.
De acordo com Goenka (1999, p. 15), inicialmente a respiracdo é alongada e, conforme
se avanga na pratica, naturalmente a mente se calma e a respiragao se torna mais curta,
levando ao segundo passo, a saber, a compreensdo da respiracao curta. Entretanto,
Mynt (2013, p. 100), mestre ligado a linha de Mahasi, discorda desta interpretacdo e
enfatiza que o uso da palavra va (“ou”) implica em compreender o stra como propondo
“respiracdo ou longa ou curta”. Em primeiro lugar, uma respiracao curta nao significaria
uma pratica mais avancada, mas apenas diferentes estados mentais que influenciam
na respiracao. Em segundo lugar, a respiracao ndo evoluiria, necessariamente, de longa
para curta. E em terceiro lugar, a respiracdo sutil se referiria ao quarto passo, que sera
visto em seguida. Fica entdo claro nestas duas abordagens que Goenka defende uma
certa progressao na pratica, expressada na sequéncia dos passos 1 e 2, enquanto que,
para Mynt, tal progressao poderia se dar apenas na sequéncia de qualquer um dos
dois passos iniciais para os seguintes, isto é, o terceiro e o quarto.

No que concerne aos dois passos seguintes, existe controvérsia entre os mestres
se atermo “corpo” (kaya), se refere ao “corpo da respiracao” (entendimento do Vism)
ou ao “corpo fisico”, tendo em vista os diferentes sentidos que tal expressao possui no
cénon pdli. Analayo (2006, p. 261) sustenta, inicialmente, que a respirac¢ao ja estaria
contemplada nos dois primeiros passos e que, portanto, “experenciar o corpo” se
referiria a sentir o toque do ar nas narinas, e posteriormente a sentir todo o corpo.
Nao fosse esse 0 caso, estar-se-ia repetindo as duas primeiras instrugcdes. Em segundo
lugar, Analayo sustenta que kayanupassana lida com o corpo fisico e ndo com o corpo
da respiracdo, e que, portanto, kaya referir-se-ia ao corpo fisico. Ele afirma ainda que
essa pratica esta em linha com a técnica de “escaneamento corporal” transmitida por
U Ba Khin, mestre de Goenka. Goenka (1999, p. 15) também segue esta interpretacdo,
e acrescenta que, ao se respirar, o oxigénio flui por todo o corpo e, com o avancgar da
pratica, todo o corpo é plenamente percebido e acalmado. Contrariamente, Mahasi
(2016) entende que o terceiro passo se refere a um processo de experenciar todo o
corpo da respiracao, seu inicio, meio e fim, aprofundando assim a concentracao. Ele
adiciona ainda que, com a pratica, a percep¢ao da respiracao compreende em diversos
momentos. O quarto passo, por outro lado, se referiria, para Mahasi, ao movimento
da respiracao que, condicionada pelo controle do corpo-mente, se tranquiliza/diminui
a tal ponto que chega a desaparecer enquanto percepgao dissociativa.
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A descricdo da Contemplacdo do Corpo (kayanupassand) prossegue com a
segunda sessdo intitulada “Sessdo sobre as Posturas do Corpo” (iriyapatha pabba).
Inicialmente, sao apresentadas quatro posturas: caminhando, de pé, sentado ou deitado.
Para todas elas, o sUtra instrui da seguinte forma: “ao andar, o monge discerne: ‘estou
andando’” (MAHA-SATIPATTHANA SUTTA, 2013, A ).

Na sequéncia o sutra apresenta a terceira sessao intitulada “Sessao sobre a
Clara Compreensao” (sampajana pabba). Ela tem por objetivo aplicar/acionar a Clara
Compreensdo (da impermanéncia) em todos as a¢cdes do corpo, seus movimentos e
estados, tais como caminhar, mastigar, carregar, urinar, olhar, falar, manter o siléncio
etc. O termo pali para “Clara Compreensdao” é sampajana, que significa “atencao
minuciosa”, constante e cuidadosa de todos as a¢des do corpo, combinada com um
exame analitico, isto é, com a intenc¢do de dissipar a ilusdao do “eu” enquanto agente
do movimento corporal (THANISSARO, 2013). A diferenca central entre estas duas
sessOes parece estar no fato de que a primeira se refere a uma dimensao estatica das
“posturas” do corpo, e segunda a uma dimensao dinamica desses estados. Elas sdo
especialmente relevantes para a escola de Mahasi, que, segundo Analayo (2012, p.
29), tem as “Posturas” como seu principal objeto de meditacao.

A guarta sessdo da primeira contemplacdo é intitulada “Sessdao sobre a
Contemplacdo das Impurezas” (patikilamanasikara pabba). Ela refere-se a contemplagdo
nas trinta e duas partes repulsivas do corpo:

Ha neste corpo pelos da cabeca, pelos do corpo, unhas, dentes, pele, carne,
tendBes, ossos, medula, rim, coragdo, figado, diafragma, baco, pulmdes,
intestinos, mesentério, garganta, fezes, bile, catarro, pus, sangue, suor,
gordura, lagrimas, oleosidade, saliva, muco nasal, liquido sinovial, urina. [No
Vism o cérebro é adicionado] (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, | 4).

A meditacdo nas 32 partes do corpo é feita por meio de uma investigacao
separada de cada parte, na qual elas sdo distinguidas uma das outras, com uma
enorme precisao, tal como se identificam diferentes graos dentro de um mesmo saco.
Essa meditacdao tem pelo menos dois objetivos. Em primeiro lugar, ela visa dissipar a
visdo erronea da existéncia de um corpo permanente (sakkaya-ditthi), isto é, a ideia
de um “eu” imutavel. E, em segundo lugar, ela visa eliminar o apego (kdmacchanda)”
ao proprio corpo e ao do outro o qual, em geral, consideramos como atrativo e belo,
mas que, quando dissecado em partes, como sugere esta medita¢do, ndo seria senao
impurezas. Para tanto, deve-se entdo refletir tanto sobre a impessoalidade, quanto
sobre a natureza repugnante, impura e ndo atrativa presente em cada parte do corpo
(MYINT, 2013, p. 158).

73 Um dos Cinco Obstaculos — paficanivarana.
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Na sequéncia, farei uma inversdo e apresentarei a sexta sessdo da primeira
contemplacdo, ao invés da quinta. Ela intitula-se “Sessao sobre os Nove Estagios dos
Cadaveres” (navasivathika pabba), ou, alternativamente, as Nove Contempla¢des no
Cemitério. Ela se refere a contemplagdo de nove estagios distintos de decomposicdo
do caddver. Ao olhar um cadaver, o meditador deve refletir sobre o fato de que o seu
corpo tem a mesma natureza e que, portanto, terd o mesmo fim. O inicio do paragrafo
contém o termo “como se” (seyyathapi), que sugere que este tipo de contemplacdo
pode ser realizado como um exercicio de imaginacao, sem a necessidade de se ir,
efetivamente, a um cemitério, como indicado no Vism.

Goenka (1999) indica que estas duas Ultimas sessdes, a quarta e a sexta, sejam
recomendadas apenas para iniciantes na meditagdao que possuem grande apego ao
corpo devido a a¢des passadas impuras, e que por isso sao incapazes de investigar
fendmenos mais sutis. Esses meditadores, apds purgar a mente desses apegos,
procedem, assim como todos 0s outros, a observacao da respiracao ou das sensacdes
corporais (vedana). Nem Mahasi nem Goenka ddo grande énfase nessas duas sessoes,
talvez porque elas sejam consideradas (pelo Vism e pelo Abhidhamma) como uma
pratica de samatha,”* sendo que a técnica destes dois mestres tem foco primordial
vipassana. Isto é particularmente pertinente a escolas de Mahasi, cuja tradicao é
também chamada de suddha-vipassana, ou seja, “puramente vipassana”.

A quinta sessdao da primeira contemplacao é intitulada “Sessdo sobre a
Contemplacdo dos Elementos” (dhatumanasikara pabba)’™ e se refere a contemplacdo
nos quatro elementos: “Ha nesse corpo o elemento terra, o elemento agua, o elemento
fogo, o elemento ar” (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, | 5). Cada um destes elementos
(terra, agua, fogo e ar) estdo presentes, com predominancia de um ou outro, em todo
fendmeno, tanto no corpo (internamente) quanto no mundo (externamente). Eles sdo
considerados as modalidades primarias da matéria, e sdo percebidos na meditacao a
partir de seus atributos ou qualidades (lakkhanad): a terra possui o atributo da solidez;
a dgua possui o atributo da coesdo, o fogo possui o atributo da temperatura e o ar
possui o atributo do movimento.”®

74 Embora em alguns sutras, tais como Maha-hatthi-padopama Sutta, Maha-rahulovada Sutta e
Dhatu-vibhariga Sutta (Uparipanndsa), esses dois exercicios sejam ensinados como vipassand, ao
indicar a reflexdo ndo sobre a natureza repulsiva de cada parte, mas sim sobre a natureza dos quatro
elementos que comp&em cada parte.

75 Aqui, o termo dhatu se refere aos 4 elementos (terra, dgua, fogo e ar) e ndo aos 18 dezoito principios
da experiéncia humana (os 6 objetos dos sentidos, os 6 érgdos dos sentidos e as 6 consciéncias
dos sentidos), como apresentados, mais adiante, na Sessdo sobre as Bases dos Sentidos (Gyatana
pabba), presente no quarto Fundamento da Consciéncia Plena, a Contemplagdo dos Objetos Mentais.
Também é utilizado o termo cattdro mahabdthani para se refere aos quatro Grande Elementos, ou
apenas mahabutha.

76 Além de suas caracteristicas (lakkhana), os quatro elementos também sdo investigados com base
nas suas funcbes (rasa) e manifestacdes (paccupatthana).
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A posicdo de Goenka com relacdo a este exercicio € similar aos dois exercicios
anteriores, isto é, uma pratica inicial que objetiva dissipar o apego ao corpo e aos
prazeres sexuais, e que deve ser abandonada assim que seu objetivo for alcangado.
Mahasi, por sua vez, da especial atencdo aos elementos, e destaca a importancia
de contemplar (i) o elemento ar através de seu atributo o movimento, mediante a
observacao tanto do movimento do abdémen quanto do caminhar, visto que o elemento
ar é também responsavel por dar suporte ao corpo, como o pneu da suporte ao
carro por causa do ar em seu interior; (ii) e o elemento fogo através de seu atributo a
temperatura, mediante a observagao da dor, que se refere, em geral, a um aguecimento
da parte dolorida. Os elementos ar e fogo sdao mais predominantes quando estamos
fisicamente ativos, enquanto a dgua e a terra, quando estamos mais passivos (MYINT,
2013, p. 175).

Em suma, todas as sessdes acima apresentadas desta primeira contemplacdo ou
fundamento da Consciéncia Plena, a Contemplacdo do Corpo, podem ser utilizadas para
cultivar insights sobre a natureza do corpo-mente, mediante uma reflexao sistematica
sobre a condicdo de impermanéncia (anicca) de toda realidade percebida. Ndo obstante,
observa-se que a quarta e sexta sessodes (“Sessao sobre a contemplacdo das impurezas” e
“Sessdo sobre os nove estagios dos cadaveres”) ndo tém por objetivo central desenvolver
insights fazendo uso do corpo, mas sim cultivar a diminuicdo do apego ao corpo. Foi visto
também que a pratica da “Sessdo da Respiracdao”, embora utilizada por Goenka para
desenvolver a concentragao, pode também ser utilizada para promover a realizacao de
insights. Por outro lado, a pratica da “Sessdo das Posturas” e a “Sessdo dos Elementos”
é, para Mahasi, essencial para promover a realizacao de insights.

Tanto para Mahasi quanto para Goenka, o corpo é o objeto central da primeira
contemplacdo pelo fato de que ele é um objeto de carater mais nitido e de mais facil
reconhecimento perceptivel pelos iniciantes. Isso ndo significa, entretanto, que os
meditadores mais avancados deixem de ter a necessidade de contempla-lo. Goenka,
entretanto, destaca que ndo ha contemplacdo do corpo sem a contemplacdo das suas
sensacgdes (vedana), visto que o corpo nao pode ser sentido sem suas sensagoes, tal
como a mente (cita) e seus conteudos (dhamma). Caso contrario, toda essa pratica
seria apenas um jogo intelectual.

A segunda contemplacao ou fundamento da Consciéncia Plena apresentada
no satra é a Contemplacdo das Sensacdes (vedananupassanad) (ver tabela 1):

E como, monges, um monge vive contemplando sensa¢Ges em sensagdes?
Aqui, monges, um monge ao experimentar uma sensacdo agradavel sabe:
"Eu experimento uma sensacao agradavel"; ao experimentar uma sensagdo
dolorosa, ele sabe: "Eu experimento uma sensacdo dolorosa"; ao experimentas
uma sensagao nem agradavel nem dolorosa, ele sabe, "experimento uma
sensacdo nem agradavel nem dolorosa" (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, 11).



CAPITULO VIII
O MAHASATIPATTHANA SUTTA COMO INTERPRETADO E PRATICADO PELAS ESCOLAS DE MEDITACAO
VIPASSANA DE S. N. GOENKA E MAHASI SAYADAW

Vedana ou sensacao aqui se refere essencialmente a qualidade das experiéncias,
sejam elas fisicas ou mentais, podendo ser de trés tipos: sensacdo prazerosa (sukha),
sensacdo dolorosa (dukkha) e sensacdo nem prazerosa nem dolorosa (adukkhasukha).
De acordo com o Abhidhamma em geral e o posicionamento de Goenka, sukha e dukkha
remetem a sensagdes fisicas, e ndo a sensagdes mentais prazerosas (somanassa) ou
desprazerosa (domanassa). Para Mahasi, entretanto, essas sensacoes, embora tenham
uma base corporal, ndo sao fenbmenos apenas fisicos, pois sdo sentidas tanto no
corpo quanto na mente.

Na continuidade da citagcdao do sUtra anteriormente transcrita, é dito ainda que
0s trés tipos de sensacdes podem ser tanto mundana (samisa), também traduzida por
“sensual” ou “da carne”, quanto ndo-mundana (niradmisa), também traduzida por “ndo-
sensual”, “ndo-da carne” ou, ainda, “espiritual”. Para Mahasi (2016), os trés tipos de
sensacOes mundanas (prazerosas, dolorosas e nem prazerosas nem dolorosas) referem-
se, respectivamente, a felicidade, a dor, ou a auséncia destes dois Ultimos, provenientes
dos objetos dos sentidos, as quais estdo enraizadas em dois estados mentais, a ilusdo
(moha) e o apego (tanha). Por sua vez, as sensac¢des “ndo-mundanas prazerosas”
referem-se a uma reflexao contemplativa sobre a natureza da mente-matéria, descrita
como “felicidade ndo associada aos objetos dos sentidos” ou “felicidade associada a
rendncia” (MAHASI, 2016, p. 200). Enquanto as sensac¢des “ndo-mundanas dolorosas”
se ddo ao se refletir sobre a falta de progresso em direcao a realizacdo de Nibbana. E,
por ultimo, as sensacdes “nao prazerosas nem dolorosas” ou neutras se referem, de
modo geral, a percepcao equanime dos fendmenos. Ja Goenka interpreta de modo
um pouco diferente, e vé as sensacdes como impuras ou puras, ou seja, com (samisa)
ou sem (niramisa) desejos ou apegos (tanha), respectivamente, que, por sua vez, se
originam no par avidez (lobha) e aversdo (dosa). Ele comenta ainda que o processo
de purificacdo, ou seja, a passagem das sensacdes impuras para as puras, exige uma
observacdo cuidadosa (pajanati) marcada pela equanimidade (uphekha).

A terceira contemplacdo ou fundamento da Consciéncia Plena apresentada
no sttra é a Contemplacao da Mente (cittanupassana). Em pali, existem pelo menos
cinco termos para o que denominamos “mente” ou “consciéncia”, cada um deles
geralmente usados em diferentes contextos: nadma, viifiana, mano, citta e ceto. No
contexto especifico dessa contemplacao, o termo usado é citta. Citta é entendida como
consciéncia, enquanto evento mental, necessariamente associada a concomitantes
ou qualidades mentais. O MS apresenta 16”” estados da mente a serem objetos de
contemplacdo, também entendidos como niveis gerais de citta.

Todos os dezesseis estados da Contemplacdo da Mente (citta) estdo relacionados
a polaridade benéficos/desenvolvidos- prejudiciais/ndo desenvolvidos. A contemplagdo
proposta nas duas polaridades, isto é, nos estados da mente positivos e nos estados

77 No Abhidhamma sdo apresentados 89 estados de citta.
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da mente negativos, deve levar em consideracao a necessidade de que ambas devem
serigualmente observadas sem apego (upadana). Isso parece ser uma caracteristica
marcante das escolas do Movimento Vipassana, pois, além da observacao equanime,
elas ndo utilizam necessariamente outras técnicas especificas para reverter os estados
negativos.”® Por outro lado, no VISM sdo indicados certos objetos de meditacdo, entre
40 possiveis, com base numa tipologia de seis personalidades, como sera visto adiante.

O MS descreve dezesseis estados da mente, agrupados em oito pares benéficos/
nao-benéficos, a serem apresentados a seguir. Analayo (2018) observa que o meditador
deve inicialmente familiarizar-se com os trés primeiros pares de estado da consciéncia,
com ou sem desejo, com ou sem raiva e com ou sem ilusdo, que constituem as trés
causas do sofrimento (Segunda Nobre Verdade). Estes trés pares iniciais formam a
base para uma clara distin¢cdo entre as sensa¢cdes mundanas, oriundas dos objetos dos
sentidos, e as sensacdes ndo-mundanas, oriundas da contemplacdo da natureza da
mente-matéria, conectando assim a Contemplacdo das Sensacdes (vedananupassana)
precedente com a presente Contemplacdo da Mente (cittanupassana).

Com relacdo a fina conexao entre a Contemplac¢do da Sensacdo (vedana) e a
Contemplacdo da Mente (citta), Goenka (1999, p. 14), citando o Sutra Raiz (MULAKA
SUTTA, 2012), enfatiza que “Tudo o que surge na mente é acompanhado pela sensacdo”
(vedana-samosarand sabbe dhamma).”® Essa relagdo indissocidvel entre mente e
sensacao justifica, para Goenka, o fato de que a pratica da observagao das sensacdes
corporais € suficiente para a purificacdo da mente.® Por outro lado, para Mahast
(2016), o movimento fisico do corpo, assim como as posturas, € o objeto primario, e a
dinamica mental é o objeto secundario. Portanto, a contemplacdo em qualquer estado
mental predominante faz imediatamente cessar o surgimento da atividade mental
correspondente. Nesse momento, a atencdo deve retornar para o objeto primario, ou
seja, o movimento do corpo. Conforme o nivel de concentracdo aumenta, qualquer
atividade mental que surja passa a ser imediatamente observada.

A quarta e ultima contemplacdo ou fundamento da Consciéncia Plena é a
Contemplacdo dos Objetos ou Qualidades Mentais (dhammanupassana). O termo
dhamma tem varios significados, sendo os mais conhecidos a lei da natureza e os
ensinamentos do Buda. Aqui refere-se especificamente a natureza ou caracteristica
de qualquer coisa que surja ou esteja contida na mente. Essa definicdo é inspirada na
frase “Dhamma significa a auto-natureza, a auto-caracteristica que esta contida” (Attano

78 Os exercicios meditativos de contemplacdo das 32 partes do corpo e dos 9 estados de decomposicédo
dos cadaveres, vistos na Contemplacdo do Corpo, recomendados em certos casos de forte apego
ao corpo, se ddo apenas nos estagios iniciais do processo meditativo, e ndo se constituem praticas
recorrentes nas tradicdes de Goenka ou Mahasl.

79 A traducdo de Bikkhu Boddhi (Mdilaka Sutta, 2018) é a seguinte: Em que eles convergem (kim
samosarana sabbe dhamma) Eles convergem em sensagdo (vedana-samosarana sabbe dhamma).

80 Essainterpretacao é fundamental para entender a técnica de Goenka e serd investigada em detalhes.
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sabhavam attano lakkhanam dhareti’ti dhammo) (GOENKA, 1999, p. 28). Entende-se
que, da mesma forma que para experenciar o corpo (kaya) sdo necessarias as sensacoes
(vedana), para experenciar a mente (citta) sdo necessarios os objetos mentais (dhamma)).
Estes objetos sdo divididos em kusala (benéficos), tais como compaixao, boa vontade
e servico altruistas; ou akusala (nocivos), tais como raiva, ddio, animosidade, paixao,
medo e ego. A Contemplacdo dos Objetos Mentais esta subdividido em cinco sessdes:
“Sessdo sobre os Obstaculos”, “Sessao sobre os Agregados”, “Sessdo sobre a Base dos
Sentidos”, “Sessao sobre os Fatores da Iluminacdo” e “Sessao sobre as Verdades”.

A primeira sessao desta quarta contemplagdo é a “Sessdo sobre os Obstaculos”
(nivarana pabba). Estes obstaculos, em numero de cinco (pafica nivaranani), sao
0s principais impedimentos internos para o desenvolvimento da concentracdo e do
insight, sendo aquilo que impede (nivaranani) a realidade de ser vista como é. Os
cinco obstaculos sdo os seguintes: (i) desejo sensual, (i) ma vontade, (iii) preguica /
torpor; (iv) inquietacdo / ansiedade, e (v) duvida. A contemplacdo dos cinco obstaculos
deve-se observar tanto a sua presenca quanto a sua auséncia: “Quando o desejo dos
sentidos estd presente, um monge sabe: ha desejo dos sentidos em mim; ou quando
o desejo dos sentidos ndo estd presente, ele sabe: ndo ha desejo dos sentidos em
mim” (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, IV 1). Essa consciéncia plena, em conjunto com a
consciéncia de impermanéncia (sati-sampajafifia) desses conteludos mentais, leva a
compreensao do processo de surgimento e extingdo desses obstaculos se despertam,
assegurando assim, que eles nao ressurjam no futuro. Tem-se, portanto, a necessidade
de um engajamento ativo por parte do meditador de modo a maximizar os dhammas
benéficos (os sete Fatores da lluminacdo, a serem vistos na sequéncia) e minimizar
0s nocivos (os Cinco Obstaculos).

Goenka (1999) destaca que a mera observacao equanime dos dhammas nocivos
gue surgem na mente (os quais ele chama de sankhara) como atualizacdo de seu
estado latente, faz com quem eles sejam purificados e permanentemente erradicados.
Neste particular, hd uma diferenca significativa da eficacia dos métodos de vipassana
e samatha. Na pratica de na pratica de samatha, os dhammas, sejam eles benéficos
ou nocivos, ao serem ignorados em detrimento de um Unico objeto de meditacao, sdo
eliminados apenas temporariamente. Enquanto na pratica de vipassana os dhammas
nocivos, ao serem contemplados —ainda que através das sensacdes corporais (vedana)
—, sao eliminados por completo. Similarmente, Mahasi (2016, p. 210) enfatiza a
necessidade de tornar os obstaculos objetos de meditacdo/contemplagdo. O modo
como se da essa meditacdo segue o ensinamento da equanimidade ou do “caminho
do meio”. Em outras palavras, ela deve constituir-se numa mera contemplacdo sem ter
como objetivo sua supressao (que geraria aversao), €, a0 mesmo tempo, assegurar o
ndo envolvimento com eles (que geraria avidez). Isso seria suficiente para se alcancar
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0s cinco niveis de compreensdo dos obstaculos: presenca, auséncia, surgimento,
extingdo e ndo surgimento futuro.

