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RESUMO

A tradicdo da Escola Vedanta, cuja a matriz filoséfica sdo os Upanisads, possui uma vertente
hermenéutica radicalmente fundada na no¢ao de nao-dualidade, essa vertente nao-dualista se
expressa por meio da Escola Advaita Vedanta. A tradicdo da Escola Advaita Vedanta possui
uma linhagem de sucessdo discipular (gurusisyaparampard) composta por grandes filosofos,
dos quais se destacam Sankaracarya e Sure$varacarya, seu discipulo dileto. Esses dois filosofos
se destacaram por suas realizagdes dentro da tradigdo Advaita Vedanta, principalmente no que
tange a producdo textual, tendo ambos produzido comentarios (bhasyas) sobre os Upanisads e
alguns trabalhos independentes (prakaranas). Nesse sentido, a tradigdo do Advaita Vedanta ¢,
de tempos em tempos, atualizada com novos trabalhos sobre a sua doutrina. Um dos principais
trabalhos j4 realizados sobre a doutrina do Advaita Vedanta ¢ a obra Vedantasara, composta
por Sadananda, um renomado vedantino do século XV. O Vedantasara é, fundamentalmente,
uma sintese da filosofia vedantina, principalmente no que se refere a sua vertente nao-dualista
(advaita). Sendo assim, aqui nesta tese, conheceremos a doutrina do Advaita Vedanta, i.e., a

sua esséncia, por meio de uma leitura hermenéutica da obra Vedantasara.

Palavras-chave: Vedanta. Advaita Vedanta. Vedantasara. Sadananda.



ABSTRACT

The tradition of the Vedanta School, whose philosophical matrix is the Upanisads, has a
hermeneutic strand radically founded on the notion of non-duality, this non-dualist strand is
expressed through the Advaita Vedanta School. The tradition of the Advaita Vedanta School
has a lineage of disciple succession (gurusisyaparampard) composed of great philosophers,
among which Sankaracarya and Sure$varacarya, his beloved disciple, excel. These two
philosophers stood out for their accomplishments within the Advaita Vedanta tradition,
especially with regard to textual production, having both produced commentaries (bhdsyas) on
the Upanisads and some independent works (prakaranas). In this sense, the Advaita Vedanta
tradition is, from time to time, updated with new works on its doctrine. One of the main works
ever done on the doctrine of Advaita Vedanta is the work Vedantasara, composed by
Sadananda, a renowned 15th-century vedantin. Vedantasara is fundamentally a synthesis of
vedantin philosophy, especially with regard to its non-dualistic (advaita) strand. Therefore, here
in this thesis, we will know the doctrine of Advaita Vedanta, i.e., its essence, through a

hermeneutic reading of the work Vedantasara.

Keywords: Vedanta. Advaita Vedanta. Vedantasara. Sadananda.
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NOTA SOBRE TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

A transliteracdo das palavras em sanscrito segue o padrao IAST (International Alphabet of

Sanskrit Transliteration). Guia de pronuncia da transliteragao™:

(1) Voguais, ditongos e semivogais

a som de ‘a’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo, soando como vogal aberta;
1som de ‘1’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo;

i 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’;

f som de ‘r’ (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do tempo;
r som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’;

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

(i1) Consoantes

kh som de ‘¢’ aspirado;

gh som de ‘g’ aspirado;

¢ 0

n som da nasal gutural. Geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’ (ver acima),

causando a nasaliza¢do da vogal ou ditongo precedente, como em ‘tanga’;
¢ som de ‘tch’ como em ‘fch€’ ou na pronuncia carioca de ‘tio’;

ch som de ‘tch’ aspirado;

jsomde ‘dj’ como em ‘Djalma’;

jh som de ‘dj’ aspirado;

i 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’,
‘7, 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 representacdo genérica do som de nasalizagdo da vogal precedente; nesse caso, pode ser

substitutiva do ‘n’, ‘id’, ‘n’, ‘n’ ou ‘m’;

* As silabas em sanscrito ndo possuem acentuagao forte.

* O som de letras ndo mencionadas acima se aproxima de sua prontincia em portugués.
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1 INTRODUCAO

Desde crianga, sempre tive um certo fascinio e aprego pelo tema “Religido”. Pelo
fato de possuir uma formacao catolica, eu sempre estive presente nos eventos religiosos
que aconteciam nas igrejas, principalmente no interior de Minas Gerais, onde o dogma
do catolicismo romano se mistura com as crengas regionais, que sdo bastante populares e
respeitadas, incluindo-se ai grande parte da religiosidade afro-indigena. Além disso, por
ter iniciado meus estudos em um colégio catolico, administrado por freiras, sempre tive
um certo estranhamento em relagdo ao dogma exclusivista e ao proselitismo por parte da
Igreja, que tentava, insistentemente, me convencer de que a Unica religido verdadeira era
o Cristianismo e que a Unica igreja cristd legitima era a Igreja Catdlica. Admito que meu
estranhamento era muito mais intuitivo do que conceitual mas, mesmo assim, segui a voz
da minha consciéncia e mantive a minha posicdo em relacdo ao Sagrado, rejeitando
qualquer pretenso monopo6lio em relacdo a ele.

Durante minha adolescéncia, ja tendo mais espaco e liberdade de a¢do, comecei a
buscar outras formas de expressdo religiosa, no intuito de extrapolar meus proprios
dominios cognitivos. Sendo assim, passei a ler muitos livros sobre filosofia e religido, de
todos os géneros, do teismo ao ateismo, seitas, sociedades secretas e afins. A partir dai,
comecei a me aproximar e participar de outras expressoes religiosas. Da mesma maneira
que nao aceitei o exclusivismo por parte da Igreja Catodlica, também nunca aceitei
nenhuma outra forma de exclusivismo, pois quanto mais eu estudava e pesquisava sobre
o fendmeno religioso mais eu tinha certeza de que o Sagrado ndo pertence a nenhuma
religido mas, pelo contrario, sdo as religides que pertencem ao Sagrado.

Ao longo da minha jornada, errante e incessante, em meio a uma pluralidade
religiosa, avido por conhecer outras formas de expressao do Sagrado, apaixonei-me pelas
filosofias e religiosidades orientais, principalmente por aquelas que sdo oriundas da india.
Nesse sentido, tive a oportunidade de conhecer um pouco do Tantra e do Yoga, praticando
diversos exercicios meditativos, tanto fisicos quanto psiquicos. Nesse sentido, interessei-
me, profundamente, pelos exercicios de respiragao (prandayama) e pelos estados alterados
da consciéncia que sao provocados por eles. No intuito de compreender melhor a tradigao
indiana, ingressei, por volta do ano 2000, em um curso de Introdugdo ao Sanscrito,
ministrado por Loka Sakst Dasa, no qual tive o prazer de ser alfabetizado nesse idioma
tao fascinante. A partir do estudo do sanscrito, comecei a vislumbrar a possibilidade de

travar um dialogo mais filoséfico com a India, que até entdo se encontrava restrito, em
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minha perspectiva, ao ambito religioso. Penso que, tratando-se de India, particularmente
no que diz respeito ao Vedanta, ndo ha religido sem filosofia e nem filosofia sem religido.

Minha obsessao pelo fenomeno religioso ou, melhor dizendo, a minha obsessao
pelo Sagrado, acabou me levando para a Faculdade de Filosofia. Embora sejam coisas
distintas, filosofia e religido sempre andaram juntas, mesmo que, em alguns momentos,
de forma antagdnica. Com efeito, toda religido tem sua propria base filosofica, apesar de
nem toda filosofia nutrir um apreco pela religido. Sendo assim, minha busca se estende
para a academia, precisamente, a partir do dia 28 de Agosto de 2008, quando ingressei no
Curso de Filosofia da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF).

Toda a minha trajetéria académica, desde a graduagdo até a pds-graduacgao, foi
realizada na UFJF, onde tive o prazer e o privilégio de conhecer grandes pesquisadores e
amigos. Todos os momentos vividos em minha vida académica, tanto os momentos de
descontragdo quanto os momentos de preocupagdo, foram essenciais para forjarem a
pessoa que sou hoje. Nesse sentido, sou eternamente grato por tudo o que vivi durante
esse tempo. Sendo assim, apresentarei agora, resumidamente, um pouco dessa trajetoria.
Em 14 de Novembro de 2012 conclui minha Graduacao em Filosofia, por meio da
Licenciatura e, em 18 de Setembro de 2013 me formei no Bacharelado da mesma
Graduagdo. Meu Trabalho de Conclusdao de Curso (TCC) no Bacharelado foi sobre o
“Fédon” de Platdo, com o titulo de “Transcendéncia Platonica: Alma e Morte segundo
o Fédon”. Esse TCC foi orientado pelo Prof. Ms. Mario José dos Santos. Em 2013
ingressei no Curso de Especializagao em Ciéncia da Religido e, em 13 de Dezembro do
mesmo ano, conclui esse Curso com a apresentacdo do TCC intitulado “A ndo existéncia
de Deus em ‘O Ser e o Nada’ e a responsabilidade existencial do ser humano”. Esse TCC
teve a orienta¢dao do Prof. Dr. Frederico Pires.

Em Margo de 2014 ingressei na Graduacao em Ciéncia da Religido, onde tive a
honra e o prazer de conhecer os professores Dr. Clodomir Andrade e o Dr. Dilip Loundo.
A partir desse contato, percebi a possibilidade de realizar pesquisas sobre filosofias
orientais, especialmente a indiana, fato esse que me era distante no meio académico. Esse
fato ampliou meus horizontes de interesse investigativo, trazendo a tona a minha antiga
paixdo pela India. Durante a minha Graduagio em Filosofia ndo tive a oportunidade de
estudar, de maneira plena, as filosofias que se encontram fora da matriz helenistica.
Felizmente, o saudoso Prof. Dr. Zwinglio Mota Dias, por meio da Disciplina “Estudo
Comparado das Religides”, que era parte da Grade Curricular do Curso de Filosofia, nos

apresentou diversas filosofias orientais em suas aulas.
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Em Novembro de 2014 ingressei em um Projeto de Iniciacao Cientifica intitulado
“Estudo e Traducdo dos Originais em Sanscrito dos Upanisads”, que foi orientado pelo
Prof. Dr. Dilip Loundo, e recebeu o apoio da FAPEMIG, sendo concluido em Janeiro de
2016. Nesse Projeto investiguei os Upanisads por meio de leituras e tradugdes do
sanscrito para o portugués. Paralelamente a esse Projeto, participei de estudos semanais
do idioma sanscrito, realizados pelo Nucleo de Estudos em Religides e Filosofias da India
(NERFT) da UFJF, que ¢ coordenado pelo Prof. Dr. Dilip Loundo.

Em Marco de 2016 ingressei no Mestrado em Ciéncia da Religido, na area de
“Tradi¢des Religiosas e Perspectivas de Didlogo”, sob a orientagao do Prof. Dr. Dilip
Loundo. Meu trabalho de pesquisa no Mestrado foi sobre a instrumentalizacdo da razao,
especialmente sobre a sua faculdade discriminativa (viveka), durante a realizagdo do
empreendimento soterioldgico da Escola Advaita Vedanta. Para isso, investiguei as obras
do seu maior expoente, i.e., Saﬁkardcdrya. Sendo assim, minha Dissertacao de Mestrado
foi intitulada como “Viveka: A razdo discriminativa e seu carater soteriologico segundo
a filosofia de Sankaracarya”, sendo concluida em Marco de 2018.

A partir dos estudos anteriores citados acima, decidi ingressar no Doutorado em
Ciéncia da Religido, em Margo de 2018, para realizar um estudo hermenéutico sobre a
obra Vedantasara, cujo autor ¢ Sadananda, um renomado vedantino do século XV,
vinculado a Escola Advaita Vedanta. Esse estudo culminou nesta tese que vos apresento
agora.

Digo com imensa alegria e satisfacdo que, meus estudos no Curso de Filosofia,
aliado aos conhecimentos que adquiri no Departamento de Ciéncia da Religido, cursando
a Especializa¢do, o Mestrado, o Doutorado e parte da Graduagdo, além dos estudos e
pesquisas realizados conjuntamente com o NERFI, me possibilitaram a realizagdo desta
tese. Sendo assim, esta tese, sobre a obra “Vedantasara”, encontra-se sobre a égide da
area de Tradicdes Religiosas e Perspectivas de Didlogo do Programa de Pos-graduacgdo
em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora (PPCIR/UFJF), onde se
encontra o NERFI. Foi justamente por meio dos estudos do sanscrito, patrocinado pelo
NERFI, que eu pude realizar este trabalho, que envolve diversas tradugdes deste idioma.

A obra Vedantasara é, basicamente, uma sintese introdutoria acerca da doutrina
da Escola Vedanta, que trata principalmente da sua vertente ndo-dualista, i.e., a Escola
Advaita Vedanta. Sendo assim, trata-se de uma obra especialmente voltada aos iniciados
(adhikarin) dessa escola. Nesse sentido, o Vedantasara ¢ um dos mais conhecidos

tratados (prakarana) sobre a filosofia dos Upanisads.
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O Vedantasara foi escrito por Sri Sadananda Yogindra Sarasvati, que viveu por
volta da metade do século XV (ca. 1450 E.C)'. Sadananda, como é mais conhecido, era
um renunciante (sanyasi) da Ordem Sarasvati, que ¢ uma das dez ordens vinculadas a
filosofia ndo dualista (advaita) de Sankaracarya. Essa Ordem é muito renomada, em vista
dos eminentes filosofos que lhe constituiram, e.g., Madhusiidana Sarasvati, que escreveu
0 Advaitasiddhi, e Brahmananda Sarasvati, que escreveu o Brahmanandiyam. Sadananda
foi discipulo de Advayananda Sarasvati, assim como do discipulo deste, Krsnananda
Sarasvati. O titulo Vedantasara significa, literalmente, “A esséncia do Vedanta”. Essa
expressao ¢ formada a partir da juncao da palavra “sara” (lit., “esséncia”) com a palavra
“vedanta” (lit., “fim dos Vedas”).

Em sua constituicdo original, a obra Vedantasara nao possui divisao de capitulos.
Entretanto, na versao que ¢ utilizada aqui nesta tese, traduzida do sanscrito para o inglés,
por Nikhilananda, ha uma divisao tematica, que nos auxilia na compreensao dos temas
que sdo abordados em cada verso da obra. Sendo assim, podemos considerar que o
Vedantasara ¢ dividido em 6 capitulos (arnkas), contendo no total 227 versos (slokas).
Cada capitulo se refere a um determinado aspecto da filosofia vedantina. Para melhor
compreendermos essa estrutura tematica que ¢ dividida em capitulos, vejamos o seguinte
esquema:

(1) O Primeiro Capitulo contém 31 versos, que sdo voltados especificamente para
os principios soteriologicos do Vedanta.

(i1) O Segundo Capitulo contém 90 versos, que explicam o que € a superimposicao
(adhyasa®), na qual algo insubstancial se superimpde sobre algo substancial.

(i) O Terceiro Capitulo contém 15 versos, e aborda o processo pelo qual acontece
a superimposicao, i.e., como a ignorancia (avidya) afeta a percep¢ao do
individuo (jiva) sobre a Realidade, fazendo-o acreditar que os fendomenos
efémeros e transitorios sdo substanciais.

(iv) O Quarto Capitulo contém 44 versos, que lidam com o processo de retra¢ao
(apavada) das superimposigoes, i.¢., trata dos meios para remover os erros que

falseiam a Realidade. Ao remover as superimposi¢des, o individuo (jiva)

! A maioria das referéncias, afirmam por volta do século XV. No entanto, algumas das referéncias
(ex: HALBFASS, 1992, p. 161) indicam século XVI. Essa datagdo, um pouco mais precisa, €
retirada de (DEUTSCH, 2004, p. 375).

2 Também conhecida por samaropa ou adhyaropa.
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retorna ao Si-mesmo (atman), recuperando assim o seu estado de satisfacao
plena (svasthya).
(V) O Quinto Capitulo contém 35 versos, que trata das etapas e dos instrumentos
necessarios para a realizacao do empreendimento soteriologico (sadhana),
1.e., aborda os elementos necessarios para a sua consecucao.

(vi) O Sexto Capitulo contém 12 versos, que tratam especificamente da libertagcdo
(moksa), destacando o estado do Ser-liberto (jivanmukta). Portanto, descreve
o estagio final da Realizagio (SADANANDA, 2016).

O principal objetivo desta tese, portanto, ¢ apresentar, por meio de uma leitura
hermenéutica, a obra Vedantasara, destacando, com isso, a doutrina € o encaminhamento
soteriologico da Escola Advaita Vedanta. Para alcangar esse objetivo, investigarei os
principais conceitos filoséficos dessa escola, tais como arman, Brahman, adhydsa,
avidya, viveka, moksa, etc. Sendo assim, este trabalho de pesquisa também visa destacar
o papel soterioldgico da razdo, contrastando assim com a razao meramente empirica e
especulativa, que ¢ a razdo caracteristica da ciéncia. Enquanto objetivos mais gerais,
pretendo despertar a reflexdo sobre alguns temas filosoficos que se encontram fora do
escopo helenistico, favorecendo assim o dialogo filos6fico entre Ocidente e Oriente.

Dentre as fontes bibliograficas investigativas desta pesquisa, destacam-se os seguintes
pesquisadores e suas obras, referentes ao tema em questdo: (i) Shivram Apte, com a obra
“The Student’s Sanskrit-English Dictionary”., (i1) Chandradhar Sharma, com a obra “4
critical survey of Indian philosophy., (iii) Dilip Loundo, com a obra “Razdo com Sabor
de Mel: ensaios de filosofia indiana’., (iv) Eliot Deutsch, com a obra “Advaita Vedanta:
a philosophical reconstruction”., (v) Gavin Flood, com a obra “Uma introdu¢do ao
hinduismo”., (vi) Klaus Klostermaier, com a obra “A survey of Hinduism”., (vii) Patrick
Olivelle, com a obra “The Early Upanisads”., (viii) ¢ Wilhelm Halbfass, com a obra
“Tradition and reflection: explorations in Indian thought”. Elegi esses oito autores por
considera-los como sendo os mais proéximos, em seus trabalhos, do tema aqui pesquisado.
No entanto, todos os trabalhos utilizados para a realizagdo desta tese, aqui citados ou nao,
foram fundamentais para a sua realizagao.

Por meio de minhas pesquisas bibliograficas, ndo encontrei nenhum outro trabalho
em lingua portuguesa, além deste, sobre a obra Vedantasara. O que encontrei, em lingua
latina, foram apenas alguns poucos trabalhos traduzidos para o espanhol, que geralmente
se encontram em sites de cunho confessional, sem muitos parametros técnicos para uma

pesquisa académica. Em lingua inglesa existem alguns trabalhos que nao nos cabe aqui



16

mencionar, pois isso poderia causar certa confusao bibliografica. Sendo assim, destaco,
aqui, apenas a traducdo mais consagrada da obra Vedantasara, feita por Nikhilanananda,
do sanscrito para o inglés, que é a versdo utilizada aqui nesta tese. E justamente com o
auxilio desta tradugdo em inglés que realizo a traducao dos versos originais, traduzindo-
os do sanscrito para o portugués.

Apresentar um trabalho sobre a obra Vedantasara, em portugués, ¢ uma maneira
de ampliar as pesquisas sobre a filosofia indiana e suas nuances. Infelizmente, dentro da
academia brasileira, ainda ha alguns tabus e querelas terminologicas, que tentam justificar
a exclusividade do termo “filosofia” para o contexto grego, excluindo-se assim quaisquer
outras formas de filosofia. Portanto, o acesso e a leitura em lingua portuguesa da obra
Vedantasara, mesmo que na forma de um estudo hermenéutico, tal como se encontra aqui
nesta tese, ¢ de extrema importancia para as pesquisas sobre filosofia indiana.

Penso que trabalhos de tradugdo do sanscrito para o portugués, mesmo que na
forma de uma leitura hermenéutica, como é o caso deste trabalho sobre o Vedantasara,
corresponde as exigéncias e expectativas dos diversos estudiosos e pesquisadores da area
de Filosofia e Ciéncia da Religido. Nesse sentido, esta tese ¢ uma pequena e modesta
contribuicdo para os estudos referentes a filosofia oriental, principalmente a filosofia
indiana, em particular, a filosofia da Escola Advaita Vedanta.

O estudo hermenéutico e a tradugdo da obra Vedantasara nao sera realizado
somente no sentido mais literal do termo, mas também no que tange ao seu sentido mais
filosofico, i.e., em relagcdo a proposta soteriologica que ¢ apresentada pela Escola Advaita
Vedanta. Embora o Conhecimento vedantino seja considerado eterno, a sua Revelacdo e
compreensdo se encontra contextualmente condicionada pelas circunstancias espago-
temporais. Sendo assim, faz-se necessario e emergente recorrer a um meio habil (upaya)
que corresponda as diversas exigéncias da contemporaneidade.

A leitura hermenéutica da obra Vedantasara, conforme aqui apresentada, levara
em considera¢do alguns principios da chamada “hermenéutica filoséfica”, proposta por
Hans-Georg Gadamer. A hermenéutica filosofica de Gadamer se adequa perfeitamente a
esta tese, ja que ela tem como principal objetivo preservar a identidade e autenticidade do
texto em questao, resguardando assim suas ideias e caracteristicas. Portanto, a aplicagao
metodolégica da hermenéutica filosofica de Gadamer tem como objetivo evitar a proje¢ao
de possiveis preconcepgdes e preconceitos sobre o texto. Nesse sentido, busco, em minha
leitura hermenéutica do Veddantasara, manter um olhar fenomenoldgico sobre as questdes

apresentadas pela doutrina da Escola Advaita Vedanta.
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Pelo fato da obra Vedantasara ser uma introdugao aos ensinamentos da Escola
Advaita Vedanta, ela também contempla os ensinamentos transmitidos pelos filosofos
dessa tradi¢do, como por exemplo, Gaudapada, Sar‘lkarﬁcﬁrya, Padmapada, Hastamalaka,
Sure$varacarya, etc., com um especial destaque para Sankaracarya e Sure§varacarya, seu
discipulo dileto. Sendo assim, o Vedantasara ¢ um tratado filos6fico que corrobora com
a tradicdo ortodoxa do Vedanta, i.e., submete-se e compromete-se com a Revelagdo
védica, criticando as teorias das escolas que sdo consideradas como heterodoxas, como o
materialismo (carvaka), o Budismo, etc., (NIKHILANANDA, 1931, pp. 11-111).

A Escola Advaita Vedanta fundamenta a sua doutrina em trés textualidades
principais, viz., Upanisads, Brahmasiitra ¢ Bhagavadgita, que s3o conhecidas, em seu
conjunto, como prasthanatraya ou triplice funda¢do do Vedanta. Sendo assim, uma das
principais caracteristicas do Vedantasara ¢ a sua capacidade de sintetizar de forma
sincrética as principais referéncias do Vedanta, mais especificamente no que se refere a
sua vertente ndo-dualista (advaita) (DEUTSCH, 2004, p. 375).

Devemos compreender que a doutrina da Escola Advaita Vedanta permanece
atual, a despeito das circunstancias espago-temporais. Portanto, a sua filosofia e o seu
método soteriologico preservam a sua eficacia até os dias de hoje, podendo ser aplicadas
plenamente. Nesse sentido, podemos citar dois grandes expoentes da Escola Advaita
Vedanta nos dias mais atuais, que representam o movimento comumente designado como
Neo-Vedanta, viz., SrT Ramakrsna (1836-1886) e Svami Vivekananda (1863-1902). Esses
dois filésofos sao conhecidos mundialmente, tendo alcangado grande destaque e renome
para a Escola Advaita Vedanta, mesmo fora da India. Discipulo e herdeiro de Ramakrsna,
Vivekananda se empenhou de forma grandiosa para a expansao e divulgacdo do Vedanta
no Ocidente, e de certa maneira, acabou promovendo o didlogo inter-religioso através da
sua significativa presenga no Parlamento Mundial de Religides, realizado em 1893 na
cidade de Chicago. Além desses dois expoentes vedantinos acima citados, também
devemos destacar, em tempos mais recentes, o excelente trabalho desenvolvido pelo
filosofo Satchidanandendra Saraswati (1880-1975), que segue a linhagem discipular de
Sankaracarya, sendo, portanto, um dos mais renomados Sankardcaryas® posteriores a ele.
Saraswati foi um proficuo vedantino, que muito contribuiu para a manuten¢ao e constante
revitalizagdo da Escola Advaita Vedanta. Embora existam, na atualidade, outros filésofos

vedantinos com merecido renome e respeito, elegi os trés acima por considera-los

3 Titulo atribuido aos continuadores da filosofia legada por Sankaracarya.
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emblematicos para a tradi¢io do Advaita Vedanta (TAPASYANANDA, 1990, p. XXIII-
XXIV).

Vejamos agora um pequeno resumo desta tese, onde apresentarei os temas que
serdo desenvolvidos em cada parte.

Na segunda parte (Vedas, Vedanta e Sadananda) abordaremos os Vedas, com
suas textualidades e niveis de compreensdo. Nesse sentido, abordaremos também o
Vedanta, que nada mais ¢ do que o segundo nivel de compreensdo dos Vedas, ou sua
dimensao ultima, onde se encontram os Upanisads. Portanto, na secdo 2.1 veremos o que
sao os Vedas e sua dimensao ultima, i.e., os Upanisads. Na secao 2.2 serao apresentadas
as Escolas védicas, incluindo-se ai a Escola Vedanta e, principalmente, a sua vertente
nao-dualista, i.e., a Escola Advaita Vedanta, tema desta tese. Na se¢@o 2.3 conheceremos
melhor sobre Saﬁkarﬁcérya e sua tradi¢do, i.e., a Escola Advaita Vedanta. E por fim, na
secdo 2.4 sera apresentada a obra Vedantasdara, assim como o seu autor, Sadananda.

Na terceira parte (Empreendimento Soteriolégico e seus Pré-requisitos)
conheceremos o empreendimento soteriologico ou sadhana do Advaita Vedanta e seus
pré-requisitos (catuhsadhana). Sendo assim, na se¢ao 3.1 abordaremos os karmas, i.e., as
acOes-rituais e sua renuncia, pois isso ¢ imprescindivel para se adentrar a sadhana. Na
secdo 3.2 conheceremos os quatro pré-requisitos de elegibilidade ou catuhsadhana,
obrigatérios para quem almeja trilhar a sd@dhana. Por fim, na seg¢do 3.3, iremos
compreender o porqué da figura do mestre (acarya) ser tao essencial para o sucesso do
empreendimento soteriologico.

Na quarta parte (A Ignorincia e as Dimensdes Fenoménicas do Atman)
abordaremos questdes relativas a ignorancia (avidya) e suas implicagdes, principalmente
no que tange as dimensdes fenoménicas do atman. Sendo assim, na se¢ao 4.1 veremos o
que ¢ adhyasa ou superimposicao e suas manifestagcdes no mundo fenoménico ou maya.
Na secdo 4.2 conheceremos os trés estados de consciéncia do atman ou avasthatraya, i.e.,
as suas dimensdes fenoménicas, e algumas reflexdes sobre elas. J4 na secdo 4.3
conheceremos as cinco camadas de identificacdo do atman ou paricakosas, refletindo
sobre cada uma delas e sobre as implicagdes que a identificagdo com elas pode causar. E
por fim, na se¢ao 4.4, conheceremos outras ontologias, i.e., outras perspectivas sobre o
Ser (atman) que divergem da perspectiva ontologica da Escola Advaita Vedanta.
Portanto, conheceremos algumas ontologias que sdo oriundas de outras escolas, tanto de
escolas que sao consideradas ortodoxas (astika) como de escolas que sdo consideradas

heterodoxas (nastika).
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Na quinta parte (Do Atman como Ego (aharikara) ao Atman como Brahman: A
Senda da Libertacio e a condicio do Ser liberto (jivanmukta)), que ¢ a ultima, iremos
adentrar nos meandros finais da s@dhana proposta pelo Advaita Vedanta. Partindo do
atman alienado da sua real natureza, i.e., do atrman enquanto ego (ahankara), até chegar
ao atman pleno em si mesmo, i.e., 0 atrman enquanto Brahman. Portanto, a ultima parte
apresentara o processo que ocorre no individuo (jiva) ao realizar a sadhana, até o
momento em que ele realiza a libertacdo (moksa), tornando-se um jivanmukta ou Ser-
liberto. Com efeito, a meta final, o telos de toda a sadhana, ¢ a libertagao da ignorancia
(avidya). Sendo assim, na se¢do 5.1 iremos abordar o método triplo e suas disciplinas,
viz., escuta (Sravana), reflexdo (manana) e reiteragdo meditativa da reflexdo
(nididhydsana). Na se¢do 5.2 conheceremos adhyaropa-apavada, que ¢ o método
eliminatorio dos Upanisads, i.e., que elimina os erros advindos da ignorancia. Na se¢ao
5.3 abordaremos as grandes sentencas upanisadicas ou mahavakyas, que sao sentencas
que sintetizam a unicidade ontologica entre arman e Brahman. E na se¢do 5.4, ultima
secdo desta tese, conheceremos o jivanmukta ou Ser-liberto, que € a personificacdo da
esséncia do Vedanta, pois vive liberto na unicidade de Brahman.

O Vedantasara ¢ uma obra que expressa de maneira sintética toda a doutrina da
Escola Vedanta, especialmente no que concerne a sua variante ndo-dualista, i.e., a Escola
Advaita Vedanta. Nesse sentido, os leitores que ainda ndo conhecem a filosofia vedantina
terdo a oportunidade de conhece-la, € os leitores que ja conhecem a filosofia vedantina
terdo a oportunidade de aprofundarem seus estudos. Com efeito, esta tese se dirige a todos
aqueles que buscam, avidamente, por uma maior compreensao acerca da doutrina da nao-
dualidade, conforme apresentada e propagada pela Escola Advaita Vedanta.

Acredito, portanto, que esta tese sobre a obra Vedantasara ira favorecer tanto as
pesquisas no campo da Filosofia quanto no campo da Ciéncia da Religido, pois ¢ uma
obra que resume a doutrina da Escola Advaita Vedanta, i.e., sua filosofia e seus principios
soteriologicos fundamentais. Certamente, mais estudos e pesquisas acerca da filosofia
indiana sdao fundamentais para a academia brasileira, pois visa a produgao de trabalhos
cientificos que servirdo de base para todos os pesquisadores do tema. Nesse sentido,
desejo, de todo o coragdo, que esta tese contribua para a expansao da filosofia indiana
dentro da academia brasileira.

Para concluir esta introducdo, venho notificar duas questdes importantes para a
leitura desta tese. (i) A primeira questdo se refere ao Glossario, que apresento no final

deste trabalho. O Glossario contém as palavras e expressoes sanscritas de maior destaque,
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1.e., aquelas que merecem um pouco mais da nossa atengao, para que assim possamos
compreender claramente a doutrina, os preceitos e o método da Escola Advaita Vedanta.
(i1) A segunda questdo se refere as tradugdes de originais em sanscritos para o portugueés.
Todas elas realizadas por mim, amparadas por tradugdes ja consagradas do sanscrito para
o inglés. (ii1)) As citagdes que foram extraidas de obras publicadas em inglés serdao
apresentadas em sua forma original, considerando-se o fato de que a fluéncia do inglés,
ao menos para a leitura técnica, ¢ um requisito basico, tanto para os discentes quanto para

os docentes do meio académico, ainda mais se tratando de um trabalho de p6s-graduacao.
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2 Vedas, Vedanta e Sadananda

Praticamente todas as grandes tradi¢des religiosas que conhecemos possuem 0s seus
textos sagrados, e esses textos geralmente se referem a uma determinada revelagdo, que
norteia o seu felos e constitui o corpus da sua doutrina. No caso da religido védica a
Revelagdo se encontra nos Vedas, que € uma coletanea constituida por quatro tradigcdes
textuais, que sao tanto escritas como orais: Rgveda, Samaveda, Yajurveda e Atharvaveda.
Essas quatro tradicdes textuais contém manuais ritualisticos e reflexdes filosoficas.
Possivelmente, os Vedas foram compilados entre os periodos de 1400 e 400 AEC. De
acordo com a tradicdo, eles ndo possuem autoria (apauruseya). No entanto, acredita-se
que foram compilados pelo sabio Vyasa, personalidade lendaria, que os organizou e os
dividiu de maneira sistematica, formando o que atualmente chamamos de “canone
védico”. Além de ndo-autorais, os Vedas também sdo atemporais, i.e., ndo competem nem
a um autor em particular nem a um tempo histérico em especifico, porque sao
conhecimentos universais que dizem respeito a unicidade subjacente a totalidade,
designado pelo conceito de Brahman. Portanto, os Vedas estdo sempre em aberto no devir
do tempo, enquanto espago de incorporagdo de novos elementos ou de restruturacio dos
elementos ja estabelecidos, tanto no espago quanto no tempo, no que tange a ritualistica

e as reflexdes filosoficas.

