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RESUMO

Os comentarios (bhasyas) do filésofo Sankaracarya (séc. VIII) a triade fundamental da escola

Advaita Vedanta (Nao-dualidade) — os UpaniSads, o Brabmasitra e o Bbhagavadgita — constituem o
nacleo mais estudado de sua obra. Por outro lado, os poemas (st#ras) por ele compostos
desempenham igualmente um papel decisivo no método de reflexdo racional que visa a superacao
do sofrimento. Este artigo propoe uma tradugao e analise filosofica do “Poema da contemplagao
ao alvorecer” (Pratah-smarana Stotra) que, por condensar, em forma aforismatica, os principios
ontolégicos e pedagégicos da Nao-dualidade (advaita), confirma que Safikaracarya explora esse
género textual como instrumento de orientacdo cognitiva, integrado ao campo pedagogico dos
Upanisads. A “contemplagiao ao alvorecer”, tematica central do poema, funciona como uma
metafora que visa apontar para o fundamento unicista de toda realidade, o Absoluto [Brahman].

Palavras-chave: método de reflexdo racional (vzdra); UpaniSads; poesia sanscrita (stotra);
recitacio; re-conhecimento.

ABSTRACT

The commentaries (bhdsyas) of the philosopher Safkaracarya (8th century) on the foundational
triad of the Advaita Vedanta school (Non-duality) — the Upanisads, the Brabmasitra, and the
Bhagavadgiti—constitute the most extensively studied core of his work. By contrast, the poems
(stotras) he composed also play an equally decisive role in the method of rational reflection aimed
at overcoming suffering. This article offers a translation and philosophical analysis of the Poen of

Contemplation at Dawn (Pratah-smarana Stotra), which, by condensing in aphoristic form the
ontological and pedagogical principles of non-duality (advaita), confirms that Sankaracarya
employs this textual genre as an instrument of cognitive orientation, integrated into the
pedagogical domain of the Upanisads. The “contemplation at dawn,” the poem’s central theme,
functions as a metaphor pointing to the unitive foundation of all reality: the Absolute (Brahman).

Keywords: method of rational reflection (vicdra); UpaniSads; Sanskrit poetry (stofra); recitation;
re-cognition.
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Introdugao

Os Upanisads — a “parte final” (vedinta) do canone védico — sdo a literatura de
aprofundamento filoséfico das religiosidades indianas.” Considerados textos de revelagio
(Srurz, “aquilo que é ouvido”), sdo instru¢des destinadas a um uso especifico da razao,
soteriologicamente orientada, cujo objetivo nao é a mera aquisi¢ao de informagdes, mas a
eliminacao da causa do sofrimento existencial (duhkha) e a realizacio da condi¢io de
Libertagio (moksa). Ao longo do tempo, consolidaram-se em torno deles diferentes linhas
hermenéuticas marcadas por uma estrutura pedagdgica que envolve uma relacio dialdgica
entre mestre (gwru) e discipulo (§sy4) inseridos numa linhagem viva de transmissio
(gurusisyaparampara).

E nesse horizonte que se situam as obras do filésofo Safkaracarya (séc. VIII),
responsavel pela sistematizagao do método soteriolégico da escola Advaita Vedanta, uma
das principais linhas hermenéuticas dessa tradicio de ensinamento. Para Sankaracarya, o
sofrimento ndo constitui exclusivamente um problema moral ou emocional, mas
fundamentalmente um problema cognitivo. Ele decorre de uma ignorancia fundamental
(mrila-avidyd) sobre a natureza da realidade, definida por ele, como um processo singular de
superimposic¢ao ilegitima (adhydsa), mediante a qual uma coisa aparece com as propriedades
de outra. Nesse sentido, a Libertacio (mokSa) é aqui entendida como resultado de um
processo de remoc¢ao dessa ignorancia por meio do conhecimento do fundamento da
realidade, que é a realizagio da nio-dualidade (advaita). (Sankaracarya, 1965, p. 1-6)

A doutrina da nao-dualidade, tal como vivificada por Saflkarécﬁrya, afirma a condi¢ido
originaria de nio-diferenca ontoldgica entre a natureza essencial do sujeito/“eu” (dtman)* e o
Absoluto (Brahman) — principio de unidade de todo apatecer (Loundo, 2022).” Tal condicio,
expressa na afirmagdao upanisadica “[Brahman é| um, sem segundo” (ekam eva advitiyan)
(Chandogya Upanisad, 1983, 6.2.1, p. 412)°, nio designa uma entidade isolada: ela aponta para
a auséncia de exterioridade ontoldgica (Sankaracarya, 1983, p. 412-422). E nesse sentido que
o universo, i.e., mundo da pluralidade/multiplicidade, é dito nao-substancial no Advaita

3 Os Upanisads sdo a parte final dos Vedas, uma das principais matrizes literarias ¢ o fundamento sagrado de
varias tradicdes do empreendimento religioso-filoséfico na India. Paralelamente a essa matriz védica
desenvolvem-se as tradi¢des tantricas, que se organizam em corpos textuais proprios (os Tantras). Vedas e
Tantras constituem as matrizes de autoridade maxima (s7#) dessas tradi¢oes. (Flood, 2014). O Advaita Vedanta
sistematizado por Sankaracarya (séc. VIII) inscreve-se prioritariamente no horizonte védico-upanisadico.

4 A palavra sanscrita aZzan ¢ um pronome reflexivo que significa literalmente “si-mesmo”. Ela possui, neste
contexto, dois niveis semanticos: o primeiro corresponde a noc¢do de individualidade (»yakt), sujeito (viSayin)
ou “eu” (aham ou abamkara); o segundo, corresponde a condi¢io originaria do primeiro enquanto nio-diferenca
ontolégica com relagdo ao Absoluto [Brahman]. Neste artigo, adotamos a seguinte padronizag¢do: a#man para o
primeiro sentido e Atman para o segundo. Para este ultimo sentido usaremos também a traducdo em portugués
Si-Mesmo. Como afirma Loundo, “o objetivo precipuo dos Upanisads ¢ justamente promover uma viagem
semantica entre esses dois niveis de sentido de @zwan (...): a viagem que vai do (falso) atman enquanto sujeito
interessado e manipulador de objetos, fadado ao fracasso e ao sofrimento em funcio do carater ilusério dos
objetos erroneamente substancializados; a0 Atman como Si-Mesmo, i.e., como Consciéncia e imediaticidade
de Brahman”. (Loundo, 2022, p. 41).

5 O livto Ragao com Sabor de Mel ¢ uma referéncia fundamental para o entendimento critico da tradigdo
hermenéutica do Advaita Vedanta. Ancorados na leitura sobre Sankaracarya efetivada nele, destacamos, para
nossa abordagem, o estudo do primeiro, segundo e ultimo capitulo da parte 1, sobre Hinduismo, do referido
livro.

¢ Essa afirma¢do nio descreve um comego no tempo, mas evoca um ritmo originario (r/z) sempre atual que
preside a toda diferenciacio.
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Vedanta: nio porque seja irreal, mas porque nio possui autonomia ontolégica.” A grande
sentenca (mahavakya) do Chandogya Upanisad (3.14.1, 1983, p. 208) “Este [universo] inteiro é
verdadeiramente Brahman” (sarvam kbalvidam brabma), nio equivale, portanto, a uma
afirmac¢io cosmologica positiva, mas a dissolucao da fantasia cognitiva que reifica o universo
— assim como reifica o “eu” — como uma pretensa cole¢io de entidades independentes e
autoexistentes. I esse o sentido operacional do método soteriolégico dos Upanisads
enquanto um processo de dissolucao, i.e., de negacao (badha) sistematica e gradual de erros.
Em outras palavras, esse processo nio incide sobte o universo/mundo (jagaf), mas sobte seus
conteudos de reificagao do aparecer, que constituem a causa do sofrimento.

Os dois eixos centrais dessa doutrina (siddhanta) do Advaita Vedanta sao, pois: (1) a
ontologia de Brahman como principio de unidade de todo aparecer; e (ii) o sofrimento
existencial como dimensao circunstancial — e nio essencial — desse sujeito/ “eu” (atman),
sofrimento esse eliminado assim que se restaura o conhecimento adequado, ie., o
conhecimento da unidade de todas as coisas. A producio textual do mestre Safikaracarya
reflete essa orientagdo metodoldgica e se caracteriza por ser sempre uma orientacio
pedagdgica contextual e pontual para um discipulo. Suas principais obras originalmente
compostas em sanscrito incluem: (i) comentarios (bhaSyas) aos principais UpaniSads; (ii)
comentarios (bbasyas) ao Brabmasitra e ao Bbagavadgita, (iii) tratados independentes e
introdutdrios (prakarana-granthas), como o Tattvabodba, o Atmabodha, o Upadesa Sdhasri e o
Vivekacidamani, e (iv) uma vasta colecio de poemas (stofras).

