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RESUMO

O objetivo principal da dissertagdo ¢ analisar aspectos teoréticos do projeto filoséfico-
soteriologico de Sri Aurobindo (1872-1950), com base em sua abordagem interpretativa a
textualidade fundante dos Upanisads. Evidencia-se a propria insercdo argumentativa de
Aurobindo na tradi¢do do Vedanta, pensada enquanto continuidade de sentido e pedagbgica
daqueles textos. Abordaremos sua revisitagdo dialdgica a esse amplo horizonte argumentativo
por meio de seu encadeamento reflexivo com outros contextos “linguisticos” e de
compreensdao, pertinente a sua propria contemporaneidade, e sintetizado pelos conceitos
correlativos do Uno e do Multiplo. O presente trabalho pretende assinalar, no entanto, que a
maneira como o pensador indiano aplica essa mesma conceituagdo polar, e sua confluéncia de
significados, demonstra-se essencialmente delimitada pelo nexo de questdes e formulacdes
atinentes a tradi¢do filoséfica indiana, e evocadas heuristicamente, no presente contexto, pela
categoria vedantina bhedabheda (“diferengca e nao-diferenga”). Assim, o projeto e praxis
filosoficas de Sri Aurobindo teriam, como preocupacdo fundamental, a mesma questdo que,
segundo ele, tem se consubstanciado no horizonte compreensivo de toda a tradi¢do do
Vedanta: como viver plenamente o movimento da existéncia a luz da concepc¢ao de pura

Existencialidade dos Upanisads?

Palavras-chave: Upanisads, Vedanta, Sri Aurobindo, Uno/Multiplo, Textualidade.



ABSTRACT

The main purpose of this master thesis is to analyze some theoretical traces of the
philosophical-soteriological project of Sri Aurobindo (1872-1950), based on his interpretative
approach to the seminal textuality of the Upanisads. This will require we address Aurobindo’s
own argumentative insertion into the tradition of Vedanta, as part of a continual trend of
application for those texts. His dialogical revisiting to this broad argumentative horizon is
distinguished by his thoughtful assimilation of other linguistic contexts of reasoning, and
synthesized by the correlative concepts of the One and the Many. However, we will seek to
point out that the way Aurobindo approaches this dual conceptualization and its confluence of
meanings is mainly encapsulated by the nexus of questions and formulations concerned to the
Indian tradition. For such a purpose, this philosophical core is heuristically suggested by the
Vedantic category of bheddabheda (“difference and non-difference”). Thus the thesis assumes
that Sri Aurobindo’s project or praxis would sustain as a fundamental concern the same
question which, according to himself, has embodied the context of understanding regarding
the entire tradition of Vedanta: how to live fully the moviment of existence in the light of the

concept of pure Being of the Upanisads?

Keywords: Upanisads, Vedanta, Sri Aurobindo, One/Many, Textuality.
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NOTA SOBRE TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

A transliteracdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet of Sanskrit

Transliteration). Guia de prontncia da transliteracao*:

(1) Vogais, ditongos e semivogais

a som de ‘a’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo, soando como vogal aberta.

1 som de ‘i’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo.

a som de ‘u’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo.

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

T som de ‘r’ (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do tempo.

T som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’.

y som de ‘i’ de ligagdo como em ‘iodo’.

(i1) Consoantes

kh som de ‘c’ aspirado.
gh som de ‘g’ aspirado.
n som da nasal gutural; geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’ (ver
acima), causando a nasalizagdo da vogal ou ditongo precedente, como em ‘tanga’.
c som de ‘tch’ como em ‘tché’ ou na pronuncia carioca de ‘tio’.
ch som de ‘tch’ aspirado.
J som de ‘dj’como em ‘djalma’.
jh som de ‘dj’ aspirado.
ol som da nasal palatal que pode assumir duas entonagdes distintas: (i) quando seguido de vogal

ou ditongo, adquire o som de ‘nh’ como em ‘senha’; (ii) quando seguido da consoante ‘c’,
‘ch’, j°, ou ‘jh’ (ver acima), adquire o som de nasalizagdo da vogal ou ditongo precedente
como em ‘canja’.

t som de ‘t’ pronunciado com a lingua no palato.
th som de t (ver acima) aspirado.

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

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

dh som de ‘d’ aspirado.

ph som de ‘p’ aspirado.

bh som de ‘b’ aspirado.

$ som de ‘X’ como em ‘xicara’.

S som de ‘x’ pronunciado com a lingua no palato.

h som de ‘r’ forte aspirado, como na pronuncia em portugués da marca de carro ‘Hyundai’.
h som de ‘r’ forte aspirado (usado no final de palavras e frases).

m representagdo genérica do som de nasalizacdo da vogal precedente; nesse caso, pode ser

€l XY .Y .

substitutiva do ‘n’, ‘@’, ‘n’, ‘n’ ou ‘m’.

* As silabas em sinscrito ndo possuem acentuagao forte.
* O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua pronuncia em portugueés.
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INTRODUCAO

Foi nos gramados do templo de Brihadeeswar em Thanjavur, cidade no sul da India,
tendo a visdo de seu majestoso sri vimana', que pude finalmente abrir o pequeno livro que
carregava comigo ha alguns dias e que tinha sido adquirido pelas angulares ruas da cidade de
Puducherry (Pondicherry). Apds dias de constante itinerancia por alguns centros memoraveis
do estado de Tamil Nadu, a imersdo kairdtica proporcionada pelos grandes patios
concatenados, galerias, sons ¢ a miriade de imagens esculpidas que perfazem aquele templo,
ensejou 0 momento oportuno para que, finalmente, pudesse ter a minha primeira experiéncia
de leitura dos Upanisads, textos filosoficos fundacionais de uma grande parte das tradi¢des
soterioldgicas indianas. Na verdade, tratava-se de um Unico texto, o ISa Upanisad, traduzido e
devidamente acompanhado de um pormenorizado comentario, daquele que se tornou um dos
grandes nomes da filosofia contemporanea na India: Sri> Aurobindo Ghose (1872-1950). Em
conjunto a profusdo de formulagdes instigadoras do texto upanisadico, salientada,
entrementes, por sua extrema concisao sintatica, até levar a seus ltimos versos sensivelmente
cripticos, as primeiras notas explanativas de Aurobindo aos enunciados do texto
aprofundavam, sobremodo, a experiéncia de leitura: nelas se encontravam, entre outros
aspectos, referéncias essencialmente argumentativas a expoentes da tradi¢do que abordaram o
mesmo texto, o estudo linguistico de palavras remetendo seus significados ao horizonte
védico® mais amplo, e os primeiros apontamentos sobre o ensinamento essencial do referido
Upanisad, através, contudo, do uso de categorias analiticas que dialogariam com outros
contextos de reflexdo. Tais tracos interpretativos se consubstanciariam na extensa abordagem
comentarial ocupando as paginas restantes do livro, a qual demonstrava ser menos um mero
estudo analitico de natureza historico-exegética do que a incipiéncia de um projeto, pautado,
de fato, na busca de conexao cultural (e ontologica) por meio da retomada de textualidades
originarias e sua potencialidade transformativa, mas conducente a contemporaneidade, e a
possibilidades futuras.

O objetivo principal da dissertacdo ¢ analisar aspectos teoréticos desse projeto
filosofico de Sri Aurobindo, com base em sua abordagem interpretativa a textualidade
fundante dos Upanisads. Evidencia-se a prdpria inser¢do argumentativa de Aurobindo na

tradi¢do do Vedanta, pensada enquanto continuidade de sentido e pedagogica daqueles textos.

1 Estrutura piramidal localizada sobre o santuario principal.

2 Sr7éum prefixo honorifico sugerindo uma condigio espléndida ou luminosa de ser.

3 Relativo a veda (literalmente: “conhecimento”). Os Vedas referem-se as diferentes colegdes de textos
sagrados ou fundacionais de grande parte das tradigdes filosoficas e religiosas indianas.
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Abordaremos a sua revisitacdo dialdgica a esse amplo horizonte argumentativo por meio de
seu encadeamento reflexivo com outros contextos “linguisticos” e de compreensao, pertinente
a sua propria contemporaneidade, e sintetizado pelos conceitos correlativos do Uno e do
Multiplo. O presente trabalho pretende assinalar, no entanto, que a maneira como o pensador
indiano aborda essa mesma conceituag@o polar, e sua confluéncia de significados, demonstra-
se essencialmente consubstanciada pelo nexo de questdes e formulagdes atinentes a tradigdo
filosofica indiana, e evocadas heuristicamente, no presente contexto, pela categoria vedantina
bhedabheda (“diferenga e nao-diferenca”).

Sugere-se, assim, a dimensdo circular entre a tradicdo upanisadica e o projeto de Sri
Aurobindo, circularidade pensada em consonancia com que Purushottama Bilimoria (2008, p.
57) exprime como sendo uma “dimensdo hermenéutica de sentido”, ou seja, orientada por
“uma conversagdo incessante ou interacao dialdogica de uma comunidade interpretativa
ideal”.* Ideal este que, assim como o projeto de Aurobindo, talvez nem venha a se efetivar
inteiramente como praxis, mas que ¢ a propria condi¢ao de revisitagdo criativa e incorporagao
de modos mais plenos de ser e conhecer. Propomos, entdao, como delimitacao tedrica, pensar o
projeto filosofico de Aurobindo a partir do horizonte compreensivo da tradigdo, referente ao
modo como ele mesmo articulou a sua pertenca. Por outro lado, a pergunta que ele langa a
essa comunidade interpretativa — isto €, o seu proprio mote de distanciamento —, a saber, como
pensar e articular a “relacdo do movimento da existéncia com a pura Existencialidade dos
Upanisads” (AUROBINDO, 2005, p. 77), perpassaria intimamente toda a sua abordagem
interpretativa e encaminhamento de reflexdo. Ou seja, a questdo fundamental sobre como
revisitar existencialmente o proprio modo salutar de compreensdo balizada pelos textos, seu
testemunho (sabda) ou visdao do Real (brahman) como substrato originario e sempre
constitutivo a toda existéncia senciente no reconhecimento de “si-mesmo” (atman).

Torna-se elucidativa uma ou outra maneira figurativa aplicada por Sri Aurobindo para
fazer referéncia a essa dimensao fundacional do conhecimento expresso e “desvelado” pelos
textos upanisadicos, a instaurar o proprio movimento compreensivo, entdo, de toda uma
comunidade interpretativa, pois alude a vitalidade intrinseca desse movimento que sempre se
remete, por sua vez, a sua inexaurivel fonte de formulagdes linguisticas de significagdo,
“como os grandes rios que brotam dos Himalaias fertilizando a mente e a vida das pessoas”
(AUROBINDO, 1997a, p. 330).” Muito longe da aridez da “analise metafisica” do tipo

meramente especulativo, os Upanisads para Aurobindo seriam a enunciagdo do modo mais

4 [..][a] hermeneutic dimension of meaning [...] bound to the unending conversation or dialogical
interaction of an ideal interpretive community.
5 [...] like her great rivers from their Himalayan cradle fertilising the mind and life of the people.
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radical de experiencialidade que pudesse ser alcancada na condi¢gdo humana, vivida “na
verdade mais intima de todas as coisas [...] hinos épicos do autoconhecimento e do
conhecimento do mundo ¢ do conhecimento de Deus” (AUROBINDO, 1997a, p. 332).° Tal
fundagdo seria a baliza para a teoria e a praxis — ou, mais significativamente, filosofia e
religido — do “ideal” que ele enunciava como razao de ser da comunidade que se formava, em
Puducherry, em torno de seus ensinamentos: “filosofia ¢ a busca intelectual pela verdade
fundamental das coisas, religido ¢ a tentativa de fazer [tal] verdade dinamica na alma do
homem. Ambas sdo mutuamente essenciais” (AUROBINDO, 1998, p. 146).”

Em outras ocasides, Sri Aurobindo faz meng¢ao aos textos da tradicao do Vedanta nao
como “livros acabados”, mas como “sementes” que frutificam ideais e aplicagdes continuas,
ainda que tais desenvolvimentos venham a se pautar por uma mesma preocupagao ou objetivo
ultimo (AUROBINDO, 2011, p. 162). Nota-se que a nogao de “texto sagrado” no contexto da
tradicdo upanisadica ¢ atinente tanto a natureza “revelada” e essencialmente dialdgica (Sruti)
na transmissdo de suas ideias e ensinamentos, quanto a auséncia de atribui¢do autoral ou,
melhor dizendo, a constituicdo de uma dimensdo “meta-autoral” (apauruseya) a sua
composi¢do. Aspectos que fomentam a aplicacdo de textualidades como eventos
paradigmaticos que fundam a prépria circularidade da compreensdo. J. N. Mohanty (1992),
outro grande filosofo contemporaneo da India, exprime que “as palavras de Sruti
[literalmente: ‘aquilo que ¢ ouvido’] disponiveis para nos, herdeiros daquela tradi¢ao, em sua
singular eminéncia, sdo assumidas na interpretacdo de nossas experiéncias, ¢ deste modo
temos reinterpretado, para ndés mesmos, aquelas mesmas palavras”; e complementa
destacando que “tdo menos precisamos conhecer do autor a fim de entender ou interpretar um
texto, mais fundacional este se torna” (MOHANTY, 1992, p. 259).® Ou seja, o carater
“impessoal” de um substrato de existencialidade e conhecimento nao restringe, senao
propiciaria o locus vital da tradi¢gdo em seu desdobramento na forma de textualidades sempre
revalidadoras de sentidos. Sherma (2008) sintetiza tal potencialidade que perfaz o sentido de
continuidade e memoria (smrti) de comunidades interpretativas quando diz que “milhares de
anos de exegese, interpretagdo e reinterpretagdo, de adaptacdo e reconstitui¢ao de antigas

normas, conceitos, e praticas, tém conferido a tradi¢do hindu uma rica gama de estratégias

6 [...] in the inmost truth of all things [...] epic hymns of self-knowledge and world-knowledge and God-
knowledge.

7  Philosophy is the intellectual search for the fundamental truth of things, religion is the attempt to make the
truth dynamic in the soul of man. They are essential to each other.

8  The words of the sruti, available to us in their singular eminence, have been taken up by us, the inheritors of
that tradition, to interpret our experiences, and thereby we have also interpreted for ourselves those words
themselves [...] The less we need to know the author in order to understand or interpret a text, the more
foundational it is.
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hermenéuticas, muitas das quais com uma potencial aplicacdo transcultural” (SHERMA,
2008, p. 2).” O conceito de bhasya, usualmente traduzido pelo restrito termo “comentario” —
pois poderia denotar a mera andlise de um produto acabado —, refere-se, na verdade, a uma
dessas estratégias aplicadas por um sujeito ou por uma comunidade de “leitores” com o
intuito ndo apenas de constituir “novas estruturas de significado, novos modos de
compreensdo” (SHERMA, 2008, p. 9), mas incorpora-los enquanto ensinamentos, como
modos de vida.

Alias, ¢ digno de nota que o mote da incorporagao de ensinamentos perpassaria, em
linhas gerais, toda a vida de Sri Aurobindo, com base no que ele denominaria usualmente de
“experiéncia interna”, ou a verdade experiencial do sujeito ¢ o modo de efetivagdo da
circularidade com o tipo de conhecimento sutil e profundo ensejado pelos textos
(AUROBINDO, 1997d). Chegaria ao extremo, em consequéncia, de se autoproclamar ‘“um
idealista at¢ a medula” (AUROBINDO, 2006, p. 258), embora sendo sugestionavel que o
“Ideal” fosse o proprio “Real” sugerido pelos textos, aquilo que ¢ irredutivel a todo saber ou
experiencialidade determinada, conquanto sendo o proprio substrato inexaurivel de seu vir a
ser, de sua realizacdo imanente em esferas de atuacao diversas. De fato, no momento de tais
consideragdes, Aurobindo ja tinha vivenciado situagdes-limites, como o breve mas intenso
protagonismo no movimento nacionalista e/ou revoluciondrio indiano nos primeiros anos do
século XX, no coragdo mesmo de um de seus epicentros de organizagdo o qual tratava de ser,
também, a capital do Império Britdnico na India (e local de nascimento de nosso filésofo). Ao
término desse processo, apOds permanecer preso sob a acusacao de sedi¢do durante um longo
julgamento, mas que resultaria em sua absolvigdo, ainda viria a ser taxado pelos colonizadores
como o “homem mais perigoso da india” (HEEHS, 2008).

O periodo de atividade politica coincidiu, por sua vez, com o crescente contato com a
esfera do que podemos provisoriamente chamar de “religiao” ou “espiritualidade”, e que se
deu, especialmente, por meio de estudos e tradugdes dos principais textos védicos, como os
Upanisads e o Bhagavad Gita. Tal interesse seria também fruto de uma evidente aptiddo com
a literatura e a linguagem cultivados desde os anos em que vivera na Inglaterra, e
consolidados durante o tempo em que trabalharia como professor de lingua inglesa e literatura
na cidade de Vadodara (Baroda), em seu retorno ao pais de origem no ano de 1893. E no
mesmo periodo, entdo, que escreve ensaios sobre autores e poetas indianos da lingua bengali

e do sanscrito, de eras mais contemporaneas ou classicas, tais como Bankim Chandra

9 [...] thousands of years of exegesis, interpretation and reinterpretation, of adaptation and reconstitution of
ancient norms, concepts, and practices have endowed the Hindu tradition with a wealth of hermeneutical
systems and strategies, many of which may have the potential for cross cultural application.
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Chatterjee (1838-1894) e Kalidasa (c. séc. V). Seria, contudo, na possibilidade de confluir as
duas esferas de sentido e de a¢do, i.e., ativismo ético e religido, ambas como caminhos
intercambidveis guiando a um mesmo objetivo, ou seja, a liberdade em vida e seu
compartilhamento como a maxima aspiracdo humana, que um jovem Aurobindo parecia
respaldar todas as suas areas de interesse. Em uma carta datada do ano de 1905 a sua esposa
Mrinalini Devi, na qual relata sobre suas “trés loucuras” (loucura em sentido de “esforgos e
ambi¢des extraordinarias” que, segundo nosso autor, era a maneira como os antigos sabios

védicos a compreendiam), discorre sobre o significado de religido a qual ele abragava:

Minha segunda loucura s6 recentemente se apoderou de mim. E isto: devo
ter a visdo direta de Deus, seja pelo meio que for. Religido por estes dias
significa a repeti¢do do nome de Deus a qualquer hora estranha, orando em
publico, exibindo o qudo piedosa a pessoa é. Eu ndo quero nada disto. Se
Deus existe, deve ter algum modo de experienciar Sua existéncia, encontra-
lo face a face. Por mais arduo que seja este caminho, decidi segui-lo. A
religido hindu declara que o caminho jaz no préprio corpo, na propria mente.
(AUROBINDO apud PURANI, 2006, p. 81-82)."

Tais consideragdes ja apontam para a drastica mudanga de orientagdo e praxis quando
se transferiu para o Sul da India no inicio da segunda década do século XX, interrompendo a
acdo politica mais direta e assumindo definitivamente o caminho do yoga. No entanto, sua
fértil escrita desse periodo ainda envolveria questdes sociopoliticas e culturais prementes da
época, além de ser expressdo do anseio de que a passagem da agdo revolucionaria para o
“misticismo” viesse majoritariamente a significar uma mudanga pragmatica de expedientes
visando, contudo, o mesmo ideal concernente a preservagao de “ideias acerca da unidade do
homem, e do homem como uma parte do universo organico” (NANDY, 1983, p. 97). O ideal
de independéncia (svardj) da India estaria agora subsumido a um Ambito mais universal de
preocupagdo, ou seja, a que diz respeito a efetivacdo da humanidade como uma espécie de

3

principio macrocésmico da unicidade do ser. O projeto de sistematizacdo de um “yoga
integral” se estabelece nesse contexto e a partir do mesmo ideal. Um dos tracos da
personalidade de Aurobindo mais salientes, demarcado por diferentes pessoas que o
conheceram, era o “siléncio” de sua presenca que se expressava, por sua vez, em uma
capacidade inaudita de concentracdo e memorizagdo, além de um peculiar matiz no olhar, € no

desapego por comodidades materiais (HEEHS, 2008; PURANI, 2006). E durante esse periodo

10 My second madness has recently taken hold of me. It is this: by whatever means I must have the direct vision
of God. Religion of these days means repeating the name of God at any odd hour, praying in public, showing
off how pious one is. I want nothing of this. If God exists, there must be some way to experience His
existence, to meet Him face to face. However arduous this path is, I have made up my mind to follow it. The
Hindu religion declares that the way lies in one’s own body, in one’s own mind.
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também que lancaria o periddico Arya, através do qual consolidaria sua revisitagdo dialdgica
com as tradi¢des filosoficas indianas.

O Vedanta (lit. “parte final dos Vedas”), termo designativo tanto dos principais textos
upanisadicos, na sua qualidade de dimensdo filoséfico-soterioldgica ultima da sabedoria
védica, quanto das escolas ou comunidades interpretativas constituidas ao longo de séculos e
embasadas em tais textos, ¢ provavelmente a tradi¢do indiana que melhor assume a tarefa nao
apenas de interpretacdo e transmissao escoldstica dos Upanisads como género textual, mas de
aplicacdo constitutiva e adequag¢des contextuais de seus principios € ensinamentos
(LOUNDO, 2021c). E possivel referenciar um bom niimero de estudos que aludem ou
analisam detidamente a pluralidade de matizes argumentativos e encaminhamentos
metodologicos de tal tradigdo, os quais se engendram, em linhas gerais, a partir da reflexao
sobre modos de se conceber a dinamica entre as formulagdes instigadoras e autorreferentes do
“Real”, sugestivamente evocadas como um nexo de ontologia e episteme, como
brahman/atman, e as realidades constitutivas de sujeito (jiva) ¢ mundo fenoménico (jagat)
(ANDRADE, 2013; FRAZIER, 2014; GHATE, 1926; LOUNDO, 2011, 202lc;
NAKAMURA, 1983, NICHOLSON, 2010). Destarte, como bem assinala Frazier (2014, p.
60), o reconhecimento do carater plural de tal ambiente discursivo permitiria abordar o
“Vedanta como uma sucessdo de apropriagoes filosoficas criativas de diversas vertentes de
pensamento contemporaneo, cada uma delas se esforcando rumo a analogias sempre mais
eficazes de Brahman."

E fator indisputavel a centralidade da escola vedantina denominada advaita (“ndo-
dual”) no fomento do espaco vital da tradicdo upanisadica, e a influéncia determinante para tal
aspecto se efetiva, indubitavelmente, pelo pensamento e vida do grande mestre e filosofo
Sankaracarya (séc. VIII). Estudos de Dilip Loundo (2011, 2015, 2021a, 2021c) apontam
geralmente para dois tragos constitutivos do projeto soteriolégico da escola advaita de
sistematizacdo da sabedoria dos Upanisads: (1) a realizacdo de brahman como principio
absoluto e unitivo da Realidade que permanece, ao mesmo tempo, inobjetificavel, ou seja,
excedendo toda formulagdo linguistica e reificada sobre a realidade (neti neti); e (2) tal
transcendéncia ¢ ela mesma condi¢ao de uma experiencialidade tltima, isto ¢, a percepgao do
Real como uma autoevidéncia e, portanto, nao-diferente (abheda) da prépria natureza

autorreflexiva do existente (jivatman) (LOUNDO, 2021a, p. 12).

11 [...] Vedanta as a succession of creativa philosophical appropriations of vairous strands of contemporary
thought, each striving towards ever-better analogies for brahman.
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O status autoritativo que o projeto e a abordagem argumentativa de Sankara
receberiam no interior da longa tradicdo comentarial do Vedanta, seria evidéncia de sua
propria “eficacia existencial metalinguistica” como filosofia transformativa (LOUNDO, 2015,
p. 1-2). Por outro lado, autores como Nakamura (1983), Nicholson (2010) e Frazier (2014)
salientam uma outra vertente de interpretacdo e adequagdes metodologicas que se mostraria
tdo relevante quanto o da “ndo-dualidade” (advaita), e até mesmo ocupando, de fato, o cerne
do ambiente intelectivo da tradicdo vedantina, como um reservatorio central de inquirigdes
filosoficas se dinamizando, por sua vez, em diferentes nuances de encaminhamentos
soteriologicos: o bhedabheda (“diferenca e ndo-diferenga”). Ja o estudo de King (1995), por
exemplo, aponta para a estreita conexdo e similitudes argumentativas entre as duas vertentes
mencionadas.

Sri Aurobindo também viria a destacar a dimensao plural e dialeticamente inovativa do
Vedanta, no entanto é com a filosofia interpretativa de Sankaracarya que estabelece a parte
majoritaria de sua conversagio, como se detecta ao longo do comentario ao I$a Upanisad.
Assim, discorre que o “comentario de Shankara aos Upanishads me auxilia ao demonstrar
como um homem de imenso génio metafisico e de distinta forga ldgica, apos atingir algumas
realizacdes fundamentais, pensou como sendo o sentido do Vedanta” (AUROBINDO, 19974,
p. 34)."* Tal considera¢do seria acompanhada, nio obstante, pela avaliagdo de que comentarios
tardios & propria hermenéutica de Sankara transformariam em ortodoxia o que seria,
essencialmente, a abordagem contextual do mestre advaita acerca da elegibilidade de adeptos
e praticantes a encaminhamentos soteriologicos estritamente distintos, i.e., um do
conhecimento/monadstico e outro da agao ritual/cotidianidade. O que teria como efeito a longo
prazo, segundo Aurobindo, a consolidagdo de uma visdo objetificada da perspectiva “nao-
dual”, como um tipo de ontoteologia separada do contexto da vida cotidiana, perspectiva essa
que estaria presente em muitas das leituras orientalistas ao longo do século XIX
(AUROBINDO, 1997a). H4 autores, como o notavel exemplo de Swami Medhananda (2021),
que analisam especificamente as principais distingdes entre as abordagens de Sri aurobindo e
Sankaracarya ao Isa Upanisad. Por sua vez, o principal interesse da presente dissertagio é
analisar o modo como a filosofia interpretativa de Aurobindo permitiria apontar para a
confluéncia entre diferentes matizes argumentativos do Vedanta; se tal pensador considerava a

si mesmo, majoritariamente, como um proponente da filosofia advaita, ¢ possivel que sua

12 [...] Shankara’s commentary on the Upanishads helps me by showing what a man of immense metaphysical
genius and rare logical force after arriving at some fundamental realisations thought to be the sense of the
Vedanta.
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tarefa de revisitacdo contextual dessa mesma orientacdo exigia o ato de integrar outros
matizes interpretativos.

Contudo, Sri Aurobindo nos impde sérios desafios quanto a essa proposta de
abordagem de sua praxis filos6fica, uma vez que sua inser¢do na tradicdo ndo se deu, por
assim dizer, por vias “tradicionais”. Como serd visto através de nossos apontamentos
biograficos presentes no primeiro capitulo, sua experiéncia “iniciatica”, efetivada, vale dizer,
concomitante a0 momento mais intenso de sua atividade politica, ocorreu sob a égide de um
adepto vaisnava” com quem deteve uma breve conexdo discipular no minimo ambivalente.
Em nuances mais teoricas, suas referéncias ¢ afiliagdes filosoficas atinentes as tradi¢Oes
indianas — e especialmente no que se refere ao Vedanta — seriam um tanto imprecisas,
remetendo-se usualmente “aos ditos de Ramakrishna e aos escritos e discursos de
Vivekananda”, embora fosse mais uma tentativa de identificar seus “precursores” em termos
de efetivacdo da circularidade entre tradicdo e adequacdes contextuais. No ambito de uma
filosofia do “Ocidente”, sua motivagao por algum tipo de vinculacdo filoséfica era ainda mais
escassa; como ele proprio afirmava, “a metafisica alema e a maior parte da filosofia europeia
desde os Gregos me pareciam uma massa de abstragdes com nada concreto ou real que
pudesse ser firmemente assimilado” (AUROBINDO, 2006, p. 112-113)." Ainda que
considerando tais aspectos, sugerimos que seja possivel a correlagdo mais premente da
filosofia interpretativa de Aurobindo com certos encaminhamentos reflexivos e nuances
argumentativas no interior mesmo da tradi¢do upanisadica/vedantina, as que se confluem, em
termos genéricos, sob o termo bheddabheda (“diferenca e ndo-diferenga”), pensado ndo
somente como uma orientacdo hermenéutica — entre outras — da mesma tradigdo, mas
essencialmente, no presente contexto, como uma categoria heuristica de reflexdo e
encaminhamento de questdes filosoficas centrais. Este €, portanto, um dos argumentos
relativos a problematica e o objetivo principal de nosso trabalho. Serad visto, destarte, que
Aurobindo “traduz” tal ambiéncia de reflexdo — constituindo-se em sua propria chave
hermenéutica de andlise aos textos fundacionais — pela dinamica das categorias correlativas
do “Uno” e do “Multiplo”, ambas detendo paradigmaticamente um papel central concernente
ao seu projeto, tanto no que se refere ao encaminhamento metodologico, quanto a uma

concepgao-limite de experiencialidade liberta.

13 Termo que pode designar tanto o devoto de Vispu quanto a grande tradi¢do devocional que se baseia em
Visnu — ou um de seus avatares — como principal divindade.

14 German metaphysics and most European philosophy since the Greeks seemed to me a mass of abstractions
with nothing concrete or real that could be firmly grasped.
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Aurobindo assumird entdo o problema da historicidade do conhecimento e da
consciéncia, ocupando, inclusive, momentos centrais de sua reflexdo; pois sé assim poderia
estabelecer a questdo de como se pensar o “Vedanta mais antigo” (i.e., a tradi¢do upanisadica)
como fundagdo para o “problema da Vida Divina”, embora “velha expressao tenha que ser
reposta, em certa medida, por nova expressdo adequada a uma mentalidade mais
contemporanea” (AUROBINDO, 2005, p. 72)."" Escrevendo durante os anos 1910, ja na
cidade onde viveria até o seu falecimento, Aurobindo apontaria para a propria correlagdao
intrinseca entre o problema da abordagem interpretativa de textualidades fundantes diante de
novos contextos, € o sentido ontologico da compreensdo enquanto encaminhamento tltimo de

autorrealizagao:

Nao podemos voltar a uma forma passada de ser, mas podemos ir adiante
rumo a uma reintegracdo de nds mesmos na qual possamos fazer um uso
mais vivo, mais real, mais regido de toda experiéncia que se faz presente.
Ainda podemos pensar de acordo com o sentido essencial do grande espirito
e ideais de nosso passado, mas [...] em novas luzes, sustentando-os pela
forca adicional de novas perspectivas, [em que] mesmo velhas palavras que
usamos adquirem um significado mais estendido e produtivo.
(AUROBINDO, 1997a, p. 51).'

Estudos recentes tém apontado para o que poderiamos denominar, em termos
meramente instrumentais, de uma dimensao “hermenéutica” da reflexao de Sri Aurobindo,
compreendendo tal ambito como a arte da compreensdo e interpretacdo de textos, ndo
obstante enquanto componente do movimento compreensivo mais amplo de interpretacdo da
Realidade. Brainerd Prince, em sua tese intitulada The Integral Philosophy of Aurobindo:
Hermeneutics and the Study of Religion (2017), aponta para trés tracos gerais e constitutivos
de uma “filosofia hermenéutica da religido” em Aurobindo, a saber: (1) uma proposta de
revisitacdo interpretativa e critica da tradi¢ao do Vedanta; (2) aspectos do estudo da religiao
tangenciando a polaridade paradigmatica entre transcendéncia e imanéncia; e (3) a dimensao
dialoégica da reflexdo pautada pelo encontro entre tradicdes distintas de pensamento. No
campo dos dois ultimos tépicos, 0 mesmo estudioso, e autoras como Leela Gandhi (2009),
reconhecem na filosofia do pensador indiano uma contribuicdo significativa para se pensar

uma revalidagdo do conceito de transcendéncia na modernidade, na esteira de uma “crise

15 [...] old expression has to be replaced to a certain extent by new expression suited to a later mentality [...]

16 We cannot go backward to a past form of our being, but we can go forward to a large repossession of
ourselves in which we shall make a better, more living, more real, more self-possessed use of the intervening
experience. We can still think in the essential sense of the great spirit and ideals of our past, but [...] in new
lights, we support them by the added strength of new view-points, even the old words we use acquire for us a
modified, more extended and richer significance.
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epistemologica” coadunada, por seu turno, com uma chamada “crise do espirito”, ambas
provocadas, em grande parte, pelo esgotamento da metafisica discursiva do pensamento
europeu.