A segunda sessao da Contemplacao dos Objetos Mentais € intitulada “Sessao
sobre os Agregados” (khandha pabba). Ela refere-se aos cinco Agregados (pafica
khandhas), isto €, aos cinco fatores que compdem a falsa ideia de identidade individual :#
ripa ou materialidade, vedana ou sensacdo, safifia ou percepcgao, sankhara ou formacao
volitiva e vififidna ou consciéncia. O funcionamento conjunto destes fatores, que € causa
da condicdo de apego (upadana), sdo objeto de um processo de analise meditativa
gue visa perceber sua dinamica de origem e desaparecimento.

Aqui, monges, um monge pensa. Assim é a forma material [rlpa]; assim
€ o surgimento da forma material; e assim é o desaparecimento da forma
material. Assim é a sensacdo [vedana]; assim é o surgimento da sensacdo; e
assim € o desaparecimento da sensacdo. Assim é a percepcdo [safifia]; assim é
o surgimento da percepcdo; e assim é o desaparecimento da percepgdo. Assim
sdo as formacgdes volitivas [sankhara]; assim é o surgimento das formacdes
volitivas; e assim é o desaparecimento das formacdes volitivas. Assim é a
consciéncia [vififiana]; assim é o surgimento da consciéncia; e assim é o
desaparecimento da consciéncia (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, IV 2).

Goenka apresenta que o agregado da materialidade (rdpa) é constituido pelas
incontdveis particulas subatdmicas (kaldpas), enquanto a mente (ndma) é composta
pelos outros quatro agregados. Simplificadamente, Goenka (1999, p. 31) explica estes
quatros khandas da seguinte forma: “vififidna conhece; safifid reconhece e avalia;
vedana sente; e sankhara reage e cria.” A ignorancia, que leva ao sofrimento, se
refere entdo a identificacao ou apego a qualquer um dos cinco agregados, nos quais
se cré constituirem um “eu” permanente. A diferenca entre Goenka e Mahasi esta no
sentido atribuido ao termo sankhara, enquanto para Goenka sarkhara ou formacgdes
volitivas quer dizer “condicionamentos” / “reacGes mentias”, para Mahasi quer dizer
“volicao”. Para Mahasi, sankhara é a intencdo (cetana) que precede toda acdo, como
por exemplo, a ganancia que subjaz a acdo de roubar, ou a compaixao que estimula
um ato de generosidade, ou, ainda, a intengdo mental anterior ao se dar um passo.

A segunda sessdo da quarta contemplagdo é intitulada “Sessdo sobre as Bases
dos Sentidos” (ayatana pabba). As Seis Bases (ayatana) (os cinco sentidos e a mente)
tém como objetivo contra-atacar a falsa ideia de um “eu”. Cada uma das seis bases
¢ dividida em Base Interna (os seis orgdos dos sentidos: olho, ouvido, nariz, lingua,
corpo e mente — “indriya-dhatu”) e Base Externa (os seis objetos dos sentidos: forma,
som, cheiro, sabor, objetos tateis e objetos mentais — “visaya-dhatu”). Também
estdo presentes suas respectivas seis Consciéncias dos Sentidos (“vijiana-dhatu”),

81 O surgimento ou ndo da ideia de identidade é exposto no sutra Mahapunnama Sutta MN109 — O
Grande Discurso na Noite de Lua Cheia.
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conformando assim os 18 dhatus, também chamados de Componentes ou Elementos
da Percepcdo. Destaca-se que o dyatana mente (mana) percebe tanto os objetos da
mente quanto todos os objetos das outras bases.

Tabela 2 - Componentes da Percepgao (dhatus)

Bases Internas Bases Externas
Consciéncias dos Sentidos (vijfiana-dhatu)

(indriya-dhatu) (visaya-dhatu)
Olho (cakkhu) Forma (rdpa) Consciéncia da visdo (cakkhuvififidna)
Ouvido (sota) Som (sadda) Consciéncia da audicdo (sotavififiana)
Nariz (ghana) Cheiro (gandha) Consciéncia do sabor (ghanavififiana)
Lingua (jivha) Sabor (rasa) Consciéncia do olfato (jivhavififigna)
Corpo / pele (kaya) Objetos tateis (photthabba) Consciéncia do tato (kayavififiana)

) ) Consciéncia dos objetos mentais (mana-
Mente (mana) Objetos mentais (dhammas) o
vififidna)

Fonte: Otavio Vieira, 2020

Buda instrui o praticante da seguinte forma:

Aqui, monges, um monge conhece o olho e as formas visuais e o grilhdo que
surge dependente de ambos (o olho e as formas); ele sabe como o surgimento
do grilhdo ndo-surgido se d3; ele sabe como o abandono do grilhdo surgido se
da; e ele sabe como se da o ndo-surgimento no futuro do grilhdo abandonado
(SATIPATTHANA SUTTA, 2013, IV 3).

Para Goenka, a pratica de vipassand se da através da investigacdo do apego
(upadana) as sensacdes (vedanad) provenientes do contato (phassa) entre as dyatanas
internas e externas. Esses links, na forma de contato —sensacao —apego, sdo constitutivos
da cadeia da Originacdo Codependente (paticcasamuppada), principio fundamental
do budismo. Entretanto, de todas as seis ayatanas, o método de Goenka privilegia a
observacao contemplativa das sensagdes que surgem por meio da dyatana do corpo /
pele (kaya) —isto é, o contato entre o corpo e o objeto tatil — que constitui a maior das
ayatana em termos de area, e que, além disso, também repercute tudo que surge da
ayatana da mente. Também Mahasi (2016, p. 218) destaca que sempre que se medita,
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por exemplo, sobre o visto, enquanto processo do aparecer, observa-se tanto cada
um dos trés aspectos ligados ao ato da visdo (o olho, a forma e a consciéncia do ver),
como a ayatana da mente. Ou seja, na contemplacdo em qualquer uma das outras
cinco ayatana (olho-forma / ouvido-som / nariz-cheiro / lingua/sabor / corpo-objetos
tateis), a ayatana da mente estd sempre envolvida; e, embora a contemplacdo possa
se dar especificamente em cada um dos trés aspectos, ou ainda no contato entre as
bases interna e externa, ela, ainda assim, sempre abrange os trés.

A quarta sessdo da Contemplacdo dos Objetos Mentais (dhamma) é a “Sessdo
dos Sete Fatores da Iluminacdo”® (bojjhanga pabba). Estes sete fatores se referem
as qualidades a serem desenvolvidas para se alcancar o objetivo final, Nibbana. De
acordo com o MS, cada um dos fatores sao objetos de contemplacdo que considera
alternativamente sua presenca ou sua auséncia, seu surgimento, se ainda ndo presente,
e seu desenvolvimento, se ja presente.

Para Goenka (1999), os Fatores da Iluminacdo restauram a pureza da mente
(vififidna) e cada Fator tem uma fungao especifica. Sati é considerado o mais importante,
pois € a base para o desenvolvimento dos outros. O segundo, dhammavicaya ou
“investigacao”, se refere a desintegracao analitica dos fendmenos com base no
conhecimento dos Quatro Elementos, das Seis Bases e dos Cinco Agregados. O terceiro
Fator, viriya ou “energia”/“esforco”, se refere a ndo-reacdo, isto €, ao deixar as coisas
acontecerem e, a0 mesmo tempo, conhecendo sua realidade. O quarto Fator, piti
ou éxtase, compreende as sensacdes agradaveis no corpo, como, por exemplo, o
chamado free flow (“fluxo livre de sensacdes”). Nesse estagio, é importante que as
sensacdes sejam contempladas com equanimidade (upekkha) para que se evite o
risco de se gerar no meditador um sentimento de avidez. Ja no quinto Fator, passaddhi
ou “calma”/“tranquilidade profunda”, persiste uma vulnerabilidade as sensagdes
perturbadoras que podem vir a gerar um grande desconforto. Por isso, nessa etapa,
corre-se o risco de ndo se apreender corretamente a condi¢cdo de impermanéncia, e
de se confundir essa paz profunda com a libertacdo (nibbana). O sexto Fator, samadhi
ou “concentracdo”/“absorcdo”, se refere a realizacdo dos oito jhdnas ou estados de
absorcdo. O sétimo e ultimo Fator, upekkha ou “equanimidade”, tal como sati, € uma
preocupacdo constante em todos os estagios precedentes. Sua designacao como
sétimo e ultimo fator refere-se ao nivel mais profundo de equanimidade, isto &, uma
inabalabilidade perfeita em face de sensa¢des prazerosas ou dolorosas oriundas dos
objetos dos sentidos. A importancia especifica desses dois fatores, sati (atencdo) e
upekkha (equanimidade), é enfatizada reiteradamente por Goenka durante as praticas

82 Os Sete Fatores da lluminagdo, assim como os quatro Fundamentos da Consciéncia Plena, o
Caminho Octuplo, entre outros, fazem parte da lista mais abrangente conhecida como os 37 Fatores
da lluminacgdo. (Presente nos sitras: AN 7.67; MN 103; DN 16)
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sistematicas da contemplacdo nos retiros (retreats), podendo ser considerados como
lema ou sintese da técnica de Goenka.

Mahasi (2016) enfatiza a importancia do equilibrio entre os Sete Fatores da
lluminacdo. A pratica da equanimidade, por exemplo, equilibra a investigacdo analitica,
a energia e a concentracao excessivas. Com relacao ao Fator viriya (energia/esforco),
deve ser encaminhado de forma moderada, de modo que sua aplicacdo se dé de acordo
com a necessidade. Entretanto, Mahasi afirma que em estagios mais avancados ndo
ha mais necessidade de atuar sobre estes fatores, mas apenas deixar a contemplacao
fluir naturalmente. Com relagdo aos Fatores piti (éxtase) e passaddhi (tranquilidade),
ele afirma que sua manifestacdo se da apenas no chamado Quarto Conhecimento,?
momento em que ndao mais se observa o surgimento e permanéncia dos fenémenos,
mas apenas suas extingoes.

Na conclusao do Maha-satipatthana Sutta, Buda faz uma exortagao a pratica,
afirmando que qualquer um que praticar os quatro Fundamentos da Consciéncia Plena
da forma exposta no stitra colhera ou o fruto do estado de arahatta — Ultimo dos Quatro
Estdgios da lluminacdo — ou, caso algum apego (kilesa) ainda esteja presente, o fruto
do penultimo estagio, chamado de agati (o que ndo-retorna). E assim, destacando a
eficacia do método, o discurso termina com a mesma frase que iniciou:

Este é o Unico caminho, bhikkhus, para a purificacdo dos seres, para a superagao
da tristeza e da lamentagdo, para a destruicdo do sofrimento e da dor, para
o alcance do caminho certo, para o alcance de Nibbana, ou seja, os quatro
fundamentos da atengdo plena. Assim falou o Abengoado. Satisfeitos, os
monges aprovaram suas palavras (SATIPATTHANA SUTTA, 2013, ultima parte).

As consideracdes finais serdo pensadas a partir de trés perguntas norteadoras,
sdo elas: (i) Qual aimportancia de conhecer distintos métodos? (i) Qual € o método
mais efetivo entre Goenka e Mahasi? (iii) Qual a implicancia de focar apenas em um
Fundamento da Consciéncia Plena ou nos quatro?

Com relagdo a primeira pergunta, em Myanmar existem diversos centros de
meditacdo que ensinam diferentes métodos, todos baseados no MS. E pratica comum
tanto entre os meditadores laicos quanto entre os monges a realizacdo de retiros de
meditacdo em mais de uma técnica. Considera-se que o conhecimento das varias
possibilidade de pratica contribui para a ampliacao do entendimento da meditacao
vipassand. Entretanto, essa gira por diferentes mestres ndao tem como o objetivo
apenas a expansao do conhecimento, mas objetiva também a pratica em si, isto é, o

83 Este tema serd visto na apresentacdo do VISM (2.3.3).
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autodesenvolvimento em direcdo ao objetivo final de Nibbana. Muitos monges e laicos,
embora ja conhecam os métodos, ainda assim seguem realizando retiros em centros
distintos. Na academia esse tipo de estudo também é proficuo. Kornfield (2007), em
seu livro originalmente publicado em 1977, descreve 12 métodos vipassana tanto
de Mianmar, quanto do Sri Lanka e da Tailandia. Ja Oosterwijk (2014) ndo apenas
descreve varias escolas de meditacdo vipassand, mas cria um método de investigacdo
das técnicas, levantando certos pontos referenciais a serem analisados em cada uma.
Em outro artigo,® a ser publicado em inglés, descrevo e comparo quatro métodos
gue estdo entre os mais reconhecidos de Myanmar, a saber, Goenka, Mahasi, Pa Auk
e Mogok.

Para responder a segunda pergunta, deve-se entender que a efetividade de
cada método depende ndo apenas das técnicas em si, mas do contexto no qual os
meditadores estdo inseridos. Buda adaptava os ensinamentos de acordo com o contexto
e necessidade dos ouvintes, da mesma forma, as praticas, a pedagogia e as exegéticas
do canone budista, o Tipitaka, foram se adaptando aos contextos locais aonde chegava.
O método de Goenka é estruturado em retiros progressivos e bem-estruturados,
caracteristicas que parecem se adequar ao estruturalismo do sistema capitalista. Ja
o método de Mahasi parece se adequar mais as caracteristicas asiaticas, onde os
praticantes estao dispostos a passarem mais tempo em retiros nao tao estruturados.
De modo geral, entende-se que os dois métodos seguem os ensinamentos do canone,
e assim, independentemente do método, todo meditador, ao manter a continuidade
na pratica, alcancara o objetivo final, a experiéncia de nibbana.

Mesmo levando em conta que ambos os métodos sdo igualmente efetivos, e que
cada meditador se adapta melhor a um ou outro, ha certas implicancias nas diferentes
técnicas no que se refere ao foco em apenas um Fundamento da Consciéncia Plena ou
nos quatro. Ao focar a investigacao nas sensacgdes corporais, a técnica de Goenka parece
intensificar a percepcao das sensacdes sutis, deixando mais claro o conhecimento da
impermanéncia. Por sua vez, ao nao escolher um fundamento para analisar, o método
Mahasi permite uma investigacdo mais abrangente das possibilidades investigativas.

O exercicio de atencdo na respiracdo — anapana-sati — proposto por Goenka
€ uma técnica de samatha, enquanto a atencdo na respiracdo na altura do abdome
€, para Mahasi, uma técnica de vipassana. Por isso, enquanto Goenka afirma que
guanto menor a area de atengao mais afiada torna-se a concentracao, Mahasi indica
gue o foco no movimento do abdome abrange uma maior area, ndo levando a uma
concentracdo tdo profunda, sendo porisso mais apropriada para a pratica de vipassana,

84 The interface of samatha and vipassana in the Insight Meditation methods of Goenka, Mahasi,
Mogok and Pa Auk.
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que exige uma mente mais atenta e desperta a fim de investigar as trés caracteristicas®
(tilakkhana) do fendbmeno mente-corpo. Similarmente, na técnica de vipassana de
escaneamento corporal da escola de Goenka, a atencao deve constantemente mover-
se ao longo da moldura do corpo, o que também evita uma concentracdo absorta,
isto é, o alcance dos jhanas.

Por fim, mais do que responder as perguntas levantadas, nossas consideracdes
finais tiveram como objetivo principal abrir possibilidades para que futuras pesquisas
possam aprofundar tais questdes, que, atualmente, nos parecem tdo relevantes, tendo
em vista os diversos métodos que estao ao nosso alcance.
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Segundo o filésofo Sankaracarya, principal expoente
da Escola Advaita Vedanta, a resolucdo do problema
existencial, caracterizado pela condicdo de ignorancia,
encontra-se na Revela¢do dos Upanisads. Os Upanisads
revelam que nao ha diferenca ontoldgica entre atman
(fundamento da subjetividade) e Brahman (fundamento
da objetividade). Sendo assim, atman e Brahman sdo
conceitos que se referem ao mesmo fundamento unicista
de toda existéncia, seja ela objetiva ou subjetiva. Essa
Verdade e seus desdobramentos propedéuticos sao
uma Revelacao exclusiva dos Upanisads. Isso é o que
denominamos de Revelacdo védica ou Sruti. Entretanto,
o conceito de Revelacdo® no contexto religioso e filosofico
da (ndia tem um sentido muito diferente daquele que
é entendido no Ocidente, pois ndo se trata da “palavra
de Deus”, mas sim da transmissao oral de uma Verdade
gue é passada de mestre a discipulo. A propria palavra
sruti significa literalmente “aquilo que é ouvido”. Para
compreendermos a conexao organica entre razao (tarka)
e Revelacdo (Sruti) faz-se necessario a compreensao
da palavra pramana (lit. “meio de conhecimento”),
principalmente, de sabda-pramana, que é o meio de
conhecimento por meio da palavra upanisadica.

86 Além de Sruti, outros termos sdo usados para designar a sacralidade
dos Vedas: dgama, rahasya-upadesa e sabda-pramana.
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A palavra pramana refere-se literalmente aos meios de conhecimento confidveis
para a apreensao da realidade, i.e., sdao os fundamentos autorizados para o ato de
conhecer. Na tradicdo do Vedanta existem seis meios de conhecimento (pramanas) que
sao consagrados pela eficacia que apresentam. Eles caracterizam-se pela aplicabilidade
em relacdo ao tipo de conhecimento almejado. Dito isso, 0s seis principais pramanas
sdo: (i) percepcao (pratyaksa), (ii) inferéncia (anumana), (iii) analogia (upamana) (iv)
silogismo (arthapatti), (v) ndo-percepcao (anupalabdhi), (vi) e conhecimento pela palavra
(Sabda-pramana). Os cinco primeiros pramanas operam a partir da légica, radicalmente
marcada pela nocdo de dualidade. E justamente por esse motivo que esses pramanas
sao incapazes de revelar o conhecimento acerca da natureza unicista de Brahman. Sobre
isso, Halbfass afirma que:

Os meios mundanos de conhecimento (praméanas) ndo se aplicam a unicidade
absoluta de Brahman. Eles estdo inerentemente relacionados ao reino do
“nome e forma”, i.e., a particularidade e a pluralidade. Portanto, sdo eficazes
apenas no contexto de vyavahdra, acompanhando e guiando as atividades
mundanas como comer e beber. Entretanto, no caso de Brahman, ndo ha uma
“marca” (linga) que o torne acessivel a inferéncia. A unicidade de Brahman
escapa aos meios comuns de conhecimento, pois transcende suas condicGes
subjacentes. Sendo assim, esses meios sozinhos ndo podem comprovar e nem
refutar a existéncia de Brahman (HALBFASS, 1992, p. 151).#

Portanto, segundo a citacdo acima, somente a palavra upanisadica (Sabda-
pramana) é capaz de revelar o conhecimento acerca de Brahman (brahmavidya).
Para complementar essa explicacdo, Loundo nos diz que:

Ao definir os Upanisads como “conhecimento/instrucdo secreta” (rahasya-
upadesa), cuja “ndo-autoria” (apauruseya) aponta para a auséncia de
determinagbes de intencionalidade subjetiva e para uma aplicabilidade
criteriosa no contexto de uma tradicdo de mestres e discipulos, Sankaracarya
da os contornos epistemoldgicos de Sabda pramana enquanto disciplina
racional rigorosa que é ela mesma um “estratagema da imaginacdo” (kalpita-
updya) (Sankaracarya, 1983b, v.4.4.25, p. 658) justificivel apenas em funcdo
dos resultados (moksa) (LOUNDO, 2022, p. 357).

Sendo assim, a palavra upanisadica (Sabda-pramana) ndo se configura como uma
linguagem representativa, i.e., ndo existe um referencial fora da sua propria linguagem.
Entretanto, ela ndo contradiz o conhecimento empirico, pois ndo compete com ele em
seu nivel de atuagdo. Logo, ndo ha rivalidade entre a Revelagao dos Upanisads (sruti) e os
meios mundanos de conhecimento (e.g., percepcdo, inferéncia, analogia etc.), pois eles
atuam em niveis diferentes de compreensao da realidade. Sobre isso, Sharma diz que:

87 As traducBes dos originais em inglés, francés e sanscrito das citagGes presentes neste artigo foram
feitas pelo autor.
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Mesmo que cem Srutis declarem a uma s6 voz que o fogo é frio e sem luz
ou que o Sol ndo brilha, ndo podemos concordar. A razdo € o Unico meio de
conhecer a verdade e a falsidade. Ndo podemos questionar a validade do
intelecto no mundo fenoménico (SHARMA, 1987, p. 289).

Portanto, o conhecimento revelado pelos Upanisads por meio da palavra (Sabda-
pramana) nao pode contradizer a razdo, pois ndo se trata de um meio de conhecimento
instaurativo, causal, mas sim de um meio de conhecimento revelador, que atua como um
viabilizador da apreensdo da Realidade (Gtman/Brahman). Sendo assim, Loundo nos diz que:

[...] [sabda-pramana] ndo é caracterizada pela atividade, mas por um estado
de receptividade, i.e., um estado que permite que uma entidade apareca tal
como ela é. Em outras palavras, toda cognicdo valida é realmente autorizada,
ndo porque é produzida por um pramana, mas porque é invariavelmente
protegida por um pramana (LOUNDO, 1992, p. 19).

Portanto, segundo a citacdo acima, sabda-pramana ndao é um meio de
conhecimento que recorre a linguagem representativa, positiva, mas é um meio de
conhecimento que ocorre de maneira receptiva, negativa.

Podemos dizer que a tradicdo do Advaita Vedanta se manifesta tanto como religido
guanto como filosofia. No ambito da religido prevalece a Revelacao upanisadica ou
sabda-pramana e no ambito da filosofia prevalece a razdo (tarka), mais particularmente
arazdo soterioldgica (anugrhita-tarka). Nesse processo de instrumentalizacdo da razdo
para fins soterioldgicos destacam-se a razdo discriminativa (viveka) e a razdo analitica
(vicara). Embora a razdo soterioldgica tenha como base a mesma razao empregada
nas ciéncias empiricas, que emprega a razao epistemoldgica, ela empreende um
caminho inverso, pois segue o caminho negativo da desconstrucao. Sendo assim,
conforme Sankaracarya, a Revelacio dos Upanisads ($ruti) ndo conflitua ou concorre
com a razao instaurativa das ciéncias positivas, pois a razdo upanisadica € uma razao
fundamentalmente negativa e desconstrutiva. Com efeito, na filosofia de Sankaracarya
ndo ha conflito entre razdao e Revelagdo. Portanto, ambas mantém uma perfeita relacao.