2.1 Vedas e Upanisads

Os Vedas sao assim designados por causa da palavra sanscrita veda, que literalmente
quer dizer “conhecimento”. Nesse caso, traduz-se como um conhecimento de carater oral,
o que justifica a sua designagio de sruti (lit., “aquilo que é ouvido™). Nesse sentido, Sruti
se refere as textualidades que revelam o Conhecimento védico, que ¢ atemporal e nao-
autoral (apauruseya), portanto, um Conhecimento que diz respeito a toda humanidade.
Sendo assim, ¢ um conhecimento universal que nao se restringe a uma subjetividade em
particular, mas que compete a todos os seres existentes e a toda existéncia, i.e., a condi¢ao
ultima para qualquer outro tipo de conhecer.

Os quatro Vedas apresentados acima também expressam as suas textualidades por
meio de outras categorias. Com efeito, para cada um dos quatro Vedas existem ao menos
um Brahmana ou Samhita, Upanisad ou Aranyaka. Sendo assim, podemos afirmar que

essas textualidades em seu conjunto sdo o que compde o corpus védico em sua totalidade.
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Compreenderemos melhor essa questdo visualizando o quadro abaixo, retirado do

estudioso do tema, Patrick Olivelle (1998, p. xxxi):

RGVEDA YAJURVEDA SAMAVEDA ATHARVAVEDA
Black (Krsna) White (Sukla)
Rgveda Samhita Taittirlya Samhitd ~ K#thaka Samhita ~ Vajasaneyi Samhita Samaveda Samhita Atharvaveda Samhita
(Saunaka)
Aitareya Brahmana TaittirTya Brahmana Satapatha Brahmana Talavakira (Taiminiys) Brihmana Gepalhh Brihmana
Kaugimkiléﬁﬁkhﬁyana . Chandogya Brihmana
Brahmana

Aitareya Aranyaka Taittiriya Aranyaka

S$unkhanaya Aranyaka
Aitareya Upanisad Taittiriya Upanisad Brhadiranyaka Upanisad ~ Chandogya Upanisad Mundaka Upanigad
Kausitaki Upanisad $vetasvatara Up. Katha Upanisad Téa Upanigad Jaiminiya-Upanisad-Brahmana Prasna Upanisad

Kena Upanisad Mandukya Upanisad

Grdfico 1: Corpus Védico®

O quadro acima sugere uma dupla divisdo dos Vedas, tanto em termos de sua
aplicabilidade quanto de sua teleologia. A primeira parte se encontra fundamentalmente
estruturada em torno da agdo ritual (karma), comportando os Brahmanas e Samhitas; e a
segunda parte se encontra fundamentalmente estruturada em torno do conhecimento
(jiiana), comportando os Upanisads ¢ Aranyakas. A primeira parte ¢ tradicionalmente
chamada de karmakanda e a segunda parte ¢ chamada de jiianakanda. Adentraremos
nesses dois niveis dos Vedas um pouco mais adiante, apresentando também, os seus pares
de textualidades correlacionadas. Agora, no entanto, passaremos a uma outra categoria
de textualidades igualmente importantes, € que possuem um carater secundario e auxiliar
no que tange aos Vedas enquanto Revelagdo. Essa categoria ¢ tradicionalmente conhecida
como smrti, 1.e., literalmente, “aquilo que ¢ lembrado”, — € a propria memoria da tradigao.
Conforme Klostermaier:

Smyti, literally, “that which has been remembered,” tradition,
constitutes the second highest religious authority. The term smyti is used
in either a narrower sense, comprising only the Dharmasastras, or in a
wider sense, including /tihdasa and Purana. The smyrtis in the narrow
sense are associated with specific family traditions within Vedic
religion. Their rules are therefore not always identical, and in case of
doubt each Brahmin was bound to follow his own smyti rather than any
other authority. The smytis as we have them today must have been
preceded by centuries of development: the many references to former

4Vide também (STAAL, 2009, p. 80-81).
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law givers and scholars establish again an unbroken succession of
dharma (KLOSTERMAIER, 2007, p. 50).

Portanto, as textualidades concernentes a categoria Smrti se referem a memoria da
tradi¢do na qual se inserem, i.e., sdo textos compilados ao longo do devir histdrico e que
competem as questdes humanas mais basicas e emergentes de um determinado grupo ou
contexto social e religioso. Sendo assim, sdo compilagdes acerca das técnicas, normas,
estorias e historia de determinada tradicdo, viz., Bhagavadgita, Ramayana, etc.
Klostermaier afirma que:

In between Sruti and smyti come the numerous siitras, with regard to
authority. They are short compendia summarizing the rules concerning
public sacrifices (Srautasiitras), domestic rites (Grhyasitras), and
general religious law (Dharmasiitras)—collectively called the
Kalpasitras. Since they do not usually contain new revelation, they are
not quoted in doctrinal arguments (KLOSTERMAIER, 2007, p. 50).

Nessa memoria (smrti) da tradigdo se incluem tanto Sastras como Siitras, e a diferenca
entre um e outro se encontra muito mais na forma do que no conteudo, i.e., enquanto o
Sastra possui uma abordagem um pouco mais ampla e detalhada sobre determinado tema
em questdo, o Sutra possui uma abordagem um pouco mais sintética e aforismatica sobre
o mesmo tema. Sendo assim, podemos pensar no Sastra como uma textualidade de caréter
mais técnico, que visa a aquisi¢do de determinado conhecimento, uma ciéncia. Ja ao
Sttra, compete rememorar tudo o que foi aprendido, gracas ao seu carater sintético e
mnemonico.

Todas essas categorias textuais apresentadas acima, i.e., Sruti e Smrti, atendem a
determinadas demandas, possuindo, portanto, os seus proprios objetivos e expedientes.
Podemos compreender melhor o papel de cada uma dessas textualidades ao analisarmos
os dois niveis de atuagdo e aplicabilidade dos Vedas: (i) um primeiro nivel, mais basico,
onde a religiosidade se restringe a agdo ritual como forma de realizag¢ao pessoal; (ii) e um
segundo nivel, mais complexo, onde a religiosidade se restringe ao conhecimento, ou
melhor, ao autoconhecimento (atmavidyd), ou, ao Conhecimento do Todo/Absoluto
(brahmavidya).” O primeiro nivel de compreensio dos Vedas encontra a sua expressio
em karmakanda (lit., “dimensdo da acdo”), onde o foco € a a¢do ritual; ja o segundo nivel

de compreensao dos Vedas encontra a sua expressao em jiaanakanda (lit., “dimensao do

5 Mais adiante, veremos que tanto o Conhecimento do atman (atmavidya) quanto o Conhecimento
de Brahman (brahmavidyd) convergem para a mesma unicidade ontologica. Portanto, em um
sentido absoluto, ndo ha diferenca entre ecles.
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conhecimento”), onde o foco ¢ o conhecimento soterioldogico. O primeiro nivel visa
estritamente a realizacdo do purusartha-dharma® e o segundo nivel visa estritamente a
realizacdo do purusartha-moksa (LOUNDO, 2012, p. 35-36).

Entdo, falaremos agora sobre karmakanda e suas textualidades relacionadas a agao
ritual, i.e., Brahmanas e Samhitas. Com efeito, podemos dizer que os Brahmanas tratam
especificamente da agao ritual interessada (karma), que visa a transmigracao (samsara)
para uma existéncia futura com melhores condi¢des, seja neste ou em outro mundo, viz.,
paraiso (svarga).” Portanto, os Brahmanas sdo manuais técnicos, constituidos por textos
que apresentam a descricao operacional da acdo ritual (karma) e do sacrificio (yajiia),
enquanto um dever religioso (dharma) que deve ser necessariamente cumprido. Ja os
Samhitas sdo coletaneas que contém mantras e preces a serem recitadas durante a
performance ritual. Nesse caso, essas duas categorias formam um par correlacionado, pois
0s mantras e preces contidos nos Samhitas sao explicados e esmiucados intelectivamente
pelos Brahmanas. Klostermaier afirma que

The Brahmanas, a voluminous collection of writings, deal mainly with
explanations of the sacrifice and contain early versions of many myths.
They are also considered part of $ruti, as are the Aranyakas, the forest-
treatises and the Upanisads. The two latter classes of writings are
sometimes intermingled and they contain similar materials. The
Upanisads are also called the Vedanta, the end of the Veda: they mark
the latest part of the Veda, and they are regarded as the end and aim of
the Veda (KLOSTERMAIER, 2007, p. 49).

Como podemos observar, o estudo dos Vedas ¢ deveras complexo, devido as diversas
textualidades envolvidas e a importancia concernente aos seus diversos detalhes textuais,
como a exatidao da prontncia de sons e silabas, assim como a sua exatidao interpretativa.
Sendo assim, faz-se necessaria a aplicacdo de outras ciéncias auxiliares para que eles
possam ser corretamente compreendidos, e.g., hermenéutica, fonética, gramatica, etc.

Nesse sentido, a correta realizagdo da acado ritual requer o apoio de seis ciéncias auxiliares

® A expressio sanscrita purusartha, de forma geral, designa qualquer objetivo ou meta humana,
mais especificamente, refere-se a um destes quatro objetivos principais da existéncia: artha
(realizagdo material), kama (satisfacdo sensual), dharma (cumprimento do dever) e moksa
(libertagao).

7“0 conceito de ‘paraiso’ (svarga) que impele os entes a realizagdo do ritual védico esta longe
da ideia crista de um lugar pré-existente ou de um objeto atual. Enquanto conceito-limite, a nogao
de svarga constitui o ponto de convergéncia linguistico de todos os desejos por uma condicao de
aperfeicoamento existencial numa condigdo de vida futura (renascimento), que possa engendrar
uma condigdo de fruigdo objetiva mais duradora, i.e., um incremento de ‘prazer’ (sukha) ¢ uma
atenuac¢ao de sofrimento (duhkha)” (LOUNDO, 2022, p. 180).
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tradicionalmente designadas como Vedangas: (i) Siksa, que visa a pronuncia precisa e
sem falhas; (ii) Kalpa, que discute detalhadamente os elementos do ritual; (iii) Vyakarana,
que ¢ o estudo gramatical, incluindo a linguistica e a filologia; (iv) Nirukta, que trata da
etimologia; (v) Chanda, que explica a métrica dos versos; (vi) e Jyotisa, que ensina a
ciéncia dos astros, astronomia e astrologia, sendo essa, a principal ferramenta para se
determinar o momento exato dos atos religiosos. Portanto, embora os Vedangas sejam
parte da categoria Smrti, eles sdo indispensaveis para a compreensio da categoria Sruti
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 47-48).

Explicitando melhor o que ja vimos acima, podemos dizer que a dimensao da acao
ritual (karmakanda) se dedica fundamentalmente ao cumprimento do dharma, i.e.,
resume-se ao cumprimento de normas e deveres rituais que propiciam o bem-estar e boas
condi¢gdes, materiais ou transcendentais, como por exemplo, riquezas ou paraisos
(svarga). Nesse caso, o cumprimento do dharma se da por meio de algumas agdes rituais
determinadas, karmas, onde se realiza o sacrificio ou yajiia. No entanto, ndo irei me
aprofundar muito no nivel ritualistico dos Vedas, pois o que nos compete neste trabalho
¢ o seu nivel soteriologico. Portanto, adentraremos agora com maiores detalhes em
Jjianakanda e suas textualidades, i.e., Upanisads e Aranyakas.

A dimensdo do conhecimento ou jhanakanda ¢ fundamentalmente um
aprofundamento filoséfico e soterioldgico da Revelacao védica, onde a razao passa a ser
a ferramenta fundamental para a libertacdo, i.e., ndo se busca mais a resolu¢ao do
sofrimento através da aquisicio de objetos,® sejam esses, materiais ou transcendentais,
mas se busca a resolug¢do do sofrimento através do conhecimento (j7iana). Conhecimento
esse que permite uma ressignificagdo radical da natureza dos objetos e da nossa relagdo
com eles, i.e., ndo ¢ necessario abandonar os objetos e nossa relacao com eles, mas sim,
abandonar as nossas fantasias € 0s nossos erros cognitivos em relagao aos objetos. Nesse
sentido, a dimensdo de jianakanda comporta duas categorias textuais que formam um
par organicamente correlacionado, Upanisads e Aranyakas. Os Upanisads contém
reflexdes aprofundadas ou explicitagdes dos elementos contidos nos Aranyakas, que no
geral, apesentam narrativas das experiencias misticas vividas nas florestas ou sacrificios

ascéticos (tfapasya) praticados pelos renunciantes (samnyasin). Sendo assim, ¢ como se

8 Objeto aqui ¢ entendido como tudo aquilo que é percebido e apreciado como fora da propria
subjetividade, i.e., a alteridade ou qualquer outro contetido, empirico ou meta-empirico, captado
pela consciéncia.
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os Upanisads fossem a compreensao soteriologica das experiéncias misticas contidas nos
Aranyakas.

Como os Aranyakas possuem um carater secundario em relagdo aos Upanisads, ater-
me-ei a esse ultimo, que € a principal base soterioldgica de todas as elucubragdes de
jianakanda. Sendo assim, podemos dizer que os Upanisads’ foram escritos, muito
provavelmente, durante o periodo de 1000 a 100 AEC, resultando em um total de
aproximadamente 108 composi¢des, sendo que 12, sdo consideradas como as mais
antigas. Nesse sentido, o Brhadaranyaka Upanisad € o Chandogya Upanisad foram os
primeiros, pois foram compostos entre os séculos VI e VII AEC. Logo em seguida, mas
no mesmo periodo, surgiram o Taittiriya, Aitareya ¢ Kausitaki Upanisads. Em sua
vinculacdo orgéanica com os Vedas, os Upanisads sdo textos que correspondem a sua
dimenséo Gltima, i.e., a sua dimenséo soterioldgica. E por isso que os Upanisads também
sao conhecidos pela palavra vedanta. Segundo Nakamura:

The word generally means “end” of the “Veda” as sacred canon, and
specifically indicates the Upanisads. The Upanisads constituting the
final portion of the Veda in the full sense, as Revealed Sacred Texts
($ruti), are called the end of the Veda (NAKAMURA, 1989, p. 90).

%“A presencga dos Upanisads no mundo ocidental possui uma longa historia. Historiadores tém
aventado a possibilidade de trocas intelectuais e filosoficas entre a India e a Grécia durante o
periodo aureo de pensadores como Socrates, Pitdgoras, Platdo, estoicos, céticos e outros. A
campanha de Alexandre, por outro lado, da testemunhos inegaveis de um dialogo permeado por
ideias vedantinas, como fica claro no capitulo ‘César e Alexandre’ da obra Vidas Pararelas de
Plutarco. Entretanto, os textos consolidados dos Upanisads s6 comecam a circular na Europa no
final do século XVII numa versio em persa feita na india em 1657 pelo filho do Imperador
mugulmano Shah Jehan, Dara Shikoh. Em 1775, o estudioso francés Antequil Duperron iniciou a
tradugao dos textos para o francés e para o latim. A traducdo latina foi, finalmente, publicada in
1801 contendo uma lista de 50 dos 108 Upanisads. A primeira tradugdo em inglés foi feita pelo
intelectual indiano Raja Ram Mohun Roy a que se seguiram outras tradu¢des nas principais
linguas européias como o francés, o alemdo e o italiano. Ainda no século XIX, as tradugdes do
fil6logo Max Muller e de Paul Deussen vieram a consolidar a presenca textual dos Upanisads na
Europa. O impacto intelectual fez-se sentir desde cedo, através do filosofo alemao Schopenhauer
que teve acesso a tradugao latina. Sua obra fundamental O Mundo como Vontade e Representagao
¢ altamente devedora de suas leituras dos Upanisads. Por outro lado, a popularidade adquirida
pelo pensador indiano Swami Vivekananda, divulgador da tradicdo do Vedanta e dos
ensinamentos do mestre espiritual Ramakrishna Paramahamsa, teve seu climax no Parlamento
das Religides realizado em Chicago em 1893. Dentre os intelectuais, escritores e artistas europeus
e norte-americanos do século XIX e comecos do século XX profundamente influenciados pelos
Upanisads, poderiamos citar Schelling, Spinoza, Thomas Carlyle, Victor Cousin, Samuel
Coleridge, Tolstoy, James Joyce, Herman Hesse, Ralph Emerson, Henry Thoreau e Walt
Whitman. No Brasil ha o caso sui generis, entre os filosofos, de Faria Brito cujas referéncias aos
Upanisads abundam na trilogia maxima A Finalidade do Mundo ¢ na obra Mundo Interior.
Poderiamos, ainda, mencionar a corrente literaria neo-modernista Festa e, em particular, um de
seus maiores egressos, a poeta Cecilia Meireles” (LOUNDO, 2017, p. 5).
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Portanto, os Upanisads ndo sao textualidades fora dos Vedas, mas sim o seu apice,
i.e., o ponto culminante da sua Revelagcdo. Nesse sentido, os Upanisads explicitam o
proprio sentido soteriologico dos Vedas, evitando assim qualquer apego ou reificagdo da
acao ritual, que em muitos casos, ¢ considerada erroneamente como sendo o proprio télos
dos Vedas. Dessa maneira, devemos sempre pensar nos Upanisads enquanto textualidades
da categoria Sruti, i.e., textualidades concernentes a Revelagao védica. Com efeito, os
Upanisads ndo representam uma categoria superior ou oposta aos Vedas, mas sim a sua
dimensao ultima, a sua conclusdo. Para compreendermos melhor essa questao, vejamos
agora uma citacao muito ilustrativa de Klostermaier, na qual ele diz que:

The most authoritative Vedantins quote from about fifteen Upanisads;
whereas popular modern editions contain 108 Upanisads. Besides these
at least one hundred more Upanisads have been composed in recent
centuries; even today certain sects and schools mold their teachings in
the form of an Upanisad to lend it greater authority with the orthodox.
Each one of the Upanisads belongs to one of the Vedic Samhitas; thus
there are Rgveda Upanisads, Samaveda Upanisads and so on. Among
the Samhitas again, different traditions are distinguished, pointing out
the fact that Vedic religion developed within, and was handed over by,
a number of families, each of which kept its own particular traditions
and rites within the general frame of Vedic religion. The Upanisads in
their imagery show quite clearly the specific family relationship. Thus
the Brhadaranyaka Upanisad, belonging to the white Yajurveda, begins
its cosmogonic and soteriological speculations with a metaphorical
explanation of the horse sacrifice, which is the specific symbol of the
white Yajurveda and treated prominently in the Satapatha Brahmana,
which belongs to the same school. The Upanisads contain a good deal
of “mystical” practice and theory, but they have also numerous
allusions to the rites and ceremonies of the Vedas (KLOSTERMAIER,
2007, p. 49).

Esta mais do que claro que os Upanisads ressignificam o papel da acao ritual
(karma), conduzindo-nos a outras esferas de compreensdo dos Vedas, onde a aquisicao
de objetos ou a satisfacdo dos desejos ndo sdo mais do que meras fantasias do ego
(ahankara), que nos prende ainda mais ao sofrimento e nos aliena ainda mais de nossa
real natureza, plena e feliz. Para compreendermos esse fato, bastariamos fazer uma analise
semantica da expressdo upanisad e imediatamente perceberiamos que se trata de uma
designacao que denota um carater estritamente pedagdgico, principalmente, no ambito da
soteriologia. Nesse sentido, Flood afirma que:

A palavra upanisad refere-se, muito provavelmente, a agdo do estudante
ou discipulo de se sentar aos pés do mestre para receber deste tltimo os
ensinamentos fundamentais (upa = “perto de”; nisad = “sentar”). Mais
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comumente, o termo upanisad refere-se ao sentido derivado de
“ensinamento esotérico”(FLOOD, 2014, p. 119).

O ensino upanisadico se da fundamentalmente por meio da palavra, que se expressa
pedagogicamente por meio da oralidade. Com efeito, os Upanisads enquanto fonte de
conhecimento sdo considerados como sabda-pramana, i.e., uma fonte de conhecimento
através da palavra, que transborda em uma relagdo proxima e intimista entre mestre
(dcaryal/guru) e discipulo (sisya). Tal relacdo de proximidade pedagogica se evidencia
pela propria tradicdo (sampradaya), assim como pela sucessdo discipular
(gurusisyaparampard)'®. Esse conhecimento upanisadico se configura como secreto
(rahasya), i.e., um tipo de conhecimento que ndo ¢ transmitido de forma indiscriminada
para qualquer pessoa. Sobre isso, Klostermaier afirma que:

The designation upanisad is usually explained as derived from upa
(close by), ni (down), and sad (sit), implying a form of teaching from
the teacher’s mouth to the pupil’s ear, a secret doctrine, or at least a
teaching that was not common knowledge of the people. No precise
information about their author’s identities can be given. The Upanisads
do mention a great number of names both in the texts and in the lists of
guru-parampara at the end of the texts, and we must assume that many
of those names do refer to actual historical personalities that might be
called Upanisadic philosophers (KLOSTERMAIER, 2007, p. 157).

Embora a linguagem upanisadica seja extremamente sofisticada e elaborada, ela
ndo pretende descrever a Realidade por meio da palavra (sabda), mas apontar para o que
¢ indescritivel e indizivel por meio dessa. Isso ¢ uma caracteristica fundamental dos
Upanisads enquanto exercicio filosofico, pois ndo se trata de uma filosofia descritiva, mas
antes, trata-se de uma filosofia de desconstru¢do das fantasias cognitivas do ego
(ahankara). Nesse aspecto, o principal objetivo dos Upanisads ¢ revelar a ndo-diferenca
ontologica entre o Eu (atman) e o Todo (Brahman). Conforme, Loundo:

O designio upanisadico define-se enquanto principio de unicidade
inefdvel, que transcende a linguagem, e que congrega, enquanto
precedéncia ontoldgica, o humano e o divino, o sujeito e objeto, o eu e
o mundo. A realizacdo fundamental da ndo-diferenca ontologica
(advaita) entre o conceito existencializado da subjetividade (atman) e
o conceito existencializado de objetividade (brahman) constitui o cerne

10«As the Upanisads themselves took great care to maintain the guru parampara, the succession
of authorized teachers of the vidya contained in them, so also the systematized aphoristic sutra
text and its meaning was preserved in a carefully guarded tradition whose beginning we are unable
to identify” (KLOSTERMAIER, 2007, p. 354).
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de todos os empreendimentos misticos da tradi¢do upanisadica
(LOUNDO, 2011, p. 111).

Nesse sentido, a aplicabilidade e a eficacia soteriologica dos Upanisads continua
sendo referéncia nos dias atuais, i.e., os Upanisads ndo se resumem a registros de uma
india idilica, mas eles fazem parte de uma tradicdo viva e atuante. Com efeito, eles sdo
muitas das vezes recitados em meio a outras escrituras, € sio memorizados e citados, tanto
por pessoas que se encontram em um contexto de encaminhamento soteriologico, quanto
por pessoas que vivem a religiosidade mais cotidiana, em que ndo ha necessariamente a
presenca de um mestre. Em muitos textos, as recitagdes sdo iniciadas pelo seguinte verso
(Sloka), que resume o ensino fundamental dos Upanisads: piarnamadah piurnamidam
purnat piurnamudacyat purnasya piurnamaddaya pirnamevavasisyate “A satisfacao € isso,
plenitude. A satisfagdo procede da plenitude. Obtendo a satisfagdo da plenitude, a propria
plenitude permanece no discipulo.” Percebemos nesse referido verso que a proposta dos
Upanisads ¢ estritamente soterioldgica, portanto, ocupa-se daquilo que ¢ invisivel
(adrsta), abstrato e sem forma (amiirta), i.e., ocupa-se com a investigacao ontoldgica,
remetendo-nos de forma direta aos nossos proprios reconditos, imergindo em nossa
subjetividade até o seu principio fundamental, atman (KLOSTERMAIER, 2007, p. 164).
Segundo, Loundo:

O primeiro momento da missdo soteriologica dos Upanisads ¢
caracterizado pelo diagnostico: o sofrimento humano tem por causa
ultima uma condi¢do conata de ignorancia, marcada por um erro
fundamental sobre a natureza do sujeito, a saber, o erro da objetificagdo
do sujeito. E o segundo momento ¢ caracterizado pela implementagdo
de uma terapia ou pedagogia de eliminagdo do erro. Trata-se de uma
dinamica de reinvestidura do sentido da palavra atman que transita, de
uma dimens3o plural inerente a objetividade mundana, para uma
dimensdo una, de carater transobjetivo e, portanto, metalinguistico.
Essa dindmica de re-investidura ou correcdo de sentido faz recurso
instrumental, enquanto fator de corre¢do, a nog¢do de Brahman,
principio constitutivo de toda a Realidade, i.e., substrato unitario,
transobjetivo, que subjaz e sustenta toda a pluralidade do multiplo. Dai
a declaragdo fundamental dos Upanisads de uma ndo-diferenca
ontoldgica entre atman, principio da subjetividade e da consciéncia, e
Brahman, principio unicista, ndo-dual, da Realidade (LOUNDO, 2022,
p- 213).

Agora que ja vimos as duas dimensdes de compreensao dos Vedas se desdobrando
em karmakanda e jianakanda, veremos a partir de entdo, a relagdo dialética entre essas

duas dimensodes. Sendo assim, de uma maneira bem simples, porém, bastante ilustrativa,
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podemos entender as dimensdes de karmakanda e jianakanda respectivamente como:
religido moral e religido mistica. No entanto, essas duas dimensdes devem ser entendidas
como sendo partes constituintes de um todo muito mais amplo, i.e., os Vedas.
Diferentemente da perspectiva diacronica do Cristianismo em relagdo ao Novo e ao
Antigo Testamento, a dimensao da agado ritual (karma) e a dimensao do conhecimento
(jAana) se vinculam de forma organica e sincronica, nao havendo, portanto, concorréncia
ou sobreposicdo entre elas, pois ambas, atendem a demandas legitimas da nossa
existéncia. Com efeito, a transi¢cao que se opera a partir de karmakanda (purusartha-
dharma) para jianakanda (purusartha-moksa) corresponde a uma ampliacdo de
perspectiva e ndo sua negacao, i.e., voltar-se para moksa (jiianakanda) ¢ uma postura de
profunda compreensdo do dharma (karmakanda) e ndo sua negagdo. Sendo assim, esses
dois niveis de compreensao dos Vedas devem ser entendidos como sequencialmente e
hierarquicamente relacionados, fundamentais e complementares entre si, pois eles
coexistem dialeticamente desde o inicio da tradi¢do védica. Segundo Klostermaier:

Quite early in the Veda the distinction was drawn between the karma-
kanda and the jiiana-kanda, the part dealing with “works” and the part
dealing with “knowledge,” different not only in their contents but also
in their ultimate aims. The aim of the karma-kanda is found within
triloka, the tripartite universe of heaven, earth, and netherworlds. It
promises bliss and wealth, and a sojourn in svarga, a heaven with
earthly pleasure, as the highest goal after death. Jiiana-kanda is neither
interested in things of this earth nor in heaven; it wants insight into, and
communion with, a reality that is non sensual and not transient:
brahman. It was meant for those who had given up all worldly
liabilities, with interests that went beyond wife and children, house and
property, business and entertainment (KLOSTERMAIER, 2007, p.
123).

Como ja dito anteriormente, hd uma relagdo organica e dialética de sequencialidade
entre essas duas dimensdes dos Vedas, pois ambas, fundamentam-se numa necessidade
epistemologica de compreensdo da existéncia. Em karmakanda, por exemplo, busca-se a
realizacdo existencial por meio da acdo ritual (karma), enquanto que em jiianakanda,
busca-se a realizacao existencial por meio do conhecimento (j7iana). A relagdo dialética
repousa no fato de que, em algum momento, o sujeito ficara esgotado e angustiado em
sua busca por satisfacao pessoal e realizacdo no ambito de karmakanda, e percebera que
a aquisicao de objetos, sejam esses empiricos ou meta-empiricos, nunca o realizara por
completo. Consequentemente, apoOs esse esgotamento existencial, o sujeito se apercebera

da sua condi¢do de ignorante e passara a desconfiar da existéncia de algo que seja mais
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substancial e duradouro do que os objetos que outrora desejava. Sendo assim, o sujeito,
possivelmente, buscard uma outra alternativa para findar a sua ignorancia e sofrimento, e
¢ justamente nesse momento que ele encontrar-se-a inclinado a dimensao de jianakanda.
Nesse sentido, quem se encontra no ambito de jianakanda, provavelmente, € alguém que
ja se frustrou com a busca desenfreada por desejos e expectativas vividas em karmakanda,
seja nesta vida ou em algum vida anterior, considerando-se o ciclo de transmigracao
existencial (samsara).

Em jrianakanda nao hé espago para desejos e interesses pessoais, pois o que prevalece
¢ o desapego (vairdgya) e a renuncia (tydaga), tanto do “meu” quanto do “Eu”. Embora ja
houvesse um certo tipo de rentincia em karmakanda, essa renuncia se restringia a uma
acao ritual meramente instrumental e egocentrada, onde se sacrificavam algumas posses
ou bens de valor, renunciando apenas a alguns objetos no ambito daquilo que chamamos
de “meu”. Essa rentincia interessada do agente na agao ritual denota um apego ao proprio
ego, pois ele visa transmigrar para uma outra vida, perpetuando assim, seus desejos e
interesses. Portanto, em karmakanda e jianakanda a existéncia € tratada respectivamente
sobre dois aspectos, o transmigratorio (samsara) e o soterioldgico (moksa). Nesse sentido,
Loundo afirma que:

Em suma, a andlise do ritual védico revela-nos que a doutrina da
transmigragdo (samsara) envolve, essencialmente, uma pedagogia
ético-epistemologica que se traduz num processo gradual de rentncia a
dimensdes errdneas do si-mesmo. Reside, aqui, o vinculo organico
entre os dois purusarthas constitutivos do que denominamos de
“perspectiva espiritual”, viz., dharma e moksa. Com efeito, a tarefa do
dharma de desconstrugdo do “meu” (mama), i.e., da falsa no¢ao de um
sujeito “proprietario”, € a porta de entrada para uma outra
desconstrugdo e rentincia, mais radical e definitiva: a desconstru¢do do
“eu” (aham), i.e., da falsa nogdo de um sujeito “agente [autarquico]”,
que ¢ a tarefa precipua de moksa. Em outras palavras, a tarefa do
dharma de ressignificagdo de kama e artha, que promove a
transmutacdo da alteridade privada em alteridade compartilhada, é a
porta de entrada para a tarefa de moksa de ressignificacao do dharma,
que promove a transmutagdo ultima da alteridade compartilhada em
alteridade constitutiva (LOUNDO, 2022, p. 189).

Podemos perceber que os dois niveis de compreensdo dos Vedas sdo legitimos em
suas atuagoes, pois ambos, t€ém por finalidade a resolugdo do problema existencial do

sofrimento (duhkha). Entretanto, enquanto em karmakanda a eliminagao do sofrimento
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se efetiva de maneira paliativa e provisoria!!, por meio do desfrute de benesses materiais
ou transcendentais; em jrianakanda a resolugdo do sofrimento € definitiva, pois se da por
meio do conhecimento (j7iana). Portanto, ¢ justamente da ignorancia (avidyd) e somente
dela que temos que nos libertar, pois € ela que nos aliena da nossa condi¢do originaria de
bem-aventurancga e plenitude, nos causando dor e sofrimento.

Veremos agora um pouco sobre as principais escolas filosoficas, i.e., aquelas que se
situam na dimensdo ultima dos Vedas (jiianakanda), conhecendo suas propostas, seus

principios, e o nivel de relagdo que cada uma delas possuem com os Vedas.