Em um campo de investigagdo mais especifico, o j& mencionado Medhananda (2021)
argumenta sobre a relevancia da abordagem interpretativa de Sri Aurobindo aos textos
upanisadicos para a area dos estudos hermenéuticos, pois articularia o procedimento
tradicional (bhasya) de interpretacdo, se comprometendo, principalmente, em extrair a
potencialidade transformativa dos textos, com um método ‘“histérico-filolégico moderno” que
objetivaria apreender “o significado original das passagens escriturais” (MEDHANANDA,
2021, p. 2). Desse modo, Aurobindo seria habil em proceder “evitando tanto a tendéncia
eisegética de comentadores tradicionais, quanto o demasiado intelectualismo de estudiosos
modernos” (MEDHANANDA, 2021, p. 11)."7

Em termos de uma reflexdo saliente ao campo da filosofia da religido, destaca-se o
trabalho de Thomas Padiyath, intitulado The Metaphysics of Becoming: On the Relationship
Between Creativity and God in Whitehead and Supermind and Sachchidananda in Aurobindo
(2014), em que o autor insere os principais fundamentos do projeto filosofico-soteriologico de
Sri Aurobindo no dambito da reflexdo sobre a dindmica entre o ser (being) e o sendo/manifesto
(becoming), referenciando-o tanto a um contexto de reflexdo “ocidental” quanto indiano. Um
dos conceitos centrais do pensamento aurobindiano, o qual ¢ objeto de analise de Padiyath
(2014), ¢ o de Supermind (para o qual optamos, no presente trabalho, ora manter seu vocabulo
original, ora traduzir por “Superconsciente”), consistindo em um centro unicista e
autoevidente de percepgdo a atuar como um ponto intermedidrio de resolucdo do arman das
coisas entre transcendéncia e imanéncia, uno e multiplo. O autor faz a importante observagao
de que tal conceito teria sua raizes na propria tradi¢ao indiana, sendo mais propriamente uma
revalidagdo linguistica e contextual do que de preceitos filosoficos: “o conceito de Supermind
pode ser considerado uma contribuicdo original de Aurobindo somente no sentido que ele
explana tal nogdo a luz de desenvolvimentos modernos e a descreve em modernas categorias
Ocidentais” (PADIYATH, 2014, p. 244)."® Por outro lado, o autor também sugere que o
projeto aurobindiano de constituir as bases de uma “advaita integral” seria uma proposta de
superacdo da ‘“‘abordagem dualistica de natureza e realidade de seus predecessores”

(PADIYATH, 2014, p. 14).

17 [...] to avoid both the eisegetic tendency of traditional commentators and the overintellectualism of modern
scholars.

18 The concept of the Supermind can be considered as an original contribution of Aurobindo only in the sense
that he has explained it in the light of modern developments and described it in modern Western categories.
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Em contexto brasileiro, ¢ fundamental a mencdo a tese de Carlos Gohn, intitulada
Sabor e Som: Sri Aurobindo, tradutor indiano (a busca de um centro em Auroville e Savitri)
(1994). Nela o autor analisa diferentes implicagdes de uma praxis de tradugdo interpretativa
suscitada pela filosofia de Aurobindo, como componente cardeal do encaminhamento de uma
gama de questdes existenciais pertinentes a sua contemporaneidade. Aspectos como o
potencial de resisténcia ao discurso colonial, assim como a nog¢do de “experiéncia védica”
enquanto principio dinamizador do movimento compreensivo da tradi¢do, seriam
determinantes para o entendimento da pratica tradutoria — em seu sentido mais amplo possivel
— do pensador indiano. Gohn (1994) ressalta também que a ideia de “originalidade” em
contextos indianos envolve a retomada de “algo ja presente na tradicdo literaria e [a]
desenvolvé-lo sob um novo prisma, seja pela diferenca ou de conteido ou de idioma”
(GOHN, 1994, p. 47).

A partir de tais apontamentos iniciais e desse breve levantamento bibliografico, torna-
se oportuno expor o argumento principal deste trabalho, qual seja, que o projeto filoséfico de
Sri Aurobindo possa ser pensado como uma ‘“aplicacdo existencial hermenéutica”
(GADAMER, 1999; LOUNDO, 2011), ou seja, enquanto revalidagdo de terminologias
textuais e orientacdes pedagogicas atinentes, de um lado, e primordialmente, a tradigdo
upanisadica, e, de outro, a propria contemporaneidade de seu adepto/“intérprete”. Embora seja
um fato evidente que Aurobindo tenha apresentado o devido esmero técnico na aplicagdo de
principios filologicos ao trabalho propriamente exegético aos textos fundantes da tradicao
(MEDHANANDA, 2021), realcando aspectos como o estudo da derivacdo etimologica de
palavras e suas diferentes contextualizagdes, partiremos da hipdtese de que tal ambito
exegético seria uma mera esfera subsididria e instrumental aquele outro traco, isto €, do
método “comentarial” (bhdsya) enquanto processo de adequagdes pedagdgicas (LOUNDO,
2021c), assim como do ato de incorporar ensinamentos, de modo a se tornarem constitutivos
da propria existéncia do “intérprete” ou de uma comunidade. Consequentemente, a nossa
linha argumentativa se embasara menos em uma abordagem de Aurobindo como um pensador
“autoral” responsavel seja por uma sintese de “teologia hindu com filosofia europeia”
(WOLFERS, 2017, p. 288), seja por uma proposta essencialmente revisionista de seus
predecessores na tradicdo indiana (PADIYATH, 2014) — embora ele também pudesse aludir
sugestivamente a tal intento — do que como um exponente contextual da propria tradi¢do
upanisadica/vedantina (dialogando, contudo, com outros contextos de reflexao). Intenta-se,

portanto, demonstrar que as questdes filosoficas que se consubstanciam na compreensdo de
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Sri Aurobindo se respaldam na propria processualidade efeitual de tragos argumentativos que
tém dinamizado a mesma tradigao.

A nossa abordagem metodologica sera conduzida pela compreensdo e interpretacao
dos textos, balizadas pela intertextualidade dos diferentes contextos de um mesmo horizonte,
isto €, os textos upanisadicos e os escritos de Sri Aurobindo, sejam estes especificamente
comentariais, ou, entdo, compondo sua originalidade em termos de projeto. Além disso, tal
diretriz se dinamiza pelo proprio reservatorio de ideias e ensinamentos associados a categoria
bhedabheda (mas em estreita conversacdo com a orientagdo advaita), no trato com as
textualidades dos Upanisads e sua inser¢ao na hermenéutica aurobindiana.

Um outro critério metodologico relevante a ser mencionado diz respeito a um fator ja
salientado por Alex Wolfers (2017), a saber, a necessidade de transpor abordagens
fragmentarias da vida e pensamento de Sri Aurobindo, buscando integrar suas diferentes
personae como um modo de abordar seu projeto filosoéfico pela interse¢dao de diferentes
oOticas. Afinal, Aurobindo tem sido reconhecido como um “intelectual, revolucionario, poeta,
filésofo, mistico e guru, desafiando classificagdes simples” (WOLFERS, 2017, p. 275)." No
entanto, o procedimento do presente trabalho sera menos ambicioso, focando apenas em duas
facetas ja aludidas: o “revoluciondrio” e o “filésofo”. Além dos textos contendo seus
comentarios aos Upanisads, tomaremos recurso complementar a outros tipos de seus registros
escritos, tais como poemas, textos “politicos”, relatos autobiograficos, correspondéncias com
discipulos, reflexdes sobre temas filosoficos gerais, etc., produzidos, na maior parte, ao longo
do periodo que se estende dos primeiros anos do século XX — o qual coincide com a produgdo
de suas primeiras abordagens interpretativas aos textos upanisddicos — ao término da
publicacdao do Arya, periddico produzido em Puducherry, no ano de 1921. Nao sera foco de
nossa aten¢ao, portanto, o periodo de seu trabalho que talvez tenha ficado mais marcado para
a posteridade, aquele em que foi lider da comunidade de adeptos junto a Mirra Alfassa,
reconhecida pelo nome honorifico de “A Mae”.

A dissertacdo se desenvolve em trés capitulos. O primeiro, intitulado “A tradig¢do e
seus desdobramentos historicos: Upanisads, Vedanta e Sri Aurobindo”, ¢ destinado a
apresentacao de aspectos do horizonte de compreensdao da tradi¢do upanisadica e seu
desdobramento em escolas interpretativas, constituindo o que se convencionou denominar de
Vedanta. Elementos gerais e introdutorios da textualidade dos Upanisads serdo esbogados,
através de literatura secundaria e do proprio estudo de Sri Aurobindo, embasando nossa

primeira exposicdo dos textos. Apontaremos, entdo, para tracos de uma pedagogia

19 [...] a scholar, revolutionary, poet, philosopher, mystic and guru, defying straightforward classification.
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soterioldgica fundamentada, principalmente, nos conceitos de atman e brahman, e que se
processa a partir de uma logica de “negacdo” (neti neti) referente a distor¢des cognitivas e
existencialidade condicionada, por um lado, e sua ressignificagdo em termos de
experiencialidade liberta (anubhava), por outro. A seguir, aborda-se a pluralidade de
orientacdes argumentativas do Vedanta como continuidade de sentido aos textos upanisadicos,
realgando a relevancia do Brahmasiitra neste contexto, ndo somente como um dos primeiros
exemplos canonicos de sistematizacdo de ensinamentos dos Upanisads, mas como um
provavel exponente da categoria interpretativa denominada bhedabheda (“diferenga e nao-
diferenga”), de acordo com estudiosos como Nakamura (1983) e Nicholson (2010). A ultima
secdo do capitulo se volta para a vida e a formagao filosofica de Sri Aurobindo, focando em
dois momentos: (1) o periodo de militancia politica que acontece concomitante a exploragdo
de experiéncias mistico-religiosas; e (2) os primeiros anos em Puducherry durante a formacgao
da comunidade de yogins e de seu trabalho editorial, realcando a reflexdo acerca das questdes
e possibilidades implicadas no encontro com a tradi¢do e suas textualidades.

O segundo capitulo, intitulado “A filosofia interpretativa de Sri Aurobindo e o I$a
Upanisad: o ‘Uno’ e o ‘Multiplo’”, refere-se propriamente a analise hermenéutica do pensador
indiano ao mencionado texto; esmiugaremos os quatro “movimentos” de sua anélise,
salientando aspectos do trabalho exegético e, principalmente, da interpretacdo atinente ao
ensinamento essencial do texto. Referéncias a outras hermenéuticas e demais textos
upanisadicos que agregam a textualidade do Isa Upanisad serio também um importante
recurso a nossa reflexdo. Anteriormente a esse aspecto central do trabalho, no entanto, sera
analisado o modo como Aurobindo compreendia seu método de tradugdo interpretativa,
destaca-se o fato de que atribuicdes mais propriamente exegéticas seriam subsumidas a um
projeto de filosofia transformativa e sua aplicabilidade existencial. Ademais, em um breve
interlidio, evidencia-se aspectos da orientagdo hermenéutica do bhedabheda que possam se
constituir como uma categoria heuristica de analise a filosofia interpretativa aurobindiana.
Evidencia-se, neste contexto, uma significativa passagem em que o pensador indiano alude ao
proprio bhedabheda como uma espécie de contraponto dialogico essencial a escola advaita,
além de destacar a importancia do reconhecimento da pluralidade interpretativa e/ou
escolastica do Vedanta. Lembrando que a nossa principal inten¢do ¢ abordar uma “versdo” de
Aurobindo que ndo seja unicamente a de um sujeito de experiéncia “autoral” em face a uma
colecdo de experiéncias fundantes registradas nos textos, mas sim como um pensador

essencialmente afluente de todo o horizonte argumentativo da tradigao.
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O terceiro e ultimo capitulo, cujo titulo ¢ “A circularidade: o locus vital da tradicdo e o
projeto de Sri Aurobindo”, constitui-se na tarefa de discutir o principal argumento da
dissertagdo, ou seja, a praxis filosofica de Sri Aurobindo como uma “aplicacdo existencial
hermenéutica” do conhecimento upanisadico, e tocante ao horizonte argumentativo da
tradi¢do vedantina. Salienta-se a no¢do de circularidade que assumimos, a0 matizar tanto o
projeto aurobindiano como uma possivel reafirmacao contextual de ensinamentos originarios,
quanto esse mesmo estrato fundacional sendo a propria transcendéncia constitutiva de Sri
Aurobindo. Para tanto, serdo analisados os principais alicerces tedricos da fundagao
upanisadica de seu projeto de 4 Vida Divina, de acordo com aqueles dois tracos basilares da
pedagogia soterioldgica discutidos no primeiro capitulo: neti neti e anubhava. Por
conseguinte, empreende-se a analise de alguns dos principios filosoficos e argumentativos que
fundamentam esse mesmo projeto, tais como o significado da nogao de “divino”, o conceito
de “apropriagdo assimilativa” (atmasdatkarana), a problematica do sofrimento, a revalidacao
interpretativa de terminologias textuais e, por fim, o método vedantino tal como pensado por
Aurobindo.

A tradugdo em lingua portuguesa das passagens dos Upanisads ¢ fruto de nossa leitura
e do estudo do original em sanscrito, porém acompanhada do imprescindivel suporte das
traducdes em lingua inglesa de Olivelle (1998) e Roebuck (2000), além daquelas realizadas
pelo proprio Sri Aurobindo (2001, 2003). A traducdo em portugués realizada por Clodomir
Andrade (2013) também foi consultada e referenciada. Em relagdo ao ISa Upanisad, ha o
auxilio adicional das notas gramaticais feitas por Stephanie Simoes (20--?). As passagens do
Brahmasiitra foram traduzidas diretamente do original, mas com o devido apoio das
tradugdes em lingua inglesa de Swami Vireswananda (1936) e Roma Bose (1943). A tradugao
dos comentérios de Sankardcarya e Srinivasa ao mesmo texto vedantino, por sua vez, se
efetivou com base nas tradugdes em lingua inglesa dos dois estudiosos supracitados,
respectivamente.

Os termos em sanscrito presentes no trabalho seguem o sistema de transliteragao IAST
(“International Alphabet of Sanskrit Transliteration™), com excecdo dos vocabulos presentes
em citagdes diretas dos escritos de Sri Aurobindo, que mantivemos na sua forma original.
Nota-se que hd um Glossdrio de Termos em Sanscrito nas paginas finais da dissertagao.

Todas as tradugdes dos textos escritos originalmente em lingua inglesa, incluindo ai as

obras de Sri Aurobindo e fontes de literatura secundaria, sdo de nossa autoria.
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CAPITULO 1 - A tradiciio e seus desdobramentos histéricos: Upanisads, Vedanta e Sri
Aurobindo

Este capitulo se propde a expor os diferentes contextos do horizonte de compreensao
que se consubstancia no escopo reflexivo da presente dissertagcdo, e que justifica o conceito de
circularidade presente em seu titulo: os Upanisads como as referéncias textuais fundacionais
de muitas das tradi¢des soterioldgicas indianas, em especial o Vedanta, de um lado, e um
exemplar “moderno” de sua dindmica historica, a filosofia de Sri Aurobindo, de outro.

Logo, o pressuposto conceitual intrinseco a nocao de circularidade exige assumir a
nocao de tradicdo ndo como a mera conformagao ideoldgica com aquilo que ja esta
preestabelecido, mas, em esséncia, como um movimento continuo e cocriativo da abertura de

horizontes e da multivocidade de aplicagdes a partir de textualidades fundantes.

1.1 Topicos da textualidade e da pedagogia soteriologica dos Upanisads: o método
‘upanisadico’ de negacio (neti neti) e a experiencialidade do Real (anubhava)

A dimensao filoséfica-soteriologica propria ao género textual denominado Upanisad
constitui-se, de fato, como uma das principais referéncias hermenéuticas originais em
sanscrito das grandes escolas cldssicas de pensamento (darsanas) e das tradigdes
soteriologicas e/ou religiosas que viriam a ser englobadas, muitos séculos depois, sob a
denominagao geral de Hinduismo. Contudo, seria com a escola do Vedanta, no decorrer dos
séculos, que os Upanisads seriam al¢ados a expressdo autoritativa (sruti) indisputavel de todo
corpus védico (BRONKHORST, 1998). A diversidade tematica e de premissas ontoldgicas e
epistemologicas dos principais e mais antigos textos upanisadicos viria a consubstanciar, de
modo determinante, muitos dos principios doutrinarios basilares que tornar-se-iam tragos
distintivos da vida religiosa no subcontinente indiano ao longo ha histéria; dentre eles, o ideal
de encaminhamento soteriologico através do conhecimento (jiana), o sofrimento como
resultado da ignorancia (avidyd) quanto a percepcao de uma “realidade unitaria subjacente”
(upanisad) a multiplicidade do mundo, e a concepc¢ao de karma como “a¢do” ndo apenas em
sua dimensao ritualistica, mas também imbuida de implicagdes éticas decisivas (COHEN,
2018).

Embora sejam dignas de nota certas revisdes interpretativas mais contemporaneas que
advertem acerca de abordagens que assumem o projeto de identificar uma “filosofia geral”

dos Upanisads, em detrimento da variabilidade de temas e objetivos apresentada por seus
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textos (OLIVELLE, 1998), ¢ inegavel que eles se constituem em um género de texto
filosofico cuja preocupagdo ultima tange o ato de explorar a dinamicidade entre duas
formulacdes (vdci) sobre o Real, a saber, atman (o “si-mesmo”) e brahman (‘“‘absoluto”,
“totalidade nao-objetificdvel”), ocupando o cerne mesmo de metodologias soteriologicas
visando o alcance de uma experiencialidade radical (anubhava), referente a um estado de
liberdade originaria ou de autorrealizacdo ultima (moksa) (ANDRADE, 2013). De fato,
ambos os conceitos podem ser associados a alguns dos sentidos basilares do proprio vocabulo
“upanisad”, os quais dizem respeito a tessitura inesgotavel de conexdes e equivaléncias
(bandhu), nem sempre aparentes, entre elementos e experiéncias do mundo. Por conseguinte,
os diversos modos de nexos hierarquicos estabelecidos entre tais elementos, dos mais densos
aos mais sutis, seriam estratagemas pedagogicos aplicados por meio dos textos a fim de
conduzir, finalmente, a um reconhecimento paulatino da dimensdao fundante e unitiva da
Realidade, e, por extensdo, designando o préprio saber unitdrio que subjaz tanto a
dinamicidade entre o conhecimento e a acdo-ritual, por um lado, quanto a que envolve
realidades cosmogodnicas e o corpo humano, por outro (BRERETON, 1990; OLIVELLE,
1998). Jonardon Ganeri (2017) discorre sobre essa estrutura epistémica que melhor

estabeleceria uma defini¢do da filosofia dos Upanisads enquanto categoria textual:

H4 uma tematica abrangente ¢ elementos de uma visdo em comum aos
Upanisads. E a convicgio em uma explanagdo unificada do mundo e de
nossa experiéncia. E a convicgdo em uma concepgio completa e totalizante.
A guinada peculiar que os Upanisads dao a tal nocdo, no entanto, ¢ que a
realidade unitaria por tras dos multiplos aspectos do mundo é também a
realidade do individuo. Os Upanisads parecem nos contar que ndo ha
proposito algum em se formar uma concepgao unitiva do mundo enquanto
se omite o self, e que uma concepg¢do da natureza do self ¢ o ponto fulcral
para uma concepgdo da natureza do mundo (GANERI, 2017, p. 151).%

Sri Aurobindo conceberia essa dimensdo basilar da filosofia dos Upanisads em termos
de um conhecimento “metafisico”, entendido, todavia, como a ‘“enunciagdo das mais
universalizantes e fundantes verdades sobre as quais todas as outras dependem e nas quais se
reinem” (AUROBINDO, 1998, p. 107);*! além disso, coincidiria com certa posi¢do

“vedantica” atuando como base de seu projeto de uma “Vida Divina” no mundo

20 There is a broad theme and the elements of a common vision in the Upanisads. It is the belief in a unified
explanation of the world and of our experience. It is the belief in an all-encompassing complete conception.
The peculiar twist which the Upanisads give to this is that the single reality behind the multiple aspects of
the world is also the reality of the individual subject. The Upanisads seem to tell us that there is no hope of
forming a unified conception of the world while leaving out the self, that a conception of the nature of the
self is the key to a conception of the nature of the world.

21 It is the statement of the last and most general truths on which all the others depend or in which they are
gathered up.
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(AUROBINDO, 1998). No entanto, antes de adentrar nesse componente mais central do
trabalho, cabe ainda esmiugar melhor alguns tragos introdutérios ao nosso horizonte.

A pluralidade de aplica¢des pedagogicas em torno de conceitos transformativos nos
Upanisads reflete, sobremodo, a “textualidade” prdopria aos contextos de transmissdao de
conhecimento de uma grande parte das escolas soteriologicas indianas. Ao contrario da nocao
tipica de autoria de textos como propriedade intelectual de um tnico individuo, os textos
upanisadicos foram compostos continua e coletivamente por comunidades de pensadores e
adeptos no interior de escolas e filiagdes escolasticas (sakha); assim, a forga inerente das
ideias e ensinamentos transmitidos teriam, em consequéncia, muito mais relevancia do que a
autoria das mesmas. Embora se refira especificamente ao Bhagavad Gita, outra fonte seminal
do Vedanta, a no¢do de textualidade proposta por Loundo (2019) poderia ser perfeitamente

aplicada aos Upanisads, uma vez que neste caso o texto também seria

imbuido de uma capacidade, de um poder intrinseco de transformar o
leitor/buscador. A prova definitiva de sua “verdade” ¢, no limite, uma
questdo de eficacia existencial metalinguistica. Com efeito, o locus de
reconciliagdo de sua discursividade multifacetada é um ser transformado
[...] (LOUNDO, 2019, p. 1326).

Cohen (2018) também faz uma importante observacdo quanto a textualidade
processual e “ndo-linear” dos Upanisads: “quando um texto ¢ composto ndo por um unico
individuo mas por uma coletividade, contera inevitavelmente material de origens diferentes, e
talvez até mesmo ideias contraditérias. Todo este material ¢, contudo, parte do texto
upanisadico” (COHEN, 2018, p. 27).>* A nocdo de textos como processualidades coletivas de
escolas de transmissao torna-se especialmente patente para o canone upanisadico classico,
usualmente abrangendo treze (com)textos, a comegar por aqueles cuja datagdo, meramente
conjetural, dar-se-ia em torno de 700-600 anos a.C., tais como o Brhadaranyaka Upanisad e o
Chandogya Upanisad. Ademais, sdo compostos majoritariamente em prosa e ainda possuindo
uma premente conexao com a dimensao ritualistica védica. Seriam seguidos por Taittiriya,
Aitareya e Kausitaki Upanisad. E aqueles textos com datagdes que se aproximariam dos
ultimos séculos a.C., compostos principalmente em verso: Kena, Katha, Isa, Svetasvatara,
Mundaka, Prasna, Mandukya e Maitri Upanisad.

As escolas de transmissao (sakha), predominantemente constituidas por sacerdotes

bramanes e seus discipulos, eram afiliadas a um dos quatro Vedas (Rg, Sama, Yajur, Atharva),

22 When a text is composed by a collective, rather than by an individual, it will inevitably contain material
from different sources, and perhaps also contradictory ideas. All of this material, is, however, a part of the
Upanisadic text.
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isto ¢, o amplo corpus de textos sagrados e suas quatro ramificagdes, cada qual detendo uma
especificidade ritualistica que, por seu turno, iria se refletir na especializagao dos bramanes e,
consequentemente, nos textos transmitidos por suas escolas, incluindo os Upanisads
(COHEN, 2018). Assim, por exemplo, os dois textos que mais ocupardo nossa atengao, i.c., o
I$a Upanisad (“o Upanisad do Soberano™) e o Brhadaranyaka Upanisad (‘o Upanisad da
Grande Floresta”), pertenceriam ao Yajurveda ‘branco’ (sukla),” que consistia de formulas
sacrificiais e instrugdes relativas a performance dos rituais védicos. Por conseguinte, os
Upanisads desta mesma filiacdo escolastica teriam uma especial preocupagdo com a questao
da a¢do e seus resultados, ndo obstante a partir de uma dimensao mais “filosofica” (COHEN,
2018).** (O significado dos Upanisads enquanto vedanta [lit: “fim dos Vedas”] serd melhor
explanado na se¢do seguinte).

Cada um dos Vedas ¢ composto de quatro categorias textuais, a saber, Samhita (hinos
ou mantras), Brahmana (textos explanatorios sobre os rituais), Aranyaka (“textos da floresta™)
e Upanisad (textos filosofico-soteriologicos). A tradi¢do do Vedanta viria a categorizar as
duas primeiras em karmakanda (“se¢ao sobre acao ritual”), e as outras duas como jrianakanda
(“secdo sobre conhecimento”) (BLACK, 2007). O que se salienta, no entanto, além da
evidente intersecdo textual entre estas diferentes categorias, ¢ uma gradual mudanga de
orientacdo, mormente a partir dos Brahmanas mais tardios, em prol da investigacdo sobre os
sentidos ocultos ou “‘secretos” dos rituais, ou seja, haveria uma mudanga de foco matizando
esses significados latentes em relagdo a sua exterioridade ritualistica, tendéncia essa presente
nos Aranyakas e ja nos primeiros Upanisads (BLACK, 2007). Era uma preocupagdo de Sri
Aurobindo, por exemplo, na tentativa de se contrapor a influéncia da visdo orientalista de
estudiosos europeus de sua época que se debrucaram sobre esse estrato fundacional da
sabedoria védica, de matizar a confluéncia intrinseca das duas secoes, isto é, a do
“conhecimento” e da “a¢do”; logo, os sdbios upanisadicos teriam buscado “enunciar o sentido
interno e essencial do detalhes praticos do karmakanda” (AUROBINDO, 2003, p. 319).
Tratar-se-ia, de certa maneira, do ato de cultivar a vitalidade inerente a uma linguagem
simbolica, exercida por aqueles aptos a incorporar seus sentidos profundos e verdades
abrangentes, assim como exercer a propria memoria da tradi¢cao por meio do aprofundamento
de seus tragos teoréticos e praxioldgicos. Dispomos do seguinte trecho das consideracdes de

Aurobindo que, ndo obstante a sua extensao, ¢ relevante ndo apenas por expor a sua visdo no

23 O Yajurveda se ramifica em duas colecdes com textos distintos: sukla (“branco”) e krsna (“preto”).

24 E digno de nota que os dois textos upanisadicos em questdo, Brhadaranyaka Upanisad e ISa Upanisad,
compartilhem de versos em comum. Porém, de acordo com Cohen (2008), teria sido o primeiro que
reproduz versos do segundo, embora a datacdo deste seja de muitos séculos depois; o que confirmaria,
sobremodo, aquela mesma discursividade processual e “néo-linear” dos textos.
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tocante a essa dimensdo fundacional de referéncias textuais e filosoficas, mas também por
revelar uma pequena amostra de seu agenciamento quanto a retomada destas fontes em face
as questdes impostas por sua contemporaneidade e contexto politico, assim como aspectos de

sua idiossincratica linguagem marcada pela confluéncia de matrizes linguisticas distintas:

A imagética dos Upanishads ¢ em grande parte elaborada a partir da
imagética do Veda, e embora aqueles textos se pautem por uma claridade
revelada de imagens inequivocamente iluminativas, ¢ com frequéncia que
também se utilizam dos mesmos simbolos de um modo sensivelmente
analogo ao espirito metodolégico do simbolismo mais antigo. E em grande
medida esse elemento, de dificil acesso ao nosso modo de pensar, que tem
aturdido certos estudiosos ocidentais, a ponto de vociferarem que estas
escrituras sdo um misto das mais sublimes especulagdes filosoficas com o
primeiro balbuciar desajeitado da mentalidade infantil da humanidade. Os
Upanishads ndo constituem um abandono radical da mentalidade Védica e de
seu temperamento ¢ ideias fundamentais, mas sim uma continuagdo e
desenvolvimento e, em certa medida, uma transformagdo gradativa no
sentido de enunciar abertamente tudo que era mantido restrito na linguagem
simbdlica Védica como um mistério ou algo secreto. Comegam [no entanto]
assumindo o imaginario ¢ os simbolos ritualisticos de modo a enunciar um
sentido interno e mistico que atuard como um ponto psiquico inicial para
sua filosofia mais puramente espiritual. (AUROBINDO, 1997, p. 334, grifo
n0sso).”

A nocdo de “secreto” (e variantes) € especialmente evocativa para se compreender a
natureza do conhecimento que encontra-se em pauta para as textualidades upanisadicas. O
Katha Upanisad, por exemplo, enuncia que o que se busca conhecer “jaz em um local secreto
(guhahitam), habitando a profundidade (gahvarestham)” (KA 2.12); além disso, declara, por
meio de Yama, o deus da morte, que tal conhecimento ¢ “um caminho arduo, descrito por
aqueles que conhecem como um caminhar no fio da navalha, dificil de cruzar” (KA 3.14).%
Black (2007) faz a importante observagao de que o sentido de “secreto” — e, por extensao, o
de “mistica” — refere-se mais propriamente as estratégias pedagogicas dos detentores do

conhecimento, isto €, os bramanes, do que o conteudo transmitido per se, indicando nao

25 The imagery of the Upanishads is in large part developed from the type of imagery of the Veda and though
very ordinarily it prefers an unveiled clarity of directly illuminative image, not unoften also it uses the same
symbols in a way that is closely akin to the spirit and to the less technical part of the method of the older
symbolism. It is to a great extent this element no longer seizable by our way of thinking that has baffled
certain Western scholars and made them cry out that these scriptures are a mixture of the sublimest
philosophical speculations with the first awkward stammerings of the child mind of humanity. The
Upanishads are not a revolutionary departure from the Vedic mind and its temperament and fundamental
ideas, but a continuation and development and to a certain extent an enlarging transformation in the sense
of bringing out into open expression all that was held covered in the symbolic Vedic speech as a mystery and
a secret. It begins by taking up the imagery and the ritual symbols of the Veda and the Brahmanas and
turning them in such a way as to bring out an inner and a mystic sense which will serve as a sort of
psychical starting-point for its own more highly evolved and more purely spiritual philosophy.

26 ksurasya dhara nisita duratyaya durgam pathastatkavayo vadanti (KA 3.14) (OLIVELLE, 1998, p. 390).
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somente aspectos do contexto social, mas também o proprio carater continuo e dialdgico da
transmissao de ensinamentos: “o verdadeiro conhecimento permanece oculto, ha sempre mais
a ser aprendido” (BLACK, 2007, p. 25).”” Por outro lado, Andrade (2013) elabora sobre o
conceito de “mistica” de maneira a se concatenar mais significativamente com o sentido
empregado por Aurobindo na passagem supracitada, atinente ao significado precipuo do
conhecimento; ou seja, a concepcdo de “mistica” seria também designativa da
experiencialidade ultima pretendida — ou, como veremos, da “espiritualidade” na perspectiva
aurobindiana — ao nada mais ser do que a experiéncia autoevidente de unicidade do Real.
Todavia, no contexto indiano, tal contetido € o resultado logico do emprego de metodologias e
de uma racionalidade que, se podemos chamar de “soterioldgica”, ndo condiz com antinomias
e fragmentagdes tipicas de outros contextos de pensamento: “esta dicotomia (‘mistica X
razao’) € nossa, ocidental, e ndo deve ser exportada para a tradicdo indiana” (ANDRADE,
2013, p. 9).

Isto nos conduz a um ultimo aspecto de uma exposi¢do mais geral da filosofia dos
Upanisads, antes de adentrarmos nos topicos centrais da pedagogia e no contetido dos textos:
a estrutura dialogica e/ou argumentativa de suas textualidades, ocupando o cerne mesmo de
sua razao soterioldogica (ANDRADE, 2013; BLACK, 2007; FRAZIER, 2019; LOUNDO,
2011, 2021¢c; SEN, 2005). Embora ndo seja um trago devidamente salientado nos estudos de
Sri Aurobindo sobre os Upanisads, o didlogo ¢ dimensdao constitutiva de ensinamentos
aplicados a busca pela “verdade da verdade” (satyasya satyam), nogdo presente no
Brhadaranyaka Upanisad (2.1.20). Para tanto, tal contexto dialégico se consubstancia por
narrativas, metéaforas, alegorias, sugestdes, etc., recursos que os textos, no geral, definem
como adesa, 1.e., instrugdes ou expedientes imagéticos e/ou simbolicos, compilados do amplo
substrato védico. Logo, os textos sdo repletos de casos de conversacao entre mestres e
discipulos, congruente com outro significado etimologico, cristalizado ao londo dos séculos,
da palavra “upanisad”: “sentar-se (sad) proéximo (upa + ni)” (BLACK, 2007, p. 6). Frazier
(2019), por sua vez, identifica a formacdo de “comunidades plurildgicas”, cuja dinamica dar-
se-ia pelo debate entre diversos pensadores e adeptos que se articulam pelo “desejo do
conhecimento”, usando, em grande parte, da “imaginacdo especulativa para sugerir
explanagdes que se estendem para além de nossa percep¢do [ordinaria], mas que uniria

elementos em uma verdade abrangente” (FRAZIER, 2019, p. 95).*

27 [...] true knowledge remains hidden, that there is always more to be learned.
28 [...] [it] uses speculative imagination to suggest explanations that lie beyond our percepcion, but which
would unite the data in a single comprehensive truth.
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Assim sendo, faz-se oportuno assinalar que tal sentido de aplicagdo imagética e/ou
simbdlica (adesa) como meio para sugerir a unicidade fundamental entre percepcdo e
realidade, a propria energeia inerente a linguagem através de formulagdes instigadoras e
constituidas em tornos de nogdes como brahman, atman, prana, etc. (ANDRADE, 2013;
FRAZIER, 2017), perfaz exemplarmente uma textualidade como a do Brhadaranyaka

Upanisad, tal como se 1€ na passagem abaixo:

Tal como uma aranha que se move pelos fios de sua teia, ou como as
pequenas faiscas que brotam do fogo, de fato todas as fun¢des vitais (prana),
todos os mundos, todos os deuses e todos os seres surgem do si-mesmo
(atman). Seu sentido interno (upanisad) é a “verdade da verdade”: as
fungdes vitais sao a verdade, ¢ o atman ¢é a verdade das fungdes vitais. (BU
2.1.20).%

A palavra brahman se origina da raiz sanscrita brh, que detém os sentidos de “crescer,
aumentar, expandir” (ANDRADE, 2013, p. 73). Desde os hinos ou mantras védicos, ¢é
justamente empregada no sentido de uma formulagdo (vaci) ou invocagao ritualistica; quando
associada com o sentido da palavra “upanisad”, i.e., da rede tacita de correspondéncias
cosmogodnicas e vitais, ganha o estatuto de horizonte ontoldégico e epistemoldgico da
existéncia, podendo, por consequéncia, ser invariavelmente “traduzida” por Substrato,
Realidade, Absoluto, Verdade ou Totalidade ‘“ndo-objetificavel” (ANDRADE, 2013).*
Contudo, brahman sempre retétm o seu sentido de “formulagdo”, ou seja, de um
empreendimento cognitivo instigador do Real que excederia toda concepcao (AUROBINDO,
2005). Torna-se peremptorio, portanto, ter claro o sentido de ser ndo-objetificavel: o que esta
em jogo para a racionalidade upanisddica ndo € a realizacdo de um conhecimento ou da
experiéncia de uma “entidade” denominada “Brahman”, mas de uma experiencialidade
autoevidente que ja ¢ brahman (DAVIS, 2010). Em outros termos, aquilo que ¢ justamente a
condi¢do inequivoca de todo modo de conhecer e experienciar o mundo. Andrade (2013)

discorre que

na medida em que brahman € o nexo onto-epistemologico da existéncia, i.e.,
na medida em que a realidade nada mais ¢ do que brahman se auto-
conhecendo, penetrar nesta dimensdo, disponivel em todo e qualquer ato
cognitivo, seja ele sensivel ou intra-mental, surge nela a realidade da
presenca de brahman como entroncamento das dimensdes cognitivas e
sensiveis. Por ser una, ndo dual, a realidade ¢é essa massa

29 sa yathornanabhistantunoccare, yathagneh ksudra visphulinga vyuccaranti evamevasmadatmanah sarve
pranah sarve lokah sarve devah sarvani bhiitani vyuccaranti/ tasyopanisat satyasya satyamiti prand vai
satyam tesamesa satyam. (BU 2.1.20) (OLIVELLE, 1998, p. 64).