Em sua filosofia, Sankaracarya emprega a palavra jidna (“conhecimento”) para se
referir ao conhecimento upanisadico. Entretanto, essa palavra possui um duplo sentido:
(i) o primeiro diz respeito a teleologia do processo de encaminhamento soterioldgico,
i.e., arealizacdo da ndo diferenca entre atman e Brahman; (ii) e o segundo descreve
0 proprio processo ou a senda cognitiva (sadhana). Para o éxito da sadhana faz-se
necessario um método de instrucdo (upadesa) que apresente as mesmas caracteristicas
de um tipico processo de reflexao filosofica.

O método de instrucdo (upadesa) empregado por Sankaracarya é bastante
peculiar, pois trabalha com conceitualizagcdes mentais que eliminam os erros sobre a
natureza de Brahman. Esse cardter eliminatdrio ou negativo do método de Sankaracarya
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¢é devido a natureza unicista e ndo conceitual de Brahman. A estrutura argumentativa
desenvolvida por Sankaracarya tem sua conclusdo no siléncio (mauna). Portanto, as
conceitualizacdes aplicadas por Sankaracarya s3o somente estratagemas da imaginacdo
(vikalpa-updya), que se justificam apenas por conta do seu resultado, i.e., a experiéncia
da ndo dualidade (advaita). Com efeito, as palavras empregadas no método soterioldgico
de Sankaracarya sdo estritamente palavras de instrucdo (upadesa), i.e., ndo possuem
uma significancia epistemoldgica como acontece nas ciéncias positivas, pois elas ndo se
ocupam em descrever ou explicar os fendbmenos empiricos que compdem a realidade.
Esse carater pedagogico refere-se a uma dimensdo soterioldgica, que concerne a
transformacdo do individuo (jiva), i.e., ao conhecimento do si mesmo (aGtman) como
ontologicamente nao-diferente do Absoluto (Brahman). Os Upanisads constituem,
entdo, uma pedagogia da Revelacdo (Sruti), enquanto conhecimento que conduz a
libertacdo (moksa). Porisso, ndo ha nenhum interesse ou empenho da Escola Advaita
Vedanta em se afirmar como uma disciplina especulativa (LOUNDO, 1992, p. 1-3).

A pedagogia soterioldgica dos Upanisads faz recurso as suas grandes sentencas
ou mahavakyas, que sao sentencas que revelam a unicidade ontoldgica (advaita)
entre atman e Brahman (atma-brahma-ekatva-vakya). Existem diversas mahavakyas
tal qual existem inumeros Upanisads. Entretanto, quatro mahavakyas se destacam
como fundamentais dentro da tradicdo do Advaita Vedanta:

(i) tat tvam asi (“Tu és Aquilo”), do Chandogya Upanisad (6.8.7);

(i) aham brahmasmi (“Eu sou Brahman”), do Brhadaranyaka Upanisad
(1.4.10);

(iii) ayam atma brahman (“Este atman é Brahman”), do Mandikya Upanisad
(1.2);

(iv) prajiignam brahma (“Consciéncia € Brahman”), do Aitareya Upanisad (3.3).

Na mahavakya “tat tvam asi” (“Tu és Aquilo”), do Chandogya Upanisad (6.8.7),
o mestre diz para seu discipulo: “A verdadeira esséncia, aquela que constitui o Ser de
todo este mundo, é na verdade o atman. E justamente isso o que vocé &, Svetaketu.
Senhor, me ensine mais. Tudo bem, filho” (CHANDOGYA UPANISAD, 2008, 6.8.7, p. 152).

Parailustrar esse conhecimento upanisadico acima, facilitando a sua compreensado
para o discipulo (sisya), o mestre (dcarya) utiliza a seguinte analogia:

Agora, filho, observe as abelhas. Elas preparam o mel coletando o néctar de
uma variedade de drvores e reduzindo esse néctar a um todo homogéneo.
Nesse estado o néctar de cada drvore ndo pode ser distinto um do outro, tal
como: “Eu sou o néctar daquela arvore” e “Eu sou o néctar desta arvore”. Da
mesma maneira, filho, quando todas as criaturas se fundem no Todo, elas ndo
dizem: “Estamos nos fundindo no Todo”. Ndo importa o que elas sejam neste
mundo — seja um tigre, um ledo, um lobo, um javali, um verme, uma mariposa,
um mosquito — todas elas se fundem no Todo (CHANDOGYA UPANISAD, 2008,
6.8.7, p. 152).
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Mediante essa analogia, além de outras que aqui ndo foram citadas, o mestre
instrui o discipulo sobre a Verdade sintetizada na mahavakya “tat tvam asi” (“Tu
és Aquilo”). Essa grande sentenca (mahavakya) busca enfatizar a ndo diferenca
ontoldgica entre o individuo inquiridor da Realidade e o fundamento da Realidade,
i.e., a ndo diferenca entre atman e Brahman. Isso elimina a no¢do errdnea de haver
uma individualidade substancial, autbnoma e independente.

Sobre a grande sentenca (mahavakya) aham brahmasmi (“Eu sou Brahman”),
do Brhadaranyaka Upanisad (1.4.10), é dito que:

No principio este mundo era apenas Brahman, que conhecia apenas a si
mesmo (atman), pensando: “Eu sou Brahman”. Como resultado, tornou-se o
Todo. Entre os deuses também, quem percebeu isso tornou-se o todo. Foi o
mesmo também entre os sdbios e entre os humanos. Ao perceber isso, o sabio

I//

Vamadeva proclamou: “Eu era Manu, e eu era o sol”. Se um homem possui a

consciéncia de “eu sou brahman” ele se torna o mundo inteiro. Nem mesmo
os deuses sdo capazes de impedir isso, pois ele retorna ao Si mesmo (Gtman).
Portanto, quando um homem venera alguma divindade, pensando: “Ele é um
e eu sou outro”, ele ainda ndo compreendeu a Verdade. Assim como o gado é
para os homens, os homens sdo para os deuses. Ter muitos gados é Util para o
homem, entdo da mesma forma cada homem se mostra Util para os deuses. A
perda de uma Unica cabeca de gado é dolorosa, maior ainda é quando muitas
sdo perdidas. Os deuses, portanto, ndo querem que os homens saibam a
Verdade sobre Brahman (BRHADARANYAKA UPANISAD, 2008, 1.4.10, p. 15).

A partir da citacdo acima, compreendemos que a afirmacdo upanisadica aham
brahmasmi (“Eu sou Brahman”) nao denota um estado de megalomania, no qual o
discipulo (sisya) reivindica para si autoridade maxima ou poder supremo, mas pelo
contrario, lhe desperta para a experiéncia de um estado de interdependéncia entre
todas as coisas. Sendo assim, essa mahavakya enfatiza a nao diferenca ontoldgica
entre atman e Brahman.

Sobre a grande sentenca (mahavakya) ayam atma brahman (“Este atman é
Brahman”), do Mandikya Upanisad (1.2), é dito que: “Este é o Todo [Brahman].
Brahman é este eu (atman), este [Brahman] é este eu (aGtman), que consiste em
quatro quartos” (MANDUKYA UPANISAD, 2008, 1.2, p. 289).

A existéncia de atman como um individuo que vivencia a realidade comporta
guatro dimensdes experienciais, sendo que cada uma delas corresponde a um estado
de experiéncia. Explicitaremos melhor sobre isso mais adiante quando serd apresentada
a doutrina dos trés estados ou avasthatraya, juntamente com a doutrina das cinco
camadas ou paficakosas.

Sobre a mahavakya prajiianam brahma (“Consciéncia é Brahman”), do Aitareya
Upanisad (3.3), é dito que:

Brahma, Indra, Prajapati, todos sdo Brahman. Os maravilhosos seres da terra,
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do ar, do espaco, das aguas, também sdo Brahman, bem como os seres que
sdo uma espécie de mistura de seres vulgares, seres de varios tipos- nascidos
de ovos, de Uteros, de suor e de brotos. Os cavalos, os gados, os homens e 0s
elefantes. Tudo o que tem vida — 0s seres que se movem, 0s seres que voam
e os seres que estdo parados. Brahman é o olho que vé por meio de todos os
seres, Brahman é o que os fundamenta. Brahman é a consciéncia (AITAREYA
UPANISAD, 2008, 3.3, p. 198).

A citacdo acima ilustra que Brahman é a totalidade da existéncia (sat), é a
consciéncia (cit) e a infinitude (ananta), o fundamento absoluto de toda a realidade.
Com efeito, qualquer forma de consciéncia é, em ultima instancia, Brahman.

Podemos perceber que as quatro principais mahavakyas sintetizam a propria
Revelacdo, i.e., a ndo diferenca ontoldgica entre atman e Brahman. Portanto, sao
sentencas de unicidade, cujo Unico propdsito é a libertacdo (moksa). Com efeito, as
grandes sentencas (mahavakyas) sdo um meio eficaz para a realizacdo de moksa e
contém em si um mecanismo proprio que define os Upanisads como sabda-pramana.
Tal mecanismo se caracteriza por um processo de eliminacao das concepcdes erréneas
sobre a natureza da Realidade (Brahman). E justamente por isso que os Upanisads
sdo considerados como um meio de conhecimento (pramana), que visa revelar a
Realidade (Brahman) (LOUNDO, 2011, p. 124-126).

A revelacdo fundamental dos Upanisads, i.e., a ndo-diferenca ontoldgica entre
atman e Brahman, apresenta para o senso comum um sentido contraditorio. Como
poderia o atman, enquanto individuo circunstancialmente marcado pela ignorancia e
sofrimento (duhkha), ser equiparado & bem-aventuranca (andnda) de Brahman? E esse
o desafio dos Upanisads, que propdem uma correcdo acerca da nogdo de individuo (jiva)
enquanto dualidade sofredora e finita que é apartada do Todo (Brahman). O Gtman, na
perspectiva de Brahman, sugere que todas as objetificagdes do atman enquanto individuo
(jiva) que percebe e controla os objetos, percebendo-os como ontologicamente distintos
dele, sdo falsas. Dai que a centralidade da aplicacdo pedagdgica dos Upanisads se realiza
no esclarecimento sobre a verdadeira natureza do individuo. O atman é revelado através
da remocao reflexiva dos erros adventicios da ignorancia do proprio individuo, e a virtude
upanisadica para eliminar tais erros € chamada de nivartaka (lit. “fator de elimina¢do”).
Esse fator de eliminacdo (nivartaka) desdobra-se em trés aspectos fundamentais: (i)
sruti (Revelacdo), (ii) vicara (investigacdo analitica) e (iii) upadesa (instrucdo). Dessa
maneira, o individuo deve passar por um processo pedagodgico tripartido para alcancar
a libertacdo (moksa), onde o discurso soteriolégico da Revelacdo (sruti) é investigado
analiticamente (vicara) no ambito da instrucdo (upadesa), perpetrada na relacdo entre
mestre (dcarya) e discipulo (Sisya). Como o fundamento soteriolégico dos Upanisads é
a ndo-diferenca ontoldgica entre atman e Brahman, o seu Unico proposito é restaurar
essa Verdade, i.e., promover o retorno do individuo ao seu estado originario de plenitude
(svasthya). Essa Verdade revela o atman como sendo o fundamento imperecivel e a
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entidade substancial que sustenta a estrutura de identidade do individuo (LOUNDO,
2011, p. 113-114). Segundo Zimmer:

Tudo o que normalmente conhecemos e expressamos de nds mesmos
pertence a esfera da impermanéncia, a esfera do tempo e do espaco, mas
este atman é imutdvel por todo o sempre, além do tempo, além do espacgo
e da obnubiladora malha da causalidade, além de qualquer medida, além do
dominio da visdo (ZIMMER, 2015, p. 20).

Portanto, a partir do que ja foi dito acima, podemos considerar os Upanisads
como meio de conhecimento para aquilo que é mais excelso no individuo, i.e., a sua
dimensao ontoldgica (Gtman), que é o fundamento e a condicao de possibilidade para
qualquer acdo perpetrada. Contudo, essa dimensao excelsa so pode ser alcancada
por meio da discriminacdo racional (viveka), entre o substancial (atman/Brahman) e
o insubstancial (maya/adhyasa). Sobre isso, Deutsch nos diz que:

Embora a bem-aventuranca do Ser (Gtman) seja conhecida por meio dos
Upanisads ela ndo pode ser experienciada de tal forma. Portanto, ndo serve
nem mesmo para abrandar o desejo pelo prazer que é causado pelos objetos,
muito menos para destrui-lo. Somente a discriminacdo racional (viveka) é
capaz de destruir o desejo (DEUTSCH, 2004, p. 294).

Durante todo o processo de discriminacao racional (viveka) as mahavakyas
atuam de maneira direta, libertando aqueles que estdo preparados para a recep¢ao do
conhecimento soterioldgico (jiana). Em sintese, os Upanisads revelam que o atman é o
fundamento da subjetividade e, portanto, é o fundamento do individuo (jiva), embora
sejam completamente distintos. Entretanto, o Gtman nao é diferente de Brahman,
fundamento Absoluto de toda objetividade (BRONKHORST, 2008, p. 130-134).

A aplicacdo da discriminacdo racional (viveka) para a eliminacdo dos erros
que alienam o individuo do seu fundamento (atman) é guiada pelos Upanisads. O
Mandukya Upanisad, por exemplo, apresenta os trés estados experienciais do atman
ou avasthatraya; e para além e aguém desses trés estados ha o quarto (turiya), que
nao é um estado, mas é o fundamento ontolégico dos trés estados.

(i) O primeiro estado experiencial do atman é denominado vaisvanara (homem
universal) e situa-se no estado de vigilia (jagrat), onde o atman percebe o que
esta fora, i.e., experiencia o mundo empirico. Nesse estado o atman desfruta
dos objetos grosseiros.

(ii) O segundo estado experiencial do agtman é denominado taijasa (luminoso) e
situa-se no estado de sonho (svapna), no qual Gtman percebe o que esta dentro,
i.e., experiencia o mundo onirico. Nesse estado o atman desfruta dos objetos sutis.
(iii) O terceiro estado experiencial do atman é denominado prajfia (sabio)
e situa-se no estado de sono profundo (susupti), onde o aGtman ndo sonha.
Nesse estado n3o ha objetos e, portanto, ndo ha desejos. E o atman em si
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mesmo, pura consciéncia e plena bem-aventuranca (andnda). O conhecedor
e controlador interno.

(iv) O quarto (turiya) é um ndo-estado e corresponde ao Gtman em si mesmo,
i.e., enquanto fundamento da subjetividade. Ele ndo se ocupa daquilo que é
percebido, nem interiormente e nem exteriormente, pois encontra-se firme
em sua posicdo de eterna testemunha (saksin). Com efeito, o atman é imével,
fixo em si mesmo, consciéncia pura, sem um segundo (advitiya) (MANDUKYA
UPANISAD, 2008, 1.3-7, p. 289).

Todos os trés estados experienciais do atman (avasthatraya), viz., estado de
vigilia (jagrat), estado de sonho (svapna) e estado de sono profundo (susupti) sdo
legitimos, o problema é quando ocorre a identificacdo reificada com algum deles. A
identificacdo com um dos trés estados ja configura o atman enquanto individualidade
(jiva), circunstancialmente marcada pela ignorancia e sofrimento. Embora o estado de
sono profundo (susupti) possa pressupor um estado experiencial de pura consciéncia,
ainda assim o individuo ira, em algum momento, acordar e retornar a sua experiéncia
cotidiana de angustia e sofrimento. Sobre os trés estados do atman (avasthatraya)
Sankaracarya faz o seguinte comentario (bhasya):

Nos trés estados, o Unico e mesmo objeto da experiéncia aparece em uma
forma triplice, enquanto grosseiro, sutil e bem-aventurado. Além disso, o
experienciador dos trés estados, conhecido por trés nomes, visva, taijasa e
prdjna, é descrito como um por causa da unicidade de consciéncia que ocorre
durante a cognicdo, e.g.,“eu sou isso”, e por haver uma auséncia de distin¢do
em relagdo ao observador. Aquele que conhece a unicidade da experiéncia
ndo é afetado pelos objetos experienciados, pois sabe que todos os objetos
da experiéncia sdo experienciados por um Unico sujeito. Tal como o calor do
fogo que ndo aumenta ou diminui por causa do consumo da madeira, nada
€ acrescentado ou retirado do atman durante a sua experiéncia com algum
objeto (SANKARACARYA, 1949, 1.6.5, p. 38).

A partir da passagem supracitada, compreendemos que o problema nao sao
0s trés estados experienciais do atman (avasthatraya), mas sim a identificagdo com
algum deles. O quarto (turiya), que corresponde ao atman em si mesmo, como ja
vimos, é representado pela figura do saksin (testemunha), que somente observa os
outros trés estados, sem se identificar com nenhum deles. Nesse sentido, o quarto é
0 Gtman enquanto ndo-diferente de Brahman.

A identificacdo do atman com qualquer outra coisa que nao seja Brahman
constitui-se como um erro. Da mesma maneira que o Mandukya Upanisad nos
alerta sobre o perigo de identificarmos o atman com algum dos seus trés estados
(avasthatraya), o Taittiriya Upanisad nos alerta sobre o perigo de identificarmos o
atman com alguma das suas cinco camadas ou paficakosas. As camadas ou kosas
referem-se a determinados elementos de acordo com suas composic¢des:
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(i) Annadmayakosa é a camada fisica, constituida (maya) pelos alimentos (anna)
consumidos pelo individuo (jiva). A identificacdo do atman com essa camada,
assim como com as demais, configura-se como um erro, que somente pode ser
sanado através da discriminacdo racional (viveka). Discriminando-se o atman
do corpo fisico percebe-se que eles sdo completamente distintos um do outro.
(ii) Pranamayakosa é a camada constituida (maya) de energia vital (prana),
gue através da respiragao vitaliza o corpo e a mente. Todos 0s organismos vivos
dependem desse principio vital para sobreviverem.

Manomayakosa é a camada constituida (maya) pela mente (mana), e refere-se
as impressdes, memdrias e ideias. E onde encontra-se o erro cognitivo e a sua
possibilidade de solucdo.

(iii) Vijianamayakosa é a camada constituida (maya) pelo intelecto (buddhi),
que analisa (vicara) e discrimina (viveka) os elementos da realidade,
identificando suas propriedades.

(iv) Anandamayakosa é a camada constituida (maya) pela bem-aventuranca
(@nanda). Durante o sono profundo (susupti), quando a mente e os sentidos
cessam, ela encontra-se mais plena. Nos estados de vigilia (jagrat) e sonho
(svapna) ela manifesta-se de forma parcial. Essa camada é um reflexo da Real
natureza do atman (TAITTIRIYA UPANISAD, 2008, 2.1.8, p. 184-188).

Podemos notar que ha uma gradacao regressiva entre as cinco camadas
(paficakosas), partindo da primeira camada que é mais grosseira (anndmayakosa)
até a ultima camada que é mais sutil (Gnandamayakosa). No entanto, por mais sutil
que seja a ultima camada, ainda assim é um erro identifica-la com o atman. Sobre
isso, Halbfass afirma que:

Em seu comentério sobre o Brahmasiitra, Sankaracarya indica que a camada
do atman relativa a bem-aventuranga, i.e., Gnandamayakosa, ndo condiz com
o atman em si mesmo. Com efeito, o dtman em si mesmo ¢é a base de todas as
modificacdes ou camadas. E justamente por isso que ele ndo busca o prazer e
a felicidade (HALBFASS, 1992, p. 255).

Qualguer identificacdo do atman com o corpo, com a mente, ou com qualquer outra
coisa que nao seja Brahman, é falsa, e denota uma condicdo circunstancial de sofrimento
para o individuo. Mas como podemos identificar e captar essa Realidade Ultima?

Sankaracarya afirma que o intelecto discursivo (yukti) ndo pode captar a Realidade
Ultima (Brahman), pois Brahman em sua unicidade ndo é um objeto da percepcao,
i.e., ndo tem nome e nem forma (n@mardpa). No entanto, a razdo (tarka) desponta
na filosofia de Sankaracarya como uma ferramenta indispensavel para o sucesso do
empreendimento soteriolégico. Se o raciocinio (yukti) por si s6 ndo constitui uma
fundacdo sdlida, ja que ficaria a mercé dos interesses egocéntricos dos individuos que
o instrumentalizam, a recomendacao da Escola Advaita Vedanta é que sua utilizacdo
seja feita em sintonia com os preceitos ditados pelos Upanisads (SHARMA, 1987, p.
288). Nesse sentido, Sharma nos diz que:

&
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H4 muitas citacBes sobre Sankaracarya nas quais ele diz que Brahman estd
além dos sentidos e, por isso, so pode ser realizado por meio da Revelacdo
(Sruti). Entretanto, a razdo ndo é expulsa do palacio da filosofia, pois serve
como auxiliar da Rainha-Revelagdo (SHARMA, 1987, p. 288).

Por meio da citacdo acima, podemos perceber que ha uma interacdo entre
Revelacdo ($ruti) e razdo (tarka/viveka/vicara), pois como filésofo, Sankaracarya assume
todo o rigor légico que é sistematizado pela Escola Nyaya e, ao mesmo tempo, submete-
se 3 autoridade da Revelacdo védica (Sruti).88 Conforme afirma Sharma: “Sankaracarya
atribui suprema importancia a Verdade revelada pelos Vedas, pois ela é considerada
como sendo ‘o sopro de Brahman™ (SHARMA, 1987, p. 287).

Portanto, a Revelacdo védica para Sankaracarya possui um valor supremo, i.e.,
a Verdade revelada pelos Vedas € o que orienta sua filosofia. Entretanto, a supremacia
da Revelacdo védica ndo denota um carater dogmatico na filosofia de Sankaracarya,
pois ele nunca aceitou a Revelacdo (Sruti) cegamente. Segundo Sankaracarya, a
Verdade revelada pelos Vedas diz respeito a autorrealizacdo alcangada pelos sabios
da antiguidade (rsis) por meio da investigacdo filosofica (vicara) sobre a real natureza
da experiéncia humana. Nesse sentido, os Vedas sdao muito mais do que um conjunto
de textos ou doutrinas, eles sao a projecdo de diversas e legitimas aspirac¢des filosoficas
gue acompanham a humanidade desde os primoérdios.

A Revelacdo (Sruti) € amparada pela razdo discriminativa (viveka) e se destina a
realizacdo ou experiéncia (anubhava) da unicidade ontoldgica (advaita) atman/Brahman.
Nesse sentido, a Revelacao (Sruti) ndo estd desconectada da realidade empirica, mas
diz respeito ao que é experienciado e refletido em nossa existéncia cotidiana num nivel
mais profundo de compreensao, i.e., no seu nivel mais subjacente e elementar, pois é
la que se encontra a Verdade Absoluta (Gtman/Brahman). Desse modo, Sruti, viveka, e
anubhava, sao os trés elementos fundamentais para o empreendimento soterioldgico
(sadhana) do Advaita Vedanta. Com efeito, tanto a razdo discriminativa (viveka) quanto
a experiencia da libertacdo (anubhava/moksa) sdo guiadas pela Revelagdo (Sruti).
Sendo assim, Sankaracarya reconcilia as reivindicacdes da razio com a Verdade da
Revelacao (SHARMA, 1987, pp. 287-288).

