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EDITORIAL

A edicdo 2021/2 da Sacrilegens é mais uma edicdo publicada durante, por causa
e apesar do contexto de pandemia que o Brasil e 0 mundo enfrentam. Nesses ultimos
dois anos, enfrentamos crises, tensdes e inUmeras perdas. No entanto, em 2021, também
sentimos, juntas e juntos, o triunfo da ciéncia, trazendo de volta a esperanga da vida. A
vacina reacendeu o sonho de que tempos melhores virdo e nos mostrou, também, a
necessidade da reinvencdo de nossos valores e prioridades enquanto sujeitos, e,
principalmente, enquanto sociedade.

A necessidade de reinvencdo é também um desafio que cerceia 0 campo da
Ciéncia da Religido. Ao lidar com um fenémeno tdo complexo como a religido, a area
ndo pode perder de vista seus préoprios limites, nem se fechar diante da diversidade de
horizontes que a cerca. Nesse sentido, a publicagdo do Dossié TradicOes e Religides
Asidticas vém como proposta de, ndo apenas preencher uma lacuna nos estudos de
realidades que transcendam o hemisfério ocidental, mas, principalmente, constituir-se
enguanto um convite ao dialogo. Isso porque ao se proporcionar 0 contato com as mais
diversificadas formas e manifestacdes de religides e espiritualidades asiaticas, mais nos
possibilitamos adentrar e experienciar o didlogo, a alteridade e a hospitalidade perante
as distintas formas de sabedorias que se apresentam em todo mundo.

Sendo assim, nesta edi¢cdo buscamos nos reinventar de muitas formas. Através
de nossas redes sociais, abrimos o primeiro edital para a escolha da arte da capa e fomos
surpreendidos, positivamente, pela forte participacéo e engajamento das e dos artistas e
do publico. E o resultado ndo poderia ter sido melhor: a arte vencedora, de titulo
Butsudan, da artista visual Elisa Teruko Shibuya, traz uma sensibilidade sui generis,
que suscita a apreciacao e o debate sobre o fendmeno religioso a partir das Religides e
TradigBes Asiaticas.

Butsudan dialoga tanto com o contexto pessoal da artista, quanto também com o
momento politico e social em que se insere. Trata-se de uma provocacao sobre vida e a
morte, 0 essencial e 0 inessencial. Na se¢do “Apresentacdo da Arte”, convidamos Elisa
Shibuya para falar sobre o seu préprio processo artistico. Acreditamos que esse espacgo €

fundamental, pois contribui para a divulgacédo de seu trabalho e, principalmente, situa as
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e os leitores da revista com o contexto da arte e sua relacdo com a proposta tematica do
dossié.

Inovamos também no formato desta edi¢do: a apresentacdo do Dossié Tradicdes
e Religides Asiaticas, dessa vez, ficou sob encargo dos coordenadores Matheus Landau
e Bruno do Carmo Silva, pesquisadores do Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncia da
Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora/PPCIR-UFJF. Uma vez que ha artigos
que contam com palavras grafadas em sanscrito e chinés, os coordenadores também se
empenharam na constru¢do de Tabuas de Pronlncia nessas duas linguas. Acrescenta-se
que a participacdo dos coordenadores junto aos Editores e toda a equipe editorial, foram
fundamentais para transformar o processo editorial em um espaco aberto, de dialogo e
construcdo conjunta do saber, algo que efetivamente colaborou para o desenvolvimento
e qualidade desta edicdo, da qual muito nos orgulhamos.

A edicdo conta, ao todo, com 20 textos, sendo quatorze na sessdo Dossié, trés na
Temética Livre, duas Resenhas e um artigo na sessdo Especial.

Reiteramos, novamente, 0 compromisso da Revista Sacrilegens com publicagdes
de qualidade e exceléncia, que visam contribuir para o campo de estudos de religido e,
de modo especial, da(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(bes), bem como o compromisso com
a defesa das instituices publicas, o desenvolvimento cientifico e com uma educacéao
publica, gratuita e de qualidade.

Desejamos uma prazerosa e esperancosa leitura.

Claudia Aparecida Santos Oliveira
Giovanna Sarto

Ernani Francisco dos Santos Neto
(Editores)
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APRESENTACAO DA CAPA

Meu nome é Elisa Teruko Shibuya, tenho 24 anos, sou amarela e curso atualmente o
Bacharel em Artes Visuais na UFJF com foco em estudo e atividade nas areas de ilustracéo e
quadrinhos. Venho de uma familia birracial - branca e amarela - e isso afetou e afeta muito
como eu desenvolvo minha poética e minha relacdo com a tematica proposta em religides
asiaticas. A ilustracdo que eu realizei € quase uma provocagdo e uma realizacdo atual das
minhas conjecturas sobre a morte. Depois da primeira infancia eu tive pouco contato com
religides - tanto o budismo/xintoismo como com o cristianismo -, mas um pensamento que me
leva de volta a isso é a reflexdo sobre a prépria vida e mortalidade.

Dentre minhas referéncias sobre luto e morte cito a Caitlin Doughty, escritora e agente
funeréria, que realiza um trabalho no sentido de uma desmistificacdo da morte na visdo
ocidental que temos como tragédia o que de certa forma também se relaciona com meu contato
com o budismo.

O butsudan de muitas formas é um vinculo com a morte e com o morto que difere muito
com o que vemos em cemitérios. O que comeca pela distin¢do de local, a morte nédo € reclusa
para fora da casa num lugar estabelecido, mas no ambiente familiar e o cuidado e contato
continua sendo cultivado entre a familia e o ente falecido. Na ilustracdo que realizei para a
revista que é uma Autofic¢do, o butsudan que esta 1& na verdade ndo existe realmente, é uma
idealizacdo do butsudan do meu pai, um s6lido ateu - que faleceu quando eu era adolescente -,
representando um contato com as memorias de referéncias de coisas que ele gostava e que eu
conhecia sobre ele.

A morte enquanto barreira intransponivel da vida se torna tdo ligada a ela que é
completamente insepardvel. Na aceitacdo da cotidianidade da morte existe até mesmo um
conforto, onde em oposi¢do da romantizacdo da mesma que supostamente levaria ao paraiso
estd outro passo da vida. Em um romance que li a pouco, A paixdo de GH, Clarice até mesmo
elabora ao dizer “a vida ¢ tdo continua que n0s a dividimos em etapas, e uma delas chamamos
de morte”, que vai muito de encontro com cerimonias e tradicdes em volta desse rito. Uma
tentativa de delimitar e categorizar a vida.

Como asiatico-brasileira eu sempre me senti descolada da experiéncia tradicional
religiosa brasileira sobre a morte, mas sempre me pareceu incrivelmente intrigante a certeza e
solidez dessas ideias. Em meu proprio trabalho gosto de explorar essas relagdes do imaginario
de conceitos de nascimento e mortalidade, um processo embrionario de contencéo e protecédo

como 0 ovo. Ja na ilustracdo Butsudan eu penso muito na quebra com a despedida vinda do



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religidao da UFJF

falecimento, em como as relagdes perduram sem a possibilidade de contatos futuros e novas
memorias se voltando para o que foi construido até entdo, o que ndo muda ou se distancia por
causa do fim da vida de uma das partes. Nessa mesma construcdo também estd presente suas
limitacdes e falhas, frustracfes e impossibilidades que também continuam.

Antes da criacdo da arte existem uma série de elementos, onde o processo histérico nos
evidencia vérias vezes que nada surge de um vazio e apesar de negar uma cronologia perfeita
ou uma capacidade de resgaste de todas essas pegas que constituem o fazer artistico essa
investigacao e resgate continua a ser de extrema importancia a todos aqueles que se nomeiam
artistas e pesquisadores da arte. Tendo que recorrer a uma visdo alegorica tal como estabelecida
por Benjamin. “A visdo alegdrica esta sempre se baseando na desvalorizagdo do mundo
aparente. A desvalorizacdo especifica do mundo dos objetos que representa a mercadoria, € 0
fundamento da intencdo alegoérica...”. Dentro disso tento nesse escrito tragar caracteristicas
pessoais e referenciais que me levaram a essa ideia, mas € decerto dificil fazer uma auto
investigacdo, e citando Lukacs - a arte consiste sempre em reter o significativo e o essencial e

eliminar o acessoério e o inessencial, porém sempre em carater de tentativa por parte do artista.
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APRESENTACAO
DOSSIE TRADICOES E RELIGIOES ASIATICAS

A partir de agora vou combater qualquer provincianismo ocidental nos meus pensamentos e trabalhos.
Paul Tillich

A oragdo era inteiramente inclusiva. Deus era conhecido por diversos nomes.
Em Gltima andlise, tantos eram Seus nomes quanto osseres humanos.
Mohandas K. Gandhi

Os processos de ensino e pesquisa sobre a Asia como um todo comungam das
mesmas questdes epistemoldgicas e metodoldgicas que cientistas da(s) religido(des) vém
debatendo ha mais de um século como parte de seus projetos de afirmacdo como uma
area académica com identidade prdpria. Enquanto uma realidade atual ja reconhecida e
também presente nos meios universitarios, a pés-modernidade aumenta
consideravelmente o desafio para os cientistas da(s) religido(6es) quando estes se
deparam com determinados fendmenos, como o denominado revival religioso, enquanto
um antdnimo a outrora anunciada secularizagcdo, num contexto histérico mundial que se
revela como “um jogo de linguagens, no qual a instabilidade, o paradoxo e o dissenso
prevalecem sobre as certezas” (SANDRINI, 2009, p. 109) e se afasta de conceitos
ultrapassados e suas pretensdes de resposta suficiente, como as metafisicas, os sistemas
filosoficos ou as metanarrativas, num momento em que a religiosidade ainda é uma busca
ndo so de sentido, mas também de radicalidade. A influéncia da pés-modernidade se faz
determinante no mundo académico de hoje exatamente na maneira pela qual
instrumentais metodoldgicos sdo epistemologicamente elaborados, discutidos e revistos
em relacdo aos seus limites de aplicagdo nos projetos de cientificidade existentes nas
instituicdes de ensino superior.

Uma destas questBes refere-se exatamente a natureza da metodologia da(s)
Ciéncia(s) da(s) Religido(des). Ao passo que a propria palavra “religido” ndo serve como
expressao inequivoca ou conceito universal (principalmente se considerarmos realidades
culturais trans-ocidentais e trans-abraAmicas em suas origens, como a india, a China e 0
Japdo), o campo da(s) ciéncia(s) da(s) religido(des) “ainda oferece baixa refracéo interna,

devido [a] diversidade metodoldgica e epistemoldgica em conflito e a institucionalidade
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em construcdo” (SILVEIRA; COSTA, 2015, p. 18), num esfor¢o necessario de evitar,
dentro da criatividade inerente a uma certa interdisciplinaridade, camisas-de-forga sem
cair em superficialidades e hibridismos metodolégicos mal fundamentados (DREHER,
2008, p. 177)1. Além disso, outra questdo metodoldgica crucial repousa sobre diferencas
fundamentais em um certo nivel de incomensurabilidade entre as espiritualidades, o que
impediria abordagens de todas as manifestacGes religiosas a partir dos mesmos
parametros de analise, visto que as “técnicas e estilos espirituais oferecidos por cada
tradicéo religiosa aos seus adeptos para o0 alcance de patamares espirituais elevados séo
distintas entre si” (LIMA, 2008, pp. 220-221).

Outra questdo central para a(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(des) é o fato da vida
religiosa ser mais abrangente do que apenas a doutrinae sua interpretacdo, exigindo que
o cientista da(s) religido(6es) seja capaz deenxergar, por exemplo, ndo apenas a oposi¢do
entre misticismo e racionalismo no “sagrado” para cada religido, segundo as
configuracBes possiveis dos varios campos religiosos, mas também a dindmica entre uma
esséncia substantiva singular e suas expressdes formais empiricas em cada tradicdo, na
qual o espago sagrado, institucionalizado ou néo, é o locus privilegiado de producéo e
expressdo de linguagens, rituais, experiéncias e narrativas em constante fluxo de

nascimento e ocaso:

As religibes ndo sdo estaticas por mais institucionalmente sélidas e
conservadoras que sejam; no interior delas, o Sagrado em estado instituinte
volta sempre etende a desestabilizar o Sagrado instituido e, consequentemente,
0 poder religioso cristalizado e hierarquizado. [...] Os deuses morrem e
ressuscitam na historia dasculturas. (MENDONCA, 2008,p. 277)

Uma terceira questdo diz respeito diretamente a postura metodoldgica do cientista
dareligido: em que medidaele consegue, enquanto cientista, comunicar seus resultados
com a precisdo de uma formula ou deum célculo, ao mesmo tempo respeitando a tradicéo
religiosa como objeto de seu estudo sem manipula-la? Até que ponto € possivel ao
pesquisador um despojamento efetivo de qualquer envolvimento de afeicdo com o seu
objeto de reflexdo? E mais: qual seria 0 grau de sucesso de uma pesquisa cientifica in

vitro, isenta de implicagbes emotivas que, mesmo sem dispensar 0s instrumentais criticos

1 Nas palavras de Hans-Jlrgen Greschat (2005, p. 159), o termo abstrato “religizo” “é como uma planta
encontrada nosjardins alheios da filosofia, da sociologia e da psicologia, da qual, as vezes, os cientistas
da religido levam umramo para casa.”
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da razdo humana e nem desqualificar o influxo das energias afetivas, deve manter-se
vigilante mediante os riscos de desvios militante-ideolégicos?? Na condicdo de um
exilado da certeza do mundo em si, opaco e velado sob as proprias sombras, o cientista
da(s) religido(Bes) tem diante de si, também, o desafio de se articular com o minimo de
suficiéncia técnica entre as dimensdes movedicas do imediato perceptivel pelos sentidos
humanos e aquilo que é subjetivamente imprescindivel para os fiéis praticantes em
questdo. Segundo Hans-Jirgen Greschat, os cientistas da(s) religido(des) “que trabalham
apenas com textos sdo como cegos que falam de paisagens que Ihes foram descritas, em
palavras, por pessoas que podem ver. [...] Deveriamos usar todo nosso instrumental
sensorio nessa tarefa, uma vez que os seguidores de religides diferentes da nossa ndo
omitem nenhum dos sentidos quando as praticam.” (GRESCHAT, 2005, p. 77).

Uma ultima questdo envolve diretamente os limites e horizontes de ensino e
pesquisa sobre o(s) Oriente(s) nos meios académicos brasileiros. Observa-se uma
auséncia quase total de disciplinas nas areas de Filosofia, Sociologia, Linguistica,
Psicologia, Antropologia, Ciéncia Politica, Teologia, Geografia, Literatura e Historia,
dentre outros, direcionadas metodologica e tematicamente para realidades tipicamente
asiaticas que transcendem objetos de estudo e metodologias circunscritas ao hemisfério
ocidental e ao hemisfério abradmico. Nossos curriculos de Graduagdo e Pos-graduacao
ainda ndo estdo suficientemente estruturados para abordar o Homo historicus que
transcenda espacos e temporalidades do(s) Ocidente(s); para compreender o zoon
politikon —como sujeito e como objeto —, para além detradi¢cdes de pensamentos politicos
ocidentais; para enxergar o Homo oeconomicus que vai muito além de padrdes
mediterranicos, franco-feudais ou anglo-industriais; para reconhecer contribuices
especulativas de sistemas filosdficos que pensem para além de escolas jonicas ou
tradicbes platénicas do Homo philosophicus; para tentar entender um encontro téo
superlativo quanto inusitado, no caso da India pés-colonial, de um projeto de democracia
laica, a maior do mundo pds-moderno, expresso no Homo aequalis, com 0 maior processo

de hierarquizacdo sdcio-religiosa ja testemunhada pela humanidade, no espaco e no

2 Com relacédo ao exercicio do oficio de cientista da(s) religido(Ges) segundo uma liquidez dos paradigmas
metodoldgicos e uma sutileza de percepgao necessdria em nome de uma compreensao qualificada do
fendmeno religioso em suas vérias dimensdes, o0 antropdlogo indiano Triloki Nath Madan, baseando-se
em Claude Lévi-Strauss, sugere, de maneira interessante e inusitada, que “ao invés de manter-se COMo
simples observador, é preciso correr orisco de perder asamarrasintelectuais para recuperé-lasnum outro
nivel.” (VELHO, 2008, p. 241).
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tempo, expresso no Homo hierarchicus e seu sistema de castas; para compreender o
Homo psychologicus enquanto possibilidade trans-ocidental de dinamicas de
personalidade, de expressdo do comportamento e de estados e processos mentais; para
estudar a superficie terrestre e a distribuicdo espacial da paisagem, assim como as
interacdes entre o ser humano e 0 meio ambiente, sob a Optica do Homo geographicus
para alem das longitudes restritas a oeste de Greenwich; para dialogar fluentemente com
0 Homo linguisticus capaz de elaborar processos sociais eficientes de constru¢do de
sentido e expressdo de racionalidades que transcendam paradigmas linguisticos latino-
germanicos; assim como para perceber o Homo religiosus para além de matrizes mistico-
ritualistas abradmicas e seus desdobramentos historicos. Em suma, o Homo sapiens
sapiens ainda encontra-se muito reduzido, muito limitado dentro das possibilidades
paradigmaticas que estas areas académicas tém oferecido no Brasil, de um ponto de vista
mais amplo das Humanidades.

A problemética metodoldgica acerca do Orientalismo soma-se a este cenario
quando se conclui que, no singular, “nem o termo ‘Oriente’ nem o termo ‘Ocidente’ tém
estabilidade ontoldgica [, pois] ambos s&o constituidos de esforco humano — parte
afirmacdo, parte identificagdo do Outro.” (SAID, 2007, p. 13). Ademais, 0s recorrentes
riscos academicistas de falsas analogias e situacdes que estabelecam métodos e verdades,
imbuidos daquele verniz de tranquila autoridade onisciente no trato com realidades t&o
superlativas como sdo os hemisférios orientais, justificam o receio da “distor¢do e a
imprecisdo, ou antes o tipo de imprecisdo produzido por uma generalidade demasiado
dogmatica e um foco localizado demasiadamente positivista.” (Idem, p. 36).

A polissemia de uma tradicdo religiosa se manifesta como objeto de pesquisa
académica ou perspectiva de vivéncia confessional enquanto uma matriz dinamica, no
espaco e no tempo, de expressdes singulares que compdem uma totalidade constituida
por uma comunidade de praticantes, por sistemas de atos, por um conjunto de doutrinas
e por processos de sedimentacdo de experiéncias. O reconhecimento desta complexa
configuracdo das tradices religiosas exige uma articulacdo de competéncias por parte
do(a) cientista da(s) religido(6es) calcada numa formacdo multifacetada que resista a
simplificacbes, e numa erudicdo multidisciplinar que Ihe possibilite utilizar os
instrumentos necessarios a superacdo daquilo que simplesmente aparece a sua percepcao

sensorial imediata. Longe de evidéncias geométricas suficientes e autbnomas, esta
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dimenséo gnosiologica também aponta para o problema da legitimidade dos enunciados
académicos necessariamente permeados por “polémicas quanto a armacdo linguistica,
cultural e bioldgica [...], é evidente que a figura do contrato epistemoldgico pragmatico
surja no horizonte de tal ‘drama’.” (PONDE, 2008, p. 35)3, principalmente pelo fatoda(s)
Ciéncia(s) da(s) Religidao(bes) ser(em) literalmente herdeira(s) de todo um patrimdnio
epistemoldgico diversificado e diferenciado que as Ciéncias Humanas conquistaram.
Neste cenario, hd uma necessidade de abordagens ndo justapostas, mas
organicamente associadas, entre distintas disciplinas académicas com seus instrumentos
particulares, num empreendimento interdisciplinar de empréstimos matuos, associacao
de capacidades e esforco na abertura de canais de reciprocidade temética e dialogo
metodoldgico, “[...] Ndo no sentido de uma rigida separacdo, ou de uma ingénua
identificacdo, mas na linha de uma ‘cooperagéo critica’.” (TEIXEIRA, 2008, p. 312).
Esta reflexdo sobre o projeto epistemolégico da(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(des),
como uma area académica com estatuto cientifico préprio e definido, abre perspectivas
para o desenvolvimento de habilidades l6gico-racionais, linguistico-semanticas e neuro-
psicologicas deum(a) profissional —o(a) cientista da(s) religido(des) — que € convidado(a)
a enxergar o fendmeno religioso ndo apenas como um cosmos ordenado em que as
pessoas se encaixam funcionalmente cada uma em seu lugar, mas também como um caos
de possibilidades numa auséncia determinante de previsibilidade, visto que ndo funciona
estritamente no esquema de causa-efeito, mas, antes, segundo sinergias que circulam e se
afetam mutuamente. Convém ao(a) cientista da(s) religido(8es) assumir a postura de um
novo olhar sobre o mundo das aparéncias, dos procedimentos discursivos e das formas
simbolicas vistos como contextos de possiveis experiéncias do ser humano na direcéo de
um pensamento capaz de se articular nos labirintos de luz e sombras do cotidiano, para
além de um projeto superficial de emancipacdo através do desmascaramento e da
desmistifica¢do: “Neste contexto, a racionalidade esta reservada outra fungdo que nao a
deencontrar o pensamento forte, o fundamento luminoso, estavel, Gnico, forte, cartesiano,
mas também a de caminhar na penumbra e no lusco-fusco.” (SANDRINI, 2009, p. 78).
Assim, seja do ponto de vista da Histdria da Religido — ou Ciéncia da Religido

Histdrica (cf. HOCK, 2010, p. 13) —, com seus cortes longitudinais feitos dentro de uma

3 Pondé continua suas considera¢des epistemoldgicas afirmando que “[...] a sociedade pode ‘se libertar’ de
determinadas ‘pseudo-autoridades cientificas’ que na realidade ndo passam de atitudes retdricas de
dominio sem contratos epistemologicos razoaveis que as sustentem.” (Idem, p. 38).
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religido particular, com énfase em descri¢cdes diacronicas, no intuito de reconstruir “o
desenvolvimento de um objeto religioso entre dois pontos de seu continuo histérico”
(GRESCHAT, 2005, p. 47), seja na perspectiva da Sistematica da Religido — também
conhecida como Ciéncia daReligido Sistematica, Fenomenologia daReligido (cf. HOCK,
2010, p. 13), ou ainda Ciéncia Sistematica da Religido ou Historia Comparada daReligidao
(GRESCHAT, 2005, p. 47) —, direcionada ao geneérico, mais concentrada em descri¢des
sincrbnicas, com seus cortes transversais percorrendo “vérias religides com a funcao de
investigar um traco universal” (Idem), o cientista da(s) religido(6es) é desafiado a
perceber ndo apenas a religido in natura, enquanto sentimento do mistério que antecede
a institucionalizacdo da fé, mas também como fonte composta por “codigos cujos
significados sdo enraizados em um ambiente cultural particular. [...] religides devem ser
entendidas como ‘sistemas’ de sentido contendo elementos inter-relacionados que nao
sdo automaticamente constituidos para serem isolados e transferidos para um outro
contexto em que obtém denotagdes e conotacdes diferentes.” (USARSKI, 2008, p. 90,
italico do autor).

Diante destas consideracbes metodoldgicas sobre a(s) Ciéncia(s) da(s)
Religido(des) em geral, haveria alguma (ou algumas) questdo(6es) especifica(s) aos
estudos sobre o(s) Oriente(s)? Quais seriam 0s possiveis horizontes para pesquisadores e
professores no “Extremo Ocidente” (n6s, das Américas) que tém realidades asiaticas
como seu objeto de estudo? No prefacio a sua Filosofia do Direito (1821), o filésofo G.
W. F. Hegel escreve palavras inspiradoras para uma reflexdo sobre este tema: “O que
quer que aconteca, cada individuo é sempre filho de sua época; [...] E tdo absurdo
imaginar que a filosofia pode transcender sua realidade contemporanea quanto imaginar
que um individuo pode superar seu tempo, saltar sobre Rodes.” (MARCONDES, 2004,
p. 218)*. Se levarmos em conta as exigéncias inerentes as realidades asiaticas passiveis

de ensino e pesquisa, 0 desafio para professores e pesquisadores ocidentais do(s)

4 Os coordenadores deste dossié estdo conscientes dos problemas de uma citagdo como esta, presente no
prefacio a Filosofia do Direito (1821), pelo fato de seu autor, o filosofo G. W. F. Hegel (1770-1831), ter
sido uma fonte consideravel de visdes distorcidas ndo apenas sobre a India, mas sobre o(s) Oriente(s)
como um todo: “sua resposta ao pensamento indiano ilustra alguns dos problemasmais fundamentais do
encontro e ‘dilogo’ entre india ¢ Europa.” (“his response to Indian thought illustrates some of the most
fundamental problems of the encounter and ‘dialogue’ between India and Europe”. In: HALBFASS,
1988, p. 84). Este trecho de Hegel sobre Rodes aparece aqui apenas como uma imagem argumentativa
instigante para ilustrarum principio de transcendéncia de paradigmas hist6rico -intelectuais na perspectiva
de uma trans-hemisferidade necessaria nos padrdes cotidianos de ensino e pesquisa em nossas instituicoes
académicas.
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Oriente(s) é que este salto, para além dafilosofia, se dé ndo apenas no tempo, mas também
no espaco.

E ndo somente isso: esta espécie de trans-hemisferidade é imprescindivel para os
esforgos circunscritos aos projetos epistemoldgicos e metodoldgicos da(s) Ciéncia(s)
da(s) Religido(des) de busca por uma afirmacdo enquanto area académica, com estatuto
cientifico préprio e definido. A partir da constatacéo de que nem Oriente e nem Ocidente
correspondam a qualquer realidade estavel que exista como fato natural, constituindo-se
em designacles geograficas resultadas de estranhas combinacGes do empirico e do
imaginativo (SAID, 2007, p. 440), faz-se necessario um rompimento tematico-
metodoldgico de redomas que nos fazem dormitar num verdadeiro “sono dogmatico” que
enxergue o Ocidente como indice de remate e suficiéncia do ser humano em todas as
esferas possiveis de sua existéncia. Esta iniciativa nos permitiria ndo apenas vislumbrar
racionalidades para além de Atenas e construcBes de sentido trans-mediterranicas, mas
também abordar, a partir de varios momentos histdricos de encontro entre realidades
ocidentais e orientais, processos de assimilacdo, transplante, didlogo ou estratégias de
resisténcia politico-cultural® como oportunidades para uma reflexdo metacritica da(s)
Ciéncia(s) da(s) Religido(Ges) enquanto area académica.

Este aspecto & importante devido ao interesse pelas realidades asiaticas ter
constituido parte fundamental da(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(des) em seus primeiros
momentos institucionais, pelo menos desde seu fundador formal no século XIX E.C.,
Friedrich Max Miller, estudioso de tradicdes religiosas da Asia e editor — e também
tradutor de alguns volumes — da colecdo Sacred Books of the East [Livros Sagrados do
Oriente], cinquenta volumes publicados em inglés pela Oxford University Press entre
1879 e 1910, compostos, entre outros, por fontes védicas, islamicas, budistas, daoistas,
mazdeistas e jainistas.

Devemos lembrar que, inexoravelmente, as textualidadesoriundas do dito Oriente
conflagram uma profunda reflex&o sobre o sujeito e seu lugar no mundo, sobre o ser, o
ndo-ser e o0 nada. Isso, de fato, é algo de fundamental importancia para nos ditos

ocidentais, pois a filosofia de matriz helenistica, embora seja, reconhecidamente, a

5 Edward Said (2007, p. 460) também nos lembra de diversos contatos entre complexos civilizacionais na
histéria da humanidade ao registrar que “as culturas sdo hibridas e heterogéneas, [...] sdo tdo inter-
relacionadas e interdependentes a ponto de irem além de qualquer descrigdo unitaria ou simplesmente
delineada de sua individualidade.”
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propulsora do pensamento ocidental, ndo pode reivindicar-se como a detentora de todaa
sabedoria. No(s) Oriente(s), talvez por uma questdo de ndo dualidade epistemoldgica,
filosofia e religido geralmente sdo faces de uma mesma moeda. Nesse sentido, a fé ndo
exclui a racionalidade e vice-versa. Vejamos isso ndo como algo desprovido de
discernimento, mas como um todo organico e integrado, onde a fé e a razdo nao sdo
excludentes. Talvez este seja justamente um dos motivos pelos quais a Academia, por
vezes, insiste no velho discurso de que filosofia € um evento ou produto exclusivo do
Ocidente, com certiddo de nascimento lavrado na Grécia antiga. E importante
destacarmos este fato, pois nossa sociedade possui tendéncias seculares e, nesse sentido,
costumamos considerar o pensamento religioso como algo nédo filosofico ou racional,
sempre visto como algo no ambito da imaginacdo ou supersticdo. Dessa maneira, a fé
pode soar como algo raso do ponto de vista da racionalidade, como algo ndo sensato, ou,
ao menos, como algo desprovido de um valor real, ficando restrita a subjetividade
daqueles que creem. Entretanto, embora a fé seja de fundamental importancia na maior
parte das religibes, o fendmeno religioso nao se resume a ela. Com efeito, todareligido
tem sua visdo de mundo e, portanto, sua filosofia acerca da existéncia. Tratando-se das
religiosidades orientais, temos uma gama riquissima de filosofias que em nada ficam
devendo as filosofias greco-romanas ou judaico-cristas.

O fenbmeno religioso € experienciado dentro de contextos sociais e culturais
bastante especificos. De acordo com a regido geogréafica e, consequentemente, de acordo
com os costumes locais, cada religido tem sua marca propria no que tange a sua visao de

mundo e posicionamento social. Nesse sentido, como afirma Ninian Smart (1973, p. 39):

assim, uma arvore genealdgica compreende naturalmente Judaismo,
Cristianismo e Isla junto com seus ramos, muitas vezes entrelagados
com os galhos de outras arvores (como a arvore indiana, uma cujos
ramos principais crescem na madeira da arvore chinesa e japonesa)

Podemos considerar que, muito provavelmente, esforcos em dire¢do ao dialogo
religioso entre Ocidente(s) e Oriente(s) ocorreram ao longo do tempo. Com efeito, ha
inimeros registros histdricos sobre isso. Entretanto, nem sempre fica claro qual o nivel
de dialogo que foi estabelecido nos encontros entre pensadores ocidentais e orientais.
Pierre Hadot (1995, p. 152) nos diz:
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Sabemos que a expedicdo de Alexandre tornou possiveis encontros
entre sabios gregos e sabios hindus. Em particular, um filésofo da
escola de Abdera, Anaxarco, e seu aluno, Pirro de Elis, haviam
acompanhado o conquistador a india, e dizia-se que Pirro, em seu
retorno, vivia aposentado do mundo, porque tinha ouvido um indiano
dizera Anaxarcoqueele eraincapaz de serummestre, pois frequentava
as cortes reais. Nestes contatos, ndo parece ter havido uma verdadeira
troca de ideias, confrontos de teorias. Pelo menos ndo temos nenhum
vestigio dbvio disso. Mas os gregos ficaram impressionados com o
modo de vida daqueles que chamavam de “gimnosofistas”, os “sabios
nus.”

Além da questdo filosofica em si, € ndo somente pertinente, como também
urgentemente necessario, o didlogo com outras expressoes religiosas. Nao é uma questao
de disputa proselitista ou teoldgica sobre o grau de verdade na comparacéo entre as ditas
religides ocidentais e as orientais, mas uma questdo de maturidade intelectual ao
estabelecer o diadlogo com outras culturas. Este dialogo deve ser pleno, exercido na
integra, observando ndo apenas 0 que nos interessa ou 0 que nos causa concordancia, mas,
com boa vontade, empenhar-se em olhar o fenémeno religioso das diversas culturas
orientais sem interferéncias exacerbadas de nossa subjetividade, geralmente enviesada
pelo eurocentrismo. E possivel olhar para as tradicdes filosoficas e religiosas do(s)
Oriente(s) também com uma certa perspectiva de expectador, e ndo apenas de diretor,
possibilitando a propria tradicéo falar, ouvindo-a atentamente.

Com efeito, 0 momento historico de proposicao deste Dossié a Revista Sacrilegens
(2021) é muito singular para algumas realidades asiaticas no mundo, pois ela se da
concomitante a pandemia do coronavirus da sindrome respiratéria aguda grave 2 (SARS-
CoV-2), conhecido como COVID-19, identificado pela primeira vez em pacientes que
tinham desenvolvido pneumonia sem causa identificavel em dezembro de 2019 na cidade
de Wuhan, capital da provincia de Hubei, na China, um pais asiatico. Para além deste
fator de extremo impacto sobre a vida de milhdes de pessoas ho mundo todo, porém nédo
menos importante, o contexto se destaca também pela afirmacdo do continente asiatico
na realizacdo de varios eventos de grande magnitude que expressam alguns dos limites
mais superlativos da condigdo humana que, da mesma maneira, envolvem o mundo
inteiro sob 0s mesmos denominadores comuns, quais sejam, 0s Jogos Olimpicos de Verdo
de 2020 (Jogos da XXXII Olimpiada de Verdo) — pela primeira vez na historia, adiados
em sua realizagéo, e ndo cancelados, como no caso das edi¢Oes de 1916, 1940 e 1944 —,

ocorridos entre julho e agosto de 2021, em Toquio, no Japdo, trés anos apos 0s Jogos
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Olimpicos de Inverno de 2018 (Jogos da X X111 Olimpiadade Inverno), em PyeongChang,
na Coreia do Sul, um ano antes dos Jogos Olimpicos de Inverno de 2022 (Jogos da XXIV
Olimpiada de Inverno), em Beijing, na China, e um ano antes da Copa do Mundo FIFA
de 2022, no Qatar, pela segunda vez realizada em solo asiatico e pela primeira vez no
Oriente Médio.

Muito além destes contextos especificos, cujas consequéncias sdo de inegavel
relevancia para a humanidade, ha que se reconhecer certas dimensdes religiosas asiaticas
matriciais para a espécie humana como um todo, que ainda determinam irrevogavelmente
varios paradigmas culturais mundo afora, nada mais, nada menos do que as instituicdes
religiosas mais antigas ainda existentes, a saber, o sistema de castas hindu®, a samgha
budista, a sinagoga judaica e a igreja cristd, todas com origem na Asia. Todas elas tém
demonstrado incrivel capacidadede se dinamizar ao conseguir articular seus pressupostos
doutrinarios fundacionais com realidades historicas circunstanciais, seja no espaco, seja
no tempo. Este cendrio aponta para a necessidade do ensino e da pesquisa de suas
realidades politicas, linguisticas, econémicas, geograficas, socioldgicas, psicoldgicas,
antropologicas, historicas e soteriologicas nas Humanidades da Academia brasileira.

Neste sentido, o presente dossié € um convite para o alargamento de horizontes
tedricos e epistemoldgicos no intuito de apontar para o Homo historicus, 0 Homo
aequalis, o zoon politikon, o Homo linguisticus, o Homo oeconomicus, 0 Homo
philosophicus, 0 Homo geographicus, 0 Homo hierarchicus, o Homo psychologicus, o
Homo sociologicus e o Homo religiosus, como possibilidades paradigmaticas do Homo
sapiens sapiens capazes de transcender, no tempo e no espaco, as matrizes logico-
racionais, linguistico-semanticas e neuro-psicoldgicas do hemisférios ocidental, com
vistas ao estimulo dos estudos e do dialogo em torno da pluralidade de tradicdes que se
desenvolveram no continente asiatico.

Longe de ser a pretensdo de um esgotamento dos temas, metodologias e insights
aqui trabalhados, este nimero da Revista Sacrilegens € um convite a dialogos trans-
hemisféricos com vistas & promocéo de reflexdes sobre os estudos acerca da Asia e do(s)

Oriente(s) no meio académico brasileiro. Como j& dissemos, € claramente perceptivel, ha

6 Desafios enfrentados porestudos sociolégicos e antropoldgicos contemporaneos se baseiam num processo
recente de desambiguacao dos sentidosque a palavra casta pode assumirem pesquisas sobre a sociedade
hindu, usada por vezes de forma ambivalente, e nem sempre consciente, para designar tanto a categoria
ético-espiritual dosvarpas quanto para se referir as comunidades rituais sdcio-ocupacionais hindus (jatis)
especificamente.
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algumas décadas, uma certa auséncia derealidades asiaticas nas areas de Letras, Filosofia
e Ciéncias Humanas do Ensino Superior brasileiro em geral, seja na pesquisa, no
magistério ou na extensdo universitaria, tanto como objetos de pesquisa, quanto como
referenciais metodoldgicos de verificacdo ou reflexdo que transcendem metodologias
aplicadas e objetos de estudo circunscritos apenas as matrizes greco-romana e judaico-
Crista.

Na certeza de que os hemisférios orientais com seus complexos culturais de
dimensdes continentais constituem-se em oceanos que imergem 0 ser humano em
experiéncias inesgotaveis de inimeras experiéncias sagradas, convidamos a todos a
navegar nestes hemisférios asiaticos e naufragar em seus mares de superlatividade...

Desejamos a todos uma 6tima leitura !!!

Bruno do Carmo Silva’ e Matheus Landau de Carvalho®

Juiz de Fora (MG), 11 de novembro de 2021

20 de Aban de 1400

6 de Rabi’ ath-Thani de 1443

25 de Aippasi do ano Plava de 2052

7 de Kartika, Ananda, Vikram Samvat 2078

Dia 8 donono més do Ano do Boi Fémea de Metal de 2148

Dia Z£%7 Gui Hai do més &% Ji Hai do Ano 3H Xin Chou de 4719

7 de Kislev de 5782°
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Tabua de Transliteracdo e Pronuncia do Sanscrito'°

A presente Tabua de Transliteracdo e Pronincia do Sanscrito tem como objetivo
auxiliar o pablico académico brasileiro, numa perspectiva mais ampla, na leitura mais
qualificada dos termos sanscritos presentes em grande parte dosdocumentos circunscritos
ao presente Dossié TradicGes e Religides Asiaticas, da Revista Sacrilegens. A presenca
dos diacriticos reflete ndo apenas uma insercdo técnica qualificada dos respectivos
autores na producao textual que assinam, mas também uma acessibilidade mais imediata
ao publico maior, restrito ao alfabeto latino.

A transliteracdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet of
Sanskrit Transliteration), o Alfabeto Internacional de Transliteragdo do Séanscrito,
desenvolvido por eruditos europeus doséculo XVIIIE.C.aoséculo XIXE.C. —tais como
Charles Trevelyan, William Jones, Monier Monier-Williams —e formalizado pelo Comité
de Transliteracdo de Genebra no Congresso Oriental de Genebra, em setembro de 1894 —
e sancionado pela Convencédo de Genebra de 1949.

A maior parte do que se compreende como literatura sagrada hindu, ou corpus
literario védico, esta escrita no idioma sanscrito, majoritariamente registrado no alfabeto
devanagari, assim como boa parte das literaturas sagradas jainista e budista. Gramaticos
do sanscrito, como Panini (séc. V A.E.C.), organizaram o alfabeto devandgari em
principios linguisticos praticos para que o sénscrito, principalmente, se tornasse uma
lingua minimamente plausivel para sua propria cultura pan-indiana.

A presente tdbua segue a mesma sequéncia na apresentacdo das vogais simples
(svara), dos ditongos (samyukta), das consoantes oclusivas (sparsa), das semivogais
(antakstha), das consoantes sibilantes (izsman), etc, segundo a maneira pela qual, em

geral, as classes homorganicas (vargas) sdo dispostas para as consoantes no sanscrito, i.e.

gutural (kanthya) — a, a, k, kh, g, gh, n —, palatal (tzalavya) — 1, 1, c, ch, j, jh, 2, y, § —,
retroflexa ou cerebral (mirdhanya) —r, T, t, th,d, dh, n, r, s —, dental (dantya) — 1, 1, t, th,
d, dh,n, I, s— e labial (osthya) — u, G, p, ph, b, bh, m, v. Para cadafonema ha a letra no
alfabeto devanagari, sua transliteracdo numa letra do alfabeto latino, o simbolo fonético

correspondente, sua descrigdo formal, e, por fim, exemplos contextuais de sua aplicacao.

10 Materialelaborado por Matheus Landau de Carvalho e Bruno do Carmo Silva, doutorandos do Programa
de Pés-graduacao em Ciéncia da Religido (PPCIR), da UFJF, em 11 de janeiro de 2022.
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Alfabeto Letra
o . Fonema
devanagari latina
3 a [al
31 a la:/
3 i h
3 1 li:/
ES r I
x T I/
@ 1 n
] I N
3 u u/
£ a ol

Descricao

vogal simples

gutural breve

vogal simples

gutural longa

vogal simples

palatalbreve

vogal simples

palatallonga

vogal simples

retroflexa breve

vogal simples

retroflexa longa

vogal simples

dentalbreve

vogal simples

dentallonga

vogal simples

labial breve

vogal simples

labial longa

Observacoes

tem o som aproximado

de a em famaoudama

tem o som de a com emissdo
prolongada pelo dobro do
tempo, semelhanteao dem

oasis

tem o som aproximado

de i em fibra oucima

tem o som de i com emissdo
prolongada pelo dobro do
tempo, semelhanteao iem

dificil ou igneo

tem o som aproximado do
r caipiracomo em porta

ou noinglés rather

tem o0 som de r com emissao

prolongada pelo dobro do tempo

tem o som aproximadodo |

gauchocomoem mal

tem o som de / com emissdo

prolongada pelo dobro do tempo

temo som de u

em ilusdo ou imune

tem o som de u em UGnico ou Gtil
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ditongo tem o som de e em
T e le:l .
gutural-palatalbreve emergéncia ou dedo
. . ditongo tem o som aproximado de ai
T ai Isi/ L
gutural-palatallongo em gaita ouino inglés bike
ditongo temo som de o
a 0 lo:/ _
gutural-labial breve em touro ou amor
ditongo tem o som aproximado de au
3 au oo/ _ -
gutural-labial longo em mau ou ou no inglés proud
L tem o som aproximado de
m o/ nasalizagdo )
) m em também ou amparo
) tem o som do r final
h /n/ aspiracao
: em andarou pavor
consoante oclusiva
) tem o som de c em
EQ k 1k/ surda ndo aspirada ]
casa ou cuidado
gutural
consoante oclusiva tem o som aproximado
g kh /kh/ . )
surda aspirada gutural de ckh noalemé&o Eckhart
consoante oclusiva
3 ) temo som de g em
T g Ig/ sonora ndo aspirada
garoto ou ganso
gutural
consoante oclusiva
] tem o som de g-h
q gh Igh/ sonora aspirada o
no inglés dig-hard
gutural
] consoante nasal tem o som aproximado de
g n M/

gutural n em canga ou hangar
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consoante oclusiva
tem o som de tchem tchau

c il surda ndo aspirada
= o ou ch noinglés chess
palatal
consoante oclusiva tem o som de ch-h no
53 ch / gh/ _ o
surda aspirada palatal inglés staunch-heart

] tem o som de j em jazz ou John;
consoante oclusiva
. y ) tem o0 som de g em garoto
Sl J /d3/ sonora ndo aspirada ]
ou ganso quando sucedido
palatal
pela letra f

consoante oclusiva
tem o som de dg

El h /dzh/ sonora aspirada o
~ ] & no inglés hedgehog
palatal
N consoante nasal tem o som de nh
I A n/ .
palatal em manha ou senha
consoante oclusiva )
B ] tem o som aproximado do
Z t /t/ surda ndo aspirada o
’ t caipira como em carta
retroflexa
consoante oclusiva
3 th /th/ surda aspirada tem o som do ¢ aspirado
retroflexa
consoante oclusiva ]
) tem o som aproximado do
g d Id/ sonora ndo aspirada .
’ d caipira comoem tarde
retroflexa
consoante oclusiva )
) tem o som aproximado
I dh /Cth/ sonora aspirada )
© ) de d-h no inglés red-hot
retroflexa
consoante nasal tem o som aproximado do
I n n/

retroflexa n caipira como em carneiro
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consoante oclusiva
temo som de t em

q t It/ surda ndo aspirada
tatooutalento
dental
consoante oclusiva tem o som de t-h no
oq th Ith/ _ o
surda aspirada dental inglés light-hearted

consoante oclusiva
) temo som ded
g d /d/ sonora ndo aspirada
h em dado ou dente
dental

consoante oclusiva
temo som de d-h

g dh /dh/ sonora aspirada o
no inglés red-hot
dental
consoante nasal tem o som de n em
T n In/
dental nada ou nuvem

consoante oclusiva
temo som de pem

surda ndo aspirada
1 P Il P papo ouno inglés parrot
labial
consoante oclusiva tem o som de ph noinglés
% ph Iph/ . . .
surda aspirada labial uphill ou upheaval

consoante oclusiva
tem o som de b em

El b b/ sonora ndo aspirada )
) barba ounoinglés ball
labial
consoante oclusiva tem o som aproximado
iq bh Ioh/ . . -
sonora aspirada labial de b-h no inglés rub-hard
) tem o som de m em mata
q m m/ consoante nasal labial

ou no inglés monkey



SACRILEGENS

q y
T r
q |
q Vv
31 $
13[ S
g s
g h~

Revista Discente do Programa de

Il semivogal palatal

Ir/ semivogal retroflexa

N semivogal dental

fol
w/

semivogal labial

consoante sibilante

b palatal

consoante sibilante
Is/
retroflexa

consoante sibilante
/s/
dental

sonora aspirada
n/
gutural

Pés-graduacao em Ciéncia da Religi

ao da UFJF

temo som dei

em iateouiodo

temosomder

em Maria ou para

tem o som de |

em ladoou lugar

tem o som de v em viagem
ou vagarquando néo estiver
precedida de uma consoante;
tem o som de w em William
ou Wallace quando estiver

precedida de uma consoante

tem o som de ch em

chegarou x em xicara

tem o som aproximado
de achtem aleméo

temo som de s

em sabio ou seis

tem o som de r em raso

ou do h no inglés home

* Segundo algumasautoridades, o h ndo é considerado uma consoante sibilante (zsman), masuma

consoante aspirada (mahaprana).
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Regras de pronuncia do chinés em comparacdo com palavras em portugués

Letra | Palavrasem portugués Exemplo 1 Exemplo 2 Observacdes
(a diferengaentrebep
b pombo ba bi ) o
é que b ndo é aspirado)
(pei e bei sdo geralmente
p hipop6tamo péi pi usadospara 0 mesmo
caracter)
m morcego mo mén
f formiga fa fén
3 (a diferencaentred et é
d tubaréo dud dang )
que d ndo é aspirado)
(tian e dian podem ser
t tartaruga ta tian confundidosquando se
escuta)
n novelo ni na
I ledo lan 3o
g vaca gai gong
k quero-quero ke kao
. ) ) (geralmente pronuncia-se
h rato hai HuéngHé
rascante)
) jeep (prondncia original § »
] . jie ju (palatal)
norte-americana)
tigre (sotaquechiado y )
q . . gran qe
carioca/RJ, Brasil)
o ) ) L (palatale com cantos
X xixi (na fala do nenem) xian Xiexie o )
dos labios abaixados)
zh jeans zhad zhéng (retroflexa - branda)
ch tchau; ciao (italiano) changchang chéng (retroflexa)
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sh shampoo shi shii (retroflexa)
r “sir” (inglés) rén rou (retroflexa)
z zebra zai zan (branda)
c Lao Tse cdo ci
S serpente san song
y indio yin yéye
w urso wen wil
Vogais
a abelha ta ma

(a meio caminho

0 borboleta mo po

entreoea)

(na partede tras

e elefante zhé che

da garganta)
i girafa zhil ci (aposz,c,s, zh, ch,sh,r)
i indio ti gil (apdsoutras consoantes)
u urso 10 ju

u (francés); (som de i com labios

U (aleméo) em forma de bico)

“art” (pronuncia . ) ; ,
er ) er ér (lingua enrolada atras)
norte-americana)

ai papagaio hai bai
ei baleia meéi gei
ao bacalhau hao zad
ou touro dot zhotl
an andorinha sin wan

en centopéia weén fen3
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ang caranguejo* wang tang (aproximadamente 44)
eng lontra * zhéng céng (aproximadamente &n)
cegonha; . .
ong . zhong song (aproximadamente ud)
Lunge (alemdo)*
ia jibdia jia xia
ie dieta jie qié
iao filial qido jiad
) ) Ny ) (varia conforme
iu miou jiu/ jiu lia / xio
a consonante)
] ) (com somde ‘n’
ian hiena tian dian )
fechadoaofinal)
) ) B (o j cria ligeiramente
in lince qin jin4 ) i
mais somde i)
iang Lilian * liang xiing (aproximadamente iang)
ing ingratiddo * ting bing
iong “Jinger” (alemdo)* xiong qiéng rén
ua égua hua zhua
uo continuo gué cuo
uai Paraguai kuai guai
uan nuance yuén zhudn (aproximadamente udn)
un “uno” (espanhol) cun kin (aproximadamente ufi)
uang S/E zhuang guing (aproximadamente udng) *
e SIE (aproximadamente (1€)
van S/E (aproximadamente Gien)
an “griin” (alemao)
kongr ”corn” (inglés) you kongr kongr (‘n’ suave)
wanr “warning” (inglés) wanr wanr (aproximadamente uar)
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(‘n’ mudo)
. ”Scotland Yard” (aproximadamente diér)
dianr L Lo dianr you yi didnr
(elisio em inglés) (‘n’ mudo)
Observacoes:

(S/E) sem equivalente para o portugués
(*) as finais terminadas em -ng tém som nasalizado como “ng” na onomatopéia

“Bang” sem pronunciar-se 0 “g”

Curso de Mandarim - Prof2 Mariana Hecksher - Hi-ldiomas © 2006/2007 (em
“dicas de prontincia”)
http://hua.umf.maine.edu/Chinese/topics/pinyin/pinyin.ntml (em inglés)

http://en.wikipedia.org/wiki/Zhuyin (tabelas ao final, verbete em inglés)

Disponivel em: <https://www.a-china.info/curso/anexo-pinyin.html>.
Acesso em: 10 set. 2021.
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Corpo, Subjetividade e Cura no Paradigma Ritual Tantrico

Texto originalmente escrito por Dr. Sthaneshwar Timalsina*
e publicado em The Journal of Hindu Studies®.
Traduzido por Danillo Costa Lima®

Resumo: Este artigo aborda as préticas de cura espiritual na india classica que ainda preva-
lecem em todo o subcontinente. Baseando-se principalmente no texto Netratantra, com seu
escopo de exorcismo religioso, cura mantrica e praticas yoguicas e contemplativas, este
artigo explora a possibilidade de relacionar as praticas concretas com o que foi inscrito nos
textos a partir da cultura. Esta pesquisa demonstra a relacdo fluida existente entre as tradi-
cOes textuais e orais, em contraste com a ideia de ‘alta’ e ‘baixa’ culturas concebidas pelos
inddlogos. Os textos tantricos sdo exemplares nesse respeito, pois tentam fornecer uma es-
trutura interpretativa para as referéncias culturais que estdo codificando. Em um sentido
mais amplo, este ensaio explora a compreensdo do corpo que é pressuposta nas prescri¢oes
detalhadas da cura com mantras. Embora o que esteja doente seja a carne, as praticas de
cura detalhadas aqui sdo direcionadas ao corpo construido mentalmente, e os rituais inclu-
em visualizacdo, canto e outras formas de préaticas. O corpo neste sistema de crencas desa-
fia as fronteiras opostas de ‘fora’ e ‘dentro’, e ‘sujeito’ e ‘objeto’. O processo de cura de-
pende da interacdo e interpenetracdo do corpo mental com o corpo construido e a carne por
meio de mantras e outros agentes.

Palavras-chave: Cura. Tantra. Espiritos. Yoga. Mantra.

Abstract: This article addresses the spiritual healing practices in classical India that are
still prevalent throughout the sub-continent. Primarily relying on the text, Netratantra, with
its purview of religious exorcism, mantra healing, and yogic and contemplative practices,
this article explores the possibility of relating practices in the field to what has been in-
scribed in the texts from within the culture. This research demonstrates the fluid relation-

! Dr. Sthaneshwar Timalsina é Professor do Departamento de Estudos Religiosos da San Diego State Univer-
sity. Dentre suas areas de pesquisa estfo as religides da india, estudos védicos e tantricos, filosofia compa-
rada e filosofia da mente. Recebeu seu bacharelado em literatura sanscrita da Mahendra Sanskrit University
em Kathmandu (Nepal); seu mestrado em Filosofia Indiana Classica da Sampurnananda Sanskrit University
em Varanasi (India); e seu doutorado em Filosofia Indiana Cléssica da Martin Luther University em Halle
(Alemanha). Entre suas publica¢des em inglés estdo “Seeing and Appearance” (2006), pela editora Shaker
Verlag; “Consciousness in Indian Philosophy: The Advaita Doctrine of ‘Awareness Only”” (2008) e “Tan-
tric Visual Culture: A Cognitive Approach” (2015), pela editora Routledge; e “Language of Images: Visual-
ization and Meaning in Tantras” (2015), pela editora Peter Lang. E-mail para contato: timal-
sin@mail.sdsu.edu.

2 TIMALSINA, Sthaneshwar. Body, Self and Healing in Tantric Ritual Paradigm. The Journal of Hindu Stud-
ies 2012, 5: pp. 30-52.

® Danillo Costa Lima é mestre e doutorando em Filosofia pela PUC-SP.
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ship existing between the textual and oral traditions, in contrast of the ‘high’ and ‘low’ cul-
tures conceived by the Indologists. Tantric texts are exemplary in this regard, as they at-
tempt to provide a framework for the cultural references they are encoding. In a broader
sense, this article explores the understanding of the body that is presupposed in the detailed
prescriptions of mantra healing. Although what is ailing is the flesh, healing practices de-
tailed here are directed towards the mentally constructed body, and rituals include visuali-
sation, chanting, and other forms of practices. The body in this belief-system defies the
oppositional boundaries of ‘outside’ and ‘inside’, and ‘subject’ and ‘object’. The healing
process relies on the interaction and interpenetration of mental body with the constructed
body and the flesh through mantras and other agents.

Keywords: Healing. Tantra. Spirits. Yoga. mantra

Observagdes preliminares sobre a cura tantrica

A premissa central deste artigo é examinar a cura tantrica, explorando a conexao
entre as praticas contemplativas dedicadas a autorrealizacéo e o exorcismo ritual. Este estu-
do relaciona as préaticas contemplativas de bases textuais com os rituais xamanicos constitu-
idos de possessdo, feiticos ou pocdes que dependem do controle ou aconselhamento dos
espiritos. Baseando-se principalmente no Netratantra (NT), que aborda tanto as técnicas
contemplativas quanto a pacificacdo dos espiritos, este artigo desloca o discurso sobre as
técnicas de cura para abordar os conceitos de corpo e subjetividade, trazendo incorporacao
e autorrealizacdo para uma interface. O NT nédo apenas oferece uma metodologia para a
pacificacdo de espiritos, mas também fornece uma estrutura tedrica para tratar da doenca e
da cura. A abordagem deste texto €, em muitos aspectos, semelhante a cura xamanica, mas
0 que lhe é Unico € como o texto sobrepde a filosofia tantrica da autorrealizacdo a préatica
nativa de cura espiritual. Isso fornece uma oportunidade Unica de utilizar uma estrutura
tedrica interna a cultura, antes de engajar essas visdes de mundo ritualisticas no discurso
contemporaneo.

O objetivo mais elevado dos Tantras € a libertacdo por meio da autorrealizagdo. No
paradigma tantrico ndo-dual, este processo é descrito em termos de auto-reconhecimento
(pratyabhijiia). No estado de realizagdo, o praticante experimenta a si mesmo como Siva, a
divindade suprema. Esta auto-experiéncia transformada reverte o paradigma Sankhya inici-
al que se funda no binario de Purusa e Prakrti, onde o primeiro representa 0 si-mesmo

idéntico a consciéncia e a ultima se refere as trés gunas que se transformam no mundo ma-
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terial. Em vez de trés gunas, o sistema Ayurveda segue trés dosas ou falhas que causam
doencas quando desequilibradas. Esses dois conceitos sdo essenciais no didlogo com o pa-
radigma tantrico. Embora a perspectiva inicial aqui seja de orientacdo Sankhya, com os
espiritos e divindades incorporando gunas, 0 paradigma tantrico de equilibrar as forcas do
mundo natural é paralelo ao sistema ayurvédico de equilibrar dosas. Essa etnografia textual
nos permite ler os sistemas de crencas nativos em didlogo com as filosofias desenvolvidas
dentro da mesma cultura.

Antes de engajar as técnicas de cura abordadas no NT, algumas pressuposicdes pre-
cisam ser identificadas. O cosmos do NT é povoado por espiritos e, neste sentido, € idéntico
a outras visdes de mundo xamanicas. Alguns desses espiritos infligem doencas, enquanto
outros as curam. O corpo, neste paradigma, é um sistema aberto no qual divindades e espi-
ritos se agitam e residem. A técnica de cura ritual se assenta na construcdo de um ‘corpo
conceitual’ que se sobrepde e é considerado idéntico ao corpo fenomenal.* O conceito fun-
damental subjacente a esta cura € a relagdo integral entre a mente e o corpo. O corpo cons-
truido ritualmente, identificado como o ‘corpo-mantrico’, permanece central durante todo o
processo de cura, e a fala mantrica funciona como uma armadura corporal (kavaca). Pode-
se fazer uma distin¢do entre as curas xamanica e tantrica no sentido de que a cura tantrica,
que se baseia em convidar divindades selecionadas para o corpo e bloquear espiritos inde-
sejados, também visa transformar a autoconsciéncia, até entdo confinada dentro do corpo,
para a consciéncia cosmica que abrange a totalidade.” Isso leva ao argumento de que o pro-
cesso de cura, iniciado com a cura corporal, culmina com o auto-reconhecimento
(pratyabhijiia). Nesse paradigma invertido, o corpo doente é curado por meio da transfor-
macao da autoconsciéncia.

Seguindo a definicdo operacional dada por David White, os Tantras se baseiam no

... principio de que o universo que experimentamos nada mais é do que a
manifestagdo concreta da energia divina da divindade que cria e mantém
esse universo, (e) buscam se apropriar ritualmente e canalizar essa ener-
gia, dentro do microcosmo humano, de maneiras criativas e emancipato-
rias. (WHITE, 2000, p. 9).

* Para uma discuss&o sobre este aspecto construtivo do corpo tantrico, ver Flood (2005).
> Para 0 surgimento do conceito de pirnahanta, ver Dyczkowski (1990).
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Congruente com esta definicdo, estudiosos exploraram a auséncia de limites nos
Tantras entre ‘0 eu e 0 outro’ (DUPUCHE, 2001) ou o ‘espirito e carne’ (SKORA, 2007).
Em um nivel etnografico, a perspectiva tantrica facilita uma interpretacdo das crencas e
praticas nativas de possessao e relaciona o paradigma xamanico do cosmos vivo povoado
por espiritos e 0s sistemas exegéticos proprios do sul asidtico (SMITH, 2006; HI-
TCHCOCK E JONES, 1996), enquanto em nivel epistémico e fenomenoldgico, ajuda-nos a
compreender a experiéncia de si & luz do corpo vivido.®

A cura tantrica, sob essa luz, reconfigura a orientacdo das matrizes (matrka), que
limitam e causam sofrimento, para o alinhamento com a viséo da identificacdo entre o eu, 0
cosmos e Siva.’ Isso também relaciona as doencas entalhadas na carne & mente. Quando o
corpo € visto como um espelho do cosmos neste paradigma invertido, as energias que unem
ou conectam (yoginis), e residem em diferentes reinos, sdo convidadas a residir no corpo.
As divindades, portanto, tém as fungdes micro e macrocdsmicas de residir no corpo indivi-
dual ou no corpo de Siva (que é o cosmos). O NT em particular é um texto fundamental
para entender a visio de mundo que ‘tece’® os sistemas de crencas nativos em uma Unica
rubrica.’ Se por xamanismo entendemos “uma familia de tradi¢cdes cujos praticantes se
concentram em entrar voluntariamente em estados alterados de consciéncia em que eles
préprios experimentam, ou seu(s) espirito(s) viajando para outros reinos a vontade e intera-
gindo com outras entidades a fim de servir sua comunidade” (WALSH, 1989, p. 5),% isso
se aproxima muito das préaticas de cura tantrica, onde 0 mundo é povoado por varios espiri-
tos e um praticante tantrico invoca, expulsa, domestica e agrada véarias formas de espiritos

que vagam em diferentes reinos. Essa leitura problematiza a construcao de categorias como

® Alguns dos principais conceitos fenomenolégicos discutidos neste artigo baseiam-se em Nagatomo (1992) e
Merleau-Ponty (1979).

" Para este papel duplo das Matrkas, ver o comentario Vimarsini no Sivasiitra 1.4.

¥ Veja também o significado do termo tantra da raiz Vtan, tecer.

° O mais notavel é o exorcismo ritual Bén e outros métodos de cura. Embora continue sendo uma das praticas
nativas do Tibete, 0 Bon tem varias peculiaridades que tornam possivel tracar uma interconexdo com siste-
mas tantricos mais amplos do sul da Asia. Ver Beyer (1973); Nebesky-Wojkowitz (1975); Norbu (1995); e
Snellgrove (1967).

19 Estou usando a classificacdo de Walsh como uma definicdo operacional, pois ele esté ciente dos problemas

intrincados de definigdo do xamanismo (WALSH, 1995). Ao fazer isso, estou me distanciando da apresen-
tacdo romantica do xamanismo em Eliade (ELIADE, 1965).
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o Tantra ‘elevado’, que enfatizaria a filosofia, em oposicao as praticas tantricas populares.*

A criacdo, na descrigdo tantrica, esta sob o dominio da doenca e da morte. Essa cri-
acdo é tanto ontoldgica, com Siva se manifestando como o mundo, quanto epistémica, com
os individuos percebendo a distin¢do e a separacao entre o eu e o outro. Os tantras fundem
essas realidades epistémica e ontoldgica com a designagdo de divindades que realizam as
funcdes de limitar e confinar a realidade percebida do individuo dentro do corpo. A escra-
viddo e as doencas que a fortalecem séo, nessa visdo, mantidas por essas divindades que
residem dentro do corpo de Siva. Yoginis, Matrkas e outras divindades subordinadas encon-
tradas a nivel cdsmico e individual, estando elas préprias no reino intermediario da fala e
compostas de mantras, interagem com a mente e o corpo do individuo, afetando apenas
aqueles que tém nocdes falsas sobre si mesmos.*?

O si-mesmo, conforme descrito nos Tantras, refere-se tanto a consciéncia reflexiva
quanto & presencga cosmica que incorpora tudo o que existe. A luz dessa compreensdo, as
restricfes impostas a autoconsciéncia, ou a identificacdo incorreta do si-mesmo como con-
finado e sofredor, resultam na limitacdo de sua vontade, faculdades cognitivas e, eventual-
mente, acdes. O argumento central encontrado no NT € que, devido a essas imposi¢des so-
bre o si-mesmo, as divindades que habitam em diferentes reinos dentro do corpo reagem, ja
que seu fluxo irrestrito com a divindade central ou o si-mesmo é um tanto bloqueado neste
processo de identificagdo incorreta. As doencas, nesta representacdo, sao a consequéncia da
sede objetiva que € governada pelas Yoginis e outros espiritos. Embora o papel dado a esses
espiritos ndo seja lisonjeiro, os tantras explicam que essas divindades simplesmente cum-
prem seu papel de ‘reciclagem’ e, portanto, estdo sendo graciosas ao libertar os individuos
de seus atos viciosos. Embora neste paradigma a libertacdo final da doenga e da morte seja
o reconhecimento de si mesmo como Siva, os Tantras fornecem rituais e mantras para se
comunicar com essas divindades. Esses mantras também funcionam como ferramentas para

expulsar as divindades em certos casos e agrada-las em outros. Mantras e rituais orientados

! para a categorizagdo de Tantras de elite e popular, consultar URBAN (2003). Para Tantras ‘soft-core’ e
‘hard-core’, consultar White (2000, p. 24) e White (2003, p. 13-22).

12 para discussio sobre Yoginis e outras divindades que afetam o reino espiritual, veja White (2003); Dhawan
(1997); e Dehejia (1986). Para as divindades folcléricas da india relacionadas com doencas e cura, ver
Stewart em Lopez (1995, pp. 352-366; 389-397). Para uma introducéo a tradicdo da Deusa na india, ver
Hawley E Wolff (1996). Para mantras, ver Alper (1991); Timalsina (2010); e Padoux (1990).
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para essas divindades, seguindo essa cosmologia, libertam o suplicante dos efeitos debili-
tantes de suas proprias agdes. Essa compreensdo, embora relacione a cura aos efeitos apa-
rentemente magicos do ritual, também descreve o elevado nivel de autoconsciéncia que é

parte integrante da cura completa e relaciona o autoconhecimento a cura.

Curando o Corpo Construido

Culturas so escritas na tela do corpo. E por meio do corpo que as culturas falam,
seja visualmente na forma de tatuagens, seja conceitualmente por meio dos constructos
mentais a respeito da doenca e da cura. Quer as experiéncias viscerais sejam mascaradas ou
reveladas, o corpo do sujeito esta em dialogo com a cultura por meio do texto escrito sobre
0 corpo. A cura tantrica, em vez de ser imediatamente direcionada a carne, é conduzida por
um corpo construido. O ato verbal de pronunciar mantras e sua aplicacéo ritual € um ins-
trumento que liga o mental e o fisico. Seja por meio da instalacéo ritual (nyasa) das silabas,
ou invocando Vvérias divindades para proteger os membros por meio de ‘escudos’ (kavaca)
ou protecdo ritual, a consciéncia corporal imediata é transformada para encontrar o corpo
imaginado. Os rituais de cura em muitos aspectos se assemelham aos ritos de iniciacao e as
praticas tantricas cotidianas, pois sdo direcionados para a transformacdo da consciéncia
corporal. A carne, embora permaneca em segundo plano, é o recipiente da consciéncia
transformadora, pois a experiéncia de cura é visceral e ndo meramente conceitual. Nesta
representacdo, o corpo € a destilacdo de energias motoras, energias cognitivas encontradas
no ato da percepcdo e as energias inerentes ao si-mesmo ou o aspecto reflexivo da consci-
éncia. As divindades em uma triade — representando volicao (iccha), conhecimento (jiana)
e acdo (kriya) — descrevem o envolvimento do eu no mundo, pois essas energias estao
adormecidas ao reconhecimento do si-mesmo enquanto Siva.®* Assim como a energia mo-
tora é a materializagdo da vontade, o corpo, na mesma linha, é o desejo cristalizado. A pra-
tica tantrica, portanto, visa transformar a orientacdo mental a fim de mudar a corporeidade

de alguém.

'3 para a expressao triadica da experiéncia no Tantra, consultar Muller-Ortega (1989).
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Um termo frequentemente usado nos Tantras para se referir ao corpo é pinda, ou
‘massa’, e essa identificacéo projeta o cosmos (brahmanda) no corpo.** Seja como carne ou
como corpo construido, essa ‘massa’ esta sempre mudando. Os tantras trazem a tona a
consciéncia imediatamente sentida do corpo, que se torna ainda mais aguda na conjuntura
da doenca. Os tantras utilizam esse senso de limite como ponto de partida, aspirando a
transformar a consciéncia corporal limitada em consciéncia coletiva. E a reversdo do con-
ceito — de que doenca e morte estdo ligadas apenas a consciéncia corporal confinada e néo a
consciéncia cosmica — que os tantricos imputam uma mudanca de paradigma que garanta
uma experiéncia de cura.

Na perspectiva alternativa tantrica do corpo, os dominios do sujeito e do objeto sdo
fundidos, e o corpo ndo esta dissociado do discurso da subjetividade. Isso abre um novo
paradigma para a interconexao entre mente e corpo. Essa posicdo tantrica se desvia das
tendéncias dualistas anteriores. Embora os Tantras ndo-duais adotem uma abordagem redu-
cionista para alcancar o &mago da consciéncia como a realidade Gltima, essa redugdo difere
daquela dos Advaitins, uma vez que neste paradigma monista, 0 mundo ou o corpo é a pro-
pria expressdo da divindade ou consciéncia. Enquanto ambos rejeitam o dualismo, os Tan-
tras atribuem a auséncia da consciéncia ndo-dual a raiz do sofrimento, doenca e morte co-
muns a todos os seres sencientes. Conforme mantido pelos tantricos, o si-mesmo ‘reconhe-
cido’, embora permaneca como o ‘observador absoluto’, é também o observado absoluto e
a base da observacdo. Além disso, o que é sentido, o corpo, ndo é distinto do que € ‘sentir’,
o dominio que envolve o campo perceptivo. O corpo visualizado sentido por um praticante,
portanto, é o conduto ao somatico e ao pré-cognitivo.

Como mencionado acima, os Tantras utilizam um modo distinto de linguagem, os
mantras, como uma interse¢do dos horizontes subjetivo e objetivo. Mantra é, portanto, re-
conhecido como a ponte entre 0 eu e a carne. Na terminologia tantrica, assim como nossos
orgaos dos sentidos tornam-se ativos para apreender os objetos, 0s mantras evoluem como

um 6rgdo separado que se relaciona com o corpo por meio da respiragdo.'® Essa posicao

' para o conceito de corpo como cosmos, veja White (1996). Para a doutrina Nath de pinda-brahmanda,
consultar Timalsina (2008).
> Ver Spandakarika 2.1-2 e 0 comentario Nirnaya sobre o mesmo.
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ecoa a descricdo fenomenoldgica da linguagem como um elemento de encarnagdo, ou a
comparacao entre aprender uma nova palavra e adquirir um novo érgio sensorial.*® A inte-
racao através do mantra, no paradigma tantrico, liga os dois corpos onde um, o dado, esta
enfermo e envelhecendo, e o0 outro, o imaginado, é perfeito. A cognicdo, de natureza intrin-
secamente linguistica, incorpora a for¢a que corta a dualidade e satura o corpo-objeto com
as propriedades imaginadas no corpo-sujeito. Mantras sdo, portanto, considerados vivos e
respirantes; esta € a linguagem encarnada, e engajar-se com mantras é abrir um didlogo
intersubjetivo. Assim como 0s seres humanos, 0s mantras nao existem simplesmente para
se referir a algo. Essa representacdo visceral dos mantras torna tangivel a interacdo com a
fala, com mantras tendo a capacidade para impressdo somatica.

Mantras tocam®’. Esse toque é frequentemente descrito na linguagem da visao ou
do olhar (drsti).*® O olhar maligno dos espiritos é descrito nos Tantras como a ‘emissio do
olhar’ (drstipata), enquanto o olhar curador é encontrado na terminologia do olhar divino
(Siva-drsti).*® O préprio texto que dedica varios capitulos & cura é intitulado como o ‘olho’
(netra).?’ O olhar representado aqui ndo esta apenas fluindo para fora e procriando, é simul-
taneamente contra-reflexivo, descrevendo o modo de consciéncia descrito como Vvi-
marsa.*Assim como o coragdo é o centro somatico, a visdo é o nicleo da consciéncia. N&o
é apenas o canal para alcancar o objeto ou, em certo sentido, penetrar no dominio objetivo,
mas também o si-mesmo enquanto visdo, que ndo pode ser ulteriormente reduzida.

O aspecto vivido da linguagem, seu papel carnal, torna-se grafico nos Tantras, com
mantras especificos emanando de suas formas corporais. As divindades, nesta representa-

cao, sdo fala. Essa forma especifica de fala ndo apenas envolve o si-mesmo e transforma o

16 Merleau-Ponty (1979, p. 182).

7 Nota do Tradutor: na publicacdo inglesa deste artigo no Journal of Hindu Studies, esta frase (“Mantras
tocam™) foi erroneamente tratada como um subtitulo. Checando o documento original escrito pelo autor,
foi observado que ndo se trata de um subtitulo.

'8 para o tratamento classico do Advaita sobre a visio como criag&o, ver Timalsina (2006). Meu ensaio em
andamento, “Membros holograficos em mitos e imagens hindus” trata do simbolismo dos olhos.

90 texto, Sivadrsti é exemplar para a aplicagdo da visdo para descrever o auto-reconhecimento, pois este é o
texto seminal da filosofia Trika Saiva, com Utpala tomando emprestado deste texto em sua exposi¢io do
Isvarapratyabhijiia.

20 Ksemaraja fornece varias etimologias de Netra ao comentar sobre Netratantra. O mais comum entre eles é
0 nayana (carregar), da raiz \nf, e trana (proteger), da raiz Vtrai.

2! para o conceito de toque na filosofia de Abhinavagupta, consultar Skora (2009).
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dominio cognitivo de uma pessoa, mas também interage com a corporeidade. Ao menos, a
cura tantrica se baseia nessa premissa. A plasticidade do corpo é vivida ndo apenas nos
Tantras que o descrevem como a constelacdo de varias energias, mas também no retrato
upaniséadico dos trés corpos ou cinco invélucros que compdem a corporeidade.?? Os manda-
las tantricos como a emanagio do corpo de Siva ou os mitos que sugerem varias Yoginis,
Bhairavas e Kalis emanando dos membros de Siva, todos reconfirmam o mesmo tema de
que o corpo é uma constelacdo de energias vivas na forma de fala. A colecéo de divindades
que rompem a fronteira entre o exterior e o interior e que vagam livremente nos planos
césmicos, bem como dentro do corpo, dd um papel mais elevado a fala, uma vez que essas
divindades s&o invocadas, louvadas, satisfeitas ou expulsas com o uso de mantras.

As Yoginis interagem em varios sistemas dentro do corpo.”® Bhiicar se refere ao
grupo de Yoginis que se relacionam com os 6rgdos motores e influenciam a corporeidade.
Dikcart se refere a outro grupo de divindades que interage com os 6rgaos internos. As Go-
caris interagem com a mente e com 0s sentidos. As Khecaris vivem no vazio da conscién-
cia. Vamesvart inicia o fluxo externo da consciéncia que da origem as identidades subjeti-
vas limitadas e também esta na fonte da mais elevada realizacdo. Os Tantras retratam essas
Yogints como a ponte de uma experiéncia vivida para outra. Quando todas essas divindades
exercem seus poderes ilimitados dentro do corpo e em seus reinos c6smicos, a pessoa per-
manece idéntica a Siva, e a consciéncia corporal do praticante perde a sensa¢do de sofri-
mento. Quando a experiéncia de si € confinada, as Yoginis se sentem limitadas e a doenca é
uma marca corporal de seu descontentamento.

Os tantras prescrevem dois conjuntos de atos a serem realizados por essas divinda-
des. As Yoginis, literalmente aquelas que se unem, relacionam diferentes estratos de corpo-
reidade e auto-experiéncia, enquanto Matrkas, literalmente as ‘matrizes’, definem os limi-
tes. Curiosamente, essas energias que dao a sensagdo de limite também se referem aos fo-

nemas. A vitalidade dessas divindades esta na fluidez da experiéncia somatica de alguém e

22 O sistema de trés corpos parece ter evoluido com base no conceito de trés estados de consciéncia, discutido
principalmente na Mandiikyopanisad. Para nogbes variantes de corpo, consultar White (1996). O conceito
de cinco bainhas vem da Tuittiriyopanisad 2,2-5; 3.1-6.

% Para 0 conceito tantrico de Cakras, ver White (1996). Para uma exposicao do sistema de cinco cakras, ver
Heilijger-Seelens (1994).
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em suas nogoes a respeito da pessoalidade. Assim como as Yoginis vagam de um reino de
experiéncia para outro, as Matrkas realizam tanto o engendramento da escraviddo quanto a
liberacdo. As Yoginis sdo identificadas como substancias fisicas governantes (dhatunatha),
com sete divindades diferentes presidindo sucessivamente sobre a carne, 0 sangue e outras
substancias corporais.** Mudancas corporais, ndo apenas doenca e morte, mas também en-
velhecimento, sdo atribuidas aos papéis das Yoginis e Matrkas, e essas divindades afetam
0S seres vivos apenas com o olhar. A cura tantrica, nesse sentido, € um processo de gerar o
olhar refrescante que se contrapde a um olhar maligno. A premissa desse processo de cura é
que o cosmos é povoado por espiritos que interagem por meio da fala, consomem fluidos
corporais e podem ser canalizados por meio de uma recitacéo seletiva de mantras. O corpo,
portanto, ndo é apenas uma constelacdo de energias, mas também alimento para as energias
que o ativam e habitam em sua forma divina. Visto que o foco da pratica tantrica ndo ¢é a
carne, mas a consciéncia corporal, o esfor¢o de cura concentra-se na alteracdo do sentido
corporal a fim de transformar a corporeidade.

A causa raiz do sofrimento, nesta representacdo, é ndo se reconhecer como idéntico
a Siva. Com a falta dessa consciéncia, surge a concepcio errénea do Si-mesmo como o
agente e o desfrutador de acdes limitadas. Em vez de apresentar as Yoginis € Matrkas como
mas por seu papel em causar sofrimento, os Tantras as descrevem meramente como facili-
tadoras que permitem colher o resultado das a¢des. O primeiro nivel de cura, aquele que é
temporario por agradar ou banir as Yoginis, permite que 0 sujeito busque a cura superior e
permanente que coincide com as Yoginis negativas servindo como aprendizes. O processo
de cura, portanto, ¢é paralelo ao reconhecimento do papel dessas divindades.

O corpo, nesta representacdo, ndo € o “outro” transcendente e incognoscivel, embo-
ra permaneca desconhecido até que seja conhecido como &, ou seja, a confluéncia de ener-
gias. No paradigma tantrico saiva do NT, 0 eu curado ndo € o ‘ndo-eu’ (anatman) desprovi-
do de esséncia propria, mas sim, a transformacéo da consciéncia limitada para a viséo ilimi-
tada. Os tantras consistentemente sustentam que a energia de cura esta dentro do corpo. E

através da consciéncia visualizada que nos relacionamos com o0 cosmos, que é a consciéncia

% para o papel das Dakinis e outras divindades com funcdes semelhantes, consultar White (2003).



—— iy

Ij! Y Revista Discente do Programa de

‘/i’i{; i SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

i A

coletiva refletida na ascensdo das Yoginis, embebendo as células curativas do corpo com
sucos rejuvenescedores. Em esséncia, espiritos e divindades em varios grupos desempe-
nham o papel de limitar a experiéncia de si mesmo quando em cativeiro e de transformar a

autoconsciéncia que resulta no remédio final.

Doenca no Paradigma Tantrico

No paradigma tantrico monista, as razdes fisicas do sofrimento, como o desequili-
brio da bile etc., ndo estdo isoladas de estados puramente psicologicos, como medo, davida
ou outras sensagdes decorrentes da luxdria, sensacdo de impureza, aversdo ou entorpeci-
mento. Enquanto todo o sofrimento neste paradigma € atribuido aos espiritos, alguns espiri-
tos nascem simplesmente devido ao desequilibrio fisico.® Bhiitas, 0 termo tanto para os
elementos fenoménicos, como a terra, quanto para espiritos especificos, particularmente os
espiritos de pessoas mortas, se relacionam explicitamente com o desequilibrio corporal.?
Condicdes fisicas, como exposi¢do ao calor ou frio, ndo sdo suficientes para causar doengas
sob essa perspectiva. Assim como beber dgua poluida torna a pessoa vulneravel a doencas,
tocar um cadaver, nesse entendimento, da uma abertura (chidra) aos espiritos que desejam
entrar no corpo e viver da substancia vital do hospedeiro. A pessoa fica doente, nesse senti-
do, ndo simplesmente por ser afetada por esses espiritos, mas por ndo ter os fluidos corpo-
rais rejuvenescedores.

As identidades compartilhadas pelo corpo e consciéncia, consciéncia e 0 si-mesmo,
0 si-mesmo e Siva, e Siva e 0 cosmos, sio comuns nos Tantras.’” Embora a consciéncia na
representacdo tantrica seja pura e nao-dual, ela é dindmica e estad sempre envolvida em
apreender objetos. Este dinamismo da consciéncia € identificado como a raiz da criagdo. E
devido & ignorancia (avidya) que os sujeitos individuais estdo presos e sofrendo. Essa falta
de autoconsciéncia ou a projecdo de uma falsa identidade resulta em doenca. O NT resume

o efeito transformador e rejuvenescedor do olhar de Siva, frequentemente adorado em ritu-

% Dois textos pertinentes para 0 exorcismo tantrico e a categorizacéo de varios espiritos s&o Kriyakalagunot-
tara, Tantrasadbhava. Eu me baseei principalmente na leitura de Ksemaraja sobre esses textos.

% para uma discussdo mais aprofundada sobre bhiitas, coloquialmente os Bhiits, consultar Smith (2006), par-
ticularmente 472-530. A aplicacdo dos cinco elementos principais na purificagao ritual tantrica é lugar-
comum (Flood em WHITE, 2000, pp. 509-520).

2 caitanyam atma | Sivasitra 1.1.
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ais de cura na forma de Mrtyufijaya.”® Os tantras categorizam varios espiritos de acordo
com sua natureza, e sintomas fisicos especificos sdo atribuidos a esses espiritos. Proemi-
nentes entre eles, além das Yoginis € Matrkas, estdo Vinayakas, Bhiitas, Pisdacas, Yaksas e
Raksas. Existem também as sombras e os metamorfos. Todos esses, como parasitas, depen-
dem da carne e do sangue de seres vivos. No momento em que encontram as aberturas no
corpo do sujeito causadas por algumas impurezas, esses espiritos entram nele. O mundo,
estando rodeado de doenca e morte na forma manifesta, € um lugar perigoso para se viver.
Visto que a impureza esta no centro desse sofrimento, cura e pureza estao interligadas. Nes-
se sentido, 0s mantras, associados a respiracdo, sdo os agentes de limpeza que entram de
fora no dominio da mente e atravessam todos o0s reinos dos espiritos e divindades.

Existem outros espiritos nascidos do desequilibrio das substancias corporais. Os
textos do Ayurveda atribuem doengas diferentes ao desequilibrio dos trés dosas. Os Tantras
designam Bhiitas, 0s espiritos, para corresponder a esses desequilibrios.?® Além desses es-
piritos nascidos do desequilibrio de cada um deles, também existem Bhiitas nascidos do
desequilibrio coletivo,* e os Tantras descrevem os sintomas daqueles que sofrem dessas
aflicbes. Aquele que sofre do Bhiita nascido de vata tem uma atracao irresistivel por fra-
gréancias e vive em lugares arejados. Aquele que sofre do Bhiita nascido de pitta sofre desi-
dratacdo mesmo com bebida em excesso, come demais e dorme muito. Aquele que sofre do
Bhiita nascido de kapha cospe espuma e come substancias proibidas. Aquele que sofre do
Bhiita nascido dos dosas coletivos apresenta todos os sintomas acima. O cosmos animado
dos Tantras se baseia na suposicdo de que meras entidades fisicas ndo podem “causar” um
evento como uma doenca, porque a causalidade requer um sujeito consciente. Embora exis-
tam condicdes fisicas por trds das doencas, na verdade elas sdo trazidas ou infligidas pelos
Bhiitas que correspondem a essas falhas. A cosmologia tantrica, portanto, pressupée um
didlogo com a causa da doenca, pois ha sujeitos conscientes por tras dos sintomas que séo
identificados como doenca. A linguagem mantrica se torna a ferramenta de comunicagao

para mediar entre esses reinos.

% Para o ritual de Mrtyufijaya, consultar Srividydrnavatantra. Para o ritual de enganar a morte, consultar
Walter em White (2000, pp. 605-23).

2 NT e Kriyakalagunottara (KKG) descreve os Bhiitas como nascidos de vata, pitta e slesma.

%NT 19:31; 172-174.
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Além dos espiritos listados acima, ha as Sakinis que recebem adoracdo ritual e afe-
tam os seres vivos. Existem poluidores (Disika) que causam envenenamento do sangue,
sugadores (Cumbika) que afetam os parentes e Patralekhikas que sugam a substancia vital.
Ha diferentes Matrkas que afetam o fluxo da respiracdo e causam diferentes doencas rela-
cionadas a respiracdo.®! Para cada ato imperfeito, existe um espirito que causa uma doenca
especifica. Embora os espiritos sinistros nascidos das maes da ordem superior sejam fre-
quentemente identificados como ‘irmas’,** as mées como Brahmi ou Mahe§varl trazem
esses espiritos ao equilibrio e curam os corpos enfermos.

Neste cosmos tantrico densamente povoado por espiritos, existem bilhdes de
Vinayakas, todos os quais surgiram do dedo do pé do Senhor (NT 19: 62-64).%* Alguém
afetado por esses espiritos suspira alto e range os dentes. Alguém controlado por Bhiitas
quer matar e se delicia no consumo de carne. Aguele subjugado por Raksasa esgota-se a
noite, bebe licor, se morde, vive isolado e muda para a cor de cobre. Quem é subjugado por
Yaksas bebe sangue e desfruta de bebidas alcodlicas e carne. Espiritos diferentes tém ori-
gens diferentes. Assim como as Yoginis nascem dos Pithas, 0s Devas nascem de locais es-
pecificos listados como Ksetras.>* Sakints sdo as metamorfas que assumem o controle dos
corpos dos animais por engano.*® Ha Saivis e Sabaris que assumem muitas formas e vivem
da carne e do sangue de outros seres. Na auséncia de uma oferta privada ou publica, esses
espiritos permanecem famintos e afetam individuos vulnerdveis. Além disso, 0s Bhiitas
habitam lugares vazios, po¢os e arvores. Existem poderosos Yaksas e aqueles que capturam
(Grahas) as criangas. Unmadas faz alguém gritar e ser afligido por raiva e desejo sexual
excessivos. As Davis, que realizam ritos secretos, tém paladar, mas ndo o olfato. As
Rudradakinis causam mudanca de humor ao entrar na mente de um individuo. As Damaris
devoram a substéncia vital, ambrosia, do corpo de outra pessoa. Ha as mortiferas Ripikas e

as Apasmaras que causam desmaios; ha Pisacas que moram no local de cremagdo; ha

3! Estas Matrkas sdo identificadas como Ucchusma e Nakradiist, Urdhvanihsvasika e Adhonihsvasika.

%2 Essas irmas (Bhaginis) sio consideradas nascidas de porgdes das deusas-mies, como Brahmi.

3 Assim como as sete mies sdo adoradas para pacificar o efeito das Marrkas secundarias, Ganesa é adorado
para pacificar os Vinayakas.

3 Para discussdo sobre pitha, ksetra e outros centros Saktas semelhantes, ver Dyczkowski (2009, vol. 1, pp.
480-737).

% Uma das metamorfas é Rudra-Sakini, que vive em lugares perigosos e conhece a mente dos outros.
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Brahma-Raksasas, e ha aqueles que possuem os espiritos para satisfazer seus desejos.*
Neste mundo tantrico graficamente povoado de espiritos, ha um espirito por trds de cada
sofrimento.

O paradigma do NT é monista no sentido de que os espiritos malignos que atormen-
tam os seres vivos sdo emanagdes do proprio Senhor Siva e nem mesmo sio maus, na reali-
dade. Sendo assim, o problema é reconciliar a aparente contradi¢do entre a natureza liberta-
dora e curativa de Siva, e a morte e a doenca que s&o a realidade fenoménica. Essa preocu-

pacdo esta implicita, quando Siva responde a Parvati que:

Todos aqueles [espiritos que estdo] ansiosos para realizar o sacrificio
sempre acompanham Bhairava. [Eles] sdo todos poderosos, contando com
sua forga e nutridos pelo vigor de seu esplendor. Aqueles que mantém o
grande voto agradam a manifestacdo do grande Svacchanda Bhairava que
Eu assumi com o presente das bestas superiores.*’

Consequentemente, o mundo é um altar de sacrificio. Todas as criaturas sob o do-
minio do Senhor Mahakala (o Grande Tempo) estdo sujeitas a morte e, portanto, podem ser
a besta sacrificial oferecida para agradar ao Senhor. Mahakala, no entanto, aceita apenas a
oferta de ‘bestas’ (pasu). O termo pasu joga com seus dois significados, 0 uso comum co-
mo besta e o significado etimoldgico, aquele que esta amarrado. Uma vez que todos os se-
res sencientes sdo constrangidos pela paixao, aversdo e ilusdo, todos sdo pasus dignos de
serem sacrificados ao senhor do tempo. Os espiritos que conduzem o sacrificio estdo sem-
pre em busca de vulnerabilidades para que possam entrar no corpo, causar doencas e levar a
morte. Nesta representacdo, esses espiritos estdo apenas cumprindo a ordem dada pelo Se-
nhor Svacchanda. O remédio final prescrito nos Tantras é reconhecer-se como 0 Senhor,
porque os espiritos entdo obedecem a ordem desse ser liberado. Alternativamente, 0os man-
tras de ordem superior, como o de Svacchanda, podem expulsar os espiritos (NT 19: 27-
28), pois quando 0s mantras entram no corpo, 0 sujeito se transforma na forma divina,

mesmo quando ele ndo atualizou sua verdadeira natureza. Nesse sentido, 0s mantras séo a

% NT 2.13-16 e 0 Uddyota nele.
3 yagartham udyatah sarve bhairavanucarah sada | tacchaktya balinah sarve tattejobalavymhitah ||
mahapasiapaharena tosayanti mahavratah | mahabhairavariipam yat svacchandam krtavan aham || NT 19:

13-14.
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pulsacdo interna do si-mesmo que protege o individuo de ser arrastado para o reino da es-
cravidao e do sofrimento.

O papel dado aos espiritos aqui é educacional. Ao introduzir a doutrina do Karma, o
NT afirma que yoginis e espiritos ndo sdo autbnomos nem capazes de entrar no corpo de
outra pessoa por conta propria. Eles ndo podem infligir dor e doenca sobre as massas por
sua propria vontade. No entanto, eles pairam por perto e procuram brechas para que, quan-
do chegar 0 momento, possam penetrar no corpo hospedeiro e consumir as substancias vi-
tais. O corpo, em seu estado natural, continua se rejuvenescendo. Quando os espiritos en-
tram e blogueiam o fluxo dessas substancias, a pessoa é afligida pela doenga. Em esséncia,
a doenga € a marca externa do condicionamento mental, e a cura comega com uma reversao
da limitacdo e poluicdo que velam a mente. Doenca e morte, nesta representacdo, sao prin-
cipalmente mentais e apenas 0s sintomas sdo Vvistos no corpo. Todo o conceito de poluicdo
e pureza repousa nesta visdo dos efeitos dos espiritos negativos. Todas as formas de fraque-
za, impureza e poluicdo sao consideradas como as raizes dessa afli¢éo, tanto que até mesmo
a sombra de uma pessoa impura pode afetar outras pessoas. Tocar, compartilhar roupas ou
qualquer substancia da pessoa impura pode resultar em infeccdo (NT 19: 34-44). Até mes-
mo ficar deprimido, ou sentir melancolia e ficar em lugares solitarios pode ser um convite a
um ataque dos espiritos. A impureza, portanto, deve ser temida.