30 Andrade (2013) designa pelo termo “totalidade ndo dual”.
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nouménica/fenoménica que, mesmo nublada pela perspectiva fragmentadora
com a qual interagimos imaginativamente com a realidade, salvaguarda a
potencialidade da experiéncia libertadora. Esta experiéncia num certo
sentido funda, em seu sentido arcaico, a propria possibilidade do existir e do
conhecer. (ANDRADE, 2013, p. 79).

Considerar essa “potencialidade de experiéncia libertadora”  pressupde,
necessariamente, uma condi¢do que esteja alienada de sua propria dimensao originaria e plena
(bhitman). Envolve a problematica, como sera pormenorizado mais adiante, do como se
pensar ou experienciar aquilo que ¢ justamente a condigdo de presentabilidade de toda
experiéncia cognitiva, sendo, a0 mesmo tempo, refratdrio a qualquer reducionismo ou
objetificacdo conceitual (ANDRADE, 2013; GANERI, 2007). Entra em cena, portanto, aquela
outra formulacdo do Real, agora de uma perspectiva mais precisamente “subjetiva”, ou,
melhor dizendo, transubjetiva, que delimita, de modo salutar, o encaminhamento
soteriologico das proposi¢des upanisadicas: atman. Trata-se de um pronome reflexivo do
sanscrito, podendo ser traduzido por “si-mesmo” (no processo de traducdo em linguas
ocidentais, tem recebido denominagdes variadas, tais como “self”, “alma”, “eu verdadeiro”,
etc., os quais se distanciam, em diferentes graus, do sentido originario [ANDRADE, 2013]).
Do “ponto de vista” de brahman, seria o processo de “modalizagdo” por meio da

3

autorreflexdo espontanea e continua do Real. Da perspectiva humana, tratar-se-ia de “um
caminho, um expediente para se realizar brahman” (ANDRADE, 2013, p. 22). Outrossim, Sri
Aurobindo comenta que a “jornada” € uma imagética constante dos Vedas, referente ao
“caminhar do self pelo caminho da Verdade” (AUROBINDO, 1998, p. 10).*' Em momentos
mais significativos de sua obra, o filésofo recorrerd a concepgao de /ila (“jogo”, o “ludico”) —
saliente em alguns dos principais matizes hermenéuticos da tradicdo do Vedanta — com o
intuito de suscitar a ideia do encaminhamento como um telos que coincide com o proprio
caminhar, perpassado pelo eterno “jogo de autoesquecimento e autodescoberta”
(AUROBINDO, 2005, p. 426).°* Para tanto, o atman recebera diversos sentidos, aplicados
pedagogicamente, durante esse processo “verticalizado” de cultivo de si-mesmo, ou seja,
tendo como referencial fundante aquele principio dos principios, isto ¢é, brahman
(ANDRADE, 2013; LOUNDO, 2014). No segundo capitulo, veremos como Sri Aurobindo
emprega diferentes matizes de sentido sobre o atman, na ocasido de seu comentério ao ISa

Upanisad. Por ora, cabe-nos apreender o datman como o substrato (brahman) e a

potencialidade oculta (guha) de todas as fungdes cognitivas e vitais (prana); ou seja, em cada

31 [...] the soul’s march on the path of Truth.
32 The play of self-concealing and self-finding.
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experiéncia cognitiva, encontra-se a condi¢do inata de realiza¢do do proprio “si-mesmo” do

Real, a “verdade da verdade”, como declara o Brhadaranyaka Upanisad:

Ele tem preenchido este corpo até a ponta das unhas, assim como uma
navalha dentro do seu estojo, ou um escorpido em seu ninho. As pessoas nao
o véem, pois ele esta incompleto enquanto é chamado de respira¢do quando
esta respirando, de linguagem quando esta falando, de visdo quando esta
olhando, de audi¢do quando estd escutando, de mente quando esta pensando.
Estes sdo apenas nomes de suas varias atividades. Aquele que o considera
como sendo tdo somente um destes sentidos ndo o compreende, pois apenas
com um ou com outro ele estd incompleto. E preciso percebé-lo
simplesmente como atman, pois nisto todos os outros se tornam uno. Este
mesmo atman € o trago de todo este mundo, pois com ele a pessoa vem a
conhecer todo este mundo, tal quando se encontra alguém por suas pegadas.
(BU 1.4.7).3

Ja temos adentrado mais significativamente, portanto, nos tdpicos centrais que
selecionamos a fim de consubstanciar essa exposi¢cdo geral da pedagogia soterioldgica dos
Upanisads — e que estdo, sensivelmente, indicados no trecho supracitado, a saber: a
experiencialidade consciente (anubhava) e liberta marcada pelo alinhamento entre modos de
conhecer e ser/estar no mundo, pressupondo, no entanto, um processo de reversao (neti neti)
de modos condicionantes e fragmentados da percep¢ao do Real. Os expedientes e analogias
(adesa) arregimentados para tal processo irdo se balizar pela trama discursiva entre contextos
de reflexdo aparentemente duais, cujo traco basilar, todavia, ¢ seu carater meramente
provisério e/ou insubstancial: subjetivo/objetivo, interior/exterior, positivo/negativo. Ademais,
como bem corroborado pela literatura secundaria, deve ser sempre matizada a situagdo
dialogica de tais ensinamentos, que justifica ndo somente uma suposta simplicidade
morfologica das formulagdes, mas principalmente “a outorga oral desses ensinamentos,
quando o mestre aponta para si e para o todo, para o discipulo e para o todo, dramatiz[ando]
presencialmente esta transmissao” (ANDRADE, 2013, p. 98). Uma das maneiras recorrentes
quanto a esse procedimento nos primeiros Upanisads, por exemplo, seria o de estabelecer a
correspondéncia entre elementos naturais € do macrocosmo (fogo, ar, sol, espago, lua, agua,
terra, etc.) e as fungdes vitais e cognitivas do corpo humano (linguagem, respiracdo, visdo,
audi¢do, mente, coracdo, etc.) — revalidando, entrementes, a propria aplicabilidade de tais

elementos em relacdo ao contexto mais propriamente ritualistico dos hinos védicos

33 sa esa iha pravista a nakhagrebhyah yatha ksurah ksuradhane'vahitah syat visvambharo va
visvambharakulaye tam na pasyanti/ akrtsno hi sah prananneva prano nama bhavati vadan vak
pasyamscaksuh Synvan Srotram manvano manal tanyasyaitani karmanamanyeva/ sa yo'ta ekaikamupaste na
sa veda, akrtsno hyeso'ta ekaikena bhavati atmetyevopasita atra hyete sarva ekam bhavanti/
tadetatpadaniyamasya  sarvasya  yadayamatma, anena  hyetatsarvam  veda/ yatha ha vai
padenanuvindedevam kirtim slokam vindate ya evam veda (BU 1.4.7) (OLIVELLE, 1998, p. 48).
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(Sambhitas). Porém, a eficacia transformativa de tal método s ¢ garantida quando possibilita
apontar para aquele mesmo principio unificador (o “uno”), um nivel fundacional capaz de
“moldar” tanto a multiplicidade do mundo (o “multiplo”), quanto — e o mais importante — de
reconstruir a nossa percep¢ao dessa totalidade como imediaticidade existencial (aparoksa-
anubhiiti). Esse substrato unitario ¢ exemplarmente invocado pelo Brhadaranyaka Upanisad
pela analogia do “mel” (madhu), como sugestdo ndo somente de um principio de
interdependéncia e nutrimento mutuo entre realidades cosmogodnicas (adhidaivam) e o corpo
humano total (adhyatman), mas também como uma essencialidade inesgotavel que se
manifesta enquanto dimensdo eidética fundadora de sentido e valores, abrangendo, por sua
vez, dominios hierarquicamente concatenados, do mais “concreto” as instancias mais sutis

e/ou abrangentes:

Esta terra ¢ o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o mel desta terra. A
pessoa (purusah) radiante e imortal na terra e, no caso do corpo
(adhydtman), a pessoa radiante e imortal do corpo fisico, ambas sdo o si-
mesmo (atman). E o imortal; é brahman; é o todo. (BU 2.5.1).

Este ar é o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o mel deste ar. A
pessoa radiante e imortal no ar e, no caso do corpo, a pessoa radiante e
imortal da respiracdo, ambas sdo o si-mesmo. E o imortal; é brahman; é o
todo. (BU 2.5.4).

Este sol € o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o mel deste sol. A
pessoa radiante e imortal no sol e, no caso do corpo, a pessoa radiante e
imortal da visdo, ambas s3o o si-mesmo. E o imortal; é brahman; é o todo.
(BU 2.5.5).

Este espago (akdasa) ¢ o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o mel
deste espaco. A pessoa radiante e imortal no espago e, no caso do corpo, a
pessoa radiante e imortal no espaco dentro do coracdo (Ardaya), ambas sdo o
si-mesmo. E o imortal; é brahman, ¢ o todo. (BU 2.5.10).

Esta humanidade (manusam) ¢ o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o
mel desta humanidade. A pessoa radiante e imortal na humanidade e, no caso
do corpo, a pessoa radiante e imortal feita de humanidade, ambas sdo o si-
mesmo. E o imortal, é brahman, ¢ o todo. (BU 2.5.13).

Este si-mesmo (atman) é o mel de todos os seres, e todos os seres sdo o mel
deste si-mesmo. A pessoa radiante e imortal no si-mesmo e, no caso do
corpo, a pessoa radiante e imortal que € o si-mesmo, ambas sa0 0 si-mesmo.
E o imortal, é brahman, é o todo. (BU 2.5.14).**

34 iyam prthivi sarvesam bhiitanam madhu asyai prthivyai sarvani bhitani madhu/ yascayamasyam prthivyam
tejomayo'mrtamayah purusah yascayamadhyatmam sarirastejomayo'mrtamayah purusah ayameva sa
yo'yvamatma/ idamamrtam idam brahma idam sarvam (BU 2.5.1).
ayam vayuh sarvesam bhitanam madhu asya vayoh sarvani bhitani madhu/ yascayamasminvayau
tejomayao'mrtamayah purusah yasayamadhyatmam prapastejomayo'mytamayah purusah ayameva sa
yo'vamatmagq idam amytam idam brahma idam sarvam (BU 2.5.4).
ayamddityah sarvesam bhitanam madhu asyadityasya sarvani bhiitani madhu/ yascayamasminnaditye
tejomayo'mytamayah purusah yascayamadhyatmam caksusastejomayo'mrtamayah purusa, ayameva sa
yo'yvamatma/ idam amrtam idam brahma idam sarvam (BU 2.5.5).
ayamakasah sarvesam bhitanam madhu asyakasasya sarvani bhitani madhu/ yascayamasminnakdase
tejomayo'mrtamayah purusah yascayamadhyatmam hrdyakasastejomayo'mrtamayah purusah ayameva sa
yo'yamatma/ idamamrtam idam brahma idam sarvam (BU 2.5.10).
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A totalidade que se torna o proprio si-mesmo do sujeito de percepcdo e que, no
entanto, ¢ mundo para todas as existéncias: tudo parece indicar para a propria imediaticidade e
ineréncia do ser humano com seu ambiente, mas que pressupde, como ja foi aludido, uma
ruptura imanente com a superficie dos fatos, ou um ponto de inflexdo nos modos de “ver” e
de se relacionar com as coisas. Dai o proprio carater elusivo do atman, em conformidade com
a radicalidade de seu caminho, um simultaneo estar dentro e fora de tudo isto, parafraseando o
Isa Upanisad. E de modo similar que Sri Aurobindo enxergaria a natureza do conhecimento
(jiana) cultivado pelos sabios upanisadicos, o qual, longe de se constituir em meras
generalizagdes intelectivas e abstratas, ¢ modo de ser e viver total na “verdade mais recondita
de todas as coisas no universo”, correspondendo, entrementes, com “a verdade mais intima da
existéncia interior e exterior do sujeito” (AUROBINDO, 1997, p. 332). O ISa Upanisad
define este conhecimento como ekatvam anupasyat, ou seja, a “visdo” ou percep¢do da
unicidade constitutiva de tudo; enquanto processo de autorrealizacdo, isto €, do cultivo pelo
adepto de sua natureza de percebedor, requer o proprio ato de perseverar face a face ao
imponderavel, ou seja, ao proprio Real, o que vem a se constituir, por conseguinte, como
condigdo sine qua non para a possibilidade de eliminacao do sofrimento como resultado da

ignorancia:

[O si-mesmo] move-se e [no entanto] ndo se move.
Esta longe, ainda que esteja perto.

Esta dentro de tudo isto,

[Ainda] que esteja fora de tudo isto. (IU 5)

Mas aquele que vé (anupasyati)®
Todas as existéncias no si-mesmo

E o si-mesmo em todos as existéncias
Nao se esconde do Real. (IU 6)

Para o sujeito de conhecimento,
Em quem o si-mesmo se tornou todos as existéncias,
O que seria ilusao ou sofrimento

idam manusam sarvesam bhiitanam madhu asya manusasya sarvani bhiitani madhu yascayamasminmanuse
tejomayo'mrtamayah purusah, yascayamadhydatmam manusastejomayo'mytamayah purusah ayameva sa
yo'yamatma/ idamamrtam idam brahma idam sarvam. (BU 2.5.13).

ayamdtmad sarvesam bhiitanam madhu asyatmanah sarvani bhitani madhu/ yascayamasminndtmani
tejomayo'mrtamayah purusah, yascayamatmad tejomayo' mrtamayah purusah, ayameva sa yo'vamatma/
idamamytam idam brahma idam sarvam (BU. 2.5.14) (OLIVELLE, 1998, p. 72).

35 No original em sanscrito, pasyati, variacdo na terceira pessoa do singular do verbo “ver”, ¢ precedido do
prefixo anu (como em anubhava), que atua morfologicamente como um intensificador, sugerindo uma
revisitagdo da agdo: anupasyati. Logo, o ato de “ver” seria, nesse caso, a propria imediaticidade reunitiva de
percepgdo. Por conseguinte, optou-se por traduzir o vocabulo fatah na Gltima linha da mesma estrofe — aqui
como uma variagdo ablativa do pronome fat (“isto”) - como “do Real”.
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Quando se percebe unicidade? (IU 7)*

De modo semelhante, o Brhadaranyaka Upanisad enuncia que

Aquele que o vé diretamente,

O si-mesmo, a divindade,

Senhor do passado e do futuro,

Nio se esconde disso. (BU 4.4.15).”7

Mas como perceber algo que ndo € objetificavel, ou seja, que ndo se constitui como
um objeto de percepcdo? Afirmar que tratar-se-ia do mero oposto, isto ¢, da pura
subjetividade do sujeito de conhecimento, parece igualmente nao ser aquilo que esta em jogo
em termos de racionalidade upanisadica (GANERI, 2007). Como seria, entdo, ter a
experiéncia do “si-mesmo” (atman), uma vez que, de acordo como o sabio Yajnavalkya, em
seu didlogo com o bramane Usasta Cakrayana presente no terceiro capitulo do
Brhadaranyaka Upanisad, o sujeito “nao pode ver aquele que experiencia a visao [...] ndo
pode pensar sobre aquele que experiencia o pensamento”, ndo obstante sendo “o seu atman
que esta dentro de tudo™? (esa ta atma sarvantarah) (BU 3.4.2) (OLIVELLE, 1998, p. 82).

Ora, o carater marcadamente ndo-objetificavel da experiéncia “unitaria” indicada pelo
duo conceitual atman/brahman envolve, de maneira precipua, a dinamica pedagogica atinente
a expressdo neti neti, algo que podemos traduzir como “ndo ¢ isto, ndo ¢ aquilo”: invocada
seja de maneira explicita ou implicitamente as diferentes narrativas, nela estaria
consubstanciada uma logica “desconstrutiva” voltada para eliminar um erro fundamental
(avidya), isto €, o “erro da objetificagdo”. Tal pedagogia seria instrumentalizada, todavia,
menos para construgdes meramente teoréticas e/ou conceituais acerca da realidade do que
para construcdes subjetivamente constitutivas de toda “precariedade existencial”, marcada por
apegos e pelo sofrimento (LOUNDO, 2011, p. 118). Torna-se imprescindivel salientar, ndo
obstante, que essa ldgica eliminativa abarca uma dimensao (meta-)constitutiva da linguagem,;
em outras palavras, a logica upanisadica corresponderia a uma “negac¢do nao-implicativa”
(prasajyapratiseda), pois o que se nega ¢ uma falsa cognicdo sobre a realidade, e ndo a

propositividade ontoldgica subjacente ao fator que estd sendo negado. Nao seria aplicada,

36 tadejati tannaijati taddure tadvantike
tadantarasya sarvasya tadu sarvasyasya bahyatah (IU 5).
yastu sarvani bhiitanyatmannevanupasyati
sarvabhiitesu catmanam tato na vijugupsate (IU 6).
yasminsarvani bhiitananyatmaivabhiidvijanatah
tatra ko mohah kah Soka ekatvamanupasyatah (IU 7).
(AUROBINDO, 2003, p. 7).
37 yadaitamanupasyatyatmanam devamariijasa/ isanam bhitabhavyasya na tato vijugupsate (BU 4.4.15)
(OLIVELLE, 1998, p. 122).
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portanto, visando a promulgacdo de diferencas ontologicas do que seriam meramente
diferentes niveis de sentido; ao invés disso, promoveria “um compromisso necessario de
esclarecimento do sentido profundo que subjaz aos atributos sendo negados” (LOUNDO,
2011, p. 122). Ao fim, tal l6gica de negacdo resultaria, em termos pedagogico-soterioldgicos,
em uma ampliagdo perceptiva de horizontes. Aurobindo, por exemplo, alude ao “jogo
linguistico” imbuido na formulacdo neti neti — ao abarcar enunciados tanto negativos quanto
positivos — nos seguintes termos: “todas as afirmagdes sdo negadas tdo somente para conduzir
a uma afirmac¢ao mais ampla da mesma Realidade” (AUROBINDO, 2005, p. 37). A mesma
formula ainda atuaria como um lembrete fundamental, a saber, o carater insubstancial de
todos os conceitos (incluindo ai os ensinamentos upanisadicos), de modo que ndo apresentam
um discurso representacional sobre atman/brahman, sendo o meio instrucional condutivo a
sua experiencialidade: “e, todavia, no final, somos obrigados a negar at¢ mesmo nossas
concepgdes mais volumosas, nossas experiéncias mais profundas, a fim de reconhecer que a
Realidade excede todas as defini¢oes” (AUROBINDO, 2005, p. 36). Um aspecto fundamental
dessa metodologia soteriologica seria, entdo, o carater ndo univoco de seus conceitos
instrumentais: “uma boa dose de confusdo tem sido agregada a interpretagdo [do] Upanishad
pela falta de fluidez na compreensdo da sutileza de suas distingdes entre cognoscibilidade e a
incognoscibilidade de Brahman” (AUROBINDO, 2001, p. 43).*®

Com efeito, a expressao neti neti se faz presente em diferentes momentos do texto do
Brhadaranyaka Upanisad, especialmente logo apds ensinamentos estratégicos de seu mais

aclamado séabio, Yajiavalkya:

Este si-mesmo (atman) “ndo ¢ isto, nem aquilo” (neti-neti). Indeterminado,
ndo ¢ apreendido (pela mente); imperecivel, ndo ¢ destruido; impreciso, ndo
se torna objeto de apego; imensuravel, ndo € sujeito ao sofrimento nem a dor.
Como se percebe o percebedor? Assim, Maitreyi, vocé tem o ensinamento. E
tudo o que pode ser dito sobre a imortalidade. (BU 4.5.15).%

Outrossim, essa mesma preocupagao “apofatica” perpassa a desconstrucao de tracos
cognitivos reificadores acerca do “eu” e do “mundo”, que se cristalizam, entrementes, seja em
apegos constitutivos de “metafisicas cotidianas” (LOUNDO, 2011, 2021a), seja em
percepcdes fragmentadoras sobre a realidade em que sujeitos e coisas sdo vistos enquanto

“subjetividades autonomas” (ANDRADE, 2013). Vale ressaltar, ndo obstante, e em

38 A good deal of confusion has been brought into the interpretation of [the] Upanishad by a too trenchant
dealing with the subtlety of its distinctions between the knowability and the unknowability of the Brahman.
39 sa esa neti netyatma agrhyo na hi grhyate asiryo na hi siryate asango na hi sajyate asito na vyathate na

4.5.15) (OLIVELLE, 1998, p. 130).
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consonancia com o que foi exposto hd pouco, que a reflexdo upanisadica ndo incidiria sobre
as especificidades de cada objeto do mundo em particular, mas “sobre a condi¢do geral de sua
constituicdo enquanto ‘estado mental’ ou enquanto ‘locus da objeticidade dos objetos’
(LOUNDQO, 2011, p. 118). Em outros termos, trata-se da discriminagdo (viveka) de focos de
ignorancia (avidya) existencialmente situados e que se superpdem a condi¢do de
experiencialidade unitiva ou autoevidente do Real (brahmanubhava). Assim, uma maneira de
entrever o horizonte epistémico-soteriologico dos Upanisads seria matizar as duas nogdes ora
em questao, i.e., neti neti € anubhava, como duas contrapartes conceituais que apontam para o
limiar dessa experiencialidade tltima, o “Real do real”, deveras indicado pela propria questao
instigadora ja citada: como perceber o percebedor? Pois se o conhecimento de
atman/brahman nao ¢ o de uma propositividade empirica ou meramente intelectiva, tampouco
isso sugere sua incognoscibilidade absoluta, pois a dimensdo pedagogica dos textos pretende
justamente apontar para o Real, como condi¢do de inaticidade a todo modo de ser e de
conhecer, de toda linguagem e de toda relacionalidade constitutiva de cada existente; tal
experiencialidade seria, por assim dizer, “uma autoevidéncia, eternamente presente e familiar,
condi¢cdo de possibilidade do surgimento de todo e qualquer objeto” (LOUNDO, 2011, p.
121). Veremos, no terceiro capitulo, que Sri Aurobindo se remete a uma concepcao bastante
saliente ao horizonte compreensivo do Vedanta, mormente em algumas de suas principais
vertentes hermenéuticas historicas, a fim de conceber a dinamicidade entre uma episteme
“apofatica” e a presentabilidade propositiva do Real. Por ora, vale destacar que tais ideias se
consubstanciam em um dos axiomas upanisadicos mais difundidos entre suas diferentes
textualidades, que diz: “conhecendo brahman, torna-te o todo” (brahmavidyaya sarvam
bhava). Seria a propria experiéncia originaria de brahman que atua, em termos narrativos,
como uma “arché cosmogodnica”, como sublinha Andrade (2013, p. 79): ao se autoconhecer,
isto €, ao ter o reconhecimento de si como seu proprio atman, brahman se emana como a
infinitude de coisas e experiéncias que compdem a existéncia; a rememoracdo dessa dimensao
fundante e “arquetipica” da Realidade ¢ a potencialidade de realizacdo, por sua vez, atinente a

cada ser humano, como expde o texto upanisadico:

E dito: ‘uma vez que os seres humanos pensam que se tornardo o todo por
meio do conhecimento de brahman, o que brahman conheceu para se tornar
o todo?’

No comego, brahman era isto. Conhecia tao somente a si-mesmo: ‘Eu sou
brahman’. E por meio deste conhecimento tornou-se o todo. Qualquer um
dos deuses que despertou para tal reconhecimento, tornou-se aquilo. A
mesma condicdo se aplica aos Rsis (‘sabios’) e aos seres humanos [no geral].
Percebendo isto, o sabio Vamadeva iniciou entoando seu hino:



39

‘Eu me tornei Manu (Ser Humano), e também Sirya (Sol; ‘Visao’). (BU.
1.4.9-10).*

Essa performance “mimética” de uma condi¢do originaria e recorrente da realidade ¢
qualificada pelo ato de remomerar (smyr), mas reconduzindo a propria imediaticidade de todo
ato cognitivo; por conseguinte, estados de apatia existencial e seu consequente sofrimento
seriam frutos do mero esquecimento/ocultamento daquilo que ¢ sempre ai; assim, um dos
sabios do Chandogya Upanisad, de nome Sanatkumara, exprime que “na pureza (i.e. na
dimensdo inata e imediata) do ser h4 constante memoria; no cultivo da memoria todas as
amarras sdo desfeitas” (CU 7.26.2.).*' E na propria experiencialidade que inere a todo ato de
sentir, de pensar, e de compreender (‘reconhecer’), enquanto qualidades condutivas a

autorrealizagdo do sujeito, que o atman se autoevidencia:

Para uma pessoa assim, que vé, pensa ¢ compreende desse modo, tudo vem
de si-mesmo (atman): vida, esperanga, memoria, espago, fogo, agua,
nascimento e¢ morte, alimento, for¢a, conhecimento, meditacdo, intelecto,
inten¢do, mente, discurso, nome, mantras ¢ toda acdo — tudo isso vem de si-
mesmo. (CU 7.26.1).*

Ganeri (2007) interpreta a experiencialidade de arman/brahman enquanto a recondita
“qualidade fenomenologica” imbuida em cada atividade do sentir € do pensar, como o proprio
“sabor” caracteristico e inato a toda experiéncia, seja ela de natureza interna ou externa,
subjetiva ou objetiva (na verdade tais categorizacdes ja deixariam de ter alguma fun¢do, na
compreensdao de que tudo compde a mesma tessitura de realidade); o autor se refere a
metafora, apresentada por Yajiiavalkya, do pedago de sal que se dissolve na agua, nao
podendo mais ser distinguido, mas que se desvela inequivocamente como sabor;
analogamente, “este atman, sem interior ou exterior, torna-se uma massa compacta e
ininterrupta (ghana eva) de percepcao (prajiana)” (BU. 4.5.13; GANERI, 2007, p. 35). O
sabio védico, na ocasido em que oferece seus Ultimos ensinamentos antes de adentrar em um

outro estagio da vida, enuncia acerca da potencialidade de ressignificacdo radical da

40 tadahuh yat brahmavidyaya sarvam bhavisyantah manusya manyante kimu
tadbrahmavedyasmattatsarvamabhavaditi/ brahma va idamagra asit, tadatmanamevavet, aham
brahmasmiti/ tasmattatsarvamabhavat/ tadyo yo devanam pratyabubhyata sa eva tadabhavat tatharsinam
tatha manusyanam/ taddhaitatpasyannysirvamadevah pratipede/ aham manurabhavam siryasceti (BU.
1.4.9-10) (OLIVELLE, 1998, p. 48).

41 sattvasuddhau dhruva smrtih smrtilambhe sarvagranthinam vipramoksastasmai (CU 7.26.2.) (OLIVELLE,
1998, p. 272).

42 tasya ha va etasyaivam pasyata evam manvanasyaivam vijanata atmatah/ prana atmata asatmatah smara
atmata akasa atmatasteja atmata apa atmata avirbhavatirobhavavatmato'nnamatmato balamatmato
vijianamatmato dhyanamatmatascittamatmatah samkalpa datmato mana atmato vagatmato namadatmato
mantrd atmatah karmanyatmata evedamsarvamiti. (CU 7.26.1) (OLIVELLE, 1998, p. 272).
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consciéncia no coragdo mesmo da vida cotidiana, uma “reversiao” latente de modos de ser e de
conhecer causativos de apegos didrios e cristalizagdes identitarias; tal realizacdo é usualmente
identificada como um modo “ndo-dual” (advaita) de conhecimento da Realidade e designativa

do proprio método compondo seu encaminhamento soterioldgico:

Yajiiavalkya: Pois onde ha dualidade, um vé o outro, um cheira o outro, um
sente (o sabor) do outro, um fala ao outro, um escuta o outro, um conhece o
outro. Mas quando todas as coisas em ti tornam-se si-mesmo (atman), quem
esta 1a para ser visto [por ti] — e como? Quem esta 14 cujo cheiro é para ser
sentido — ¢ como? Quem esta 14 cujo sabor ¢ para ser sentido — ¢ como?
Quem esta 14 para dialogar — e como? Quem esta la para ser escutado — e
como? Quem estd 1a para ser pensado — e como? Quem estd 1a para ser
tocado — e como? Quem esta 1a para ser conhecido — ¢ como?

Maitreyi: Como perceber aquilo através do qual todo este mundo ¢
percebido?

Yajriavalkya: Sobre isto s6 pode ser dito: “ndo ¢ isto, ndo ¢ aquilo” (neti
neti). (BU. 4.5.15).%

Contudo, ao longo do mesmo texto, Yajiiavalkya ¢ também responsavel por outros
importantes enunciados que dizem respeito a dimensdo originaria (arché) de brahman
enquanto pura existencialidade, invocando, neste interim, e de modo determinante,
possibilidades de nuances imagéticas e interpretativas: “[no comeco] ele ndo tinha prazer
algum, pois sozinho ndo se obtém prazer. Ele desejou uma companhia (‘um segundo’). Ele
entdo se fez tdo amplo quanto uma mulher ¢ um homem em um abraco profundo” (BU
1.4.3).* Ademais, um mesmo estratagema pedagogico (adesa) seria cabivel de suscitar
nuances de interpretagdes e aplicagdes bastante instigantes, como a ja mencionada analogia do
“sal na 4gua”, uma vez que, conquanto os dois elementos sejam “perceptualmente
indistinguiveis um do outro, permanecem, embora misturados, como coisas diferentes”, como
assinala Nicholson (2010, p. 47). Tais considera¢des ensejam, portanto, a ocasido para
examinar alguns tragos centrais da racionalidade argumentativa do Vedanta, e que tem se
consubstanciado, ao longo dos séculos, em uma pluralidade de orientagdes hermenéuticas de
carater soterioldgico que visam ndo somente o projeto de sistematizar “unidades de sentido”
aos textos upanisadicos, mas também de expandir e revalidar criativamente seus sentidos,

contribuindo para a propria experiencialidade da tradigao.

43 yatra hi dvaitamiva bhavati taditara itaram pasyati taditara itaramjighrati taditara itaram rasayate taditara
itaramabhivadati taditara itaram Synoti taditara itaram manute taditara itaram sprsati taditara itaram
vijandati/ yatra tvasya sarvamdatmaivabhiit tatkena kam pasyet tatkena kam jighret tatkena kam rasayet
tatkena kamabhivadet tatkena kam srnuyat tatkena kam manvita tatkena kam sprset tatkena kam vijaniyat/
yenedam sarvam vijanati tam kena vijaniyvat/ sa esa neti netyatma. (BU. 4.5.15) (OLIVELLE, 1998, p. 130).

44 sa va naiva reme tasmadekaki na ramate sa dvitiyamaicchat/ sa haitavandsa yatha stripumamsau
samparigvaktau. (BU 1.4.3) (OLIVELLE, 1998, p. 46).
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1.2 A pluralidade de aplicacdes hermenéuticas do Vedanta como continuidade de sentido
a tradicao upanisadica

A potencialidade argumentativa do Vedanta, que enseja a sua pluralidade de correntes
e escolas filosoficas com base nos Upanisads, ¢ o fruto de textos que, no lugar de se
constituirem como meros artefatos do passado, “consagram-se como linguagem catalisadora
de eventos contemporaneos de encaminhamento de questdes fundamentais e sempre
recorrentes da existéncia humana” (LOUNDO, 2021c, p. 168). Trata-se da mesma dindmica
de tradicdes e/ou textualidades vistas a partir da propria circularidade da estrutura ontoldgica
e linguistica da compreensdao e de seus horizontes de interpretagdo e projetos possiveis
(GADAMER, 1999). De fato, veremos que tal dinamicidade era sobremodo aludida por Sri
Aurobindo, quando afirmava que seu projeto intelectual pressupunha nada menos do que as
“fundagoes upanisadicas de minha teoria de uma vida ideal para a qual a humanidade deveria
se mover” (AUROBINDO, 2006, p. 209, grifo nosso).* Contudo, antes de adentrarmos na
perspectiva aurobindiana e seu didlogo com a tradi¢do, convém uma exposi¢do geral do
sentido efeitual inerente a esse encaminhamento de questdes argumentativas fundamentais, ao
redor das quais tém gravitado os diferentes matizes hermenéuticos que compdem aquela que €
considerada uma das mais influentes escolas filoséficas do que veio a se consolidar como
“hinduismo”, ou seja, o Vedanta, ao longo dos séculos.