Rammohan Roy, assim como outros pensadores que refletem sobre a India,
destaca o papel fundamental da razdo no pensamento religioso de Sankaracarya.
Com efeito, na filosofia de Sankaracarya ha um perfeito equilibrio entre razdo (tarka)
e Revelacdo (Sruti). Sobre isso, Halbfass nos diz que:

Rammohan Roy (1772-1833), considerado o “pai do pensamento indiano
moderno”, que de fato iniciou importantes desenvolvimentos modernistas

88 A Revelagdo ($ruti) nas obras de Sankaracarya, refere-se especificamente a Jiigna-kanda, i.e., a se¢do
dos Vedas relativa ao conhecimento, e ndo a karma-kanda, que é a secdo relativa a agdo ritual (Cf.
SHARMA, 1987, p. 287).

&


http://spokensanskrit.de/index.php?tinput=vedAnta&direction=SE&script=HK&link=yes&beginning=0
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A RELACAO ENTRE RAZAO (TARKA) E REVELACAO (SRUTI) NA FILOSOFIA DE SANKARACARYA

no hinduismo, afirma que os Upanisads, bem como sua interpretacdo dada
por Sankaracarya, em seu sentido genuino, sdo totalmente compativeis com
a racionalidade ocidental. Nesse sentido, contém todo o potencial de uma
verdadeira “religido da razdao” (HALBFASS, 1992, p. 131).

Em sintese, o reconhecimento da racionalidade e do rigor Iégico no pensamento
de Sankaracarya se deve a sua relacdo com a Revelacdo védica (Sruti), pois ele se
submete a ela sempre considerando a razao (tarka) e o objetivo final da experiéncia
(anubhava). Por outro lado, a importancia da razdo e da experiéncia ndo implica, na
filosofia de Sankaracarya, em qualquer apologia da racionalidade, ja que o exercicio
dessa é orientado pela Revelacdo (sruti). Sobre isso, Halbfass afirma que:

Em muitas obras, principalmente em seu comentario sobre o Brhadaranyaka
Upanisad, Sankaracarya critica os mimamsakas, bem como os naiydyikas por
confiarem demais na razdo. Com efeito, ambos acreditam que a Revelagdo
sobre o Gtman, derivada dos Vedas, é uma realizacdo da razdo. Portanto, eles
confiam na razdo, independente da Revelacdo. No seu Brahmasditrabhadsya,
Sankaracarya critica o Samkhya e o Yoga por confiarem na autonomia da razio,
i.e., sem a orientacdo da Revelagdo (HALBFASS, 1992, p. 35).

A conducdo da razdo pela Revelacdo (Sruti) na filosofia de Sankaracarya visa
evitar que a razao seja utilizada de maneira meramente especulativa. A posi¢cdo de
Sankaracarya com relacdo ao uso da razdo assemelha-se aquela dos antigos filésofos
gregos, que criticavam os sofistas pela utilizacdo que esses faziam do raciocinio
argumentativo, somente com o intuito de fazerem valer suas ideias por meio de uma
boa retdrica. Com efeito, Sankaracarya critica o raciocinio falacioso (kutarka), a falsa
|6gica, que se utiliza de conceitos e argumentos sem ter um comprometimento real
com a Verdade. Mas a ldgica cujo raciocinio é refinado (sutarka) é muito bem aceita e
utilizada de forma instrumental por Sankaracarya. Portanto, o raciocinio légico, assim
COMo sua ciéncia, a logica, sdo auxiliares para compreendermos a Verdade que é
revelada pelos Vedas. Entretanto, a razao encontra certos limites na impossibilidade de
expressar o inexpressavel (Brahman), aquilo que ndo pode ser descrito por nenhuma
palavra. Portanto, a légica que objetiva conclusdes de carater puramente empirico-
objetivo seria um mero jogo de palavras, que somente “tateia” a realidade. Embora a
razao nao possa, de forma objetiva, investigar Brahman tal como investiga os objetos
do mundo empirico, ela pode, entretanto, operar de forma a eliminar aquilo que nos
afasta da sua compreensdo. No limite, isso é o suficiente, ja que Brahman é uma
realidade imanente e sempre presente (SHARMA, 1987, p. 288).

Na filosofia de Sankaracarya a razdo é aplicada de maneira pontual, i.e., contextual,
sendo, portanto, instrumentalizada de acordo com as exigéncias e necessidades que
se apresentam ao longo da sadhana. Logo, difere da perspectiva iluminista que foi
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incutida no mundo ocidental, na qual a razdo vale por si mesma, sendo superestimada
e reificada.

O emprego correto da razao (tarka), aplicada a luz da Revelacdo (sruti), no
contexto soteriolégico, origina-se de uma correta exegese dos textos sagrados
(Vedas), em especial da sua dimensao final, i.e., os Upanisads. Por isso, a filosofia de
Sankaracarya é precedida e amparada pela tradicdo exegética da Escola Mimamsa. Em
outras palavras, a submissdo de Sankaracarya a Revelacdo ($ruti) n3o é uma questdo
de dogma religioso, mas trata-se de um intenso trabalho de reflexao e argumentacdo
(HALBFASS, 1992, p. 134).

Em resumo, podemos conceber um movimento ciclico em que a Revelagdo
(Sruti) orienta a razdo (tarka) em direcdo a realizacao do si mesmo (atman), enquanto
unicidade ontologicamente nao diferente de Brahman. A realizagdo dessa experiéncia
unicista é frequentemente denominada na tradicdo ocidental de “experiéncia mistica”,
e decorre de um intenso trabalho de reflexao e remocdo dos erros que falseiam a
Realidade (Brahman), através do uso instrumental da razao discriminativa (viveka).
Sobre isso, Andrade diz que:

Felizmente, na India, mistica e razio jamais brigaram. A experiéncia da
unicidade, no ocidente rotulada de “mistica” é, para os indianos, simplesmente
o resultado de uma certa metodologia soterioldgica, ja que a utilizacdo da
racionalidade na vida espiritual é, dentre outros mecanismos e expedientes,
um dos mais importantes desdobramentos da sua imensa fertilidade religiosa,
dada a sensibilidade indiana em termos de tipologia de buscadores e caminhos
possiveis para a consecucdo daquela experiéncia metanoica ndo dual. Esta
dicotomia (“mistica x razdo”) é nossa, Ocidental, e ndo deve ser exportada para
a tradigdo indiana (ANDRADE, 2015, p. 21).

Por seu carater mistico-religioso, a filosofia de Sankaracarya visa o retorno a
um estado originario de satisfacdo plena (svasthya) e ndo a descricao ou explicacao do
mundo empirico. Com efeito, os raciocinios e os estratagemas logicos aplicados por
Sankaracarya durante a sddhana sdo considerados verdadeiros somente na medida em
gue conduzem o individuo a libertacdo (moksa). Sendo assim, sua Unica preocupacado
¢ com o principio subjacente e imortal (Gtman) que fundamenta o individuo (jiva).
Sobre isso, Zimmer nos diz que:

A principal finalidade do pensamento indiano é desvendar e integrar na
consciéncia o que as forgas da vida recusaram e ocultaram, ndo é explorar e
descrever o mundo visivel. A suprema e caracteristica facanha da mentalidade
bramanica (e isto foi decisivo, ndo apenas para o desenvolvimento da filosofia
indiana, mas também para a histéria de sua civilizacdo) foi a descoberta do
atman como entidade imperecivel e independente, alicerce da personalidade
consciente e da estrutura corporal (ZIMMER, 2015, p. 20).
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Sankaracarya declara que o carater supremo da Verdade revelada pelos Upanisads
fundamenta-se na ndo diferenca ontolégica entre atman e Brahman. Com isso, 0
discurso de encaminhamento para essa verdade ndo tem compromisso imediato
com a adequacao a realidade dos fenébmenos empiricos. Com efeito, na filosofia de
Sankaracarya, a razdo possui um papel exclusivamente instrumental, pois € empregada a
favor da Revelacdo védica, a qual se submete de forma rigorosa. Nesse sentido, a razao
nao tem a pretensdo de instaurar a Verdade, pois a Verdade é a sua prépria condicao
de existir. Entdo, o papel da razdo limita-se a corrigir os erros cognitivos advindos
das experiéncias de carater estritamente egoista, nas quais os desejos do proprio
individuo se projetam nos objetos cobicados, provocando superimposicdes sobre
eles. Dessa maneira, a Revelacdo védica (Sruti) proporciona o emprego soterioldgico
da razdo, sendo essa a expressao mais pura da racionalidade, pois situa-se em seu
nivel mais fundamental, i.e., seu nivel ontoldgico. Essa razao encaminha os buscadores
a experiéncia da unicidade (aGtman/Brahman), conforme é revelado nos diversos
Upanisads.
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Giuliano Martins Massi

A tradicao de Sao Tomé, apdstolo de Jesus, esta
vinculada ao cristianismo indiano de uma maneira
desconhecida da maior parte do mundo ocidental. No
Oriente, Tomé foi chamado de "o maior dos apdstolos"
por Santo Efrém, da Siria. Aliada a tradicdo, que diz ter sido
Tomé que evangelizou pessoalmente a regido indiana da
Costa do Malabar, existe uma importante literatura de raizes
siriacas e mesopotamicas, e um grupo de cristaos indianos
gue se autodenominam, desde os primérdios da Era Crista,
como "Cristdos de Sao Tomé". Trés momentos marcaram a
histdria dos Cristaos de Sao Tomé: o “Primeiro Momento”
teria sido a suposta chegada de S30 Tomé a india, no ano
52 d.C.; 0 “Segundo Momento” foi a primeira migracdo de
judeus-cristaos babilonicos, liderada por Tomé de Cana
no séc. IV; o “Terceiro Momento” foi a segunda migracao
de cristdaos caldeus-nestorianos para a mesma regiao do
sudoeste da [ndia, coordenada pelos chamados bispos
Sapor e Prot, no séc. IX. Nessa conjuntura siro-malabar, a
questdo liturgica é tdo importante que ela dd nome aum
grande grupo de Cristdos de S3o Tomé na India, que sdo
chamados de "cristdos sirios". Tais cristdos também podem
ser denominados segundo suas origens indianas, como
nambudiris, nairs, knanayas, malabares, dravidianos (ou
dravidas, do Sul da india), keralitas, caldaicos, jacobitas etc.
Formados por um conjunto de comunidades antes regidas
pelo sistema de castas, em sua maioria esses grupos de
cristdos indianos sdo praticantes de relagdes endogamicas.
Religiosamente, os Cristdaos de Sdo Tomé tiveram sua
formacgao associada inicialmente ao cristianismo sirio-
oriental (ou seja, de Edessa) e a Igreja Nestoriana do
Oriente, fruto do primeiro cisma da Igreja no séc. V.
Posteriormente, os Cristdos de Sdo Tomé se ramificaram
em igrejas de varias denominagdes, a partir da chegada dos
portugueses a (ndia, tendo ainda incorporado, inclusive,
0 anglicanismo numa de suas ramificacdes. Mantiveram,
porém, sua cultura, suas relagdes sociorreligiosas, e jamais
abdicaram completamente de suas raizes hindus. A forma
de adoragao pessoal a um Unico deus na tradi¢ao hindu,
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denominada de bhakti, e a disciplina da vivéncia religiosa, tradicionalmente conhecida
como dharma, um conceito indiano praticado dentro dos ensinamentos de Jesus, faz
com que esses cristdaos indianos tomesinos vivam um cristianismo peculiar e, de muitas
formas, um cristianismo de proximidade com o Cristo, a ponto de se chegar a afirmar
que, na India, se compreende melhor as palavras de Jesus do que no Ocidente. Em
uma palavra, além do cristianismo de Paulo, que caracteriza o cristianismo ocidental,
desenvolveu-se no Oriente, e particularmente na india, um cristianismo igualmente
importante, com outras narrativas inclusive apodcrifas, tendo em Sao Tomé e em seu
modelo de vida apostdlica as suas referéncias fundamentais.

Poucas tradi¢des interagiram tanto com outras vertentes religiosas quanto os
Cristaos de Sao Tomé. Eles vivenciaram as consequéncias do debate entre as diversas
vertentes diofisistas e monofisistas, dialogaram com religides origindrias da ndia,
sofreram as consequéncias da expansao islamica, interagiram com a tradicdo apostolica
de Roma, passaram por dissidéncias e cismas, tudo isso sem perder a conexao com
suas raizes sirias, vindas de Antioquia e de Edessa, e sem abrirem mado de um substrato
sociorreligioso oriundo da cultura hindu (KALLARANGATT, 2012, p. 142-148).

Os povos que deram origem aos Cristdaos de Sdo Tomé, que hoje habitam em
sua maioria o estado indiano de Kerala, no sudoeste indiano, sdo os povos dravidianos
que ocupavam predominantemente o Sul da india e regides adjacentes, como o Sri
Lanka (KALLARANGATT, 2012, p. 151). Em Kerala, fala-se o idioma malaiala (malayalam),
que é uma lingua de origem dravida.

Os cristdos tomesinos indianos, atualmente, estdo divididos em oito ramos
religiosos: as igrejas Siro-Malabar e Siro-Malankar (ambas em comunhdo com a Igreja
Catdlica), a Igreja Ortodoxa Siriaca Malankara, a Igreja Crista Siria Jacobita (igualmente
ortodoxa), a Igreja Evangélica de S3o Tomé (Protestante), a Igreja Sdo Tomé Siriaca
Malankara (ou Igreja Siria Mar Thoma de Malabar, dos martomitas), a Igreja Assiria do
Oriente e a Igreja Independente Siria Malabar (CHAPUT, 1999). Algumas alegam ter
usado o aramaico como lingua liturgica original, outras o hebraico. Algumas alegam
ter usado o aramaico como lingua liturgica original, outras o hebraico. Nos tempos
antigos, contudo, quando os Cristdos de Sao Tomé ndo estavam tdo divididos, utilizaram
o siriaco antigo (originado do aramaico) em suas liturgias, idioma que ainda esta muito
presente em dioceses mais tradicionais (PATHIKULANGARA, 2012). Aos domingos,
todas as celebracdes sdo realizadas em malaiala, o idioma de Kerala, pelo menos
em um dos oficios dominicais. Ndo obstante, principalmente em regides de grande
visitagdo turistica, algumas paroquias realizam celebragdes em inglés.

A maior parte das igrejas indianas da tradicao de Sao Tomé foi fundada e esta
localizada no sudoeste indiano, predominantemente na Costa do Malabar. Apesar
de marcarem presenca em outras regides indianas, os Cristdos de Sdo Tomé estdo
concentrados principalmente no estado de Kerala, onde o apdstolo Tomé, um dos
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doze discipulos mais proximos de Jesus, teria, segundo a tradicdo local, erguido as
primeiras igrejas cristds na India (KALLARANGATT, 2012, p. 142).

Os nomes "Judas", "Tomé" (do grego toma, "gémeo") e, surpreendentemente,
"Didimo" ("duplo", em grego) eram muito comuns por volta do primeiro século da
Era Cristd, e todos esses trés cognomes eram aplicados a Sdo Tomé, embebidos na
suspeita desse apostolo ter sido irmao de Jesus, seja simplesmente irmdo ou irmdo
gémeo, irmdo de profissdo, irmao "espiritual" ou "duplo" (por semelhangas de dons
espirituais) (LAYTON, 2002, p. 427, 437; 452-453 [Dito 13]).

Independentemente dessa relagdo intima entre Tomé e Jesus, os Cristaos de
S3ao Tomé sdo herdeiros de uma visao cristica singular, sendo Tomé o influenciador de
um cristianismo, tipico da India, que replica a experiéncia pessoal de contato intimo
com Deus muito além da comunhdo eucaristica.

Dentre todas as hipoteses acerca da vida de Tomé, a menos explorada é a de
que ele teve uma relacao de fraternidade profissional com Jesus, que era filho de um
construtor-carpinteiro. Na Antiguidade (conforme sugere a equivaléncia dos versiculos
Mt 13:55 e Mc 6:3), as profissdes eram passadas de pai para filho, e cada meio de
trabalho implicava em um ambiente de relacdes familiares. Tomé era capaz de fazer
remos de madeira e de construir templos, conforme o que consta na obra Atos de
Tomé, cujo texto apresenta esse apdstolo com uma proximidade peculiar com Jesus.

No campo da suposicdo, mergulhar na alma de um "Tomé Construtor", como descrito
no livro Atos de Tomé, talvez ajude a compreender mais significativamente a experiéncia
desse apdstolo com a perfeita ressurreicdo. Se Jesus era um pedreiro-marceneiro, conforme
se supOe, provavelmente carregaria marcas em seu corpo decorrentes de sua profissao:
cicatrizes do cinzel, calos nos dedos das maos, pés rachados pela cal, etc. Passar para a
Vida, apds a Morte, ndo seria uma anulacdo de tudo o que Jesus viveu, e essas marcas
seriam a prova de que as dimensdes terreal e celestial estavam interligadas na mesma
pessoa em vida. Jesus, ressuscitado, também teria que carregar as marcas da vida em seu
corpo, inclusive suas chagas causadas pela crucificacdo, ou o significado de sua ressurreicdo
nao teria sentido. Se Tomé também foi um construtor, um artesdo, conforme a literatura
oriental tomesina indica, esse contato descrito no Evangelho de Jodo, ndo obstante o texto
joanino possuir alto teor de dramatizacao, teria significado para Tomé, ou melhor, para
seus seguidores, algo muito mais profundo do que imaginamos. Intuitivamente, é possivel
notar que os tomesinos indianos compreendem bem essa profundidade porque nao ha,
para eles, uma separacdo entre o viver diario e a religido.

E preciso lembrar que, segundo um dos evangelistas, Jesus n3o foi o Unico a
"reaparecer" apds a morte, nem o Unico a ressuscitar por ocasiao de sua condenacao
ao madeiro. Explicando melhor: antes de Jesus reaparecer entre os vivos, outros judeus
gue estavam "mortos" foram vistos em Jerusalém. No momento em que o Cristo expirou
na cruz, de acordo com o evangelho escrito por Sao Mateus, o chdo estremeceu, pedras
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racharam, "abriram-se os tumulos e muitos corpos dos santos falecidos ressuscitaram"
(Mt 27:52 In: BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1756). E apesar de Lucas (Lc 24:13-40) e Marcos
(Mc 16:14) indicarem que a duvida era de todos os onze discipulos mais proximos, recaiu
sobre Tomé a responsabilidade de ser o portador da duvida sobre o Cristo ressuscitado.
Na visdo oriental, contudo, essa duvida ndo seria falta de fé, mas uma necessidade
de comprovagao. Se ocorrera algum engano por parte daqueles que viram primeiro o
ressuscitado, se o que foi visto realmente foi a pessoa e o ser de Jesus agora passado a
condicdo divina, ou se ocorreu uma imagem vazia ou efémera, uma projecao imaginaria
qualquer, apenas o ato de tocar o corpo fisico ressurgido seria capaz de resolver essas
questdes. Para o apdstolo Tomé, portanto, tocar Jesus ndo era tanto uma questdo de
duvidar da possibilidade de Jesus ter ressuscitado, e sim uma questdo de confirmacdo de
aquele Jesus visto pelos apdstolos ter sido real e verdadeiramente o Cristo. Era necessario
comprovar que a visao que os outros tiveram foi efetivamente de Jesus, Senhor e Deus em
sua plenitude concreta. Tal disposicdo pessoal € uma das mais importantes caracteristicas
tomesinas para os Cristdos de Sao Tomé, que procuram reproduzir esse “contato” em
seu cotidiano.

Sao Tomé inspirou uma importante literatura em torno de si, além de ter
influenciado algumas correntes gndsticas. Uma dessas correntes chamadas de
gnosticas foi fundada por Valentino, um cristdo de relevo que estudou em Alexandria
e ensinou em Roma. A doutrina de Valentino, especula-se, pode ter sido inspirada
nos ensinamentos de Sao Tomé e no Evangelho de Jodo, indicando que os contelddos
joaninos e tomesinos eram percebidos contendo algumas proximidades, no contexto
gnostico (LAYTON, 2002, p. xv-xvi; xxiv; 17; 103; 328; 427).

O chamado "cristianismo primitivo" era muito variado, com muitas doutrinas
e sub-doutrinas. Uma de suas formas de manifestacdo e transmissdo era através de
hinos, um recurso que o préprio Evangelho de Jodo teria utilizado (Jo 1:1-5 /n: BIBLIA
DE JERUSALEM, p. 1842 —v. rodapé). O evangelho, em si, como texto de mensagem a
ser espalhado pelo mundo, era um instrumento de disseminac¢ao da mensagem crista.
Outra forma de transmissdo eram os ensinamentos orais. Com efeito, os ensinamentos
do Cristo teriam sido propagados também pela via discursal e argumentativa, como esta
refletido no Evangelho de Tomé. Cangdes e simbologias, é preciso dizer, séo marcas do
Oriente. A simbologia do fogo e da luz, exemplarmente, é algo que aparece tanto no
Evangelho de Tomé quanto no Evangelho de Filipe ®# Curiosamente, a rememoracdo
do Cristo em forma de luz, em Kerala, ocorre em uma manifestacdo liturgico-cultural

89 Esses dois autores atribuidos seriam os apéstolos Filipe e Tomé, e curiosamente aparecem juntos
no Evangelho de Jodo sob um manto de criticismo. Essa apari¢do é algo que deveria ser melhor
investigado, principalmente porque o texto gnoéstico chamado Pistis Sofia, cujas copias manuscritas
datam do séc. lll, diz que "Jesus encarregou nao so Filipe e Mateus, mas também Tomé de escrever
todas as suas palavras" (MORALDI, 1999, p. 250).
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entre os cristdos tomesinos indianos na forma da danca chamada Margamkali (VELIAN,
2012, p. 153).

Oembateentreo "Cristode Jodo" e 0 "Cristo de Tomé" pode estar subdimensionado
nos dias atuais. Certamente que muitas visdes consideradas distorcidas foram
abandonadas ao longo da histéria da Igreja, e muitas perspectivas assumidas como
ortodoxas se perpetuaram, mas o estudo acerca da oposicao entre "conhecer o Cristo
é conhecer a Deus", do ponto de vista joanino, e "conhecer a si mesmo é conhecer o
Universo", na proposicdo atribuida a Tomé, pode revelar, principalmente a partir do
prisma dos Cristdos de Sao Tomé, uma questdo mais séria e profunda.

Na /ndia, embora coisas e pessoas sejam demarcadas claramente em seus
espacos, e devidamente separadas umas das outras, a proximidade é um conceito
de suma importancia em qualquer forma de religiosidade, e tocar o sagrado é mais
importante ainda. Esse aspecto de encontro entre o terreno e o celeste/religioso,
portanto, ndo teria passado em branco quando os indianos travaram contato com
0s mestres cristdos antigos e de origem tomesina. Certas caracteristicas particulares
antigas permanecem, até hoje, presentes de maneira bastante concreta: algumas
das igrejas dos Cristdos de Sdo Tomé foram construidas alinhadas com o Sol, para
ficarem no trajeto da luz (VAZHUTHANAPPALLY, 2012, p. 142). Simbolicamente, por
sinal, luz é sinbnimo de conhecimento e de libertacdao da ignorancia para os indianos,
fundamental para se alcangar o paraiso (KOODAPUZHA, 2012, p. 147).