2.2 Escolas védicas e o Vedanta

Podemos dizer com toda a certeza que a tradi¢do indiana ¢ umas das mais ricas e
proficuas em termos de filosofia, seja no aspecto epistemoldgico, empirico ou metafisico.
Ha praticamente uma gama de vertentes filosoficas com desdobramentos até os dias
atuais, onde cada uma delas corresponde e responde a determinada demanda existencial,
de acordo com as suas proprias ocupagoes e preocupacoes. Isso € facil de ser evidenciado
ao analisarmos as dstika-darsanas’’, i.e., as seis Escolas Ortodoxas que configuram, de
maneira geral, toda a tradi¢do indiana. O que caracteriza o grau de ortodoxia de cada uma
delas ¢ a aceitacdo dos Vedas enquanto autoridade e, mais especificamente, a autoridade
dos Upanisads enquanto Revelagio Ultima. Nesse sentido, qualquer sistema filosofico
que rejeite a autoridade dos Vedas ¢ tido como heterodoxo (ndastika), exemplo disso € o
budismo e o jainismo, pois ndo se submetem a autoridade védica. Por possuirem algumas
afinidades doutrinarias, essas seis Escolas Ortodoxas costumam ser apresentadas em trés
pares correlacionados. Sendo assim, em ordem crescente de proximidade com os
Upanisads, temos: (i) Nyaya (logica) e Vaisesika (filosofia atomista e pluralista); (ii)
Samkhya (filosofia enumerativa e dualista) e Yoga (filosofia ascética e dualista); (iii)
Mimamsa (exegese/hermenéutica) e Vedanta (filosofia de orientacdo predominantemente
nao-dualista). Embora o Vedanta faca par com Mimamsa ele também recebe de alguma
forma a influéncia de outras darsanas em sua constituicdo. Com efeito, podemos

evidenciar elementos do Nyaya na estruturacdo de sua logica e elementos do Yoga na

'E paliativa e provisoria ndo por seu proprio interesse mas porque se funda em uma compreensdo
mais imediata da realidade.

12 Dar$ana é uma palavra em sinscrito que significa visdo, neste caso, uma visdo ou perspectiva
filosofica.
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orientagdo do seu ascetismo, € assim por diante. Vejamos agora, um pouco sobre cada
uma dessas escolas separadamente.

A Escola Nyaya ¢ uma das escolas filosoficas mais influentes da tradi¢do indiana,
tanto por sua sistematizacao logica da realidade quanto por seu carater analitico. A sua
filosofia se fundamenta no Nyaya Sitras, que sao uma coletanea de textos referentes a
logica e ao uso instrumental da razdo. A autoria dessa coletanea ¢ atribuida a Aksapada
Gautama, e se estima que foi composta entre os séculos VI A.E.C e II E.C. Basicamente,
a primeira dimensao do Nydaya Siitras se ocupa com as regras do bem-pensar através da
logica, e a sua segunda dimensao, ocupa-se com o Conhecimento do atman (atmavidya),
assim como as outras darsanas. Nesse sentido, a filosofia do Nyaya se desenvolveu
através dos seus estudos da l6gica, voltando-se para a metodologia e a epistemologia. A
propria etimologia da palavra nyaya denota o seu carater 16gico, pois em sanscrito
“nyaya” significa principio ou lei. Enquanto escola filosofica, o Nyaya se consolidou ao
longo dos primeiros séculos da E.C, em grande parte, devido aos seus embates travados
com o Samkhya. Os seus adeptos sdo chamados tradicionalmente de naiyayikas. Para
eles, todo o sofrimento humano advém de uma falta de compreensao sobre a natureza da
realidade. Sendo assim, somente o conhecimento correto € bem fundamentado em bases
logicas e epistemolodgicas poderia nos conduzir a libertagdo (moksa) (ZIMMER, 2015, p.
434).

A metafisica do Nyaya reconhece dezesseis padarthas ou categorias, dez a mais do
que a Escola Vaisesika. Os dezesseis padarthas sao: pramana (meios de conhecimento),
prameya (objetos de conhecimento), samsaya (davida), prayojana (objetivo), drstanta
(exemplo), siddhanta (axioma), avayava (partes do silogismo), tarka (raciocinio
hipotético), nirnaya (conclusao), vada (discussdo), jalpa (disputa), vitanda (objecao),
hetvabhdsa (falacia), chala (semelhanca/aparéncia), jati (refuta¢do) e nigrahasthana
(impossibilidade 16gica).

O principio (siddhanta) metafisico do Nyaya se fundamenta na discriminagdo
(viveka) dos elementos que compdem a realidade empirica em sua pluralidade, onde todos
os elementos sao reais. Sendo assim, resta-nos apenas a discriminagao racional entre eles,
1.e., discriminar um elemento do outro identificando as suas particularidades empiricas.
Sendo assim, pelo fato de todos os elementos discriminados serem reais, nenhum deles
deixa de existir ap6s o ato de discriminag¢dao (FLOOD, 2014, p. 296-297).

A Escola Vaisesika, par da Escola Nyaya, foi fundada por Kanada Kasyapa por

volta do século IT AEC. Kasyapa ¢ o autor do Vaisesika Siitra, texto fundante dessa escola.
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“Supde-se que o lendario fundador do Vaisesika, Kanada (também conhecido como
Kanabhaksa e Kanabhuj, sendo que os trés nomes significam ‘comedor de &tomos’), tenha
nascido entre os anos 200 e 400 de nossa era” (ZIMMER, 2015, p. 433). Sua filosofia
possui uma natureza mais técnica em relacdo as outras escolas ortodoxas, dando
prioridade a logica e a linguistica. Logo, tudo o que os seres humanos percebem e
experienciam se origina dos atomos, de acordo com a interagdo entre as substancias e
seus arranjos espaciais. Portanto, o Vaisesika propde uma filosofia fundamentalmente
atomista, onde toda a percepcdo e experiéncia que os seres humanos desfrutam se
originam exclusivamente dos atomos que compdem a realidade empirica. Dessa maneira,
a libertacdo (moksa) s6 pode ser alcangada por meio da completa compreensao do mundo
fenoménico. Embora as escolas Vai$esika e Nyaya ndo se originem diretamente dos
Vedas, ambas se comprometem com a sua defesa, pois reconhecem os Vedas como um
meio legitimo de conhecimento (pramana) (ZIMMER, 2015, p. 433-435).

Portanto, o Vaisesika se apresenta como uma filosofia atomista e natural, onde tudo
que experienciamos se deriva de seis categorias (padarthas): dravya (substancia), guna
(qualidade da substancia), karma (agdo), samanya (associagao entre as substancias),
visesa (particularidade de cada substancia), samavaya (ineréncia de todas as substancias).
A escola Vaisesika considera, pois, que tanto o conhecimento como a libertagdo sdo
alcangéveis pela completa compreensao do mundo da experiéncia (ZIMMER, 2015, p.
433).

Assim como o Nyaya, o Vaisesika postula a realidade do multiplo, onde os elementos
constitutivos da realidade ndo decorrem de uma fonte tinica. Sendo assim, cada fendmeno
¢ distinto e separado (FLOOD, 2014, p. 296-297).

A Escola Samkhya, que forma par com a Escola Yoga, ¢ muito presente na tradi¢ao
filosofica indiana, sendo considerada a filosofia sistematica mais antiga do hinduismo,
com uma metafisica estritamente dualista. Sua fundacdo ¢ creditada ao sabio Kapila, que
provavelmente viveu no 1° milénio AEC. No entanto, desconhece-se o século exato de
sua existéncia. Zimmer afirma que:

Seu nome, Kapila, que significa ‘o Vermelho’, é um epiteto do sol, bem
como de Visnu. A julgar por sua influéncia no periodo de Mahavira e
Buddha, deve ter vivido antes do século 6° da era pré-cristd, mas os
textos classicos do sistema filosofico, cuja fundagdo lhe € atribuida,
pertencem a uma data muito posterior” (ZIMMER, 2015, p. 209).
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Sua filosofia € baseada na enumeracao sistematica e no exame racional, e, por isso, €
descrita como enumerativa e racionalista. A propria palavra samkhya ¢ um adjetivo em
sanscrito, que designa algo numérico ou racional. O Samkhya veio a se constituir, entdo,
como uma filosofia sistematica, somente um longo tempo apds as especulacdes
filosoficas do Proto-Samkhya, através do texto Samkhya-Karika — literalmente, “Versos
sobre 0 Samkhya”. Esse texto foi composto por I$varakrsna (350-450 EC), e nele ¢
apresentado o dualismo radical postulado pela Escola Samkhya. Sendo assim, esse ¢ o
texto que fundamenta toda a sua metafisica dualista. O sistema Samkhya enumera vinte
e cinco tattvas (“principios”) e o principal objetivo da sua filosofia ¢ alcangar o principio
de todos os tattvas, i.e., purusa, a consciéncia pura. Portanto, toda filosofia do Samkhya
se fundamenta numa perspectiva dualista da realidade, formada pela unido de purusa e
prakrti, respectivamente, consciéncia e matéria (ZIMMER, 2015, p. 208-209). Flood
afirma que:

A prakrti, conceito mais abrangente do que a categoria ocidental de
“matéria”, e que inclui a nog¢ao ocidental de “mente”, evolui ou se
transforma a partir de um estado ndo manifestado, numa série de
estagios ou niveis que correspondem a outras tantas categorias. Essas
categorias ou fattvas (literalmente, “isso[i]dade”) constituem, em sua
totalidade, o universo da experiéncia. Essa evolu¢do ou emanacao
(parinama) é regulada, ou mantida numa condig¢do de equilibrio, por
trés qualidades (guna), a saber, a luminosidade (saftva), a paixdo ou
energia (rajas) e a escuriddo ou inércia (tamas) (FLOOD, 2014, p. 299).

Como expresso na citagdo acima, podemos ver que a Escola Samkhya também ¢
bastante conhecida por causa da sua teoria sobre as gunas (lit., “qualidades”™). Essa
teoria afirma que todos os elementos que compdem a realidade fenoménica sao
constituidos por trés qualidades bésicas, que se combinam em variadas proporgoes.
Sao elas: sattva, rajas e tamas, i.e., equilibrio, movimento e inércia. Portanto, todos
os seres e fendmenos que compde a realidade sdo formados fundamentalmente por
essas trés gunas, cada qual com a sua combinagao especifica. Sobre as gunas, Flood
afirma que:

Essas qualidades sdo de extrema importancia para o pensamento hindu;
nelas se fundam, subsequentemente, uma pluralidade de correlagoes e
classificagdes. Por exemplo, as trés classes sociais superiores estao
associadas as gunas; da mesma forma, a categorizagdo dos alimentos
em ‘vicoso’ (sattva), ‘picante’ (rajas) e ‘macilento’ (tamas) pressupde
essa mesma associagdo. Ainda que o self pareca enredado na matéria e
pareca transmigrar num corpo sutil, quem efetivamente o faz é o self
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empirico submetido que esta a jurisdi¢do das gunas” (FLOOD, 2014, p.
300).

Portanto, ¢ a forma de interagcdo entre essas trés qualidades que define a natureza
de algo ou o carater de alguém. Essa teoria das gunas também foi amplamente discutida
e desenvolvida por varias outras escolas filosoficas da tradigdo indiana, e.g., Budismo,
Yoga, Vedanta, etc.

De tudo isso, podemos perceber que a metafisica do Samkhya ¢ fundamentalmente
enumerativa, postulando um dualismo radical entre purusa (consciéncia) e prakrti
(matéria), — ambos substanciais e ontologicamente distintos (FLOOD, 2014, p. 296-297).

A Escola do Yoga ¢ representada pela proeminente figura de Patafijali (século II
AEC). Foi ele quem compds os Yoga Siitras, i.e., o texto chave para a compreensao da
filosofia do Yoga, aproximadamente entre 100 AEC e 500 EC. Zimmer afirma que:

Temos poucas informagdes sobre Patafijali, € o pouco que sabemos ¢
lendario e esta cheio de contradi¢des. Por exemplo, alguns o identificam
com o gramatico de mesmo nome, autor do ‘Grande Comentario’
(Mahabhasya) a “Glosa Critica” (Varttika) de Katyayana sobre a
Gramatica sanscrita de Panini; outros afirmam tratar-se de duas pessoas
diferentes. Além disso, € tido como uma encarnagdo do deus serpente
Sesa, que contorna e sustenta o Universo sob a forma de Oceano
cosmico. Os eruditos ocidentais o situam no século 2° a.C; mas o
sistema cuja fundagdo lhe ¢ atribuida certamente ja existia nos séculos
anteriores (ZIMMER, 2015, p. 210).

Patafijali praticamente adotou todo o esquema metafisico de I$varakrsna, porém, com
algumas ressalvas, pois enquanto o Samkhya se afirma como um sistema estritamente
ndo-teista, o Yoga, ainda que de forma meramente paradigmatica, aceita a existéncia de
uma divindade (I$vara). Por adotar a metafisica do sistema Samkhya, o Yoga também
incorpora os seus dois conceitos principais, i.e., purusa € prakrti. No entanto, diferente
do Samkhya, o Yoga possui suas proprias opinides acerca da relacdo entre purusa e
prakrti. Nao obstante, o Yoga assim como o Samkhya consideram que o estado de jiva
(lit., “ser vivente™) € uma conjungdo entre purusa e prakrti, i.e., entre a consciéncia e a
matéria, marcada pela confusao entre ambas. O Yoga também adota a teoria das gunas
da Escola Samkhya, mesclando-a com os seus preceitos relativos a yama e niyama
(ZIMMER, 2015, p. 210-212). Zimmer afirma que:

Yama pode ser considerada como um conjunto de disciplinas que visam
o refreamento, e.g., ndo mentir, ndo roubar, ndo cometer violéncia, etc;
enquanto que niyama pode ser considerada como algumas observancias
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fundamentais — contentamento, esfor¢o, estudo, etc. (Cf. ZIMMER,
2015, p. 305).

Essas disciplinas visam o aprimoramento fisico, mental e espiritual do yogin,'?
favorecendo a sua libertagcdo (moksa) por meio do conhecimento (j7igna). Portanto, o
Yoga, assim como o Samkhya, considera o conhecimento como um meio suficiente para
se alcancar a libertagdo, embora o Yoga também considere necessario o emprego de
exercicios fisicos e psiquicos, assim como praticas ascéticas. Sua metafisica ¢ a mesma
proposta pelo Samkhya, i.e., fundamentalmente enumerativa e dualista, tendo purusa
(consciéncia) e prakrti (matéria) como ontologicamente distintos (FLOOD, 2014, p. 296-
297).

Passaremos agora ao terceiro e ultimo par de escolas ortodoxas da tradigao védica,
que compreende as escolas Mimamsa e Vedanta, ambas consideradas smarta, i.e., aquilo
que ¢ baseado estritamente na tradi¢ao védica.

A Escola Mimamsa foi fundada por Jaimini (ca. séc. IV AEC), e segundo a tradi¢ao
dessa escola, ele era discipulo direto de Vyasa, figura lendaria da sabedoria védica.
Jaimini também teria tido Badarayana como seu mestre, sendo que esse foi o fundador da
Escola Vedanta. Enquanto Jaimini enfatiza o cumprimento (dharma)'* dos rituais védicos
(karma), Badarayana enfatiza o conhecimento védico (jiana). Contudo, eles se
encontram organicamente vinculados de forma vertical, assim como as duas dimensoes
dos Vedas, i.e., karmakanda (agao ritual) e jiaanakanda (conhecimento). Com efeito, o
Mimamsa e o Vedanta se fundamentam umbilicalmente na propria tradicdo védica e se
desenvolvem sob a sua égide, pois consideram os Vedas como a unica fonte legitima de
autoridade sobre o dharma e moksa (FLOOD, 2014, p. 301-305). Flood afirma que:

Embora a fonte ultima do dharma sejam os Vedas, outros textos de
carater oral, exclusivamente devotados ao ritual e a lei, foram
elaborados entre os séculos VIII e IV AEC pelas escolas védicas

13 Adepto ou praticante da filosofia do Yoga.

4“0 filésofo Jaimini, da escola Mimamsa, define dharma como aquilo que possui as
caracteristicas de uma injungao (vidhi). Isso significa que o dharma € um comando, expresso nos
Vedas, de realizagdo de uma acdo ritual, da qual ndo se deriva, de imediato, nenhum outro
beneficio sendo o fato de que sua nao realiza¢do configuraria ‘aquilo que ndo é o dharma’, isto €,
algo passivel de retribui¢@o negativa ou ‘pecado’ (papa). A realizacdo dos rituais, em especial os
rituais solenes, tem em vista sua propria realizagdo, ainda que gere, para os individuos que os
patrocinam, o beneficio de obtencao do paraiso. Além disso, um bramane pode realizar rituais
suplementares com o objetivo de obter riqueza e felicidade nesta e noutras vidas. Estes rituais,
entretanto, ndo sdo obrigatdrios. O dharma € definido como uma obrigacdo védica de carater
eterno que se expressa na forma de agdes especificas: o dharma transcendente manifesta-se, no
contexto humano, na forma de uma agao ritual enquanto a¢ao promotora do bem” (FLOOD, 2014,

p. 81).
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(sakha). Esses textos, os Kalpa Siitras, sdo parte constitutiva de um
corpus de conhecimento — as ciéncias auxiliares — conhecido como “os
membros dos Vedas” (vedanga) (FLOOD, 2014, p. 81).

Os “membros dos Vedas” citados acima (vedarngas) constituem um total de seis, e
ja foram apresentados nas se¢des anteriores. Portanto, a Escola Mimamsa nao ¢ voltada
para a libertagao (moksa), pois se compromete com a primeira dimensao dos Vedas, que
¢ ligada fundamentalmente a a¢do ritual (karma/dharma), i.e., karmakanda. Ainda assim,
0 Mimamsa acabou langando as bases fundamentais para a exegese e a hermenéutica da
soteriologia vedantina, que ¢ ligada fundamentalmente a dimensao tltima dos Vedas, i.e.,
jhanakanda. Em sua metafisica, 0 Mimamsa postula a Realidade do multiplo (FLOOD,
2014, p. 296-305).

A sexta e ultima escola do grupo das seis darsanas, a Escola Vedanta, que € a escola
que realmente nos interessa aqui neste trabalho, foi estabelecida por Badarayana (300-
100 AEC), que também ¢ o autor do Brahmasitra. As vezes também ¢ designada por
Uttara Mimamsa (lit., “investigagdo ulterior”), devida a sua relacdo de proximidade
dialética com a Escola Pirva Mimamsa (lit., “investigacdo anterior”). Klostermaier
afirma que:

Purva-Mimamsa (often simply called Mimamsa), the “earlier enquiry”
has dharma as its proper subject and the karma-kanda of the Vedas as
its scriptural source. Uttara-Mimamsa, the “latter enquiry,” better
known as Vedanta, has brahman knowledge as its subject and the
jhdana-kanda of the Veda as its scriptural basis. Though historically
there was considerable friction between the two systems, they are also
in many ways complementary and are considered to be the two most
orthodox of the six systems. Certainly they are the two darsanas that
come closest to the idea of systematic theology as developed in the
West (KLOSTERMALIER, 2007, p. 351).

A doutrina sistematica e o principio filoséfico da Escola Vedanta se fundamenta nos
Upanisads, Brahmasiitra e Bhagavadgita. Essas trés textualidades em seu conjunto, assim
como os seus desdobramentos hermenéuticos, constituem o que ¢ tradicionalmente
conhecido por prasthanatraya ou a triplice fundacdo do Vedanta. Klostermaier afirma
que:

The commentaries to the Vedanta Stitra have become the main works
ofthe Vedantacaryas, whose very recognition as such depends on this
as well as the commentaries on the Upanisads and the Bhagavadgita,
constituting the prasthana-tray1. The last one to have done this is Dr. S.
Radhakrishnan, a former President of India, one of the foremost
twentieth-century Indian thinkers (KLOSTERMAIER, 2007, p. 355).



39

Dos trés pilares bésicos acima apresentados, viz., Upanisads, Brahmasiitra e
Bhagavadgita, os Upanisads sao o ntcleo central de toda a escola, enquanto textualidade
Sruti, i.e., integrante do canone védico. Em grau de importincia, na sequéncia, destaca-
se 0 Brahmasiitra, como a textualidade ou chave hermenéutica que busca enfatizar o
objetivo dos Upanisads, i.e., o Conhecimento de Brahman. Fica facil de entender esse
papel central do Brahmasiitra enquanto marco referencial da Escola Vedanta quando nos
atinamos ao fato de que sua autoria ¢ creditada a Badarayana. Sobre o Brahmasiitra,
Deutsch nos diz que “The basic guide for all Vedanta thought is known under different
names, Vedantasiitras and Brahmasiitras, but its most official name is Sariraka-mimamsa-
stitras” (DEUTSCH, 2004, p. 12). Sobre o Brahmasiitra, Andrade afirma que:

Tradicionalmente atribuido a Badarayana, o Brahmasiitra cuja forma
final foi provavelmente fixada pelo comeco da era comum, pode ser
compreendido dentro de uma perspectiva bifronte: por um lado, pode
ser considerado um sumario que possui o objetivo de sintetizar as varias
formula¢des da ndo dualidade nos textos upanixadicos; por outro lado,
ele se engaja de forma proselitista no debate filos6fico indiano ao atacar
outras correntes, constituindo-se num polo irradiador de comentarios e
subcomentarios que se tornardo os textos-base de véarias correntes
filosoficas e religiosas posteriores (ANDRADE, 2013, p. 26).

Embora a autoria do Brahmasiitra seja creditada a Badarayana, que ¢ o marco
referencial da Escola Vedanta, devemos considerar que, antes dele, ja havia uma tradi¢ao
de Siitras que apresentavam e discutiam a natureza de Brahman. No entanto, € certo que,
a composi¢ao de Badarayana se consolidou como a mais prestigiada ao longo do tempo.
Sobre isso, Klostermaier afirma que:

According to an old Indian tradition there had been other Brahma Siitras
before the one composed by Badarayana. The most famous of these
predecessors seems to have been an Acarya Badari, who is credited with
having written both a Mimamsa Siitra and a Vedanta Satra. Other
acaryas, whose names are found in ancient texts as forerunner to
Badarayana include Karsnajini, Atreya, Audulomi, Asmarathya,
Kasakrtsna, Kasyapa, Vedavyasa—all mentioned in the extant Brahma
Sttra—whose works have not been preserved. In all probability
Badarayana’s sutra impressed his contemporaries as being superior so
that in the course of time it completely replaced the others
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 354).

Finalmente, resta-nos falar sobre o Bhagavadgita, para assim completarmos a

apresentacao daquilo que chamamos de triplice fundacao do Vedanta ou prasthanatraya.
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Podemos afirmar, com toda a certeza, que o Bhagavadgita se consagra como sendo uma
das literaturas poéticas mais populares e prestigiadas por toda a India, tanto por seu caréter
estético quanto ético e, sobretudo, soterioldégico. Compde-se de uma narrativa dividida
em dezoito capitulos e se encontra textualmente alocado como parte integrante do grande
épico Mahabhdarata" (lit., “grande India”), embora seja considerada por alguns
estudiosos como uma composicao tardia, incluida posteriormente. Considera-se que a sua
datagdo, ja integrado ao Mahabharata, seja por volta do século IV AEC. A expressdo
“bhagavadgita” é formada pela juncdo das palavras “bhagavat” (senhor/divino) e “gita”
(cantico), que em tradugao livre poderiamos traduzir por “Cantico do Divino”. Por causa
da sua eficacia soteriologica, o Bhagavadgita acabou por conquistar um certo status de
Sruti, que é a categoria textual concernente a Revelagdo védica, i.e., que se refere ao
Conhecimento revelado. Embora o Bhagavadgita seja, tecnicamente, classificado dentro
da categoria Smrti, pois se trata de uma textualidade que rememora o Conhecimento
védico. Sobre isso, Klostermaier afirma que:

The Bhagavadgita has acquired a special position within Hinduism: it
calls itself an Upanisad, claiming the authority of the sruti. It no doubt
comes from the Vedanta tradition, but it also shows strongly agama
influences; traditional authorities of Vedanta philosophy consider it the
smrti-prasthana (KLOSTERMAIER, 2007, p. 50).

A Escola Vedanta, ao longo do seu desenvolvimento, desdobrou-se e consolidou-se
em seis variantes hermenéuticas. Sdo elas: (i) Advaita Vedanta, (i1) Visistadvaita, (iii)
Dvaita Vedanta, (iv) Dvaitadvaita, (v) Suddhadvaita, (vi) e Acintyabhedabheda.'® As trés

primeiras variantes sdo consideradas como sendo as mais fundamentais, visto que as

5“0 Mahabharata (yuddha) ou ‘O grande (combate) dos Bharatas® (descendentes de Bharata, o
ancestral dos principes do norte da India) é um poema épico de cem mil slokas (estrofes de dois
ou quatro versos), oito vezes mais longo que a Iliada e a Odisseia reunidas. Conta o terrivel
combate travado entre os cinco irmaos Pandavas e seu primos, os cem Kauravas, pelo reino de
Bharata. Krsna, avatar do deus Visnu, toma o partido dos Pandavas e da a um deles, Arjuna, uma
ligdo filosofica considerada um dos textos religiosos mais importantes da humanidade: ‘O Canto
do Bem-aventurado’, Bhagavadgitd, poema do século II d.C; inserido na estrutura do
Mahabharata” (ELIADE, 1999, p. 178).

16 «“Visistadvaita, literally, ‘qualified non-duality,” maintains a crucial differentiation as well as a

fundamental identity. Dvaita, literally, ‘duality,” opposes Advaita on almost all points and
maintains an ultimate diversity of brahman and jivatman. Translations that one can sometimes
find in books explaining Advaita as monism and Dvaita as dualism are misleading, because these
Western philosophical terms have quite different frames of reference and therefore quite different
implications that are not applicable to the Indian systems” (KLOSTERMAIER, 2007, p. 355).
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outras trés sdo combinagdes interpretativa destas. Embora cada uma dessas seis variantes
possuam a sua propria interpretacdo acerca da relacdo ontologica entre arman e Brahman,
todas elas concordam que Brahman é o fundamento unicista da realidade.

Para serem reconhecidas como variantes hermenéuticas auténticas da filosofia do
Vedanta, todas essas seis escolas devem tecer algum trabalho comentarial sobre o
Brahmasiitra, como também se reportarem aos Upanisads e ao Bhagavadgita. Sendo
assim, vejamos agora de forma breve cada uma dessas seis escolas apresentadas acima,
excluindo-se a primeira, i.e., a Escola Advaita Vedanta, que serd apresentada com maiores
detalhes no 1.3.

A segunda variante hermenéutica do Vedanta, portanto, ¢ chamada de Visistadvaita
(lit., “ndo-dualidade qualificada”) e foi fundada por Ramanujacarya (c. 1017-1137 E.C).
Apesar de ele ser considerado o fundador e principal proponente dessa variante, a filosofia
do nao-dualismo qualificado, de acordo com a prépria tradigao, ja existia ha muito tempo.
Sendo assim, Ramanujacarya ¢ o continuador de uma longa linha de pensamento que
remete a tradi¢do Vaisnava do Sri Vaisnava, que tem Brahman como o principio fundante
de todas as coisas, sendo que esse principio subjacente a toda a Realidade ¢ expresso pela
Suprema Personalidade de Visnu. Flood diz que:

A tradi¢ao Sri Vaisnava, oriunda de Tamilnadu, herdou uma visio dual
do universo. Da tradi¢do sanscrita nordica do Paficaratra e dos cultos
puranicos a Visnu, ela herdou a énfase num Deus supremo, causa
transcendente ¢ poder de sustentagdo do cosmos; e da tradicdo tamil
sulina, ela herdou a devocionalidade emocional a uma divindade
suprema pessoal, presente nos icones especificos de determinados
templos. Os Sri Vaisnava reverenciam, portanto, tanto as escrituras
sagradas em sanscrito — os Vedas e os Paficaratra Agamas ou Samhitas
— quanto as can¢des tAmeis dos Alvars. Além disso, eles reverenciam,
também, uma linhagem de mestres (acaryas) que inclui tedlogos,
intérpretes da tradi¢@o e hierarcas da ordem” (FLOOD, 2014, p. 182).

Portanto, Ramanujacarya formulou toda a filosofia e teologia Vaisnava a partir do
seu proprio teismo acerca dos ensinamentos vedantinos. Nesse sentido, a sua ontologia
destaca a participacao do mundo da pluralidade na substancialidade inica de Brahman.
Apesar de Brahman existir por si mesmo, uno e imutavel, ele ¢ caracterizado pela
multiplicidade fenoménica. Sendo assim, o Visistadvaita afirma que a pluralidade
fenoménica se submete a absoluta unicidade subjacente (Brahman/Visnu), enquanto
partes constitutivas dessa unicidade ou, em outras palavras, da totalidade do universo,

sendo este entendido como o corpo de Visnu. Com efeito, Ramanujacarya contraria o
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ndo-dualismo da Escola Advaita Vedanta, defendida por Sankaracarya, onde Brahman é
entendido como uma unicidade sem partes. Nesse sentido, Ramanujacarya considera que
existe uma separacao real entre a alma individual (@tman) e o Absoluto (Brahman/Visnu),
que permanece mesmo apos a libertacao (moksa). Sendo assim, a libertagao nao elimina
a diferenga ontologica entre atman e Brahman. Libertagdo para o Visistadvaita ndo ¢
eliminagdo da ignorancia, mas sim a eliminac¢do do karma acumulado no passado. Dessa
maneira, Ramanujacarya também discorda do Advaita Vedanta, rejeitando o seu conceito
de maya, pois assim como Sankaracarya, ele afirma que a multiplicidade fenoménica néo
¢ uma ilusdo causada pela ignorancia, mas sim uma manifestacao legitima da unicidade
do Real (Brahman/Visnu). Os argumentos de Ramanujacarya que refutam o Advaita
Vedanta, podem ser encontrados nas suas seguintes obras: comentario ao Brahmasiitra
(Sri Bhdsya), um comentério ao Bhagavadgita, e em um tratado independente intitulado
Vedanta Samgraha. Pillan, seu discipulo dileto, escreveu um comentario ao Tiruvaymoli
de Nammalvar. “Tiruvaymoli ¢ uma conhecida obra poética de carater devocional, foi
escrita em tAmil por Nammalvar — o mais famoso poeta dos Alvars” (FLOOD, 2014, p.
177-178). Apdés a morte de Ramanujacarya, a tradi¢do Visistadvaita foi mantida e
propagada por Pillan, Vedantadesika e Lokacarya Pillai, sendo que esses dois ultimos
foram, respectivamente, os principais tedlogos das escolas do Norte (Vatakalai) e do Sul
(Tenkalai). Do ponto de vista teoldgico, Ramanujacarya afirma que o universo pode ser
entendido como o somatorio das entidades sencientes (jiva) e ndo-sencientes (ajiva), que
sao distintas do Absoluto (Brahman/Visnu), mas ainda assim, totalmente dependentes
dele (FLOOD, 2014, p. 309-312).

A terceira variante hermenéutica do Vedanta ¢ denominada de Dvaita (lit.,
“dualidade”). Essa vertente hermenéutica foi fundada no século XIII por Madhvacarya
(c. 1238-1317 EC), e declara que o mundo da pluralidade depende de um principio
distinto e autarquico (Brahman/Visnu), que ¢ o centro de destinagdo cognitiva e
soteriologica de todos os entes. Madhvacarya nasceu proximo ao vilarejo de Udipi, na
regiao sul de Karnataka e, ainda jovem, foi iniciado na ordem Ekanti Vaisnava, que ¢ uma
ordem de renunciantes pertencente a tradi¢ao Vaisnava. Foi discipulo de Acyuta Preksa,
com o qual viajou por todo o sul da India, fazendo também uma peregrinagdo até a
nascente do rio Ganges, no norte da India. Nessas viagens, Madhvacarya participou de
intensos debates com monges budistas, jainistas e advaitinos, defendendo ndo s6 a
autoridade dos Vedas, como também a sua interpretacao dualista. Depois de um tempo,

Madhvacarya acabou assumindo a liderancga espiritual de toda a comunidade monastica,
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fundando um centro monastico em sua terra natal, Udipi. Nesse centro mondstico que
permanece até os dias atuais, Madhvacarya instalou um icone de Krsna que se tornou
celebre e muito popular no meio devocional (FLOOD, 2014, p. 312-314).