Estudos referenciais sobre o Vedanta, tal como o realizado por Hajime Nakamura
(1983), apontam invariavelmente para duas possibilidades concatenadas de compreensdo
quanto ao significado etimologico do vocabulo “vedanta”, a saber: (1) a porg¢ao final de todo o
canone de sabedoria “revelada” (sruti) da tradicdo védica e que culminaria nos Upanisads; e
(2) o sentido de “final” (anta) como significado ultimo ou essencial do Veda (lit.
“conhecimento™), cuja fonte precipua de ensinamentos e de proposta de resolucdo
soterioldgica viria a ser tornar os proprios textos upanisadicos (NAKAMURA, 1983, p. 94). A
ja mencionada divisao dos Vedas entre karmakanda (“‘secao relativa a agao ritual/moral”),
esquematicamente representada pelos Brahmanas e Sarmbhitas, e jianakanda (“secdo relativa
ao conhecimento”), englobando os Upanisads e Aranyakas, j4 aponta para o processo de
ressignificagdo, por parte das escolas upanisadicas (sakhda), de significados e imagéticas de
tragos centrais da ritualistica védica; ou seja, a exegese (mimamsa) cada vez mais rigorosa e

sofisticada da praxis ritual, a fim de garantir o conhecimento (vidya) de sua correta execugao,

45 [...] the Upanishadic foundations of my theory of the ideal life towards which humanity must move.
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viria a propiciar o proprio processo paulatino de aprofundamento contemplativo do objeto ou
sentido (artha) da ritualidade védica (KING, 1995). O objetivo ultimo do conhecimento
torna-se, entdo, a autorrealizacdo ou libertagdo (moksa) (ainda que a ritualistica védica se
mantivesse como pré-requisito praxioldgico dessa dimensao final). Dai a presencga, como bem
atesta Nakamura (1983), da designacdo dos Upanisads como ‘“vedanta”, isto ¢, como
dimensdo ultima ou suprema do conhecimento, ja presente entre alguns de seus principais
textos, datados, aproximadamente, dos ultimos séculos a.C., a exemplo o Svetdsvatara
Upanisad e o Mundaka Upanisad.*

Assim sendo, a proeminéncia dos Upanisads como a propria dimensdo gnosiologica
maxima de toda a tradicdo védica aponta para “o lugar central da problematica soteriologica
no empreendimento filoséfico na india” (LOUNDO, 2021c, p. 173). Por conseguinte, a
tradicdo exegética e escolastica do Vedanta, a qual se consubstancia como um desdobramento
da tradicdo upanisadica, se consolidaria como “a proposta de maior impacto na esfera
soteriologica” entre os seis sistemas filosoficos (darsana) considerados “ortodoxos” (astika),
1.e., entre aqueles que reconhecem os Vedas como sua matriz autoritativa (LOUNDO, 2021c,
p.174).%7

Se o Vedanta ¢ a escola védica que mais se afilia filosoficamente aos ensinamentos dos
Upanisads, e que se destaca na proposta de sistematizacdo de unidades de sentido frente a
pluralidade conceitual e tematica presente em seus principais € mais antigos textos, provém
dela também outro trago distintamente exemplar, qual seja, o seu produtivo desdobramento
em diferentes subescolas que, vistas analiticamente, invocam nuances de orientacdes
pedagdgicas e/ou hermenéuticas em torno de perspectivas ontologicas e/ou doutrinarias®

distintas, variando desde um ‘“absoluto ndo-dualismo” ao ‘“dualismo”, englobando, nesse

46 No Svetasvatara Upanisad (6.22), 18-se: “o segredo supremo no Vedanta, proclamado numa era mais antiga,
ndo deve ser transmitido aqueles que ndo tém a mente pacificada, € nem mesmo aos que nio sdo filho ou
discipulo” (vedante paramam guhyam purakalpe pracoditam/ naprasantaya datavyam naputrayasisyaya va
punah) (OLIVELLE, 1998, p. 432). O canone védico considerado sruti (lit. “o que é ouvido™) ¢ composto de
textos sagrados “meta-autorais” (apauruseya), tendo sido transmitidos oralmente no contexto das diversas
escolas iniciaticas (Sakha).

47 Os seis sistemas filosoficos (saddarsana), também catalogados como dastika (lit. “aquilo que afirma a
existéncia”), os quais reconhecem o cardter seminal e autoritativo dos Vedas, sdo: Nyaya, Vaisesika,
Samkhya, Yoga, Mimansa ¢ Vedanta. Ademais, sdo fundamentalmente separados daqueles que se situariam a
margem da autoridade védica (nastika), tais como o budismo, o jainismo e a corrente denominada carvaka
(escola materialista) (LOUNDO, 2021c). Porém, de acordo com Nicholson (2010), tal classificagdo sé se
consolidaria a partir do século XII, ndo existindo uma divisdo sistemdtica entre “astikas” e “nastikas”
anterior a esse momento.

48 O significado de “doutrina” neste contexto exige um certo cuidado em sua aplicagdo; o vocabulo em lingua
sanscrita que talvez melhor se aproxime de tal sentido ¢ o de siddhanta (lit. “conclusdo argumentativa”).
Condizente com a nogdo de que a canonicidade védica ¢ essencialmente processual e “aberta”, marcada por
uma textualidade ndo estritamente “linear”, a doutrina nesse contexto seria menos o fruto de sistematizagdes
teoldgicas marcadas por critérios fixos e dogmaticos, do que o efeito de “adequagdes pedagdgicas” e do
carater dialdgico de tradigdes notadamente argumentativas (LOUNDO, 2011; SEN, 2005).
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interim, matizes variaveis de ambos os polos (ANDRADE, 2013; GHATE, 1926; LOUNDO,
2011).

A partir do estudo de Loundo (2011), sdo identificadas seis subescolas (sampradaya)
vedantinas: dvaitadvaita (“dualidade e ndo-dualidade”) de Nimbarka (séc. VIII);*
kevaladvaita (“ndo-dualidade apenas”) de Sankara (séc. VIII); visistddvaita (“nao-dualidade
qualificada”) de Ramanuja (séc. Xl); dvaita (“dualidade”) de Madhva (séc. XII);
suddhadvaita (‘“nao-dualidade pura”) de Vallabha (séc. XV); e acintya bheddbheda
(“inconcebivel simultaneidade de diferenca e nao-diferenca”) de Caitanya Mahaprabhu (séc.
XV) (LOUNDO, 2011, 2021c). Convém, entretanto, referir ao fato de que a orientacdo
hermenéutica de Nimbarka é mais precisamente intitulada de svabhavika bhedabheda
(“inerente diferenca e nao-diferenca”), e fazer a devida mengdo a importante corrente
filosofica fundada por Bhaskara (séc. IX), nomeada aupdadhika bheddabheda (“condicionada
diferenca e ndo-diferenca”). Analisamos, na se¢do anterior, que um traco distintivo dos
ensinamentos upanisadicos diz respeito a imbricagdo conceitual e pedagdgica entre as
formulacdes de brahman (‘“totalidade ndo-objetificavel”, “o Real”) e arman (*“si-mesmo”),
podendo ser referida, alternativamente, como a correlagdo entre paramdatman (0 “si-mesmo
supremo”) e jivatman (0 “sujeito cognoscente”). Pois bem, a dialética fundamental, em torno
da qual essas diferentes escolas e orientacdes filoséficas tém se consubstanciado, apresentaria
como topico argumentativo basilar a natureza da relagdo entre o principio absoluto
(brahman), o sujeito (jiva) e o mundo (jagat) (GHATE, 1926; KING, 1995). Tal consideragao
dialética ndo somente ensejaria a reflexdo soteriologica (vicara) e a razdo exegética
(mimamsa) aplicada aos textos canoOnicos,”® sendo também os debates filosoficos
potencializadores na criacdo de inimeras nuances de categorias ontoldgicas e matizes
metodologicos (LOUNDO, 2019; FRAZIER, 2014). Desse modo, ndo sO pela radical
proposta transformativa implicada em sua praxis soterioldgica, mas pelo imperativo de
adequacdo pedagodgica, que a tradicdo do Vedanta tem se constituido “enquanto abertura
potencial a uma pluralidade de ‘aplicagdes existenciais hermenéuticas’” (LOUNDO, 2011, p.
111). E assim, talvez, possamos antecipar uma perspectiva metodologica e argumentativa
central ao nosso trabalho, a saber: pensar tal tradicdo em termos da dinamicidade de suas

aplicacdes existenciais e em consonancia com a investigacdo filosofica que se pauta,

49 A data referente a Nimbarka tem sido um ponto de discussdo entre os estudos sobre os diferentes matizes
hermenéuticos do Vedanta. Optamos por seguir a estimativa — sustentada em torno dos relevantes estudos de
M. M. Agrawal (2013) — de postular a data conjetural para tal importante — mas pouco conhecido — pensador
ao século VIII d.C., ligeiramente anterior a Sankara. Estudos anteriores tém lhe atribuido a data bem mais
tardia do século XII.

50 A rigor, a literatura canonica do Vedanta compreende a trilogia (prasthanatraya) composta pelos Upanisads,
0 Brahmasiutra e o Bhagavad Gita.



44

instrumental e heuristicamente, pelas categorias igualmente dialéticas da multiplicidade (o
“Multiplo”) e da unicidade (o “Uno”).

Ora, se hd um conceito em lingua sanscrita que melhor sintetize a reflexao sobre os
principios do Uno e do Multiplo, sera decerto o de bhedabheda (““diferenca e ndo-diferenca’).
Com efeito, das seis escolas do Vedanta listadas no paragrafo anterior, quatro delas
compartilham, em maior ou menor grau, da linguisticidade e de tracos teoréticos
fundamentais associados ao bhedabheda. Destes tragos, destacam-se o reconhecimento do
status ontologico da categoria de “difereng¢a” (ou de multiplicidade), a “personalizagdao” de
um Principio Absoluto enquanto expressdo de sua imanéncia ontoldgica ou de uma meta-
pessoalidade, assim como aspectos da praxis soteriologica salientando o senso de
“participa¢dao devocional” (bhakti), e a agdao “ritual” como paradigma de conduta ética. No
entanto, como J. N. Mohanty (2000) aponta muitissimo bem, a teoria da “identidade e
diferenga”, como escopo investigativo sobre modos de pensar a relacionalidade existencial
constitutiva do Real, sempre se encontrou no cerne dos debates criticos entre as diversas
escolas filosoficas, ndo s6 englobando os seis darsanas, sendo também correntes que seriam
consideradas “ndo-védicas” (nastika), como o Budismo. Em se tratando especificamente do
Vedanta, estudiosos como Andrew Nicholson (2010) e Jessica Frazier (2014) destacam que tal
tradicao filosofica, em todos seus matizes — incluindo ai a escola advaita (“nao-dualidade”) —
poderia ser compreendida como uma ampla e multifacetada conversacao sobre o bhedabheda,
pensada, neste contexto, como uma (meta-)categoria argumentativa, ¢ se consubstanciando
pela questdo de como articular o principio Unico de existencialidade (sat; brahman) face as
realidades plurais e sempre mutaveis do mundo fenoménico (NICHOLSON, 2010, p. 8;
FRAZIER, 2014, p. 59).

Como ja referido na Introdugdo, a concepgao de bhedabheda tera um papel relevante
no encaminhamento metodologico do presente trabalho: propomos utilizd-la como uma
categoria heuristica, matizando, destarte, aspectos de sua linguagem pedagogica que possam
consubstanciar maneiras de inquirir sobre a correlacdo entre conceitos soteriologicos polares
e/ou contrarios, tais como os de unicidade e multiplicidade (e seus correlatos — mesmidade e
diferenca, transcendéncia ¢ imanéncia, imutabilidade e movimento, etc.). Ademais, pensamos
que tal dinamicidade de pensamento teve um papel fundamental para a abordagem de Sri
Aurobindo da filosofia upanisadica e no seu dialogo com a tradi¢do vedantina, além de deter
um sentido categdrico na fundamentagdo de seu ideal de uma “vida divina”, mote central de

seu projeto filosofico-soteriologico.
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Ja foi referido o fato de que Sri Aurobindo ndo se preocupou, de maneira substancial,
em apontar seus “precursores”’ e afiliacdes filosoficas e praxiologicas entre as diferentes
escolas do Vedanta. A formagdo de seu siddhanta (ctf. nota 48), isto ¢, de sua conclusao
argumentativa em termos de postulacdo tedrica e praxis soterioldgica, seria principalmente o
resultado — entre outros fatores — da circularidade entre os textos fundacionais — como os
Upanisads e o Bhagavad Gita — e a sua “experimentacdo” com base na interpretacdo desses
textos. Contudo, ¢ possivel discernir em sua abordagem interpretativa a adesdo mais
significativa a certas imagéticas e estratagemas hermenéuticos atinentes a algumas das
orientagdes vedantinas. No seu principal comentdrio ao ISa Upanisad, por exemplo,
Aurobindo refere-se a possibilidade de considerar a complementaridade entre as trés
orientagdes hermenéuticas mais conhecidas do Vedanta, i.e., advaita (“nao-dualidade”),
visistadvaita (“ndo-dualidade qualificada™), e dvaita (“dualidade”),”’ como dimensdes
epistémicas simultaneamente validas, e se refletindo na propria experiencialidade cultivada
(anubhava) por parte do adepto (AUROBINDO, 2003, p. 24-25). Na sua obra magna The Life
Divine (“A Vida Divina”), o pensador indiano revalida as mesmas trés orientacdes vedantinas
como diferentes qualidades da mesma experiéncia que ele denomina de Supermind,
conquanto sendo também um modo de reconciliar e subsumir as trés grandes escolas a seu
projeto filosofico (PADIYATH, 2014).”* No mais, como explana nosso filosofo: “os trés
estados seriam somente diferentes modos de lidar com a mesma Verdade” (AUROBINDO,
2005, p. 158).” ** Enquanto h4 o reconhecimento — ora tacito ora declarado — do carater
fundamental e prevalecente da perspectiva advaita (“nao-dual”), pondera-se sobre modos de

revalidar e adequar filosoficamente a mesma posi¢do, balizada seja por nogdes acerca de um

51 De acordo com Loundo (2021), a perspectiva da “dualidade” (dvaita), designativa da escola de Madhva,
ainda que implique em algum grau de “distingdo” ontologica, torna-se devidamente compreendida somente a
partir da relacdo de total dependéncia do mundo fenoménico com brahman (ou de jivatman em relacdo a
paramdtman), “o que é congruente com a ideia central dos Upanisads de uma unidade necessaria entre todas
as coisas do universo” (LOUNDO, 202lc, p. 176). De fato, enquanto Sri Aurobindo refor¢a a
complementaridade das trés perspectivas em questdo, seja de um viés ontoloégico ou de uma perspectiva
metodologica, considera que o ser humano “nunca pode se considerar como um ente independente de algum
tipo de Unidade” (AUROBINDO, 2003, p. 24).

52 Segundo Peter Heehs (2013), Aurobindo era particularmente entusiasta de uma anedota acerca da
complementaridade das trés perspectivas, advaita, visistadvaita e dvaita, envolvendo o grande pensador ¢
adepto bengalés Swami Vivekananda (1863-1902), a ponto de menciona-la duas vezes em seus escritos: na
ocasido de uma comunica¢dao em Chennai (Madras), Vivekananda discorre sobre sua intengdo de sintetizar
as trés supracitadas abordagens do Vedanta, no que um ouvinte prontamente o questiona sobre tal proposta,
uma vez que “jamais tinha sido mencionada por qualquer um dos Mestres”. Vivekananda replicaria dizendo:
“eu nasci para isto e foi deixado a mim fazé-lo” (HEEHS, 2013, p. 15).

53 [...] these three poises would be only different ways of dealing with the same Truth.

54 No entanto, Aurobindo também tendia a ver o contexto argumentativo do Vedanta como a insurgéncia de
“escolas mutuamente destrutivas de filosofia” (AUROBINDO, 2005, p. 159).
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“advaita integral”,” seja pela concep¢do de uma “advaita realista”, que se aplicaria, em
termos argumentativos, na refutacdo a um suposto matiz “ilusionista” (i.e., que postula um
status ontoldgico diferente — e consequentemente falso em termos absolutos — do mundo em
relagdo a brahman), de certos desdobramentos historicos do Vedanta e de posicionamentos
orientalistas a partir do século XIX (AUROBINDO, 2011). No entanto, qualquer contraponto
de postulagdo argumentativa em prol de um “realismo” ontoloégico ou da autoevidéncia
“empirica” do mundo se encerra por ai; tal como no ambito da epistemologia em um contexto
de aplicabilidade soteriologica, como referido na se¢do anterior, Sri Aurobindo também se
orienta pelo cardter ndo inequivoco (mais sobre isso no terceiro capitulo) das nog¢des de “real”
e “ideal” aplicadas a mesma dimensdo reflexiva, i.e., atinente & formulagdo upanisadica de
brahman como o “Real” excedente a toda determinagdo descritiva: “e assim como [brahman]
¢ real ao mundo sendo sua total expressdao, o mundo ¢ real a isto; mas ndo como uma
existéncia independente” (AUROBINDO, 2005, p. 25).° E tributério, portanto, de todo um
horizonte de compreensdo dinamizado por vieses argumentativos que ndo se consubstanciam
por um estrito dualismo ontologico de idealismo/realismo ou de espirito/matéria. Como bem
atesta Frazier (2017, p. 152), “no senso mais amplo de ‘realismo’, muitas escolas [na India]
abracam a ideia ‘realista’ de que hé verdades detectaveis sobre a Existéncia (Being) em geral e
que possam iluminar a natureza de nossas existéncias, propiciando um ideal de florescimento
humano”.”’

Em uma das se¢des do segundo capitulo (2.2), exporemos mais detidamente algumas
das peculiaridades “doutrinarias” da categoria bhedabheda a partir de algumas de suas
principais escolas ou vertentes, matizando aspectos que possam se constituir como uma
dimensdo conceitual e metodologica (“heuristica”) de nossa subsequente andlise tanto da
abordagem interpretativa de Sri Aurobindo ao ISa Upanisad, quanto do problema que o nosso
filosofo identificava como ocupando o proprio cerne da dindmica historica-efeitual da

tradicdo do Vedanta, ou seja, a natureza efetiva do principio de Verdade ou de pura

Existencialidade ensinada pelos Upanisads, ¢ sua relagdo com as realidades multiplas do

55 Certamente Aurobindo nao foi o primeiro na historia intelectual indiana a propor uma versao “radicalizada”
do advaita, o que reflete tanto a indisputavel influéncia e apelo intelectual que tal orientacdo filosofica
sempre exerceu ao longo dos séculos, quanto o proprio viés essencialmente argumentativo dos debates
suscitados a partir de certas proposigdes interpretativas de alguns dos adeptos de tal escola de pensamento.
Um exemplo notavel é a do filésofo e mestre tantrico da Caxemira, Abhinavagupta (c. sec.X), que definiu
sua proposta filosofica e soterioldgica como uma “suprema ndo-dualidade” (paramadvaya).

56 And as it is thus real to the world which is its own total expression, so is the world real to it; but not as an
independent existence.

57 In the wider sense of “realism,” many schools hold the “realist” belief that there are discoverable truths
about Being in general and that these can illuminate the nature of our selves and lives, furnishing an ideal of
human flourishing.
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mundo. Importa ainda apresentar, na presente se¢do, alguns de seus tragos textuais relevantes
desde um enfoque hermenéutico, e que tém contribuido para suscitar a propria forga motriz do
Vedanta, em sua historicidade, na continuidade de sentido a tradicao upanisadica. Nicholson

(2010) expoe que

inimeros indologistas, incluindo Surendranath Dasgupta, Paul Hacker,
Hajime Nakamura ¢ Mysore Hiriyanna, tém descrito o Bhedabheda como a
mais influente escola do Vedanta anterior a Sankara (séc. VIII). Nakamura e
Dasgupta, inclusive, afirmam que o autor do Brahmasiitras era, ele proprio,
um exponente do Bhedabheda (Bhedabhedavadin) (NICHOLSON, 2010, p.
26).%

O Brahmasiitra ¢ um dos textos que compdem a trilogia de literatura canonica da
tradicdo do Vedanta (prasthanatraya), juntamente aos Upanisads e ao Bhagavad Gita.
Tradicionalmente associado ao sabio de nome Badarayana como seu principal autor, trata-se
de uma coleg¢do de enunciados (siitra) compostos e sistematizados durante um intervalo de
séculos, se estendendo aproximadamente de 400 a.C. aos primeiros séculos d.C., fato
evidenciado pela mengdo e refutagdo tedrica de correntes filosoficas existentes em torno dos
séculos II e III da presente era (NAKAMURA, 1983). Decerto, o viés autoritativo do
Brahmasitra vem do fato de ser um dos primeiros empenhos, reconhecido historicamente, em
harmonizar e sistematizar a diversidade de perspectivas doutrinarias e ensinamentos
aparentemente dispares dos textos upanisaddicos mais antigos, como o Brhadaranyaka, o
Chandogya e o Taittirva Upanisad (NAKAMURA, 1983; NICHOLSON, 2010). O seu
primeiro sitra que enuncia, sucintamente, “agora (atha), portanto, a reflexdo sobre
brahman”,” ja sugere o significado basilar do Vedanta, isto ¢, como etapa ou processo tltimo
voltado para a exposic¢ao do significado essencial (upanisad) do conhecimento (KING, 1995).
A natureza altamente criptica de seus aforismos, no entanto, exigiu que as diferentes escolas
vedantinas se esmerassem no exercicio interpretativo através de uma série continua de
comentarios e subcomentarios (bhasya) aos siitras, ora exprimindo a potencialidade criativa
da racionalidade exegética que perfaz o sentido de continuidade ou desdobramento da
tradicdo, capaz de refinar a propria capacidade transformativa que inere aos textos

fundacionais (LOUNDO, 2021c; NICHOLSON, 2010), ora apresentando a tendéncia de

sobrepujar o sentido original do texto pela doutrina da escola interpretativa, na tentativa, por

58 Numerous Indologists, including Surendranath Dasgupta, Paul Hacker, Hajime Nakamura and Mysore
Hiriyanna, have described Bhedabheda as the most influential school of Vedanta before Sankara (eighth
century). Nakamura and Dasgupta even claim that the author of the Brahmasitras was himself a
Bhedabhedavadin.

59 athato brahmajijiiasa (BS 1.1.1) (1936, p. 21).
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parte desta, de afiliar autoritativamente sua perspectiva doutrindria (siddhanta) ao carater
“revelado” (Sruti) dos textos (GHATE, 1926; NAKAMURA, 1983).

Expor tal racionalidade exegética das escolas do Vedanta aplicada ao Brahmasiitra, em
todas suas implicagdes argumentativas no bojo dos debates criticos suscitados entre as
diferentes correntes hermenéuticas, extrapolaria o escopo reflexivo do presente trabalho. O
que nos interessa especificamente ¢ analisar algumas das concepgdes que associam o
supracitado texto a perspectiva bhedabheda, a partir, principalmente, do referencial estudo de
Nakamura (1983), com o objetivo de incrementar nossa base metodoldgica quanto a aplicagao
de tal categoria a investigacdo de nossa tematica central. Segundo o supracitado autor,
bheddabheda seria o proprio modelo tedrico implementado pelo Brahmasiitra a fim de abarcar
e sistematizar tanto as postulagdes de “ndo-diferenca” (abheda) quanto as de “diferenga”
(bheda) presentes nos textos upanisadicos, exemplificadas, respectivamente, por formulagdes
tais como o “uno sem o segundo” (ekamevadvitiyam), € o ja mencionado “ele desejou um
segundo” (sa dvitiyamaicchat) (cf. nota 44).°° Em suma, por meio de importantes enunciados
contidos no texto de Badarayana, ambas as categorias de reflexdo — da “diferenca” e da “nao-
diferenca” — seriam referenciadas como qualidades igualmente indicativas de brahman, e

mutuamente constitutivas:

[o individual €] uma parte [de brahman], em razdo da enunciacdo sobre
diferencga [pelas escrituras]; ¢ por outro lado, é também lido por alguns
[como ndo-diferente] da natureza dos pescadores, dos apostadores e de todo
o resto. (BS 2.3.43).%

Mas em razdo de ambas as designacdes ensinadas, como na associag@o entre
a serpente e sua espiral. (BS 3.2.27).%

Evidencia-se, grosso modo, que um dos tragos fundamentais da teoria bhedabheda
refere-se ao tipo de relacionalidade que aponta para a ineréncia (samanvaya) entre brahman e
o suyjeito (jiva), e, por extensdao, o mundo fenoménico (jagat). A afinidade ontoldgica entre o

todo (brahman) e as partes (amsa), como aludida nos enunciados acima, viria a ser sugerida

60 Dasgupta (1922) compartilha da nogdo de que a “filosofia de Badarayana se tratava de algum tipo de
bhedabheda-vada ou a teoria da transcendéncia e imanéncia de Deus (Brahman)” (/...] that Badarayana's
philosophy was some kind of bhedabheda-vada or a theory of transcendence and immanence of God
(Brahman)) (DASGUPTA, 1922, p. 42).

61 amso nanavyapadesat anyatha capi dasakitavaditvamadhiyata eke (BS. 2.3.43) (1936, p. 262). Em tal
passagem, o Brahmasiitra faz referéncia a um hino do Atharva Veda, no qual é dito que mesmo os
pescadores, escravos e apostadores sdo, em sua natureza essencial, brahman, como indicativo da teoria da
“ndo-diferenca”. Segundo Nakamura (1983), o significado seria que “todos os individuos sdo brahman tais
como sd0” ([...] all individual selves are Brahman just as they are) NAKAMURA, 1983, p. 501; cf. BOSE,
1940).

62 ubhayavyapadesattvahikundalavat. (BS. 3.2.27) (1936, p. 334).
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pelas escolas interpretativas por meio de imagéticas e metaforas que se tornariam cléssicas,
como a do “oceano e das ondas”, ou do “fogo e das fagulhas”, entre outras. Porém, uma vez
que tal reflexdo se tornou um ponto de contencao entre os diferentes matizes hermenéuticos
do Vedanta,*® escolas de orientagdo bhedabheda salientariam que a nogio precipua de “parte”
(amsa) ndo sugere exatamente, ou de maneira exclusiva, o sentido de uma “por¢ao” definida e
divisivel (avayava) (o que denotaria o senso de totalidade como algo objetificavel), sendo
uma expressdo ou poder singular daquela mesma totalidade.* Em outro sitra®, por sua vez,
Badarayana expde que brahman deve “ser algo mais” (adhikam), sugerindo sua
inexauribilidade e essencialidade inesgotivel que sempre excedera a soma das partes,®
conquanto inerindo, simultaneamente, a cada individualidade (adhyatman) na qualidade de
espacialidade interna e consciente (antaryamin, jivatman) (NAKAMURA, 1983; KING,
1995).

E neste contexto que deve ser compreendido um dos modos de se conceber a categoria
ontolégica de relacionalidade gua ineréncia, a qual sempre esteve na ordem dos debates
filoso6ficos ndo somente das escolas vedantinas, mas de toda tradigdo argumentativa
envolvendo as diferentes correntes védicas e ndo-védicas: a dinamica entre “causa” (karana) e
“efeito” (karya), ou a chamada “teoria da causalidade” (satkaryavada). Um dos conceitos que
melhor exprimem tal sentido de relacionalidade, e que vem sendo associado com as diversas
escolas de matiz bhedabheda, ¢ o de parinama, ou a teoria do mundo enquanto emanag¢ao ou
transformagado real de brahman como seu substrato universal. Tal tese, por sua vez, vem de
encontro com a teoria vivarta, que preconizaria o carater “aparente” do mundo em relag¢do ao
principio ontologico cujos indicadores seriam os de imutabilidade, fundacdo, verdade

suprema, etc. Por outro lado, autores como Richard King (1995) avaliam que a conotagdo

63 A discussdo ¢ motivada pela presenga, no mesmo texto, da assercdo de que brahman “ndo tem partes”
(niravayava) (2.1.26), fato privilegiado pelos comentarios da escola advaita.

64 Seguimos aqui a interpretagio de Srinivasa — discipulo de Nimbarka — em seu Vedanta-Kaustubha, no
comentario ao Brahmasiitra 2.3.43 (cf. nota 61). Srinivasa faz a importante observagdo de que o conceito de
abheda, “nao-diferenga”, refere-se mais precisamente ao sentido de ndo-separacdo entre brahman e jiva, e,
portanto, ndo coincidindo exatamente com a ideia de uma identidade absoluta (tadatmya): “O si-mesmo
individual ndo é nem absolutamente diferente do Ser Supremo, nem absolutamente nio-diferente Dele [...]
uma ‘parte’ significa um ‘poder’, de acordo com o texto escritural: ‘Este si-mesmo individual, um poder do
Superior, ¢ pequeno em poder e ndo independente’. [Porém] uma ‘parte’ ndo deve ser entendida como uma
porgdo [...] O ser individual é, por natureza, diferente do Ser Supremo, predicado a ser o todo, e 0 oceano da
massa de atributos como onisciéncia e outros, sendo que o individuo ¢ predicado a ser uma parte, sujeito ao
sofrimento e a libertacdo. Ndo obstante, ¢ também ndo-diferente Dele, uma vez que sua existéncia e
atividade estio sob influéncia do todo” (SRINIVASA, 1940, p. 437, com base na tradugdo em lingua inglesa
Roma Bose).

65 adhikam tu bhedanirdesat (BS 2.1.22) (1936, p. 179). “Mas [brahman] é algo mais, devido aos enunciados
sobre a diferenga [contidos nos textos fundacionais]”.

66 Remete a imagética do “mel” (madhu) presente no Brhadaranyaka Upanisad (2.5), analisado na segdo
anterior.
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mais usual de vivarta como aspecto “ilusério” do mundo fenoménico s6 viria a ser
substancialmente aludida num periodo mais tardio da tradi¢do comentarial da escola advaita,
estando significativamente ausente das proposicoes filosoficas daquele que ¢ considerado o
grande exponente e preceptor de tal escola, Sankaracarya (séc. VIII). De fato, King (1995)
enfatiza que a maneira como Sankara aplica o conceito de vivarta em seus ensinamentos se
alinha muito com o sentido semantico do termo “viparivartate” presente no Bhagavad Gita, a
indicar a ideia de movimento incessante do mundo, muito em consonancia com o sentido de
“devir”, como ¢ recorrente nas filosofias ocidentais.®’ Portanto, seria plausivel afirmar que a
dicotomia parinama/vivarta (“real/aparente”) era basicamente inexistente no periodo do
Vedanta que antecede o grande mestre advaita e, consequentemente, ausente no Brahmasiitra
(KING, 1995, p. 84).°® Mas nio apenas isso: ¢ provavel que ambos o0s conceitos cumpriam
uma funcao semelhante, qual seja, a de apontar para a dependéncia ontologica, i.e., o status de
pertencimento do mundo e suas particularidades como modos de expressdo (karya) de um
principio de pura existencialidade (saf), o qual simultaneamente funda e excede suas
expressdes.” De acordo com Sankaracarya, em seu comentario ao Brahmasiitra: “o efeito (i.e.
‘expressdo’) existe na causa (i.e. ‘fonte’) antes de sua originagdo assim como apds a mesma,
podendo nunca existir independente da causa antes ou depois da criagdo. Portanto, o mundo

existe em Brahman mesmo antes da criagdo e ndo € [portanto] absolutamente nio-existente”.

67 Nas palavras de Krsna a Arjuna: “Sob minha orientagdo, prakrti (“principio material”) cria tudo que se move
e ndo se move, e através disto, O Filho de Kunti, o mundo se mantém girando” (mayaadhyakshena prakritihi
sooyate sacharaacharam/ hetunaanena kaunteya jagadviparivartate) (BG 9.11) (2004, p. 212).

68 King (1995) assinala que a nocdo do mundo fenoménico como manifestacdo “ilusoria” estaria presente no
Gaudapadiya Karika (c. Séc V1), texto atribuido a Gaudapada, e que ganharia status canonico no Advaita
Vedanta. Contudo, o autor ainda faz a importante observagdo no tocante a sutileza da distingdo entre os
conceitos de parinama (“manifestagao real”) e vivarta (“manifestacdo aparente”), apontando, deste modo,
para a propria dimensdo dialdgica de uma tradi¢do que opera através da sugestdo e ressignificacdo de
conceitos: “¢ facil perceber entdo como o termo vivarta pdde ser utilizado por Vedantinos tardios a fim de
embasar o principio da imutabilidade do real. Criagdo é aparente a medida que Brahman somente manifesta
0 que ja esta essencialmente ai (no real). Isto ¢é tdo somente realismo vedantino ortodoxo como expressdo de
satkaryavada (a doutrina da preexisténcia do efeito na causa); onde o conceito ira se diferir, no entanto, ¢ na
recusa do adepto do advaita em aceitar a realidade do efeito como algo a mais do que a causa. E facil
perceber como o bhedabheda-vada mais antigo poderia ser transmutado em nao-dualismo (advaita-
vadalabheda-vada) através de uma sutil mudanca de énfase” (It is easy to see then how the term vivarta
could be used by later Vedantins to support the principle of the immutability of reality. Creation is apparent
insofar as Brahman is only unfolding what is essentially there already. This is orthodox Vedantic realism in
that it is an expression of satkaryavada (the doctrine of the existence of the effect in the cause); where it
differs, however, is in the refusal of the Advaitin thereby to accept the reality of the effect as something other
than the cause. It is easy to see how early Vedantic bhedabheda-vada could be transfomed into non-dualism
(advaita-vada/abheda-vada) through a subtle change in emphasis) (KING, 1995, p. 85). No entanto, o autor
parece fazer uso, a0 menos nesse trecho, de uma perspectiva essencialista de “realismo”, propria ao contexto
da filosofia ocidental, que ¢ sobremodo falha em reconhecer as nuances epistemologicas de tais no¢des no
contexto filosofico indiano.