Os bhiitas realizam seus desejos possuindo o corpo de individuos com desejos se-
melhantes. Através dos sintomas das pessoas possuidas, o curador pode identificar o espiri-

to especifico que é responsavel e aplicar os remédios de mantras e po¢oes de acordo:

Aqueles [possuidos por] [espiritos] famintos tém [0 sintoma de] desejo
excessivo de comer. [Esses espiritos] sdo destruidos pela aplicacdo (yoga)
dos mantras. [As convulsdes] que desejam sexo devem ser removidas pelo
curador sentado [e mostrando o gesto da] graga com o uso de mantras [e]
0 uso de todas as poc0es e feiticos (tantra). [As convulsbes] que querem
matar s&o muito poderosas e invenciveis. Embora este seja o0 caso {ta-
thapi}, ndo hé davida de que [elas também] sdo destruidas com o poder do
esplendor dos mantras que incorporam a forca de Siva e Sakti [e que sdo]
revelados pelo Senhor supremo.®

38 bhoktukama jighamsanti nasyante mantrayogatah | ratikamas tv anekais ca sarvais tantrais tathausadhaih
|| mantrinanugrahasthena protsarya mantrayogatah | hantukamdas tu ye prokta duradharsa mahabalah |
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O desejo, nesta representacdo, € uma brecha que permite que os espiritos entrem no
corpo. Portanto, é o proprio condicionamento mental que torna alguém vulneravel. O fogo
da miseéria, da violéncia, dos atos poluentes, da crueldade, dos atos improprios e impuros,
da astucia, da falta de verdade e do remorso, todos séo caracteristicas que enfraquecem as
pessoas. Essas falhas permitem que os espiritos penetrem no corpo, causando doencas e,

eventualmente, a morte:

Os seres humanos que estdo desnorteados pelos sofrimentos, atormenta-
dos pelo fogo da pobreza, acompanhados de vérias formas de ameagas de
morte, engajados apenas em atos poluentes, cruéis, fora das [normas de]
pureza e boa conduta, enamorados da violéncia e da maldade, e sem peni-
téncia e verdade sdo selados por Yoginis, Sakinis, Davis, Damarikas,
Bhiitas, Yaksas e Apasmdras.39

A lista no NT detalha que ndo ser devidamente respeitoso com os pais, ter sexo ex-
cessivo, ter sexo em momentos inadequados ou ter medo também fornecem tais brechas
(NT 19: 34-35). Existem muitas regras sobre pureza e sexo. Por exemplo, fazer sexo ao
anoitecer ou amanhecer, ou desejar a esposa de um professor, fornece a brecha (NT 19: 36-
39). Os espiritos podem possuir aqueles que ficam acordados a noite, gritam alto, amaldi-
¢oam 0s outros com raiva ou tocam entidades impuras como um cadaver (NT 19: 41-43). A
poluicdo, tanto corporal como mental, é, portanto, 0 mais temido. As extensas regras do
Dharmasastra com relacdo a pureza fazem sentido a luz desse sistema de crencas subjacen-
te, onde uma impureza é atribuida para cada doenca.

A terminologia usada para descrever a entrada dos espiritos é digna de nota. Se-
guindo o texto, “Bhitas € Matrs que sdo muito poderosos [e] ‘langam seu olhar’ (drstipata)

através das brechas das sombras. [Esses espiritos] tornam-se violentos quando encontram as

tathapi paramesena mantratejobalena te | sivasaktiprabhavena nasyanty atra na samsayah || NT 19.179-
181.

¥ .. manujah duhkhamohitah || daridryanalasantapta nanamrtyubhayanvitah | papaikaniratah krirah
Saucacarabahiskrtah || himsapaisunyaniratds tapahsatyavivarjitah | yoginisakinibhis ca davya dama-
rikadibhih || bhiitair yaksair apasmarair mudritah. . . |NT 16.9d-12ab.
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brechas.”* Consequentemente, esses espiritos “lancam [seu] olhar terrivel” (raudram
drstim patayanti NT 19. 47a), ou “eles olham langando um olhar terrivel” (drstim sampatya
bhisanam | pasyanti... NT 19.49bc). O termo pata, ‘queda’, dd& um movimento fisico ao
olhar. Assim como a emissdo de sémen (viryapata), a ‘queda’ do olhar tem poder gerador,
pois essas divindades se manifestam onde quer que lancem seu olhar. Essa visdo ndo é me-
ramente o0 contato entre sentido e objeto resultando na absorc¢éo do objeto, mas sim entrar
no campo da percepcao, transformar-se nele e, eventualmente, transformar o campo da per-
cepcdo na natureza essencial do sujeito. Ser visto, neste paradigma, € ser o objeto, ser vul-

neravel.

Cura Ritual

A longa discussdo nos Tantras sobre doencas e espiritos precede a introducdo de
seus rituais graficos de cura, manuais de exorcismo e Varias visualizacdes e talismés que
servem ao propasito de proteger do olhar desses espiritos e divindades e expulsa-los. O NT
descreve esses espiritos e divindades como a ‘familia’ (garas) de Siva, que também é cha-
mado de ‘Mestre dos Espiritos’ (Bhiitanatha). Os rituais de cura neste texto giram em torno
da emanagcio especifica de Siva conhecida como ‘0 Vencedor da Morte’ (Mrtyufijaya) ou o
‘Senhor da Ambrosia’ (Amrtesa). Nesse paradigma ritual, o processo de cura ndo envolve
apenas a remo¢do dos sintomas corporais de sofrimento, mas também inclui a realizacdo do
si-mesmo. O mantra central da divindade, om jum sah, nesta representacdo, corresponde
aos trés olhos de Siva, e a cura recebida por meio do ritual mantrico é equiparada ao olhar
de Siva. O mantra fortalecido garante protecio contra o sofrimento que reflete o proprio
karma. Essa crenca no aspecto de cura dos mantras € a base dos rituais de empoderar talis-
méas (NT 15.2), libacdo no fogo (NT 15.7-9), oferta de incenso (NT 15.8-9) e muito mais.

Esse mantra de cura ¢ central para o NT e ¢ vivido no didlogo em que Siva afirma:

40 chaydacchidrena bhiitdas ca mataro balabattarah | drstipatam prakurvanti labdhacchidrd hi himsakah || NT

19,46.
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Amado! Quando [esses espiritos] ouvem [os mantras] emergindo das cin-

co transmissdes, todos eles [ficam] agitados e fogem em [todas] as dez di-
~ 41

recoes.

O NT aborda o paradoxo em que o proprio Siva é o Senhor da Morte, Mahakala, e
também é o Vencedor da Morte, Mrtyuiljaya. Expresso em termos dos olhos de Siva, o Se-
nhor nesta representacdo incorpora tanto a morte quanto a imortalidade. O texto inscreve o
paradoxo no corpo de Siva, atribuindo a um de seus olhos o fogo que transforma o mundo
triplice em cinzas, com outro contendo o néctar que garante a imortalidade. O pano de fun-
do monista do texto é explicito, pois esses dois aspectos opostos residem em Siva em har-
monia. A natureza curativa de Siva é expressa na visualizagdo da divindade central: Mrtyu-
fijaya tem a aparéncia de uma montanha de neve. Ele est4 adornado com flores brancas,
sentado sobre um l6tus branco, mostrando os gestos de concesséo de béncaos e destemor, e
segurando um vaso cheio de ambrosia.*> Nesta manifestacdo, Siva esta curando o cosmos.

O NT também descreve o ritual de adoracdo do mandala para vencer a doenca e a
morte. Este ritual consiste em desenhar um létus com a colocacgdo de silabas especificas e
venerar um vaso que contém o desenho do I6tus. Adorar Mrtyufijaya neste vaso e realizar o
ritual do fogo com oferendas de ghee e gergelim s&o prescritos para a cura.”®* O texto tam-
bém destaca o uso de substancias especificas, como desenhar o mandala nas folhas de
bhirja usando canfora branca.** O desenho é colocado dentro do vaso de ouro cheio de mel
e leite (NT 17.17-20). Em uma prética, 0 termo vausat € pronunciado para animar as oito
pétalas do mandala, desenhadas durante a recitacdo do mantra de trés silabas. O NT des-
creve que este desenho é usado para fazer talismas para cura, bem como para a realizacdo
de rituais de cura. No decorrer do ritual, a pessoa doente é solicitada a inscrever seu nome
no mandala em forma de 16tus, onde as letras do mantra estdo escritas, e esse desenho &,
entdo, colocado dentro do vaso. O vaso ritual € colocado em cima de um desenho que re-
presenta o 16tus de oito pétalas. O texto instrui o praticante a visualizar o fluxo da ambrosia

do topo da cabeca, encharcando todos os canais do corpo.

* paiicasrotovinirbhinnam Srpvanti hi yada prye | tada sarve vidravanti palayante diso dasa || NT 19.33.
42
NT 3.18-22.
** Este ritual é detalhado no NT 17.1-20.
* As outras substancias misturadas sio leite, rocand e kurikuma.
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Cura Ybguica no Contexto Tantrico

O yoga tantrico concentra-se literalmente na unido do si-mesmo com as energias
(Saktis). Essa unido resulta no auto-reconhecimento do individuo como Siva. Essa compre-
ensdo do yoga é paralela a tradicdo da alquimia, onde a transformacé&o corporal é o foco. No
contexto do NT, o foco principal é o corpo interno, e o fluxo de energias vitais através do
corpo sutil resulta em perfei¢Ges superiores (siddhis) e autorrealizacdo. Seguindo este texto,
a meditacdo sobre cakras e canais (nadis), varias fundacles (adharas) e diferentes vazios
(vyoman) conduzem o praticante tanto ao rejuvenescimento corporal quanto & libertacio.*
Este corpo sutil interage com 0os mantras: ambos séo essencialmente compostos de energias
vitais (pranas), dependem da respiracdo e se manifestam por meio do som. Este corpo al-
ternativo que tem a natureza fisica da respiracdo, embora permaneca invisivel, liga os dois
reinos do visivel e do invisivel. Em seu didlogo com a Deusa, Siva descreve este corpo co-

mo:

[Deusa] com lindos quadris! Um yogui rejuvenesce a si mesmo ou aos ou-
tros e atinge um corpo luminoso e fica livre de todas as doencas, tendo
conhecido o corpo [composto] de seis cakras, dezesseis assentos, trés
pontos focais [de atengdo plena] e cinco vazios, associados a doze lagos e
trés [formas distintas de] energias, preenchido com os trés caminhos dos
centros [pranicos] e associado a trés canais, cobertos com os caminhos de
dez nervos e as setenta e duas mil constelagdes dos nervos [com] trinta e
cincA% milhGes [de nervos], infligidos com impurezas, rodeados de doen-
cas.

Doenca e morte, neste paradigma do NT, é a consequéncia da interrup¢éo do fluxo
de energias vitais através do corpo sutil. E o NT afirma que um yogui pode reviver esses
centros e transformar seu corpo por meio da préatica da respiracdo concentrada e acompa-

nhada por mantras. O objetivo dessa préatica yoguica € atingir o estado de unidade, descrito

** Para uma discussao sobre cakras, ver Woodroffe (1973). Para varios centros dentro do corpo, ver NT, capi-
tulo 7; White (1996, pp. 218-262).

rtucakram svaradharam trilaksam vyomaparicakam || granthidvadasasamyuktam Saktitrayasamanvitam |
dhamatrayapathakrantam naditrayasamanvitam || jiatva sariram susroni dasanadipathavrtam | dvasapta-
tya sahasrais tu sardhakotitrayena ca || nadivrndaih samakrantam malinam vyadhibhir vrtam | sitksma-
dhyanamrtenaiva parenaivoditena tu || apyayam kurute yogi atmano va parasya ca | divyadehah sa bhava-
ti sarvavyadhivivarjitah || NT 7.1cd-5.

46
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metaforicamente como a ‘mistura de fluidos’ (samarasa) (NT 7.34,49), resultando no reju-
venescimento do corpo.

Seguindo o NT, este samarasa ocorre quando 0s canais sutis sdo abertos. Nesta pra-
tica, um yogui respira através da susumna que contém amyta ou néctar (NT 7.47). Se com-
pararmos a aplicagcdo do termo samarasa nestes casos com aquela no NT 8.40, torna-se
claro que esta mistura envolve tanto o corpo quanto a mente. Esta aplicacdo do termo para
abracar o processo corporal enquanto descreve atos mentais € vivida também na préatica do
gesto de khecari. Enquanto a pratica comeca com a expansao da respiracdo para o estado
identificado como sakti, ela culmina com a entrada no estado mais elevado, que € livre de
todas as impurezas (NT 7.37-39). Conforme discutido anteriormente, as limitagdes do cor-
po manifestadas na carne sdo os sinais do condicionamento mental. VVoltando ao termo cha-
ve sakti, O NT o define como a origem (yoni) de todas as divindades e poderes, e também
como o estado de reabsor¢ao (samhara) (NT 7.40-42). De acordo com o texto, o néctar
rejuvenescedor flui ininterruptamente quando a mente do yogui esté fixada neste estado de
sakti. O estado meditativo superior é descrito como imersdo no oceano de ambrosia (NT
7.48). Ser samarasa refere-se tanto a estar em absorcdo quanto a saturar o corpo com am-

brosia. Em termos de NT:

Tendo obtido [0 estado de] Siva do carater do si-mesmo que esté livre de
sofrimentos, [0 yogui] deve sentir [este estado apenas por] autoexperién-
cia [apenas]. Alguém se torna imortal ao obter a morada sutil do Senhor
do néctar. Naquele momento {zada}, este [yogui] se transforma no néctar
[em si] e ndo hé davida de que [ele] vence a morte.*’

Central a essas praticas € a fixacdo da mente em diferentes centros do corpo. Essa
visualizagdo, chamada dharana, também depende da fixac¢do do fluxo pranico. O que torna
a abordagem tantrica distinta do dharana de Pataiijali € seu foco substancial na recitagéo de
silabas-semente ou mantras que acompanham o foco mental em diferentes membros do

corpo. Encontrada em diferentes formas de nyasa, que € a instalagéo das silabas-semente no

47 . — e~ = . = = . - - .« = — — - = —
icchajianakriyariapam sivam atmasvariapakam | niramayam anuprapya svanubhiitya vibhavayet ||

amrtesapadam sitksmam samprapyaivamrtibhavet| tadasav amrtibhitya mrtyujin natra samsayah || NT

7.50-51.
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corpo, esta reconfiguracdo do corpo para refletir o corpo da divindade se alinha com a
compreensdo da mistura (samarasya) conforme discutido no NT.

Embora os Tantras utilizem algumas das mesmas categorias que prevalecem no
sistema do yoga de Patafijali, essas categorias sdo definidas de maneiras diferentes. Sua
interpretacdo alternativa das categorias yoguicas € a base da cosmologia tantrica. Por
exemplo, a interiorizacdo dos sentidos (pratyahara) € interpretada como a ‘recuperagdo da
energia vital, a respiracéo associada & consciéncia.’*® Na mesma linha, ‘em qualquer forma
que a divindade esteja vividamente presente na mente de um praticante do mantra, susten-
tar [essa imagem] é o que se chama meditacdo’.*® Similarmente, samadhi é definido como a
‘dissolucdo da mente dentro do ser puro, eterno e livre de impurezas, enquanto se contem-
pla sobre ele.”®®

No paradigma tantrico do NT, esses estados ydguicos ndo podem surgir sem a cana-
lizacdo adequada das energias vitais. O termo prana descreve Varios aspectos dessas ener-
gias, que séo respiracdo em seu fluxo externo, pulsagdo em sua forma interna e fala em sua
forma mais exaltada. A relacdo da fala e da respiracdo que faz a ponte entre os dominios
corporeo e mental fornece a plataforma para o yoga tantrico. Esse processo depende da
criacdo de um estado mental especifico que se comunica com a carne por meio da respira-
cao. A transformacdo ybguica é, portanto, uma pratica de mdo dupla, em que o corpo se
torna 0 meio para a mente perceber sua natureza essencial e os estados mentais deixam suas
marcas no corpo. Em ambos os casos, a fala e a respiracdo sao mediadoras. Esta interpreta-
cdo tantrica do yoga também redefine o assento (asana) de seu significado literal de posi-
cOes corporais. Nessa mesma linha, ‘atinge-Se 0 estado yoguico de @sana ao tomar por su-
porte o fluxo central do prana que € distinto tanto de prana quanto de apana, e assentado

no poder da consciéncia.” **

8 cittatmaikyadhrtasya pranasya syat samhptih sthandt | pratyaharo jiieyas caitanyayutasya samyag anilasya
|| Prapaficasaratantra (PST) 19.21.

* yo manasi devataya bhavah syad asya mantrinah samyak | samsthapayec ca tatrety evam dhyanam vidanti

tattvavidar | PST 19.22-23.

sattamatram Suddham nityam api nirafijanam ca yat proktam | tat pravicintya ca tasmins cittalayah syat

samadhir uddistumah || PST 19.23-24.

Y madhyamam pranam asritya pranapanapathantaram | alambya jianasaktim ca tatstham caivasanam la-

bhet || NT 8.11.
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Os textos tantricos geralmente abordam o yoga no contexto da cura corporal. As
duas técnicas de cura, uma de usar mantras e diagramas e a outra de praticar yoga, estao
essencialmente interligadas. A cura ritual realizada no mundo fisico com o0 mandala geo-
métrico e o ritual do vaso, portanto, é paralelo a visualizacdo e ao yoga pranico, uma vez
que ambos se relacionam com o dominio visualizado e sentido do corpo. Em rituais exter-
nos, h4 um envolvimento constante das energias de acdo, enquanto em rituais mentais de
visualizacdo e meditacdo, a mente esta envolvida em um esforgo para transformar a volicéo
de seu estado confinado e individuado para o estado ilimitado e imaculado de Siva. Na
forma externa, os sentidos estéo totalmente engajados, embora 0s modos de sensacdo sejam
considerados essencialmente reveladores da natureza de si. Esse engajamento ativo do cor-
po no plano ritual transformado é uma extensao da consciéncia corporal ao dominio externo
onde a entidade visualizada, a deidade, interage com o si-mesmo interno que esta confinado
na carne.

O ‘corpo’, neste discurso, ndo pode se referir meramente a carne. O vinculo estabe-
lecido com multiplos conceitos pelo termo ‘corpo’ torna-se uma chave para a compreensao
desse processo de transformacdo. A mudanca subjetiva de um eu doente para curado, nesta
representacdo, resulta na transformacéo fisica da doenca para a saide. A corporeidade, ao
longo dessas linhas, é o que é sentido, e ndo 0 que € transcendente a experiéncia. Aquilo
que transcende a experiéncia imediata interage com o que é sentido. E por meio do proces-
so ybguico ou do paradigma ritual, o individuo tem o poder de mudar a experiéncia da limi-

tacdo para a auto-realizacdo ilimitada.

Curando a si mesmo, curando corpos

O ponto central da discussdo acima é que o corpo ndo s6 pode ser manipulado e
reconfigurado, mas a consciéncia corporal também pode ser alterada. O conceito tantrico de
‘corpo-mantrico’ (mantrakaya ou vidyadeha) descreve este corpo construido mentalmente.
O entendimento é que uma nova realidade € gerada por meio de uma bhavana repetida, que
se refere tanto a uma atenc¢do concentrada quanto a uma construcdo. Baseando-se nisso, 0
aspirante “cria” um corpo mantrico por meio da instalacdo de mantras, silabas-semente e

letras. E nesse corpo mantrico que o senso de distingdo entre o corpo e o si-mesmo desmo-
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rona. Seguindo os Tantras, 0 mantra ndo é meramente um meio para a comunicacao divina
ou uma expressao do divino, € em si mesmo um sujeito consciente. Repetir um mantra é
engajar-se em um didlogo com outro eu, e incorporar um mantra € deixar o outro habitar o
corpo. Essa compreensdo esta no cerne da cura tantrica, e algumas dessas nuances também
sd0 comuns a cura xamanica.

O que estd doente e precisa de protecdo, sob essa luz, é a pessoa em sua auto-
identidade limitada. Embora o processo inicial de cura esteja codificado no corpo, 0 que
estd sendo curado é o si-mesmo. O NT detalha que, embora o si-mesmo na realidade seja
eterno e ndo precise de protegéo, ele se torna emaranhado com diferentes fatores poluentes
(mala), e 0 processo de cura consiste em remover essas impurezas do eu. A impureza sutil
da a nocdo de um eu limitado; a impureza causada pela ilusdo da origem a limitacdo dos
Orgdos dos sentidos, e a impureza pertinente as acdes condiciona as a¢des de alguém limi-
tando os 6rgdos motores.”> A nocdo de ‘sujeito’ ou o surgimento da ‘pessoa’ depende da
presenca desses fatores limitadores. No estado realizado, ndo héa individualidade, pois a
consciéncia em si esta livre dos limites do sujeito e do objeto. Quando ndo ha impureza,
ndo pode haver qualquer constructo mental (vikalpa) e, na auséncia de constructos mentais,
ndo ha nascimento nem morte. A declaracdo a seguir reitera 0 mesmo tema de que ter cons-
tructos mentais (vikalpa) é sucumbir a doenca e a morte, enquanto a técnica de liberacéo é
idéntica a de cura:

O si-mesmo é onipresente, sutil, desprovido de gunas, livre de agdes e
quaisquer movimentos. No entanto, existem trés impurezas anava, mayiya
e karma. Devido a associacdo com essas [impurezas], o si-mesmo {sa} é
contaminado, ndo é autbnomo e desprovido de poderes. Portanto, é devido
a obstrugdo [causada por] trés impurezas que o si {asau} é [considerado]
impuro. Caso contrario, existe uma contradicdo. Como poderia 0 Si-
mesmo, que € livre de impurezas, se envolver no prazer? Um [si-mesmo]
puro ndo pode estar envolvido no prazer. O prazer e 0 mundo sdo apenas
constructos mentais. Aquele que estd preso transmigra constantemente.
Uma vez que [este ser impuro] esta transmigrando e [assim] preso, ele ndo
esta livre de contaminagdes.>

52 Os tantras identificam essas impurezas como anava, mayiva e karma malas.

53 vyapakah purusah siiksmo nirguno niskriyo 'calah | kintv anavas tatha karmo mayiyas trividho malah ||
tatsambandhat sa malino hy asvatantro 'py asaktiman| avisuddho hy asau tasman malatrayanirodhatah ||
nirmalo va katham Sakto bhogesv etad viruddhyate| suddho bhogi na siddhyet tu vikalpo bhoga ucyate ||
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No paradigma tantrico, o mundo é uma criagio ludica de Siva e os eus individuais
sdo o proprio Siva. Tanto a escraviddo quanto a liberagdo sdo apenas um jogo da conscién-
cia. Nessa escraviddo autoimposta, existe uma dicotomia entre as duas categorias do eu e
do outro, divino e humano, ou sofrimento e libertacdo. Esta distingdo permite a possibilida-
de da graga divina, embora quem esta recebendo e quem a esta concedendo a graca, de fato,
seja essencialmente 0 mesmo eu. Quando alguém percebe essa unidade dos eus, assume
seus proprios poderes ilimitados anteriores de volic&o, cognicdo e acdo.>* Nesse paradigma
alterado, o si-mesmo ¢é Siva. A protegdo por meio de mantras como prescrita no NT tam-
bém se relaciona a este paradigma triplo. No estado sutil de volicdo, o eu individual recebe
protecdo por meio da iniciacdo, pois ela ajuda o individuo a quebrar a no¢do de dualidade.
No nivel seguinte, o da cognicdo, o eu individual (composto de ego, cogni¢do, mente e 0s
cinco 6rgdos dos sentidos) recebe protecdo e ndo se desvia da natureza do si-mesmo. No
terceiro nivel, o poder de acéo se manifesta no corpo e as energias ativas curam o corpo de
varias doengas (NT 19.161-171).

Surge uma pergunta: afinal, se os eus individuais sdo em esséncia Siva, por que es-
ses espiritos infligem dor? O NT afirma que é através do sofrimento que as pessoas reco-
nhecem sua natureza essencial. Os espiritos atormentadores, de acordo com o NT, funcio-
nam de acordo com o papel dado pelo proprio Siva, para permitir que os individuos reco-

nhecam sua verdadeira natureza. Como o texto sugere:

Essas [Yoginis] estdo livres de paixdo e aversdo, ganancia e ilusdo. Elas
matam as bestas por causa do sacrificio ao Senhor supremo. [Néao é] que
[matam] com ganancia, ou apenas por matar, ou com desejo violento. Elas
apenas mantém a ordem do supremo Bhairava. Em prol dele as bestas sdo
criadas pelo proprio [Brahma] auto-manifesto. Os animais sdo Uteis para o
sacrificio ao Senhor ou de outra forma sdo inGteis. Oh [deusa] com [um]
rosto adoravel! [Elas realizam este ato] apenas por graca a essas bestas, e

vikalpamatrah samsarah pasoh samsaranam sada| samsaryasya ca baddhasya nirmalatvam na yujyate ||
NT 19.145-148.

> As trés energias creditadas por esses poderes sio Aghora, Ghord e Ghoraghoratard. Essas energias se ba-
seiam no Aghora Mantra, discutido no Svacchandatantra.
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elas destroem a colecdo de pecados e libertam [as bestas] de [suas] polui-

Essas Yoginis, consequentemente, unem os eus individuais presos no mundo com o
Siva supremo ao liberta-los da escraviddo embutida na volicdo, cognicdo e acdo por meio
do yoga triplice (NT 20.9-10). O texto justifica os atos das Yoginis dizendo que elas ‘unem
[0s individuos com Siva] e ndo matam com a for¢a’ (NT 20.10), e também que “destruindo
as raizes, essas [Yoginis] eliminam todas as trés impurezas. O corpo que ndo tem as trés
impurezas nao renasce.”

O texto faz conexdes explicitas e implicitas entre condi¢des psicoldgicas e sintomas
fisicos. Termos como ‘impureza’ ou ‘escravidao’ funcionam aqui ndo apenas para descre-
ver 0s aspectos metafisicos, mas também para reconhecer sua manifestacdo no corpo. A
doenca, nesta representacao, origina-se de limitagdes metafisicas e a impressao € visivel no
corpo. Yoginis que langam seu olhar e infligem sofrimento sdo as energias que unem o es-
tado de consciéncia pura e 0 estado de estar preso ao corpo. O uso da terminologia da ‘im-
pureza’ (mala) e a descricdo da libertacdo em termos de estar livre de impurezas (nirmala)
correlaciona ainda mais as condic¢des fisicas, como doenca, a escravidao ao mundo. O esta-

do puro, portanto, contém tragos tanto psicolégicos quanto somaticos:

Enquanto a energia suprema dotada das qualidades da onisciéncia etc., [e]
gue se expande a partir dos pés, ndo surja livre de impurezas, por esse
tempo, o eu ndo é puro. Na [tradi¢do] Saiva [o si-mesmo] é considerado
como preso até aquele momento.”’

Essa interpretacdo mais ampla ndo abrange apenas a morte do corpo, mas também a
perda da autoconsciéncia no &mbito da morte. Essa discussdo leva a conclusdo de que, se

ndo ha consciéncia da morte, ndo ha morte. Esta realizacdo é concebida como libertacdo de

> ragadvesavimuktas ta lobhamohavivarjitah | yagartham devadevasya pasin vai proksayanti tah ||

na lobhena na himsartham na caiva hi jighamsaya| mahabhairavadevasya sasanam palayanti tah ||

tadartham pasavah srstah svayam eva svayambhuvd| pasavah patiyagartham upayuktd na canyathd ||

esam anugraharthdya pasiunam tu varanane| mocayanti ca papebhyah papaughams chedayanti tan || NT
20. 5-8.

® miilacchedena tesam hi jighamsanti malatrayam | malatrayaviyuktasya Sariram na prarohati || NT 20.18.

5

atma baddhah saive tadocato | NT 8.31-32ab.



—y . -
Revista Discente do Programa de

Hed o
:,,’\('5)/:‘) SACRILEGENS Pés-graduacgdo em Ciéncia da Religiao da UFJF

contaminages (anamaya NT 8.27). Quando a natureza prépria ndo foi revelada, Yoginis e
Matrs descobrem que suas energias ilimitadas estdo obstruidas e seu descontentamento
deixa uma marca no corpo na forma de doenca. Essas mesmas divindades tornam-se ins-
trumentos para realizar tarefas para os seres auto-realizados. No paradigma tantrico ndo-
dual, ndo h& exorcismo ou expulséo de espiritos, pois o si-mesmo engloba tudo o que exis-
te. Os espiritos, nesta representacdo, sdo meramente as imagens espelhadas de um condici-
onamento mental ndo reconhecido. Quando a natureza essencial é realizada, esses espiritos
encontram sua morada harmoniosa no si-mesmo, a natureza de Siva (NT 19: 25-30). O NT
descreve este processo como entrar na natureza propria. Este processo envolve a visualiza-
céo do corpo sutil composto de cakras e varios canais (NT 19: 31-34).*® A aplicacio de
mantras e yantras, pocdes e incenso, canticos e a exibicao de varios gestos, todos estes sdo
categorizados sob o yoga fisico (sthizla) e sdo essenciais para praticas de cura que sao efici-
entes apenas a luz da realizacdo das formas sutis de yoga que descreve a metafisica da es-
craviddo e da libertagdo.>®

Com base nessas pressuposicdes, as técnicas da cura tantrica sdo idénticas ao méto-
do de auto-realizacdo. Para que um individuo alcance o estado de libertacdo, ele deve foca-
lizar sua mente no estado de ndo-mente, transcendendo os limites do sujeito e do objeto.
Com esta préatica, a mente é ‘mesclada’ (samarasa) com a mais elevada bem-aventuranca,
com aham e anya, 0 eu e 0 outro, sendo dissolvidos (NT 8.40). Nesse estado, ndo ha ne-
nhum objeto no qual a mente possa se concentrar e, portanto, ela estd livre dos objetos.
Afinal, a mente € libertada até mesmo do conceito de liberdade do suporte (alambana). A
mente, neste estado, ndo esta fixada em conceitos internos ou entidades externas, e este
estado de espirito que € livre de construgdes subjetivas e objetivas é identificado como ab-
sorcdo (NT 8.41-44). O Senhor Amrtesa é idéntico a este estado mental especifico. Em
samadhi, a natureza de Amrtesa permeia o corpo e os sentidos de um yogui e, ao respirar

neste estado, ele se liberta de todas as doengas (NT 8.46-48).

%8 Esse processo é descrito como sitksma yoga. O sthiila yoga se refere a aplicacdo de mantra e mudra, 0 que
inclui varios rituais.
> Este método é descrito como mantravada, a doutrina dos mantras (NT 19: 58-64).
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Esta apresentacdo também traz a tona as no¢Ges cambiantes do corpo e da subjetivi-
dade. A mudanca na consciéncia do corpo e do eu € crucial tanto para a cura quanto para a
autorrealizacdo. O dinamismo de autoconsciéncia e incorporacéo que é detalhado nos Tan-
tras ndo reduz o si-mesmo a estados somaticos, mas sim, é apresentado aqui para desmontar
as fronteiras entre os corpos clinico e subjetivo. O sofrimento, sob essa luz, vem a tona na
encarnacgdo. Por mais que nossa existéncia nos seja dada imediatamente, nossas situagdes
somaticas também sdo imediatas para nés. E no momento do sofrimento que o eu desperta,
na medida em que reconhece seus limites e retorna ao si interior. O corpo, a destilacdo do
karma ou a pilha de paixao, averséo e ilusdo, é, portanto, um meio de reconhecer a si mes-
mo e, também, um fim para experimentar a cura. A filosofia do reconhecimento de si-
tantrico, pois € dentro do corpo que o si-mesmo atualiza seus limites e recupera sua experi-
éncia transformada. O que foi alterado neste processo € a experiéncia, e 0 si, seguindo 0s
Tantras ndo-duais, pode ser destilado para essa mesma experiéncia.
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Yoga e a natureza na era do antropoceno

Yoga and nature in the age of anthropocene

Luana de Almeida Telles*
Talio Toledo?

Resumo: O presente trabalho tem como objetivo versar sobre as possiveis conexdes do
pensamento ecocéntrico ocidental contemporaneo com a sabedoria milenar do yoga
tradicional®, na busca por uma reflexdo e urgente ressignificacdo da praxis humana no
seu relacionamento com a Terra e sua totalidade heterogénea de viventes. O yoga verde*
aqui exposto se apresenta como uma poténcia de refinamento da mente rumo a uma
reorientacdo do agir humano no mundo.

Palavras Chave: Yoga Verde. Natureza. Antropoceno. Ecocentrismo.

Abstract: This paper seeks to discuss possible connection contemporary western
ecocentric thinking with the millenary wisdom of yoga, in the search for an urgent
reflection and resignification of human praxis in its relationship with the Earth and its
heterogeneous totality of living beings. The green yoga exposed here presents itself as a
power to refine the mind towards a reorientation of human action in the world.

Keywords: Green Yoga. Nature. Anthropocene. Ecocentrism.

Introducéo

Vivemos na era do antropoceno®, isto &, quando as atividades humanas — ligadas

ao antropocentrismo e a instrumentalizacdo da Natureza — comecam a ter seus impactos

! Mestranda do programa de Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF),

membro do grupo de pesquisa Renatura- UFJF. E-mail: lulu_telles@hotmail.com.

Mestre em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF), membro do grupo de
pesquisa Renatura- UFJF. E-mail: tuliotoledo@hotmail.com.

Os autores consideram o yoga tradicional aquele que Gnerre chamou de Yoga Classico que seria o
periodo no qual prevalecem as ideias de Patanjali (GNERRE, 2010, p. 252).

O yoga verde seria, portanto uma reflexdo baseada na aproximacéo feita por Feuerstein da relagdo do
yoga enquanto um refinamento da mente e corpo com a preocupacgdo e responsabilidade perante o
mundo natural e sua complexa teia de seres.

“O Antropoceno é uma época, no sentido geol6gico do termo, mas ele aponta para o fim da
‘epocalidade’ - enquanto tal, no que concerne a espécie. Embora tenha comegado conosco, muito
provavelmente terminard sem nos: O Antropoceno s6 devera dar lugar a outra época geoldgica muito
depois de termos desaparecido da face da Terra. Nosso presente € o Antropoceno; este € 0 nosso



mailto:lulu_telles@hotmail.com
mailto:tuliotoledo@hotmail.com

I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

globais no funcionamento da Terra. “Esta arrogante mundivisdo® conduziu ao
desaparecimento da relagdo reciproca, respeitosa, reverencial e espiritual entre os
humanos e o resto da Natureza” (KUMAR apud ANTUNES, 2019, p. 175). Este quadro
emergente transborda todos os niveis de relacdo do individuo como o ambito social,
cultural, ambiental, politico e espiritual. Portanto, devemos compreender que essa crise
estd associada ao nivel ontolégico do Ser e, por isso, precisamos repensar nossa
identidade coletiva, o papel do ser humano no cosmos e suas formas de atuacdo no

mundo.

Para o pensamento indiano, o estado perverso onde nos encontramos
representa a quebra da ordem cdsmica, do dharma. Segundo o
Samkhya, o nosso sofrimento deve-se a avidhyd. As consequéncias
nefastas da ignoréncia humana sobre tudo o que nos rodeia,
nomeadamente sobre cada um de n6s e a nossa relagdo no quadro da
manifestacdo fenoménica, isto €, no mundo que se apresenta, tornou
possivel a degradacdo ecoldgica, social e individual da actualidade.
(ANTUNES, 2019, p. 176).

O yoga da Natureza aqui apresentado se manifesta como uma potencialidade
altamente indicada para se refletir sobre as questdes e possibilidades de reorientagcdo do
ser e estar da humanidade na Terra, como uma espécie de busca por um refinamento da
praxis humana perante 0 mundo natural e seu intenso jogo de multiplas e heterogéneas
relagdes. Essa busca parte da observancia de uma tradi¢do de pensamento extremamente
convidativa para uma ressignificacdo profunda dos sentidos do humano, como por
exemplo, presente na filosofia yogue, a ideia de ahimsa, a ndo-violéncia, que se
apresenta muito além da noc¢do de uma ndo-violéncia auto-imposta, como uma
autoflagelacdo fisica e corporal, indo também além da violéncia perante o outro vivente,
ela se manifesta como uma nédo-violéncia perante 0 mundo natural e sua infinita teia de
viventes. O yoga verde teria como ponto basilar a ideia de uma profunda reorientacéo
do relacionamento humano com a totalidade da Natureza. Desta forma, o yoga da
Natureza se apresenta sob duas formas aqui elencadas: primeira, 0 yoga expressa uma
visdo de mundo que engloba a ética e a responsabilidade como fundamentos basicos que

estruturam as acoes do Ser e, em segundo,

tempo. Mas este tempo presente vai se revelando um presente sem porvir, um presente passivo,
portador de um karma geofisico que esta inteiramente fora de nosso alcance anular - 0 que torna tanto
mais urgente e imperativa a tarefa de sua mitigacdo” (LATOUR, 2013, p. 109).

® Mundivisdo é a percepcéo da realidade.
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0 Yoga é inerentemente verde, ou seja, os valores e as praticas
fundamentais do Yoga tradicional coincidem com os valores
promovidos pelo movimento da Ecologia Profunda. (...) Verde na
realidade significa ter um coracdo e ser completamente sincero a
respeito de reconhecer o fato que somos parentes de sangue de todo e
qualquer tipo de vida extraterrestres, todos somos feitos da mesma
substancia béasica, que alguns poeticamente chamaram de poeira
estelar ou poeira cosmica. (FEUERSTEIN, 2010, p. 12).

Entendemos aqui que essa perspectiva verde vai além de uma visdo ecoldgica
representada apenas por ecossistemas e por um meio ambiente mapeado pelo saber
cientifico, mas diz respeito a uma necessidade existencial de transformacdo no
pensamento da sociedade, na nossa cultura, enfim, no existir da era dos humanos
(antropoceno). Isso quer dizer que para uma visdo verde - proposta do yoga da Natureza
- tudo que existe coexiste em um emaranhado plenamente relacional de vida. Dentre os
autores que também estdo falando sobre essa interdependéncia verde no ocidente estdo
Arne Naess (1984) e Leonardo Boff (1999). O noruegués Arne Naess € 0 precursor
daquilo que denominamos Ecologia Profunda, que surgiu no inicio da década de
setenta. A Ecologia Profunda compreende que todos os entes — seres humanos, animais,
plantas e etc — sdo parte do meio natural, por isso 0 mundo ndo é engessado por objetos
isolados e identidades individualizadas, mas todos, e tudo, fazem parte de um
organismo simbioticamente interligado. Ja Boff chama a atenc¢do para a relacdo do Ser
do antropoceno com a sua realidade.

A relacdo com a realidade concreta, com seus cheiros, cores, frios,
calores, pesos, resisténcias e contradicbes € mediada pela imagem
virtual que é somente imagem. O pé ndo sente mais 0 macio da grama
verde. A méo ndo pega mais um punhado de terra escura. O mundo
virtual criou um novo habitat para o ser humano, caracterizado pelo
encapsulamento sobre si mesmo e pela falta do togue, do tato e do
contato humano. Essa anti-realidade afeta a vida humana naquilo que
ela possui de mais fundamental: o cuidado e a compaixdo. (...) O
cuidado serve de critica a nossa civilizacdo agonizante e também de
principio inspirador de um novo paradigma de convivialidade. (BOFF,
1999, p. 13-17).

Um novo paradigma de convivialidade se faz urgente e necessario e 0 yoga da
Natureza se estruturaria ndo mais no paradigma centralizado e limitado do Ser da era do

antropoceno, mas buscaria a reflexdo e o constante sentimento de responsabilidade para



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

direcionar os sentidos humanos para uma forma distinta de habitar a Terra. Analisar e
reconhecer os problemas oriundos da pretensa soberania do homo sapiens seria também
buscar inspiragdo em um pensamento preocupado com a relacdo perante a diversidade
do mundo natural, assim, certo antropocentrismo cederia seu egdico lugar para praticas
de sentidos que teriam o ecocentrismo’ como ponto basilar. No texto Yoga e Cuidado de
Si, Santos e Lage (2020) consideram uma relagédo entre a sabedoria ancestral do yoga e a
educacdo ambiental, e buscam compreender de que forma a sabedoria yogue em suas
perspectivas educativas/ecologicas e de cuidado de si, poderia reconectar o individuo
com a Natureza afetiva e cuidadora. “A arte de cuidar € um modo de vida que se volta
para si e para 0 outro, para a escuta, a empatia, a partilha da vida e o desejo de servir”
(SANTOS; LAGE, 2020, p. 279).

Seguindo este caminho, o presente trabalho busca abordar os saberes do yoga
tradicional como uma reflex&o constante para uma reavaliacdo dos nossos valores e do
nosso estilo de vida, para que possamos ressignificar nossa atuagdo no mundo e nos
relacionarmos de forma sabia e compassiva com 0s outros e com a propria Natureza, da
qual ontologicamente fazemos parte. Para tal, vamos apresentar uma analise histérica
sintética do conceito de Natureza para que seja possivel compreender a proposta

ecoldgica atual e compreender o pensamento e praxis do yoga nesse sentido.

1. Relagdo com a Natureza

“A medida que despimos a Terra da superficie arborizada, do cuidado
com 0s rios e mares, nds nos privamos do corddo umbilical que nos
mantém vivos” (FEUERSTEIN, 2010, p. 108).

Para entender a relacdo perante 0 mundo natural da era do antropoceno, precisa-
se, primeiro, conhecer de forma sintética a histéria da ideia de uma Natureza que fora
paulatinamente afastada da humanidade®. Hadot (2006) nos conta que na Grécia em

distintos periodos a nocdo de Natureza foi sendo transformada, em periodos arcaicos a

O ecocentrismo estende a compreensdo para além da raca humana. A totalidade da Natureza — neste
paradigma - seria entendida como condicdo de vida e ndo apenas um simples suporte para a vida. O
humano nublado por sua individualidade arrogante parece que esqueceu que é totalmente inseparavel e
dependente do mundo natural.

® E aqui chamamos atencgdo para a crise do humano perante a Natureza que nio se limita ao ocidente,
visto que a India e a China, por exemplo, sdo os maiores poluidores do mundo atual.
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Natureza era observada na interacdo e no mistério do perpétuo processo coésmico em
geral. J&4 no primeiro século AEC®, com os estoicos apareceria uma “concepGio
personificada da Natureza”, que muitas vezes era concebida como uma deusa que se
poderia invocar. Antes da elaboracdo do conceito de Natureza, ja& na Odisseia,
imaginava-se que apenas o0s deuses tinham acesso ao funcionamento das coisas, visiveis
e invisiveis e o escondia dos humanos. Os estoicos também enxergavam que a Natureza
residia no todo orgéanico e na acdo determinante da causa primeira, isto €, de uma
natureza originaria e criadora. A Natureza que antes era mantida a distancia do humano
por se tratar de uma esfera divinizada, inalcangavel, depois da aparicdo da nocgédo
filosofica e mecénica da mesma, paulatinamente, historicamente, a Natureza foi
perdendo seu carater de um mistério de perpétuo movimento natural e criativo de
aspectos divinos, e foi assumindo o formato de segredos que possuiriam outra
tonalidade e intensidade passando a manifestar a forma de uma Natureza que cada vez
mais perdia sua sacralidade e se tornava vulnerdvel a vontade das a¢cGes humanas.
Domesticada pela humanidade e destinada a ser subalternizada, sendo colocada a
forca abaixo do humano na hierarquia dos seres. O yoga verde se apresenta como
potencial reflexivo para um desvendar dos sentidos do humano para um reencontro
perante o0 mistério da Natureza enquanto totalidade existencial ndo diferente de Si, que
seria, portanto, a prépria Natureza e sua cadeia de interdependéncia entre multiplos e
distintos viventes da qual o0 homo sapiens seria apenas mais uma espécie pertencente a
um jogo de forcas atemporais e naturais, anterior ao mundo das dualidades — que separa

humano da Natureza.

O yoga verde € 0 yoga que incorpora a plena consciéncia ambiental e
0 ativismo na sua orientacdo espiritual, especialmente nesta época de
grande crise global. Ele defende uma mente sattvica e um mundo
sattvico. Sattvificacdo (autopurificagdo) ou purificacdo de si mesmo
até que a nocéo do eu se dissolva. (FEUERSTEIN, 2010, p. 33).

Desfazer o reflexo do ego da individualidade seria propiciar o reencontro da
mente ¢ corpo com sua caracteristica originaria de plena totalidade. “O yoga €
essencialmente um ensinamento de libertagcdo, o que significa que ele visa libertar a

pessoa da ilusdo de ser uma entidade independente e encapsulada, separada de todas as

° Abreviatura para Antes da Era Comum.
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outras” (FEUERSTEIN, 2010, p. 35). A Natureza enquanto um segredo - viséo que
apareceu no periodo helenistico - passaria a ser interpretada, atraves de um processo
linear historico, cada vez mais de um modo fisico e objetivo, como um ensinamento
técnico que exerceria sua soberania em relacdo a Natureza, onde a mesma se tornaria
uma poténcia subordinada a Deus e aos humanos. Mas é somente com as Revolugdes
Cientificas do século XVII que ocorre uma mudanca ainda mais radical em relacéo ao
conceito de Natureza. Comecaria a surgir uma ciéncia de objetos artificiais, ou seja, de
utensilios fabricados pela mdo humana para forcar a Natureza a agir a seu servico, a
partir de entdo, as ciéncias objetivas comecariam definitivamente a se identificar e a
estruturar um sistema de pensamento de controle perante 0 mundo natural. Para Hadot
(2006), o cientista entdo, passa a operar como um engenheiro que tem de reproduzir e
controlar as engrenagens e fungbes da maquina-natureza. A consequéncia desse
pensamento € que a maquina, e ndo mais 0 organismo Vivo, passa a ser o modelo que

serve para conceber e explicar a Natureza.

Os elementos que existem & nossa volta na Natureza também
compdem o corpo humano: oxigénio (65%), carbono (18%),
hidrogénio (10%), nitrogénio (3%), célcio (1,5%), fosforo (1,0%),
potassio, enxofre, sddio, magnésio entre outros (1,5%). O oxigénio
que se mistura com o hidrogénio para formar a dgua de modo que,
guimicamente falando, correspondemos a um oceano em miniatura.
(FEUERSTEIN, 2010, p. 62).

Essa concepcdo mecanica da Natureza pouco a pouco se intensificara com o
avanco da cientificidade, e é nesse “momento em que a natureza perde seu valor, como
sujeito agente, e deixa de ser imaginada como uma deusa, que ela aparece sob 0s tracos
de uma Isis se desvelando, no frontispicio de um nGmero enorme de manuais
cientificos” (HADOT, 2006, p. 140). A Natureza ndo mais seria as qualidades ocultas e
invisiveis, como uma forga misteriosa, mas, gragas a soberania idealizada da razédo, do
microscopio e do telescopio, seria antes de tudo, objetificada e transformada em
materiais ou fonte de recursos, que o humano poderia utilizar como bem entender,
enfim, a humanidade torna-se a mestra das obras dos deuses. Dessa forma, evidencia-se
um problema, o saber cientifico historico opde a humanidade ao mundo natural,

“difunde-se a ideia de que ha que superar o lado natural do ser humano, identificado
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com a animalidade, para desenvolver o sentido refinado de uma racionalidade como
segunda aprimorada e grandiosa esséncia humana” (ANTUNES, 2019, p. 180). Quando
0 humano se coloca no centro do mundo atraves de certo humanismo oriundo do Ser do
antropoceno, ele se separa ainda mais de uma totalidade coletiva e organica da
Natureza, dessacralizando-a a0 mesmo tempo em que a domestica, distanciando-se
assim de uma comunidade cdsmica relacional de seres vivos ao se reconhecer apenas
como uma identidade individualizada e isolada portadora de ferramentas técnicas
capazes de explorar o mundo natural e os ciclos.

O filésofo alemdo Martin Heidegger faz uma critica em seu texto Cartas ao
Humanismo™, para ele o humanismo especifica o ser humano a uma Unica e
determinada esséncia, que é a racionalidade, “a sentenca do homem é ser um animal
racional” (2005). Ainda para Heidegger, a esséncia do humanismo tem origem
metafisica, onde a concepcdo de técnica seria elevada a titulo de soberania em sua
determinacdo enquanto préxis de sentido. O problema é que essa crenca se fundamenta
na técnica como instrumento, como subordinada ao controle da racionalidade humana
que coloca 0 humano no centro do universo. A metafisica do humanismo participa da
historia do esquecimento do Ser, que se torna incapaz de se pensar enquanto pertencente
a uma totalidade interdependente, pois o Ser do antropoceno que compreende as
relacbes de forma técnica e objetiva, acaba por transformar os infinitos viventes, o
ecossistema e, inclusive o proprio sujeito em externalidades e objetos. Dessa forma,
acreditamos que uma forma de libertagdo ao humanismo, “ou iluminagao, tem lugar no
momento em que deixamos de nos identificar com a nossa mente-corpo historica e
passamos a nos identificar com o Todo propriamente dito” (FEUERSTEIN, 2010, p.
36). Assim, a percepcao alcancaria a possibilidade de libertacdo da soberania auto-
imposta pelo ego do humanismo, permitindo o aparecimento de uma alternativa ao

modo do habitar humano na Terra.

A vida é uma grande sinfonia na qual todas as numerosas formas de
vida tém seu papel particular a desempenhar. E claro que a ecologia
elaborou o seu préprio vocabulario técnico para falar a respeito desse
assunto. Ela menciona a biodiversidade, o bioma, a biosfera, o
ecossistema, a cadeia alimentar, o habitat, os nichos e assim por
diante. (FEUERSTEIN, 2010, p. 42).

1 HEIDEGGER. Cartas a0 humanismo. Sdo Paulo: Ed. Centauro, 2005.
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A totalidade da existéncia e toda sua poténcia de interdependéncia ndo podem
ser enclausuradas em questionamentos oriundos de uma viséo apenas técnica do mundo,
a heterogénea e multipla teia de relacdo entre os seres extrapola a sistematizacdo légica
e metddica do saber cientifico. Estes inimeros conceitos (ecologia, bioma, ecossistema)
idealizados pelas diversas ciéncias e categorias - que sdo estruturadas por certo
humanismo - mantém domesticada e adormecida a vital reflexdo sobre a pertenca do
humano perante o fluxo natural da Natureza a nivel ontoldgico. Estamos evidenciando
uma reflexdo que traz a luz e desvela a relacéo fissurada, bipartida entre o Ser e sua
propria esséncia imanente de pura Natureza. Em cada corpo, assim como no universo,
habita um aglomerado de galdxias de viventes. “Essa ¢ a esséncia da experiéncia da
consciéncia cdOsmica, ou, na terminologia de Patanjali, samprajnata-samadhi, a
identificacdo extatica com um determinado objeto, desde um mero 4&tomo ao universo
como um todo” (FEUERSTEIN, 2010, p. 51).

Figura 1: Lao Tzu, Colere.

Disponivel em: https://br.pinterest.com/pin/621848661031218894/

O yoga verde se expande na busca por um sentimento de respeito, de cuidado e 0 mais
importante, de responsabilidade perante o jogo das relagfes com toda a complexidade e
diversidade de viventes.

J& os romanticos, a partir do século XVIII, se esforcavam na tentativa de
devolver a voz e a sensibilidade a poesia da Natureza (atitude orfica, Hadot, 2006), eles

renovariam 0 movimento de reacdo contra uma abordagem exclusivamente cientifica
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(atitude prometeica, Hadot, 2006), apontando para o valor de uma abordagem estética
da Natureza. Neste movimento teremos uma ressacralizacdo do ambiente natural, que
para Hadot (2006), esta representada na figura de isis de Sais. Para ele, os romanticos —
que sdo “aqueles homens austeros que pretendem contemplar a realidade sem véus, sem
ilusdes” — acreditavam que ao desvelar isis, eles se reencontrariam com uma esséncia de
Natureza inerente a sua propria estrutura humana, ou seja, ao desvelar a Natureza, eles
desvelam o proprio eu, que também ndo € diferente da Natureza. Na propria inscri¢do da
estatua de Isis de Sais aparece: “Eu sou tudo o que foi que é e que serd” (2006). No
universo atemporal ciclico a totalidade da Natureza se perpetua independente das
idealizacOes lineares e racionais do egbico pensamento centralizado em si mesmo.

A atitude prometeica, como citada acima, utiliza-se dos métodos da ciéncia e da
técnica para descobrir a forca os processos da Natureza, vai do inicio da mecénica
grega, passa pelas revolucdes do século XVII e adentra até os dias de hoje. Concepg¢éo
essa que, abriu caminho para 0 mundo da tecnociéncia que vivemos. A COSMOVisdo
antropocéntrica e a atitude prometeica transformam e condicionam tanto o sujeito como
suas relacdes, o mundo natural passa a ter apenas um valor instrumental que serve
apenas para os fins da humanidade, contribuindo assim, para o iminente e progressivo
ecocidio, pois reduz a Natureza a um recurso natural comercializavel legitimando a sua

exploracdo, dominacao e subjugacgéo aos interesses humanos.

A ecosfera é a matriz doadora de Vida que envolve todos o0s
organismos, intimamente entrelacada com eles na histéria da
evolucdo, desde o comego dos tempos. Os organismos sao
constituidos por ar, dgua e sedimentos que, por sua vez, sdo portadores
de impressBes organicas. A composicdo da dgua do mar é mantida por
organismos que, a0 mesmo tempo, estabilizam a improvavel
atmosfera. As plantas e os animais formaram o calcario nas
montanhas, de cujos sedimentos sdo feitos 0S nossos 0ss0s. As
divisdes falsas que estabelecemos entre vivo e ndo-vivo, biotico e
abidtico, organico e inorganico colocaram em risco a estabilidade e 0
potencial evolutivo da ecosfera."

Hadot (2006) também aparece dizendo que a reflexdo rumo a um saber da
profundidade, aquele além do limitado saber dual, implicaria na reconciliagdo com a

1 ' MOSQUIM, Ted; ROWE, Stan. A Manifest for Earth / tradugdo Alexandra Marcelino, 2004.
Disponivel em: < http://www.ecospherics.net/pages/manifestoportuguese.htm >. Acesso em:
01/10/2021.
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morada Terra — e além da Terra - da qual 0 humano simbioticamente faz parte, ideia
essa que surge também no movimento dionisiaco nietzschiano que aborda a
experimentacdo humana através de um modo cOosmico de enxergar as coisas por uma
perspectiva de eterno retorno — jogo ciclico criativo de vida e morte - como apresentado
por Nietzsche ao longo de sua jornada. Esse éxtase dionisiaco seria nesse sentido, a
unido indissocidvel do pensamento e do saber humano com o mundo exteriorizado da
aparéncia, seria um reencontro extasiado perante a Natureza em sua integridade, bela e
feroz. Para enxergar essa integridade, seria preciso, no entanto, a superacdo do olhar
individual e parcial para compreender o ponto de vista dessa Natureza universal, da qual
ndo somos diferentes.

Hadot (2006) busca diferenciar os modos de relacdo com a Natureza, sao eles:
(i) o mundo da percepcdo cotidiana, regido por nossos habitos e também pela
orientacdo de nossos interesses; (ii) 0 mundo do conhecimento cientifico, baseado no
discurso tedrico dos cientistas que obedece sempre a um mesmo paradigma objetivo;
(iii) o mundo da percepcdao estética, aquele que ndo mais percebe as coisas de um ponto
de vista utilitario, como um olhar desinteressado, que seria uma mudanca total da
maneira do Ser do antropoceno de perceber o mundo, seria como guiar 0 pensamento
para uma praxis com os sentidos redirecionados para uma nudez da Natureza que é
também uma nudez humana, de um modo ingénuo e desinteressado, atitude que esta
longe de ser simples, pois € preciso arrancar dos habitos humanos o egoismo.

Essas relagdes que Hadot apresenta (2006) dialogam com as etapas do processo
de identificacdo ecoldgica proposta por Fox, como descreve Antunes (2019): (i)
identificacdo imediata que é a forma como nos reconhecemos e individualizamos face
ao existente; (ii) identificacdo ontologica onde o self vive uma experiéncia de
comunidade com todos os seres vivos, ligada intimamente a outra vivéncia especial, de
espanto e maravilhamento; e, (iii) identificacdo cosmoldgica que surge da compreensao
de que toda a multiplicidade fenoménica deriva de uma mesma substancia, da percepgéo
de que a vida € essencialmente um organismo interligado em continuo processo.

A responsabilidade e o respeito surgem como movimentos naturais deste
sentimento de intima pertenca coletiva e rizomatica*? neste emaranhado césmico, assim

como o reconhecimento e a reveréncia pela exuberancia e pela pertenca perante a

12 Como uma ramificacdo que pode brotar de qualquer ponto, ndo tem um centro originario.
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hospitalidade da Natureza que possibilita toda condicdo de vida da humanidade e de
todo manancial heterogéneo de viventes. A humanidade precisa urgentemente fissurar a
centralidade de um pensamento antropocéntrico para que possa ingressar em um
movimento de reorientacdo das praticas de sentido, onde o humano retornaria para sua
condigéo natural no jogo das diversidades dos seres, capazes de viver em sintonia com
todo o Planeta e suas complexas teias de relacbes. Do holoceno, ao antropoceno e
agora, inadiavelmente, precisamos, enquanto garantidores da perpetuacdo da vida
humana na Terra, guiar nossos sentidos para uma reorientacdo do pensamento rumo a
um ecoceno, (eco, do grego oikos, aqui evocado com a significagdo de morada natural
interdependente) onde o humano ndo mais se distingue da totalidade da Natureza.

Em 2004, Ted Mosquin e Stan Rowe publicaram A Manifesto for Earth no

Journal Biodiversity:

Muitos procuram por uma fé que ignore ou descarte o mundo, ndo
compreendendo de forma profunda que n6s nascemos da Terra e por
ela somos nutridos durante nossas vidas. Na cultura industrial
dominante de hoje, Terra-enquanto-casa ndo € um conceito 6bvio.
Poucos param diariamente para considerar com admiracdo a matriz
envolvente da qual nés vivemos, e para a qual, no fim, nds todos
retornamos. Porque nos somos Terra, a harmonia de suas terras,
mares, CEus e incontaveis organismos que carregam um rico
significado pouco compreendido. NGs estamos convencidos de que até
gue a Ecosfera seja reconhecida como a indispensavel base para todas
as atividades humanas, pessoas vao continuar a colocar 0S seus
interesses imediatos como prioridade. Sem uma perspectiva
ecocéntrica que sirva como ancora para os valores e propésitos numa
realidade maior do que a de nossa espécie, a resolucdo dos conflitos
politicos, econébmicos, e religiosos sera impossivel. Até que o foco
limitado de comunidades humanas seja ampliado para incluir os
ecossistemas da Terra - 0s lugares proximos e regionais nos quais nés
habitamos - programas para uma forma de viver sustentavel estdo
fadados ao fracasso. Uma confiante adesdo para com a Ecosfera, uma
empatia estética para com a Natureza que nos cerca, um sentimento de
espanto pelo milagre da Terra Viva e sua misteriosa harmonia, € a
maior heranca ndo reconhecida pelo homem. Carinhosamente
reconhecida novamente, nossas conexdes para com o mundo natural
irdo comegar a preencher a lacuna nas vidas no mundo industrializado.
Propdsitos ecolégicos importantes que a civilizacdo e urbanizacao tém
deixado no escuro irdo reemergir. O objetivo é a restauracdo da
diversidade e beleza da Terra, com nossa prodiga espécie, uma vez

mais como um cooperativo, responsavel e ético membro®®.

3 Ibidem rodapé 11.
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A vida humana esta plenamente interligada e totalmente dependente da
respiracdo, do oxigénio, do ar e, no yoga, esse movimento natural de pulsacdo
diafragmatica e pulmonar esta associado ao termo sanscritico “prana que significa
literalmente ‘respirar’ e também simboliza a energia vital, o élan vitale, sustentador da
vida” (FEUERSTEIN, 2010, p. 114). Assim como o ar, a condi¢do de existéncia do Ser
esta intrinsecamente ligada a todos os elementos naturais. Para o yoga da Natureza, o
humano néo seria 0 mestre e dominador dos elementos, mas ele seria um aglomerado

destes mesmos elementos.

A questdo da identidade individual é correlativa da constatacdo da
interconectividade de todos os seres vivos. Um pensamento relacional
dissolve a separagdo dos pélos da relagdo num continuo. Ndo ha
natureza e humano, sujeito e objeto, apenas um “continuo de
conexdes”. (...) As coisas ¢ os seres sdo considerados como processos
e ndo como entes reificados, separados, alienados de um meio
ambiente hostil ou indiferente. O sentido de si mesmo estende-se para
além da perspectiva de um eu egoista, biografico e pessoal.
(ANTUNES, 2019, p. 188).

George e Brenda Feuerstein também propGem o desenvolvimento de um
ativismo pacifico que comeca no d&mbito da individualidade e que atraves do sentimento
de reveréncia, contemplacédo e de responsabilidade adentra na atmosfera da coletividade
em prol da diversidade da vida, baseado em uma identificacdo ontoldgica de perpétuo
movimento de plena relacionalidade com o ambiente natural. A pratica contemplativa
do yoga verde surgiria como uma possibilidade para assegurar a vivéncia desta
multiplicidade orgénica e rizomatica que estava velada por uma compreensdo de
identidade isolada tipica do Ser do antropoceno que mantém o pensamento
enclausurado em formas conceituais logicas, metddicas e duais. Para tal, seria
necessario o reconhecimento da condicdo humana extremamente dependente de sua
relagdo com 0 cosmos. “O corpo humano fervilha de vida microscopica. Na realidade, o
nosso corpo funciona como um planeta para literalmente centenas de trilhGes de
micrébios” (FEUERSTEIN, 2010, p. 48).

O yoga se torna aqui o responsavel pelo didlogo entre o lapidar da mente e corpo
aliado a uma responsavel pratica ecologica. O casal Feuerstein demonstra essa questdo
qguando apresenta 0 yoga verde, que se sustenta sobre dois pilares. O primeiro é o

Karma Yoga apresentado no Bhagavad-Gita pois “nao diz respeito apenas a salvacdo
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pessoal, mas também ao bem estar de todas as espécies da Terra como um todo. O ideal
social basico do Karma-Yoga é loka-samgraha (...) representa o ideal de trabalhar em
prol do beneficio material, social, moral e espiritual do mundo inteiro (FEUERSTEIN,
2010, p. 37). O segundo é o ideal Bodhisattva Budista que € a mesma coisa que
sattvificacdo. Os autores chamam de sattvificacdo o processo de cultivo da plena
consciéncia, quando os limites intransponiveis de sujeito e objeto ndo existem mais. Isto
é, quando o polimento do cristal da mente é efetivado - que estava empoeirado pela
ignorancia e egoismo - pode se refletir sobre a verdadeira esséncia do humano que néo é

diferente da pulsacéo plena da Natureza.

E meditagio porque envolve os requisitos éticos contemplativos
(samatha) inerentes a condicdo preliminar de ataraxia ou apatheia; é
filosofia porque conduz, através de uma Razdo Superior (vicara) que
se exerce, necessariamente, nessa plataforma contemplativa, a
realizacdo da Verdade, principio constitutivo de todas as coisas
(sunyata ou vacuidade). E, finalmente, é pratica porque conduz,
definitivamente e em concomitancia com a realizacdo da Verdade, a
Iluminacdo, i.e., & superacéo definitiva do sofrimento e a assuncéo de
um compromisso definitivo de compaixdo por todos os entes.
(LOUNDO, 2019, p. 259).

Podemos, portanto considerar que o yoga verde é uma filosofia préatica de reflexdo e
meditacdo que parte de uma contemplagéo diante da totalidade da Natureza e que busca
uma reorientacdo das praticas de sentido do humano tendo a responsabilidade perante a

morada Terra como ponto basilar.

2. A Arvore do Yoga

Este tépico ndo se trata de uma tentativa de tentar igualar o pensamento
ecolégico atual ao darshana® do yoga, mas de explorar algumas aproximagdes e pontos

que podem ter servido de inspiracdo para alguns pensadores.

E intrigante para qualquer um com algum conhecimento das tradigdes
religiosas que constituem o hinduismo descobrir que 0s conceitos
interconectados de ndo-violéncia (ahimsda), a unicidade de todos os
seres vivos (advaita), o self (atman, purusha), e a self-realizacao
(moksha) se tornaram parte do vocabulario do pensamento

 Darshana: sdo distintas escolas de filosofia baseadas nos Vedas.
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ambientalista da Europa e da América do Norte. (ANTUNES apud
JACOBSEN, 2019, p. 408).

O sabio Patanjali (2015), e também, posteriormente, o mestre B.K.S. lyengar
(Bellur Krishnamachar Sundararaja, 2021), associavam 0 yoga a uma arvore com oito
ramos (angani), para 0 yoga era justamente a semente dessa arvore que cresce na nossa
alma. Os dois primeiros ramos sdo nossas observancias pessoais e também como
observamos 0s outros (niyamas e yamas), para lyengar eles séo as raizes e o tronco da
nossa arvore, respectivamente; porque sem cultivar nossos niyamas e yamas nossa
arvore da interdependéncia ndo se desenvolve e ndo da frutos, mas, se bem cuidadas,
das raizes e do tronco, surgem os galhos, as flores e os frutos da nossa arvore ndo mais
imersa na individualidade do ego. Os yamas sao resultado do autocontrole de impulsos
fisicos e pensamentos nocivos, dentre eles esta satya — a busca pela verdade, aparigraha
— néo cultivar sentimento de posse, brahmacharya — ndo ter excessos e ahimsa — ndo
causar dano ou sofrimento. J& 0s niyamas s&o o cultivo de bons habitos para aprimorar a
mente, entre eles: santosha — reconhecimento de que a felicidade ndo depende de
objetos, tapas — disciplina pessoal, svadhyaya — busca do saber interior e ishvara

pranidhana — entrega.

Figura 2: Os oito angani do Ashtanga Yoga.

PRANAYAMA
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O terceiro angani sdo as posturas dos yogues, 0s asanas, que correspondem aos
galhos da nossa arvore. Precisa-se, no entanto, compreender os asanas ndo como um
exercicio fisico, mas como uma forma de encaminhamento para uma percepcao elevada
da vida, porque eles simbolizam uma nova postura e visdo de mundo, que seriam
capazes de desabituar 0 nosso apego e nossas posturas habituais. Trata-se de ampliar o
angulo que a visdo e os demais sentidos possuem do cotidiano. O asana € um
movimento que busca reorientar a compreensao sobre as posturas do corpo e mente que
ja estariamos acostumados a reproduzir mecanicamente no dia-a-dia. Os asanas sdo
manifestacdes da danca cosmica que representam a possibilidade de ressignificacdo das
formas de ser e estar no mundo: enxergar através dos olhos da arvore em vrishkasana,
ou dos olhos macaco em hanumanasana. Por exemplo, a imagem da libertacdo que
pode ser associada a uma palmeira, que se agita com a ventania, mas permanece com
estabilidade, ela se enverga sem se quebrar. Essa é uma descricdo fenomenolégica do
realizado, a liberdade, que é o objetivo e tem seu fundamento na estabilidade da mente —
que é a sabedoria, que justamente é o elemento que realmente elimina a confusdo dos
sentidos. A estabilidade, a tranquilidade da mente, se chama samadhi.

O pranayama, 0 quarto ramo da arvore, significa controle sobre o prana, energia
vital, € uma meditacdo sobre a respiragcdo com outro olhar, para perceber que o Ser nao
¢ distinto da realidade universal. Respirar €, portanto, participar da dindmica da
existéncia do cosmos; por isso que 0s pranayamas representam as folhas das arvores,
“cuja interacdo com o ar fornece energia para toda a arvore” (IYENGAR, 2021, p. 28).
Quando o yogi respira primeiro elimina as toxinas do corpo pela expiragdo e quando
inspira assimila o néctar do ar, do prana. Pratyahara, o proximo membro da nossa
arvore, significa direcionar os sentidos para 0 nosso cerne, nossa alma (atman), por isso
BKS o associa com a casca da arvore. Quando o corpo, 0s sentidos e a mente se despem
da sua individualidade, a consciéncia brilha como um cristal e reflete o que
verdadeiramente €, satchitananda (éxtase da verdadeira consciéncia sobre o Ser
absoluto). Pratyahara é o elo entre o aspecto externo do yoga (yamas, niyamas, asanas
e pranayama) e o aspecto interno (dharana, dhyana, samadhi). Dharana é a atencédo
plena e Dhyana é a meditagdo, assim, a primeira é a seiva e a segunda as flores da nossa

arvore, elas sdo resultados da nossa pratica. Os frutos da nossa arvore é o assentamento
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da mente, samadhi. Nossos frutos precisam ser distribuidos para nutrir, alimentar outros

e dispersar nossas sementes, por isso,

O assentamento [ou tranquilizacdo] da mente advém da demonstracao
de amizade, quando o assunto é conforto; de compaixdo, quando o
assunto é sofrimento; de alegria, quando o assunto é virtude; e de
indiferenca, quando o assunto é maldade. (PATANJALLI, 2015, i.33, p.
71)

O que ele estd ditando sdo as virtudes que deveriam ser praticadas pelo yogi,
divididas em quatro categorias de atuacdo no mundo: (i) compreensdo com aqueles que
sofrem com o problema do apego; (ii) compaixdo — ndo complacéncia — com aqueles
que tem a presuncdo da permanéncia na impermanéncia; (iii) satisfagdo/incentivo que se
manifesta pela acdes das outras pessoas; e (iv) paciéncia para respeitar o tempo de cada
um, e somente interferir se for necessario para ajudar na compreensdo do que esta
atrapalhando o progresso do buscador. Isso significa que o yogi tem responsabilidade de
cuidado com o outro, podendo assim, encaminhar os néo-iniciados para a busca pela
estabilidade da mente. “O que surge com [0 assentamento da mente] é aquele colorido
da atividade enfraquecida [de citta], como se fosse [0 colorido] de um cristal precioso,
que estd ao mesmo tempo] |4 no percebedor, na percepcdo e no objeto percebido”
(PATANJALL, 2015, i.41, p. 72).

A mente dos ndo-iniciados (e talvez de muitos iniciados) no yoga esta cheia de
poeira — essa poeira é a ignorancia que causa 0 nosso sofrimento, avidhya — por isso,
quando a luz do discernimento ndo passa por ela a deixa turva pela poeira e o individuo
se identifica e se instrumentaliza. No entanto, a mente do yogi é como um cristal
transparente e quando ela esta livre da sujeira da objetificacdo, torna-se livre do apego
aos objetos — a mente ndo tem mais ego e pode refletir a luz como um prisma ético
reflete o arco-iris: o cristal ndo cria o arco-iris, ele apenas revela que o branco ja contém
todas as cores. O objetivo do yoga ndo e conhecer nada novo, mas limpar e reconhecer a
verdadeira realidade das coisas. Transformar a mente é a condigdo para o conhecimento
real.

Estabilizar a mente € limpar o cristal e perceber as coisas como elas séo,
eliminando assim, as compreensdes errdneas para perceber o mundo. E dai que surge o

que as pessoas denominam dos poderes do yogue. Em Patanjali (2015): perceber o que
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ninguém mais percebe, esse é o poder do yogue. E, na verdade, perceber além do
cotidiano porque se limpou o espelho dos sentidos. N&o é uma questdo do objeto, mas
de prestar atencio em algo ja presente e fazer uso diferenciado dessa percepcdo. E
revisitar sua experiéncia, seu cotidiano, para compreender a realidade pela
discriminagdo e ir além, ressignificando o que se Vvé. Por isso, 0 yoga € uma disciplina
da transformacdo, do desabotoamento, do cultivo e do cuidado. A diferenca entre o
objeto e a totalidade é determinada pela percepcao.

Usando a metafora da arvore, para os praticantes do Ashram de Mungueré é
ensinado um ritual de adotar uma arvore, passado por Swami Niranjanananda
Saraswati™>. Deve-se adotar uma &rvore e todas as noites o praticante deve acender um
incenso, uma vela préxima a arvore, colocar um pouco de flores e regar um pouco de
suas raizes. A arvore, simbolo da tradicao espiritual, € semelhante a nossa propria vida:
existem as partes que podemos ver, como o tronco que representa nosso corpo fisico, 0s
sentidos que sdo os galhos, nossos pensamentos e emocgdes que séo as folhas e as flores
e frutos que sdo nossas acOes e realizacGes. Ja a parte velada aos olhos, suas raizes,
representam a nossa interdependéncia. A arvore retira seus nutrientes das raizes, por
isso precisamos rega-la, sendo ela vai adoecer e morrer. Similarmente, o ser humano
precisa reconhecer sua pertenca perante a Natureza para ter uma condicédo de vida plena,
caso contrdrio, lhe faltara um ambiente saudével, vontade e sabedoria. Se 0 microcosmo
reflete 0 macro, nossa arvore refletira externamente nosso alento interior. Essa pratica

yogue nos mostra que:

O proposito original do yoga desenvolvido na india esta diretamente
conectado com o aspecto espiritual da existéncia humana, e ao proprio
conceito de religare — palavra em latim na qual se baseia a palavra
religido, e que designa justamente este processo de religar o homem a
um aspecto divino da existéncia. Este processo de realizacdo da
prépria realidade transcendente — que constitui o objetivo supremo do
Yoga — se traduz, na préatica, em um processo de busca do praticante
pela propria transcendéncia (...), a experiéncia divina, s seria possivel
através da unido ou fusdo da consciéncia individual com a consciéncia
universal (GNERRE, 2010, p. 248).

1> Disponivel em: < http://satyanandayogabr.blogspot.com/2014/05/a-arvore-da-vida.html >. Acesso em:
01/10/2021.
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O praticante deve aprender com a vida secreta das arvores. Nas suas partes
ocultas pela terra, 0 segredo das arvores € justamente que elas estdo todas conectadas

pelas raizes e a Terra é seu grande rizoma.

O mundo é uma floresta. (...) Uma floresta, sem duvida, ndo é apenas
a soma das arvores de uma determinada area. Mesmo que pudéssemos
ver de uma s6 vez as arvores de uma floresta, ainda assim ndo
veriamos a floresta. O motivo ndo é que a floresta seja simplesmente
um conceito abstrato, o que na verdade também €. Na condicdo de
uma realidade viva, a floresta € muito mais do que as arvores que
definem a sua caracteristica mais notavel. Ela é um sistema vivo
incrivelmente complexo. Ela € um todo vivo (FEUERSTEIN, 2010, p.
104).

O yoga ¢ ir além do Eu e do outro, é experimentar o todo de forma cdsmica e olhar para
a vida com um olhar desinteressado e contemplativo, por isso, € a rememoracdo da
nossa condi¢do originaria que é retomar a consciéncia do fato que fazemos parte da
Natureza infinita e indizivel; e esse reconhecimento levaria a percepgdo a verdade da
realidade.

Logo, se podemos relacionar o que ambos querem dizer — 0 yoga e O
pensamento ecoldgico atual — é que o individuo se esqueceu de que faz parte de um
Todo cosmoldgico interligado. Pela perspectiva estética ou pela contemplacdo yogue
proposta pela yoga verde ou o yoga da Natureza, podemos rememorar a nossa
verdadeira esséncia, entendida aqui como uma relagéo intrinseca com o mundo natural.
E, se podemos compreender algo sobre o fluxo humano na poesia da Natureza, este
seria, nas palavras de Horderlin, “tornar-se um com todas as coisas vivas, retornar, por
um radioso esquecimento de si, a0 Todo da Natureza” (HADOT apud HORDERLIN,
2006, p. 338).

Concluséao

Neste trabalho, buscamos compreender o yoga como o responsavel pela
possibilidade de didlogo entre a teoria ecoldgica e a pratica de refinamento da mente e
corpo. Nao se trata, portanto, do corpo do eu, ou da mente do eu, ou do espirito do eu,
mas de compreender o0 eu em sua completude, inclusive na sua tentativa de se perceber

como Natureza. O movimento filosofico da percepcdo estética, dos romanticos, dos
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naturalistas, dos transcendentalistas buscava uma reconexdo com a Natureza pela
perspectiva poética e contemplativa da intimidade do humano com o mundo agreste,
que também seria uma das bases do pensamento do Yoga Verde do casal Feuerstein.
Buscou-se aqui, portanto, refletir sobre as contribuicGes desses movimentos ecologistas
e estéticos, em paralelo com a tradicdo do yoga, para uma proposta de reformulacéo da

relagdo do Ser com o ambiente natural.

Retornemos entdo a natureza! Isto significa: ao contrato
exclusivamente social acrescentar a assinatura de um contrato natural
de simbiose e reciprocidade para a escuta de admiracdo, de
reciprocidade, de contemplacdo e de respeito, onde o conhecimento
ndo considere mais a propriedade, nem a acdo dominadora
(ANTUNES apud SERRES, 2019, p. 196).

O yoga verde é uma pratica que libera a mente das amarras do corpo e vice-e-
versa reconduzindo-os em diregdo a totalidade da Natureza. “A arvore do yoga - yoga
vrksa -, por meio de sua prética, nos conduz por cada uma das camadas do nosso ser, até
chegarmos a viver e a experimentar a ambrosia do fruto do yoga” (IYENGAR, 2021, p.
93), que seria a visdo de uma identidade ndo mais corporificada e limitada que, agora,

encontrar-se-ia imersa na totalidade e na sabedoria da Natureza.
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O fenémeno mistico do sankirtana enquanto singularidade da

experiéncia religiosa de bhakti-yoga

The mystical phenomenon of sankirtana as a singularity of the bhakti-yoga

religious experience
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Resumo: Bhakti-yoga, 0 yoga da devogdo, é o elemento central da tradi¢do Vaispava
Gaudiya do Hinduismo, possuindo como ritual mais presente e conhecido a pratica do
canto congregacional de mantras, o0 sankirtana. Neste trabalho, trazemos conceitos
como samadhi, moksa e prema-bhakti sob a Gtica da tradicdo estudada, apresentando a
pratica do sankirtana como aquilo que exprime a mistica vaisrava e torna possivel a
vivéncia real dos conceitos supracitados na vida do devoto. Tendo como meta uma
consciéncia conectada a Divindade e um estado de amor puro por Deus (prema),
demonstramos neste artigo, a partir da fenomenologia e analise bibliografica, o
sankirtana como singularidade e esséncia do caminho de bhakti-yoga.

Palavras-chave: Hinduismo. Bhakti-yoga. Mistica. Mantra. Sankirtana.

Abstract: Bhakti-yoga, the yoga of devotion, is the core of the Gaudiya Vaispava
tradition of Hinduism, and its most present and known ritual is the practice of
congregational chanting of mantras, sankirtana. In this article here, we bring concepts
such as samadhi, moksa and prema-bhakti from the perspective of the studied tradition,
presenting the practice of sankirtana as what expresses the vaispava mysticism and
makes possible the real experience of the aforementioned concepts in the devotee’s life.
Having as the supreme goal a consciousness connected to the Divinity and a state of
pure love for God (prema), we demonstrate in this article, from phenomenology and
bibliographical analysis, the sankirtana as uniqueness and essence of the bhakti-yoga
path.

Keywords: Hinduism. Bhakti-yoga. Mystic. Mantra. Sankirtana.
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Introducéo

Este artigo visa explanar a singularidade da experiéncia mistica presente na
pratica de sankirtana, situado na expressao hindu do Vaiszavismo Gaudiya, por meio da
andlise dos conceitos de samadhi, moksa e prema-bhakti. Segundo o dicionario Monier-
Williams (2002), Kirtana (em sanscrito, [I[1[I1[1[11) significa “cantar”, “recitar”,
“repetir”, “falar” e pode ser compreendido como uma atividade devocional musical da

india®, composta de mantras e canticos sagrados (BROWN, 2021). Além disso,

0 estilo de kirtan realizado dentro do hinduismo Vaishnava Gaudiya é
uma expressdo de bhakti-yoga, 0 ‘yoga de amor e devogdo’, e
concentra-se em criar uma conexao pessoal, ludica e emocionalmente
intensa entre o adorador e seu deus, especificamente por meio de
palavras e sons cuja vibracdo cré transportar a presenca literal de
Krishna. (BROWN, 2021, p. 1, traducio nossa)*.

O sankirtana, portanto, pode ser entendido como o ritual de cantar (kirtana)
junto (san), ou ainda como “a glorificacdo congregacional do Senhor pelo canto, danca
ou outro tipo, difundindo as glorias do Senhor”. (VRAJABHUMI, 2009, p. 3). A préatica
do sankirtana é de natureza mistica pelo seu carater de busca pela unido profunda entre
o fiel e o Sagrado, aspectos que trataremos ao longo deste texto.

A anélise de tais conceitos — samadhi, moksa e prema-bhakti — com os quais
acreditamos ser possivel pensar a singularidade do fendmeno mistico do sankirtana em
bhakti-yoga, sera sob a luz do método fenomenoldgico. No campo epistemolégico das
Ciéncias da Religido, a fenomenologia ¢ uma das ferramentas metodolégicas de
apreensdo e significagdo do fendmeno religioso tal como aparece na realidade, além de
interpreta-lo a partir das varias significacdes e sentidos presente na consciéncia de seus

respectivos praticantes.

¥ Consideram-se aqui as tradicBes religiosas que seguem de alguma forma a literatura védica. Existem
outras religides na india, como o Budismo, 0 Jainismo, 0 Zoroastrismo, o IslA etc., que néo fazem parte
desse rol.

* «Kirtan is a musical worship practice from India that involves the congregational performance of sacred
chants and mantras in call-and-response format. The style of kirtan performed within Gaudiya
Vaishnava Hinduism is an expression of Bhakti Yoga, “the yoga of love and devotion”, and focuses on
creating a personal, playful, and emotionally intense connection between the worshipper and their
god—specifically, through words and sounds whose vibration is believed to carry the literal presence of
Krishna.”
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Partindo-se do pressuposto de que a fenomenologia de Husserl tem como objeto
de estudo as manifestacBes presentes na existéncia, o paradigma metodoldgico deste
artigo consiste na apreensdo e esclarecimentos do fenémeno religioso a fim de captar
suas esséncias presentes em suas revelacbes no mundo, analisando os fenémenos
misticos a partir de suas expressdes na realidade. Parte-se do entendimento de que este
paradigma possibilita a analise cientifica das experiéncias religiosas em primeira pessoa
e em rituais coletivos, como no presente caso, em que trabalhamos experiéncias misticas
de éxtase durante a pratica do sankirtana, bem como na manifestacdo de samadhi,
moksa e prema-bhakti.

Sendo assim, para tracar a linha de raciocinio proposta, em um primeiro
momento iremos tratar sobre a vertente do Vaispavismo Gaudiya e a pratica de bhakti-
yoga, um resumo do seu percurso historico e seu aspecto mistico. Apos isso, sera
realizada a analise conceitual de samadhi, moksa e prema-bhakti sob a perspectiva da
tradicdo religiosa trabalhada. Por fim, trataremos do sankirtana enquanto singularidade

na experiéncia religiosa no universo hindu.

1. Vaisnavismo Gaudiya e Bhakti-Yoga

O vasto conjunto de tradicbes e vertentes religiosas da India, que no Ocidente
chama-se Hinduismo, pode ser considerado a religido ativa mais antiga do mundo. E
importante ressaltar que o termo “hindu” ndo se originou de forma autodenominativa, e
sua procedéncia se deve aos persas que identificaram geograficamente como “hindus”
as pessoas que moravam a beira do rio Indo (Sindhu). O termo passou a ser utilizado
também para se referir as pessoas que viviam na india, mas que ndo eram muculmanas,
budistas ou cristds. Sendo assim, 0 que comumente conhecemos como Hinduismo pode
ser identificado também — principalmente entre os praticantes — como Sandatana-
Dharma (religido do dever/caminho eterno) ou Vaidika Dharma (religido dos Vedas).

Dentre as tradi¢des do Hinduismo® que praticam ritos de devocdo a um deus

superior aos demais, situa-se o Vaisravismo, termo que significa adoragéo a Visnu e/ou

® O hinduismo tradicional pode ser dividido de forma simples em quatro grandes tradi¢des que aceitam as
duas principais secdes do que podemos compreender como Literatura Védica (os Srutis — que alguns
alegam ser o que de fato podemos chamar de védico —, e 0s Smrtis), conhecidas como Vaisnavas,
Saivas, Saktas e Smartas, que apresentam praticas espirituais, hermenéuticas e conclusdes filosoficas e
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Krsna e sua corrente Vaispava Gaudiya que demarca o Vaispavismo surgido na Bengala
no século XVI a partir dos ensinamentos de Sri Caitanya Mahaprabhu® e seus
discipulos. Essa tradicdo parte do conceito de que dentre as muitas deidades cultuadas
no seio hindu, Krsna € o aspecto pessoal supremo e original do Divino, a
“Personalidade Suprema da Divindade”, possuindo ainda muitas encarnacgdes divinas
como aspectos da Suprema Realidade de Visnu.

Essa vertente apoia-se em parte da literatura védica classica: Os Vedas; as
Upanisads; os Purapas; 0 Mahabharata e o Ramayana, com certa énfase em textos
como a Bhagavad-gita e 0 Bhagavata Purana’, conhecido também como Srimad-
Bhagavatam. Na tradicdo Vaispava Gaudiya, 0 Bhagavata Purana tem um destaque
superlativo, sendo considerado o comentario do préprio sabio Vyasa-deva, o mitologico
autor do Mahabharata e de muitos Puranas, ao seu Vedanta-siitra. Podemos afirmar
que a base teoldgica esta nessas obras e nas interpretacdes de discipulos de Caitanya
Mabhaprabu, sobretudo os chamados

“Seis Goswamis™®, com destaque para Jiva Goswami e Riipa

Goswami, que sistematizaram a teologia de bhakti, dando origem a
uma extensa literatura medieval sobre a religido Vaispava Gaudiya e
seu culto centrado em Krsna e Sua consorte Radha®. Ao canone criado

teoldgicas totalmente distintas, variando de um monismo ateista a um teismo devocional monoteista,

passando por politeismo e panteismo. (CARVALHO, 2020).
% Sobre Caitanya Mahaprabhu, o tedlogo, poeta e editor da revista jesuita “America”, John Moffitt,
escreveu: “Se tivermos de escolher um homem na histdria religiosa indiana que melhor representa o
espirito puro de auto entrega devocional, eu escolheria o santo vaispava Caitanya, cujo nome inteiro era
Krsna Caitanya, ou ‘Consciéncia de Krsna’. De todos os santos na historia escrita, no Oriente ou
Ociente, ele me parece como o exemplo supremo de uma alma carregada pela maré de amor extatico
por Deus. Esse homem extraordinario, que pertence a um periodo rico que tem inicio no fim do século
X1V, representa a culminagéo das escolas devocionais que cresceram em volta de Krsna [...] em sua
natureza, Caitanya deleitava-se intensamente. Afirma-se que, como Sdo Francisco de Assis, ele tinha
um poder milagroso sobre os animais selvagens. Sua vida na cidade de Puri é a histéria de um homem
em um estado de intoxicacdo espiritual praticamente continua. Discursos iluminantes, contemplagao
profunda, humores de comunhdo amorosa com Deus, eram ocorréncias diérias. ” (MOFFITT apud
VALERA, 2015, p. 54-55).
O Bhagavata Purana é um dos dezoito principais Puranas. Geralmente 0s Puranas sdo constituidos de
temas como a origem do universo (sarga); genealogia de deuses e patriarcas (vamsa), histdrias sobre
reinos e dinastias (vamsanucarita) dentre outras.
Sri Ripa Gosvami, Sri Sanatana Gosvami, Sri Bhatta Raghunatha, Sri Jiva Gosvami, Sri Gopala Bhatta
Gosvami e Srila Raghunatha dasa Gosvam.
No Vaispavismo Gaudiya a manifestacdo pessoal de Deus s6 é completa quando estdo juntos a sakti
(energia divina) e a saktiman (fonte da energia divina). A sakti é personificada nas consortes das
manifestacBes divinas (saktiman). Assim, temos o0s casais Radha e Krsna, Laksmi e Visnu, Sita e Rama,
sempre adorados juntos (PRABHUPADA, 1987). Como mencionamos, no Vaispavismo Gaudiya,
diferentemente de outras escolas Vaisnavas, entende-se que Krsna é a fonte de tudo, inclusive de Visnu,
e ndo o contrario. Esse entendimento é baseado no préprio Bhagavata Purana, que diz (1.3.28): “Todas
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pelos Seis Goswamis, outros mestres importantes fizeram adigdes
literdrias como Visvanatha Cakravarti (1638-1708) e Baladeva
Vidyabhiisana (? — 1768), enquanto alguns foram fundamentais para a
manutencdo da tradicdo, como Narottama Dasa (1550-1587) e
Jahnava-mata (século XVI), primeira mestra do Vaisnavismo Gaudiya
apds a partida de Caitanya Mahaprabhu e seus principais
companheiros. (CARVALHO, 2021, p. 298-299)

No campo teoldgico, o vaisrava entende que o significado de Deus pode ser
explicado através do conceito de Bhagavam®®, a Realidade Suprema, que é também
uma persona. Compreende-se Bhagavam de duas formas possiveis: a primeira delas € a
crenga de que essa feicdo particular de Deus significa a possibilidade de se estabelecer
uma intima relagdo com Ele. O outro entendimento, que ndo exclui o primeiro,
perceberd Deus como elemento impessoal, uno, e sua presenca essencial (alma)
localizada em todo componente cosmico.

Sendo assim, o principal caminho espiritual (dharma'') do vaispava é a unido
completa com Krsna através da préatica de Bhakti-yoga. Bhakti pode ser entendida como
devocdo a Deus e, de acordo com Valera (2015), “[...] bhakti € um termo sanscrito
utilizado para indicar devocao a Divindade e pode se relacionar com os conceitos de fé
ou confianca (sraddha), graca ou misericordia (anukampa, anugraha ou prasada)”.
(VALERA, 2015, p. 2). E possivel dizer ainda que,

Bhakti, em sua forma mais pura, como para bhakti, € identificado com
prema (amor puro por Deus), podendo ser considerado tanto o meio
como o fim. Esse para-bhakti (devogdo suprema), portanto, ndo é
diferente do uttama bhakti (devocdo mais elevada), o amor

as encarnagBes acima mencionadas sdo ou por¢des plenarias ou porgdes das porcOes plendrias do
Senhor, mas o Senhor ST Krsna é a Personalidade de Deus original. Todas elas aparecem nos planetas
sempre que ha um distdrbio criado pelos inimigos dos deuses. O Senhor encarna para proteger seus
devotos era apos era.” (PRABHUPADA, 1995, p. 192).
©Bhagavam em sanscrito, 9T Significa literalmente ‘sorte, abengoado; ilustre; divino; veneravel;
santo’.
Gavin Flood (2014, p. 80) comenta que: “A palavra dharma é um termo intraduzivel. Queremos com
isso dizer que ndo existe nenhum equivalente seméantico nas linguas ocidentais — pelo menos naquelas
que tentaram fazé-lo — capaz de expressar, de forma direta e imediata, a plurivaléncia de termos como
‘dever’, ‘religido’, ‘justica’, ‘lei’, ‘ética’, ‘mérito religioso’, ‘principio’ e ‘direito’”. Ja Ithamar
Theodor (2010, p. 02) ressalta o significado da palavra como natureza intrinseca de algo, dizendo que
“Dharma ndo é apenas externo ao ser humano, mas é percebido como algo que compreende a esséncia
ou natureza de tudo. Sendo assim, aspira situar tudo — ndo apenas humano, mas todo o fendmeno, em
seu devido lugar. Por exemplo, o dharma do professor é ensinar e o dharma do Sol é brilhar. O
Dharma aspira estabelecer uma sociedade humana sobre uma base moral sélida e, como tal, define o
ser humano por meio de dois parametros, que sdo o status pessoal e profissional”.

11
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incondicional e exclusivo, encontrado no Bhdgavata Purapa [...].
(VALERA, 2015. p. 38).

A tradicdo de Bhakti-yoga foi trazida para o Ocidente em 1965 e tem como
protagonista institucional a Sociedade Internacional para a Consciéncia de Krishna
(ISKCON). Seu mestre espiritual fundador é A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada.
Na contemporaneidade, possuimos um consideravel niUmero de adeptos dessa vertente
na India e no Ocidente, além de instituicdes derivadas da ISKCON, dissidéncias e
grupos fundados por outros mestres da mesma escola filosofica (sampradaya) de
Prabhupada. No Brasil, a ISKCON foi oficialmente fundada em 1975 e é responsavel
pela publicagdo de um bom volume literario importante para a tradicdo de bhakti,

incluindo o Bhagavata Purana, em 18 volumes.