As principais obras que expdem a perspectiva dualista de Madhvacarya sao seus
comentarios sobre os Upanisads, Bhagavadgita, Brahmasitra, Bhagavata Purana, € um
tratado intitulado Anuvyakhyana, que sintetiza os ensinamentos do Brahmasiitra. Alias,
foi por meio do seu comentdrio ao Brahmasiitra que Madhvacarya alcancou o seu
prestigio dentro da teologia Vaisnava. Nesses trabalhos, Madhvacarya defende a sua
interpretagdo dualista (dvaita) do Vedanta, afirmando que Brahman e atman sao
realidades ontologicamente distintas e separadas, mas que podem se unir na experiéncia
mistica de unicidade através de um adequado encaminhamento soteriologico (sadhana).
Portanto, ha duas realidades distintas: (i) a primeira, ¢ a inica realidade independente que
existe (Brahman); (ii) e a segunda, € todo o universo criado, que ¢ igualmente real, mas
completamente dependente de Brahman. Dessa forma, diferente da posicdo do Advaita
Vedanta, o Dvaita Vedanta considera o absoluto (Brahman) como uma entidade eterna e
pessoal (Visnu), que controla e governa todo o universo, i.e., saguna Brahman ou
Brahman com qualidades e caracteristicas. Com efeito, assim como Ramanujacarya,
Madhvacarya também considera que o Brahman védico que aparece como conceito
metafisico do principio absoluto, apresenta-se como Visnu, divindade suprema dotada de
personalidade. Nesse sentido, todo o universo criado depende desse principio autarquico
e divino, pois ¢ ele quem o sustenta e o possibilita a ser o que é. Portanto, a inica forma
de se atingir a libertagdo (moksa) é através da consciéncia dessa dependéncia e por meio
da devocao (bhakti) (FLOOD, 2014, p. 312-314).

A quarta variante hermenéutica do Vedanta ¢ denominada de Dvaitadvaita (lit.,
“dualidade na ndo-dualidade”). Essa variante foi fundada por Nimbarkacharya no século
XII e, de acordo com ele, nao ha nada que possa ser igual ou superior a Brahman/Visnu,
— Realidade Ultima e controlador Absoluto de todo universo. Nesse sentido, Visnu esta
além de qualquer limitagdao espago-temporal, pois se constitui como a propria causa da
criacdo, sua manutengao e sua destruicao, i.e., tudo surge e retorna para ele e nada lhe ¢
superior. Segundo Nimbarkacharya, a realidade pode ser dividida em trés categorias:'” (i)
entidades dotadas de consciéncia (cif), (ii) entidades ndo-conscientes (acit), e (iii) Visnu

(Suprema Personalidade). Cit e acit sdo entidades distintas de Visnu, e possuem suas

17 Semelhante a metafisica do Visistadvaita de Ramanujacarya.
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proprias qualidades (gunas) e personalidade (svabhava), mas, no entanto, sdo totalmente
dependentes dele. Sendo assim, somente Visnu ¢ independente e existe por si mesmo, cit
e acit estdo sempre na sua dependéncia, embora existam de forma distinta e separada dele.
E por isso que a Escola Dvaitadvaita é conhecida como a escola da dualidade na nio-
dualidade. (TAPASYANANDA, 1990, p. 91). Tapasyananda diz que:

According to G.R. Bhandarkar he [Nimbarkacharya] died in 1162,
some 25 years after the traditional date of Ramanuja’s passing. He is
likely to have preceded Madhva too (1238-1317). It is most likely that
he flourished a little later in the 12" century, as he has criticized
Ramanuja in some respects (TAPASYANANDA, 1990, p. 85).

Nimbarkacharya ¢ um devoto de Visnu, que segundo a teologia Vaisnava,
corresponde ao proprio Brahman. Na maioria dos atos devocionais (bhakti), Visnu é
adorado como Krsna, que ¢ considerada a sua forma corpdrea mais excelsa. Portanto,
Krsna ¢ muito mais do que um simples avatara, mas se trata da fonte Suprema e Absoluta
de todos eles (TAPASYANANDA, 1990, p. 95).

A quinta variante hermenéutica do Vedanta ¢ denominada de Suddhadvaita (lit.,
“nao-dualidade pura”). Foi fundada no século XV por Vallabhacarya (1479-1531), critico
ferrenho da concepgdo de maya na filosofia de Sankaracarya. Ao contrario de
Sankaracarya, Vallabhacarya ndo considera o mundo de maya como irreal, pois maya
também ¢ expressdo legitima do Absoluto (Brahman). Vallabhacarya era um filosofo
devocional, e fundou a ordem Pusti Marga (lit., “caminho da graga”). Essa ordem nao
envolve a necessidade da rentncia, portanto, ¢ um caminho adequado aos chefes de
familia (TAPASYANANDA, 1990, p. 216).

A sexta variante hermenéutica do Vedanta ¢ denominada de Acintyabhedabheda
(lit., “impensavel diferenca e ndo-diferencga”). Sua metafisica postula uma compreensao
da Realidade Ultima como simultaneamente pessoal e impessoal. E uma variante do
Vedanta que se tornou muito popular no Ocidente através da Sociedade Internacional para
a Consciéncia de Krishna (ISKCON), vulgarmente conhecida como movimento Hare
Krsna. Essa variante do Vedanta foi fundada no século XV por Krsnacaitanya (1486-
1533), mais conhecido como Caitanya Mahaprabhu (lit., “grande mestre Caitanya”).
Caitanya ¢ considerado como o expoente que mais contribuiu para o desenvolvimento da
tradicdo devocional a Krsna, tanto que ¢ considerado como a préopria encarnagao dessa
divindade, ou melhor, ¢ considerado como a encarnagdo de Krsna e Radha,

simultaneamente (FLOOD, 2014, p. 186). Flood afirma que:
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Na mitologia Vaisnava, Radha ¢ uma mulher casada e madura: o amor
entre ela e Krsna possui um carater adultero. Apds deixar uma sombra
de si mesma com o marido, Radha, atraida pelo som da flauta de Krsna,
sai pela noite para encontrar o amado. As circunstincias que
condicionam esses encontros amorosos sao de grande significado
teologico (FLOOD, 2014, p. 187).

A tradi¢do que se formou em torno desse amor entre Radha e Krsna ¢ o Gaudiya
Vaisnavismo. Sua filosofia tem como fundamento central essa estoria de amor, que possui
um conteudo altamente erotico, embora se trate de um erotismo de carater sagrado e
transcendental, diferente do amor mundano e egocentrado (FLOOD, 2014, p. 186).

Essas escolas que acima foram apresentadas continuam a exercer suas filosofias em
diversos campos da nossa realidade, portanto, sdo atuais, apesar de longinquas em suas
fundagdes. Certamente, o periodo de maior efervescéncia da teologia hindu se encontra
durante o periodo no qual surgiram os seus te6logos mais influentes, i.e., os fundadores
das darsanas. Entretanto, as principais questdes atinentes a teologia e a filosofia hindus
permanecem no centro dos debates em nosso periodo moderno. Diversos comentarios e
tratados independentes sobre os Vedas e os Upanisads, continuam a serem redigidos nas
diversas darsanas. Nesse sentido, as tradicdes do Samkhya, Vedanta, Mimamsa, Nyaya,
etc., ndo se restringem apenas a serem temas de estudo académico, mas sim, uma tradi¢do
intelectual viva e atuante, independente do sistema académico e secular (FLOOD, 2014,
p. 315-316).

A partir de agora, adentraremos com maiores detalhes no universo do Advaita

Vedanta e do seu maior expoente, Adi Sankara ou Sankaracarya.

2.3 Sankaracarya e a tradiciio do Advaita Vedanta

Sankaracarya,'® na opinido de muitos estudiosos, é considerado um dos maiores
vedantinos e, talvez, o maior dos filosofos da India. Segundo sua tradigdo, ele nasceu em
788 E.C perto de Kaladi, atual Kerala, e se tornou um renunciante (samnydsin) ainda
muito jovem. Durante a sua infincia, Sankaracarya perdeu o seu pai e, por esse motivo,

acabou sendo criado somente por sua mae, que foi relutante em aceita-lo como um

'8 A palavra sanscrita, Sarnkara literalmente significa “auspicioso”, que ¢ um dos epitetos de Siva,
divindade que junto com Brahma e Visnu, formam a triade védica, trimiirti. Assim, a designacao
Sankaracarya ¢ devida a jungio da palavra Sankara, que nesse caso, também é um nome proprio,
com a palavra dcdrya (“mestre”). Portanto, Sankaracarya se refere ao mestre Sankara, que
também, ¢ um mestre auspicioso.
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samnyasin, pois ele tinha apenas oito anos de idade nessa época. Embora nao haja
exatiddo com relagdo a data em que Sankaracarya viveu, podemos inferir juntamente com
grande parte dos estudiosos do Vedanta que ele ndo deve ter vivido antes de meados do
século VII, justamente por ele ter feito referéncia aos te6logos Kumarila e Dharmakirti,
pertencentes, respectivamente, as escolas Mimamsa e Budismo. Contudo, na maior parte
das obras sobre Sankaracarya, sua vida ¢ datada no século VIII. O que podemos afirmar
com maior exatiddo ¢ o local de seu nascimento, pois os seus proprios seguidores atestam
tal fato nas hagiografias que escreveram sobre ele. Esses textos hagiograficos sobre
Sankaracarya sdo chamados de Sankaravijayas (lit., “as conquistas de Sankaracarya”), e
atestam que o seu nascimento ocorreu na pequena aldeia de Kaladi, no estado de Kerala,
india (FLOOD, 2014, p. 305-306). Com relagdo ao evento da rentincia de Sankaracarya,
a tradicdo menciona uma artimanha de sua parte para convencer a sua mae. Sobre isso,
Flood diz que:

De acordo com a tradi¢do, aos oito anos de idade, o jovem bramane
Sankara manifestou o desejo de tornar-se um renunciante, mas sua mae
se opds terminantemente. Conta-se, entdo, que um dia, quando tomava
banho no rio, um crocodilo atacou sua perna. Ele gritou e sua mae
correu na dire¢do da margem do rio. A unica possibilidade de salvagao
era que ele declarasse sua condi¢ao de renunciante, naquele momento e
naquele lugar. Sua mae concordou de imediato, apos o que o crocodilo
se retirou. Sankara assumiu, entdo, a condicao de renunciante, mas
prometeu a sua mae que estaria com ela nos ultimos dias de sua vida e
que realizaria os ritos funerarios, o que de fato veio a acontecer
(FLOOD, 2014, p. 3006).

Ao assumir a condi¢io de renunciante (samnydsin), Sankaracarya se tornou
discipulo direto de Govinda, sendo que esse era discipulo direto de Gaudapada, ambos
herdeiros da perspectiva ndo-dualista (advaita) do Vedanta. A estéria do crocodilo citada
acima destaca um dos momentos mais importantes da vida de Sankaracarya. Com efeito,
constitui-se de uma passagem muito peculiar e emblematica de sua hagiografia que, como
tal, narra outros acontecimentos extraordinarios da sua vida. Nesse sentido, Andrade diz
que:

Conta a lenda que um dia Mestre Govinda (Govindacarya) meditava em
sua cela, no seu asrama cavado no basalto mole encontrado as margens
do rio Narmada, quando ele ouviu batidas na sua porta; ele perguntou
quem era; a resposta dada poderia ser transformada num pequeno
manifesto ndo dualista: ‘eu sou vocé€’. Quem assim respondera, segundo
a tradigdo, fora Sankara, o ainda desconhecido jovem que logo se
tornaria o lendario Sankaracarya, o Mestre Sankara, que alcangou
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tamanha unanimidade teologico-filosofica que virtualmente quase
todas as tradi¢Oes teistas indianas o reivindicam como encarnacio
particular de seu deus (ANDRADE, 2015, p. 52)."

Portanto, apds sair de casa e deixar sua mae sob os cuidados dos seus parentes,
Sankaracarya encontra aquele que seria o seu guru, Govinda. Juntou-se a ele em um
eremitério na margem do rio Narmada, logo apos ser aceito como seu discipulo (sisya).
No melhor estilo peripatético, Sankaracarya partiu para Benares e por la ele travou a
maior parte dos seus debates, sendo que esses foram fundamentais para a formulagdo da
sua filosofia e, em grande parte, das suas obras escritas. Nesse momento, ele angariou
muitos seguidores, como também a estima do rei de Benares, que se tornou seu patrono.
Sankaracarya também viajou para o sul da India, convertendo muitos pensadores e
reformando algumas praticas consideradas abominaveis por ele. Também construiu um
templo dedicado & Deusa da Sabedoria, Sarada Sarasvati, localizado as margens do rio
Tungabhadra (DEUTSCH, 2004, p. 161-162).

Devemos destacar que o contexto em que Sankardcarya viveu abarca um periodo
de intensos debates e o crescimento macico das tradi¢cdes devocionais (bhakti). Durante
esse periodo, a devogao a Siva e Visnu estava aumentando e muitos desses devotos eram
frequentemente retratados como opositores dos Vedas, pois questionavam sua autoridade
enquanto Revelagio auténtica. Sendo assim, Sankaracarya também os combateu através
de acalorados debates e elaborados argumentos filoséficos (HIRST, 2005, p. 26-27).

Embora tenha morrido jovem, aos trinta e dois anos, Sankaracarya foi muito ativo
durante sua vida de renunciante, filosofo e mestre. Portanto, deixou-nos um imenso
legado, tanto em nivel textual, por meio de suas obras, quanto em nivel institucional, por
meio da expansdo da filosofia Advaita.

Um dos primeiros fildsofos, sendo o primeiro, a colocar a perspectiva nao-dualista do

Vedanta em forma textual foi Gaudapada®’, que também ¢é muito lembrado por sua

19 “This traditional story is illustrative of the main thrust of Sankara’s Advaita: non-difference
(advaitavada), or stated in the positive, identity. To the question ‘Who are you?’ Sankara’s answer
is the simple but devastating, ‘I am you’. Here, the aspirant’s question once again must be ‘How
can that be?” The nondual statement of identity proclaimed by the young Sarnkara is consistent
with the Upanisadic insistence on the unity of reality (brahman) and the identity of self (atman)
with reality. In the mature Sankara’s teaching this powerful identification becomes absolute and
serves to form the cornerstone of his nondualist Vedanta” (DAVIS, 2010, p. 27).

20 ¢(...) vivido em algum momento entre os séculos VI e VII. Gaudapada é considerado o principal
elo e articulador da tradigdo especulativa vedantica pré Sankara; ¢ nos seus comentarios ao
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proximidade filosofica com algumas linhagens do Budismo?!, pois, de certa forma, a
filosofia budista da tradicdo Mahayana guarda semelhancas com a filosofia ndo-dualista
do Advaita Vedanta. No entanto, o Budismo rejeita a autoridade dos Vedas enquanto
Revelagdo da Verdade. Ja o Advaita Vedanta, fundamenta-se estritamente na autoridade
da Revelacao védica, mais especificamente nos Upanisads. Deutsch afirma que:

Systematic Advaita Vedanta was developed in a dialectical context with
other Vedantic and especially non-Vedantic Indian systems and
thinkers (e.g., the Nyaya, Samkhya, Yoga; the Buddhists, the Jains).
Therefore, to understand it in the cultural-historical sense, one cannot
neglect this context (DEUTSCH, 1988, p. 6).

Sankaracarya consolidou a Escola Advaita Vedanta logo apds o advento do Budismo
Mahayana e, talvez, por isso, possamos notar algumas semelhancas entre as suas
filosofias.?> Embora Sankaracarya reconhega as semelhangas entre a sua filosofia e o
Budismo, isso nao o impede de tecer duras criticas a esse ultimo e combaté-lo em favor
dos Vedas, assim como também faz com os demais movimentos heterodoxos. Nesse
sentido, o capitulo Il do Brahmasiitra, que ¢ um dos trés pilares fundacionais da Escola
Vedanta, possui diversos argumentos contra as concepgdes budistas que atacam os Vedas,
— e contra os jainistas. Podemos dizer, com toda certeza, que Sankaracarya combateu
avidamente o Budismo, nem tanto por divergéncias filosoficas mas, fundamentalmente,
pelo fato do Budismo rejeitar a autoridade dos Vedas.?

Com efeito, podemos dizer que tanto a filosofia Budista como a filosofia Advaita
Vedanta se fundamentam numa ideia de ndo-dualidade ontologica. Entretanto, devemos
fazer a distingdo entre os termos advaya e advaita, que sao utilizados, respectivamente,
pelo Budismo e pelo Advaita Vedanta, visando uma melhor compreensdo dessa nao-

dualidade. Ao compararmos o projeto da escola budista Mahayana Madhyamika, fundada

Mandukya Upanisad (...) que Gaudapada ira estabelecer um importante ponto de imbricagdo entre
as perspectivas ndo dualistas vedantinas e budistas” (ANDRADE, 2015, p. 49).

21 “Gaugdapada's work bears traces of Buddhist influence, especially of the Vijiianavada and the
Madhyamika schools. Gaudapada uses the very same arguments as the Vijiianavadins do to prove
the unreality of the external objects of perception” (RADHAKRISHNAN, 2008, p. 464).

22 “Shankara’s philosophy was in many ways akin to Buddhist thought in highlighting the need
to overcome the attachment to the cycle of births by self-realisation” (KULKE, 1998, p. 131).
2 “Shankara is regarded by some of his followers as an incarnation of Shiva. He was born the son

of a Nambudiri Brahmin of Malabar (Kerala), composed his main work, the commentary on the
Brahmasutras at Varanasi (Benares) and, according to later tradition, travelled throughout India
in order to engage Buddhist and Jain scholars in debates. It is said that he defeated many of them
by the power of his arguments. He also tried to unify the different rites and traditions of various
groups of Brahmins” (KULKE, 1998, p. 131).
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por Nagarjuna (c. séc. I EC) e o projeto do Advaita Vedanta, fundada por Sankaracarya
(c. séc. XVIII EC), podemos fazer uma distingdo conceitual entre os termos advaya e
advaita. Sendo assim, fica mais facil de compreendermos a orientagdo dos seus projetos
filosoficos. Dessa maneira, enquanto o Advaita Vedanta oferece a teoria de advaitavada
ou uma teoria da ndo-diferenca, o Madhyamika oferece a teoria de advayavada ou a teoria
do nao-dois. Nesse sentido, h4d uma diferenca crucial entre a ontologia da Escola Advaita
Vedanta e a ontologia budista, pois para o Advaita Vedanta, Brahman ¢ o fundamento
absoluto de toda a realidade, — onipresente, onisciente e onipotente. Por outro lado, o
Budismo descarta qualquer possibilidade de uma ontologia substancial, i.e., ndo ha um
principio ontoldgico absoluto. Portanto, a proposta do advaya, ligada ao budismo, refere-
se a uma limitacdo das possibilidades discursivas e proposicionais acerca de uma
afirma¢ao ou de uma negagdo sobre a existéncia de um fundamento ontoldgico, ja no
Advaita Vedanta, a palavra Brahman ¢ a expressao linguistica que indica positivamente
o fundamento ontoldgico do real. Em tltima andlise, podemos dizer que as divergéncias
que existem entre o Advaita Vedanta e o Budismo resultam muito mais de um
relacionamento dialético entre eles do que de uma oposicao verdadeiramente real e
diametral (DAVIS, 2010, p. 5-7).

De acordo com tradigdo do Advaita Vedanta, apos Sankaracarya vencer todos os seus
oponentes, budistas principalmente, em debates travados por diversas regides da India,
ele fundou mosteiros (mathas)** no intuito de perpetuar e disseminar os ensinamentos do
Advaita Vedanta. Esses mosteiros se encontram distribuidos em pontos estratégicos, pois
estdo localizados nos “quatro cantos” da India. Nesses ambientes, efetiva-se a sucessio
discipular de mestres e discipulos (gurusisyaparampara). Com efeito, ha quatro mathas
principais, € cada um foi inicialmente liderado pelos quatro discipulos mais préximos de
Sankaracarya na sucessdo discipular. Esses discipulos receberam o titulo de jagadguru
(lit., “mestre do mundo”). Assim temos: (i) Smgerimatha, situado no sul da India, na
cidade de Sringeri, estado de Karnataka, liderado por Sure$varacarya; (ii) Jyotirmatha,
localizado no norte da India, na cidade de Joshimath, estado de Uttarakhand, liderado por
Totakacarya; (iii) Govardhanamatha, localizado no leste da ndia, na cidade de Puri,

estado de Orissa, liderado por Padmapadacarya; (iv) e Dvarakamatha, localizado no oeste

24 “Four holy sees (matha) were established in the four corners of India, perhaps by Shankara or
by his followers who attributed their foundation to him. These holy sees were then occupied by
the Shankaracharyas who propagated his doctrines after his death and continue to be important to
Hindus today” (KULKE, 1998, p. 131).
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da India, na cidade de Dwaraka, estado de Gujarat, liderado por Hastamalakacarya.
Embora haja alguma controvérsia quanto a isso, consideram-se também a existéncia de
um quinto mosteiro, o Kanci Kamakotimatha, localizado no Sul da India, na cidade de
Kanci, estado de Tamil Nadu. Cada um desses mathas foram estabelecidos com um
enfoque especifico nos Vedas, assim temos: Srngerimatha para o Yajurveda, Jyotirmatha
para o Atharvaveda, Govardhanamatha para o Rigveda, e Dvarakamatha para o
Samaveda. Portanto, os mathas sdo os lugares mais adequados ao ensino religioso-
filosofico da tradigao Advaita Vedanta, onde de forma ascética, busca-se o conhecimento
védico que conduz a libertacao (moksa) (CENKNER, 1983, p.109-120).

Os quatro mathas apresentados acima estdo também na origem da disseminagdo das
dez ordens monasticas conhecidas como dasanamis (lit., “dez nomes”). Sdo elas:
Sarasvati, Tirtha, Puri, Bharati, Aranya, Giri, ASrama, Parvata, Sagara ¢ Vana. Essas dez
ordens monasticas abrigam e encaminham os samnyasins, i.e., 0S monges ascetas €
renunciantes.? Eles se dedicam ao estudo dos Upanisads, do sanscrito e da literatura
védica em geral. O principal lider dessas ordens recebe o titulo de Sankaracarya, em
alusdao ao titulo do maior expoente do Advaita Vedanta, que significa, literalmente,
“mestre auspicioso”. Portanto, essas dez ordens monasticas sustentam e propagam a
tradi¢do (sampraddya) do Advaita Vedanta por meio da transmissdo mestre/discipulo
(gurusisyaparampard). Isso é fundamental, ndo sé pela perpetuagdo do conhecimento
oriundo dessa tradi¢io ndo-dualista, como também, por sua eficacia soterioldgica’®

(ZIMMER, 2015, p. 293-294).

25 “Essas ordens de renunciantes estdo vinculadas a cada um dos quatro centros monasticos, sendo
que, o lider espiritual do monastério de Puri ¢ considerado o lider de todas as dez ordens. Esse
lider supremo ¢ conhecido como jagadguru (‘mestre do universo’), e todos os mestres (d@caryas)
dessas ordens possuem o titulo de sankara (‘auspicioso’) — e, por isso, também sdo
Sankardacaryas. Essas ordens fundadas por Sankaracarya, foram, em grande parte, responsaveis
pela supressdo do Budismo e do Jainismo no sul da india. Sendo assim, fica facil compreender
porque Sankaracarya ¢ considerado o maior expoente do Vedanta — principalmente, do Advaita
Vedanta” (FLOOD, 2014, p. 130-131).

26 “The particular type of monism taught by Sarnkara is very old, though in its final form it owes

a great deal to his contribution. Its most distinguishing feature on the theoretical side is its
conception of nirguna Brahman as the ultimate reality with the implied belief in the. Maya
doctrine, the identity of the jiva and Brahman and the conception of moksa as the merging of the
former in the latter; on the practical side, it is the advocacy of karma-samnyasa or complete
renunciation with its implication that jiana and jiiana alone is the means of release. The earliest
extant formulation of this doctrine is found in Gaudapada’s karika, which purports to summarize
the teaching of the Mandikya Upanisad, but really accomplishes much more by giving an
admirable summary of advaitic teaching. The main points of Sarikara’s philosophy its basic
principles such as the inapplicability of the notion of causality to the ultimate reality are already



51

As mathas apresentadas acima sao importantes ndo somente como perpetuacoes e
expansodes da filosofia do Advaita Vedanta, mas também pela necessidade fundamental
da presenca de um mestre no empreendimento soteriologico. Nesse sentido, Davis afirma
que:

Thus, for Sankara, it is through a direct intuition (anubhava) of the word
(Sabda) that brahman-knowledge is conveyed. But given brahman’s
quality-less ineffable nature and its status of ‘absolute subject-that-
takes-no object’, the jiianakanda portions of sruti must be accessed by
the teacher and conveyed to the seeker in a way that bypasses the pitfalls
of the finite, differential nature of language (DAVIS, 2010, p. 35).

Sankaracarya era muito proficuo enquanto filésofo e escritor. Com isso, ele nos
legou numerosos comentarios (bhdsyas) e alguns tratados independentes (prakaranas).
Com efeito, suas principais obras podem ser divididas em dois tipos: (i) bhasyas ou
comentarios sobre os textos fundantes da filosofia Vedanta, i.e., Upanisads, Brahmasitra
e Bhagavadgita; (ii) e prakaranas ou tratados independentes, como o Upadesasahasri,
Vivekacudamani, Tattvabodha e Atmabodha. De todos os comentarios de Saﬁkarécﬁrya,
destaca-se, principalmente, o seu comentario ao Brahmasitra®’, i.e., o Brahmasiitra-
Bhasya®®, considerado por muitos estudiosos como o seu comentario mais notavel; e dos

29

seus tratados independentes, o Upadesasahasri~ ¢ reverenciado como sendo o mais

importante dentre eles**(FLOOD, 2014, p. 306-307). Sankaracarya também teceu um

there. The most important of Sarhkara’s works is the bhasya on the Vedanta-siitra, which is as
remarkable for the charm of its style as for the logical consistency of its arguments”
(HIRIYANNA, 2005, p. 339).

27 “We know that there had been earlier commentaries associated with names like Bhartr-
prapafica, Bhartrmitra, Bhartrhari, Upavarsa, Bodhayana (whose authority is several times
invoked by Ramanuja against Sankara), Brahmanandi, Tanka, Brahmadatta, Bharuci,
Sundarapandya, Gauda-pada and Govinda Bhagavatpada, the guru of Saflkarécérya”
(KLOSTERMAIER, 2007, p. 354).

28 “The bhasyas, or commentaries to the Brahma Siitra, have gained an authoritative position in
the various branches of Vedanta, combining a textual exegesis with other living traditions, as we
saw earlier when dealing with Vaisnavism and Saivism. The oldest of the extant complete
commentaries is that by Sankaracarya” (KLOSTERMAIER, 2007, p. 354).

2 «“Among these small treatises is a highly popular work called the Upadesasahasri. 1t is divided
into two parts: the first is in prose and explains ‘a method of teaching the means to liberation ...";
the second is in verse” (DEUTSCH, 2004, p. 163).

3% Com exce¢do do Brahmasiitra-Bhasya, Gaudapadakarika-bhasya e Upadesasahasri, todas as
demais obras atribuidas a Sankaracarya sio duvidosas e contestaveis do ponto de vista da sua
autoria. Possivelmente, isso se d4 pelo fato de que os continuadores do mestre Sankara também
sdo chamados de Sankaracarya, que nesse caso, trata-se de um titulo honorifico e ndo um nome.
Portanto, exime-me de citar os hinos atribuidos a Saﬁkarécﬁrya, que para muitos estudiosos, sdo
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comentario sobre outro comentario, um caso sui generis na sua producdo textual, mas que
foi fundamental na formulacio da Escola Advaita Vedanta, trata-se do Gaudapadakarika-
Bhdsya, que € um comentario ao comentario de Gaudapada sobre o Mandiikya Upanisad.
Esse Upanisad, embora breve, acabou se tornando emblematico para a Escola Advaita
Vedanta, pois ele descreve os trés estados experienciais do atman, i.e., vigilia, sonho e
sono profundo. Com efeito, a andlise filosofica desses trés estados ¢ fundamental para a
compreensdo da ndo-dualidade ontoldgica entre arman e Brahman. Sobre os trabalhos de
Sankaracarya, Hiriyanna diz que:

Besides the bhasya on the Vedanta-sitra, Sarhkara wrote commentaries
on the principal Upanisads and the Bhagavadgita. Those especially on
the Brhaddaranyaka and Chandogya Upanisads treat of several points
that are not dealt with in detail in the Sitra-bhdasya and are of immense
value in the comprehension and appreciation of the doctrine of Advaita.
In addition to them, we have his Upadesa-sahasri, which, though
somewhat terse, gives a splendid account of his views. Sarikara's
doctrine was defended and amplified in matters of detail by various
thinkers after him, and this has given rise to some diversity of opinion
among his followers (HIRIYANNA, 2005, p. 340).

Toda a doutrina (siddhanta) nio-dualista de Sankaracarya se expressa por meio da
Escola Advaita Vedanta, também denominada de Kevala Advaita®! (lit., “ndo-dualidade
absoluta”). A Escola Advaita Vedanta foi formulada por Sankaracarya por volta do século
VIII. Entretanto, a filosofia ndo-dualista ja existia em periodos anteriores a esse. A figura
mais proxima que podemos relacionar a essa filosofia nao-dualista ¢ Gaudapada, mestre
de Govinda, que era mestre de Sankaracarya. Portanto, Gaudapada®? ¢ considerado o
pracarya de Sankaracarya, i.e., 0 mestre do seu mestre. A importancia de Gaudapada nio
¢ devida apenas a sua relativa proximidade com as origens®® da filosofia ndo-dualista

(advaita), mas também por seu comentario ao Mandukya Upanisad, i.e., o Mandukya

composi¢des tardias muito mais ligadas ao contexto devocional (bhakti) do tantrismo saiva (Siva)
e vaisnava (Visnu).

31 “The great philosopher Shankara (788-820) renewed and systematised Vedanta philosophy by
stressing its main principle of monism (kevalaadvaita, or absolute non-duality)” (KULKE, 1998,
p. 131).

32 “Gaudapada is said to be the first Advaitin, and his masterwork, the commentarial text Karikas
on the Mandikya Upanisad or the Gaudapadiya-karika (GK) is said to be the first Advaita
commentary. Traditionally, Gaudapada is believed to be Sankara’s paramaguru (that is, the
teacher of Sankara’s teacher, Govinda)” (DAVIS, 2010, p. 22).

33 “Although Gaudapada is said to be the first Advaitin and his GK the first Advaita commentary,
it is Sankara who is traditionally held as the founder and great systematizer of the school of
Advaita Vedanta” (DAVIS, 2010, p. 27).



53

Upanisad Karikds, também conhecido por Gaudapddakarika®*, e por sua proximidade
filoso6fica com o Budismo (KLOSTERMAIER, 2007, p. 355-357).

Embora essa proximidade realmente exista, podemos ler a seguinte distingdo do que
¢ a doutrina do Advaita Vedanta e o que o Budismo nao é. No capitulo IV do seu
Gaudapadakarika-Bhasya, Sankaracarya diz: “O conhecimento do sabio, que é toda luz,
estd sempre intocado pelos objetos. Todas as entidades assim como o conhecimento
também sdo sempre intocados por qualquer objeto. Esta ndo ¢ a visdo do Buda”
(SANKARACARYA, 1949a, 99, p. 330).3°

O que marca e o que difere a doutrina da Escola Advaita Vedanta das outras variantes
hermenéuticas do Vedanta, assim como das outras escolas Ortodoxas ¢, justamente, o seu
principio doutrinario, que declara a ndo-diferenca ontologica entre o fundamento da
subjetividade (atman) e o fundamento da Realidade (Brahman). Sobre isso, Klostermaier
diz que:

The specifying terms given to the different systems within Vedanta
have as their point of reference the relationship between the absolute
supreme brahman and the individual atman: thus Advaita, literally,
“non-duality,” implies ultimate identity of brahman and jivatman
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 355).