69 O que leva a conclusdo de que o termo “causalidade”, ou “relagdo causa-efeito”, é significativamente falho
em traduzir a abrangéncia do vocabulo satkarya, pois denotaria um sentido de separagdo diacronica daquilo
que ¢é tdo somente modo de expressdo coetaneo a sua fonte.
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(SANKARACARYA, 1936, p. 165).”° Sri Aurobindo também argumentaria em prol da
necessidade de se esclarecer sobre a efetiva aplicagdo das nogdes de “criacdo” ou
“transformacao” no contexto de sentido do Vedanta, ou seja, a que pressupde a propria
indeterminabilidade do Real como condi¢ao de todo aparecer: “o Absoluto ndo cria nem ¢
criado, no sentido corrente de produzir ou ser produzido; falamos de criagdo somente no
sentido do Ser se tornando em forma e movimento o que ja ¢ em substincia e status”
(AUROBINDO, 2005, p. 348)."

Uma das escolas “ortodoxas” védicas que mais provocou questionamentos por parte
do Brahmasiitra foi o Samkhya’ que, embora compartilhe, de maneira indubitavel, da “teoria
da causalidade” (satkaryavada), ou, mais precisamente, da ideia da preexisténcia dos efeitos
na causa como pura potencialidade (avyakrta), postula um principio material “inconsciente”
(prakrti) - oposto ao principio de plena consciéncia (purusa) - como sendo esse substrato de
constituicdo da natureza e do mundo. Ao invés disso, Badarayana e os demais sabios do texto
vedantino assumem a assertiva de que somente um principio cuja inaticidade seria ndo apenas
de pura existencialidade (sat), mas também de plena reflexividade (cif), poderia se constituir
como base criativa para a emanacao de toda multiplicidade fenoménica (NAKAMURA,
1983). Desse modo, atribui¢des essencialmente “apofaticas” presentes nos Upanisads acerca
da natureza de brahman, tais como as de Ser (Saf), Consciéncia/Reflexdo (Cit) e Infinitude
(Anantya), atuariam paradigmaticamente na indica¢ao do “algo mais” (adhikam) da Realidade
(LOUNDO, 2015, p. 12; NAKAMURA, 1983, p. 485). Alinham-se, de modo contundente,
com a expressdo seminal neti neti (“nao € isto, ndo ¢ aquilo™) do Brhadaranyaka Upanisad,
atuando como uma espécie de lembrete acerca do viés indeterminado e imensuravel no
coragdo mesmo tanto de um principio existencial de objetividade (brahman), quanto de
(inter-)subjetividade (atman). Contudo, tal viés apotatico ndo impede que essas mesmas meta-

qualidades possam se transformar em atribuicdes eidéticas preeminentes e eficientes ao

70 Com base na tradug@o em lingua inglesa por Swami Vireswarananda (1936). Um modo de compreender a
nocdo de satkarya seria contrapo-la a concepgdo de creatio ex nihilo da teologia cristd, i.e., a tese de que
Deus criou as coisas do “nada”, e que, por conseguinte, implica na nog¢do de que o mundo seria ndo-
dependente ontologicamente de Deus, ou ndo preexistindo em Deus. E interessante notar que Sankara, no
comentario ao Brahmasiitra, refuta semelhante ideia com base na perspectiva vedantina: “Se Brahman, que é
inteligente, puro e sem qualidades, fosse a causa de um mundo de carateristica oposta, se seguiria entdo que
o mundo, antes da criagdo, era ndo-existente, uma vez que Brahman era o unico existente. Isto significa que
algo que era ndo-existente ¢ trazido & existéncia, o que ndo é aceito pelos Vedantinos” (SANKARACARYA,
1936, p. 165).

71 The Absolute neither creates nor is created, — in the current sense of making or being made; we can speak
of creation only in the sense of the Being becoming in form and movement what it already is in substance
and status.

72 Samkhya (“enumeragdo”) ¢ um dos antigos sistemas de filosofia de matriz védica, cujo trago teorético
basilar envolve a concepgdo do universo permeado por dois niveis distintos, purusa (“consciéncia’) e prakrti
(“matéria”). Desde os Upanisads, o Samkhya tem sido correlacionado com o Yoga, ambos compondo dois
aspectos-chave da praxis soteriologica, respectivamente: razdo discriminativa e disciplina processual.
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mundo: valores inerentes (svadharma) e “metamorais” como verdade (satya), conhecimento
(jAana), deleite/regozijo (ananda) e agdo/volicdo (kriyd), contribuiriam para compor o que
poderiamos chamar de um ethos “divino”, ou modos de ser pertinentes a uma praxis
transformativa. Portanto, diferente da atribui¢do de um suposto carater estatico ou imutavel,
destituido de voli¢do, a natureza de brahman, ainda que de uma perspectiva de pura
transcendéncia ou absolutidade, como encontrada, em maior ou menor grau, em certos
matizes doutrinarios “monistas”, a presentabilidade autoevidente do Real garantiria sua
expressao “parinamica” como experiencialidade que inere a sua contraparte (inter-)subjetiva,
i.e., o proprio atman (“si-mesmo”), enquanto “sabor” caracteristico de todo modo de pensar,
de sentir e de agir.

Com efeito, a textualidade do Brahmasiutra é sobremodo calcada no debate
intertextual a partir da critica que escolas de pensamento ‘“oponentes” (pirvapaksa)
formulariam a teoria do brahma-parinama, apontando para sua suposta incoeréncia logica, a
saber: o ato de conceber ineréncia criativa e emanativa ao principio fundante e supremo do
Real implicaria em sua aparente sujeicdo a condicionamentos de tempo e espaco (BS
2.1.26).” O Brahmasitra, por sua vez, contra-argumenta sugerindo que a qualidade de
“mundo” (lokavat) como transformac¢do e movimento incessante se subsume a autorrealizagao
(atman) que € brahman, visdo essa que seria corroborada pela concomitancia dos enunciados
sobre “diferenca” e “ndo-diferenca” presentes nos diversos textos fundacionais (sruti) (BS
2.1.27-28).* Destarte, faria recurso da analogia da “criacdo” como a atividade puramente
“ladica” das divindades (devadivat) (BS 2.1.25),” no intuito de sugerir a ludicidade (/ilakara)
de toda fenomenalidade (lokavat) como expressdo/emanagio propria ao Real (BS 2.1.33). E
sabido que o conceito de /ila (“ludico”, “jogo”) possui uma relevancia incontestavel entre as
diferentes escolas de orientacdo bhedabheda, a fim de indicar a propria divindade em
potencial da tessitura multipla do mundo. Da perspectiva do sujeito cognoscente (jiva),
entretanto, tal ludicidade como condi¢do de estar no mundo nao prescinde, sendo postula

responsabilidades e demandas éticas e epistémicas inequivocas.

73 “[Brahman sendo causa] implica em conceber sua transformacdo como mundo, ou entdo a violagdo dos
textos autoritativos que o enunciam como sem partes” (krtsnaprasaktirniravayavatvasabdakopova) (BS
2.1.26) (1936, p. 183).

74 “Mas [tal objecdo ndo se sustenta] baseada nos textos autoritativos, desde que [a coexisténcia das posi¢des
aparentemente contraditdrias] é sustentada pelos proprios enunciados dos textos” (Srutestu Sabdamiilatvar)
(BS 2.1.27) (1936, p. 184).

“Porque a multiplicidade ¢ também realizada no si-mesmo, tal como [em brahman] (atmani caivam
vicitrasca hi) (BS 2.1.28) (1936, p. 185).

75 “Como no caso das divindades e de outros seres no mundo, [brahman cria espontancamente] (devadivadapi
loke) (BS 2.1.25) (1936, p. 182).

76 “Mas [a atividade criativa de brahman] ¢ tdo somente uma acdo ludica, tal como um mundo [per se]
(lokavattu ltlakaivalyam) (BS 2.1.33) (1936, p. 188).
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Logo, evidencia-se a posi¢do seminal do Brahmasiitra ao sintetizar tragos filosoficos
de toda uma tradicdo argumentativa que s6 veio a se fortalecer com a pluralidade
hermenéutica do Vedanta, considerando ou nao o bhedabheda como uma espécie de
(meta-)categoria que envolva a reflexdo sobre maneiras de se conceber a correlagdo entre o

Uno e o Multiplo, ou, alternativamente,

a relacdo do movimento da existéncia, aquilo que chamamos de mundo, com
a Unicidade Absoluta, e como o ego, seja gerado pelo movimento ou como
causa do movimento, pode retornar a Divindade ou Realidade declarada pelo
Vedanta: estas foram as questdes especulativas e praticas que sempre
ocuparam o pensamento da fndia (AUROBINDO, 2005, p. 77).”

E possivel, inclusive, assinalar que a questdo argumentativa central sempre girou em
torno da coexisténcia, filosoficamente problematica, entre, de um lado, a postulagao de um
principio cuja inaticidade seria a de pura existencialidade e esclarecimento, e, de outro, a
realidade ou experiencialidade de um mundo marcado por sofrimento, injustica e
incompreensibilidade (NAKAMURA, 1983). Sri Aurobindo, por sua parte, teria tido um
insight do carater decisivo de tal aporia no momento mesmo de sua chegada ao porto de
Mumbai (Bombaim), na ocasido de seu retorno & India apés 14 anos vivendo na Inglaterra: a
partir de um certo vislumbre dos sinais dos tempos e das possibilidades abertas diante da
propria alienacdo de seu “eu cultural” mais auténtico (NANDY, 1983), visualizando todo o
alvoroco de atividades e vozes tipico de um local portuario (e em evidente contraste com uma
certa apatia existencial experimentada em terras britanicas), eis que se desvela um sentimento
espontaneo do Infinito como a propria imanéncia ontoldgica permeando e preenchendo ndo
menos do que a espacialidade multipla do mundo (AUROBINDO, 2011, p. 125; PURANI,
20006, p. 31).

1.3 Aspectos da vida e do pensamento de Sri Aurobindo

Em linhas gerais, a filosofia de Sri Aurobindo pode ser vista como expressao

contundente das questdes fomentadas a partir do contexto historico das escolas de pensamento

na {ndia ao longo do século XIX e da primeira metade do século seguinte. Tal conjuntura veio

77 What may be the relation of the movement of becoming which is what we call the world to this absolute
Unity and how the ego, whether generated by the movement or cause of the movement, can return to that
true Self, Divinity or Reality declared by the Vedanta, these were the questions speculative and practical
which have always occupied the thought of India.
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a ser sensivelmente marcada tanto pelo contato com o pensamento moderno europeu, quanto
pela necessidade de retorno aos textos védicos, ainda que se impondo a tarefa de sua
reinterpretacao face as problematicas decorrentes do encontro entre horizontes historico-
culturais diversos (HALBFASS, 1990). Bhushan & Garfield (2011) sublinham a relevancia
desse mesmo periodo para a formagio de uma filosofia original “escrita em inglés, na India,
por indianos”, na qual se destacou uma rica gama de pensadores comprometidos com a
milenar tradi¢do filoséfica indiana, porém exercendo um ‘“engajamento com a filosofia
ocidental (como) um ato de apropriagdo em prol de um projeto indiano moderno e
cosmopolitano” (BHUSHAN & GARFIELD, 2011, p. XIV).”

E preciso salientar, porém, o carater genuinamente problematico de categorizagdes
atribuidas a esse contexto, como as de “Neo-Hinduismo” ou “Neo-Vedanta”, utilizadas,
inclusive, pelos estudiosos citados ou referenciados no paragrafo acima; pois inviabilizaria o
proprio traco fundamental da tradicdo que temos sublinhado até o momento, ou seja, a sua
potencialidade argumentativa enquanto encaminhamento plural de questdes sempre
recorrentes da vida humana, cujo desdobramento ocorreria tanto por vieses sincronicos quanto
diacronicos (LOUNDO, 2015, 2021c). E possivel afirmar que as duas categorias analiticas
supracitadas, cunhadas pelo ind6logo alemdo Paul Hacker para definir pensadores
“modernos” como Sri Aurobindo, Swami Vivekananda, Sarvepalli Radhakrishnan, entre
outros, como contraponto a uma versao auténtica ou tradicional do Hinduismo, t€ém levado
alguns estudiosos a enxergar a historicidade propria de tradigdes indianas sob a estéril luz da
dicotomia tradi¢do/modernidade, determinantemente falha em reconhecer a pluralidade de
posicdes argumentativas dos sujeitos historicos os quais, em maior ou menor grau, buscam
expressar o movimento compreensivo de suas respectivas contemporaneidades
(CHAKRABARTY, 2000; LOUNDO, 2015). Por outro lado, tornar-se-ia plausivel a
utilizagdo especifica do termo “Neo-Vedanta” para designar a propria forca motriz de tal
tradicdo, marcada agora por uma potencial universalizagdo de suas propostas reflexivas em
um contexto de modernidade, desde que ndo se recorra a uma solucdo superficial de
categorizar um “Vedanta moderno” como um reductio da versdo auténtica de um “Vedanta
tradicional”. Como veremos até o término deste capitulo e em nossos desenvolvimentos
subsequentes, Sri Aurobindo pareceu criticamente antever as consideracdes de Paul Hacker;
enquanto este ultimo apontaria para a tatica “inclusivista” na esfera das religides, atinente ao

ato de “se apropriar daquilo que pertence a uma outra”, como sendo a principal marca de

78 [...] their engagement with Western philosophy was an act of appropriation in the service of a modern,
indeed cosmopolitan, Indian project.
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pensadores “neo-hindus” — ensejando, inclusive, uma “tentativa dissimulada de subordinar as
religides ocidentais ao Hinduismo” (NICHOLSON, 2010, p. 187)” — para Aurobindo, a
apropriacao assimilativa e revalidadora de tracos “externos”, a partir de uma posi¢do que
conservasse algum grau de soberania, tem sido uma caracteristica excelsa das tradi¢des
filosoficas e religiosas da India desde seu periodo classico (AUROBINDO, 1997, p. 43-52).
Decerto, evidencia-se que o pensamento e a propria vida de Sri Aurobindo Ghose se
constituiram enquanto respostas genuinas ao ambiente intelectual e politico caracterizado pela
modernidade e, consequentemente, pelo colonialismo na india, ¢ o marco inicial desse
contexto se deu efetivamente com o notavel pensador bengalés Rammohan Roy (1772-1833).
A potencialidade hermenéutica do Vedanta seria agora motivada pela preocupacdo de que seu
horizonte argumentativo pudesse ser redimensionado para abarcar questdes sociais e €ticas
relevantes a tal contexto, e possibilitando, ademais, salientar novas dimensdes de
experiencialidade em face do “desafio do Ocidente” (HALBFASS, 1990), ou, de acordo com
as palavras de Aurobindo, de um “mundo moderno dominado pela mentalidade europeia e
civilizagdo ocidental” (AUROBINDO, 1997a, p. 52)*. Nomes como Bankim Chandra
Chatterji (1838-1884) e Swami Vivekananda (1862-1902) tiveram um papel fundamental
nesse novo horizonte de aplicabilidade da eficicia transformativa das tradi¢des, e teriam, por
conseguinte, uma influéncia consideravel na filosofia de Aurobindo. A resposta que este
ultimo concebeu, no entanto, se estendendo da politica a religido, teve a pretensdo de delinear
contornos universais diante das fragmentagdes induzidas pelo maior poder imperial de sua
época; como bem salienta Ashis Nandy (1983, p. 96): “o desafio era manter o misticismo
humano e politicamente ndo-conformista. Por um longo periodo Aurobindo conseguiu, dentro

de seus limites, efetivar tal intento”.®!

79 Segundo Nicholson (2010, p. 187), Paul Hacker — um “scholar do Vedanta e uma apologista do Catolicismo
Romano” — referia-se criticamente ao termo “inclusivismo” como designativo do Hinduismo como um todo,
demarcando tal nogdo como um trago cultural supostamente distintivo de um “sentimento de inferioridade”.
Por outro lado, considerava o conceito de “hinduismo” como um rétulo fabricado nos tempos modernos, o
que tornaria ainda mais infundado — como bem salienta Nicholson — o seu uso do termo “neo-hinduismo”. O
autor também critica o0 modo como o inddlogo alem@o aplica o conceito de “inclusivismo” para se referir a
uma forma inapropriada de apropriacdo intercultural (“como se as reais fronteiras entre religides fossem
autoevidentes”), falhando em enxergar o movimento revalidador e inovativo como um aspecto originario de
muitas — sendo de todas — tradi¢des filosoficas e religiosas (NICHOLSON, 2010, p. 188).

80 /...] a modern world dominated by the European mind and Western civilisation.

81 The challenge was to keep the mysticism humane and politically nonconformist. For a long time Aurobindo,
within limits, did manage to do that.
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1.3.1 Kolkata: entre militincia politica e experiéncia religiosa

Aurobindo Ghose nasceu em 15 de agosto de 1872, em Kolkata (Calcutd). Seu pai,
Krishna Dhan Ghose, foi um dos primeiros médicos indianos cuja formagdo se deu na
Inglaterra; sua mae, Swarnalata Basu, era a filha mais velha de Raj Narayan Basu (1826-
1899), pensador e nacionalista afiliado ao Brahmo Samaj, influente movimento religioso e
social que se formou no estado de Bengala pela iniciativa de nomes como Rammohan Roy e
Debendranath Tagore (1817-1905). De acordo com o prdoprio Aurobindo, seu pai retornou a
ndia completamente “anglicizado” em habitos e ideias, fazendo com que, durante seus
primeiros anos de vida, a lingua inglesa se tornasse um dos idiomas predominantes no
ambiente familiar (Aurobindo s6 aprenderia efetivamente o bengali quando adulto)
(AUROBINDO, 2011).

O fascinio de Krishna Dhan Ghose pela cultura dos colonizadores teria uma dbvia
influéncia na formagao de seus cinco filhos, mas, por alguma razio, Aurobindo se destacou na
preocupacao do pai em receber uma educagdo estritamente inglesa (NANDY, 1983). Aos
cinco anos, foi enviado a uma escola-convento em Darjeeling, a qual era majoritariamente
destinada a receber filhos de oficiais europeus residindo na india. Cerca de dois anos depois,
mudar-se-ia para a Inglaterra junto com os dois irmdos mais velhos, no que seriam,
inicialmente, tutelados por uma familia em Manchester cujos membros pertenciam a Igreja
Anglicana. A pedido do pai, os tutores ingleses cuidariam para que os meninos se
mantivessem distante de qualquer coisa remotamente “indiana” durante seu tempo na
Inglaterra. Enquanto isso, na India, a mie, Swarnalata, demostrava os primeiros sinais graves
de esquizofrenia (NANDY, 1983; PURANI, 2006).

Durante os 14 anos que viveu na Inglaterra, Aurobindo se destacou nos estudos de
linguas e literaturas classicas europeias; frequentou institui¢des de ensino tradicionais em
Londres e Cambridge, adquirindo bolsas de estudo e prémios relativos a proficiéncia no
estudo dos classicos, e alcangando dominio de linguas como o grego, o latim e o francés.

O relativo sucesso na formacao intelectual ndo garantiu, contudo, a prote¢ao contra os
infortinios financeiros e um certo tipo de ansiedade social propria de um periodo formativo
caracterizado pela auséncia de embasamento afetivo familiar. Para agravar a situagdo, o pai
tinha interrompido o envio de ajuda financeira vinda da India (NANDY, 1983).

Ironicamente, partiu da figura paterna o envio de um peridodico bengalés relatando
casos de agressividade contra o povo indiano perpetrada pelos ingleses (AUROBINDO, 2011,

p. 6). Aurobindo tinha comegado, conscientemente ou nao, a desafiar o modelo de carreira e
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de formacdo calcado no anglicismo do pai: deixou de comparecer em um dos exames
destinado a aquisi¢do de um importante cargo para o Servigo Civil Indiano. Segundo ele: “eu
descobri que tipo de trabalho seria e eu tinha um repudio pela vida de um administrador € nao
tinha interesse algum em trabalho administrativo. Meu interesse era em poesia e literatura e
estudo de linguas e agdo patriotica” (AUROBINDO apud PURANI, 2006, p. 27).** De fato,
no periodo em que frequentou o King’s College em Cambridge, Aurobindo ingressara no
Indian Majlis, incipiente grupo secreto composto por estudantes indianos e orientado para o
debate sobre questdes politicas, incluindo, evidentemente, a causa nacionalista. Efetivaria,
nesse ambiente, em suas proprias palavras, seus primeiros “discursos revolucionarios”
(segundo o proprio Aurobindo, tal fato também teria tido um certo grau de influéncia para que
as autoridades dificultassem sua entrada no Servi¢o Civil Indiano) (AUROBINDO, 2011, p.
6).

Quando Aurobindo retornou a india em 1893, com 21 anos de idade, logo receberia a
noticia do recente falecimento do pai, que tivera a condicdo de saide agravada em
consequéncia direta de um mal-entendido: quando fora a Mumbai receber o filho de volta, foi
comunicado de que o navio, que supostamente levava Aurobindo, teria afundado préximo a
costa de Portugal. Aurobindo estava designado a assumir um cargo burocratico a servigo do
Maharaja de Vadodara (Baroda), Sayajirao Gaekwad III; concomitante a isso, tornou-se
professor de inglés no Baroda College, até assumir o cargo de Vice-Diretor do mesmo
Instituto. Sua primeira atividade publica, tdo logo retornara a India, foi uma série de artigos
publicados no periddico Indu Prakash, e que chamaram devidamente a ateng¢do pelo tom
incisivo tratando da questdo politica; de fato, a motivacdo central para Aurobindo quanto a
escrita e publicacdo de tais artigos era a percepcao de que, nas palavras do biografo Peter
Heehs (2008, p. 38), “ndo demorara muito tempo para descobrir que na India muito poucas
pessoas compartilhavam de sua paixdo por uma transformagao politica radical”.* Era o ponto
de partida para um curto mas intenso periodo de ativismo politico, e que se desdobraria em
trés areas de acdo: (1) gerar o anseio publico pelo ideal nacionalista e a ideia de completa
independéncia (svaraj) da India, principalmente através de publicagdes em periddicos; (2) a
atuagdo direta no Congresso Nacional Indiano através da criacdo do Grupo Nacionalista
(como contraponto ao viés reformista ¢ moderado do Congresso); e (3) a organizagdo de

grupos revolucionarios secretos, cujo periodo de preparagdo e fortalecimento para a

82 [...] I found out what sort of work it is and I had a disgust for an administrator s life and I had no interest in
administrative work. My interest was in poetry and literature and study of languages and patriotic action.
83 It did not take him long to find out that few people in India shared his passion for radical political change.
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resisténcia ativa e o confronto direto ao poderio inglés poderia se estender por até trinta anos
(AUROBINDO, 2011, p. 27-32).

A organizacdo de atividade revolucionaria secreta levou Aurobindo a estreitar lagos
com grupos e ativistas do estado de Bengala. Quando se mudou definitivamente para Kolkata
em 1906 — ainda em meio ao 4pice do descontentamento com a politica de Parti¢do efetuada
pelo governo inglés no ano anterior — tornar-se-ia em pouco tempo um dos principais lideres
do movimento nacionalista nesse estado. Ao menos para as duas primeiras linhas de agao
citadas no paragrafo anterior, ¢ inegavel a relevancia do peridodico nacionalista Bande
Mataram;** quando Aurobindo se tornou seu principal editor, o jornal viria a ser um
importante canal de expressdo para a articulacdo de aspectos de sua ideologia politica, e,
segundo ele proprio, seus artigos variavam sobre temas como “resisténcia passiva,* um outro
desenvolvendo uma filosofia politica da revolugdao e [muitos outros] objetivando destruir as
superstigdes do Partido Moderado, tais como a crenga na justica britdnica e [demais]
beneficios concedidos por um governo estrangeiro [...] [como] a adequacdo da educagdo dada
nas escolas e universidades na india” (AUROBINDO, 2011, p. 39).% Com efeito, Aurobindo
participou da fundagdo da primeira Faculdade Nacional de Bengala, em Kolkata, tornando-se
seu primeiro diretor.

Os anos que trouxeram Aurobindo ao epicentro da radicaliza¢do politica coincidiram
com o inicio de sua exploracdo com o yoga, pensado em toda sua abrangéncia praxioldgica e
gnosioldgica. Certamente o interesse no yoga veio no bojo de seu incipiente estudo dos
Upanisads, quando ainda vivia em Vadodara, nos primeiros anos do século XX. A dimensao
pedagdgica dos Upanisads seria destinada, para ele, a preocupagao ultima relativa a realizagao
da unido (yoga) com brahman (HEEHS, 2008). A pratica do yoga desse periodo, no entanto,
mormente pela recurso dos prandyamas (técnicas respiratorias), seria essencialmente

canalizada para a aquisi¢ao de poder interno que consubstanciasse a a¢do revoluciondria:

84 Bande Mataram (= Vande Mataram em bengali) ¢ o titulo de um poema escrito por Bankim Chandra
Chatterji e presente na sua obra Anandamath, publicada em 1882. A traduc@o mais literal para o termo seria
algo como “Mae, eu te saido”, ¢ se referiria ao imaginario materno atribuido, entre outros fatores, a
incipiente ideia de nacdo. O poema foi cantado por Rabindranath Tagore (1861-1941) em 1896 e se tornou
uma cangdo de protesto na esteira do movimento nacionalista. O governo colonial, por sua vez, iria proibir
sua recitagdo em publico, o que foi devidamente desobedecido pelos ativistas.

85 Aurobindo concebia a nogdo de “resisténcia passiva” como um dos principios da politica de ndo-cooperagao
com o governo colonial inglés. Contudo, seria uma estratégia politica provisoria ¢ adaptada segundo o
contexto, e ndo um principio ultimo de idealismo pacifista ou uma espécie de “evangelho da ndo-violéncia”
(ahimsa), segundo o termo que ele mesmo empregava (AUROBINDO, 2011, p. 28-29).

86 [...] on passive resistance, another developing a political philosophy of revolution and wrote many leaders
aimed at destroying the shibboleths and superstitions of the Moderate party, such as
the belief in British justice and benefits bestowed by foreign government in India [ ...] [like] the adequacy of
the education given in schools and universities in India [...]
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Eu pensava que um Yoga que exigisse a rentincia do mundo nfo seria [0
apropriado] para mim. Eu tinha que libertar meu pais. Eu sé tomei o Yoga
seriamente quando aprendi que o mesmo Tapasya (‘disciplina’) que ¢ feito
para se abstrair do mundo, poderia ser transubstanciado em acdo.
(AUROBINDO apud PURANI, 2006, p. 58).*

Todavia, a propensao de Aurobindo para o que podemos chamar provisoriamente de
“experiéncia religiosa” ou “mistica” tinha se iniciado anos antes; se nos anos em que
frequentou a escola-convento em Darjeeling, j& tendo um primeiro vislumbre do isolamento
social que o acompanharia durante os 14 anos que viveu na Inglaterra, tivera a experiéncia de
uma “escuriddo palpavel” permeando toda a terra e preenchendo a prépria interioridade de seu
ser (NANDY, 1983), ao retornar a India passaria pelo contraponto experiencial da
presentabilidade indeterminada e inesgotavel de brahman como Infinitude, como na ocasido
de sua visita ao templo Takht-i-Suleiman (“Trono de Salomio”), popularmente conhecido
como “colina de Sankaracarya”, localizado na antiga cidade de Srinagar, na Caxemira. Tal
evento teria servido de inspiracdo para a composicao de seu poema intitulado “Adwaita”

(Nao-Dualidade), que reproduzimos abaixo, no original em inglés:

I walked on the high-wayed Seat of Solomon
Where Shankaracharya’s tiny temple stands
Facing Infinity from Time’s edge, alone

On the bare ridge ending earth’s vain romance.

Around me was a formless solitude:

All had become one strange Unnameable,
An unborn sole Reality world-nude,
Topless and fathomless, for ever still.

A Silence that was Being’s only word,

The unknown beginning and the voiceless end
Abolishing all things moment-seen or heard,
On an incommunicable summit reigned,

A lonely Calm and void unchanging Peace
On the dumb crest of Nature’s mysteries.
(AUROBINDO, 2009, p. 621).

Como sugerido em tais versos, Aurobindo comumente descrevia tal categoria de
experiéncia como a vivéncia inefavel de um profundo siléncio interno (ou de pura vacuidade),
acompanhada de um senso do carater ilusorio (ou limitado) da identidade das “coisas” do

mundo. Porém, como ja foi indicado, a experiéncia mistica aqui ndo resultaria na indiferenga

87 [...] I thought that a Yoga which required me to give up the world was not for me. I had to liberate my
country. I took to it seriously when I learnt that the same Tapasya which one does to get away from the world
can be turned to action.
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e consequente reclusdo da sociedade. Segundo nosso pensador, ndo havia trago algum de
incompatibilidade, em termos de sua praxis pessoal, entre as duas dimensdes precipuas de
agenciamento, 1i.e., ativismo politico e encaminhamento Ultimo do conhecimento
(AUROBINDO, 2011). Nao obstante, era o que ele também idealizava como sendo realizado
pela propria “nacdo”, ou seja, a realizacdo de sua ‘“modernidade” propria, a qual
compreenderia a harmonizacao de seu “sentido espiritual inato” com um senso — ainda por se
consolidar — de pragmaticidade social (HEEHS, 2008).

Autoras como Keya Ganguly (2018) identificam — no que se refere ao pensamento de
Aurobindo antes de sua mudanga para Puducherry — tragos marcantes de uma “metafisica
politica”, constituindo-se como “uma orientacdo para o mundo em que a liberdade —
compreendida como proposi¢do coletiva — € o objetivo tanto da iluminagao espiritual quanto
da emancipacdo politica” (GANGULY, 2018, p. 145).® Sumit Chrakrabarti (2008), por sua
vez, em sua tese dentro dos estudos pds-coloniais, assinala Aurobindo como um exemplo
notavel de apropriacdo da religido enquanto um amplo reservatorio de ideias e simbolos, e que
pode ser aplicado segundo um “interessante método tanto de evasao quanto de subversao da
logica imperial” (CHAKRABARTI, 2008, p. 246).% Tais estudos foram antecedidos, nio
obstante, pela exemplar investigagdo de Ashis Nandy (1983) sobre o que ele denominava de
“psicopatologia do colonialismo” e, em contrapartida, sobre formas nem sempre conscientes
de resisténcia cultural que, em maior ou menor grau, lograram extrapolar a logica binaria de
discursos colonialistas. Desse modo, para sujeitos como Aurobindo, embora fosse parte de
uma resposta substancialmente reativa & dominagdo imperial e a seu sofrimento resultante, a
presenca do “Ocidente” se manteve “como uma realidade humana inerente, em amor quanto
em Odio, em identificagdo quanto em contra-identificacdo” (NANDY, 1983, p. 86).” Por outro
lado, tal locus hermenéutico genuinamente ambivalente permitiu a tais sujeitos articularem
modos ndo tdo Obvios de agdo transformativa que, a despeito disso, buscavam garantir um
viés mais universal (ainda que em nivel de “projetos’) diante das fragmentagdes incutidas sob

0 dominio colonial:

Provavelmente em tal mundo, uma vez que os cddigos do materialismo e do
espiritualismo indianos sdo rompidos, ambas as instancias podem ser vistas
compartilhando preocupacdes idénticas ou complementares. [Ao] examinar
tal mutualidade na vida de Sri Aurobindo [...] sua resposta ao colonialismo

88 [...] an orientation to the world in which freedom — understood as a collective proposition — is the goal of
both spiritual enlightenment and political emancipation.

89 [...] an interesting method of both evasion ad subversion of the imperial logic.

90 [...] an internal human reality, in love as well as in hate, in identification as well as in counter-
identification.
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devidamente incluiu uma assercdo cultural que detinha um maior respeito
pela identidade do ‘outro’, assim como a busca por um modelo mais
universal de emancipacdo, por mais doentio ou bizarro que tal busca possa
parecer para muitos de nds. Na verdade, pode-se argumentar que o “mal-
estar” ou a “estranheza” era, em si, um produto da cultura colonial, refletido
profundamente na vida pessoal de Aurobindo. Seu espiritualismo pode ser
visto como uma forma de lidar com uma situacdo de agressdo cultural e,
nessa medida, foi uma linguagem de resisténcia, buscando constituir sentido
do Ocidente em termos indianos. E uma questio de julgamento até que ponto
a tentativa fez sentido para sua sociedade, e até que ponto ela permaneceu
um reductio da versdo ocidental do indiano espiritualizado”. (NANDY,
1983, p. 85).7'

No inicio de 1907, na ocasido de um grande evento realizado pelo Congresso Nacional
em Surat, no estado de Gujarat, Aurobindo, na posi¢ao de um dos principais lideres do Grupo
Nacionalista, experienciou o que ele posteriormente viria a interpretar como um genuino salto
qualitativo em seu sddhana, i.e., na sua praxis transformativa: o encontro com um yogin
(“adepto realizado do yoga”), do estado de Maharashtra, de nome Vishnu Bhaskar Lele. Tal
encontro ganharia contornos de uma experiéncia “iniciatica”. Apos trés dias de intensa pratica
meditativa em reclusdo sob o “toque” divino (Saktipar) concedido por Lele, Aurobindo teve a
experiéncia daquilo que ele definia ora como “Nirvana”, ora como “Nirguna Brahman”,
referente ao fundamento paradoxalmente imensuravel do Real. Em termos de uma
fenomenologia da medita¢do, Aurobindo a descrevia como “um siléncio total de pensamento e
sentimento ¢ de todos os movimentos ordindrios de consciéncia, a ndo ser a percepgdo € a
realizacdo das coisas ao redor sem a anexacdo de conceitos ou outro tipo de reagdo”
(AUROBINDO, 2011, p. 110).” Além disso, o (des)encontro entre o intelectual com um locus
ambivalente e o adepto realizado vaisnava se constituiu, em certa medida, como um curioso

caso de imbricagdo de diferentes matizes doutrinarios, se estendendo da pura realizagdo do Si-

91 Probably in such a world, once the codes of both Indian materialism and Indian spiritualism are cracked,
both can be shown to share the same or complementary concerns. Let me examine this mutuality in the life
of Sri Aurobindo... [his] response to colonialism included a cultural self-affirmation which had a greater
respect for the selfhood of the 'other' and a search for a more universal model of emancipation, however sick
or bizarre that search may seem to many of us. In fact, it could be argued that the 'sickness' or the
'bizarreness' was itself a product of the colonial culture, telescoped deep into the personal life of Aurobindo.
Aurobindo's spiritualism can be seen as a way of handling a situation of cultural aggression and to that
extent it was a language of defiance, seeking to make sense out of the West in Indian terms. It is a matter of
Judgement how far the attempt made sense to his society and how far it remained a reductio of the West's
version of the otherworldly Indian.