1.1 A mistica vaispava

Entende-se aqui que discorrer acerca da mistica na tradicdo do Vaispzavismo
Gaudiya requer, anteriormente, esclarecer o que se entende comumente como mistica, e
depois caracterizar os elementos que a compdem no Hinduismo.

Uma vez que o termo “mistica” é algo que vela por detrds de mudltiplas
referéncias, experiéncias e fendbmenos dentro do contexto da religido e da
espiritualidade e, sendo esses campos tdo vastos e complexos, sua acepc¢do torna-se
multifacetada e seu significado, inesgotavel. Tendo em vista a multiplicidade semantica
presente nesse conceito, grande parte dos tedlogos e cientistas da religido
contemporaneos compreendem que coexistem varias misticas e espiritualidades, ndo
necessariamente inseridas em tradicdes religiosas. Para pensar especificamente a mistica

no Hinduismo podemos afirmar que:

O termo ‘mistica’ traduz, com referéncia as religides indianas, uma
complexidade de experiéncias, a partir da doutrina secreta dos
upanixades (sic) até a ioga com suas ramificacdes [...] entendido[as]
como realizacdo espiritual suprema, sem que com isso, as diversas
experiéncias sejam niveladas. (BORRIELLO, 2003, p. 723).

Bernard McGinn (1991) compreende a mistica como “consciéncia direta da

presenca de Deus” (MCGINN, 1991, p. 17). Concepgdo que em muito se assemelha as



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

praticas devocionais que estamos tratando, embora ndo haja consenso dentro dos muitos
hinduismos sobre a resposta para questdes como “Deus € uma persona ou é impessoal?”’
ou “qual é o caminho espiritual correto?”, tendo em vista que o conjunto de tradicdes
védicas possuem expressdes que variam de um monismo quase ateista (Advaita
Vedanta) até a prética de devocdo a um Deus pessoal (Bhakti-yoga do Vaispavismo
Gaudiya). Nao ha tampouco acordo sobre qual é o caminho certo: alguns defendem que
se da pela graca de Deus a partir da devogdo, outros pelo caminho ascético e de
isolamento, outros ainda pela execucéo sistematica e impecavel de rituais. Essa infinita
diversidade torna o Hinduismo diverso e enigmatico.

Entretanto, é possivel encontrar pontos de aproximagdo. Para teéricos como
Velasco (2003), o Hinduismo é uma religido essencialmente mistica. Isso significa que
em todo fiel, ou em toda vertente, hd uma busca intelectual, ética, emocional e espiritual
para com a Verdade e/ou o Sagrado. Pode-se afirmar, portanto, que estamos tratando
aqui precisamente de um conjunto de tradi¢des que estruturalmente se localizam, de um

modo ou de outro, na experiéncia mistica:

[..] é verdade que a religido da india se caracteriza por fazer da
experiéncia mistica a verdadeira base da religido [...]. Ndo é exagerado
dizer, como fez Zaehner parafraseando Nietzsche, que a India é “die
Hauptschule der Mystik” a escola maior, o lugar por exceléncia do
cultivo da mistica. (VELASCO, 2003, p. 132, traducéo nossa)*.

De acordo com Velasco, percebemos que a mistica € um aspecto basal das
tradicdes religiosas da India. Ao utilizar o termo “cultivo” como uma grande
caracteristica dessa manifestacdo religiosa, podemos compreender que a experiéncia
mistica consiste em um exercicio de aperfeicoamento ou refinamento em todos 0s
caminhos religiosos, caminhos estes que rumam para o Sagrado. No que diz respeito a

tradicdo vaispava e a relacdo mistica com a divindade, Valera (2015) afirma que:

No ndo dualismo do Vaisnavismo Gaudiya, estabelecido pelo
Bhagavata Purana (BhP, 1.2.11; Prabhupada, 1995, p. 113), a
Divindade como Realidade consciente Unica (jianam advayam) tem
trés aspetos distintos e indivisos: (1) Brahman, o Ser absoluto,

12 «gs verdad que la religion de la India se caracteriza por hacer de la experiéncia mistica la verdadera
base de la religion (...). No es exagerado decir, como hace Zaehner parafraseando a Nietzsche, que la
India es “die Hauptschule der Mystik” la escuela mayor, el lugar por exceléncia del cultivo de la
mistica.”
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impessoal [...] (2) Paramatma, a divindade pessoal ¢ a consciéncia
imanente, situada no coracdo de todos 0s seres, que se manifesta na
forma das diferentes encarnagdes de Visnu; e (3) Bhagavan, a
suprema personalidade da Divindade, que surge de sua
transcendéncia mistica, para se relacionar amorosamente com seus
devotos. Apesar de muitas vezes constar em listas de encarnacGes,
Krsna seria o proprio Bhagavan original. (VALERA, 2015, p. 48,
grifo nosso).

Dentro do espectro do Vaispavismo Gaudiya, podemos perceber que a mistica
esta presente nas praticas devocionais de bhakti-yoga, bem como na trajetéria espiritual
que visa estabelecer uma relagéo intima com Krsna. Durante esse caminho, situam-se 0s
fendmenos misticos (éxtases, visdes, iluminacdes, sentimento de amor pleno, entre

outros) de samadhi, moksa e prema-bhakti, dos quais trataremos a seguir.

2. Samadhi em Bhakti-Yoga

Ao descrevermos 0 samadhi na pratica de bhakti-yoga, partiremos do
pressuposto de que existem diferentes niveis de yoga, sendo que uns possuem baixo e
médio desenvolvimento espiritual, como por exemplo a pura atividade fisica ou 0 yoga
para fins medicinais, enquanto outros exprimem o mais alto patamar de iluminagdo. Em
seu livro Meditacdo e Superconsciéncia (1980), Prabhupada lembra que Krsna afirma

3713’ CUjO

no sexto capitulo da Bhagavad-gita sobre o “mais elevado sistema de yoga
objetivo central é conhecer Deus por meio do bhakti-yoga. Portanto, “0 yogi mais
elevado é aquele que sempre esta pensando em Krsna intimamente”. (PRABHUPADA,
1980, p. 1).

Portanto, percebemos aqui a presenca da atividade mistica que a tradicéo
fomenta, ao manifestar o almejo da gnose divina. De acordo com Prabhupada, as
pessoas possuem intrinsecamente essa busca por Deus — “na verdade, somos todas
almas espirituais” (PRABHUPADA, 1980, p. 2). Portanto, 0 yoga, neste caso, é usado
como uma ferramenta que auxilia o individuo nesta jornada da vida material, a fim de
que ele consiga transcender essa existéncia corpdrea e atinja a maxima comunhao com

Krsna.

13 prabhupada se baseia, sobretudo, no verso 6.47 da Bhagavad-gitd, que diz: “E de todos os yogTs, aquele
que tem muita fé e sempre se refugia em Mim, pensa em Mim dentro de si mesmo e Me presta servico
transcendental amoroso — é o mais intimamente unido a Mim em yoga e é o mais elevado de todos.
Esta é a Minha opinido”.
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Sendo assim, o0 sucesso da pratica de bhakti-yoga, pressupde uma relacdo intima
com Krspa atraves de bhakti, que vem da raiz verbal bhaj (“servir”, “honrar”,
“reverenciar”, “amar”, “adorar”). E importante ressaltar que o texto da Bhagavad-gita
explicita que a relagdo com a “Divindade Suprema” pode ocorrer de varias formas,
como pela acéo correta (karma-yoga), busca do conhecimento (jfiana-yoga), meditacéo
(dhyana-yoga) e devocdo (bhakti-yoga). No entanto, interessa-nos investigar qual € a
prescricdo para se atingir a mais intima relacdo com Deus em bhakti-yoga, pois a
tradicdo vaispava acredita que nela esta a atividade mistica por exceléncia, também
expressa na consciéncia plena de Krsna, 0 samadhi.

A busca pelo samadhi em bhakti é uma busca pela maxima purificacéo: viver
Deus em todas as esferas da vida. Para evoluir nesse caminho espiritual, o devoto deve
ultrapassar a energia externa grosseira, a realidade material, a existéncia corpérea, 0
gozo dos sentidos, o desejo hedonista' e apego a coisas e bens materiais. Depois, deve-
se transpor a energia sutil, representada pela mente, o intelecto humano e o ego, também
chamado na tradicdo de falso ego, considerando, portanto, a alma como 0 ego
verdadeiro™. Sé assim se atinge a esséncia divina velada por detras da materialidade, a
alma interna.

Partindo do pressuposto da tradicdo, de que a energia externa € Deus, entdo
deve-se desapegar da matéria enquanto matéria, mas ndo de seu aspecto essencial. E
importante saber da presenca de Krsna em toda a realidade cdsmica, porém o foco sera
desenvolver a energia interna (alma) que busca Krsna. Sobre isso, o capitulo 6, versos

24-26 da Bhagavad-gita, afirmam que:

A pessoa deve praticar yoga com determinacédo e fé indesviaveis. Ela
deve abandonar, sem excecdo, todos 0s desejos materiais que surgem

4 Distingue-se aqui o desejo hedonista, de satisfagdo dos préprios sentidos, do desejo do bhakta de
desenvolver amor por Krsna. A ideia de ndo ter desejos ndo existe em bhakti, porque se entende que
querer ndo desejar nada é um desejo também. Entdo a pessoa deve desejar ter amor.

1> Sobre esta distincdo entre falso ego e verdadeiro ego, Prabhupada comenta que: “Falso ego significa
aceitar que este corpo € a propria pessoa. Quando alguém compreende que nao é este corpo, mas sim
uma alma espiritual, chega entdo ao seu verdadeiro ego. O ego existe. Condena-se o falso ego, ndo o
verdadeiro ego. A literatura védica (Brhad-aranyaka Upanisad 1.4.10) diz que aham brahmasmi: eu
sou Brahman, eu sou espirito. Este “eu sou”, o sentido do eu, também existe na fase de auto-realizacdo
liberada. Este sentido de “eu sou” ¢ ego, mas quando o sentido de “eu sou” ¢ aplicado a este corpo
falso ele € ego falso. Quando o sentido do eu é aplicado a realidade, isto é o verdadeiro eu. Ha alguns
filosofos que dizem que devemos abandonar nosso ego, mas ndo podemos abandonar nosso ego,
porque ego significa identidade. Devemos, é claro, abandonar a falsa identificagdo com o corpo”.
(PRABHUPADA, 2015, p. 616).



Revista Discente do Programa de

o4

‘,'L;/,) SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

L

do falso ego e controlar assim, através da mente, todos os sentidos,
sob todos os aspectos. Com plena conviccao, a pessoa deve situar-se
pouco a pouco em transe por meio da inteligéncia, e assim a mente
deve se fixar apenas no Eu e ndo deve pensar em nada mais. Por onde
quer que a mente divague, devido a natureza oscilante, a pessoa deve
retrai-la e trazé-la de volta ao controle do Eu. (Bhagavad-gita 6, 24-
26).

Entende-se que ao iniciar a jornada de libertacdo, o conhecimento da alma
permanece, mas 0 corpo muda. Gradualmente sdo descontruidos os elementos
grosseiros da realidade material, bem como o intelecto e a mente, e em seu Gltimo
estagio, estd o desaparecimento do ego. Para entendermos melhor esse processo, 0
esquema abaixo exemplifica, de acordo com a tradicdo, a importancia da libertacdo do
€go humano:

Esquema 1 - Processo de liberagéo do ego

EGO Somos alma pura, porém, nossa
mente e nossa inteligéncia se insere

a mais sutis das substincias
- na realidade material.

Dissolugdo do
l Isso gera o

Aham brahmasmi: | - ——————— 7 A saida do Falso Ego: a nogdo de que
atinge-se a alma L e 1 somos puramente matéria.

Condigdo oposta a Inicia-se a Consequentemente

vida ignorante
(ahankdra)

Fonte: (KERR, 2020, p. 60)

Quando o ser humano transcende a essas concepgdes sutis da mente, atinge um
nivel de pureza espiritual, pois se liberta das no¢oes falsas de identificacdo dos campos
corporeos como o centro de referéncia, dando espaco para a identificacdo de sua alma e,
consequentemente, com a Superalma (chamada em sanscrito de Paramatma), Deus. A
tradicdo entende que ndo basta atingir esse nivel de consciéncia da realidade, mas é
preciso ocupar-se dele. Ou seja, deve-se a todo tempo relembrar essas concepgdes de
forma pratica, para que o bhakta perceba, de modo superconsciente, o pulsar divino de
Krsna na realidade.

O Vaisnavismo entende que, em consciéncia divina, 0 yogi transpde 0 gozo dos

sentidos e desfruta os sentidos da vida espiritual, em Deus. Prabhupada afirma que
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“através da pratica do yoga, podemos, literalmente, trazer a mente a consciéncia de
Krsna” (PRABHUPADA, 1990, p. 6). Valera completa dizendo que:

Quando bhava [Deus] aparece, ele permeia a consciéncia de tal forma
que parece ter se tornado um com a mente. E semelhante ao que
acontece com uma barra de ferro colocada no fogo; ela eventualmente
adquire as qualidades do fogo parecendo ser uma coisa sé. Esse fato
denomina-se tad-atmaka, e lembra 0 que se conhece no yoga por
samadhi. (VALERA, 2015. p. 190).

Para atingir o samadhi, 0 yogi deve entregar-se a Krsna atraves do servico
devocional, praticas cotidianas que compdem o sadhana-bhakti-yoga, que descrevemos
em breve. Segundo a doutrina, a forma mais eficaz para tal é o canto do Maha-Mantra.
Maha-mantra é traduzido como o “Grande Mantra”, conhecido também como o mantra
Hare Krspa. Na tradicdo Vaispava Gaudiyva, este € o maior de todos 0s mantras,
especialmente nesta época em que vivemos, porque acredita-se que nesta era de Kali-
Yuga'® s6 existe um jeito de se garantir a salvagéo: o canto. O conceito é resgatado da
Kali-Santarana Upanisad (1.2), que diz que as dezesseis palavras do mantra séo
especialmente direcionadas a contra-atacar as contaminacdes da era de Kali e que néo
h& outra alternativa a ndo ser cantar este mantra.

A prética de cantar o mantra Hare Kysna como esséncia de bhakti-yoga foi
preconizada por Caitanya Mahaprabhu, que propagou 0 Maha-mantra como veiculo de
evolucéo espiritual. Ele afirma veementemente a necessidade e a importancia do canto
deste mantra que, de acordo com a teologia vaispava, é a mais elevada meditacdo
transcendental. Embasando seus ensinamentos nas escrituras, Mahaprabhu citava
sempre 0 verso 38.126 do Brhan-naradiya Purana, que diz: “Cantar os nomes do
Senhor, cantar os nomes do Senhor, cantar os nomes do Senhor. Ndo hé outra maneira;
ndo ha outra maneira; ndo ha outra maneira de libertacdo nesta era de desavencas e
hipocrisia”. O Bhdagavata Purana (12.3.51) reforga: “Meu querido rei, apesar da era de
Kali ser um oceano de defeitos, ainda assim ha uma grande qualidade: Simplesmente

por cantar os santos nomes do Senhor Krsna pode-se libertar do cativeiro material e ser

6 A quarta de um ciclo de quatro eras cosmoldgicas descritas nas escrituras védicas, sobretudo nos
Purapas. Em Kali-yuga, a yuga que estamos enfrentando nos dltimos cinco mil anos, ha um excesso de
desavengas, ignorancia e irreligido, com as verdadeiras virtudes sendo desvalorizadas. A boa noticia é
que esta yuga é a menor, durando apenas 432 mil anos. Ao fim de Kali-yuga, volta-se ao inicio do
ciclo, com a era dourada, Satya-yuga, novamente em curso.
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promovido ao mundo transcendental”. O canto do Maha-mantra como ritual religioso é
considerado pelo vaispava como o modo mais fécil para a autorrealizacdo; evolugdo
espiritual; salvacdo; liberdade; amor supremo; devocao plena.

Através do canto, o fiel é introduzido gradualmente no conhecimento divino, e
0s primeiros sinais sdo a mudanca de percepg¢do da realidade através de uma alteracéo
no nivel de consciéncia do praticante. A tradicdo entende que essa préatica desperta
percepcbes de mundo mais profundas e de ordem espiritual contrarias aos modos de

consciéncia vividas anteriormente no campo material, pois:

Pelo cantar deste Hare Krsna, como foi introduzido pelo Senhor
Caitanya — cantar e dancar — vocé pode compreender Krsna em pouco
tempo. O conhecimento comeca ndo a partir de Krsna, mas a partir de
coisas que estamos acostumados a ver todos os dias.
(PRABHUPADA, 1980, p. 34).

Para entendermos com maior clareza o que é 0 Maha-mantra, o analisaremos

sob a Gtica de sua etimologia. O mantra possui quatro versos e dezesseis palavras:

Quadro 1 - Maha-mantra

Sanscrito Transliteracao

g} SHEOT g'i‘ SHEUT g‘)\' Hare Krsna, Hare Krsna
EF;UT ST %3{ 83-[ Krsna Krsna, Hare Hare
cﬂi’ TT:T Ei' H Hare Rama, Hare Rama

9 T 8L &l Rama Rama, Hare Hare

Fonte: (KERR, 2020, p.63).

A palavra Hare (no alfabeto sénscrito, [1[1(]) é oriunda do termo Hara, que
significa um modo de se invocar a energia divina de Krsna ([ [1[1][7). Neste contexto,
Hara é um nome de Radha, a suprema energia de amor, consorte de Krsna e fonte de
todas as demais deusas na tradi¢do Vaisrava Gaudiya. Ou seja, 0 mantra primeiramente

se dirige a Radha como Hare, vocativo de Hara, como uma suplica para que a Divina



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Mée interceda. Os nomes Krsna (“o todo atrativo™) e Rama (111 111)* (“a fonte de todo o
prazer”) referem-se a possibilidades intimas de relacionamento com o Supremo.
Podemos notar que ha uma estreita relacdo entre o sanscrito e o tom divino
presente nestes versos. A construcdo métrica e etimoldgica do Maha-mantra é
essencialmente voltada para o encontro direto do praticante com Deus. Portanto, o canto
é 0 método primordial de contato com o divino, bem como a fonte da salvagdo para a

tradicdo vaispava. Ou seja,

A vibragdo transcendental estabelecida através do cantar de HARE
KRSNA [...] é o método sublime para revivermos nossa consciéncia
transcendental. [...] Hare Krsna, Hare Krsna, Krsna Krsna, Hare Hare
€ 0 processo transcendental para reviver essa consciéncia pura e
original. Cantando essa vibragdo transcendental, podemos eliminar
todos os receios que existem dentro de nossos coragdes. O principio
basico de todos esses receios é a consciéncia falsa de que eu sou o
senhor de tudo que eu observo. (PRABHUPADA, 1980, p. 45).

De acordo com a tradicdo, 0 Maha-mantra é uma meditacdo que “preenche”
todos os &mbitos da vida humana, externa e interna: a0 mesmo tempo que o cantar é
transmitido e ensinado ao devoto, a tradicdo também entende que a esséncia simbdlica
presente no mantra estd no cerne da alma individual que, ao cantar, contemplara a
Superalma. Acredita-se que se trata de um exercicio que torna possivel uma evolucao da
consciéncia que atingira em seu apice a consciéncia plena de Deus.

Entende-se no vaispavismo que o carater absoluto do Supremo confere ao nome
relacionado a Ele uma completa identificacdo enquanto que no plano material a conexao
de um nome e seu objeto é subjetiva. Em outras palavras, ndo ha diferenca entre o nome
de Deus e o préprio Deus. O Padma Purana (1.2) corrobora esta ideia ao afirmar que:
“O santo nome de Krsna é de esséncia espiritual e a forma plena dos relacionamentos
espirituais. Ele é pleno, puro e eternamente liberto, pois no plano espiritual ndo ha
diferenga alguma entre 0 nome e 0 nominado”.

Além de caracteristicas da mistica presentes na literatura e nos preceitos da
religido como, por exemplo, o almejo de contato intimo com Deus, existem também

elementos misticos relatados na pratica de cantar o mantra, uma vez que haveria

Y A Rama-pirva-tapiny-upanisad (1.6) diz que “Os misticos sentem prazer espiritual ilimitado no Ser
eterno, consciente e bem-aventurado, portanto a Verdade Absoluta (pararm: brahma), é conhecida como
Rama”.
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producdo de estados suprassensoriais manifestados nas percepcGes mentais que s@o
alteradas no praticante durante o canto, bem como fenémenos fisicos e psicoldgicos
descritos de forma detalhada. O ritual é entendido pelos vaisravas como fonte de

éxtase:

Através da experiéncia préatica também pode-se perceber que,
cantando esse Maha-mantra, ou 0 Grande Canto para a Libertacdo,
pode-se imediatamente sentir um éxtase transcendental proveniente do
estrato espiritual. (PRABHUPADA, 1980, p. 46).

Tais formas de éxtase sao descritas em oito tipos diferentes:

No comeco, pode ser que ndo se apresentem todos os éxtases
transcendentais, que sdo oito: 1) estacar como que mudo, 2)
perspiracéo, 3) arrepio dos pelos do corpo, 4) deslocacdo da voz, 5)
tremor, 6) desvanecimento do corpo, 7) chorar em éxtase, 8) transe
[...]. (PRABHUPADA, 1980, pp. 46-47).

Além da pratica do cantar como via de éxtase, a tradicdo entende que essas
manifestaces transcendentais sdo expressas também através da danca, juntamente com
o canto: “[...] mas, ndo resta ddvida de que, cantando por algum tempo, transpomo-nos
imediatamente a plataforma espiritual, e o primeiro sintoma disso se exibe no impeto de
dancar juntamente com o cantar do mantra.” (PRABHUPADA, 1980, p. 47).

A danca no processo da meditacdo do Maha-mantra € considerada um sinal,
sinbnimo de que a préatica de Bhakti-yoga foi bem-sucedida, pois o fiel atingiu, mesmo

que de modo passageiro, 0 Mundo Espiritual®®

e, portanto, comunga sua alma e sua
consciéncia na Superalma e na consciéncia de Krsna.

O caminho espiritual do Vaisnavismo esta baseado na crenca de que o estado
mais elevado do yoga é renunciar o mundo material e a libertacdo do ego e que cantar é
0 ato proprio de bhakti-yoga, pois transmite o pleno servico devocional, bem como
viabiliza a unido mistica com a intimidade sagrada.

Ou seja, a meta religiosa e salvifica significa estar em plena consciéncia de
Krsna. Prabhupada diz que “0 objeto do yoga, a meta ultima é compreender Krsna.

Portanto, consciéncia de Krsna significa praticar o mais elevado tipo de yoga”.

8 Neste contexto Vaisnava, Mundo Espiritual designa a morada eterna de Krsna, chamada de
Goloka Vrndavana, ou as moradas de Visnu, chamadas Vaikuntha.
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(PRABHUPADA, 1980, p. 9). Sendo assim, se a perfeicdo do yoga é estar em
consciéncia de Krsna, entdo atingir a consciéncia de Krsna é samadhi.

O mais alto estado de percepcdo da consciéncia — 0 samadhi, onde 0 yogi se
identifica com a Realidade Suprema, é, portanto, expresso no maximo Servico
devocional de Bhakti-yoga. Sendo assim, definiremos samadhi como a plena e

constante consciéncia de Krsna, a realizacdo mistica em sua maxima poténcia:

Qualquer pessoa que esteja pensando sempre em Krsna dentro de si
mesma é um yogi de primeira classe. Se vocé quer perfeicdo no yoga
[...] vocé precisa aprofundar-se mais. Na verdade, a prética do yoga é
alcangada quando vocé esta em samadhi, pensando sempre na forma
de Visnu do Senhor dentro de seu coragdo, sem perturbar-se. Portanto
0s yogis vao a um local isolado, e controlando todos os sentidos e a
mente, concentram tudo na forma de Visnu, eles atingem o samadhi.
Isso chama-se perfeigdo do yoga. (PRABHUPADA, 1980, pp. 4-5)

Na prética de bhakti, nem este isolamento supracitado é necessario, pois o estado
de consciéncia elevado pode ser obtido e mantido em qualquer situacao e local através
da devogdo plena e pratica correta, onde ocorre a maxima identificacdo do fiel com
Krsna. Isso significa que o samadhi € se preencher de Krsna, pensar e agir o tempo

todo, em todos as ocasides, através de Krsna.

3. Moksa em Bhakti-yoga

O Hinduismo compreende como moksa a saida iluminada do samsara, a
libertacdo do ciclo de nascimentos e mortes dentro da criacdo material, a salvacdo.
Curiosamente, 0 conceito de samsara nao varia de forma substancial entre as varias
tradi¢des hindus, mas sim a ideia de como libertar-se, qual o destino supremo possivel e
a Realidade Ultima. Porém, moksa é considerada a meta Gltima da vida por
praticamente todas as tradigdes, exceto pelo Vaispavismo Gaudiya.

Se 0 apego é tido como uma causa para O enredamento no samsara, O
Vaisnavismo Gaudiya acrescenta uma nuance sutil: desapegar-se de tudo ndo é a meta
de libertacdo (moksa), pois o devoto deseja apegar-se amorosamente a Krsna. Se em
caminhos monistas do Hinduismo a devogdo pode até ser um estagio inicial, mas que

deve ser suprimido pelo desapego completo para a libertagdo, o bhakta pensa diferente,
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com o apego devocional ao Divino sendo sua meta final. Numa radicalizacdo de bhakti,
Ldcio Valera (2015) pontua que o Vaisnavismo Gaudiva chega a se afastar dos outros
sistemas filoséficos ao diminuir até mesmo a importancia da salvacdo (moksa) como
meta, deixando claro que bhakti em si ja € a meta. Quando este amor pelo Senhor
Supremo ¢é atingido, a libertagdo do ciclo de nascimentos e mortes naturalmente vem,

mas como um

subproduto insignificante do sentimento de unido. Por esse motivo, a
prépria devogdo é a meta da devocdo, porque o amor se preenche no
sentimento final do préprio amor. Assim o Vaisnavismo Gaudiya ndo
é uma filosofia de salvacdo, mas uma filosofia de amor. (VALERA,
2015, p. 86).

Ripa Gosvami, autor do Bhakti-rasamrta-sindhu, um dos grandes tratados sobre
a tradicdo de bhakti, chega a desprezar moksa ao se referir ao termo como mumuksa
pisact, a “bruxa da liberta¢ao”, deixando evidente como esta ndo deve ser a meta do
devoto, podendo, inclusive, iludi-lo como uma “bruxa”. Afinal, pode-se atingir moksa
em outros processos espirituais que ndo visam o0 desenvolvimento de um
relacionamento amoroso intimo com o Divino. Para o bhakta, portanto, o proposito €
unicamente desenvolver um amor altruista pelo Supremo. Neste estagio amoroso, ele ja
se encontra em samadhi, com a consciéncia no Mundo Espiritual, ainda que siga por um
tempo encarnado aqui. Como comenta Prabhupada (1982), se a consciéncia plena de
Deus, 0 que ele chama de consciéncia de Krsna, € um fato real na vida da pessoa, ainda

que ela viva no mundo material, ela ja estara liberta no Mundo Espiritual.

4. Prema-bhakti

Se a meta do bhakti-yogi ndo é necessariamente a libertacdo do samsdara, mas o
amor por Krsna, isso ¢ chamado de Prema-bhakti, Gltimo estagio no processo
sistematizado por Riipa Gosvami. Em seu Bhakti-rasamrta-sindhu (3.1-5), com base
nos milenares Natya-sastra e Bhdagavata Puranpa, Rupa Gosvami define as cinco
possibilidades de relacionamento com Krsna: neutralidade, servidao, amizade, amor

parental e amor conjugal (VALERA, 2015, p. 87). Estas cinco possibilidades, chamadas

de rasa, sdo um desdobramento soteriologico do amor, sendo que o “amor conjugal” ou
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madhurya-rasa seria 0 mais intimo, mistico e profundo, ja que ¢ a relagdo que as gopis
(vaqueiras) tém com Krsna, em especial, a Deusa Radha, a suprema gopi. A relagédo
entre Radha ¢ Krsna ¢ a epitome de prema-bhakti, exemplo maximo e arquetipico desta
possibilidade mistica de encontro com o Supremo.

Para redescobrir ou despertar estas rasas, o bhakta pratica o chamado sadhana-
bhakti, elencado no Bhagavata Purapna (7.5.23-24) em nove processos: escutar
(Sravanam); cantar (kirtanam); recordar (visnu-smaranam); servir o Senhor (pada-
sevanam); adorar as deidades (arcanam); orar (vandanam); executar 0s deveres
prescritos (dasyam); servir como amigo (sakhyam); render-se completamente (atma-
nivedanam). A execucdo destes nove processos pode ser medida em intensidade por
nove estagios no caminho de bhakti, que foram definidos por Ripa Gosvami no Bhakti-
rasamrta-sindhu (1.4.15-16) como: fé (sraddha); associacdo com santos (sadhu-
sanga); servir com devogdo (bhajana-kriya); desapego gradual (anartha-rivrttih);
firmeza (nistha); gosto pelo processo (ruci); apego ao processo (asakti); amor (bhava);

amor extatico (prema). Em relacéo aos estagios, Prabhupada comenta que:

No comeco, deve-se ter um desejo preliminar para a autorrealizacéo.
Com isto, o individuo se sentird inclinado a associar-se com pessoas
espiritualmente elevadas. Na fase seguinte, ele é iniciado pelo mestre
espiritual elevado, e, sob sua instrucdo, o devoto neéfito comega o
processo do servigo devocional. Através da execugdo do servico
devocional sob a orientacdo do mestre espiritual, ele se livra de todo o
apego material, alcanca constancia na autorrealizacdo e adquire gosto
em ouvir sobre a Personalidade de Deus Absoluta, Sri Krsna. Este
gosto continua propiciando o seu avango, e ele entdo desenvolve
apego a consciéncia de Krsna, que, ao amadurecer, manifesta-se
como bhava, ou a fase preliminar do amor transcendental a Deus. O
verdadeiro amor por Deus chama-se prema, a mais elevada etapa de
perfeicdo na vida. Na fase de prema, hd uma constante ocupagdo no
servigo transcendental amoroso ao Senhor. Entdo, através do processo
lento do servigco devocional, sob a orientagcdo de um mestre espiritual
auténtico, serad possivel alcancar a fase mais elevada, livrando-se de
todo o apego material, do medo em adquirir uma personalidade
prépria individual e espiritual, e das frustragdes resultantes da filosofia
do vazio. Ai, entdo, atinge-se por fim a morada do Senhor Supremo.
(PRABHUPADA, 2015, p. 238-239).

Quando o praticante do sadhana-bhakti atinge estagios elevados de intensidade
em seu servir, como bhava ou prema, ele entra em Raganuga, quando sua devogéo é

completamente espontanea, sem necessidade de regras ou regulacdes. Nesta etapa, suas



f e V" . -
:,(('/\(' Revista Discente do Programa de

‘;"(f‘:/j SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religido da UFJF

s,

emocdes estdo afloradas, seus éxtases sdo continuos, a presenca de Krsna em sua
consciéncia é ininterrupta e seu estado de espirito j& esta imbuido de intimidade com
Ele, como nas relacdes que Krsna exibe com as gopis e 0s demais habitantes em
Vrndavana.

A tradicdo de bhakti tem nesta cidade de Vyndavana o0 seu epicentro espiritual.
Ali, acredita-se que Krsna viveu sua infancia e adolescéncia h& cerca de cinco mil
anos'®, exibindo atividades intimas e os sentimentos mais profundos de amizade, amor
parental e amor conjugal. Em Vrndavana, embriagados neste amor, ninguém
demonstrava sequer o respeito, o temor e a reveréncia comuns com a Divindade
Suprema, esquecendo-se do status divino de Krsna ¢ entendendo que Ele era apenas o
belo e arteiro filho, o fiel amigo, o lindo namorado negro de cabelos ondulados e pena
de pavdo sobre a cabeca. Estas atividades séo descritas no décimo canto do Bhagavata
Purana, na literatura medieval dos Seis Gosvamis, no poema Gita-govinda, de Jayadeva
Gosvami, entre outros. O Gita-govinda frequentemente é tratado como um poema
erético, pois descreve com detalhes as relacdes misticas em madhurya-rasa de Krsna
com Radha e as gopis.

O Bhakti-rasamrta-sindhu (2.2.1-2.2.21) apresenta ainda de forma didatica os
sintomas corporais que uma pessoa manifesta ao exprimir este amor mistico e extatico
por Krsna, chamados de anubhava: dancar, rolar no chéo, cantar em voz alta, esticar o
corpo rigidamente, chorar alto, bocejar, respirar com dificuldade, esquecer-se da
presenca de outras pessoas, salivar, rir como um louco, girar a cabeca e até arrotar. Em
um ponto ainda mais elevado, é descrito que a pessoa pode ainda exibir: aturdimento,
transpiracdo, arrepio dos pelos, balbuciéncia, tremor, mudanca da cor corporal, lagrimas
e devastacdo, quando, em um estado de grande lamentagdo pela saudade de Krsna, 0
devoto fica devastado de felicidade, algo dificil de descrever, mas chamado em

sanscrito de pralaya por Riapa Gosvami.

19 prabhupada comenta, deixando clara a posigdo da tradigdo, que “Krsna — a Suprema Personalidade de
Deus — é uma personalidade historica, que apareceu na Terra ha 5000 anos. Ele permaneceu na Terra
durante 125 anos e comportou-se exatamente como um ser humano, mas Suas atividades foram
incomparéaveis”. (PRABHUPADA, 1993, p. XIV).
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5. Sankirtana

Os sintomas corporais e 0 estado de espirito de prema-bhakti norteiam um
elemento central de bhakti-yoga, o Sasnkirtana, que é o cantar coletivo dos nomes
divinos. Como pontua Brown, a origem do Sarikirtana ndo é recente, mas remonta aos

principios cosmoldgicos dos Vedas:

As crencas espirituais que ddo sentido a pratica do Kirtan tém suas
raizes em uma cosmologia, postulada nos primeiros textos musicais
sanscritos, em que, na criacdo do universo, a vibragdo das ondas sonoras
deu vida & matéria. O termo sanscrito nada-brahman refere-se a ideia de
som causal, ou a crenca de que o proprio som é, como Lewis Rowell
escreve, ‘a forca vital criativa pela qual todo o universo é animado’
(Rowell 1992, p. 36). (BROWN, 2021, p. 3, tradugio nossa).”

Se o grande objetivo de bhakti € desenvolver um relacionamento com Krsna, 0
exercicio completo para isso é 0 Sasikirtana, pois ele envolve 0s noves processos de
bhakti e os nove estagios. Afinal, na pratica se canta (kirtanam) e se escuta (sravanar)
0s nomes divinos; se recorda de Deus (visnu-smarapnar); serve-se 0 Senhor com o canto
e com a escuta (pada-sevanam); adora-se as deidades ao glorifica-las (arcanar); ora-se
(vandanari); executa-se o dever prescrito desta era de Kali-yuga (dasyam), que € cantar;
serve-se (sakhyam); rende-se completamente (atma-nivedanam). E isso é feito com fé
(sraddha); na companhia de outros praticantes (sadhu-sanga); com devocdo (bhajana-
kriya); em desapego gradual (anartha-nivrttiz); com firmeza (nistha); desenvolvendo-se
gosto e apego pelo processo (ruci e asakti); manifestando o amor (bhava) e 0 amor
extatico (prema). Por isso:

[...] a realizacdo de harikirtan® é um elemento de bhakti-yoga — a
‘yoga do amor e da devogdo’ — que busca ligar o coragdo do adorador
ao seu Deus por meio de uma préatica alegre, espontanea, brincalhona
e s vezes bem-humorada. (BROWN, 2021, p. 2, traduco nossa).?

20 «The spiritual beliefs that give meaning to the practice of kirtan have their roots in a cosmology,
posited in early Sanskrit musical texts, wherein, at the creation of the universe, the vibration of sound
waves brought matter to life. The Sanskrit term nada-brahman refers to the idea of causal sound, or the
belief that sound itself is, as Lewis Rowell writes, ‘the creative vital force by which the entire universe
is animated’” (Rowell 1992, p. 36).

2! Hari é um dos mais populares nomes atribuidos a Krsna.

22 «The performance of harikirtan is an element of Bhakti Yoga—the ‘yoga of love and devotion’— that
seeks to bind the heart of the worshipper to their God through a practice that is joyful, spontaneous,
playful, and sometimes humorous.”
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O Sarikirtana é 0 cerne da prética Vaispava Gaudiya, ndo apenas em um intuito
individual de se atingir prema, mas sobretudo em um ideal de compartilhamento deste
sentimento. E td0 sensivel para a tradicdo que Caitanya Mahaprabhu recitou

pessoalmente apenas oito versos?, chamados de Siksastakam, comecando com:

Glorias ao Sri-Krsna-sankirtanam, que remove do espelho do coragéo
toda a poeira que se acumulou e extingue o fogo da vida
condicionada. Este movimento de Saskirtana € a principal béncdo
para toda a humanidade, porque espalha os raios da lua da béncéo. E a
vida de todo o conhecimento transcendental. Ele aumenta o oceano de
éxtase transcendental, banha o eu de todos e capacita-nos a saborear
completamente o néctar pelo qual sempre ansiamos.
(MAHAPRABHU, 2012, p. 19).

Mahaprabhu comeca sua exortagdo glorificando o Sarkirtana, alcando-o ao
status de “principal bén¢ao” para toda a humanidade, deixando a pratica ampla, ndo
destinada apenas a sacerdotes e ndo fazendo sequer uma distingdo religiosa. Essa
postura de Mahaprabhu é uma caracteristica central no Vaispavismo Gaudiya, que
quebrou diversas barreiras no bramanismo vigente no Hinduismo da época, que
entendia que a recitacdo de mantras deveria ser exclusiva para sacerdotes, em locais e
horarios especificos. Os mantras ndo podiam sequer ser ouvidos por pessoas
consideradas de castas inferiores.

Porém, Mahaprabhu, apdés um periodo realizando Sankirtanas em ambientes
fechados, exibindo diversos sintomas de éxtase devocional com seus principais
companheiros, saiu para as ruas cantando mantras védicos, com énfase no Maha-mantra

Hare Krsna. Esse compartilhamento do mantra no Saskirtana é também, como fica

2% Apesar de ser o criador da filosofia dvaita-advaita (dual e ndo-dual) de Acintya-Bheda-abheda-tattva,
Caitanya Mahaprabhu é tido como o autor formal apenas dos oito versos do Siksastakam. Nesta
filosofia Acintya-Bheda-abheda-tattva, Caitanya Mahaprabhu apresenta que as entidades vivas — as
almas — sdo qualitativamente iguais a Divindade Suprema e quantitativamente distintas, sendo, dessa
maneira, iguais e diferentes de Deus. A analogia mais comum para explicar este ponto ¢ a do Sol e
seus raios, que sdo parte da mesma realidade, mas ha uma diferenca gigantesca entre os raios do Sol no
quarto de alguém e o globo solar. Porém, os raios do Sol iluminam, aquecem e possuem, portanto, as
mesmas qualidades do Sol, mas em quantidade infinitamente menor. Ou seja, as almas possuem as
caracteristicas divinas, mas jamais sera a fonte. Sdo infinitesimais, ndo infinitas.
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explicito no primeiro verso do Siksastakam, a partilha do conhecimento e também das
possibilidades misticas do canto®.

O Siksastakam faz nos versos seguintes uma escalada didética da consciéncia do
praticante rumo a imersdao em prema-bhakti. No segundo verso, Mahaprabhu (2012)
glorifica os nomes de Deus, mas lamenta o fato de ndo sentir atracdo por eles
(“desventurado que sou, ndo sinto atra¢do por eles”). NO terceiro verso, ele instrui sobre
a consciéncia e atitude ideal com os outros, que sdo necessarias para se louvar o Senhor

em Sankirtana:.

Deve-se cantar 0 santo nome do Senhor em um estado de espirito
humilde, considerando-se inferior a uma folha de grama; deve-se ser
mais tolerante do que uma arvore, destituido de todo sentido de falso
prestigio, e deve-se estar pronto para oferecer todo respeito aos outros
sem esperar algo em troca. Com tal consciéncia, o santo nome do
Senhor pode ser cantado constantemente. (Sri Caitanya-caritamrta,
Adi-lila, 17.31).

Neste verso, Mahaprabhu resume tépicos fundamentais na atitude para o

desenvolvimento de prema, como

tolerancia, humildade, respeito e amor sem interesses egoistas.
“Inferior a uma folha de grama”, pois quando a grama ¢ pisada,
ela se abaixa, porém se levanta assim que deixa de ser pisoteada.
Mais tolerante que uma arvore, que ndo se afeta por dualidades,
como calor e frio, chuva ou sol, e esta sempre disposta a servir em
qualquer circunstancia, seja com frutos, flores, folhas ou sombra.
E até mesmo quando morta ela ainda serve com sua madeira.
Oferecer respeito aos outros, sem esperar algo em troca, porque o
respeito nao foi oferecido pela satisfacdo do ego falso, mas por
amor ou uma tentativa de se chegar a este sentimento.
(CARVALHO, 2020, p. 144)

A meta em bhakti é desenvolver amor genuino por Deus e, a partir deste
processo, vé-Lo em todos e em toda a criacdo, expandindo este sentimento para uma
compreensdo mistica da realidade, na qual nada é separado de Krsna e, portanto, sob a

Otica do praticante, tudo é amado.

2 Em conversas com muculmanos relatados em suas biografias e hagiografias, Mahaprabhu explicita que
o canto dos nomes divinos independe da religido, quando, por exemplo, incentiva mugulmanos a
cantarem os nomes de Allah presentes no Cordo, dizendo que esta € a meta.



o4

Revista Discente do Programa de

‘,'L;/,) SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

L

No quarto verso, Mahaprabhu reitera que ndo possui nenhum outro desejo
material como riqueza, beleza ou seguidores, mas deseja intensamente ser um bhakta de
Deus. No quinto, ele ora, pedindo a Krsna que o resgate do ciclo de nascimentos e
mortes e 0 cologue aos seus pés. O verso seguinte questiona quando os sintomas de
éxtase como lagrimas, pelos arrepiados e voz embargada, ocorrerdo ao cantar 0S nomes.

Como comentamos, 0 Siksastakam narra o estagio progressivo do bhakta na
pratica do Sarkirtana para a obtencdo de prema. Assim, 0 verso sete € uma oracao de
entrega em éxtase, quando Mahaprabhu diz a Krsna que tem sentido a separacdo Dele
como se um segundo fosse um milénio e ndo consegue parar de chorar devido a
saudade. Ja o verso oito é uma imersdao no estado de espirito de Radha, o cume de
prema-bhakti, quando Mahaprabhu se coloca como uma criada diante de Krsna, dizendo
que ndo importa se Ele ird abraca-lo com firmeza, pisotea-lo ou despedacar seu coragédo
evitando ficar diante dele, porque nada disso muda o fato de que Krsna sera sempre o
seu unico “Senhor adoravel de meu coragdo, incondicionalmente”. (MAHAPRABHU,

2012, p. 123).
Considerac0es finais

Tendo em vista 0 exposto, podemos perceber que o fendmeno religioso do
Vaisnavismo Gaudiya € uma experiéncia religiosa singular perante as demais tradi¢des
hindus, a partir da analise conceitual dos termos samdadhi, moksa, prema-bhakti e a
pratica do sankirtana sob a Gtica teoldgica e filosofica da tradicao trabalhada.

No que diz respeito ao conceito de samadhi, diferente de demais concepgdes®,
trata-se do reconhecimento pleno entre sujeito e objeto (VALERA, 2015), que é
traduzida na consciéncia plena de Krsna. Samadhi é um estado ndo ordinario de
consciéncia que proporciona, de acordo com a tradicdo, a plena vivéncia de Deus, em
todos os &mbitos. Nas palavras de Prabhupada:

O devoto puro do Senhor vé constantemente a presenga do Senhor
dentro de si mesmo, por estar transcendentalmente relacionado
mediante 0 servigo amoroso. Esse devoto puro ndo pode esquecer o
Senhor por nenhum momento. Isso se chama transe. [...] O devoto
alcanca mais facilmente o samadhi, ou transe, lembrando-se

% Cf. Vivekananda (1967); Patafijali (2015).
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constantemente do aspecto pessoal do Senhor, juntamente com Seu
santo nome, fama, passatempos, etc. (PRABHUPADA, 1995, p. 562).

Em relacdo a Moksa, percebe-se que a tradigdo vaispava se distancia das demais
concepcdes de moksa enquanto libertacdo plena e meta salvifica, tendo em vista que o
almejado em bhakti-yoga ndo é a liberagcdo, mas sim o apego amoroso a Krsna. A
liberacdo ndo é, portanto, o objetivo final do vaispzava, mas sim uma mera consequéncia
do processo de bhakti, tendo em vista que a pratica do amor devocional ja é em si a
meta suprema.

Esse amor pode ser traduzido no conceito de prema-bhakti, como vimos
anteriormente. Trata-se da experiéncia mistica profunda, uma vez que, de acordo com a
crenca, nesse momento desenvolve-se uma relacdo intima amorosa entre o praticante e
Krsna, sendo permanente a presenca divina em sua consciéncia.

Sendo a meta suprema do bhakta o cultivo do amor devocional a Krsna, a pratica
ritualistica que melhor expressa esse processo é o Sankirtana, 0 cantar coletivo. No
compartilhamento do sentimento de prema, temos a reunido dos elementos principais da
tradicdo vaisrava, traduzida no aspecto ritualistico (e mistico) do orar, cantar, dancar, e
nas manifestacdes devocionais de adoracéo e glorificacao.

O Sankirtana pode ser considerado o ritual genuino de bhakti-yoga, pois
transparece a esséncia e singularidade da experiéncia religiosa do Vaisnavismo Gaudiya
perante a vasta multiplicidade que compde o seio hindu. Nele, refletem os processos de
samadhi e prema-bhakti, e a consequente libertacdo (moksa) no processo da mistica
devocional a Krsna, por meio do ritual musical do canto e da danca.

E importante ressaltar ainda que estudos do fendmeno religioso de tradigdes
hindus ainda sdos escassos no meio académico brasileiro, tendo em vista o vasto
arcabouco cultural e antropologico que permeia o Hinduismo. Essa caréncia muita das
vezes se reflete no desconhecimento desse fendmeno religioso, ocasionando a utilizagéo
de seus simbolos, praticas e rituais de modo pejorativo. Acreditamos que um dos pontos
de partida para modificar essa realidade no campo das Ciéncias da Religido é seu estudo
tedrico, pois além de propagar conhecimento cientifico, possibilita o combate a

preconceitos e intolerancias religiosas.



——
Y
7)

Revista Discente do Programa de

/C ,
- ) S,ACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

f{(;\.
i A

Referéncias Bibliogréaficas

BHAGAVAD-GITA. Cancéo do Veneravel. Sdo Paulo: Globo, 2009.
BHAGAVAD-GITA — Texto em sanscrito e traducdo em inglés de PRABHUPADA, 2015.

BHAGAVATA-PURANA (Srimad-Bhagavatan) — Texto em sanscrito e tradugdo em inglés
de PRABHUPADA, 1995, 18 volumes.

BROWN, Sara Black. From Meditation to Bliss: Achieving the Heights of Progressive
Spiritual Energy through Kirtan Singing in American Gaudiya Vaishnava Hinduism.
Religion: Basel, Switzerland. 2021, 12: 600.

BORRIELO, L; CARUANA, E; DELGENIOI, R.L; SUFFI, N. Dicionario de
Mistica. Sao Paulo: Paulus/EdicGes Loyola, 2003.

CARVALHO, Romero Bittencourt e. Dharma e Libertacdo. Correlacdes entre o
conceito de Dharma na Teologia Vaisnava Gaudiya e Libertagdo na Teologia Latino-
americana. Dissertacdo de mestrado apresentada na PUC-MG, sob orientacéo do Dr.
Roberlei Panasiewicz. Belo Horizonte, 2020.

CARVALHO, Romero Bittencourt e. Bhaktivinoda Thakura e o dialogo inter-religioso
no século XIX. In: Interagdes, Belo Horizonte, vol vol. 16, nim. 2, pp. 294-309, 14 de
outubro de 2021.

FLOOD, Gavin. Uma introduc¢do ao Hinduismo. Juiz de Fora: Editora UFJF, 2014.

GOSVAMI, Rupa. Bhakti-rasamrta-sindhu. Texto em sanscrito e tradugéo de Bom
Maharaja, 1965 e Svami, 2003.

GOSVAMI, Satsvarupa Dasa. Introducao a Filosofia Védica. A tradicdo fala por si.
Sdo Paulo: Bhaktivedanta Book Trust,1994.

KERR, Ana Carolina. Mistica e estados ndo ordinarios de consciéncia: um estudo
comparado entre o samadhi hindu e o sama’ sufi. Dissertacdo de mestrado apresentada
na PUC-MG, sob orientacdo do Dr. Carlos Frederico Barboza de Souza. Belo
Horizonte, 2020.

MAHAPRABHU, Caitanya. Sri Sri Siksastaka. S&o Paulo: Sankirtana Books, 2012.

MCGIN, Bernard. The Foundation of Mysticism — Origins of the Fifth Century. New
York: The Crossroad Publishing Company, 1991.

MONIER-WILLIAMS, M. A Sanskrit-English dictionary. Delhi: Motilal Banarsidass,
2002.

PATANJALI. The Yoga sutras of Patafijali. Nova York: Start Publishing LLC, 2015.



== . L
5 ¢ ;\/)' ’ Revista Discente do Programa de
‘,f(",;z S,ACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

i A

-

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. A Caminho de Krishna. Sdo Paulo:
Bhaktivedanta Book Trust,1990.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. Ensinamentos da Rainha Kunti. Sao
Paulo: Bhaktivedanta Book Trust, 1982.

PRABHUPADA. A.C. Bhaktivedanta Swami. O Livro de Krsna. Pindamonhangaba:
Bhaktivedanta Book Trust, 1993.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. Meditacdo e Superconsciéncia. Séo
Paulo: Bhaktivedanta Book Trust, 1980.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. O Bhagavad-gita como Ele é.
Pindamonhangaba: Bhaktivedanta Book Trust, 2015.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. O néctar da devocao: A ciéncia
completa de bhakti-yoga. S&do Paulo: BBT, 2012.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. Sri Isopanisad. Sdo Paulo: Sdo Paulo:
Bhaktivedanta Book Trust, 2017.

PRABHUPADA, A.C. Bhaktivedanta Swami. Srimad Bhagavatam. Primeiro Canto,
parte 1. Pindamonhangaba: Bhaktivedanta Book Trust, 1995.

SRI CAITANYA-CARITAMRTA — Texto em bengali com tradugéo para o inglés de
PRABHUPADA, 1987.

THEODOR, Ithamar. Exploring the Bhagavad Gita: Philosophy, structure and meaning.
London: Ashgate, 2010.

VALERA, Lucio. Mistica Devocional (Bhakti) como experiéncia estética (Rasa): Um
estudo do Bhakti-rasamrta-sindhu de Riipa Gosvami. Tese de doutorado apresentada na
UFJF. Juiz de Fora, 2015.

VELASCO, Juan Martin. EI fenédmeno mistico: estudo comparado. Madrid: Trotta,
2003.

VIVEKANANDA, Swami. Raja Yoga: o caminho real. Rio de Janeiro: Vedanta, 1967.

VRAJABHUMI, Ashram. Mini dicionario de sanscrito. 2009. Disponivel em:
http://www2.uefs.br/filosofia-bv/pdfs/sanscrito_dic.pdf . Acesso em: 21/09/2021.



Revista Discente do Programa de

S,ACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

O circulo sagrado dos sentidos: a abordagem tantrica de

Abhinavagupta ao Bhagavad Gita e 0 conceito de spanda (“pulsacio”)

The sacred circle of the senses: Abhinavagupta's tantric approach to the

Bhagavad Gita and the Spanda concept (“Pulsation”)

Daniel Faria Ribeiro*

Resumo: O objetivo do artigo é abordar alguns dos significados aplicados as faculdades
sensoriais pela tradicdo do Sivaismo da Caxemira. A primeira seco analisara a leitura
“tantrica” que o grande filosofo caxemirense, Abhinavagupta, realizou do Bhagavad
Gita, e 0 que ele interpretava como o sentido essencial do texto: a retomada da
experiéncia sensorial a luz dos paradigmas da acdo sacrificial e da ludicidade. A seguir,
tal topico sera abordado a partir de uma dimensdo intertextual mais ampla, relativa
principalmente aos ensinamentos e a praxis soterioldgica da escola tantrica denominada
Spanda (“Pulsa¢ao”). Pensamos que a contribuigdo do trabalho possa se apresentar no
tratamento de textualidades que demonstram um interessante contraponto conceitual a
tendéncia de desvalorizagéo do corpo e sua sensorialidade pelas religides.

Palavras-chave: Abhinavagupta. Tantra. Tradi¢des Indianas. Ludicidade.

Abstract: The aim of this paper is to address some of the meanings applied to the sense
faculties by the tradition called Kashmir Shaivism. The first section will approach the
“tantric” reading that the great Kashmiri Philosopher, Abhinavagupta, performed on the
Bhagavad Gita, and what he considered as being the essential meaning of such a text: a
reenactment of sense experience according to the values of sacrificial action and sensory
playfulness. Afterwards, the subject will be addressed from a broader intertextual
perspective, mainly in regard to the soteriological teachings of the tantric School called
Spanda (“Pulsation”). It is expected that the contribution of the paper lies on the
treatment of textualities which present a relevant conceptual counterpoint to a bias of
devaluation of the body and its sensoriality seen in many religions.

Keywords: Abhinavagupta. Tantra. Indian Traditions. Playfulness.

! Mestrando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF) e Graduado em
Historia pela Universidade Federal de Ouro Preto (UFOP). Email: danielribeiro1710@gmail.com.
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Introducéo

Dentre as inGmeras memorias marcantes de viagens a india, recordo-me da
primeira de uma série de visitas que realizei a tradicional bookshop localizada em Ram
Jhitla, famosa regido que aglutina ashrams e escolas de yoga as margens do rio Ganges,
na sua chegada a planicie vindo dos Himalaias, na hoje turistica cidade de Rishikesh. Na
ocasido fui guiado por um grande amigo de peregrinacdo que, ja familiarizado com o
local, conduziu-me diretamente a uma especifica secdo de livros. Como uma crianca
maravilhada com a descoberta de um mundo, fiquei magnetizado com a riqueza das
obras presentes ali @ minha frente, sobretudo as tradugdes de textos fundacionais e
calhamacos de andlises e estudos sobre uma das principais tradicdes filoséficas e
soteriologicas do que é genericamente conhecido como “tantra”™ o Sivaismo da
Caxemira. Todavia, uma obra prontamente se destacou, no formato de um livro de capa
amarela e adornada no centro com umas das mais emblematicas imagens de toda
literatura indiana, aquela da carruagem com o guerreiro de nome Arjuna sendo guiada,
através de um campo de batalha, pela divindade Krspa: trata-se do Gitartha Samgraha
(“Compéndio sobre o significado do Bhagavad Gita”), do grande filésofo e adepto
tantrico da Caxemira, Abhinavagupta (c. 975 — 1025 d.C.). Logo um pensamento se
apossou da minha mente: como seria um dos textos canénicos que formam a triade de
textualidades fundantes — junto aos Upanisads e ao Brahmasitra — de uma das mais
influentes escolas védicas do que veio a se consolidar como Hinduismo, isto é, o
Vedanta,” na leitura e compreensdo, por sua vez, do mais reconhecido exponente da
filosofia “ndo-dual” do Sivaismo? No entanto, aquele exemplar estava destinado a
pertencer ao meu parceiro de busca; somente alguns meses depois, j& em Varanasi, ao
fazer a tipica imersdo em uma livraria proxima ao inesquecivel Assi Ghat, eu teria a
felicidade de reencontrar a obra.

Na introducéo ao seu Gitartha Samgraha, Abhinavagupta logo esclarece que seu
objetivo maior ndo era escrever uma analise do Bhagavad Gita explicando

detalhadamente os ensinamentos contidos no texto, nos moldes exegéticos em que cada

2 Vedanta (lit. “parte final dos Vedas™) ¢ usado para designar tanto 0s textos upanisadicos, em seu sentido
de dimenséo ultima e essencial do conhecimento védico, como para a longa tradicdo interpretativa e
filosofica que se imbuiu da continuidade de sentido aqueles textos fundantes, ao longo dos séculos.
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verso ou enunciado recebe um “comentario” (bhasya) (FIGUEROA, 2017). Segundo
ele, uma longa tradicdo de comentadores ja fizera devidamente tal trabalho. Com efeito,
é notavel que Abhinava deixe de tecer longos comentarios a passagens do Bhagavad
Gita que sdo consideradas centrais na composi¢do da “esfera de sentido” conceitual e
pedagogica de seus ensinamentos. Ao invés disso, sua intencédo € realizar tdo somente a
andlise interpretativa daqueles ensinamentos que teriam alguma significancia ao seu
proposito, além da escrita de um “compéndio” (o samgraha do titulo), ou um resumo
extremamente conciso de cada capitulo, no final dos mesmos.

E qual seria este propdsito Gltimo de Abhinavagupta em sua aplicagdo de um
texto como 0 Bhagavad Gita? Como exposto no quinto verso de sua introdugéo, seria
ndo menos do que extrair a sua essencialidade ou, em suas proprias palavras, “trazer a
luz seu significado secreto” (giidhartha) (ABHINAVAGUTA, 2004, p. 26).2 Como sera
visto mais adiante, e baseado na compreensdo do filésofo caxemirense a ensinamentos
presentes, principalmente, ao longo do terceiro e do quarto capitulos desse texto védico,
tal sentido oculto envolveria uma ressignificacdo do papel dos O6rgdos sensoriais
(indriya) no cerne de toda experiéncia cognitiva. Tal reconversdo qualitativa dar-se-ia a
luz de dois caminhos, ou de dois contextos da reflexdo soterioldgica: o ritual enquanto
acdo paradigmaética (dharma), por um lado, e o conhecimento (jiana) atinente a
realizacdo ultima da totalidade ndo-objetificavel (‘ndo-dual’) — e que se reflete na
prépria autorrealizacdo (moksa) do adepto — por outro. A confluéncia das duas
instancias, por sua vez, permite instituir o sentido da religido nd&o como evasdo ou
afastamento do mundo, mas como ressignificacdo da vida cotidiana e de suas multiplas
relaces (LOUNDO, 2021). Ou nas palavras do estudioso da obra de Abhinavagupta,
Christopher Wallis (2012, p. 410): “ritual [imbuido] de compreensdo ndo-dual €... um
local de ensaio destinado a experiéncia de ndo-dualidade no dia a dia. Torna-se um
paradigma para ser realizado e incorporado em toda atividade mundana”.

J& no verso seguinte da introducdo, Abhinava aponta para outro aspecto que, de
modo determinante, consubstancia a sua leitura do texto e se coaduna, inclusive, com a

propria nogdo de “essencialidade”, ou seja, da forga transformativa inerente as ideias e

% As andlises e traducdes para o portugués, no presente artigo, das passagens do Gitdrtha Sarmgraha,
incluindo o texto do Bhagavad Gita e a andlise interpretativa de Abhinavagupta, sdo baseadas na
traducdo em lingua inglesa de Boris Marjanovic. Todas as tradugdes do inglés das demais obras
referenciais sdo de minha autoria.
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ensinamentos contidos em uma textualidade “sagrada”: que a sua analise interpretativa
do texto subjaz a prépria transmiss@o de ensinamentos no contexto da relacdo iniciatica
com uma tradicdo, e, no caso especifico da sua interpretacdo ao Bhagavad Gita,
remeteria ao seu mestre de poética chamado Battenduraja (ABHINAVAGUPTA, 2004).
E fato notdrio que Abhinavagupta estudou com dezenas de mestres (acarya), e recebeu,
diretamente, ensinamentos de diversas escolas tantricas (WALLIS, 2012). Com efeito,
em alguns momentos da analise, como no comentario ao Gita 4.24, Abhinavagupta
ressalta o carater imprescindivel desse contexto iniciatico, uma vez que tentar
“compreender essa esséncia sem uma tradi¢ao oral (‘dialogica’) € como desenhar uma
figura no céu, pois esse sentido mais secreto se revelara tdo somente por meio da
transmissdo oral” (ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 119). De acordo com Arvind Sharma
(1983), a linha preceptorial de Battenduraja se estende a Batta Kallata, mestre e adepto
tantrico que estaria afiliado a escola Spanda (“Pulsagdo™), a qual ja apresentava uma
tradicdo de comentérios ao Bhagavad Gita.* Como sera abordado na segunda secio, o
conceito de spanda terd um papel fundamental no que diz respeito ao argumento central
do presente artigo, a saber, a centralidade atribuida aos 6rgdos sensoriais ndo somente
na processualidade discursiva inerente aos meios pedagogicos das escolas tantricas, mas

também no sentido Ultimo que consubstancia toda sua praxis soterioldgica.

1. Oferenda &s “divindades-sensoriais”: a¢io sacrificial e a ludicidade dos sentidos’

O Sivaismo da Caxemira é considerado a culminacio da tradicdo tantrica Sivaita
(i.e., dedicada a divindade Siva como Consciéncia primeva), e que se desdobrou — em
termos de evidéncias textuais — aproximadamente entre 0s anos 600 e 1100 d.C., atraves
de varios grupos e escolas iniciaticas (sampradaya) (se considerarmos, no entanto, toda
a tradicdo “oral”, remontaria a um contexto muito mais antigo). Embora fosse
essencialmente uma tradicdo pan-indiana, o Tantra Sivaita viria a despontar, em

especial, no extremo norte do subcontinente, na regido conhecida como Kashmir Valley.

* Sharma (1983) identifica duas linhas preceptoriais da filosofia e da poética de Abhinavagupta,
respectivamente: a primeira representada por Laksmanagupta (filosofia Pratyabhijiia), e a segunda por
Battenduraja.

> A tematica referente a essa secdo foi apresentada por mim, em comunicacdo no VIl Congresso da
ANPTECRE-2021, na Sessdo Tematica “Religides e Filosofias da India”.
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Seu epicentro foi a antiga cidade de Srinagar, onde basicamente todas as principais
vertentes tantricas floresceram (saiva, Sakta, vaisnava, bauddha e saura).® E nesse
ambiente, portanto, que se desenvolveu o que Wallis (2012) denomina de a fase
“exegética” dessa longa tradi¢cdo (e que veio a ser designada, em tempos mais recentes,
pelo termo Kashmir Saivism), composta por filésofos e adeptos que detinham o
conhecimento ndo somente dos textos fundantes das escolas Sivaitas tantricas, mas
também das teorias e argumentacOes filosoficas centrais as demais tradigdes indianas.
Desse modo, muito mais do que compondo textos meramente exegeéticos, na verdade
tais pensadores foram responsaveis pela producdo de elaboradas sinteses filosoficas
(WALLIS, 2012). Como ja aludimos na introducéo, Abhinavagupta se tornou um dos
mais destacados e realizados adeptos (mahasiddha) da tradicdo; seu amplo corpus
textual filosofico — especialmente exemplificado por sua obra magna Tantraloka (“Luz
sobre o Tantra”) — pode ser visto como um fio perpassando e articulando, num todo
coerente, as diferentes vertentes religiosas tantricas, tais como duas das principais
escolas (sampradaya) possuidoras de textos “revelados” ou fundacionais, de nomes
Trika (“Triade”) e Krama (“Progressdo”), e sistemas filosoficos posteriores, como o
Spanda (“Pulsa¢ao”) ¢ o Pratyabhijiia (“Reconhecimento”).

Se h& um conceito que melhor sistematiza a praxis filosofica de Abhinavagupta,
serd, muito provavelmente, o de paramadvaya, ou “suprema nao-dualidade”, isto ¢, um
nivel de compreensdo todo-abrangente que se quer, simultaneamente, transcendente e
imanente, “uno” e “multiplo”; para ser mais exato, refere-se a um fundamento
inesgotavel do Real que subsume e “emana”, por sua vez, trés modos (trika) igualmente
validos de compreensdo: “dual”, (dvaita), “dual-e-ndo-dual” (dvaitadvaita) e ‘“nido-dual”
(advaita). Por ora, é suficiente dizer que esse mesmo paradigma embasaria diferentes
topicos do seu pensamento, desde uma fenomenologia da experiéncia, metodologias de
pratica, e visdes concatenadas sobre a natureza do Real. No que diz respeito ao primeiro
topico, por exemplo, esse mesmo padrdo epistémico é aplicado em referéncia aos trés
fatores que inerem a toda cognicéo, i.e., 0 objeto percebido, 0 meio de percepcéo, e 0
“percebedor” (sujeito). Tais aspectos seriam, ndo obstante, nada mais do que diferentes

e concatenadas emanag¢des (ou “modos de ser”) do mesmo poder dindmico inato a

® Devotadas, respectivamente, a Siva, Sakti (Principio Feminino), Visnu, o Buda, e Sirya (deidade solar)
(WALLIS, 2011).



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Realidade quando “reflete sobre si mesma na forma de objetos de percepgdo
aparentemente distintos” (WALLIS, 2012, p. 183). Em termos da praxis “espiritual” do
adepto, envolve a realizacdo e incorporacao continua desse principio meta-cognitivo em
toda sua experiencialidade sensorial.

E possivel dizer que esse modo radical de compreensio “ndo-dual” ja esteja
sensivelmente presente nos versos iniciais e “propiciatérios” que abrem a reflexdo de
Abhinavagupta ao Bhagavad Gita. Tais versos, denominados de mangalam, sdo
geralmente invocacOes destinadas a uma divindade (ou entdo se constituindo em
palavras de louvor a um mestre), a fim de garantir a auspiciosidade no trabalho a ser
feito. E digno de nota, porém, que nosso filésofo ndo destina tais palavras a Krsna
(como seria esperado tendo em vista o texto candnico em questdo), mas a Siva. De
qualquer modo, a divindade aqui seria um principio constitutivo da existéncia, uma
“meta-pessoalidade” capaz de expressar um paradigma ontolégico imanente (LOUNDO,
2021); em outros termos, trata-se de uma maneira de atribuir um carater “personificado”
a consciéncia da totalidade, enquanto se manifestando igualmente na qualidade ou

“performance” consciente de toda forma particularizada e de cada atitude existencial:

Este Siva, que no processo de emanacao (do universo) se propaga em
todas as direcGes, assume inicialmente a natureza dos objetos diversos,
gue se diferenciam mutuamente um dos outros, adquirindo, desse
modo, a qualidade de se tornarem objetos da experiéncia; entéo,
novamente (em reversdo), sob a influéncia da meditacdo focada, ele
imediatamente atinge o estado para além de toda diferenciacdo — este
Sambhu, destruidor de infortinios, fundamento da consciéncia que
ilumina. (ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 25).

Em tal evocativa passagem, Abhinava parece antecipar e condensar o sentido
secreto que almeja destilar do Bhagavad Gita: a divindade, no caso Siva, como figura
“arquetipica” da consciéncia habitando a pura percepgédo de si por meio dos encontros
sensoriais no mundo (ou que se constituem como “mundo”). Ademais, ja sinaliza para a
propria dinamica pulsante que reverbera a partir do Coragédo (Hrdaya) dessa totalidade
ndo-objetificavel: expansdo e contracdo, identidade e alteridade, introversao
contemplativa (nivrtti) e exteriorizagdo cognitiva (pravrtti), e... autorrealizagao (moksa)

e satisfacdo plena através dos objetos dos sentidos (bhoga).
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O filésofo da Caxemira logo esclarece a leitura alegdrica que adotara ao
comentar sobre o verso que abre 0 Bhagavad Gita (1.1): o grande campo de batalha,
kuruksetra, onde o guerreiro Arjuna se encontra entre dois exercitos rivais, dos
Pandavas e dos Kauravas, seria essencialmente uma metafora para o “corpo” (Ksetra),
espaco onde os 6rgdos sensoriais internos e externos (kuru) operam.’” E nesse mesmo
campo onde todos os dharmas, ou seja, todos os propositos e agdes, dos mais mundanos
ao mais supremo, isto é, a autorrealizacdo de si como atman (“si-mesmo”), sdo
propriamente realizados (dharmaksetre). Os dois grupos, entre 0s quais um angustiado
Arjuna se pde em conflito diante da escolha da atitude correta a se tomar em tal situagéo
extrema — uma vez que exigia o confronto com membros da sua prépria familia —
simbolizariam ndo apenas 0 eterno contraponto entre conhecimento e ignorancia, mas
também a possibilidade da ressignificacdo dos sentidos, de instrumentos constritos e
condicionados da percepcdo ensejando perspectivas egocéntricas, a emanacgoes

expansivas da Consciéncia:

Como um protetor de ambos os dharmas [mundanos e supremos], ‘o
corpo’ (ksetra) ¢ propicio a libertagdo... Quando a palavra ksetra é
derivada da raiz ksad, significando “atacar”, “confrontar”, entdo o
corpo se torna o ponto de encontro (samdgama) de sentimentos
mutuamente discordantes, tais como o0 apego e 0 desapego, a raiva e a
toleréncia, etc. Eles existem [no corpo] em uma relacdo daquele que
destrodi e daquilo que deve ser destruido (...)

Os Kauravas, que continuamente repetem as palavras, “isto ¢ meu,
isto é meu” (mamaka), e que agem estreitamente de acordo com 0s
desejos de seus corpos, sdo 0s destituidos de conhecimento. Os
Pandavas, pelo contrario, sdo puros, uma vez que sdo livres desse
sentimento [egoista]. (ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 30).

Esse impasse entre conhecimento e ignorancia, no meio do qual a condi¢éo
humana (“Arjuna”) se encontra asfixiada pela duvida e pela confusdo de principios, vem
a ser determinantemente consubstanciada por uma perspectiva dicotdmica e
desagregadora acerca do mundo e da natureza do Real, geradora, em potencial, de
apegos e sofrimentos; por detrds dessa dualidade, no entanto, estaria subjacente — no

termo usado por Oscar Figueroa (2017, p. 160) — uma “nao-dualidade ludica”, a qual

’ De acordo com diferentes tradicées soterioldgicas indianas, entre elas o Samkhya, 0 Yoga e as escolas
tantricas, tratam-se, respectivamente, das cinco faculdades de percepcdo (olfato, paladar, visdo, tato e
audicdo), e das cinco referentes a acdo (fala, captacdo, locomocao, excre¢do e gozo). No presente artigo,
a concepcdo envolve, essencialmente, as cinco faculdades de percepcéo.
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“Abhinavagupta encontra, zelosamente oculta, nos ensinamentos do Git@”. Mas o que
vem a ser tal concepcdo, e no que ela diferiria da hermenéutica ja essencialmente
transformativa e propria do texto vedantino?

Logo na abertura do terceiro capitulo do Bhagavad Gita, lemos acerca da duvida
de Arjuna quanto a disciplina espiritual ou caminho soteriolégico o qual deveria
peremptoriamente assumir, isto é, se aquele do conhecimento e da reflexdo (buddhiz,
samkhya-yoga), de um lado, ou da acdo ‘ritualizada”, com o sentido de dever ¢
destinada a um propdsito transcendente (karma-yoga), de outro. A confusdo de Arjuna
era devidamente justificavel, pois num momento anterior, como é lido no segundo
capitulo do texto, Krsna ja alertava acerca da perspectiva de aquisicdo potencial de
desejos transcendentes no contexto do ritualismo védico, ou sobre as aspiracGes por
objetos transcendentes motivadas pela ideia de transmigracao, e que seriam estimuladas
pela forca de atracdo da linguagem e das injuncdes de determinados sastras (“textos
sagrados”). Por outro lado, inerente & confusdo de Arjuna estava a no¢do preconcebida
de que o primeiro caminho, i.e., da busca pelo conhecimento da Verdade, exigiria uma
reclusdo total quanto a uma vida ativa e de envolvimento com o mundo. O que o
Bhagavad Gita prop0e, todavia, € uma reinterpretacdo do sentido de acdo ritualistica a
se constituir como modelo para a “agdo desinteressada” (naiskamya-karma), além de
consubstanciar, entrementes, a sua proposta de karma yoga enquanto qualificacdo do
estar no mundo a partir da reflexdo soterioldgica: yogah karmasu kausalam, “yoga é a
destreza/proficiéncia em todas as acdes” (Bhagavad Gita 2.52).® Desse modo, 0
principio metodologico que fundamenta esse paradigma de agdo € o de “sacrificio”
(yajfia), pensado agora ndo tanto como a estrutura especifica de um rito, mas como
medida de eficacia e de presenca que fomenta a realizacdo de toda acdo (FIGUEROA,

2017). Assim, na exortacdo de Krsna a Arjuna:

Realiza as a¢Oes que a ti correspondem, uma vez que a agdo é melhor
gue a inacdo. Mesmo o cuidado com teu corpo, suporte da acdo,
depende disso. A agdo somente se torna uma amarra quando carece de
um sentido sacrificial (yajiartha), 6 Arjuna. Portanto, realiza as a¢0es
no espirito de sacrificio, livre de apegos. (Bhagavad Gita 3.8-9).°

8 Aenumeracdo dos versos segue a edigdo do Bhagavad Gita produzida na Caxemira, presente na obra de
Abhinavagupta (2004).
% Sigo aqui a traducdo em lingua espanhola de Figueroa (2017).
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Por conseguinte, a nocdo basilar que define a ideia de acdo sacrificial (yajfia)
como o proprio campo par excellence da praxis humana é o de renuncia (tyaga). Krsna
é bastante claro quanto ao imperativo ético de se renunciar aos frutos das acdes, a fim
de garantir o préprio nivel mais amplo de compreensdo quanto a esfera da agéo ritual
em seu proposito mais elevado (dharma), ou seja, em prol de um bem comum, com
implicacdes continuas no existir (LOUNDO, 2012). Contudo, € sempre importante
salientar que a ideia de renuncia, nesse contexto, refere-se a uma mudanca qualitativa
quanto a orientacdo cognitiva que fundamenta a propria dimensdo existencial do sujeito
na sua relacionalidade com o mundo e na sua percepcdo do Real. Como esclarece Dilip
Loundo (2012):

Ou seja, o ritual compreende, essencialmente, um ato de renuncia.
Essencialmente, quer dizer: o ritual ndo é meramente um evento onde
ocorrem atos de renlincia, mas, mais do que isso, o ritual é rendncia.
Sdao, entdo, as implicacdes epistemoldgicas que essa rendncia acarreta
gue guardam o segredo mais intimo e mais caro do ritual. Brota, dai, 0
verdadeiro substrato ético do ritual enquanto relacionalidade
existencial, social e cdsmica e o principio de articulagdo organica que
vincula, hierarquica e sequencialmente, a esfera do ritual (dharma)
com a esfera suprema de realizacdo do sentido ultimo da existéncia
(moksa), viz., o conhecimento da natureza ndo dual (advaita) da
Realidade... (LOUNDO, 2012, p. 46).

Com efeito, essa relacionalidade existencial e cdsmica — com implicacGes
soterioldgicas determinantes para todo buscador, i.e., relativas a um estar no mundo
enquanto participacdo amorosa e percep¢do da unicidade (bhakti-yoga) (LOUNDO,
2015) — se encontra referida por Krsna no verso 3.11 do Bhagavad Gita, quando
enuncia a Arjuna que “pela agdo sacrificial, propicie aos deuses (devah), e eles te
propiciardo (bhavayantu). Por meio dessa nutricdo muatua (bhavayantah), que VOCEé
possa alcangar o bem supremo”. Ora, se a rentincia (zydga) € uma nogado precipua desse
paradigma de ag&o ritualistica, ela implicara necessariamente em dois outros elementos:
as oferendas, i.e., os objetos a que o “sacrificante” se dispde a ofertar (dravya); e as
divindades (devata), enquanto receptaculos de tais oferendas (LOUNDO, 2012). E
justamente neste contexto do Bhagavad Gita que Abhinavagupta aponta, pela primeira

vez de modo mais categdrico, para aquele nivel mais profundo de ensinamento que ele
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pretende destilar: a palavra deva/ (“divindade”) — derivativa da raiz verbal div, cujos
sentidos possiveis sdo os de “jogar”, “agir ludicamente”, “deleitar-se”
(ABHINAVAGUPTA, 2004) — indica, essencialmente, a qualidade “ludica” (krida) dos
orgaos sensoriais. Ao ‘“‘sacrificante”, isto €, o sujeito da percep¢ao, cabera realizar as
“oferendas”, isto €, o proprio meio “sensorial” da cogni¢do, de modo eficiente. Ademais,
Abhinava sugere que tal leitura interpretativa € congruente com a propria estrutura
narrativa da tradi¢do a qual pertencia: “¢ dito (ityucyate) que aqueles que desejam

atingir a libertagdo (moksa) devem apreciar [devidamente] os objetos dos sentidos’
(ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 85). Eis a passagem:

A palavra ‘divindade’ (deval) refere-se aqui a fungdo dos Orgaos
sensoriais que possuem uma qualidade ludica (kridanasiia). Em textos
fundacionais (sastras), as divindades sdo conhecidas como 0s
“Soberanos dos sentidos”. Ao yogi cabe satisfazer essas divindades
por meio da agéo, orientada para a apreciacdo dos objetos dos sentidos
de forma apropriada. Quando saciadas, essas divindades-sensoriais
propiciam liberagdes (apavarga) conforme o nivel de autorrealizagéo
(svatma) do yogi. (ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 86).

Decerto, Abhinava se serve do mesmo principio de unicidade existencial-
césmica que 0 Bhagavad Gita compreende como ocupando o cerne paradigmatico de
seu modelo de acdo sacrificial. No entanto, a sensorialidade agora € exponencialmente
reconhecida como uma dimensao metalinguistica instigadora desse nivel mais profundo
de realizacdo. Tal principio atuaria como um substrato unitivo do encontro entre as
faculdades sensoriais cultivadas/ressignificadas do corpo e a alteridade “animica” das
coisas do mundo — isto ¢, na sua qualidade precipua do “aparecer” (pratibha). Em
termos de simbologia propiciadora da praxis soterioldgica, seria a propria sustentacao
do fogo sacrificial (agni), isto ¢, do proprio “fogo” interno gerado pelo cultivo da
percepcdo e da presencga através do estado de atencdo sustentada. Nas palavras do

adepto caxemirense:

Quando os deuses na forma dos 6rgdos sensoriais sao propiciados com
a gratificacdo ofertada a eles através do sacrificio (yajfia), eles se
manifestardo na experiéncia contemplativa do adepto. [Sempre]
guando esta operacdo ocorre, 0s objetos de fruicdo se tornam
presentes (bhavah-visaya) através dos 6rgdos dos sentidos, e podem
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ser experienciados por meio da memoria, do desejo (samkalpa), ou da
meditacdo, etc. (ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 87).

Portanto, para Abhinavagupta, a linguisticidade que inere a performance da acéo
ritual — muito longe de fomentar um mero jogo semantico — se constituird como meio de
retomada de uma afinidade ontoldgica fundamental, aquela que € cultivada e
incorporada pelo estado de presencga “nao-dual” do adepto ou do sujeito de toda agao.
No entanto, além do paradigma de “sacrificio” (yajfia), a esfera performatica e
“laboratorial” do ritual em contextos tantricos sera balizada por uma outra nogao
igualmente instigadora, e j& aludida anteriormente: a ludicidade (kridakara), isto é, o
ritual como atividade ladica “feita por nenhuma outra razdo sendo para expressar e
consolidar nossa inaticidade divina” (WALLIS, 2012, p. 410). Ficaré patente, assim, que
o ludico vem a se tornar uma nog¢do paradigmatica para a compreensao e ressignificacdo
— pautada na “nao-dualidade” — ndo somente do sentido do ritual, mas de toda forma de
atividade existencial.

E evidente que tal abordagem se coaduna com a propria hermenéutica
transformativa do Bhagavad Gita, referente a sua orientacdo argumentativa como um
contraponto tanto a perspectivas dualizantes pautadas na ignorancia sobre um principio
constitutivo de unicidade ontoldgica e/ou existencial, quanto a ideia da transmigracdo e
da promessa da fruicdo de “paraisos” transcendentes como suposta resolucdo de toda
problematica existencial. Todavia, como componente basilar da “nao-dualidade lidica”
proposta por Abhinava, a ideia mesma de apreciacéo, ou correlatos como “satisfagao”,
“prazer”, etc., tera um papel fundamental em sua interpretacdo “tantrica”. Tal como
assinalado por Figueroa (2017), o paradigma da agdo “ritual”, na perspectiva do adepto
caxemirense e a luz de sua tradicdo, é visto ndo somente como um principio de
relacionalidade cdsmica, mas como poder ou expressao inerente ao principio absoluto
da Realidade. Por outro lado, reconhece-se a confluéncia entre a acéo e este outro valor
paradigmatico da existéncia, ha pouco mencionado (e que o supracitado pesquisador
denomina de “desejo”). Assim, a visdo tantrica aponta para a possibilidade mesma do
intercurso continuo entre duas experiéncias aparentemente antindmicas: a vivéncia
positiva de toda experiéncia sensorial, de um lado, e a busca espiritual definitiva, isto é,
a realizacdo da experiencialidade Gltima do Real, de outro. Em termos soteriol6gicos, o

“sacrificio” (yajfia) agora € correlato praxiologico da nogdo do “deleitar-se” que ocorre
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através de toda atividade dos sentidos e da percepcdo, marcada, entretanto, por uma
espécie de “ritualismo ludico” em que a experiencialidade do prazer (bhoga), quando
reflexo tdo somente da liberdade (svatantrya) e do impulso criativo (iccha) espontaneo
que brota do coracdo do Real, se consome por si mesma, ou quando ha — numa das
possibilidades de sentido ou de aplicacdo pedagdgica sugerida por Krsna quanto a
efetivacdo da acdo ritual — “o abandono dos objetos dos sentidos no [préprio] fogo dos
sentidos” (Bhagavad Gita 4.26).

Destarte, o filosofo caxemirense faz a notavel interpretacdo alegorica da nogéo
de “comer o excedente do ritual sacrificial”, presente no verso 3.13 do Bhagavad Gita,
enquanto ato de desfrutar do proprio “sabor” (rasa), ou seja, da potencialidade inerente
a sensorialidade de cada percepcdo. Tal realizacdo envolve trés aspectos: o processo
cognitivo (‘comer’) de interiorizagdo (que Abhinava usualmente identifica pelo
processo de imersdo contemplativa, samadhi); a fruicdo (‘o excedente’) que advém de
tal processo; e 0 seu instrumento de realizacdo, i.e., 0 ato de propiciar (bhavayati) as
“divindades-sensoriais” (‘ritual sacrificial’). Cada um desses fatores, contudo, seriam
tdo somente emanacOes daquele principio constitutivo e inesgotavel da Existéncia,
apontando, assim, para o sentido ultimo de toda experiencialidade (“que ¢ a mais
sublime satisfagdo”), enquanto “ancorada” em uma dimensdo ontologica (atman) do

Real:

Agueles que desfrutam dos objetos sensoriais no sentido de dever,
seguindo as injuncgdes dos textos, e que assumem tal experiéncia como
uma atividade processual que ndo é um fim em si mesma; e que
‘comem’ (isto é, que se estabelecem no proprio coragdo de sua
presencga) ‘os excedentes’ (que ¢ alimento caracterizado pela propria
satisfacdo gerada pelo habitar na percepcdo da dimensdo mais intima
de si-mesmo) do ‘sacrificio’ (caracterizado pela gratificagdo do grupo
de divindades na forma de Orgdos sensoriais): estas pessoas que
almejam a apreciagdo dos objetos sensoriais como uma forma de
alcancar esse estado de reconhecimento Gltimo, que é a mais sublime
satisfacdo (ananda), transcendem toda duvida e confusdo.
(ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 88).

Em outro momento significativo, Abhinava refere-se a tradicional imagem do
circulo (cakra) contendo dois triangulos conectados — um apontado para cima e outro

para baixo — como realizagdo imagetica da proficiéncia na acdo paradigmatica, quando
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ambas as experiéncias basilares, ou seja, a satisfacdo espontédnea por meio da
exteriorizacdo dos sentidos (vyuttana), e a imersao contemplativa (samadhi) — ou 0 ato
de habitar a dimensdo mais intima de si-mesmo — se convergem perfeitamente: “os
objetos de apreciacdo sensorial ndo sdo diferentes de vocé, o sujeito de apreciacdo. A
real satisfagdo [portanto] ¢ a experiéncia da identidade plena entre ambos”
(ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 121). A experiencialidade do “prazer” (bhoga) recebe,
nessa condi¢do, valor propositivo a autorrealizagdo ultima e “espiritual” do sujeito;
como discorre Figueroa (2017, p. 167): “entregar-se aos prazeres dos sentidos culmina,
paradoxalmente, em um evento profundamente interior. Se este intercdmbio ‘configura
nossa existéncia’ (bhavayati), € porque revela nossa condi¢do de agentes livres”.

Tais aplicagdes interpretativas ja apontam para aquele nivel de verdade “revelada”
de toda tradicdo tantrica iniciatica — ndo obstante em evidente dialogo com o horizonte
védico — que se reporta a concep¢do de uma “ndo-dualidade suprema”, ou de uma
ludicidade ndo-dual, pela qual o que estd deveras em jogo € uma ressignificacdo do
olhar sobre a multiplicidade que se expressa como mundo, um ato de performar o
carater aparentemente ordinario da vida sensorial em termos extra-ordinarios
(camatkara): “o revelar da essencialidade da vida” (LOUNDO, 2021, p. 53). Abhinava
também cita um trecho de um dos tratados fundamentais do Sivaismo da Caxemira, 0
Spanda Karika (“Versos da Pulsagdo”), usualmente atribuido a Vasugupta (c. 875-925
d.C.), para consubstanciar o “ladico” (krida) como dimensdo fundamental dessa
perspectiva “ndo-dual”: “€ o proprio sujeito inato da experiéncia que sempre e em toda
situagdo se estabelece como o objeto da experiéncia, i.e., 0 universo”
(ABHINAVAGUPTA, 2004, p. 121). E, assim, nesse processo de purificacdo (i.e.
“ressignificacdo”) dos sentidos a luz do paradigma sacrificial e do conhecimento
(jiianinah), eles se tornam “reveladores da realidade” (tattva-darsinah) (Bhagavad Gita
4.34; ABHINAVAGUPTA, 2004). '° Sacrificio/acdo ritual (yajfialkriva) e
ludicidade/“prazer” (krida/lbhoga) formariam, portanto, a cadéncia eterna (spanda)
despontando da propria liberdade (svatantrya) da Consciéncia originaria (Siva), e se

refletindo — na consciéncia cocriadora do adepto realizado — como um Ato Unico.

19" Acerca desse enunciado (4.34) do Bhagavad Gita, Abhinavagupta se contrapde a interpretacdo mais
usual de que o vocabulo jiianinak, i.e., o portador do conhecimento que “revela” o Real, seria atribuido,
neste contexto, a mestres realizados; ao invés disso, designa tal status pertencendo aos prdprios
sentidos em seu estado pleno.
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2. A doutrina Spanda: o circulo sagrado dos sentidos e 0 bhairavimudra

Como vimos em sua hermenéutica ao Bhagavad Gita, Abhinavagupta se referia
ao amplo horizonte discursivo e compreensivo da tradigdo na qual ele se iniciara para
destilar a essencialidade transformativa de tal texto. O léxico em torno da ideia de
“sacrificio”, como uma concepg¢ao epistémica possuidora de implicagdes pedagogicas
fundamentais, e aplicado, de modo determinante, na ressignificacdo da fruicdo subjetiva
e da experiencialidade sensorial, se encontra também presente em textualidades
fundantes da tradi¢do tantrica Sivaita, como no importante tratado de meditagdo da
escola Trika denominado Vijiana Bhairava Tantra (“Tratado da Consciéncia
Extraordindria”). Em um de seus 112 métodos de interioriza¢do/performance
contemplativa, descritos por meio do dialogo entre Siva e sua contraparte feminina
(Sakti), o “fogo sacrificial” é equiparado ao “grande vazio” como a propria
essencialidade inesgotavel do Real (mahdsinyalaye); por sua vez, a consciéncia
individual (cetana) do adepto “sacrificante” é simbolizada pela concha, ou colher (sruk),
responsavel em levar as “oferendas”, i.e. as esferas dos objetos sensoriais e seus

respectivos sentidos, ao proprio fogo que depura e sutiliza. Como o texto apresenta em

um de seus enunciados:

Quando no fogo do grande vazio, no cora¢do do Real, sdo despejados
0s cinco elementos, os sentidos e seus respectivos objetos, junto com a
mente, com a consciéncia servindo como concha, dai se tem a real
oblacio (homa). (Vijiiana Bhairava Tantra 149)."

Segundo Alexis Sanderson (1988), o processo de interiorizacdo das nogdes de
sacrificio e de ritual tornou-se uma caracteristica definidora das escolas com uma
destacada perspectiva “ndo-dual”, ou consideradas mais “a esquerda” (tais como as ja
mencionadas Trika e Krama)*? do longo espectro que reunia as diferentes tradigdes

tantricas da Caxemira e de outros centros; tal encaminhamento, por sua vez, vinha

1 Sigo a traducdo em lingua inglesa de Singh (1979).

12 Wallis (2012) distingue alguns tracos que, grosso modo, definem as escolas “mais & esquerda” do
espectro tantrico, tais como “nao-dualismo, evocacao do feminino, inclusdo de mulheres, transgressao
de normas sociais, eventual simbolismo mortuério e gurus carismaticos” (WALLIS, 2012, p. 211).
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geralmente acompanhado da critica ao excesso ritualistico — e sua consequente
“mecaniza¢io” — atribuido as escolas “mais & direita”, como o Saiva Siddhanta
(SANDERSON, 1988). Contudo, tal tendéncia ndo significou uma estrita rejeicdo a
estrutura ritual das escolas “dualistas” ou dos grupos ascéticos Sivaitas mais antigos;
componentes basilares como mantras (“enunciagdes de poder”), yantras (“diagramas
sagrados™) e seu pantedo associado de divindades ainda possuiam uma relevancia
fundamental na préxis soterioldgica daguelas escolas. Na verdade, representaria o
préprio processo do cultivar a memdria da tradicdo atraves do aprofundamento
cognitivo de seus tracos doutrinarios e praxiolégicos. Em outros termos, o “ritual”, ou
pija, ja seria esse processo iniciatico de aprofundamento na prépria interioridade — ou
ritualidade — da existéncia.