Sendo assim, os principais aspectos doutrinarios do Advaita Vedanta podem ser
resumidos em duas dimensdes fundamentais, sendo que ambas tém os Upanisads como
fonte de conhecimento ontoldgico e soterioldgico: (i) a primeira dimensao se refere a
ontologia de Brahman, enquanto principio unicista do Real; (ii) e a segunda dimensao se
refere ao estado circunstancial de ignorancia do sujeito (atman), — que so libertar-se-a por
meio do conhecimento (j7iana). Portanto, embora o atman seja ontologicamente nao-
diferente de Brahman, a auto-evidéncia dessa ndo-dualidade ontoldgica s6 pode ser
recuperada se eliminando a ignorancia (avidya).

A doutrina ndo-dualista do Advaita Vedanta se perpetua através de uma linhagem
discipular (gurusisyaparampard) que poderiamos remontar resumidamente da seguinte
maneira: Sankaracarya era discipulo direto de Govinda que, por sua vez, era discipulo de

Gaudapada. Entretanto, essa linhagem discipular comeca bem antes de Gaudapada, pois

3% Os comentérios que Gaudapada tece ao Manditkya Upanisad estdo consolidados em sua obra
prima, o Gaudapadakarika, um marco importante na tradi¢do Advaita Vedanta. Nessa obra,
Gaudapada aborda as quatro dimensdes experienciais de atrman e as identificagdes errdneas sobre
ele, conforme apresentadas no Manditkya Upanisad.

% “kramate na hi buddhasya jianam dharmesu tapi yi nah sarve dharmadstatha jianam
naitadbuddhena bhasitam.”
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remonta a tempos imemoriais e se desenvolve até os dias atuais por meio de uma sucessao
ininterrupta de mestres e discipulos. Cada sucessor dessa linhagem discipular representa
o seu mestre, ¢ a totalidade da propria tradigdo. E isso que assegura a perpetuagdo da
doutrina ndo-dualista do Advaita Vedanta e sua eficicia até os dias atuais.

Sendo assim, a linhagem discipular gurusisyaparampara comeca nos primérdios com
os devas (daivaparampara), seguido pelos sabios védicos (rsiparampard), e se estende
de Gaudapada até os dias atuais (manavaparampard). Vejamos agora 0s personagens
mais destacados nessa linhagem:

(1) Daivaparampara: Narayana, Sada Shiva (Siva), Padmabhuva (Brahma), i.e.,

os devas constitutivos da trimiirti.,

(i1) Rsiparampara: Vasistha, Sakti, Parasara, Vyasa, Suka, i.e., refere-se aos
saptarsis (lit., “sete sabios”).,

(ili)  Manavaparampara: Gaudapadacarya, Govindacarya, Sankaracarya. E entio,
os quatro discipulos de Sankaracarya: Padmapadacarya, Hastamalakacarya,
Totakacarya e Sure$varacarya.,

(iv)  Logo apos Sure$varacarya, embora haja outros sucessores, destacam-se as
figuras de Vacaspati Misra (c. 841-900), Prakasatman (c. 1200), Anandagiri,
Madhavacarya, Sadananda e Madhustidana Sarasvati (c.1540-1640) (THE
ADVAITA PARAMPARA, 1999, p. 1).

Como essa linhagem discipular se perpetua até a contemporaneidade, podemos citar
alguns dos principais continuadores do Advaita Vedanta em séculos mais recentes. Nesse
sentido, temos dois filésofos: SrT Ramakrsna Paramahamsa (1836-1886) e seu discipulo
e sucessor Svam1 Vivekananda (1863-1902). As palavras e os ensinamentos desses dois
grandes mestres ecoam do século XIX até os dias atuais, transmitindo fielmente os
principios fundadores e norteadores da filosofia ndo-dualista do Advaita Vedanta. Merece
destaque a presenca de Svami Vivekananda no Parlamento Mundial das Religides, que
foi realizado na cidade de Chicago em 1893. Portanto, eles contribuiram efetivamente
para a divulgacdo do Advaita Vedanta fora do contexto indiano e estabeleceram um
proficuo didlogo inter-religioso com aquilo que chamamos de Ocidente
(TAPASYANANDA, 1990, p. XXII-XXIV).

Desde o século XIX, a partir da obra revitalizadora de Svami Vivekananda, a
atmosfera intelectual dos departamentos de Filosofia das universidades indianas tem sido
dominada pelo estudo do Advaita Vedanta. Além disso, esses departamentos possuem,

também, um grande interesse pela metafisica ocidental e, eventualmente, isso promove
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um dialogo entre eles. Contudo se, por um lado, a fenomenologia e o existencialismo
europeu exerceu, respectivamente, grande influéncia nas obras dos filosofos K. C.
Bhattacharya e J. L. Mehta (séc. XX), por outro lado, a filosofia analitica, tal como ¢
ensinada nas universidades britdnicas e norte americanas, tem sofrido, também, um
impacto significativo. Um dos académicos indianos de maior erudi¢ao a se engajar no
dialogo entre a Filosofia ocidental e a indiana foi Sarvapalli Radhakrishnan, que ocupou
o cargo de presidente da Republica em seu pais (FLOOD, 2014, p. 316)

Ja em tempos mais recentes, levando em conta o tempo de existéncia da tradi¢ao
Advaita Vedanta, devemos destacar a figura ilustre do filésofo Satchidanandendra
Saraswati (1880-1975), que ¢ amplamente reconhecido como um importante vedantino e
representante contemporaneo do Advaita Vedanta, pois ¢ um mestre legitimo dentro da
sucessao discipular gurusisyaparampara. Embora seja um filosofo de destaque dentro da
sua tradicdo, seus trabalhos ainda permanecem relativamente desconhecidos na maior
parte dos circulos académicos fora da india (LOUNDO, 2022, p. 58).

Portanto, podemos considerar que os representantes mais destacados do Advaita
Vedanta na atualidade sdo: Sri Ramakrsna (1836-1886), seu discipulo e sucessor direto
Svami Vivekananda (1863-1902) e Swami Satchidanandendra Saraswati (1880-1975).

Dentro de toda linhagem discipular do Advaita Vedanta acima apresentada ha uma
pluralidade de orientagdes hermenéuticas que podem ser condensadas em duas grandes
orientagdes, que se destacam na contemporaneidade como: (i) orientacdo Bhamati, que
segue a tradicdo da obra Bhamati do filosofo Vacaspati Misra, que tenta conciliar a
filosofia de Mandana Misra®® com a filosofia de Sankaracarya, (ii) orientagdo Vivarana
que segue a tradi¢do da obra Paricapadika-vivarana do filosofo Prakasatman, que é um
comentario a obra Paricapadika de Padmapadacarya. Em retrospecto, essas sdo as duas
principais orienta¢des hermenéuticas da tradi¢do Advaita Vedanta desde Sankaracarya.

Portanto, Bhamati e Vivarana devem ser consideradas como orienta¢des legitimas e

36 “Mandana Misra, probably an elder contemporary of Sankara, is one of the most important
thinkers in post-Sankara Advaita. Besides his major work, the Brahmasiddhi, he wrote several
works on Mimamsa and conducted studies in the philosophy of language (Sphotasiddhi) and
theory of error (Vibhramaviveka). In the Brahmasiddhi, Mandana argues persuasively for the
view that @nanda, the bliss of Brahman, is a positive state, and for the view that Brahman, being
pure consciousness, cannot be known as an object of consciousness. Mandana was especially
concerned with the problem of what the proper relation is between karman or ritual action and
Jjriiana, the highest knowledge of Brahman” (DEUTSCH, 2004, p. 289).
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fundamentais enquanto continuadoras de reflexdes oriundas da filosofia de Sankaracarya
(LOUNDQO, 2022, p. 36-37). Hiriyanna diz que:

Two of the schools resulting from such divergences of view are in
particular well known the Vivarana school which goes back to the
Paiica-padika, the fragment of a commentary on Sarnkara's Sitra-
bhasya by his own pupil Padmapada, and the slightly later Bhamati
school represented by Vacaspati (A.D. 841). The Pafica-padika was
commented upon by Prakasatman (A.D. 1000) in his Vivarana, from
which the first school takes its name. The Vivarana has a gloss known
as Tattva-dipana by Akhandananda, and its touching has also been most
lucidly summarized by Vidyaranya (A.D. 1350) in his Vivarana-
prameya-samgraha. The Bhamati has been explained by Amalananda
(A.D. 1250) in his Kalpa-taru, which in its turn has been annotated by
Appaya Diksita (A.D. 1600) in the Parimala. There are also various
other commentaries of greater or less value on the Sitra-bhasya, such
as the Brahma-vidyabharana of Advaitananda (A.D. 1450).
(HIRIYANNA, 2005, p. 340).

Essas duas orientacdes filosoficas citadas acima tiveram seu destaque por volta do
final do periodo medieval, centrando-se na discussdo acerca da causalidade da ignorancia
e de sua implicagdo, assim como na natureza da libertagao (moksa). Timalsina diz que:

There is no disagreement among all the sub-streams of Advaita that it
is only Brahman that is real. Differences among these subschools rest
upon the epistemological and hermeneutical approach applied by each
author to interpretion of this thesis. Immediately after Sankara, the
Advaita doctrine separated into different streams. The fundamental
ground of these differences concerns the issue of the locus of ignorance.
Ekajiva (EJ) and DS emerged from the line of arguments that favored
the phenomenal subject (jiva) as the locus of ignorance. This most
radical form of the analysis of ‘self,” based upon the Advaitic teachings,
favors the very self as both the foundation and object of ignorance. This
model is closer to Abhasavada, while the Avaccheda doctrine
differentiates between the substrate and object of ignorance,
respectively relating this to the empirical self and the Absolute. Both
Mandana and Suresvara agreed on the self as the locus of ignorance;
however, Mandana categorized the self into two: the supreme self, or
Brahman, as the object of ignorance and the phenomenal self, or jiva,
as the locus. Sure$vara rejects this dichotomy of locus and object, as
well as the distinction between the supreme self and phenomenal self.
Whether ignorance is one, or whether there is a plurality of ignorance,
bears on this discussion. Since Mandana’s argumentation favors a
plurality in the locus of ignorance, his doctrine supports the plurality of
ignorance as well. Following Sure$vara, Brahman itself is the imposed
locus, with no context of a plurality in Brahman as such, except for
illusion. There is, then, not even a plurality of ignorance. Manifoldness,
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generated by the perception of difference, is the product of ignorance
(TIMALSINA, 2009, p. 10-11).

Ainda sobre a questdo atinente as causas da ignorancia e sua possivel eliminagao,
entra em jogo algumas reflexdes acerca das trés disciplinas fundamentais para a aplicagao
do método soterioldgico da Escola Advaita Vedanta, que sdo amplamente utilizadas por
Sankaracarya. Esse método consiste das seguintes disciplinas: (i) escuta (sravana), (ii)
reflexdao (manana), (iii) e reiteragdo meditativa da reflexdo (nididhyasana). Enquanto a
Escola Vivarana afirma que a escuta (sravana) das grandes sentencas upanisadicas
(mahavakyas) é a causa direta da libertacdo (moksa), a Escola Bhamati afirma que a
reiteracdo meditativa da reflexdo (nididhydsana) e a reflexdo (manana) sido as
responsaveis por isso. A Escola Vivarana considera que a reiteragdo meditativa da
reflexao ¢ um meio auxiliar baseado na compreensao dos textos upanisadicos. Ja a Escola
Bhamati, considera que a reiteragdo meditativa da reflexdo ¢ uma forma de concentragao
ininterrupta que conduz diretamente a Brahman. Resumindo, podemos dizer que a Escola
Vivarana concebe as trés disciplinas, em seu conjunto, como sendo um processo integral,
enquanto que a Escola Bhamati concebe o as trés disciplinas como etapas sucessivas do
método. Maiores detalhes sobre a aplicacdo e a eficacia das trés disciplinas do método
serdo apesentados na quinta parte desta tese (CENKNER, 1983, p. 96). E importante
frisarmos que, no geral, a palavra “nididhyasana” significa, simplesmente, meditagao.
Entretanto, no contexto de encaminhamento soteriologico da Escola Advaita Vedanta, a
palavra “nididhyasana” se refere a reiteragdo meditativa da reflexdo. Sobre a diferenca
das escolas Bhamati e Vivarana acerca das trés disciplinas do método, Cenkner diz que:

The fundamental difference between the schools consists in the
importance each gives to the triple method collectively, and the degree
of emphasis of each upon hearing, reflection and concentration
individually. Both schools recognize and practice the triple method, but
the different emphasis determines the specific function of the guru, the
weight of his lineage and the duration of his influence upon the student
(CENKNER, 1983, p. 96).

Bhamati e Vivarana também apresentam algumas diferencas em relagao a
ontologia da nao-diferenga entre atman e Brahman e seu encaminhamento cognitivo na
forma de brahmavidya, i.e., o Conhecimento de Brahman. Bhamati diz que a acao ritual
(karma) tem como objetivo gerar o desapego (vairagya) e o “desejo” (mumuksutva) de se
conhecer Brahman, enquanto que Vivarana afirma que a agdo ritual (karma) em si ja

envolve um estagio inicial do Conhecimento de Brahman. Nesse sentido, ha duas teorias



58

que tentam ilustrar a relacdo entre o individuo (a@tman) e o Absoluto (Brahman): (1)
avacchedavada e (i1) pratibimbavada, respectivamente, teoria da limitagdo e teoria do
reflexo. Essas duas teorias pretendem explicar a relagdo ontoldgica entre atman e
Brahman na mahavakya “tat tvam asi” (lit. “vocé € isso!”). Pelo fato do atman (principio
da subjetividade) e o paramatma (identidade ou personalidade) possuirem caracteristicas
totalmente opostas, surge uma diivida, como poderia haver identidade entre eles? Ambas
concordam que a aparente diferenca entre atman e paramatma ¢ devida a ignorancia
(avidya), que causa a limitacao (upadhi) perceptiva da Realidade, impedindo-nos de
percebe-la tal como ela realmente €. Bhamati descreve atman como pratibimbakalpa, i.e.,
semelhante a um reflexo de Brahman, e ndo um reflexo. Portanto, Bhamati ndo aceita a
teoria do reflexo (pratibimbavada). Bhamati diz que o sujeito € o locus da ignorancia
(avidyd), mas que o objeto da ignorancia ¢ Brahman. Ja Vivarana sustenta que Brahman
¢ tanto o /ocus da ignorancia quanto o seu objeto. Bhamati diz que, se o locus e o objeto
da ignorancia forem considerados como o mesmo, todos os males advindos da ignorancia
afetardo a identidade (paramatmd), como superimposi¢do (adhydsa) e transmigragdo
(samsara). Portanto, Bhamati prefere a teoria da limitagdo (avacchedavada) em que
atman parece um reflexo de Brahman, enquanto que Vivarana prefere a teoria do reflexo
(pratibimbavada), em que o atman ¢é realmente um reflexo de Brahman (DEUTSCH,
2004, p. 281-288). As diferencas entre essas duas escolas ¢ ilustrada pela citacdo abaixo,
na qual Timalsina diz que:

According to Advaita, creation, agency, karma, and bondage are all
caused by ignorance alone. Nonetheless, ignorance does not always
have the same role in different Advaita models. Advaita philosophers
explain the character and the role of ignorance in various ways. The
positions that 1) illusion (maya) projects the world with little emphasis
on ignorance, 2) ignorance identical to illusion gives rise to the notion
of the phenomenal world, 3) maya and avidya are two different
categories with the different functions of respectively projecting false
entities and veiling reality, and 4) two tiers of avidyd, root ignorance
(miilavidyd) and fictitious ignorance (tilavidya), although identical in
the sense that they all ultimately propound the nonduality of Brahman,
are distinct approaches. The method utilized in this analysis is not
merely a synthesis of the thesis of Advaita, but rather an examination
of the contradictory positions that exegetes adopted while defending
their thesis of the singularity of the awareness identical to Brahman.
Philosophers such as Gaudapada primarily focus on the role of illusion
(maya). Suresvara identifies maya with avidya, but Padmapada and
Prakasatman assume a dichotomy between them. Exegetes such as
Vacaspati Misra propound a two-tier avidya. One of the core issues that
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resulted in the rise of multiple and sometimes-contradictory Advaita
positions is the substrate of ignorance. Some Advaitins consider
Brahman as the support of ignorance, whereas others identify jivas as
its ground. Some highlight the role of mdaya in projecting illusory
entities, again focusing upon ‘what substantially exists.” Other
Advaitins hold that ignorance is the cause for the rise of the notion of
duality (TIMALSINA, 2009, p. 10).

Resumidamente, podemos dizer que essas duas orientagdes hermenéuticas dentro do
Advaita Vedanta tem a questdo da ignorancia (avidyd) como foco central. No entanto,
para o Bhamati o eu individual (atman) € o locus da ignorancia, porque essa nao pode ser
atribuida a Brahman. Portanto, deve haver uma pluralidade de individuos, cada um com
a sua propria ignorancia. Com efeito, se uma pessoa ¢ libertada da ignorancia, isso nao
significa que todas as demais também serdo. Sendo assim, pode-se até admitir a existéncia
de uma ignorancia primadria e coletiva (milavidyd), mas certamente também existe uma
ignorancia de cunho individual ou privado (tulavidya). Nesse sentido, o Vivarana critica
essa posicdo do Bhamati, argumentando que o jiva ou o atman nao pode ser o locus da
ignorancia. Dessa maneira, o Vivarana argumenta que Brahman ¢é o locus da ignorancia,
e que a pluralidade fenoménica nada mais ¢ do que feixes de Brahman, sendo percebido
de forma fragmentada pelo prisma da ignorancia (avidya). Nao obstante essas diferencas,
elas podem ser relativizadas, se tivermos em perspectiva que essas duas grandes
orientagdes sdo legitimas representantes da Escola Advaita Vedanta, capitaneadas pelo

filosofo Sankaracarya. Portanto, ambas mantém a perspectiva ndo-dualista (DEUTSCH,

2004, p. 281-282).

2.4 Vedantasara de Sadananda

Cabe finalmente, nesta se¢ao derradeira da segunda parte desta tese, apresentar a obra
que € o objeto central da nossa tese, e que sintetiza de forma introdutdria os principais
conceitos da doutrina Advaita Vedanta, i.e., a obra Vedantasara de Sadananda (c. 1450).%

Sadananda ¢ sucessor legitimo da tradi¢do nao-dualista do Adavita Vedanta e um dos

seus maiores expoentes. Sr1 Sadananda Yogindra Sarasvati>® viveu por volta da metade

37 A maioria das referéncias, afirmam por volta do século XV. No entanto, algumas das referéncias
(ex: HALBFASS, 1992, p. 161) indicam século XVI. Essa datacao (c. 1450), um pouco mais
precisa, ¢ retirada de (DEUTSCH, 2004, p. 375).

38 «“A celebrated Vedantist Sadananda, the author of a popular treatise Vedantasara (the essence

of Vedanta), composed at the end of the fifteenth century, is supposed to be the author of the
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do século XV. Embora tenhamos poucos relatos e informagdes sobre sua vida, sabemos
que ele era um samnydasin, i.e., um renunciante, pertencente a ordem Sarasvati, e que seu
pai se chamava Anantadeva Apadeva. A ordem Sarasvati ¢ considerada como sendo uma
das dez ordens vinculadas a filosofia ndo-dualista (advaita) de Sankaracarya. Renomados
filosofos vedantinos participaram da sua constitui¢do, e.g., Madhusiidana Sarasvati, que
escreveu o Advaitasiddhi, e Brahmananda Sarasvati, que escreveu o Brahmanandiyam.
Sadananda foi discipulo (sisya) de Advayananda Sarasvati, e de seu discipulo Krsnananda
Sarasvatl.

E comum os adeptos da tradi¢do Advaita Vedanta vincularem seus mestres a certas
divindades. Um exemplo disso é Sankaracarya, que é considerado como um avatara de
Siva, i.e., sua manifestagio corporea, sua encarnagio. Ha outros filésofos vedantinos que
também sdo tidos como avatdras de determinadas divindades do pantedo hindu. E o caso,
precisamente, de Sadananda, que € considerado um avatara de Visnu. Sobre isso, Isaeva
afirma que:

It is interesting that many of the well-known Vedantists were also
regarded as incarnations of various gods: Mandanamisra was
considered an embodiment of Brahma; Sadananda, of Visnu; Citsukha,
of Varuna; and Anandagiri, of Agni (ISAEVA, 1993, p. 72).

Com relacao as obras escritas por Sadananda, a tradicdo menciona que ele também
teria escrito outras obras além do Vedantasara. Entretanto, ndo ha clareza nem registros
de quais seriam efetivamente essas obras. O fato € que a obra Vedantasara é considerada
como sendo a sua obra prima, fazendo dele um dos expoentes mais destacados dentro da
tradi¢ao Advaita Vedanta.

O titulo da obra, Vedantasara, significa, literalmente, “A esséncia do vedanta” (sara
= esséncia + vedanta = Gltimo nivel dos Vedas). Basicamente, trata-se de uma obra que
se inclui na categoria textual de prakarana,*®i.e., um tratado independente. Nesse sentido,
a obra Vedantasara ¢ um tratado introdutorio sobre a doutrina (siddhanta) do Advaita
Vedanta, onde se encontram alguns dos ensinamentos dos principais filosofos dessa
tradi¢do, viz., Gaudapada, Saﬁkarécérya, Padmapada, Hastamalaka, Sure$varacarya, etc.
(NIKHILANANDA, 2016, p. 2-3). Em outras palavras, o Vedantasara, escrito por volta

do século XV, constitui-se, basicamente, de uma sintese introdutoria sobre a doutrina e

hagiography Sankara-digvijaya-sara (The essence of Sankara’s conquest of the world)”
(ISAEVA, 1993, p. 71-72).

39 Prakarana pode ser entendido como sendo um trabalho autoral e independente, que geralmente
apresenta uma sintese introdutodria sobre determinado tema ou doutrina.
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filosofia do Advaita Vedanta. Como afirma Deustch: “Sadananda (ca. 1450 C.E.) is the
author of Vedantasara, a widely read introductory text in Advaita. It is a highly
syncretistic work which systematically presents the main doctrines of Advaita without
dialectical controversy” (DEUTSCH, 2004, p. 375). Embora se encontre em uma forma
sintética e até mesmo bastante simples em relagdo a outras obras da Escola Vedanta, a
obra Vedantasara apresenta fielmente a doutrina nao-dualista (advaita) propagada pela
Escola Advaita Vedanta. Sendo assim, o Vedantasara se tornou bastante popular para o
ensino dos jovens ascetas da tradicdo advaita, justamente por sua clareza e objetividade
na apresentagao da sua doutrina (CENKNER, 1983, p. 100-101). Cenkner diz que:

The Vedantasara does not posses the creativity or depth of other
medieval works on Advaita, but it stands as an example of Sankara’s
teaching in brief outline with few accretions. It is a sign, appearing
centuries after the master, that Sankara’s lineage has passed through
generations of teachers with relatively little change (CENKNER, 1983,
p. 101).

O Vedantasara, enquanto sintese introdutdria de toda a filosofia do Advaita
Vedanta, abarca, fundamentalmente, as reflexdes mais importantes de Saflkarﬁcérya e de
alguns de seus mestres e discipulos mais proximos. Portanto, além do Vedantasara
contemplar os Upanisads, Brahmasiitra e Bhagavadgita, que sao as textualidades
fundantes do Vedanta, i.e., sua triplice fundagdo (prasthanatraya), ele também contempla
as principais obras produzidas dentro da tradi¢do Advaita Vedanta. Nesse sentido,
merecem destaque as obras Gaudapddakarika, Upadesasahasri, Naiskarmyasiddhi e
Pamcadast, produzidas, respectivamente, por Gaudapada, Saﬁkarﬁcérya, Sure$varacarya
e Vidyaranya. Com efeito, uma das principais caracteristicas do Vedantasara ¢ a sua
capacidade de sintetizar de forma sincrética as principais doutrinas do Vedanta, mais
especificamente no que concerne a filosofia ndo-dualista (advaita) (DEUTSCH, 2004, p.
375). Portanto, o Vedantasara é um tratado filos6fico que corrobora com a tradigdo
ortodoxa do Vedanta, enfatizando a sua vertente nao-dualista (advaita). Sendo assim, o
Vedantasara possui um compromisso com a Revelagao védica, criticado firmemente as
escolas que sao classificadas como heterodoxas (ndastika), como o Atomismo, o Realismo,
o Idealismo e o Budismo, por exemplo.

O Vedantasara se encontra em uma tradicdo de manuais de carater introdutorio
para explicar o sistema filos6fico e a doutrina do Advaita Vedanta. Sendo assim, podemos
citar alguns trabalhos que o antecedem e outros que lhe sucedem, como por exemplo: o

Naiskarmyasiddhi, escrito por Suresvaracarya, o Samksepa-sariraka, escrito por seu
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discipulo, Sarvajiiatman, o Ista-siddhi de Vimuktatman (1050 EC), o Nyaya-makaranda
de Anandabodha (1050 EC), o Parica-dast de Vidyaranya e Khandana-khanda-khadya
de Sriharsa (1100 EC), lhe antecedem. Dentre os manuais que lhe sucedem, o Naisadhiya-
carita € o Advaita-siddhi de Madhusiidana Sarasvati (1650 EC.) merecem destaque.
Outros trabalhos igualmente relevantes mas sem datacdo precisa sdo: O Siddhanta-lesa-
samgraha de Appaya Diksita, que descreve as singularidades de perspectivas dentro da
Escola Advaita Vedanta, e.g., Bhamati e Vivarana, o Vedanta-paribhasa de Dharmaraja
Adhvarindra, que oferece uma exposicdo mais técnica e sistematica da doutrina do
Advaita Vedanta, especialmente sobre logica e epistemologia, e o Laghu-candrika de
Brahmananda Sarasvati. Esse ultimo trabalho tem sido considerado de fundamental
importancia para os estudiosos do tema, pois € visto como um meio de compreender de
forma auténtica a filosofia da Escola Advaita Vedanta (HIRIYANNA, 2005, p. 340-341).

Escrito em forma versificada, o Vedantasara ¢ dividido em 6 capitulos (arkas)
contendo no total 227 versos (slokas), sendo que cada capitulo enfatiza um determinado
aspecto da filosofia vedantina. Sendo assim, podemos compreender melhor a sua
estrutura textual a partir do seguinte esquema: (i) O primeiro capitulo contém 31 versos,
voltados especificamente para os principios soteriologicos do Vedanta. (ii) Ja o segundo
capitulo é composto de 90 versos, que explicam o que ¢ a superimposicdo (adhydsa*®),
i.e., o irreal que tomamos por real, pelo fato de estar superimposto a realidade. (iii) O
terceiro capitulo ¢ composto de 15 versos, e aborda o processo pelo qual acontece a
superimposi¢do, i.e., como as pessoas acabam atribuindo qualidades e caracteristicas
pseudo-substanciais aos diversos fendmenos que se manifestam de forma transitoria. (iv)
O quarto capitulo possui 44 versos, que lidam com o processo de retragdo (apavada) das
superimposigdes, i.e., 0s meios para remover os erros que falseiam a Realidade. Ao
remover as superimposicoes o Eu (atman) retorna ao seu estado de satisfagdao plena,
svasthya. (v) O capitulo quinto contém 35 versos e trata das etapas e dos instrumentos
necessarios ao empreendimento soteriologico (sadhana), i.e., os obstaculos que se
apresentam na sadhana e os meios habeis para supera-las, e.g., controle da respiragao
(pranayama), exercicios de postura corporal (asanas), controle da atengdo (dharana),
meditagcdo (dhyana), reflexdo (manana). (vi) Por fim, o sexto capitulo comporta 12

versos, que tratam especificamente da libertagdo (moksa), destacando o estado de um Ser-

40 Também conhecida por samaropa ou adhyaropa.
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liberto ou jivanmukta. Portanto, descreve a Realizagio Ultima da existéncia, que é a
libertagdo (moksa) (SADANANDA, 2016).

Toda essa estrutura de capitulos tematicos acima apresentada denota o carater
soteriologico do Vedantasara e o seu comprometimento com a filosofia nao-dualista do
Advaita Vedanta, principalmente por meio do seu maior expoente, i.e., Sankaracarya.

Para compreendermos o contexto no qual foi escrito o Vedantasara podemos fazer
algumas observagdes analisando determinadas referéncias da sua obra. Nesse sentido,
Sadananda faz alusao ao conceito budista de vazio (sinya). Portanto, o contexto no qual
ele se encontrava durante a escrita do Vedantasara suscitava diversas questdes acerca da
doutrina budista. Sadananda diz que siznya ndo significa o nada puro, mas sim a Realidade
invisivel (adrsta), que esta além do intelecto discursivo. Portanto, ele ndo considera os
shiinyavadin, i.e., os adeptos da filosofia do vazio ou vacuidade de todas as coisas, como
opositores, pois eles também declaram que a realidade fenoménica ¢ insubstancial. Com
efeito, para Sadananda o vazio (sSiinya) ndo significa mera negacao da substancialidade,
mas a propria condi¢do do aparecer dos fenomenos. Portanto, Sadananda observa que
para a escola budista do Vijianavada o mundo existe dentro da consciéncia, portanto, ¢
considerado irreal, insubstancial. Por outro lado, o Advaita Vedanta considera que o
mundo fenoménico (mayad) nao pode ser descrito, nem como real nem como irreal, nem
mesmo como ambos, i.e., anivarcaniya ou indescritivel (SHARMA, 1987, p. 304).

Outra possivel evidéncia sobre o contexto no qual Sadananda se encontrava
durante a escrita do Vedantasara ¢ a mengao que ele faz nessa obra a algumas escolas
materialistas. No geral, essas escolas materialistas identificam a consciéncia com o corpo
denso (sthiila sarira), com os sentidos (indriya), com a respiragdo (prana) € com a mente
(manas), que ¢ considerada um 6rgao dos sentidos, mas um 6rgao interno (antahkarana).
No entanto, todas essas escolas concordam que a consciéncia € um produto da matéria. A
escola materialista de maior destaque ¢ a Carvaka, originalmente conhecida como
Lokayata (SHARMA, 1987, p. 32).

Podemos dizer que a doutrina nao-dualista do Advaita Vedanta tal como nos ¢
apresentada no Vedantasara visa a eliminagdo da ignorancia (avidya) por meio do
Conhecimento (vidya) da Realidade (Brahman), e para realizar essa libertagao (moksa)
da ignorancia se faz necessario um trabalho de descentralizagdo do ego (aharnkara). Nesse
sentido, ¢ o Conhecimento de Brahman (brahmavidya) que liberta da ignorancia e do
sofrimento. Com efeito, a libertagdo (moksa) da ignorancia (avidya) significa o fim do

sofrimento e da insatisfacao (duhkha), pois € o retorno ao estado origindrio, i.e., 0 retorno
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ao Si-mesmo (atman), onde impera a absoluta satisfacao (svasthya). Sendo assim, esse
retorno ao Si-mesmo (@tman) possui um duplo viés, pois se trata de um evento tanto
ontoldgico quanto soteriologico, diretamente relacionado a problematica do sofrimento e
sua possivel superagdo. Zimmer diz que:
Essa tomada de consciéncia representa um estado de homogeneidade
onde todos os atributos qualificantes sdo transcendidos, um estado de
inteligéncia que estd além dos pares de opostos e onde todas as ideias
de separatividade e variacdo se extinguem (ZIMMER, 2015, p. 295).

Pelo fato do Vedantasara ser um texto consagrado dentro da tradicdo Advaita
Vedanta, inimeros comentarios ja foram feitos sobre ele. Desses comentarios, podemos
citar os trés mais conhecidos e reconhecidos pela tradicao: (i) Sulabodhini (c. séc. 1588),
escrito por Nrisihha Sarasvati, (ii) Balabodhini, escrito por Apo deva, (iii) e
Vidvanmanorarijant, escrito por Rama tirtha (NIKHILANANDA, 2016, p. 9).

Embora deva haver um certo nimero de tradugdes do Vedantasara nao podemos
precisar com exatidao quais sao elas, certo € que as tradugdes em inglés se destacam como
sendo as mais conhecidas e consultadas pelos estudiosos do Vedanta. Dessas, destacam-
se as tradugdes feitas por Ballantyne, J.R. (1898), Sundararama Aiyar (1911), Jacob, G.A.
(1934) e Nikhilananda (2016), sendo esta ultima a tradu¢ado utilizada aqui neste trabalho.