O presente artigo analisa um desses poemas: o “Poema da Contempla¢io ao
alvorecet” (Pratah-smarana Stotra)®, composto de trés estrofes de quatro versos cada, as quais
se adiciona ao final, e em sintonia com procedimento tradicional, uma pequena estrofe de
dois versos denominada phala-sruti, que significa “evocagao dos beneficios [advindos da]
recitacao” reiterada do poema. Sendo uma sintese poética do método upanisadico,
condensando, em poucos versos, os principios ontolégicos e pedagogicos da nao-dualidade,
esse poema ¢ exemplar na demonstracao de que esse género textual integra de modo decisivo
o campo pedagdgico do ensinamento revelado pelos UpaniSads. Queremos argumentar
precisamente isto: embora os comentarios (bbasyas) a triade fundamental do Vedanta
(prasthana-traya) — os UpaniSads, o Brahmasutra e o Bbagavadgita — e os tratados independentes
e introdutorios (prakaraNa-granthas) sejam os textos mais frequentemente estudados na
tradicio de Sankaracarya, os poemas (sotras) desempenham um papel igualmente relevante
no método de eliminacio do sofrimento.

1. Os poemas (stotras) no horizonte pedagogico do Advaita Vedanta

Etimologicamente, stofra e seu sindnimo st; derivam da raiz sanscrita stu (“exaltar”,
“elogiar”, “celebrar”, “louvar”). Stotra é, pois, “poema de exaltagio”. Na tradicdo indiana

7 Eliminar a ignorancia fundamental faz emergir Brahman como o tnico residuo ontolégico, a partir do qual o
aparecer pode fluir sem se endurecer em substincia. Em Sankaracarya, tal unicidade ¢ traduzida
epistemologicamente como “inobjetificabilidade” (aviSayatva), isto é, a condicdao daquilo que nio se torna jamais
um objeto ja que constitui o fundamento de todos eles (Loundo, 2022).

8 O termo em sanscrito para “ao alvorecer” é pritar. A ultima sflaba da palavra sofre modificacdes em funcdo
das palavras que se lhe seguem e de acordo com as regras de juncido fonética e eufonia (sandhi), daf a escrita
pratah. Em algumas edi¢des, o titulo do poema aparece ainda esctito como Pratassmarana Siotra, sendo o h final
substituido por “s”. Essas variagbes ortograficas e fonéticas nio tém qualquer implicagdo semantica de
diferenca de sentido.
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“exaltar” nao se reduz a expressio de uma disposi¢ao emocional: é também um gesto
performativo, no qual a linguagem opera uma reorientagao da atengdo e do entendimento.
Um stotra pode assumir diversas fungdes: pode ser uma prece, pode descrever atributos de
uma deidade, pode servir como suporte simbolico para a medita¢ao ou pode condensar, em
poucos versos, doutrinas filoséficas complexas, como € o caso do “Poema da Contemplagio
ao alvorecet” (Pratah-smarana Stotra).

Niao existe, assim, uma oposi¢ao entre esse género e os UpaniSads ou os tratados
introdutérios, como se a poesia ocupasse um lugar distinto ou secundario em relagio a
exposicao doutrinal. Tal oposi¢ao seria mesmo anacronica e inadequada ao funcionamento
da tradi¢ao indiana. Os Upanisads articulam, desde sua composi¢io, prosa e verso,
recorrendo amplamente a linguagem poética como meio privilegiado de condensacao,
transmissao e assimila¢ao do ensinamento. O stfra deve ser compreendido nesse mesmo
horizonte: ele ndo abandona o registro do ensinamento para ingressar em um dominio
“estético” ou meramente devocional, mas sistematiza poeticamente aquilo que os UpaniSads
expoem por meio de didlogos, imagens, sentengas breves e versos, e operam como forma
condensada e reiteravel do mesmo ensinamento, favorecendo sua lembranca/contempla¢ao
(smmarana) e sua assimilagdo. Dessa maneira, o sfof7a nao reifica a poesia como género
autdonomo, mas aponta para sua funcao re-unidora na tradicao upaniSadica. Com efeito,
nosso argumento de que um sfofra é sistematizagdao, nao “ornamento’, repousa justamente
na unidade interna da tradi¢dio — UpaniSads e seus comentarios (bhaSyas), tratados
independentes e introdutérios (prakaraNa-granthas) e poemas (stotras) formam um complexo
articulado, o que impede a reducio destes ultimos a condicio de “poesia religiosa” em
sentido moderno.

Assim, o termo stofra designa, na tradi¢do sanscrita, um género poético-funcional
definido menos por sua forma métrica do que por sua pragmatica: trata-se de um texto
concebido para operar uma disposi¢ao cognitiva e afetiva especifica por meio da recitagao e
do canto. O stotra pertence ao regime de linguagem performativo, no qual dizer ¢ ja fazer.
Herdeira da cultura védica do louvor, essa dimensao encontra nos UpaniSads uma inflexao
decisiva: a exaltagdo deixa de visar primariamente a eficacia ritual externa e passa a funcionar
como meio de inscri¢io do re-conhecimento da nio-dualidade.” Assim, o st#ra opera como
extensao poética do método upanisadico de investigacao racional (vicdra) e, pot isso mesmo,
¢ associado ao exercicio de reiteracio meditativa (wzdidhyasana) (Viditatmananda, in
Sankaracarya, 2009) e a assimilacio contemplativa do conhecimento da unidade de todas as
coisas.

Ademais, a recitacio desses poemas ¢é apenas o inicio de uma performance mais
ampla. Ao ser entoado, o sfofra convoca nao apenas a voz, mas a escuta, a memotia, o siléncio
e o afeto num unico gesto reiteravel. Ao ser recitado pelo proprio praticante, o poema (stotra)
¢ “ouvido” como ensinamento; trata-se de uma escuta do sentido, nao apenas do som. Entao,
0 corpo se ajusta ao ritmo do texto, a atengao se desprende de suas fixacOes habituais e o

9 A palavra “reconhecimento” é deliberadamente esctita aqui com hifen para enfatizar o processo de realiza¢io
da nio-dualidade. Com efeito, trata-se de explicitar uma distin¢do conceitual fundamental da tradicio advaita: o
conhecimento ja estd dado como autoevidéncia, o erro estd no modo de ver, ndo no objeto. O processo é
negativo-eliminativo, nio afirmativo-acumulativo. O prefixo “re” marca, pois, retorno, nao progressio e indica
reencontro com o ja sabido, mas esquecido ou velado.
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sentido encontra o solo para florescer. Recitar um s#otra é fazer um gesto cognitivo-afetivo
que inscreve o sujeito na verdade que o texto afirma.'’

A métrica prosédica utilizada nas trés estrofes do “Poema da Contemplacio ao
alvorecer” é denominada vasanta-tilaka, “ornamento da primavera”. Nela, cada verso é
composto por quatorze silabas (Bharata Muni, 1950, 16.67, p. 276). O uso de métricas longas
e equilibradas ndo ¢ arbitrario ou detalhe formal secundario em Sankaracarya: esse recurso é
recorrente quando o objetivo é a condensagao contemplativa do ensinamento. Num poema
cujo eixo ¢ o alvorecer, o uso dessa métrica, que estd associada a temas de inicio e renovagao
césmica, mostra-se particularmente adequado. Trata-se de um recurso didatico que participa
ativamente da explicitagdo do sentido do poema: sua performance recitativa instiga o
surgimento novamente, no plano da experiéncia, da verdade nio-dual."" A recomendacio da
recitagao matinal, nesse registro, é indicacio de um momento privilegiado para o discipulo
retomar — com frescor e precisio — o eixo do ensinamento. Tal como observa Swami
Viditatmananda,'? além do uso de métricas vatiadas em suas composicoes, a forca pedagdgica
de Sankaracarya reside precisamente na capacidade de condensacio do ensinamento:

A gléria de St Sankaracarya esti em ensinar Vedanta em “mil versos’,
como no Upadesa Sahasri, ou em centenas de versos, como no
Vivekacidamani, ou ainda em meros trés versos, como neste sfofraz, ou
mesmo em um unico verso, como no Ekaslk:, revelando a esséncia do
[Advaita] Vedanta (Viditatmananda, in Saﬁkarécérya, 2009, p. 5, tradugio
nossa).!?

O “Poema da Contemplacdo ao alvorecer” é de ampla circulagio, incorporado a
pratica cotidiana de recitacio matinal. Ele ¢ reiteradamente estudado, memorizado e recitado
no contexto pedagdgico tradicional até hoje como ocorre, entre outras, na linhagem
contemporinea associada ao mestre Swami Dayananda Saraswati (1930-2015)."* Nesse
sentido, ele exemplifica a vitalidade oral e performativa da tradicdo do Advaita Vedanta na
atualidade.