Desse modo, todo o mecanismo ¢ a sequéncia dos rituais “externos” (pijakrama)
seriam interpretados como um “espelho” em que 0 adepto se re-conhece como puro
reflexo (pratibimba) da imediaticidade do Real. O corpo humano seria esse espago
interno experiencial em que se performa os processos concatenados de esvaziamento
(“sacrificio”) e de preenchimento (“imersdo”, samavesa), quer dizer, a des-construcdo
de reificagOes dicotdmicas entre sujeito e objeto — 0 modo condicionante de perceber a
si mesmo como uma individualidade constrita e separada do mundo “la-fora”, expressao
da “impureza” (mala) principal a ser erradicada, isto é, a ignorancia acerca da natureza
do Real — concatenada com a revisitacao (e a recriacdo constante) da experiencialidade
espontanea (nirvikalpa) do Real tal como se manifesta (unmesa). Tal processo é
simbolizado pela eterna relacio amorosa entre Siva e Sakti: a profundidade cultivada da
prépria interioridade ultima. Mas o poder propagador (visarga-saktih) da ideia passaria
pelo reconhecimento de que a interioridade jA& € uma ampliacdo de horizontes da
externalidade. Abhinavagupta, em seu Tantraloka (3.208-210), reconhece todo pija
como a performance desse processo de imersdo (samavesa), 0 que se da justamente pelo
seu espaco de sensorialidade cultivada enquanto um microcosmo da pulsagéo inerente
ao Real (spanda-manata), e realizada por aqueles que sdo ditos “com coracdo” (sa-

hrdayah):

O poder propagador (visarga-saktih) de Sambhu — Siva — permeia tudo.
Disto [surge] a amalgama plena de prazer e satisfacdo (anandarasa-
vibhrama/). Assim, por exemplo, quando por meio de uma doce
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cancdo (madhure gite), ou através do toque (sparse), ou do cheiro do
sandalo (candana-adike), o estado de apatia cessa, [surge entdo] um
estado pulsante do Coracdo, em perfeita sintonia com o Real (spanda-
manata), sendo o seu proprio poder de satisfacdo (ananda-saktih).
Desse modo, [diz-se que] a pessoa ¢ “com coragdo” (sa-hrdayakh).
(ABHINAVAGUPTA, 2021, recurso online).13

Em linhas gerais, as duas escolas filosoficas e “exegéticas” posteriores,
Pratyabhijiia (“Reconhecimento”) e Spanda (“Pulsagdo”), podem ser tidas como o
resultado l6gico do movimento compreensivo da tradicdo tantrica da Caxemira, no
ambito dessa reinterpretacdo de perspectivas dualistas para n&o-dualistas
(DYCZKOWSKI, 1989). A nocao de spanda, central na passagem supracitada, e
referente a dinamicidade sutil do préprio Coracdo do Real, encontra-se no cerne desta
possibilidade de retomada da experiencialidade sensorial. Em uma perspectiva
cosmogonica, trata-se da pulsacdo inerente a prépria autorreflexdo (vimarsa) da luz da
Consciéncia (prakasa) que é Siva, expressando-se espontaneamente como cada
percepcdo e atividade do universo. Da perspectiva do corpo humano como espaco
experiencial, em um contexto soteriolégico, trata-se da vitalidade e da impulsao
continua que inerem as faculdades sensoriais, na realizacdo suprema da propria
totalidade fenoménica do aparecer como fluxo e vibracdo. Ou seja, 0s 6rgdos sensoriais
teriam ndo s6 um papel pedagdgico efetivo em uma teleologia de reversdo existencial e
epistémica de modos de ser e compreender, mas seriam eles mesmos o desdobramento
de uma dimensdo metacognitiva de constituicdo de sentido Ultimo sobre a realidade, a
qual seria atinente, em linhas gerais, com o summum bonum da perspectiva filoséfica do

Sivaismo da Caxemira. Assim, Dycskowski (1989) discorre que:

De fato, os ensinamentos da escola Spanda instruem o yogi a observar
0s movimentos dos sentidos, consciente de que sua atividade é uma
extensdo da atividade de Siva — a consciéncia universal que ¢ a propria
natureza do yogi. Desse modo ele se reconhece pleno de energia
Spanda que impele a operacdo de seus sentidos. Sensacdes de todos 0s
tipos levam-no definitivamente a se reconhecer como fagulha da
Grande Luz (mahaprakasa) da consciéncia, preenchendo tanto sua
subjetividade quanto o ambiente em que vive. Por conseguinte,
enquanto muitos caminhos espirituais buscam restringir e disciplinar
0s sentidos, tidos como uma das principais fontes de amarras
(samsara), a doutrina Spanda, e o Shivaismo da Caxemira de um

13 Sigo as tradugdes em lingua inglesa de Pradipaka (2021) e de Skora (2009).
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modo geral, afirmam, ao contrério, que eles podem servir tanto como
um caminho inicial de autorrealizacdo e, num sentido Gltimo, seriam a
prépria satisfacdo da libertagdo. (DYCSKOWSKI, 1989, p. 146).

Essa ressignificacdo da experiencialidade sensorial, um dos tracos fundamentais
da orientacdo pedagogica da escola Spanda, se processa em termos da “interioriza¢do” e
“divinizacdo” dessas mesmas faculdades perceptivas. Como ja viemos indicando, a
interiorizacdo — a propria ritualidade que inere a existéncia em suas dindmicas
intersubjetivas — denota um salto de perspectiva em termos de desvelamento do Real, ou
seja, 0 momento originario de expansdo (unmesa) da consciéncia que se equivale com a
propria “explosdo” (sphuratta) do aparecimento das coisas (e que diverge, portanto, do
sentido indicado pela metafora recorrente, entre muitas das tradicBes soteriologicas — e
também presente no Bhagavad Gita (2.60) — da “tartaruga que retrai seus membros para
dentro do casco”). O sentido de “divinizagdo”, por seu turno, ¢ congruente com a no¢ao
anteriormente aludida de samavesa, que diz respeito a dissolucdo de constri¢bes e
fixagcbes mentais da consciéncia individual, acompanhada, entrementes, da imersdo em
sua prépria condicdo originaria, de pura luminosidade. Por extensdo, 0s 0rgaos
sensoriais “divinizados” seriam como raios ¢ emanagdes desse principio fundante. O
Spanda Karika (“Versos sobre a Pulsacdo”) sintetiza todo este processo da seguinte

maneira:

Este principio [i.e., spanda] deve ser examinado com todo cuidado e
reveréncia, a partir do qual o grupo dos sentidos, embora insencientes,
atuam como se fossem uma forcga senciente por si mesma, e junto com
0 circulo interno de sentidos, presenciam e se regojizam no
movimento triplo dos objetos, na sua expansdo, sustentagdo e
dissolugdo, até se interiorizarem novamente, uma vez que essa
liberdade inata prevalece por toda parte. (Spanda Karika 5-6)
(KSEMARAIJA, 1992, p. 51)."

Analogias e imagéticas diversas sdo implementadas para invocar 0 espaco
experiencial dos sentidos da percepgdo, tal como se apresenta nas diferentes
textualidades da tradigdo. Os sentidos podem ser visualizados, por exemplo, como 0s

raios da dimensdo solar Gltima da Consciéncia (Siva), e que coincide com a dimens&o

1 As traducBes das passagens dos textos de Ksemardja presentes neste artigo sido baseadas na tradugdo
em lingua inglesa de Singh (1992, 2011).
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mais intima do sujeito, AHAM. ™ Em outras ocasides, “como rios de sensacdes €
pensamentos que convergem no oceano de pura presenga” (DYCSKOWSKI, 1989, p.
152), e, até mesmo, como demonstra 0 Vijiana Bhairava Tantra (32), como o colorido
das penas de pavao, cada uma delas representando o espaco sensorial (visaya) de um
dos sentidos, em seu duplo movimento de extens&o e introversdo (SINGH, 1979). Uma
das imagéticas mais significativas, entretanto, € a do circulo de energias (sakti-cakra),
que vem a sugerir a perfeicdo harmonica daquela totalidade do aparecer das coisas, a
multitude de sentidos engendrada pela dinamica ludica entre expansdo (unmesa) e
absorcdo (nimesa). Cada percepcéo realizada pelo sujeito teria essa estrutura circular
que concatena seus trés momentos sequenciais (krama), como aludido nos versos
supracitados do Spanda Karika: o momento originario do encontro e da expansdo dos
sentidos em direcdo a seus objetos (pravrtti); o espaco cognitivo que se estabiliza
temporariamente formado pela juncdo da percepcao sensorial com as coisas (sthiti); e a
dissolucdo e reabsorcdo de tal percepcdo (samhrtik). Exercendo a propria pulsacao
(spandana) que inere a autocompreensdo de si-mesmo (vimarsa), a0 yogi cabera
sustentar — por meio da forga “ignea” de sua aten¢do — a pulsagdo continua de cada
circulo perceptivo, como se revisitando e recriando a tessitura do Real a cada momento
e situacdo, até que tal fluxo de percepcdo possa naturalmente imergir na circularidade
espontanea da existéncia, cujo centro é o préprio Coracdo (Hrdaya) da Totalidade:
“como o circulo de luz produzidos por um tigdo giratorio, 0s ciclos de atividade divina
criativa se manifestam como um Ato tinico” (DYCSKOWSKI, 1989, p. 118).

Assim, 0s mesmos versos do Spanda Karika também fazem mengao “ao circulo
interno dos sentidos, [que] presenciam e se regojizam no movimento triplo dos objetos”.
Ksemaraja — renomado adepto e discipulo direto de Abhinavagupta —, ao comentar
sobre tal passagem, explana que a mesma se refere ao “circulo das divindades (ou
deusas) dos sentidos” (karanesvari-cakra), ou seja, a versdo potencializada do circulo
de sentidos externos e constritos (KSEMARAJA, 1992). Expor toda a riqueza e
variabilidade praxioldgica de tal imagética extrapolaria os limites deste artigo. Contudo,
é possivel dizer, de um modo geral, que os textos se referem aos dois circulos como

conceéntricos, e, ademais, como emanacgdes da Consciéncia (AHAM) ocupando o0 seu

> Aham ¢ a palavra para “Eu” (enquanto Consciéncia originaria), englobando o primeiro e o ultimo
caractere do alfabeto sanscrito, ‘a’ e ‘ha’ (SINGH, 1992).
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centro em comum: quando o yogin € capaz de fundir os dois circulos, realiza o bem
supremo 0 qual Abhinava aludia na sua interpretagdo ao Bhagavad Gita, ou seja, 0
estado em que a aparente antinomia entre a experiéncia de satisfacdo sensorial, de um
lado, e do habitar na realizacdo plena do si-mesmo (atman), de outro, cessa
definitivamente. Ksemaraja, por sua vez, faz referéncia ao mesmo estado como aquele
em que cada divindade do circulo “esta sempre engajada em saborear o gosto da
manifestagio, conquanto sempre aparega saciada” (KSEMARAJA, 1992, p. 11).
Ksemardja também se refere a pratica de bhairavimudra,® designativa da atitude
(mudra)'’ de “presenca soberana” do yogin quando realiza, simultaneamente, o estado
de introversdo contemplativa com a expansdo espontanea do circulo dos sentidos. Trata-
se, efetivamente, do mesmo sentido arquetipico de Siva invocado por Abhinavagupta na
sua abertura ao Gitartha Samgraha, como pudemos ver. Baseando-se em textos
fundacionais tantricos, Ksemaraja referencia um dos postulados da tradi¢do, o qual diz
que “enquanto a aten¢do se internaliza, o olhar deve se externalizar, sem cintilagdes.
Este é o mudra pertencente a Bhairava, mantido secreto em todos os Tantras”
(KSEMARAJA, 1992, p. 68). Ja o Kaksyastotra — disponivel agora somente em

passagens citadas por comentadores — descreve a praxis do bhairavimudra como

projetando a visdo e todos os poderes dos outros [sentidos]
simultaneamente em todas as direcGes sobre 0s seus respectivos
objetos, enquanto, a0 mesmo tempo, permanecendo estavel no centro
como um pilar de ouro, [e assim] vocé [O Siva] aparece como a
fundacéo de todo o cosmos. (KSEMARAIJA, 1992, p. 68).

Ainda conforme Ksemaraja, a pratica também pode ser descrita na qualidade de
uma dupla absor¢do (samadhi), tanto “com os olhos fechados” (nimilanasamadhi)
quanto “com os olhos abertos” (unmilanasamadhi), uma vez que ambos os estados sdo

igualmente permeados pela pulsacéo inata ao Coragdo da Consciéncia:

'8 Bhairavi é a consorte de Bhairava, um dos epitetos (ou qualidades) de Siva. De acordo com Singh
(1992), as trés silabas do nome, bha, ra, va, indicariam respectivamente as forgas de sustentagdo,
dissolucéo e emanacédo do universo.

"0 amplo escopo semantico do vocabulo mudra (lit. “o que da alegria”) pode englobar os sentidos de
“selo”, “marca” e “gesto” (entre outros). Trata-se de gestos ritualisticos adotados por todo o corpo, ou
entdo partes especificas, como as mdos — e presentes nas técnicas de diferentes escolas hindus e

budistas — representando insights sobre o Real ou estados ampliados de percepcao.
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enquanto ha o ‘devorar’ da totalidade dos objetos sensoriais externos
pelo processo interno de samavesa (“imersdo”), também ocorre a
penetracdo, através da realizacdo interna daguela natureza essencial,
na mesma totalidade dos objetos externos no seu processo de aparecer.
Esta penetracdo é também um samavesa...” (KSEMARAIJA, 2011, p.
105).

Com efeito, procurando sustentar o estado de imersdo contemplativa no
momento “pos-meditativo” em que ha o retorno ao espago da cotidianidade (vyuttana),
como se ainda “inebriado” pelo sabor do néctar da essencialidade (rasa) do Real, o

adepto cultiva aquele modo fundante de percepg¢do em que

ele vé a totalidade dos objetos aparecendo e desaparecendo no espago
da sua consciéncia como se fossem uma série de reflexos aparecendo
e desaparecendo dentro de um espelho. De modo instantaneo, todas
suas fixagOes mentais sdo despedagadas pelo reconhecimento, depois
de milhares de vidas, de sua natureza essencial excedendo cada
experiéncia comum [da vida] e [ainda assim] plena de satisfacdo
inigualavel. (KSEMARAIJA, 1992, p. 69).

Considerac0es finais

Um dos tragos fundamentais da abordagem “tantrica” de Abhinavagupta ao
Bhagavad Gita €, indubitavelmente, a intertextualidade como amplo horizonte
compreensivo que se molda pelo didlogo estabelecido entre matrizes filosoficas e
religiosas distintas, a somatoria de hermenéuticas transformativas que se constituem a
partir de contextos de reflexdo diversos, como ¢ o caso dos horizontes “védico” e
“tantrico” das tradi¢des indianas. A justificacdo central do filésofo da Caxemira quanto
a sua leitura do texto vedantino, isto é, a tarefa de destilar tdo somente sua
“essencialidade”, pode ser indicativa daquele desejo pelo conhecimento que vem a
fomentar, por conseguinte, a propria dinamicidade circular que possibilita a revalidagéo
continua de sentidos e ensinamentos, perfazendo a prépria racionalidade de
textualidades sagradas e transformativas. Decerto, 0 Bhagavad Gitd e a tradigdo Sivaita
da Caxemira compartilham de algumas das caracteristicas centrais aos seus respectivos
contextos de reflexdo soteriolégica. Faz-se notar aqui, a guisa de exemplo, uma
metafisica instrumental que se pauta na compreensdo sobre uma dimenséo absoluta do

Real com base em um principio de unicidade ontolégica e existencial, mas propiciadora,
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em termos de préxis processual, do aprofundamento da experiencialidade salutar que é o
proprio estar no mundo. No entanto, a maneira como Abhinavagupta articula tais
sentidos, a luz, evidentemente, do contexto iniciatico no qual se inseria, € especialmente
instigante, uma vez que sugere a propria sensorialidade como qualidade precipua desse
substrato constitutivo e recorrente do Real. Desse modo, o ritual tantrico, assim como o
corpo, vistos sob o prisma de uma ludicidade n&o-dual, constituem-se como espacos
performaticos de aprofundamento na sensorialidade do existir, isto é, do tornar-se “com
coragao”.

Sendo assim, pode ser dito que, para a tradicdo tantrica da Caxemira, de um
modo geral, as faculdades sensoriais da percep¢éo, enquanto elementos constitutivos da
dimensdo cognitiva sempre-presente do espaco de relacionalidade existencial, possuem
um papel potencializador — a prépria energeia compondo a linguagem das coisas —
atinente a uma pedagogia soterioldgica, isto €, a uma perspectiva epistemolégica de
constituicdo de sentido Ultimo sobre a existéncia. Ou seja, através da sugestdo por
qualquer um de seus sentidos linguisticos constitutivos, tais como os de “sabor”, “tato”
e “visdo”, ensejam uma praxis de dimensdo “metalinguistica” que atuaria como um
desvelamento (sphuratta), uma revisitacdo ao aparecer genuino das coisas, que inere a

prépria circularidade do Real na sua atividade lidica de reconhecer(-se) a si mesmo.
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O drama de voltar ao Supremo: Victor Turner e a jornada da alma no

“Bhagavad-Gita, como ele ¢” de Srila Prabhupada

The drama of going back to Godhead: Victor Turner and the soul's journey

in “Bhagavad-Gita as it is” by Srila Prabhupada.

Caio Cézar Busani'

Resumo: Apresento neste artigo a filosofia e teologia da Sociedade Internacional para
Consciéncia de Krishna (ISKCON), que segue a linhagem da religiosidade indiana
vaishnava gaudiya, a respeito da trajetoria que a alma individual faz ao encarnar neste
mundo material e depois seu processo para se (re)conectar com Deus (Krsna). Mostro
como esta jornada da alma possui estagios segundo a prépria filosofia vaishnava, e
como eles se assemelham e dialogam com as etapas do Drama Social, conceito criado
pelo antropologo Victor Turner.

Palavras-chave: Hare Krishna. Bhagavad-gita. Antropologia. Victor Turner.

Abstract: In this article | present the philosophy and theology of the International
Society for Krishna Consciousness (ISKCON), which follows the gaudiya vaishnava
lineage of Indian religiosity, regarding the trajectory that the individual soul takes when
incarnating in this material world and then its process to become (re)connecting with
God (Krsna). I demonstrate how this journey of the soul has stages according to
vaishnava philosophy itself, and how they resemble and dialogue with the stages of
Social Drama, a concept created by the anthropologist Victor Turner.

Keywords: Hare Krishna. Bhagavad-gita. Anthropology. Victor Turner.

Introducéo

A partir do dltimo século, devido ao movimento de contracultura, os ideais
hippies e beatniks, em busca de uma nova forma de ver e interagir com 0 mundo
diferente das sociedades cristds europeia e norte-americana, diversos lideres religiosos,

em sua maioria indianos, comegaram suas instituices e pregac6es no ocidente, trazendo
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uma nova forma de espiritualidade e de “ser no mundo”, em oposicdo aos ideais
capitalistas da época (GUERRIERO, 2016).

Inserida neste contexto, surge a Sociedade Internacional para Consciéncia de
Krishna (ISKCON), instituicdo fundada pelo guru indiano Bhaktivedanta Swami Srila
Prabhupada, mestre e erudito da tradicdo hindu vaishnava gaudiya, uma linhagem
devocional, focada no deus Krishna, proveniente da Bengala Ocidental. Prabhupada,
como € mais conhecido, fez diversos discipulos, primeiro nos EUA, depois ao redor do
mundo, onde comecou a fundar templos, comunidades rurais e centros culturais, que
eram (e ainda sao) polos de divulgacdo e de pratica desta religiosidade hindu
(GUERRIERO, 2001). Sua instituicdo ficou popularmente conhecida como Movimento
Hare Krishna, devido ao mantra (cantico sagrado) que é cantado por seus adeptos, e
causou tamanho impacto na sociedade da época, que estd presente em varias producdes
da cultura pop, como musicas dos Beatles e no famoso musical Hair.

Esta linhagem da religiosidade indiana tem seu ponto central na devogdo a
Krishna, entendido como a Suprema Personalidade de Deus. Ela se baseia na ideia de
que os individuos sdo almas espirituais eternas (chamadas pelo termo em sanscrito de
jivas), que sdo parte e parcela do divino, porém estando separadas dele, habitando
corpos materiais aqui neste mundo fisico. O sofrimento humano teria como origem esta
separagdo. O sentimento de limitacdo, as angustias e dores sofridas pela humanidade,
seriam entdo causadas por este “rompimento” entre a alma e Deus.

Sendo assim, para que o individuo se torne pleno e feliz (ainda neste mundo), ele
precisaria adotar uma pratica espiritual que o (re)conectasse a Krishna. Assim, através
de uma pratica performética devocional, o individuo pode restabelecer seu
relacionamento com Deus e, aos poucos, ir refinando tal relacionamento, ao ponto que
se torne completamente “consciente de Krishna”, ou seja, esteja constantemente agindo
e pensando em comunh&o com o divino. Desta forma, aquele que chega com este tipo
de consciéncia na hora da morte, ndo mais retornara para este mundo material, e sim
voltard a completa associacdo com Deus, no mundo espiritual.

Tendo esta filosofia como base, podemos notar que a alma, o individuo, na
visdo Hare Krishna, vive neste mundo um drama. O simples fato de estar neste “mundo
material” ja sugere que a alma esta confusa e iludida, com a sensacao de estar separada

de sua fonte original. E isto acarreta no sofrimento neste mundo. Assim, através de um



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

processo ritual e de performance, o individuo precisa buscar a reconciliacdo para fechar
este ciclo e por fim nesta jornada dramética.

A partir disto, busco demonstrar como as ideias de Victor Turner sobre drama
social, e suas etapas, dialogam com a visdo vaishnava da trajetdria que a alma percorre.
Embora a teoria de Turner estivesse voltada para o ambito social, demonstrarei que sua
metafora sobre o drama teatral e a vida humana se aplica também as ideias metafisicas
presentes na filosofia e teologia Hare Krishna, que norteiam toda a préatica devocional
desta religiosidade.

Para isto, analisarei a importante obra traduzida pelo fundador da ISKCON, Srila
Prabhupada, a “Bhagavad-Gita, como ele é€” (2017), considerado um dos tratados
religiosos basilares desta tradicdo e de suma importancia para diversas outras
religiosidades indianas. Através desta traducdo comentada, vamos entender a metafisica
do vaishnavismo gaudiya, a noc¢do de transmigracdo da alma, sua jornada a este mundo,
a necessidade do seu retorno ao divino e, por fim, observar estas crencas e préaticas a

partir do prisma antropoldgico da teoria do drama social de Victor Turner.

Bhagavad-Gita: como ele é

A Bhagavad-Gita, que pode ser traduzida como a Canc¢do do Senhor, é um
trecho de um dos mais extensos épicos da humanidade, o MahaBharata, que possui
cerca de 100.000 versos (DHARMA, 2016). Ela consiste no dialogo entre o principe-
guerreiro Arjuna e seu amigo e primo Krishna (que ¢ um avatara, uma encarnagdo na
Terra de Deus) momentos antes da batalha de Kurukshetra, onde Arjuna e seus irmaos,
os Pandavas, guerreiam pelo trono da india contra seus primos malignos, os Kauravas.
O dialogo acontece, pois o principe se vé confuso pouco antes da grande guerra, sem
saber se 0 que esta fazendo é correto ou ndo.

Ele entdo pede ajuda a Krishna, que comeca a aconselha-lo e instrui-lo. Este, por
sua vez, vai tirando as duvidas de Arjuna sob a luz do conhecimento presente nas
principais literaturas sagradas indianas, como os Vedas e Upanishads, a fim de ajuda-lo
em suas questdes que dizem respeito ndo sO a batalha e a situacdo daquele momento,
mas a problemas maiores da existéncia humana, a partir dos principais aspectos da

filosofia indiana, explicando sobre elementos como a alma eterna (jivatma), a acdo e 0s
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deveres que todos possuem dentro da criagdo (karma e dharma), o mundo material o
qual habitamos (prakriti), a natureza do Divino (isvara) e como se relacionar com ela,
se libertando do ciclo de reencarnac@es (moksa). (SWAMI, 2011).

A Bhagavad-Gita foi escrita entre os séculos V e Il a.C., segundo alguns
especialistas. Porém sua tradicdo oral se perde no tempo. Resnick (2015) coloca ainda
que devido alguns elementos do MahaBharata é possivel datar seus acontecimentos de
aproximadamente 3000 anos antes de Cristo. A compilacdo e seu primeiro registro
escrito foi realizado pelo sabio Wasa Deva, uma figura historico-mitologica do
hinduismo, responsavel por escrever dentre outros histérias e tratados filosoficos, para
gque 0S mesmos ndo se perdessem com O tempo, e tivessem sua versao escrita como
forma de manter estas narrativas vivas.

Interessante perceber que tal atitude se deu principalmente devido ao calendario
universal hindu das Eras césmicas, ou Yugas, que medem os momentos que toda a
criacdo passa, como estacfes universais. Com o comeco da ultima Era do calendario
hindu (Kali Yuga) que é responsavel pela degradacdo e fim do mundo material, os
conhecimentos dos Vedas seriam perdidos e haveria a necessidade de escrevé-los, ja que
0s homens ndo mais conseguiriam decord-los e passé-los adiante, como era feito,
seguindo a tradigdo oral. Embora seja importante frisar que as linhagens e tradi¢Oes
indianas continuam com seu carater de transmissdo de conhecimento oral como
principal caracteristica destas religiosidades, porém tendo agora 0s textos impressos
como auxilio nesta transmissdo. Mas a relacdo mestre e discipulo se mantém, e até hoje
é incentivada e colocada como essencial.

Se tratando de uma religiosidade comentarial, ou seja, a partir dos comentarios e
apontamentos de certos mestres e santos importantes da histdria da india a respeito dos
textos e praticas sagradas, € que se formaram linhagens de conhecimento e transmissao
desta sabedoria, é necessario deixar claro qual destas linhagens estou tomando como
base para a apresentacdo e argumentacédo deste trabalho. Aqui, falarei a partir da ética
do vaishanvismo gaudiya, que tem como seu principal fundador o santo Caitanya
Mahaprabhu. No entanto, esta tradigdo foi popularizada no ocidente gragcas aos
trabalhos de Bhaktivedanta Swami Prabhupada, fundador da ISKCON, a Sociedade
Internacional para Consciéncia de Krishna. Ele chega em Nova York no ano de 1965,

um monge renunciante de 70 anos de idade, que veio para o Ocidente com o intuito de
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divulgar a filosofia védica, seguindo as ordens de seu mestre espiritual (GOSWAMI,
2014).

A importancia da Bhagavad-Gita para 0 movimento Hare Krishna se da por dois
principais motivos. O primeiro, pois, € um texto sobre o préprio Deus (Krishna) falando
e ensinando seu discipulo e amigo. O segundo, que cada verso e seus ensinamentos sao
comentados e explicados por Srila Prabhupada. Mais importante do que ler o texto,
segundo a tradi¢cdo vaishnava gaudiya, é ter as palavras e orientagdes do mestre, que
guiam a leitura e a hermenéutica do texto. Sendo assim, mostrarei neste artigo partes do
texto traduzidas por Prabhupada, mas também trechos de seus comentérios, que
obviamente sao baseados em sua tradigéo e sua interpretacdo desta obra sagrada.

A Jornada da Alma

A narrativa da trajetoria espiritual da alma, segundo a teologia Hare Krishna,
comeca com a separacdo iluséria da alma individual, de Krishna (mas a frente,
entenderemos porque esta separacdo € chamada de iluséria). O individuo, atravées de seu
livre-arbitrio, decide desfrutar do mundo material, encarnando neste mundo, assumindo
um corpo fisico, a fim de controlar e domar a realidade ao seu redor segundo a sua
vontade. Podemos chamar esta primeira parte da jornada de “queda da alma”, como ¢

comentado por Srila Prabhupada no verso 14 do capitulo 7:

As entidades vivas pertencem a natureza superior eterna do Senhor,
porém, devido & contamina¢do com a natureza inferior, ou matéria, a
ilusio delas também ¢é eterna (...) deve-se entender que a alma
condicionada estd fortemente amarrada pelas cordas da ilusdo
(BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 274).

Ao perceber sua limitacdo frente a vida e ao universo, em algum momento de
sua experiéncia, sente-se incompleto e angustiado. Esta seria a origem do sofrimento
humano. O individuo se vé incapaz de controlar totalmente os resultados das suas acoes,
de domar por completo o0 mundo material, e se frustra pelas mudangas constantes e
incontrolaveis da vida, a transitoriedade da existéncia e de tudo a que ele é apegado.
“Sob o encanto da ilusdo, os seres vivos estdo tentando assenhorear-se de tudo o que

esta ao seu redor” (BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 220).
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Assim, com esta perplexidade diante da vida, se inicia 0 questionamento a
respeito do sentido de viver, segundo a filosofia vaishnava. Neste segundo momento da
trajetdria, o individuo se encontra em uma certa crise existencial, e comec¢a uma busca
por sentido. Com esta fase de crise, ele se torna um buscador. Estando nesta posicéo, ele
é chamado por Krishna no capitulo 7 de Jijfiasu, o “inquisitivo, aquele que busca
conhecimento, que esta procurando por respostas” (LOUNDO, 2019, p. 1337). Podemos

ver isto na seguinte passagem do capitulo 7, verso 16:

O melhor entre os Bharatas, quatro classes de homens piedosos
passam a Me prestar servigo devocional — o aflito, o que deseja
riquezas, o inquisitivo e o que busca conhecer o Absoluto
(BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 279).

A partir disto, seguindo a narrativa, na busca por um sentido da vida e solugao
para o sofrimento, a jivatma encontra muitos caminhos e respostas, dentre eles os
caminhos teistas, de devogdo e crenga em um ser supremo, considerados pela tradicédo
Hare Krishna como o caminho ideal: “Segundo o Bhagavad-gita, o sadhu (homem
santo) € um homem em consciéncia de Krspa.” (BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 170). Ao
tomar ciéncia do ser divino e sua natureza, ele se acha separado deste e, parte do
processo religioso do vaishnavismo para sua (re)conexdo, € justamente entender que
nunca esteve, de fato, longe de Deus. Estivera apenas equivocado, iludido de sua real
posicdo na criacdo cdésmica. Desta maneira, para que sua relacdo com o divino se torne
explicita e ocorra conscientemente, ainda nesta vida, ele precisa seguir um processo,
chamado de bhakti-yoga. (GUPTA, 2016)

Bhakti-yoga pode ser entendido como o caminho (yoga) de (re)conexdo a Deus,
através do amor (bhakti). Autores de outras tradi¢cdes religiosas indianas, inclusive, vao
traduzir bhakti como devoc¢do, amor ou fé (ARIERA, 2016). Porém, é importante frisar
que, para Prabhupada (e toda a linhagem que ele representa), esse amor ndo se
estabelece somente através de um sentimento, mas também através de praticas
performaticas, que visam expressar e refinar esses sentimentos relacionais (rasa) com
Krishna (LOUNDO, 2021).

Deste modo, o servico devocional € um processo, um método de se conectar com
Deus a partir de um sentimento amoroso que é criado, mantido e desenvolvido ao se

relacionar com ele, seguindo as regras e regulamentagdes dos mestres desta tradicdo.
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Aqui, esta etapa da jornada pode ser chamada de inicio da vida espiritual, onde o agora
devoto vai se dedicar a agir conforme uma conduta regrada, para sanar a sua crise
existencial, dando entdo um sentido para sua vida. Sobre o método a ser seguido,

Prabhupada comenta no capitulo 12, verso 9:

Para praticar os principios reguladores que fazem parte da bhakti-
yoga, 0 devoto deve, sob a orientacdo de um mestre espiritual
experiente, sequir certas regras: ele deve levantar-se de manhd bem
cedo, tomar banho, entrar no templo, oferecer ora¢des e cantar Hare
Krspna, depois colher flores para oferecer a Deidade, cozinhar
alimentos para oferecer a Deidade, tomar prasadam (...) E deve ouvir
constantemente o Bhagavad-gita € 0 Srimad-Bhagavatam sendo
falados por devotos puros. Esta pratica pode ajudar qualquer um a
elevar-se ao nivel de amor a Deus, e assim assegura-lo de que esta
progredindo rumo ao reino espiritual de Deus. (BHAGAVAD-GITA,
2017, p. 437).

Depois de ter passado por estes trés momentos-chave da narrativa, a jivatma esta
agora apta a seguir no caminho de (re)conexdo com Krishna, aprofundando e
desenvolvendo cada vez mais seu relacionamento com o divino. Entdo, na hora da
morte, podem acontecer duas situacOes distintas segundo a Bhagavad-Gita e o
comentarista Srila Prabhupada. Ou o individuo se torna completamente consciente de
Krishna, e ao morrer, sua alma ndo volta mais a renascer neste mundo material,
voltando a sua posicao inicial de se relacionar intimamente com Deus, como é visto

neste trecho:

Esta Minha morada suprema ndo é iluminada pelo Sol ou pela Lua,
nem pelo fogo ou pela eletricidade. Aqueles que a alcancam jamais
retornam a este mundo material (BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 500).

Ou entdo, por ainda ndo estar totalmente imbuido em seu relacionamento pleno
com Deus, a alma ira retornar a este mundo. No entanto, o seu retorno se dara a uma
nova vida com condic¢Oes favoraveis para continuar sua caminhada espiritual, seguindo
de onde parou na vida anterior. Isto fica claro no capitulo 6, verso 42, quando Krishna
diz:

Ou [se fracassa ap6s longa pratica de yoga] ele nasce numa familia de
transcendentalistas que com certeza tém muita sabedoria. E claro que
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semelhante nascimento é raro neste mundo (BHAGAVAD-GITA,
2017, p. 254).

Esta Gltima parte fecha a trama, dando um final a toda esta narrativa. Desta
forma, o individuo alcanca o desfecho da sua trajetdria, completamente mergulhado na
divindade e no seu relacionamento eterno com ela, se tornando livre das condig¢oes
transitorias do mundo material, se libertando assim do sofrimento. O termo sanscrito
para descrer este acontecimento € mukti (RESNICK, 2015). Ou ele recomeca sua
caminhada, onde necessitard passar novamente pelos trés primeiros atos desse teatro

divino, agora mais preparado para dar prosseguimento rumo ao objetivo final.

O Drama Social de Turner e os Vaishnavas

O conceito de Drama Social criado pelo antropdlogo Victor Turner se baseia no
que ele acreditava ser uma forma existente no comportamento humano, que possuia a
funcdo de lidar com os diferentes conflitos que surgem entre os individuos. Esta forma
teria um teor teatral, dramatico, pois nela estariam presentes diversos atores,
personagens, intrigas e reviravoltas, assim como uma peca de teatro tendo um caréater

estetico como ele explica:

Vi pessoas interagindo e, dia ap6s dia, via as consequéncias de suas
interacbes. Comecei entdo a perceber uma forma no processo do
tempo social. E esta forma era essencialmente draméatica (TURNER,
2008, p. 27).

Desta forma, a maneira como Turner encara o social é justamente através das
crises e rupturas que aparecem e se desenvolvem, dando um novo rumo para aqueles
envolvidos. E importante frisar que, para ele, o0 mundo social estaria em um eterno
devir, um “vir a ser”, em constante mudanca ¢ movimento.

Embora esta ideia do drama tenha sido desenvolvida enquanto Turner fazia seu
trabalho de campo e, tenha como principal foco o entendimento e interpretacdo das
crises que ocorrem no ambiente social, creio que o cerne de sua questdo pode nos ajudar
a compreender demais ambitos do ser humano, como as crencas metafisicas e
existenciais, que também possuem seus dramas e enredos, envolvendo o proprio

Homem e aqueles ao seu redor. O proprio Victor Turner deixa claro que muitas ideias
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que aprendemos com diversos autores, nos servem de maneira parcial, quando pegamos

uma parte de suas teorias, e as colocamos em dialogo com aquilo que pesquisamos:

Além disso, com muita frequéncia tendemos a descobrir que ndo é
todo o sistema de um tedrico que promove essa iluminacao, e sim suas
ideias dispersas, seus insights retirados do contexto sistémico e
aplicados a dados dispersos. Tais ideias possuem uma virtude prépria
e podem gerar novas hipoteses. (TURNER, 2008, p. 19)

Justamente pensando a partir deste apontamento do antropologo, vamos entéo
entender as etapas do Drama Social e como elas se relacionam com a jornada da alma
na metafisica do movimento Hare Krishna, fazendo uso desta meté&fora teatral e do
drama, para compreendermos a relagdo com o divino dentro desta religiosidade.

A primeira etapa é chamada de Ruptura. Ela é marcada por uma acédo dissidente
do individuo, ou seja, um ato de separacdo, de cisdo. Rompe-se a ordem, “por um
desejo individual ou coletivo; € a norma sendo quebrada” (TURNER, 2008, p. 33). Aqui
podemos tracar o paralelo com 0 momento em que, segundo a filosofia vaishnava, a
alma, com seu livre arbitrio, decide se separar de seu relacionamento intimo com o
Supremo, para desfrutar da energia material deste mundo. Mesmo estando em
comunhdo com Krishna, por uma agdo deliberadamente individual, a Jiva decide
permear outras dimensbes da criacdo, para performar, de maneira dramatica, seu
distanciamento de Deus.

Depois disto, devido a ruptura da norma, comeca a etapa da Crise. Aqui, esta
ruptura se torna explicita, e precisa ser encarada e resolvida de alguma forma. Este
momento “N&do pode ser ignorado ou desprezado”, segundo Turner (2008). Sendo
assim, quando a alma encarna neste mundo, em algum momento de sua existéncia,
percebe que ndo consegue dominar e controlar tudo ao seu redor. Mesmo suas acoes
planejadas, ndo garantem que tudo saia como ela deseja. Percebe entdo a
temporariedade do mundo ao seu redor, das coisas que desfruta e que gosta, e vendo
tudo comecar, existir e se acabar, comeca a se perguntar qual o sentido de tudo isto.
Podemos dizer que esta ¢ a “crise da alma”, no olhar do vaishnavismo gaudiya.
(HABERMANN, 1985)
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A terceira etapa surge justamente como uma forma de solucionar a crise. Turner
a chama de Acédo Corretiva, onde certos mecanismos serdo utilizados para que a tenséo

e o0 desequilibrio sejam sanados. Ele indica que:

Examine cuidadosamente o0 que acontece na fase trés, a suposta fase
corretiva dos dramas sociais (...). E na fase corretiva que tanto as
técnicas pragmaticas quanto a acdo simbdlica alcancam sua mais
plena expressdo (TURNER, 2008, p. 36).

E nesta etapa que diversos procedimentos sdo feitos para que a crise nao se
estenda demais e va escalonando, criando assim um problema ainda maior. Aqui, 0s
diferentes meios e técnicas serdo utilizadas para que seja restaurado o status quo ante,
ou pelo menos que a situacdo se pacifique entre os envolvidos neste drama.

Neste momento podemos relacionar o processo de bhakti-yoga, como a pratica
que vai solucionar a crise do individuo, restaurando sua relacdo com Krishna. A prética
devocional e espiritual para a tradicdo vaishnava é antes de tudo um método, uma forma
elaborada, testada e aprovada por mestres e santos do passado, que é ensinada aos mais
novo, aqueles que adentram este caminho religioso, buscando sanar suas proprias crises
existenciais.

Todo o processo de devocdo ensinado no movimento Hare Krishna tem como
base performar a relacdo existente entre a alma e Deus. Sejam 0s momentos meditativos
individuais (como a meditacdo japa, onde se repete 0s nomes sagrados de Krishna), os
rituais de adoracdo no altar do templo ou em casa (conhecido como arati e puja), 0s
cantos de mantras que ocorrem nas reunides entre 0s devotos e em procissdes pelas ruas
(sdo os bhajans e kirtanas), entre outras praticas, todas tém estas caracteristicas em
comum, performar o relacionamento eterno que existe entre o individuo e o Ser
Supremo (PRENTISS, 1999).

Desta maneira, ao agir desta forma, o praticante (re)estabelece de maneira
consciente sua relacdo com Deus, assumindo na acdo a postura de um de seus
associados, que sdo figuras arquetipicas, que estdo sempre presentes nas historias
mitoldgicas de Krishna, como explica Prabhupada na introducdo de sua traducao
comentada da Bhagavad-Gita:
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Logo que a pessoa se torna um devoto do Senhor, ela desenvolve um
relacionamento direto com o Senhor. Este & um assunto muito
complexo, mas em resumo o devoto tem uma relacdo com a Suprema
Personalidade de Deus em uma destas cinco diferentes maneiras: 1.
Podemos ser um devoto em estado passivo; 2. Podemos ser um devoto
em estado ativo; 3. Podemos ser um devoto em amizade; 4. Podemos
ser um devoto como pai e mde; 5. Podemos ser um devoto como
amante conjugal (BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 19).

Entdo, chegamos na Gltima etapa do drama, a Reintegracdo. Nesta parte aquilo
que foi separado é reintegrado, assim, a ruptura se esvai, e tudo se integra novamente.
Ou entdo, aquilo que ja estava separado devido a cisdo da primeira etapa, se agrava, e a
divisdo se mantém. E a partir desta etapa que as diversas mudancas ocorrem, trazendo
novos elementos para a vida dos envolvidos: “E o que ¢ mais importante, a natureza e a
intensidade das relacbes entre as partes, e a estrutura do campo total, ter-se-ado
modificado” (TURNER, 2008, p. 37).

Para a metafisica do movimento Hare Krishna, esta parte da jornada tem seu
apice no momento da morte humana. Ali, nos ultimos momentos de vida, o devoto
precisa estar totalmente focado na divindade e em seu relacionamento eterno?. Se
conseguir fazer isso de maneira profunda e sincera, entdo, ao morrer, ndo retornara a
nascer neste mundo, e sim seguira rumo para seu relacionamento intimo e eterno com
Deus.

No entanto, se ele ndo tiver praticado suficientemente 0 método devocional ao
longo da vida e no momento da morte ndo tiver o preparo necessario para tal se fixar em
Krishna, entdo ele continua atrelado a este mundo material. Sua alma migra para um
novo corpo material, onde ird continuar sua jornada, passando novamente pelas etapas,
mas agora carregando consigo a experiéncia devocional que teve na vida anterior, 0 que,
de certa forma, acelera e facilita sua nova fase.

Desta forma, se ddo as quatro etapas do Drama Social propostas por Victor
Turner e sua relagdo com a metafisica soteriologica do vaishnavismo gaudiya praticado
pela ISKCON. Vale salientar que dentro da tradicdo, o drama vivido pela alma na

narrativa Hare Krishna, possui diferentes explicacOes e elucidacdes a respeito destas

2 < X A - .

Aqueles que estdo em plena consciéncia de Mim, que sabem que Eu, o Senhor Supremo, sou o
principio governante da manifestacdo material, dos semideuses e de todos os métodos de sacrificio,
podem, mesmo na hora da morte, compreender e conhecer a Mim, a Suprema Personalidade de Deus.”
(BHAGAVAD-GITA, 2017, p. 293).



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

etapas. Algumas explicacOes dadas por autores desta religiosidade sugeririam, por
exemplo, que as etapas mencionadas teriam sub-etapas dentro delas (VALERA, 2015).
No entanto, todas as formas de elucidar a jornada da alma, que sdo comumente
divulgadas e ressaltadas pelos vaishnavas em sua literatura comentarial, possuem como
base este esquema de quatro fases que foi apresentado. Ou seja, embora diversos santos
e mestres da tradicdo vaishnava gaudiya expliqguem e enumerem tais etapas de outras
formas, todas aquelas que sdo mais comumente utilizadas pelos Hare Krishna, seguem
esta logica das quatro etapas, que aqui relacionamos com a visdo antropoldgica de

Turner.

Concluséao

A Sociedade Internacional para Consciéncia de Krishna é uma instituicdo
religiosa, presente no mundo inteiro, estando ativa desde a sua fundagdo. Ela se faz
presente em diversos paises da América Latina, como o Brasil. Sendo assim, julgo
necessario que existam cada vez mais trabalhos académicos que visem analisar e
dialogar com esta religido, a fim de compreendermos melhor sua estrutura e viséo de
mundo.

Aqui, discorri sobre a maneira como os Hare Krishnas percebem a jornada que a
alma individual faz do mundo espiritual, a este mundo fisico e depois seu retorno.
Vimos que esta trajetdria possui etapas e explicagdes do porqué acontecem. Isso nos
esclarece muito sobre as préticas e ritualistas existentes nessa religido e, nos ddo uma
maior clareza para compreender as atividades e simbolos existentes nela.

A partir do conceito de Drama Social de Victor Turner, percebemos como a
visdo de mundo dos vaishnavas pode ser compreendida também através do olhar da
antropologia. As etapas do drama, propostas por Turner, dialogam com as etapas da
jornada da alma segundo a metafisica do vaishnavismo gaudiya. Assim, percebemos
como que o conhecimento académico pode enriquecer-se ao estabelecer conexdes com
demais formas de conhecimento, como as tradigdes religiosas da India. Através dessas
analises, construimos pontes que enriquecem ambos os lados, trazendo novas formas de

ver e interagir no mundo.
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“Um sem um Segundo”: uma sustentacio ao monismo estrito de

Parménides pela advaita vedanta

“One without a second”: advaita vedanta’s support to Parmenides’ strict

monism

Rafael Brandio Varella®

Resumo: A Unidade do Ser apresentada ao mundo ocidental por Parménides em Da
Natureza exerceu um profundo impacto no pensamento filosofico subsequente,
notadamente no platonismo e neo-platonismo®. Ao longo dos séculos, 0 monismo de
Parménides tem sido reinterpretado ndo em sentido estrito, mas como uma unidade na
multiplicidade, contornando assim um paradoxo com o mundo sensivel. Com base na
uniformidade de pensamento contido em Da Natureza, pretendo reforcar o carater
estrito do monismo contido no poema, utilizando a filosofia advaita (literalmente “nao
dois”) vedantina para sustentar e aprofundar a visdo parmedinica original, livre das
aparentes contradicdes entre uno e multiplo®.

Palavras-chave: Da Natureza. Parmédines. monismo. Shankaracharya. advaita.

Abstract: The Unity of Being presented to the Western world by Parmenides in On
Nature had a profound impact on subsequent philosophical thought, notably on
Platonism and Neo-Platonism. Over the centuries, Parmenides’ monism has been
reinterpreted not in a strict sense, but as a unity in multiplicity, thus circumventing a
paradox with the sensible world. Based on the uniformity of thought contained in On
Nature, | intend to reinforce the strict character of the monism contained in the poem,
using advaita (literally “not two”, in Sanskrit) philosophy to sustain and deepen the
original Parmenides’ vision, free from the apparent contradictions between one and
multiple.

Keywords: On Nature. Parmedines. monism. Shankaracharya. advaita.

! PhD. Professor Associado da Universidade Federal Fluminense (UFF). Estudante autodidata em
Vedanta. Email: rvarella@id.uff.br.

2 Ha uma vasta literatura apontando para um possivel contato e intercAmbio entre a filosofia grega,
especialmente os pré-socréticos e platénicos, com o Oriente. O livro Filosofias Gregas e Orientais
(Leituras Contemporéneas dos Cléssicos da Filosofia do Direito Livro 2) de Andityas Soares de Moura
Costa Matos discute o tema em maiores detalhes.

A transliteracdo do sanscrito para o alfabeto latino é variada, sendo frequentes nos textos traduzidos,
palavras contendo ou ndo os diacriticos caracteristicos da lingua (ex. Avidya ou Avidya). Para fins de
simplificacdo, optei por ndo utilizar tais diacriticos, porém encorajo aos leitores buscarem a pronudncia
correta das palavras em fontes especializadas.
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Introducéo

“As there is nothing but myself, why should I be afraid?”
Brihadaranyaka Upanishad

Os fil6sofos pré-socraticos se destacaram pela busca do Principio (arché) causal
de toda a manifestacdo e sdo considerados os pais da filosofia ocidental (ANTISERI;
REALLI, 2017, p. 29). Dentre estes, destaca-se Parménides de Eleia, nascido entre os
séculos VI e V a.C. e fundador da escola eleatica (DUGAN; TRABBIC, 2011). Em seu
poema, Da Natureza, encontra-se uma das maiores inovagdes do pensamento humano,
seja pelo primoroso tratado de l6gica, quanto pela atribuicdo do Ser como arché nédo
relacionado ao mundo fisico (ar, fogo, dgua e terra) ou divisivel (nimeros), tal como
sugerido por outros pré-socraticos (ANTISERI; REALLI, 2017, p. 56). Da Natureza tem
sido amplamente debatido ao longo de quase vinte e cinco séculos, e diferentes
interpretacdes sobre como Parménides concebeu a ideia de Ser tém sido propostos.

O motivo principal da controvérsia reside na dificuldade em conciliar a solidez
I6gica da unidade do Ser presente na obra, com a evidéncia empirica da multiplicidade e
do devir (DUMAN, 2012). Neste sentido, diversos filésofos ao longo da histéria
buscaram reinterpretar suas proposi¢coes através de um monismo mitigado, seja através
de uma harmonizacdo entre unidade e multiplicidade, a exemplo da Diade platdnica
(SILVEIRA; BRIGIDO, 2016), seja na visio do Ser como substancia em cada ente, em
Avristoteles (ARISTOTELES, 1973, p. 225). Entre autores modernos, também existe a
tentativa de contornar a contradicdo l6gico-subjetiva, buscando uma reinterpretacdo do
poema na ideia de Ser como um principio transcendental da multiplicidade (DUMAN,
2012).

Embora seguidores de Parménides como Zendo e Melisso de Samos tenham
defendido a visdo monista do mestre com novos argumentos (DUGAN; TRABBIC,
2011), e até mesmo refinando algumas proposi¢oes contidas em Da Natureza, penso ser
na escola filosofica indiana advaita (AV), o lugar onde a visdo monista inquebrantavel
de Parménides encontre sua maior sustentacdo. Os tratados e comentarios de
Shankaracharya (séc. VII d.C.) e Gaudapada (séc. VI d.C.) sobre a Vedanta, ou

conclusdo dos Vedas, olham a Realidade pela Optica ndo dual absoluta, baseadas de
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forma incondicional no ekam eva advitiyam ou “Um sem um segundo” contida no
Chandogya Upanishad (MENON, 2015, p.296).

Ainda que similaridades entre as duas escolas filosoficas ja tenham sido
discutidas por diversos autores (SOARS, 2020; CARVALHO, 2012)*, este ensaio busca
destacar uma unidade de pensamento que sustenta 0 monismo absoluto de Parménides,
através da andlise de algumas proposicGes ou conceitos-chave (quadro abaixo) em Da

Natureza, e que encontram na AV ndo apenas suporte, mas diversos aprofundamentos.

Conceitos-chave Exemplo de Fragmento associado® e localizacgo

A realidade una do Ser “um que E e ndo pode ndo ser™” (2.3)
“o Ser ¢ ingénito e imperecivel” (8.3)
“pois € compacto, inabalavel e sem fim” (8.4)

“nem ¢ divisivel, visto ser todo homogéneo” (8.20)

b

A ilusdo da multiplicidade “como as aparéncias tém de aparentemente ser’
do Ser (1.31-32)

“acreditam que o Ser e ndo-Ser sdo o mesmo” (5.4)
“os mortais instituiram, confiantes de que eram
reais” (8.40)

O Ser como consciéncia “sem o Ser ndo acharas o pensar” (8.36-37)

“o mesmo ¢ pensar e Ser”’(B3)

O retorno ao Ser “para mim ¢ o mesmo por onde haja de comegar:

pois ai tornarei de novo” (BS)

¥Baseado na traducéo de José Trindade dos Santos.
*Unidade do Ser como: existéncia, eternidade, infinitude e unicidade, na ordem dos fragmentos

Estes quatro conceitos, tomados aqui como exemplos, serdo avaliados
individualmente com base em comentarios e tratados escritos por Gaudapada e
Shankaracharya tais como Gaudapada Karika (GK) (JONES, 2014), Atma Bhoda (AB)
(CHATURDEVI, 2019), Vivekachudamani (Vk.) (SHANKARACHARYA, 2019)
Aparokshanubhuti  (Ap.) (VIMUKTANANDA, 1997), além dos Upanishads
(PRABHAVANANDA, 1975) e Ribhu Gita (RG) (RAMAMOORTHY, 2017), que
embasam o monismo estrito. Para melhor compreensdo do pensamento da AV, varios

termos serdo mantidos em sanscrito, seguido de sua traducdo mais frequentemente
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utilizada na literatura. Para esta doutrina, deve-se considerar que os termos Sat (Ser,
Realidade, Verdade), Brahman (Realidade Ultima), Atman (Alma, Eu ou ‘Self’),
Ishvara (Ser Supremo), Sat-Cit-Ananda (Ser-Consciéncia-Bem-aventuranca) séao

intercambidveis e denotam o mesmo Principio unitario do Ser.

1. A realidade Una do Ser

Este parece ser o ponto mais palpavel de convergéncia entre a AV e a Vvisdo
original de Parménides, a considerar a diversidade de elementos contidos no poema que
descrevem o Ser como uma realidade eterna e unica. Segundo o GK (p.21), “O que nao
existe no inicio ou no final também ¢ inexistente no presente”, o que ¢ admiravelmente
semelhante ao trecho “Pois, se era, ndo ¢, nem poderia vir a ser.” (8.20) em Da
Natureza. Para essa doutrina, ndo pode haver algo que seja real e a0 mesmo tempo
esteja sujeito a temporalidade, venha a surgir ou se modificar (JONES, 2014). Portanto,
apenas o Ser é eterno e real, mas ndo as aparéncias fenoménicas. Como ja apontado, o
termo Sat pode ser traduzido por “Ser”, mas € perfeitamente intercambiavel por
“Verdade” ou “Realidade” no sanscrito. Por conseguinte, toda a cole¢do de fenomenos,
sejam eles objetos, pessoas, ideias, ou proprio mundo em si sendo temporarios, guardam
uma realidade apenas relativa a algum outro fenbmeno, mas nunca em si mesmas
(CHATTERJEE; DATTA, 2012, p. 345).

De forma didatica, Shankaracharya divide a realidade em trés niveis: a absoluta
(Paramarthikha), que é o nivel do Ser total e absoluto; a relativa (Vyavaharika) como a
da experiéncia fenoménica do mundo; e a efémera (Pratibhashika) que abrange a esfera
dos sonhos, visbes e devaneios. Enquanto a experiéncia fenoménica do mundo fisico
(Vyavaharika) rejeita a realidade do sonho e da fantasia (Pratibhashika) como real, em
nivel absoluto (Paramarthika), ambas sdo igualmente ilusérias, ndo importando o quéo
“reais” ou “imaginarias” possam parecer (MADHAVANANDA, 1950, p.409).

Ja a questdo da unicidade é representada no AB (verso 8) com a seguinte
metafora: “como bolhas na superficie das 4guas do oceano, todos os mundos surgem,
permanecem e se resolvem no Ser Supremo, que ¢ a causa e suporte de tudo”. Este
verso também remete a ideia de retorno (“para aquele lugar eu devo voltar novamente”)

em Da Natureza, e sera abordado mais adiante. Nessa visdo, a manifestacdo €
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apresentada ndo como algo multiplo de fato, mas a apresentacdo fenoménica (bolhas)
que sdo nada mais que a Realidade (oceano) subjacente. Portanto, a substancia de toda a
aparente multiplicidade é o Ser uno e indivisivel. Shankaracharya identifica o aparente
surgimento do mundo como “uma aranha que tece sua rede com os materiais de seu
préprio corpo” (Ap., p. 152), ou seja, como “causa” eficiente ¢ material do Universo. De
maneira complementar, sendo o “ndo-Ser” uma contradi¢do e, portanto, inexistente,
Parménides identifica o Ser como a existéncia total ¢ infinita (“inabalavel ¢ sem fim”),
assim como a AV (Anantam “ilimitado”), tal como apresentado no AB (verso 56): “O
que preenche tudo, acima, abaixo e ao redor, em si mesmo, Sat-Cit-Ananda, ndo dual,
infinito, eterno, uno, saiba que este é Brahman”.

O questionamento natural a seguir seria a de indagar sobre as raizes causais
desta manifestacdo fenoménica da Unidade. Em outras palavras, por que o Uno parece
maltiplo, mutavel, limitado? Em que momento o Ser imperturbavel apresentou a Si

mesmo como maltiplo?

2. A ilusédo da multiplicidade do Ser

A causa da aparente multiplicidade da manifestacdo, em contraste com a unidade
homogénea do Todo, ndo foi omitida em Da Natureza. Usando termos como
“aparéncia”, “engano” e ‘“‘confiantes”, o poeta parece resoluto em apontar o erro de
julgamento dos mortais em discernir o Real do imaginario ou da multiplicidade da
Unidade. Como j& discutido, a AV é absolutamente consistente sobre a unidade estrita
do Ser, mas também busca explicar as causas pelas quais 0 Uno parece mdltiplo.

Assim como em Parménides, a AV interpreta a multiplicidade como um
processo ilusério. A causa da aparéncia da multiplicidade ocorre devido a maya
(“ilusao”, “magica”, “aquilo que ndo €”), que se manifesta como uma poténcia que
cobre a Realidade como um véu (OLDMEADOW, 1992). A multiplicidade também é o
resultado de avidya (“ignorancia”, “ndo visdo”) do ente que enxerga a Unidade como
maltipla (MENON, 2015, p. 210). A doutrina de maya ou Mayavada foi sistematizada
por Shankaracharya para explicar a poténcia criativa de Brahman, que parece dividir-se

em uma infinidade de fenomenos. Sob este aspecto “criador”, o Ser recebe a
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denominacdo de Ishvara (MENON, 2015, p. 1193), que sob muitos aspectos se
assemelha ao Deus biblico, Supremo Governante e Criador do Céu e da Terra.

Mas se “Brahman ¢ Um sem um segundo”, como Ele poderia ter uma poténcia
criadora? E neste ponto que maya assume seu aspecto avidya, da mesma maneira que a
escuriddo ¢ nada mais que a falta da luz: “A natureza da ignorancia ¢, no entanto,
totalmente revelada quando se confunde o sujeito (ou seja, Atman) com o objeto (ou
seja, 0 corpo), que ndo tém nada em comum entre eles, sendo opostos um ao outro em
todos os aspectos” (Ap., p. 350). Ou recordando Da Natureza “Acerca dele sdo todos os
nomes que os mortais instituiram, confiantes de que eram reais: ‘gerar-se’ e ‘destruir-
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se’, ‘ser e ndo ser’, ‘mudar de lugar’ ¢ ‘mudar a cor brilhante’”. Fica claro, portanto, que
a natureza da variedade de fendmenos reside na ignorancia do individuo em perceber a
Unidade subjacente (OLDMEADOW, 1992).

O acobertamento da Realidade é descrito num comentario do Mandukya
Upanishad por “ilusdes como a corda aparecendo como uma cobra ou dgua em uma
miragem (e que) ndo podem existir sem um substrato”. Esta metafora ¢ recorrente na
AV e denota o fenbmeno de adhyasa (“superimposi¢do”) (CHATTERJEE; DATTA,
2012, p.342). Neste caso, a ilusdo ocorre quando o individuo se sente ameagado quando
se depara com 0 que parece ser uma cobra na penumbra, mas que se revela apenas uma
corda sob luz propicia. Aqui temos o conceito de sobreposicdo de algo ilusério (cobra)
sobre o substrato real (corda) que ocorre apenas devido “falta de luminosidade”
(avidya), sendo necessario apenas maior “claridade” ou discernimento (viveka) para que
a Realidade se revele. Outro ponto implicito na metafora é que ndo apenas nao existe
qualquer cobra como nunca, em qualquer tempo, existiu qualquer tipo de cobra, o que
naturalmente nos remete sobre as origens desse autoengano. Estes aspectos, até onde
sabemos, ndo foram desenvolvidos por Parménides a julgar pelos fragmentos de Da
Natureza.

Segundo Shankaracharya, as causas primarias de maya ou avidya sdo descritos
como anadi (imemoriais), anirvacaniya (indescritiveis), e acintya (inconcebiveis)
(OLDMEADOW, 1992). Em outras palavras, é impossivel explicar a natureza de algo
que ndo é real, tal como discutir as propriedades do “chifre de uma égua”, segundo o

Ribhu Gita (p. 35). Ainda assim, o fato de a miragem ainda permanecer as vistas mesmo
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quando racionalmente sabemos que ela ndo é real, indica que as raizes de maya sao
profundas e que o conhecimento intelectual em si ndo € capaz de eliminar a ilus&o.

Por este principio, se 0 mundo tal como se apresenta é apenas ilusério, assim
também seria a realidade da morte. Esta concepcédo é belamente colocada no Bhagavad
Gita, onde Bhagavan Krishna afirma que “assim como uma pessoa joga fora suas
roupas velhas e coloca outras novas, o Eu corporificado joga fora o corpo velho e entra
em outro novo” (GAMBHIRANANDA, 1984, p. 49). Desta forma, enquanto o

individuo continuar a ver cobras no lugar de cordas, o ciclo ndo pode ser quebrado.

3. O Ser como consciéncia

Este é um ponto particularmente interessante em Da Natureza e que merece
maiores consideracdes. A ideia basilar é que ndo é possivel pensar no nada, portanto s
existe pensamento na presenca do Ser (“sem o Ser ndo acharas o pensar”) (SANTOS,
2002, 8.36-37). Mas Parménides vai, alem disto, identificando o Ser como “O” pensar
ou “A” consciéncia em si [“Pois ndo ¢ (o pensar) e ndo sera outra coisa além do ser”] e
no explicito “pois o0 mesmo ¢ pensar e ser”, o que ¢ algo extremamente significativo. E
na AV, penso, que este conceito encontra eco e maior aprofundamento. O AB (verso
64) descreve assim o Brahman: “O que quer que seja visto ou ouvido, ndo pode ser
diferente de Brahman. O verdadeiro conhecimento descobre que Brahman é o Ser-
Consciéncia-Bem-aventuranga ¢ um sem um segundo.” Este conceito é recorrente nos
Upanishads e define o Ser como existéncia (Sat), ja discutido anteriormente, mas
também como consciéncia (Cit) e bem-aventuranca ou infinitude (Ananta) (SHARMA,
1996, p. 187).

O fato do Ser e a Consciéncia possuirem o mesmo status ontoldgico na AV
como Sat-Cit € algo revolucionario, e possivelmente mais consistente e profundo que o
conceito de Principio encontrado na propria filosofia ocidental. Para a AV, a Existéncia
“E” a Consciéncia em Si propria, o que eleva o Ser de uma aparente abstracio filoséfica
para algo que infunde de saber toda a manifestacdo, permitindo ao individuo ser
consciente de si mesmo e do universo que o cerca (MENON, 2015, p. 210). Neste caso,
embora Cit se manifeste aparentemente condicionada como consciéncia individual, esta

continua sendo o mesmo Sat-Cit-Ananda infinito, indivisivel e imaculado que, segundo
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0 Kenopanishad (verso 2), “¢ o ouvido dos ouvidos, a mente da mente, a fala da fala, o
sopro vital do sopro vital, e o olho do olho.”

Ja foram discutidos os motivos pelos quais 0 mundo fenoménico aparece sobre a
Realidade (avidya ou maya) desde tempos imemoriais (anadi), mas ndo “como” o
fendmeno é descrito. Segundo Shankaracharya, a mente ou antahkarana (antah =
interno, karana = instrumento), divide a realidade entre observador (individuo),
observado (objetos, ideias) e observacdo (MENON, 2015, p. 423), da mesma forma que
uma aranha projeta e vive em sua propria teia. Ja a forma como projetamos o mundo e
as impressdes que obtemos dele em termos de apego, sofrimento e satisfagdo sé&o
influenciados por vishaya vasanas ou tendéncias sutis, acumuladas durante tempos
imemoriais (MAHARISHI, 2008, p. 441).

Ou seja, pelas tendéncias inatas da mente, a Realidade Una € separada nestas trés
entidades cuja realidade € apenas condicionada. Este fendbmeno ocorre na realidade
relativa (Vyavaharika) e idilica (Pratibhashika), mas nunca ao nivel absoluto
(Paramartikha). Desta forma, embora a Consciéncia pareca subordinada, permanece
inalterada, assim como o sol ndo se altera mesmo quando refletido em uma poca de
agua turva. A turbidez da Realidade é sua expressdao como manas (mente): “Somente o
olho da sabedoria pode ver o onipresente Ser-Consciéncia-Bem-aventuranga, mas nao o
olho da ignorancia, pois um olho cego nao pode ver o sol” (AB, verso 65).

Dado que as misérias existenciais advém do falso senso de separacdo da
Unidade, como afirma o Brihadaranyaka Upanishad (verso 2), Ananda seria 0 aspecto
da eterna felicidade da completude do Uno ou a prépria totalidade e infinitude do Ser.
Devemos, novamente, tomar cuidado de ndo considerarmos a Realidade Ultima como
tripartite ou trivalente, pois estes sao aspectos da unicidade (“Um sem um segundo”).

O Ser de Parménides parece ora se identificar com o ato de pensar ora com a
consciéncia em si, de acordo com o fragmento. Este intercambiamento também encontra
semelhanca em diversos textos da Vedanta, pois embora Cit seja consciente apenas de si
mesma como Sat-Cit-Ananda (ou teriamos que assumir que o Ser ndo é Uno), a
consciéncia refletida na mente toma a forma do mundo (cidabhasa) (OLDMEADOW,
1992) com todos os seus fenbmenos, 0 que nos remete novamente ao Kenopanishad
(verso 7) que descreve Brahman como aquele “que nao pode ser visto pelos olhos e pelo

poder do qual os olhos veem”.
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4. O retorno ao Ser

O fragmento “pois ai tornarei de novo” em Da Natureza possua indmeras
interpretagdes, dentre aquelas que apontam o Ser como ponto de inicio e retorno de toda
a especulagdo filosofica (CORDERO, 2012), mas também poderia significar a relacéo
ciclicamente eterna do individuo com o Ser, ou o retorno da Alma a Unidade. Neste
caso, 0 Retorno seria algo real e tangivel e ndo meramente uma metafora da atividade
filosofica.

Para a AV o0 Retorno €, sem diavida, o summum bonum, posto que toda a
discussao intelectual fornece somente a base logica e argumentativa para a investigacdo
da Realidade (CHATTERJEE; DATTA, 2012, p. 367), permitindo ao individuo escapar
das vicissitudes de maya. Vale aqui ressaltar que os termos “retomar”, “alcangar”,
“realizar” e “retornar”, tanto no sentido parmedinico quanto no monismo da AV tem
conotacdo apenas metafdrica, uma vez que a natureza do ser individual e do Ser total
sdo idénticas eternamente (Tat tvam asi ou “Tu és Isto”, do Chandogya Upanishad,
verso 6.9.4).

Como ja discutido, a forma de escapar do engano € enxergar as coisas como elas
sdo, pois “Conhecida a verdadeira natureza da corda, o aparecimento da cobra nao
persiste mais; assim, o substrato sendo conhecido, o mundo fenomenal desaparece
completamente” (Ap., p. 1113). Portanto na reconquista da Real identidade (svarupa), a
alma ndo ganha ou acrescenta nada a si, mas ao contrario: deve se despir de todas as
superimposi¢des (upadhi) ilusérias que nublam sua Realidade como Sat-Cit-Ananda
eterno (OLDMEADOW, 1992).

Sobre este assunto, nada podemos dizer de Parménides baseado apenas em Da
Natureza. Se o poeta prescreveu ou buscou um caminho mistico-filoséfico de retorno,
ou se a proposicdo tinha apenas um sentido figurativo, nunca saberemos. Na AV, a
instrucdo (sadhana) da jornada ao Brahman é extremamente variada e vai além do
escopo deste ensaio. Em resumo, o processo envolve uma vida de busca sincera
dedicado ao saber (jnana) aos pés de um instrutor (acharya), mas, principalmente, na
continua auto-investigacao ou auto-indagacgéo (vichara) (VIMUKTANANDA, 1997, p.

269) no cerne da propria existéncia (Atman, Eu ou Self). E somente na culminacio desta
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pratica que é possivel dissolver a aparente unidade separada na totalidade da Unidade,
como uma estatua de sal imersa no mar. Assim, a alma deixa de experimentar sua
individualidade e limitacdo, e se funde ao Ser eterno ¢ imaculado, assim como “O Sol

em toda a sua gléoria” (AB, p. 4019).

Conclusodes

“O olho ndo chega até 14, nem a fala, nem a mente” diz o Kenopanishad sobre o
Brahman. O Ser € o0 sujeito, 0 eterno expectador que permanece intocado por toda a
manifestacdo, e Aquele que anima os seres com consciéncia e vida. Mesmo cientes que
o Ser é indefinivel e incompreensivel pela mente e os sentidos, Parménides e o0s
pensadores da AV nos apresentarem um vislumbre daquilo que denominamos “Ser”,
“Verdade”, “Realidade”, ou qualquer outro sindénimo para o Inominavel, através de
argumentos légicos agucados e espléndidas metaforas. Talvez seja justamente por sua
inacessibilidade pela via intelectual, que outros pensadores buscaram um Principio
causal mais palpavel ao longo da historia.

N&o obstante, no monumental Da Natureza, Parménides nos apresentou o Ser
como principio e base de toda a manifestagdo. Infelizmente nada mais restou da
biografia ou obra do poeta que pudesse dar seguimento ao seu refinado pensamento.
Embora ndo haja qualquer evidéncia da influéncia da AV na obra do poeta (e vice-
versa), a similaridade entre ambas € notdria, permitindo uma extensa literatura
comparativa. Neste ensaio procurei ir além das meras indicacGes de passagens afins,
mas de buscar um corpo de evidéncias que apontassem para 0 monismo estrito e nao
mitigado de Parménides. Penso que somente na extensdo e profundidade ontol6gica

contida na AV, a voz do poeta possa expressar seu pensamento original.
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O “Mar Thoma Margam”, ou “Caminho de Sdo Tomé”, apostolo de
Jesus, e as veredas teoldgicas e liturgicas dos indianos cristaos

tomesinos da Igreja Catélica Siro-Malabar da India’

The “Mar Thoma Margam”, or “St. Thomas’ Way”, apostle of Jesus, and
the theological and liturgical paths of the Thomasian Indian Christians of
the Syro-Malabar Catholic Church of India

Giuliano Martins Massi?

Resumo: Este artigo aborda a Tradicdo de Sdo Tomé na india e fala das principais
caracteristicas teoldgicas e litlrgicas da Igreja Catolica Siro-Malabar, imersa no
“Caminho de Sao Tomé” (“Mar Thoma Margam”), investigando o significado de
caminho (ou lei) e de sadhana (senda), o contexto apostolico e neotestamentario inicial,
o apofatismo oriental (teologia apofatica), o0 modelo salvifico siro-malabar (a teose), a
pratika (do sénscrito) e a ideia nestoriana de prosopon (do grego), a Qurbana (Missa)
siro-malabar, a laicologia (teologia leiga), as Anaforas de Addai e Mari e algumas
peculiaridades de sua liturgia.

Palavras-chave: india. Sadhana. Caminho de S&o Tomé. Liturgia. Teologia.

Abstract: This article is about the Tradition of Saint Thomas in India and is about the
main theological and liturgical characteristics of the Syro-Malabar Catholic Church,
immersed in “Saint Thomas’ Way” (“Mar Thoma Margam”), and it investigates the
meaning of path (or law) and sadhana (pathway), the apostolic and early New
Testament context, the eastern apophatism (apophatic theology), the Syro-Malabar
salvific model (the theosis), the pratika (from Sanskrit) and the Nestorian idea of
prosopon (from Greek), the Syro-Malabar Qurbana (Mass), laicology (lay theology), the
Anaphoras of Addai and Mari and some peculiarities of their liturgy.

Keywords: India, Sadhana. Mar Thoma Margam. Liturgy. Theology.
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Introducéo

Os Cristdos de Sdo Tomé sdo um grupo étnico-religioso de cristdos que atribuem
sua origem a presenca de S&o Tomé, um dos doze apostolos de Jesus. Tomé teria
chegado ao atual estado indiano de Kerala no ano de 52 d.C., que fica a sul/sudoeste no
mapa da india, também chamada de Costa do Malabar.

De acordo com os cristdos indianos, Sdo0 Tomé evangelizou pessoalmente 0s
indianos malabares e fundou varias igrejas. Posteriormente, religiosos ditos nestorianos
do Oriente teriam chegado a mesma regido levando a tradi¢do discipular tomesina
oriunda de Mar Adai e Mar Mari, seguidores diretos e indiretos de Sdo Tomé,
respectivamente. A tradicdo tomesina na India, portanto, tem como ancestrais a
religiosidade judaico-cristd e a liturgia siriaca.

A partir da chegada dos portugueses a Calicute, na mesma Costa do Malabar, 0s
cristdos tomesinos indianos se dividiram religiosamente em varios grupos que adotaram
linhas religiosas variadas. Um desses grupos atualmente forma a Igreja Catolica Siro-
Malabar, em comunhdo com a Sé de Roma, e sdo tomados como objeto de estudo deste
presente artigo.

Ha na india, portanto, um cristianismo primordial, de esséncias orientais, que
tem contedos oriundos da perspectiva originaria dos primeiros cristdos surgidos em
Antioguia. Ao mesmo tempo, a visdo indiana do Cristo foi (e ainda é) marcada
culturalmente pelas perspectivas divinais vigentes no Oriente de ontem e de hoje, em
meio a influéncia religiosa e filosofica indiana e em pleno didlogo inter-religioso com o
Ocidente.

Com o presente artigo, pretende-se abordar os aspectos mais destacados da
teologia e da liturgia dos cristdos catdlicos siro-malabares, 0s quais estdo imersos no
significado de Caminho utilizado pelos primeiros cristdos antioquenos (conforme sera
observado adiante, em nossa reflexdo sobre os Atos dos Apéstolos: At 9,2%) e que
possuem como referéncia o exemplo de vida de Sdo Tomé e a tradigdo oriental crista,

por vezes chamada de tomesina ou de nestoriana.

? Todas as referéncias deste artigo seguem a Biblia de Jerusalém (2002), a ndo ser quando explicitada
outra fonte biblica.
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1. O Caminho de Sdo0 Tomé

No ano de 1988, em Roma, o bispo da Igreja Catdlica Siro-Malabar, o indiano
Mar® Paul Chittilapilly falou aqueles que estavam presentes na Basilica de S&o Pedro
durante o primeiro Sinodo Siro-Malabar realizado fora da india. Em plena liturgia, &
qual ministrava, o bispo destacou em sua fala que aquele lugar especial era, sim, o
tamulo petrino, mas, também, era o local representativo da “Lei de Pedro”, e que Roma
era 0 extremo oposto, mas ndo diferente, de seu lugar de origem, a India, onde se
encontra o timulo tomesino e onde se pratica a “Lei de Tomé”. Nos dizeres do proprio

bispo:

Enquanto estamos aqui, lembro-me de outro timulo, o timulo de Séo
Tomé, o apdstolo da India em Mylapore®. Sempre consideramos S&o
Tomé como pai de nossa fé. Os nossos antepassados encontraram
coragem e inspira¢cdo no timulo de S&o Tomé, pois acreditamos na
‘Lei de Tomé’ como patriménio da nossa Igreja ancestral. Também
entendemos que a ‘Lei de Tomé’ ndo € contraditoria com a ‘Lei de
Pedro’, mas entendemos e vivemos como se fossem complementares.
S&do Tomé foi um dos Doze Apostolos, enquanto Pedro era o chefe do
colégio apostélico. Ambos tiveram a mesma fonte para testemunhar
Jesus Cristo”. Com estas palavras em mente, prossigamos a falar sobre
Mar Thoma Margam. E a mesma “Lei de Tomé” da qual falei acima.
“Mar Thoma Margam” € o estilo de vida cristdo Unico dos cristdos
indianos. Margam significa “modo de vida®. (CHITTILAPILLY,
2012, p. 235-236).

Tanto Sdo Pedro quanto Sdo Tomé sdo considerados pelos catdlicos indianos
como formadores de cristianismos auténticos, apesar desses discipulos diretos de Jesus

* O titulo de “Mar” ¢ comumente traduzido por “Santo”, em portugués, mas ¢ aplicado a figuras
veneraveis na cristandade oriental e a cargos eclesiasticos, como Arcebispo-Mor.

> Atualmente Mayilappir ou Sa0 Tomé de Meliapor, um bairro da cidade de Chennai (antiga Madras),
onde se encontra o tumulo de S0 Tomé, no interior da basilica dedicada a esse santo.

® “When we stand here I am reminded of another tomb, the tomb of St. Thomas, the apostle of India at
Mylapore. We always considered St Thomas as our father of faith. Our forefathers drew courage and
inspiration from the tomb of St Thomas, as we believed in the “law of Thomas” as the patrimony of our
ancient Church. We also understood that the “law of Thomas™ is not contradictory to the “law of Peter”,
but we understood and lived as they are complementary. St Thomas was one of the twelve apostles
while Peter was the head of the apostolic college. Both of them had the very same source to witness
Jesus Christ”. With these words in mind we proceed to discuss about Mar Thoma Margam. It is the
same as “law of Thomas” about which I spoke above. Mar Thoma Margam is the unique Christian life
style of Indian Christians. Margam means “way of life”.
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terem atuado em lados opostos do mundo. Ambos séo pais da fé: um, da fé ocidental; e
outro, da fé oriental. E, como salientou bem Mar Chillilapilli, a “Lei de Pedro” e a “Lei
de Tomé” sao complementares, na perspectiva dos indianos.

A expressao “Mar Thoma Margam” significa “Caminho de Sdao Tomé”, posto
que “margam” ¢ traduzido por “modo de vida” e é equivalente ao termo tipicamente
indiano sadhana, que em sanscrito significa “senda” (ou caminho). Conforme explica
Dilip Loundo, professor da Universidade Federal de Juiz de Fora, sadhana (em especial
no contexto devocional) implica na “realiza¢ao da unicidade fundamental da existéncia
e a eliminagdo da ignorancia 'positiva' caracterizada pela auséncia de discriminagdo
entre a verdadeira natureza do agente e do paciente, do sujeito e do objeto” (LOUNDO,
2015, p. 76).

Segundo Badrinath (2000, p. 11), os Cristdos de Sdo0 Tomé nunca foram
obrigados a abdicar totalmente de sua visdo hindu-cristd. Esse autor alega que mesmo
diante da “latinizagdo” subsequente de seus ritos, ou seja, por ocasido da unido
congregacional entre a igreja malabar e a igreja latina, a vida social dos cristdos de

Kerala segue um modelo vindo de tempos muito antigos, e que ainda esta vigente.

Os cristdos indianos de S&o Tomé estavam, desde o inicio, em
harmonia com o panorama Dharmico, e isso se deu porque eles
haviam combinado sua nova fé religiosa com suas antigas tradi¢oes
sociais. Eles ndo abandonaram seu contexto cultural; eles mantiveram
a instituicdo do varna-dharma; e ndo ha nenhuma evidéncia de que as
suas percepgdes de homem e sociedade, na sua forma mais ampla,
foram qualquer coisa que ndo Dharmicas.”. (BADRINATH, 2000, p.
11)

Embora a porta de entrada do evangelho na india tenha sido coldnias judaicas na
Costa do Malabar, onde Sdo Tomé teria aportado, a apropriacdo do cristianismo pelos
indianos ocorreu, portanto, na percep¢do de que a esséncia cristd se conjugava com seus
valores religiosos mais profundos. Suas visdes e propostas de vida no caminho
tomesino-cristdo cresceram a partir de raizes que ja estavam estabelecidas na india,

onde o cristianismo floresceu, apos ter encontrado solo fértil para essa religiosidade.

7 “The Indian Christians of St. Thomas were from the begining in harmony with the Dharmic scene, and
that was because they had combined their new religious faith with their old social traditions. They did
not abandon their cultural context; they kept the institution of varna-dharma; and there is no evidence
that their perceptions of man and society, in their most general form, were anything but Dharmic.”
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Os indianos, portanto, compreenderam 0s ensinamentos cristdos transmitidos
pela Tradicdo de S&o Tomé (e pelo ramo oriental chamado de nestorianismo®) como
parte de sua religiosidade essencial. A partir do momento em que houve uma absorcao
da mensagem de Jesus, de seu sentido de vida, pela via tomesina, essa mensagem foi
chamada de toma marga (“Senda de Sao Tomé”).

A adogdo da proposta apostolica cristd original de ser um “caminho”, ¢ a
preservacdo dessa esséncia original até os dias de hoje, ocorreu porque o significado da
palavra do Cristo, para os cristdos orientais das primeiras épocas do cristianismo, era
compativel com a natureza religiosa que os indianos vivenciavam no entendimento de
religido e de vida.

Foi através de Sdo Tomé, e do seu exemplo de vida religiosa e de dedicacao, que
a Igreja Siro-Malabar se formou. Para os orientais, e principalmente para os indianos, é
possivel que a vida seja “una”, uma s6 (inica e inseparavel), em significado e sentido,
em objeto e sujeito, no caminho da realizacdo divina ainda na terra, formando uma

conjuncdo na mesma realidade de pertencimento e de realidade religiosa em que vivem.

2. As veredas teoldgicas da Igreja Siro-Malabar

No primeiro século da Era Cristd, os textos escritos sobre Jesus eram escassos e
estavam dispersos pela cristandade nascente. As Cartas de Paulo de Tarso e os
primeiros evangelhos comecavam a circular através dos apdstolos, e sequer 0s escritos
judaicos estavam compilados em conjunto tal como hoje encontramos na Biblia.

O conjunto de textos originarios que viria a ser conhecido como Biblia foi
primeiro traduzido do hebraico para o grego, a comecar pelo Pentateuco, na versao que
ficou conhecida pelo nome de Septuaginta. Por volta do segundo século da Era Cristd,
ela foi traduzida para o siriaco e essa Biblia Siriaca foi denominada de Peshitta, que
teria sua traducdo em siriaco do Novo Testamento vinda diretamente do grego. Mais
tarde, no séc. 1V, a Biblia foi traduzida para o latim, na versdo batizada de Vulgata.
Essas trés versbes biblicas foram, respectivamente, os textos adotados oficialmente

pelas igrejas grega, siriaca e latina.

% O termo “nestorianismo” possui conotagdo negativa em toda a cristandade, e os cristdos siro-malabares
0 evitam. N&o obstante, a tradicdo tomesina pairou sobre todo o Oriente, e a anafora de Nestdrio
compde sua liturgia.



T~ . s
Revista Discente do Programa de

Y
Zgiyj SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

A presenca de livros da Peshitta no Malabar, e de textos litargicos primordiais
em siriaco, sdo indicativos de que os textos siriacos desde muito cedo, ou desde sempre,
fizeram parte da vida cristd dos Cristdos de Sdo Tome.

Inicialmente, além dos evangelhos, do Livro de Atos e das 14 epistolas paulinas,
apenas as primeiras epistolas de Tiago, Pedro e Jodo estavam presentes no Novo
Testamento da tradicdo siriaca. Ficavam de fora 2Pedro, 2 e 3Jodo e o livro do
Apocalipse, estando ausente, também, a Epistola de Judas (MEKKATTUKUNNEL,
2012, p. 24-25). Essa auséncia de epistolas mais tardias, na Peshitta e na tradicédo
tomesina indiana, indica ndo apenas um conservadorismo quanto aos textos mais
antigos como também pode indicar a relagdo siriaca direta com as fontes epistolares
mais antigas.

No entendimento do professor de teologia biblica Dr. Andrews Mekkattukunnel,
atual presidente do instituto seminaristico Paurastya Vidyapitham, em Kottayam, na
india, a grande quantidade de manuscritos siriacos entre os malabares sugere que as
traducbes para o siriaco comecaram ainda no primeiro século, as quais foram as
primeiras traducGes para uma lingua semitica além do hebraico. Esse fato aproxima
temporalmente as traducGes siriacas dos ensinamentos orais que os evangelhos em
grego registraram (MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 24-25).

A famosa passagem neotestamentaria que diz ser impossivel um camelo passar
pelo buraco de uma agulha, por exemplo, se faz plenamente compreensivel nos textos
de tradigdo siriaca, onde a palavra utilizada para corda ¢ “gamlo”, que em siriaco-
aramaico realmente significa camelo, mas também é a palavra que designa a grossa
corda que mantém barcos amarrados ao cais ou a outros barcos. Jesus teria usado,
portanto, uma figura de linguagem proxima das pessoas para quem ele falava: para 0s
pescadores do Mar da Galileia. Outras expressdes muito diferentes das traducdes
ocidentais sdo encontradas na Biblia Siriaca em comparacdo com as versdes gregas,
como a expressao “Novo Mundo” ou “Nova Era”, traduzida por “renascimento” em Mt
18,28 em grego. Logo, para entender os termos usados em muitos textos litdrgicos
antigos da tradicdo siriaca, € necessario compreender o mundo biblico nos quais esses
textos se inspiraram (MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 25-26). O mundo que originou a
Igreja Catolica Siro-Malabar era, pois, um mundo apostolico originalmente siriaco

muito proximo do contexto oriental e dos sentidos primordiais falados em hebraico.
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Observando a literatura destacada, percebe-se que desde sempre houve a
preocupacao oriental de contextualizar a mensagem biblica ao seu cotidiano. Para
constar nos textos biblicos, uma palavra de outro idioma (0 grego, no caso) ndo poderia,
simplesmente, mudar de forma e ser portadora de um sentido trasladado de uma cultura
para outra, objetivamente. O sentido religioso colocado nos textos siriacos deveria ser
local, como naquela regido era compreendido, e assim foi feito em relagéo aos textos
cristdos. Apenas essa caracteristica, por si sO, aponta na dire¢cdo de que uma teologia
oriental se desenvolveu voltada para sentidos orientais, muitos dos quais ndo sdo
vivenciados no Ocidente porque palavras podem ser traduzidas, mas contextos néo.

Quando se estuda uma teologia oriental, em geral fala-se de teologias que
surgiram a partir de teologias cristds que nasceram em cidades e regi0es
tradicionalmente reconhecidas como orientais por tradicdo, dentre as quais é possivel
citar as cidades de Alexandria do Egito e Antioquia da Siria, e regies como a Arménia
e a Pérsia.

Algumas caracteristicas dessa teologia oriental tradicional podem ser destacadas:
ndo diferencia claramente teologia de espiritualidade, enxerga Maria de Nazaré como
“Mae de Deus-Filho” (ou “Mae do Filho de Deus”), valoriza o apofatismo (teologia
negativa, ou seja, que evita definir o que €, e se esfor¢a para descobrir o que nao é), etc.
Existem diferencas entre o pensamento teoldgico preponderante entre o0s dois
hemisférios, embora ndo sejam excludentes ou irremediavelmente contraditorias.
Enquanto para a cristandade do Ocidente a teologia é fruto do intelecto motivado pela
fé, a teologia cristd do Oriente é resultado da experimentacdo interna da divindade que
permanece oculta e, a0 mesmo tempo, se revela nos simbolos encontrados nas escrituras
e na natureza.

Em outras palavras, enquanto a teologia ocidental busca conhecer Deus como
um produto, a teologia oriental busca experimentar Deus, 0 Deus Triuno, (Pai, Filho e
Espirito de Santidade”) como um processo de descida do divino e, simultaneamente, de
elevacdo do homem a sua gloria. Por isso a “teologia oriental elabora uma sutil
diferenga nas obras de Cristo e do Espirito. Na acdo salvifica de Cristo, ela estd

relacionada com a natureza humana como um todo, enquanto a agdo do Espirito diz

’ “Spirit of Holiness”.
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respeito & pessoa — aplicada a cada um no singular'®> (KARUKAPARAMPIL, 2012, p.
60).

Para os cristdos catolicos siro-malabares, embora Deus se auto-revele nas
Sagradas Escrituras, as Sagradas Escrituras ndo apresentam toda a plenitude da
revelacdo, objetivamente falando. De maneira semelhante, a Tradi¢do Divina também
ndo é vista como um objeto a ser adquirido, mas como uma realidade que engloba o
cristao: uma realidade proxima, de contato possivel. A “Lei Biblica” para os ocidentais,
por assim dizer, regem o mundo, enquanto a “Lei do Caminho” ¢ uma lei de
englobamento para com o mundo.

Ao passo que no Ocidente o modelo salvifico é “criagao-queda-redengdo”, no
Oriente o padrdo teoldgico para a “salvacdo” ¢ “criacdo-deificagdo do humano”, um
processo que é chamado de theosis™ (KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 56-57). Essa
questdo é mais bem explicada pelo Dr. Joy Karukaparampil nos seguintes termos:

Esta perspectiva na teologia ocidental é baseada na interpretacéo de
Santo Agostinho dos escritos de S&o Paulo e foi insistente em uma
relacdo legitima do homem com Deus. Por sua vez, essa abordagem
resultou na doutrina da justificacdo. A influéncia disso é clara na
eclesiologia ocidental, no direito canénico e na teologia do ministério,
enquanto a teologia oriental segue a abordagem mistica com base no
apofatismo, na teose, na escatologia, etc'?. (KARUKAPARAMPIL,
2012, p. 56)

Karukaparampil é claro na sua afirmacdo: o Ocidente tendeu a hierarquizar o
cristianismo em termos de relacfes institucionais, legais e ministeriais. Em uma resenha
publicada pelo Professor e Doutor em Teologia Jodo Batista Libanio sobre o livro de
Francisco Taborda, A Igreja e seus ministérios (Editora Paulus'®), Libanio exemplifica
como o Ocidente é, reconhecidamente, mais tendente ao regime legal do que o Oriente,

19 «Oriental Theology makes a subtle difference in the works of Christ and that of the Spirit. In the
salvific actions of Christ it is related to the human nature as a whole, whereas the action of the Spirit
concerns person - applied to each one in the singular.”

" “Theosis”, ou teose, é 0 processo de transformag@o do ser humano que o aproxima da divindade.

12 “This approach in the Western theology is based on St Augustine's interpretation of Saint Paul and
insisted on a legal relationship of man with God. In turn, this approach resulted in the doctrine of
justification. The influence of this is clear in the Western Ecclesiology, Canon Law and in the theology
of Ministryl8 whereas the Oriental Theology follows the mystical approach on the basis of
apophatism, theosis, eschatology, etc.”

3 TABORDA, Francisco. A Igreja e seus ministérios. Uma teologia do ministério ordenado. Sao Paulo:
Paulus, 2011. 327 p.
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ao dizer que “Taborda recorre a tradigdo oriental e oferece-nos iluminadora explanagéo
sobre o ‘principio da economia’ que corrige a tendéncia legalista ocidental” (LIBANIO,
2012, p. 309).

Para os siro-malabares, em resumo, a divindade é alcancavel neste mundo, ou

seja, a integracdo entre o humano e o divino é plenamente possivel aqui e agora, em
uma teologia viva, vivenciada e prosopdnica (ou prosopica no sentido de perceber o
divino nas diversas formas da natureza incarnada), no tempo presente terreal, tendo as
escrituras e as coisas naturais como linguagem com a qual Deus interage conosco.
A palavra prosopon esta ligada ao Bispo Nestorio, que usou esse termo para descrever
Jesus e suas naturezas humana e divina, sintetizadas na ‘“unidade de duas naturezas
inconfusas” (GRILLMEIER, 1975, p. 510). Mas ¢ preciso esclarecer que Nestorio
estava inserido no contexto oriental, e ndo o contrario, posto que o Ocidente ainda hoje
V€ 0 nestorianismo como uma espécie de padrao formador da cristandade oriental.

Na busca de um significado mais profundo acerca do que era entendido como
prosopon pela cristandade oriental dos primeiros séculos, mais especificamente na Siria

de Nestorio e até mais a leste, podemos tentar nos valer de uma palavra cognata em
sanscrito, pratika (“U?ﬂ?ﬁ”), para efeitos de comparagao.

De acordo com o Dicionario Monier-Williams**, temos as seguintes definicdes

de pratika:

Ui [pratika ou pratika]: voltado ou direcionado para; olhando
para; facear’®; adverso, contrario, invertido, revertido; exterior,
superficie; forma externa ou contorno, aspecto, aparéncia, rosto;
a face (especialmente a boca); a fachada; uma imagem, simbolo;
uma cépia; a primeira parte (de um verso), primeira palavra;

uma parte, porcao, extremidade, membro.

Quadro 1: defini¢bes de pratica em sanscrito.