Podemos sentir que a esséncia do Vedanta (vedantasara) continua a exalar seu
doce perfume (sugandha) até os dias atuais, por meio da sua religiosidade e filosofia, que
contempla a transformacao radical do individuo por meio da inquirigao racional.

Passemos agora para a terceira parte, onde conheceremos o empreendimento

soteriologico da tradicdo Advaita Vedanta e seus pré-requisitos.
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3 O Empreendimento Soteriologico e seus Pré-requisitos

Iniciemos esta terceira parte com a seguinte citagdo do Vedantasara, na qual
Sadananda afirma que “O Vedanta ¢ a expressio dos Upanisads, assim como dos Sariraka
Siitras e de outros livros que ajudam na sua compreensdo” (SADANANDA, 2016, 1.3, p.
14).*'Sendo assim, a filosofia vedantina é radicalmente soteriolégica, pois se fundamenta
nos Upanisads, Brahmasiitras**e Bhagavadgita, sendo este ultimo um dos “outros livros”
supracitado por Sadananda. Dessas trés textualidades, podemos dizer que os Upanisads
se destacam como sendo a referéncia principal na soteriologia vedantina. A propria
palavra “vedanta”, que significa, literalmente, o “fim dos Vedas”, ¢ utilizada como uma

referéncia para os Upanisads.

3.1 Renuncia aos karmas (sanydsa)

E importante destacarmos que esta terceira parte da nossa tese se refere ao
primeiro capitulo do Vedantasara, que trata da rentincia aos karmas e dos pré-requisitos
exigidos para o ingresso no empreendimento soteriologico do Vedanta. Iniciaremos,
entdo, com uma breve exposi¢ao sobre o conceito de karma e seus principais tipos dentro
da tradi¢ao védica. Em seguida, apresentaremos o conceito de renuncia (sanydsa) e o
papel do renunciante (samnyasin) segundo a tradi¢do do Advaita Vedanta. Com efeito, o
objetivo desta se¢do ¢ descrever resumidamente a operacionalidade dos karmas dentro do
contexto ritualistico, assim como a sua rentiincia dentro do contexto soterioldgico. Para a
realizagdo deste objetivo, irei recorrer a alguns textos de comentadores do Vedanta,
especialmente o ensaio intitulado “O Sentido do ‘Sem-Sentido do Ritual’ o Ritual Védico
(vajiia) como Narrativa de Renuncia (tyaga) segundo o Advaita Vedanta”, escrito por
Dilip Loundo (2022, p. 169), no qual ele nos apresenta as nuances de sentido envolvidas
na acao ritual e sua intrinseca correspondéncia com os Upanisads.

Antes de mais nada, devemos nos lembrar de que o empreendimento soterioldgico
do Advaita Vedanta corresponde ao segundo nivel de compreensdo dos Vedas, i.e.,
Jjhanakanda. Sendo assim, para alguém ser iniciado no empreendimento soteriologico do
Advaita Vedanta se deve primeiramente abandonar a dimensdo védica de karmakanda,

1.e., a dimensdo dos Vedas referente as acdes rituais (karmas).

41 6oy, Jmo g = e = e = =+ = =

42 Também conhecido por Sariraka Sitras.
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Entdo, comegaremos esta terceira parte com a seguinte questdo: O que sao o0s
karmas? Ou melhor, o que € karma? Vejamos agora uma explicacdo de Klostermaier
acerca disso:

Though it is easy to give a correct etymology of karma from the root
kr-, to do, to act, and although the word has become one of the favorite
terms of the present generation, its meaning is difficult to explain.
Literally, it is simply the deed done, a work performed. But the deed is
not terminated when a certain action comes to an end; the accomplished
deed itself is a new entity that as such continues to exert its own
influence, even without the will and activity of the doer
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 176).

Conforme a citagdao acima, devemos compreender a palavra karma ndo somente
como uma agdo realizada em determinado contexto mas como todo o desdobramento
dessa agdo, i.e., seus efeitos e consequéncias. De fato, a palavra sanscrita karma se refere
a diversos tipos de acdo que assumem determinado sentido de acordo com o contexto no
qual se apresentam. Entretanto, trataremos aqui da agao ritual e seus efeitos em um nivel
de compreensdo meta-empirico, em uma dialética de causa-efeito que movimenta o ciclo
de transmigracao (samsara). Nessa dialética, kara ou kartr € o agente humano que opera
uma agao-interessada ou karma. Toda agdo ¢ de alguma maneira interessada pois se volta
para a obtencdo de algum objeto ou para a realizacao de alguma coisa. Isso ¢ valido tanto
para o nivel mundano quanto para o religioso, pois na a¢do ritual algum bem de valor
deve ser sacrificado para se obter uma recompensa futura. Em meio a esse tipo de
mentalidade religiosa, como afirma Kulke, foi-se ampliando de maneira crescente o senso
de responsabilidade do individuo sobre suas proprias agdes e, consequentemente, sobre
seu proprio destino. Kulke afirma que:

In its place grew an increasing awareness of an immutable law
according to which everybody was accountable for his deeds (karma)
not only here and now but also in subsequent births (samsara). These
two ideas of karma and samsara became the key elements of Indian
religious life (KULKE, 1998, p. 46).

Portanto, segundo a tradicdo religiosa e filos6fica indiana, o ciclo permanente de
renascimentos (samsara) possibilita a perpetuacdo de uma acdo ja engendrada, i.e., a
perpetuagdo de seus efeitos e desdobramentos. Assim, ¢ possivel fazer novas escolhas,
tomar decisoes diferentes, trilhar outros caminhos. Para compreendermos essa estrutura
dindmica onde se desenvolvem as acgdes ou karmas e os diversos tipos de karmas

existentes devemos antes conhecer alguns dos principais conceitos e etapas que integram

o ciclo transmigratério (samsara). Nesse sentido, Zimmer nos diz que:
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O Vedanta distingue trés tipos de karman, a saber: 1. saficitakarman:
as sementes do destino ja acumuladas como resultado de acdes
anteriores, mas que ainda ndo comegaram a germinar. Deixadas ao 1éu,
estas sementes gerariam com o tempo um conjunto de disposi¢des
latentes que produziriam uma biografia; entretanto, ainda estdo em
estado germinal: ndo comegaram a brotar, amadurecer e transformar-se
na colheita de uma vida. 2. Agamyakarman: as sementes que
normalmente seriam colhidas e estocadas caso continudssemos pelo
caminho da ignorancia inerente & nossa biografia atual, isto ¢, o destino
que ainda ndo temos assumido. 3. Prarabhdakarman: as sementes
recolhidas e acumuladas no passado, que realmente comegaram a
germinar, ou seja, o karman que produz frutos em forma de
acontecimentos atuais (ZIMMER, 2015, p. 309).

Recapitulando de forma resumida o que foi expresso na citagdo acima, temos
entdo trés etapas principais ou trés tipos de karma em qualquer agdo: (i) o primeiro tipo
de karma ¢é chamado de saricita karma e se refere as acdes ja realizadas, i.e., agdes que ja
foram efetivadas numa vida passada ou em um passado mais proéximo. (ii) O segundo tipo
de karma ¢ o chamado agamya karma ou bhavisya karma, que se refere aos frutos que
ainda estdo por vir, i.e., os desdobramentos futuros de determinadas agdes, seus efeitos e
consequéncias que aguardam o momento propicio para se manifestarem. (iii) O terceiro
tipo de karma ¢ o chamado prarabhda karma, ele se refere aos efeitos correntes de
determinadas acdes passadas, i.e., ele ¢ o desfrute das acdes ja realizadas. Sendo assim,
ele esta diretamente relacionado com o saricita karma. Esses trés tipos de karmas sao
diferentes etapas de uma mesma acdo, seja esta ordindria ou ritual. Etimologicamente, a
palavra karma se refere a qualquer tipo de acdo mas também pode se referir aos seus
desdobramentos.

Agora que temos uma base conceitual sobre o que € karma ou agao e conhecemos
seus desdobramentos, passemos para a analise dos trés tipos principais de agdo ritual
(karma). Dentro do contexto ritualistico existem trés karmas principais ou ac¢des rituais:
nitya karma, naimittika karma e kamya karma. (1) Nitya karma ou agdo didria € uma agao
ritual de carater obrigatorio realizada nao para se obter algo ou alcangar algum objetivo
mas para responder a alguma acdo do passado cujo os efeitos ainda se encontram em
curso. Esse karma relaciona diretamente ao prarabhda karma. (ii) Naimittika karma é um
tipo de agao ritual de carater obrigatério que € realizada somente em ocasides especiais
como nascimento de um filho, casamento, etc. (iii)) Kamya karma € a inica dessas trés
acdes rituais que ndo ¢ de carater obrigatdrio, pois € uma acgdo facultativa que depende
exclusivamente de uma deliberacao da vontade do sujeito, i.e., trata-se de uma ag¢ao ritual

que visa a realizacao de alguma meta ou desejo pessoal. Portanto, esse karma se relaciona
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diretamente ao agamya ou bhavisya karma, pois seus resultados virdo apos um hiato no
tempo, podendo se manifestar tanto em um futuro mais préoximo, nesta vida, ou em um
futuro mais distante, em uma outra vida, apds a transmigracao. Além das acdes que devem
ser realizadas de maneira obrigatdria ha também outras que obrigatoriamente ndo devem
ser realizadas, pois sdo a¢des proibidas ou nisiddha karma (SADANANDA, 2016, p. 18-
21). Segundo Sadananda: Os resultados secundarios do nitya e do naimittika karma e das
updsanas sdo, respectivamente, a obtencdo do pitrioka e do satyaloka |...]
(SADANANDA, 2016, 13, p. 20).*

Embora os resultados secundarios acima citados se desdobrem a partir da agao
ritual (karma), devemos salientar que a eficacia da acdo ritual reside em si-mesma, i.e.,
efetiva-se na propria realizagdo do ritual, onde a vontade do sacrificante é o instrumento
que produz seus objetos de desejo. No entanto, a conclusao do ritual ndo ¢ precedida de
imediato por um resultado. Nesse sentido, a Escola Mimamsa**afirma que a acdo ritual
produz uma poténcia, denominada de apiirva ou adrsta, que ird gerar algo ainda nao
existente, ou algo invisivel a percepcao atual. Essa poténcia € tal qual uma semente (bija)
que ira brotar, desenvolver-se e frutificar uma nova realidade, constituida pelos desejos
expressos na a¢ao ritual. No entanto, essa semente plantada durante a acao ritual por meio
do sacrificio (yajiia) se manifestard somente apds um hiato de tempo. (LOUNDO, 2012,
p. 11). Klostermaier diz que:

According to the Pirva Mimamsa, the school of orthodox Vedic
interpretation, each Vedic sacrifice, duly performed, produced an
incorruptible substance called apitrva, independent of devas, which was
at the sacrificer’s disposal after his death. Whatever else the sacrificer
might have done, if he had the apiirva from a sacrifice that ensured a
sojourn in heaven, he would come to heaven, whether or not the devas
were willing (KLOSTERMAIER, 2007, p. 134).

Segundo a citagdo acima, a poténcia gerada na realizag¢do do ritual, i.e., apiirva,
nio pode ser extinta nem mesmo pelas divindades do pantedo hindu, i.e., os devas?. Com

efeito, essa forca engendrada a partir da agao ritual independe de qualquer vontade alheia

B “otesam nityadinam buddhisuddhih param prayojanamupasananam tu cittaikagryam

tametamdatmanam vedanuvacanena brahmana vividisanti yajiiena ityadisruteh tapasa kalmasam
hanti ityadismrtesca”.

4 A Escola Mimamsa € voltada estritamente para a questdo da ritualistica védica, encontrando-se
vinculada ao primeiro nivel de compreensao dos Vedas, i.e., karmakdnda. Por isso, muitas vezes,
essa escola também ¢ referida como Karma Mimamsa (KULKE, 1998, p. 131).

4 Entidades divinas dotadas de atributos e adoradas pelo carater auspicioso de suas
personalidades, ou pelo mal que podem causar. Portanto, sdo cultuadas tanto para atrair benesses
quanto para afugentar o mal.
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a sua manifestacao. Portanto, essa forga latente apenas aguarda o momento e as condigdes
propicias para se manifestar. Dessa maneira, como ja foi dito anteriormente, a a¢ao ritual
(karma) terd seu efeito manifesto apenas no futuro, somente apds um hiato de tempo.
Devemos destacar que o conceito de apiirva se encontra presente em diversas obras, como
o Mimamsasiitra escrita por Jaimini e no Vedantasiitra escrito por Badarayana.
Entretanto, como se trata de um conceito relativo a pratica da agao ritual ele acaba sendo
muito mais recorrente na filosofia da Escola Mimamsa (HALBFASS, 1992, p. 301-302).
Nao devemos nos estender com esse assunto aqui mas, para concluir, Halbfass diz que:

One of the main issues is how subdivisions in the realm of apiirva are
supposed to correspond to the complexities of the rituals and the Vedic
pronouncements by which they are enjoined, how certain subordinate,
auxiliary actions have or produce their own specific units of aptirva, and
how these contribute to the final and comprehensive apiirva of the
complete sacrifice, which in turn corresponds to the unity and totality
of the result, for example, heaven, svarga. Basically, apiirva comes in
“units” of higher and lower order, incomplete acts do not produce any
apirva at all, and the subordinate aptirva of the auxiliary parts of the
sacrifice do not accomplish anything independently, if the whole
sacrifice is not completed. On the other hand, the distinguishability of
the various aptirva or “units” of apiirva accounts for the multiplicity and
variety of the results (HALBFASS, 1992, p. 303-304).

Ao lermos a citagdo acima vemos que a efetividade do ritual védico depende de
uma complexa sequéncia de agdes precisamente determinadas que conduzem a criacao e
futura fruicao de objetos de desejo de carater divino ou transcendente. Essa fruigdo, no
entanto, ocorre ap6s um hiato de tempo indeterminado, j4 em uma outra existéncia. Sendo
assim, a consequente frui¢ao se encontra subordinada ao ciclo transmigratorio (samsara),
mas sua causa instrumental se encontra na propria praxis da agao ritual que foi perpetrada.
Certamente, a efetividade da agdo ritual também envolve certos requisitos de carater ético,
sendo que seus detalhes e prescrigdes sdo tratados por exceléncia nos Brahmanas
(LOUNDO, 2012, p. 1).

Os Brahmanas sao textualidades que integram a composi¢ao do corpus védico e,
portanto, sdo parte integrante da Revelacdo védica. No entanto, os Brahmanas sao
direcionados para a pratica da agdo ritual, pois visam explanar e instruir acerca dos
elementos e técnicas envolvidas no sacrificio ritual (yaj7ia). Além dos Brahmanas existem
outros textos especificos que visam a correta observancia das acgdes rituais, entre eles se
destacam os Grha-siitras e os Dharma-§astras, que ndo sdo textos de carater revelatorio,
i.e., ndo sdo textos da categoria designada como Sruti, mas sio textualidades referentes a

memoria da prépria tradicdo, i.e., sdo textos que se encontram classificados dentro da
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categoria Smrti. Flood nos diz que “Nos Brahmanas, o termo brahman significa o poder
do ritual. Nao existe nada mais antigo nem nada mais resplandecente” (FLOOD, 2014, p.
120). Ele também nos diz que “Brahman nio é apenas a esséncia do ritual e do mundo,
mas ¢ também a esséncia da alma (atman), a Verdade do ente para além das diferencas
aparentes” (FLOOD, 2014, p. 121). Para que esse poder (Brahman) possa ser
experienciado a partir do ritual védico ¢ necessario seguir coordenadas precisas e
orientacdes especificas durante a agao ritual (karma), como a disposi¢ao do templo, altar,
fases lunares, etc. Esse carater de ordenagdo precisa denota a submissao do sacrificante
perante o ato de sacrificio-ritual (yajiia). Entretanto, caso ndo se encontre ou falte algum
elemento requisitado para a realiza¢do do ritual tal elemento deve ser substituido por
algum outro elemento similar em termos de qualidade ou virtude ritualistica. No entanto,
a acdo ritual deve ser necessariamente realizada conforme as condigdes disponiveis no
momento. Sobre isso, Klostermaier afirma que:

The central ritual of Vedic culture, the yajiia was offered on altars built
with specifically produced bricks arranged in a prescribed geometric
pattern, performed at astronomically fixed times. The altar was
conceived as a symbol of the human body as well as of the universe:
one text relates the 360 bricks of an altar to the 360 days of the year and
the 360 bones in the human body. The building of altars of different
configurations, and more so their change in shape and volume, as
required in certain rituals, involved a sophisticated geometry. Siilva-
sitras (part of Kalpa-siitras, ritual texts) provided the rules for
constructing a variety of shapes of altars and their permutations. As
Abraham Seidenberg has found out, they exhibit an algebraic geometry,
older and more advanced than early Egyptian, Babylonian, or Greek
geometry. The exact timing of the performance of the sacrifices was
done by people conversant with the movement of the stars. Jyotisa, one
of the six early Vedangas (auxiliary sciences of the Veda), reveals a
good deal of astronomical knowledge (KLOSTERMAIER, 2007, p.
468).

Como dito na citagdo acima, os ditames para a perfeita consecu¢do da acao ritual
estdo presentes em textualidades altamente importantes para a tradi¢do védica, como
alguns Siitras e os Vedangas. Nesse ultimo se destaca o Kalpasiitra, um texto aforismatico
voltado especificamente para a realizagdo dos rituais védicos. Esses textos apresentam as
peculiaridades e a maneira correta para a consecu¢do de uma determinada agdo ritual.
Toda a complexidade da acdo ritual ¢ devida a diversos fatores e elementos, tanto
numéricos quanto astrologicos, que se mesclam em correspondéncias que determinam as
coordenadas e as posi¢des geograficas. Nisso, inclui-se algumas formas geométricas que
sdo consagradas pela tradi¢do e que sdo cruciais para o éxito ritualistico. Sendo assim, ha

um paralelo entre a agdo ritual (karma) e o cumprimento do dever (dharma) que leva a
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sua realizacao. Porque o éxito da acao ritual também depende de uma forte determinagao
religiosa, moral ou social, que impele o individuo ao cumprimento do dever (DEUTSCH,
2004, p. 273). Segundo Deutsch:

Like the related term karma (‘action’), dharma was at first, and in the
Brahmanical tradition continues to be, associated with the ritual. As
karma is primarily ritual action, so dharmas are the rules of correct ritual
procedure. As the semantics of karma widened to include
moral/immoral actions, so dharma came to include norms of correct
behaviour within both the ritual and the moral/social spheres. These two
spheres of activity appear to be poles apart to the modern mind; it was
not so to the traditional Indian mind. The ritual, the moral, and the social
constituted a continuum (OLIVELLE, 1999, p. xxxviii).

Portanto, como a palavra karma se refere a qualquer tipo de agdo, a palavra
dharma ¢€ utilizada para designar, especificamente, a agdo correta, o dever a ser cumprido.
Com efeito, agir corretamente ¢ um dever (dharma), tanto a nivel ritual quanto ético e
social. No entanto, embora a agdo ritual interessada (karma) seja legitima, ela sustenta e
perpetua o ciclo de desejo, acao e recompensa, mantendo assim o ciclo transmigratorio
(samsara). Nesse sentido, os karmas ou agoes de existéncias passadas se manifestam na
existéncia atual na forma de prarabhda karma. A respeito disso, Klostermaier afirma que:

Karma keeps in motion the vicious circle of action, desire, reward, and
new action. The karma of former births, called prarabhda, is worked
out in the present birth; and karma acquired in this birth, good or bad,
works toward a future birth (KLOSTERMAIER, 2007, p. 175)

Sendo assim, uma acao se perpetua mesmo apoés ja ter sido realizada, i.e., essa
acdo continua exercendo sua influéncia independente de qualquer vontade alheia a ela. A
despeito das consequéncias que uma agdo possa vir a ter, sejam elas boas ou mas, fato ¢
que um dia elas chegardo ou fim, pois toda agdo iniciada ¢ fadada a finitude
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 175-176). Segundo Klostermaier:

Karma is neither material nor spiritual in the usual sense of those terms.
It can be produced and annihilated, it can lead to good and to evil
consequences, but it is always finite, however powerful its influence
may be. It is, in a sense, the law of nature; universal, because it applies
to all of nature, but finite, because nature itself is finite
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 176).

Portanto, ha uma lei universal que incide sobre e regulamenta as agdes (karmas).
Toda agdo gera efeitos, resultados, consequéncias e, necessariamente, deve responder a
lei natural de causa e efeito. Para escapar ou transcender esse ciclo vicioso de agdo e
reacdo que movimenta a roda transmigratoria do samsara € necessario renunciar as agoes

(karmas). Certamente, ndo ha como viver sem agir, mas as acdes mundanas (busca por
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poder, prazer e prestigio) e as agdes rituais (principalmente as interessadas) devem ser
renunciadas. Sendo assim, passemos agora para a questdo concernente a transicdo do
karma (agdo ritual) para a rentincia (ndo-a¢do ou a¢do desinteressada).

Como ja visto na segunda parte desta tese, a doutrina pan-indiana dos purusarthas
trata das quatro aspiragdes mais basicas da nossa existéncia, viz., kama (prazer sensual),
artha (poder material), dharma (dever ético) e moksa (libertagdo). Por serem aspiracdes
legitimas ndo hé prevaléncia de um objetivo sobre o outro, pois eles refletem diferentes
possibilidades da experiéncia humana. Além disso, os quatro objetivos dos purusartas se
encontram organicamente relacionados. O cumprimento do dharma atua como o senso
de dever que impera no sujeito fazendo-o ressignificar profundamente o sentido de artha
e kama, enquanto que moksa € a libertagao ultima que ressignifica profundamente a nogao
de dharma. Nesse sentido, artha e kama se encontram em um nivel mais mundano e
imediato de realizacao pessoal, ja o dharma se encontra em um nivel mais voltado para a
realizacdo moral, por meio do cumprimento das injungdes védicas (vidhis), enquanto que
moksa seencontra em um nivel estritamente soterioldgico de realizagao (LOUNDO, 2022,
p. 161).

Embora a dimensao ritualistica dos Vedas (karmakanda) seja atrelada aos diversos
desejos e anseios concernentes ao ego (aharnkara), ainda assim se trata de uma dimensao
legitimamente religiosa, que visa o cumprimento do dever (dharma). O dharma se
encontra em um nivel de compreensao existencial mais refinado, se assim podemos dizer,
em relagdo a dimensdo nao-religiosoa, i.e., mundana, onde ocorre a busca por artha
(poder material) e kama (prazer sensual). Com efeito, alguém que se encontra no
cumprimento do dharma por meio do ritual ¢ completamente diferente de alguém
adharmico, i.e., alguém que ndo se encontra no cumprimento do dharma, € que vive
somente em busca de satisfazer seus proprios desejos a nivel de artha e kama. Nesse
sentido, podemos considerar que ja had um certo tipo de renincia em karmakanda, pois se
renuncia a uma forma mundana de percepcao e compreensdo dos objetos e se passa a uma
maneira mais ética e religiosa de se relacionar com eles.

Durante o processo de ressignificacao dos objetivos concernentes a doutrina dos
purusarthas se figura com destaque a nogao de rentincia. Embora o sacrificio ofertado
durante a acao ritual (karma) vise um bem futuro, o ato de sacrificar algo de valor no
presente abrindo mao de parte de suas posses e riquezas denota uma postura de relativa
rendncia, mesmo que apenas parcial e instrumental. No entanto, esse ato de rentincia, no

sentido estrito do termo, nao possui um viés soterioldgico, pois nao liberta do ciclo de
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renascimento (samsara). Contudo, ele contribui para o exercicio do desapego. Sobre isso,
Loundo afirma que:

O dharma enquanto ritual implica, fundamentalmente, uma rentncia a
posses (materiais ou mentais) e/ou a habitualidades comportamentais,
deixando relativamente intacta a nocdo de “eu” (ahamkdra) e sua
presuncao de um agenciamento autarquico (LOUNDO, 2022, p. 174).

Quando as questdes atinentes ao primeiro nivel de compreensao dos Vedas, i.e.,
karmakanda, j4 nao mais satisfazem o adepto da Revelagdo védica, ocorre uma transi¢ao
para o seu segundo nivel de compreensao, i.e., jianakanda. Entretanto, essa transicdo que
ocorre, de dharma para moksa, corresponde apenas a uma ampliagcdo de perspectiva e nao
sua substitui¢ao. Com efeito, a perspectiva filosofica que se desenvolve em direcdo a
moksa por meio dos Upanisads ¢ um convite a uma compreensdo mais aprofundada do
dever ritual (dharma) e ndo sua negacdo. Da mesma maneira, os fundamentos do dharma
conforme apresentados nos Brahmanas sao, na verdade, uma ampliacao da perspectiva
humana sobre os principais objetivos da existéncia, viz., kama (prazer sensual) e artha
(prosperidade material), e ndo sua negacdo (LOUNDO, 2022, p. 71). Como afirma,
Loundo:

Em outras palavras, dharma e moksa sdo concebidos como estagios
intrinsecos de um mesmo percurso religioso, de carater eminentemente
gradativo. Numa terminologia mais proxima as tradi¢des ocidentais
classicas e antigas, poderiamos designar o primeiro estagio de
“dimensdo moral” e o segundo e derradeiro de “dimensdo mistica”. A
articulagdo organica entre esses dois estagios, no interior de um mesmo
eixo vertical evolutivo de autoconhecimento, € considerada como,
necessariamente, recorrente em todo e qualquer ente, no passado,
presente ou futuro. Isso estd em nitido contraste com certas orientagdes
modernas — certamente inspiradas numa escatologia crista de “evolucao
histérica” entre o Velho Testamento € o Novo Testamento — que
enxergam nesses dois estagios caminhos distintos € mutuamente
excludentes, marcados por um processo de sucessao diacronica, no qual
o surgimento do segundo teria, irremediavelmente, desqualificado o
primeiro e/ou o teria relegado ao passado da histéria humana
(LOUNDO, 2022, p. 172).

Sendo assim, os dois niveis de compreensao dos Vedas nao sao excludentes entre
si, eles coexistem de maneira organica, sendo aspectos distintos de uma mesma Realidade
(Brahman). Portanto, a dimensao ritualistica dos Vedas ¢ um nivel tao legitimo quanto
sua dimensao soterioldgica, que ¢ fundada, principalmente, nos Upanisads. Sobre isso,
Flood nos diz que “(...) os Upanisads — ou Vedanta, isto €, “o final dos Vedas” — definem-

se como parte integrante da tradicdo védica e agente reeinterpretativo da condigao ritual
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enquanto elucidagdo de seus significados mais profundos” (FLOOD, 2014, p. 118-119).

Segundo, Flood:

Os Upanisads constituem um processo de interpretagdo do significado
do ritual Srauta presente nos Brahmanas e nos Aranyakas. Nestes
ultimos, podemos enxergar uma importancia crescente do
conhecimento das correspondéncias esotéricas em comparagao com as
acoes rituais; as segdes dedicadas ao conhecimento (jrianakanda)
assumem uma primazia gradual com relacdo as se¢des dedicadas ao
ritual (karmakanda). Os Upanisads mais antigos dao continuidade as
especulacdes magicas dos Brahmanas que t€ém como pressuposto basico
a ideia de que o conhecimento as correspondéncias entre o ritual € o
cosmos constitui fonte de poder. Os primeiros versos do
Brhadaranyaka Upanisad, por exemplo, estabelecem uma identificagdo
entre o sacrificio do cavalo (asvamedha) ¢ o mundo natural: a cabeca
do cavalo ¢ a aurora, os olhos sdo o sol, a respiragao € o vento, ¢ assim
por diante (FLOOD, 2014, p. 119).

Embora haja um paralelo entre os Upanisads e o ritual védico, e apesar de eles

serem parte integrante dos Vedas, eles constituem, radicalmente, dimensdes distintas, mas

organicamente relacionadas. Tanto que a soteriologia vedantina, aqui em especial, a do

Advaita Vedanta, afirma que ¢ necessario renunciar as acgdes rituais (karmas) para realizar

a sadhana. Sendo assim, trataremos agora da renuncia (sanyasa) e do renunciante

(sannydasin).

Sobre o renunciante (samnydasin), Flood nos diz que [...] ele abandona o lar, o uso

do fogo para a realizacdo do ritual e para o cozimento dos alimentos; ele exercita o

desapego absoluto e trata todas as coisas do mundo de forma equanime, transcendendo o

apego pelo mundo material (FLOOD, 2014, p. 95). Portanto, o renunciante se encontra

em um lado diametralmente oposto ao contexto social do ritual. Segundo, Flood:

Textos sanscritos e prakrtas do periodo que vai de 800 a 400 AEC dao
evidéncias do surgimento de uma nova ideologia — a ideologia da
renuncia atribui ao conhecimento (j7igna) uma importancia superior a
acao (karma) e propugna o desprendimento do mundo material e social
através de praticas ascéticas (tapas), do celibato, da pobreza e de
métodos de condicionamento mental (yoga). O proposito dessas
disciplinas ¢ a realizacdo de estados alterados ou superiores de
consciéncia que deverdo culminar na experi€ncia mistica que conduz a
condi¢do ultima de bem-aventuranca enquanto libertagdo final das
correntes das acdes egoistas e dos ciclos de renascimentos (FLOOD,
2014, p. 117).

A rentncia (sanyasa) a algum objeto de valor durante o ato de sacrificio (yajria)

da acdo ritual (karma) ja denota um certo desapego (vairagya) por parte do sacrificante

mas, neste caso, a renincia ¢ motivada por um interesse € uma expectativa de retorno de

um bem futuro, que recompense o sacrificio que foi realizado. No entanto, ao renunciar
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a algum bem de sua estima o sujeito vai contra o seu proprio ego, abrindo mao, ao menos
que de maneira parcial e temporaria, da sua nogdo de meu. E justamente nesse momento
que ele se da conta de que consegue viver sem o bem do qual abriu mao, e que outrora
julgava ser tao essencial e indispensavel a sua existéncia. De certa maneira, esse primeiro
nivel de renuncia praticado em karmakanda ¢ dotado de um carater propedéutico, pois
possibilita a experiéncia de desapego do meu, facilitando, com isso, a compreensao do
segundo nivel de renuncia que ¢ exigido em jranakanda, que ¢ o desapego do eu
(LOUNDO, 2022, p. 85).

Com efeito, o carater fundamental da religido védica se constitui de uma profunda
ressignificagdo da realidade mundana por meio da reorientagdo cognitiva de dharma e
moksa. Em todo esse processo existe um elemento essencial que ¢ a renuncia (sanydasa),
mas nao da realidade, mas sim das perspectivas erroneas sobre ela. Portanto, a rentincia
¢ dotada de um carater propedéutico, pois ao se renunciar coisas se renuncia também os
erros sobre essas mesmas coisas €, consequentemente, ocorre a erradicagdo dos erros de
apreciacdo acerca da realidade, extinguindo assim qualquer sofrimento (duhkha). Dessa
maneira, podemos perceber que a rentincia ¢ um elemento crucial na religido védica, tanto
em seu primeiro nivel de compreensao, concernente ao cumprimento do dever (dharma),
quanto em seu segundo nivel de compreensdo, concernente a libertagao (moksa). Nesse
sentido, o cumprimento do dever (dharma) se efetiva por meio do sacrificio ritual (yajiia),
i.e., a renuncia de alguma posse, algo proveniente da esfera do meu. Ja a libertagao
(moksa) se efetiva por meio da rentincia (sanyasa), sendo que esta ¢ uma renuncia total,
onde o renunciante (sannydsin) renuncia tanto a dimensao do meu quanto a dimensao do
eu (LOUNDO, 2022, p. 80). Sobre isso, Loundo afirma que:

[...] o ato de renuincia a posses ou habitos ¢ justificada e consentida,
subjetivamente, em func¢do de uma expectativa de retribuicdo futura,
viz., a aquisi¢do de um renascimento vindouro no paraiso (svarga).
Trata-se, portanto, de uma renuncia parcial que atinge, essencialmente,
a dimensdo “meu” (mama) da individualidade e a ideia de um mundo
como alteridade privatizada. Por outro lado, moksa enquanto
contemplacdo reflexiva que culmina na realizacdo do Absoluto
Brahman implica, fundamentalmente, uma rentincia a propria nogao de
“eu” e, consequentemente, a todo o tipo de apropriacdo objetiva, atual
ou futura, mundana ou transcendente. Trata-se, portanto, de uma
renuncia total, que atinge, essencialmente, a dimensao “eu” (ahamkara)
da individualidade ¢ a ideia de um mundo como alteridade substantiva
(dvaita) (LOUNDO, 2022, p. 174).