Em Sankaracarya, portanto, os stofras participam da pedagogia do re-conhecimento
da nao-dualidade. Associada a palavra eficaz, ritmada, memorizavel, esse género da literatura
sanscrita nao é “pré-filosofico”: ele articula investigacao racional (vicdra), discernimento

19 A memorizac¢do do poema deve ser precedida pelo estudo minucioso dentro de uma tradi¢do hermenéutica
e pelo entendimento da lingua em que ele esta escrito, o sanscrito. Decorar a despeito do entendimento ou
mesmo antes de um estudo profundo e sistematico faz o poema ser pronunciado sem que uma palavra sequer
seja entendida em sua unidade devido justamente as jungGes (sandhis) reguladas pelas regras fonéticas e
prosodicas (§7&S4).

11 Essa e outras métricas sio o objeto de descrigdo e andlise do Natyasastra de Bharata Muni, principal tratado
classico indiano sobre estética, arte dramadtica e performativa que abrange teatro (#atya), danga, muisica, métrica
(¢handas), prosodia, gesto e emocoes (rasa, bhdva).

12 Swami Viditatmananda ¢ um mestre contemporaneo do Advaita Vedanta, discipulo do Swami Dayananda
Saraswati, vinculado ao Arsha Vidya Gurukulam (Saylorsburg, USA).

13 “It is the glory of Sti Safkaracarya that he can teach Vedanta in as many as a thousand expansive verses, as
in the Upadesa Sahasri, ot the 581 explanatory verses of the 1ivekacidamani, ot teach it in a mere three verses as
in this stofra or even write the single verse of the Ekaslokito reveal the very essence of Vedanta (Viditatmananda,
in Sankaracarya, 2009, p. 5).

14 Swami Dayananda Saraswati ¢ um renomado mestre contemporaneo representante do Advaita Vedanta. Fiel
aos ensinamentos da tradicio de Safkaracarya, destacou-se pela clareza, contemporancidade e pela
singularidade da adaptacdo com que transmitiu os ensinamentos dos Upanisads. Fundou quatro centros de
ensino destinados a dar continuidade 4 tradi¢io — os Arsha Vidya Gurukulams —, que se localizam em Rishikesh,
Coimbatore, Nagpur e Saylorsburg (EUA).
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(viveka) e re-conhecimento (avagati) como dimensdes coexistentes e interpenetrantes e nao
como dimensdes cronologicas ou hierarquicas. O sfotra objeto de nossa investigagao deve,
assim, ser compreendido no interior desse regime textual.

2. O alvorecer como evento do aparecer: uma chave hermenéutica

O “Poema da Contemplagdao ao alvorecer” articula de modo organico ontologia,
linguagem e método pedagdgico da escola Advaita Vedanta, que se expressa a partir do
conceito da nao-dualidade (advaita). Ele pode ser resumido brevemente da seguinte forma: a
primeira estrofe apresenta o nucleo ontolégico do ensinamento, exortando ao re-
conhecimento da natureza essencial do sujeito/ “eu” como nao-diferente do Absoluto
(Brahman), e associando o alvorecer ao despertar cognitivo, com a reinstalacao da vigilia. A
segunda estrofe introduz o problema da linguagem: Brahman “transcende a mente e as
palavras” ao mesmo tempo que ¢ condi¢ao de manifestagdo delas. A terceira estrofe introduz
a analogia da corda e da cobra visando denunciar o erro da superimposi¢ao (adhyasa) que
subverte a compreensiao do universo empirico. A frase final atesta a eficacia pedagdgica do
poema, apresentando a recitagdo ao amanhecer como pratica que conduz a realizagdao
definitiva. Apresento abaixo a traducio completa do poema."”

“Poema da Contemplagio ao alvorecer”
(Pratah-smarana Stotra)

M
Lembro, ao alvorecer, a realidade do Atman que brilha no coracio, que ¢
Existéncia, Consciéncia e Bem-aventuranca — a meta ultima dos
renunciantes supremos.'® / Conhecido como o “quarto”, [Brahman] se
presentifica eternamente nos [trés] estados [da consciéncia]: o sonho, a
vigilia ¢ o sono profundo. Eu sou esse Brahman indivisivel ¢ ndo um
[mero] aglomerado de elementos.

®)
Canto, ao alvorecer, esse [Brahman| [que] transcende a mente e as
palavras, e por cuja graca todas as palavras brilham. / Conhecido como
Deus dos deuses, ndo-nascido, imperecivel e primevo, esse [Brahman] ¢é
descrito pelos Vedas por meio da expressao “nao ¢ isso, nao ¢é aquilo”.

G)
Satado, ao alvorecer, esse [Brahman|, conhecido como Pessoa Suprema.
Ele transcende a escuriddo da ignorancia, possui o brilho do sol, ¢ pleno e
constitui a eterna morada [dos entes]. / Tal como a cobra é o reflexo
manifestado da corda, este universo inteiro é o reflexo manifestado desse
[Brahman| — a Forma total.

*

15 Esta tradugdo em lingua portuguesa do Brasil foi feita diretamente a partir do original sanscrito em coautotia
com Dilip Loundo. O processo de traducio privilegiou o sentido filoséfico do poema e, dada a dificuldade de
fazer a correspondéncia da prosédia entre uma lingua e outra, nio considerou a métrica original na traducio.
16 Paramahamsa é o tetmo usado. Esse é um termo técnico composto de duas palavras: “supremo” / “dltimo”
(parama) e “cisne” (hamsa). Numa situacdo em que ha mistura do leite com a 4gua, este animal ¢é tradicionalmente
associado a capacidade de separi-los, retendo o leite como esséncia, sendo a imagem do discernimento perfeito
(viveka). Paramabamsa designa o renunciante (salnyasin) no estagio final de esclarecimento, aquele cujo
discernimento é consumado, capaz de distinguir o real do ndo-real sem esforco.
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Hste poema auspicioso composto de trés estrofes é o adorno refulgente
dos trés reinos.!” / Todo aquele que o recita ao alvorecer alcanca a meta
suprema (Sankaracarya, 2018, p. 5/9/33, tradu¢io nossa).!

Vemos que o poema nio introduz um percurso progressivo de conhecimento: ele
nao comega pela ignorancia, pela linguagem ou pela ilusdo, mas pelo re-conhecimento de
uma verdade ja dada, ainda que nio realizada. Por revelar o nicleo ontolégico da nao-
dualidade, a primeira estrofe funciona como uma semente conceitual (b7a), cuja assimilagao
— mediada pela instruc¢do adequada (#padesa) — permite o desabrochar gradual dessa
verdade. No limite, sem ela, ndao ha poema — como sem corda, nao ha cobra; como sem
Brahman, nio ha universo/mundo.

E comum que poemas (sfofras) ndo circulem sob um titulo tematico especifico19,
sendo intitulados em func¢do de sua primeira palavra/expressao ou de um detivativo desta.
E o caso do presente poema cujo titulo em sansctito pritah-smarana (lit. “lembranca a0
amanhecet”) deriva da primeira expressio do poema pratah-smarami (“eu lembro ao
amanhecer”). A op¢ao na tradu¢ao em portugués pela palavra “contempla¢ao” ao invés de
“lembranga” decorre de dois fatores: em primeiro lugar porque se trata de um dos sentidos
legitimos da raiz sanscrita \/ﬂﬂ_r (“lembrar”; “contemplar”, “ter em mente”); e, em segundo
lugar, por abarcar de forma sintética a totalidade dos trés eventos que caracterizam, na
sequéncia progressiva das trés estrofes, o procedimento recitativo do poema: “eu lembro”,
“eu canto”, “eu saudo”.

Essa caracteristica de identificar um texto pelo destaque da primeira palavra ou
expressao, longe de ser um expediente casual, preserva a condi¢do oral e pedagogica das
textualidades sanscritas, nas quais a memoria, a recitagao e a transmissao viva ocupam lugar
estrutural. Nesse horizonte, o texto nao se apresenta como objeto autdnomo a ser decifrado,
mas como instrumento metodologico cujo sentido se atualiza no ato da recitagao. A primazia
conferida a palavra inaugural indica, assim, que o nome do texto nao visa condensar um
conteudo, mas inscrever o leitor-ouvinte no ensinamento, pois o método de investigacao
precede e orienta a fixagao textual.

A especificidade do poema decorre, assim, do tipo raro de rememora¢ao que O
singulariza: pratar significa “ao alvorecer”; smarala (da raiz \/my_r') significa “lembranga”,
“rememoracao”, “recordacao ativa”, “contemplacao”. Essa expressao tem uma forca
prépria. Em termos de gramatica sanscrita, por ser o termo pratar um indeclinavel (avyaya)
que nao admite flexdo de caso, ele privilegia a relagdo adverbial de tempo: contemplar “pela
manha” indica um horario ritual. Mas a relacdo entre esses dois termos nao se esgota nesse
sentido. Em titulos e férmulas nominais do sanscrito ¢ frequente que indeclinaveis temporais
funcionem como determinantes semanticos, instaurando relacdes que, do ponto de vista
conceitual, equivalem a uma determinagdao de pertencimento ou origem, o que invocaria o

17 Referéncia a uma divisdo tradicional de trés regides cosmicas do universo: o teino tetrestre (bhih-loka); o
reino intermedidtio (bhuvah-loka) e o reino celeste (svah-loka ou svarga-loka).