U gdie [pratika ou pratika]: turned or directed towards; looking at; going uphill; adverse, contrary,
inverted, reversed; exterior, surface; outward form or shape, look, appearance, face; the face (esp. the
mouth); the front; an image, symbol; a copy; the first part (of a verse), first word; a part, portion, limb,
member”. Fonte on line: https://sanskrit.inria.fr/MW/167.html#pratiika.

15 . o e . I . . .
Traduzi a expressdo “going uphill”, que seria literalmente indo ou subindo montanha acima, por
“facear” porque a montanha tem faces para a sua subida, como dizemos ainda hoje. Pode ser traduzida
por “encarar a face de uma montanha”, e o sentido permanece o mesmo.
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Conforme se vé no quadro anterior, 0 conceito de prdtika traz a nogdo de
imagem relacionada a aspectos concretos de alteridade ou de representacdo do que esta
a frente, o outro: “revertido, adverso, aspecto, simbolo”. Estd proximo do sentido de
imagem, como em um espelho.

Chama particularmente a atencdo o sentido de prdtika como “cépia”, em vista da
associacao de Sao Tomé ser como “gé€meo” de Jesus. Essa “copia pratica” de Jesus ndo
seria, prosoponicamente, uma simples repeticdo superficial de caracteristicas visiveis,
mas uma semelhanca espiritual intrinseca também.

Antes de prosseguirmos, € necessaria uma rapida explicagdo. A andlise da
palavra prdtika é colocada aqui por este ser um termo chave para compreendermos qual
foi a dificuldade de interpretacdo das palavras de Nestorio, isto é, numa tentativa de
compreensdo da razdo de Nestdrio ndo se fazer compreender no Concilio de Efeso.
Aparentemente, havia uma nogdo orientalmente arraigada no conceito de prosopon,
apresentado por Nestorio, que a época do Concilio de Efeso ndo foi possivel ser
concebida pelos bispos nao-antioquenos.

Vejamos, agora, os significados atribuidos & palavra prosopon, em grego®®,
incluindo o sentido em que essa palavra aparece em pelo menos uma obra classica

grega'’, de Homero:

A. 1. rosto, semblante; Hom. [em Homero], sempre no plural,
mesmo de uma Unica pessoa; na frente, de frente; de frente,
frontalmente; em pessoa; em relacdo ao semblante dele,
[usualmente] da face do homem ou de Deus, dos pdes da
proposicao; face da Lua,

2. 1. frente, fachada; Il. 1. o préprio olhar, semblante; 1l. 2.
Astrol., decanato considerado o dominio de um planeta; IlI. 1.
mascara; busto ou retrato; Ill. 2. parte dramatica, personagem;

personagem em um livro; 4. 1. em pessoa, pessoalmente, em

presenca fisica; representar uma pessoa; admitir uma pessoa em

16 Prosopon, em grego, literalmente quer dizer “perante os olhos”.
7 Fonte: http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.04.0057:entry=pro/swpon.
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sua presenca; 4. 2. personalidade juridica; 4. 3. Gramm. pessoa;
4. 4. um aspecto da cidade, de uma pessoa; 4. 5. f.I. em Zeno
Estéico®®. (LIDDELL; SCOTT, 1940, adaptado)

Quadro 2: defini¢des de prosopon em grego.

A primeira coisa que deve-se atentar, dentre as defini¢des acima, é que prosopon
implica pluralidade em alguns sentidos: faces que uma pessoa poderia apresentar, as
faces que se alternavam nas quatro fases da lua durante o més, etc. Nos textos de
Homero, apesar de estar no singular, prosopon sempre se referia a mais de uma coisa
(plural). Por exemplo, assim como a fachada de um prédio pablico pode ser repintada,
prosopon € o que muda de aparéncia, mas nao de natureza concreta.

Para quem enxerga a aparéncia como objeto, como hoje nos enxergamos, é
dificil compreender um sentido antigo que apresentava fundidas, em sua semantica, a
dimensao pessoal e suas caracteristicas morais/espirituais proprias simultaneamente.

O detalhe que ainda falta abordar é que “prosépon ndo possui a mesma origem
semantica de persona ja que seu sentido primeiro [de prosopon] é o de ‘rosto’, ‘face’
(...) aos quais persona nunca fez referéncia” (DA SILVA FILHO, 2010, p. 396). Os
gregos antigos que estudavam a gramatica de sua lingua usavam prosopon para indicar
a pessoa do verbo, a pessoa, na frase, que realiza a acdo, e ndo no sentido de individuo
em separado. Paulatinamente, a ideia de prosopon torna-se, com o passar do tempo,
algo mais concreto, objetivo e independente: “passa-se daquela de rosto ao que o rosto
[de alguém] manifesta, (...) comeca a aparecer justamente uma nogdo imprecisa e
impessoal de ‘individuo’ que joga com aquela de ‘personagem’” (DA SILVA FILHO,
2010, p. 397).

Pode-se perceber, desta feita, que a teologia oriental, incluindo a teologia
adotada pela Igreja Siro-Malabar, considera pluralidades jungidas na realidade, quais

sejam a dimensdo espiritual e a dimensdo material. Esta é, a meu ver, a principal

18 «A. 1. face, countenance; Hom., always in pl. even of a single person; in front, facing; facing, fronting;
in person; regard his countenance, usu. of the face of man or God, of shewbread; face of the moon; 2.
I. front, facade; 1. 1. one's look, countenance; Il. 2. Astrol., decan considered as the domain of a
planet; 111. 1. mask; bust or portrait; 111. 2. dramatic part, character; character in a book; V. 1. person,
in person, in bodily presence; to represent a person; admit a person to one's presence; IV. 2. legal
personality; 1V. 3. Gramm., person; V. 4. a feature of the city, of a person; IV. 5. f.1.in Zeno Stoic”.
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caracteristica desse arcabougo teoldgico utilizado pelos cristdos indianos do “Caminho

de Sdao Tomé”.

3. As veredas litargicas da Igreja Siro-Malabar

Originalmente o significado de ato litdrgico estava muito proximo de sua
etimologia: produto das pessoas (ladg &pyov). No contexto catolico romano, desde o
séc. 1V, quando se referia quase especificamente a eucaristia, até o séc. XVI, o termo
liturgia ndo apenas foi se objetificando como também foi adquirindo peso e carater
formal, sendo progressivamente regulamentada até que sua competéncia foi definida
exclusivamente ao sacerdote, tornando a participacao do povo secundaria ou irrelevante.
No contexto dos Cristdos de Sdo Tomé, e em especial na Igreja Catolica Siro-malabar, a
celebracdo litargica possui suas proprias peculiaridades

Para os cristaos catolicos do “Caminho de Sdo Tomé”, o ato litirgico se chama
Qurbana (ou Kurbana). Trata-se de um evento religioso analogo a missa catolica
romana, porém suas origens estdo no Oriente.

A celebracdo da Qurbana muito provavelmente teve origem com 0s primeiros
discipulos chamados de cristdos (At 11,26) em Antioquia, na Siria. Por isso, sua liturgia
possui conceitos em siriaco, idioma que se espalhou por regides orientais, incluindo a
Costa do Malabar, devido a atividade crista.

Conforme advoga o pesquisador Dr Thomas Koonammakkal (2012, p. 68), a
tradicdo tomesina que partiu, de Antioquia da Siria (atual Turquia), para o Oriente foi
reforcada pela narrativa da presenca de S8 Tomé em terras indianas. Cristdos indianos
teriam repassado a jornada tomesina ocorrida na India a outros povos, tais como persas,
mesopotamicos, egipcios, dentre outros. Tal repasse teria ocorrido principalmente
através dos persas, em meados do segundo século. A histéria de Sdo Tomé vivida na
india, portanto, teria sido levada para Edessa, na Siria Mesopotamica, e 14 colocada por
escrito no livro conhecido como Atos de S&o Tomé.

Posteriormente a tradicdo oral judaico-apostdlica, a principal fonte teoldgica
para os cristdos tomesinos foi a Biblia. Primeiramente ela foi traduzida do hebraico para
0 grego, na versdo que ficou conhecida como Septuaginta, e depois para o siriaco, na

Biblia que ficou conhecida como Peshitta, e depois para o latim, na versdo denominada
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Vulgata. Essas trés versdes biblicas foram, respectivamente, os textos adotados
oficialmente pelas igrejas grega, siriaca e latina.

A presenca de livros da Peshitta no Malabar, e de textos litirgicos em siriaco,
sdo indicativos de que os textos siriacos desde muito cedo, ou desde sempre, fizeram
parte da vida cristd dos Cristdos de S&o Tomeé. Inicialmente, além dos evangelhos, do
Livro de Atos e das 14 epistolas paulinas, apenas as primeiras epistolas de Tiago, Pedro
e Jodo constavam do Novo Testamento da tradicédo siriaca, estando ausente, também, a
Epistola de Judas (MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 24-25). Essa auséncia de epistolas
mais tardias na Peshitta indica ndo apenas um conservadorismo quanto aos textos mais
antigos como também podem indicar a relagdo siriaca direta com as fontes epistolares
mais antigas.

Na perspectiva oriental, “a diversidade das Igrejas deve-se as correntes paralelas
de uma mesma Tradigdo, assumindo diferentes formas concretas de tradicOes:
querigmatica, catequética e litdrgica'®” (VELLANICKAL, 2012, p. 36).

Quando se observa 0 modo como a Igreja Catdlica Siro-malabar lida com a
teologia, com a liturgia e com a espiritualidade, no entanto, percebemos que nela néo
prevalece um “cristianismo ideal”, mas um “cristianismo vivo”, sobre o qual trataremos
a sequir.

O catolico siro-malabar vive sua catolicidade no cotidiano como propriedade de
ser cristdo, a qual deve ser demonstrada na familia, na pardquia e na Igreja, na
transformacdo do mundo aqui e agora, no ato de levar o mundo consigo através da vida
litrgica que precisa ser vivenciada no mundo, e ndo por meio de teologias
especulativas. A humanidade, na concepcdo dos catolicos tomesinos siro-malabares, nao
estd dividida entre aqueles que pertencem a Igreja e aqueles que ndo pertencem, pois a
catolicidade esta em todos. Diferentemente de ser uma regra, essa vivéncia esta baseada
na interacdo entre liturgia, doutrina e pratica, de maneira que as interpenetracfes desses
aspectos na vida corrigueira constroem uma catolicidade genuina ndo apenas em termos
ecuménicos, mas em meio a relagdo pessoal de convivio no dia-a-dia: “A teologia [da

Igreja Catdlica Siro-Malabar] pode ser encontrada dentro de uma comunidade de

9 “The diversity of Churches is due to the parallel streams of the same Tradition, taking different
concrete forms of traditions: kerygmatic, catechetical and liturgical.”
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adoracdo e oracdo muito mais do que na Academia®®” (PUTHUKULANGARA, 2012,
p. 53).

De qualquer maneira, costumes espirituais, litdrgicos e teologicos foram
praticados pelos Cristdos de S&0 Tomé desde o inicio do cristianismo, e transmitidos
oralmente como “uma continuagdo do querigma apostolico que ¢ exclusivo dos cristdos
do primeiro século®” (KOONAMMAKKAL, 2012, p. 73).

Uma importante tradicdo judaica que teria sido implementada por Tomé foram
0s servigos que a sinagoga prestava a sua comunidade, a “synaxis”, deu origem ao
sinodo que rege a Igreja Siro-Malabar.

Ao mesmo tempo em que mantiveram a liturgia siriaca oriental, os malabares se
vangloriam de sua tradicdo apostolica adaptando seu modo de vida hindu ao
cristianismo e enriquecendo essa liturgia, assim como mantiveram a tradicdo de
possuirem um arquidiacono local como lider religioso, que em malaiala é chamado de
“Jathikku Karthavvian”, que quer dizer “chefe da comunidade” (KALLARANGATT,
2012, p. 144), uma categoria de lideranca espiritual, em relacdo a comunidade, cuja
atuacdo se dava ao lado do arcebispo, em relacdo a administracdo da Igreja. Isso esta
ligado ao fato de, jA desde os primeiros tempos, haver uma teologia leiga na
comunidade malabar, uma laicologia (teologia leiga), posto que os leigos participavam
(e ainda participam) ativamente nos assuntos que envolviam a prépria administracao de
sua Igreja, ou seja, originalmente a comunidade ndo estava absolutamente subordinada
formalmente a Igreja.

Essa forma de organizacao litirgico-comunitéria é reflexo do pensamento de que
a responsabilidade em ser genuinamente cristdo recai tanto sobre o leigo quanto sobre o
clérigo, e da nocdo compartilhada entre os cristdos indianos de ndo fazer uma distingdo
absoluta entre o @mbito temporal e o @mbito espiritual. A autoridade no meio cristdo
siro-malabar, desta feita, desde sempre esteve intimamente ligada ao servico prestado a
comunidade (KALLARANGATT, 2012, p. 146) ao inserir a liturgia na pratica
cotidiana. Vem dai a importancia do diacono durante o ato litdrgico siro-malabar.

Na celebracdo da Qurbana, ha trés Anaforas ou Oragdes Eucaristicas (com suas

repeticdes caracteristicas) na Tradicdo Siriaca Oriental: as Anaforas de Addai e Mari

20 “The Theology might be located within a worshiping and praying community rather than the
academy.”
?! “It is a continuation of the apostolic kerygma which is unique to the first century Christians.”
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(tidos tradicionalmente por discipulos de Jesus, entre os Setenta, e de S& Tomé), a
Anéfora de Teodoro de Mopsuéstia (o preceptor teoldgico de Nestorio) e a Anéfora de
Nestorio (cujo nome deu origem ao termo nestorianismo, referente as Igrejas Orientais).
Vale destacar que os dias em que a anafora nestoriana ocorrem Sd0, no minimo,
indicativos de importancia caracteristica: na Epifania (6 de janeiro, no caso), no dia
festivo de Sdo Jodo Batista (primeira sexta-feira da semana da Epifania), na
Comemoracdo dos Grandes Pais Gregos da Igreja (quinta sexta-feira a partir da semana
da Epifania), na Quarta-Feira de Oracdo pelos Ninivitas (na semana dedicada a
recordacdo dos martires de Ninive) e na Quinta-Feira de Pascoa (Quinta-Feira Santa).
Em relacdo a liturgia da Qurbana, seguem-se, entdo, varios elementos
preparatorios para a comunhdo. Ndo ha duvidas de que o pdo se associa ao corpo de
Cristo e 0 vinho ao seu sangue, mas, teologicamente, ha diferencas marcantes em

relagdo ao catolicismo romano:

De acordo com a compreensdo teoldgica da tradigdo latina, o vinho e a
agua significam a divindade e a humanidade do Filho de Deus
(Oragdo de preparacdo). Para S&o Cipriano, o vinho significa o sangue
do Senhor e rega o povo de Deus.

A Igreja Siro-Malabar, no entanto, entende aqui o vinho como o
simbolo da humanidade de nosso Senhor e a &gua como [simbolo] do
Espirito Santo. Assim, essa é uma acéo de infusdo do Espirito Santo®
aos dons eucaristicos (interpretacdo biblica e patristica do texto do
Evangelho de Sdo Jodo).

A 4gua e o sangue que sairam do flanco de Jesus também significam a
Igreja.

Segundo Sdo Tomas de Aquino, o sangue é o simbolo da Eucaristia e
a 4gua da Igreja”®. (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 43)

Pelas palavras de Mar Joseph Perumthottam, autor da citacdo acima, enquanto a Igreja
Catblica Romana considera o vinho como simbolo da divindade, os siro-malabares o
enxergam como simbolo da humanidade; enquanto a Igreja Catélica Romana considera

a agua como simbolo da humanidade, os siro-malabares a enxergam como simbolo da

*2 provavelmente, aqui se refere ao ato do sacerdote de inserir (ou colocar) 4gua no vinho.

2 “According to the theological understanding of the Latin tradition, wine and water signify the divinity
and humanity of the Son of God (Prayer of preparation). For St Cyprian, wine signifies the blood of the
Lord and water the people of God. The Syro-Malabar Church, however, understands here the wine as
the symbol of our Lord's humanity and the water that of the Holy Spirit. Thus it is an action of infusing
the Holy Spirit to the Eucharistic Gifts (Biblical and Patristic interpretation of the Gospel text from St
John). The water and the blood that came out of Jesus's side also signify the Church. According to St
Thomas Aquinas, blood is the symbol of the Eucharist and water that of the Church.”
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divindade. A héstia, naturalmente, é o Corpo de Cristo, tal como no catolicismo em
geral.

A relacdo dos cristdos tomesinos com a corporeidade do Senhor é herdeira do
discipulo que via a importancia de constatar a humanidade de Deus como fundamental
para corroborar a ressurreicdo, ndo apenas do crucificado, mas de toda a humanidade
vivente no plano material. Humanidade esta que € convidada a entrega de si para Deus,
assim como Jesus o fez. Esse é, precisamente, o sentido do que é a Qurbana.

Na concepcdo dos Cristdos de Sdo Tomé, é preciso vivenciar a realidade do céu
(ou paraiso) na terra, a fim de que entrem com propriedade na eternidade, para conviver
espiritualmente com o Mestre Galileu que ensinou, através de Tomé Apostolo, a
realidade plena do que o cristianismo de vertente tomesina entende por ser o objetivo
cristao: a ressurreicdo em vida. De nada adianta “entrar no Céu” sem harmonia com o
mundo material e sem vivencia-lo espiritualmente, ja no mundo, assim como de nada
adianta entrar na igreja para a Qurbana sem estar imbuido concretamente, pessoalmente

e espiritualmente dos ensinamentos nazarenos.
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Polindo ladrilhos: o Zen Budismo e a modernidade crista

Polishing Tiles: Zen Buddhism and Christian Modernity

Rogério Fernandes Calheiros®

Resumo: O objetivo deste artigo € refletir sobre 0 Zen Budismo e seu impacto na
modernidade ocidental crista através da abordagem critica, estabelecendo o didlogo com
a proposta do pensamento de José Casanova, de uma certa forma de modernidade e do
processo de secularizagdo observado no misticismo individual. A reflexdo se orienta e
tem como base os textos escritos por Thomas Merton, José Casanova e Gianni Vattimo.
Verificou-se nesta reflexdo o apelo religioso e a tentativa de incorporagéo de conceitos
do zen budismo nas praticas do monaquismo ocidental e da espiritualidade crista
catdlica. A partir de tais resultados podem-se encontrar possiveis caminhos de
entendimento de um processo de um cristianismo de estado institucional para um
cristianismo de cunho secular e intimista.

Palavras-chave: Zen budismo. Catolicismo. Misticismo individual. Secularizacao.

Abstract: The purpose of this article is to reflect on Zen Buddhism and its impact on
Christian Western modernity through a critical approach, establishing a dialogue with
the proposal of José Casanova’s thought, of a certain form of modernity and the
secularization process observed in individual mysticism. The reflection is oriented and
based on texts written by Thomas Merton, José Casanova, and Gianni Vattimo. It has
been verified in this reflection the religious appeal and the attempt to incorporate
concepts of Zen Buddhism in the practices of Western monasticism and Catholic
Christian spirituality. From these results, one can find some ways of understanding the
process from an institutional state Christianity to a secular and intimate Christianity.

Keywords: Zen Buddhism. Catholicism. Individual mysticism. Secularization.

Introducéo

Thomas Merton, monge trapista da Abadia de Gethesemani nos EUA, foi um
escritor fecundo durante sua vida (1915-1968). Dentre as mais de setenta obras, se
destacam seus escritos sobre o Zen Budismo e em particular as obras A via de Chuang
Tzu de 1965, Misticos e mestres zen de 1967, e Zen e as aves de rapina de 1968. Nestes
escritos, ele revela o chamado “espirito da época” ao apontar o seu esfor¢o em fazer

com que a luz das renovacdes propostas a partir do Concilio Vaticano I, os catolicos de

! Mestrando em Ciéncias da Religido pelo Programa de Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade
Catolica de Campinas
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modo geral, e 0s religiosos de um ponto de vista muito peculiar e préprio,
reconhecessem a importancia, a relevancia e os pontos em comum com as tradi¢fes
misticas orientais.

Vattimo, fildsofo e politico italiano, que propde uma leitura da pés-modernidade
a partir da fraqueza do ser, no seu livro Depois da Cristandade: por um cristianismo néo
religioso (2002), lanca as bases de um cristianismo totalmente desvinculado da
instituicdo a partir da quebra de unidade da historia que, depois das duas grandes
guerras do século XX, rompeu com a ideia de um bloco europeu indiviso como centro
cultural que assumiu o cristianismo como o seu modelo religioso; é o fim da
modernidade e o inicio da pés-modernidade com o seu fim da historia linear (SILVA,
2011).

O “saeculum” — ou, segundo os textos paulinos “o mundo”, o lugar por
exceléncia do pecado —, é, entdo, essa nova morada humana, agora dessacralizada e
onde 0 homem tem a sua autonomia deslocada do eixo biblico para uma realidade onde
0 ocidente, tendo superado as formas de controle e dominio, pode viver uma
identificacdo cultural na forma de um cristianismo secularizado (SILVA, 2011).

José Casanova, no seu ensaio Repensando a secularizacdo: uma perspectiva
comparativa global (2006), nota que a teoria da secularizacdo funciona bem para a
Europa, mas ndo para os EUA, nem parece explicar as variagdes internas do continente
europeu, como por exemplo, os casos da Irlanda e da Poldnia e, tampouco, dos casos,
para além dos EUA e da Europa. Ele ndo concorda com a ideia de que o secular é um
espaco onde a vida humana se emancipa do poder de controle da religido, mas fecha
com uma visdo maltipla dos padrdes de diferenciacdo e fusdo do secular e do religioso
através dos quais as religides se constituem pelo mundo (CASANOVA, 2006).

Assim como o conceito de secularizacdo europeu nao € tdo relevante para 0s
cristdos americanos, talvez ele ndo seja para as religides de outras civilizagdes. Essa
categoria ndo se aplicaria em casos como o de religides fundamentadas no taoismo e no
confucionismo, pois estas ndo estdo em tensdo forte com o0 mundo: séo
religiGes/filosofias que ndo impdem uma divisdo entre o secular e o sagrado. Além
disso, deve-se levar em conta também o fato de que as igrejas, como instituicbes que
oferecem um impasse a secularizacdo devido aos seus quadros unitarios de culto

comunitario e comunidades religiosas de salvacdo, ndo se aplica ao xintoismo japonés,
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pois sendo este uma religido estatal ndo oferece uma salvagéo individual dos tormentos
da vida presente. Casanova aponta para um caminho onde se possa discutir ndo o
declinio das religibes, mas formas possiveis do misticismo individual nas sociedades
modernas (CASANOVA, 2006).

1. Algreja e as religides orientais

No ano de 1971, na sua conferéncia na Comissdo de Intercambio Monéstico do
Brasil, Dom Aldhelm Camerom Brown, monge da Abadia de Prinknash, Gloucester,
Inglaterra, homenageia Thomas Merton, monge e escritor catdlico falecido em Bangkok
em 10 de dezembro de 1968, relatando a relagdo entre sua vida de monge trapista e a
importancia do Zen Budismo no seu pensamento.

Através de sua leitura da obra autobiografica de Merton, A montanha dos sete
patamares, é apresentada para a assembleia reunida o percurso que este levou atraves de
sua busca por um sentido de vida, recordando o episédio em que na revista dos
dominicanos chamada Blackfriars, no inicio da década de 60, antes do Vaticano II, este

declarou que

O trabalho dos missionarios cristdos seria mais eficaz se 0 missionario
abordasse as pessoas de outras religides huma tentativa de descobrir o
Cristo j& presente em suas crencas, de maneira oculta, em lugar de
pensar em si proprio como trazendo o Cristo aos pagaos que jaziam
nas trevas. (BROWN, 1971, p. 7)

No prefacio da obra Misticos e mestres zen (1967) Merton afirma que os
contemplativos catolicos deveriam, a luz do Concilio Vaticano I, afastar-se da
desconfianca em relacdo as tradicdes misticas orientais e reconhecer a riqueza das
experiéncias reunidas por estas tradicdes, destacando para tanto a obra O Catolicismo
zen de Dom Aelred Graham, o trabalho do jesuita Pe. Heinrich Dumoulin, A Histéria do
Zen, de 1963, e a obra de R. C. Zaehner, de 1963, Matéria e espirito: suas
convergéncias nas religides orientais, Marx e Teillhard de Chardin.

Thomas Merton (1967), sob a Otica de leitura e o espirito conciliar, indica o
caminho por onde os catolicos podem se orientar para considerar como as tradicdes

misticas se esforgam para encontrar essa vivéncia do mistério que é a fonte da existéncia
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humana. Esta indagacgdo encontra sua voz na declaragéo conciliar Nostra Aetate, de 28
de outubro de 1965, sobre as relagOes da Igreja com as religides ndo cristas, que afirma:

Por meio de religifes diversas procuram 0s homens uma resposta aos
profundos enigmas para a condicdo humana, que tanto ontem como
hoje afligem intimamente os espiritos dos homens, quais sejam: que é
0 homem, qual o sentido e fim de nossa vida. (DECL. CONC. VAT. Il
N. A., 1965, p. 619).

Contiero (2017) comenta que, no Concilio Vaticano Il, a Igreja passa de uma
condicdo de rejeicdo do mundo e seus valores para uma condi¢do que estabelece uma
nova forma de ver o mundo com a ajuda da sensibilidade do pensamento teoldgico que
propde a superacdo da dualidade mundo-igreja e se abre para um humanismo que
conhece a dignidade humana. Esta antropologia busca colocar o homem frente a novas
abordagens e processos do mundo moderno, o que inclui o didlogo ecuménico e a

descoberta de que, por exemplo, no budismo

que se manifesta em varias modalidades, reconhece-se a radical
insuficiéncia deste mundo mutavel e se ensina o caminho pelo qual os
homens de espirito dedicado e resoluto possam atingir a suprema
iluminacdo, seja pelos proprios esforgos, ou apoiados em ajuda
superior. (DECL. CONC. VAT. II N. A, 1965, p. 620).

Sendo um produto mais da visdo do Papa Jodo XXIIlI e de vozes como 0s
cardeais Bea e Jaeger de Padenborn do que um resultado de um amplo movimento
teoldgico da Igreja, segundo Massimo Faggioli (2015), foi uma resposta a modernidade.

O Pontificio Conselho para o dialogo inter-religioso, juntamente com o
Conselho Mundial das Igrejas e a Alianca Evangélica mundial, em 2011, seguindo
orientacdes claras da Gaudium et spes, recomenda aos cristdos que construam relacdes
de respeito e confianca com os praticantes de outras religides, facilitando, assim, a
compreensdo mdtua, a reconciliacdo e a cooperacgdo para o bem comum.

Entretanto, olhando em retrospectiva, conforme Handa (2009), para Merton a
igreja ndo configura um corpo homogéneo, e, por isso, as discordancias no seu seio.
Essa atitude mostrava que o dialogo inter-religioso incentivado pela hierarquia como
um modo de praticar a tolerancia e a civilizacdo, era um pretexto para a acdo de um

cristianismo militante, antimistico, social e revolucionario.
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A arquidiocese do Rio de Janeiro, através de artigo institucional publicado em
29 de janeiro de 2015, comentando a Declaracdo Nostra Aetate, afirma, repetindo o
texto conciliar, que “a igreja nada rejeita quanto nestas religides ¢ verdadeiro e santo”
(DECL. CONC. VAT. 1l 1965) e que em relacdo ao budismo, este é uma via de
salvacdo e de libertacdo do homem. E que esta salvacdo é de carater individual.
Sublinha também que no zen budismo, a meditagdo € um meio adequado para se atingir
a iluminacao, esvaziando a mente de pensamentos proprios e saindo da temporalidade.

Casanova (2006) observa que todas as religides do mundo, diante do processo de
globalizacdo do mundo moderno, se dirigiram para o que o Vaticano Il chamou de
aggiornamento, na tentativa de oferecer forga concorrente as demais religides que
emergiram no cenario global.

A religido invisivel, termo utilizado por Thomas Luckmann em obra do mesmo
nome de 1967, e que traduz 0 novo vigor no cenario americano na década de 60, tornou-
se a forca propulsora da religido individual e assumiu um destaque mundial. E,
entretanto, no mundo oriental, o misticismo individual sempre foi uma condicdo de
destagque, chamou a aten¢éo para as tradi¢es desta parte do mundo.

As religides e cultos que emergiram a partir deste sintoma de individualidade e
socializacdo, encontraram novas formas de institucionalizacdo nas chamadas diasporas
imigrantes que tomaram proporcdes globais. E o caso da religido budista inclusa neste

fenbmeno.

2. O caminho do Zen budismo e seus interlocutores do ocidente

A atividade missionaria dos jesuitas se estendeu sobre os chamados povos do
Novo Mundo, a partir do seculo XVI, como uma resposta a dindmica do Concilio de
Trento (1545-1563) que, utilizando-se da Companhia de Jesus, baseada em principios
militares, direciona a expansdo da Igreja para o Oriente, assume sua missdo de
evangelizar os povos em larga escala, de modo global, buscando ganhar terreno frente a
movimentacdo protestante, no espirito da Contrarreforma.

Os jesuitas, através da missdo de Francisco Xavier em 1549, visitam o Japéo
apos entrar em contato com o Capitdo Jorge Alvares e de um japonés de nome Yajiro,

marcando o inicio do século cristdo no Japdo, segundo Hichmeh (2014). Porém devido a
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politicas internas envolvendo, por exemplo, a conversdo de templos budistas em igrejas
e a destruicdo das estatuas do Buda por um vassalo recém-convertido do Daimio
Matsuura Takanobu, os jesuitas foram expulsos em 1558. (COSTA, 1998, p. 148)

Apols a Era Meiji (1867-1912), com a abertura do Império japonés para o
mundo, novos missionarios chegaram ao Japdo. Foi o caso de Hugo Enomiya Lassale
(1898-1990) que entrou na Companhia de Jesus em 1919, foi ordenado sacerdote em
1927 e chegou ao Japdo em 1929, como missionario, tornando-se vigario de Hiroshima
em 1940. Em 1956, estuda o Zen com Harada Daiun Sogaku e em 1958 publica o livro
Zen: Um caminho para a iluminacgéo. Esta obra, publicada em Viena, recebe calorosas
criticas, mas pouco tempo depois é censurada e sua distribuicdo € proibida pelas
autoridades jesuiticas. Em 1962, acompanhado pelo bispo de Hiroshima, Dom Nogushi
(1909-1997), vai a Roma para apresentar sua obra e receber apoio para seu projeto de
prética de zen para cristdos. O livro é censurado novamente. A censura lembrou que o
zen ndo é oracdo nem préatica espiritual (BAATZ, 2017), o que inspirou certa
desconfianca de carater quietista por parte da hierarquia.

D. Aelred Graham (1907-1984) recebeu o habito beneditino em 1930, na Abadia
de Ampleforth, Inglaterra, professou em 1934, e foi ordenado sacerdote em 1938. Em
1951 é nomeado prior do Priorado de Portsmouth, nos EUA, e em 1967 retorna para
Ampleforth. Em 1963, publica a obra O Catolicismo Zen, que é o resultado de seu
envolvimento com as religiGes orientais, especialmente o budismo. Nesta obra, segundo

nota biogréafica de Pe. Patrick Barry, quem Ié este livro deve se lembrar de que:

ele nunca afirmou estar expressando nada além de uma visdo pessoal
da maneira exploratéria que ele proprio criara. Enquanto olhava para o
leste, procurava convergéncia e também encontrou uma nova
inspiragdo no que aprendeu sobre o misticismo oriental. Ele néo
achava que houvesse conflito com o significado fundamental do
cristianismo quando a descrevia como uma atitude ou estilo de vida
baseada na convicgdo de que o ego individual de alguém precisa
passar por uma transformacdo pela qual nos tornamos nossos eus
auténticos ao sermos trazidos em harmonia com a pura existéncia.
(BARRY, 1985, s. n.)

Jonas (2006), escrevendo nota sobre o didlogo cristdo-budista na Ameérica
observa que o livro de Dom Graham é uma tecelagem magistral de significados e

metaforas catélicos, existencialistas, budistas e literarios.
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O proprio Dom Graham, em uma palestra sobre meditacdo para a Sociedade de
Sdo Jodo Evangelista, em 1965, expde que na sua Visdo 0 que parece de interesse para
0s cristdos € o modo de meditacdo budista, entendendo como meditacdo o tipo de
disciplina fisico-mental praticada pelos zen-budistas. Para ele, o paralelo entre os
ensinamentos cristdos e a doutrina budista sdo incontestaveis e poderiam ser mais bem
vivenciados na pratica da meditacéo.

Heinrich Dumoulin (1905-1995) foi um sacerdote jesuita e tedlogo que divulgou
de forma profunda o Zen budismo para o mundo ocidental. Foi o fundador do Instituto
de Cultura Nazan. Foi ordenado sacerdote em 1933 e, em 1935, foi enviado ao Japéo
como missionario e, sob a orientacdo do Pe. Lassale, tornou-se habil conhecedor do
xintoismo e do budismo no Japéo.

Merton (1967) pondera que o Pe. Dumoulin era uma autoridade amplamente
reconhecida em zen. Publicou a esclarecedora e extensiva obra Uma Histéria do Zen
Budismo (1963). E o proprio Instituto Nazan em nota sobre o seu falecimento elenca sua
bibliografia como testemunha de seu compromisso com as religides orientais.?

Silva (2011), a respeito da teoria da secularizacdo de Vattimo, aponta que o
encontro com novas formas religiosas forgou o cristianismo a admitir que ndo era o
Unico depositario da verdadeira religido e que, para que o dialogo pudesse ser
estabelecido, era preciso ter um gesto de acolhimento ecuménico. Era, pois, preciso um
exercicio de leitura espiritual dos textos sagrados que libertava o homem do

dogmatismo e lhe conferia a possibilidade de uma prética de caridade (SILVA, 2011).

3. Thomas Merton e o caminho da bifurcacéo

Merton (1966), comentando a respeito da cultura crista, reflete sobre a indagacéo
de que se a Cristandade estd morta, como podera garantir que a cultura cristd
sobreviverd? Aponta que a Igreja, achando-se nhum mundo culturalmente pos-cristao,
também aponta para o fato de que, uma vez que a Igreja se acha em um mundo

culturalmente pos-cristdo, como fard que o Cristianismo se volte para o mundo.

2 Cf. Bulletin of the Nanzan Institute for Religion and Culture 20 (1996) 32-3 e o Japanese Journal of
religious studies 22 (1995): 459-61.



Revista Discente do Programa de
o

S*ACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Identificando as forcas de secularizacdo, v& na agdo do magistério e,
particularmente, na pessoa de Jodo XXIII, uma perspectiva de abertura e dialogo, o que

ele identificou como cristianismo socratico que consistia em

Respeito pelas pessoas. E até mesmo quando a pessoa do adversario
exige ser ouvida, ainda que a autoridade da instituicao eclesial a que
pertencemos pudesse parecer estar sendo posta em questdo
provisoriamente. [...] Implica uma fé mais profunda na Igreja do que a
encontramos numa atitude meramente rigida, negativa, de defesa, que
recusa qualquer didlogo. [...] Nao s6 estar disposto a discutir o
assunto, mas ainda a prontiddo a considerar o adversario como um
igual e um irmdo. Logo ele deixa de ser um adverséario. (MERTON,
1970, pp. 253-254)

Mas € significativo como essa proposta de didlogo em Thomas Merton encontra
estranhos caminhos quando, ao iniciar sua discussdo sobre o zen budismo na obra
Mistico e Mestres Zen (MERTON, 2006), associa 0 comunismo com uma certa falta de
convergéncia pessoal porque a mistica da convergéncia exige uma base humana e divina
na qual se constroi a estrutura do homem e ndo apenas uma direcdo para um futuro
rumo a uma mente infinita. Para ele, o comunismo ndo tem base divina, mas herda a
visdo escatologica e coloca o homem, na sua acdo revolucionaria, como o cerne da
transformacdo e da conquista de uma espécie de juizo final representado pela abolicao
da sociedade de classes.

O Budismo também ndo é visto com bons olhos pelo Ocidente. Tido muitas
vezes como doutrina egoista, seus paradoxos e ambiguidades levaram a uma
consideracdo superficial como se fosse uma “mistura de mitos incompreensiveis,
supersticdes e ritos hipnoticos, todos eles de pouca importancia (MERTON, 2006, p. 9).

Recusando-se a qualquer resposta abstrata ou tedrica, o Zen pode ser entendido
como um tipo de meditacdo, mas o mais acertado seria traduzi-lo por aquilo que ndo € o

que, de acordo com Merton (2006), ndo é

um método de meditacdo, ou um tipo de espiritualidade. E um
“caminho” e uma “experiéncia”, uma “vida”, mas o caminho ¢
paradoxalmente, “um ndo caminho”. O zen, portanto, ndo é uma
religido, nem uma doutrina nem uma ascese. (MERTON, 2006, p. 14)

Predecessor do pensamento budista zen do Periodo T’Ang (séculos VII-X d.C.),

Chang Tzu foi o responsavel pela transformacdo do budismo indiano, fundamentado
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segundo argumentos e formulas de carater especulativo, em um budismo prético,
iconoclasta, que molda as vérias correntes do Zen na China e no Japdo. Essa modalidade
de budismo que, buscando a iluminacdo, o satori, adaptou-se aos habitos ocidentais,
representa de acordo com Merton (1969), a insatisfacdo em relagdo aos modelos
convencionais espirituais e ao formalismo ético religioso (MERTON, 1969).

Merton (1969) vé nessa insatisfacdo um sintoma da necessidade do homem
ocidental em tentar recuperar uma espontaneidade e uma profundidade perdida pelo
mundo da tecnologia que transformou a sua condi¢cdo humana em um vazio rigido e
artificial. Assim, de certo modo, o Zen no Ocidente associou-se ao espirito
improvisador e experimental “como uma anarquia moral que se esquece de quanta
disciplina rigida e de quantos costumes tradicionais severos sdo exigidos na China e no
Japao” (MERTON, 1969, p. 21).

Porém, é falso pensar o zen como uma espécie de pureza individualista e
subjetiva; ele ndo é de forma alguma autogratificacdo espiritual; nem uma forma de
encontrar conforto espiritual; ndo é também um afastamento do mundo exterior da
matéria para um mundo interior do espirito. E impossivel atingir a iluminag&o por uma
atitude quietista ou simplesmente suprimindo o pensamento (MERTON, 2006).

O zen nem nega nem afirma a existéncia de um ser supremo: ele é a percepcao
da realidade Gltima do ser tal como ele é. Essa percep¢do ndo € reflexiva, teoldgica ou
filoséfica. Merton a chama de puramente espiritual (MERTON, 2006).

A percepcdo zen € uma apreensdo direta do ser em si mesmo, mas ndo uma
intuicdo de sua natureza: ndo se pode imagina-la como uma experiéncia subjetiva que é
atingida por meio de um processo de purificagdo mental. Dai a expressdo “polindo

ladrilhos” captada de uma historia zen descrita por Merton:

Um mestre viu um discipulo muito fervoroso em meditacdo. Disse-lhe
0 mestre: - Homem virtuoso, qual é seu objetivo ao praticar 0 zazen
(meditacdo)? Disse o discipulo: - Meu objetivo é tornar-se um Buda.
Entdo o mestre pegou um ladrilho e comecgou a poli-lo numa pedra em
frente ao eremitério. O discipulo perguntou: - O que o0 mestre esta
fazendo? O mestre respondeu: - estou polindo este ladrilho para torna-
lo um espelho. Disse o discipulo: - Como se pode fazer um espelho
polindo um ladrilho? O mestre replicou: - Como se pode fazer um
Buda praticando zazen? (MERTON, 2006, p. 22)



Revista Discente do Programa de
o

S*ACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Merton (2006) chama atengdo para 0 modo como 0s documentos religiosos
tradicionais passaram na modernidade por uma leitura critica e cientifica, de modo que
um texto zen pode revelar suas vulnerabilidades como qualquer outro texto sagrado. Por
isso mesmo, aquele que busca o caminho do zen se sente relativamente livre em relacéo
aos textos canodnicos. A autoridade no zen estd “onde nao ha distingdo entre aquele que
depende e aquele do qual depende” (MERTON, 2006, p. 329).

No marxismo, com a instauracdo do comunismo, temos essa superacdo da
autoridade alienante e a conquista da liberdade. E, entretanto, como a liberdade pode ser
vivida e partilhada por todos e ndo por poucos, é um problema que as democracias, 0
cristianismo, 0 zen e o existencialismo, ndo deram uma resposta segura para isto.

Tendo o budismo surgido da experiéncia do sofrimento humano e como, de
forma objetiva, enfrenta-lo, ele esta diante de visbes de mundo no qual
pseudoliberdades sdo vividas como se fossem auténticas, por exemplo, a liberdade de
mercado, a liberdade de escolha em uma sociedade de controle social e mesmo também
as visdes politicas e religiosas podem oferecer um reflgio ilusério para experiéncias
como 0 pensamento, a percep¢do e 0 amor, como assinalou Merton ao refletir sobre a

relagdo entre o budismo e 0 mundo moderno (MERTON, 2006).

Considerac0es Finais

A relacdo entre a igreja e as religides orientais se revela a partir do Concilio
Vaticano Il como sendo, de certa forma, timida, expressa primeiro, de forma oficial,
através de sua declaracdo conciliar Nostra Aetate de 1965, que sintetiza em apenas um
unico paragrafo todo o seu saber e o0 seu desejo de dialogo em relacdo a elas. Sintoma de
uma fraca percepcdo do real impacto dessas religides na emergéncia de um mundo
secularizado e em processo de destradicionalizagéo.

Autores ocidentais tentam desvendar e traduzir o pensamento e a cultura oriental,
trazendo para o Ocidente as formas tradicionais do zen budismo, comecando esse
processo de forma pioneira com os jesuitas no século XVI, e, apds a reabertura do Japéo
no final do século XIX com novo impulso missionario, revelando novas leituras e
tentativas de integrar e conciliar a doutrina cristd e o zen budismo. Algumas destas

tentativas sofreram censuras e incompreensdes por parte da hierarquia da Igreja.
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Thomas Merton apresenta os conceitos fundamentais do zen budismo e, embora
haja uma recusa em defini-lo como um misticismo individual por parte dos mestres e
estudiosos do zen, entretanto, no ocidente, ele foi abracado muitas vezes como uma das
religies invisiveis, a mistica do individuo, que prescinde da autoridade institucional e
que pode estar configurado dentro do espectro do fendbmeno das multiplas
seculariza¢bes e modernidades como exposto por José Casanova (2006).
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Entre o Convencional e o0 Absoluto: Problematicas Filosoficas das

Escolas Abhidharma de Budismo

Between Conventional and Absolute: Philosophical Problems of the
Abhidharma Schools of Buddhism

Pedro da Costa Fernandes®

Resumo: Este artigo tem como objetivo a discussdo da formacgdo histérica do cénone
budista, especialmente a porcdo chamada Abhidharma, bem como as consequéncias
doxologicas dai derivadas. Por meio de uma revisdo historica, pretende-se analisar o
desenvolvimento dos principais pontos de contenda entre as escolas do periodo
abhidharmico, as principais abordagens e solugdes oferecidas a cisdo entre os conceitos de
convencional (prajfiapti) e absoluto (paramartha), das primeiras escolas de pensamento do
periodo Abhidharma até a intervengéo do filosofo Nagarjuna.

Palavras-Chave: Budismo. Abhidharma. Reificacdo. Filosofia. Logica.

Abstract: This paper aims to discuss the historical formation of the Buddhist canon,
especially the portion known as Abhidharma, as well as the doxological consequences
derived therein. Through a historical review, | intend to analyze the development of the
main points of contention between the schools of the abhidharmic period, the principal
approach and solutions offered in order to address the divide between the concepts of
conventional (prajfiapti) and absolute (paramartha), from the first abhidharmic schools of
thought up to Nagarjuna’s understanding of the problem.

Keywords: Buddhism. Abhidharma. Reification. Philosophy. Logic.

1. Introducéo

O budismo, enquanto forma organizada de pensamento, remonta suas origens a
tradicdo oral indiana, com modos de discurso organizados, frequentemente com fins

poéticos, mnemonicos, pedagogicos, sempre considerando um interlocutor — quer este

! Bacharel em Psicologia pela Universidade Federal de S&o Jodo del-Rei (UFSJ), mestre em Ecologia pela
Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF) e mestre em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de
Juiz de Fora (UFJF). Email: pdacostaf@protonmail.com
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esteja presente ou ndo. O aspecto dito “pragmatico” do budismo (JAYATILLEKE, 2013, p.
356) pode ser identificado tanto em determinados discursos proferidos pelo Buda, como em
Citlamalunkya Sutta (2005), onde é usada a parabola de um homem atingido por uma
flecha para caracterizar a urgéncia da pratica soteriologica em vez da infindavel saciacdo da
curiosidade humana; quanto na elaboracéo de regras de conduta monastica de acordo com o
surgimento de necessidades, em vez de um codigo ideal previamente elaborado. Essa
primazia da textualidade exortativa dentro do budismo teve sua influéncia na organizacao
dos primeiros canones orais, onde figuravam apenas duas categorias do que hoje
conhecemos como Tripitaka®, sendo os préprios discursos do Buda e de alguns de seus
discipulos mais proeminentes (Siutra Pitaka) e o codigo de disciplina monéstica e de
conduta, além das historias que os fundamentam (Virnaya Pitaka).

O estabelecimento de um cénone organizado, com estrutura definida, deu-se
primariamente através da recitacdo conjunta em eventos histéricos — algumas vezes, de
dificil documentacéo historiogréafica — chamados concilios (samgiti, “recitagdo”). Acredita-
se que o primeiro destes concilios ocorreu em Rajagrha logo ap6s a morte do Buda, onde o
principal objeto de discussdo teria sido o estabelecimento das duas primeiras secdes do
Tripiraka (Sutra e Vinaya) em comum acordo entre 0S monges. A despeito do
estabelecimento de um canone comum e da supracitada qualidade pragmatica comumente
atribuida a soteriologia budista, ndo se deve compreender este processo C€omo
absolutamente incontroverso. Durante o chamado “segundo concilio”, cerca de um século
ap6s a morte do Buda histérico, ocorre a primeira divisdo relevante em diferentes escolas®
de budismo, resultando em duas tradicbes amplas, doravante conhecidas como

Mahasanghika® e Sthaviranikaya®. A razdo para essa ruptura se encontra ainda em discussao,

2 Em sanscrito. Em pali, Tipizaka. Literalmente “trés cestos”, em que se organizam as trés grandes categorias
de textualidade budista: discursos, legislacdo e regras monasticas e sistematizacdo conceitual.

% Os termos “tradigdo” e “escola” sdo usados para se referir a diferentes movimentos coesos na histdria do
Budismo. N&do ha consenso integral em como se aplicam essas categorias. No presente texto, o termo
“tradigdo” se refere a movimentos mais amplos que podem abarcar cisdes menores, que chamaremos
“escolas”.

* Mahasamghika, em grafia alternativa. Literalmente, “a [escola] da grande assembleia”.

® A tradigdo Sthaviranikaya se dividiu posteriormente em mais trés escolas, conhecidas como Sarvastivada,
Pudgalavada e Vibhajyavada. Das escolas que surgiram a partir do Sthaviranikaya, somente a tradi¢do
Theravada sobrevive até os dias de hoje, e sua ligagdo com a historica Sthaviranikaya ndo é inteiramente
precisa, sendo provavel que o Theravada tenha se originado a partir da escola Vibhajyavada.
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com relatos sobre divergéncia acerca de dez regras monasticas, com as quais 0S
mahasanghikas, assim chamados por serem (ou se considerarem) maioria, néo
concordavam. Outro relato afirma que a divergéncia tem sua origem na discordancia acerca
da natureza dos arhats, com os mahasanghikas afirmando que estes ainda estavam sujeitos
a certas limitagBes — tais como duvidas ou sonhos eroticos, por exemplo (WESTERHOFF,
2018). Observa-se que o foco dos dois primeiros concilios budistas estd majoritariamente
relacionado ao estabelecimento de um céanone, as regras monasticas e a caracterizacao
daquele que segue o caminho soteriologico budista.

Isso ndo significa, no entanto, que o budismo nasceu ou permaneceu avesso a
abstracdes e, uma vez que as sec¢Oes Sutra e Vinaya haviam sido organizadas, surgiu a
necessidade de organizar as categorias e conceitos utilizados repetidas vezes pelo Buda,
numa secao textual que viria a ser conhecida como Abhidharma Pitaka, cuja traducdo seria
“alto dharma®” ou “meta-dharma”. Deste modo, a literatura abhidharmica’ é, em poucas
palavras, uma tentativa de sistematizar e expandir o ensinamento do Buda, a partir da forma
como é encontrado nos discursos atribuidos a ele. Westerhoff (2018) pontua que a tentativa
de sistematizacao tem necessidade ébvia, uma vez que os discursos atribuidos ao Buda séo
largamente reativos ao publico ou individuo que o ouve, havendo aparente contradicdo de
determinado discurso para outro, repeticdes, ou pontos de explicagdo superficial pela
prépria natureza da exposicao oral ou carater pragmatico dos discursos em si. Walser (2005)
também o trata como certo desenvolvimento natural da literatura sttrica®, uma vez que
cole¢cbes como Arnguttara Nikaya (Ekottaragama) ja enumeravam e agrupavam certos
conceitos que poderiam ser, a partir de entdo, discutidos a parte de seus textos de origem.
Assim, a literatura abhidharmica inicialmente se sustenta num conjunto de seis listas: As
quatro nobres verdades (catvari aryasatyani); 0s doze elos de originacdo dependente

(pratityasamutpada); 0S cinco agregados (skandhas); as doze esferas dos sentidos

® Neste contexto, dharma refere-se ao ensinamento do Buda.

” Neologismo adjetivo a partir da palavra Abhidharma, categoria de discussdo conceitual sisteméatica da
literatura budista.

¥ Neologismo adjetivo a partir da palavra sitra, “discurso”. Aqui, referente a categoria de textos encontrado
no Sitra Pitaka.
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(ayatanas); os dezoito elementos (dhatus); e as seis faculdades (indriyas), todas bem
representadas na tradicdo sutrica (WALSER, 2005).

A partir de sua organizacao, o Abhidharma passa também a funcionar como um tipo
de matrka (matriz), seja enquanto recurso mnemaonico na organizacgéo de listas e conceitos,
seja como um tipo de mapa de préticas, tais como modos de meditacdo e estados
meditativos propriamente ditos. Aos poucos, a literatura abhidharmica passou de um
compéndio de categorias e referéncias comentadas para desenvolver-se em um tipo de
literatura catequética (WESTERHOFF, 2018), apresentando caracteristicas proprias e
marcando distingcdes entre as emergentes escolas budistas. Enquanto o Sirra e Vinaya
Piraka de cada escola budista possuia varia¢gdes que podem ser consideradas minoritérias —
derivadas de tradugdes de uma lingua para a outra, por exemplo —, 0 mesmo ndo pode ser
dito acerca do Abhidharma Piraka, que tornou-se o ponto de referéncia a partir do qual
diversas dessas escolas marcavam suas diferengas doutrinais (WALSER, 2005). Em outras
palavras, mesmo que reconhegamos que, como um todo, o budismo é melhor caracterizado
por definicGes ortopraticas em vez de ortodoxas, as escolas budistas dos primeiros séculos
da Era Comum ndo demarcavam apenas diferencas legais — ou seja, com base no Vinaya —,
mas também identidades doutrinais distintas, e que cada escola budista poderia ser
identificada por meio do conjunto de textos doxograficos aos quais aderia, ampliando a
funcdo originalmente pretendida ao Abhidharma (WALSER, 2005).

Um exemplo do desenvolvimento da literatura abhidharmica a partir da organizagéao
em categorias relevantes elencadas nos discursos para, eventualmente, uma literatura
catequética propria, € dado por Buswell Jr e Jaini (1996), que caracterizam o Abhidharma
da tradi¢do Theravada de budismo em trés estagios: o primeiro deles € rico em citagdes aos
sutras, tendo como um de seus principais objetivos a exposicdo e explicacdo de pontos
controversos nos Nikayas . 0 segundo sendo caracterizado por textos de natureza
pedagdgica e estrutura dialética, em que pontos sdo esclarecidos por meio de um conjunto
de perguntas e respostas complexas entre interlocutores; e o terceiro é caracterizado por um
estilo catequético préprio, com uso de um estilo discursivo mais independente e

instrumentos argumentativos especificos a tradicdo. Esse desenvolvimento ndo esta

% As colegdes textuais em lingua pali encontradas no Tripizaka.



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pos-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

limitado a tradicdo Theravada, sendo impossivel falar de um tunico Abhidharma. Na
verdade, sdo diversos, contabilizados em associagcdo a dezoito escolas que se formaram
apos o falecimento do Buda historico, na narrativa tradicional — sendo categorizadas como
sob os movimentos supracitados chamados Mahasanghika e Sthaviranikaya. As divisdes
sectarias encontradas entre as escolas e tradi¢fes abhidh&rmicas tinham motivagcfes ndo
somente filoséficas, mas também constam discordancias acerca da disciplina monastica
(Vinaya) e sua aplicacdo (WESTERHOFF, 2018). O quanto esse relato reflete o nimero
real de escolas ou de divisfes sectarias historicamente existentes ainda estd aberto ao
debate, uma vez que ndo temos acesso aos textos pertencentes a uma multiplicidade delas,
sendo impossivel até entdo precisar o quanto essas categorias divergiam ou faziam
distingdes entre si.

Enquanto ha divergéncias entre o numero de sifras em cada tradicdo budista, ou
diferengas menores quanto ao conteldo do texto — frequentemente devido a traducédo para
diferentes linguas, diferencas na transmissdo oral e sua eventual conversdo para 0 meio
escrito etc. —, as diferencas sdo comparativamente muito maiores quando se trata da
literatura abhidharmica, uma vez que cada escola produziu um conjunto de textos
completamente distintos, de acordo com as questdes que fossem consideradas mais centrais
ou de maior controvérsia. Os Unicos canones completos que nos restam, incluindo a
totalidade da secdo de Abhidharma das respectivas tradicGes, é aquele associado a escola
Theravada®, preservado em lingua pali, bem como o da escola Sarvastivada, preservado
em chinés e tibetano (WESTERHOFF, 2018). Essa diversidade candnica foi o que comecou
a permitir a identificacdo de diferentes tradicOes e escolas de budismo por meio de sua
posicdo doxoldgica. As colecbes textuais de Abhidharma produzidas por essas proprias
escolas, ou as quais estas aderiam, serviam como importante fator de discernimento entre
cada escola budista ' , como podemos ver no texto de Vasumitra, chamado
Sanghabhedoparacanacakra (WALSER, 2005).

1% Aqui, em seu momento nascente, tratada como escola, pertencendo 4 tradigdo maior Sthaviranikaya. E na
realidade a escola predecessora do que hoje é considerada a tradigdo Theravada.

1 Encontramos em Walser (2005, p. 192), por exemplo, as referéncias aos textos definidores da escola
Sarvastivada: Jianaprasthana, Prakaranapada, Vijianakaya, Dharmaskandha, Prajnaptibhasiya,
Dhatukaya, e Sangitiparyaya
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Algumas das escolas que viriam a se desenvolver no chamado periodo
abhidh&rmico tornar-se-iam mais influentes, produzindo textos que seriam discutidos pelas
mais diversas tradicoes. Em particular, as escolas pertencentes a tradigao Sthaviranikaya,
como Pudgalavada e Sarvastivada, suscitaram discussoes conceituais ¢ desafios de escolas
rivais que se estenderam ao longo dos séculos. Para Walser (2005), os abhidharmistas
tinham a sua frente tarefa similar a que seria enfrentada eventualmente por mahayanistas
como Nagarjuna: o estabelecimento de uma literatura que tivesse carater candnico, ou
aceitacdo enquanto representante legitima de Buddhavacana'®>. O autor chega ainda a
afirmar que as estratégias de ambos os grupos na tentativa de prestar autoridade a seus
escritos séo similares, o que inclui uma copiosa citacéo aos sitras. A dependéncia exclusiva
da referéncia aos sutras enquanto literatura autoritativa, porém, esbarraria em seus limites,
em especial quando se leva em consideracao a discussdo conceitual sobre a pessoalidade do
karman®®, que da inicio as divergéncias entre as escolas Pudgalavada e Sarvastivada —
ambas representantes do movimento Sthaviranikaya. Deste modo, o foco deste trabalho
partird das divergéncias entre essas escolas e as respostas posteriores oferecidas por

Nagarjuna como potencial representante dos movimentos Mahasanghika e Mahayana™.

2. A problemética do Condicionado e Incondicionado

Sem que seja necessario ingressar em toda a vastiddo teorética envolvida na
soteriologia budista, uma vez que todas as discussdes conceituais foram ampliadas pelas
escolas Abhidharma, é importante atentar para a ideia de condicionado e incondicionado
que reside no cerne do problema soteriol6gico posto pelo Buda. De forma sucinta, o Buda

compreendia que a existéncia condicionada se da num processo de perambulacdo

12 Sanscrito e pali, literalmente “a palavra do Buda”, no sentido daquilo que deriva do ensinamento
autoritativo do Buda.

3 para fins de padronizagdo, a palavra sanscrita karman ([1()(J(J[](]) é apresentada aqui em sua forma
radical, como os outros termos em sanscrito utilizados ao longo do texto. Em citagdes, ocorre também em
sua forma nominativa, karma, onde se manteve a grafia escolhida pelo autor citado.

4 Sua afiliacio com ambos os movimentos é disputada e nunca mencionada explicitamente em textos
atribuidos a si sem que haja controvérsia. Adotou-se, no presente texto, a perspectiva de Walser (2005), que
considera o Nagarjuna histérico um monge mahayanista, membro de uma Sangha Mahasanghika.
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incessante e sem destino, vida ap6s vida, num processo chamado samsara™®, marcado pela
insatisfacio e sofrimento (duhkha), cuja origem é discernivel em causas e condices'®, que
por sua vez sdo passiveis de superacdo, culminando na liberacdo deste mesmo processo
(nirvana) (LAUMAKIS, 2008). Deste modo, o caminho soteriologico budista consiste na
saida daquilo que é condicionado (samsara) para o incondicionado (rirvana). Este €, dentre
0s pontos de controvérsia abordados pelas escolas Abhidharma, o que mais interessa no
presente texto e que, eventualmente, sera discutido também por Nagarjuna (2016) no
vigésimo quinto capitulo de seu Milamadhyamakakarika: em poucas palavras, de que
modo aquilo que é condicionado pode dar origem aquilo que € incondicionado?

Na separacdo entre condicionado, caracterizado como samsara, € incondicionado,
caracterizado como nirvana, 0 Gltimo s6 pode ser definido como aquilo que escapa as
defini¢des conceituais limitadas do primeiro, ou seja, como “ndo-nascido”, por exemplo.
Isso, no entanto, cria um problema de “lei do terceiro excluido” (tertium non datur), como
aponta Walser (2005). Ou seja, uma vez estabelecido um par antagonico de condicGes
absolutas, ndo é possivel que haja entre eles um terceiro. Existe, portanto, o risco de se

inviabilizar o proprio caminho soterioldgico:

O problema, como Nagarjuna aponta em sua investigagdo do nirvana
(Mulamadhyamakakarika, capitulo 25), gira em torno da questdo de como
um veiculo que é completamente condicionado pode produzir um estado
que € incondicionado. Os outros dois elementos problematicos estdo
relacionados ao karma, isto €, a pessoa que deixa 0 samsara e atinge 0
nirvana, bem como as préaticas usadas para ir do samsara a0 nirvana.
Estes trés — karma, o dono do karma e o caminho — precisam atravessar
ou saltar através da divisdo entre condicionado/incondicionado '
(WALSER, 2005, p. 194).

> Literalmente “perambular sem destino” ou “fluir sem destino” (LAUMAKIS, 2008, p. 273).

16 Caracteriza-se todo o samsdara, portanto, como “condicionado”.

" “The problem, as Nagarjuna points out in his investigation of nirvana (Mulamadhyamakakarika, chapter
25), revolves around the question of how a vehicle that is thoroughly conditioned can produce a state that
is unconditioned. The other two problematic elements are related to karma, namely, the person leaving
samsara and achieving nirvana as well as the practices used to travel from samsara to nirvana. These
three—karma, the owner of karma, and the path—must either straddle or leap across the
conditioned/unconditioned divide.” Tradugéo do autor.
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Em outras palavras, se 0 karman aparece situado como ente puramente nominal, sua
eficacia enquanto parte de um caminho soteriolégico pode ser questionada; e se aparece
como ente de existéncia propria, espera-se que seja internamente coerente de forma que
seja possivel explicar como traca o rumo do condicionado ao incondicionado. Surge aqui 0
justo questionamento do pertencimento pessoal do karman e se este possui relagdo com
algo que se possa chamar de aman'® — ou seja, o “dono do karman”. Como expressa
Westerhoff (2018, p. 70):

Ainda que ndo haja pessoa perene, os budistas ainda precisam encontrar
um meio de explicar o karma. Se ndo ha um eu que viaja de vida a vida,
ou mesmo de momento a momento, como podemos nos assegurar de que
potencial carmico positivo e negativo esteja de fato vinculado ao fluxo
mental no qual se originou, em vez de algum outro?*®

O que se encontra na literatura satrica que é utilizada de referéncia pelas escolas
abhidharmicas, de modo geral, € um argumento de desconstrucéo da pessoa (pudgala) ou
de um principio absoluto de pessoalidade, como atman, em suas partes componentes, tais
como os agregados (skandhas). Isso, no entanto, transfere o problema para outro nivel: o
guestionamento do status existencial destes proprios componentes. Em outras palavras, se é
possivel dizer que uma carruagem é composta de eixos, rodas e pecas de madeira, iSSO
significa que essas partes podem ser qualificadas como irredutiveis, aspectos elementares
da individualidade ou realidade? A partir daqui, muitos dos pensadores budistas se
enveredaram para a filosofia da linguagem, num movimento de ruptura entre significado e
significante, de forma que 0s conceitos usados para desconstruir certos aspectos reificados
da mentalidade tipicamente condicionada do samsara pudessem ser também colocados em
cheque enquanto formas de representacdo sem correspondéncia imediata com a realidade®.

Escolas de pensamento indiano, como o Mimamsa, acreditavam que as palavras eram

8 Pronome pessoal reflexivo em sanscrito, literalmente “si mesmo”. Frequentemente utilizado como
sindnimo para “esséncia”, “alma” ou identidades perenes, em tradugdes para linguas contemporaneas.

19 «while there is no enduring person, Buddhists still need to find a way to account for karma. If there is no
self that travels from life to life, or even from moment to moment, how can we be assured that positive and
negative karmic potential actually attaches to the mental stream in which it originated, rather than to some
other one?” Traducdo do autor.

% Em comparagao com a terminologia filoséfica ocidental, aproximando-se de um tipo de “nominalismo”.
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representagdes temporais e condicionadas de um fendmeno atemporal e incondicionado,
enquanto os Nyaya-Vaisesika acreditavam que ainda que uma palavra tivesse seu sentido a
partir de convencdes, essas convencdes deveriam estar fixadas em correspondéncias com
entidades externas para que as palavras possam ter sentido — leia-se: entidades realmente
existentes (MATILAL, 1990).

A situacdo que pode ser encontrada nos primeiros desdobramentos da literatura
Abhidharma, portanto, constitui a tarefa de explicar ndo somente como se relacionam o
condicionado e o incondicionado, mas também a natureza daquele que percorre o caminho
do condicionado ao incondicionado sem que isso conflitasse com o principio de anatman
estabelecido pelo Buda. E importante recordar que o Buda rejeitava tanto teorias da
substancialidade do eu (atman) quanto de uma total auséncia deste mesmo ente, sendo
necessario por vezes caracterizar o principio de anatman, como reitera Westerhoff (2018)
como tendo fungbes préticas e soteriologicas. Modo geral, a perspectiva das escolas
abhidharmicas acerca do ensinamento de anatman (ndo-eu) €, nas palavras de Westerhoff
(2018, p. 53) um “reducionismo da pessoalidade”. Ou seja, a pessoa ou a identidade pessoal
¢ vista como, em dltima instancia, inexistente, uma forma equivocada de compreender
certas instancias que operam num nivel mais elementar da realidade, como os cinco
agregados (skandhas). Entes compostos por estas partes elementares, consideradas
fundamentalmente existentes, sdo tidas como atalhos cognitivos ou discursivos para se
referir a uma forma particular como esses elementos fundamentais (dharmas?') se
configuram. A razdo para essa cisdao em dois niveis, um que € meramente convencional
(prajfiapti), e outro que é Ultimo ou absoluto (paramartha), deve-se ao fato de que a
identificacdo de elementos constituintes de qualquer fendmeno cria uma identidade cindida

ou dupla, de modo que o objeto existiria em constante estado de dubiedade — 0 objeto ndo

L A palavra dharma é polissémica. Previamente apresentada no texto como o ensinamento do Buda, no
contexto atual ela é geralmente traduzida como “fendmeno”. A tradugdo é apropriada apenas em alguns
contextos, quando dota o termo de uma dimensdo absoluta e constitutiva da realidade. Ha perspectivas
historicas e contemporaneas em que o termo fica melhor caracterizado como “entes nominais”. No caso da
escola Pudgalavada, a ser vista adiante, é interessante entendé-los como “elementos interdependentes
constitutivos da experiéncia”, uma vez que a escola dotava-0s de realidade, a0 mesmo tempo reiterando
sua interdependéncia com a subjetividade.
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poderia ser considerado um e multiplos a um s6 tempo. Isso se estende ao préprio individuo
na forma de pudgalanairatmya®.

Cada escola de pensamento budista deste periodo parecia incorporar como tarefa
propria a elaboracdo de principios filosoficos que justificassem o caminho soterioldgico
que defendiam de modo que este tivesse coeréncia interna — 0 que, pode-se argumentar,
escapa da definicdo mais estrita do “pragmatismo” associado ao budismo por pensadores
como Mohanty (1980). Isso se torna compreensivel quando levamos em consideracdo o
cenario efervescente e diverso do pensamento filosofico indiano no qual as escolas
abhidharmicas encontravam-se inseridas, sendo frequente a necessidade de defender os
principios estabelecidos pelo Buda diante de desafios de escolas de pensamento rivais
(MATILAL, 1990).

2.1 Pudgalavada e Sarvastivada

A escola Pudgalavada, por sua vez, surgiu a partir do Sthaviranikaya, e considerava
sua tarefa central a distincdo do conceito de pudgala — ou seja, a pessoa — do atman
bramanico, mas também evitar sua identificacgdo imediata com os cinco agregados
(skandhas), que consideravam ser a posi¢cdo de seus oponentes intelectuais dentro do
contexto budista mais amplo. Em outras palavras, para eles a pessoa ndo era tdo somente
uma superimposicdo conceitual em outros fendmenos que fossem, em ultima instancia,
reais. Para a escola Pudgalavada, a solucdo da dicotomia entre condicionado e
incondicionado € feita olhando para o sujeito, aquele que opera o karman, em outras
palavras, aquele que ¢ “dono” do karman, caracterizando-o como um tipo de entidade
hibrida, que funciona como uma ponte propria entre esses dois aspectos absolutos
(WALSER, 2005). A perspectiva dos pudgalavadins passava pela compreensdo de que a
caracterizacdo de qualquer pessoalidade como tendo status meramente nominal poderia
facilmente ser compreendido como uma viséo niilista (rastitva), vendo a si mesmos como
tomando um caminho do meio entre esta e a perspectiva eternalista (astitva). Por esta

mesma razdo, 0S pudgalavadins estavam dispostos a “se arriscar serem Vistos como

22 \/azio de esséncia, identidade ou permanéncia da pessoa.
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eternalistas” (WALSER, 2005, p. 208) para se contrapor ao que poderiam perceber como
uma tendéncia cada vez maior a um dos extremos intelectuais condenados pelo Buda —
neste caso, o0 aniquilacionismo ou niilismo. Seus oponentes, é claro, tinham outra visao

daquilo que constituia um “caminho do meio” quanto a essas duas visoes.

Uma das dificuldades de se analisar a nocdo de pudgala dentro da propria
perspectiva pudgalavadin é o fato de que — além da ja citada caracteristica como ente
hibrido — 0 conceito em si é considerado inexprimivel (avaktavya). Para Westerhoff (2018)
isso faz sentido com a perspectiva metafisica particular dessa escola, uma vez que as Unicas
coisas consideradas dotadas de realidade sdo dharmas, e pudgala ndo é considerado
idéntico a nenhum dharma, incluindo os skandhas que o comp&em?. A despeito disso, é
considerado que pudgala existe no mesmo sentido Gltimo que dharmas, porém, sem ser
cognoscivel neste mesmo sentido ultimo. Isso torna toda a perspectiva central do
Pudgalavada como um apelo ao inexprimivel, o que pode ser frequentemente lido como um
subterfligio que ndo aborda a questdo central do status ontoldgico do sujeito do karman e
receptor de seus frutos. Westerhoff (2018) propde que uma das maneiras de se olhar a
proposta Pudgalavada ¢ considerando a raiz da pessoalidade neste argumento como sendo o
préprio nexo de causalidade que liga um evento pessoal (ou seja, que compde parcialmente
aquilo que é entendido como pudgala) ao outro. O autor ressalta ainda que, observando
deste modo, a teoria pudgalavadin ainda esta longe de ser uma perspectiva “ndo-budista”
como aquela que defende a realidade do arman, resguardando também caracteristicas que
divide com as posicdes ontoldgicas de outras escolas abhidharmicas: uma teoria de
reducionismo da pessoalidade e de nao permanéncia do “objeto-eu”. Walser (2005) faz em
sua obra uma varredura a partir daquilo que considera ser o problema central aderecado
pelas escolas abhidharmicas a partir deste conflito entre o condicionado e incondicionado,
e a consequente pergunta de que entidade passa de um estado a outro, ou que entidade
produz karman. Deste modo, o entendimento da escola Pudgalavada, acima exposto, foca-
se na compreensdo daquilo que se entende como pessoalidade e a natureza deste objeto

dotado de pessoalidade.

* Em suma, o todo ndo é igual as partes, tampouco é igual & soma dessas partes.
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Outra escola que surge a partir do Sthaviranikdya ¢ a chamada Sarvastivada®*,
estabelecida de forma distinta em meados do século terceiro da era comum
(WESTERHOFF, 2018), permanecendo a escola abhidharmica dominante até o século
sétimo, onde a visdo dominante teria migrado para a escola Pudgalavada (especificamente
da subescola Sammitiya), que vinha ganhando popularidade (LAMOTTE, 1988). A escola
Sarvastivada aderega o mesmo problema ja discutido de forma diversa, lidando com a
questdo do karman por meio de dois artificios: o primeiro, de que o karman é portado por
um tipo de “matéria ndo-manifesta” (avjiaptiripa); e segundo, de que os trés tempos —
passado, presente e futuro —, bem como os objetos contidos nestes tempos, sdo realmente
existentes, sendo possivel assim tracar uma linha que conecta um evento a outro, ou seja, a
acao até seu resultado, sem necessariamente propor uma entidade portadora do karman que
persiste ao longo do tempo. Os sarvastivadins defendiam, portanto, uma perspectiva ndo-
personalista do karman considerando-o indestrutivel, ao menos parcialmente
incondicionado, e intrinsecamente ligado a tese da existéncia Ultima dos trés tempos, que
estd apoiada em quatro principios: 1. As relacdes de causa e efeito no processo de
experiéncia (no passado) com o mundo enquanto insatisfatorio, gerando desencanto como
experiéncia (presente) e abandono deste mundo em dire¢do a iluminagdo como aspiracdo
(futura), postuladas pelo Buda; 2. A dialética entre pensamento e objeto do pensamento,
partindo do pressuposto de que 0 pensamento precisa de um objeto realmente existente a
ser apreendido, dando realidade a quaisquer objetos enquanto pertencentes ao passado, uma
vez que qualquer processo mental ndo acontece de imediato — ou seja, toda memoria seria
janela para uma realidade passada; 3. A ndo-imediaticidade do karman, cujo fruto s6 sera
colhido futuramente, permite a compreensdo da agdo passada como um objeto ainda
existente de alguma forma; 4. A interconectividade dos conceitos de passado, presente e

futuro, que perderiam sentido se ndo fossem referentes uns aos outros. Além disso, a escola

A etimologia do nome Sarvastivada revela sua tese central, sendo formado das duas palavras sanscritas
sarvam (000 000) e asti (DOO00) — “tudo” e “é, existe”, respectivamente, sendo o sufixo vada ((11117)
usado para designar “doutrina, escola”. Seus aderentes adotavam a visdo de existéncia momentanea em
altima instancia, em que os componentes basicos da realidade (dharmas) surgem por momentos
infinitesimais, dando sequéncia um a outro, num processo fluido que parece ocorrer de forma continua e
ininterrupta para aqueles que experimentam o tempo de forma normal.
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Sarvastivada postulava que dos trés tempos, apenas o tempo presente possuia “eficacia”

(karitra), qualidade ativa para afetar outros fenémenos (WALSER, 2005).

A principal critica da escola Sarvastivada, no entanto, foi orientada principalmente
contra a postulacdo de uma entidade hibrida chamada pudgala pela escola Pudgalavada.
Em um dos textos abhidhdrmicos mais importantes dos sarvastivadins, chamado
Vijianakaya, aponta-se que essa categoria que transita entre fendmenos condicionados
(samskrta) e incondicionados (asamskrta) nao fora postulada pelo proprio Buda,
caracterizando-a como um tipo de subterfigio para evitar os extremos de eternalismo e
niilismo (WILLEMEN; DESSEIN, 1998). Noutra tentativa de fazer com que o0s
pudgalavadins se posicionassem em relacéo ao status de pudgala, o filésofo Vasubandhu?
questiona em seu texto Abhidharmakosa se 0 conceito de pudgala se trata de um ente
condicionado e meramente nominal (prajfiaptisat), ou se existe enquanto substancia
(dravyasat). Enquanto a primeira categoria inclui termos claramente compostos de
particulares menores, do mesmo modo como os coletivos “floresta” ou ‘“carroga” sio
constituidos de arvores e pegas, por exemplo, a segunda trata de todas as coisas que
poderiam ser considerados particulares atbmicos e concretos. De forma que se contrapde
diretamente aos pudgalavadins, no que diz respeito & sua indefinicdo quanto ao status
ontoldgico de pudgala, a escola Sarvastivada ainda propde o conceito de svabhava —
conceito que se traduz por “natureza propria”, que, segundo Walser (2005), constitui a
esséncia de uma entidade, ndo estando sujeita a causas e condicdes e, portanto, sendo
imutavel. Esse principio é doravante utilizado para explicar todo tipo de situacdo em que
haja a possibilidade de uma entidade distinta, com identidade, como quem seria o objeto de
uma meditacdo de bem-querer (maitryalambana), por exemplo. A isso, 0S sarvastivadins

respondem que o “ser” (sattva) é uma designacdo metaférica®®, enquanto os agregados

% Filésofo e monge budista dos séculos quarto e quinto da Era Comum, da regi&o de Gandhara, onde hoje se
encontra a divisa entre Afeganistio e Paquistdo. E considerado um dos fundadores da escola Yogacara de
budismo.

2 Em outras palavras, a escola Sarvastivada adota uma visdo nominalista. Aqui, o “ser” (sattva) é colocado
em direta contraposicdo ao conceito de pudgala, da escola Pudgalavada, esvaziando-0 da centralidade que
Ihe era comumente atribuida.
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(skandhas) e dharmas sdo dotados de svabhava, ou seja, uma natureza propria ou esséncia
passiveis de identificacdo®’ (WALSER, 2005).

J& se percebe na perspectiva Sarvastivada uma distingdo clara daquilo que ¢
meramente nominal (prajfiaptisat) e aquilo que é real (paramarthasat). Para a escola
Sarvastivada, dharmas sdo reais — em vez de meramente nominais — justamente porque
possuem svabhava. A contribuicdo particular desta escola ndo é a perspectiva que divide
aquilo que é expediente, de alcada apenas nominal, daquilo que tem realidade em sentido
ultimo — estes ja sdo conceitos amplamente discutidos por escolas de pensamento budista
do periodo abhidharmico®® —, mas sim um critério para caracterizar objetivamente aquilo
que constitui o “real”. A contribui¢do principal da escola Sarvastivada e o aspecto mais
importante deste debate para o presente texto é aquele desenvolvido em contraposicdo a
escola Pudgalavada, que culminara na subsequente contraposi¢do de Nagarjuna, que tem os
sarvastivadins cOmMo seus principais interlocutores, em especial no que diz respeito ao

conceito de svabhava.

2.2 Mahasanghika

Como apresentado anteriormente, presume-se que o cisma que deu origem a escola
Mahasanghika comecou a partir do segundo concilio budista, apesar de que ainda ndo ha
pleno acordo quanto a seu estabelecimento ou as causas que levaram a esta cisdo
(LAMOTTE, 1988). Sabe-se, no entanto, que a escola Mahasanghika adotou posi¢des

9

distintas da escola Sthaviranikaya®, em especial no que concerne a regras monasticas

especificas e ao entendimento de arhat. ldentifica-se a escola Mahasanghika do mesmo

%" Essa tecnicalidade chamada svabhdva vai para além do sentido de “existir” na lingua sdnscrita, que
geralmente se refere ao tempo presente, para conferir-lhe existéncia como uma esséncia que atravessa
passado, presente e futuro. Essa distingdo entre a existéncia de svabhava em algum dos tempos era definida
pela caracteristica de sua atividade (karitra). Ou seja, as coisas condicionadas (samskrtadharmas), quando
ndo possuem mais atividades, pertencem ao futuro; quando possuem atividade, presente; e quando sua
atividade foi destruida, passado (WALSER, 2005, p. 210).

8 De modo geral, parte das discussdes e embates entre as escolas do periodo de formagdo da literatura
abhidharmica ja circunda majoritariamente em torno de defini¢des daquilo que pode existir nominalmente
(prajfiaptisat), substancialmente (dravyasat), de modo expediente (samvrti) ou em estado absoluto
(paramartha), e as implicagdes dessas defini¢cbes para o caminho soteriologico.

% Recorda-se que as escolas Pudgalavada e Sarvastivada sdo subescolas da Sthaviranikaya.
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modo como se identifica as outras escolas previamente apresentadas, ou seja,
caracterizando-a por seus textos abhidharmicos, que constituirdo o conjunto doxografico a
Ihe prestar identidade. Ha, no entanto, um porém: Walser (2005) afirma ndo haver um
Mahasanghika Abhidharma Pitaka que tenha sobrevivido, de modo que se possa concluir
claramente que essa escola possuia uma colec¢do dessa natureza — ha registros, como a mais
antiga colegdo textual Theravada, chamada Dipavamsa, que afirmam que oS
mahasanghikas ndo possuiam um Abhidharma Pitaka (WALSER, 2005). J& Westerhoff
(2018) afirma que “somos afortunados o suficiente na medida em que parte do canone
Mahasamghika®® chegou até nos; seu Abhidharma sobrevive em traducdo chinesa”*.
Apesar das informacOes parecerem conflitantes, elas sdo diferentes apenas no nivel de
cautela com a qual sdo feitas. Walser (2005) compreende que, uma vez que 0 termo
Abhidharma era utilizado ndo somente para se referir a uma categoria textual doxografica,
mas também como uma categoria especifica de sitras, ndo é prudente afirmar de imediato
que a escola Mahasanghika produziu um canone Abhidharma proprio — e Sim que as
subescolas® associadas a esta produziram seus textos abhidharmicos especificos. Nenhum
texto sobrevivente pode apontar diretamente para uma doxografia Mahasanghika, mas ela
pode ser reconstituida por meio dos relatos secundarios feitos a seu respeito, ainda que com
perda de certa fidedignidade. A despeito disso, Walser (2005) afirma que temos evidéncias
o suficiente que apontam para a existéncia de um Abhidharma Pitaka dessa escola, tomadas
as devidas cautelas inferenciais. A afirmacdo supracitada de Westerhoff é feita levando em
consideracdo a textualidade abhidharmica produzida pelas subescolas Mahasanghika como
representante legitima de um Abhidharma Pitaka.

A escola Mahasanghika também se diversificou em uma quantidade maior de
subescolas (Lokottaravada, Kaukkutika subdividida em Bahusrutiya e Prajiiaptivada, e
Caitya). Estas, no entanto, a despeito de possuirem importantes producdes textuais,

filosoficas e especificidades proprias, serdo analisadas no conjunto de seu movimento mais

%0 A grafia aqui foi mantida como encontrada em Westerhoff (2018).

31 “We are fortunate insofar as part of the Mahasamghika canon has come down to us; its Abhidharma is
extant in Chinese translation” (WESTERHOFF, 2018, p. 45). Tradugéo do autor.

%2 Entre estas subescolas estio Lokottaravada, Kaukkutika (subdividida em Bahusrutiya e Prajiaptivada), ¢ a
escola Caitya (WESTERHOFF, 2018, p. 45).
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amplo — uma vez que as perspectivas mahasanghika que interessam ao presente texto
seriam, a priori, compartilhadas por todas as subescolas. Assim sendo, duas perspectivas
adotadas pela escola Mahasanghika sdo relevantes para o presente texto: 1. a falibilidade do
arhat e progressivo carater transcendente atribuido ao Buda; e 2. a vacuidade das partes
elementares e constitutivas da experiéncia de realidade (dharmanairatmya).

Como descreve Westerhoff (2018), a maior parte das diferencas de perspectiva da
escola Mahasanghika quanto aos arhats tratam de limitacGes epistémicas, como a
possibilidade de serem ignorantes sobre determinada questdo, terem incerteza quanto a
determinado contetido ou aprenderem algo de algum terceiro. Isso ndo deve ser visto
apenas como uma perspectiva proto-Mahayana, mas sim como tendo consequéncias
relevantes para o proprio pensamento da escola Mahasanghika, como a ancoragem da
iluminacdo do arhat no mundo contextual que o cerca, contrariando assim uma perspectiva
de que a iluminagdo esta fundamentada na demonstracdo de poderes diversos ou qualidades
supramundanas. Em vez disso, trata-se de especificar a qualidade do arhat na superacéo do
sofrimento (duhkha), ampliando as diferencas qualitativas que o separam de um Buda pleno.
Além disso, torna-se possivel falar mais claramente da perspectiva de onisciéncia de um
Buda, que ndo era exclusiva da escola Mahasanghika. O alcance e a pertinéncia dessa
onisciéncia, bem como seu entendimento nas escolas budistas do periodo, ainda sdo
largamente discutidos (ANALAYO, 2014), mas o que fica claro é que hd um progressivo
distanciamento da figura do Buda como individuo situado em tempo e espaco para adogédo
de um entendimento do Buda como principio transcendente (LAMOTTE, 1988). Nesse
interim, abre-se espaco para uma visdo docetista, onde o Buda apareceria em sua forma
historica apenas como ilusério, motivado pela compaixdo e com intencdo de libertar os
seres (WESTERHOFF, 2018). As modernas tradi¢bes e escolas que se subscrevem ou
descendem do Mahayana sdao unanimes na adog¢ao dessa visdo.

Quanto a diferenca na visdo do que constitui a vacuidade, recorda-se que as escolas
pertencentes ao Sthaviranikaya adotavam, de modo geral, uma visdo que pode ser descrita
como “vazio de pessoalidade” (pudgalanairatmya), onde a0 menos aquilo que se entende
como pessoa (pudgala) tem realidade meramente nominal — e suas partes constitutivas séo

entendidas de forma diversa pelas mais variadas escolas, com Pudgalavada prestando
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substancia a constituintes mais elementares, sem equipara-los a propria pessoa que deles ¢é
constituida, e Sarvastivada compreendendo que os fendmenos minimos que constituem a
experiéncia de realidade (dharmas) possuem uma natureza intrinseca identificavel
(svabhava). Essas visdes podem ser descritas como um tipo de nominalismo fraco, onde se
compreende que a maior parte da experiéncia cotidiana possui natureza meramente nominal
ou expediente, enquanto aspectos elementares de fendmenos complexos (frequentemente
indetectaveis por mentes sem treinamento adequado) teriam, ao menos, um fundamento de
realidade — ainda que interdependente com a experiéncia subjetiva. A escola Mahasanghika,
por sua vez, amplia a compreensdo de vacuidade para uma que compreende também
elementos constitutivos da experiéncia (dharmanairatmya). Enquanto o vazio de
pessoalidade é feito em contraposi¢do a um processo exaustivo de reducdo aos fendbmenos
mais elementares, o principio de dharmanairatmya estende essa compreensdo aos dharmas,
como explica Westerhoff (2018, p. 47):

Para a subescola Prajfiaptivada da [escola] Mahasamghika, isso significa
gue fendmenos tais como os cinco skandhas, que em conjunto formam a
base sobre a qual a pessoa € atribuida, ndo adquirem sua designagdo com
base em componentes ainda menores, até o ponto dos dharmas
fundamentais, mas nos termos de sua relagdo mutua uns com 0s outros.
Vacuidade ndo é uma nogdo que se aplica apenas nos niveis mais altos da
hierarquia ontolégica, deixando as camadas inferiores intocadas, mas
permeia a totalidade daquilo que existe, devido a dependéncia reciproca
de seus elementos®.

E interessante notar que ambas as caracteristicas comuns as escolas Mahasanghika
sdo solo particularmente fértil a aceitacdo do principio de sianyata que sera proposto por
Nagarjuna e consolidado pela escola Madhyamaka, bem como a possibilidade de um
caminho soteriologico distinto, qualitativamente diverso do caminho do arhat, uma vez que

as qualidades do proprio Buda fossem tdo distintas daquelas de seus discipulos. Por isso,

3 “For the Prajfiaptivada sub-school of the Mahasamghika this means that phenomena such as the five
skandhas, which together form the basis on which the person is imputed, do not acquire their designation
on the basis of yet smaller components, all the way to the fundamental dharmas, but in terms of their
mutual relationship with one another. Emptiness is not a notion that only applies at the higher levels of the
ontological hierarchy, leaving the lower strata untouched, but pervades the entirety of what there is because
of the reciprocal dependence of its elements.” Tradugdo do autor.
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mesmo que essas caracteristicas discutidas prestem contornos proprios a escola
Mahasanghika, essas similaridades com um pensamento Mahayana em gérmen também nao
devem ser ignoradas, uma vez que formam o contexto ideal para o desenvolvimento das
teses defendidas por Nagarjuna (2016) em seu Milamadhyamakakarika, abrindo espaco
para o estabelecimento da escola Madhyamaka e uma aceitagdo mais ampla do caminho do

Bodhisattva, que vird a caracterizar o movimento Mahayana como um todo.
3. A perspectiva nagarjuniana

O filésofo Nagarjuna (150-250 E.C.) aborda em sua obra Mialamadhyamakakarika
(NAGARJUNA, 2016) os problemas expostos ao longo desse texto, utilizando
frequentemente o artificio de um interlocutor imaginario que representa, em especial, a
posicdo sarvastivadin no que se refere ao conceito de natureza intrinseca (svabhava). Seria
possivel compreender seu argumento, portanto, sabendo apenas um pouco sobre este
conceito concernente a escola Sarvastivada — amplamente popular em certo ponto na
histéria do pensamento budista (LAMOTTE, 1988) —, mas a exposicdo feita até este ponto
serve para tracar o problema filoséfico que motivou parte das discussdes que configuraram
0 estabelecimento da literatura abhidharmica, partindo especificamente da perspectiva
proposta por Pudgalavada, a réplica feita pela escola Sarvastivada e, por fim, a alternativa
dada por Nagarjuna. O olhar sobre a escola Mahasanghika aparece por dois motivos
principais: 1. pois, como explicita Walser (2005), a possibilidade mais bem fundamentada
hoje aponta para a inser¢do de Nagarjuna no contexto da escola Mahasanghika,
provavelmente vivendo num monastério desta, enquanto um praticante Mahayana®*; 2.
apesar de frequentemente caracterizado como um opositor e retificador do movimento e
escolas abhidharmicas (WALSER, 2005), Nagarjuna parece fazer uma oposi¢do mais direta
a um processo de continua reificacdo de partes cada vez mais diminutas e elementares da
realidade, representadas em sua réplica ao conceito de svabhava da escola Sarvastivada, em

vez de uma oposicdo completa e irrestrita & producédo intelectual abhidh&rmica como um

% Uma vez que o movimento Mahayana nio se configurava aqui como uma escola separada, com
monastérios prdprios.
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todo. Como vimos anteriormente e, serd explicitado na apresentacdo dos argumentos de
Nagarjuna, a escola Mahasanghika apresentava uma consonancia minima com aquilo que

Nagarjuna 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 abracava. Os Mahasanghikas
se sentiam bem confortaveis com discussdes acerca da vacuidade, ainda
que uma versdo levemente diferente de vacuidade em relacdo aquela que
Nagarjuna propunha®.

A isso, Walser (2005) 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) reforca esse argumento dizendo que a obra
central de Nagarjuna, Milamadhyamakakarika, tinha funcdo de aproximar as posic¢oes 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.

Por isso, convem lembrar que a fundacdo da escola Madhyamaka ndo é obra de
Nagarjuna, como encontrado pelas abordagens mais tradicionais. No entanto, como aponta
Ferraro (in: NAGARJUNA, 2016, p. 13), Nagarjuna é melhor descrito como “[...]
inspirador, mais do que fundador, da escola filosofica Madhyamaka”. Isso se deve ao fato
de que Nagarjuna em si nunca se definiu enquanto madhyamika®®, sendo possivel detectar
esse tipo de posicdo declarada apenas a partir de pensadores como Bhaviveka (ca. século
VI EC), que se inspiravam nas posi¢oes filosoficas de Nagarjuna em oposic¢do a tradi¢ao
Yogacara, declarando-se um filésofo mdadhyamika (SAITO, 2007). Como explica Saito
(2007), a caracterizagdo de Nagarjuna como um pensador madhyamika fara sentido a partir

de perspectivas tradicionais e filoséficas, mas ndo necessariamente a partir de um ponto de

% «Nagarjuna may have tried to capitalize on Mahayana’s doctrinal similarities to the creeds that his audience
already held. Mahasanghikas were quite comfortable with discussions about emptiness, though, again, a
slightly different version of emptiness than the one Nagarjuna was advocating.” Tradug8o do autor.

%O termo madhyamika é usado para um representante ou praticante da escola Madhyamaka.
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vista histérico, sendo mais adequado posiciona-lo num estdgio de desenvolvimento
caracterizado como pré-Madhyamaka. A unica posi¢do clara declarada por Nagarjuna em
sua obra é aquela de um sinyatavadin®’ (SAITO, 2007).

Consoante a isto, deve-se levar em conta o argumento de Walser (2005), que afirma
ser mais adequado a percepcdo de que Nagarjuna ndo tinha interesse em fazer uma
refutacdo generalizada de conceitos do Abhidharma, uma vez que estes eram
provavelmente compartilhados e legitimados também por seu monastério nativo. Deve-se
notar que o oposto também ¢ verdadeiro, ou seja, Nagarjuna também ndo visava uma
aceitacdo irrestrita dos conceitos presentes no Abhidharma — doutro modo, néo teria escrito
0 Milamadhyamakakarika — mas que Seu interesse em avangar e conferir maior
legitimidade a posi¢do Mahayana dependia mais de uma conquista amigavel do que de uma
supremacia intelectual sobre adversarios. Levando em conta esse contexto, seria estranho
pensar que Nagarjuna tivesse como um de seus objetivos a criagdo de uma escola para
rivalizar com outras. Para Walser (2005), a posi¢do mais dbvia que Nagarjuna assume ¢
uma de oposicdo a apreensdo do Abhidharma pela escola Sarvastivada em pontos
especificos, tendo maior nuance do que uma simples contraposicao geral.