Como supracitado, embora a pratica religiosa concernente a realizagao das agoes

rituais (karmas) encontre legitimidade e prescrigdo na dimensao védica de karmakanda,
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aqueles que almejam se libertar das bandhas ou amarras do ego (ahankara) devem
necessariamente abandonar toda e qualquer pratica ritualistica, principalmente aquelas
que sdo voltadas para o proprio proveito. Portanto, podemos dizer que nesse estagio de
compreensdo da existéncia impera a dimensao védica do conhecimento (jrianakanda).
Sobre isso, Klostermaier afirma que:

The aim of the karma-kanda is found within triloka, the tripartite
universe of heaven, earth, and netherworlds. It promises bliss and
wealth, and a sojourn in svarga, a heaven with earthly pleasure, as the
highest goal after death. Jiiana-kanda is neither interested in things of
this earth nor in heaven; it wants insight into, and communion with, a
reality that is nonsensual and not transient: brahman. It was meant for
those who had given up all worldly liabilities, with interests that went
beyond wife and children, house and property, business and
entertainment (KLOSTERMAIER, 2007, p. 123)

No entanto, embora o nivel de jianakanda comporte uma compreensibilidade da
Revelagao védica estritamente soterioldgica, onde se abandona as agdes rituais (karmas)
concernentes a karmakanda, ainda assim algumas acdes rituais podem vir a ocorrer, desde
que elas sejam realizadas de forma despretensiosa e desinteressada, i.e., livre dos desejos
e anseios do ego (ahankara). Com efeito, apos o samnyasin ter renunciado as agoes rituais
(karmas) ele passa a agir também no mundo de maneira desinteressada, i.e., ele age sem
reivindicar os frutos das “suas” agdes, nao porque esses frutos nao mais existam, mas pelo
simples fato dele ndo se considerar mais como sendo o agente da acdo. Nesse sentido, o
ego ¢ suspenso em um ato de total rentncia, no qual o individuo ndo reivindica a autoria
sobre qualquer acdo realizada e nem almeja obter os frutos oriundos desta a¢do. O cuidado
na execuc¢ao de cada acao ou sua nao realizacao ¢ devido a relagdo entre karma (agdo) e
samsara (transmigracao). Sobre isso, Flood nos diz que:

Duas nogdes de importancia vital para o hinduismo surgiram no periodo
que vai do século IX ao VI AEC: (i) os seres reencarnam diversas vezes
no mundo (samsara); (ii) as agdes produzem resultados em outras vidas
(karma). O processo de reencarnagdes sucessivas ¢ marcado pela
presenca do sofrimento (duhkha) e a libertagdo desse processo pode ser
alcangada através do conhecimento espiritual e da neutralizacdo (das

consequéncias) da agdo (FLOOD, 2014, p. 110).

Sendo assim, a relagdo entre agdo (karma) e transmigragdo (samsara) € a chave
hermenéutica para compreendermos a importancia da rentincia as agdes rituais. Por meio
do conhecimento espiritual dos Upanisads é possivel compreender a rentincia das acgdes
rituais (karmas) e escapar do sofrimento e da transmigragao (samsara). Mas para que isso

se realize € necessario ser um estudante competente (adhikarin), i.e., aquele que possui
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as habilidades requisitadas para o cumprimento da s@dhana. Nesse sentido, Sadananda
afirma que:

O estudante competente é aquele que, tendo estudado de acordo com o
método prescrito nos Vedas e Vedangas, compreendeu a Revelagio. E
por isso que ele se abstém da realizagdo do kamya e nisiddha karma,
realizando apenas o nitya e naimittika karma. Por meio da peniténcia e
devocao ele se tornou puro, submetendo-se aos quatro pré-requisitos da
sadhana (SADANANDA, 2016, 6, p. 16).4

Portanto, o renunciante (samnydsin) deve renunciar especialmente as agdes rituais
que respondem aos seus desejos (kadmya karma) e as agdes proibidas (nisiddha karma).
Entretanto, ha uma questao controversa e por vezes problematica que seria a necessidade
ou ndo de abandonar também a pratica ritual do nitya karma, pois embora essa agao ritual
ndo produza mais frutos ainda assim ¢ uma acao ritual. Com efeito, apds o renunciante
(samnyasin) abandonar seus desejos e agdes interessadas as agoes rituais concernentes a
karmakanda deixam de fazer sentido para ele. Entretanto, os Brahmasiitras exortam os
renunciantes a continuarem realizando ao menos as agdes rituais obrigatorias, pois assim
eles dardo um bom exemplo aos demais e ndo serdo considerados irreligiosos. Nesse
sentido, o nitya karma nao geraria consequéncias para aqueles que a praticam, pois se
trataria de uma ag¢ao ritual diaria e obrigatdria desprovida de interesse pessoal (niskama)
(KLOSTERMAIER, 2007, p. 178). A respeito disso Klostermaier nos diz que:

There is no longer any meaning in ritual actions if one has wholly
transcended the sphere of karma. But the Brahmasiitras enjoin those
who have achieved knowledge to continue performing the usual rituals,
lest they be considered irreligious. Nitya karma, the daily obligatory
ritual, does not result in karma for those who perform it with wisdom,
but augments vidya. Work done in a disinterested way, as niskama
karma, does not entangle in this world, but is a symbol of freedom to
act without considering the results of one’s actions
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 178)

Como ja vimos até agora, para se tornar um renunciante (samnydsin) € necessario
renunciar primeiramente as agdes rituais (karmas). No entanto, para o renunciante trilhar
a senda soteriologica (s@dhana) do Advaita Vedanta também ¢é necessario que ele seja
elegivel. Para isso, ele deve apresentar certas caracteristicas que sdo consideradas pré-
requisitos para se adentrar na sadhana. Vejamos agora quais sao esses pré-requisitos e a

descricao de cada um deles.

¥ “adhikart tu vidhivadadhitavedavedangatvenapatato 'adhigatakhilavedartho’smin janmani

Jjanmantare va kamyanisiddhavarjanapurahsaram nityanaimittikaprayascittopasananusthanena
nirgatanikhilakalmasataya nitantanirmalasvantah sadhanacatustayasampannah pramata’.
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3.2 Quatro Requisitos de Elegibilidade (catuhisadhana)

Sadananda, se referindo as anubandhas ou questdes preliminares da sua obra, viz.,
Vedantasara, afirma que tais questdes sao as mesmas que se encontram no Vedanta.
Sendo assim, por atenderem ao mesmo proposito, essas questdes podem ser tratadas
conjuntamente. Com efeito, Sadananda afirma que “Por ser um tratado (prakarana) sobre
o Vedanta, as questdes preliminares deste também servem ao seu proposito. Portanto, eles
ndo precisam ser discutidos separadamente” (SADANANDA, 2016, 4, p. 15).%

As questdes preliminares (anubandhas) do Vedanta sao as seguintes: (1) adhikara
(qualificagdo do discipulo), (ii) visaya (tema em questdo), (iii) sambandha (conexao com
o tema), (iv) prayojana (aplicagdo do conhecimento). Dentre elas, destaca-se a primeira,
a qualificacdo do discipulo através do catuhsadhana, tema desta presente secdo. A
segunda anubandha se refere ao tema em questdo na filosofia do Advaita Vedanta, i.e., a
ndo-diferenga ontoldgica entre atman e Brahman. A terceira anubandha se refere a
conexdo com o tema, i.e., a afinidade do discipulo com o ensino do Vedanta e sua
proposta. A quarta e ultima anubandha se refere a aplicagdo dos estudos por meio da
praxis, i.e., a pratica do estudo vedantino sob a orientacdo e supervisdo do mestre
(acarya). Com efeito, as anubandhas sdo conexdes necessarias que antecedem qualquer
tentativa de ser iniciado na sadhana do Vedanta, sem elas o encaminhamento
soteriologico fica comprometido. Nesse sentido, as anubandhas permeiam todo o texto
do Vedantasara, pois em seu conjunto elas constituem aquilo que ¢ considerado como a
esséncia do Vedanta.

Certamente, qualquer empreendimento que vise uma meta seja ela de qual carater
for deve ter seus proprios requisitos de selecao e elegibilidade, isso também se aplica ao
empreendimento soteriologico ou s@dhana. Etimologicamente, Klostermaier afirma que
“Sadhana, derived from the root sadh-, ‘to finish’ or ‘to accomplish’, denotes the ‘means
of realization’. One who practices a sadhana is a sadhaka, a word closely related to the
word sadhu, the ‘just man’ or ‘saint’” (KLOSTERMALIER, 2007, p. 36).

Dentre todos os pré-requisitos envolvidos na aplicacao da sadhana do Advaita
Vedanta existem quatro que sdo para sua realizacdo. Sao eles: (i) viveka ou razao

discriminativa, (ii) vairagya ou desapego, (iii) sad-sampat ou seis virtudes, (iv)

Y “asya  vedantaprakaranatvat tadiyaih eva anubandhaih  tadvattasiddheh na te

prthagalocaniyal’.
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mumuksutva ou desejo de se libertar. Em seu conjunto, esses quatro pré-requisitos sao
conhecidos como sadhana catustaya ou catuhsadhana.*® Sem atender a esses pré-
requisitos ¢ impossivel adentrar e percorrer a senda soterioldgica. Seria até mesmo uma
tentativa inatil e em vao adentrar a s@dhana sem a devida qualificacdo. Nesse sentido,
todo o processo de encaminhamento soteriologico (s@dhana) estabelecido pelo Advaita
Vedanta passa pelo crivo da doutrina do catuhsadhana, que foi meticulosamente
esmiugada pelo filosofo Sankaracarya. Sobre isso, Rangaswamip diz que “(...) Sankara
elaborates on the fourfold requirement (sadhana catustaya) that a seeker of liberation
(mumuksu) should full to pursue scriptural study (RANGASWAMIP, 2012, p. 48)”.
Sharma afirma que:

Philosophy, for Shankara, is not an intellectual game but a spiritual
discipline culminating in the realisation of Reality. The relative
importance of thought is admitted as a help to spiritual enlightenment.
The list of four-fold qualification which Shankara prescribes for a
serious student of Vedanta runs as follows: (1) ability to discriminate
between the eternal and the ephemeral (nityanitya-vastu-viveka); (2) a
spirit of detachment from the enjoyment of the fruits of this world and
the other world (ihamutrartha-phala-bhoga-viraga), (3) moral and
spiritual discipline (sadhana-sampat); and (4) an intense longing for
liberation (mumuksutva) (SHARMA, 2007, p. 168).

Embora esses quatro pré-requisitos da doutrina do catuhsddhana sejam parte
fundamental no processo de encaminhamento soteriologico eles nao sao exclusivos dos
praticantes da sadhana. Sendo assim, qualquer pessoa fora da sadhana também pode
apresentar algumas das qualidades no que tange aos quatro pré-requisitos da doutrina do
catuhsdadhana. No entanto, para alguém ser iniciado e orientado por um mestre nao basta
apenas ser racional e desapegado, atendendo a um ou outro pré-requisito, mas se deve ser

alguém completamente qualificado ou adhikarin. Deutsch afirma que:

This sadhana catustaya, or fourfold discipline, of Vedanta is clearly not
one that any merely rational person can follow. It requires a radical
change in the natural direction of consciousness that leads one to a
passionate involvement with the things of the world (DEUTSCH, 1988,
p- 106).

Vejamos agora, resumidamente, cada um dos quatro pré-requisitos da doutrina do

catuhsadhana:

A expressdo “catuhsadhana” é derivada da jungdo das palavras sinscritas “catur” (lit.,
“quatro”) e “sadhana” (lit., “instrumento/meio”), enquanto que a expressao “sadhana catustaya”
¢ derivada da juncdo das palavras “sadhana” e “catustaya” (lit., “conjunto de quatro”). Portanto,
sd0 os quatro instrumentos ou o conjunto de quatro instrumentos, respectivamente (APTE, 2015).
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(1) Viveka ou razao discriminativa € o primeiro € o mais fundamental pré-requisito,
consiste justamente na capacidade de discriminac¢do dos objetos que compde a realidade,
ndo somente em seu sentido empirico e mais ordinario, mas também no seu sentido
ultimo, i.e., a discriminacao das coisas eternas (nitya) das ndo-eternas (anitya) — “nitya-
anitya-vastu-viveka”. Portanto, consiste em discriminar o que € substancial daquilo que ¢
insubstancial.

(i1) Vairagya ou desapego ¢ o segundo pré-requisito, pois apds haver discriminado
o que importa daquilo que ndo importa, necessariamente ocorre a suspen¢ao das praticas
rituais concernentes a karmakanda. Sendo assim, nao ha mais o desejo pela obtencdo e
desfrute de quaisquer objetos, sejam estes empiricos ou meta-empiricos, humanos ou
divinos. Com efeito, o discipulo deve ser abnegado e livre de aversdes (dvesa) e apegos
(raga).

(ii1) Sad-sampat ou as seis virtudes constituem, em seu conjunto, o terceiro pre-
requisito. Sendo assim, as seis virtudes sdo: sama (controle mental), dama (controle
sensorial), uparati (introspec¢do), titiksa (equanimidade), samdadhana (concentragdo
mental), sraddha (f€). Essas seis virtudes sdo necessarias para configurar o temperamento
fisico e mental do discipulo, assim como o seu comportamento, pois somente assim ele
lograra éxito no empreendimento soteriologico do Advaita Vedanta.

(iv) Mumuksutva ou desejo pela libertacdo € o quarto e Gltimo pré-requisito, sendo
que ¢ justamente esse intenso desejo de se libertar que sustenta e motiva o discipulo em
sua empreitada soterioldgica (sadhana) (DEUTSCH, 1988, p. 105).

Sobre os quatro pré-requisitos apresentados acima, Sadananda afirma que:

Os meios para a obtencao do Conhecimento sdo: discriminagdo entre
coisas eternas e ndo-eternas; rentincia aos frutos da agdo, neste mundo
e outros mundos; seis virtudes, como controle da mente, etc., € o desejo
pela libertagio (SADANANDA, 2016, 15, p. 22).%

Viveka ou razao discriminativa € o primeiro e o mais importante pré-requisito para
se adentrar na senda soterioldgica (sadhana). Entretanto, a faculdade de discriminagao
nao ¢ exclusiva do contexto filosofico e soteriologico, pois se trata de uma faculdade que
compete a toda existéncia, posto que seria impossivel vivermos de maneira adequada e
coerente se nao fosse por nosso poder de discriminagdo da realidade. Desde as coisas mais

simples e basicas como discriminar uma colher de uma faca, até as coisas mais complexas

49 “sadhanani

nityanityavastuvivekehamutrarthaphalabhogaviragasamadisatkasampattimumuksutvani”.
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e elaboradas como discriminar o permanente (nitya) do transitério (anitya), ou o ente
(ahankara) do ser (atman). Sobre viveka, Sadananda diz que “A discriminagdo entre
coisas eternas e nao-eternas consiste na compreensao de que Brahman € ainica [Entidade
substancial], e que todas as demais sdo [insubstanciais] e transitorias” (SADANANDA,
2016, 1.16, p. 22).%° Portanto, é justamente a discriminagio racional (viveka) que remove
0 erro cognitivo que causa a confusdo entre a natureza dos diversos objetos existentes e
fatores distintos. Segundo afirma Hiriyanna: “It is the removal of this error, we may add
by the way, through discrimination (viveka) between the two factors constituting the
empirical self that the doctrine holds to be the chief aim of life” (HIRITYANNA, 2005, p.
289). Rangaswamip nos diz que:

A spiritual seeker must, therefore, be very clear that the goal he is
pursuing is going to bestow on him everlasting (nitya) bliss of the Self.
He will not get carried away by anything in the world if he develops the
discriminating sense to see all worldly things—which are impermanent
(anitya)—as the not-Self (RANGASWAMIP, 2012, p. 48).

Nesse sentido, viveka ¢ tanto pré-requisito quanto esséncia da reflexao filosofica
(vicara). Qualquer reflexao légica deve necessariamente comegar por um processo de
discriminacdo dos elementos que compde a realidade, seja em sua dimensdo fisica ou
metafisica. A razdo e a logica, portanto, ndo sdo um privilégio exclusivo da ciéncia
empirica, pois elas também atendem aos fundamentos da religido e da filosofia. Acerca
de viveka, Torwesten diz o seguinte:

And discrimination first of all presupposes a duality. Probably one of
the greatest difficulties the reader of Advaita texts encounters is the
ever-present specter of duality conjured up in the name of ultimate
oneness: clear distinctions are always made between Brahman and
maya, between eternal being and temporal becoming, between Self and
non-Self, between the one who does the seeing and the object seen
(TORWESTEN, 1991, p. 126).

A discriminagdo entre a pluralidade fenoménica (maya) e seu fundamento unicista
(Brahman) € condicao necessaria para se escapar da ignorancia. Com efeito, somente por
meio da discriminagdo (viveka) entre o eterno (nitya) € o ndo-eterno (anitya) é possivel
realizar o desapego (vairagya), abandonando assim os desejos efémeros e passageiros
que sao instigados pela pluralidade fenoménica. Até mesmo as fruigdes que transcendem
a realidade mais imediata devem ser desprezadas, como a pretensa imortalidade e deleite

em algum paraiso, por exemplo. Como afirma Sadananda:

S0 “nityanityavastuvivekastavad brahmaiva nityam vastu tato'nyadakhilamanityamiti vivecanam”.
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Os objetos de uma fruigdo futura, tais como a imortalidade, etc., sdo tdo
efémeros quanto a frui¢do de objetos atuais, tais como uma guirlanda
de flores, incenso de sandalo, sexo, etc. Ambos sdo transitorios porque
resultam da acdo. O desapego a fruicdo se da pela renuncia aos frutos
da agdo, tanto agora quanto além (SADANANDA, 2016, 17, p. 23).!
Portanto, a rentincia ou desapego (vairagya) € o segundo pré-requisito na ordem
de importancia dentro da doutrina do catuhsadhana. A palavra desapego geralmente soa
como algo estritamente religioso, ligado ao asceticismo ou até mesmo a um desinteresse
frente a existéncia. Contudo, penso que o desapego também deva ser pensado a partir de
uma perspectiva epistemoldgica, pois ao se abandonar certas posturas e ideias, assim
como todas as coisas que as representam, limpamos nosso campo mental, otimizando os
processos cognitivos do nosso intelecto (buddhi). Sendo assim, considero o desapego
como uma forma de efetivar a discriminagdo racional (viveka), pois nos desapegamos
daquilo que foi discriminado e identificado como supérfluo, desnecessario, irrelevante,
ou até mesmo nocivo. Segundo afirma Rangaswamip:

This renunciation is essentially an inner attitude, which will develop as
a consequence of the conviction that it is in order to achieve a higher
goal (liberation) that one must renounce lower ideals (worldly
pleasures). Developing the quality of detachment is essentially
switching from doing karma to karma-yoga, which is performing the
same action with detachment, without a motive for result
(RANGASWAMIP, 2012, p. 48).

Portanto, o desapego ¢ bem fundamento na razao, pois nao se trata simplesmente
de abrir mao das coisas ou virar as costas para o mundo, mas sim de se relacionar com as
coisas do mundo de uma maneira diferente da habitual, que geralmente ¢ irrefletida. Nesse
sentido, Swartz diz que:

Dispassion does not mean that you don’t want things and that you don’t
work to gain them. It means that you work patiently with a quiet mind
and leave the results to life. You understand how silly it is to get upset
about something over which you have very little control. This quality is
absolutely essential for inquirers because you never know when (and if)
you will be set free, assuming that you believe that freedom is for the
person, which it is and isn’t, as we shall see. If you are dispassionate
you can do the preparatory work in the right frame of mind (SWARTZ,
2014, p. 65).

O terceiro pré-requisito na ordem de importancia na doutrina do catuhsadhana é

o sad-sampat ou as seis virtudes. As seis virtudes sdo: (i) sama, (ii) dama, (iii) uparati,

31 “aihikanam srakcandanavanitadivisayabhoganam

karmajanyatayanityatvavadamusmikanamapyamrtadivisayabhoganamanityataya tebhyo
nitaram viratih ihamutraarthaphalabhogavirdagah”.
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(1v) titiksa, (v) samadhana, (vi) sraddhd. As tré€s primeiras virtudes do sad-sampat, sama,
dama e uparati, no meu entender, sdo as mais proximas entre si, tanto no sentido de
ordenac¢do quanto no sentido de aplicagdo, porque elas estdo relacionadas aos sentidos e
as percepgdes sensoriais, incluindo-se a mente (manas). Sama é o controle da mente, i.e.,
como o domar de um cavalo selvagem, colocando rédeas para uma boa condugdo,
consciente e deliberada. Dama € o controle dos sentidos, i.e., a capacidade de selecionar
e restringir o conteido que chega até nossa percepcao. Uparati € a introspecg¢ao, i.e., 0 se
voltar para si tendo uma percep¢ao mais interna. Sendo assim, das seis virtudes, penso
que as trés primeiras sejam a base necessaria para a realizagao das trés ultimas, i.e., titiksa
(equanimidade), samdadhana (concentragdo) e sraddha (f¢). Com efeito, ao consideramos
o estado de equanimidade (titiksa), onde ha um equilibrio perfeito e uma completa
impertubabilidade em relagdo aos pares de opostos, percebemos que somente uma pessoa
que controla sua mente e seus sentidos poderia atingir tal estado, vivendo em um balango
perfeito entre os extremos de calor e frio, alegria e tristeza, etc. Sobre isso, Swartz afirma
que:

Forbearance is objectivity toward pain of all kinds without anxiety,
complaint or attempt at revenge. It applies only to situations that we can
do nothing about. In other situations you should act to change things if
you can. Forbearance is understanding that people cannot be changed
but giving them the freedom to be what they are, and setting up
boundaries to take care of yourself (SWARTZ, 2014, p. 71).

Da mesma maneira, podemos perceber que a concentracao (samdadhana) exigida
durante a sadhana e nos seus ensinamentos so € possivel para alguém que ja desenvolveu
o autocontrole, alguém introspectivo, equanime, que nao se distrai com a dualidade de
estimulos contrarios, como as experiéncias de prazer ou sofrimento que vivencia. Sobre

a concentracao (samadhana), Rambachan diz que:

Samadhana is the ability to focus the mind on a particular enterprise or
field of activity without being easily distracted. For the Advaita student,
this means dedication to the task of listening, reasoning, and
contemplating on the meaning of the scripture. Distractions ought to be
minimal for someone who is endowed with viveka and vairdgya and
who has developed self-control. Since the world of finitude does not
offer the fullness that she seeks, she is ready to consider and
energetically pursue the Vedantic alternative. Samadhana is generally
equated with citta ekagrata or single-pointedness of mind
(RAMBACHAN, 2006, p. 25).

Além da concentracao, a fé (sraddha) também € uma virtude fundamental para a
perfeita realizagdo da sadhana. Podemos afirmar que sraddhda é a concentragdo sobre

determinada verdade, aderindo a ela com fé. Entretanto, a f¢ depende de um processo de
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reflexdo (manana), para que a sua adesdo seja firme e consciente. Portanto, ter fé
(Sraddha) ¢ muito mais do que apenas aderir a determinada verdade, tendo uma convicg¢ao
irrefletida sobre ela, mas € ter uma convicgao racional sobre o que se sabe em relagdo a
Verdade (sat). O carater fidedigno do mestre (acarya) ¢ um dos principais elementos que
fortalece a fé do discipulo (sisya) na Verdade revelada pelos Upanisads. Nesse sentido, €
necessario ter fé (sraddhd) nos ensinamentos upanisddicos que sdo transmitidos pelo
mestre, reiterando-os (nididhydasana) constantemente. Sobre esse processo de reiteragao
da fé nos ensinamentos, Rangaswamip diz que: “The importance of faith in the teachings
of the scriptures and in the Guru who imparts the truth needs repetition because
knowledge of Brahman is very subtle” (RANGASWAMIP, 2012, p. 331).

Podemos perceber que ha uma interagdo por parte das seis virtudes de sad-sampat,
€ que essa interagdo entre elas serve a um proposito especifico, i.e., formar o carater ¢ a
disposi¢do adequada para a realizacao da sadhana. Com efeito, elas ndo sao apenas meras
virtudes no sentido moral do termo, mas sdo elementos necessarios para a constitui¢ao de
uma personalidade intelectualmente apta a compreensao da Revelacao védica. Sobre isso,
Abhayananda diz que “But we should remember that the ethical principles in Vedanta are
not presented as principles of conduct for the sake of social harmony or some such end,
but are geared rather toward the attainment of Self-knowledge” (ABHAYANANDA,
1997, p. 236).

O quarto e ultimo pré-requisito da doutrina do catuhsadhana ¢ mumuksutva, e de
uma maneira bem direta e resumida podemos dizer que se trata de um “desejo” pelo nao-
desejo, i.e., 0 anseio por se libertar da busca incessante de realizagdo dos proprios desejos;
alcangando um estado de plenitude e satisfacdo (svasthya). Com efeito, quando alguém
se encontra centrado em si mesmo, completamente satisfeito, nao ha desejos, ¢ a completa
libertacao (moksa). Sendo assim, penso que a busca pelo ndo-desejo (mumuksutva) seja a
expressao de uma profunda aspiracao pelo conhecimento tltimo (vedanta). Rangaswamip
diz que “The last requirement is intense longing for liberation (mumuksutva). One can see
that the moral and the spiritual disciplines go hand in hand” (RANGASWAMIP, 2012, p.
48). Além dos quatro pré-requisitos da doutrina do catuhsadhana ja apresentados, destaco
também o papel da devogao (bhakti) durante o empreendimento soteriologico (sadhana).
Sobre isso, Rangaswamip, referindo-se a Sankaracarya, nos diz que:

Sankara emphasizes the emotive aspect (bhakti) of sadhana as an
unswerving passion to realize this ultimate goal as intrinsic to jiana-
yoga so that Vedanta will not become an ivory-tower speculation.
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Devotion to Guru and I$vara, coupled with faith in the teaching of the
scriptures, will lead to atmanubhava (RANGASWAMIP, 2012, p. 48).

Portanto, penso que a devogdo (bhakti) ¢ a forca propulsora e mantenedora que
possibilita ao discipulo continuar firme na senda (sadhana) rumo a libertacao (moksa).
Com efeito, a devocao ¢ a mais profunda expressao de amor a Verdade. Nesse sentido,
podemos dizer que amor, devogao, conhecimento e verdade sdo indissocidveis. Se alguém
tentar reduzir a libertagdo a um aspecto em particular certamente ira se frustrar. Como
afirma Swartz:

Devotion is love of truth, love of knowledge. It means that my
emotional power is squarely behind my quest for freedom. It is a
positive value. I am not devoted solely because my suffering demands
it—although it does; I am devoted to inquiry because I love truth
(SWARTZ, 2014, p. 72).

Portanto, mumuksutva objetiva a libertacdo em detrimento de quaisquer outro
desejo ou aspiragdo que poderia distrair o aspirante e desvid-lo do caminho (sadhana).
Contudo, embora esse anseio pela libertacao seja uma for¢a necessaria que estimula o
iniciado (adhikarin) a continuar firme na sadhana, ela nao ¢ suficiente, pois a realizagao
da sadhana depende também dos outros trés pré-requisitos, assim como de outros
elementos, tais como a renuncia (sanydasa) e o esfor¢o pessoal (fapas). Portanto, ndo ¢
somente uma aspiragao abstrata carente de empenho e esforgo, pelo contrario, trata-se de
uma aspiracao completamente consciente ¢ deliberada que se efetiva em a¢des concretas
sempre orquestradas pela figura paradigmatica do mestre (dcarya).

Ao atentarmos para as particularidades de cada um dos quatro pré-requisitos da
doutrina do catuhsadhana percebemos elementos que expressam verdadeiras virtudes no
que tange a realizagdo da senda soterioldgica. Nesse sentido, os pré-requisitos nao sao
apenas exigéncias mas sdo critérios pragmaticos que devem ser devidamente atendidos,
pois somente assim o aspirante a libertacdo se encontra qualificado (adhikarin) para a
realizagdo da sadhana.

A doutrina do catuhsadhana esta diretamente vinculada ao contexto iniciatico do
estudo do Vedanta. Entretanto, os quatro pré-requisitos ndo somente antecedem como
também perpassam toda a sadhana, permanecendo mesmo apds a sua realizacdo. Sendo
assim, a doutrina do catuhsadhana ndo é apenas um estagio inicial do empreendimento
soteriologico mas se trata de um conjunto de preceitos que moldam e definem o carater

do renunciante permanecendo como uma expressao natural do seu proprio ser (atman);
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mesmo apos a sua libertagdo. Neste caso, no entanto, excetua-se somente o desejo pela

libertagdo (mumuksutva). Como afirma Abhayananda:

When Self-knowledge is attained, ethical principles of moral conduct
are no longer necessary, as an illumined person acts out of a true sense
of unity with all being, and his conduct is in perfect accordance with
the Truth, without the need for any such constraints as moral principles
(ABHAYANANDA, 1997, p. 236).

Segundo minhas reflexdes, entendo que os quatro pré-requisitos da doutrina do
catuhsadhana comportam tanto aspectos morais quanto devocionais e intelectuais. Nesse
sentido, o aspecto intelectual ¢ mais explicito na razdo discriminativa (viveka), que como
uma faca afiada corta e separa os conceitos, as ideias e as concepcdes sobre as coisas, i.e.,
discrimina os diversos elementos que constituem a realidade. J& o aspecto devocional ¢
mais correlacionado com a atitude de desapego (vairagya) e com o anseio pela libertacao
(mumuksutva). E o aspecto moral, penso eu, ¢ muito bem representado pelas seis virtudes
de sad-sampat, que resumem o carater e o comportamento ideal para qualquer ser humano
de espirito elevado. Certamente, essa classificacao ¢ apenas figurativa na composicao de
minha analise e ndo corresponde de fato a realidade dos elementos envolvidos, pois ha
uma relacdo organica entre os aspectos intelectual, moral e devocional que ndo nos
permite fazer uma separacao real e objetiva entre eles. No entanto, penso que isso possa
ajudar-nos a compreender que a doutrina do catuhsadhana ¢ uma aplicagdo pratica de
atitudes e comportamentos, necessarios tanto para a reflexao filoséfica quanto para a
religiosidade do Advaita Vedanta.