8 pratah-smarami hrdi samsphuradatmatativam | saccitsukbam paramahaMsa-gatim  turiyam | yatsvapna-jagara-
susuptamavaiti nityam | tad brabma niskalamaham na ca bhitasatighah | pratar-bbajami manasa vacasamagamyam | vaco
vibhanti nikbild yadanugrabena) | yam neti neti vacanairnigama avocuh /| tam deva-devamajamacyntamahuragrayam) | pratar-
namanii tamasall paramarkavarfiam pirilam sandtanapadam puruSottamakhyam | yasminnidam jagadaseSamaseSaniirti
rajjvam bhujangama iva pratibbasitam vai | slokatrayamidam pupyam lokatrayavibhuSanam pratahkale pathedyastn sa gacchet
paramam padam (Safikaracarya, 2018, p. 5-33).

19O titulo deste poema é comum a outros poemas. Por isso, em algumas versdes, ele também é chamado
“Poema da Contemplacio no Supremo Brahman ao Alvorecet” (Para-brabma-pratah-smarana-stotra), para
distingui-lo dos demais.
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caso genitivo do sanscrito. Nesse sentido, pratar pode ser lido ndo apenas como marcador
cronolégico, mas como conteudo memorial: o alvorecer enquanto evento paradigmatico de
emergéncia da experiéncia. A distingdao desse poema é, assim, ter o alvorecer como tema, nao
s6 como circunstancia. Com efeito, a relagdo como sintagma “contemplagao do alvorecer”
nao supde um genitivo morfoldgico inexistente, mas reconhece uma relagio genitiva
implicita, sustentada pela economia sintagmatica e pela fun¢ao hermenéutica do titulo.

Portanto, nesse horizonte hermenéutico, a exortagao a recitagio ao alvorecer (pratah-
kale) indica nao apenas um horario ritual, mas um kairis pedagdgico: impregnar o dia — e o
tempo em geral — da disposi¢do de serenidade mental que decorre do re-conhecimento da
nio-dualidade. . precisamente nesse sentido que a tradicio indiana confere especial relevo
ao “instante de Brahman” (brabma-mubirta) — periodo que antecede o nascer do sol,
compreendido como o Aazrds mais favoravel a rememoragao (szarana) e a assimilagao do
conhecimento (Kullaka Bhatta, 1983). Nesse periodo, o mundo ainda nio se encontra
plenamente capturado pelas demandas da acdo, e a mente, relativamente aquietada, mostra-
se mais apta a reconhecer, no proprio surgir da vigilia, o fundamento que a sustenta. Assim,
o pratar do poema nao designa apenas a manha empirica, mas funciona como figura
pedagdgica do despertar, no qual a emergéncia cotidiana da pluralidade do mundo se torna
ocasido para o re-conhecimento da nao-diferenca ontolégica entre o eu (atman) e o Absoluto
(Brahman), principio de unidade de todas as coisas e, portanto, constitutivo do carater nao-
dual (advaita) da realidade.

E nessa chave de leitura do alvorecer organicamente integrado ao evento do aparecer
que analisamos o poema. O valor do alvorecer nio se reduz a um dado cronolégico,
tampouco ele se limita a um simples fenémeno natural: ele indica um momento privilegiado
de rearticulacio da experiéncia. E o instante em que a pluralidade do mundo/universo, por
assim dizer, torna a surgir como mundo, que o campo do visivel se recompode enquanto
visivel e disponivel a apropriacio cognitiva. Tal como o alvorecer se distingue pela
emergéncia do sol e pela dissipa¢ao da escuridao da noite, Brahman “transcende a escuridao
da ignorancia (famas), possui o brilho do sol (arka-vama), é pleno (pzima) e constitui a eterna
morada [dos entes] (sanatanapada)”’, como formulado na terceira estrofe. Em outras palavras,
o evento do surgir ndo ¢ exclusivo da manha, mas acompanha continuamente o fluxo da
experiéncia. O amanhecer opera, no poema, como uma metonimia do processo mais amplo
de emergéncia da experiéncia: ao assinalar um momento particular, remete ao todo do
movimento pelo qual a pluralidade do mundo vem a presenca e o sujeito é convidado a re-
conhecer, nesse mesmo surgir, o fundamento que a sustenta. Quando o texto afirma que
Brahman “se presentifica eternamente” (avaiti nitya) nos estados de consciéncia — vigilia,
sonho e sono profundo — o alvorecer deixa de indicar apenas a passagem empirica do sono
a vigflia e convoca a uma reflexao mais radical: o que ¢, em sentido profundo, estar desperto?

O verdadeiro despertar, sugerido pelo poema, coincide com uma entrada
diferenciada no mundo da atividade e da diferenciacao, em func¢ao do re-conhecimento do
principio que permeia todas as modalidades da experiéncia e que, silenciosamente, as ilumina.
E nesse local de emergéncia do aparecer — o instante em que mundo, linguagem e sujeito
comegam a se articular — que o Advaita Vedanta inscreve sua reflexdo: contemplar o
momento de sedimentacio da linguagem como mediacio entre sujeito e objeto. F dessa
forma que o poema articula, de modo condensado e rigoroso, uma ontologia do aparecer que
nao se estrutura a partir de substancias, mas a partir do dinamismo da manifestacao.
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3. “Eu sou esse Brahman”: ontologia ndo-dual e desidentificagdo performativa

A densidade filoséfica do poema manifesta-se no emprego rigoroso de termos
técnicos que condensam e articulam questdes centrais da doutrina do Advaita Vedanta. Ja
vimos que o termo prafar remete ao limiar ontolégico da experiéncia, anterior a reificagdo
dos estados de consciéncia, anterior a estabilizacio da identidade empirica. Swarami
(“lembro”), enquanto uma memoria ancestral ontolégica aponta também para um re-
conhecimento da unicidade ou nao-dualidade fundamental da experiéncia.

Na continuidade do primeiro verso, o participio presente samsphurat (“brilhando”,
“eclodindo”) designa o ato mesmo da manifestagdo, enquanto presenca que fundamenta a
unicidade e as distingdes funcionais entre sujeito e objeto. Sua localizagio no coracio
(brd/ hrdaya) indica o espago referencial da presenca imediata de Brahman. “Coragao” nio
designa, aqui, apenas o 6rgao fisico ou o centro afetivo no sentido psicolégico moderno.
“Coragao” significa, antes, uma categoria cognitiva e ontoldgica, que indica o local imanente
do discernimento (viveka), isto é, o ponto a partir do qual a discriminagao entre o Real (nio-
dualidade) e o nao-Real (dualidade) se torna possivel. O coragdao é a sede da inteligéncia
esclarecida (jiana) e seu potencial de discernimento (buddhi). No Taittiriya UpaniSad, afirma-
se: “F neste espaco luminoso no interior do coragio (hrdaya) que se situa a Pessoa [Suprema]
(Purysa), que é pensamento, imortalidade e esplendor” (Taittiriya Upanisad, 1.6.1, 1980, p. 80,

tradugdo nossa).”

Em outras palavras, hrd/hrdaya é o coracio como centro nao-objetificavel da
Consciéncia. Localizar Brahman no cora¢ao significa afirmar sua imanéncia radical, sem
reduzi-lo a interioridade psicolégica. Além do locativo (70 coragao), o sentido ablativo do
sanscrito também esta presente na expressao e sugere a origem da eclosdo, indicando a
condi¢ao de autoluminosidade ou imediaticidade (svayam-prakasa) da Consciéncia. O que
brilha/eclode no/do coragao é a nao-dualidade, que é autoevidente no nicleo do
discernimento e nunca objeto de uma representagao externa.

»>

O poema exorta a contemplacao desse Atman, a “natureza essencial do ‘eu” (atma-
tattva). Tattvavidananda explicita o termo Zaffva como realidade que nao ¢ afetada por
nenhuma projecao formal, isto ¢é, que nio se deixa confundir com as aparéncias que nela

surgem; fattva é o Real enquanto tal, anterior e irredutivel as formas empiricas, fundamento
delas:

Tattva é definido como anaropitakaram, isto ¢é, a realidade sobre a qual
nenhuma forma é superimposta. Assim, por exemplo, o ouro é Zattva, a
realidade dos ornamentos. Para conhecer a realidade do ornamento, nao é
necessario derreté-lo; basta transcendé-lo cognitivamente. Contudo,
enquanto estivermos apegados a forma e a tomarmos como objeto de
prazer, nio seremos capazes de transcendé-la, ainda que falemos e
escutemos a respeito da realidade (Tattvavidananda, in Safikaracarya, 2018,
p. 0, tradugio nossa).?!

20 sa ya eso’ntar hrdaya akasah |tasminn ayam puruSo manomayah | amrto hiranmayah (Taittiriya UpaniSad, 1.6.1, 1980,
p- 80).