Tomé teria vivido até o ano de 72 d.C., quando morreu supostamente assassinado
na costa maritima oposta ao Malabar, nas bordas da Baia de Bengala. E quanto a morte de
S3o0 Tomé em Mylapore (Mayilappar), na india, na atual cidade de Chennai, existem diversas
versdes. Em geral, elas contam que Tomé destruiu uma estatua de uma deidade local ao
ordenar que o diabo saisse de dentro dela, fazendo com que o objeto se fragmentasse
imediatamente. Isso teria gerado revolta em seus adoradores, que mataram o apostolo.
Outra versao diz que o apostolo destruiu um idolo feito em homenagem a deusa Kali e que,
devido a isso, um sacerdote hindu o teria matado com uma langa, em um momento de
raiva (TOMAZ, 1991, p. 157). Aversao local € a de que um governante da regido, chamado
Raja Mahadevan, mandou soldados executarem Tomé devido as suas pregacdes (NINAN,
2014, p. 102). Atualmente, o tumulo de Sdo Tomé é um local de visitagdo de cristdos do
mundo inteiro, e esta situado abaixo da Basilica de Sdo Tomé.

A missdo de Sao Tomé pode ser sintetizada em uma frase de autoria de
Madathilparampil Ninan: “Em comparacao com Paulo e Pedro, a missdao de Tomé
abrangeu uma regido maior e uma variedade de culturas estrangeiras pouco
conhecidas”®® (NINAN, 2014, p. iii). A comparacdo com S3o Paulo é util pelo fato
deste Ultimo ter deixado orientacdes claras a serem seguidas pelas comunidades

90 As tradugdes dos originais em inglés desta e das demais citagGes presentes neste artigo foram feitas
pelo autor.
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com as quais ele se correspondeu, tanto no campo teoldgico quanto no ambito
pratico, visando o exercicio correto de ser cristdo. Quanto a Sdo Tomé, seus poucos
ensinamentos diretos registrados (talvez apenas aqueles contidos no controverso
Evangelho de Tomé, considerado apdcrifo) tiveram destino diferente: com o tempo,
as mensagens atribuidas a esse apdstolo se prestaram a interpretag@es diversas,
se mesclaram a literatura ficcional e foram associadas a praticas heréticas pela
perspectiva ocidental. A “presenca” de Tomé, no entanto, conhecida na india como
Mar Thoma Margam, (“Lei” ou “Caminho de Sdo Tomé”) ensina como viver a “lei”
crista conforme o exemplo de vida tomesino.

O cristianismo de Sdo Tomé ocorreu de forma diferente do cristianismo orientado
por Sdo Paulo: enquanto os ensinamentos de Paulo foram disseminados através de
sua presenca e por meio de suas epistolas, Tomé se serviu basicamente de si mesmo
como exemplo para espalhar a mensagem crista. Soma-se, também, o fato de uma
literatura tomesina, rica em imagens e simbolismos, surgir em torno desse apostolo
em contraste com o ocorrido com S3o Paulo. Com efeito, embora o cristianismo
ocidental tenha se pautado grandemente nos escritos de Paulo, é dificil identificar
"Cristaos de Sao Paulo" estruturados em comunidades calcadas em valores familiares,
tradicionais e endogamicas, como sucedeu no sudoeste indiano. Ainda mais porque
o proprio Paulo disse que ndo deveria haver "Cristaos de Pedro", "Cristaos de Apolo"
ou "Cristaos de Paulo" (1Cor 3:7).

Em um ou em varios momentos histoéricos, é certo que parte da populagdo de
Kerala foi convertida ao cristianismo. Era, todavia, como diz a histéria oral indiana,
uma parte heterogénea de moradores locais. Os indianos que se tornariam futuros
cristdos tomesinos originalmente teriam sido descendentes de imigrantes judeus
que teriam se mudado para a India, eram indianos que simpatizavam com a religido
judaica e, compondo também esse conjunto, possivelmente havia indianos de origem
bramane (KALLARANGATT, 2012). Houve, contudo, um "Segundo Momento" na
formacdo dos Cristdos de Sdo Tomé, durante o qual as comunidades tomesinas
indianas foram acrescidas de cristaos, igualmente tomesinos, vindos de fora da
india. Mais especificamente, teriam vindo do Sul da Mesopotamia (Caldeia), entdo
parte do Império Persa, no séc. IV: os cristdos chamados de knanayas, pois estavam,
conforme a tradicdo, sob a lideranca de Tomé de Cana (ou Knai Thoma), o lider que
deu nome a essa comunidade cristd tomesina na India. Esse grupo formou uma sub-
comunidade com identidade propria, em Kerala. O “Terceiro Momento” formador
dos Cristdos de Sdo Tomé ocorreu no no séc. IX, com a chegada de dois clérigos
nestorianos chamados Mar Sapor (ou Sabrisho) e Mar Prot (ou Parges), que ajudaram
a firmar uma presenca crista definitiva na estrutura socioeconémica de Kerala:
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No ano 822, dois sacerdotes nestorianos da Siria, chamados Mar Sapor e
Mar Parges, vieram da Babil6nia para a india, e desembarcaram em Couldo.
Os principes indianos concederam extensos privilégios aos cristdos de Mar
Tomé, e aos dois sacerdotes da Babilonia, pelos quais foram elevados acima
dos Nairs, ou nobreza Malabar. Estes privilégios foram gravados em placas de
cobre, e acredita-se que ndo ha muito tempo existiam em algum lugar na india
(FORSTER, J. R., In: BARTHOLOMAEO, 1800, p. 91).

Com relacdo as suas origens judaico-siriacas, é levado em conta que os Cristdos
de Sdo Tomé possuem a peculiaridade de utilizarem nomes biblicos desde os mais
remotos tempos. De acordo com Pothan (1963), ha uma espécie de “nativismo”
por parte dos Cristdos de Sdo Tomé que se expressa usualmente em preservar suas
origens na pratica da manutencao de seus nomes. Essa é uma pratica, segundo esse
autor, vista de forma idéntica também em todas as outras igrejas cristds mais antigas,
Como na igreja etiope, na igreja eslava e na igreja arménia. Além disso, segundo o
mesmo autor, algumas dessas familias nasranis passaram a compartilhar com os hindus
integrantes de um determinado grupo de castas (denominado de Nair) alguns titulos
honorificos, tais como “Tharagan”, que designa o angariador de tarifas, e “Panikkar”,
cuja denominacao refere-se a um “chefe de armas”, titulos que se tornaram nomes
gue foram usados mais frequentemente como sobrenomes.

Os nomes biblicos mais comuns de origem siriaca®® “nativados” pelos indianos
tomesinos e associados ao cristianismo sao:

Quadro 1
Tomé (Thomma, Thoman, J6 (lyob, lyoben, Eapen).
Mamman, Ommen). Zacarias (Cheriyan, Kurien,
Jacd (Chako, Yakob). Kuriakose).
Pedro (Pathros, Pathe, Pathappan). Jorge (Verghese, Vargisa, Varkey,
Jodo (Yohannan, Lonan, Ninan). Varied, Geverghese).
Mateus (Mathai, Mathan, Mathu, Coré [Korah] (Kuruvilla).
Mathulla) Maria (Mariam, Maria,
José (Yesoph, Ouseph, Outha, Ipe) Mariamma).
Josué (Koshy, Easo). Rebeca (Akka, Rabka, Raca,
Abrado (Abragam, Avraham, Akkamma).
Avrachan, Itty), Raquel (Rahel, Rahelamma).
Isaac (Ittack). Susana (Susanna, Sosa, Sosamma,
Lucas (Lukose). Achi, Achamma)
Filipe (Philipose, Pothan, Pothen, Sara (Saramma)
Poonen) Elisabete (Elspeth, Elisa, Elia,
Paulo (Paulose, Piley). Elacha, Eliamma).

(POTHAN, 1963, p. 58, adaptado)

91 Ou aramaica, visto que o siriaco é um dialeto derivado do aramaico antigo.
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O conjunto dos Cristdaos de Sdo Tomé, como visto, ndo é uniforme como se
poderia pensar a primeira vista. Dentre esses cristaos indianos ha distingdes eclesiasticas,
doutrinarias, ritualisticas, de classe, honorificas e, principalmente, étnicas e quanto a
filiagBes religiosas distintas. Familias tomesinas de todo o sudoeste indiano possuem
linhagens diferenciadas, e adesdes confessionais diferentes dentro do seu cristianismo.
A maioria dos Cristaos de Sao Tomé nasceu em familias tomesinas, etnicamente indianas
e assim se identificando, ndo sendo tal fato conflitante com suas confissdes religiosas.

Apesar de estarem presentes em uma regiao indiana de facil circunscricdo, os
Cristdos de Sdo Tomé sdo um objeto de estudo de imensa complexidade. Sdo grupos
que pertencem a varias denominacdes religiosas, possuem relacdes sociais rigidas e
endogamicas, praticam uma religiosidade comunitaria impar e sao dotados de muitas
outras caracteristicas decorrentes de sua historia e de suas etnias distintas.

Quando alguns dos Cristaos de Sdo Tomé se dizem "cristdos sirios", especialmente
aqueles pertencentes a Igreja Catdlica Siro-malabar, eles ndo estdo admitindo uma
nacionalidade siria, mas uma filiacao liturgica. Embora a Igreja Siro-Malabar seja catdlica
em sua unido com 0s romanos, a pertenca indiana permanece. A ligagdo com sua
forma de praticar o cristianismo € vinculante, e ndo estrangeirista. Tal como acontece
com os catélicos brasileiros ligados a Igreja Catélica Apostélica Romana, por exemplo,
que utilizam a referéncia "romano" em sua identificacdo religiosa, essa afiliacdo ndo
lhes atinge a ponto deles se sentirem europeus. Como explica Deliege:

A populagio catdlica da India jamais desenvolveu qualquer sentimento de
estrangeiridade. Eles nunca foram associados a qualquer poténcia estrangeira
como tal, e sempre se consideraram indianos. Nada em seu vestuario ou
habitos culturais os distingue da maioria hindu (DELIEGE, 1998, p. 30).

Em geral, os Cristdos de Sdo Tomé se autoproclamam surianis® ("siriacos"),
nasranis ("nazarenos"), ou Mar Thoma Nasranis (“Nazarenos de Sdo Tomé”), além
do termo mais utilizado e abrangente St Thomas Christians (“Cristdos de Sdo Tomé)”.
Os que alegam a descendéncia de Tomé de Cana, contudo, preferem ser chamados
de knanayas. Por causa da vinculacdo originaria com a Igreja da Mesopotamia, com
a lgreja Persa e com o cristianismo oriental que ndo aboliu os ensinamentos de
Nestorio, os termos "caldaico" e "nestoriano" também sdo utilizados, embora mais
como referéncia a questdes doutrindrias historicas. O qualificativo de "jacobita", que
identifica os integrantes tomesinos indianos da ortodoxa Igreja Siria Jacobita Crist3,
segue a mesma linha daqueles dois Ultimos termos, mas com um peso maior devido a
ligacdo com Jacob Baradaeus, da Igreja Ortodoxa Siria, e com o rito antioqueno. Apds
a chegada dos Portugueses a India, aqueles que aceitaram a Igreja Catdlica Romana e
a obediéncia direta a Santidade Papal passaram a ser chamados de "romo-catdlicos"

92 Suryanis.
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ou "convertidos" e, tecnicamente, nao sao identificados como parte dos Cristdos de
Sao Tomé porque ndo seguem mais o Mar Thoma Margam, mas a “Lei de Pedro”.
Essa distincdo, porém, € ténue para quem vé de fora. Duas igrejas cristds tomesinas
estdo em unido com Roma e aceitam a liderancga espiritual do Papa: a Igreja Catdlica
Siro-Malabar e a Igreja Siro-Malankar (VATTAPPALAM, 2012, p. 74). Qualquer cristao,
tomesino ou romano, que faca parte dessa unido catdlica pode frequentar os oficios
de outra Igreja e, por exemplo, comungar.

Com excecgao da Igreja Evangélica de Sao Tomé, do ramo protestante e que
adota a teologia zwingliana, a maioria das igrejas dos Cristdaos de Sdo Tomé utiliza a
grande familia liturgica de origem antioquena, em suas vertentes ocidental e oriental.
Dentre as Igrejas dos Cristdos de Sdo Tomé que utilizam o rito sirio ocidental e o sirio
oriental, ha dois ritos que respectivamente se destacam: o Rito Malankar (miafisista,
de origem ortodoxa) e o Rito Malabar (de origens nestorianas e diofisistas) (NINAN,
2012, p. 163-177). A Igreja Catdlica Apostdlica Romana, que estd entre os cristdos
indianos desde a época em que 0s europeus aportaram naquele subcontinente, diga-
se, pratica o Rito Latino.

Quando os portugueses chegaram a India, levando consigo o cristianismo latino,
em 1499, encararam praticas cristds muito diferentes, santos e martires praticamente
desconhecidos, livros de temas variados que foram avaliados como espurios a uma
“boa fé crista” nos moldes ocidentais. Exatamente cem anos mais tarde, em 1599, apds
contatos, conflitos, entendimentos, desentendimentos, embates e inquisi¢cdes, o Sinodo
de Diamper (ocorrido na cidade malabar de Udayamperoor), convocado pela Igreja
Catdlica Romana, marcou a atitude do clero portugués de anexar a igreja de Kerala e
os Cristdos de Sdo Tomé, que parcialmente aderiram ao romanismo. Posteriormente,
os Cristdos de Sao Tomé discordantes com a tentativa de total catolicizagdo romana,
marcadamente a partir do "Juramento a Cruz", de 1653, foram se ramificando até
chegarem a configuracao atual, nas diversas denominacdes religiosas cristas indianas
ja mencionadas (KALLARANGATT, 2012). Ndo obstante, uma base de didlogo inter-
religioso permaneceu vidvel nesses Ultimos quinhentos anos, especialmente com as
igrejas Siro-Malabar e Siro-Malankara unidas atualmente a Roma.

Aproximadamente 19% da populacdo atual de Kerala é cristd,?* um estado que
possuUi a mais alta taxa de pessoas alfabetizadas na India. Quase um terco dos cristdos
indianos reside em Kerala. Em termos absolutos, de acordo com o censo de 2001, eram
24.080.016 cristdos em todo o subcontinente indiano® (ANDERSON, 2012, p. 29). E
mais do que o dobro de cristdos que existem em Portugal. E uma quantidade de cristios
maior do que a populagado cristd do Canada. Além disso, Kerala € um estado conhecido

93 Hindus e mugulmanos compreendem 56% e 25%, respectivamente (dados do Ultimo censo de
2011).

94 Atualmente, esse nimero ultrapassa os 28 milh&es (dados do Ultimo censo de 2011).
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pelos coqueirais em sua costa, e também por ter sido a regido em que nasceu o sabio
Shankara (Sankaracaryah), pela producdo de uma das especiarias (dentre as quais as
mais cobicadas pelos portugueses a época das Grandes Navegacdes: a pimenta) e por
ser um local conhecido como “Paraiso” (devido as suas florestas e rios abundantes).

Teologicamente falando, a liturgia que mais identifica os Cristdos de Sdo Tomé, a
Liturgia de Adai e Mari, praticada, por exemplo, pela Igreja (Catdlica) Siro-malabar, ndo
apresenta aspectos exclusivistas. Nao ha uma preponderancia liturgica da tradicdo de
Sao Tomé sobre as epistolas de Sdo Paulo, por exemplo, e as cartas paulinas sao usadas
nas celebracdes com grande importancia. As transformacdes de Tomé e Saulo, por
sinal, sdo vistas como equivalentes, e exemplos de modos para se entrar em contato
com o divino. O Caminho de S3o Tomé, no entanto, € a via natural desses cristaos
tomesinos indianos e adotada como caminho condutor da vida e da pratica cristas.

Para entender como isso € possivel, como a tradicdo de Paulo pode ser associada
atradicdo de Tomé, é fundamental compreender as matrizes nao-cristds dos Cristaos de
Sao Tomé, principalmente, a Escola Vedanta e seus textos essencialmente soterioldgicos,
como os Upanisads e, num patamar muito especial, o Bhagavad Gita. No Bhagavad
Gita, por exemplo, hd um dos mais belos exemplos da humanidade no tocante ao
ensinamento divino direto ao homem, quando uma manifestacao divina habita o
contexto humano e material. Essa referéncia é, na realidade, relacionada a experiéncia
de Sdo Tomé em seu contato humano, divino e espiritual com Jesus: Tomé foi quem
reconheceu o divino no humano. A base filosofico-religiosa hindu é perceptivel no
"Caminho de Sdo Tomé", tal como no aspecto de adoracao (bhakti) que os indianos
praticam, no didlogo entre antigos fundamentos hindus, em sua tradicao e cultura,
numa vivéncia cristd que é compreendida como o dharma cristdo.

Em ultima instancia, o que um Cristao de Sdo Tomé busca é viver o dharma de
Jesus, vivenciando sua pratica religiosa no mundo nao de forma isolada ou de modo
protocolar, mas no contexto familiar e dentro de suas origens étnicas, de maneira
comunitdria e sob uma perspectiva césmica, tendo em Sdo Tomé seu maior modelo de
conduta. Conduta essa que é tdo séria quanto a propria existéncia: romper qualquer
uma dessas ligacBes, para os cristdaos indianos tomesinos chamados de Cristdos de
S3ao Tomé, é romper com o dharma e com a harmonia universal.

Conhecer os Cristdos de Sdo Tomé, portanto, pode levar o cristdo pertencente
a qualguer denominacao religiosa a rever o tdo arraigado conceito que parte da
cristandade global tem sobre o0 apdstolo Sdo Tomé: de ser, basicamente, um discipulo
que passou como incrédulo para a historia cristd. A partir do exemplo desses cristaos
da India, é possivel considerar a possibilidade de novas reflexdes que possam ampliar o
horizonte do mundo cristdo, tendo por referéncia o Cristianismo Tomesino apresentado
aqui. Um cristianismo ndo apenas permeado de ricas trocas com outras formas de
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pensamento e culturas, mas igualmente dotado de conteudos dialogais que apresentam
uma relacdao préxima do homem com a dimensao real de Deus imerso na vida humana.
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Empenha-se nesse artigo, em um primeiro
momento, apresentar a relevancia e a riqueza filosdfica
da obra de Cecilia Meireles escrita na India. Para isso,
aponta-se em trechos desses escritos uma viagem poética
rica em questionamentos existenciais. Essas reflexdes vao
sendo tecidas ao longo dos poemas e cronicas e junto
delas a filosofia, religido e entendimento de mundo da
tradicdo indiana do modo como é compreendida pela
poeta brasileira. Apresenta-se, em um segundo momento,
categorias que dao aos trechos aqui selecionados uma
possibilidade de reflexdo por meio da poesia que apresenta
India superando esteredtipos superficiais da viagem a india.
Portanto, a viagem e as obras de Cecilia no subcontinente
indiano formam um compéndio que é sugerido neste
estudo como um itinerario de autoconhecimento.

A viagem & India marca muito positivamente sua
biografia e obra literaria de Cecilia. As resultantes literarias
dessa viagem estao condensadas em duas grandes
coletaneas: (i) Os Poemas Escritos na India (1939); e as 51
cronicas inclusas nas (ii) Cronicas de Viagem (2016). Essas
obras foram escritas durante a viagem e concebem uma
proposta que pode ser lida como um “itinerario” de busca
pelo principio de unidade e comunhdo na consciéncia (logos).
Assim, é importante ressaltar, que todo o conteudo que é
relatado nas obras citadas ndo sdo sé meras impressdes da
autora durante a viagem a india, mas, sobretudo, sdo frutos
de didlogos intensos de Cecilia Meireles com as religides,
filosofias, poetas e personalidades indianas.
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Os textos escritos durante a viagem a ndia, poemas e cronicas, s3o frutos de um
periodo de vida de Cecilia de maturidade poética. Essa maturidade pode ter compelido
a poeta a escrever de um modo mais profundamente filosofico, que da o tom nas obras
escritas na India. Ha, portanto, um aprofundamento de tematicas existenciais-filoséficas.
Nessas obras, percebe-se uma afeita inclinacdo ao impressionismo dos lugares, junto
a sensibilidade e espiritualidade. Cecilia diversificou as formas poéticas de escrever e
as fez com clareza, demonstrando ser uma escritora notoriamente moderna.

Do ponto de vista estilistico Os Poemas Escritos na India (1961) sdo basicamente,
como o titulo ja indica, narrativas em versos, ao passo que as Cronicas de Viagem (2016)
sdao em prosa. Ha uma correlacdo tematica e de abordagens entre as duas coletaneas o
que pode facilitar o entendimento dos contextos que a autora descreve. Em um apéndice
feito por Loundo (2002, p. 286), pode-se ter acesso a um quadro esquematico no qual se
encontra esta correlacdo organica entre poemas com as cronicas de viagem. Para Gouveia
(2007, p.113), o ponto culminante desta correlagdo entre poemas e crénicas vai muito
além de um mero deslocamento fisico pelo territdrio da India. Com efeito, “Poder-se-ia
dizer que nas Cronicas de viagem existe uma teoria do viajar, que é também uma teoria
poética.” Sobre essa poética ceciliana, enquanto teofania da viagem, Prado ressalta:

A transitoriedade da vida e a transformacdo da sociedade, elementos
constantes na arte simbolista, provocam em Cecilia uma espécie de renuncia
de si mesma, um desapego das coisas terrenas. Sendo assim, € necessario
comparar a obra em prosa e a obra em verso de Cecilia Meireles no intuito de
verificar como a escritora conseguiu realizar seu projeto literario, a poética da
viagem (PRADO, 2011, p. 3).

Os Poemas Escritos na India (1961) e as Crénicas de Viagem (2016) detém alguns
conteudos semanticos similares as demais obras de Cecilia que tratam de viagem. A
especificidade dessas duas obras reside de modo singular na forma como o conhecimento
acerca da India e suas tradicdes e filosofias, moldam sua atitude e postura espiritual. A
abordagem literaria feita pela poeta, fazendo recurso a essas tradi¢gdes indianas elevam
esses escritos em um epitome do que a autora considera ser a sua ideia de “viagem”.
Assim, os conteudos desses dois escritos apresentam os significados e caracteristicas
muito préximas do sentido classico do “6cio” grego e “meditacdo”.

Uma das dimensdes fundamentais do “6cio” e da meditacdo € uma ontologia
da unidade que no contexto da viagem se expressa, de forma privilegiada, pela ideia de
“unificacdo espacial”. E precisamente isso que Neto ressalta em sua introducdo a Poesia
Completa (2001) de Cecilia Meireles organizadas por Antonio Carlos Secchin. Segundo ele,
guando escreve no contexto de viagens, Cecilia projeta o desejo de “unificacdo espacial”,
fazendo uso da palavra como “poténcia poética” para abordar certos lugares geograficos
privilegiados. Além dos Poemas escritos na India (1961), as obras Doze noturnos de
Holanda (1952), Pistdia, cemitério militar (1955), Poemas Italianos (1953-1956) e Poemas
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de viagens (1940-1962) denotam uma mudanca no tratamento dado a ideia de viagem: se
nas coletaneas anteriores a viagem possuia um carater mais acentuadamente “figurado”,
nestas ultimas a ideia de viagem passa a configurar um sentido também literal. Assim
como afirma Sanches Neto na introducdo da Poesia Completa de Antonio Carlos Secchin
(2001), “Nestes livros, a poeta vai anexando novos personagens a sua obra, intensificando
o tom universalista de sua poesia, sempre voltada para a conjuncao de tempos e espacos”
(SANCHES NETO, 2001, p. LIV).