E importante também ressaltar que, a despeito de todas similaridades previamente
apontadas, 0s mahasanghikas ndo eram mahayanistas, e aceitavam uma série de posicdes
das quais mahayanistas discordavam. Entre as diferencas esta o fato de que a escola
Mahasanghika tratava da vacuidade dos elementos constitutivos da realidade
(dharmanairatmya) especialmente no contexto de absor¢do meditativa (samadhi), que
frequentemente figura como uma das bases de conhecimento e investigacdo da realidade,
no entendimento de epistemologia por pensadores budistas. Nagarjuna parecia mais
interessado em tratar seu principio de vacuidade (sinyata) em nivel ontoldgico, ou seja,
como principio fundante da realidade (WALSER, 2005). 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 interlocugdo com outras escolas e um apelo ao leitor, como

é caracteristico de qualquer obra literaria, essas estratégias (WALSER, 2005) ndo devem

%" Termo usado para caracterizar aquele que é expoente do principio da vacuidade (sinyata).
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ser vistas como um fim em si mesmas, mas sim como um meio de comunicar a perspectiva
ontologica de Nagarjuna e sua retificagdo de “visdes erroneas” (mithyadrsti) que tém
impacto direto no caminho soterioldgico budista — uma vez que, faca-se lembrar, um dos
elementos cruciais do nobre caminho éctuplo® ¢ a “visdo correta” (samyagdrsti).

Uma vez que a obra de Nagarjuna ¢ complexa e multifacetada, resumir sua
producéo a determinado aspecto sempre envolve o risco de excesso em simplificagOes e
distorcdes — e seu amplo didlogo com diversas tradi¢cbes abhidharmicas deve ter deixado
isto claro. Para os fins do presente texto, no entanto, pode-se caracterizar a supracitada
visdo erronea (mithyadrsti) como uma tendéncia de reificacdo, ou de prestar
substancialidade a algum aspecto da realidade experimentada. Ressalta-se, essa é uma
perspectiva ja adotada em diferentes niveis pelas varias escolas abhidharmicas discutidas
até entdo, partindo da compreensdo de vazio de si (anatman), compartilnado por todas as
escolas e tradigdes budistas, ao vazio de pessoalidade e agente de karman
(pudgalanairatmya), até o ponto de uma experiéncia de absorcdo meditativa caracterizada
pelo vazio de fendbmenos (dharmanairatmya). A contribui¢do de Nagarjuna tem foco na
ideia de que, ainda que esses niveis de experiéncia de realidade fossem relativizados, ainda
resta uma tendéncia a substancializacdo de elementos constitutivos da experiéncia de
realidade em seu estado mais diminuto (dharmas), ou do préprio Buda como principio, ou
de aspectos descritivos da realidade — segundo a perspectiva budista — como sendo
incondicionados, como é o caso do conceito de originagdo dependente (pratityasamutpdada)
(NAGARJUNA, 2016). Como proposi¢do mahayanista a este problema, Nagarjuna recorre
ao conceito de vacuidade (sinyata), j& encontrado nas mais diversas formas dos siutras
Prajfiaparamita (WILLIAMS, 2009), propondo que mesmo as partes mais diminutas de
realidade passiveis de conceptualizacdo seriam vazias de natureza intrinseca (svabhava),
podendo ser definidos apenas em sua relagcdo uns com 0s outros.

Para demonstrar seu argumento, Nagarjuna (2016) langa mao de um tipo de reductio
ad absurdum, ou seja, de uma extensdo de um argumento logico até seu limite, de modo a

caracterizar que qualquer visdo que queira dotar de substancia, esséncia ou bordas discretas

%8 Caminho admoestado pelo Buda, composto de oito facetas, com fim de levar o praticante a nirvana.
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e detectdveis entre um fendmeno e outro, eventualmente chegardo ao ponto da

insustentabilidade e absurdo. Quando faz o exame dos agregados (skandhas), por exemplo:

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

Assim como visto na reducdo ao absurdo mais simples da citacdo acima, um dos
instrumentos  centrais que acompanha a elaboracdo intelectual na obra
Milamadhyamakakarika de Nagarjuna é o chamado catuskori, cuja traducdo significa
“quatro cantos” ou “quatro angulos”. Trata-se de um modelo légico também chamado
tetralema, baseado em quatro declaragdes distintas, sendo: (i) afirmativa, (ii) negativa, (iii)
dupla afirmativa, e (iv) dupla negativa®®. Para Gunaratne (1986) o catuskori é instrumento
pan-budista, partindo ja do pressuposto de que este 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 Idgico.

No exemplo visto, Nagarjuna utiliza o primeiro agregado, o da forma (ripa), cCOmo
instrumento expositivo, apontando a impossibilidade de separa-lo 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 argumentag¢do, Nagarjuna
desafia a compreensdo Sarvastivada de que os fendmenos sdo passiveis de identificagdo em
periodos infinitesimais de tempo, tornando impraticavel a distingdo entre causas, condi¢des
e efeitos. Na pratica, isto torna o problema de cisdo entre condicionado e incondicionado
muito mais profundo — a exposi¢ao de Nagarjuna descaracteriza as propostas apresentadas
pelas escolas anteriores como solugdes em quaisquer termos, apresentando em seu lugar a

vacuidade (sanyata), como alternativa a este processo de reificagdo em camadas sucessivas,

% Priest (2015, p. 518) as caracteriza como “sim, ndo, ambos e nenhum”.
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na medida em que um fendmeno s6 pode ser compreendido em sua relagdo com outros, em

qualquer estrato da realidade.

Concluséao

O problema intelectual que se inicia a partir da dicotomia entre aquilo que é
condicionado e incondicionado ndo consiste em mero diletantismo filosofico sem
consequéncias. Ao contrario, provoca impacto direto na soteriologia budista na medida em
que pode produzir obstaculos reais caracterizados como visfes erréneas (mithyadrsti), bem
como descaracterizar qualquer possibilidade de transicdo de um estado condicionado
(samsara) para um incondicionado (rirvana). O embate entre as escolas abhidharmicas
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 acoes
condicionadas como veiculo que leva ao resultado final do caminho soteriolégico. As
solucgdes apresentadas pelas escolas abhidharmicas sdo apontadas como insuficientes por
Nagarjuna, que busca abordar o problema por meio da desconstru¢do das solugdes
anteriores em todos os niveis, de modo que nenhum desses niveis seja passivel de

reificacéo.
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O principio do mestre como requisito a pratica do Mahamudra no

contexto da linhagem Karma Kagyt de Budismo tibetano

The principle of the master as a requirement to the practice of Mahamudra

in the context of the Karma Kagyu lineage of Tibetan Buddhism

Felipe Andrade Arruda®

Resumo: O presente artigo tem como objetivo analisar o significado da figura do
mestre como requisito as praticas meditativas no contexto dos ensinamentos da tradicao
do Mahamudra da linhagem Karma Kagyl (Tib. karma bka' rgyud) de Budismo
tibetano, mais especificamente a partir do ciclo de instrugdes escrito pelo IX Gyalwang
Karmapa, Wangchuk Dorje (Tib. rgyal dbang karma pa dbang phyug rdo rje, 1556-
1603), intitulado Mahamudra: O Oceano do Sentido Definitivo (Tib. phyag rgya chen
po nges don rgya mtsho). Como método de elucidacdo do tema, os sete versos de
invocacdo ao mestre servirdo de base para uma abordagem da importancia do mestre no
caminho soteriolégico da tradicdo, precedida por uma exposicdo dos requisitos
preliminares que a antecedem.

Palavras-chave: Budismo, Mahamudra, Tibete, Vajrayana.

Abstract: This paper aims to analyse the meaning of the master’s role as a requirement
to the contemplative practices in the context of the teachings of the Mahamudra
tradition within the Karma Kagyu (Tib. karma bka' rgyud) lineage of Tibetan
Buddhism, more specifically according to the instruction cycle written by the 1X
Gyalwang Karmapa, Wangchuk Dorje (Tib. rgyal dbang karma pa dbang phyug rdo
rje, 1556-1603), entitled Mahamudra: The Ocean of Certainty (Tib. phyag rgya chen po
nges don rgya mtsho). Methodologically, the supplication to the master in seven verses
will serve as ground for an understanding of the importance of the master amidst the
tradition’s soteriological path, preceded by an exposition of its preliminary
requirements.

Keywords: Buddhism, Mahamudra, Tibet, Vajrayana.
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1. Introducgéo

Quando colocado em perspectiva no contexto dos Trés Giros da Roda do
Dharma?, o Budismo Vajrayana confere uma importancia particular a figura do mestre
espiritual, distinta dos dois veiculos precedentes. Ainda que nos discursos proferidos no
Segundo Giro, do Mahayana, vemos o Buddha expor sobre o carater indispensavel de
um preceptor na senda budista — como no caso do Sitra sobre Confiar em um Amigo
Espiritual Virtuoso (Skt. Kalyanamitrasevanasiitra, SAKYA PANDITA, 2011) —, é na
perspectiva especifica dos tantras do Vajrayana que podemos encontrar um caminho
iniciatico centrado na interlocugdo com um preceptor espiritual, caminho este que expde
niveis de significado préprios a visdo tantrica.

Com o advento da introducdo e do estabelecimento do Budismo como
instituicdo religiosa no Tibete, a partir do século VIII, o Vajrayana se vé, em contraste
ao seu contexto de origem no sub-continente indiano, como parte integrante do
Budismo monastico. Tal advento acabou por se mostrar crucial a preservacdo e a
disseminacdo de tais ensinamentos. Nesse sentido, a estruturacdo do corpo literario
particular ao Terceiro Giro se fizera de forma consolidada no plato tibetano e, tendo isso
em mente, a possibilidade de uma investigacdo do mesmo no contexto especifico das
linhagens de prética introduzidas no Tibete, de seus textos seminais e comentarios
tradicionais diversos, se faz especialmente propicia.

Em termos da abordagem metodoldgica a ser aqui utilizada, é importante
ressaltar, primeiramente, que tanto a perspectiva émica quanto a perspectiva ética, em
suas abordagens, sdo aqui levadas em consideracdo como mecanismos de observacao do

objeto de estudo®. Sobre a dialética entre estas, Francis Tiso argumenta:

Em seus workshops de neurofenomenologia, o filésofo Michel
Bitbol utiliza procedimentos de atengéo plena com o intuito de
aprimorar 0 auto-conhecimento entre cientistas. Assim,

N

Estes os trés grandes ciclos ou “veiculos” (Skt. yana, Tib. theg) de ensinamentos atribuidos ao Buddha
histérico, dentre os quais 0 Budismo Vajrayana, ou o “Veiculo Vajra”, consiste dos ensinamentos
tantricos proferidos no contexto do Terceiro Giro. Sobre as origens historicas deste Ultimo em face a
perspectiva histdrico-académica, ver o argumento de Chdgyam Trungpa acerca da “Linhagem
Ininterrupta do Vajrayana” (TRUNGPA, 2013, p. 15); sobre a introducéo do Budismo no Tibete, ver
KONGTRUL, 2010 e ARRUDA, 2018.

% para uma exposicao detalhada sobre as perspectivas émica e ética, ver www.isites.harvard.edu/icb.
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pesquisadores podem se tornar mais conscientes de porque
fazem o que fazem, e de como certas motivacdes subjetivas
podem vir a distorcer suas interpretagdes dos dados reunidos.
Escritos recentes em antropologia cultural nos ddo provas de
gue em pesquisas inter-culturais, 0s mesmos riscos de
distorcBes estdo presentes, e 0 mesmo nivel de atencgdo critica
precisa ser direcionado as motivacbes e as inclinagoes
subjetivas®. Isto significa tornar-se mais consciente da interagdo
entre a perspectiva “émica”, a qual é a perspectiva de um grupo
interno e das visdes mantidas por uma cultura especifica, e a
perspectiva “ética”, a qual é a de um observador externo
buscando ganhar um grau de entendimento do ponto de vista
émico. [...] E e o suficiente dizer que, quando tratamos de
fenbmenos paranormais, o que temos realmente sdo duas
comunidades émicas de discurso: crentes imersos em sua
tradicdo religiosa e cientistas céticos trabalhando imersos em
seus meios culturais (T1SO, 2016, p. 2)°.

Doravante, é digno de nota o fato de que os estudos filosoficos budistas,
especialmente no contexto das universidades monasticas tibetanas, ainda que de
natureza fundamentalmente émica, se revelam especialmente investigativos em suas
formas de debate, trazendo um constante olhar critico acerca da literatura estudada.
Naturalmente que, em se tratando de um contexto religioso, tal perspectiva sera em
seguida integrada a métodos contemplativos com o intuito de colocar o préprio processo

investigativo em perspectiva. Tiso elucida:

Filésofos budistas foram e sdo perfeitamente capazes de
analisar criticamente e debater. A doutrina das “duas verdades”
— verdade convencional e verdade ultima — é fundacional ao
pensamento budista: a verdade convencional (samvrtisatya) é
na verdade real em relagdo ao mundo observavel; esse tipo de
verdade é obtida através de um processo critico e dialético que
utiliza a razdo no minimo tdo rigorosamente quanto Platéo,
Sécrates ou Aristoteles teriam feito. Contudo, superior a esta
forma de verdade hd uma verdade Gltima que s6 pode ser
determinada seguindo-se o caminho gradual da experiéncia
meditativa (bhavana marga). As experiéncias meditativas
podem ser de carater discursivo ou ndo-discursivo e ndo devem
ser reduzidas a uma tentativa discursiva de se chegar a
conclus@es por inferéncia ou deducdo. [...] Tais restri¢des séo
como uma camisa de forca, impedindo uma penetracdo
epistemoldgica (Sanscrito: prativedha) das mais profundas
verdades da existéncia (IDEM, p. 332).

* Tiso se refere a discussdo entre Eloise Meneses, Lindy Backues, David Bronkema, Eric Flett e Benjamin
L. Hartley, publicada em BACKUES; BRONKEMA, 2014.
® Todas as citagdes foram traduzidas para o portugués pelo autor.
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Desta forma, esclarece-se que, ao adentrarmos na analise que aqui segue, tanto
as perspectivas criticas quanto as contemplativas particulares aos processos
metodoldgicos budistas tibetanos serdo enfatizados, ainda que levando em consideragédo

e referenciando o olhar académico especificamente ocidental quando relevante.

2. O Mahamudra na Linhagem Karma Kagyu

A linhagem budista tibetana denominada Karma Kagyi remonta suas origens ao
yogt indiano Tilopa (988-1069) — o qual, segundo a tradigéo, recebera as transmissoes
do Mahamudra diretamente de um aspecto ou buddha primordial denominado
Vajradhara (Tib. rdo rje ‘chang), através de visdes (TRUNGPA, 2017, p. 5) — e a seu
discipulo Naropa (? - ca. 1040), este tendo como discipulo o tradutor tibetano Marpa
Chokyi Lodr6é (Tib. mar pa chos kyi blo gros, 1012-1097), introdutor desta tradicdo
especifica no Tibete. Marpa fez trés viagens a india e quatro ao Nepal em busca dos
ensinamentos budistas, recebendo-os através das linhagens de transmissdo dos mestres
Naropa e Maitripa (ca. 1007 - 1085), as quais ele uniu em uma Unica linhagem,
transmitindo-a principalmente ao yogrt tibetano Jetsiin Milarepa (Tib. rje btsun mi la ras
pa) (1040 - 1123). Milarepa, por sua vez, tivera dois discipulos como receptaculos
principais, Rechung Dorje Drakpa (ras chung rdo rje grags pa, 1083-1161), ou
Rechungpa, e Dagpo Lhaje (Tib. dwags po lha rje, literalmente o "médico de Dagpo”,
1079-1153), mais conhecido como Gampopa. A partir deste Gltimo, a tradicdo se
ramificou em quatro linhagens, nascidas de seus principais discipulos, entre eles o
mestre Dusum Kyenpa (Tib. dus gsum khyen pa, 0 “conhecedor dos trés tempos”, 1110
- 1193), posteriormente conhecido como o primeiro Gyalwang Karmapa (Tib. rgyal
dbang karma pa, “o supremo vitorioso que exerce a atividade iluminada”). O mestre
autor do Mahamudra: O Oceano do Sentido Definitivo, Wangchuk Dorje, obra esta a
ser aqui analisada, € o nono na sucessao dos Gyalwang Karmapa, a primeira tradigcéo de
mestres a serem formalmente reconhecidos como encarnacgdes de seus predecessores na
histéria do Tibete (a qual se mantém até o presente). O termo kagyu significa
“transmissao oral”, sendo a tradicdo Karma Kagyu a “Linhagem de Transmissdo Oral

dos Karmapas”.
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O termo sanscrito Mahamudra pode ser traduzido por “grande selo” ou “grande
gesto”. Em seu correspondente tibetano lemos phyag rgya chen po, onde phyag rgya,
que traduz o original mudra, se divide em phyag, termo honorifico para mao, e rgya, o
qual, dentre diversas leituras, pode ser entendido como selo ou gesto, mas também
como continente, pais, ou vasta quantidade de terra. Essa “grande mao” € como um selo
gque une em si mesma a vastiddo do samsara e do nirvana, ou seja, € o gesto da
consciéncia que dissolve a percepcdo de existéncia condicionada e de sua suposta
transcendéncia. As praticas meditativas no contexto do Mahamudra sS40 como 0 coracao
da linhagem Karma Kagyt e, como exposto nos versos de Maitripa abaixo, lidam com a

natureza da consciéncia além do que pode ser apreendido pelo intelecto:

Mahamudra é estado desperto ndao dual que transcende o intelecto;

E néo conceitual, licido, como o espaco que tudo permeia. Apesar de
manifestar compaixdo ilimitada,

E isento de natureza propria.

E como o reflexo da lua na superficie do lago.

E llcido e indefinivel, sem centro nem circunferéncia, Imaculado,
puro, e livre de medo ou desejo.

Como o sonho de um mudo, é inexprimivel.

(In: DORJE, 2001, p. xxii).

De acordo com a tradicdo em questdo, o caminho espiritual constitui-se de dois
aspectos, como um passaro que precisa de suas duas asas para poder voar. O primeiro
deles lida com o conceito de upaya (Tib. thabs), ou “meios habeis”, e se baseia
principalmente nos chamados “Seis Dharmas de Naropa” (Tib. na ro chos drug) — estes
um ciclo formado por seis diferentes &mbitos de praticas compiladas por Naropa a partir
de diferentes transmissdes recebidas por seu predecessor Tilopa—, que abordam técnicas
meditativas complexas utilizando exercicios fisicos, mentais e visualizacdes de grande
elaboracéo e é, portanto, defino como 0 “caminho dos meios habeis” (Tib. thabs lam).
O segundo se define por jfiana (Tib. shes rab), ou sabedoria, e se baseia no proprio
Mahamudra, o qual consiste em um caminho gradual de reconhecimento daquilo que a
tradicdo compreende por “natureza da mente” (Tib. sems kyi ngo bo) através das
praticas meditativas de “pacificacdo mental” (Skt. samatha, Tib. zhi gnas) e “visdo

profunda” (Skt. vipasyana, Tib. lhag mthong), até a eventual obtencdo deste estado
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desperto livre de conceitos e elaboracBes mentais, definido como Mahamudra®. Em
contraste ao caminho dos meios habeis, a senda de sabedoria, por assim dizer, é
denominada o “caminho da liberagao” (Tib. thar lam).

Wangchuk Dorje dedicou seus escritos principalmente ao Mahamudra, dentre 0s
quais podemos ressaltar trés obras — sendo uma extensa, uma média e uma concisa — nas
quais o caminho da liberacdo, descrito acima, é abordado integralmente, desde as
praticas preliminares até a eventual realizacdo completa da natureza da mente. O ciclo
entitulado Mahamudra: O Oceano do Sentido Definitivo € a mais extensa das trés obras,
e compila todas as técnicas meditativas preservadas na linhagem em um longo volume.
Nele, o autor aborda os diversos passos graduais em detalhe, servindo-se de inUmeras
citagbes e dohas (Tib. mgur)’, tanto de mestres indianos quanto tibetanos da tradicéo
Kagyu. A razdo pela qual o IX Gyalwang Karmapa se refere aos mestres da linhagem
em abundancia aponta para um ponto crucial, como de costume nas diversas tradi¢des
religiosas asiaticas: a importancia de se seguir um mestre qualificado, que por sua vez
recebera ele préprio os ensinamentos de um mestre da linhagem e os praticara até sua
fruicdo e assim por diante, dando vida assim a um “rosario de ouro” (Tib. ser gyi phren
gba), termo este utilizado tradicionalmente como referéncia & Karma Kagyu.

Antes de iniciar as praticas de pacificacdo mental e visdo profunda, estas o corpo
principal das técnicas meditativas contidas em Mahamudra: O Oceano do Sentido
Definitivo, diversas etapas de praticas preliminares (Tib. sngon 'gro) sdo necessarias,
onde certas contemplacGes — as preliminares comuns — e técnicas de visualizacdo e
recitagdo —as preliminares incomuns — sdo empreendidas extensivamente. A ideia de
requisitos preliminares, no contexto em questdo, trata de uma espécie de pedagogia do
olhar, buscando colocar em cheque as perspectivas habituais de consciéncia. Dzongsar

Jamyang Khyentse afirma:

A esséncia do Ngondro é desenvolver uma desconfianga
fundamental de sua educacdo. Valores modernos enconrajam
todos a entupir seus cérebros com o maximo de informacao que

® As meditac@es traduzidas aqui como de pacificacdo mental e visdo profunda podem ser encontradas em
todo o ambito dos Trés Giros da Roda do Dharma, possuindo abordagens distintas em funcdo do
contexto. E importante ressaltar aqui, nesse sentido, que as mesmas, quando na esfera especifica do
Terceiro Giro, possuirdo caracteristicas distintas daquelas presentes nos veiculos precedentes.

” Cantos espontaneos entoados por grandes mestres de meditacéo expondo o sentido Gltimo da realizacéo
através da pratica espiritual, usualmente poéticos e carregados de simbolismo.
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Ihes for possivel. Valores indianos — os quais, infelizmente,
estdo hoje praticamente extintos — nos enconrajam a aprender
tudo o que pudermos e entdo a desaprender (KHYENTSE,
2021, p. 121).

As quatro praticas preliminares ditas comuns o sdo assim denominadas por
serem comuns a todas as diferentes linhagens de Budismo no Tibete, e consistem em
contemplar a singularidade e as caracteristicas de um nascimento como ser humano, a
morte e a impermanéncia da vida, a lei de causa e efeito, ou karma (Tib. las), e as
condicdes de sofrimento proprias a existéncia ciclica, ou samsara. Tais contemplagdes
sdo reflexdes compreendidas como necessarias para se decidir por um caminho
soterioldgico, pois, de acordo com a tradicdo, uma vez que se tem consciéncia da
preciosidade de um nascimento humano, de sua natureza sujeita a morte, das leis de
causa e efeito de nossas acOes e dessa estrutura defeituosa de nossa existéncia que €
permeada pela possibilidade do sofrimento, pode-se entdo optar por aquilo que a
tradicdo denomina como “desviar a mente para além do samsara”, sendo por isso
definidas também como “os quatro pensamentos que transformam a mente”®.

As praticas preliminares incomuns possuem variacbes de acordo com as
diferentes tradigdes budistas tibetanas, sendo mais ou menos extensas, apesar de
possuirem estruturas similares. No caso da linhagem Karma Kagyl, as mesmas sdo
realizadas em quatro etapas. A primeira delas consiste em tomar refugio nas Trés Joias
(Skt. triratna, Tib. kon mchog gsum) do Buddha, de seus ensinamentos (Skt. dharma) e
de sua comunidade (Skt. samgha), e nas Trés Raizes do mestre (Skt. guru, Tib. bla ma),
das “deidades tutelares” (Skt. deva, Tib. Yi dam) e de divindades femininas
denominadas dakini (Tib. mkha’ ‘gro). Esse gesto de refigio é acompanhado pela
pratica contemplativa de geracdo da “intencgdo iluminada”, ou bodhicitta (Tib. byang
chub kyi sems), de libertar todos os seres sencientes da existéncia condicionada e de
suas possibilidades de sofrimento, pratica essa realizada utilizando visualizacGes, preces
e prostracdes fisicas. A segunda etapa se define pela meditagdo em uma divindade
masculina denominada Vajrasattva (Tib. rdo rje sems dpa’), envolvendo técnicas de
visualizagdo e recitacdo de sua formula textual especifica, ou mantra. Estas duas etapas

— de Refugio e Bodhicitta, e de Vajrasattva — tem como objetivo a purificagdo do corpo

8 Sobre a utilizagdo destas duas expressdes, ver DORJE, 2001 e KONGTRUL, 1980.
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e da percepcdo do adepto, respectivamente, como forma de preparagdo para as etapas
subsequentes de acumulagdo de mérito e sabedoria.

Os métodos de acumulacdo de mérito consistem em préaticas de oferendas em
duas partes distintas, as quais formam a terceira etapa das preliminares incomuns. A
primeira delas se define pela Oferenda da Mandala do Universo, feita as fontes de
refugio das Trés Joias e das Trés Raizes, a0 passo que a segunda é denominada
“Acumulacdo de Mérito Yog®. A quarta e Gltima etapa, definida como um método de
acumulacdo de sabedoria — entendendo o termo, novamente, como atribui¢cdo a uma
experiéncia direta da natureza da realidade — é a pratica de Guru Yoga, a ser tratada em

seguida.

3. Guru Yoga e a Importancia do Mestre

Como é ensinado, a devocgdo é a cabeca da meditacéo.

Mestre que abre o portal do tesouro das instrugdes orais.

Conceda suas béncéos a esse meditador que continuamente te suplica,
Para que a devogéo livre de fabricagdes possa nascer

(TAI SITUPA, 2010, p. 17).

Assim é dito na Prece A Linhagem do Mahamudra (Tib. rdo rje chang thung
ma), composta por Bengar Jampal Zangpo (Tib. ban sgar ‘jam dpal bzang po) no século
XV. E, portanto, na UGltima dentre tais técnicas meditativas preliminares que
encontramos o pinaculo das preparacdes para 0 Mahamudra. Na prética de Guru Yoga
(Tib. bla ma rnal 'byor), ou “unido com a mente do mestre”, 0 mesmo € visto como a
fonte das “béngaos” (Tib. byin rlabs) para que o discipulo possa percorrer 0 caminho
espiritual até sua realizacdo Gltima, da natureza da mente, conceito este que, quando
entendido em um amplo escopo pode ser compreendido como sinénimo de
“iluminagdo” (Skt. bodhi, Tib. byang chub). Esta pratica de unido envolve diversas
preces e visualizagdes, tendo como ponto central os versos de invocacdo ao mestre, 0s

quais seguem aqui traduzidos:

% Entendendo por mandala o arranjo de todas as possibilidades de aparéncias fenoménicas, incluindo tudo
aquilo que se manifesta como qualidade ou virtude. A “Acumulacdo de Mérito Yogi”, consiste em o
praticante visualiza ra si mesmo abandonando o préprio corpo (na forma de uma deidade) e
transformando-o em oferendas ndo s6 as fontes de refgio, mas também suprindo as necessidades de
todos os seres sensiveis, incluindo possiveis obstrutores.
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Eu suplico ao precioso mestre!

Conceda suas béncdos para que minha mente abandone o apego ao eu,
Conceda suas béncdos para que nas¢a em mim a realizacdo livre de
desejo,

Conceda suas béncdos para que cessem 0s pensamentos contrarios ao
Dharma,

Conceda suas béncdos para que eu realize minha mente como ndo-
nascida,

Conceda suas bén¢dos para que as ilusbes sejam pacificadas em si
mesmas,

Conceda suas béncdos para que eu realize todas as aparéncias como
dharmakaya

(DORJE, 2004, p. 57) .

Para analisarmos 0s versos, 0s conceitos tradicionais budistas de “externo” (Tib.
phyi ba), “interno” (Tib. nang ba) e “secreto” (Tib. gsang ba) se fazem essenciais como
niveis de compreensao. Essa triparticdo é passivel de diversas interpretac@es, podendo
designar as visdes dos Trés Giros da Roda do Dharma, classes distintas de tantras, ou
mesmo caracteristicas especificas da natureza da mente'®. O conceito de secreto é em si
uma referéncia ao Terceiro Giro, sendo um de seus epitetos 0 “caminho do mantra
secreto” (Skt. guhyamantrayana, Tib. gsang sngags rdo rje theg pa)**, sendo, portanto,

a abordagem a partir de tal triparticdo particular ao olhar tantrico.
O Aspecto Externo

Como ponto de partida, a invocacdo do mestre consiste em percebé-lo em seu
aspecto externo, tangivel, no qual o mesmo € visualizado como sendo aquele no qual é
reunida toda a linhagem — em outras palavras, através do qual se faz, pragmaticamente,
um contato direto com a linhagem de transmissdo dos ensinamentos e, portanto, a
possibilidade de recebé-los e, nesse sentido, a porta de entrada da unido com o mestre se
da através do verso “eu suplico ao precioso mestre”. O ato de devocao por um individuo

implica em submeter-se a esse mesmo individuo, as suas instrucdes e ao que ele

19 A obra de Boord acerca da divindade Vajrakila (BOORD, 2010) é especialmente elucidativa sobre as
visOes especificas das trés classes internas dos tantras no contexto da tradicdo tibetana Nyingma (Tib.
rnying ma).

! Baker aponta, por exemplo, para as dialéticas de como o conceito de secreto é especialmente complexo
quando na insercéo da tradi¢do ao contexto ocidental (BAKER, 2019, p. 281-282). Khyentse analisa tal
complexidade em detalhe em KHYENTSE, 2021.



Revista Discente do Programa de

o4

‘,'L;/,) SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

L

representa, colocando-se nesse sentido a seu servigo. Esse curvar-se nada mais é do que,
pelo &ngulo do discipulo, um ato inicial de reniincia a uma mentalidade auto-centrada.
Desta forma, invoca-se 0 mestre, no segundo verso, pedindo-o que “conceda suas

béncéos para que minha mente abandone o apego ao eu”.

O Aspecto Interno

Sendo que a atitude de devotar-se as instru¢es de um detentor da linhagem se
faz como fundamento para as préticas principais, no ambito do Mahamudra, essa
atitude em si, por parte do aspirante, revela-se como um caminho de transformacéo
interior e, consequentemente, como um meio habil de reconhecimento da conexao com
0 mestre como o0 cerne dessa transformacdo. Tal reconhecimento, desta forma, se
manifesta como aspecto libertador, uma vez que a devocdo é o amago que catalisa as
emoc0es aflitivas e, por isso, roga-se ao mestre: “conceda suas béngéos para que nasca

em mim a realizacéo livre de desejo™*?

. A atitude interior mencionada aqui consiste em
exercitar o ato de entrega, a partir da qual esse auto-centramento possa sucumbir frente
a intencdo de realizar a natureza da mente, como visto na Prece A Linhagem do

Mahamudra:

Como é ensinado, 0 desapego € o pé da meditacao.

Conceda suas béngéos a esse meditador,

Que ndo mais se importa com comida e riquezas e cortou os lagos com
esta vida,

Para que haja desapego a honra e a aquisi¢do material

(TAI SITUPA, 2010, p. 16-17) .

Uma vez que tal realizacdo é a meta central do caminho do Mahamudra, seu
ensinamento, ou dharma, roga-se entdo ao mestre por suas béncéos para que cessem 0s
pensamentos contrarios a esse dharma, para que a mente possa repousar em seu estado
natural e entdo atingir sua pacificacdo, em referéncia as técnicas meditativas

previamente mencionadas de pacificagdo mental ou samatha.

12 As emocBes aflitivas sdo padrdes habituais da consciéncia condicionada por um olhar dualista da
realidade, o qual solidificando uma individualizacdo da consciéncia e um consequente auto-
centramento, dando nascimento, portanto, a uma 6tica permeada por apego e aversao.
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O Aspecto Secreto

A partir da consciéncia que através da devocdo V€ 0 mestre como um aspecto
interior, o qual se manifesta como sendo a propria habilidade de se pacificar a mente, e
cuja presenca faz com que as tendéncias habituais se dissolvam por suas béngéos, uma
visdo profunda, ou vipasyana, da realidade, pode entdo nascer, sendo esta um “estado
desperto” (Tib. rig pa), lucido, o qual, em termos tradicionais, é isento de limitacoes,
como a imensiddo do espaco, sem comego nem fim, “ndo-nascido” (Tib. skyes med),
ndo conhecendo portanto nem nascimento nem morte. Para realizar essa visdo profunda,
invoca-se 0 mestre neste que € seu reconhecimento mais intimo, ou secreto, suplicando-
0: “conceda suas béncaos para que eu realize minha mente como ndo-nascida”.

O termo “secreto” (Skt. guhya, Tib. gsang ba), no contexto em questdo, guarda
em si o entendimento de selo, de algo que € revelado através do mestre como
personificacdo da linhagem de transmissdo, e se refere & natureza da mente, a qual o
discipulo € introduzido por seu guia apés ter atingido estabilidade nas praticas de
pacificacdo mental e visdo profunda. Este é o ponto central do caminho do Mahamudra,
realizado apds anos de préatica intensiva, no qual o reconhecimento do aspecto ultimo da
consciéncia, livre de elaboracdes mentais, se manifesta como a inseparabilidade entre
samatha e vipasyana — no qual a mente em paz e seu licido olhar ndo sdo mais vistos
como passos graduais a serem abordados, mas como ndo-lineares, “espontaneamente
presentes” (Tib. lhun grub), e “inseparaveis” (Tib. dbyer med). Para que esse gesto
unificador possa acontecer, as béngdos do mestre sdo entdo invocadas, no sexto verso da
prece, para que as ilusGes atribuidas a realidade sejam pacificadas em si mesmas.

Ao se descrever a natureza da mente, no contexto em questdo, trés qualidades
sdo ressaltadas. A primeira delas trata de sua “esséncia” (Tib. ngo bo), sendo esta além
de qualquer possivel descricdo, imaginacdo, ou formulacdo conceitual, recorrentemente
elucidada a partir da metafora do “espaco” (Tib. nam mkha'), o qual é despido de
qualquer limitacdo. Por ser desobstruida em sua perfeita vastidao, essa esséncia &, por
“natureza” (Tib. rang bzhin), expansiva e aberta, clara em seu constante irradiar, e se
manifesta como “energia compassiva” (Tib. thugs rje), um fluido e constante tomar
forma que abraca toda a existéncia ciclica, ou samsara, € mesmo sua transcendéncia, ou

nirvana, tudo permeando. Esses trés aspectos da mente sdo caracterizados
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tradicionalmente a partir do conceito de como “trés corpos iluminados”, ou “trés kayas”
(Skt. trikaya, Tib. sku gsum), sendo a esséncia da mente o dharmakaya (Tib. chos sku),
ou “corpo absoluto”, sua natureza o sambhogakaya (Tib. longs sku), ou “corpo de
frui¢do”, e sua capacidade 0 nirmanakaya (Tib. sprul sku), ou “corpo de manifesta¢do”.
No prdprio contexto do Segundo Giro, no discurso intitulado O Sitra dos Trés Kayas
(Skt. trikayasutra), vemos o Buddha expor que, assim como 0 dharmakaya é em Si
aludido ao céu, dele emergem espontaneamente as nuvens do sambhogakaya, as quais
se manifestam como a chuva do nirmanakaya em sua vasta atividade pelo bem dos
seres (BUDDHAVACANA, 2019). Da mesma forma, portanto, quando trazido para o
contexto especifico de compreensdo desses trés aspectos da natureza da mente, a
esséncia da mesma, livre de obstrucdes, € percebida em sua natureza, cristalina, e tudo
aquilo que se manifesta a consciéncia como pensamento, percepc¢ao ou sensacéo, o faz a
partir dessa mesma Otica desimpedida, a qual em si é compreendida como sua intengdo
iluminada, ou bodhicitta, sendo as a¢des do individuo, consequentemente, permeadas
por compaixao.

O mestre &, assim, percebido externamente como uma manifestacdo iluminada, o
qual, em sua presenca compassiva, corporifica 0 Buddha e seus ensinamentos.
Internamente, ele é a bem-aventuranca iluminada, esta o corpo de fruicdo, que, em sua
radiancia, dissipa os véus dos conceitos e das emocdes aflitivas. Secretamente, ele é,
portanto, a perfeita esséncia iluminada — o mestre é a prépria natureza da mente no
espaco basico que precede o surgimento dos fendmenos, e por isso ele é suplicado no
ultimo verso: “conceda suas béncdos para que eu realize todas as aparéncias como
dharmakaya”, para que a verdadeira natureza da mente possa ser percebida em tudo
aquilo que se manifesta aos sentidos. Esta compreensdo mais intima de que o mestre é a
prépria expressdo da natureza da mente como 0s trés corpos iluminados € o passo
crucial nas etapas que precedem as préaticas principais de pacificacdo mental e viséo
profunda no contexto do Mahamudra.

4. Conclusao

Os processos inicidticos no contexto do Budismo Vajrayana, aqui dispostos,
revelam o mestre como seu eixo central — como um pilar articulador ou um portal de

abertura aos aspectos mais profundos do caminho soterioldgico da tradicdo. As etapas
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que antecedem as meditacdes de unido com a mente do mestre, ou Guru Yoga, se fazem
como premissas preparatdrias para que tal unido possa ocorrer. De fato, quando a
tradicdo expbe a necessidade de se contemplar aspectos cruciais da existéncia, nos
quatro pensamentos iniciais, de se purificar o corpo a fala e a mente, através das
prostracOes, recitacles e visualizacdes nas preliminares de Refugio e Bodhicitta e de
Vajrasattva, e de se gerar mérito através dos métodos de Oferenda de Mandala e de
Acumulacdo de Meérito Yogt, se faz claro que tratam-se de métodos ou, em termos
tradicionais, de meios habeis que preparam a consciéncia do discipulo para um estado
de abertura que visa a dissolucdo de hébitos arraigados oriundos de uma percepgao
fundamentalmente dualista. O processo de dissolucdo de como se percebe o preceptor
espiritual, através de seus @mbitos externo, interno e secreto, aqui descritos, € em si um
estagio de dissolucdo da ideia de um auto-centramento e, portanto, de separacéo e, nesse
sentido, o conceito de unido, no caso, se refere em um sentido mais profundo a unido
consigo mesmo, com a natureza da propria mente, a qual se faz através da abertura ao

mestre, como descrito pelo grande adepto Orgyenpa (1230-1309):

Treine na sabedoria, o estado intrinseco.

Pelas béncdos do glorioso guru,

As tendéncias habituais da delusdo séo trazidas a seu proprio lugar.
Treine na ndo-dualidade de samsara ¢ do nirvana.

Tudo se manifesta como a exibi¢do do dharmakaya.

A percepcdo dualista é trazida a sua exaustao.

N4o ha sofrimento — isto é felicidade

(DORJE, 2001, p .177).
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A meditacio vipassana de Mahast Sayadaw (1904-1982): fundamentos

filosoficos-praxiologicos das disciplinas da meditacao

The Mahast Sayadaw’s (1904-1982) vipassana meditation: philosophical

and praxiological foundations of the meditation disciplines

Otavio Augusto Diniz Vieira®

Resumo: O Método Mahasi, do mestre Mahasi Sayadaw (1904-1982), &€ um dos mais
conhecidos métodos de meditacdo vipassana do moderno Movimento Vipassana do
Budismo Theravada. Este artigo tem como objetivo investigar a relacdo entre
ensinamentos (pariyatti) e pratica (patipatti) deste método. Para tal, apresentaremos 0s
principios basilares do método, as técnicas de meditacdo e, por fim, os 16 estagios das
Cognicdes Meditativas (vipassana-niana), que Se constituem como experiéncias
meditativas conducentes a experiéncia final de nibbana. A singularidade do Método
Mabhasi estd na auséncia de técnicas preparatorias de concentragdo e foco nas técnicas
de vipassana, por isso chamado de suddha-vipassana, o puro Insight. Ademais, as
principais técnicas meditativas sdo a Rotulagem Mental e a Concentracdo Momentéanea.

Palavras-chave: Mahasi Sayadaw. Vipassana. Meditagdo insight. Nibbana. Budismo
Theravada.

Abstract: Mahasi Method, by master Mahasi Sayadaw (1904-1982), is one of the most
known vipassana meditation methods of the modern Vipassana Movement of
Theravada Buddhism. This article aims to investigate the relationship between teachings
(pariyatti) and practice (patipatti) of this method. To do so, we will present the basic
principles of the method, the meditation techniques and, finally, the 16 stages of
Insight-knowledge (vipassana-riana), which are meditative experiences leading to the
final experience of nibbana. The uniqueness of the Mahasi Method lies in the absence
of preparatory techniques of concentration and focus on the techniques of vipassana,
hence it is called suddha-vipassana, pure Insight. Furthermore, the main meditative
techniques are the Mental Noting and the Momentary Concentration.

Keywords: Mahasi Sayadaw. Vipassana. Insight meditation. Nibbana. Theravada
Buddhism.

! Bacharel em Turismo e mestre em Geografia. Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade
Federal de Juiz de Fora (UFJF). E-mail: otavio_vieira@hotmail.com
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Introducéo

O Movimento Vipassana ou Movimento de Meditagcdo do Insight, é composto
por um grupo de mestres ou escolas — vipassanavadas —, que, de modo independente,
desde os Quinto (1871) e Sexto (1954) Concilios Budistas, tém-se destacado na
transmissdo da técnica da meditacdo vipassana. Para as vipassanavada do Movimento
Vipassana, a meditacdo vipassana enseja um aspecto ontolégico, uma visdo de mundo e
um centro norteador, levando a risca 0 exposto no inicio do Mahasatipatthana Sutta
(2021, p. 1): “Bhikkhus, este € o caminho direto para a purificacdo dos seres, para
superar a tristeza e a lamentacdo, para o desaparecimento da dor e da angustia, para
alcancar o caminho verdadeiro, para a realizacdo de nibbana.”.

O Veneravel U Sobhana Mahathera, conhecido como Mahasi Sayadaw® (1904-
1982), destacou-se no Sexto Concilio Budista (1954), e foi o responsavel pela difusao
em Mianmar e em diversos outros paises da Escola Mahasi, que preconiza 0 método
conhecido como ‘“Método Mahasi”’, “Novo Método Birmanés de U Narada” ou
“Método Satipatthana Birmanés”. Aos 20 anos, em seu oitavo ano como monge
(bhikkhu) ordenado, Mahast deixou sua posicdo como professor das escrituras budistas,
na cidade de Mawlamyaing, Mianmar, e foi em busca de um método claro e efetivo para
a pratica da meditacdo. Foi entdo que, em Thaton, praticou a meditacdo vipassana com
0 reconhecido professor de meditacdo Mingun Jetavun Sayadaw, conhecido como
Veneravel U Narada (1869-1955) (MAHASI, 1991, p.14).

MabhasT Sayadaw e parte integrante de uma linhagem de mestres com origem no
Buda historico, Siddharta Gautama (MAUNG OO, 2017, p. 64). Desta linhagem, os trés
mestres imediatamente anteriores a ele, a saber, Theelon Sayadaw (1786-1860),
Aletawya Sayadaw (data desconhecida) e Mingun Jetavun Sayadaw (1869—1955),
tiveram papel central na formulagdo do método transmitido por Mahasi, que ¢
conhecido como Método Mahasi. Desses mestres, Mingun Sayadaw, conhecido por U
Narada e mestre direto de Mahasi, foi o responsavel, no inicio do séc. XX, pela
sistematizacdo e inicio da transmissdo dos ensinamentos para os meditadores leigos. As

escrituras centrais da Escola Mahasi sd0 0 Mahasatipatthana Sutta (2021) — Os

2 Recebeu este nome devido ao nome do templo em Seikkhun, cidade onde nasceu e se ordenou, chamado
de Mabhasi (si — tambor; maha — grande), ou “The Big Drum”. Frequentemente os monges de Mianmar
recebem o nome do local onde nascem ou onde moram.
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Fundamentos da Atencdo Plena — Oe o tratado escrito por Buddhagosha (2011), o
Visuddhimagga (Vism) — O Caminho da Purificacéo.

A Escola Mahasi teve destacada difusdo no periodo de maior estabilidade
politica observado apds a 2° Guerra Mundial, a partir da posse de Mahasi, em 1949, a
convite do entdo primeiro-ministro U Nu (1907-1995), como professor residente no
centro de meditagdo chamado “Mahast Sasana Yeiktha Meditation Centre”, localizado
em Yangon, Mianmar. A ideia ndo era fazer do centro apenas um monastério, mas um
local onde o publico leigo (upasaka) também pudesse praticar vipassana. Assim, a
Escola Mahasi ¢ voltada tanto aos monges quanto ao publico leigo. Em 1949, Mahasi
conduziu o primeiro retiro de meditacdo vipassana para um grupo de vinte e cinco
meditadores. Ao longo dos anos, outros centros de meditacdo se instalaram nas proprias
cidades, com facil acesso a populacdo. Ademais, centros de meditacdo do Método
Mabhasi foram abertos no Sri Lanka, Indonésia, Tailandia e Estados Unidos (MAHASI,
1991, p.17). Mahasi Sayadaw ¢ considerado o monge mais destacado de Mianmar e
uma personalidade chave para a revitalizacdo da pratica de vipassana nos paises do
Budismo Theravada e para a difusdo no Ocidente.

A fim de apresentar os fundamentos filoséficos e praxiolégicos das disciplinas
da meditacdo vipassana preconizadas pelo Método Mabhasi, dividimos este artigo em
trés secdes. Na primeira secdo, serdo apresentados 0s ensinamentos basilares do método,
tomando como base a triparticdo disciplinar de sila (moralidade), samadhi
(concentracdo) e pannia (sabedoria analitica), termo este entendido como sindnimo de
vipassana. A singularidade do Método Mahasi estd na auséncia de técnicas
preparatérias de concentracdo e foco nas técnicas de vipassana, razdo pela qual o
método é chamado de suddha-vipassana, o puro Insight. Assim, a investigagdo do
método tera como foco em especial a terceira parte da triparticdo disciplinar, a saber,
panna.

Na segunda secdo, serdo abordadas as técnicas de meditacdo basilares do
método, a saber, a Rotulagem Mental (vitakka — noting), através da qual o meditador
mentaliza uma palavra como forma de auxiliar a direcionar a atencdo ao fenémeno
experimentado; o foco no movimento do abdémen como objeto primario de meditacao,
que deve ser notado com a mentalizacdo das palavras “expandindo” e “contraindo”

(rising, falling); e a concentracdo praticada, isto &, a Concentracdo Momentanea
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(khanika samadhi) em que o meditador foca a mente em qualquer um dos seis sentidos
que lhe chame a atencdo, sempre retornando para 0 movimento do abdémen quando
nenhum outro sentido for proeminente. Por fim, na terceira secao, serdo investigados os
dezesseis estagios das Cognicdes Meditativas (iana) conducentes a experiéncia final de
nibbana ou lluminacdo, objetivo final do método budista.

As fontes de pesquisa séo primordialmente de dentro da escola: (i) o manual
longo e detalhado escrito por Mahasi, chamado Manual of Insight (MAHASI, 2016); (ii)
o livro resumido e pratico chamado The Progress of Insight (MAHASI, 1995), que
explica, dentro do esquema dos Sete Estagios da Purificacdo (sata visuddhi), as
chamadas CognigOes Meditativas; (iii) e o livro que compila alguns dos principais
discursos de Mahasi, chamado de Fundamentals of Vipassana Meditation (MAHASI,
1991), onde sdo abordados os temas mais essenciais do método e descritas as principais
técnicas de meditacdo. Além disso, outra fonte de informagdo é a minha experiéncia

pessoal de participagdo em alguns retiros® dessa tradicao.
1 - Os Ensinamentos Basilares do Método Mahasi

O Método Mahasi se baseia fundamentalmente na doutrina das Quatro Nobres
Verdades (catvari aryasatyani), proferidas por Siddharta Gautama, o Buda. As trés
primeiras verdades, a saber, a Verdade do Sofrimento (dukkha), a Verdade da Causa do
Sofrimento (samudaya) e a Verdade da Extin¢cdo do Sofrimento (nirodha), sdo
definitivamente conhecidas no processo de realizacdo da quarta e Gltima verdade, a
saber, a Verdade do Caminho (magga) para a libertagdo de todo o sofrimento, o
Caminho Octuplo? (ariyo asthangiko maggo). O trilhar do Caminho Octuplo leva a
cessacdo das origens do sofrimento, isto é, a cessacdo das Trés Raizes Doentias (akuala-
miila): a avidez (raga\lobha), a aversdo (dosa) e a ignorancia (moha\avvija). Tendo em
vista 0 viés praxioldgico do Caminho Octuplo, 0 Método Mahasi, assim como todos os

métodos de meditacdo vipassana, sdo, essencialmente, a quarta Nobre Verdade, o

® Durante minha estadia em Mianmar, em janeiro e fevereiro de 2020, participei de dois retiros de
meditagdo do Método Mahasi, que totalizaram 14 dias, sendo dez dias no principal centro de meditagdo
de Mahasi, o “Mahast Sasana Yeiktha Meditation Centre”, e quatro dias no centro de meditag&o de seu
discipulo U Pandita, ambos localizados em Yangon, Mianmar.

* 0 Caminho Octuplo é formado pelos seguintes oito passos: Linguagem Correta, Agdo Correta, Modo de
Vida Correto, Esforgo Correto, Atencdo Plena Correta, Concentracdo Correta, Visdo Correta e
Pensamento Correto.
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Caminho Octuplo. Os oitos passos sdo divididos na triparticdo disciplinar de sila
(moralidade), samadhi (concentracdo) e pasiiia (sabedoria analitica), apresentada a
sequir.

No que tange a disciplina da moralidade (sila), 0 Método Mahasi aponta para a
existéncia de duas grandes categorias, uma que se destina aos monges e outra que se
destina aos praticantes leigos. Com relacdo aos monges, ha quatro tipos de regras de
conduta: (i) a observacdo dos preceitos monasticos (patimokkhasamvara); (ii) a busca
por um modo de vida puro (ajivaparisuddhi), que consiste em buscar ou receber, de
acordo com 0s preceitos, 0s quatro instrumentos (em inglés, requisites) de subsisténcia
material, a saber, comida, roupas, abrigo e remédios; (iii) o uso sabio desses
instrumentos® (paccayasannissita); e, por fim, (iv) uma postura de controle dos
sentidos® (indriyasamvara) (MAHASI, 2016, p. 7). No que tange aos leigos, o método
prescreve a observancia de uma lista de cinco ou oito’ preceitos. Adicionalmente,
enfatiza-se a necessidade de se adotar um modo de vida correto (gjivagthamakasila), que
consiste em adquirir os meios de subsisténcia honestamente e sem causar sofrimentos a
outros seres. Para Mahasi, esses cinco preceitos tem um carater universal e independem
dos ensinamentos de Buda. Ele entende que o ndo cumprimento de qualquer um deles
constitui uma ofensa a si mesmo e aos outros seres, enquanto que o0 Seu cumprimento
constitui agdo meritoria (MAHASI, 2016, p. 22-23). Em ambas as categorias, a saber, a
disciplina para monges e a disciplina para leigos, a compreensao correta dos preceitos se
fortalece com o aprofundamento progressivo da pratica da meditacdo que conduz o
meditador a uma condi¢do em que 0s preceitos sdo praticados sem esforco.

No que tange a disciplina da concentracdo (samadhi), 0 Método Mahasi se
caracteriza pela dispensa das técnicas preparatOrias especificas de concentracdo, em
detrimento da pratica direta das técnicas da sabedoria analitica (pasniiia). O meditador

que segue essa abordagem, por nds chamada de “abordagem exclusiva”, ¢ denominado

> O uso séabio dos instrumentos, ou requisitos, se refere, a saber, o objetivo de seus usos, por exemplo,
uma roupa serve para abrigar-se e ndo para embelezar-se (MAHASI, 2016, p. 8-11).

® A restricdo dos sentidos (indriyasamvara) se refere a evitar o surgimento das méculas (kilesas) em
qualquer uma das seis portas dos sentidos, por exemplo, ao ver, focar apenas no ato da visdo, evitando-
se assim gerar apego com a qualificacdo do que se vé (MAHASI, 2016, p. 14).

’ Os oito preceitos sdo: Abster-se de matar, roubar, toda atividade sexual, mentir, tomar intoxicantes,
comer ou beber depois do meio-dia, entretenimentos, tais como dangar, ouvir masica, ver shows, usar
perfumes ou ornamentos, e, por Ultimo, dormir em cama luxuosa. A lista de oito preceitos é seguida
pelos praticantes leigos durante os retiros e nos dias de lua cheia e outras ocasides especiais. A lista de
cinco preceitos — que exclui os Ultimos trés preceitos aqui elencados — é seguido nos periodos fora dos
retiros. Para Mahast, por inferéncia, seguir os cinco preceitos significa seguir a lista dos oito.
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de sudha-vipassanayanikha. O que se dispensa, de fato, nessa abordagem, néo sdo os
objetivos das técnicas de concentracdo, visto que as proprias técnicas de paiiia
cumprem esses mesmos objetivos, em especial aqueles vinculados as técnicas de
samadhi, a saber, as purificacdes dos Cinco Obstaculos® (paiicanivarana) que impedem
a investigacdo adequada dos fendmenos mente-matéria. Assim, enquanto 0s outros
métodos indicam uma sequéncia que vai, gradualmente, de samadhi até panna, no
Método Mabhasi, samadhi integra-se a pasiiia num exercicio concomitante de atencéo e
investigacao.

A disciplina da sabedoria analitica (pa7iria) constitui, portanto, a principal parte
do Método Mahasi. Inicialmente, abordaremos a prética de pariiia e seu objeto central
de investigacdo, a saber, a Verdade Universal (paramatha) da mente-corpo a ser
alcancada por meio da implementacdo do método quadruplo de investigacdo e os dois
instrumentos de conhecimentos, o instrumento sensorio (paccakkha) e o instrumento
inferencial (anumana). Por fim, serdo apresentadas as trés principais doutrinas —
descritas tanto no Maha-satipatthana Sutta (2021) quanto no Visuddhimagga
(BUDDHAGHOSA, 2011) — pelas quais o fendbmeno mente-corpo é entendido, a saber,
os Cinco Agregados (paficakhandha), as Seis Bases (ayatana) e os Quatro Elementos
Primarios (dhatus).

De acordo com Mabhasi, vipassana “is the effort to understand correctly the
nature of mental and physical [nama-riipa] phenomena within one’s own body”
(MAHASI, 1991, p. 138). Portanto, 0 objeto de investigacdo de vipassana S&0 0S
fendmenos mentais e materiais, percebidos direta e intuitivamente, por meio de
qualquer um dos seis sentidos, e sem se fazer recurso ao pensamento reflexivo
(PANDITA, 1991, p. 151). Esse esfor¢o de compreensdo tem como objetivo dissipar as
trés visbes errbneas (ditthi) sobre o fendmeno mente-matéria, a saber, a nocdo de
permaneéncia, a percepcao associada a experiéncia de prazer e a crenga em um “eu”
permanente. Essas trés visdes errbneas impedem a compreensdo da verdadeira natureza
de todo fenbmeno, e suas trés caracteristicas, ou Marcas da Existéncia (tilakkhazna), a
saber, impermanéncia (anicca), sofrimento (dukkha) e ndo eu (anatta).

Para se identificar corretamente o objeto de analise de vipassana, € fundamental

distinguir entre a Verdade Universal ou Absoluta (paramatha-sacca) e a Verdade

¥ Os Cinco Obstéaculos sdo: desejo sensual, ma vontade, preguica e torpor, inquietacdo e ansiedade, e
davida.
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Convencional ou Conceitual (sammuti-sacca). De acordo com Mahast (1991, p. 93), o
fendmeno mente-matéria somente pode ser considerado como Verdade Universal —
também chamada de “realidade ultima”, aquilo que tem a qualidade do existir — quando
compreendido em seu estado ultimo irredutivel, isto €, como algo que ndo pode mais ser
dividido. Além disso, a Verdade Universal sé pode ser conhecida por meio da
experiéncia direta pessoal (saccikastha). Sendo assim, a Verdade Universal € o processo
mental em sua dindmica continuamente mutavel tal como emerge, originalmente, na
consciéncia; ao passo que, a Verdade Convencional, refere-se ao estancar dessa
dindmica, por meio de uma apreens@o na forma de conceitos, ideias, nogdes ou nomes.
A conformacdo destes conceitos ou ideias acontece tdo rapidamente que € dificil
identificar que o que ha, na verdade, sdo processos mentais Unicos e subsequentes. Com
a pratica da meditacdo vipassana, aprende-se a discernir esses dois processos: 0
processo das experiéncias sensorias de um continuo fluir, de um lado, e o processo de
conformacdo de conceitos e ideias que projetam a ideia de permanéncia, de outro
(MAHASI, 2016, p. 93-96).

De acordo com Mahasi e com a doutrina Theravada, existem apenas quatro
elementos que podem ser chamados de realidade Gltima, a saber, a consciéncia® (citta),
os fatores mentais (cetasikas), a matéria (riipa) e nibbana (ibidem, p. 93).*° Os trés
primeiros sdo chamados de “realidades condicionadas” (sazikhataparamattha), e o
ultimo, nibbana, é chamado de “realidade ndo-condicionada” (asasikhataparamattha),
isto é, uma realidade que esta sempre presente e, portanto, ndo tem a caracteristica do
surgir e do desaparecer. A meditagdo vipassana lida fundamentalmente com as
“realidades condicionadas”. Em outras palavras, ela constitui uma investigacao da
matéria (rizpa) e da mente (nama), composta pela consciéncia (citta) e seus fatores
mentais (cetasikas).

Um dos métodos utilizados para investigar a Verdade Ultima (paramatha) do
fendmeno mente-matéria (nama-riipa) € 0 método quadruplo. Este método envolve
quatro categorias de analise e visa a compreensdo de outros tantos elementos minimos
constitutivos da experiéncia (dhamma): (i) Caracteristica (lakkhana), (ii) Funcéo (rasa),

(iii) Manifestagcdo (paccupasthana) e, por ultimo, (iv) Causa Imediata (padattthana),

% Utilizamos “consciéncia”, para nos referir a citta e vijifiana, enquanto a palavra “mente” ¢ utilizada
apenas para o termo nama.
% De acordo com a tradigdo Theravada, ha 89 tipos de cittas, 52 tipos de cetasikas e 18 tipos de ripa.
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que se aplica apenas aos fendmenos mentais (MAHASI, 1995, p. 56). Como ilustragdo
da operacionalidade do método quéadruplo, MahasT descreve o processo de meditacao

tendo por objeto 0 movimento do abdome:

The meditator who is meditating on the rising and falling of the
abdomen knows the firmness or laxity thereof — its characteristic. He
knows the moving in or out — its function. He also knows its bringing
in and pushing out — its manifestation. (MAHASI, 1991, p. 58)."*

Dentre as categorias de analise acima descritas, 0 Método Mahasi centra-se
fundamentalmente na investigacdo da Caracteristica, que, por sua vez, € subdivida em
Caracteristica Geral (samaiina-lakkhana) e Caracteristica Especifica (sabhava-
lakkhasa). A Caracteristica Geral se refere a investigacdo das Trés Marcas da
Existéncia (tilakkhara) presentes em todo o fendmeno, a saber, anicca, anatta e dukkha.
Por sua vez, a Caracteristica Especifica (sabhava-lakkhasna) se refere as caracteristicas
singulares de um fenébmeno determinado ndo compartilhado por outros.

H& dois meios de conhecimento pelos quais a Verdade Universal pode ser
apreendida: o Conhecimento Empirico (paccakkha) e o Conhecimento Inferencial
(anumana). O Conhecimento Empirico é o conhecimento cultivado atraves do processo
de meditacdo que visa a experienciacdo direta da natureza impermanente e
interdependente de todo fendmeno mente-matéria (dhamma). Todo Conhecimento
Empirico, quando maduro, é naturalmente seguido pelo Conhecimento Inferencial, que
inclui fenémenos internos (do préprio meditador) e externos (de outras pessoas), € nos
tempos passado, presente e futuro. Pelo Conhecimento Inferencial ndo é possivel
discernir a Caracteristica Especifica (sabhava-lakkhana) do fendbmeno, mas apenas a
Caracteristica Geral (samarina-lakkhana), isto é, a caracteristica triplice (tilakkhana) de
anicca, dukkha e anatta (MAHASI, 2016, p. 108). Portanto, a andlise proposta por
vipassana Se centra fundamentalmente no desenvolvimento do Conhecimento Empirico.

O Mahasatipatthana Sutta (2021) — O Grande Sutra dos Fundamentos da
Consciéncia Plena (DN 22) — e o principal sutra que forma as bases praxioldgicas do
Método Mahasi. Os 13 exercicios nele propostos sdo primordialmente técnicas de

vipassand, isto é, sdo bases para a investigacdo da mente-matéria (nama-rupa) e néo de

1 Traducéo: O meditador que est4 meditando na expansdo e contracdo do abdémen conhece a firmeza ou
frouxid@o disso - sua caracteristica. Ele conhece o movimento para dentro ou para fora - sua funcéo. Ele
também conhece o trazer e o empurrar - sua manifestacao.
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samatha (concentracdo). Os exercicios estdo divididos em Quatro Fundamentos:
observacao do corpo (kaya) e das sensagOes corporais (vedanda), que constituem o corpo
(kaya) e observacdo da mente (citta) e dos objetos ou qualidades mentais (dhamma),
que constituem a mente (nama). Tendo em vista a inseparabilidade da dicotomia mente-
matéria (nama-rupa), entende-se que os quatro Fundamentos da Consciéncia Plena
coexistem juntos em cada momento de consciéncia. Visto isso, embora seja possivel a
contemplacdo apenas de um ou outro fundamento, o Método Mahasi, como sera visto
mais adiante na apresentacéo das técnicas de meditacdo, prescreve o direcionamento da
atencdo (sati) e a investigacdo (dhammavicaya) nos quatro fundamentos. Destes,
Mahasi instrui que para se conhecer a natureza da mente-matéria é essencial a
investigacdo das doutrinas de trés exercicios as quais fazem parte do quarto fundamento
(os objetos mentais - dhamma), a saber, os Cinco Agregados (paricakhandha), as Seis
Bases (ayatana) e os Quatro Elementos Primérios (dhatu).

Vejamos primeiro como os Cinco Agregados, a saber, o agregado material da
forma (rizpa) e os quatro agregados mentais (nama) da sensacdo (vedana), percepcao
(safifa), acdes volitivas (sankhara) e consciéncia (virifiana) estdo presentes em cada
fendmeno mente-matéria. Mahasi observa que, no ato de movimentacao fisica, os quatro
agregados da mente (nama) estdo presentes na intengdo mental de provocar o
movimento, enquanto o agregado da matéria (ripa) estd presente no movimento
propriamente dito. No que tange a percepcao visual do objeto, Mahasi observa que para
se entender o agregado material da visdo, deve-se ter em mente como cada um dos seis
sentidos, chamados de Seis Bases (a@yatana) estdo conformados. Em cada uma das Seis
Bases estdo presentes trés aspectos, dois materiais — que ndo séo capazes de reconhecer
objetos — e um mental — que, ao invés, é capaz de reconhecer objetivos (MAHASI,
1991, p. 38-39). Os aspectos materiais sao 0s seguintes: i) o objeto dos sentidos
(indriya-dhatu); e ii) o 6rgdo dos sentidos (visaya-dhatu). Por outro lado, o aspecto
mental € iii) a consciéncia (vijiiana-dhatu) do contato (phassa) do objeto com o 6rgao
dos sentidos™® que é constitutiva da mente. Assim, os dois primeiros aspectos, o objeto
visto e o olho, se referem ao agregado material da visdo, enquanto a consciéncia do
objeto se refere aos quatro agregados da mente, descritos na citagio acima. E, portanto,
necessario entender os Cinco Agregados e as Seis Bases de modo relacional, ja que os

12 No total, trés aspectos de cada uma das Seis Bases constituem os 18 Componentes da Percepcao
(dhatus).


https://en.wikipedia.org/wiki/Dhamma_vicaya
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primeiros estdo presentes em todo ato de consciéncia que emerge da instrumentalizagao
de qualquer um dos segundos.

Para o entendimento mais detalhado do agregado da matéria (ripa), Mahasi
propGe uma investigacdo das caracteristicas dos Quatro Elementos Primarios (dhatu)
presentes em cada fendmeno material pontual chamado de riapakalapa. Os quatro
elementos estdo sempre presentes em cada ripakalapa que surge na forma de um grupo
(cluster) e que € observavel através das caracteristicas especificas (sabhava-lakkharna)
dos Elementos Primarios, a saber, a dureza da terra, a temperatura do fogo, o
movimento e a sustentaco do ar e a coesdo™ da dgua.

As caracteristicas dos Quatro Elementos Primarios (dhatu) da matéria (rizpa) sao
neste particular os objetos centrais da investigacdo. Ao meditar sobre a natureza dos
Cinco Agregados, das Seis Bases e dos Quatro Elementos Primarios, percebe-se que
cada momento de consciéncia-objeto surge, permanece por um instante extremamente
curto e logo desaparece. Revela-se assim a natureza impermanente e impessoal do
fendmeno mente-matéria, no qual, ao invés de um “eu” que vé, escuta, cheira, sente,
degusta ou pensa, ou de um “eu” passado que continua no presente e que continuara no
futuro, prevalece uma sequéncia de instantes Unicos, constituidos na relagdo inseparavel
e impermanente do agregado material (rizpa) com os agregados mentais (nama).

Tendo apresentado os ensinamentos basilares do Método Mahasi, vejamos agora

as técnicas especificas que conformam o método.

2 - Suddha-vipassana — 0 puro Insight

Como visto, 0 Método Mahasi ndo contempla técnicas especificas de samatha
(concentracdo), razdo pela qual o método é chamado de suddha-vipassana, o puro
Insight. Na sequéncia, serdo apresentados 0s principais aspectos que compdem a pratica
de suddha-vipassana enquanto processo de meditacdo sobre as atividades cotidianas e
que podem ser também conduzidas nas posturas “sentada” (nisidati) e “caminhando”
(gacchati): (i) a Rotulagem Mental (mental noting) que tem por foco o “objeto

primario” e “objetos secundarios”; (ii) a Concentra¢do Momentanea (khanika samadhi);

30 elemento 4gua é o Gnico impossivel de sentir o toque, isto é, é um elemento da matéria que ndo
possui uma substancia tatil, portanto, ndo pode ser experienciado diretamente (MAHASI, 1995, p. 52-
53).
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(iii) e as Cinco Faculdades Espirituais (paric indriya) que constituem o objetivo a ser
alcancado gradativamente pela técnica.

A técnica da Rotulagem Mental é o elemento mais singular do Método Mahasi.
Nesta técnica, com o objetivo de direcionar a atencdo ao objeto de meditacdo,
pronuncia-se mentalmente uma palavra para rotular o fenbmeno mente-matéria
(namaripa) experienciado. O termo ‘“rotular” (to note) corresponde, em péli, a
sallakkheti, que ¢ traduzido literalmente por “marcar distintamente”, isto ¢, empreender
uma investigativa atenta sobre a natureza dos fendbmenos. Mahasi (2015, p. 33)

apresenta da seguinte maneira, as razdes que justificam a utilizacdo dessa técnica:

If the contemplation is carried on by the simple act of mental
observation without the act of mentally repeating the words, the
contemplation will be casual and ineffective with many drawbacks
such as, failing attention to reach closely enough to the object to
which it is directed, failing to clearly distinguish and perceive the
phenomena part by part, and deterioration of the necessary force of
energy to contemplate.**

Paradoxalmente, a técnica da rotulagem mental, que se baseia na repeticao
mental de palavras, tem a intencdo de levar o meditador para além do pensamento
discursivo. A palavra escolhida para rotular o fendmeno sob investigacdo ndo é tdo
relevante, pois o que realmente importa é direcionar a atencdo para esse Mesmo
fendmeno. Assim, tendo como objetivos principais a continuidade da atencdo plena
(sati) e o seu direcionamento ao objeto de meditacdo, 0 mais relevante na técnica da
rotulagem € a concomitancia entre a palavra pronunciada com o objeto percebido.

Inicialmente, deve-se rotular o objeto primario, que consiste no movimento de
expansdo e contracdo da respiracdo na altura do abdome, mantendo-se a atengdo nesse
movimento pelo maximo de tempo possivel. As palavras habituais utilizadas para
rotular o movimento do abdome sdo “expandindo” (rising) e “contraindo” (falling). No
processo, ocorre a percepgdo por meio das seis portas dos sentidos de algum objeto, o
que provoca a perda da atencdo no objeto primério. Este outro objeto € chamado de

objeto secundario, uma referéncia a qualquer objeto que surja, em alguma das seis

¥ Traducdo: Se a contemplacéo for realizada pelo simples ato de observacdo mental sem o ato de repetir
mentalmente as palavras, a contemplacéo sera casual e ineficaz com muitos inconvenientes, como, por
exemplo, a falta de atencdo para chegar perto o suficiente do objeto para o qual é dirigida, falha em
distinguir e perceber claramente os fendmenos parte por parte, e deterioracdo da forca de energia
necessaria para contemplar.
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portas dos sentidos, e que se torne mais proeminente do que o objeto primario, isto é,
que desvie a atengdo do movimento do abdome. Alguns exemplos de rotulagem dos
objetos secundarios sdo: “escutando, escutando”, “pensando, pensando” e “sentindo,
sentindo”™®.

A principal razdo da escolha como objeto priméario do movimento da respiragdo
na altura do abdome ao invés da sensacdo do movimento do ar na altura das narinas —
como ocorre na maioria das escolas budistas Theravada — € devido ao tipo de
concentracdo exigida na pratica de vipassana do Método Mahasi. A area do abdome €
maior do que a area das narinas, 0 que possibilita manter uma concentracdo mais
desperta. Esse tipo de concentragdo é precisamente o que se denomina de Concentracdo
de Acesso (upacara samadhi) que se diferencia da concentracdo profunda de uma mente
absorta que é chamada de Concentracdo de Absorcdo (appana samadhi). Esta Gltima,
que caracteriza a entrada da mente nos estados de jhana, € menos indicada para a
analise da verdadeira natureza da mente-corpo.

Para a rotulagem mental dos objetos primario e secundarios utiliza-se a
Concentracdo Momentanea (khanika samadhi) que é um tipo de Concentracdo de
Acesso. Na Concentracdo Momentanea, ndo ha apenas um objeto de meditacdo, mas
diversos. Com efeito, qualquer objeto que entre em contato com um dos seis 6rgdos dos
sentidos e se torne proeminente garante uma mudanca constante do objeto de atencéo.
Na Concentracdo Momentanea, como regra geral, evita-se 0 acesso aos niveis mais
profundos de jhanas, que se referem a Concentracdo de Absorcdo. Utiliza-se o termo
“momentaneo” ndo por tratar-se de um momento curto, mas sim por caracterizar um
movimento momento a momento. Por isso, a Concentracdo Momentanea é também
chamada de Concentracdo em Movimento, por oposi¢cdo a Concentracdo Fixa. Com
efeito, esta Ultima pratica, que se refere mais especificamente a samatha, ocorre quando
se foca a atencdo em apenas um objeto com a exclusdo completa de todos os outros.

A fim de manter a continuidade contemplativa, a meditacdo deve ocorrer em
todos os momentos da condigdo de vigilia. Assim, a rotulagem mental deve ser mantida

em todas as atividades diarias. Em outras palavras, tanto os movimentos fisicos quanto

1> Na Rotulagem Mental do movimento do abdome repete-se apenas uma vez os termos “expandindo” /
“contraindo”. Para os objetos secundarios repetem-se, em geral, duas vezes o termo. Essa diferenga
pode se dar devido ao ja pequeno movimento do abdome, que em geral se torna cada vez mais curto no
decorrer da pratica, visto que nao haveria tempo habil de repetir duas vezes a palavra.
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as intengdes de realizar tais movimentos devem ser rotulados, e, na auséncia de algo
especifico sendo observado, retorna-se a meditacdo no movimento do abdome. O nivel
de detalhamento de todos os processos de rotulagem mental € bastante complexo, como

pode ser notado na descrigdo a seguir:

If a desire to lie down arises, note it and the movements of your legs
and arms as you lie down. The raising of the arm, the moving of it, the
resting of the elbow on the floor, the swaying of the body, the
stretching of the legs, the listing of the body as one slowly prepares to
lie down — all these movements should be noted.® (MAHASI, 1991,
p. 147).

A recomendacdo do Método Mahasi indica que na meditacdo nas acgdes
cotidianas deve-se rotular uma quantidade tdo grande quanto possivel dos movimentos
nela envolvidos. Assim, a fim de que a concentracdo e a investigacao sobre a verdadeira
natureza mente-matéria sejam claras e constantes, todos 0s movimentos devem ser
realizados de modo lento e gentil, tal como ocorre com 0s gestos de um ancido ou um
invalido (MAHASI, 1991, p. 145). No caso do praticante iniciante a aten¢do plena (sati)
ndo estd suficientemente desenvolvida para permitir uma adequada continuidade
contemplativa. Ao avancar na pratica, 0 meditador torna-se mais habilidoso e toda a
acao, fisica ou mental, pode ser contemplada com a rotulagem mental concomitante a
cada ato. Exemplos de acdes a ser alvo da Rotulagem Mental no processo de meditacdo
nas acdes cotidianas, séo, por exemplo, arrumar a cama, deitar-se, lavar a louca, escovar
o0s dentes e o rosto, tomar banho, abrir a porta, comer, etc.

Para entender a importancia da continuidade no processo de meditacdo
contemplativa é comum, na tradicdo budista, fazer mencéo ao exemplo de Ananda que,
apoOs passar a noite anterior ao Primeiro Concilio praticando a meditacdo na postura
caminhando, no raiar do dia, ao sentir-se cansado, deitou-se para prosseguir a meditacdo
na postura deitada. Nesse momento, de uma s6 vez, alcangou os trés ultimos estagios da
Iluminagdo (MAHASI, 1991, p. 147).

Além das posturas inerentes as acdes cotidianas praticadas ao longo de todo o
dia, a meditacdo também € praticada nas quatro posturas recomendadas pelo Buda no

16 Traducéo: Se surgir o desejo de se deitar, observe-o e 0s movimentos de suas pernas e bragos ao se
deitar. Levantar o braco, mové-lo, repousar o cotovelo no chdo, balancar o corpo, esticar as pernas,
inclinar o corpo enquanto se prepara lentamente para deitar-se - todos esses movimentos devem ser
observados.



I’(f’?/;

Revista Discente do Programa de

Z&;/,) SACRILEGENS Pds-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

canone pali: sentada, caminhando, de pé e deitada. As posturas “sentada” e
“caminhando” s3o as duas mais utilizadas pelo Método Mahasi e serdo, a seguir,
explanadas em detalhe. No que se refere a postura sentada, Mahasi identifica os estagios
progressivos que deverao ser experienciados pelo meditador iniciante. Primeiramente, o
yogi deve retirar-se para um lugar calmo e sentar-se com 0 corpo ereto em uma posicéo
que o possibilite permanecer por um longo tempo. No inicio do processo, ndo se espera
que o meditador alcance a atencdo plena na apreensdo do surgimento (uppada), a
persisténcia (zhiti) e a dissolucdo (bharnga) dos fendbmenos. Nesse sentido, o meditador
iniciante deve se concentrar no fenbmeno mais proeminente, isto €, o fendBmeno material
que se manifesta mais claramente através do sentido do tato (bhita-ripa). Com isso, ele
se empenha na contemplacdo da sensacdo do contato das pernas com o solo,
pronunciando mentalmente palavras como ‘“contato, contato” ou “sentindo, sentindo”
(MAHASI, 2015, p. 32). Na sequéncia, o meditador volta sua aten¢do para 0 movimento
do abdome, pronunciando mentalmente as palavras “expandindo”, na inspiracdo, ¢
“contraindo”, na expiragdo. Apos manter a aten¢do por algum tempo no movimento do
abdome, surgem entdo conteddos mentais que provavelmente desviardo sua atencao.
Tais divagagdes devem ser rotuladas na forma “divagando, divagando”. Com isso, a
mente tende gradativamente a suspender a divagacdo. Retorna-se entdo a Rotulagem
Mental do movimento do abdome.

Na meditacdo sentada, portanto, os sentidos mais proeminentes séo, em geral, 0
tato, a mente e a audicdo. Este Gltimo, em face dos sons sempre presentes, mesmo nos
ambientes mais silenciosos. Com o0 passar do tempo, surge naturalmente o desejo de
mudar de posicdo, desejo esse que deverd ser contido com a Rotulagem Mental
“vontade de mudar”, de modo a que se retorne de imediato a contemplagdo do objeto
primario. Evita-se, com isso, mudar de posi¢cdo ou fazer qualquer movimento
intencional, o que constituiria um obstaculo no aprofundamento da concentracdo. A
importancia da Rotulagem Mental da intencdo de mudar de posicdo com o objetivo de
suprimir essa mesma intencdo é a de suspender a sequencialidade entre a intencéo
mental e a realizacdo de um ato, que é o que perpetua a falsa ideia de continuidade de
um suposto “eu”.

No que se refere aos processos meditativos que fazem recurso a postura do

“caminhando”, ha uma diferenca entre 0 modo de Rotulagem Mental das meditacdes
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nas acOes cotidianas e o0 modo de Rotulagem Mental das sessdes deliberadamente
concebidas pelo método. Nas meditacdes das acBes cotidianas, o meditador deve se
concentrar em um ou dois momentos em cada passo, e a0 mesmo tempo pronunciar
mentalmente alguma palavra que direcione sua atencdo para esse mesmo movimento
tais como “direita”/“esquerda” ou “levantando”/“movendo”. Por outro lado, na
meditagdo caminhando concebida pelo método, o meditador a realiza de modo
extremamente lento, o que o permite concentrar-se, inicialmente, em dois momentos em
cada passo e, progressivamente, aumentar a quantidade de Rotulagem Mental, podendo-
se notar até seis momentos (MAHASI, 1991, p. 146).

Como sintese dos principais objetivos do método vipassana, a escola Mahast da
énfase nas chamadas Cinco Faculdades Espirituais (paficaindriya): Fé (saddha), Energia
(virya), Atencdo Plena (sati), Concentracao (samadhi) e Sabedoria (pasiria). Essas cinco
virtudes devem ser consideradas como um conjunto unitario em equilibrio. Da mesma
forma que elas se reforcam individualmente pelo crescimento concomitante de todas,
elas podem igualmente tornar-se obstaculos uma das outras no caso de insuficiéncia de
alguma elas. A Fé é considerada a semente sem a qual a planta ndo pode crescer, isto é,
constitui um passo preliminar da pratica. No Budismo, a Fé na veracidade das doutrinas
e dos mestres que as transmitem é necessdria como requisito para se alcangar a
Sabedoria e a assimilagdo experiencial desses ensinamentos. Portanto, a auséncia de
uma fé que ndo se traduz num desenvolvimento continuo da Sabedoria, converte-se em
uma fé cega. A Energia, por outro lado, definida como determinacdo ou esforco deve
ser exercida em sintonia com o desenvolvimento da Concentragdo que conduz a calma
mental. Quando em excesso, entretanto, ela conduz a agitacdo mental. Portanto, Fé e
Sabedoria, de um lado, e Concentracdo e Energia, de outro, conformam pares
complementares. Finalmente, a Atencdo Plena deve estar presente em todos o0s
momentos, pois ela permite a atenuacdo e o equilibrio das agitagdes mentais
eventualmente causadas por descompassos entre a Fé, a Energia, a Sabedoria e
Concentragdo deficiente (MAHASI, 2016, p. 224-226).

Tendo visto as principais técnicas do Método Mahasi, passamos agora a analise
do modo pelo qual elas conduzem a realizagdo progressiva das Cogni¢des Meditativas

(vipassana-riana).
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As Cognicdes Meditativas (vipassand-nania ou fiana) sdéo uma compilacéo Unica

do Método Mahasi que toma como referéncia 0s ensinamentos mais essenciais

apresentados na terceira parte do Visuddhimagga intitulada Parisia, a disciplina da

sabedoria analitica. As Cognicbes Meditativas sdo experiéncias meditativas ou, ainda,

insights graduais em direcdo ao Insight final, alcancados progressivamente através da

pratica das técnicas anteriormente explanadas e que culminam na experiéncia ultima de

nibbana. Em geral, hd 16 estagios de CognicBes Meditativas, os quais podem ser

divididos em quatro distintas categorias: (i) o surgimento e dissolugéo dos fenémenos;

(i) o desencanto pelos fendmenos; (iii) a equanimidade perante os fenbmenos; e (iv) 0s

estados de nibbana.*’

Tabela 1: As CognicOes Meditativas (vipassana-riana)

Estagios da
Categorias CognicBes Meditativas (iana) lluminag&o

1 - Surgimento | 1 - Cognicdo Analitica do Corpo e Mente (Nama-Riipa Pariccheda Nana)
e dissolucdo dos | 2 - Cognicdo pelo Discernimento da Condicionalidade (Paccaya Pariggaha Nana)
fendmenos 3 - Cognicéo pela Compreensio (Sammasana Nana)

4 - Cognicéo do Surgir e do Desaparecer

(Udayabbaya Nana)

5 - Cognicéo da Contemplagio da Dissolugdo (Bharnga Nana)
2 - Desencanto | 6 - Cognicao da Aparicio como Medo (Bhayatupaythana Nana)
pelos 7 - Cognicéo do Tormento (Adinava Nana)
fendmenos 8 - Cognicéo do Desencanto (Nibbida Nana)
3- 9 - Cognicéo do Desejo por Libertagio (Muficitukamyat Nana)
Equanimidade 10 — Cognicdao pela Contemplacdo da Re-observacéo
perante 0s (Patisankhanupassana Nana)
fendmenos 11 — Cognicdo da Equanimidade para com as Formagdes

(Sankharupekkha Nana)

4 — Estados de 12 - Cognigdo que leva a Emerséo (Vutthanagamininana) Sotapatti
nibbana 13 - Cognicdo da Adaptacio (4nulona Nana) Sakadagati

14 - Cognicio da Maturidade ou Mudanca da Linhagem (Gotrabhii Nana) Agati

15 - Cognicdo do Caminho (Magga Nana) Arahatta

16 - Cognicio da Fruicdo (Phala Nana)

Fonte: o autor (2021)

Na primeira categoria, chamada de “Surgimento e dissolucdo dos fendmenos”,

estdo incluidas as cinco primeiras CognicGes Meditativas. De modo geral, essas

cognigdes se referem ao conhecimento da natureza condicionada e impermanente dos

fendmenos mente-matéria. Essas cognicgdes vao se aprofundando ao longo dos diversos

' Dependendo da obra da escola, outras classificaces sio feitas, com mais ou menos estagios.
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estagios das Cognigcdes Meditativas, alcancando seus niveis mais maduros na décima
primeira Cognicdo, a Cognic¢do da Equanimidade para com as Formacoes.

A primeira Cognicdo Meditativa ¢ a chamada “Cogni¢do Analitica do Corpo e
Mente” (Nama-Riipa Pariccheda Nana). A mente diferencia-se do corpo por ter a
natureza de inclinar-se e reconhecer um objeto, enquanto o corpo ou a matéria tem a
natureza de ser esse mesmo objeto, isto é, algo a ser conhecida. Incialmente, ao
investigar certos objetos de meditacéo, tais como a expansdo, contracdo do abdome, 0s
movimentos ou as sensacdes fisicas, opera-se o0 reconhecimento da especificidade do
corpo. Em seguida, opera-se o reconhecimento da consciéncia dos processos corporais e
da intencdo de empreender o movimento como duas dimensdes dos processos mentais.
Dessa forma, através da experiéncia direta, diferencia-se o processo corporal do
processo mental. A mesma compreensdo da distin¢do entre 0s processos corporais e
mentais ocorre na contemplagdo dos outros sentidos. Por exemplo, o objeto visual e o
olho séo dois aspectos do processo corporal, enquanto a consciéncia da visdo — isto €, a
consciéncia do contato entre os dois aspectos do processo corporal — e o0
reconhecimento da visao — empreendida pelo sentido da mente — sdo os dois aspectos do
processo mental.

Na segunda Cogni¢do, a “Cognicao pelo Discernimento da Condicionalidade”
(Paccaya Pariggaha Nana), as condi¢es para o surgimento do corpo e da mente se
tornam evidentes. Por exemplo, no ato de empreender um movimento, primeiro ha a
intencdo mental do mover-se que deve ser objeto da Rotulagem Mental inicial, apos o
que se segue a rotulagem do ato corporal. Assim, percebe-se a condicionalidade do
movimento: quando ha a intencdo, h4 o movimento. Com relagédo a viséo, a consciéncia
visual ocorre somente quando estdo presentes o 6rgdo e o objeto do sentido, assim como
a atencdo plena (sati). Esses sdo exemplos do processo de reconhecimento das
condicBes necessarias para o surgimento de um fenbmeno que sempre surge no contexto
de uma relacdo inseparavel relacdo mente-corpo. Em outras palavras, o surgimento da
consciéncia s6 ocorre se houver um objeto a ser notado, e, por outro lado, s6 surge um
objeto notado se a consciéncia estiver focada nele. Esta segunda Cognicdo Meditativa
foca-se apenas no processo do surgimento dos fendmenos e ndo no processo de sua

extincdo. Por exemplo, numa sucessdo de surgimentos de dores ou pensamentos, a
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sequencialidade nesse surgir impede o reconhecimento do correspondente
desaparecimento de cada um deles.

Na terceira Cognicdo Meditativa, a saber, a Cognicdo pela Compreensédo
(Sammasana Nana), discerne-se em detalhe as trés fases da experiéncia de percepgio de
um objeto: o surgimento (uppada), a persisténcia (zhiti) e a dissolucdo (bhasiga). Com
isto, 0 meditador da-se conta que dois processos mente-corpo nunca ocorrem
simultaneamente, ja que o seguinte surge apenas quando cessa 0 anterior. Por exemplo,
apenas quando uma dor ou uma imagem mental cessa, € possivel o aparecimento de
outra. E precisamente a incapacidade de atentar & extrema dindmica desse processo do
surgir e do desaparecer que se projeta a ilusdo de permanéncia e continuidade. Ao notar
a destruicdo ou desaparecimento de cada objeto compreende-se a natureza
impermanente (anicca), impessoal (annata) e dolorosa (dukkha) dos fendémenos
mentais-corporais. E, por inferéncia ou indugdo, compreende-se que todos 0S processos
mentais-corporais do passado, presente e futuro, também sdo impermanentes,
impessoais e dolorosos (MAHASI, 1995, p. 17-20).

Por sua vez, na quarta Cognicdo Meditativa, a Cognicédo pela Contemplacdo do
Surgir e do Desaparecer (Udayabbaya Nana), o nivel de concentracdo se aprofunda
ainda mais, 0s processos mentais-corporais sao contemplados e rotulados sem esforco, e
a cognicdo nas Trés Marcas da Existéncia se torna ainda mais clara. Os processos
passados e futuros ndo advém mais a consciéncia e uma luz brilhante chamada de
nimitta, que aparece de diferentes formas para cada yogi, surge como imagem mental.
Nesse estagio, diversos Fatores Mentais (cetasikas) se fortalecem, tais como a mente

concentrada (samadhi), serena (passaddhi), agil®®

e atenta (sati) para a investigacdo
(dhammavicaya) dos fendmenos mente-corpo. Outros fatores mentais saudaveis
(kusala) que surgem no processo sdo a sensacdo de fé ou confianca (saddha) nos
ensinamentos do Buda, o éxtase sublime (piti), a sensacdo de felicidade (sukkha), a
energia (viriya) equilibrada que permite a continua contemplacdo e a percepgédo

equanime (upekkha) com relagdo a todas as formagdes (MAHASI, 1995, p. 20-25).

8 Aqui o termo “4gil” se refere a0 Pensamento Aplicado (vitakka), isto &, a mente que se direciona
instantaneamente ao objeto que surge na consciéncia, sendo capaz de manter a atengdo (sati) neste
objeto a fim de investiga-lo (dhammavicaya), caracteristica esta chamada de Pensamento Sustentado
(vicarra).


https://en.wikipedia.org/wiki/Sam%C4%81dhi_(Buddhism)
https://en.wikipedia.org/wiki/Passaddhi
https://en.wikipedia.org/wiki/Dhamma_vicaya
https://en.wikipedia.org/wiki/Upekkh%C4%81
https://en.wikipedia.org/wiki/Dhamma_vicaya
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Juntamente a sensagdo prazerosa desses estados acima, surge também o desejo
de perpetuacdes dessa condi¢do (nikanti). O método, entretanto, adverte que esses
estados sdo meramente indicativos ndo devendo se estancar neles mesmos. Esse aspecto
é vital porque em ndo se atentando a essa adverténcia, esses estados acabam
degenerando imperfeicdes ou corrupcBes. Dai a razdo deles serem denominados “As

Dez Imperfeicdes do Insight'®”

(vipassanupakilesas). Neste estagio, o meditador ainda
ndo é capaz de reconhecé-los como imperfeicdes, crendo ser apenas uma expressao do
éxtase ou da bem-aventuranca da meditacdo. E comum confundir esse estagio com a
experiéncia de Iluminagdo: “Only now do I find full delight in meditation. Surely | must
have attained to the supra-mundane Path and Fruition. Now I have finished the task of
meditation” (MAHASI, 1995, p. 25). Ainda que ndo se tome estas experiéncias como o
ponto final, o meditador é tentado a se regozijar nelas, 0 que ainda assim & uma
corrupgdo. Essa condicdo € chamada de estagio “inicial” ou “ndo-desenvolvido” da
quarta cogni¢do meditativa.

Percebendo entdo que nenhum desses estados nem tdo pouco a luz brilhante
(nimitta) que surge na mente sdo o caminho ou ponto final, 0 yogi*® toma a decisdo de
passar para 0s estagios seguintes do processo de contemplacdo. No processo, livre do
deleite desses estados prazerosos, isto é, livre das Imperfeicdes, alcanca-se a fase “final”
ou “desenvolvida” da quarta Cogni¢do Meditativa. Neste estdgio, o meditador
compreende que o fendmeno mente-matéria desaparece instantaneamente no mesmo
local onde surgiu e de momento-a-momento, isto €, em secBes separadas.

Na quinta Cognicdo Meditativa, chamada de Cogni¢do da Dissolugdo (Bhasga
Nana), a mente esta extremamente &gil, o que permite o reconhecimento sem esforgo de
todas as formacGes que surgem. A caracteristica marcante dessa Cognicdo Meditativa é
que as fases iniciais e intermedidrias dos processos corporais € mentais nao sdo mais
discerniveis: apenas as fases finais, chamadas de dissolucdo, sdo objetos de
discernimento. Neste estagio, as formas e os movimentos do corpo ndo sao mais
percebidos e todo objeto efetivamente percebido em seu estdgio de dissolugdo surge na
mente como algo ausente ou ndo existente. Com isso, fica a impressédo de se contemplar
algo que ja ndo mais existe, isto &, de se perder contato com o objeto previamente

percebido. Fica-se, além do mais, a impressdo de ter-se perdido a Cognicdo pela

9 Insight aqui se refere ao termo Cognicdes (vipassand-naia).
2yogi na tradicdo Theravada se refere a qualquer meditador que segue a doutrina do Budismo Theravada,
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Contemplacéo do Surgir e do Desaparecer. Inicialmente, esse estagio ndo é prazeroso.
Entretanto, o meditador, ap6s familiarizar-se com essas percepcOes, acaba se
regozijando igualmente com a cessacdo dos fendbmenos. Ao perceber apenas e tao
somente a dissolucdo dos processos corporais € mentais, ele passa entdo a compreender
perfeitamente o par inseparavel mente-matéria.