2V “Tattva is defined as anaropitakdaram, the reality on which no form is superimposed. For example, gold is
tattva, reality of the ornaments. To know the reality of the ornament it is not necessary to melt it down; it is
enough to cognitively transcend it. However, as long as we are attached to a form and look upon it as an object
of pleasure, we will not be able to transcend it, in spite of talking and hearing about the reality”
(Tattvavidananda, in Saflkaricirya, 2018, p. 6).
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No horizonte da douttina advaita, a nao-diferenca ontoldgica entre o sujeito/ “eu”
(atman) e o Absoluto (Brahman) revela que a essencialidade do primeiro nido se confunde com
os conteudos do aparecer, que caracterizam sua condi¢io erronea de identificagdao: a
essencialidade do “eu” é o proprio aparecer em seu acontecer, O surgir enquanto surge — o
surgr, surgindo. Isso implica que o erro nunca consiste no mero surgimento das formas, mas
na atribuicdo a essas mesmas formas de um carater substancial. O dinamismo do aparecer
perpassa, portanto, a integralidade da experiéncia ordinaria, atravessando-a visceralmente. O
poema ilustra o dinamismo desse acontecimento originario fazendo recurso aos trés estados
de consciéncia/experiéncia, a sabert: vigilia, sonho e sono profundo.

Nesse ponto, o poema remete a uma de suas inspiragcdes originarias, que sio 0Os
ensinamentos do Mandsikya Upanisad. Tal como no poema, o Mandikya UpaniSad é especial
porque nao acumula doutrina: ele orquestra e condensa em um unico gesto cognitivo os doze
versos que o constituem. Esses versos podem ser entendidos como um encaminhamento
rigorosamente progressivo da Realizagdo: eles descrevem os trés estados da consciéncia
como campos tipicos de identificacio do sujeito/ “eu” (atman). Sio eles: (i) o estado da vigilia
(agrat), também denominado vaisvanara, no qual o sujeito experiencia o mundo empirico
plural sob a presuncdo de separagao e auséncia de unidade; (i) o estado de sonho (svapna),
também denominado fazjasa, no qual o sujeito experiencia um mundo plural internamente
coerente, porém dependente do préprio aparecimento; e (iif) o estado de sono profundo
(susupti), também denominado prajiia, no qual cessam as distingdes e desejos que marcam a
pluralidade, que permanece, entretanto, em estado potencial e que se evidencia no retorno a
vigilia. Em todos os casos, o problema nao é o estado em si, cuja validade ¢é reconhecida pelo
Upanisad, mas a reducao do “eu” a qualquer deles, ou mesmo ao somatério deles, como se
o “eu” fosse esgotado por seus modos de aparecer (Mandsikhya Upanisad, 3-5, 1958, p. 177-
183).

No Mandiikya Upanisad e no poema em tela, os trés estados sdo inscritos a partir do
re-conhecimento do principio que os permeia — denominado de ##riya ou “o quarto”. Longe
de indicar um “quarto estado”, furiya designa aquilo que ilumina continuamente esses
mesmos trés estados da consciéncia/experiéncia. Ele é, com efeito, a plataforma de
manifestacio que torna possivel esses mesmos modos experienciais™: #uriya é, em sintese,
Brahman ou Atman. Como afirma Tattvavidananda:

No [Advaita] Vedanta, vigora o principio kdraam kdrye anvayati: a causa
permeia o efeito. O efeito é apenas nome e forma, enquanto a causa ¢ real.
O efeito nao passa de uma aparéncia que se manifesta no suporte da causa.
O Atman, a Consciéncia Absoluta — o Quarto (##rija) — permeia e
interpenetra os trés estados da experiéncia humana, a saber, a vigilia, o
sonho e o sono profundo (Tattvavidananda, in Sar'lkarécérya, 2018, p. 12,
traducdo nossa).?

A func¢ao metodologica da analise dos estados da consciéncia tem por objetivo mais
imediato a condi¢ao de vigilia, pois ¢ nela mesma que transcorre o processo de reflexdo. O

2 O sétimo verso do Mandikya Upanisad dedica-se a definigio do termo #urjya. Ele é apresentado como
autoevidente em sua luminosidade, nio depende de qualquer meio de conhecimento para ser revelado
(Mandikhya Upanisad, 7, 1958, p. 203).

23 In [Advaita] Vedanta, it is &dranam kdrye anvayati, the cause permeating the effect. The effect is a name and
shape, whereas the cause is real. The effect is only an appearance on the locus of the cause. Atman, The
Awareness Absolute, the fourth, pervades and interpenetrates the three states of human experience, namely the
walking, the dream, and the sleep” (Tattvavidananda, in in Sankaracarya, 2018, p. 12).
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que os estados de sonho e sono profundo ensinam sobre ela? Como Zuriya se articula com a
vigilia? No sonho, o sujeito vive uma pluralidade de objetos e eventos com coesio interna,
mas essa pluralidade revela-se, ao despertar, como dependente de um tunico campo de
aparecimento. Ao ilustrar uma compatibilizagao entre unidade e pluralidade, bem como o
fato de que, sem a primeira, a segunda aparece como pretensamente substancial, o sonho
serve como modelo pedagdgico para a necessidade de um despertar na/da vigilia. Com isso,
a pluralidade da vigilia ndo possui também autonomia absoluta: ela repousa sobre um
fundamento de unidade (##r7ya). Sobre isso, Loundo afirma:

O tépico do sonho tem por objetivo revelar a singularidade da condigao
de autorefulgéncia de afman enquanto testemunha oculta [da dinamica do
universo|. Isso é necessario ja que, na condicdio da vigilia, hd a
[preponderancia do] contato entre os objetos e os sentidos, a afec¢do
associativa da luz do sol etc., o que dificulta a realizagdo da condi¢io de
autorefulgéncia do azman (Loundo, 2022, p. 78).

A analise acima se radicaliza ao se considerar a fun¢do metodolégica do estado de
sono profundo. O retorno inevitavel a condi¢ao da vigilia revela, de um lado, que a unidade
sem pluralidade que o caracteriza ndo possui carater de substancialidade. Por outro lado, a
prevaléncia, neste estado de sono profundo, dessa mesma condi¢io de unidade sem
pluralidade revela igualmente o carater de insubstancialidade da pluralidade presente no
sonho e na vigilia. Em termos do Advaita Vedanta, portanto, o sonho ¢ o sono profundo
nao negam a vigilia: eles desvelam a presenca de um principio unicista que articula a
pluralidade. Em sintese, esse principio, ##riya, nio nega nenhum dos trés estados: ele os
sustenta. Em outras palavras, “acordar” na vigilia implica em abandonar a ideia de uma
pluralidade autébnoma e reconhecer nela — tal como nos demais estados — a dependéncia
do aparecer em relagdo a esse principio.

Nesse sentido, o “alvorecer” do poema nio indica apenas um retorno diferenciado
ao estado da vigilia, mas, acima de tudo, um re-conhecimento da realidade dltima, enquanto
eliminagao da ignorancia e condi¢ao que permeia todos os estados da consciéncia. Em fungao
do processo de esclarecimento sobre os trés estados e seu fundamento, #uriya, esse retorno
envolve uma condi¢ao de vigilia ressignificada. Com efeito, se a vigilia corriqueira tende a
parecer “mais real” por sua estabilidade; se o sonho sugere uma unidade compativel com
pluralidade; e se o sono profundo sugere uma unidade sem pluralidade — o alvorecer do
poema aponta para um “despertar dos despertares”: um re-conhecimento da realidade ultima
(Brahman/Atman) compreendida como simultaneamente una e capaz de articular a
pluralidade/multiplicidade sem, com isso, se dividir. Isso é precisamente o que o tetmo #uriya
indica: uma “quarta dimensao” que, ao invés de um estado a mais, constitui o principio que
os atravessa.

Esse ensinamento pode ser vinculado a uma linguagem tradicional ja consolidada: a
referéncia ao “triplice reino” (loka-traya),”* que frequentemente funciona como cifra do
“triplice estado” (avastha-traya) da consciéncia/expetiéncia. Assim, o reino terrestre (bhsih-
loka) associa-se com a expetiéncia da vigilia (jagrad); o reino intermediatio (bhuvah-loka)
associa-se ao sonho (svapna); e o teino celeste (svah-loka ou svarga-loka) associa-se a0 sono
profundo (susupti). Essa correspondéncia é analégica e nao identitaria, e permite reler o
cosmos a partir da experiéncia, sem nega-lo. O cosmos ¢é integrado a estrutura da experiéncia

24 Gavin Flood (2014, caps. 2-3) mostra que os UpaniSads promovem esse deslocamento progressivo no qual
estruturas cosmoldgicas sdo reinterpretadas como dimensodes da experiéncia e da subjetividade, preparando a
identificacdo entre o microcosmo do atman e o fundamento ultimo da realidade.
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e ambos sao ultrapassados pelo re-conhecimento de um fundamento comum. Assim como
os trés estados de consciéncia/expetiéncia considerados separadamente nio esgotam a
natureza essencial do “eu” (@tman), os trés reinos nao esgotam a totalidade do Real. Em
ambos os casos, o ponto decisivo ¢ aquilo que nao ¢ um “quarto mundo” ou um “quarto
estado”, mas o fundamento que os atravessa: no plano cosmoldgico, Brahman; no plano
expertiencial, #uriya ou Consciéncia (Safikaracarya, 1958, 1.7, p. 195).