Os Poemas Escritos na India foram publicados no ano de 1939 e segundo Corréa:

sdo uma continuidade de uma escrita versatil, cheia de formas, e de uma tematica
ligada aos contrates entre eterno e efémero, a presenga do humano e sua relagdo
com a natureza, a musicalidade, dentre outros. A fase madura de Cecilia, que
abarcou sua viagem & india, nos proporcionou uma trajetéria bastante segura nos
dominios de uma escrita sem limiares estéticos e temporais. Os questionamentos
mais fundos sobre a vida foram ditos através de uma harmonia entre ritmos e
expressdes simbolicas entoadas pela tradicdo, com ecos miticos e misticos,
concomitantemente, em equilibrio com a modernidade (CORREA, 2018, p. 66).

Essa conjuncdo das dimensdes figurativa e literal da ideia de viagem esta
magnificamente expressa nos Poemas escritos na india e especialmente simbolizada
pela relacao de complementariedade de dois poemas: A lei do passante e Adeuses, que
constituem o primeiro e penultimo poema da obra apontando para o enquadramento
de um ciclo.

O ciclo que interliga os dois poemas sinaliza o “tom” de toda a obra Poemas
escritos na India. Segundo Sanches Neto (2001), os dois poemas dialogam entre si e
revelam o conteldo essencial a ser apresentado. Ao abrir a coletanea, o poema Lei do
passante evidencia que o intento da poeta € “costurar” os territorios visitados, tempos e
espacos, gerando, assim, a ideia de unidade entre eles. E nisso que consiste o “Escutar o
chamado” enquanto convite a realizacao da unidade, que se efetiva de forma definitiva
no espaco “Tao grande, o mundo” e nos “paises tdo distantes”, do poema Adeuses que
fecha a coletanea. Assim se constitui o sentido infimo de “viagem” para Cecilia Meireles
enquanto: “o grande manto de uma poesia que escuta o chamado”. Canta a poeta:

(Lei do Passante)

Passante quase enamorado,

nem livre nem prisioneiro,
constantemente arrebatado,

- fiel? saudoso? amante? alheio? —
A escutar o chamado,

O apelo do mundo inteiro,

Nos contrastes de cada lado... [...]
Passante quase enamorado,

pelos campos do inverdadeiro,
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onde o futuro é ja passado...

- licido, calmo, satisfeito,

- fiel? Saudoso? Amante? Alheio?
— S6 de horizontes convidado
Volta? (MEIRELES, 2001, p. 974).

Destacou-se no poema acima a palavra “chamado” como ponto referencial do
texto. O “chamado” é um “apelo do mundo inteiro”, assim, o que o “passante” busca:
¢ o didlogo que canta a unidade do universo de “contrastes”. As caracteristicas do
personagem protagonista, o “passante”, o revelam um ser “constantemente arrebatado”
e “nem livre nem prisioneiro”. Essas caracteristicas remetem uma desconstrucdo da
ego-centralidade do sujeito: elas deixam indefinido a natureza do passante, um ser
em permanente construcao e desconstrucdo. Essa desconstrucao da ego-centralidade
€ como se viu anteriormente o nucleo essencial do “6cio” grego.

O “passante” estd “enamorado”, diz a poeta. Aquele que estd caminhando
“enamorado” durante seu caminho faz se presente na vida do outro ou de quaisquer
outras coisas de que ele se enamora. O passante, portanto, integra-se ao caminho,
podendo, portanto, ser igualado ao “viajante” como entendido por Cecilia Meireles.
Com efeito, ele ndo se detém nas superficialidades, mas participa de toda dimensao do
caminho, a ponto de se apaixonar. O poema Lei do passante, sendo significativamente
o primeiro dessa obra, demonstra que a viagem proposta pela poeta a India exorta
o “viajante” a adotar a atitude do “passante”: participacdo e desconstrucdo da
centralidade do ego. O exemplo do passante convida o leitor a uma “escuta” atenta
ao chamado da unidade, do didlogo e do questionamento de si: que constituem os
elementos intrinsecos dessa modalidade de viagem.

O convite contido na Lei do Passante, aponta para os elementos intrinsecos
que viabilizam a experiéncia espiritual da viagem e que constituem outros tantos pré-
requisitos para quem se disponha a trilhar um caminho da mesma natureza, isto é, para
guem se disponha a exercitar o “écio” e a meditacdo. Esse processo de transformacao
é a desconstrucdo da centralidade do sujeito que aponta neste e em outros poemas
de Cecilia para a ideia onipresente de morte e renascimento.

Com efeito a tematica da morte se faz “fundamental para o renascimento e
perpetuidade da vida e isso é percebido por Cecilia e partilhado no primeiro poema
dos Poemas Escritos na India (CORREA, 2018, p. 67). Corréa (2018) acrescenta ainda:

Agora, o Passante estalucido, calmo e satisfeito, exatamente porque desanuviou
seu entendimento a respeito das mudancas. Utilizando a ndo dualidade como
uma ferramenta para essa afirmacdo, pode-se dizer que Cecilia ja ndo enxerga
com malgrado as perdas e as transformacdes, pelo contrario, as “voltas” que
o tempo da sdo as mesmas que oferecem ao Passante os novos horizontes.
Essa alteragdo na visdo embacada é que fez do ignorante, IUcido, e do fim,
perspectivas novas (CORREA, 2018, p. 67).
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Como fechamento do ciclo acima sugerido, que integra organicamente os poemas,
lei do passante e Adeuses, faz-se agora uma analise detalhada deste Ultimo. Adeuses,
expressa a fruicdo desses resultados transformadores que foram alvo da promessa
no poema Lei do passante. Apds a experiéncia da morte segue-se a contemplagdo da
visdo harmoniosa de unidade de todas as coisas do universo: “Eramos todos de cristal
e vento, de cristal ao vento”. Canta o poeta:

(Adeuses)

Dia de cristal

cercado de vultos brancos:

pés descalgos

finas barbas,

longas vestimentas pregueadas.
Mulheres com olhos de deusas
transbordando um majestoso siléncio.
Luz em copos azuis.

Labios em oragdo.

Mados postas.

Dia de Cristal,

Claro, dourado,

Edleo. [...]

Tao Grande, o Mundo!

Tado curta, a vidal

Os paises tdo distantes!

E alma.

E Adeuses.

(MEIRELES, 2001, p. 1040).

No poema acima percebe-se uma presenca distinta dos conteldos sensorios
tais como cores, odores, formas, vultos, que expressam sensagdes e sentimentos da
poeta. Nesse e em outros poemas, Cecilia utiliza-se desses detalhes sensérios para
conduzir seu texto a uma profundidade extatica que abarca cada momento vivenciado
durante a viagem. Os sentimentos vao se sucedendo por meio de metaforas, como é
o caso das “Mulheres com olhos de deusas, transbordando um majestoso siléncio”. A
atencdo a elementos como o “majestoso siléncio” reflete o sentimento de integracdo
e devocdo que ela nomeia como o “Dia de cristal”. Esta cristalizacdo do dia é assim
descrita por Prado:

[...] cristalizar é fixar algo outrora vago, indefinido, e a ligacdo feita entre
“admirar” e “emocionar” potencializam os significados muito fortes que esses
dois verbos por si s6 possuem. A viagem, aqui, se torna a forma de o individuo
conhecer a si mesmo, pois em sua busca pelo desconhecido adquire um
olhar estrangeiro que o faz reconstruir o proprio eu pela comparacdo entre
as diferentes realidades com as quais vai tendo contato (PRADO, 2011, p. 18).

®
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Os ultimos versos do poema, descrevem de um lado a grande magnificéncia do
mundo e a enorme distancia entre os diferentes territorios, e, por outro, a condi¢do
curta, isto &, finita, da vida humana. A sugestdo de Cecilia € que, ainda que o mundo
seja grande e a vida curta, ha na viagem a possibilidade de se experienciar uma unidade
por meio do didlogo com todos esses “paises tao distantes”.

As referéncias a “palacio”, “pés descalcos”, “finas barbas”, “majestoso siléncio”,
entre outras ndo descrevem meramente um espaco ou momento vivenciado: elas
relatam a experiéncia de participacdo no todo, “Eramos todos de cristal e vento.”
(MEIRELES, 2001, p. 1040). A poeta ndo sé admira, mas participa a ponto de cristalizar-se
no momento: a experiéncia tao profunda do passado se torna eternizada, cristalizada,
no presente. A vivéncia da unidade por meio do didlogo profundo com o outro é a
experiéncia cognitiva do “6cio”, tal como entendido no sentido classico greco-romano
ou alternativamente a experiéncia da atencao plena, tal como entendido no sentido
da meditacdo indiana.

A cristalizacao ou eternizacao do tempo atesta a importancia da experiéncia
do tempo, presente neste poema Adeuses que encerra 0s poemas escritos na india.
Segundo a poeta 0s mesmos encontros que “jamais se repetem” podem-se cristalizar,
isto &, se eternizar, quando a experiéncia vivida € de profunda participacao. Entretanto,
no texto o encontro se eterniza, ou seja, se “cristaliza”. Cecilia apresenta, portanto, a
possibilidade de se eternizar toda e qualquer experiéncia relacional significante. Todo e
qualquer evento, do qual o viajante participa profundamente, € como um cristal dentro
de si. Filho (2016) ressalta que valorizar o tempo presente é um elemento marcante
na poética de Cecilia, e afirma que Cecilia apresenta um resumo do que os fildsofos
existencialistas tém como tese fundamental. Em sintese nos poemas e também nas
crénicas referentes & india, o pensamento ceciliano sustenta que “O presente, e s6
ele, abarca tudo” (AZEVEDO FILHO, 2016, p.14).

As 51 cronicas escritas na India que integram a coletanea Cronicas de Viagem,
apresentam, como acima mencionado, uma correlacdo de organicidade tematica.
Entretanto elas ndo podem ser reduzidas a meras explicacdes dos poemas ja que
constituem igualmente uma poética de viagem. Nelas, Cecilia manifesta uma clara
tendéncia caracteristica de ndo revelar o nome dos personagens e também nao se
apresenta com clareza o lugar onde acontece a experiéncia. E patente também que
ela se atenta a ultrapassar a superficialidade dos pormenores da viagem. Ainda que
relate os detalhes das cenas com cores, exemplos e metaforas, ela busca realizar
uma certa aproximacao do Brasil com a India. Fica claro diante da leitura das crénicas
que seus enredos conduzem a um entendimento de que a India ndo é um ambiente
puramente exdtico ou magico, mas um lugar que possui belas tradicdes e grandes
mestres que empreenderam o questionamento profundo sobre o ser. Sao essas tradicdes
e a interacao profunda que nutria com o contexto filosofico-espiritual indiano que
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tornam esse lugar propicio para vivéncia do “6cio” e da meditacdo. Sobre os contetddos
das cronicas de viagem incluindo a india, Azevedo Filho na introducado a Crénicas de
Viagem (2016) afirma:

Por isso mesmo, a linguagem de suas crbnicas ndo se reduz a linguagem
jornalistica apenas, por ser essencialmente literaria. Mesmo quando recorre
a Memoria, facilmente se percebe que a imaginagdo criadora percola pelo
tecido memorialistico, abrindo espacos por onde se infiltra a ficcdo, que
penetra nos intersticios do texto, guiada por suas mdos de fada. E como aqui
se trata de Cronicas de viagem, que nada atem a ver com a frieza puramente
referencialista de exposi¢Ges técnicas ou relatérios, o texto logo se eleva e
atinge plenamente a categoria estética ou literaria, introduzindo o leitor a
viajar com ela, a suave cronista, numa forma de viagem altamente privilegiada,
ja que é feita ao lado de alguém que sabe reunir numa féormula magica ou
encantatoria, cultura inteligéncia e sensibilidade. Assim sdo as crbnicas de
viagem de Cecilia Meireles, muito pouco turisticas, pois “viajar € uma outra
forma de meditar”, como a prépria autora diz (AZEVEDO FILHO, 2016, p. 13).

Das 51 Crénicas de Viagem (2016) que remetem a India, num périplo por
18 localidades diferentes, a cronica que abre a Coletanea é Oriente-Ocidente. Esta
cronica pode ser vista como uma introducdo a todo contetdo sobre a india. O 4mago
desta crénica é convidar o leitor a entender a india, suas tradicdes e caracteristicas,
a partir de um olhar do Brasil e suas caracteristicas, em face de afinidades histéricas
que dialogam de forma eventualmente mais profunda do que com a Europa e suas
formas de organizagao social.

Nas cronicas, Cecilia Meireles, a viajante, exple experiéncias que valorizam a
vida em seus detalhes e beleza, como se na india ela conseguisse experimentar ou
relatar mais “cores” do que em crdnicas relacionadas a viagens pelo ocidente.

Na cronica Oriente-Ocidente se ressalta ainda a comparacao feita por Cecilia,
entre sua experiéncia com a Europa e sua experiéncia com a India. Nessa comparacdo
ela expBe as diferencas socioculturais que se encontram nessas regiées e, a0 mesmo
tempo, demonstra comparativamente um grande apreco pela India, lugar para onde
ja “viajava” desde menina. Nesse contexto, chama atengao o contraste comparativo
que desconstrodi a ideia de que a Europa seria modelo ideal de evolugdo humana e
desenvolvimento e de como se deve agir enquanto sociedade. Note-se neste particular,
que antes de ir a [ndia, Cecilia esteve na Europa, o que pode ter agucado sua critica ao
modo como todo aparato tecnoldgico e tradicdo europeia, bem conhecida e consolidada,
é rigida como um “mdrmore”. Ja na india, Cecilia expde nas crénicas o sentimento de
felicidade e de uma vida vivida em detalhes, fluida, leve e cheia de cores.

Na maioria das cronicas ha a caracteristica de ndo revelar o nome dos personagens
e também ndo se apresenta com clareza o lugar onde acontece a experiéncia. Os
textos relacionados a India “culminam” a unidade das experiéncias de viagem e s3o
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exemplo claro da possibilidade de correlacionar a experiéncia da viagem como uma
pratica de “écio” e meditacdo.

A mesma cronica Oriente-Ocidente, ilustra finalmente, os ensinamentos de grandes
mestres classicos da filosofia ocidental e das praticas filosoficos-espirituais indianas,
para quem a experiéncia de “6cio” e “meditacdo” requerem o cumprimento de alguns
pré-requisitos e um contexto de orientacdo do tipo mestre-discipulo. Similarmente,
Cecilia Meireles, no papel de mestre orientador, encaminha seus discipulos, sobre o
modo adequado de como se mergulhar numa viagem de conhecimento de modo a
que a viagem a [ndia n3o seja pautada pela superficialidade ou pelo que ela denomina
de experiéncia de “turista”. Ela afirma:

O viajante ocidental precisa de uma iniciacdo antes de partir para o Oriente. Creio
gue essainiciacdo lhe serd Util seja qual for o pais a que se destina. Precisa conhecer
a histdria desses velhos povos, um pouco de suas ideias filoséfico-religiosas, uma
boa parte de seus costumes e tradicoes. Precisa, também, conhecer a atualidade
desses povos, que ndo estdo mortos, mumificados, incertos, mas, ao contrario,
vivos, em grande vibragdo, procurando equilibrar a sua sabedoria de passado com
a ciéncia e a técnica do tempo presente, o que é trabalho delicado, tanto no plano
nacional como no internacional (MEIRELES, 2016, p. 47).

Para Oliveira (2016), o trecho acima citado da crénica Oriente-Ocidente € um
claro exemplo da imunidade das cronicas de Cecilia com relacdo aos preconceitos das
narrativas orientalistas presente nas cronicas de Cecilia. Oliveira (2016), sustenta ainda,
gue nas cronicas, Cecilia demostra um evidente descontentamento com a tendéncia
ocidental de sempre se identificar a India como territdrio do exdtico. Ao invés disso
Cecilia convida os viajantes da India a buscar um novo olhar. Em suas palavras de
orientacdo visando a “iniciacao” dos viajantes ela “instrui as pessoas a conhecerem
a India como ela realmente é, por sua histéria, sua cultura e seu momento atual,
na pos-colonizacao, quando se reconstroi, buscando sua verdadeira identidade e
estruturando-se para se reencontrar e seguir em frente.” (OLIVEIRA, 2016, p. 42).

Além dos textos escritos, a viagem a India possibilitou falas e explanacdes de
Cecilia, como visto em nota do dia 24 de novembro de 1953 do jornal paulista Folha
da Noite. O informativo elogiou a conferéncia sobre Gandhi e a India, ministrada pela
poeta Cecilia Meireles. A prelecdao aconteceu na Biblioteca Municipal de Sdo Paulo
e foi promovida pela Academia de Letras da Faculdade de Direito da Universidade
de S&o Paulo. Assim, da viagem a india, derivaram também algumas explanacdes,
principalmente no Brasil e em Portugal, os que puderam ouvir a poeta tiveram a
oportunidade de contemplar uma face da india “menos distante”, ou seja, menos
permeada pelos preconceitos do “orientalismo”.

Cecilia Meireles, a viajante, ressalta que sua visita, se deu depois de uma
preparacao de uma vida inteira e afirma que: “deve[-se] preparar a alma para essa
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visita longinqua, sob a pena de ndo entender nada, e assustar-se facilmente com os
aspectos de pobreza e a diversidade de habitos a que sera exposta a sua sensibilidade”
(MEIRELES, 2016, p. 49).

Portanto, a narrativa de viagem de Cecilia detém um grau de profundidade
também por toda a experiéncia que antecede a viagem, suas leituras, histdrias que
ouvia da avo, seu desejo de refletir sobre as questdes existenciais.

As narrativas de viagens sao narrativas comuns na literatura ocidental. Foi por meio
desse segmento de literatura que muitas pessoas, ao longo dos anos, se informaram sobre
territorios e culturas distantes. Hoje em dia, em uma grande diversidade de cronicas de
viagens presentes em sites, revistas e livros pode-se encontrar a viagem com o enredo
principal dentro de contextos tematicos que incluem espiritualidade, cultura, diversao,
relaxamento entre outras. Segundo Romano (2012, p. 3), a literatura de viagem pode
ser enquadrada em dois grandes periodos. O primeiro vai do século XV ao XIX, e nele
0s escritores-desbravadores apresentavam o mundo por meio de seus relatos que
passavam e eram subsequentemente lidos pela grande maioria da populagdo que nao
podia empreender essas mesmas viagens. O segundo periodo vai do século XIX até os
dias de hoje. Com o incremento dos meios fisicos e econdmicos um ndmero muito mais
substantivo de pessoas tem condicdo de viajar e consequentemente cresce o nimero
de relatos as suas experiéncias de viagens. A viagem se tornou algo cada vez mais facil
de ser experimentado, tanto por meio de registros escritos e orais quanto por meio de
viagens fisicas. Diante dessas transformacdes ocorridas no contexto da literatura de
viagem, Romano (2012, p. 3) aponta para a ascensao crescente de um “turista de massas”:

Nesse contexto, o viajante [que era quem muitas vezes escrevia sobre as
viagens], paulatinamente, foi dando lugar ao turista de massas. Assim como
a Literatura de Viagens foi se reduzindo a banalizacdo dos guias e relatos de
propaganda turistica em diferentes midias (ROMANO, 2012, p. 3).

Deste modo, Romano afirma que, diante do relativo “sumico” de conteudos
mais profundos, as cronicas de viagem de Cecilia Meireles representam uma brisa de
ar fresco na literatura de viagem do século XX. Segundo o pesquisador, as cronicas de
Cecilia apontam para um caminho novo, marcado pela “pela singularidade do olhar
do escritor-viajante e pela transfiguracao estética com que plasma suas experiéncias.”
(ROMANO, 2012, p. 3). Assim, em suas cronicas de viagem escritas no territério indiano,
Cecilia Meireles apresenta um olhar singular sobre esse lugar: seu modo de apresentar
a India faz de seus escritos uma exemplificacdo de viagem enquanto experiéncia de
“Ocio” e meditacdo como veremos abaixo. Faz-se em seguida uma andlise detalhada de
quatro dessas cronicas que ilustram na perspectiva desse estudo alguns dos principais
elementos constitutivos do ato de viajar enquanto processo de autoconhecimento.

&
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A coletanea de Crénicas de Viagem (2016) de Cecilia Meireles, foram
primeiramente escritas para a imprensa entre as décadas de 1940 e 1960. As 51
cronicas escritas na (ndia, inclusas nessa coletanea, detém um conteldo espiritual-
filosofico. Além dessas, existem outras cronicas com a temética da India, mas, que
nao foram escritas in loco. Por mais que a ideia de viagem abranja dimensdes para
além da viagem fisica, nas cronicas escritas no subcontinente indiano ha uma viagem
que claramente é uma “forma de meditar”.

A primeira crénica a ser mencionada, Ano muito bom, rigorosamente ndo € uma
cronica escrita na india, mas escrita na viagem que leva a autora do Cairo a Bombaim
(atual Mumbai). Nela, ela apresenta os requisitos de um preparo interior necessario
para uma experiéncia de “iniciacdo” a India, pondo em destaque a grande diversidade
de “preparos” considerando a grande diversidade cultural dos viajantes que com ela
compartilhavam o voo. O que faz da India um lugar propicio para vivéncia do “4cio”
e da meditacao é também a intencionalidade e preparo do viajante, o que Cecilia
chama de “iniciacdo”. Este preparo se faz muito rico caso consiga envolver um certo
conhecimento do que é a tradicdo indiana. A intencionalidade de viajar na cronica
Ano Muito Bom é descriminado em suas diversas possibilidades. A cronica relata o
voo em que Cecilia vai para India no dia 31 de dezembro.

Ainda que todos os companheiros de viagem de Cecilia, suas motivacdes para
conhecer a india eram diferentes, e, provavelmente, suas experiéncias seriam também
diferentes. A cronica apresenta a ideia de que as pessoas viajam por diversos motivos
e vivenciam de acordo com seu modo de ser especifico. Em um primeiro momento,
a cronica enfatiza a ideia diversidade cultural e existencial das pessoas. Pode-se, dai,
inferir que, para se vivenciar a India com profundidade n3o basta meramente viajar
fisicamente até o subcontinente. E necessério antes refletir sobre as predisposicdes
que levam o viajante a empreender sua viagem. Segundo Cecilia:

Eramos também pessoas de sonhos aparentemente diversos: bons indianos que
regressavam a seus lares; europeus preocupados com pesquisas de artes e ciéncia;
gente que ruminava negocios muitos complexos; gente que refletia sobre a maneira
de tornar o oriente e o ocidente reciprocamente inteligiveis. Havia de tudo: como
convém a uma viagem mais ou menos mitolégica (MEIRELES, 2016, p. 122).