92 Logo, Nandy (1983) faz a devida ressalva quanto ao tipo de nacionalismo (e sua moral passional) — da qual
Aurobindo foi, em certo grau, um notavel proponente — calcado em antinomias modernas, falhando, por
conseguinte, em absorver o aspecto de fluidez identitaria que seria um trago marcante de versdes mais
populares da cultura hindu. Esse ltimo aspecto, por sua vez, poderia se constituir em uma genuina forma
secreta de resisténcia politica, subvertendo, por assim dizer, esteredtipos dicotdmicos (NANDY, 1983, p.
100).

93 [...] an entire silence of thought and feeling and all the ordinary movements of consciousness except the
perception and recognition of things around without any accompanying concept or other reaction.
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mesmo (kevaladvaita), a participacdo amorosa (bhakti) no Divino. Nas palavras de

Aurobindo:

Neste momento decisivo, fui induzido a conhecer um homem sem fama, um
bhakta com uma mente limitada, mas com alguma experiéncia e poder
evocativo. Nos sentamos juntos e segui com absoluta fidelidade o que ele me
instruiu a fazer, sem que eu minimamente compreendesse para onde me
conduzia ou para onde eu proprio estava indo. O primeiro resultado foi uma
série de experiéncias tremendamente poderosas e transformagdes radicais da
consciéncia que ele mesmo ndo tinha planejado — pois eram “advaiticas” e
“vedanticas” e ele era contrario ao Adwaita Vedanta — e que eram contrarias
as minhas proprias ideias, pois me fizeram ver, com estupenda intensidade, o
mundo como uma peca cinematografica de formas vazias na universalidade
impessoal do Brahman Absoluto. O resultado final foi que ele se guiou por
uma Voz dentro de si para me entregar ao Divino dentro de mim, incitando
uma absoluta rendigdo a sua vontade [...] até me conduzir a todos os
labirintos de um desenvolvimento yoguico incalculdvel, irrestrito a qualquer
regra especifica ou estilo ou dogma ou Shastra (‘texto sagrado’).
(AUROBINDO, 2011, p. 101).**

Seja qual for a real natureza da experiéncia inicidtica de Aurobindo com Lele, o fato ¢
que ele se encontrava em meio a uma série de compromissos politicos, levando-o a Mumbai e
outras localidades, onde era esperado que se pronunciasse a partir da posicado de eminente
lider nacionalista, agora ndo mais restrito ao estado de Bengala, mas crescentemente
reconhecido por toda a India. Ainda acompanhado por Lele, Aurobindo teria discursado diante
de multiddes ainda sob influéncia da experiéncia “nao-dual” de realizacdo do “puro siléncio”.
No entanto, tais perfomances seriam, segundo o proprio Aurobindo, mais bem interpretadas
como parte do dinamismo inerente ao ato de imersao/participacao no Divino, o qual, por sua
vez, seria nada mais do que a expressdo natural de realizacdo daquele Siléncio. Sob efeito
desse estado superior de consciéncia, ele ainda editaria mais 4 meses de Bande Mataram e,
posteriormente, escreveria 6 volumes do periddico Arya em Puducherry (AUROBINDO,
2011). Na visdo do discipulo e bidgrafo A.B. Purani (2006, p. 102): “a base de seu ideal de

94 At this juncture I was induced to meet a man without fame whom [ did not know, a
bhakta with a limited mind but with some experience and evocative power. We sat together and I followed
with an absolute fidelity what he instructed me to do, not myself in the least understanding where he was
leading me or where I was myself going. The first result was a series of tremendously powerful experiences
and radical changes of consciousness which he had never intended — for they were Adwaitic and Vedantic
and he was against Adwaita Vedanta — and which were quite contrary to my own ideas, for they made me see
with a stupendous intensity the world as a cinematographic play of vacant forms in the impersonal
universality of the Absolute Brahman. The final upshot was that he was made by a Voice within him to hand
me over to the Divine within me enjoining an absolute surrender to its will [...] till it led me through all the
mazes of an incalculable Yogic development bound by no single rule or style or dogma or Shastra.
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vida divina, como resultado de uma completa transformagdo da natureza humana, foi derivada
da experiéncia solida adquirida em meio a uma turbulenta atividade politica”.”

Com efeito, esse intenso periodo culminaria em sua prisdo por sedicdo na primeira
metade do ano de 1908, acusado pelo governo colonial de ser o principal mentor de grupos
secretos de resisténcia armada, os quais tinham supostamente executado atentados contra
pessoas ligadas ao governo (seu irmao mais novo, Barindra Ghose, seria um dos envolvidos e
também preso na mesma ocasiao). Durante o longo e dramdtico julgamento que duraria cerca
de um ano, Aurobindo passou grande parte de seu tempo na prisao de Alipore em
confinamento solitario. Nao surpreenderia o fato de que Aurobindo transformaria tal
acontecimento em uma singular ocasido para aprofundar seu sadhana, explorando visdes
misticas, lendo o Bhagavad Gitd e os Upanisads (e realizando seus ensinamentos), e, até
mesmo, segundo ele, se comunicando, num plano sutil, com Swami Vivekananda (NANDY,
1983). Certamente tal experiéncia seria determinante na posterior decisdo de abandonar a
praxis politica convencional, no estado de Bengala, e se mudar para Puducherry, assumindo
definitivamente o caminho do yoga.

Porém, apos sua absolvi¢ao, Aurobindo ainda retomaria o ativismo politico; o cendrio,
entretanto, tinha se modificado drasticamente: o movimento nacionalista se desestruturou,
com seus outros principais lideres agora presos ou exilados. De inicio, Aurobindo langou,
simultaneamente, dois periddicos, respectivamente escritos em bengali e em inglés: Dharma e
Karmayogin. No que diz respeito a linha editorial dos dois jornais, notava-se uma ampliagao
no ambito de suas preocupagdes, quando artigos tratando de matérias estritamente politicas
dividiam espago com textos direcionados a tematicas de filosofia, yoga e cultura em geral
(tradugdes de importantes textos upanisadicos, como o ISa, Kena, Katha e Mundaka
Upanisad, compuseram as paginas do segundo periodico supracitado). Na verdade, pode ser
dito que houve tdo somente uma maior sistematizacdo do antigo ideal de libertacdo como
objetivo ultimo tanto da iluminagdo espiritual quanto da emancipagdo politica: “¢ o espirito
apenas que salva, e somente nos tornando grandes e livres no cora¢do, podemos nos tornar,
social e politicamente, grandes e livres” (AUROBINDO, 1997b, p. 25).° A figura do
karmayogin se torna o prototipo maximo dessa realizagdo, sendo guiado pelo Vedanta como
esfera de reflexdo aplicada a vida, e o yoga como seu “método de comunhdo espiritual”

(AUROBINDO, 1998, p. 9). Contudo, a pauta de total independéncia face a um arrogante

95 The basis of his ideal of divine life as a result of complete transformation of human nature was derived from
solid experience gained in the midst of a stormy political activity.

96 It is the spirit alone that saves, and only by becoming great and free in heart can we become socially and
politically great and free.
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imperialismo continuava tendo posicdo de destaque: “nosso ideal ¢ aquele do Swaraj ou
autonomia absoluta, livre de controle estrangeiro. Nos afirmamos o direito de cada nacao de
viver sua propria vida por suas proprias energias, de acordo com sua natureza e ideais”
(AUROBINDO, 1997b, p. 152).”” Em um notavel mosaico de linguagens heterogéneas,
abarcando do ideario de “revolu¢do” ao sentido praxioldgico do yoga, Aurobindo remete a
esfera politica do nacionalismo ao contexto de reflexdo mais amplo da religido védica que ele
aludia pelo termo dharma, o qual seria a dimensao de esclarecimento e potencialidade ética

aplicadas a cada esfera da vida em sociedade:

A tarefa que assumimos ndo ¢ mecanica mas moral e espiritual. O que
objetivamos ndo ¢ a alteragdo de uma forma de governo, mas o
fortalecimento de uma nagdo. Dessa tarefa, politica ¢ uma parte, mas
somente uma parte. Devemos nos dedicar ndo apenas a politica, ndo apenas a
questdes sociais, nem a teologia ou filosofia ou literatura ou ciéncia tomados
isoladamente, mas devemos incluir cada uma destas pautas em uma
dimensdo que acreditamos ser a mais importante, o dharma, a religido
nacional que acreditamos ser universal... Pois a religiio da India ndo é nada
se ndo ¢ vivenciada [e] aplicada a totalidade da vida; seu espirito ha de entrar
e moldar nossa sociedade, nossas politicas, nossa literatura, nossa ciéncia,
nossa personalidade individual, afei¢des e aspiragdes. Compreender o
coragdo deste dharma, experiencia-lo como uma verdade, para sentir suas
mais valiosas emogdes as quais origina e para expressa-las em vida, € o que
entendemos por Karmayoga. Acreditamos que € por fazer do yoga o ideal de
vida humana que a India se eleva hoje; por meio do yoga ela tera a forga
para efetivar sua liberdade, unidade e grandeza. E uma revolugio espiritual
que antevemos, e a [dimensao] material € somente sua sombra e reflexo.
(AUROBINDO, 1997b, p. 24).*®

Tais proposi¢des ocorreram em torno do famoso e “controverso” discurso feito por
Aurobindo em uma localidade ao norte de Kolkata em maio de 1909, e que entraria para os
anais historicos como Uttarpara Speech. A controvérsia se deu por uma suposta equacao
estrita entre nacionalismo e religido hindu (sanatana dharma), esta Gltima sendo identificada

como um certo conjunto de crengas e praticas, além de supostamente subordinar o

97 Our ideal is that of Swaraj or absolute autonomy free from foreign control. We claim the right of every
nation to live its ownlife by its own energies according to its own nature and ideals.

98 The task we set before ourselves is not mechanical but moral and spiritual. We aim not at the alteration of a
Jform of government but at the building up of a nation. Of that task politics is a part, but only a part. We shall
devote ourselves not to politics alone, nor to social questions alone, nor to theology or philosophy or
literature or science by themselves, but we include all these in one entity which we believe to be all-
important, the dharma, the national religion which we also believe to be universal. For the religion of India
is nothing if it is not lived. It has to be applied not only to life, but to the whole of life; its spirit has to enter
into and mould our society, our politics, our literature, our science, our individual character, affections and
aspirations. To understand the heart of this dharma, to experience it as a truth, to feel the high emotions to
which it rises and to express and execute it in life is what we understand by Karmayoga. We believe that it is
to make the yoga the ideal of human life that India rises today; by the yoga she will get the strength to
realise her freedom, unity and greatness, by the yoga she will keep the strength to preserve it. It is a spiritual
revolution we foresee and the material is only its shadow and reflex.
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vocabulério e pauta politicas a um pretenso moralismo religioso (CHAKRABARTI, 1995).
No entanto, a sensibilidade religiosa de Aurobindo deste momento, sublinhando imagéticas e
concepcoes “hindus”, deve ser compreendida, mais precisamente, levando-se em conta o
contexto de luta contra o imperialismo inglés e sua consequente radicalizagdo politica
(HEEHS, 2008). Sandatana dharma, portanto, seria tdo somente um termo provisoério para a
praxis ou sadhana exigidos perante tal situagdo. Cerca de dez anos depois, ao escrever no
periddico Arya, Aurobindo seria taxativo na oposicdo a qualquer tentativa de confinar a
sensibilidade religiosa (“espiritualidade”) a dogmas especificos de uma determinada religiao,
ainda mais tendo em vista uma cultura fundamentalmente marcada pela pluralidade de suas

manifestagoes:

Espiritualidade ndo significa o moldar da abrangéncia total do modo de ser
nacional segundo os limitados dogmas, formas e tragos de uma religido
particular, algo usualmente tentado por sociedades do passado, e uma ideia
que ainda persiste em muitas mentes pelo poder do habito mental e
associacdo; tal tentativa claramente seria impossivel, mesmo se fosse
desejavel, em um pais pleno das mais diversas perspectivas religiosas e
abrigando as trés distintas formas gerais — Hinduismo, Islamismo e
Cristianismo — para ndo falar das inimeras formas particulares as quais cada
uma delas tém originado. (AUROBINDO, 1997a, p. 33). %

Nao obstante a mudanca de sensibilidade, o espirito combativo de Aurobindo manteria
a ameaga constante de uma nova prisao — ou deportagao — por crime de sedi¢cdo. De fato,
nessa conjuntura, Aurobindo se tornou, no estado de Bengala, o Unico obstaculo restante a
politica repressiva dos colonizadores ingleses, ainda recebendo a designagao, por parte destes,
de “do adversario mais perigoso na presente situacao” (HEEHS, 2008, p. 195). Por parte dos
entusiastas da luta nacionalista, Aurobindo era tido como o lider politico que se tornara um
efetivo yogin. Quando recebeu a informacdo sobre a eminéncia de uma nova detencao,
Aurobindo foge para Chandannagar (Chandernagore), na época um enclave francés ao Norte
de Kolkata. Com o auxilio de uma rede de seguidores, admiradores e futuros discipulos,
consegue, no ano de 1910, fazer seu caminho para o sul da ndia, embarcando em um navio

que o levaria até Puducherry, principal coldnia francesa no territorio indiano.

99 Nor does spirituality mean the moulding of the whole type of the national being to suit the limited dogmas,
forms, tenets of a particular religion, as was often enough attempted by the old societies, an idea which still
persists in many minds by the power of old mental habit and association; clearly such an attempt would be
impossible, even if it were desirable, in a country full of the most diverse religious opinions and harbouring
too three such distinct general forms as Hinduism, Islam and Christianity, to say nothing of the numerous
special forms to which each of these has given birth.



66

1.3.2 Puducherry: entre tradicdo e modernidade

Sri Aurobindo argumentaria que o principal motivo de sua mudanga para Puducherry
foi a necessidade de uma dedicacdo total ao yoga e a seu “trabalho espiritual”, o que exigia a
abstencdo da atividade estritamente politica. Tal projeto, contudo, ndo seria uma ruptura
radical de ideais e valores, pois, segundo ele, ainda englobava “toda a vida e as questdes do
mundo” (AUROBINDO, 2011, p. 51). A principio, a intencao era de que o sadhana (“praxis
do yoga”) em Puducherry fosse temporario e, uma vez atingido um certo grau de
desenvolvimento, propiciasse o retorno & militancia politica na india sob dominio inglés. Com
a nao consecu¢ao desse intento a medida que os anos se passavam (com o agravante, nesse
interim, de que uma “primeira guerra mundial interveio”!), uma pequena comunidade de
adeptos e discipulos se formava em torno do ex-lider nacionalista; enquanto isso, além das
dificuldades financeiras enfrentadas pelo incipiente ashram (“comunidade de adeptos™), o
governo britanico ndo poupava esfor¢os em garantir uma constante vigilancia de Aurobindo e
seu grupo, assim como das pessoas que visitavam a comunidade, o que realga uma certa
dimensdo acerca de como os colonizadores ainda enxergavam a influéncia politica do
pensador indiano (HEEHS, 2008). Tal periodo, mais precisamente os anos de 1914 a 1921,
coincidiu com a publicagcdo daquilo que veio a ser o registro escrito das bases filosoficas de
seu projeto: o periodico mensal Arya.’”” Em uma carta datada de 1920 e destinada a recusa de
mais um convite a retomada da atuagio politica na India colonizada pelos ingleses, Aurobindo
sintetizava o sentido de (des)continuidade de seu projeto em Puducherry, em relagdo ao

periodo anterior:

Nao sou mais um politico, mas iniciei, em termos definitivos, um outro tipo
de trabalho, de base espiritual, um trabalho de reconstrucao espiritual, social,
cultural e econdomica de um tipo quase revolucionario, e estou até mesmo
empreendendo, ou, pelo menos, supervisionando, uma espécie de
experimento pratico, de sentido ‘laboratorial’, que requer toda atencdo e
energia de que posso dispor. (AUROBINDO apud Heehs, 2008, p. 325).'

100 Arya é uma palavra de origem sinscrita ou persa, denotando um senso adjetival e/ou honorifico de
“exceléncia”, “maestria”. Para Aurobindo, arya significava, em linhas gerais, o esfor¢o inerente ao processo
de autorrealizacdo (AUROBINDO, 1998). Os sentidos originarios da palavra ndo condizem, portanto, com o
uso do termo promovido por movimentos fascistas do século XX.

101 I am no longer first and foremost a politician, but have definitely commenced an other kind of work with a
spiritual basis, a work of spiritual, social, cultural and economic reconstruction of an almost revolutionary
kind, and am even making or at least supervising asort of practical or laboratory experiment in that sense

which needs all the attention and energy that I can have to spare.
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Na mesma ocasido, reconhecia, com certa ironia, sua inaptiddo para a pratica politica

convencional devido, justamente, a sua predisposi¢do ativistica radical:

Eu sou um idealista at¢ a medula e somente posso ter alguma utilidade
quando ha algo drastico a ser feito, uma linha radical ou revolucionaria a ser
tomada (ndo quero dizer ‘revolucionario’ por violéncia), um movimento com
um objetivo ideal e um método direto para ser considerado e organizado.
(AUROBINDO, 2006, p. 258).'%

E razoavel considerar que, desde os primeiros anos em Puducherry, Aurobindo
intentou uma ressignificacdo do ideario do ativista politico para o que poderiamos chamar de
“filosofo transformacional” (LOUNDO, 2011)'” - uma espécie de versdo mais sobria do herdi
do espirito, filho da imortalidade, na poética aurobindiana (AUROBINDO, 2001): sua praxis
filosofica, que compreendia desde a publicacdo de seus escritos, a formacao ndo-sectaria de
uma comunidade (sarigha)'™ de yogins, ainda estaria pautada pela preocupagdo ultima da
emancipagdo/libertacdo. Em contrapartida, se o idedrio revolucionario subjacente ¢
sensivelmente preservado, a causa do sofrimento, a0 menos parcialmente, ainda se originaria
da mesma fonte, quer dizer, mais precisamente na forma de um sistema imperial sufocante?
Em que pese o seu tom essencialmente psicanalitico, Ashis Nandy (1983) oferece, mais uma

vez, uma interessante perspectiva acerca da ressignificacdo do projeto de Aurobindo:

Rebelido, em tal situacdo, se mostraria invidvel, e a “exotica” alternativa
encontrada por ele no misticismo era, provavelmente, a Ginica disponivel [...]
Se a historia de vida de Aurobindo e sua espiritualidade foram uma
expressdo de sofrimento, também se constituiram em uma resolugdo
interpessoal a fim de proteger valores que ele se viria obrigado a abdicar a
luz da razdo convencional. E ecoando Freud acerca da arte, poderia ser dito
que somente na espiritualidade a onipoténcia do pensamento — e, desse
modo, a poténcia politica ¢ visdo moral do dominado — tem sido preservada
em nossa civilizagdo. Tratava-se de uma ‘insana’ e ‘irracional’ tentativa de

102 I am an idealist to the marrow and could only be useful when there is something drastic to be done, a radical
or revolutionary line to be taken, (I do not mean revolutionary by violence) a movement with an ideal aim
and direct method to be inspired and organised.

103 De acordo com Loundo (2011), no tocante, especificamente, a tradicdo dos Upanisads, as nog¢des de
“filésofo transformacional” e de “mistico racionalista” se constituiriam como “duas designac¢des distintas
para denotar o mesmo empreendimento soteriologico” (LOUNDO, 2011, p. 111).

104 Estudiosos como Nandy (1983) e Heehs (2008) ressaltam o carater mais “laissez faire” e associativo da
comunidade em Puducherry que se engendrou em torno de Sri Aurobindo e seus ensinamentos, até meados
dos anos 1920 (embora ja apresentasse o audaz projeto de transformar positivamente a humanidade, com o
objetivo de estender sua influéncia até mesmo para fora da India, através do periddico Arya), se comparado
com o periodo em que Mirra Alfassa, sob o nome honorifico de “A Mae”, se tornou companheira espiritual
do pensador indiano, e, consequentemente, lider do Ashram, o que instituiria uma estrutura mais formal e
hierarquica a comunidade. A partir do ano de 1926 (em que Aurobindo entraria em um novo estagio de seu
sadhana) até o final de sua vida (1950), o filésofo (e mestre) viveria em total reclusdo no Ashram.
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preservar ideias acerca da unidade do homem, e do homem como uma parte
de um universo organico. NANDY, 1983, p. 96-97, grifo nosso).'”

Com efeito, a busca pela preservagao de ideais acerca da unicidade fundamental da
Existéncia se consubstanciou em um aspecto essencial da nova fase do projeto de vida de
Aurobindo, de modo idéntico ao que estaria sensivelmente pressuposto na reivindicagao, por
sua parte, de um “eu cultural” mais auténtico, a saber, a retomada e aplicacdo dos textos
fundacionais da tradigdo filoso6fica indiana. No entanto, antes de entrar nesse topico central de
nossa reflexdo, ¢ importante destacar que, por mais que se identifique caracteristicas
peremptoriamente reativas e “misticas” na resposta de Aurobindo a questdes eminentes de seu
contexto historico, como salientado por Nandy (1983), ¢ factivel ponderar que tais elementos
nao exaurem todos os aspectos constituintes de seu projeto de uma filosofia transformacional.
Uma correspondéncia datada de 1914 a Motilal Roy, ativista politico que lhe dera abrigo
durante sua rota de fuga em Chandannagar — e tdo logo tornar-se-ia um de seus discipulos — ¢
bastante esclarecedora quanto a abrangéncia desse projeto; nela, Aurobindo aplica termos da
linguagem “yoguica” como codigo para se comunicar sobre aspectos da atividade politica
(uma vez que havia o constante risco das cartas serem interceptadas pelo governo britanico),
pela qual, em linhas gerais, o termo “tantra” seria aplicado para se referir aos aspectos
ativistico e revoluciondrio, enquanto ao “vedanta” seria atribuida a sua base gnosioldgica;
assim sendo, escreve que “a raiz de todo o mal ¢ que tentamos aplicar uma extensao de kriya
tantrico (i.e. atividade revoluciondria), sem uma suficiente base vedantica (i.e., conhecimento
e experiéncia interna)” (AUROBINDO, 2006, p. 193; cf. 2006, p. 177).'% Tal necessidade de
embasamento gnosioldgico para toda acdo transformativa definiria, assim, sua proposta de um
“yoga vedantico”, cuja dindmica, em termos de orientacao filosofica e de praxis, dar-se-ia,
como ja foi indicado, pela publicagdo do Arya e a formagao de comunidades de adeptos e
praticantes (“ndo sociedades do tipo europeu, mas grupos informais de pessoas unidas por um
esfor¢o e um sentimento em comum”) (AUROBINDO, 2006, p. 213)."” No mais, em um

trecho da mesma carta, transcrito a seguir, ¢ elucidativo o modo como o proprio Aurobindo

105 Rebellion in such a case was bound to seem hopeless and the 'exotic' alternative he found to it in mysticism
was probably the only one available to him [...] If Aurobindo's life story and his spiritualism was a
statement of pain it was also an interpersonal withdrawal to protect values which he would have had to give
up in the light of conventional reason. And echoing Freud on art, he could have said, only in spiritualism
has the omnipotence of thought - and, hence, the political potency and moral vision of the dominated - been
retained in our civilization. It was an 'insane', 'irrational’ attempt to preserve the ideas of the oneness of
man, and of man as a part of an organic universe.

106 The root of the whole evil is that we have been attempting an extension of Tantric Kriya without any
sufficient Vedantic basis.

107 [...] not societies of the European kind but informal groups of people united by ine effort & one feeling.
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busca racionalizar acerca da passagem e articulagio entre as duas personae, o

“revolucionario” e o “yogin filosofo™:

Podemos identificar dois estagios; primeiro, o velho Tantra (i.e. ativismo
politico) que se rompeu e tem existido apenas de uma maneira fragmentada,
ineficaz para qualquer grande meta da humanidade. Segundo, o nosso
proprio novo Tantra que, a principio, obteve sucesso, pois era
comparativamente puro a despeito das dificuldades criadas pelos
remanescentes do egoismo. Mas, desde entdo, duas coisas ocorreram:
[primeiro] sua tentativa de ampliacdo teve como resultado a introdugdo de
elementos indesejados; segundo, tal ampliacao de escopo se deu a partir de
uma base que nao era mais efetiva. Um terceiro estagio ¢ agora necessario, €
que se refere a preparagdo em pleno conhecimento ndo mais se apoiando em
uma fé cega no poder e na vontade de Deus, sendo recebendo
conscientemente aquela vontade, a iluminagdo que guia seus resultados e o
poder que determina seus resultados. Se a coisa é para ser feita, deve ser
feita ndo mais como uma tropa corajosamente trope¢ando no escuro e
perdendo sua melhor for¢a [...] mas com a plena forca divina exercendo
deliberadamente sua vontade em seus instrumentos. (AUROBINDO, 2006,
p. 211-212).'%

Sem duavida, esse embasamento em “pleno conhecimento” como premissa da
constituicdo de um “yoga vedantico” consubstanciou um dos pilares do seu projeto de
filosofia transformativa, ou seja, o didlogo com a tradigdo através do estudo de seus principais
textos.'” Logo, pensamos que esse intercurso com textualidades fundantes permitiu a
Aurobindo construir reflexdes genuinamente instigadoras sobre a produtividade hermenéutica
e argumentativa inerente ao estudo dos textos, reflexdes estas que, sobremodo, dialogariam
com alguns pontos cruciais das elucubragdes filosoficas de Hans-Georg Gadamer (1900-
2002), em sua icOnica obra Verdade e Método, no tocante a circularidade da compreensao no

bojo das tradicdes.

108 There have been two stages, first the old Tantra which has broken down & exists only in a scattered way
ineffectual for any great end of humanity. Secondly, our own new Tantra which succeeded at first because it
was comparatively pure in spite of the difficulties created by the remnants of egoism. But since then two
things have happened. It has tried to extend itself with the result of bringing in undesirable elements;
secondly, it has tried to attempt larger results from a basis which was no longer sufficient & had begun to be
unsound. A third stage is now necessary, that of a preparation in full knowledge no longer resting on a blind
faith in God's power and will, but receiving consciously that will, the illumination that guides its workings
and the power that determines its results. If the thing is to be done it must be done no longer as by a troop
stumbling on courageously in the dark & losing its best strength [...] but with the full divine power working
out its will in its instruments.

109 Contudo, ¢ preciso fazer a ressalva de que a consideragdo de Aurobindo sobre o Tantra como um caminho
menor ou subsididrio ao Vedanta ¢ meramente figurativa e instrumental desse contexto especifico. Em outros
momentos de sua obra, o filésofo alude ao Tantra como um sistema filoso6fico que poderia até mesmo ser
considerado um caminho mais completo ou abrangente, e, ademais, uma referéncia para seu proprio projeto
de reconciliagdo entre o caminho de libertagdo (moksa) e o poder de deleite da emanagdo cosmica
(AUROBINDO, 1999, p. 586).
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Os primeiros contatos de Aurobindo com os textos fundacionais da tradicdo do
Vedanta ocorreram durante os anos iniciais do século XX, quando ainda residia em Vadodara,
principalmente por meio das andlises de estudiosos ocidentais, como Paul Deussen, ¢ de
adeptos e pensadores da propria india, como Sankaracarya. Seu objetivo primordial, todavia,
era descobrir o que os textos fundantes — e ndo os “comentarios” — “queriam dizer por si
mesmos” (HEEHS, 2008). No entanto, Aurobindo reconhecia a dificuldade inerente a tal
encontro “direto” com a alteridade de textos extremamente distanciados no tempo, quando
muito do que nos diz se tornou de dificil compreensdo. A retomada de ensinamentos e
textualidades em sua dimensdo originaria ja pressupde o reconhecimento tacito da tensdo
entre receptividade a esfera de sentido desses mesmos textos e a possibilidade de
coparticipagdo em sua potencialidade sempre-presente; ou seja, que o processo de
interpretagdo possa se constituir como meio para o texto “falar”, conquanto sendo,
simultaneamente, a linguagem propria do “intérprete”. Como bem atesta Gadamer (1999, p.
560): “antes, ¢ o sentido que precisamente se tem de manter, mas como ele deve ser
compreendido num mundo linguistico novo, tem de se fazer valer nele de uma forma nova”.
Em outros termos, trata-se da preocupagao em garantir a contemporaneidade de textos
fundacionais cujo universo semantico, de origem em tempos remotissimos e fundamentado,
essencialmente, em uma discursividade dialdgica, suscitard potencialmente o senso de um
estranhamento “dialético” proprio aqueles distanciados de seu contexto originario. E o que se
capta, por exemplo, da reflexdo de Aurobindo sobre o real propdsito em interpretar o género
textual mais celebrado do Vedanta — a qual ele viria a dedicar cerca de 20 anos de trabalho

interpretativo —, isto é, os Upanisads:

Uma investigacdo filosofica sobre o significado de antigos documentos
hindus, um conhecimento antiquario da filosofia de geragdes antigas, embora
em si mesmo um objeto digno de trabalho e uma ocupagdo patridtica [...]
ndo seria para mim um motivo suficiente para dedicar muito tempo e
trabalho de uma vida vivida nestes novos e frutiferos tempos, quando a cada
um de noés ¢ dada a oportunidade de fazer, de acordo com nossas
capacidades, uma grande agdo pela humanidade [...] E garantindo que [tais
textos] tenham um carater “revelado” em palavras e pensamento, como
chegariamos ao significado certo de palavras escritas ha muito tempo, em
lingua sanscrita, por pensadores antigos cujas ideias ndo sdo nossas, ¢ um
conhecimento do qual nos nos afastamos? (AUROBINDO, 2003, p. 339-
340)."°

110 4 philological enquiry into the meaning of ancient Hindu documents, an antiquarian knowledge of the
philosophising of ancient generations, although in itself a worthy object of labour and a patriotic occupation
[...] would not to me be a sufficient motive for devoting much time & labour out of a life lived in these
pregnant & fruitful times when each of us is given an opportunity of doing according to our powers a great
work for humanity [...] And granting that they are inspired in word & thought, how are we to arrive at the
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Por outro lado, as ponderagdes de Sri Aurobindo sobre o encontro com a tradigdo
englobam um outro aspecto constitutivo de suas preocupacdes, reflexo imediato de alguém
que estaria determinantemente atento aos sopros de mudanga, ndo apenas atinentes ao
contexto indiano, mas de um espectro geografico e sociopolitico muito mais amplo: o
chamado “desafio do Ocidente”, ou, mais precisamente, do mundo moderno “dominado pela
mentalidade europeia e a civiliza¢do ocidental” (AUROBINDO, 1997a, p. 52).""! Aurobindo,
por seu turno, assumiria categoricamente o “desafio” e as possibilidades dai advindas: “nao
podemos ser ‘por conta propria’ em um sentido categorico e estreito, pois torna-se necessario
levar em conta o mundo moderno que se estende ao redor, tomando pleno conhecimento dele,
caso contrario ndo podemos viver”. (AUROBINDO, 1997a, p. 51)""? O objetivo, contudo,
seria a reiteragao de valores e principios das tradigdes indianas (o que se aplicava também a
outras civiliza¢des “asiaticas”), a luz do encontro com novas ideias e linguagens. As ideias de
Aurobindo refletem, sobremodo, as preocupagdes e projetos identificados por Mishra (2012) e
que teriam sido compartilhados por uma ampla gama de intelectuais “orientais”, do Egito ao
Japao, contemporaneos de nosso filésofo, e similarmente engajados no ideal de que seus
respectivos paises encontrassem ‘“seu caminho proprio para a civilizagdo moderna”
(MISHRA, 2012, p. 4). Estimulados pela primeira grande vitoria de um pais asidtico contra
uma nagdo europeia desde ha séculos, durante a Batalha de Tsushima em 1905 entre japoneses
e russos, muitos desses pensadores — incluindo ai Rabindranath Tagore — evocaram a
valorizacdo das tradigdes religiosas milenares de seus paises, ndao obstante acompanhada do
reconhecimento da necessidade de uma assimila¢do consciente dos conhecimentos e técnicas
advindos do “Ocidente” (MISHRA, 2012).

Aurobindo publicaria uma série de artigos intitulada 7The Renaissance in India no
periodico Arya, por meio dos quais trabalha suas ideias acerca dos dilemas e das solugdes
quanto as formas de se preservar a vitalidade das tradigdes indianas durante uma época de
evidentes transformagdes. Tecendo um breve historico das diferentes geracdes de intelectuais
indianos, desde o século XIX, que se incumbiram da tarefa de constituir sentido da
modernidade proveniente no bojo da colonizagdo, identificando desde uma sujei¢do ou uma
adocdo desmedida de ideias europeias por parte de um primeiro grupo (embora tivesse uma

inegavel relevancia na restauragdo do antigo anseio por uma ampla gama de conhecimentos e

right meaning of words written long ago, in the Sanscrit language, by ancient thinkers with ideas that are
not ours and a knowledge from which we have receded?