Se a vigilia, o sonho e o sono profundo nao podem ser apreendidos sem a presenca
do Atman/Brahman/#riya como Consciéncia, eles sdo estados insubstanciais e a verdadeira
realidade resta como plenitude indivisa. O termo niSkala (“indivisivel”, sem partes”), na
sequéncia do poema, revela toda a forga ontolégica disso. Niskala nao nega a pluralidade
fenoménica, mas nega que o principio do aparecer seja composto, segmentavel ou
apropriavel. O que surge, surge como multiplo; mas o surgir do surgimento nao se divide.
Ao afirmar “Eu sou esse Brahman indivisivel (#i$kala)”’, o poema nao propoe uma identidade
substancial,” mas uma ‘“viagem semantica”®, um deslocamento radical do eixo da
experiéncia: do “eu” enquanto centro apropriador para o Si-Mesmo enquanto fonte do
aparecer. O que é ndo-diferente de Brahman é Atman/Si-Mesmo, que marca a viagem
realizada, o sentido esclarecido, a ighorancia removida e o re-conhecimento adequadamente
feito da condigao ultima de niao-dualidade. Essa frase propoe um gesto performativo de
desidentificagio. A negagao final que a acompanha — “e nao um [mero| aglomerado de
elementos” — dissolve todas as identificagdes com o corpo, com as fungdes psiquicas, com
os papéis socials — sem nega-las empiricamente. Nao temos, ao final da primeira estrofe,
uma conclusao argumentativa, mas uma evidencia¢ao da propria base que sustenta toda
experiéncia.

O fechamento da primeira estrofe possui uma conexao umbilical com a segunda: um
vislumbre do que é o método eliminativo que caracteriza os UpaniSads “ndo ¢é isto, ndo é
aquilo...” (neti neti) e a poténcia do seu efeito, a saber, a revelacio da natureza essencial de
Brahman enquanto FExisténcia (sa), Consciéncia (7)) e Bem-aventuranca (sukha). B
importante notar que essa caracterizagao tripla de Brahman tem uma versao mais corrente —
a expressio sat-cit-ananda — na qual a palavra ananda é sindbnimo de sukha.”” Tattvavidananda
nos esclarece:

Nesse contexto, assim como ocotre na grande sentenga yad vai bhima tat
sukham da bbima-vidya do Chandogya Upanisad |aquilo que é plenitude
(bbsiman), isso ¢é felicidade (sukha); a doutrina da plenitude é a bhama-vidyd
(7.23)], sukha significa ananda, a felicidade suprema, que nio possui oposto
e que transcende tanto o prazer quanto a dor. Brahman, a Realidade que
sustenta tudo, nio se opde a nada. (Tattvavidananda, in Saflkarécérya,
2018, p. 10, tradugido nossa).?

% Toda ideia de identidade pressupde duas coisas, o que fere o principio da ndo-dualidade.

26 Conferir a quarta nota deste artigo.

27 Na linguagem cottiqueira, s#kha significa “prazer” enquanto oposto de duhkha, “dot”; ambos os termos sio
constitutivos da antinomia que caracteriza, na ignorancia, a experiéncia da dualidade. No verso, esse termo niao
se refere a esse uso corrente. Isso alerta para a necessidade de observagao rigorosa do contexto pedagogico e
do uso hermenéutico das palavras na dinamica do ensinamento.

28 “In this context, like in the great sentence yad vai bbima tat sukham of the bhima vidya of the Chandogya Upanisad
(7-23), sukba means ananda, the higher Happiness, which has no opposite and which transcends both pleasure
and pain. Brahman, the Reality, upholding everything, is not opposed to anything” (Tattvavidananda, in
Sankaracarya, 2018, p. 10).
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Essas trés marcas (sat-cit-sukha) sao, assim, a expressao definitiva da substancialidade
(vastutva) de Brahman. Elas denotam ontologicamente a unicidade radical deste ultimo, livre
de todo e qualquer tipo de atribuicdo, distingdo e/ou relagio, subsumidas pela dualidade
sujeito-objeto e suas categorias correlatas de “nome” (nama), “forma” (rupa) e “acao”
(karman). Na doutrina dessa escola, a condi¢do de esquecimento de Brahman ¢
tradicionalmente descrita como ilusdo ou maya, isto é, um erro cognitivo, um estado de
confusio que atribui as formas distintas do aparecer — o “eu” e a pluralidade dos objetos —a
condi¢do de substancialidade, i.e., a condicio de formas que pretensamente esgotam a
natureza infinita de Brahman.

Por fim, tendo qualificado Brahman, a primeira estrofe afirma sua condi¢do de meta
(gati) dos supremos renunciantes (paramahamsa). Paramahamsa nao descreve uma identidade
separada, tampouco um ideal moral. O termo marca o re-conhecimento de Brahman: quando
nada mais se apresenta como objeto ultimo, quando a linguagem perdeu seu poder reificante
e o Real ¢é re-conhecido como inobjetificavel (aviSayatva) em fungao de sua condi¢ao de
fundamento de todos os objetos (adhisthana). O termo marca a consumacio do
discernimento advaita: aquele para quem a distingao entre o Real (nao-dualidade) e nao-Real
(dualidade) se tornou imediata, e para quem a linguagem ja nio envolve superimposicao.
Paramahamsa, como vimos acima, significa “cisne supremo”. Trata-se de uma metafora para
a condi¢io do “renunciante” (samnydsin) que habita o mundo sem reificar suas formas do
aparecer. Isso é possivel porque o renunciante redirecionou seu olhar para a fonte do
dinamismo césmico, para o sentido de integra¢do que se estabelece entre nome, forma e
acao. Esse redirecionamento ¢ precisamente o que significa Libertacao (moksa) — a eliminagao
da causa de todo sofrimento que, para o Advaita Vedanta, reside na reificagao dessas mesmas
formas.

4. Linguagem e método no Advaita Vedanta: analogia e o estatuto do universo

Considerando o acima exposto, a primeira estrofe do poema tem um carater basilar.
Nela, o Absoluto (Brahman) é evocado por meio de qualificaces afirmativas, como se a
linguagem, ainda uma vez, ousasse acompanhar o Real em seu surgir. A segunda e a terceira
estrofe, porém, introduzem um recolhimento decisivo: o poema suspende qualquer leitura
atributiva do que foi dito. Aquilo que parecia descri¢ao (vacaka) revela-se, entio, indicagao
(siicaka). Em Sankaracarya, as palavras nunca qualificam o Absoluto; funcionam como sinais,
apontando sem jamais circunscrever.

Na segunda estrofe ¢ dito que Brahman “transcende a mente ¢ as palavras” (manasa
vacasam agamyam), ou seja, ¢ “inalcancavel” (agamya) pela linguagem. Esse carater de
inalcancabilidade, ao invés de uma condi¢ao remota, remete a ideia de fundamento, aquilo
pot cuja “graca” (anugraha) todas as palavras brilham. A palavra anugraha deve ser destacada
aqui. Composta pelo prefixo anu, “em seguida” e pela raiz \/gm/y, “tornar acessivel”, ela indica
algo que nao se impoe de fora, mas que acompanha e permite que algo se manifeste. Esse
termo aponta para a ideia de que transcendéncia nio ¢ exterioridade, mas sim condi¢ao
ontolégica silenciosa, disponibilidade do fundamento para ser reconhecido. Falamos acima
da autoluminosidade/imediaticidade (svayam-prakasa) da Consciéncia, posto que esta nao
deriva de outro principio para se manifestar. Anugraha opera no mesmo campo de sentido,

2 O sentido fundamental de renunciante (sannydsin) é aquele que renuncia aos erros sobre sua natureza
enquanto ser vivente e ndo aquele que abandona o mundo.
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mas sob outro angulo: nao descreve o que Brahman é, mas como ele se deixa reconhecer nos
entes. Anugraha é o nome que a tradicao da a experiéncia da autoluminosidade quando ela é
reconhecida pelos entes como uma “graca” recebida. Ela nomeia aqui 0 momento em que a
autoluminosidade deixa de ser velada. Tal como ocorre no amanhecer, onde nao ¢ a luz que
surge, mas a noite que se dissipa, este termo nao destaca o acréscimo de luz, mas o momento
em que nada mais a encobre.