A crOnica sugere que a viagem do ocidente ao oriente, ndo é a viagem “magica”
“espiritual” que se “vende” no marketing turistico, marcado por imagens, tais como,
as de pessoas meditando de pernas cruzadas. Para alcancar a verdadeira magia, seria,
pelo contrario necessario um mergulho na riqueza de tradicdo filosofica-espiritual:
0 viajante necessita estar atento e se preparar para o que busca vivenciar. O voo é
realizado pelas mais diversas pessoas: entre passageiros estavam os “imersos em leituras
edificantes”, os “[imersos em] livros futeis”, os que “dormiam” e os que “liam noticias”.

|H
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A cronica aponta, que, desde a partida aquele que deseja conhecer o subcontinente
indiano vai conviver com pessoas comuns e que terdo diferentes motivacdes.

A “iniciacdo” que antecede a chegada a India de Cecilia, simbolicamente
representada pela experiéncia da viagem do Cairo a Bombaim, antecipa a atitude
de alguém que se esforca por enxergar a unidade subjacente a toda pluralidade. Ao
encerrar a cronica Ano Muito bom, a poeta relata um momento de confraternizacdo
em meio a diversidade que se fazia presente naquele avido. Tendo transcorrido na
passagem de ano (de 1953), a autora escreve que ao perceberem que se tratava da
passagem de ano, 0s passageiros vivenciaram um momento impar de confraternizacao.
Cecilia encerra a crbnica afirmando:

De repente vimos que estavamos todos de maos dadas, e todos formuldvamos
nossos votos mutuos, cada um na sua lingua, todos num idioma comum de
esperanca e ternura. Foi assim que, entre um ano e outro, uma noite, entre o
céu e a terra, o Oriente e o Ocidente estiveram unidos simbolicamente, num
fervoroso abrago (MEIRELES, 2016, p. 123).

O modo como Cecilia confraterniza com seus companheiros de viagem guarda
uma relacdo estreita com o olhar que domina seu encontro com a India ao longo
de toda viagem pelo subcontinente Indiano. Cecilia na india ndo busca na viagem
algo fora de si, tampouco de algo novo ou que esta longe. A viagem da poeta ao
subcontinente é um desdobramento do “fervoroso abraco” compartilhado com
seus companheiros de viagens do Cairo a Bombaim. O abraco simboliza as muitas
vivéncias que Cecilia retrata nas crénicas que foram escritas na india. Em outras
palavras esse “fervoroso abraco”, tem uma realidade imediata simbolizada pelo
encontro de tudo que ela ja havia lido sobre aquele territério e também todas as
questdes sobre sua existéncia que a tradicdo indiana a faz refletir. Sobre a experiéncia
do “fervoroso abraco”, Romano (2012) afirma:

As saudacGes de Ano Novo, em diferentes idiomas que nem sempre as pessoas
conhecem, mas sdo capazes de entender, sugere a ideia da motivacdo da
linguagem, da conexdo inerente entre som e sentido; claro que aqui temos um
contexto especifico e universal (ou, pelo menos, ocidental), que é o dos festejos
da passagem do ano. Porém, como a cena transfigurada na escrita da cronista
sugere uma espécie de éxtase, algo equivalente a uma experiéncia poética, vale
a pena uma incursdo pela tematica do “falar em linguas” (ROMANO, 2012, p. 6).

O encontro com a diversidade cultural, tal como descrita na cronica, reflete a
ideia de unidade que é ressaltada na tradicdo Indiana enquanto sentido classico de
meditacdo. A meditacdo ndo é somente uma construcao ou formulagdo tedrica, € uma
possibilidade de se olhar para a rede de relagdes cotidianas, refletir sobre como as coisas
surgem, permanecem e se extinguem, e principalmente realizar, em suas vivéncias, um
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principio de unidade de todas as coisas. A descricdo da experiéncia de interlocucado entre
pessoas de diferentes idiomas, tal como aparece na cronica é ressaltada por Romano:

Nas cronicas de Cecilia, a experiéncia da passagem do ano no avido entre o Cairo
e Bombaim, pela propria recorréncia da imagem reconfigurada em diferentes
textos, sugere o éxtase poético. Vivéncia essa em que ha compreensdo mutua,
mesmo na situagdo babélica da aeronave, como se na cangdo de cada um o
outro derivasse significados da associagdo direta entre som e sentido, dado o
contexto comum em que ocorre. Experiéncia poética a que a cronista da forma
em sua prosa-poética, a meio caminho entre o “cubo ressonante” do poema
e a linguagem representativa da prosa, lembremo-nos de que as crénicas
tinham como destino a publicagdo na imprensa, campo da linguagem prosaica
e informativa (ROMANO, 2012, p. 8).

Apos a vivéncia celebrante no voo, Cecilia chega a cidade de Bombaim e continua
a refletir sobre os pré-requisitos para uma experiéncia da [ndia enquanto “6cio” e
“meditacdo”. Cecilia Meireles aponta para o carater propicio do subcontinente para uma
experiéncia profunda, em funcdo de todo um legado uma tradicdo espiritual-filosofica.
Segundo ela o “viajante” deve observar bem o lugar a sua volta e quais os pontos de
reflexdo que ele provoca. Nesse sentido, e num primeiro instante, a escrita de Cecilia
se orienta ao olhar os detalhes e das belas cenas possiveis de serem observadas.

Na crdnica Ares de Bangalore, Cecilia destaca a importancia da vivéncia de uma
experiéncia sensivel como mediacdo para uma experiéncia mais profunda. A experiéncia
sensivel transparece nas seguintes as expressoes: “altitude de cerca de mil metros”, “a
temperatura amena”, as “arvores altas, onde se vé a noite com sombras e estrelas” e
“tecidos de Bangalore”. Quem viaja a India ou a qualquer outro lugar distinto de sua
cultura, pode experienciar inicialmente um falso encanto de um castelo de areia ou como
que descreve a poeta: “uma felicidade suspensa, como num aéreo paraiso” (MEIRELES,
2016, p. 47). Entretanto, essa € a ainda a condicdo de turista a ser superada, é necessario
aprofundar o sentimento de participacdo do lugar em que se estd. Cecilia ressalta:

Alids, o turismo estraga muitas coisas, e eu creio que a India ndo se importa
nada com o turismo. A india ndo é proselitista: ndo faz propaganda de suas
religides, de sua filosofia: chega a ser mesmo um contrassenso, quando se
observa o mundo sob um céu tdo antigo, qualquer propaganda de fé. Recordo
sempre o velho provérbio: ” Ndo é o Lotus que procuram as abelhas: sdo elas
qgue o procuram.” Isto se entende muito bem quando se estd aqui, embora
explica-lo ndo seja tdo facil nem tdo rapido (MEIRELES, 2016, p. 48).

O que a poeta afirma acima nado é que o fendmeno do turismo seja em si algo
prejudicial para India. A critica de Cecilia se dirige, ao invés, a superficialidade do
olhar de alguns “turistas” que visitam india, que dispensam ou ignoram as grandes
metodologias das tradicdes espirituais-filosdficas locais, e que tampouco, entendem a
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necessidade de interacdo e participacao efetivas com o meio local. Para sugerir o modo
adequado de se experienciar a India, Cecilia apresenta o seguinte provérbio: “Ndo é o
|6tus que procura as abelhas: sdo elas que o procuram.” Em outras palavras precisa se
colocar como uma abelha que vai atras da flor de I6tus e que participa e interage com
ela. Ao mencionar a flor de 16tus Cecilia compara a India com essa bela flor, que tanto
a singulariza. A India possui no seu interior o néctar que o “beija-flor” tanto necessita
para sua sobrevivéncia e bem-estar. O néctar em questdo seria o conhecimento das
coisas que se encontra oculto nessa flor. A analogia é clara e simples: o “beija-flor”
gue so6 contempla a flor ndo consegue extrair dela a sua parte mais importante; ele
precisa fazer o esforco de explorar e extrair o que esta além do superficial.

O caminho tracado nas crénicas escritas na india sugere que o destino India
possibilita vislumbrar um ambiente muito propicio as reflexdes existenciais. Retornando
a analogia da crbnica, o percorrer desse caminho é responsabilidade do “beija-flor”, uma
vez que a “flor de 16tus”, que é a India, tem muita beleza e é rico em “pdlen”. Portanto
se o0 que atrai um grande nlmero de pessoas para a India, num primeiro momento, é a
beleza de suas tradigdes — tal como o que atrai o beija flor é a beleza da flor-, o que da
efetividade Ultima para a viagem € o convite que essa beleza contém para extracdo do
poélen do conhecimento. Do mesmo modo, o que pode vir a que sdo um convite para a
extracdo do estimado “pdlen”. Ao encerrar a cronica Ares de Bangalore, Cecilia afirma:

O sossego de Bangalore é um convite a essa espécie de dcio fecundo que
estimula a reflexdo e certamente conduz a sabedoria. Toda essa gente
que encontro pelo parque tem um modo de ser ausente, transfigurado,
extremamente simpatico: parecem todos habitantes deum mundo melhor,
com pensamento e compreensdes definitivos (mas pode ser mera ilusdo)
(MEIRELES, 2016, vol. 3, p. 50).

O que Cecilia propde, portanto, é que a india, e de modo especial a cidade
de Bangalore, é um lugar propicio para a vivéncia do que ela denomina de “écio
fecundo”. A utilizacao do termo “fecundo” como caracteristica do “6cio” pode ser
motivada pela intencdo da poeta de corrigir o sentido moderno depreciado da ideia de
“6cio”. Entretanto, tal como Aristételes, que praticava com seus discipulos o método
peripatético, acreditando que a natureza é propicia no exercicio da reflexdo, Cecilia
apresenta Bangalore como um ambiente igualmente propicio para essa mesma reflexao.
Em ambos os casos, entretanto, mesmo existindo um ambiente propicio, é necessario
o esforco do viajante, buscador, para que se possa encontrar a “sabedoria”.

Viajar pela india por meio das crénicas de Cecilia é também contemplar a beleza de
localidades, paldcios, cores, flores e natureza, e, por meio disso, identificar, que na maioria
das vezes a cronista ndo destaca a presenca humana, mas remete o viajante a fluidez
da imagem de todas as coisas visiveis. Entretanto, as narrativas de Cecilia que destacam

grande beleza os cenarios indianos, visam, no limite, a busca pela sabedoria e a reflexao
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filoséfico-espirituais. Assim, tal como na obra ja citada Olhinhos de Gato, em que Cecilia
faz uma autobiografia de sua infancia, aimaginacao é um ponto de partida para a reflexao
e didlogo com as coisas. Os cenarios indianos que Cecilia relata remetem, em sua maioria,
aideia de uma grande fluidez, como se tudo “dancasse”, como se tudo estivesse ouvindo
um mesmo “som”, uma orquestra perfeita em que a sabedoria milenar indiana parece ser
“ocultamente” quem orquestra, com maestria, a unidade desse espetaculo.

Os detalhes descritos por Cecilia ndo sdo para enaltecer a beleza em si, ou
meramente para informar o leitor sobre personagens historicos indianos. A beleza e o
detalhamento em Cecilia, se aproximam em seus objetivos da beleza da “flor de l6tus”
que atrai o “beija-flor”. Na crénica Recordagdo de Acbar, por exemplo, Meireles conta
em detalhes e de forma atipica se comparada com a maioria das cronicas de viagem
na India, a histdria do rei Acbar e de seu compromisso com a pluralidade das religi®es.
Embora essa narrativa se pareca bastante com as histdrias contadas pelos guias de turismo
da cidade de Fatehpur-Sikri, o objetivo Ultimo é explicitamente mencionado como um
convite a uma dimensdo mais profunda de sentido. Sdo estas as palavras da poeta:

N3o, a India ndo é apenas para ser vista em seus aspectos superficiais, sejam
eles pitorescos, dolorosos e brilhantes. E para ser vista, principalmente, em
profundidade, em histdria, em sonho, em tempo. Refazer com a imaginacdo,
todas as coisas que aconteceram por estes lugares, sentir o que esta guardado
dentro destas palavras — Agra, Delhi, Sikandra, Fatehpur —Sikri...- é deslizar
por dentro dos séculos, ir ao encontro desse famosissimo Acbar, Filho de
Hamayun, neto de Baber,- da estripe de tamerldo, de Gengis C&, dessa confusa
gente mongol, tatara, turca, - Jalal-uddin Acbar que deixou sua lembranca
perpetuada em conquistas da terra e do espirito; na fundagdo de um império,
na unificagdo de povos, em habilidades politica administrativa, em amor as
artes e em curiosidade filosofica (MEIRELES, 2016, vol. 2, p. 216).

A passagem acima convida a uma percepc¢do mais ampla de tudo que se pode
vivenciar durante uma viagem. Cecilia ndo reconta uma historia para mera informacao
ou apreciacdao, mas convida o leitor a projetar sua imaginagao e empreender uma
reflexao sobre sua propria condicdo tendo como auxilio os elementos empiricos do
lugar visitado. Aqui se retoma a ideia, apresentada no capitulo anterior, de que as
cidades objetos de sua “viagem”, possuem o carater de um “texto”, sendo este um dos
aspectos fundamentais. A viagem proposta pelas cronicas € uma viagem em que as
cidades, lugares, coisas e acontecimentos sao percebidos como um texto que projeta
um processo de reflexao e autoconhecimento. A todo momento, Cecilia convida o
“Viajante” a “ler” cada lugar da India e consequentemente a refletir sobre si, sobre o
mundo e a totalidade. Assim, o autoconhecimento nas cronicas ndo é uma descri¢ao
meramente proposta em um texto corrido, como se a autora propusesse uma trajetoria
cronoldgica de se autoconhecer: este autoconhecimento complexo é acima de tudo
um convite para se olhar e dialogar com cada uma das coisas, historias e personagens.

&
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Ressalta-se aqui que o autoconhecimento ndo é um conhecimento isolado
do mundo, uma vez que “conhecer-se a si mesmo” esta diretamente ligado a um
profundo compromisso com a totalidade das coisas que cercam o sujeito. Assim, a
maxima que se encontra no templo de Delphos na Grécia, a saber, “Conhece-te a ti
mesmo e conheceras a Verdade e os Deuses”, pode dialogar com toda a coletanea
de cronicas escritas na India. Com efeito, a metodologia utilizada por Cecilia implica a
motivacdo necessariamente do viajante de dialogar com cada coisa que Ihe apresenta
durante a viagem. O que faz desse exercicio, presente nas cronicas, uma experiéncia
singular de viagem é a instrumentalizacdo de todos os elementos visiveis para que
esses possam ser um caminho de revelacdo dos elementos ndo visiveis que Ihes ddo
vida, e que sdo representados pela tradicao filoséfica-espiritual.

Assim, o “viajante” que dialoga com a India, por meio dessa metodologia, pode
compreender que 0 “6cio” ndo se trata meramente de um tempo de isolamento
do mundo, mas de um tempo propicio para se empreender as buscas profundas
sobre a totalidade daquilo que cerca o sujeito: trata-se, portanto de uma proposta
de aproximagao e comunhdo maior com todas as coisas.
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Pedro da Costa Fernandes

Em sua principal obra intitulada
Malamadhyamakakarika (NAGARJUNA, 2016), Nagarjuna
aborda aquilo que considera os problemas centrais de
escolas de pensamento abhidhdrmicas,®® utilizando
frequentemente o artificio de um interlocutor imaginario
que representa, em especial, a posi¢cdo sarvastivadin®®
no que se refere ao conceito de natureza intrinseca
(svabhava). E necessario compreender seu argumento,
portanto, entendendo este como um conceito central
de sua época, uma vez que a escola Sarvastivada era
amplamente popular em certo ponto na histéria do
pensamento budista, incluindo o tempo de vida atribuido
a Nagarjuna (LAMOTTE, 1988, p. 181-91). O problema
filoséfico real que motivou as discussdes que configuraram
o estabelecimento da literatura abhidhdrmica foi
aquele da passagem do condicionado (samvrti) para o
incondicionado (paramartha). Os principais proponentes
que pensaram em solucdes para este dilema intelectual
e soterioldgico foram escolas que aceitavam a teoria
Pudgalavada de pessoalidade e a escola Sarvastivada, com
sua perspectiva de natureza intrinseca, as quais Nagarjuna
propunha alternativa. Nagarjuna falava a partir da escola
Mahasanghika, provavelmente vivendo num monastério
desta, enquanto um praticante Mahayana®’ (WALSER,
2005, p. 89). Apesar de frequentemente caracterizado
como um opositor e retificador do movimento e das
escolas abhidhdrmicas (WALSER, 2005, p. 224). Nagarjuna
parece fazer, em sua réplica, uma oposicao mais direta
ao processo de continua reificacdo de partes cada vez

95 Escolas de pensamento que surgiram na organizacao da terceira
secdo do canone budista tradicional, o Abhidharma Pitaka.

96 Pertencente a escola Sarvastivada.

97 Uma vez que o movimento Mahayana ndo se configurava aqui
como uma escola separada, com monastérios proprios.



CAPITULO XII
LIMITES DA LINGUAGEM E INSTRUMENTOS DE DESCONSTRUCAO NA PEDAGOGIA DE NAGARJUNA

mais diminutas e elementares da realidade, representadas emblematicamente pelo
conceito de svabhava da escola Sarvastivada. Note-se, entretanto, que se trata de uma
critica pontual a estas escolas, e ndo necessariamente de uma oposi¢cao completa e
irrestrita a producao intelectual abhidhdrmica como um todo. Como sera explicitado
na apresentacdo dos argumentos de Nagarjuna, a escola Mahasanghika apresentava
uma consonancia minima com aquilo que esse defendia. Nas palavras de Walser
(2005, p. 232):

Nagarjuna pode ter tentado capitalizar nas similaridades doutrinais do
Mahayana com os credos que seu publico ja abragava. Os Mahasanghikas se
sentiam bem confortaveis com discussGes acerca da vacuidade, ainda que uma
versdo levemente diferente de vacuidade em relagdo aquela que Nagarjuna
propunha.®®

A'isso, Walser (2005, p. 153-87) caracterizou como uma “estratégia parasitaria
do Mahayana”, que ndo seria capaz de ganhar adesdo se ndo fosse capaz de dialogar
minimamente com escolas previamente estabelecidas. Westerhoff (2018, p. 48) reforca
esse argumento dizendo que a obra central de Nagarjuna, Mulamadhyamakakarika,
tinha funcdo de aproximar as posicdes da nascente escola Mahayana com as escolas
Mahasanghika e Sammitiya, dando énfase as divergéncias com a escola Sarvastivada.
Pontua ainda que tratar os principios centrais de sua obra como desenvolvimentos
de conceitos ja existentes na escola Mahasanghika seria uma das formas de garantir
a sobrevivéncia a longo prazo do movimento Mahayana frente a um publico cético a
este mesmo movimento.

E importante também ressaltar que, a despeito de todas as similaridades
previamente apontadas, os mahasanghikas ndo eram mahayanistas, e aceitavam uma
série de posicdes das quais 0os mahadyanistas viriam a discordar. Entre as diferencas esta
o fato de que a escola Mahasanghika tratava da vacuidade dos elementos constitutivos
darealidade (dharmanairatmya), especialmente no contexto de absor¢do meditativa
(samadhi) que frequentemente figura como uma das bases de conhecimento e
investigacdo da realidade para pensadores budistas. Nagarjuna, segundo Walser (2005,
p. 230-2), entendia o principio de vacuidade (sanyata) “em nivel ontolégico”, ou seja,
como principio fundante da realidade —todas as coisas s6 podem ser entendidas em
coemergéncia e carecem de natureza intrinseca propriamente dita. Faz-se necessario
elencar as diferencas postuladas no pensamento nagarjuniano em especial, pois seria
facil retratar seu trabalho como um conjunto de assertivas panfletarias pro-Mahayana,
e tdo somente isso. A despeito de haver, de fato, uma interlocugcdo com outras escolas
e um apelo ao leitor, como é caracteristico de qualquer obra literaria, estas estratégias
(WALSER, 2005, p. 224-63) ndo devem ser vistas como um fim em si mesmas, mas sim

98 As traducOes dos originais em inglés das citacGes presentes neste artigo foram feitas pelo autor.
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como um meio de comunicar a perspectiva ontoldgica de Nagarjuna e sua retificacdo
de “visGes errbneas” (mithyadrsti) que tém impacto direto no caminho soterioldgico
budista—uma vez que, faga-se lembrar, um dos elementos cruciais do nobre caminho
octuplo (aryastangamarga)® é a “visao correta” (samyagdrsti).

Uma vez que a obra de Nagarjuna é complexa e multifacetada, resumir sua
producdo a determinado aspecto sempre envolve o risco de excesso em simplificacdes
e distor¢cdes — e seu amplo didlogo com diversas tradi¢cdes abhidhdrmicas deve ter
deixado isto claro. Para os fins da presente exposi¢do, no entanto, pode-se caracterizar
a supracitada visdo errdnea (mithyadrsti) como uma tendéncia de reificacdo, ou de
prestar substancialidade a algum aspecto da realidade experimentada. Ressalta-
se que essa € uma perspectiva ja adotada em diferentes niveis por outras escolas
abhidhdrmicas mencionadas, partindo da compreensao (i) do “vazio de si” (anatman),
compartilhado por todas as escolas e tradicdes budistas, do (ii) “vazio de pessoalidade”
(pudgalanairatmya) e agente de karman*®, e (iii) do “vazio de elementos constitutivos”
(dharmanairatmya) que caracteriza a experiéncia de absor¢ao meditativa. A contribuicdo
de Nagarjuna tem foco na ideia de que, ainda que esses niveis de experiéncia de
realidade fossem relativizados, restaria ainda uma tendéncia a substancializacdo de
elementos constitutivos da experiéncia de realidade em seu estado mais diminuto
(dharmas), ou do préprio Buda como principio, ou ainda de aspectos descritivos
da realidade tidos como incondicionados como acontece frequentemente com o
conceito de originacdo codependente!® (pratityasamutpada) (NAGARJUNA, 2016).
Como proposicao mahayanista a este problema, Nagarjuna recorre ao conceito de
vacuidade (Stnyata), ja encontrado nas mais diversas formas dos sttras Prajidparamita
(WILLIAMS, 2009, p. 52-3), propondo que mesmo as partes mais diminutas de realidade
passiveis de conceptualizagdo seriam vazias de natureza intrinseca (svabhava), podendo
ser definidos apenas em sua relagdo umas com as outras.

Para demonstrar seu argumento, Nagarjuna (2016) lanca mao de um recurso
chamado prasanga (cujo paralelo mais préximo seria o reductio ad absurdum),*°?
ou seja, de uma extensdo de um argumento logico até seu limite, de modo a

99 Caminho admoestado pelo Buda, composto de oito facetas, com fim de levar o praticante a nirvana.
E também a quarta das quatro nobre verdades (catvari dryasatyani). Em pali, ariya atthargika
magga.