111 /...] a world dominated by the European mind and Western civilization.

112 We cannot be ‘ourselves alone’in any narrow formal sense, because we must necessarily take account of the
modern world around us and get full knowledge of it, otherwise we cannot live.
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de atividade intelectiva, o qual, de certa forma, segundo nosso filosofo, tinha se
enfraquecido), a um momento posterior marcado por pensadores com uma insercado mais
consciente no horizonte intelectivo classico das tradigdes, ainda que zelosos das questdes
prementes de seu tempo (Aurobindo aqui exemplifica com os ja mencionados Bankin C.
Chatterji e R. Tagore), estariam assim postas as condi¢cdes para uma reafirma¢do do antigo
conhecimento sob “novas formas de filosofia, literatura, arte, ciéncia e conhecimento critico”.
Ou seja, embora respeitando as formas das antigas tradigdes, “nao se hesita em remodelar, em
rejeitar o ultrapassado e admitindo qualquer motivo inovador que seja assimilavel a antiga
espiritualidade [...]” (AUROBINDO, 1997a, p. 21)."" Desse didlogo entre passado e presente,
preservacdo e reafirmacdo (restatement), Sri Aurobindo apontaria Swami Vivekananda como
a figura excelsa e mais emblematica.

Como ja aludimos em outra ocasiao, Sri Aurobindo reconhece na potencialidade de
assimilagdo um traco inerente as antigas tradigdes indianas, distinguindo tal aspecto como
singular a no¢do mesma de “tradicdo” no contexto indiano; ademais, remonta a no¢ao de
vitalidade (ou a alguma expressdo culturalmente mais especifica, a exemplo de “Sakti da
India”) para definir o movimento de revalidagio das tradicdes, e da religidio como
aplicabilidade da renovagao de suas verdades: “todos os grandes movimentos da vida na India
comecaram com um nhovo pensamento espiritual e, usualmente, com uma nova atividade
religiosa” (AUROBINDO, 1997a, p. 17-24)."'* A diferenca, contudo, é que o desafio se
tornara exponencialmente maior no contexto moderno. Porém, nada que viesse a exaurir o
impulso criativo das tradi¢des: “O que seria mais surpreendente e significativo do que o fato
de que a nova influéncia europeia, intelectualista, racionalista, geralmente tdo antirreligiosa
[...] tenha prontamente estimulado na India [...] a criacio de novas religides?”
(AUROBINDO, 1997a, p. 24)."" Finalmente, Aurobindo consubstancia tal perspectiva se
remetendo a uma expressdo em sanscrito (mas que seria aplicada, segundo ele, na lingua
bengali): atmasatkarana, traduzindo-a como “‘apropriagdo assimilativa” (assimilative
appropriation) (AUROBINDO, 1997a, p. 48). Em um nivel salutar, trata-se da capacidade do
sujeito de se empoderar e instituir a si-mesmo por meio do espago intersubjetivo e de relagdes
com o ambiente. A ideia elementar ¢ que, seja no ambito individual ou das tradigdes e

culturas, o desenvolvimento interno ¢ proporcional a capacidade de recepcdo de estimulos

113 /...] has yet not hesitated also to remould, to reject the outworn and to admit whatever new motive seemed
assimilable to the old spirituality [...]

114 All great movements of life in India have begun with a new spiritual thought and usually a new religious
activity.

115 What more striking and significant fact can there be than this that even the new European influence, which
was an influence intellectual, rationalistic, so often antireligious [...] precipitated in India from the very first
an attempt [ ...] to the creation of new religions?
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externos. As implicagdes filosoficas e soteriologicas de tal concepcdo se tornardo mais
evidentes apds analisarmos a abordagem aurobindiana ao Isa Upanisad no capitulo seguinte,
bem como as bases tedricas de seu projeto de uma “Vida Divina” no ultimo capitulo, pautadas
pela dindmica do “Uno” e do “Multiplo”. Por ora, evidencia-se mais uma vez a conexao entre
“0 revolucionario” (svaraj)'® e o “filésofo transformacional” (samraj), ou a passagem de um
ambito a outro — com o segundo guardando prerrogativas do primeiro — corroborando a
constituicao de um sentido de “espiritualidade” — tal como compartilhado por Nandy (1983)
(cf. nota 105) — como dimensdo de cultivo do ideal de unicidade da existéncia, mas que se
constitui, por sua vez, a partir de valores de soberania e da consequente potencialidade
criativa que se fomenta por meio de encaminhamentos de emancipagdo/libertagdo em

diferentes ambitos. Nas palavras de Aurobindo:

O sujeito que mais descobre e vive a partir do seu interior (inner self), € o
mais habil em abragar ¢ se tornar uno com o universal, o Swarat,
independente, sereno e seguro de si, tornando-se Samrat, mestre e modelador
do mundo no qual ele vive, ¢ o mais capaz de se abrir para a unicidade com
o todo no Atman. Tal é a verdade que uma existéncia em progressio nos
ensina, ¢ ¢ um dos grandes segredos do antigo conhecimento espiritual
indiano. (AUROBINDO, 1997a, p. 49).'”

Em diferentes ocasides, Aurobindo ¢é categdrico quanto ao entendimento que ele busca
propagar acerca desse “antigo conhecimento espiritual” atinente as tradigdes classicas da
India: “por espiritualidade ndo queremos dizer uma mentalidade metafisica abstrata [...] Esta
ndo era a grande India de antigamente em seus esplendorosos dias de vigor — a despeito do
que certos criticos ou intérpretes europeus possam dizer — e ndo serd a India do futuro”
(AUROBINDO, 1997a, p. 23)."® Sua preocupagdo, contudo, se debruga principalmente sobre
o Vedanta, pois, sob a influéncia de leituras orientalistas que enxergavam tracos doutrindrios
de textos como expressdo de uma suposta perspectiva idealista e “transcendental” do
pensamento indiano, tornara-se “popularmente visto como uma negacdo da vida”, dando
margem a visdao de que se tratava de um “evangelho para o santo, o asceta, o monge, o
solitario” (AUROBINDO, 2001, p. 95). Em que pese a tentativa de constituir uma narrativa

pretensamente unificada no tocante a uma “India antiga”, arriscada a ser sensivelmente

116 Entendido no contexto de luta pela independéncia e libertacdo do colonialismo.

117 The man who most finds and lives from the inner self, can most embrace the universal and become one with
it; the Swarat, independent, self-possessed and self-ruler, can most be the Samrat, possessor and shaper of
the world in which he lives, can most too grow one with all in the Atman. That is the truth this developing
existence teaches us, and it is one of the greatest secrets of the old Indian spiritual knowledge.

118 By spirituality we do not mean a remote metaphysical mind [...] That was not the great India of old in her
splendid days of vigour, — whatever certain European critics or interpreters of her culture may say, — and it
will not be the India of the future.
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reducionista, embora diametralmente oposta ao discurso orientalista que propugnava a nogao
da India como uma terra de religides acriticas e meramente contemplativas (NICHOLSON,

2010; SEN, 2005), Aurobindo assumia a tarefa de propor aquilo que para ele seria a defini¢ao

(13

par excellence de “espiritualidade” para as tradigdes soterioldgicas indianas, isto €, “um
encaminhamento intelectivo de realizagdo espiritual” — congruente com a noc¢do de uma
“metafisica instrumental” (LOUNDO, 2021a) — e divergente, portanto, da metafisica
discursiva propria de correntes ocidentais. Ou seja, uma processualidade argumentativa
confluindo, durante o processo mesmo de sua reflexdo soteriologica, elementos ontologicos,

epistemologicos e éticos:

Pensamento metafisico [na India] sera sempre e de maneira indubitavel um
elemento marcante de sua mentalidade [...] e é esperado que ela ndo perca
sua soberania nessa direcdo; mas a metafisica indiana ¢ algo distante da
brilhante ou profunda maquina giratéria de ideias da mentalidade francesa
ou alema... [E] tem sido, em sua essencialidade, um encaminhamento
intelectivo de realizagcdo espiritual. Embora, em tempos mais recentes, tenha
se distanciado da vida, tal fato ndo define seu aspecto originario, seja no
modo inspirador do Vedanta mais antigo, seja em seus desenvolvimentos
posteriores como o (Bhagavad-)Gita, o qual pertence ao periodo de maior
poténcia em termos de criacdo e originalidade intelectiva. O proprio
Budismo, a primeira filosofia que, de fato, langcou duvidas sobre o valor da
vida, o fez somente em sua predisposicdo intelectual; em seus componentes
dindmicos, isto €, pelo seu sistema ético e por sua metodologia espiritual,
proporcionou um novo grupo de valores, um idealismo estrito e vigoroso,
mas generoso ao viver humano, e foi, portanto, intensamente criativo tanto
nas artes que interpretam a vida quanto em sociedade e politica. Realizar
intimamente a verdade do espirito, e, a partir disso, dinamizar e remodelar a
vida, ¢ a inclinac¢do originaria da mentalidade indiana, ¢ a isso deve sempre
retomar em todos os seus periodos de pujanga e vigor. (AUROBINDO,
1997a, p. 23-24, grifo nosso)."”’

E a partir da reflexdo sobre o sentido de tradi¢ao, i.e., o reconhecimento de sua
vitalidade propiciadora de adequagdes e assimilagdes, que Sri Aurobindo assinala, portanto, a
potencialidade criativa inerente a “tensdao” tacita entre pertenga e distanciamento temporal,

constituindo-se, inclusive, como condicdo sine qua non da aplicabilidade do compreender.

119 Metaphysical thinking will always no doubt be a strong element in her mentality, and it is to be hoped that
she will never lose her great, her sovereign powers in that direction; but Indian metaphysics are as far
removed from the brilliant or the profound idea-spinning of the French or the German mind... It has always
been in its essential parts an intellectual approach to spiritual realisation. Though in later times it led too
much away from life, yet that was not its original character whether in its early Vedantic intuitional forms or
in those later developments of it, such as the Gita, which belong to the period of its most vigorous
intellectual originality and creation. Buddhism itself, the philosophy which first really threw doubt on the
value of life, did so only in its intellectual tendency, in its dynamic parts, by its ethical system and spiritual
method, it gave a new set of values, a severe vigour, yet a gentler idealism to human living and was therefore
powerfully creative both in the arts which interpret life and in society and politics. 1o realise intimately truth
of spirit and to quicken and to remould life by it is the native tendency of the Indian mind, and to that it must
always return in all its periods of health, greatness and vigour.
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Quer dizer, ndo a mera compreensdo “reprodutiva” que certamente estaria implicada no tipo
de “conhecimento antiquario” que ele mesmo rejeitava, mas a assimilacdo produtiva da
compreensao na sua reiterada tarefa de servir a “novos e frutiferos tempos”, conquanto
receptiva a propria pretensao de verdade dos textos fundacionais. Tal potencialidade produtiva
ndo ¢ sendo a seminalidade contida na prépria concepgdo de sabda (“palavra revelada”,
“testemunho verbal”) enquanto dimensdo do conhecimento reiterador do Real, a instigar, por
consequéncia, a razdo argumentativa que perfaz o proprio sentido de continuidade e de
memoria (smrti) da tradigdo. Como ja aludido ao longo da secdo 1.2, desta racionalidade
processual abre-se a possibilidade de expandir a capacidade transformativa inerente aos textos
“revelados” ou fundantes (sruti), contribuindo ndo apenas para a sistematizagdo de suas
ideias, mas também na revalidagdo cocriativa de seus sentidos. Em consonancia com tal
perspectiva, Gadamer (1999) reconhece na linguagem uma estrutura universal-ontolégica que
vem a se constituir como o carater distintivo do amplo horizonte que abarca tanto o sentido
vital das tradigdes (cuja linguisticidade remete, justamente, ao seu carater de ser algo
transmitido, seja pela oralidade ou pela escrita), quanto a historicidade propria de toda
compreensao. Assim, a natureza “circular” de todo encontro com uma tradi¢do histérica nos
possibilita percebé-la e/ou vivencia-la ndo mais como um mero artefato do mundo passado,
mas como algo que se eleva a uma “esfera de sentido que ela mesmo enuncia [...] uma
simultaneidade prépria com todo e qualquer presente” (GADAMER, 1999, p. 570).
Analisando a potencialidade interpretativa de um texto como o Bhagavad Gita — mas que
poderia ser igualmente aplicada aos Upanisads — Sri Aurobindo esclarece que o objetivo
maior imbuido no seu encontro com o texto sagrado era extrair o sumo de suas “verdades
vivas e efetivas”, ou aquilo que compde a singularidade de seu testemunho; em outras
palavras, a forca transformativa inerente as ideias e ensinamentos que fomentam tal
textualidade. Ainda que seu testemunho possa se referir a uma verdade todo-abrangente e
“eterna”, uma vez que se d4 no ambito, pedagodgica e reflexivamente, de uma esfera
“metalinguistica” de sentido, ou seja, atinente a um principio fundante e unitario de todo
conhecimento, seria, a0 mesmo tempo, expressa tdo somente no tempo € no movimento

compreensivo e sempre mutavel das tradi¢des e de seus diferentes contextos histdricos:

Considero, portanto, de pouca importancia extrair do (Bhagavad-)Gita sua
conotagdo metafisica exata como foi entendida pelos homens da época, -
mesmo que isso fosse perfeitamente possivel. Que ndo € possivel, ¢é
demonstrado pela divergéncia entre os comentarios que foram e ainda sdo
escritos sobre tal texto [...] Mas o que podemos fazer de produtivo é buscar
no Gita as suas verdades vivas e efetivas, a parte de sua moldura metafisica,
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para assim extrair de seus enunciados o que pode auxiliar a ndés ou a0 mundo
em geral, e expressa-los no modo mais vital e natural possivel e que seja
adequado a mentalidade e as necessidades espirituais de nossa humanidade
atual. Sem davida que, neste empreendimento, podemos cometer uma boa
quantidade de equivocos nascidos de nossa propria individualidade e das
ideias em que vivemos, assim como fizeram grandes homens antes de nos,
mas se adentrarmos no espirito dessa grande Escritura e, acima de tudo, se
buscarmos experienciar este mesmo espirito, podemos estar seguros de
descobrir o tanto de verdade e influéncia espiritual que estivermos dispostos
a receber do texto. E isto é, afinal de tudo, a razdo pela qual todas as
Escrituras foram escritas;, o resto é discussdo académica ou dogma
teologico. De fato, somente aquelas Escrituras, religioes e filosofias, que
podem ser constantemente renovadas, sua coisa (stuff) inata constantemente
reformulada e desenvolvida na contemplagdo interna e na experiéncia
espiritual de uma condi¢do humana em continua progressdo, sdo as que
continuardo a ter importdncia vital a humanidade. Caso contrario, serdo
somente um monumento do passado, sem for¢a efetiva e impulso vital para o
futuro.(AUROBINDO, 1997c, p. 5, grifo nosso).'*

Como se depreende de tal passagem, o fildésofo indiano reconhece que ha uma linha
ténue — e que deve ser observada por todo “intérprete” — entre a tentativa de sobrepujar a
“coisa” do texto por uma doutrina especifica (“os equivocos nascidos de nossa propria
individualidade e das ideias em que vivemos”), e a dialogia enquanto ato de colocar os
ensinamentos como constitutivos da existéncia dos sujeitos (“descobrir o tanto de verdade e
influéncia espiritual que estivermos dispostos a receber do texto”). Este aspecto seria a razao
de ser do conceito de bhasya (“‘comentario”), derivado da raiz verbal bhdas, “dizer”,
“pronunciar”, a fundamentar genuinamente a processualidade pedagdgica da maior parte das
tradigdes soteriologicas da India. Carlos Alberto da Fonseca (apud GOHN, 1994, p. 109)
elucida um pouco mais o sentido de tal vocdbulo: “todo texto sanscrito, seja qual for o
estatuto do género, reitera o real. Paralelamente, a lingua que o diz re-cria o real no seu

espaco de comunicagado”.

120 1 hold it therefore of small importance to extract from the Gita its exact metaphysical connotation as it was
understood by the men of the time, — even if that were accurately possible. That it is not possible, is shown
by the divergence of the original commentaries which have been and are still being written upon it [...] But
what we can do with profit is to seek in the Gita for the actual living truths it contains, apart from their
metaphysical form, to extract from it what can help us or the world at large and to put it in the most natural
and vital form and expression we can find that will be suitable to the mentality and helpful to the spiritual
needs of our present-day humanity. No doubt in this attempt we may mix a good deal of error born of our
own individuality and of the ideas in which we live, as did greater men before us, but if we steep ourselves in
the spirit of this great Scripture and, above all, if we have tried to live in that spirit, we may be sure of
finding in it as much real truth as we are capable of receiving as well as the spiritual influence and actual
help that, personally, we were intended to derive from it. And that is after all what Scriptures were written to
give; the rest is academical disputation or theological dogma. Only those Scriptures, religions, philosophies
which can be thus constantly renewed, relived, their stuff of permanent truth constantly reshaped and
developed in the inner thought and spiritual experience of a developing humanity, continue to be of living
importance to mankind. The rest remain as monuments of the past, but have no actual force or vital impulse
for the future.
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Constitui-se, portanto, o argumento central que norteia a presente pesquisa, a saber,
que a abordagem de Sri Aurobindo a filosofia upanisadica se revela fundamentalmente como
uma “aplicagdo existencial hermenéutica”, na qualidade de enunciado ou expressao de sua

contemporaneidade e atinente aos desdobramentos histéricos da tradigdo do Vedanta.
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CAPITULO 2 - A filosofia interpretativa de Sri Aurobindo e o Isa Upanisad: o “Uno” e
o “Multiplo”

De acordo com o prospecto de lancamento do Arya em 1914, uma das tarefas
editoriais do periddico destinava-se a “exposicdo da filosofia Vedantica de acordo com o
Ishopanishad” [ISa Upanisad] (apud HEEHS, 2008, p. 256).'*! Tal linha de trabalho, todavia,
comporia o objetivo mais amplo de moldar um “pensamento para o futuro”, cuja fundacao
estaria no “melhor e mais vital pensamento do passado”. Na mesma ocasido, eram indicados
os dois pilares metodolégicos centrais de tal processo: “(1) um estudo sistematico dos maiores
problemas da existéncia”, e “(2) a formacdo de uma Sintese do conhecimento”
(AUROBINDO, 1998, p. 98-103)."* A confluéncia dos dois topicos tangencia, em grande
medida, o mesmo pilar argumentativo em torno do qual os diferentes matizes escolasticos e
interpretativos do Vedanta t€m se estruturado: a dinamicidade entre um principio constitutivo
e unitario de Ser e as realidades multiplas do mundo fenoménico. Mas ¢ plausivel sugerir, sob
outra perspectiva, que implicita a tal abertura de projeto editorial se encontra a tensdo tacita
entre contribuir para a vitalidade de sentido da tradicdo indiana, de um lado, e os anseios
gerados em face da inarreddvel “presenca do Ocidente” (HALBFASS, 1990), de outro. O que
viria a ter um certo grau de influéncia na centralidade posta por Sri Aurobindo — a0 menos no
que diz respeito ao seu trabalho mais “hermenéutico” e/ou filos6fico — nas questdes

instrumentalmente “aporéticas” que envolvem os sentidos do Uno e do Multiplo.

2.1 “Traduzindo os Upanisads”: método de interpretacio e verdade experiencial

Na ultima se¢do do capitulo precedente, indicamos o modo como Sri Aurobindo
entrevia a tradicdo e seus textos como o espago vital cuja estrutura existencial e circular
redunda na sua propria eficacia transformativa. Vale lembrar acerca de sua reflexao sobre tal
sentido de circularidade, i.e., como critério de cocriacdo de um sentido de verdade sempre-
presente, sendo reiterada, ndo obstante, “somente [por] aquelas Escrituras, religides e
filosofias que podem ser constantemente renovadas, sua coisa inata constantemente
reformulada e desenvolvida na contemplagdo interna e na experiéncia espiritual de uma
condi¢do humana em continua progressao...” (cf. nota 120). Em um tom mais pessoal — ainda
que venha a corroborar esse sentido existencial, em contraponto ao meramente “doutrinério”,

no encontro com a tradicado — Aurobindo demarca a dindmica circular entre o estudo de textos

121 /...] the exposition of Vedantic thought in accordance with the Ishopanishad.
122 1. A systematic study of the highest problems of existence,; 2. The formation of a vast Synthesis of knowledge.
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fundantes e a sua propria experiéncia: “busquei realizar o que eu li [dos textos] em minha
experiéncia espiritual e obtive éxito; de fato eu so fiquei satisfeito no momento em que a
experiéncia veio e foi a partir dessa experiéncia — e ndo das ideias em si — que posteriormente
eu viria a formular minha filosofia” (AUROBINDO, 2006, p. 113).'#

Aurobindo iniciou a tradu¢do em inglés dos principais textos upanisadicos quando
ainda trabalhava como professor de lingua inglesa no Baroda College. Tradugdes completas
de textos como I$a, Kena, Katha, Mundaka, e Taittiriya Upanisad seriam posteriormente
publicadas nos periddicos Karmayogin e Arya, enquanto tradugdes incompletas de
Brhadaranyaka, Chandogya, Aitareya, e Mandukya Upanisad viriam a ser publicadas
postumamente. Contudo, é talvez a sua relagdo com o primeiro texto citado, o ISa Upanisad,
que melhor exprima o que Chakrabarti (2008, p. 251) assinala como “um retorno deliberado a
tradicdo”, ou uma busca por “nutrimento cultural” proveniente do passado: além de publicar
no Arya sua traducdo definitiva, acompanhada de uma andlise “oficial”, Aurobindo escrevera
em torno de dez comentarios (bhdsya) sobre o mesmo texto entre os anos de 1902 e 1914,
muitos deles, inclusive, em meio ao intenso periodo de atuacdo politica.'* As tltimas dessas
abordagens, intituladas “The Life Divine”, comporiam a base textual e inspiragao definitiva
para a elaboracdo do que viria a ser sua obra magna, um tratado de mais de mil paginas
contendo o cerne do que veio a ser considerado sua “filosofia original”. Todas as tradugdes e
analises interpretativas de Sri Aurobindo aos Upanisads seriam reunidas em dois volumes
publicados pelo Sri Aurobindo Ashram em Puducherry: Kena and Other Upanishads (2001) e
Isha Upanishad (2003).

Em ensaios como On translating the Upanishads (“Sobre a tradu¢do dos Upanisads”)
e Chapters for a Work on the Isha Upanishad (“Capitulos para um trabalho sobre o ISa
Upanisad”),"” Aurobindo deixa transparecer a no¢do de que a pratica da traducdo perfaz a
propria natureza eminentemente compreensiva e dialogica (no sentido de ser muito mais do
que a mera analise de um produto acabado) no encontro com a tradicdo através de suas
textualidades. Ao refletir sobre a “disposicdo correta” quanto a interpretacdo de textos
fundacionais em sanscrito, como os Upanisads — que ndo se pautasse em um “‘puritanismo
escolastico”, mas muito menos em “excessos interpretativos” — o sabio de Puducherry assume

a densa tarefa de esbogar um método de interpretacao (e tradu¢dao) que consubstanciasse seu

123 [ tried to realise what I read in my spiritual experience and succeeded; in fact I was never satisfied till
experience came and it was on this experience that later on I founded my philosophy, not on ideas by
themselves.

124 Um dos comentarios foi planejado a se tornar um livro de fundag@o de uma ordem de “sannyasins politicos”,
de nome Bhavani Mandir, cuja localidade seria na regido central da India e liderada pelo irmio de
Aurobindo, Barindra Ghose.

125 Presentes, respectivamente, nos volumes Kena and Other Upanishads (2001) e Isha Upanishad (2003).
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didlogo com a tradi¢do upanisadica como parte de um projeto filosofico, e que fosse capaz,
desse modo, de acessar a esfera de sentido inata ao texto, conquanto sendo aplicavel a um
contexto de “necessidades” radicalmente novas (AUROBINDO, 2001, p. 167; 2003, p. 329).

Mas quais seriam as reais motivacdes de nosso filosofo quanto ao desafio de traduzir
textos extremamente distanciados no tempo, em lingua sanscrita? Quem seriam o0s
destinatarios de suas tradu¢des em lingua inglesa, como ja indagado por Carlos Gohn (1994)
em sua tese sobre a pratica tradutéria em Sri Aurobindo? Relatamos que sua vida e
pensamento refletiam, em muitos aspectos, o ambiente politico e intelectual no qual
despontava uma geracao de pensadores e intelectuais indianos que elaboraram grande parte de
suas obras na lingua nativa dos colonizadores; muitos desses sujeitos se preocuparam em
garantir a contemporaneidade do horizonte historico e argumentativo da tradicao filosofica do
Vedanta através de novas apropriagdes, realgadas perante o encontro entre horizontes
historico-culturais distintos. No caso de Aurobindo, por exemplo, entre outros, o ato de se
apropriar da lingua inglesa pode ser visto, em grande medida, como parte de um método
elusivo de subversdo da logica imperial, um instrumento de composi¢do e articulacdo de
modos de acdo transformativa que pudessem garantir uma perspectiva universal diante das
fragmentacdes perpetradas pelo discurso colonial, a0 mesmo tempo permitindo constituir
“sentido do Ocidente em termos indianos”, como vimos através do estudo de Ashis Nandy
(1983). E em perspectiva semelhante que Gohn (1994) identifica na pratica tradutéria
aurobindiana um viés de enfrentamento (que o autor identifica como uma “reagdo poOs-
colonial”) e apontando, inclusive, para o seu “potencial revoluciondrio”: a palavra fraducdo
ndo seria designativa tdo somente de um ato de reconversdo de signos, mas serviria, em
termos mais significativos, para nomear o encaminhamento de toda uma problematica
(GOHN, 1994, p. 85-86). Ha, porém, uma certa ambivaléncia quanto a um sentido “pos-
colonial” na apropria¢do de Aurobindo da lingua inglesa, uma vez que se tratava, justamente,
de seu meio de comunicagdo “mais natural”, como vimos durante nossos apontamentos
biograficos. Segundo o pensador de Puducherry, a primeira lingua seria sempre o meio “mais
seguro e facil de se escrever com originalidade. Ser original numa lingua adquirida ¢ pouco
plausivel” (AUROBINDO, 2003b, p. 107).'*

Sri Aurobindo assume, por conseguinte, que a sua tradu¢do dos Upanisads nao detém
0 objetivo precipuo de expor, precisa e categoricamente, os conteudos que perfazem os textos

(AUROBINDO, 2001, p. 169); no entanto, afirma criteriosamente a necessidade de se ter uma

126 [...] the safest chance of writing with originality and ease. To be original in an acquired tongue is hardly
feasible.
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relagdo vital com a sua coisa inata, requisito que seria deveras pertinente a toda pratica
tradutéria de um sruti, ou do “texto sagrado”, cuja razdo de ser no encaminhamento
soteriologico ¢ justamente a indicagdo daquela dimensdo fundante do Real coincidindo com a
pura reflexividade inerente a percepcao do seu adepto/intérprete. Em suas palavras: “[o
intérprete] ndo deve ser aquele que jaz contente no simbolo-abstrato ou nas implicagdes
logicas da ideia; ele deve ansiar pelo que estd além [do sentido externo]” (AUROBINDO,
1997d, p. 34).'"” Tal pressuposto estaria significativamente ausente, por exemplo, das
tradugdes e estudos védicos do indologo alemao Max Miiller (1823-1900), que nao foi capaz,
de acordo com Aurobindo (2001, p. 163), de “sentir a linguagem e o espirito por detras da
letra [...] e ainda imaginando dispor de uma melhor interpretacdo somente sentado em sua
cadeira em Oxford”,'*® a despeito de sua proficiéncia académica no estudo da lingua sanscrita.
A outra presuncao de Miiller, apontada pelo pensador indiano, seria expressa pela atitude
problematica de avaliar o que era significativo de apreensdo nos textos upanisadicos de
acordo com o critério da “ciéncia e da sabedoria europeia”, rechacando, entrementes, todo
elemento considerado “irracional” presente em tais textualidades (AUROBINDO, 2001, p.
164). Trata-se da situacdo em que estudos académicos de parte expressiva de autores
europeus, exercidos no bojo do positivismo cientifico e direcionados a abordagem de religides
ndo-europeias, seriam cooptados por estratagemas da logica imperialista em estender o seu
dominio (neo)colonial através de um modus operandi ndo estritamente politico e/ou
abertamente violento (RIEGER, 2008). No caso especifico da apropriagdo dos textos classicos
e do passado do “colonizado”, o objetivo tacito seria nada menos do que “trivializar” e
desagregar ainda mais seu contexto presente, posto em contraste com seu “passado glorioso”,
porém sob a autenticagdo da logica imperial (CHAKRABARTTI, 2008). Dai que Sri Aurobindo
sera taxativo: “‘eu me recuso, portanto, na presente situagao, a assentir com a ideia europeia do
Veda e do Vedanta e me assegurar o direito de propor uma outra interpretacdo e uma teoria
mais rigorosa” (AUROBINDO, 2003, p. 319).'*

Por outro lado, Aurobindo apresenta sua traducdo interpretativa dos Upanisads

enquanto obedecendo a critérios que compunham a légica processual de seu projeto ou praxis

127 [The interpreter] must not be one who will rest content in the thought-symbol or in the logical implications
of the idea,; he must hunger and thirst for what is beyond [the external meaning].

128 O trecho completo: He could construe Sanscrit well enough, but he could not feel the language or realise the
spirit behind the letter. Accordingly he committed two serious errors of judgment; he imagined that by sitting
in Oxford and evolving new meanings out of his own brilliant fancy he could understand the Upanishads
better than Shankaracharya or any other Hindu of parts and learning; and he also imagined that what was
important for Europe to know about the Upanishads was what he and other European scholars considered
they ought to mean (AUROBINDO, 2001, p. 163).

129 I refuse, therefore, at this stage, my assent to the European idea of Veda and Vedanta and hold myself free to
propound another interpretation and a more searching theory.
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filosofica; dentre estes fatores, a escolha, por exemplo, daqueles textos que tivessem,
supostamente, um “apelo mais universal” tanto em aspectos formais/técnicos, quanto de
conteudo/poéticos. Ou seja, que seus sentidos pudessem ser efetivamente comunicados a
outros horizontes histdrico-culturais, tratando-se, grosso modo, de “contextos ocidentais”.
Destarte, reconhecia o seu proprio /ocus hermenéutico como facilitador desse mesmo
objetivo, como um indiano que viveu e se educou na Inglaterra desde a infancia, e, portanto,
capaz de compreender, a0 menos em parte, o que € passivel de entrar no “circulo da
experiéncia mental dos europeus” (AUROBINDO, 2001, p. 163-167). Entretanto, tais
consideragdes gerais de cunho metodologico, supostamente conciliadoras, sé teriam valor
quando compondo aquela mesma (contra-)estratégia de subversdao do discurso imperialista,
imbuida do projeto de “universalizar” — ou garantir o cardter unitario diante das
fragmentacdes impostas pelo colonialismo — a perspectiva indiana (GOHN, 1994). Com
efeito, vale mencionar um aspecto importante do projeto filosofico e editorial em torno do
periddico Arya em Puducherry, a saber, fora planejado, a principio, que sua publicacdo e
circulacdo tivessem a maior abrangéncia possivel, de modo que pudesse chegar a paises como
Franca e Estados Unidos (o que de fato ocorreu quanto ao primeiro, sendo, contudo, logo
dificultado pelo advento da Primeira Guerra Mundial). Ademais, tal projeto seria facilitado
pelo ja existente processo de expansao da influéncia do Vedanta e do Yoga para outras
localidades externas a seus contextos de origem, assim como a devida assimilagdo, por parte
destas filosofias, de ideias provindas desses outros centros (AUROBINDO, 1997a). Se, como
vimos na tltima se¢do do capitulo precedente, Aurobindo argumentava a favor do processo de
assimilar, ou até mesmo “indianizar”, ideias “modernas” — disposicao assimilativa que seria
um elemento proprio a vitalidade das tradi¢des indianas — a proposta agora seria a de
“exportar” ou “universalizar” tais horizontes (ndo tanto em um sentido proselitista, sendo de
esclarecimento); ademais, cabe ressaltar que na perspectiva aurobindiana, como ja assinalado
por Gohn (1994), tal movimento ndo se efetiva num “entre-lugar”, uma situac¢ao hibrida que
tornar-se-ia um mote discursivo fundamental de muitos dos pensadores pos-coloniais, na
esteira da pds-modernidade (a figura do “metade-indiano, metade-europeu”, como o proprio
Aurobindo [1997a] ja identificava criticamente); ao invés disso, teria sua dindmica originada
a partir de um “centro” inequivoco, isto é, o proprio substrato de matizes filosoficos e
culturais indianos. Ou, alternativamente, a busca de um centro por alguém que se viu
destituido de suas raizes culturais desde cedo, e ainda restava se tornar “sua versao mais

auténtica” (NANDY, 1983, p. 85).
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Assim, partindo da premissa de que, através da arte da interpretacdo, o texto origindrio
possa falar por meio da linguagem que seja compreensivel ao outro, projetando sobre o “texto
uma outra e nova luz, procedente da nova lingua e destinada ao leitor da mesma”, como diria
Gadamer (1999, p. 562), embora, na mesma medida, se esmerando em “preservar o sabor do
original” (GOHN, 1994, p. 40), Aurobindo esbog¢aria um dos tragos fundamentais de seu

método de tradugdo interpretativa:

A mente do homem exige, ¢ a demanda ¢ legitima, que novas ideias sejam
apresentadas em palavras que lhe transmitam alguma associagdo, com as
quais ele ndo se sentira estrangeiro em um pais estranho onde ninguém
conhece sua lingua, nem ele a deles [...] Qual € o sentido [entdo] de se evitar
a palavra “Deus” (God) e falar sempre do Absoluto como “Isto” ([/f),
simplesmente porque o sanscrito usualmente emprega o género neutro? O
neutro em sanscrito ndo se aplica apenas ao que € inanimado, mas para
aquilo que esta além de termos como “animado” ou “inanimado”, nao
apenas para o que esta abaixo do género, mas para o que esta acima do
género. Em inglés, ndo seria esse o caso. O uso de “It” (Isto) pode, portanto,
levar a equivocos muito mais sérios do que o termo “God” (Deus) e o
pronome “He” (Ele) [...] Por outro lado, se as novas ideias forem
apresentadas com forga e poder, um leitor de inteligéncia logo entendera que
algo diferente ¢ significado por “Deus” em comparagdo as ideias que ele tem
anexado a essa palavra. E, além disso, ganhamos esta distinta vantagem de
ele ndo ser repelido, desde o inicio, pelo que poderia naturalmente parecer
como estranho. (AUROBINDO, 2001, p. 168-169)."%

A praxis da tradugdo interpretativa tangencia, desse modo, o aspecto central da
problematica hermenéutica a qual Sri Aurobindo se coloca — e ja devidamente aludida em
diferentes momentos de nossa exposi¢do — qual seja, que o movimento de retorno a tradigao
se faca como retomada de sua propria contemporaneidade (AUROBINDO, 2003), ou como
sentido coetaneo a todo presente (GADAMER, 1999). Essa espécie de duplo movimento — ou
a propria circularidade — imbuida na consciéncia historica que se constitui como “centro” a
partir do qual se desenvolve o didlogo com a tradi¢do, por meio da abordagem de seus
desdobramentos histdricos, enseja o proprio ato de moldar um sentido de “continuidade

inquebrantavel” que, no caso de Aurobindo, segundo ele mesmo, abarcaria desde os hinos

130 The mind of man demands, and the demand is legitimate, that new ideas shall be presented to him in words
which convey to him some association, with which he will not feel like a foreigner in a strange country
where no one knows his language nor he theirs [...] What is the use of avoiding the word “God” and
speaking always of the Supreme as “It” simply because the Sanscrit usually, — but not, be it observed,
invariably — employs the neuter gender? The neuter in Sanscrit applies not only to what is inanimate but to
what is beyond such terms as animate and inanimate, not only to what is below gender but to what is above
gender. In English this is not the case. The use of “It” may therefore lead to far more serious misconceptions
than to use the term “God” & the pronoun “He”[...] On the other side if the new ideas are presented with
force and power, a reader of intelligence will soon come to understand that something different is meant by
“God” from the ideas he attaches to that word. And in the meanwhile we gain this distinct advantage that he
has not been repelled at the outset by what would naturally seem to him bizarre.
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(samhita) védicos mais antigos, até os “enunciados modernos de Vivekananda e Sri
Ramakrishna” (AUROBINDO, 2003. p. 328).