A dinamica indicativa (s#caka) da linguagem é similar a0 que ocorre com o proprio
universo, como apresentado na terceira estrofe: este se manifesta ao alvorecer e, quando nos
situamos no momento desse limiar, entrevemos que os atributos que lhe sao “préprios” sao,
na realidade, indicativos da fonte da qual emanam. O poema faz referéncia a Brahman como
aquele que tem o “brilho do sol” (arkavama). Se de um lado o sol é aquilo que nao precisa
ser iluminado, seu “brilho”, de outro, reflete a ambivaléncia constitutiva do fenémeno do
aparecer: nunca apreendemos o brilho em si, como fonte, mas as coisas que brilham. Ter o
“brilho do sol” é uma referéncia a manifestagao da pluralidade do mundo, cujo sentido nio
pode ser dissociado da compreensio do sentido da primeira estrofe: isso que brilha/eclode,
¢ Brahman, o fundamento de todo aparecer, o fundamento de todas as coisas. Nao ha brilho
sem coisas nem coisas sem brilho. As coisas sio Brahman brilhando — ao invés de o
representarem, elas o apresentam.

A experiéncia marcada pela condi¢ao de ignorancia e esquecimento com relacio ao
Absoluto (Brahman) tende, entretanto, a tomar o “brilho” pelas “coisas que brilham”, e a
reificar, na linguagem, os constituintes que as designam, a saber, nomes e formas. Instaura-
se, aqui, uma dimensio de opacidade no aparecer que envolve, no mesmo evento de
reificacio dos objetos, a reificacio concomitante do sujeito que os apreende. F esta condi¢io
que vai demandar na proépria linguagem um empreendimento reverso de desfazimento de
sentido e de superagao da condi¢ao de ignorancia.

Como informa a segunda estrofe do poema, essa reorientagao do olhar, sempre pela
via da eliminagdo de erros, utiliza como método a rejeigao sistematica e gradual dos focos de
ocorréncia dessa opacidade. F precisamente esse método que ¢ descrito nos Upanisads
através da expressao “nao ¢ isso, nao ¢é aquilo...” (neti neti) (Brhadaranyaka Upanisad, 1983,
2.3.6, p. 287). Apos esse procedimento, o Real se oferece, entao, como aquilo que transcende
a linguagem (avdcya), nao por deficiéncia dessa ultima, mas por constituir sua plataforma de
sustentacao. Assim, longe de um ceticismo discursivo ou de uma proposi¢ao que afirma ser
Brahman diferente de tudo o que aparece, o método de eliminacao dos Upanisads é um
desdizer paciente e reiterado que corrdi, uma a uma, as formas de superimposi¢io que
endurecem o aparecer (Loundo, 2022, p. 88). Nio se nega o universo/mundo: dissolve-se o
equivoco que o faz surgir como conjunto de entidades pretensamente autdonomas. E
precisamente desse processo de esvaziamento que o substrato silencioso e luminoso de toda
manifestacao pode enfim brilhar, ndio como objeto revelado, mas como a evidéncia intima
que sempre sustentou o dizer, o ver e o surgir. Como afirma Loundo:

Ao invés de uma formula¢io propositiva do tipo “Brahman ¢ diferente de
tudo o que existe”, que ¢, obviamente, incompativel com a ideia de no-
dualidade, #efi, neti aponta para a reiteragdo pedagdgica de um processo
sistematico de eliminagdo dos erros de superimposi¢do existencialmente
localizados. E, precisamente, dessa eliminacio, que o verdadeiro substrato
de todo o aparecer, Brahman, pode, entdo, brilhar em sua pristina gléria
(Loundo, 2022, p. 363).
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Considerando a caracteristica do Real (Brahman) de se deixar reconhecer nos entes
e o papel da linguagem nesse empreendimento, Sankaracarya recorre no poema, tal como
em toda a sua obra, a analogias da experiéncia comum. F o caso da analogia de ampla
utilizacdo em toda a filosofia indiana da cobra falsamente apreendida na penumbra 14 onde
ha apenas uma corda. Essa analogia ensina que o erro (i) ndo nasce da inexisténcia do real,
mas do olhar desatento, i.e., da insuficiéncia da luz; (i) ndo reside na percep¢ao em si, mas
na atribui¢do de autonomia ontoldgica ao que aparece. Ela permite compreender por que,
no Advaita Vedanta, a negacao (e# netz) nao implica rejei¢ao do universo, mas dissolugao da
fantasia ontolégica que o transforma em algo distinto do Absoluto (Brahman): quando o erro
da superimposi¢ao (adhydsa) da cobra na corda se desfaz, nao resta um “outro” real no lugar
da cobra, mas a corda que sempre esteve presente. Isso quer dizer que a énfase da analogia
nao recai na ideia de producio de algo novo, tampouco no suposto “desaparecimento” de
algo, mas no desvelar do substrato que sempre esteve presente e se oferece como plataforma
de manifestacio do aparecer. A luz do empreendimento de re-conhecimento da nio-
dualidade — como o revelam os UpaniSads, o poema e o “alvorecer” — nada nasce ou perece:
apenas se dissolve a aparente substancialidade propria do que parecia ter essa
substancialidade. Assim como a cobra nao possui existéncia propria distinta da corda — sendo
apenas, nessa presunc¢ao de substancialidade, uma superimposi¢ao —, também o mundo da
pluralidade nao constitui uma segunda realidade frente a Brahman. A analogia é sempre
pedagbgica e visa, exclusivamente, apontar para esse substrato que condiciona,
ontologicamente, a possibilidade mesma do erro. A particula /va (“tal como”), usada no verso,
tem essa fungdo crucial: reforgar o carater de similaridade e nao de identidade entre a analogia
e o evento do aparecimento do universo empirico (Loundo, 2022, p. 35).

O recurso, na terceira estrofe, as expressées (1) aseSa-mzurti (“Forma total”),
predicativo de Brahman/Purusottama; e (ii) idam jagat asesam pratibhasitam (“este universo
inteiro é o reflexo manifestado desse [Brahman]”), predicativo de jagar — em sintonia
analdgica com a corda e a cobra, respectivamente — merecem esclarecimentos adicionais. A
primeira expressao é composta de duas palavras: aseSa, que traduzimos como “total”, envolve
mais literalmente a ideia de “sem resto” ou “sem exce¢ao”; e mirti, que traduzimos como
“forma”, refere-se aqui ao evento de manifestagao. AseSa-miirti ou “Forma total”, remete
entao a ideia de uma “forma” que engloba e fundamenta todas as formas, i.e., a Forma das
formas. A segunda expressao, idam jagat aseSam pratibbasitam, é composta por quatro palavras:
idam, que traduzimos como “este”; a mesma palavra asfeSa que referimos acima, que
traduzimos por “inteiro”, sinonimo de “total”; jagat, que traduzimos por “universo” e que
remete literalmente, em func¢ao de sua condi¢ao de participio presente da raiz \/gam (ir), a
uma dinamica de movimento; e pratibbasitam, palavra composta pelo prefixo prati e a raiz
bhas (“brilhar”), que traduzimos como “reflexo manifestado”. Nesta ultima palavra,
pratibbasita, o prefixo prati denota uma “reflexao do [brilho]”, isto ¢, algo que é uma “reflexdo”
de Brahman, que, por sua vez, é predicado com os atributos de “ndo-nascido” (aja),
“imperecivel” (acyuta) e “primevo” (agrya). Nesse sentido, a palavra pratibbasita remete a
condi¢ao do brilhar do universo enquanto o “brilho que vem do brilho [Brahman]”. Isso
esclarece a tradugao como “reflexo manifestado”. Aqui se expressa claramente a ideia da
dependéncia ontoldgica do universo com relagio a Brahman. Essa palavra, portanto, ja
contém em si mesma a légica instrucional da analogia: nao declarar a falsidade do universo,
mas declarar que seu brilho tem por fundamento Brahman. Em outras palavras, nem a cobra,
nem o universo brilham/apatecem por si, ambos apontam para a fonte do seu
brilhar/aparecer.
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Iniciamos este artigo afirmando que a sentenca upanisadica “Este [universo| inteiro
¢ verdadeiramente Brahman” (sarvam kbalvidam brahma) nao equivaleria a uma afirmagao
cosmoldgica positiva, mas a dissolucao da fantasia cognitiva que reifica este mesmo universo
— assim como reifica o “eu” — como uma pretensa cole¢ao de entidades independentes e
autoexistentes. Ora, é precisamente isso que este verso final do poema nos ajuda a equacionar
de forma mais aprofundada e consistente. Brahman, a “Forma total” (aseSa-miirti) nao pode
ser explicado como somatério das formas manifestadas, mas sim como a fonte atual e
potencial de qualquer forma imaginavel, i.e., como aquilo que é capaz de assumir qualquer
forma, ou, mais precisamente, como o principio em que se inscrevem todas as formas
efetivamente manifestadas. A palavra zzrfi tem uso estratégico: nao é a forma de um objeto
do universo/mundo, mas a forma do sem forma, o principio que engloba todas as formas ou o
potencial de manifestagio (dkdra-sakti). F nesse sentido que Brahman é descrito como asesa-
miairti: Brahman é o universo/mundo, sem que a pluralidade que caracteriza este dltimo o
esgote. O sentido da sentencga upanisadica “Este [universo] inteiro é verdadeiramente
Brahman” fica assim esclarecido: a pluralidade do universo é um modo do aparecer, um
“reflexo manifestado” (pratibhasita) dessa fonte inesgotavel que é Brahman.