As trés proximas Cognicdes Meditativas se referem & segunda categoria,
chamada de “Desencanto pelos fendmenos™ que ocorre quando o meditador percebe que
nenhuma experiéncia condicionada lhe trara qualquer tipo de satisfacdo. A sexta
Cognicdo Meditativa, chamada de Cognicdo da Aparicdo como Medo (Bhayatuparthana
Nana), refere-se ao conhecimento, por inferéncia, de que se todas as formacdes ou
realidades condicionadas estdo fadadas ao desaparecimento. Como consequéncia, tanto
no passado gquanto no futuro, elas se comportaram e se comportardo da mesma forma.
Assim, quando contempladas, as formac6es, agora reconhecidas como condicionadas e
sujeitas ao perecimento, causam uma sensacdo de medo que toma a mente do
meditador. Na sequéncia, quase que imediatamente, o meditador alcanca a sétima
Cognicdo Meditativa chamada de Cognicdo do Tormento (ddinava Nana). Neste
momento, todas as formacdes parecem insatisfatdrias e atormentadoras. Surge entdo a
oitava Cognicdo Meditativa, a Cognicdo do Desencanto (Nibbida Nana). Ainda que
direcionada a objetos prazerosos, a mente do meditador sente um grande desencanto por
todas as formacgdes. A fim de ndo se desiludir com o processo como um todo, é
importante que ele esteja ciente de que esses desdobramentos, medo, tormento e
desencanto, sdo apenas estagios do processo meditativo.

As trés Cognigdes Meditativas seguintes se referem a terceira categoria chamada
de “Equanimidade perante os fendmenos”. Nela, o0 meditador, percebendo que nenhum
fendmeno condicionado € capaz de propiciar felicidade permanente, se aprofunda na
contemplacdo equanime dos fendbmenos mente-matéria a fim de compreendé-los e,
entdo, alcancar o estado ndo condicionado, onde nada surge e nada desaparece.

Na nona Cognicdo Meditativa, a Cognicdo do Desejo por Libertagdo
(Muricitukamyat Nana), a mente orienta-se exclusivamente na dire¢do do nibbana, isto
é, na direcdo da libertacdo de todo sofrimento com a certeza de que a Unica felicidade
possivel é aquela que se alcanga com a cessacdo da ignorancia sobre todos os

fendmenos condicionados. Nesse momento, o desconforto com as formacGes se torna
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claro, sendo comum o aparecimento de dores por todo corpo que tornam dificil a
permanéncia numa dnica posi¢ao.

Avido por libertar-se das formacdes, o0 meditador empreende grande esforco para
dar prosseguimento ao processo sistematico de contemplagdo. Surge, entdo, a décima
Cognicdo Meditativa, a Cognicdo pela Contemplacdo da Re-observagdo
(Patisankhanupassana Nana). Essa cognicdo envolve uma re-observacdo dos processos
mentais e corporais quando entdo as Trés Marcas da Existéncia (anicca, anatta e
dukkha) sdo compreendidas com maior clareza, especialmente o sofrimento (dukkha)
que, de acordo com Mabhasi, costuma ser a Ultima das marcas a ser compreendida. Neste
estagio, as dores fisicas e os incomodos mentais tendem a se intensificar ainda mais.
Apesar da dificuldade de manter-se na postura meditativa sentada, o meditador deve
esforcar-se para permanecer imovel e continuar na pratica da Rotulagem Mental, a fim
de superar essas sensacoes incomodas (MAHASI, 1995, p. 34-36).

A décima primeira Cogni¢do Meditativa, chamada Cognicdo da Equanimidade
para com as Formacdes (Sankharupekkha Nana), caracteriza-se pela contemplacdo e
compreensdo, sem esforco, das formagdes mente-corpo. As experiéncias anteriores de
Medo, Tormento, Avidez e Desejo por Libertagdo ndo surgem mais. Neste estagio, a
equanimidade se aproxima da perfeicdo, estado onde ndo ha mais desejo nem raiva com
relacdo aos objetos. Assim, as raras dores fisicas que eventualmente possam aparecer
ndo geram mais agitacdo mental. Similarmente, os estados agradaveis da mente nao
geram mais sentimento de deleite. Sem esforco deliberado, a contemplacdo flui
naturalmente por horas sem interrupcdo. Quando essa Cognicdo Meditativa alcanca seu
ponto mais alto, emerge entdo a décima segunda chamada de Cognicdo que leva a
Emersédo (Vutthanagamininapa).

As Cognicbes Meditativas da décima segunda a décima sexta sdo agrupadas na
categoria denominada Estados de Nibbana. Em geral, s&o Cognicdes que surgem na
forma de consciéncia ou instancia mental Unica e que se referem a cessacdo dos
fendmenos condicionados e a subsequente impulsdo, entrada e permanéncia nos estados
de nibbana. Esta categoria constitui efetivamente a experiéncia dos quatro Estagios da
lluminacdo ou Supramundanos, a saber, Sotapatti ou “aquele que entrou na correnteza”,
sakadagati ou “aquele que retorna uma vez”, agati ou “aquele que ndo retorna” e

arahatta ou “o iluminado”.
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A décima segunda Cognicdo Meditativa, a Cognicdo que leva & Emersédo
(Vutthanagamininana), refere-se a experiéncia por parte do meditador de emersdo, isto
é, a experiéncia de dissociacdo com relacdo aos fendmenos condicionados da mente-
matéria e das méaculas mentais (kilesas). Esta cognicdo estd intimamente vinculada a
que se lhe antecede — a Cognicdo da Equanimidade — e as duas que se Ihe seguem — a
Cognicédo da Adaptacdo e Mudanca de Linhagem. Com efeito, a articulagcdo conjunta de
todas essas quatro CognicBes constitui as etapas Ultimas do Caminho (magga), na
medida em que conduzem diretamente a nibbana (MAHASI, 2016, p. 407).
Especificamente, na décima segunda Cognic¢do, ocorre a total dissolucao dos fenémenos
em funcdo da compreensdo Ultima por parte do meditador e em sucessdo das trés
Marcas da Existéncia (anicca, dukkha e anatta). As duas Cognicdes seguintes surgem
imediatamente apds a Cognicdo da Emersdao e constituem instancias mentais ou
consciéncias Unicas, isto é, ndo se repetem. A décima terceira Cognicdo Meditativa, a
Cognicdo da Adaptacdo (4nulona Napa), € um tipo de consciéncia que impulsiona a
absorcéo nos estados de nibbana; ao passo que a décima quarta Cognicdo, a Cognicédo
da Maturidade ou Mudanca da Linhagem (Gotrabhii Nana), constitui a Gltima instancia
mental antes de se entrar nos estados de nibbana, quando entdo se abandonam os
estados condicionados e tomam-se os proprios estados de nibbana como objeto de
meditacio (MAHASI, 1995, p. 39-42). Esta décima quarta Cognigdo constitui o
conteddo de conhecimento daquele que entrou na linhagem dos seres nobres
(ariyapuggala) ou iluminados e que abandonou definitivamente o estagio de ignorancia
mundano. E o estagio mais maduro de todas as Cognicdes, a partir do qual se entra no
Caminho (magga) e Fruigdo (phala) supra-mundanos. Com a cessac¢ao dos fendmenos,
0 meditador cessa espontaneamente com a pratica da Rotulagem Mental.

Em seguida, experiencia-se a décima quinta Cognicdo Meditativa, chamada de
Cognicdo do Caminho (Magga Nana), que, assim como as Cognicdes da Adaptacéo e
da Maturidade (132 e 14%), constitui uma unica instancia ou consciéncia mental. Na
Cognicdo do Caminho, o meditador entra, inicialmente, no primeiro estagio da
Iluminagéo, a saber, Sotapatti ou “aquele que entrou na correnteza”. Logo em seguida,
surge a décima sexta Cognicdo Meditativa, a Cognicdo da Fruicdo (Phala Nana), que
ocorre na forma de duas ou trés instancias mentais. As Cogni¢bes da Mudanca da

Linhagem, do Caminho e da Frui¢do ocorrem na forma de instancias mentais pontuais,
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mas nem sempre sdo distinguiveis enquanto tal pelos meditadores que tendem a
percebé-las como uma Unica instancia mental ou consciéncia. E dito que, para os que
conhecem as escrituras, € possivel discernir o estagio inicial da cessacao das formacoes
corpo-mente como a Cognicdo da Mudanca da Linhagem, o estagio final da cessagédo
dessas mesmas formagdes como a Cogni¢do do Caminho e a reflexdo sobre esse estado
como a Cognicdo da Frui¢io (MAHASI, 2016, p. 411-412).

Ao emergir do estado de nibbana, ou seja, das Cognicdes do Caminho e da
Fruicdo, o meditador sente uma sensacdo de grande fé, felicidade, éxtase e tranquilidade
fluir por todo o corpo. Devido a intensidade desse estado, ele deixa de discernir
claramente os fendmenos mentais-corporais. De acordo com a descri¢do de Mahasi,
“meditators feel as if they were in some such place as a wide-open space suffused with
radiance and most delightful” (MAHASI, 1995, p. 45). Pouco tempo depois de se
experienciar essas sensagdes, 0 yogi é novamente capaz de retomar a prética da
contemplacédo dos fendmenos.

Tendo alcancado o primeiro estdgio da Iluminacdo, a saber, sotapatti (0 que
entrou na correnteza), o meditador deve retomar a pratica da contemplacdo das seis
portas dos sentidos a fim de desenvolver novamente as Cogni¢Ges. De acordo com
Mahast: “One should also set one’s mind resolutely upon the further task: to be able to
repeat the achievement of Fruition attainment, to achieve it rapidly, and, at the time of
achievement, to abide in it a long time” (MAHASI, 1995, p. 46). Dessa forma, o
meditador acessa progressivamente os outros trés Estagios da lluminagdo: a saber,
akadagati ou ‘“aquele que retorna uma vez”, agati ou “aquele que ndo retorna” e
arahatta ou “o iluminado”. Esses outros Estagios da lluminacdo serdo acessados apenas
qguando o meditador tiver alcancado completa maturidade nas Faculdades Espirituais
(indryia): fé (saddha), energia (virya), atencdo plena (sati), concentracdo (samadhi) e
sabedoria (paninia). Caso contrario, alcancara repetidamente o mesmo estagio de
nibbana.

A contemplagdo ¢ retomada a partir da quarta Cogni¢do, a saber, a “Cognigdo
pela Contemplagao do Surgir e Desaparecer”, que, em geral, pode ndo parecer tao agil e
precisa. Da quarta Cognicdo, salta-se as Cognicdes relativas a categoria Desencanto
pelos Fendmenos e alcanca-se diretamente a nona Cognicdo, a “Cognicdo da

Equanimidade para com as Formag¢des”. Com maior habilidade, serd possivel alcangar a
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nona Cogni¢do com apenas “quatro ou cinco” atos de rotulagem. Passando entdo por
todas as Cognicbes da categoria Estados de Nibbana, absorve-se entdo na ultima
Cognicdo Meditativa, a Cognicdo da Fruicdo, que pode ocorrer por incontaveis
momentos e manter-se por um tempo longo, como 6, 10, 15, 30 minutos, uma hora ou
mais (MAHASI, 1995, p. 42-47).

Concluséao

O Método Mahasi tem como bases escriturais o Visuddhimagga e o
Mahasatipatthana Sutta. O primeiro, embora ndo faca parte do canone da tradicdo
Theravada, se constitui como o texto seminal, isto €, uma grande compilacdo das
doutrinas principais da tradi¢do. O Vism é dividido nas disciplinas de sila (moralidade),
samadhi (concentracdo) e pasiia (sabedoria analitica), dando assim as bases
metodoldgicas do Método Mahasi. Nessa triparticdo, embora no Método Mahasi nédo
sejam praticadas técnicas especificas de samadhi (concentracdo), deixando assim de
praticar as técnicas de samadhi presentes no Vism, ndo se nega a importancia de evoluir
em niveis de concentracdo cada vez mais profundos, os quais sdo desenvolvidos com as
proprias técnicas de parsiiia ou vipassana. Com relagdo a segunda escritura, ao empregar
uma técnica meditativa baseada na atencdo no objeto primario, a saber, 0 movimento do
abdome, e nos objetos secundarios, a saber, qualquer um dos seis sentidos, o Método
Mahasi toma todos os quatro fundamentos da consciéncia plena — divisdo esta do
Mahasatipatthana Sutta — como possiveis objetos de investigacdo. Tal abordagem
possibilita uma visdo mais ampla sobre as possibilidades investigativas da meditacdo
vipassana.

O Método MahasT se singulariza pelo menos por dois aspectos. Primeiro, por
tomar como objeto priméario a respiracdo na altura do abdome em contrapartida a
habitual observacdo na altura das narinas, e, segundo, pela técnica da Rotulagem
Mental. No que concerne ao primeiro aspecto, o fato do abdome ter uma area maior do
que as narinas possibilita o desenvolvimento de um nivel de concentragdo apenas na
medida necessaria para se empreender a investigacdo, isto €, uma concentracao
chamada de acesso que se diferencia da concentragdo totalmente absorta em um objeto
incapaz de empreender a investigacdo intuitiva da meditagcdo vipassana. Ademais, o

movimento de expansdo e contracdo do abdome se torna objeto de investigacdo da
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Verdade Ultima (paramatha-sacca) mente-corpo proposto pela meditagdo vipassand e
ndo um objeto de concentracdo (samadhi), como em geral 0 é, no caso da observagdo na
altura das narinas. No que concerne ao segundo aspecto, a técnica da Rotulagem Mental
gera grande debate com outras escolas budistas. Alguns defendem que ao pronunciar
mentalmente uma palavra intensifica-se a Verdade Conceitual (sammuti-sacca) ao invés
de revelar a Verdade Ultima. Na verdade, a Rotulagem Mental é um potente
instrumento ou meio habil (upaya) que auxilia a manutencdo da continuidade
contemplativa momento-a-momento essencial para se realizar a Verdade Ultima
impermanente, impessoal e interdependente da inseparavel relagcdo do fendmeno mente-
corpo.

Por fim, foi visto que o Método Mahasi apresenta uma compilacdo Unica de
dezesseis estagios de Cognicbes Meditativas. Essa lista € inspirada nas principais
doutrinas explanadas na terceira parte do Visuddhimagga chamada de Par7isia. O Vism,
diferentemente da metodologia do Método Mahasi, € uma escritura longa e que emprega
uma linguagem rebuscada e de complexa compreensdo. Assim, a compilacdo de Mahasi
torna mais simples a identificacdo dos estagios que todo meditador deve passar ao
empreender a pratica da meditacdo vipassana. De acordo com Mahasi, 0 objetivo inicial
para os meditadores que realizam o retiro é o alcance do primeiro estagio da lluminagédo
chamado de sotapatti, “aquele que entrou na correnteza”. Ele afirma que diversos
meditadores ja alcancaram este primeiro estagio da lluminacdo em até mesmo vinte e

um dias de intensa pratica do método suddha-vipassana, o puro Insight.
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Estudos em Daoismo numa perspectiva descolonial

Daoist Studies in a decolonial perspective

Matheus Oliva da Costa’

Resumo: Esse artigo € uma critica aos estudos em daoismo, assim, ¢ uma metateoria
desse campo de estudos, € ndo se trata de um artigo diretamente sobre o daoismo. Nosso
objetivo ¢ refletir sobre as mudangas histdricas do campo dos estudos em daoismo numa
perspectiva descolonial. Faremos isso através de uma revisdo bibliografica de
especialistas que se destacaram nesse campo, resultando, entdo, em um estado da arte
panoramico sobre o tema. A perspectiva tedrica € descolonial, tanto de autores que
defendem uma descolonizacao a partir da critica da modernidade-colonialidade, como
Dussel e Mignolo, como também da critica ao orientalismo iniciada por Said.
Concluimos defendendo que a categoria de “oriente” e a divisdo entre ‘“daoismo
religioso e daoismo filosofico” sejam abandonadas, dado seus maleficios coloniais aos
estudos do Daoismo.

Palavras-chave: Religides chinesas. Ciéncia das religides. Filosofia daoista.

Abstract: This paper is a criticism of the Daoist studies, thus, it is a metatheory of this
field of study, and it is not a research directly on Daoism. We aim to reflect on the
historical changes in the field of Daoist studies from a decolonial perspective. We will
do this through a bibliographic review of experts who have stood out in this field,
resulting, then, in a panoramic state of the art on the subject. The theoretical perspective
is decolonial, both from authors who defend decolonization from the critique of
modernity-coloniality, such as Dussel and Mignolo, as well as from the critique of
Orientalism initiated by Said. We conclude by defending that the category of “Orient”
and the division between “Religious Daoism and Philosophical Daoism” should be
abandoned, given its colonial harm to the studies of Daoism.

Keywords: Chinese religions. Study of religions. Daoist Philosophy.

1 — Introducio

“Entre as religides mundiais, o Daoismo ¢ a indubitavelmente a mais

incompletamente conhecida e a mais pobremente entendida”, segundo os autores

! Agradeco a leitura atenta dos pareceristas e todos os seus comentarios, corregdes e elogios.
? Professor de Filosofia da UERR. Pés-doutorando em Filosofia pela USP. Doutor ¢ mestre em Ciéncia
das Religides pela PUC-SP, e graduado em Ciéncia das Religides pela UNIMONTES.
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Russell Kirkland, Tim Barrett e Livia Kohn (2000, p. xi). Quais foram os motivos que
levaram a isso? Primeiro, a nogdo de “religides mundiais” descende do cientista das
religides Cornelis Tiele (1884), quando fez sua classificacdo de todas as religides do
mundo que ele conhecia identificando algumas como “religides éticas”. Curiosamente, o
mesmo Tiele classificou o Daoismo ndo como “religides éticas universais”, como fez
com o Budismo, Cristianismo e Isld, mas como religido “ética nacional”, tal como o
Judaismo e o Bramanismo. Contudo, ele ignorou que o Daoismo ja no século XIX havia
se difundido por quase toda a Asia, e isso ja h4 alguns séculos.

Assim, a Ciéncia das Religides® (Religionswissenschaft, Study of Religions),
mesmo sendo uma ciéncia autdbnoma que nasceu no final do século XIX interessada
principalmente em religides asiaticas, por motivos que vou mostrar brevemente neste
texto, nao deu muita atencdo ao Daoismo. Até metade do século XX, pouco se sabia
academicamente fora da China sobre essa tradi¢do chinesa, e as informagdes eram ou
cheias de mal-entendidos ou romantizadas. Mesmo em sua terra natal havia muitas
informagdes recheadas de preconceitos de outros grupos sociais, fato que tem
ressondncia até hoje entre chineses e seus descendentes.

Segundo, essa tendéncia de conhecer o Daoismo apenas parcialmente e de uma
maneira enviesada continuou por quase todo o século XX, tendo sinais de mudanga
apenas no final desse século. E isso se refletiu na forma como essa tradicdo era
entendida socialmente. Apds décadas de omissdo ou mengdes pontuais do Daoismo nos
paises ndo-asiaticos, a partir do final do século XX comegou a existir uma onda de

interesses na tradi¢do daoista ou em alguns dos seus elementos. Por exemplo, existem

N2

atualmente usos populares do termo & Dao (Tao) em todo o mundo, como publicagdes

com o modelo de titulo “O Tao do...”: O Tao da Fisica de Capra, O Tao do Pooh de
Hoff — nos EUA —, e O Tao da Libertagdo de Boff, e at¢ O Tao da Biologia de Martinho
Junior, no Brasil, sdo alguns exemplos. Nota-se uma nova moda do Daoismo, igual a

moda anterior do Zen Budismo, ainda que isso ndo se reflita em um nUmero

¥ Temos consciéncia da diversidade — ou confusdo — de termos em nossa area. Diante disso defendemos
que o termo mais adequado para nossa ciéncia seria Religiologia, como se tem proposto desde a década
de 1960. No entanto, dado o estranhamento que este termo pode ter, € que o tema desse artigo € de outra
natureza, nos satisfazemos em defender a nomenclatura com Ciéncia, no singular, e das Religioes, no
plural (Ciéncia das Religides), explicitando que temos um ethos académico proprio e que somos uma
disciplina cientifica autdbnoma, e também que estudamos a pluralidade das expressdes culturais que
consideramos como religiosas. Assim esta padronizado no texto.
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estatisticamente expressivo de pessoas que se dedicam de maneira mais compromissada
com essa tradi¢do, tal como aderentes de outras religidoes como o Isla ou os Mormons.

Voltando ao contexto académico, foi preciso mudar esse quadro. Toda uma
geragdo de autores e autoras da Asia, Europa e América do Norte publicou e apresentou
desde o final do século XX até hoje uma série de novas abordagens sobre o Daoismo, de
forma que este possa ser melhor compreendido. Infelizmente essa renovacdo ainda tem
baixo impacto no Brasil e em toda América Latina, que, sendo uma regido
historicamente colonizada e subjugada, mesmo apos a sua independéncia politica formal
continua apresentando uma coloniza¢do de seu pensamento. Nesses casos, ¢ necessario
primeiro desaprender o que aprendeu de forma colonizada para depois poder aprender
de forma mais autonoma e mais proxima da realidade.

E nessa dire¢io de reaprendizado que Walter Mignolo (GIULIANO; BERISSO,
2014, p. 68) nos propde que “aprender a desaprender para voltar a reaprender ... se trata
de uma pedagogia descolonial”. Podemos exercer essa pedagogia descolonial de forma
geral, repensando de forma critica os conhecimentos eurocéntricos e colonizantes que
nos ensinaram. Acreditamos que ¢ possivel fazer isso também a partir de casos
singulares, como no caso especifico do estudo académico do Daoismo. Para J.J. Clarke
(2000, p. 13) “o estudo do Daoismo pode nos fornecer o potencial para desaprender
nossos proprios habitos conceituais”, que, aplicado ao Brasil, seria o hdbito orientalista
de estudar a China dentro de terminologias essencialistas e coloniais. Nesse sentido,
essa ¢ uma pesquisa em metateoria do campo denominado estudos em daoismo, uma
reflexdo sobre as teorias e abordagens de pesquisa sobre o Daoismo, e ndo um estudo
diretamente sobre o Daoismo. Trata-se de uma abordagem teoérica e metodoldgica
propria da Ciéncia das Religides Sistematica, um dos dois ramos classicos dessa ciéncia
(¢f- COSTA, 2019).

Este artigo tem o objetivo de refletir sobre as mudancgas historicas dos estudos
daoistas, de forma que um conhecimento mais atualizado e académico sobre o Daoismo
possa ser construido também entre brasileiros, lus6fonos e latino-americanos. Quando
digo atualizado, fago referéncia a busca por fontes recentes, fruto da virada dos Estudos
em Daoismo (Daoist Studies) na metade do século passado, que buscou entender o
Daoismo em suas fontes empiricas e expressoes historicas, mostrando toda sua riqueza e

evitando juizos de valor normativos. J& por académico quero simplesmente dizer que a
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tradi¢do daoista serd apresentada através de uma revisdo bibliografica de estudiosos/as
académicos/as.

Para que a intengdo acima seja realizada, langarei um olhar descolonial ao tema,
buscando questionar e desconstruir preconceitos de origem colonial e, assim, essa
tradicdo religiosa chinesa possa ser vista sob uma nova lente mais respeitosa e historica.
Isso € necessario para que seja constituido um campo de estudos sério sobre o Daoismo,
seja dentro da Ciéncia das Religides ou de qualquer outra area (Histéria, Antropologia,
Filosofia etc.), caso contrario, nogdes orientalistas e romantizadas dessa tradigdo vao

continuar a obstruir possibilidades interessantes de pesquisas.

2 — Modernidade-Colonialidade, orientalismo e pensamento descolonial

Os europeus ibéricos, em especial Portugal, foram os pioneiros do que mais
tarde foi chamado de Sinologia, ou seja, os estudos especializados na China. No
entanto, o impulso inicial ndo teve continuidade em forma de instituicdes ou grupos de
pesquisa, como nos casos das tradicdes intelectuais posteriores. Comecando pelos
ibéricos, ¢ tendo seu apogeu entre franceses, ingleses ¢ alemaes, estes estudos sobre o
“oriente” e sobre culturas chinesas, especificamente, tem como pano de fundo histérico
a modernidade/colonialidade.

O termo modernidade deve ser acompanhado da sua dimensdo “sombria”, a
colonialidade ou colonialismo, conforme autores que propdem a descolonialidade do
saber. Buscando romper e questionar a hierarquia construida historicamente no bindémio
modernidade-colonialidade, é interessante ver estes ultimos séculos chamados de
modernos através dos resultados e processos gerados pelas interagdes de varios povos
que se encontraram, € menos por fatores intra-europeus. Podemos falar, entdo, de
transmodernidade. Ou seja, o periodo que vivemos ha alguns séculos ocorreu
essencialmente pelo encontro de culturas que criou transculturalmente a atual
configura¢ao mundial (DUSSEL, 2005).

Importante notar que ndo se trata do discurso de uma suposta “pos-
modernidade”, de autores europeus e norte-americanos, que nao questiona, mas sim,
corrobora com a grande narrativa (mito) europeia criada para legitimar o colonialismo

de nacdes europeias imperialistas. A visdo descolonial nasce justamente de atores
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sociais nascidos no entdo chamado terceiro mundo, dos subalternos, dos/as que estavam
a margem do idealizado centro da modernidade — civilizagdes centro e norte europeias e
os EUA. Conforme Mignolo (2013), o processo de colonialismo causou o que ele
chama de ferida colonial, resultado gerador de desestruturagao cultural dos envolvidos
na colonizagdo. Gera, entdo, a diferenga colonial, que ¢ a transfiguragdo da diferenca
cultural em hierarquias de valores — raciais, patriarcais, geopoliticas — segundo nogdes
arbitrarias e pejorativas em que sempre culturas dos colonizadores eram valorizadas e a
dos colonizados estigmatizadas negativamente4.

Aplicado ao nosso tema, o Daoismo chinés, ¢ interessante citar que a
colonialidade tem uma expressdo especifica quando aplicada as tradi¢des e povos
asiaticos: o orientalismo, conforme a obra homoénima de Edward Said (1990) que foi
um dos textos fundadores dos estudos descoloniais. Este livro informa que desde o
século XVIII foi reforcado que existe uma suposta divisdo do continente euro-afro-
asiatico entre “ocidente” e “oriente”, visdo posteriormente expandida a todo o mundo
pelos agentes do colonialismo na forma do que Albuquerque (2001) chama de uma
geografia imaginaria.

Para Said (1990, p. 14-15) pode haver trés sentidos para orientalismo: 1)
Produgdo, area ou pesquisador/a académico que pesquise o “‘oriente”; 2)
Ontologico/Estilo de pensamento: distingdo basica entre Oriente/Ocidente, inerente a
realidade, visto como um dado, sendo uma visdo mais essencialista de oriente; 3) Ideias
e instituicdes colonizadoras europeias — com mais forca de franceses e ingleses
(OLIVEIRA, 2011) — e estadunidenses feitas para representar ¢ dominar o “oriente”.
Assim, o “oriente” ¢ “ensinado, pesquisado, administrado e pronunciado em certos
modos discretos” (idem, p. 209), influenciado, sobretudo, pela visdo colonialista
europeia do séc. XIX sobre uma série de povos e regides chamados generalizadamente
de “orientais”. O autor também propde diferenciar o orientalismo manifesto ou
explicito, e um orientalismo latente, que ocorre inconscientemente, € por isso ¢ mais

difundido.

* Vale lembrar que na Antropologia cultural houve um debate intenso entre uma visio evolucionista social
e outra visdo culturalista, tendo vencido esta ltima, apds mostrar como a nog¢ao de evolucdo cultural
tinha fortes bases racistas e eurocéntricas, além de graves erros metodolédgicos. Esse debate ¢ um dos
panos de fundo da atual discussdo chamada de estudos subalternos, pds-coloniais ou descoloniais.
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Apos o langamento desta obra em 1978, houve muitas criticas e reinterpretagdes
desse pensamento. Mostro agora algumas das mais relevantes para o presente objetivo
deste texto. Sintetizando criticos de Said que, ao mesmo tempo, notaram a forca e
aplicabilidade das suas hipoteses, Frank Scherer (2001) propde ver o orientalismo como
uma relagdo dialética, e ndo como simples dominagdo. Saindo do paradigma de
opressor-oprimido, este autor mostra que o orientalismo ocorre numa relacdo dindmica
entre europeus (e estadunidenses) e populagdes asiaticas. Ou seja, além dos europeus, os
proprios asiaticos sdo atores sociais ativos que reagem a posicdo orientalista dos
colonizadores estrangeiros. Suas reagdes podem ser tanto de rejeicdo quanto de uso do
discurso orientalista.

Jorn Borup (2005), também sintetizou vdarios autores — Carrier, Lindstroms,
Faure Ketelaar, Bharati, Lopez, Kopf, Sharpe ¢ Kohn —, mostrando toda uma variedade
de termos resultantes do processo mais amplo: orientalismo interno, pseudo-
orientalismo, orientalismo reverso, etno-orientalismo, ocidentalismo, etno-
ocidentalismo e ocidentalismo estratégicos. Uma critica de Borup (2005, p. 477) que
destacamos ¢ o fato de que a representagao mutua de dois lados, nem sempre pacifica,
ndo é apenas um incidente entre Europa-Asia. Ao contrario, trata-se de uma forma
recorrente na relagdo entre religides, em que elas utilizam autorrepresentacdes e
representacoes do outro para identificar e legitimar a si mesmos ou deslegitimar a
alteridade.

Nessa logica, Federico Settler (2002) aponta a necessidade de dar voz aos
sujeitos de agéncia através de autores nativos e pesquisa empirica. Em outras palavras,
estudos culturais descolonizantes devem ouvir as vozes de especialistas nativos tanto
quanto a de especialistas “de fora”, ainda que seja importante notar que isso ndo implica
aceitar nem um e nem outro sem a devida andlise critica. Na pratica, acreditamos que
mais do que ouvir os nativos religiosos, em estudos académicos faz-se especialmente
importante escutar os estudiosos que sdao nativos, ja que isso abarcaria o duplo critério
de ser alguém nativo do que se estuda e ser alguém especialista. Isso, claro, ¢ um
critério de inclusdo e ndo de exclusdo, consequentemente, qualquer estudioso ou
estudiosa, de qualquer origem deve continuar a ser bem-vindo e a ser considerado em

revisdes bibliograficas.

> Sobre ocidentalismo, ver também BURUMA e MARGALIT (2006).
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No caso especifico do orientalismo aplicado & China, David Martinez-Robles

(2008), baseado no académico chinés Zhang Léngxi 5EFE)Z, mostra que os estudos

europeus sobre cultura chinesa passaram de uma sinofilia dos jesuitas admirados por
essa sociedade para uma sinofobia, um discurso de receio e até de 6dio aos chineses. E
importante apontar que essas sdo expressoes da ferida colonial aberta pelos séculos de
tentativa de colonizagdo, especialmente no autodenominado “século da humilhac¢ao”
que a China sofreu entre metade do século XIX nas guerras do opio até o fim do
colonialismo e a subsequente revolu¢do comunista desde 1949. Ser sinofilista ¢ ter uma
visao romantizada e que omite aspectos que podem ser problematizados nas culturas
chinesas. Ter sinofobia ¢ apresentar um medo ou desconfianga desproporcional a tudo
que vem da China tendo como base preconceitos ou visdes estereotipadas — algo que a
pandemia de COVID-19 infelizmente trouxe a tona novamente com muita forca. Os
dois extremos sdo perigosos: tanto a visdo romantizada e idealizada quanto o discurso
de aniquilagdo do outro cultural embagam uma observagdo mais séria e profunda das
culturas.

Scherer (2001) observara o que pode ser denominado de auto-orientalizag¢do, ou
seja, um processo em que povos asiaticos, como os chineses, comecam a se estereotipar,
utilizando, de modo consciente ou ndo, de representagcdes exageradas e especializadas
de si mesmos. No mesmo sentido, Arif Dirlik (1996) aponta para um fendmeno ainda
mais especifico: a orientalizacdo dos orientalistas. A visao do oriente enquanto discurso
colonial de “esséncia” acaba por criar um estudo e pesquisadores/as também
estereotipado/as, com uma sinofilia romantizada. Em outras palavras, ha pesquisadores
que orientalizam as proprias ideias e suas proprias representacdes como pessoas que
pesquisam um suposto “oriente” cheio de caracteristicas substantivadas como “mistico”,
“Intuitivo” ou “feminino”. Dessa forma, omitem a propria diversidade dos estudos
asiaticos, tratando seu proprio campo de estudos como algo fixo e caricaturado.

Diversos autores (cf. CLARKE, 2000; CHAVES FILHO, 2012; PORTO, 2012;)
sintetizam vozes que criticam também a visdo demasiada pessimista da critica
orientalista de Said. Aceitam a tese saidiana, mas alegam que muitos dos escritores
interessados no dito “oriente” eram motivados por um auténtico amor ao saber, ou
simplesmente ndo estavam associados ao colonialismo. Outros (APP, 2010), buscaram

expandir o estudo da critica ao orientalismo, aumentando a pesquisa para estudos
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europeus sobre Asia que Said ndo incluiu, bem como séculos anteriores no
considerados antes. Ha também os que mostram a atualidade e relevancia de Said para
os estudos culturais das religides, sobretudo para: (1) repensar as visdes politicas por
tras destes estudos, (2) repensar o conceito de religido como universal, e (3) dar mais
énfase para a pluralidade e menos para dicotomias, como King (1999, 2005) e Vreis
(2005).

Tendo isso em vista, € importante que nos, brasileiros e lus6fonos africanos e
asiaticos (que também passamos pela colonizagdo e sabemos as consequéncias desse
processo problematico), devemos ter cuidado ao tratar de temas asiaticos, em geral, e
chineses, especificamente. Uma vez que recebemos e praticamos o legado intelectual da
formatagdo europeia de pensar academicamente, ¢ interessante uma autorreflexao e
autocritica ao tratar de temas sinologicos. Da mesma maneira, a Ciéncia das Religides,
como disciplina académica autonoma, e os estudos sobre religides, em geral, precisam
também se descolonizar (SMITH, 1998; KING, 1999, 2005; PYE, 2011, WIRTH,
2013). Para isso seus pesquisadores/as devem: (1) buscar ampliar seus temas/objetos de
estudo para além de obviedades como “religides mundiais” ou igrejas da moda, (2)
abordar com respeito e com consideracao os saberes nativos, ¢ (3) aumentar o escopo do
canon de analise para saberes e autores além dos europeus ou europeizados, admitindo
que outras culturas também pensam e oferecem esquemas uteis a pesquisa. Destarte,
aqui busco romper com representacdes coloniais a partir de um olhar intercultural para o

entendimento do Daoismo.

3 — Descolonizar o Daoismo — esclarecendo termos chaves

Said (1990) afirmou que o dito “oriente” seria uma invengdo artificial do
autoproclamado “ocidente”. Partindo desta base, Clarke (2000, p. 11, 29, 196) mostrou
que, muitas vezes, também o Daoismo pode ser mais proximo de uma construgdo
mental romantizada pela mentalidade europeia ou norte americana, do que de algo real.
Ter uma visdo descolonial — ou simplesmente ndo orientalista — da tradi¢cdo daoista
significa revelar sua historicidade e pluralidade. Afasto-me, assim, dos dois modelos
copiados da visdo orientalista em que essa tradicdo ¢ frequentemente apresentada no

mundo luséfono e latino americano: por um lado, uma visdo pejorativa
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orientalista/colonial, por outro, uma visdo romantizada que a supervaloriza conforme o
proprio interesse.

Para ficar mais claro ao/a leitor/a, vamos resumir dois debates importantes para
uma compressdo atualizada, académica e respeitosa do Daoismo: as formas como essa
tradi¢do foi e continua sendo representada por outros grupos, ¢ a recente virada dos
Estudos em Daoismo. No entanto, esclarecimentos devem ser feitos antes. Sendo o
Daoismo uma tradi¢dao religiosa chinesa, portanto dentro do espectro do estudo das
culturas e religidoes chinesas, faz-se necessario esclarecer dois temas: China e religido
(POCESKI, 2013, p. 2-5).

China tal como ¢é conhecida hoje, como nagdo unificada, ¢ uma construgao
muito recente, ainda que tenha raizes milenares. Em sua histéria o que chamamos de

China teve e tem muitas variaveis: nem sempre teve o territério que tem hoje; tém

muitas etnias que a compdem, além na maioria ;X Han, chegando a ter sido dominada

por algumas delas em alguns periodos; bem como ha chineses fora da China

continental, chegando a ter regides chinesas que sdo paises autdnomos, como =5

Taiwan; por fim, héa diversas grandes narrativas sobre China. Assim, por China deve ser
entendido um sistema cultural complexo que ¢ base para uma civilizagdo e serve de
modelo de comportamento dos seus povos.

Religido e religioes sao termos muito abalados, enquanto conceitos tedricos,
desde as criticas do cientista das religides Wilfred Smith (2006) em 1962, reforcadas
pelo antropologo Talad Asad desde 1991 (KING, 1999). A principal critica é a suposta
universalidade da religido, vista como tendo fundo o uso politico colonial de dominagao
europeia cristd. Se, por um lado, essa critica ¢ importante e impactante, por outro lado
um estudo sério e académico das religides ndo deve perder do seu horizonte o que € seu
objeto de estudo (J. SMITH, 1998). Buscando um olhar simultaneamente amplo,
criterioso, atualizado e refinado teoricamente, sigo o cientista das religioes Hanegraaff
(1999). Ele realiza sua defini¢do de religido em trés blocos complementares € inter-
relacionados: religido ¢ qualquer sistema simbdlico que influencie a acdo humana por
oferecer possibilidades de manter ritualisticamente o contato entre 0 mundo cotidiano e
um quadro metaempirico mais geral de significado. Quando esse sistema simbolico

existe como uma instituicdo, trata-se de wuma religido, singular de religioes.
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Complementa, ainda, que os seres humanos, individualmente, podem manipular os

sistemas simbolicos sociais de forma livre, e chama isso de espiritualidade.

3.1 — Representagdes do Daoismo: breve historico chinés e o impacto orientalista

A propria nocdo de que existem pessoas daoistas foi uma representacdo social

externa feita na dinastia Han )¥. Anne Cheng (2008, p. 122) nos informa que a nog¢io de

Escola do Dao (Daojia 8 %) é uma construcio poéstuma aos textos a que se refere.

Trata-se de uma classificacdo de uma entre as varias formas de pensamento encontradas
nos periodos de Primavera e Outono (772-481 Antes da Era Comum, AEC) e dos
Estados Combatentes (403-256 AEC). Foi construida a partir dos escritos de dois

antigos historiadores chineses: StTma Tan &) 53T (165-110 AEC) e seu filho STma Qian
5] 5% (145-85 AEC), escritor do Shiji S£1C, Memorias Historicas. Inicialmente, eles
rotularam os escritos Liozi ¥, Zhuangzi £ e outros como escola Huang Lio &%

em referéncia ao Imperador Amarelo (Huingdi & 75) e a Liozi. Posteriormente, a

nomenclatura Daojia foi usada para designar os mesmos textos.
Mais de um século apds essa representacdo oficial, somada a uma série de

fatores descritos mais a frente, fizeram surgir comunidades que tinham o principio do
Dao (38 Tao) como centro da atengdo — este e outros termos serdo explicados mais

adiante. Essa ideia, manifestada como divindades, teriam revelado novos ensinamentos
que foram compilados em textos e motivaram a criacao — € mais tarde manutengao — de
comunidades distintas da populagdo chinesa em geral. Tais grupos inicialmente tentaram
fazer um Estado autonomo baseado em tais fontes, tendo seu lider religioso como lider
politico, mas acabaram sendo perseguidos ou sendo obrigados a mudar o discurso e
ceder ao governo imperial. Dessa abertura, um termo daoista — entdo uma

autorrepresentacdo — que ¢ usado para explicar o que une os praticantes sacerdotes e

N

leigos é “xiudao 1E3&”, cultivo do Caminho (KOMJATHY, 2008).
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Ao longo da historia chinesa houve muita relagdo dos cultivadores do Caminho
ou daoistas com outros grupos e outras formas de ver o mundo, ocorrendo tanto por
trocas reciprocas e harmoniosas, como por disputas, depreciagdes e até perseguigdes.
Sua relacao com os budistas, por exemplo, foi fértil para os dois lados, mas também fez
de ambos concorrentes mutuos no campo religioso e filosofico chinés. Todavia, ¢ com a
relacdo com os eruditos ou confucionistas que a atual representacdo mais geral do

Daoismo tem raizes. Talvez como uma reagao ao que foi chamado de neoconfucionismo

da dinastia Song 7R (960-1279), onde houve um sincretismo declarado com técnicas

profilaticas e meditativas do Daoismo e budismo, houve uma revanche dos letrados

oficiais. Desde entdo, Chéng (2008, p. 642-665) explica, de modo geral, que a classe

dos funciondrios piblicos e ministros dos Qing ;5 (1644-1912) tentaram rejeitar toda

contribui¢cdo ndo confuciana, ou seja, de origem daoista, budista ou influéncias externas

recém-chegadas como o cristianismo europeu; o erudito Yan Yuan BT (1635-1704)

chegou mesmo a considerar estas tradigdes como nocivas para a vida social (Cheng,
2008).

Em partes fundamentados pelos relatos e escritos de confucianos mais rigidos
dos periodos imperiais, varios missionarios cristios europeus € norte-americanos que
chegaram na China a partir do século XVI (como M. Ricci), mas, sobretudo, no século
XIX, apresentaram classificagdes entre o que consideraram “nobre/verdadeiro”, e o que
consideraram “inaceitavel/falso” no Daoismo. Essas no¢des foram exportadas a Europa
e EUA. O principal alvo de um estranhamento inicial, que se tornou discriminac¢ao
sistematica, era o aspecto mais magico, mediunico e exorcista. Tais elementos do
Daoismo praticado pelos sacerdotes e pelo povo foram entendidos como uma
degradag¢do da tradigdo de textos daoistas da Antiguidade chinesa, bem como eram
vistos como simples supersticoes. Estes preconceitos sdo observados nos primeiros
autores que abordaram o Daoismo academicamente em linguas latinas desde o século
XIX, como J. Legge e J.J.M. de Groot (cf. CLARKE, 2000, p. 37-62).

Da mesma forma, tais visdes continuam atualmente através de varias opinides
populares, como as observadas por Siegler (2010). Este autor percebeu entre o que
chamou de daoistas estadunidenses (Admerican Daoists), a associagao de um “Daoismo

filos6fico” a algo “puro”, e um “Daoismo religioso” a algo “supersticioso”. Notem
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como a divisdo ¢ pautada por preconceitos culturais da diferenca colonial. Essa
diferenciag¢do foi reforcada de forma mais explicita, possivelmente, pelo sindlogo H.
Creel em 1956, existindo antes de forma subentendida em diversos textos, tanto de
fontes chineses como ndo chinesas (CLARKE, 2000, p. 18).

Importante informar que essa categorizacdo orientalista ¢, até hoje, muito
difundida e aceita com naturalidade, tendo dois aspectos: rejei¢do — em parte ou total —
do Daoismo como algo supersticioso e decadente, e, em outro sentido, nota-se o
paradoxo gerado pelos missionarios cristaos, como James Legge ou Thomas Merton.
Eis o paradoxo: divulgaram o Daoismo como ndo religioso, ou, pelo menos, sua
“esséncia” como filosofica, no entanto, um dos resultados foi que as culturas da Europa
e da América comecaram a ver o Daoismo como uma alternativa espiritual/religiosa as
suas civilizagdes (CLARKE, 2000).

Duas consequéncias se relacionam aos dois aspectos mencionados. (1) Devida a
essa visao pejorativa, o Daoismo recebeu pouquissima aten¢do em estudos académicos.
Isso, seja sobre a China, seja na disciplina Ciéncia das Religides, sendo que a ultima ja
tinha desenvolvido muito seus conhecimentos sobre Budismo e “Hinduismo” até inicio
do século XX, mas omitiu o Daoismo das suas pesquisas ainda focadas na nogdo de
religides mundiais. (2) Houve um florescimento de uma perspectiva romantizada,
purista, idealizada, textual, e, por isso, orientalista, do Daoismo em ambientes
contraculturais europeus e norte-americanos. Assim, o Daoismo foi /ido nessas regides
do mundo nas lentes de grupos e pensadores esotéricos como a Sociedade Teosofica e
C.G. Jung, sobretudo na chave de leitura de que era uma filosofia perene, uma esséncia
universal. Bem como toda uma visdo do protestantismo cristdo dos missionarios de
valorizagdo do individualismo e suposta liberdade dos textos daoistas se tornou
influente. Mais tarde, as mesmas visdes foram usadas por autores conectados de alguma

maneira ao movimento Nova Era (KIRKLAND, 1997; CLARKE, 2000).

3.2 — O nascimento dos Estudos em Daoismo e suas inovacoes

Toda uma geracdo de académicos do século XX e XXI, comecando na propria

China, no Japdo, franceses e alemaes, comecaram a questionar todas essas

representacdes pejorativas do Daoismo. A busca por compreensdes mais profundas,
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historicas e empiricas fez surgir o moderno campo dos Estudos em Daoismo (cf.
KIRKLAND, BARRETT, KOHN, 2000; BARRETT, 2005, 2014; PREGADIO, 2008;
KOMIJATHY, 2008, 2014; KOHN, 2009). Como este ndo ¢ o objeto especifico deste
texto, mas apenas um meio de mostrar a quem estd lendo como essa nova visao foi
construida, sera apenas indicado resumidamente os principais nomes, acontecimentos ¢
inovagoes.

Durante a primeira Reptblica chinesa (1911-1949), numa onda de orgulho
cultural nacionalista, foi reeditado o Céanon ® daoista (Daozang 3& ¥f). Esse ¢

considerado um marco para o novo olhar que foi posto sobre essa tradi¢ao. Dois tipos
de abordagens sobre Daoismo sdo notadas neste primeiro impulso: (1) A maioria, que o
viam como uma tradi¢do distorcida, fruto de um entendimento confuciano chinés e

vitoriano inglés — protestante cristdo e imperialista do séc. XIX — do Daoismo, e que
ignoravam as fontes daoistas escritas; e (2) outros como Chén Guofu FRE %5, na China,

Henri Maspero, na Franga, ¢ Yoshioka Yoshitoyo, no Japdo, que aceitaram a
importancia histdérica do Daozang como fonte documental.

Por algumas décadas, até os anos 1970, o Japao e a Franca eram os tnicos paises
que tinham centros de pesquisa em Daoismo e um numero significativo de especialistas.
Na China, apesar de ter estudos modernos sobre religides que remontam também ao
século XIX — e, desde a era imperial j& havia estudos germinais — softia as guerras dos
séculos XIX e XX, e, sobretudo, pela persegui¢do as religides durante a Revolucao
Cultural (1966-1976), consequentemente, aos seus estudiosos. Assim, s6 voltaria a ter
estudos académicos nessa temdtica na abertura politica de 1978, tendo institutos e
programas de pods-graduacdo. Depois dos primeiros escritos de Chén em 1949, a
continuidade de produgdes se deu mais em Taiwan e Hongkong, e desde os anos 1980
tem florescido estudos, inclusive sobre Daoismo (HE, 2011; YANG, LANG, 2011). Isso

ocorre também devido a retomada dessa religido na China e Taiwan, que apos anos de

® Algumas pessoas podem estranhar o uso do termo Canon neste contexto, mas essa ¢ a forma como o
conjunto de Escrituras (ou “Livros Sagrados™) daoistas tem sido traduzido para idiomas neolatinos.

Tanto académicos como daoistas tem utilizado dessa traducdo. O termo em chinés, Daozang &7, é

composto de %8 Dao, uma referéncia a nogdo central dessa tradigdo, e o termo zang 78, que significa

EEINT3

“deposito [de algo]”, “tesouro publico” ou “Escritura” — estas ultimas palavras aludem ao Tipitaka

(sanscrito: Tripitaka), o Canon budista, que em chinés ¢ Sanzang — 7.
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discriminacdes estatais, volta a ter sua existéncia permitida e até incentivada, tendo,
pela primeira vez na sua historia, associagdes nacionais unificadas (WANG, 2005)

Houve algumas geragdes de especialistas em Daoismo nestes centros,
destacando o nome de Ofuchi Ninji no Japdo e Maxime Kaltenmark na Franca. Até a
época desses autores, as fontes de estudo do Daoismo foram predominantemente
textuais e arqueoldgicas. Os estudantes formados por Kaltenmark nos anos 1960 e 1970
foram proeminentes ¢ fortaleceram o campo de estudo: Anna Seidel, Michel
Strickmann, Isabelle Robinet, Catherine Despeux, Farzeen Baldrian-Hussein, e seu
sucessor, Kristofer Schipper (KOHN, 2009, p. 219). Este ultimo foi importante nao
somente nos estudos do Canon (¢f. SCHIPPER, 2004), mas também na pesquisa
empirica de tradigdes vivas do Daoismo, estudadas, sobretudo, em Taiwan, devida a
maior liberdade politica deste pais (cf. SCHIPPER, 1993).

Em culturas de lingua inglesa, Edward Schafer (Universidade da California) ¢
considerado o pai dos estudos daoistas estadunidenses e formou estudantes
proeminentes, como Livia Kohn, hoje um dos maiores nomes da tematica. E h4 muitos
destacaveis pelos seus estudos: na Inglaterra, Timothy Barrett, sobre a relagdo entre
Daoismo e Budismo na China e com o Shintoismo no Japao; nos EUA, Stephen Little
se destacou pelo estudo das artes daoistas, Michael Saso, sobre o fundador dos Mestres
Celestiais, um dos primeiros movimentos daoistas, Russell Kirkland pela releitura da
critica descolonial sobre a tradi¢do daoista, J. Clarke, E. Siegler, e Komjathy sobre a
recep¢do estadunidense ao Daoismo; no Canadd, James Miller chamou atengdo pelo
estudo da relagio entre ecologia e Daoismo. Também em toda Europa e Asia
comecgaram a ter centros de estudo, obras e estudiosos importantes, como o italiano
Fabrizio Pregadio, especialista sobre alquimia daoista, a taiwanesa Susan Huang,
especialista em arte visual daoista, o chinés Z. Yin (2005), especialista em turismo em
espacos daoistas.

Hé algumas observagdes sobre o recente campo dos Estudos em Daoismo.
Assim como a propria religido daoista tem elementos que valorizam e destacam
mulheres, o seu campo de estudos académicos também tem muitas, e se destacando pela
qualidade. O crescimento do final do XX desse campo de estudos feito por estudiosos
ndo asiaticos teve diferentes interpretacdes, mas preserva convergeéncias: (1) rejeicao de

construcdes orientalistas para o entender o Daoismo; (2) reconhecimento da



Revista Discente do Programa de

o4

‘,'L;/,) SACRILEGENS Pés-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

L

“chinesidade” do Daoismo, (3) privilegiam os dados fatuais do proprio Daoismo ao
invés de opinides, e (4) conhecem a importancia das formas vivas do Daoismo atuais
(KIRKLAND; BARRETT; KOHN, 2000, p. xiv).

Uma das construcdes orientalistas mais impactantes na forma atual de ver o
Daoismo ¢ a divisao entre tipos dessa tradicdo, frequentemente como filosofico e

religioso (CLARKE, 2000). Essa diferenciagdo ¢ chamada de “dogma sinologico” por

Schipper (2004, p. 6), que nos lembra de que o proprio Daozang trata Daojia B e

Daojiao %8 # — traduzidos muitas vezes como “Daoismo filos6fico” e “Daoismo

religioso” — como sindénimos e intercambiaveis. Ao contrario dessa visdo, o Daoismo
ndo ¢ visto pela literatura especializada recente como uma filosofia, mas,
principalmente, como uma tradi¢do que engloba varias dimensdes. A diferenciacdo entre
um suposto Daoismo filosofico em oposi¢do a um Daoismo religioso constitui-se como
uma classifica¢do inadequada e baseada em preconceitos de outros grupos sociais, como
confucianos e cristdos (cf- KIRKLAND, 1997; CLARKE, 2000; SCHIPPER, 2004).

Buscando repensar tais dicotomias equivocadas, ha o termo Daoismo historico,
enfatizando as expressoes historico-empiricas dessa tradi¢cao, ao contrario de uma nogao
vaga de Daoismo apenas como uma filosofia antiga chinesa. Isso, claro, ndo exclui o
fato de o Daoismo ter sua forma de pensamento (“filosofia”), e ter seus aspectos
devocionais € metaempiricos (“religiosos”), somados a muitas outras facetas. Assim,
seguindo reflexdes recentes de Pregadio (2020), ¢ mais adequado falar de filosofia
daoista ou filosofia do Daoismo e de religido daoista ou expressoes religiosas do
Daoismo, indicando que se trata de expressoes de uma tradicao maior.

Um dos argumentos centrais em prol dessa nova visdo foi escrito por Robinet
(1997), que defende o Daoismo como uma tradi¢do cumulativa de fontes heterogéneas
sintetizadas num todo coerente. E, desde sua institucionalizacao no século II, esse todo
coerente tem abarcado cada vez mais elementos, formando, assim, uma tradi¢do plural
que, no entanto, tem fontes comuns em que suas expressoes singulares se servem. Para
entender melhor quais seriam esses elementos, seria necessario outro texto somente para
isso. Se voce, leitor ou leitora, se interessar em compreender o Daoismo em suas fontes
enquanto um conjunto de tradigdes historica, ja existem obras académicas em portugués

(BUENO, 2016; COSTA, 2015; POCESKI, 2013) e em inglés (BOKENKAMP, 2005;
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MILLER, 2008; KOHN, 2001, 2009; KOMJATHY, 2014; PREGADIO, 2020;
ROBINET, 1997; SCHIPPER, 1993). Bem como existem também obras de autores
daoistas que escreveram para quem se interessa em praticar essa obra, mas que

oferecem uma aproximagdo instigante para quem nao conhece a tradicao (CHERNG,

2000, 2006; SILVA, 2014; TIAN, 2003; WONG, 1997.)

Conclusao

No inicio desse texto destacamos que o Daoismo ¢ uma das tradicdes menos
estudadas dentre as religides que se difundiram no mundo, bem como ¢ uma das menos
compreendidas. Vimos os problemas que dessa omissdo e ignorancia sobre a forma
como o Daoismo foi estudado, e como isso tem sido alterado desde o final do século
XX. Tendo em vista nosso objetivo de refletir sobre as mudancas historicas dos estudos
daoistas, podemos apontar algumas conclusdes metatedricas. Para poder existir um
conhecimento mais atualizado e académico sobre o Daoismo construido também entre
brasileiros, lus6fonos e latino americanos, ¢ imprescindivel que estes abandonem
termos demasiado geralistas como “oriente”, bem como abram mao de distingdes
coloniais como ‘“daoismo religioso” e “daoismo filosofico”, de modo que o todo
coerente das tradigdes daoistas possam ser compreendidas em suas expressoes
propriamente historicas, e ndo por esteredtipos que tém fortes vieses politicos de
discriminagdo do que ¢ culturalmente “verdadeiro” ou “falso” segundo critérios
eurocéntricos.

Assim, o estudo académico das tradi¢des daoistas nos convida a repensar a
aplicabilidade de categorias tedricas consagradas por um pensamento colonial, bem
como leva a criarem novos modelos de analise que fuja de esteredtipos orientalistas
simplistas na Ciéncia das Religides, na Antropologia, na Filosofia e outras areas. Na
pratica, estudar institui¢cdes religiosas daoistas, culturas daoistas, filosofias daoistas ou
corporalidades daoistas podem ser feitas sem a necessidade dos conceitos e divisdes
colonialistas.

O que o pesquisador ou pesquisadora deve lembrar ¢ que historicamente ha
diversas expressoes daoistas, sendo sempre necessario apontar de que daoismo estd se

falando e em que contexto especifico este se insere. Evita-se, assim, nogdes
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megalomaniacas como “oriente” ou “ocidente”, que sdo vagas, imprecisas e
colonialistas. Da mesma forma, claro que ¢ possivel uma analise estritamente filosofica
do daoismo, indo direto ao ponto e discutindo o potencial dos conceitos daoistas para
pensar metafisicamente, ou ainda para responder a dilemas éticos ou politicos. Para
tanto, ¢ desnecessario apelar ao for¢ado conceito de um suposto “daoismo filosofico”
que ¢ “separado” de expressdes “supersticiosas”, conforme a narrativa colonial. Por fim,
o cientista das religides também ndo precisa reduzir todo o Daoismo como sendo
meramente uma religido, mesmo se estiver estudando especificamente uma expressao
religiosa como cerimonias daoistas para divindades, ja que essa € uma tradi¢do cultural

bem mais ampla, e abrange diversos aspectos, para além do religioso.
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O néo-agir no Taoismo

Non-action in Taoism

Klinger Scoralick

Resumo: Este texto € uma apresentacdo preliminar sobre a nocdo de né&o-agir
pertencente a tradicdo do taoismo. Trata-se aqui de um esforco de compreensdo em
forma de anotaces, um mapeamento das estruturas e de caminhos possiveis para se
percorrer 0 vasto labirinto dessa filosofia tdo antiga e, em principio, tdo distante da
cultura judaico-cristd. Ndo se tem aqui a pretensdo de se propor qualquer novidade
quanto ao pensamento taoista, mas tdo-somente descrever o significado do ndo-agir e,
consequente, da propria nogdo de Tao.

Palavras-chave: Taoismo. N&o agir. Wu wei. Tao. Etica.

Abstract: This text is a preliminary presentation on the notion of non-action belonging
to the Taoism tradition. This is an effort to understand by means of notes, a mapping of
the structures and possible paths to go through the vast labyrinth of this philosophy so
ancient and so distant, in principle, from the Judeo-Christian culture. There is no
intention here of proposing any novelty regarding Taoist thought, but only describing
the meaning of non-action and, consequently, the notion of Tao.

Keywords: Taoism. Non-action. Wu wei. Tao. Ethics.

Introducéo

Ninguém esté tdo errado
como aquele que sabe todas as solucdes.

(Chuang Tzu)

Juntamente com o confucionismo e o budismo, o taoismo (ou daoismo) constitui
um dos trés pilares da religido e cultura chinesas (MASSON-OURSEL, 1948;
BERTHRONG, 1996) — sendo comum, por exemplo, encontrar na iconografia chinesa,
as figuras de Buda, Confucio e Lao-Tse reunidas. Apesar das doutrinas de Confucio
terem atingido maior forca e alcance no pensamento chinés (HODOUS, 19564;
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VANDERMEERSCH, 1997), tem-se que a figura de Lao-Tse, sempre envolta de
mistérios e mitos, ganhou lugar de destaque em meio a tradicdo do taoismo. As
primeiras fontes do taoismo enquanto pensamento filoséfico sdo atribuidas a dois
ilustres personagens: Lao-Tse e Chuang Tzu. Do-Dinh (1958) afirma que é Chuang Tzu
o verdadeiro grande nome do taoismo — tendo o livro Chuang Tzu se tornado uma
grande obra da filosofia chinesa, que influenciou todos os pensadores e todas as
religibes da China, com grande repercussdo na elaboracdo do pensamento budista Zen
(MERTON, 1989). O taoismo € uma religido popular — tentativa chinesa de criar uma
religido pessoal (MASPERO, 1971) — que contém uma longa e importante tradi¢cdo
escrita e erudita, ligada a China profunda. Seus textos tém uma grande difusdo, mas
conservam uma dimensao iniciatica devido a sua transmisséo oral. Tendo se difundido
na China, o taoismo é de dificil compreensdo, sobretudo para aqueles que pertencem
culturalmente ao campo das religides abradmicas, pois é um pensamento “que pouco se
adequa as nossas ideias e sobre o que ¢ uma religido.” (SCHIPPER, 1997, p. 506).

O Tao Te King (também conhecido como Dao De Jing, Dao De Ching ou Tao
Te Ching), livro sagrado composto de pouco mais do que cinco mil ideogramas, é
escrito em linguagem simples, as vezes ritmada, mas em sentido tdo vago que as
numerosas versdes diferem radicalmente uma das outras. Chegou-se a inimeros livros
de explicacdo desta obra. Os taoistas, entdo, passaram a ler mais os livros de explicacao
que explicavam as explicacdes dos explicadores, que explicavam as primeiras
explicacbes, do que o proprio Tao Te King (WILGES, 1982, p. 35). Ndo se sabe ao
certo se o livro foi todo ele escrito pelo préprio Lao-Tse ou se é uma compilacdo
posterior de seus discipulos.

Pouco se sabe sobre a vida de Lao-Tse (outras grafias: Laozi, Lao Tzu, Lao-Tseu
e Lau Tsi), apesar de sua insurgéncia contra a autoridade dos sacerdotes chineses, o que
fez com que ele protagonizasse, ao lado de outros personagens, entre eles Confucio,
uma onda de revoltas contra o sacerdécio do mundo antigo (BEAVER, 1996, p. 42).
Também € sabido que Lao-Tse teria tido discipulos e que ndo lhes teria transmitido o
seu verdadeiro ensino. Todavia, a existéncia de Lao-Tse ja se viu questionada,

sobretudo devido a narrativa em torno de seu nascimento, vida e morte (cf. DONINI,
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1965, p. 307; SCHIPPER, 1997, pp. 515-516)% Lao-Tse, que em chinés quer dizer
“Velho Mestre” — e que teria se chamado Er dan Li — teria vivido por volta do século VI
antes da era cristd, e se lhe atribui a autoria do livro intitulado Tao Te King (Livro do
Caminho e da Virtude ou Livro da via e da Ac¢do), que acabou sendo considerado
canbnico em 666 E.C. (Era Comum). Nessa mesma época, 0 proprio Lao-Tse foi
homenageado pelo imperador Gao Zong (650-684 E.C.) da dinastia Tang, com o titulo
de Tai Shang Xuan Yuan Huan Di (Sublime Imperador de Mistica Origem). Ja em 1013
E.C. o imperador da dinastia Song, Zhen Zong (998-1023 E.C.), acrescentou-lhe o titulo
de Tai Sahng Lao Jung (Sublime Senhor Lao), como é geralmente conhecido pelos
adeptos taoistas.

A doutrina de Lao-Tse e a do taoismo como um todo é essencialmente um
esforco para harmonizar a vida do homem na terra com a existéncia e a lei do universo,
Tao. A fonte de inspiracdo principal do taoismo é o Tao — palavra que aparece setenta e
seis vezes no Tao Te King e que possui um significado bastante variado, conforme
Kaltenmark (1965). “Pode-se dizer que o espirito da China € o proprio espirito do Tao”
(AZEVEDO, 1973, p. 321). Temos, pois, que o principal tema da filosofia taoista € a
harmonia entre 0 homem e o cosmos. Assim, fundamenta-se o proceder humano na
imitacdo do Tao. O Tao significa, caminho, mas também o Ser (Logos, Deus, etc.) ao
qual o caminho conduz. Dentre os aspectos mais importantes dessa filosofia difundida
por Lao-Tse e Chuang Tzu, destacam-se aqui as nocOes de tao e de wu wei. Assim €
possivel visualizar melhor a dindmica da cosmologia taoista.

Para os taoistas ndo ha uma preocupacao primeira com a construcdo de uma
sociedade perfeita, assim como havia em Conflcio (SE-TSIEN KAO, 1945). Para eles
isso acabara ocorrendo quando todos observarem e imitarem o Tao. A sociedade

coletiva ideal realizar-se-4 quando ocorrer cooperacdo espontanea, sem que haja um

2 Segundo a tradicéo, sua mée o teria concebido enquanto uma estrela cafa do céu e o teria criado em seu
ventre por um periodo de 72 a 82 anos. Ao nascer, Lao-Tse teria, portanto, a aparéncia de um recém-
nascido e a sabedoria de um velho; além disso, possuia o segredo da longevidade. No fim de sua vida,
montando num bufalo, Lao-Tse ia transpor as fronteiras do Império, ia no caminho para o Oeste, na
direcdo do pais da morte e do mundo do caos. Neste instante ele foi reconhecido como um verdadeiro
sébio pelo guarda do Desfiladeiro, len-Hi, encarregado da passagem que separa 0 mundo do além. Este
pediu que lhe ensinasse a verdade. Lao-Tse deteve-se alguns dias na casa desse humilde funcionério,
curioso das coisas eternas, redigiu o seu testamento espiritual: Tao Te King. Depois, retomando a sua
pacifica montaria, afastou-se e nunca mais foi visto neste mundo. Diz a tradigdo que ele ainda
permanece vivo em isolamento e siléncio. Sobre sua existéncia real ou ndo, Sproviero (1998) alude ao
fato de uma possivel confuséo historica por parte de Si Ma Quian, historiador chinés, a qual foi indicada
por Fung Yu-lan, historiador contemporéaneo.
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poder central dirigente. Logo, o taoismo também dirige-se, de certa forma, para
questBes politicas, apesar de sua aparéncia inicial, requintada de muita mistica e pouca
praticidade. Os taoistas foram adversarios ferrenhos das sociedades de seus tempos, pois
insistiam que a verdadeira sabedoria consistia em viver conforme a natureza e ndao no
esforco de construir uma sociedade e uma civilizagdo. (O confucionismo, que se
empenhava na educagdo moral, logo, era tanto inGtil quanto perigoso, uma vez que

afastava o homem de sua verdadeira natureza).

Avia, o Tao

Conflcio ndo especulava a respeito da natureza do Tao, mas simplesmente o
propunha como norma fundamental do proceder humano (POTTER, 1944). O Tao para
ele seria a retiddo primordial que rege o universo, a sociedade humana e o
comportamento do individuo, pois como ele dizia em seus Analectos (Lun Yu): Quem
prestou atencdo ao Tao pela manha, pode morrer sem remorsos pela tarde. Enquanto
Conftcio ndo se ocupava com o conhecimento das realidades metafisicas — pois era
preciso preocupar-se com a vida daqui — Lao-Tse entendia que o abandonar-se no Tao
deixava com gque o mundo cuidasse de si mesmo. O taoismo encontra-se inteiramente

voltado para dimensdo metafisica da vida, a qual abarca todo o sentido da existéncia.

O Tao é a pétria de todos os seres, (...)
Por isto € o Tao 0 Bem Supremo.
(LAO-TSE, 1973, pp. 155-156).

Tao é o seio materno do Universo.
(LAO-TSE, 1973, p. 135).

Chuang Tzu dizia:

Tudo de que o peixe necessita é perder-se na agua.
Tudo de que 0 homem necessita é de perder-se no Tao.
(MERTON, 1989, p. 85).

Embora no confucionismo o Tao também possuisse relevada importancia,
Chuang Tzu acreditava que 0 Tao que Conflcio tanto amava ndo era o “grande Tao”,

que € invisivel e incompreensivel. Antes, era “um reflexo menor do Tao, como se
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manifesta na vida humana. Era a sabedoria tradicional ensinada pelos antigos, o guia
para a vida pratica, o caminho para a virtude” (MERTON, 1989, pp. 27-28). A base de
toda a critica de Chuang Tzu a respeito da filosofia de Confucio é a de que ele
verdadeiramente nunca se aproxima do Tao nem mesmo o0 leva em consideracao.
Segundo Chuang Tzu, Confucio recusava-se a se preocupar com um Tao mais elevado
do que o do homem. Ha uma preocupagdo com o “destino” do homem, pois segundo
Confucio todas as pessoas nascem boas e precisam de educacéo para manterem-se boas.
Lao-Tse afirma, também, que as pessoas nascem boas, mas que, ao contrario, nao
precisam de instrugdo. “O pombo toma banho todo dia para se tornar branco? Nio. E
branco por natureza. O mesmo acontece com as pessoas. Se sdo boas e justas em si ndo
é preciso ensinar-lhes a justiga” (WILGES, 1982, p. 35). Nesses termos, e de modo
contrario ao confucionismo, a ética taoista esta fundada unicamente na imitac¢do do Tao,
0 que também vale para o Estado. O principe deve governar unicamente pelo exemplo

da prépria perfeicdo do Tao.

Governar um grande reino

é tdo facil como dar liberdade a um peixinho.
Quando o reino é governado no espirito de Tao (...).
(LAO-TSE, 1973, p. 151).

O termo ética deve ser entendido aqui como o proceder humano (modo de ser),
mas ndo enquanto vinculado a algum codigo de conduta, pois o taoismo é tipicamente
“uma doutrina amoral”. E a causa disto estd em seu “extremo monismo”. (ELORDUY,

1976, pp. 316-317). No Tao Te King se Ié o seguinte:

Quem vive nas profundezas do seu ser,
nada sabe sobre virtuosidade. (...)
Ignora a moralidade de seu agir. (...)
Age pela caridade. (...)

Age por uma lei interna (...)

Bebe as &guas da Fonte (...).
(LAO-TSE, 1973, pp. 104-105).

A ética genuina so existe

onde 0 homem vive de dentro da sua fonte
e age pela pureza do seu coragao (...).
(LAO-TSE, 1973, p. 65).
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Consequentemente, Lao-Tse se posiciona criticamente em relacdo a ciéncia e a
cultura e vé a salvacdo no retorno as condi¢bes naturais e simples. Mais do que se
preocupar com uma férmula do bem governar, o taoismo preocupa-se com uma férmula
do bem viver. E, por certo, bem viver significa viver de acordo com o Tao e nele perder-
se. N&o h4, portanto, uma busca de aperfeicoamento do homem e da mulher no mundo,
mas, sim, uma busca e dedicacdo a contemplagdo da natureza, procurando a realizagdo
no espontaneo e “trans-ético” (BEAVER, 1996, p. 251). Os mestres do taoismo buscam
o0 tornar-se parte do “eu-todo-nada” da realidade, Tao. “Na verdade, toda a filosofia e
toda a cultura chinesas tendem a ser ‘tauistas’, num sentido mais amplo, pois a ideia do
Tao é, de uma ou outra maneira, central no pensamento chinés tradicional” (MERTON,
1989, p. 27). O Tao é uma realidade superior, absoluta, que transcende tudo o que é
sensivel ou insensivel no ser. O Tao é ainda uma realidade inefavel que ndo pode ser
dita. O Tao é incriado, completo, a origem de todas as coisas que da a vida a todos —
sem agir. E a ordem, a lei invaridvel da natureza presente em tudo, mas sem possuir
nada; ela esta presente, mas ndo se impde a estrutura das coisas. Vejamos alguns trechos

do Tao Te King sobre o Tao.

Aguele que sabe a respeito do Tao, cala.
Aguele que fala do Tao, ndo sabe.

O sabio vive calado, (...)

Assim, unifica-se com o grande Uno (...).
(LAO-TSE, 1973, p. 143).

O insondavel (Tao) que se pode sondar
N&o é o verdadeiro Insondavel.
(LAO-TSE, 1973, p. 25).

O Tao se parece com um quadro infinito
Sem angulos.

Com um vaso de tamanho ilimitado

Sem conteudo algum.

Parece-se com um som de infinita vibragéo
Que ndo se ouve.

Com uma imagem infinitamente grande
Que ninguém pode ver.

(LAO-TSE, 1973, p. 113).

Em lugar das verdades reveladas o taoismo nada propde, a ndo ser um paradoxo.
Certamente todos conhecem o Tao (a via) e, contudo, ninguém o conhece. Aquilo pelo

qual tudo e, tal e qual, sempre ultrapassara o entendimento humano.
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Tao é insondavel,

E invisivel, apesar de seu Poder.

O mundo néo o conhece.

Se reis e principes tivessem consciéncia de Tao
Todas as criaturas lhes prestariam
Espontanea homenagem.

O céu e a terra se uniriam em jubilo

Para fazer descer suave orvalho,

E os homens viveriam em paz,

Mesmo sem governo algum.

Quando o Tao assume a forma,

Pode ser conhecido mentalmente,

Mas todos os conceitos

Sdo apenas indicios

Que apontam para o Inconcebivel.

N&o se esquega 0 homem da sua limitac&o.
Quando consciente da sua limitag&o,

N&o ha perigo.

Neste caso, a relacdo

Entre o concebivel e o Inconcebivel

E como entre regatos e lagos

E as grandes torrentes que demandam os mares.
(LAO-TSE, 1973, pp. 92-93).

Chuang Tzu diz que “Tao” ¢ apenas um nome.

O objetivo de uma armadilha para coelhos é pegar coelhos.
Quando estes sdo agarrados, esquece-se a armadilha.
(MERTON, 1989, p. 196).

O objetivo das palavras e dos nomes é transmitir o sentido do ser, a melodia da
existéncia. Quando as coisas sdo apreendidas, as palavras sdo esquecidas. Identifica-se
no taoismo a presenca de uma critica ao conhecimento, pois o conhecimento do Tao ndo
é um conhecimento comum. E preciso evitar a dispersido que introduz a multiplicidade
no ser. Por essa razéo, Lao-Tse “condena o saber e, em primeiro lugar, a falsa ciéncia

dos valores que ensinam os moralistas e os ritualistas” (KALTENMARK, 1965, p. 60).

O séabio atinge a sabedoria
Sem erudicdo (...)
Termina a sua jornada
Sem viajar.

(LAO-TSE, 1973, p. 125).

Cultura genuina é orientar-se
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Pelo Tao.
(LAO-TSE, 1973, p. 137).

O siléncio é um caminho seguro, em contraposic¢do ao conhecimento.

Quanto mais falamos no Universo,
Menos o compreendemaos.

O melhor é ausculta-lo em siléncio.
(LAO-TSE, 1973, p. 36).

O Tao também esta na origem de todas as coisas. O Tao ndo € o Um, mas faz

nascer o Um, pode ser o Um e depois pode fragmentar essa unidade, dividi-la.

Do Tao veio o Um.

Do Um veio o Dois.

Do Dois veio o Trés.

E o Trés gerou os Muitos.
Toda a vida surgiu da Treva
E demanda a Luz.
(LAO-TSE, 1973, p. 115).

Do abismo do Tao nasce a vida (...)
Por isso 0s vivos veneram o Tao (...)
Porquanto o Tao da vida a tudo.
(LAO-TSE, 1973, p. 133).

Na cosmologia taoista 0 Tao é constituido pela bipolaridade complementar do
cosmos, que permeia toda a filosofia de Lao-Tse, que é simbolizada pelo diagrama
chinés chamado tei-gi. O tei-gi simboliza a quintesséncia da filosofia de Lao-Tse, o alfa
e 6mega do Tao e da mentalidade chinesa, o yin e o yang, desdobrar de principios
antitéticos, opostos e complementares como o escuro e o luminoso, o frio e o quente, 0
masculino e o feminino, entre outros demais. O yin e o yang formam o Tao (cf.
HODOUS, 1956b, p. 39). Yin e yang opdem-se permanentemente. Da sua dindmica dual
resultam as transformacgdes de toda a criagdo: o dia e a noite, os ciclos lunares, as
estacOes, a vida e a morte. A sua agdo € ciclica: quando o yin atinge 0 seu apogeu,
transmuta-se em yang e vice-versa. S&0 modalidades de energias cosmicas mutaveis e
em continua interacdo. Esta alternéncia € a primeira das leis césmicas. Uma vez yin,
uma vez yang, eis 0 Tao. Uma vez vida, uma vez morte, eis a transformacéo dos seres,

diz Chuang Tzu. O movimento continuo do mundo é provocado pelo crescer e diminuir
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das forgas duais yin e yang. Tao, no inicio, criou esses contrarios que sdo como luz e
trevas, felicidade e dor. Com base nessas concepcdes de mundo Lao-Tse dissemina sua

metafisica, sua ética em que o Tao unifica o que é diverso.

Tao é como a plenitude,

Que 0 uso jamais desgasta.

E como uma vacuidade,

Origem de todas as plenitudes do mundo.

Desafia as inteligéncias agucadas.

Desfaz as coisas emaranhadas,

Funde em uma s6 todas as cores, unifica todas as diversidades.
(LAO-TSE, 1973, p. 34).

O Tao congrega toda a realidade e as Unicas forgas permanentes na natureza
provém do poder do Tao; o Tao se manifesta nas leis da natureza; o Tao é o principio do
universo e também um padrdo para o comportamento humano, expressando-se atraves

daquilo que se chama de “acdo ndo planejada’ ou “ndo-agir”, wu wei.

O néo-agir, o wu wei

O Tao néo age,
E por esse ndo agir tudo é feito.
(LAO-TSE, 1973, p. 102).

(...) é pelo ndo-agir
Que é regido o Universo.
(LAO-TSE, 1973, p. 145).

Ha no taoismo, como ja mencionado, uma critica ao conhecimento e a moral, de
modo que o homem ndo é o centro da vida, a medida de todas as coisas, mas parte da
natureza. E o homem somente podera ser ele mesmo quando se tornar uma so coisa com
0 Tao, pela superacdo do que é transitorio. O conhecimento ai ndo € especulativo, mas
mistico e intuitivo, ou seja, € alcancado através da participagdo no absoluto e da
anulagdo das diferengas entre o individuo e o mundo. A verdadeira sabedoria consiste,
pois, em se despir de tudo o que podemos ter adquirido e que nos leva para longe
daquilo que realmente somos. Esse é o caminho da sabedoria. Para isto € necessaria uma
educagdo, mas ndo a maneira de Conflcio — pois “Lao-Tse ‘viaja’ no Céu com seu

4

corpo sobre a terra e Conflicio ‘viaja’ sobre a terra com seu corpo no Céu” (CAVIN,
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1968, p. 171). Educacdo aqui é unido com o Tao, do qual se recebe a virtude que nos
ensina a maxima simplicidade, que nos permite fazer as coisas, sem agir. O ndo agir é
de importancia capital no pensamento de Lao-Tse e do taoismo em geral. O wu wei “¢ a
doutrina taoista por exceléncia que preside o comportamento do individuo e inspira o
homem de governo” (CAVIN, 1968, p. 169). Significa ndo pretender manipular, destruir
ou forgar a natureza, mas estar inserido em seu curso. A “proposta de Lao-Tse ndo é
sendo uma aplicacdo de seu principio de wu wei e de ndo resisténcia”
(KALTENMARK, 1965, p. 72). O wu wei (ndo-agir) é um conceito que néo significa
uma simples passividade, como um deixar correr, mas nao-interferéncia, agir sem agir,
atividade passiva. E um “se deixar guiar e conduzir pela grande cosmo-consciéncia”

(LAO-TSE, 1973, p. 16).

A néo-acdo do sébio ndo é a inagdo. (...)

E vazio, é quieto, é tranquilo, é sem-sabor

O siléncio, a ndo-acdo: esta é a medida do céu e da terra. (...)
Do vazio vem o0 ndo-condicionado. (...)

Da quietude, a agdo. Da acéo, a realizagdo.

Da sua quietude vem sua ndo-acgdo, que é também acéo
E é, portanto, sua realizagdo. (...)

Porque o vazio, o quieto, o tranquilo,

O siléncio e a ndo-acao

Eis a raiz de todas as coisas.

(MERTON, 1989, pp. 106-107).

O contentamento e 0 bem-estar imediatamente se tornam acessiveis,
desde que vocé cesse de agir tendo-os em vista e, ao praticar o nao-
agir (wu wei), vocé obterd, tanto a felicidade como o bem-estar.

Eis como resumo isto:

O céu nada faz: seu ndo-agir é sua serenidade.

A terra nada faz: seu ndo-agir é seu repouso.

Da unido destes dois ndo-agires

Procedem todas as acoes,

Todas as coisas sdo feitas.

Como este devir

E vasto e invisivel!

Tudo provém de nenhum lugar!

Como é vasto, invisivel —

Nenhum meio de explica-lo!

Todos os seres em sua perfeicdo

Nascem do ndo-agir.

Dai se dizer:

“O céu e a terra nada fazem

nada ha, porém, que ndo fagam”.

(MERTON, 1989, pp. 131-133).



Revista Discente do Programa de

Sy
‘,'(’;—')j SACRILEGENS Po6s-graduacao em Ciéncia da Religidao da UFJF

L

Mas € preciso perguntar: “onde estara 0 homem capaz de alcangar este nao-
agir?” (MERTON, 1989, p. 133).

Poucos homens, aqui na terra, sabem

Do segredo do ensinamento sem palavras
E do poder do agir

Pelo ndo-agir.

(LAO-TSE, 1973, p. 117).

Fundamentalmente, observa-se que o taoismo é uma doutrina da felicidade (cf.
VANDIER-NICOLAS, 1965, p. 72ss), em que 0 homem perde a felicidade ao se afastar
da harmonia do Tao universal. O ideal do procedimento do s&bio é uma espécie de
“deixar ser”, o wWu weli, a “contemplac¢do desinteressada do eterno” (ZILLES, 1997, p.
34) ou a obtencio de um “estado de vazio”. E preciso apoiar-se no repouso, com
serenidade, condicdo da uma filosofia do “olho do furacdo”, em que se encontra paz no
meio da tempestade. “Ha, sempre, uma possibilidade aberta, escancarada, diante de nos
e em qualquer situacdo. O Tao Te Ching nos diz que isso ¢ ‘ser inteligente’, e podera
fazer de n6és um Rei” (AZEVEDO, 1973, p. 328). No taoismo, originalmente, ndo se
confere “um significado especial para o homem dentro da natureza, a ndo ser a
faculdade de conhecer que a sua felicidade estad em retornar ao Tao” (PIAZZA, 1991, p.
343). E esse caminho € atravessado pelo wu wei. Trata-se de um certo ocultamento de si
mesmo e o0 anonimato. (cf. SPROVIERO, 1998, p. 58).

O homem do Tao

Fica desconhecido. (...)

E 0 maior homem de todos
E 0 ninguém.

(MERTON, 1989, p. 121)

O wu wei é uma sabedoria que deve ser encontrada, observada e imitada.

Agir pelo ndo-agir!

Sede ativos na inatividade!

Achai gosto no desgosto!

Vede o grande no pequeno!

Vede 0 muito no pouco!

Enfrentai 0 6dio com 0 amor no coragéo!
Reconhecei o dificil,

Antes que apareca a sua dificuldade!
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Realizai o grande,

Amando o pegueno!

Todo o complicado no mundo comega
Comeca no simples!

Todo o grande

Nasce pequeno!

O sébio ndo se preocupa com sua salvacao,
E por isto a encontra.

Quem facilmente promete,

Né&o merece confianca.

Quem age levianamente

Esbarra com dificuldades.

O sabio prevé as dificuldades,

E por isto as supera.

(LAO-TSE, 1973, pp. 158-159).

A ideia que permeia 0 Tao Te King é que o sabio é aquele que procura desfazer
as complicagdes das coisas e aplainar as suas arestas. O “sabio age pelo ndo-agir”
(MERTON, 1989, p. 28). Esse ndo-agir ndo é atividade que se oponha a passividade. “O
carater verdadeiro do wu wei ndo é a mera inatividade, mas sim a acdo perfeita — por se
tratar de um ato sem atividades” (MERTON, 1989, p. 39). E ato sem resisténcia, ato n&o
separado da origem. Trata-se de um modo de ser nem ativo nem passivo. E ato sem
resisténcia, ato ndo separado da origem. Trata-se de um deixar-se guiar e conduzir-se
pela grande cosmo-consciéncia. O verdadeiro wu wei de Lao-Tse € uma candida e
jubilosa disponibilidade césmica do homem integral, que se deixa invadir pelo “Uno
divino” (LAO-TSE, 1973, p. 118, nota do tradutor).

Com o wu wei 0 taoismo orienta-se para 0 ensinar sem palavras, agir sem
atividade. Essa sabedoria silenciosa, que ensina sem palavras e age sem atividade
representa a maior poténcia do Universo; é o falar e o agir da propria divindade, o wu
wei de toda filosofia chinesa. “Trata-se de uma poderosa atitude sem atos, de uma
vacuidade-plenitude, de um todo-nada” (LAO-TSE, 1973, p. 118, nota do tradutor).
Tem-se, desse modo, que o taoismo vai de encontro a concepcdo de homem de
Confucio, que age por virtuosidade e moralidade, inspirado na tradi¢do e nos ritos (SE-
TSIEN KAO, 1945). Esse homem da praxis, que conhece o valor do util, ndo conhece,
todavia, o valor maior, que € o valor do inatil (cf. sobre O inatil em MERTON, 1989,
pp. 194-195).

O oleiro faz um vaso, manipulando argila,
Mas é o oco do vaso que Ihe d& utilidade.
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Paredes sdo massas como portas e janelas,
Mas somente 0 VAcuo entre as massas
Lhes da utilidade —

Assim sdo as coisas fisicas,

Que parecem ser o principal,

Mas o seu valor esta no metafisico.u-we
(LAO-TSE, 1973, p. 48).

Retoma-se aqui Chuang Tzu. O segredo da vida proposta por Chuang Tzu ndo é
a acumulacdo de virtude e do mérito — proposta do confucionismo — mas o0 wu wei. Se 0
homem esta em harmonia com o Tao, isto é, 0 Tao césmico, o “Grande Tao”, ndo agira
“de acordo com uma maneira de agir humana e autoconsciente, mas segundo a maneira
esponténea e divina do wu wei, que é a maneira de agir do préprio Tao, e, portanto, a
fonte de todo o bem” (MERTON, 1989, p. 33).

Quem obedece ao Tao

Torna-se mais modesto, dia a dia.

N&o deseja nada,

E acaba ndo fazendo nada.

E, gracas a essa obediéncia desinteressada,
Tudo é feito por meio dele.

(LAO-TSE, 1973, p. 127).

Tudo se realiza pelo ndo-agir. O ndo-agir relaciona-se, em certa medida, com a
questdo da imortalidade. (CAVIN, 1968, p. 269). “O problema central do taoismo (...) é
a vida futura, a necessidade da imortalidade e da imortalidade pessoal”
(KALTENMARK, 1965, p. 146). Os caminhos para esse dominio do tempo sao
maltiplos. Ai temos as ramificagdes do zen. Podemos dizer que o caminho da sabedoria,
do sabio — daquele que desaparece sempre por detras das suas obras, que é tdo anébnimo
como o préprio Tao, cuja auséncia invisivel realiza todas as presencas visiveis — conduz

a imortalidade. A sabedoria o torna um imortal (hsien).

Porque o sabio é invulneravel.
Porque para ele ndo ha morte.
(LAO-TSE, 1973, p. 132).

O taoismo surgiu desde o seu inicio com peculiaridades de uma religido de
salvacéo individual, centrada na procura pela Longa Vida, quer dizer, da imortalidade,

pois aquele que segue os ritmos dos ciclos cosmicos, aquele que imita o Tao, renova-se
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como a natureza. O homem comum vive entre os pares de opostos: vida e morte, salde
e doenca, e assim por diante. Mas 0 s&bio, o iniciado, reduz essas antiteses a uma grande
sintese. Para ele os polos, aparentemente contrarios, sdo complementares, uma vez que
ele transcendeu as antiteses ilusorias e atingiu a sintese verdadeira.

A ambicdo do homem taoista consiste em roubar o segredo do Céu e da Terra,
arrancar dai o segredo da propria vida, a fim de concretizar o seu desejo de
imortalidade. “Para agarrar o destino nas maos € preciso antes de mais nada dominar o
universo interior” (SCHIPPER, 1997, p. 523). Assim, o verdadeiro imortal vive para
aprender uma vida em sintonia com o Tao (BEAVER, 1996, p. 252), com o Tao que age
no repouso. “Apoderar-se” do Tao, mergulhar nessa sabedoria que esta para além do

corporeo, garante a imortalidade.

Do abismo do Tao nasce a vida;

E mantida pelo poder da vitalidade,
Manifestada pela maternidade,

E completada pelo livre arbitrio da vida.
(LAO-TSE, 1973, p. 133).

Quem vive na plenitude do seu Ser
Vive como crianga recém-nascida.
(LAO-TSE, 1973, p. 141).

Quem é fiel ao Eu interno (...)
Teré vida em abundancia. (...)
Vive permanentemente.
(LAO-TSE, 1973, p. 139).

A questdo da imortalidade é um ponto chave para a cosmovisao taoista e, por
esse motivo, a pratica do wu wei se torna tdo importante, pois consiste em voltar-se para

o0 Tao, perder-se nele.

Tao é o seio materno do Universo.

Quem conhece sua mée, sente-se filho seu.

Quem se conhece como filho, vive a vida de sua mae,
Nem vé detrimento na morte.

Quem refreia os seus sentidos

E conserva as suas forgas,

N&o se esgota.

Mas quem se desgasta,

Quem se dissipa e dispersa,

Esse vive em véo.

Quem tem a consciéncia de ser apenas uma centelha,
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Esse é iluminado.

Quem, em seu dever,
Permanece maleavel e flexivel,
Esse é forte.

Permanece flexivel e maleavel,
A origem da luz,

Esse ndo sucumbe a morte,

E imortal.

Quem vive na esséncia

N&o se prende a nenhuma aparéncia.
(LAO-TSE, 1973, pp. 135-136).

Uma das bases do taoismo esta situada no éxtase mistico, que se desdobra na
ideia de imortalidade — e de donde se vé surgir um sem-nimero de obras sobre a arte de
“alimentar a energia vital”, tais como meditagao, exercicios de respira¢do, alquimia, etc.
(cf. SCHIPPER, 1997; KALTENMARK, 1965, pp. 155-179). A experiéncia mistica €
uma espécie de conversdo, que é alcancada através de um processo denominado por
Chuag Tzu de “renovagdo do cora¢do” ou “jejum do coragdo”. Segundo Lao-Tse, essa
renovacdo consiste em imitar o Tao e agir pelo ndo-agir. Procedendo desta forma a
imortalidade é, consequentemente, alcancada, € 0 homem passa a fazer parte da
totalidade do cosmo, une-se a ele. Isto é, supera-se a morte. Trata-se de contemplar e
viver 0 Tao no siléncio. “O ‘homem do Tao’ preferira a obscuridade e a soliddo”
(MERTON, 1989, p. 35). Aqui o siléncio ¢ de suma importancia. O “siléncio, a ndo-
acao: esta ¢ a medida do céu e da terra”. (MERTON, 1989, p. 106).

Quem pouco fala, encontra atitude certa
Em todos os acontecimentos. (...)

Isto é: adaptar-se em siléncio

A todos o0s acontecimentos.

Quem harmoniza 0s seus atos

Com o Tao da Realidade

Se torna um com ele. (...)

E quem assim se harmoniza com o Infinito
Recebe os beneficios do Infinito.
(LAO-TSE, 1973, pp. 74-75).

O homem nobre cumpre a ordem cosmica.
E quem cumpre esta ordem,

Se identifica com Tao, o Infinito.

E imortal como Tao

E néo subjaz a destino algum.

(LAO-TSE, 1973, p. 60).
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Considerac0es finais

A filosofia de Lao-Tse e do taoismo, como um todo, pretende instaurar um agir
desinteressado, que procura ver nas coisas simples a grandeza; no inatil o mais
importante; no pequeno o grande, e assim por diante. Diz-se de um bem viver alicercado

na gratuidade das a¢0es, guiado pelo Tao e a ndo-acgéo.

O sabio ndo tem coracdo egoista,
Inclui no seu coragéo os coragdes dos outros.
(LAO-TSE, 1973, p. 129).

Quem age egoicamente

Esta morto

Antes mesmo de morrer.

E este 0 ponto de partida da minha filosofia.
(LAO-TSE, 1973, p. 116).