Uma das chaves hermenéuticas mais recorrentes na analise aurobindiana para realcar o
sentido de pertenca, concomitante, vale dizer, ao projeto de garantir a historicidade
“cocriadora” de toda compreensdo e praxis, ¢ a de experiéncia. Tal concepgao serd matizada a
partir de terminologias em sanscrito, tais como pratyaksa, “percepcao” (AUROBINDO,
1997d, p. 34) e, mais significativamente, pelo proprio termo anubhava, cujo sentido, pela
explicagdo de nosso filosofo, seria o de conhecimento de brahman tornado, de fato,
realidade, deixando de ser uma mera concepg¢do intelectual ou um consentimento a principios
(AUROBINDO, 2003, p. 107). E digno de nota que o significado que Aurobindo parece
aplicar ao termo “experiéncia”’ converge com um dos conceitos referenciados por Gavin
Flood (2006) em seu estudo das tradi¢cdes tantricas da Caxemira, que ¢ o de
svanubhavasiddham, ou seja, a experiencialidade plena do Real desvelada pelos textos
sagrados e revisitada na propria experiéncia do adepto.”' Sri Aurobindo também “traduziria”
essa base experiencial e reiteradora do Real enquanto uma espécie de “psicologia pratica” das
textualidades sagradas (AUROBINDO, 2003, p. 328). Em outros termos, € como ja citado no
capitulo anterior, trata-se do sumo de “verdades vivas e efetivas” e passivel de aplicacdo em
“todas €pocas e situagdes”, levando idealmente a um horizonte dialdgico de reconstrugdo de
sentido existencial de textos fundacionais (AUROBINDO, 1997¢; FLOOD, 2006). Cabe
mencionar, inclusive, que a concepgao de yoga seria recorrentemente aplicada por Aurobindo
a fim de sugerir o sentido “experiencial” realizado pelos “sabios” (rsi) dos textos
upanisadicos, os quais atuariam como registros seminais de possibilidades varidveis de
vivéncia da essencialidade do Real (brahmanubhava). Ao intérprete/buscador, caberia a
revisitacdo “mimética” por meio da receptividade na “escuta” do sruti (lit. “aquilo que ¢
ouvido”), ou seja, do texto sagrado, enquanto componente da propria experiencialidade

ressignificada (anubhava) do adepto (GOHN, 1994; LOUNDO 2021b)."**

131 Flood (2006) também se refere a realizagdo cultivada por um adepto ou por uma comunidade de praticantes
como uma “entextualizagdo”, em que o conhecimento do Real “desvelado” pelos textos fundacionais (sruti)
constitui-se como referéncia para a propria verdade experiencial (svanubhavasiddham) de seus “intérpretes”
(FLOOD, 2006, p. 58).

132 Referimo-nos principalmente ao uso que Loundo (2021b) faz da nogdo de mimesis do grego —
correspondente a anukarapa em sanscrito — para indicar a revisitagdo existencial de uma experiéncia
origindria (extrapolando, assim, o mero sentido de “imitagdo”, como geralmente ¢ traduzido). Embora no
estudo de Loundo o termo seja empregado no contexto da estética classica indiana, sugerindo um “mergulho
estético nas profundezas da realidade” (LOUNDO, 2021b, p. 64), pensamos que possa também ser aplicado
na compreensdo da receptividade aos ensinamentos de um texto “sagrado” como reiteragdo experiencial da
Realidade.
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Logo, ressalta-se o fato de que Aurobindo delimita a concepcdo de “experiéncia” —
assim como suas varidveis presentes em seus escritos, tais como “experiéncia espiritual”,
“experiéncia interna”, “praxis espiritual”, etc. — a linguisticidade que ele compreende como o
proprio horizonte de conhecimento dos Vedas e dos Upanisads, cuja caracteristica central, no
entanto, seria a possibilidade de “aplicacdo plastica [de conceitos] evitando tanto a imprecisdo
[de sentido] quanto a imposi¢ao rigida de intelectualismos limitantes”. Ou seja, ao invés da
“linguagem comum do pensamento metafisico” se pautando pela aproximacdo “distanciada” e
condizente a um modo meramente abstrato de inteleccdo, a linguagem “revelada” daquelas
tradi¢cdes seria propiciadora “de imagens vivas e significantes enquanto o veiculo de uma
indicacdo intimamente fulgurante e sugestiva”, vertendo-se, por sua vez, em ‘“‘experiéncia
espiritual na propria substancia de nossa consciéncia” (AUROBINDO, 2005, p. 337-338)."*

Desse modo, Aurobindo assume o sentido de continuidade do Vedanta como uma
“reafirmag¢do do Veda ou Brahmavidya [lit. ‘conhecimento de brahman’], ndo por meio da
especulacdo metafisica ou razdo inferencial, sendo por experiéncia espiritual e inspiragdo
supraintelectual” (AUROBINDO, 2003, p. 339)."** Para o filosofo de Puducherry, esse
conhecimento védico fundante seria a epitome da realizagao espiritual definitiva: em suma, a
“harmonia do homem com seu ambiente” (AUROBINDO, 2003, p. 339). No entanto, a
despeito da tendéncia reificadora da mentalidade especulativa (“o metafisico ¢ tdo habil em
esquecer que esta lidando com os simbolos das coisas € ndo com as coisas em si”’), o ato de
realgar o sentido experiencial da praxis filos6fica ndo prescinde, mas tdo somente corrobora a
dimensdo essencialmente intelectiva referente a inquiricdo sobre principios ontoldgicos
fundamentais: “de fato, este ¢ meu unico objetivo ao empreender a explanagdo dos
Upanishads. As relagdes essenciais de Deus e do mundo, tao logo elas afetam nossa existéncia
aqui, esta ¢ minha preocupac¢do” (AUROBINDO, 2003, p. 339).'*

Tal unicidade ontologica e existencial sera investigada exaustivamente por Sri
Aurobindo na sua abordagem ao ISa Upanisad, buscando extrair a verdade viva do texto. Tal
inquiri¢do se fundamentara, de acordo com suas palavras, em um “Monismo sintético e
abrangente”, na qualidade de um termo provisorio (“by the necessity of the times™) a fim de
designar a validade simultdnea das categorias ontoldgicas do “Uno” e do “Multiplo”,

orientada pela propria pluralidade de imagéticas e ensinamentos dos Upanisads

133 /...] a plastic application which avoids both vagueness in the use and the rigid snare of a too limiting
intellectual concept [...] admitting significant and living images as the vehicle of a close, suggestive and
vivid indication [...] a spiritual experience in the very substance of our consciousness.

134 [...] the reaffirmation of Veda or Brahmavidya, not by metaphysical speculation or inferential reasoning, but
by spiritual experience and supra-intellectual inspiration.

135 In fact, this is my sole object in undertaking the explanation of the Upanishads. The essential relations of
God & the world, so far as they affect our existence here, this is my subject.
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(AUROBINDO, 2003, p. 329). Em termos de encaminhamento soteriologico, tera “como
objeto de agdo e conhecimento um [conceito] de imortalidade consistente com a Vida ¢ a
Existéncia neste mundo” (AUROBINDO, 2003, p. 23)."* Ademais, para o pensador indiano,
tal inquiricao coincidiria com o sentido paradigmatico e efetivo de verdade experiencial que a

tradi¢do do Vedanta poderia oferecer a (sua) contemporaneidade.

by

2.2 Os horizontes do “Uno” e do “Multiplo” a luz da categoria bhedabheda (‘diferenca e
nio-diferenca’)

Em momentos significativos de sua reflexdo ao ISa Upanisad, Sri Aurobindo se
referird ao que ele que considera, em termos sintéticos, como sendo o ensinamento essencial
ndo apenas desse texto em particular, mas dos Upanisads como uma categoria textual: em
poucas palavras, “o Uno que ¢ Miltiplo” (AUROBINDO, 2003, p. 368)."” Além disso, ainda
segundo ele, a preocupacdo ultima dos textos se desdobraria em dois aspectos igualmente
relevantes, a saber: (1) a identidade de Unidade e Multiplicidade; e (2) as relagdes entre o
“condicionado” e o “Incondicionado”, ou o “jogo” (/ild) de separagdo e participagdo entre o
Transcendente ¢ o Fenoménico (AUROBINDO, 2003)."* Ora, cabe lembrar um dos tragos
essenciais das escolas de matiz hermenéutico “bhedabheda” — saliente, como vimos, desde o
Brahmasitra — que € o de abranger e sistematizar tanto as postulacdes de “diferenca” (bheda)
quanto as de “nao-diferenca” (abheda) presentes nos textos upanisadicos, relativas a modos
de se conceber a dinamicidade entre o principio de absolutidade do Real (brahman), de um
lado, e as realidades constitutivas de ser senciente (jiva) e do mundo (jagat), de outro.

Todavia, Sri Aurobindo fez referéncias esporadicas ao Bhedabheda, e a maior parte
destas ocorreram durante conversacdes ou correspondéncias com discipulos. Uma dessas
ocasides, ndo obstante, pode ser elucidativa quanto a uma das hipoteses que orientam o nosso
presente trabalho, ou seja, a de que tal conceito possa se constituir como uma categoria
heuristica em torno da qual o Vedanta tem fomentado seu horizonte argumentativo, e
implicitamente adotada por Aurobindo como um principio metodoloégico constitutivo de sua
orientacdo filosofica fundamental (além de fazer, na seguinte passagem, a devida referéncia a

dimensao plural do Vedanta):

136 /...] [1t] upholds as the object of action and knowledge an immortality consistent with Life and Birth in this
world.

137 [...] the One who is Many.

138 Sri Aurobindo contrapde tais aspectos a no¢do popularizada, segundo ele, por alguns adeptos tardios da
escola Advaita de que o Unico objetivo dos textos upanisadicos seria a realizagdo de um “Brahman
incondicionado”.
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As pessoas costumam falar do Adwaita (Advaita) como se fosse idéntico a
um monismo Mayavada, assim como falam do Vedanta como se fosse
idéntico ao Adwaita apenas; este ndo ¢ o caso. Ha diversas formas de
filosofia Indiana que se baseiam na concep¢do de uma Realidade Una,
porém as mesmas admitem igualmente a realidade do mundo, a realidade do
Multiplo, a realidade das diferencas do Multiplo tanto quanto a mesmidade
do Uno (bhedabheda). Mas o Multiplo existe no Uno e pelo Uno, as
diferengas sdo variagdes na manifestagcdo daquilo que é fundamentalmente o
mesmo. (AUROBINDO, 2013, p. 392)."*°

De modo elusivo, Aurobindo também se refere a uma certa “harmonia que antigos
Vedantinos™ praticavam, em evidente contraste ndo somente com aqueles que “procrastinam
na ignorancia fenoménica”, mas também com os que ‘“buscam exclusivamente pelo
conhecimento incondicional” (AUROBINDO, 2003, p. 374)."*° Vimos no capitulo precedente
que numerosos estudiosos do Vedanta assinalam o Bhedabheda como uma das mais influentes
orientacdes dessa tradigio em um periodo anterior a Sankardcarya, sendo, muito
provavelmente, uma das perspectivas tedricas principais do Brahmasiitra. Os estudos de
Mysore Hiriyanna (1957) sao considerados, em grande medida, pioneiros na referéncia aquele
tido como sendo o primeiro grande sabio da teoria da “diferenga e ndo-diferenca” a surgir nos
séculos ap6s o mencionado texto vedantino: o adepto de nome Bhartrprapafica, cuja data
remontaria, em termos meramente conjeturais, ao século VI d.C.. Segundo Hiriyanna,
Bhartrprapaiica teria sido o autor de comentarios (bhdsya) referentes ndo somente ao texto
atribuido a Badarayana, mas também a textos upanisadicos centrais como o Brhadaranyaka
Upanisad e o ISa Upanisad. Infelizmente todos esses trabalhos se perderam, restando apenas
referéncias indiretas nos escritos de Sankaracarya e de outros adeptos da escola Advaita
(“Nao-Dualidade™).

Hiriyanna (1957) distingue alguns tragos teoréticos de Bhartrprapafica a partir dessas
referéncias indiretas; com efeito, sua influéncia seria em larga medida determinante sobre

alguns dos principais expoentes do Vedanta de orientacdo bheddabheda que surgiriam nos

139 As correspondéncias de Aurobindo com discipulos foram reunidas e publicadas pelo Sri Aurobindo Ashram
em varios volumes sob o titulo Letters on Yoga. O trecho citado se encontra em uma se¢do intitulada “Um
Advaita Realista”. No original: People are apt to speak of the Adwaita as if it were identical with Mayavada
monism, just as they speak of Vedanta as if it were identical with Adwaita only; that is not the case. There
are several forms of Indian philosophy which base themselves upon the One Reality, but they admit also the
reality of the world, the reality of the Many, the reality of the differences of the Many as well as the sameness
of the One (bhedabheda). But the Many exist in the One and by the One, the differences are variations in
manifestation of that which is fundamentally ever the same.

140 Vale reproduzir o trecho original na integra: /...] we have divided ourselves into the exclusive seekers after
the unconditioned knowledge & the exclusive lingerers in the phenomenal ignorance. We have made the life
divine well nigh impossible in the world, possible only in remote hermitage, desolate forest or lonely
mountain. We have not known the harmony which the early Vedantins practised.
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séculos seguintes (alguns deles ja previamente citados), como Nimbarka (séc. VIII) e
Yadavaprakasa (séc. XI),'""' ambos adeptos da variagdo denominada svabhavika bhedabheda
(“inerente diferenca e nao-diferenca”); e Bhaskara (séc. IX), proponente maximo da vertente
aupadhika bhedabheda (“‘condicionada diferenca e ndo-diferenca™).

Convém identificar, portanto, alguns desses tracos filos6ficos associados a figura de
Bhartrprapafica, ¢ que se tornaram, em linhas gerais, aspectos fundantes das principais
proposigdes ontoldgicas e epistemoldgicas das subsequentes escolas de orientagao
bhedabheda. Segue uma breve sistematizacao desses aspectos, embasada, principalmente, nos

estudos de Ramnarace (2015) e Nakamura (2004):

1) Brahman, enquanto essencialidade ontoldgica, se reflete nos modos “dual” e “ndo-
dual” (dvaitadvaitatmaka).

2) Sujeito (jiva) e mundo (jagat), enquanto emanacdes multiplas de brahman, sdo
similarmente dotados de um principio de unicidade ontoldgica e existencial que se reflete em
ambos aspectos, i.e., “diferenga” e “ndo-diferenca” (bhedabhedatmakam sarvam vastu).

3) Sob as perspectivas da “ndo-diferenca” e da “diferenca”, respectivamente, o
universo € real e eterno, mas mutavel e transitorio em sua dimensao “fenoménica”.

4) A dimensao autoritativa dos “textos revelados” (sruti) engloba enunciados de ambas
as categorias, “diferenca” (bheda) e “nao-diferenca” (abheda).

5) Percepgdo (pratyaksa), inferéncia (anumana) e conhecimento “revelado” em textos
(sruti) sao meios de conhecimento do Real igualmente validos (pramanasamuccaya).

6) Sob 0 mesmo Viés, a praxis soteriologica, objetivando a realizagdo Gltima (moksa),

requer tanto o conhecimento quanto a agao ritual (jianakarmasamuccaya).

141 Yadavaprakasa foi o mestre de Ramanuja (séc. XI), proponente maximo da escola Visistadvaita (“Nao-
dualidade qualificada”), geralmente considerada como a segunda mais importante escola do Vedanta, ap6s o
Advaita (“Nao-dualidade™). Todos os escritos de Yadavaprakasa se perderam. Conta-se que a relacdo deste
com seu discipulo era permeada por conflitos; segundo Nicholson (2010), a perspectiva “bhedabheda” do
mestre teria sido “um dos alvos centrais de oprobrio para Ramanuja e seus seguidores, indicando que a
afinidade de muitas de suas ideias levou Ramanuja a tentar se diferenciar do que era ainda claramente uma
influente tradigdo vedantina”. Como se ndo bastasse, o conflito ainda ganharia tons dramaticos: “A
vilificagdo de Yadavaprakasa se torna completa em algumas hagiografias tardias de Ramanuja. Elas
descrevem Yadavaprakasa tdo furioso pela impertinéncia de Ramanuja ao desafiar suas interpretagdes dos
Upanisads, que ele [teria] elaborado um plano para assassinar seu pupilo por afogamento no Ganges durante
uma peregrinacdo em Allahabad” (/Bhedabhedavada] is one of the central targets of opprobrium for
Ramanuja and his followers, suggesting that the very affinity of many of his ideas led Ramanuja to try to
differentiate himself from what was still clearly an influential Vedantic tradition. The vilification of
Yadavaprakdasa becomes complete in some later hagiograhies of Ramanuja. They depict Yadavaprakasa as
so angered by Ramanuja’s impertinence for challenging his interpretations of the Upanisads that he
arranges a plot to assassinate his pupil by drowning him in the Ganges during a pilgrimage to Allahabad)
(NICHOLSON, 2010, p. 34).
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7) O sujeito (jiva) € um ser de acdo (kartr), de experiéncia ou apreciacdo (bhoktr) e de
conhecimento (jatr).
8) As categorias de “diferenga” e “ndo-diferenca” coexistem, sem contradigdes, como

qualidades de um mesmo substrato ontologico.'*

Bhartrprapafica também reconhecia quatro categorias de relacionalidade ontoldgica
(brahman-parinama) sob as perspectivas da “diferenca” e da “nao-diferenga”, como atributos
que, além de se constituirem mutuamente, sdao igualmente coetaneos a “natureza”
(svabhavika) do Real; além das dinamicas de (1) “substrato” (karana) e “modo de expressao”
(karya) e do (2) “todo” (amsin) e das “partes” (amsa), ambas vistas no capitulo precedente,
sdo ainda referendadas as dinamicidades do (3) Real em si (avasthavat) e seus diferentes
“modos” (avasthd), bem como do (4) “universal” (samanya) e do “particular” (visesa)
(HIRITYANNA, 1957; NICHOLSON, 2010). Esta ultima remonta, muito provavelmente, a
correspondéncia upanisadica entre o “macro” e o “microcosmo”’, ou, mais significativamente,
entre realidades cosmogonicas (adhidaiva) e o corpo humano como uma totalidade cognitiva
(adhyatma), saliente nos primeiros Upanisads. Ademais, de acordo com Nicholson (2010), o
sabio vedantino em questdo se utilizava da imagética de um “turbulento oceano” e “das
ondas” para indicar que ambos os principios, bheda e abheda, “diferenca” e nao-diferenca”,
em seus diferentes modos de relacionalidade, como os quatro apontados, sdo “absolutamente
reais, ndo sendo apropriado subordinar um ao outro” (NICHOLSON, 2010, p. 29).

Talvez ninguém melhor do que Srinivasa, discipulo direto de Nimbarka, no seu
comentario ao Brahmasiitra, para explanar sobre o real sentido dessa simultidnea “distin¢do” e
“ineréncia” de brahman em termos da dinamicidade englobando ser senciente (jiva) € mundo
(jagat). O sitra em questdo diz: “se € objetado que, por conta de [brahman] se tornar um
sujeito da experiéncia, [haverd] ndo-distingdo [entre sujeito e os objetos da experiéncia, ou
entre brahman e jiva], replicamos: pode ser, como se fosse um mundo” (BS 2.1.13).'""
Baseado na explanacdo de Srinivasa, aos sabios do Brahmasiitra é posto o argumento de que
atribuir sentidos de manifestacdo e agenciamento a brahman dissolveria, num sentido 1égico,
a distingdo entre sujeito e objetos (ou entre causa e efeitos) no mundo; por outro lado, poderia
também consignar uma caracteristica limitadora a brahman como “aquele que experiencia”

(bhoktr), dissolvendo a diferenca fundamental entre a condi¢do condicionada e particular de

142 Tal trago parece remontar a um ensinamento presente no Brhadaranyaka Upanisad, quando diz que “ha duas
formas de brahman, o moldado ¢ o ndo-moldado, o mortal e o imortal, 0 que estd em repouso ¢ 0 que se
move, o que ¢ existente e o que estd além” (dve vava brahmano ripe mirtam caivamirtam ca martyam
camrtam ca sthitam ca yacca sacca tyacca) (BU 2.3.1.) (OLIVELLE, 1998, p. 64).

143 bhoktrapatteravibhagascet syallokavat (BS 2.1.13) (1936, p. 171).
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Jjiva e a infinitude autoevidente de brahman. O texto vedantino replica entdo que um “mundo”
(loka), em sua qualidade sensivelmente “fenomenologica” (lokavat), abarca, sem contradigao,
ambos os principios, “diferenca” e “nao-diferenca”. Ou seja, brahman é o fundamento de todo
o aparecer de sujeitos e objetos, assim como a condi¢do de sua experiencialidade liberta. O
adepto da escola de Nimbarka ainda recorre a classica metafora da “argila e dos potes feitos
de argila”: se ¢ impossivel conceber cada particularidade (“pote”) como independente, ou
possuindo uma existéncia a parte de sua “causa” e realidade subjacente (‘“‘argila”), deteria, no
entanto, sua unidade propria em termos de eficacia e sentido vital que nao diria respeito tao
somente ao substrato informe, isto €, a “argila” per se (ex. “pote de argila que carrega dgua”).
A relacionalidade existencial e eficiente, como /ocus que enseja a propria tessitura multipla do
mundo “tal como ¢” (lokavat), ndo seria, portanto, um mero epifendmeno, isto ¢, um efeito
acidental ou meramente acessorio de uma causa essencial, mas se constitui ipso facto como
paradigma de efic4cia transformativa, a luz, no entanto, de seu status de “ndo-diferenca” com
base em um principio unitdrio que transcende incorporando cada particularidade. Segue a

imbricada explanagdo de Srinivasa, em seu Vedanta-Kaustubha:

O autor [do Brahmasiitra] afirma a conclusao correta nas palavras “pode ser,
como se fosse um mundo” (lokavat). Ou seja, pode haver também a
distingdo entre aquele que experiencia ¢ o objeto experienciado, tal como
entre o sujeito da experiéncia e o ‘regente interno’ (antaryamin), “tal como o
mundo”. No mundo, embora potes, lougas e o restante, tendo um pedago de
argila como sua causa material [...] sejam todos ndo-diferentes de suas
causas respectivas, ha ainda a distingdo mutua entre estes efeitos
particulares. Exatamente da mesma maneira, pode haver uma distin¢ao
mutua entre aquele que experiencia e o objeto experienciado, embora ecles
sejam ndo-diferentes de brahman, tendo brahman como seu substrato
“material”. Similarmente, a despeito dessa ndo-distingao, pode ainda haver
uma distingdo entre o sujeito da experiéncia e o ‘regente interno’: assim
como potes, loucas e o restante, embora por natureza nado-diferentes da
argila, enquanto ndo possuindo existéncia e atividade a parte da sua causa,
sdo, contudo, por natureza, diferentes da mesma ao serem dotados de seus
atributos peculiares que a argila, em si, ndo dispde. Do mesmo modo, hda uma
relacdo natural de diferenca e ndo-diferenca entre Brahman e o self
individual. Ndo ha, de fato, nenhuma inconsisténcia aqui (SRTNIVASA,
1940, p. 286, grifo nosso).'*

E digno de nota que a explanacdo de Sankaracarya ao mesmo enunciado do
Brahmasiutra recorra similarmente a mesma dinamica entre “diferenca” e “nao-diferencga”
com o objetivo de indicar a ineréncia-e-distingao entre brahman ¢ mundo, o que corrobora a

observacdo ja realizada anteriormente, i.e., a de que as divergéncias argumentativas entre as

144 Com base na traduc@o em lingua inglesa por Roma Bose (1940).
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orientacdes hermenéuticas do Vedanta, mormente entre o Advaita e o Bhedabheda, podem ser
extremamente sutis (cf. nota 68). Assim, utilizando-se do simile do “oceano e das ondas”,

Sankara elucida que

enquanto agua do oceano, elas (ondas, espuma, etc.) sdo [como] o Uno, mas
como ondas, espuma, etc, elas sdo diferentes, e ndo ha contradicao aqui. De
tal modo que ¢ possivel ter diferengca e nao-diferenca nas coisas
simultaneamente, devido a nome ¢ a forma (i.e. a “multiplicidade aparente™).
Portanto, da perspectiva de Brahman, o sujeito da experiéncia ¢ o objeto
experienciado sdo nao-diferentes, mas enquanto sujeito da experiéncia e
objetos experienciados [per se], sdo diferentes; ndo ha contradi¢do nenhuma
nisto (SANKARACARYA, 1936, p. 172).'%

Portanto, em se tratando, fundamentalmente, de uma aplicagdo pedagogica (adesa)
que prima pela ampliagdo de esferas de sentido objetivando a visdo direta do Real, tal
dinamicidade de ineréncia e distingdo ¢ “assim tal como um mundo”; ou seja, implica
sugestivamente na possibilidade mesma de ressignificacdo da cotidianidade no cerne de cada
interacdo cognitiva e existencial, marcada pelo proprio “jogo” de diferenga e ndo-diferenga
entre o sujeito da experiéncia (bhoktr) e sua contraparte “realizada”, isto ¢, na qualidade de
brahman enquanto soberania interna e consciéncia desperta (antaryamin; jivatman). Na
concepcdo de Srinivasa, além disso, seria a autorrealizagdo que se exprime em conduta
daqueles que sempre consideram suas experiéncias de prazer e dor como dependentes de um
principio divino (SRINIVASA, 1940).

A concepcao de antaryamin (lit.“regente interno”) conduz a outro tdpico relevante
associado ao pensamento de Bhartrprapafica, a saber, a postulacio de um nexo hierarquico
entre oito diferentes emanacdes criativas de brahman, abrangendo, em termos de sua
unicidade ontologica, diferentes niveis ou gradacdes Onticas, da “ndo-diferenga” a
“diferenga”, ou, de acordo com nossa conceituacdao, do “Uno” ao “Multiplo”. A primeira
delas, e ja mencionada — antaryamin — refere-se a propria imanéncia ontoldgica de brahman,
como expressao de um principio de inteligéncia inerente aos seres ¢ ao mundo, ainda que,
simultaneamente, excedendo cada uma dessas emanagdes singulares. E proxima do conceito
de Isvara (“Supremo”), correlato, por sua vez, de I$a (“Soberano”). De modo sucinto, é
descrito no Brhadaranyaka Upanisad “como aquele que rege este mundo, o outro mundo, e

todos os seres a partir de seu interior”.'*

145 Com base na tradug@o em lingua inglesa por Swami Vireswarananda (1936).

146 tamantaryaminam ya imam ca lokam param ca lokam sarvani ca bhiitani yo'ntaro yamayatiti. (BU 3.7.1)
(OLIVELLE, 1998, p. 86).
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A segunda emanacdo de brahman ¢é descrita pelo termo saksin (“testemunha”),
significando a propria potencialidade e inaticidade divina do ser senciente (jiva) enquanto
sujeito de experiéncia e conhecimento. Segundo Agrawal (2013), também viria a ser
designada como “o principio consciente do corpo” (ksetrajiia).

O restante dos principios seriam concernentes, mais propriamente, a categoria de
mundo fenoménico (jagat):

Avyadkrta — a totalidade do universo em sua forma causal ou em poténcia;

Sitra — o fio cosmico que sustenta a integridade do mundo;

Virdj — o universo visivel;

Devata — deidades/faculdades sensoriais;

Jati — género;

Pinda — corpo.

Adicionalmente, esses seis ultimos “modos” de brahman podem ser catalogados em
“corporeo” (mirta) e “incorpéreo” (amiirta), isto €, na qualidade de termos paradigmaticos
das emanagdes polares de brahman (AGRAWAL, 2013; HIRIYANNA, 1957)."

Cabe ainda pontuar algumas consideragdes gerais sobre o Bheddabheda que abarcam
tanto a orientacdo svabhavika (“inerente”, “natural”), comumente atrelada a Nimbarka,
quanto aquela que ¢ designativa da escola fundada por Bhaskara, definida como aupddhika
(“condicionada”). Parece bem estabelecido, até o0 momento, que tal perspectiva do Vedanta, de
um modo geral e permeando todos seus matizes, rejeita pensar a categoria de “nao-diferenga”
(abheda) num sentido estritamente monista de identidade absoluta (t@datmya), indicando, ao
invés disso, o sentido mais preciso de “ndo-separacdo” entre as trés categorias ontologicas,
brahman, jiva e jagat. Assim, tal viés pressuporia, devidamente, a possibilidade de considerar
diferentes niveis de distingdo e coparticipagdo de categorias modais polares, tais como
mesmidade e diferen¢a, unidade e multiplicidade, infinito e finito, etc., ndo necessariamente
como categorizagdes propositivas sobre a realidade, mas como “modos de ser”, ou como
diferentes contextos e estratagemas de reflexdo soteriologica. Nas palavras de Srinivasachari

(1950):

Enquanto o monismo absoluto busca a unidade pela eliminagdo da diferenga
e o teismo estabelece a diferenca ao rejeitar a identidade e insistindo na
externalidade e no carater autoexistente do finito, a teoria do bhedabheda

147 Ha variagGes quanto a sistematizagdo do nexo hierarquico desses oito estados, atribuidas ao proprio
pensamento de Bhartrprapafica, segundo as referéncias contidas nos trabalhos de adeptos da escola de
Sankara, como Sure§vara ¢ Anandagiri: a mais evidente delas é a que a estabelece avyakrta ocupando o topo
desse nexo modal de brahman, como o seu estado de pura potencialidade (NAKAMURA, 2004).
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evita a unilateralidade de ambos, a0 mesmo tempo abrangendo-os como
aspectos. Unidade absoluta e diferenca absoluta sdo meras abstracdes sem
nenhum significado. No contetido do conhecimento verdadeiro, ambos sao
harmonizados em uma totalidade efetiva que tanto se “diferencia” quanto se
“integra”, ndo se constituindo [portanto] em uma mera unidade neutra.
(SRINIVASACHARI, 1959, p. 146).'*

Baseado na compreensdo do mesmo autor, essa dinamicidade “modal” poderia ser
definida enquanto a propria ludicidade potencializadora e agenciadora do Real, tal como o
“uno-no-multiplo e o multiplo-no-uno. O infinito se finitiza e subjaz a contingéncia das coisas
enquanto retendo suas possibilidades infinitas” (SRINIVASACHARI, 1959, p. 147)."* Esse
processo de finitizagdo ¢ o que parece ser indicado pelo atributo “aupadhika” da posig¢ao de
Bhaskara, palavra correlata de upadhi (“‘condi¢ao limitativa”, “peculiaridade”), sugerindo o
carater pontual do aparecer que se define como “um complexo de limita¢des logicas, morais e
estéticas” (SRINIVASACHARI, 1959, p. 71). Tal caracteristica ¢ melhor