Com isso, o poema se revela como uma pedagogia completa do re-conhecimento da
nao-dualidade: comega pela afirmac¢do ontolégica de Atman/Brahman, passa pela critica
implicita da reificagao cognitiva e culmina na analogia classica que torna inteligivel o estatuto
do universo — ontologia, linguagem e método. O poema nao conduz a um “além do mundo”,
mas reinscreve o sujeito na evidéncia sempre presente do Real tal como ele ¢ — indivisivel e
autoluminoso. Tampouco subscteve a ideia de universo/mundo (jaga?) como ilusio (maya).
O que esta em causa nessa reinscri¢ao do sujeito é a superacao da ideia erronea do universo
enquanto territério das relagdes de apego e apropriacao de objetos que delimitam esse
mesmo universo como “meu”. O que o método soteriolégico de investigagdao racional visa
impedir ¢, justamente, que o mundo seja pensado como uma realidade paralela, exterior ou
concorrente ao principio que o sustenta. A pluralidade do universo nao é negada enquanto
fendbmeno, mas como substancia.

A declaragao final do poema de que Brahman é “pleno” (p#ma) nao adiciona uma

2 <¢

qualidade positiva ao Absoluto. Pleno significa “auséncia absoluta de caréncia”, “inexisténcia
de exterioridade”, “impossibilidade de complemento”. Prma funciona como termo apofatico
em forma afirmativa: ele impede que Brahman seja pensado como algo incompleto,
dependente ou relacional. Por outro lado, ao designar Brahman como “Pessoa Suprema”
(Purusottama), o poema nao introduz uma teologia, no sentido mais usual de uma relagao
sujeito—Deus/ctiatura-Criador, mas mobiliza uma linguagem indicativa que preserva a
unicidade do Real, simultaneamente intimo e imanente. Purusottama nomeia o principio
supremo de presenca/Consciéncia — aquele que sé pode ser reconhecido como o
proprio Atman (Si—Mesmo), sem jamais se converter em objeto. Por isso, o poema
pode afirmar desde o seu inicio “Eu sou esse Brahman”, sem que isso envolva qualquer

contradigio. E digno de nota que a palavra Brahman deriva da raiz Vrh, “expandir-
se”. Ela designa o “ilimitado”, o “inobjetificavel”, aquilo que nao se deixa esgotar por formas.
No registro pedagdgico do Advaita Vedanta isso significa: Brahman nio é uma coisa entre
outras, mas o fundamento de todo aparecer condicionado por tempo, espago e forma — o
um, sem segundo.

Em sintese, ao prescrever a “contempla¢ao ao alvorecer”, o poema insere o discipulo
numa disciplina didria em que o ensinamento se conserva ativo e operativo: “contemplar’”
aqui nao ¢é fantasiar, mas reconduzir a mente ao que é sempre presente, ainda que
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circunstancialmente esquecido. A frase final do poema, que “evoca os beneficios advindos
da recitacao” (phalasruti), aponta para sua eficacia pedagdgica/soteriologica: a realizagio da
“meta suprema’ (parama pada), a saber, a realiza¢ao da condi¢ao de nao-diferenga ontolégica
entre afman e Brahman. A ideia de um impeto dinamico que conduziria os entes nessa dire¢ao
deve ser entendida aqui num sentido ressignificado: o verbo utilizado na estrofe final gacchet,
da raiz | .gam, que indica movimento, nao implica um deslocamento territorial ou geografico,

mas a passagem da ignorancia ao conhecimento, do softimento (d#hkha) 2 Bem-aventuranca
(sukha).

Consideragdes finais

O que singulariza o Advaita Vedanta do filésofo Sankaracarya é a recusa de qualquer
mediacdo ontolégica final entre o Absoluto (Brahman) e a experiéncia do sujeito/“eu”.
Diferentemente de outras escolas do Vedanta, nesta se sustenta que a ignorancia nao cria
uma segunda realidade e que a Libertacdo (moksa) nio produz algo novo, mas remove o erro
da superposicio (adhyasa) que aparentemente duplica o real. E nesse sentido que essa escola
¢ igualmente conhecida como “Nao-dualidade Integral” (kevaladvaita), onde a palavra kevala
indica “unicidade” absoluta.

Considerando a analise acima realizada, podemos afirmar que o poema vai a0 amago
dos Upanisads: ele condensa a doutrina (siddbanta) do Advaita Vedanta e, a0 mesmo tempo,
funciona como instrumento de pratica racional (vicara), inserido num contexto
inarredavelmente pedagdgico em que o discipulo ouve (sravana) os ensinamentos do mestre
(guru/ acarya), reflete sobre eles (manana) e reitera meditativamente (nididhyasana) o sentido da
nao-diferenca ontologica entre azzan e Brahman. Sendo assim, a recitagdo do poema nao visa
produzir uma experiéncia extra-ordinaria, mas promover um esclarecimento extra-ordinario
acerca da experiéncia ordinaria, trazendo a presenca o que sempre estd presente, embora
circunstancialmente esquecido. A “memoria” (szr#) torna-se aqui condigdao interna do
método: “a memoria da ao buscador a capacidade de ressoar com a eternidade do Self”
(Cenkner, 1983, p. 70). Aqui, portanto, o ato de rememorar, instigador do “alvorecer”, traz
o discipulo de volta a sua ancestralidade de origem, que nao é senio a ancestralidade césmica
de todas as coisas. E neste contexto de memorializacio ontolégica que se articula a sequéncia
dos verbos que iniciam cada estrofe do poema, cuja gradualidade evoca uma disciplina de
aprofundamento: “[eu] lembro” (smarami) evoca o despertar; “[eu] canto” (bhajami) evoca o
chamar a presenca e “[eu] satdo” (namdmi) evoca o estar na presenca. B essa, finalmente, a
“Contemplac¢ao ao alvorecer” proposta pelo poema: o re-conhecimento de Brahman como
sendo sua natureza essencial (atmatattva).

Referéncias

BHARATA-MUNI. The Natyasastra: A Treatise on Hindu Dramaturgy and
Histrionics. Original sanscrito e tradi¢ao em inglés de Manomohan Ghosh. Calcutta: Asiatic
Society of Bengal, 1950.

BRHADARANYAKA UPANISAD. (original sanscrito with the commentary of
Sankaracarya). Translated by Swami Madhavananda. Advaita Ashram: Kolkata, 1983.

3 3 E Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, 29, n.1, jan./jun. 2026, p. 323-340



Alina Silva Sousa de Miranda

O “Poema da Contemplacio ao alvorecer” de Safikaracatya: ontologia ¢ pedagogia da nio-dualidade no Advaita Vedanta

CENKNER, W. A tradition of teachers: Sankara and the jagadgurus today. India, Delhi:
Motilal Banarsidass, 1983.

CHANDOGYA UPANISAD. (original sansctito with the commentary of Safikaracarya).
Translated by Swami Gambhirananda. Advaita Ashram: Kolkata, 1983.

FLOOD, G. Introdugdo ao hinduismo. Preficio e edicio do texto, Dilip Loundo;
Tradugao, Fernanda Winter. Juiz de Fora, MG: Editora UFJF, 2014.

KULLUKA BHATTA, Manvarthamuktavali [comentirio ao Manusmrti). Delhi: Motilal
Banarsidass, 1983.

LOUNDO, D. Razio com Sabor de Mel: ensaios de filosofia indiana. Campinas, SP:
Editora Phi, 2022.

MANDUKHYA UPANISAD. (original sanscrito with the commentary of Sankaracarya).
In: Eight UpaniSads. Translated by Swami Gambhirananda. Advaita Ashram: Kolkata, 1958.

SANKARACARYA. Pratassmaranam. Original em sanscrito e traducdo inglesa e
comentarios de Swami Viditatmananda Saraswati. Gujarat, India: Adhyatma Vidya Mandir,
2009.

SANKARACARYA. Pratassmarana stotram. Original em sanscrito e traducio inglesa e
comentarios de Swami Tattvavidananda Saraswati. Gujarat, India: Adhyatma Vidya Mandir,
2018.

SANKARACARYA. Brahmasitra. Translated by Swami Gambhirananda. Kolkata, India:
Advaita Ashrama, 1965.

SANKARACARYA. Chandogya Upanisad bhasya. Translated by Swami
Gambhirananda. Advaita Ashram: Kolkata, 1983.

SANKARACARYA. Mandikhya Upanisad bhasya. In: Fight Upanisads. Translated by
Swami Gambhirananda. Advaita Ashram: Kolkata, 1958.

TAITTIRIYA UPANISAD. (original sanscrito with the commentary of Sankaracarya,
Suresvaracarya e Vidyaranya. Madras: Samata Books, 1980.

Recebido em 05/03/2026
Aceito em 09/04/2026

3 | O Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, 29, n.1, jan./jun. 2026, p. 323-340