Seria possivel dizer, de um modo bastante incipiente, em meio a estas anotacdes,
que o taoismo deixa indicado em sua trajetoria uma ética da alteridade®, ligada a esse
grande todo-outro chamado Tao que guia os caminhos da sabedoria da vida e diante do
qual é preciso des-interessamento, passividade, ndo-agir, entregar-se, tornar-se reféem.
Trata-se de uma ética de resiliéncia, que se mostra resistente a categoriza¢fes formais,
que indica possibilidade de ser realizada somente através do repouso (que contesta o
esforco) e de um ndo-caminho, apesar do caminho. Ndo ha propriamente uma
moralidade a ser seguida, mas apenas um perder-se silenciosamente no Tao —
abandonar-se nesse seio materno do universo, sendo por ele acolhido, onde é possivel

ganhar-se no momento mesmo em que se doa. A isso se refere o0 ndo-agir.
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Igreja Messianica Mundial: compreendendo cisdes e dissidéncias a

partir de suas caracteristicas singulares

Church of World Messianity: understanding splits and dissidences from

their singular characteristics

Breno Corréa Magalhées®

Resumo: Novos Movimentos Religiosos (NMR) estdo presentes no campo religioso
brasileiro, sobretudo a partir da década de 1970. Soka Gakkai, Sekai Kyusei Kyo (Igreja
Messianica Mundial) e Seicho No le sé&o exemplos de movimentos conhecidos no Japao
como Novas Religides Japonesas (NRJ) que se desenvolveram neste periodo. A
transplantacdo destas instituicdes foi fenbmeno amplamente pesquisado, contudo,
passada a crista da onda de expansdo das NRJ, uma classificacdo conceitual que as
caracterize pode contribuir para melhor compreensdo de um fendmeno recorrente entre
elas: as cisbes e formacdo de dissidéncias. Este artigo tem por objetivo apresentar
elementos para esta analise tomando como referéncia o caso da IMM.

Palavras-chave: Novas religides japonesas. Igreja Messianica Mundial. Formacédo de
seitas. Dissidéncia religiosa.

Abstract: New Religious Movements (NMR) have been in the Brazilian religious field,
especially since the 1970s. Soka Gakkai, Sekai Kyusei Kyo (Church of World
Messianity) and Seicho No le are examples of movements, called in Japan as New
Japanese Religions (NRJ), which have developed during this period. The transplantation
of these institutions has been a widely researched phenomenon, however, after the crest
of the expansion wave of the NRJ, a conceptual classification that characterizes them
can contribute to a better understanding of a recurrent phenomenon among them: the
splits and the formation of dissidences. This article aims to present elements for this
analysis using the CWM case as a reference.

Keywords: New Japanese Religions. Church of World Messianity. Formation of sects.
Religious dissent.
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Introducéo

A Igreja Messianica Mundial (IMM) chegou ao Brasil com o segundo fluxo
migratorio de japoneses em meados da década de 1950. Durante a primeira década
(1954-1964) desenvolveu sua doutrina e praticas, em especial, entre 0s japoneses e
descendentes das chamadas colénias. Ao longo das décadas de 1970 e 80, com a gradual
adaptacdo de seus ritos e celebracBes a cultura brasileira, consolidou sua atuagdo em
todo territorio nacional. Em 1995, com a edificacdo do Solo Sagrado de Guarapiranga,
em S&o Paulo, ela marca efetivamente sua presenca no campo religioso brasileiro.

Meishu-Sama, cujo o nome civil € Mokiti Okada, fundou a religido messianica em
1935. Em linhas gerais, sua filosofia religiosa cultiva o espiritualismo e o altruismo,
leva 0 homem a crer no invisivel [Deus e 0 mundo espiritual] e ensina que existem
espirito e sentimento ndo sé no ser humano, mas também nos animais, nos vegetais e
nos demais seres. Dentre os diversos legados de Meishu-Sama, destacam-se os Solos
Sagrados de Hakone, Atami e Kyoto, no Japéo. A respeito destes locais, ele compés o
seguinte poema: “Estou construindo o prototipo do Paraiso para que as pessoas exaustas

»2_ Além da atuacdo no campo

deste mundo nele possam descansar serenamente
religioso, Meishu-Sama desenvolveu as bases da Agricultura Natural. Defendeu ainda a
socializagdo da arte e empenhou-se na construcdo de museus, a exemplo dos Museus de
Belas Artes de Hakone e Atami.

No Brasil, a Igreja Messianica desenvolve atividades artisticas, educacionais e
filantropicas por meio da Fundagdo Mokiti Okada, “instituida em 19 de janeiro de 1971
como uma entidade [...] de utilidade publica nos &mbitos municipal, estadual e federal
com atuagdo em todo o territério nacional®. No campo da Agricultura Natural, suas
atividades sdo desenvolvidas pelo Centro de Pesquisas Mokiti Okada” e pela empresa
Korin, fundada em 1994, cujos principios baseiam-se na filosofia e no método de
Agricultura Natural, que privilegia o equilibrio entre preservacdo e uso dos recursos

naturais®.

2 IMMB (org.). Poemas de Meishu-Sama e Nidai-Sama. S&o Paulo: Fundacio Mokiti Okada, 2009, p. 25.
® Disponivel em: <http://www.fmo.org.br/a-fmo/>. Acesso em 22 de abril de 2020.

* http://www.cpmo.org.br/home#quem-somos

> Disponivel em: https://www.korin.com.br/quem-somos/
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A Igreja Messianica Mundial se enquadra no conjunto de institui¢fes religiosas
nipbnicas classificadas como Novas Religides Japonesas (NRJ). Dentro do campo
religioso brasileiro as NRJ chegaram a nosso pais como fruto da significativa migracao
laboral de japoneses, que trouxeram também, no bojo das praticas destas religides,
valores culturais aqui incorporados a nossa matriz religiosa (TOMITA, 2004). Neste
aspecto ha que se destacar o papel significativo das NRJ uma vez que sempre se
mostraram vigorosamente mais atrativas ao ingresso de brasileiros do que
representacdes tradicionais do Budismo e Xintoismo.

As NRJ cresceram especialmente no periodo de 1970 e 1980 com destaque para a
Igreja Messianica Mundial (IMM), Soka Gakai e Seicho no le (CLARK, 2008). A
Messianica tem, contudo, singularidades que a colocaram durante certo tempo em
destaque ante as demais, haja vista o fato de ser a Unica que aparece discriminada na
pesquisa censitaria do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) desde o
censo de 2000. Seu crescimento no numero de adeptos, apesar de ter tido, a0 menos
aparentemente, félego maior que suas congéneres ja ddo, segundo Usarski e Shoji
(2017), sinais de arrefecimento e estagnacéo.

Durante a fase de seu maior crescimento em nosso pais a IMM passou por
periodos de conflito na Sede Geral com repercussGes no Brasil com a formacgdo de
igrejas dissidentes. No Japdo suas congéneres também enfrentaram cada qual em épocas
distintas, disputas internas que causaram a formacéo de grupos sectarios.

Recentemente a Messidnica passou por um novo processo de litigio entre sua
direcdo e o Lider Espiritual, Yoichi Okada®. Isto ocorreu justamente ap6s um periodo no
qual a lideranca sacerdotal havia investido grande énfase na centralidade das
orientacdes da instituicao partir dele.

Neste artigo ndo objetivo analisar os conflitos internos da IMM, outrossim,
tomando-a como exemplo, aprofundar a compreensdo conceitual sobre Novos

movimentos religiosos (NMR) de origem japonesa tendo em vista sua notada presenca

® Yoichi Okada é neto do fundador da Igreja Messianica Mundial, Mokiti Okada. Informag6es adicionais
sobre o conflito interno da instituicdo estdo disponiveis em: http://izunome.news/2018/10/15/yoichi-
okada-e-seu-filho-haviam-recebido-um-nome-sagrado-da-igreja-jesus-cristo-japan-michinari-casa-do-
pai/ . Acesso em 20 de outubro de 2021. A Igreja Messianica Mundial do Brasil ndo mantém em seu site
institucional qualquer mencao ao processo de litigio interno, no continente Africano, contudo, ha uma
matéria que busca dar explicagbes a comunidade de membros de Angola. Disponivel em:
https://www.africamessianica.com/historico-da-purificacao-da-igreja-em-angola/ . Acesso em 20 de
outubro de 2021.



http://izunome.news/2018/10/15/yoichi-okada-e-seu-filho-haviam-recebido-um-nome-sagrado-da-igreja-jesus-cristo-japan-michinari-casa-do-pai/
http://izunome.news/2018/10/15/yoichi-okada-e-seu-filho-haviam-recebido-um-nome-sagrado-da-igreja-jesus-cristo-japan-michinari-casa-do-pai/
http://izunome.news/2018/10/15/yoichi-okada-e-seu-filho-haviam-recebido-um-nome-sagrado-da-igreja-jesus-cristo-japan-michinari-casa-do-pai/
https://www.africamessianica.com/historico-da-purificacao-da-igreja-em-angola/
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no campo religioso brasileiro. Para tanto busco expor algumas caracteristicas das NRJ
que facilitam os processos de cisdo, elementos estes que podem vir a constituir estudos
futuros sobre os processos de formacdo de dissidéncias tal qual o observado

recentemente na IMM.

1. Transformagdes no campo religioso brasileiro

Os anos de 1960 sdo classificados como da geracdo da contracultura e
determinaram fortemente condicfes que contribuiram para a reconfiguragdo do campo
religioso ndo apenas em nosso pais, uma vez que cresceu um descontentamento em
relacdo aos valores comuns da cultura e da sociedade, bem como a perda de valor das
instituicBes tradicionais, especialmente entre os jovens.

Segundo Gaarder, Hellern e Notaker (2005, p.273), o florescimento de novas
religides e de novas perspectivas de espiritualidade é consequéncia ou tem relagdo direta
com o que se denominou no mundo ocidental processo de secularizacdo, por meio do
qual as religiBes, ao menos as tradicionais como o cristianismo, perderam espaco de
influéncia sobre a vida social e cultural, e com a revolucdo da juventude da década de
1960 foram “lancadas as bases para novos grupos religiosos, bem como para um
renovado interesse pelo esoterismo e pelos movimentos hoje conhecidos como
alternativos”.

Contrapondo-se a ideia recorrente do discurso sobre o processo de secularizacdo
e a modernidade, Peter Berger (2001, p. 10) argumenta que “a secularizagdo a nivel
societal ndo estd necessariamente vinculada a secularizacdo a nivel da consciéncia
individual”. Portanto, ao contrario de diminuir o espago reservado a modernidade, a
religido fragmentou o campo religioso caracterizado como o tempo do pluralismo.

Segundo ele:

Se vivéssemos realmente num mundo altamente secularizado,
poderiamos esperar que as instituicdes religiosas sobrevivessem na
medida em que se adaptassem a secularizagdo; essa tem sido a
suposi¢do empirica das estratégias de adaptacdo. Mas o que ocorreu,
de modo geral, é que as comunidades religiosas sobreviveram e até
floresceram na medida em que ndo tentaram se adaptar as supostas
exigéncias de um mundo secularizado. (BERGER, 2001, p. 11).
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Por sua vez, também observando a crescente pluralidade no ocidente
contemporaneo, Campbell (2007, p. 13) apresenta sua hipotese do florescimento da
cultura oriental sobre o ocidente como consequéncia de um “processo de orientaliza¢ao”
que nao depende “simplesmente de uma importagao de ideias exdgenas, mas pode ser
entendido como facilitado pela presenca de uma tradicdo cultural nativa ao Ocidente”.
Neste sentido o crescimento das religides orientais e suas formas de espiritualidade nos
paises ocidentais podem ser compreendidos com base nesta mesma ldgica.

As décadas de 1970 e 1980 sdo o marco da abertura do campo religioso no
Brasil a pluralidade, fenémeno cujos reflexos sdo vividos ainda hoje. Este periodo foi
um terreno fecundo ao surgimento e crescimento de novas religibes e formas de
religiosidade no pais que, até entdo, era tido como essencialmente catolico.

O catolicismo ja buscava em termos mundiais, desde o Concilio Vaticano I, na
década anterior, o “aggiornamento ”” de seus fundamentos, ou seja, uma nova adaptagédo
na apresentacdo dos principios catélicos ao mundo moderno. Segundo Peter Berger
(2001, p.12), o aggiornamento catolico é um abrir de janelas da igreja para a
modernidade. Porém, “néo se pode controlar o que entra, e muita coisa entrou — de fato,
todo o mundo turbulento da cultura moderna — que muito perturbou a Igreja”. Ele

defende ainda que:

Na cena religiosa internacional, sdo 0os movimentos conservadores,
ortodoxos ou tradicionalistas que estdo crescendo em quase toda parte.
Esses movimentos sdo justamente aqueles que rejeitaram o
aggiornamento a modernidade tal como é definida pelos intelectuais
progressistas. Inversamente, as instituicdbes e 0s movimentos
religiosos que muito se esforgaram para ajustar-se aoc que veem como
modernidade estdo em declinio em quase toda parte. (BERGER, 2001,
p.13).

Embora ndo se possa afirmar haver uma relagdo direta do contexto politico e as
mudangas da religiosidade brasileira, certo estd que “algo aconteceu durante o século
XX nos paises ocidentais que culminou nas mudancas do campo religioso a partir da
década de 1960” (GUERRIERO, 2006, p. 55). Hoje se percebe que:

0S novos movimentos religiosos ndo podem ser vistos nem como
ameacas as religides estabelecidas, nem como modismos passageiros,
mas a partir das mudancas em curso nas sociedades em que eles
surgem e se desenvolvem. Assim, a grande novidade ndo estd nos
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NMRs, mas na propria sociedade. (GUERRIERO, 2006, p. 109, grifo
N0sso).

No Brasil, a contracultura chegou “com atraso e um tanto transfigurada, mas,
evidentemente, causou repercussoes entre nds” fazendo surgir a tendéncia da busca de
uma religiosidade oriental (GUERRIERO, 2009). Nossa religiosidade popular ja possuia
em si peculiaridades (p. ex., o duplo pertencimento, a liberdade de transito religioso e,
por consequéncia, a religido vivida de modo difuso na individualidade) que hoje a
literatura aponta como proprias da modernidade. Tal como afirma Guerriero (2006,
p.54):

Mesmo em vivéncias que se colocam de maneira contraria a
oficialidade catdlica, como é o caso do pentecostalismo, mantém-se
vivos e ativos os velhos deuses do povo, daquela vivéncia catélica
popular. No Brasil, maior pais catélico do mundo — conforme é
costume afirmar —, mantém-se a denominacéo oficial, mas permitem-
se multiplas e diferentes vivéncias em nivel pessoal. A conversao total
e irreversivel ao protestantismo, por exemplo, a outras religiGes que
assim exigem, é excecdo em uma sociedade que ndo requer
rompimento para confirmar a adesdo do fiel a um novo sistema
religioso. Essa maneira de vivenciar a religiosidade, caracteristica
peculiar das camadas populares no Brasil, permite ao sujeito um
distanciamento da instituicdo e uma moldagem pessoal da sua
vivéncia religiosa.

2. O milenarismo da IMM e a necessidade de uma lideranca de carisma

Religies japonesas, tradicionais ou novas, chegaram ao Brasil junto com os
imigrantes. Tiveram, via de regra, maior vigor para criarem raizes e conquistar espaco
no campo religioso brasileiro no segundo fluxo migratério apés a Segunda Guerra
mundial. Nas décadas de 1960 e 1970, em particular, as NRJ empreenderam esfor¢os de
transplantacdo religiosa para nosso pais com destaque para as j& mencionadas Igreja
Messianica Mundial (IMM), Soka Gakai e Seicho no le.

Clark (2008, p. 39), analisando as estratégias da IMM, afirmou que uma das
caracteristicas socioldgicas de movimentos messianicos como o propagado por Mokiti
Okada, fundador da Messiénica, esta assentada na forte necessidade da comunidade de

fiéis se mobilizarem em torno de préaticas e propositos.
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A0 mesmo tempo em que o veloz progresso da Igreja Messianica no
Brasil indica o poder mobilizador e motivador da crenca milenarista, o
dinamismo que esta crenca pode gerar estd inclinado a evaporar
rapidamente. Assim, tem constante necessidade de estimulo e cultivo,
especialmente onde estdo envolvidos compromissos financeiros de
peso, tais como os relacionados a construcdo de um modelo de paraiso
terrestre e de uma Cidade da Nova Era. A Igreja Messianica no Brasil,
portanto, estd constantemente elaborando esquemas para garantir que
a crenca milenarista permaneca ativa e forte. (CLARK, 2008, p. 39).

O caso mais caracteristico com o qual o autor exemplifica seu argumento é a
edificacdo do Solo Sagrado situado as margens da represa de Guarapiranga, no Estado

de Séo Paulo.

Milhares de membros brasileiros se voluntariaram, oferecendo suas
habilidades e forga de trabalho, para construir estes 370 mil metros
quadrados de espaco, um modelo do paraiso na terra, contornando a
represa de Guarapiranga que fornece agua para a cidade de Séo Paulo.
O Solo Sagrado levou quatro anos para ser construido e provou ser um
meio altamente eficaz de motivar os membros ja existentes e atrair
novos membros, resultando por fim na criagdo de um vasto complexo
de jardins, salas de leitura para estudantes de artes e oficios, além de
espacos para meditacdo, recreacdo e atividades de lazer. (CLARK,
2008, p. 40).

A grandiosidade do local demonstra a capacidade de atracdo da IMM durante o
periodo em que sua construcdo se desenvolveu. Cabe, contudo, notar que cumpridos
estes projetos, a energia de mobilizagéo se dissipa facilmente caso ndo haja outra tarefa.
Neste sentido, NMR sdo grupos que por natureza dependem basicamente da existéncia
de figuras portadoras de carisma tal como apontara Weber, ou seja, vivem através de
uma mensagem profeética.

A partir dos anos 2000 e na década seguinte, a direcdo da IMM enfatizou
amplamente centralizar sua doutrina em seu entdo quarto Lider Espiritual, Yoichi
Okada. No @mbito do discurso das liderancas e da orientagdo de praticas direcionadas
aos fiéis, a Messianica fomentou por mais de uma década a constituicdo de seu Lider
Espiritual como portador do referido carisma. Creio, neste sentido, que sSeja mais
apropriado analisar a teoria de Weber segundo a leitura de Bourdieu, qual seja que o
surgimento de lideres carismaticos ndo se deve a seu potencial sobre humano, mas a
demanda que certo grupo social tem criando sociologicamente os elementos necessarios

a emersao do
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profeta [que] traz ao nivel do discurso ou da conduta exemplar,
representacdes, sentimentos e aspiracdes que ja existiam antes dele
embora de modo implicito, semiconsciente ou inconsciente. Em suma,
realiza através de seu discurso e de sua pessoa, como falas
exemplares, o encontro de um significante e de um significado
preexistentes. (BOURDIEU, 2015, p. 92).

Considerando o fato de, na década de 1980, uma cisdo entre liderangas no Japao ja
haver dividido a instituicdo com suas repercussdes na igreja do Brasil, esta nova etapa
da IMM em nosso pais, periodo que comeca nos anos 2000, pode ser compreendida, no
processo de transplantacdo descrito por Baumann (apud RIBEIRO, 2011, p. 21), como a
fase de “recuperacdo’ ou “reorienta¢do”. Isto porque a busca por fortalecer a figura do
lider espiritual Kyoshu-Sama foi, em grande medida, justificada como retorno a um
canone da fé messianica, principio estabelecido pelo fundador que ao longo do conflito
ndo havia sido dado a devida importancia. Ou seja, a0 mesmo tempo em que objetivava
a renovacao do carisma justificava-o como meio de “reducdo de ambiguidades e, ao
mesmo tempo, uma retencdo ou recuperacdo da identidade com aquela tradicéo original,
que ¢ vista como genuina” (BAUMANN apud RIBEIRO, 2011, p. 21).

No ano de 2017 mais uma vez conflitos internos na Sede Geral em torno do Lider
espiritual e suas orientacfes, cindiram novamente a IMM no Japdo. Desta vez, contudo,
a comunicacao facilitada pela internet como um dos fatores, a auséncia da lideranca de
Tetsuo Watanabe” que falecera em 2013 dentre outros fatores foram razées para que a
querela chegasse mais rapidamente ao Brasil tendo sido fundada em setembro de 2018 a
Igreja Mundial do Messias, uma nova “religido de Mokiti Okada” (GONCALVES,
2008).

3. Elementos para a classificacdo das Novas Religides Japonesas

Passemos agora ao cerne deste artigo que € a caracterizacdo dos NMR de origem
japonesa. Sobre a terminologia “novas religides” adotada para as NRJ, Hori, Ikado,
Wakimoto e Yanagawa afirmam ndo haver termo mais ambiguo. Em geral, este é

utilizado para designar, “organizagdes religiosas que surgiram fora da estrutura de

” Missionario que veio difundir a IMM no Brasil tendo chegado ao pais em 1962. Seu trabalho foi
fundamental no processo de inculturagdo da fé messianica. No ano de 1976 tornou-se presidente da
instituicdo no Brasil, cargo que ocupou por cerca de 30 anos, tendo se tornado uma lideranca e
referéncia para a comunidade messiénica brasileira.
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religides estabelecidas: Xintoismo, Budismo ou Cristianismo e mantém uma existéncia
independente. Mas esta generalizacdo diz muito pouco sobre as novas religites®
(HORI; IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA, 1974, p. 92, traducao nossa).
Desta forma, mesmo no ambito académico ainda ndo ha um consenso quanto ao
uso do termo, existindo basicamente trés recortes historicos para sua delimitagcdo
(HORI; IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA, 1974, p.92):
e O primeiro considera como NRJ aquelas surgidas apds a Segunda Guerra
Mundial;

e O segundo inclui dentre as NRJ as que surgiram durante a era Taisho (1912-
1926) e as duas primeiras décadas da era Showa (1926-1945);

e O terceiro, por sua vez, considera as religides surgidas nos ultimos anos da
era Tokugawa (1603-1868) que, sobretudo, desenvolveram-se no periodo
Meiji (1868-1912).

De fato, a liberdade religiosa e o reconhecimento juridico para outras religides
que ndo o Budismo e Xintoismo, s6 foram possiveis apds a promulgacédo da constituicéo
democratica japonesa de 1947. No entanto, muitas das NRJ existiam anteriormente
desenvolvendo suas atividades sob o guarda-chuva de protecdo destas ou abstraindo o
maximo possivel seu carater religioso. Meishu-Sama, fundador da IMM, é um bom
exemplo, pois durante o periodo de perseguicdo e falta de liberdade religiosa
desenvolveu suas atividades com peculiaridades variadas haja vista a fase em que o
Johrei era praticado como tratamento terapéutico de massagem.

Anteriormente a esta mudanga, a instituicdo de movimentos religiosos devia ser

autorizada pelo governo que, no entanto:

Era lento para dar essa permissdo. A Terinkyo, por exemplo, recebeu
reconhecimento apenas ap0s quarenta anos de peticdo. Grupos
religiosos ndo autorizados foram classificados como “pseudo-
religiosos” (ruiji shukyo) ou arbitrariamente incorporados como
subseccdes de organizagbes ja autorizadas. No entanto, foi
precisamente a partir destes grupos "pseudo-religiosos”, que em
termos de linhagem institucional, muitas das novas religifes
[japonesas] do pés-guerra nasceram. A Omoto, por exemplo, deu
origem a duas organizagdes de porte: Seicho no le e Igreja Messianica

8 “Religious organizations that have come into being outside the framework of the established Shinto,
Buddhist, or Cristian bodies and maintain an independent existence. But this generalization says very
little about the new religions themselves”.
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Mundial® (HORI; IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA, 1974, p.93,
traducdo nossa).

A segunda defini¢do costuma ser mais utilizada, porém, dado o fato de haver um
amplo nimero de divisdes dentre estes movimentos aqueles que adotam este recorte séo
levados a considerar a existéncia de “NRJ pioneiras”, uma vez que, por exemplo, a
Omoto é uma dissidéncia da Konkokyo que se enquadra na terceira definicdo descrita
acima.

A Ultima definicdo, por sua vez, também carrega consigo problemas uma vez
que, atendo-se apenas ao enquadramento temporal no qual surgem esses novos
movimentos, “enquadra forgosamente em uma Unica categoria fendmenos religiosos que
sdo de fato bastante diversificados'® (HORI; IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA,
1974, p.94, traducdo nossa).

Neste sentido, assim como Guerriero (2006) busca demonstrar, é necessario
pensar a definicdo dos NMR para além de seu contraste com as religides tradicionais.

Deste modo, creio que a proposicdo abaixo seja oportuna para definicdo das NRJ.

Dadas essas consideragdes, gostariamos de propor, como uma
tentativa de definicdo, que o termo 'novas religides' seja aplicado a
grupos religiosos que surgiram durante ou a partir dos anos finais do
periodo Tokugawa, que tenham seu centro espiritual em uma pessoa e
em ensinamentos supostamente Unicos de um fundador com origem
dentre as pessoas comuns, e gque estdo orientados para a conquista de
novos membros dentre as massas (HORI; IKADO; WAKIMOTO;
YANAGAWA, 1974, p.94, traducéo nossa)."*

A énfase no proselitismo como traco definidor das NRJ é questionavel do ponto
de vista da esséncia doutrinal de algumas delas, bem como da sociologia durkheimiana

para a qual “as crengas sé sdo ativas quando partilhadas” (DURKHEIM, 1996, p. 470)

% “Was slow to give this permission. Terinkyo for example, was granted recognition only after forty years
of petitioning. Unauthorized religious groups were classified as ‘pseudo-religious’ (ruiji shukyo)
[FL5R#K]  or arbitrarily incorporated as subsects of already authorized organizations. Yet it was
precisely these ‘pseudo-religious’ from which, in terms of institutional lineage, many of the postwar
new religious were born. Omoto, for example, gave birth to two sizable organizations: Seicho no le and
Sekai Kyuseikyo [Igreja Messianica Mundial]”.

10 «forces into one category religious phenomena that are in fact quite diverse”.

" “In view of these considerations we would like to propose, as a tentative working definition, that the
term ‘new religions’ be applied to religious groups that have come into being during or since the closing
years of the Tokugawa period, have their spiritual center in the person and purportedly unique teachings
of a founder who comes from the common people, and are oriented toward the gaining of new members
from among the masses”.
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e, portanto, a conquista de novos membros pode ser aceita como uma caracteristica, via
de regra, comum a toda religido que nas formas individualizadas da vida moderna se
tornou fonte de for¢a no encontro com o semelhante. Por esta razdo “o homem que tem
uma verdadeira fé sente a necessidade invencivel de espalha-la; para isso, sai de seu
isolamento, aproxima-se dos outros, busca convencé-los, e € o ardor das convicgdes que
suscita que vem reconfortar a sua” (DURKHEIM, 1996, p. 470).

Ainda assim, com base nesta sintese, é interessante destacar a diferenca existente
entre as NRJ e as tradicionais no que concerne a expansao com a conversdo de novos
adeptos. Segundo Hori, Ikado, Wakimoto e Yanagawa, nestas ultimas este trabalho esta
sobre os ombros de sacerdotes, ao passo que nas primeiras, esta constitui uma tarefa

basica atribuida aos membros.

Para as novas religides [japonesas] a propagacdo da fé é como o
sangue que lhes da vida. Fieis que ingressam hoje sdo incitados a
trazerem outras amanhd. Alguns grupos chegam ao ponto de associar
a libertacdo de adversidades pessoais a conquista de novos membros.
Este mostrou-se um poderoso estimulo para que estes concentrassem
esforcos em atrair mais pessoaslz. (HORI; IKADO; WAKIMOTO;
YANAGAWA, 1974, p.94, traducdo nossa).

Segundo Hori, lkado, Wakimoto e Yanagawa (1974, p. 99, traducdo nossa) ha
outro fator que merece destaque: a relacdo dos fiéis com os fundadores. De acordo com
0s autores “ndo importa no que acreditasse o fundador (isto &, se ele se considerava um
deus vivo® ou um ser humano comum), aos olhos de seus seguidores ele era, no final,
uma divindade habitando em um humano*”.

Este carater dos fundadores das NRJ esta, como afirma Guerriero (2006, p. 75),
em consonancia com o ambiente social no qual os NMR emergem, ou seja, momentos
de crise e critica ao establishment no qual visdes proféticas tém um panorama oportuno

para se desenvolverem.

12 «For the new religions, propagation of the faith is their lifeblood. People who join today are urged to
bring others tomorrow. Many groups go so far as to link deliverance from adversity to the winning of
new members. This has proved a powerful stimulus to lay efforts to draw in more people”.

13 Dentre as NRJ existem aquelas nas quais seus fundadores afirmavam ser o préprio Deus encarnado. A

expressdo “Deus vivo” em japonés é ikigami [ 1#]. Meishu-Sama faz criticas a este tipo de postura de

alguns religiosos.
14 “No matter what the founder believed (i.e., whether he regarded himself as a living kami or as an
ordinary human being), in the eyes of his followers he was, in the end, a kami dwelling in a human”.
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Em geral, podemos perceber que os grupos mais fortemente
organizados, seja em termos doutrindrios, seja em termos sociais,
tiveram origem por meio de algum lider com forte personalidade, que
se autoproclamava portador de uma verdade a ele revelada e chamado
a liderar uma nova corrente espiritual (GUERRIERO, 2006, p. 75).

De modo geral, dentre as NRJ adotou-se a hereditariedade na lideranca da
instituicdo apos o falecimento de seus fundadores. A tendéncia dos fiéis de verem estes
como figura profética, no sentido weberiano, por sua vez, estendeu-se sobre aqueles que
0s substituiram. Este carisma € quase sempre cultivado como mencionamos acima no
caso da IMM. Quanto a razdo da sucessdo consanguinea creio que este fato esta
relacionado a tradicdo niponica de valorizacdo da hierarquia e ordem familiar, sendo
assim, um forte elemento cultural presente nas religides japonesas.

Quanto aos ensinamentos e doutrinas, as NRJ apresentam um leque tdo amplo
qguanto o numero de instituicdes. Em sua maioria, os rituais seguem preceitos e deuses
Xintoistas. Dentre 0s grupos que seguem a tradicdo Budista sdo numerosos 0s
movimentos que seguem os ensinamentos de Nichiren e enfatizam o sutra de Lotus. Sdo

poucos, no entanto, os grupos derivados do Cristianismo.

Em meio a diversidade doutrinal uma caracteristica comum pode ser
discernida: o espirito de protesto contra a “cultura dominante”. A
Tenrikyo com seu apelo de ‘reforma do mundo’ e a Omoto
conclamando pela ‘reconstru¢do do mundo’ sdo um exemplo deste
espirito™. (HORI, IKADO, WAKIMOTO, YANAGAWA, 1974, p.99-
100, traducéo nossa).

Guerriero (2006, p. 76) destaca o carater universalista com o qual os NMR se
autoproclamam ainda que a mensagem seja oriunda de um grupo étnico em especifico.
Nelas, afirma o autor, “as religides antigas ndo sdo repudiadas, mas incorporadas
naquela que se mostra como a mais verdadeira e definitiva”.

Partilhando desta caracteristica, dentre as NRJ, por exemplo, na IMM seu fundador
cunha o termo ultrarreligido para definir a natureza de seu trabalho que, segundo suas

proprias palavras, objetiva a transformagdo do mundo.

> “In the midst of this doctrinal diversity one common feature may be discerned: a spirit of protest
against the establishment. TenriKyo, witn its cry of “reform of the world” (yo naoshi) [tfE L], and

Omoto, calling for “reconstruction of the world” (yo no tateka) [HODETEX], exemplify this
spirity”.
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Sempre afirmo que o cristianismo, o Xintoismo™, o budismo, o
confucionismo®’, a filosofia, a ciéncia, a arte, enfim, todos os campos
do conhecimento, estdo presentes em nossa religido. Dedicamos
especial atencdo a doenca e a salde, que sdo do campo da ciéncia, e
também a agricultura, as artes e a outras areas com enfoque
diferenciado.

Como seu nome'® bem expressa, nossa religido tem por objetivo
empreender a grandiosa obra de salvacdo e, por isso, deve salvar a
tudo e a todos. Para tal, é preciso apontar as falhas existentes nos
setores relacionados a vida do ser humano indicando-lhe o mais
elevado direcionamento.

Realmente, o progresso da cultura contemporanea € incrivel.
Entretanto, é igualmente inacreditdvel o nOmero de falhas
apresentadas por ela. Uma vez que as superficiais sdo visiveis, a
prépria sociedade consegue constata-las; contudo, as profundas séo
mais dificeis de perceber e, por essa razdo, sé podem ser corrigidas se
desveladas pela Luz de Deus. Por esse motivo, estamos dissecando e
mostrando a realidade de todos os setores da cultura atual e
planejando o estabelecimento de um mundo melhor. Somente dessa
forma poderemos alimentar esperancas quanto ao advento de uma era
de cultura paradisiaca (MEISHU-SAMA, 2017, p.25).

A palavra ultrarreligido, tyoshukyo (R #k) em japonés, tem o sufixo tyo (#8)

traduzido normalmente como ultra, porém isso ndo significa que Meishu-Sama
pretendesse denominar seu movimento uma “super religido”. Creio que tenha 0 mesmo
sentido tal como o uber do alemdo ou over do inglés, ou seja, que o trabalho da IMM
“transpde” o que tradicionalmente se delimita como papel religioso. Desta forma, o
objetivo do fundador era que ela atuasse em diversos campos de atividade humana
buscando continuamente, além do dialogo e o convivio harmonioso com outros credos e
instituicOes religiosas, empreender o ideal de uma nova cultura também no campo
cientifico, indo além da fé, da cura ou da busca por milagres.

Além deste universo de crencas relativamente comuns entre as NRJ, praticas
maégicas de cura e provimento da felicidade sdo outros tragos caracteristicos. Embora

apresentem formas variadas

16 Xintoismo: religi&o japonesa baseada em ritos e mitos que explicam a origem do mundo, do Japo e da
familia imperial. Sua origem se confunde com a do povo japonés.

7 Confucionismo: ideologia religiosa e sociopolitica criada por Confticio (551 a.C. - 479 a.C.) na China.

'8 O nome de nossa religi&o [Igreja Messianica Mundial] em japonés é Sekai Kyusei Kyo, que significa
literalmente “Igreja Salvadora do Mundo”.
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Estas préaticas e crencas sdo carregadas consigo pelos grupos que
formam dissidéncias. O que recebeu em sua origem, porém, é mantido

pelo grupo dissidente, talvez de forma alterada, agregando a esta

. ~ . 19
heranga uma interpretagdo de acordo com seus ensinamentos™.

(HORI; IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA, 1974, p.100, tradugdo
nossa).

Segundo Shimazono (2007, p. 22, tradugdo nossa):

A crenca de que tais praticas magicas produzem efeitos misteriosos e
miraculosos ndo precisa de explicacdo; quem meramente observa a
pratica a compreende imediatamente. E pode-se tentar por si mesmo e
ver que funciona. Quando essa crenga é transmitida a pessoas de outra
cultura, ndo h& muitas dificuldades na comunicacéo. Isso porque é
algo na esfera fisica, experimental, que precisa de pouca articulagéo
no nivel linguistico sobre seu significado.”

Estas praticas magicas constituem a esséncia da vida religiosa de algumas NRJ
que obtiveram expansdo no exterior. Sdo exemplos o recitar do sutra “Nanmyo horen
guenkyo” na Soka Gakkai, a transmissdo da Luz Divina pelo Johrei na Igreja Messianica
ou o Okiyome na Shukyo Mahikari, o oyashikiri na Perfect Liberty ou o shinsokan e

seikyo-dokuju na Seicho-no-le.

4. Oyakobun ($¥4%), o principio organizacional parent-child

A estrutura funcional das NRJ valoriza, via de regra, o respeito a ordem como
um fundamento essencial. Tomemos como exemplo o caso da IMM. Em sua fase inicial
de desenvolvimento no Brasil os missionarios tinham grande liberdade na forma de
difusdo do Johrei (TOMITA, 2014, p. 55). No entanto, a propor¢do que foram criadas
certas condigdes para o estabelecimento de uma hierarquia sacerdotal buscou-se unificar

o discurso e pratica missionaria no que se denominou Sede Central do Brasil. Esta por

BThese practices and beliefs are carried over from the original group by the groups that break away.
What it has received from its historical forebear, the splinter group maintains, perhaps in altered form,
attaching to this heritage an interpretation that accords with its teachings”.

20 «The belief that such magical practices produce mysterious, miraculous effects needs no explaining;
one merely observes the practice and understands it at once. And one can try it for oneself and see that it
works. When this belief is transmitted to people of another culture, it is attended by almost no
difficulties in communication. That is because it is something in the physical, experimental sphere that
needs little meaningful articulation on the linguistic level”.
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sua vez, no inicio da década de 1970, passou a receber diretamente orientacGes e prestar
relatdrios regulares a Sede Geral do Japdo.

Este processo teve algumas implicacbes em projetos que estavam em
desenvolvimento no Brasil como, por exemplo, a iniciativa de formacgdo de ministros
brasileiros que havia sido projetada com o estabelecimento de um seminario de
formacé&o sacerdotal realizada em 1969 interrompido aparentemente em decorréncia dos
conflitos internos da IMM do Japdo e o intervir desta na administracdo da filial
brasileira.

No entanto, a consequéncia maior deste conflito foi a formacdo de igrejas
dissidentes, tema que é foco de nossa reflexdo. No Brasil, em assembleia extraordinaria
realizada em 30 de novembro, foram destituidos de suas fun¢Ges como sacerdotes, bem
como dos cargos que ocupavam na Igreja e Fundacdo Messidnica, respectivamente,
Minoru Fujii e Minoru Nakahashi (ASSEMBLEIA..., 1972, p.3).

Estes missionarios eram originalmente ligados a Igrejas que, com a unificagcdo
do sistema de difusdo e administracdo das unidades religiosas centralizadas no Solo
Sagrado, constituiram dissidéncias da Messianica no Japdo. Sobre a unificacdo da IMM,

0 JM explica em edicédo posterior:

La havia cerca de 70 igrejas com autonomia juridica, sendo que em
Atami funcionava a Federacdo das Igrejas. Para propiciar maior
unidade da fé Messianica, as Igrejas resolveram centralizar-se no Solo
Sagrado, desistindo de sua autonomia e revertendo seus bens para a
Sede Central. (KYOSHU-SAMA..., 1973, p. 3).

Segundo Hori, Ikado, Wakimoto e Yanagawa (1974, p. 100-101, traducdo nossa)
quase todas as NRJ estdo estruturadas sob o principio organizacional parent-child

(Oyakobun - ¥ %). Como o préprio nome indica, esta estrutura valoriza a relagdo

entre mestre e discipulos tal como a relagéo entre pais e filhos. Aquele que ingressa em
uma NRJ esta automaticamente vinculado a um orientador que assume em relacéo a este
a posicao de pai. Efetivamente é um sistema de carater verticalizado de relagGes quase
familiares que séo ainda mais fortes entre os sacerdotes. Grupos subordinados também
formam seus “filhos” e este estimulo ao crescimento ¢ o que também gera prestigio e

maior influéncia a estes grupos na instituicao.
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Estes autores apontam, porém, algumas fragilidades deste sistema. Uma delas é
o fato de ndo considerarem limitacfes geogréficas. Grandes distancias entre uma igreja
mée e as igrejas filiais dificultam o acompanhamento e enfraquecem possivelmente a
relacdo parental entre elas.

No Brasil, por exemplo, a IMM adotou inicialmente esta estrutura
organizacional conforme registros do histérico da difusdo pioneira pelo Norte e
Nordeste do pais no final da década de 1960 e inicio de 1970. Nesta época, a
responsabilidade de propagacao nesta extensa area era responsabilidade da Igreja Rio de
Janeiro do missionario Tetsuo Watanabe, uma vez que, em sua maioria, foram membros
por ele formados na fé messianica que iniciaram a divulgacdo do Johrei nesta regido
(MAGALHAES, 2018, p. 103-104).

Outra fraqueza no sistema vertical, quase familiar, aparece quando ha
uma discérdia interna. Uma vez que é atribuida mais importancia as
relagdes entre “pais e filhos espirituais” do que a sua relagdo a0 corpo
doutrinal, quando ocorre uma dissensdo ela facilmente pode tornar-se
critica. Se alguém que € o “pai espiritual” de muitos “filhos” tem uma
disputa com o lider, ele pode convocar seus seguidores e formar um
grupo independente no qual os lagos emocionais sdo proximos e 0s
doutrinérios fracos. Esse risco é provavelmente inevitavel?*. (HORI;
IKADO; WAKIMOTO; YANAGAWA, 1974, p.101, traduc&o nossa).

Compreendendo-se este sistema estrutural € possivel entender parcialmente as
razdes dos diversos conflitos e processos de formacdo de dissidéncias existentes nas
NRJ. A IMM no Japdo enfrentou situa¢Ges desta natureza ao longo de toda sua historia,
sobretudo ap6s o falecimento do fundador quando adotou a sucessdo familiar na
lideranca da Igreja. No inicio da década de 1970 o conflito envolveu outros fatores
como os ja mencionados: centralizacdo do patriménio e gestdo de recursos humanos e
financeiros no Solo Sagrado. Naturalmente estas medidas ndo eram unanimes e

provocaram dissidéncias que ndo aderiram ao sistema que se objetivava estabelecer.

Este conflito é conhecido como ichigenka (—Jt1b).

21 «Another weakness in the vertical, quasi-familiar system comes into view when internal discord arises.
Since more importance attaches to the relations between spiritual parents and children than to their
common relation to a body of doctrine, when dissension occurs, it may easily become critical. If one
who is himself a spiritual parent to many “children” has a dispute with the leader, he may well summon
his followers and form an independent group where emotional ties are close and doctrinal ties weak, this
risk is probably inevitable”.
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Minoru Nakahashi e Nobuhiko Shoda, primeiros missionérios que vieram
difundir a Messianica no Brasil, viajaram sem terem “sido designados pela Sede Geral
da IMM. Migraram com o fervoroso desejo de expandir a fé messianica, contando
apenas com incentivo e apoio do chefe da Igreja Seiko — reverendo Ichiro Nakamura”
(TOMITA, 2014, p. 60).

Deste modo, creio que a saida de Nakahashi no Brasil com a destituicdo de
funcdes e titulo de ministro é certamente um reflexo do conflito da instituicdo no Japao,
uma vez que seu “pai espiritual” formara uma dissidéncia a partir de sua Igreja.
Nakahashi fundou pouco depois, em 15 de junho de 1973, o Templo Luz do Oriente,
religido que possui sua sede no bairro de Perdizes, em S&o Paulo. Segundo consta no

site desta instituicdo, a cisdo ocorreu porque

comecaram as interferéncias da cupula administrativa do Japéo, tanto
na parte material quanto na espiritual, e ndo houve mais jeito de
continuar a divulgagdo como era feita antes [de modo auténomo].
Nessa época, foram escolhidos alguns ensinamentos, mais ou menos
cinco por cento do total, que foram estabelecidos como oficiais para a
Messianica®.(TEMPLO, 2019).

Segundo o Templo Luz do Oriente esta teria sido a razdo do desligamento da

administracdo centralizada no Japéo.

Concluséao

Desde sua chegada com os migrantes, as NRJ foram importantes veiculos de
transmissdo cultural de valores nipdnicos em nossa sociedade. Nas décadas de 1970 e
1980 algumas instituicdes ganharam maior representatividade com o ingresso de
adeptos sem ascendéncia japonesa o que levou estas religides a uma fase de crescimento
em nosso pais. No entanto, estas ndo deixaram de ser movimentos que atendem a um
pequeno nicho do campo religioso brasileiro.

Apesar de terem um grupo reduzido de fiéis e clero observou-se, sobretudo no
caso da IMM, instituicdo tomada de exemplo sobre a qual nos debrugamos nossa

analise, uma recorrente tendéncia ao processo de cisdo e formacéo de dissidéncias. Ao

22 Templo Luz do Oriente. Apresenta informacfes gerais sobre a religido. Disponivel em: <

https://www.temploluzdooriente.org.br/templo-luz-do-oriente/>. Acesso em: 28 mar. 2019.
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longo do artigo apontamos alguns exemplos do que Gongalves (2008) denominou de
“religido de Mokiti Okada”, forma para classificar estes movimentos que tem Meishu-
Sama como centro de sua fé e ensinamentos.

Sendo os conhecimentos acerca das NRJ pouco difundidos buscamos apresentar
elementos historicos, socioldgicos e antropoldgicos para uma definicdo conceitual desta
categoria. Assim, compreendendo os elementos constitutivos destes NMR cremos ser
possivel elucidar causas para a formacdo de grupos sectarios. Um dos aspectos
destacados & a propria estrutura organizacional que costumam adotar, 0 principio
parent-child Oyakobun (F¥%).

Ligado ainda a hierarquia eclesial adotou-se em muitas delas apds o falecimento
de seus fundadores, a sucessdo pela linhagem hereditaria, fato relacionado a tradicéo
nipbnica de valorizacdo da ordem familiar. Este foi 0 modelo adotado pela IMM que
nas décadas posteriores a inauguracdo do Solo Sagrado de Guarapiranga, talvez
buscando revitalizar a motivacdo efémera que sua crenca milenarista tem sobre o grupo
de fiéis, enfatizou amplamente centralizar sua doutrina em seu entdo quarto Lider
Espiritual, Yoichi Okada.

Fosse no discurso das liderangcas ou praticas orientadas aos membros, a
Messianica fomentou por mais de uma década a constituicdo de um carisma em torno de
seu Lider Espiritual o que nos leva a crer na teoria de Bourdieu (2015), segundo a qual
lideres carismaticos surgem da demanda de certo grupo, razdo pela qual ndo podemos
deixar perder-se sua raiz historica e socioldgica. Do mesmo modo o que propus
apresentar neste artigo foram elementos constitutivos das NRJ que podem contribuir

com estudos ulteriores sobre movimentos sectarios dentre estes movimentos religiosos.
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O Tooro Nagashi no municipio de Registro (SP): memodria e

(r)existéncia étnica

The Tooro Nagashi in the Registro (SP) county: memory and ethnic

(r)existence

Josué Soares Florest

Resumo: Este artigo é resultado de uma etnografia realizada em 2019 que tem como
objeto de estudo a memoria social produzida a partir das inflexdes de lembrancas dos
processos sociais que ocorrem na Festa do Tooro Nagashi, nos dias 01 e 02 de
novembro. Ela tem seu nascedouro como experiéncia do budismo japonés e que, com 0
surgimento de uma niponicidade marcada por vérias japonesidades, ou seja, formas
diferentes de apreender o espirito japonés como elemento étnico, identitario e cultural, o
Tooro Nagashi é lugar de encontro destas véarias japonesidades, da comensalidade
publica nipbnica, da espiritualidade marcada pela religido japonesa, do passado
enquanto historia e do futuro enquanto escatologia. O artigo propde-se a demonstrar
que, em todos 0s processos que ocorrem durante os festejos estdo ocorrendo sinapses
memoriais nos discursos anamnéticos.

Palavras-chave: Tooro Nagashi. Mortos. Memoria social. Japonesidades. Imigragéo.

Abstract: This article is the result of an ethnography carried out in 2019 that has as its
object of study the social memory produced from the inflections of memories of social
processes that occur at the Tooro Nagashi Festival, on November 1st and 2nd. It has its
origins as an experience of Japanese Buddhism and that, with the emergence of a
Japaneseity marked by various Japaneseities, that is, different ways of apprehending the
Japanese spirit as an ethnic, identity and cultural element, Tooro Nagashi is a meeting
place for these various japaneseities, Japanese public commensality, the spirituality
marked by the Japanese religion, the past as history and the future as eschatology. The
article proposes to demonstrate that, in all the processes that occur during the
celebrations, memorial synapses are occurring in the anamnetic discourses.

Keywords: Tooro Nagashi. Dead. Social memory. Japaneseities. Immigration.

1O autor é graduado em Ciéncias Sociais (UEL-2001) e em Teologia (FTSA-2002), Mestre em
Antropologia (UFPR-2021) e em Teologia (PUC-RS 2013) e Doutor em Teologia (PUC-Pr 2018). Atua
como sacerdote da Igreja Episcopal Anglicana do Brasil no municipio de Registro-SP.
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Introducéo

O Tooro Nagashi — expressdo japonesa que quer dizer: “lanternas flutuantes”
— € uma manifestacdo cultural, religiosa e popular que ocorre enquanto uma festa a
memoria dos falecidos no dia 02 de novembro, no municipio de Registro, Sdo Paulo. A
epifania de luzes que se desloca lentamente sobre as suaves correntes do rio Ribeira de
Iguape, nos oferece um tema fundamentalmente importante para a compreensdao das
pessoas desta antiga colonia japonesa no Vale do Ribeira, a saber, a elaboracdo da
japonesidade nos diferentes discursos — ora voltados ao processo de migracéo (enquanto
marco temporal) na preservacgdo de elementos culturais étnicos presentes na festa, ora na
identificacdo de ndo descendentes com as japonesidades —, que estabelecem um vinculo
fundamental para a memoria social nas trajetdrias das pessoas. Estas perspectivas, as
vezes conflitantes, nos interessam, a fim de perceber que 0s processos divergentes

»Z étnica enquanto

buscam, sobretudo, a preservacdo dos elementos de “diferencialidade
parte substancial do ser, em uma ontologia de povos diasporicos que buscam
estabelecer territorialidades existenciais ou de ndo descendentes que buscam nesta
territorialidade um elemento constituinte de si.

Custava-me compreender como uma cidade lembrava-se de seus mortos em
festa com show de fogos de artificio, musica alta, dancas, praca gastronémica,
autoridades politicas estaduais e federais, turistas de varios lugares e o espetaculo
estético das lanternas iluminando noturnamente o rio Ribeira de Iguape. Para isso,
busquei compreender como as lembrancgas produzidas socialmente séo infletidas em um
processo anamnético que remete seus participantes ao evento da imigracdo. O olhar
escatologico para o além é, ao mesmo tempo, um olhar para o passado tangivel, por
meio da materialidade das lembrancas — apesar de sua efemeridade — especialmente do
nome grafado em uma lanterna iluminada que desliza sobre a superficie das aguas do
rio, o “fio” obliquo — como as curvas do rio —, que perpassa da materialidade a

espiritualidade em uma experiéncia festiva.

2 Usamos o conceito de diferencialidade proposto por Igor José de René Machado que reflete sobre os
limites epistemologicos da ideia de fronteira étnica a favor de um “movimento infinitesimal incessante
de diferenciagdo”. Machado (2011, p. 23) ird cunhar o termo japonesidades como chave hermenéutica
para os processos de diferenciacdo. Para ele, “as diferencas s3o construidas diferentemente.” Isso quer
dizer que ndo had uma homogeneizacdo de compreensdo ontolégica das categorias culturais japonesas,
embora haja processos mais hegeménicos que outros.
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Nesta celebragdo para os mortos, muitos sdo 0s atores que encenam uma
performance ensaiada com sincronismo. Agentes publicos, religiosos (das mais diversas
tradicdes), instituicdes culturais e sociais, comércio, turismo, instituicdes consulares e
escolas, se entrelacam em uma cuidadosa teia para confeccionar uma festa feita por

varias maos.

Figura 1 - Lanterna com mensagens e nomes dos falecidos
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Fonte: Arquivo pessoal, 2019.

Tooro Nagashi é uma pratica oriunda do budismo japonés. Consiste em uma
pequena estrutura de madeira, papel seda, bambu e vela. As madeiras sdo usadas como
base. Sobre elas séo cravados quatro gravetos de bambu que serdo envolvidos por papel
seda. No centro da base de madeira serd acrescida uma vela comum. As centenas de
lanternas sdo lancadas a noite do dia 02 de novembro (finados) nas correntes do rio
Ribeira de Iguape, percorrendo um longo trajeto em sua correnteza.

Este evento é precedido por trés cerimonias religiosas, a primeira no cemiteério,
coordenada anualmente por uma religido (Honganji, Catélica, Seicho-No-le, Episcopal
Anglicana, Messianica, Omotokyo e Sokagakkasi), outra ceriménia na margem da BR-
116 coordenada pela Seicho-No-le, e a cerimoénia budista Nichiren Shii & margem do
rio. Durante os dias da festa, uma grande estrutura € montada na Praca Beira Rio, a fim
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de que dangas rituais sejam executadas, taik0s sejam tocados, entre outras expressoes da
cultura japonesa, em meio a uma concorrida feira de lojinhas e gastronomia. A festa
culmina com a soltura dos tooros na agua e um show pirotécnico que ilumina e colore o
céu obscurecido pelo opusculo solar.

O Tooro Nagashi ocorre em alguns lugares do municipio de Registro, que ndo
por acaso, sdo fontes dos processos anamnéticos, uma enciclopédia simbolica de
lembrancas silenciosas que ecoam nas memorias, nas falas, no dia-a-dia dos vivos,
descendentes, sobreviventes e remanescentes da epopeia da migracdo e colonizacdo
japonesa. Neste sentido, 0 Tooro Nagashi abre uma fenda espago-temporal, um topoi
que serve para reatualizar o sentido de vida tributario aos ancestrais. Fabian (2013, p.
135, grifo do autor) enfatiza que: “O espaco da retorica era, em ultima analise, COSMO-
I6gico [...]. Como imagens, lugares e espacgos se transformam de auxilio mnemotécnico
em topoi, eles se tornam aquilo que constitui o discurso.” Neste sentido, o Tooro
Nagashi foi essencial para a constru¢cdo do topoi enquanto lugar idealizado, uma
representacdo da origem, da nascente, da génese a qual todos o0s ancestrais sdo oriundos
e para a qual, a grande maioria desejava retornar, uma outra territorialidade.

Para Namer (1987, p. 54, tradugdo minha), “[...] a memoria coletiva ¢ a
memoria de um grupo. [...] O grupo é, por outro lado, particular: é o caso do grupo
familiar de Halbwachs. Os dois grupos podem parecer meio-abstratos — meio-concretos,
¢ o0 ‘meio’ que circunda o individuo e condiciona sua memoria [...]”. N0ssos topoi
deverdo se constituir em ambientes como as memdrias de uma familia bem como na
memoria constituida pelo grupo de descendentes de japoneses. A festa rememora,

contextualiza estes topoi e aponta para um fim, um n&o-lugar pleno de toda origem.

O trabalho da memoria est4 em relagdo com a materialidade em que
ela se expressa, ou seja, a partir de reliquias, de monumentos, de
arquivos, de simbolos, de rituais, de datas, de comemorac¢es. Uma
das formas de expressar a memoria é pelo discurso de
rememoracdo/comemoracdo, em que o0s saberes constituem
acontecimentos que reproduzem as relacdes de poder, acentuando as
diferencas e as aproximacdes.
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Decorre dai o retorno do passado no eixo da formulagdo pelo
atravessamento de discursos de tempos mais longos, que fazem
sentido na formacdo social e retornam pelas formacdes imaginarias,
isto é, pela imagem que o sujeito tem de si mesmo, do outro e do
sujeito ou evento que constitui o simulacro da realidade e que é
rememorado/comemorado. No tempo presente ha uma simulacdo do
passado como um tempo bom, no qual os valores da justica e da
verdade sdo valorizados e constituem a ordem do vivido. E pelo
discurso que um sujeito é objeto de rememoracdo — discurso de — e de
comemoracdo — discurso sobre. (VENTURINI, 2009, p. 88, grifo do
autor).

H& uma conex&o intima entre o discurso sobre o passado e a memoria que este
0 suscitou, com a realidade concreta do presente na configuragdo do espago e
compreensdo do tempo, que passa a ser, para além de um tempo cronoldgico (regido
pelas tarefas didrias), um tempo memorial, um calendario de celebragdes liturgicas e
festivas, seguido de uma sacralizacdo das horas diarias em horas de oracdo, e
contemplacdo da ancestralidade, particularmente entre os descendentes de japoneses.
Embora a memdria seja algo que o individuo porta independentemente de quaisquer
outras condicdes externas, ela € produzida e origina-se socialmente. Interessa-nos saber
como as narrativas sobre os falecidos se conectam com a memoria ancestral, com as

narrativas migratorias, e com uma escatologia da alma no contexto da Festa.

Nossa memoria € de origem social porque todas as recordacGes, [...]
estdo relacionadas a todo um conjunto de no¢fes que outros tantos
além de nds mesmos também possuem. E exato dizer aqui que nossa
memoria individual é social (e ndo coletiva) porque ela utiliza nogdes
referentes a todos 0s grupos que nossa existéncia atravessa ou
atravessou: toda recordagdo esta relacionada “a toda a vida material e
moral das sociedades das quais fazemos ou fizemos parte”. (Cadres,
p. 38). (NAMER, 1987, p. 23, tradug¢do minha).

A memoria, tal como abordamos aqui, compreende-se como elemento
constituido a partir de um processo histérico das trajetorias humanas. As recordacfes
produzidas por este processo sdo partilhadas, mas ndo necessariamente as mesmas. Isso
porque, embora a memdaria seja social, ela é produzida a partir da Unica e individual
trajetoria existencial. As lembrancas produzidas como fragmentos do itinerério de vida,
de nosso processo de subjetivacdo da interacdo social e histdrica, constituem o

fundamento da memoria, que é social.
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O Tooro Nagashi remonta a uma recordagdo dos fluxos humanos e de tudo o
que eles representam. As narrativas ndo terminam na extemporaneidade, mas se
projetam em duas direcfes, uma para a preservacdo e manutencdo das tradigdes
culturais as novas geracdes a fim de um processo continuo da lembranca do ato
fundante (a chegada dos imigrantes), e outra, para uma escatologia do reencontro junto
aos clas familiares na terra das almas, particularmente aos adeptos da Seicho-No-le e
do Budismo. A experiéncia humana, como objeto constituinte da memoria — vivida ou
imaginada® —, tornar-se-4 fundamental para as identificacdes (enquanto processos de
diferenciacéo) e tudo que € derivado delas, e, para uma (r)existéncia étnica estabelecida
por meio da preservacdo dos lugares ou topoi (narrativas de imigracdo) de difusdo das

lembrancas e recordacdes.

[...] uma andlise da matéria sutil do tempo conduz a uma rythmanalyse
e reclama uma reflexdo sobre as ondulagfes e os ritmos dos tempos
vividos e dos tempos pensados, dos tempos intransitivos e dos tempos
do mundo, buscando-se reter o momento singular em que a matéria do
tempo traduz em raios ondulatérios lembrancas e reminiscéncias cujos
feixes de ondas se transformam reciprocamente em matéria.
(ROCHA; ECKERT, 2001, p. 32).

[IPpel)

Nesse aspecto, o Tooro Nagashi se constituira como um “rio” de
reminiscéncias ondulatérias do tempo, que se materializam em lembrangas infletindo
memorias de outros, flutuando sobre o rio. O “Ribeira”, enquanto caminho pelo qual se
chega e se vai, torna-se o lugar da memoria, do deslizamento da efemeridade da vida
que transita entre a morte para uma outra forma imaterial de existéncia, carregada
igualmente da experiéncia historica vivida, das lembrancas dos gostos e desgostos
vividos. A memdria acompanha o ser, é cumulativa e gregaria a memdria dos clas
familiares, é instrumento sine qua non para o culto, e, revivida de alguma forma entre
os descendentes. Esta metafisica da memoria, percebida na citagdo acima, invoca a
imagem das performances dos taikds e do Bon-Odori, respectivamente tambores
japoneses que acompanham aqueles que dancam com 0s espiritos. Por isso, as autoras

concebem a etnografia da duracdo como uma andlise da dialética da duragdo dos

¥ Imaginada porque tais individuos compreendem a histéria ancestral como pertencente a sua propria
historia, parte de um percurso de vida necessario para o estabelecimento de si no aqui e agora. Um
descendente de japonés ainda que se auto defina como brasileiro, ndo se concebe como ser no mundo
sem a compreensdo da memoria tributaria aos seus ancestrais como uma memdria de si imaginada.
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instantes que compdem a memoria. Para Rocha e Eckert, a memoria enquanto
recordacdo ndo € repeticdo, é narrativa. A recordacdo de imagens estd intimamente
associada as ideias e a producdo de estruturas cognitivas espaco-temporais. (cf.
ROCHA; ECKERT, 2001, p. 35).

Busquei no movimento dos topoi, ou lugares de producédo das lembrancas, uma
trajetoria de ida e intencdo de volta interrompida por processos historicos que articulam
criativamente um Japdo idealizado, reterritorializado, capaz de japonizar 0s ndo
descendentes e que deslocou para o universo das representacbes imaginarias, 0
reencontro com o que foi deixado no passado. Falar sobre o processo diasporico é
retomar o contexto social do Japdo do inicio do século XX e as dificuldades do
assentamento no Brasil, de um topoi a outro topoi, de um territério domesticado para
um territorio hostil e cheio de ciladas do Novo Mundo. Falar sobre o Tooro Nagashi €
desenvolver o processo de re-territorializacdo simbdlico-imaginaria, da construcdo de
um Japéo idealizado em meio ao despojamento de marcas étnicas importantes, dado o
contexto das politicas de embranquecimento da populacdo brasileira e de perseguicao
aos povos do “eixo”. Pensar a morte nesta perspectiva € compreender o topoi do
reencontro. Neste sentido, o Tooro Nagashi é um vinculo entre dois topoi, entre dois
tempos perdidos ou intangiveis, um lugar idealizado e outro especulado, um lugar
memorializado e outro espiritualizado, e entre estes dois tempos, dois lugares, o lugar

dos vivos e do agora.

1. Se o morto nao futuki ndo seré kami

19'.05" — [...] uma pessoa que oferenda tooro era pra dar bastante luz
pra esse pessoal que estd na outra dimensdo. Grande amor de gratidao,
ali rezando a energia ta subindo, energia ta subindo. E pessoa que t&
na outra dimensdo que ndo t4& muito muito num lugar muito boa
também, esse receber essa energia positiva. E vai, vai ajudando. Por
isso que faz Tooro Nagashi. (Madre Myoho Ishimoto. Entrevista
concedida no dia 03 de dezembro de 2019).
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Passado certo tempo ap6s a morte, o0 espirito do morto, estando
contente com seu status, torna-se um espirito ancestral. 1sso parece
corresponder ao momento em gue o cadaver é obliterado sem deixar
vestigios. Assim, ele perde sua individualidade e se torna Kami ou
‘Ancestral’, e depois disso ele se esforca pela felicidade e seguranca
dos descendentes como a divindade protetora do lar ou local de
nascimento. O espirito ancestral ndo vai para um mundo distante, mas
fica por perto e protege a vida dos descendentes. Ele volta para casa
em uma determinada hora todos 0s anos, e nessa época 0S
descendentes alegram os espiritos ancestrais oferecendo comida.
(SHOKO, 1970, p. 63, grifo do autor, traducdo minha).

A morte é compreendida como uma transi¢do, um periodo limiar em que a
consciéncia ontoldgica do ser transmuta-se para uma outra forma de vida, uma forma
espectral consciente e histdrica, uma vez que carrega consigo ndo apenas o conteudo de
seu proprio passado como a consciéncia de seu status presente e, com ele, sua nova
funcgéo: preservar, zelar, cuidar dos entes vivos descendentes.

Toda morte é um estar morrendo para que a nova realidade tome forma. O
ciclo de 49 dias da desencarnacao do espirito, conforme a tradicdo budista, € o elemento
chave para compreender este tempo limiar. Conforme Silva (2018, p. 263-264) ha trés
formas de definir o estado de um morto segundo a tradi¢do budista japonesa: futuki,
kami e gwansu. O estado limiar em que o ente se encontra morto sem ainda tornar-se
um espirito ancestral é futuki. O periodo de liminaridade obedece ao tempo de 49 dias
até tornar-se kami (ancestral), a deificacdo do ente, agora em estado espiritual. Ambos
0s estagios sdo considerados gwansu. O tempo de 49 dias é seguido de rituais
domeésticos junto ao butsudan (oratério aos ancestrais) a fim de que o ente falecido se
desapegue dos objetos pessoais para poder ser elevado.

O luto — na experiéncia do desapego, a fim de “desencarnar” o espirito de seus
objetos —, suaviza os efeitos da morte entre os vivos. A lembranca (objetos do morto)
inflete diretamente na producdo de memdrias. Neste caso, lembrar ou rememorar se
expressa em dor e sofrimento. Por isso 0s objetos do morto sdo doados. Tais “doagdes”
é parte de um rito de destruicdo das lembrancas do ente falecido. A forma de
preservacdo da memoria dos ancestrais serd constituida a partir da preservacdo do nome
(kaimyé) em tabuletas (ihai). E importante observar que tornar-se um kami ndo confere
uma identidade com personalidade propria ou individual sendo uma condigédo gregaria a

todos os antepassados, um tipo de cla espiritual, o espirito de determinada familia. A
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fim de problematizar mais a questéo, destacamos alguns pontos em termos utilizados, a

partir do que Saito afirma:

[...] aidéia de “senzo” (antepassados) tem, embora vagamente, tomado
forma em seus pensamentos, se bem que esta ideia ndo esteja ligada
diretamente com a sociedade natal, mas sim com o solo brasileiro.
Assim que se véem idosos, eles comecam a dizer com frequéncia:
“Nos somos $enzo (os antepassados) no Brasil”, ou “Noés seremos
senzo dos japoneses no Brasil”. Até certo ponto, eles ja sdo senzo. A
ideia de “senzo vivo” nem sempre é contraditoria para os japoneses. O
conceito japonés de “senzo” implica em 1) um “fundador” (so) e/ou 2)
um “ascendente linear” (S0Sen), mas nao precisa ser necessariamente
um “morto”. Os pais, mortos ou vivos, sdo, muitas vezes, referidos
como senzo dos seus filhos. (SAITO, 1973, p. 260, italicos do autor).

Ancestral e antepassado nem sempre tem relacGes simétricas ou analogas. A
ideia de antepassado (senzo) podera equivaler a concepg¢do de patriarca ou matriarca,
0s primeiros individuos de um heredograma. Saito aponta que esta perspectiva ndo
regressa necessariamente ao plano da cartografia japonesa sendo a chegada ao Brasil,
em nosso caso, 0s isseis (imigrantes) sdo os senzo dos descendentes japoneses. Assim,
em familias constituidas por imigrantes da geracdo pds-guerra, em muitos casos, ainda
possuem seus senzos Vvivos. A narrativa da epopeia migratéria é central para
compreender o conceito de antepassalidade entre os descendentes de japoneses no
Brasil. Na narrativa da imigracdo, as historias familiares se completam ou se
complementam. Em algum momento, na passagem da vida para a morte, estes

antepassados/senzo patriarcas/matriarcas tornaram-se ancestrais/kami.

O costume, em que 0 espirito morto visita a casa de seus descendentes
em uma determinada época, existia na antiguidade. E geralmente
conhecido que o que chamamos de Bon é uma abreviacdo do termo
budista Urabon-e, mas, recentemente, de acordo com as teorias dos
etn6logos, uma outra palavra foi empregada nos tempos antigos
chamada Boni, diferente da anterior. Seja qual for, falar do Bon é uma
lembranca, de uma fé peculiar aos japoneses, que existia antes da
chegada do budismo. Junto com o Ano Novo, julho era um més
especial de festival. Ainda hoje existe o0 costume de pescar peixes para
0s pais vivos e de adorar os espiritos dos mortos e dos ancestrais.
Essas atividades antigas foram mais tarde associadas ao budismo [...].
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O Urabon-e budista que € realizado no Japdo, foi executado pela
primeira vez pelo imperador Wu Ti da dinastia Liao em 538 na China,
e se espalhou por volta do inicio da dinastia T'ang. No Japdo, o
primeiro exemplo aparece em 657, terceiro ano do reinado do
imperador Saimei. (SHOKO, 1970, p. 67, itélicos do autor, traducao
minha).

O Tooro Nagashi surge no Japdao no contexto da festa do O-Bon (Festa dos
Mortos), equivalente ao dia de finados no Brasil. Esta festa é observada anualmente
entre os dias 13 a 15 de julho, geralmente seguindo as orientagdes do calendario lunar.
O O-Bon € um festival memorial que tem sido observado por familias japonesas desde a
implantacdo do budismo no Japdo por volta de 1300 anos atras, entretanto, segundo
Shoko, a pratica antecede a chegada do budismo, sendo ja uma tradicdo da antiguidade
entre os japoneses. O O-Bon consiste em uma reunido de trés dias entre 0s vivos e 0S
espiritos dos mortos. O objetivo do O-Bon é perpetuar a memoria dos ancestrais e
estimular o culto aos ancestrais.

No dia 13, os vivos prestam homenagem aos seus parentes falecidos nos
cemitérios queimando incenso (senko). A medida que a noite se aproxima, eles
penduram lanternas de papel branco acesas nas sepulturas e convidam os espiritos a
visitarem suas antigas casas. Com uma lanterna eles os acompanham até seus lares, e,
nelas, as pessoas falam com os espiritos como se eles estivessem presentes fisicamente.
Para os budistas japoneses, a visita e a conversa imaginaria de seus convidados
espirituais sdo tdo reais quanto qualquer acontecimento real do momento. Na sala, em
frente ao butsudan, estende-se uma pequena esteira. Sobre ela sdo colocados os ihai,
outros artigos e doces, e, em torno dela, uma cerca. Na mesa dos mortos é colocada uma
refeicdo em porcdes minusculas que, além dos pratos preferidos dos falecidos, inclui um
prato de batata japonesa, gergelim e berinjela. A familia geralmente chama um
sacerdote budista (bonzo) para entoar sutras para 0s mortos.
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Figura 2 — Butsudan na Seicho-No-le de Registro

Fonte: Arquivo pessoal, 2019.

No dia 15, almogos com “bolinho de arroz de despedida” sdo oferecidos aos
espiritos convidados para comemorar sua partida para o Meido (o Mundo Celestial da
Escuridao) e, “fogueiras de despedida” sdo acesas, na frente da casa, como fardis para
mostrar o caminho de volta. Durante a noite, os artigos sagrados usados sdo colocados,
por um membro da familia, em um pequeno barco de palha (uma pequena lanterna
acesa por vela na proa, e, incenso queimando na popa), que flutua em um riacho ou é
lancado no mar — ambos 0s modos servem como um meio de confortar aqueles que néo
tém sepultura, mas o leito do rio ou do oceano.

Durante as celebragdes do O-Bon, é costume a pratica comunitaria do Bon
Odori (Danca da Alegria) para as almas que foram libertas de seus sofrimentos nos
Infernos Budistas para um estado de bem-aventuranca celestial. O Bon Odori € uma
danca comunitaria antiga normalmente realizada na dltima noite de O-Bon (15 de
julho). E uma danca ritmica na qual os dancarinos, individualmente ou em grupos,
assumem posturas solenes, e cantam ou entoam cances folcloricas. Eles balancam seus
corpos em harmonia e giram cada vez mais rapido conforme a mudanga nos compassos
da cancdo demonstradas no bater de palmas, o bater de pés e o bater de tambores
(taikd). Algumas cancdes chegam a durar meia hora! (cf. WE JAPANESE, 1950, p. 60-
61). Em Registro, o Bon Odori é executado na programacéo do Tooro Nagashi.
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Figura 3 — Bon Odori no 65° Tooro Nagashi

o

- = p
Fonte: Wagner Assanuma Fotografia, 2019.

21'- [...] 14 no Jap&o tem esse costume né (tem o costume) é. Quando o
finado, O-bon é que chama, O-bon. [inaudivel] Quando chega O-bon,
entende O-bon né (sim, sim), para receber alma, entdo eles arruma
lugar para esse ficar esse dia, alma né. Entdo, ele recebe, mas eu
nunca vi alma (risos), e no dia dezesseis eles vdo embora. Falo isso
que o faco fogueira ou dependendo o local, né, faz soltura de tooro,
para que vai acompanha esse ai, chega no mar, para do mar, diz que
tem um pais que onde as alma moram. Entdo, a alma que vem, vem de
4, vem aqui entdo para conhecer, entdo eles acender, depende a
regido, ndo é todo o Japdo. Pra receber, entdo eles fazem fogueira
pequena para saber, olha estamos aqui neste fogo! Depois eles fica
ndo, né, e vai. E quando, no dia do finado, dai o que arrumo para se
receber o alma, desmonta tudo e queima terra natal da minha esposa
falecida, ajunta tudo e toca fogo na beira do rio, sabe? Porque néo
pode deixar pra alma, tem que fazer fogueira novo. N&o € pra deixar
pra alma que vem, tem que jogar e queimar tudo isso ai. Esse € habito,
costume da religido. (Sr. Kazuoki Fukuzawa - nascido em
Saitama/Japéo, 78 anos, membro da diretoria do Bunkyo. Entrevista
concedida no dia 23 de outubro de 2019).

O Sr. Kazuoki corrobora com as descri¢cbes que citamos anteriormente, a de
que o Tooro Nagashi é parte de uma celebracdo maior do O-Bon. Venturini (2009, p.
55) afirma: “Os rituais de comemoragdo iniciam pelo principio da rememoragdo
enquanto recordagdo do passado. O ponto nodal da comemoracdo de um nome ou
evento do passado sdo as filiagdes e as relagdes identitarias, constituidas no presente”. E

neste sentido que o Tooro Nagashi é um olhar anamnético e identitario para o passado.
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Ele terd a funcdo de conduzir as almas dos ancestrais ao pais das almas, o lugar de
descanso, a cidade dos mortos, um lugar na cosmografia niponica em que habitamos
pos-morte.

Em muitas conversas que tive em campo, perguntei qual era o sentido do tooro,
e muitas respostas dadas eram de que era 0 mesmo que acender uma vela no cemitério.
O tooro — em substéncia — representa uma vela sobre o “esquife” do afogado. Uma
pratica religiosa, em acdo de gracas, pela presenca espiritual do ente falecido. Martins
(1983, p. 261), falando sobre o significado da vela nos ritos do culto das almas da Igreja
de Santa Cruz dos Enforcados, no Largo da Liberdade em S&o Paulo, afirma que
“centenas de velas sdo ali acesas para iluminar, justamente, os que morreram antes do
tempo ou 0s que morreram sem luz ou os que ndo se encontram no lugar definitivo dos
mortos”. Negrdo em sua analise do Rito de [lumina¢ao em Salinépolis, afirmara que “a
vela, [...], € um dispositivo que proporciona conforto tanto para 0 morto quanto para o
vivo. Sendo um instrumento material que conecta os sujeitos dessa relagdo, a vela
ilumina a ambas as partes [...]” (2014, p. 118, grifo do autor). No Tooro Nagashi a
simbologia da luz, presente no uso da vela, de certa forma, é amplificada com o
espetaculo pirotécnico: uma expansdo simbdlica das luzes coloridas dos tooros que
rompe a escuriddo das aguas ascendendo a escuriddo do céu estrelado em estouros de
luzes coloridas. Iluminar o caminho dos mortos para seu destino espiritual permitiu uma
verdadeira “escada de Jaco” para os falecidos e uma verdadeira epifania aos vivos: as

luzes iluminam a dois mundos.

2. O tooro “abrasileirado” do municipio de registro

O 0O-Bon do Japdo — que culmina com o langcamento de tooros —, sofreu
alteracdes em Registro, mas manteve substancialmente a mesma utilizagdo de producéo
social de lembrancas e recordacdes de seus entes. Lembro-me de, em uma conversa com
0 Sr. Rubens Shimizu, haver externado meu desejo de também conhecer a pratica do
Tooro Nagashi no Japdo, e ele me disse: “No Japao ¢ bem diferente. Aqui nds demos
uma abrasileirada.” Esta “abrasileirada”, a que se referiu, compreendemos como parte
de um processo de transformacéo a que todas as praticas niponicas foram submetidas

pelos processos de dialogo ao novo contexto. Entretanto, que sentido tem comemorar a
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“presenga” espiritual dos mortos? Iniciamos esta reflexdo pensando a partir de

Halbwachs:

[...] a comemoracao [...] também, implica possibilidades bem descritas
por Halbwachs dentro da memoria religiosa, de desempenhar a
reiteracdo. O autor nos recorda que a memdria coletiva é
comemoragdo-evocagdo de antigos feitos historicos; ela € ao mesmo
tempo comemoracdo de antigas religides, de ritmos ciclicos naturais,
de historias sagradas de deuses. Ela é, enfim, comemoragdo dela
mesma em um processo de reiteracdo que funda a ilusdo da
eternidade. (NAMER, 1987, p. 68, grifo do autor, traducdo minha).

De certa forma, a celebracdo do Tooro Nagashi é um processo de constituicao
da memoria social nipbnica em Registro. Nela, a preservacdo da memoria dos
antepassados, especialmente da referéncia a seus kaimyo nas lanternas e em outros
objetos, distinguem os individuos e demarcam uma familia através do uso do

patronimico.

Figura 4 - Monumento as almas das vitimas por afogamento no rio Ribeira de Iguape

s *»

Fonte: Cartrio de égst Im()veis, 2014.

Em Registro, o Tooro Nagashi foi adaptado desde sua primeira verséo, iniciada

em 1954. Em 1956, foi edificado um monumento a margem do rio Ribeira de Iguape
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(figura 4) em memodria as vitimas de afogamento, onde € tradicionalmente celebrado o
rito budista Nichiren Shi* que antecede o lancamento dos tooros. Desde o inicio, as
atividades do Tooro Nagashi eram organizadas e oficiadas pelo monge Emyo Ishimoto

neste mesmo lugar onde ha o monumento.

[...] o primeiro ritual foi realizado pela turma de Nobuyoshi Sassai,
filho de Sekizo Sassai, dono da “pensdo Sassai” de Sete Barras, que
soltou no rio uma vela acesa sobre um pedaco de madeira em
memoria do falecido hdspede Keitaro Imanishi, procedente de
Aracatuba, que se suicidou afogando-se no rio em outubro de 1949.
(FUKASAWA, 2018, p. 340).

O suicidio de Keitaro, por afogamento, na pensao da entdo Vila de Sete Barras
(ainda vinculada administrativamente ao municipio de Registro), foi o acontecimento
fundamental para o surgimento da Festa em Registro. A citacdo acima atesta que a
tradicdo surge por iniciativa de pessoas leigas, e sera depois ritualizado sob os cuidados
do monge Ishimoto. Segundo Fukazawa, Ishimoto “ao ouvir de um dos moradores de
Registro adepto da mesma seita, Bunzo Kasuga, as historias de pessoas que morreram
vitimas de afogamento, resolveu rezar pelas almas dos falecidos.” (2018, p. 341). Sua
esposa, Madre Myoho disse que “[...] as primeiras sete lanternas® lancadas no rio foram
preparadas em S&o Paulo e levadas até 1a4 (Registro). Sabiamos como proceder, pois ja
praticdvamos no templo do Japdo.” (FUKAZAWA, 2018, p. 341, grifo nosso). O Tooro
Nagashi de Registro é o mais antigo da América do Sul e, em 2013, em sesséo solene na
Assembleia Legislativa do Estado de Sdo Paulo, passa a integrar o calendério oficial de
eventos culturais e turisticos do estado de Séo Paulo (cf. FUKAZAWA, 2018, p. 397).

* Ramo do budismo japonés atribuido & reforma produzida sob os efeitos do ensino e doutrina Tendai
pregada pelo monge Nichiren durante o século XI1I no Japéo.
> O nlimero de lanternas tem relacdo com o mantra sagrado Nicheren Shi.
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Figura 5 - Tooro Nagashi e inauguracdo do monumento as almas dos afogados

Fonte: CENTENARIO, 2013.

1' - O Tooro Nagashi comegou em 54, 1954 né. Entdo, ja tinha
histdria ja. Naquela época ja tinha uma histéria de longa data, né. Mas
quem comandava era 0 seo Kasuga de Sete Barra, de Serrote, né. E ele
ja tinha uma idade avancada. Ele veio falar pra nés que: sera que o
Bunkyo ndo poderia assumir a continuidade desse Tooro Nagashi, né.
Al a gente aceitou. Aceitou porque faz parte de uma cultura também.
E uma religido, mas é uma cultura também, né. Acho que toda cultura
comega com religido. Eu, no meu entender. E o Tooro Nagashi foi
isso. Dai a gente assumiu desde 1994 para ca. Assumimos né, e, mas,
a coisa estava morrendo [...]. (sr. Toshiaki Yamamura — presidente da
Federacdo das Entidades Nikkeys do Vale do Ribeira. Entrevista
concedida no dia 22 de outubro de 2019).
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Nesta narrativa, o Sr. Toshiaki relata como foi o processo de transmisséo da
responsabilidade da organizacdo da festa do Tooro Nagashi das méos do budista Sr.
Kasuga para a Associacdo Cultural Nipo-Brasileira de Registro (Bunkyo). Para
Toshiaki, um elemento foi fundamental nessa transmissao: as condicdes fisicas do Sr.
Bunzo. Nas imagens 5 e 6, embora ndo tenhamos a datacdo precisa na fonte, pela
presenca de um tecido sobre a estela, leva-nos crer que foi o ato de inauguracdo da
mesma, ou seja, 02 de novembro de 1956. O Sr. Toshiaki comenta que, ao receber a
incumbéncia da organizacdo da festa, a mesma “estava morrendo”. As peculiaridades
que envolvem tal rito, (antes celebrado apenas por uma religido e por ela tdo somente
organizado, além do fato de que jamais houvera um nucleo local com um templo ou um
sacerdote que pudesse disseminar as praticas religiosas deste grupo), certamente foram
elementos que impuseram varias dificuldades. O Tooro Nagashi era ndo mais que um
rito que contava diretamente com o apoio de alguns poucos fi€is e da presenca de seus
convidados. Era um evento aberto, mas seu apelo ndo repercutia as massas.

A espetacularizacdo de algo que estd “morrendo” cai bem para uma instituicao
(Bunkyo) gue esta se reorganizando, ou seja, renascendo (1994), salvando o moribundo
Tooro Nagashi de seu préprio vel6rio. A partir dai, o Tooro Nagashi deixa de ser
apenas um rito religioso para ser uma expressdo maior da comunidade de descendentes.
O Bunkyo torna-o um evento da “coldénia”®, de todos os descendentes, da pauta de

resgate historico do espirito japonés.

® Por “colénia” compreendemos o que Giralda Seyferth defende em seu texto Estudo sobre a
reelaboracao e segmentacdo da identidade étnica. In: Scott, P. e Zarur, G., 1998, pp 147-183. Para ela,
o termo coldnia compreende muito além de uma nocdo topografica ou territorial, mas avanca para a
prépria nocdo de identidade étnica e sentimento de pertenca. Em nosso caso particular, o Tooro Nagashi
assumido pelo Bunkyo passa a ter um forte apelo ndo apenas aos fieis budistas de Registro, mas avanga
para toda a comunidade de descendentes de japoneses registrenses, moradores ou ndo de Registro,
budistas ou ndo, mas que possuam a pertenca e compreensdo da festa como relativa a identidade étnica
do grupo.
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Figura 7 - Festival de Fogos de Artificio durante o Tooro Nagashi

A percepcdo do Sr. Toshiaki, de que a festa estava morrendo, causou um
impacto profundo na forma como, dali em diante (1994), a festa seria celebrada. O tom
cerimonial, solene e ritualistico permaneceu, mas a ele foi agregado outras
performances, pirotécnicas, gustativas e dancantes, como uma tentativa de
renascimento ou ressurgimento da festa. Uma estratégia de atrair a grande massa para
participacdo. Esta espetacularizacdo tem um sentido teolégico por assim dizer, como
relata o Sr. Rubens Shimizu, quando é perguntado por mim, sobre 0 motivo de uma
festa em dia de finados, tdo popularmente concebido como um dia de maior

reflexividade e siléncio obsequioso em respeito aos enlutados, Rubens diz:

E, entdo a gente, a gente também estranhava né, porque eu sou
brasileiro. A gente estranhava tudo, mas a medida que a gente vai
vivendo e vai ouvindo as explica¢des, tem um sentido, que, nesse dia,
se orava pela alma dos antepassados né, e nesse dia diz que entdo, a
alma ta ali entdo vamos festejar que ele veio visitar a gente, entdo
festejar, vamos fazer um ambiente mais alegre, mais cordial, esse é 0
sentido. Néo ficar triste, rezando, rezando, quer dizer, ndo isso mas,
conviver mais harmoniosamente. Assim que eles (0s monjes)
explicam. (sr. Rubens Takeshi Shimizu, 75 anos, lideranca do
Bunkyo. Entrevista concedida no dia 21 de outubro de 2019, grifo
meu).

O ambiente mais alegre e cordial que recebe os convivas, e/ou 0s visitantes
gue vem de longe, paradoxalmente, o ato religioso, cerimonial e ritualistico é
classificado como triste porque revive a dor e o luto, a tristeza da separacao fisica. Uma
palavra emerge com forca nesta fala: harmoniosamente. S&o dois mundos e duas

realidades, dos vivos e dos mortos, e, cabe aos vivos encontrar um equilibrio harménico
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com o “outro mundo”. A festa, neste sentido, é uma oferenda, um tributo ritualizado em
uma performance de dancas (Bon Odori) e de oferta de comidas em altares e timulos,
de gratiddo e amor oferecido em tooros, mas também um ato de comensalidade publica
para com o0s convidados. A propria espetacularizacdo pela qual a festa foi revestida,
objetiva 0 ambiente mais alegre, mais cordial para os que passam por ela. Usando as
palavras de Geertz (2008, p. 85): “[...] o drama ndo é meramente um espetaculo a ser

assistido, mas um ritual encenado.”.

Fonte: Wagner Assanuma Fotografia, 2019.

E evidente que, uma vez que a festa do Tooro Nagashi participa do calendario
estadual dos eventos turisticos e culturais, passara também por absorver outras
preocupac0es, entre elas, a de se constituir em um marco de atracdo de publicos para o
turismo cultural. Esta abertura, que interessa ao comércio e hotéis da regido, foi
fundamental para que as instituicdes publicas concedessem apoio. Diversificar a festa, a
fim de ampliar a ades@o e participacdo de pessoas com 0s interesses mais difusos
possiveis destaca-se como um caminho encontrado para resistir ao desinteresse das
massas. Diversificar-se significa tornar as fronteiras culturais menos delimitadoras e
mais transitaveis, permitindo que sejam possiveis dialogos com outros atores envolvidos
em japonesidades explicitas, como a participagdo inter-religiosa com nucleos que, de
alguma forma, possuem a legitimidade de preservar o espirito japonés, e de outras
atracGes do universo cultural nipénico que, evidentemente, envolvem ndo-descendentes.
Isso permitiu que o Tooro Nagashi ndo apenas sobrevivesse ap0s 0 repasse organizativo

da festa, como também tivesse uma ressurrei¢ao apoteotica.
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Figura 9 - Cerimdnia Religiosa no Cemitério Municipal

Fonte: Arquivo Pessoal, 2019.

O Tooro Nagashi é compreendido por um ciclo de trés ritos religiosos, o
primeiro ocorre no cemitério municipal no dia 01 de novembro, com servico liturgico
anualmente coordenado por uma religido em comum acordo com as liderancas das
demais previamente estabelecido em reunido que constitui a escala ao longo dos anos.
Apos esta celebragdo, na Praca Beira Rio, ocorrem as atividades complementares como
apresentacdes de taikds, dancas, gastronomia, bingos, palanques com autoridades
politicas. No dia 02 de novembro as atividades sdo abertas com a celebracéo religiosa
da Seicho-No-le no Cruzeiro as margens da BR-116, proximo a cabeceira da ponte
sobre o rio Ribeira de Iguape.

Figura 10 - Altar Seicho-No-le na BR-116 durante o Tooro Nagashi

Fonte: Arquivo pessoal, 2019.

Esta celebracdo religiosa ocorre ha mais de cinquenta anos no mesmo local,
tendo sido incorporada no cronograma do Tooro Nagashi. Finalmente, o terceiro rito
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religioso realizado no Tooro Nagashi € o budista Nichiren Sha, ao entardecer do dia 02
de novembro. Este é o principal rito, pois, é a partir dele que os tooros séo lancados ao
rio. O rito consiste em algumas etapas como a purificacdo das aguas, as oracfes na
tenda principal com oferendas de incenso, doces e outras, junto a0 monumento as almas
dos afogados no rio Ribeira de Iguape, com o langamento dos tooros nas aguas ja ao

anoitecer.

Fonte: Arquivo pessoal, 2019.

Em cada um desses contextos litlrgicos ha producdo de memoria. A celebracéo
no cemitério da Saudade, em frente ao Santuario das Almas, os ihai que preservam o0s
nomes dos entes falecidos sdo importantes memoriais daguelas pessoas que nao
dispdem de familiares e tiveram seus timulos abandonados. Nesta perspectiva, ninguém
sera esquecido. O Santuario das Almas é lugar de oracdo as almas dos desconhecidos,
lugar de oracdo ao estranho. Os ihai mantém intima conexdo com a pratica do tooro,
ambos acessam o espiritual por meio dos kaimyo. A liturgia Seicho-No-le a beira da
BR-116, no cruzamento entre Rio e Estrada, é de certa forma, um espelhamento do que
ocorre no cemitério: rezar pelas almas de estranhos falecidos na estrada. Convida-los a
participar espiritualmente da ceriménia e ilumina-los com a leitura da Sutra, a fim de
que continuem suas trajetorias. Finalmente a ceriménia budista que purifica o rio como
quem limpa o caminho para que 0s espiritos passem e oferenda tooros para cada familia
ou ente num espetaculo de gratiddo na despedida das almas que vieram participar da
festa com seus descendentes vivos. Orar pelos falecidos é tangenciar o inefavel através

da memoria, é tocar na eternidade com o olhar nas luzes.
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Concluséao

O Tooro Nagashi é uma forma de traduzir sentimentos em estética poética,
palavras em movimentos, siléncio em taik6s rufando, a frieza das pedras na candura das
chamas de velas, idiomas religiosos na Unica lingua conhecida por todas as gentes, a
lingua da afetividade que une mundos separados, que comunica o que faltou dizer antes
do adeus. Tooro Nagashi ndo é apenas o momento de lancamento das lanternas, mas
tudo o que ocorre em dois dias de programacdo. Tudo estd voltado para a producdo da
memoria daquelas pessoas que partiram.

A etnicidade é uma constru¢do inacabada, mdvel, dindmica, passada por
diversos processos sociais 0s quais geram diferentes experiéncias de identificacdo com
os elementos nipénicos deixando saliéncias culturais as quais optamos por chama-las de
processos de diferenciacdo. N&o é possivel falar em um grupo étnico nipénico, mas de
grupos sociais que diferentemente relacionam-se com o elemento nipdnico e entre si,
sdo as japonesidades gque niponizam inclusive ndo-descendentes, tornando-os eximios
seguidores de tradicdes.

Para além de fenotipos, o Tooro Nagashi revela-se como um espaco de
comensalidade publica aos que, em niveis diferentes, relacionam-se com as trajetérias
migratérias ou com a veneragio aos entes falecidos. E um espago-tempo de
experimentacdo do alargamento dos codigos culturais, de sentir-se parte de algo ainda
que este algo seja exdtico ou cause algum estranhamento cultural. A espetacularizacao
do Tooro Nagashi revelou a “outra margem do rio”, nossas outras formas de acolher o
inefavel e tangenciar o impossivel com tais lembrangas. O “abrasileiramento” do Tooro
Nagashi carnavalizou a festa que estava morrendo, e num espetaculo de cores e luz
transformou a gratiddo de todos em uma luz que ilumina os dois mundos, tdo carentes
de diregéo.

As identidades culturais e étnicas que se construiram somente sd8o 0 que sdo
porque constituiram suas bases em (r)existéncias e (sobre)vivéncias com o “outro” que
desejava seu “embranquecimento”, sua assimilacdo, sua aniquilagdo e exterminio
enquanto diferente. A memoria é o campo da resisténcia dos povos diasporicos. As
resisténcias sdo multiplas, e mdultiplas sdo as japonesidades geradas, experiéncias

diversas com o espirito japonés. O Tooro Nagashi é o encontro dessas japonesidades. O
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