100 Aqui se refere especificamente a desconstrucdo da concepcdo reificada de “pessoa” na escola
Pudgalavada.

101 Ou seja, a ideia de que os elos especificos deste processo seriam as partes atémicas da realidade
experimentada.

102 Como texto critico, é interessante pensar no reductio ad absurdum como uma categoria de refutacdo,
mas ela sé funciona em didlogo com uma escola de pensamento a qual se opde, e reduziria a
caracteristica de upaya (pedagogia, meios habeis) contido no método de prasanga. Diferente da
reducdo ao absurdo, o objetivo central de prasariga nao é a simples refutagdo, mas sim a retificagdo
dos erros no caminho soterioldgico.
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caracterizar que qualquer visdo que se queira dotar de substancia, esséncia ou
bordas discretas e detectaveis entre um fendmeno e outro, eventualmente chegarao
ao ponto da insustentabilidade e absurdo. Quando faz o exame dos agregados
(skandhas), Nagarjuna afirma:

[4.1] A forma material ndo é encontrada independente da sua causa material;
nem é vista uma causa material independente da forma material.

[4.2] Se a forma material fosse independente da sua causa material, teriamos
uma forma material originada sem causa; entretanto, ndo ha nada, em nenhum
lugar, que surge “sem causa”.

[4.3] Por outro lado, se a causa da forma material fosse independente da forma
material, seria uma causa sem efeito; mas ndo existe causa sem efeito.

[4.4] Se a forma material existisse, sua causa seria inadmissivel; se a forma
material ndo existisse, sua causa seria igualmente inadmissivel (NAGARJUNA,
2016, p. 42).

Utilizando o primeiro agregado, o da forma (rdpa), como instrumento expositivo,
Nagarjuna aponta a impossibilidade de separa-lo de ou iguala-lo a sua causa, ao mesmo
tempo em que aponta a dificuldade que disso deriva, a saber, como explicar o surgimento
da forma sem recorrer a sua causa. Estabelecida esta argumentacdo, Nagarjuna desafia
a compreensado Sarvastivada de que os fendbmenos sao passiveis de identificacdo em
periodos infinitesimais de tempo, tornando impraticavel a distingao entre causas,
condicBes e efeitos. A vacuidade (Sinyatd) é apresentada como alternativa a este
processo de reificacdo em camadas sucessivas, na medida em que um fenémeno so
pode ser compreendido em sua relagdo com outros, em qualquer estrato da realidade.

O problema intelectual que se inicia a partir da dicotomia entre aquilo que é
condicionado e incondicionado ndo consiste em mero diletantismo filoséfico sem
consequéncias. Ao contrario, provoca impacto direto na soteriologia budista na
medida em que pode produzir obstaculos reais caracterizados como visdes erroneas
(mithyadrsti), bem como descaracterizar qualquer possibilidade de transicdo de um
estado condicionado (samsara) para um incondicionado (nirvana). O embate entre
as escolas abhidhdrmicas pode ser caracterizado, entre outras formas, como uma
tentativa sucessiva de se posicionar perante o problema do karman, do sujeito que o
opera, e a possibilidade de a¢des condicionadas como veiculo que leva ao resultado
final do caminho soterioldgico. As solugdes apresentadas pelas escolas abhidhdrmicas
sao apontadas como insuficientes por Nagarjuna, que busca dirigir-se ao problema
por meio da desconstrucao das solucdes anteriores em todos os niveis, de modo que
nenhum desses niveis seja passivel de reificacdo.

O instrumento central que acompanha a elaboracdo intelectual na obra
Milamadhyamakakarika de Nagarjuna é o chamado catuskoti, cuja traducao
significa “quatro cantos” ou “quatro angulos”. Trata-se de um modelo légico também
chamado tetralema, baseado em quatro declaragdes distintas, sendo: (i) afirmativa,
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(ii) negativa, (iii) dupla afirmativa, e (iv) dupla negativa.'® Para Gunaratne (1986, p.
213-4) o catuskoti é instrumento pan-budista, partindo ja do pressuposto de que esse
existia como uma forma organizada de raciocinio do pensamento indiano antes do
surgimento de Nagarjuna como pensador, incluindo exemplos no canone pali como
formas claras desse modelo légico. De fato, alguns dos sitras escolhidos para analise
nesta exposicao sao corroborados como exemplos de uso do catuskoti na literatura
dos Nikayas'® por Priest (2015, p. 518), que considera Aggivacchagotta Sutta um de
seus exemplos. O outro texto mencionado tanto por Gunaratne (1986) quanto por
Priest (2010, 2015, 2018) é o chamado Culamalunkya Sutta. Ambos os textos fazem
uso do mesmo instrumento (catuskoti) com objetivos diferentes, mas ambos servem
de evidéncia para a compreensao dos inumeros usos do tetralema na filosofia budista,
e também, como aponta Priest (2015, p. 517), por diferentes pensadores da logica
indiana como um todo.

As primeiras elaboracdes desse instrumento em particular da filosofia indiana
nao sdo possiveis de resgatar, mas seus primeiros registros na textualidade budista
— como o texto Aggivacchagotta Sutta — parecem demonstrar um instrumento ja
estabelecido de modo bastante ortodoxo e organizado, encontrado em diversos pontos
da producdo budista como um todo (PRIEST, 2015, p. 518), explicando também em
parte a postura de Vacchagotta em sua interlocucdo com o Buda. Como demonstra
Priest (2015, p. 519): “Parece claro, partindo do didlogo [no texto supracitado], que
o interlocutor do Buda pensa oferecer uma disjuncdo exaustiva e exclusiva a partir
da qual o Buda deve escolher. Era o ponto de vista padrdo [do periodo] que houvesse
estas quatro possibilidades”. Gunaratne (1986, p. 214) também compreende desta
forma a predominancia do catuskoti como instrumento légico difundido no contexto
intelectual da época: “O catuskoti ja existia na literatura budista (e outras) e era um
modo dominante de discussado filosdfica. Ademais, além de considerar os exemplos
existentes de catuskoti, Nagarjuna aplicou a formula também a novos problemas”.
E importante compreender, portanto, que o catuskoti ¢ um instrumento légico em
constante desenvolvimento, e seu uso ndo sera idéntico de um pensador a outro—seja
de Buda a Nagarjuna, ou de Nagarjuna a seus intérpretes posteriores —, bem como
terd usos diversos dentro de uma mesma obra.

Quanto a definicdo do catuskoti como um instrumento légico, Priest (2015,
p. 517) aponta que, diferentemente da légica como compreendida no ocidente, o
catuskoti ndo deve ser visto como um instrumento de validacdo em si mesmo. E
necessario ter em mente que os instrumentos ldgicos apresentados estdo circunscritos
num contexto mais amplo de soteriologia. Isso ndo impede que esforcos sejam feitos
no sentido de organizar a estrutura de catuskoti por meio da légica simbdlica, sendo

103  Priest (2015, p. 518) as caracteriza como “sim, ndo, ambos e nenhum”.
104  Colecdo textual de discursos budistas em lingua pali.
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possivel mencionar as contribuicdes de Robinson (1957), Ruegg (1977), Gunaratne
(1980, 1986), Westerhoff (2006) e Priest (2010, 2015, 2018). Todos os autores estdo
de acordo em dizer que é possivel sistematizar o catuskoti de modo que se torne
compreensivel a légica simbdlica contemporanea. A discordancia entre os autores
reside no modo mais adequado de fazer estas representacdes, ou qual drea da logica
mais adequada para tal: classica, intuitiva ou paraconsistente. Os primeiros esforcos
concentram-se na representacao por meio da logica classica, especialmente a partir
de Robinson (1957) e Ruegg (1977), este Ultimo responsavel por uma exaustiva analise
do instrumento légico favorecido por Nagarjuna, a partir da qual Westerhoff (2006)
refina uma interpretacdo possivel de catuskoti nos limites dessa perspectiva.

De modo geral, os problemas de organizacdo por meio da ldgica cldssica surgem
na terceira declaracao (dupla afirmativa, “ambos”) e na quarta (dupla negativa,
“nenhum”). O modelo légico cldssico mais simples seria organizado da seguinte forma
(PRIEST, 2010, p. 27):

O problema da terceira declaracao é que nao ha valor externo (hem mesmo
um quantificador) para qualificar diferencas entre (c) e as duas primeiras declarac¢des,
(a) e (b), fazendo-a colapsar nas duas primeiras. A quarta declaracdo (d), ndo tendo
nenhuma forma diversa de negacdo, simplesmente colapsa na alternativa (c), uma vez
gue —A torna-se A. Mesmo se tentarmos adicionar quantificadores a essas declaragdes,
como faz Robinson (1957), hd o problema deles se tornarem arbitrarios, uma vez que
nem todo uso de catuskoti envolvera a quantificacdo, mesmo no sentido de 3 ou -3,
ou mesmo uma variavel livre facilmente identificavel quando ha um quantificador
(PRIEST, 2010, p. 28).

Westerhoff (2006, p. 368-9) tenta abordar esse problema recorrendo a uma
distincdo na ldgica indiana entre duas formas de negacdo (pratisedha) possiveis,
chamadas prasajya e paryudasa,*® tendo consequéncias logicas distintas. Prasajya é
caracterizada pela negacdo verbal ou proposicional, explicitada no exemplo brahmana
nasti (“isto ndo é um bramane”), enquanto paryudasa é caracterizada pela negacao do
termo, como no exemplo abrahmana asti*® (“isto € um ndo-bramane”). Essa distin¢do
pode ser compreendida pelo carater implicativo ou ndo-implicativo de cada proposicao.

105 Em Matilal e Ganeri (2005, p. 128-9) sdo descritas sob os nomes paryuddsa-pratisedha e prasajya-
pratisedha.

106  As palavras foram separadas apenas para fins de distingdo clara dos componentes da frase, como
forma de desambiguacdo. Segundo as regras de sandhi, a forma correta desta frase é abrahmanasti.
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Enguanto na segunda frase é possivel inferir que falamos de alguém que nao pertence
ao varna™’ explicitado, na primeira frase € impossivel precisar se estamos até mesmo
falando de uma pessoa. Para Westerhoff (2006, p. 368-9), é perfeitamente possivel
compreender catuskoti atendo-nos a logica classica, desde que haja formas distintas
de negacdo passiveis de notacao.

Para Priest (2010, p. 29-30), alguns problemas ainda persistem, nesta abordagem.
Primeiramente, mesmo que consideremos que ha uma negacdo interna e uma externa,
nao se sabe ao certo como ambas interagem no caso da quarta declaracdo (d). Priest
(2010, p. 30) afirma que a insercdo da compreensdao em duas dimensdes negativas
(prasajya ou paryudasa) seria ad hoc, uma vez que ndo haveria evidéncia textual de
que essa distincao estd sendo feita. Aponta também que ha uma necessidade de
constante desambiguacao, visto que ndo ha distin¢do clara de onde se afirma haver
uma negacao externa ou interna em cada declaracdo. O primeiro argumento elencado
é valido, uma vez que ndo ha regra que possa explicitar integralmente o modo como
as duas formas de negacao interagirdo. Uma possivel razao para isso é o fato de que
nao é vidvel estabelecer uma regra fixa, visto que as consequéncias dependem de cada
declaracdo, e ndo da forma como se escolhe nega-las — o potencial para interacdes
diferentes é, em teoria, infinito.

Quanto a impressao de que a intervencdo de Westerhoff (2006, p. 368) possa
parecer ad hoc por auséncia de evidéncia textual explicita, seria dificil aceitar esse
argumento sem invalidar, ao mesmo tempo, a presenca de catuskoti nos Nikayas, onde
seu uso nao é explicito enquanto instrumento organizado, mas sim como um fator do
pensamento filoséfico indiano do periodo. A necessidade de desambiguacdo é uma
consequéncia natural aceita até mesmo por Priest (2010, 2015, 2018) ao utilizar como
exemplo os textos Culamalunkya Sutta ou Aggivacchagotta Sutta. No primeiro caso,
ele aponta que catuskoti é usado para demonstrar a primazia da soteriologia sobre
uma descricao ontoldgica precisa do sofrimento ou da prépria realidade. No segundo,
0 uso de catuskoti é aplicado para demonstrar ao renunciante Vacchagotta que suas
perguntas partiam de pressupostos erréneos. Como ja apontado por Gunaratne (1986,
p.213), o uso de catuskotivaria ndo so por seu contexto, mas também por quem escolhe
utiliza-lo. A desambiguacdo, neste caso, € um processo inevitavel e invariavelmente
subordinada a seu contexto, e s6 se torna um problema se exigirmos que catuskoti
tenha sempre declara¢des implicativas. Se entendermos, no entanto, que catuskoti &
um instrumento de uso pedagdgico (updya) com finalidade soterioldgica, seria dificil
argumentar contra sua constante reinvengado de acordo com o contexto e interlocutor
com os quais € utilizado. Isso sera especialmente relevante ao recordar que Nagarjuna
pretendia dialogar e retificar a perspectiva de natureza intrinseca (svabhava) associada
a escola Sarvastivada.

107 Endonimo para o que se entende em portugués como “castas”.
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Mesmo que ndo possamos encerrar a disputa nestes pontos entre os autores
supracitados, é notavel que Priest (2010, 2015, 2018) nos apresenta um modelo
fidedigno de representacdo logica de catuskoti. 1sso se deve ao fato de o autor recorrer
ao principio da légica paraconsistente, que engloba em si a possibilidade de dialeteismo
—ou seja, o principio de que uma declaracdo pode ser simultaneamente verdadeira e
falsa (PRIEST, 2002, p. 291). Além disso, utiliza-se do principio de “consequéncia logica
de primeiro grau” para mapear quatro valores distintos: verdadeiro apenas (t), falso
apenas (f), ambos (b) e nenhum (n). Estes valores sdo comumente representados por
meio de um diagrama de Hasse (PRIEST, 2010, p. 33):

/! "\
b n

N/

Um modelo que compreenda valores distintos que dividem caracteristicas entre
si nos permite organizar variadveis livres em quatro quadrantes possiveis (PRIEST, 2010,
p.31), com valores individuais, marcados pelos eixos horizontal (T) e vertical (F), sem
gue seja necessario recorrer a duplas negativas, por exemplo. A adesao ao principio
de dialeteismo soluciona as dificuldades impostas pela notacdo da légica classica, sem
descaracterizar o catuskoti.

As solucGes apresentadas até agora permitem uma organiza¢do e compreensao
de cada declarac¢do individual, partindo da perspectiva de que cada uma das declaracdes
(kotis) sdo exaustivas e mutuamente excludentes. Porém, é também necessario lidar
com uma quinta opcao: quando todas as kotis sdo rejeitadas, opgao feita por Nagarjuna
(2016, p. 589) no capitulo XXV, verso 17, por exemplo: “O Veneravel, depois da extingao,
nao se manifesta (najyate) nem como [algo] que existe, nem que ndo existe, nem
as duas coisas, nem nenhuma das duas”. O Buda também faz a mesma opcdo ao
responder os questionamentos de Vacchagotta:

Vaccha, eu ndo afirmo esta visdo: ‘Apds a morte, um Tathdgata existe:

m

somente isso € verdade, todo o resto é falso’”. [...] “Vaccha, eu ndo afirmo

esta visdo: ‘Apds a morte, um Tathdgata ndo existe: somente isso é verdade,

m

todo o resto é falso’”. [...] “Vaccha, eu ndo afirmo esta visdo: Apds a morte,

um Tathdgata tanto existe quanto ndo existe: somente isso é verdade, todo

m

o resto é falso’”. [...] “Vaccha, eu ndo afirmo esta visdo: ‘Apds a morte, um
Tathagata nem existe, nem ndo existe: apenas isso é verdade, todo o resto é

falso” (AGGIVACCHAGOTTA SUTTA, 2005).
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Quanto aisso, Priest (2015, p. 521) menciona a dificuldade de estabelecimento
de um modelo légico coeso com a rejeicdo de todas as alternativas apresentadas,
recorrendo a uma alternativa que divergiria das apresentadas previamente. Para
caracterizar a postura de rejeicdo das quatro alternativas, o autor recorre a declaragdo
(e), ou seja, nenhuma das alternativas anteriores. No entanto, como ela constituiria
uma rejeicdo a qualquer uma das posicdes apresentadas, ela ndo teria em si uma
possibilidade designativa'® (PRIEST, 2015, p. 522-3), caracterizando a quinta proposicao
(e) como inefavel. A inefabilidade geraria alguns obstaculos, como aponta Priest (2010,
p. 36) ao afirmar que:

E possivel interpretar Nagarjuna como um mistico que simplesmente pensa
gue a realidade ultima é inefavel e, portanto, que qualquer declaragdo sobre
aquilo que é ultimo deve ser rejeitado. A negacdo quaternaria deve apenas ser
compreendida como uma rejeicdo ilocutdria de cada possibilidade.

Para Priest (2015, p. 523-4), o problema dessa rejeicdo reside especialmente no
pressuposto do inefavel como indizivel, uma vez que aquilo que se descreve nao pode
serinefavel. O proprio autor elenca formas de descricao pela diferenca, dizendo aquilo
que determinado objeto da abstracdo ndo é, apontando que isso deve ser levado em
consideracao como um sinal da viabilidade descritiva do objeto —em outras palavras,
inviabilizando sua inefabilidade.

Descricdes pela diferenca, no entanto, podem ser categorizadas numa forma de
declaracao nao-implicativa —aqui, tornam a ser relevantes as categorias de prasajya
e paryudasa recuperadas por Matilal e Ganeri (2005, p. 128) e Westerhoff (2006, p.
368)—e, por siso, sdo inadequadas para a caracterizagdo por inteiro do objeto descrito.
Quando se fala de uma experiéncia sensorial direta, por exemplo, fica claro que estas
nao se podem ser comunicadas adequadamente por meios exclusivamente verbais.
E dificil imaginar a descricdo de uma cor que n3o passe pelo apontamento de um
objeto que a tenha como caracteristica, com apelo ao sentido da visdo. O fenbmeno
desta categoria é geralmente descrito por seus efeitos secundarios, mas é inexprimivel
como conceito proprio, subentendendo que ha uma dimensdo epistemoldgica que
tangencia a organizacdo discursiva precisa, ou ao menos que o discurso é sempre
uma referéncia secundaria ao proprio objeto, sem poder ser confundido com ele.
Além disso, ressalta-se que as principais fungdes do instrumento ldgico analisado
(catuskoti) sdo pedagdgicas e epistemoldgicas, de correcdo sucessiva de erros, e ndo
de descricao exaustiva da realidade.

A inefabilidade em si, portanto, ndo é problematica pelo risco de incoeréncia
argumentativa, mas sim porque uma compreensao de nirvana ou Tathagata como inefaveis
arrisca inviabilizar o préprio caminho soterioldgico. O risco é de incorrer no mesmo paradoxo

108 Em outras palavras, capacidade implicativa.
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l6gico ja apontado, que motiva as diversas solugdes propostas pelas escolas abhidhdrmicas:
como seria possivel passar de um estado condicionado (samsara) a um incondicionado
(nirvana), se este Ultimo fosse inefavel? E se estes estados sdo pares opostos antagonicos,
como é possivel que haja algo ou alguém que transite entre ambos? Em suma, uma
preocupacdo com a viabilizacdo de uma quinta alternativa nas quatro declara¢des de
catuskoti seria substituir o problema de tertium non datur, a lei do terceiro excluido, por
um tipo de quintum non datur, como uma forma atualizada da anterior.

Isto posto, seria interessante considerar que o tetralema é um desenvolvimento
necessario das dicotomias que naturalmente surgem na organizagao intelectual e discursiva
do caminho soterioldgico. Trata-se de um veiculo argumentativo que possibilita exaurir as
proliferacdes mentais e discursivas que, de outro modo, poderiam impdr uma sucessao de
erros e impeditivos a soteriologia budista. Sua forma, neste sentido, poderia apresentar-se
como uma ndo-dualidade (advaya), como argumenta Nagarjuna (2016) com os pares de
opostos como samsara e nirvana, mas seu argumento se desdobra em quatro declaragdes
potenciais porque essas sao vistas como exaustivas de todas as possibilidades. Dai deriva,
por exemplo a similaridade do pensamento madhyamika'® com os advaitins''® no ceticismo
guanto a relativizacdo de uma verdade Ultima que possa ser acessada pela linguagem, sem
cair no ambito pejorativo da mistificacdo. Diferem no fato de que os advaitins parecem
mais comprometidos com uma posi¢cao metafisica, enquanto o pensamento madhyamika
nao se compromete com qualquer ontologia (MATILAL & GANERI, 2005, p. 114).

Em teoria, poder-se-ia utilizar de todo tipo de subterflugio para que fosse
necessario desdobrar esse argumento exaustivo em oito, dezesseis ou trinta e duas
declaragdes. Como aponta Priest (2010, 2015), no entanto, essas declara¢cdes ndo
servem apenas como veiculo para se chegar a alguma declaracdo (koti) viavel, mas
também como uma forma de reductio ad absurdum que aponta os erros contidos na
premissa de quem faz os questionamentos, ou os limites epistemoldgicos da propria
organizacao intelectual e da linguagem. Para que isso seja inteiramente compreendido,
é necessario recordar que a literatura budista considera a mente, e seus respectivos
objetos mentais, como um sentido (ayatana) interno, em patamar similar aos outros
cinco (CHACHAKKA SUTTA, 2005) — e, portanto, longe de ser infalivel, deve estar
sujeito a retificacdes.'!*

Aimplicacdo é de que a mente, sozinha, é inadequada ou incapaz de esgotar
a natureza ontoldgica das coisas, ainda que nos possibilite aproximacdes Uteis. A
realidade experimentada, especialmente quando se leva em conta a posicao mais

109 Referente a escola Madhyamaka, cuja fundacdo é tradicionalmente atribuida ao pensamento
nagarjuniano.

110  Aderentes do movimento filoséfico chamado Advaita Vedanta.

111  E necessario fazer um aparte ao dizer que a mente tem fungdo na formacdo do processamento

dos objetos dos sentidos e na formacgdo de todos os agregados (skandhas). Como um sentido, no
entanto, esta certamente sujeita as limitacdes da categoria.
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contundente da escola Yogacara,''? por exemplo, é convencional, resultado de uma
superimposicao linguistica e conceitual constantemente sujeita a erros, e qualquer
descricao de uma realidade ultima implicaria também num processo continuo de
retificacdo, que posteriormente vem a ser chamado saméaropa (LOUNDO, 2016, 2017). E
necessario retornar ao ja citado conceito de updya, compreendendo portanto que, neste
sentido, todo ensinamento é expediente por duas razdes diversas: (i) a impossibilidade
epistemoldgica de exaustdo linguistica e conceitual da realidade, ou o esgotamento
da condicdo ontoldgica por meio desses instrumentos por si so; e (ii) o fato de que
a ontologia € uma preocupacao tangencial no pensamento budista — ou seja, esta
sempre subordinada primeiramente a soteriologia e, em segundo lugar, aos limites
epistemoldgicos que cabem ao instrumento de investigacdao usado.

Por essas razdes, ndo é possivel compreender catuskoti fora de seu contexto
soteriolégico mais amplo, ou de sua fungao como instrumento de upaya. A linguagem é
compreendida como parte do mundo condicionado (samvrti) e, em Ultima instancia, sera
insuficiente para descrever o incondicionado (paramartha), ainda que sirva de veiculo para
que se faca a trajetdria de um ponto a outro— ponto este que passa longe da inefabilidade.
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