A doutrina do catuhsdadhana ¢é tanto uma preparacdo quanto uma verificagdo das
condigdes e disposigdes necessarias para a realizagdo do empreendimento soteriologico
(sadhana). Com efeito, trata-se de um estagio preliminar para a preparacao daqueles que
desejam realizar a sadhana e para verificar se alguém ¢ qualificado (adhikarin) para ela.
Quem ¢ qualificado pode trilhar a senda da libertagdo sendo iniciado ao conhecimento
vedantino. Nesse sentido, um iniciado no Advaita Vedanta ¢ sempre um adhikarin, i.e.,
uma pessoa que atende aos quatro pré-requisitos da doutrina do catuhsadhana. No meu
entender, penso que atender a esses pré-requisitos ja seja algo bastante libertador, embora
ainda ndo seja, de fato, a libertagdo ultima (moksa). Digo isso pelo fato de que, alguém
que discrimina racionalmente a realidade por meio de viveka, vivendo o desapego
(vairdgya) e dotado das seis virtudes de sad-sampat, vive como se ja estivesse liberto.
Sendo assim, penso que a doutrina do catuhsadhana possui nao s6 um carater verificador

mas também propedéutico, de assimilagdo e introje¢do de um estado de autocontrole e
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satisfacdao, que com o tempo e pratica se consolida como sendo o comportamento habitual
do sujeito. Sobre o discipulo qualificado, Sadananda diz que:

O estudante qualificado, como ¢ dito na [seguinte] passagem Sruti, é
“quieto e obediente” (BRHADARANYAKA, 4-4-23). Diz-se ainda: “Isto
deve ser ensinado aquele que tem a mente tranquila, que dominou seus
sentidos, que ¢ obediente, dotado de virtudes e sem falhas, sempre
obediente e avido pela libertagio” (UPADESASAHASRI, 324-16-72)
(SADANANDA, 2016, 26, p. 28).%

Como podemos ler na citagdo acima, o discipulo deve possuir certas qualidades
para que possa ser orientado pelo mestre. Com efeito, o mestre precisa de um discipulo
que possua certas qualidades, tais como uma mente tranquila, controle dos sentidos, etc.
No intuito de explicitar um pouco mais as passagens citadas por Sadananda, reproduzo-
as na integra logo abaixo, comeg¢ando pelo Brhadaranyaka Upanisad, que diz:

O estudante qualificado ¢ quieto e obediente, pois percebe o Si-mesmo
(atman) em todas as coisas. [...] O mal ndo lhe aflige, pois ele é um
bramane (BRHADARANYAKA UPANISAD, 1998, 4-4-23, p. 126).3

A passagem upanisadica acima se refere a alguém que conhece a ndo-diferenga
ontoldgica entre atman e Brahman, i.e., alguém que ndo se deixa enganar pelas falsas
aparéncias, alguém que se mantem calmo e equilibrado em qualquer circunstancia, por
mais adversa que esta parega. Portanto, trata-se de alguém que enxerga a unicidade em
todas as coisas e que ndo ignora aquilo que vé. E justamente esse tipo de pessoa que é
considerada qualificada para receber a orientagdo de um mestre (@carya). Com efeito, o
mestre sO lograra €xito em sua orientacao se tiver um discipulo qualificado, i.e., um
discipulo que ja tenha subjugado sua propria mente e seus sentidos aos pés de Brahman
(Absoluto). Assim, podemos percebemos que a calma, a tranquilidade e o autocontrole
sao estados de espirito afins ao Conhecimento de Brahman (brahmavidyd). Vejamos
agora a segunda referéncia de Sadananda, que remete-nos ao Upadesasahasri, que diz:

O Conhecimento deve ser ensinado aquele que tem a mente tranquila,
que dominou seus sentidos, que é obediente, dotado de virtudes e sem

52 “evambhiitah pramatadhikari santo danta ityadisruteh uktaiica prasantacittaya jitendrayaya

ca prahinadosaya yathoktakarine gumnanvitayanugataya sarvada pradeyametat satatam
mumuksave iti”.

33 “tasmadevanvicchanto danta uparatastitiksuh samahito bhiitvatmanyevatmanam pasyati
sarvamdtmanam pasyati nainam papma tarati sarvam papmanam tarati nainam papmda tapati
sarvam papmanam tapati vipapo virajo’vicikitso brahmano bhavati”.
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falhas, sempre obediente e avido pela libertagio (SANKARACARYA,
1949b, 16-72, p. 189).5*

Sendo assim, podemos perceber que nao € qualquer pessoa que se encontra apta
para adentrar de forma competente na senda soterioldgica do Advaita Vedanta. Além de
ter que atender aos quatro pré-requisitos de elegibilidade da doutrina do catuhsadhana é
preciso sentir a necessidade de se libertar. Nesse sentido, nem todas pessoas se encontram
impelidas ou preparadas para realizar o processo de libertacdo (moksa). Com efeito,
nenhum dos critérios adotados pelo mestre vedantino para admissdo do discipulo na
sadhana sao mecanismos de exclusao, eles sdo, na verdade, mecanismos de verificagdo e
selecdo de potenciais candidatos a libertagdo (moksa). Contudo, se pensarmos do ponto
de vista do ciclo transmigratorio (samsara), todos candidatos terdo a oportunidade de se
libertarem um dia. Em algum momento de suas existéncias eles estardo preparados para
isso. Afinal, irdo viver quantas vidas forem necessarias para essa realizacdo. Realmente,
devemos considerar o carater gradativo do ciclo transmigratério quando pensamos em
alguém que busca a libertacdo, pois nem todos ja tiveram experiéncias que incitassem
reflexdes mais profundas acerca da realidade. Nesse sentido, somente as pessoas que
vivenciam certos tipos de experiéncias e que refletem sobre elas questionam radicalmente
os fundamentos da realidade, pois ja ndo se contentam mais com o aspecto superficial da
existéncia. Ou seja, sao pessoas que exauriram suas expectativas de retribuigdo objetiva,
estando, portanto, aptas a empreender uma reflexdao mais profunda sobre o ser (arman) e
sobre o fundamento da realidade (Brahman).

O servigo (sevad) ¢ parte essencial da sadhana, denota humildade, submissao e
desapego por parte do discipulo, porque o impele a agir de maneira desinteressada, i.e.,
agir de uma maneira ndo egocéntrica. O discipulo deve servir fielmente ao seu mestre,
submetendo-se a uma disciplina bastante rigida e restrita, com estudo, meditacido e
praticas ascéticas (tapasya). As austeridades da pratica ascética agucam o intelecto do
discipulo afiando seu poder de discriminacao (viveka). Com isso, o discipulo consegue
discriminar o que ¢ permanente do que ¢ transitorio em sua realidade, compreendendo
assim o conhecimento upanisadico (Sabda-pramana). Portanto, a libertagdo (moksa) é

uma conquista que exige esforco por parte do discipulo que busca superar a ignorancia

S “prasantacittaya jitendriyaya ca prahinadosaya yathoktakarine gunancitayanugatagra

sarvadd pradeyametatsatatam mumuksave”.
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(avidya) e o sofrimento (duhkha). O mestre deve apenas apontar o caminho, orientar e
supervisionar o discipulo em sua jornada (KLOSTERMALIER, 2007, p. 163-164).

O processo de encaminhamento soterioldgico (sadhana) certamente ndo € algo
facil, pois envolve praticas fisicas, mentais e espirituais que exigem renuincia, ascetismo
e meditacdo do discipulo. As praticas ascéticas em seu conjunto sao denominadas fapas
(lit., “calor”) e provavelmente remontam aos tempos pré-historicos. Alids, antigos textos
védicos afirmam que a propria criagdo do universo ¢ realizada por meio de tapas. Com
efeito, muitas praticas espirituais sao realizadas por meio do calor das austeridades
envolvidas no ascetismo (fapas). Recitagio de mantras utilizando uma japamala,> jejum,
controle da respiragdo (pranayama), e intenso estudo das escrituras sdo as praticas mais
comuns. Quando os praticantes de sadhanas (sadhus) se encontram, primeiramente eles
perguntam uns aos outros sobre suas respectivas tradi¢des espirituais ou sampradaya, i.e.,
qual a filosofia seguida e qual o mestre que a orienta. Todo renunciante (samnyasin) que
segue a sadhana sob a orientacdo de seu mestre deve seguir também um codigo de
conduta chamado de yati-dharma. Esse codigo enfatiza a humildade e a subserviéncia do
discipulo em relagdao ao seu mestre, que deve ser servido com lealdade e sem objecdes
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 37-44).

Um discipulo qualificado deve sentir a necessidade de libertag¢do, deve buscar com
entusiasmo um mestre para que possa servi-lo e acompanha-lo, servindo e aprendendo
durante o periodo que se encontra junto a ele. O discipulo deve se despojar do seu ego se
submetendo a autoridade incontestavel do seu mestre, seguindo suas orientacdes de
maneira rigorosa, com humildade e reveréncia. Certamente, isso ndo pressupde uma fé
cega ou irrefletida. Trata-se de confiar plenamente em um ser fidedigno, completamente
comprometido e devotado a Verdade (Brahman). Portanto, toda submissao e fidelidade
do discipulo em relagdo ao seu mestre nao denota uma condi¢do de subordinagdo imposta
por uma autoridade egocentrada, mas denota que o mestre ¢ reconhecido pelo discipulo
como sendo o melhor paradigma para sua existéncia. Em sintese o mestre ¢ um paradigma
existencial, sua autoridade e poder ¢ legitimada por ele ser aquilo que o discipulo deve
ser. Sobre o carater experiencial da autorrealizagao e sobre a necessidade da orientagao
de um mestre, Rangaswami afirma que:

The term ‘Upanisad’ itself indicates that it leads the person to undertake
its study near the Self, which is the eternal Reality. Even if a spiritual
seeker has mastered all the Vedas, and all the arts and the sciences, he
should approach a preceptor, who is a man of Self-realization with

55 Semelhante a um Rosario catolico utilizado para oragio.
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humility, and learn Self-knowledge from him, because only such a man
of wisdom can guide him from his experience. Sankara stresses that one
cannot learn spiritual knowledge on one’s own because the teaching is
revelatory and experiential in nature (RANGASWAMI, 2012, p.67-68).

O Conhecimento de Brahman (brahmajiiana/brahmavidya) ¢ um tipo singular de
conhecimento, onde a retiddao moral ¢ fundamental para a apreciagdo e compreensao da
Verdade Revelada. Como os demais tipos de conhecimento ordindrios, brahmavidya ¢é
um tipo de saber que também ocorre no ambito da mente. Entretanto, a singularidade de
brahmavidyad se da pelo fato de ser um tipo de conhecimento que coloca em cheque o
préprio ato de conhecer, i.e., trata-se de um tipo de conhecimento que questiona os
fundamentos do sujeito (atman) e da realidade (Brahman). Somente alguém equanime e
com o intelecto agucado pode discriminar corretamente os elementos que compde a
realidade, percebendo Brahman no mais profundo siléncio (mauna). Alguém perturbado
e com uma mente turbulenta certamente nao ira se interessar pelos ensinamentos acerca
da Realidade ultima (Brahman). Com efeito, uma vida pautada nas virtudes morais €, ao
mesmo tempo, a condi¢cdo para o Conhecimento de Brahman e sua propria expressao.
Como nao ha diferenga ontoldgica entre o fundamento do sujeito (atman) e o fundamento
darealidade (Brahman) o conhecimento de um implica necessariamente no conhecimento
do outro. Ou seja, o Conhecimento de Brahman (brahmavidyd) também se refere ao
autoconhecimento (atmavidya). Nesse sentido, uma vez que Brahman € conhecido a
natureza do sujeito (atman) também ¢ desvelada e essa Verdade volta a ser auto-evidente.
Isso acontece porque brahmavidyd ¢ um tipo de conhecimento ontoloégico que diz respeito
a unicidade (atman/Brahman). Para evitar o esquecimento da Verdade e o distanciamento
do estado de auto-evidéncia é necessario se manter em um constante estado de atengao
plena e autocontrole. E justamente por isso que uma moral elevada e um comportamento
virtuoso sao necessarios para se manter sempre em Brahman (RAMBACHAN, 2006, p.
20-21).

Agora que ja conhecemos o perfil de um discipulo competente (adhikarin) para
iniciar o empreendimento soterioldgico (sadhana) do Advaita Vedanta, passemos entdo

as caracteristicas e qualificacdes do mestre e a necessidade de sua orientagao.
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3.3 Necessidade do Mestre (acarya)

Para iniciarmos nossas consideracdes acerca da figura do mestre e sua importancia
dentro da tradicdo soteriologica do Advaita Vedanta, cito uma passagem do primeiro
capitulo do Vedantasara, onde Sadananda diz que:

Um discipulo qualificado, preparado por um longo ciclo de nascimentos
e mortes, deve correr para um mestre instruido nos Vedas e servi-lo, tal
como alguém com a cabeca em chamas corre para um lago. Como a
seguinte passagem Sruti diz: “para compreender isso, corra até um
mestre que ¢ instruido nos Vedas e que vive inteiramente em Brahman”
(MUNDAKA UPANISAD, 1.2.12) (SADANANDA, 2016, 30, p. 31).5

A citagcdo acima resume bem a importancia do mestre vedantino e destaca a forma
mais comumente utilizada para se referir a ele, viz., guru. Essa palavra € bastante popular,
dentro e at¢ mesmo fora da tradi¢do indiana. A palavra guru é originada do sanscrito, e
significa literalmente “grande”, “pesado”. E justamente por isso que a palavra guru é
utilizada para se referir ao mestre, porque o mestre ¢ alguém de peso, que possui grandeza,
no sentido de ser alguém que possui relevancia (APTE, 2015, p. 217). A desconstrucao
que o mestre empreende no mais das vezes ¢ dolorosa e sofrida para seu discipulo, pois
este se encontra apegado aos seus vicios e manias, paixdes e aversdes. Sendo assim, o
mestre pode ser mal visto por pessoas que veem a sua autoridade como sendo uma forga
opressora. Nao pretendo romantizar nenhuma forma de opressao ou violéncia, seja esta
fisica ou psicoldgica, mas desde ja alerto para o fato de que a realizagdo da sadhana,
embora gratificante, ¢ um processo arduo, dificil e doloroso.

Percebo que no dito Ocidente, a0 menos em minha leitura enquanto observador,
ha um certo rango em relagdo as figuras de autoridade, como a figura do mestre aqui no
caso. Penso que essa repulsa a qualquer autoridade externa, uma outra vontade, uma
alteridade ditando as regras, seja o reflexo de abusos de autoridade que vivenciamos, seja
em nossas proprias experiéncias particulares ou na existéncia historica como um todo.
Com efeito, ha um certo receio em relagdo a figura do mestre, pois o senso-comum
considera o exercicio da autoridade como sendo uma caracteristica de alguém que exerce

o poder para beneficio proprio. O mestre ¢ dotado de um ego assim como qualquer outra

5 “ayamadhikart jananamaranddisamsaranalasantapto diptasira jalarasimivopaharapanih

Srotriyam brahmanistham gurumupasrtya tamanusarati tadvijiianartham sa
gurumevabhigacchet samitpanih Srotriyam brahmanistham ityadisruteh”.
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pessoa, mas ele se encontra livre do egoismo e do egocentrismo, pois vive regido pelo
seu proprio ser (atman).

O mestre por vezes desempenha o papel de provocador, incitando o discipulo a
reflexdo, provocando-o, gerando algum desconforto, ou melhor, apontando seu estado de
alienacdo acerca da Realidade, seu conformismo e comodismo, seu profundo niilismo.
Essas atitudes do mestre ndo sdo imbuidas por questdes pessoais ou sadismo mas seguem
uma necessidade de adequacdo as caracteristicas do proprio discipulo. Normalmente, o
mestre se utiliza de meios-habeis ou upaya para provocar uma transformagao efetiva no
discipulo, i.e., toma atitudes e age conforme o perfil que este apresenta. Sobre o papel do
mestre, Sankaracarya diz que “Ele também deve incutir no discipulo as virtudes, como
humildade, etc., pois as virtudes sio meios para o conhecimento” (SANKARACARYA,
1949b, 1-5, p. 4).’Nesse sentido, o fato do mestre ser o mestre ndo é algo arbitrario ou
aleatorio, mas pelo contrario, pois além de ser versado nos Vedas o mestre também ¢ um
Ser-liberto ou jivanmukta, i.e., alguém que ja se encontra liberto da ignorancia e do
sofrimento.

Reconhecer a necessidade de ser orientado por um mestre, o outro que ja percorreu
0 mesmo caminho, ¢ muito mais do que um ato de humildade, pois também ¢ um ato de
inteligéncia por parte do discipulo. Isto ¢, ha uma imbricagdo moral e epistemologica em
torno da necessidade de se ter um mestre, pois se dar conta da necessidade de um guia
para percorrer a senda da libertagao (sadhana) ¢ ao mesmo tempo um gesto de humildade
e uma apreensao intelectiva. Sendo assim, nao ¢ qualquer pessoa que compreenderia a
importancia de uma alteridade ditando as regras. Somente alguém dotado de um intelecto
acurado, reflexivo, atento e perspicaz, poderia perceber a necessidade de se submeter a
uma autoridade que lhe ¢ superior. Da mesma maneira, somente alguém que coloca em
cheque sua propria autonomia e autossuficiéncia relativizando seu ego (ahankara) pode
reconhecer que se encontra atado a um estado de ignorancia e que precisa de ajuda para
se libertar. Portanto, o discipulo tem que sentir a necessidade de ser orientado por um
mestre (guru/dcarya). Essa necessidade corresponde a quarta anubandha, i.e., a quarta e
tltima conexdo com o estudo da filosofia Vedanta.>®

Antes de abordarmos a relacdo entre mestre e discipulo segundo Sadananda,

vejamos como se da essa relacdo em dimensdes mais cotidianas e imediatas. Em nosso

ST “amanitvadigunam ca jianopayam samyak prahayet”.

58 Conforme j4 apresentado no inicio do 2.2.
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cotidiano, deparamo-nos com diversas questdes ou problemas que exigem determinado
tipo de conhecimento para uma efetiva resolucdo. Podemos obter conhecimento sobre
determinado assunto por meio da leitura, por meio de manuais ou outros meios, mas na
verdade nunca aprendemos nada sozinho, pois entre nos € o conhecimento sempre had um
elo de ligagdo com uma instancia que nos € epistemologicamente superior. Portanto, por
mais que uma pessoa seja autodidata ela ndo ¢ autossuficiente, pois ela sempre depende
de algo ou alguém que lhe possibilite o conhecer. Isso denota a importancia da alteridade
e a interdependéncia intelectiva entre os seres sapientes.

Podemos dizer que a India ¢ uma civilizagdo fundamentalmente constituida por
meio do desenvolvimento do ensino e da pratica da educagdo. A importancia em torno da
figura do mestre indica isso, pois 0 mestre nao se restringe a uma particularidade somente,
mas mestre ¢ todo aquele que ensina determinado conhecimento. Portanto, pai e mae
também sao mestres, na verdade sdo os primeiros na vida de qualquer pessoa. Com efeito,
ha diversos tipos de mestres que variam de acordo com o tipo de conhecimento em
questdo e dos métodos de instrugdo empregado. Alguns mestres estdo ligados ao ensino
das ciéncias, artes e técnicas, enquanto que outros estao ligados ao ensino da filosofia, da
religido e da libertacao (moksa). Como afirma Cenkner:

Various types of teachers existed in ancient India; guru, dacarya, and
updadhyaya were common types. The guru, after performing various
rites, gave instruction in the Veda; the acarya initiated a student through
the upanayana rite and instructed in any one or possibly each Veda. The
upddhyaya, although frequently called the first-teacher along with a
student’s father and mother, was a secondary sort of teacher because he
taught only a portion of the Veda an took a fee for this instruction
(CENKNER, 1983. p. 5-6).

Dos termos supracitados para se referir ao mestre, guru € acarya sao os mais
comumente utilizados para designar aqueles que se dedicam ao conhecimento. Ja para
designar o conhecimento existem diversas palavras em sanscrito para isso, mas as duas
mais comumente utilizadas sdo vidya e jriana. Enquanto a palavra jiiana é mais utilizada
no contexto soterioldgico a palavra vidya ¢é utilizada de maneira mais genérica para se
referir ao conhecimento. Por isso que as vezes a palavra vidya vem acompanhada de outra
palavra que define o tipo de conhecimento a qual se refere. Independentemente do
contexto em questao, podemos dizer que conhecimento ¢ poder. No contexto material o
conhecimento leva a prosperidade e riqueza, enquanto que no contexto espiritual leva a

sabedoria e libertagdo (moksa). Portanto, conhecimento ¢ poder, tanto material quanto
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espiritual (CENKNER, 1983. p. 8-9). Referindo-se a discriminagio que Sankaracarya faz
entre o conhecimento ordindrio e o soterioldgico, Rangaswami diz que:

The categorical distinction that Sankara makes on the basis of the
Upanisads between Self-knowledge (para vidya) and all other relative,
empirical knowledge (apara vidya), and the experiential nature of the
truth make it imperative that the scriptures be studied under a Guru who
has experienced it because he can guide his disciple from personal
experience (RANGASWAMI, 2012, p. 58)

O conhecimento védico, no que tange a sua dimensao ritual (karmakanda), €
limitado somente aos homens pertencentes as trés primeiras classes da varnasrama, i.e.,
a tradicional ordem social da civilizagao indiana, que ¢ composta por bramanes, ksatriyas,
vaisyas e sidras. Sendo assim, excluem-se as mulheres e os sidras, a classe mais baixa.
Os membros das trés primeiras classes também sao chamados de dvija ou duplamente
nascido, pois passam pelo rito iniciatico do upanayana,’® quando ocorre a investidura do
corddo que os consagram como estudantes do conhecimento védico. Conforme, Cenkner:
“(...) only the young of the upper three social classes were permitted and obliged to
undergo the upanayana rite, which introduced a youth to Vedic study” (CENKNER, 1983.
p. 6). Entretanto, essas exigéncias supracitadas se referem somente ao estudo védico
relativo a dimensao ritual (karmakanda), pois o estudo védico relativo a dimensao
soteriologica (jrianakanda) é aberto a qualquer renunciante (samnydasin), independente de
sua origem. Com efeito, ndo hd nada nos Upanisads ou em outras partes dos Vedas que
indiquem critérios de género ou casta para conhecer Brahman e realizar a libertagao
(moksa) (RAMBACHAN, 2006, p. 27-29).

Ao passar pelo rito upanayana o discipulo se torna um brahmacarin, que ¢ um
estudante que segue fielmente as regras e restri¢gdes exigidas durante seu periodo de
estudo sobre Brahman ou brahmacarya. Durante o periodo de brahmacarya era comum
0s brahmacarins residirem com seus mestres para aprenderem os ensinamentos dos
Vedas. Geralmente o discipulo residia com seu mestre por um periodo de doze anos. Hoje
em dia ¢ mais comum os jovens ficarem com suas familias. Ainda assim, o contato com
o mestre € uma ocasido importante na vida de um jovem indiano, pois € o seu primeiro
contato com a esfera sociorreligiosa da comunidade a qual pertence. Mas ainda existem

algumas escolas védicas na India onde os jovens vivem da maneira como ¢ prescrita nos

5 Trata-se basicamente de um ritual de inicia¢do a cultura indiana, onde se dramatiza de forma
ritual a abordagem do jovem ao mestre, solicitando sua admissdo como discipulo. No final desse
ritual é recitado o GayatrT mantra, que é um dos mantras mais populares na India. Geralmente
sdo iniciadas criancas entre sete a nove anos de idade.
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sastras, i.e., passam o dia memorizando os Vedas, estudando os Vedangas, coletando
lenha, e entoando seus hinos. E uma vida muito restrita ¢ com regras bastante rigidas,
tanto no tocante a alimentagdo, abstencdo sexual e comportamento frente ao mestre
(guru/acarya). Embora seja comum algumas pessoas associarem o termo brahmacarya
somente a abstencao sexual o termo abrange muitas outras praticas relacionadas ao estudo
dos Vedas (KLOSTERMALIER, 2007, p. 149). A seguinte citacdo resume claramente a
meta de um brahmacarin. “[...] somente aqueles que habitam o mundo de Brahman,
vivendo a vida de um renunciante, obtém a liberdade em todos os mundos [...]”
(CHANDOGYA UPANISAD, 1998, 8-4-3, p. 278).%°

Sendo assim, ¢ por meio da disciplina de brahmacarya que o brahmacarin pode
acessar o mundo de Brahman (brahmaloka). Isto €, as restri¢des as quais o brahmacarin
se submete o fazem experienciar o estado de alguém que vive absorto em Brahman. Toda
essa experiéncia ¢ guiada por um mestre que orienta e supervisiona o brahmacarin,
repreendendo-o quando necessario. O mestre tem autoridade para tanto e faz isso sem
nenhum constrangimento, pois sabe que estd cumprindo seu dever (dharma). Da mesma
maneira que o brahmacarin se submete ao mestre, nao por se sentir oprimido, mas por se
sentir guiado por ele.

Das trés primeiras classes, os bramanes sdo os responsaveis pela transmissao
correta da Revelagdo védica, cumprindo assim seu dever religioso (dharma). Nesse
sentido, os bramanes se consagraram como sendo a classe responsavel pela preservagao
e instrucdo do conhecimento ritual. Para a correta observancia e perfeita realizagdo do
ritual védico os brimanes recorrem aos Srauta-siitras, textos que se referem aos grandes
rituais dos Brahmanas, e aos Dharma-sastras ¢ Grhya-siitras, textos que estabelecem as
regras que o mestre deve seguir na pratica do ensino. Sendo assim, todo o cumprimento
da ritualistica védica e sua correta execucdo ¢ fundamentalmente dever (dharma) dos
bramanes (CENKNER, 1983. p. 5).

Por desempenharem uma funcao pedagogica em torno do conhecimento religioso
e intelectual os bramanes geralmente se tornam renunciantes vedantinos. Mestres do
conhecimento upanisadico. No entanto, a inica exigéncia para o acesso ao Conhecimento
dos Upanisads ¢ a renuncia as agdes rituais (karmas). Isto €, a Revela¢ao upanisadica nao

se restringe a determinada classe.

80 «[...] vadaranyayanamityacaksate brahmacaryameva tat tadarasca ha vai nyascarnavau

brahmaloke trtiyasyamito divi [...]”
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No contexto upanisadico da renuncia, o mestre € aquele que ja se libertou da
ignorancia e do sofrimento e, portanto, encontra-se realizado do ponto de vista existencial,
i.e., ja realizou a libertacdo (moksa). Sendo assim, o mestre ¢ um verdadeiro conhecedor
de Brahman, pois vive absorto na unicidade absoluta do ser. Com efeito, o mestre ¢ a
expressao perfeita do proprio Brahman. Como ¢ dito pela tradi¢do upanisadica: “[...]
aquele que conhece Brahman se torna Brahman |[...]” (MUNDAKA UPANISAD, 1998, 3-
2-8, p. 452).%! Essa declaragio niio ¢ uma mera figura de linguagem, mas sim, uma
declaracao de cunho ontolégico que confirma o status de alguém que realiza a libertagao
(moksa). Cenkner diz que:

A teacher, according to the Upanisads, is a self-realised person whose
realisation has come through the wisdom of the Vedic tradition. This is
the basic perception of the teacher to be found in Upanisadic literature.
The esteem given to the guru in the Indian tradition grows out of this
initial conception of the teacher as both a knower of Brahman and a
dweller in Brahman (CENKNER, 1983. p. 9).

O mestre upanisadico ¢ a sintese e expressdo perfeita da Revelagdo védica, por
isso que ele conhece os meios habeis (updya) para orientar cada discipulo. O mestre sabe
qual o melhor caminho (sadhana) que cada discipulo deve percorrer. Nesse sentido, os
Upanisads sao como um tipo de conhecimento secreto (rahasya), que depende de uma
chave hermenéutica (o mestre) para ser acessado e compreendido. Conforme, Torwesten:

To a certain extent the Upanishads represent “secret teachings,” as the
word in fact indicates. Upanishad means “to sit near someone,” and here
refers particularly to a disciple sitting at the feet of a guru (spiritual
teacher). In this relationship the teacher, rather than passing on ideas
and concepts, directs the disciple’s attention to Being itself: he thrusts
him into the heart of reality, often only after years of patient waiting.
The texts of the Upanishads can, of course, only be the finger pointing
at the moon, for they are obviously still dependent on words; yet
something of the immediacy and directness of revelation does indeed
illumine these words (TORWESTEN, 1991, p. 18).

O conhecimento upanisadico ¢ considerado como sendo sabda-pramana, i.e., um
conhecimento que ¢ obtido por meio da palavra. No entanto, a sua apreensdo difere da
apreensao de um conhecimento descritivo, porque o Conhecimento upanisadico ¢ um
Conhecimento concernente & Revelacdo védica, e esta é, em esséncia, indescritivel. E
justamente por isso que a Revelagdo deve ser apresentada ao discipulo por um mestre
qualificado, i.e., alguém que seja um herdeiro consagrado na sucessdo discipular

(gurusisyaparampard) do Advaita Vedanta. Assim, para atestarmos a competéncia do

®1<[...] brahma veda brahmaiva bhavati [...]”.
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mestre devemos remontar a sua linhagem discipular. Isso ¢ de fundamental importancia
para a tradi¢do do Advaita Vedanta. Na verdade, em toda a tradi¢cdo indiana a transmissao
do conhecimento de forma geral se encontra atrelada a sucessao discipular. Cenkner diz
que:

Few civilizations possess an educational system as continuous and
unmodified throughout history as India’s. Education began in India
with technical knowledge of language and religious hymns, handed
down from father to son. The Brahmana class studied, transmitted and
preserved in an unaltered from the wisdom of the past. It is believed
that, in ancient times, a quarter of Indian society was involved in this
form of higher study. An early text traces the line of teachers who had
transmitted the sacred lore back to the creator-god Prajapati. The
learned tradition of ancient India was preserved by unbroken succession
of teachers (CENKNER, 1983. p. 3).

Portanto, a sucessdo discipular (gurusisyaparampara) denota a transmissao
legitima de mestre para discipulo, na qual o discipulo se torna o sucessor direto de seu
mestre. Sendo assim, o discipulo passa a ser o responsavel por preservar e transmitir o
conhecimento adquirido de maneira integral, dando continuidade a transmissao discipular
dentro de sua tradi¢do. Cenkner afirma que:

In ancient times, the transmission of learning was oral. Teachers
repeated to their students texts that they themselves had received orally.
In the whole of Vedic literature there is no reference to writing because
that literature was transmitted entirely by word of mouth. The oral
transmission of the sacred literature continued longer in India than in
any other civilization (CENKNER, 1983. p. 3).

A oralidade envolvida no processo de transmissdao do conhecimento perpassa toda
histéria da civilizagao indiana e traz consigo um valor referente a tradigcao a qual pertence,
0 que legitima aquilo que ¢ ouvido. Portanto, o carater oral ndo diminui o valor da
Verdade transmitida e muito menos lhe coloca em cheque. Pelo contrario, a oralidade
pressupde um conhecimento tradicional e legitimo que sempre € vinculado a sua linhagem
original. Sendo assim, a tradi¢do indiana ¢ uma tradicdo fundamentalmente oral, embora
também exista registros escritos. Mesmo havendo textualidades que corroborem com o
conhecimento oral, a transmissdo do conhecimento ¢ feita fundamentalmente por meio
da oralidade. Isto ¢, uma verdadeira relacao dialdgica entre mestre e discipulo. Nesse
sentido, as textualidades Sruti como Brahmanas, Upanisads, etc., falam aqueles que ja se
encontram iniciado em alguma sadhana. Portanto, essas textualidades ndo podem ser
compreendidas fora do seu contexto de origem. Isso também vale para as textualidades

smrti como Bhagavadgita, Ramayana, etc. Sobre isso, Cenkner diz que:
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Religious knowledge in the ancient tradition is first heard; scripture
(8ruti) is knowledge heard by the Vedic sages. The Rgveda speaks of
education as hearing and reapeating another’s language. Although
ancient Indian education consisted basically in memorization,
education without understanding is held up to ridicule in the Veda
(CENKNER, 1983.p. 5).

Como dito na citagdo acima, embora o processo pedagdgico possua um carater
mnemonico, ele ¢ apenas um estagio inicial na pratica do ensino, pois também deve haver
uma correta compreensao por parte do discipulo acerca do conteudo memorizado. Sendo
assim, ndo basta ouvir, memorizar e reproduzir irrefletidamente, pois o verdadeiro saber
¢ conhecer, ter consciéncia sobre o que ¢ ouvido e lembrado. Com efeito, alguém que
apenas ouve, memoriza e recita o conhecimento oriundo das textualidades Sruti ou Smirti
sem saber do que realmente se trata ndo passa de um imbecil, um alienado. O motivo por
tras do processo de ouvir e memorizar ¢ justamente facilitar a compreensao do discipulo
fazendo-o refletir sobre o conteudo ja aprendido. Sendo assim, embora o processo de
ouvir ¢ memorizar seja de fundamental importancia no processo pedagogico, trata-se
apenas de um estagio e nao o objetivo final do processo.

Durante todo processo de encaminhamento soterioldgico (s@dhana) o mestre fica
atento a compreensao filoséfica do seu discipulo avaliando seu nivel de consciéncia sobre
o Conhecimento revelado. Nesse sentido, o mestre também fica atento a conduta moral e
intelectual do discipulo. Com efeito, o mestre tem a capacidade de perceber se o discipulo
compreendeu os ensinamentos upanisadicos, sabendo, portanto, como admoesta-lo para
a sua corre¢ao. Quando me refiro a uma conduta moral e intelectual por parte do discipulo,
quero dizer que entendo o empreendimento soterioldgico (s@dhana) como sendo um
processo ético-epistémico, no qual a conduta moral e intelectual é considerada. Penso que
todo o processo soterioldgico seja fundamentado nestes dois pilares, moral e intelectual,
onde a moral rege o comportamento ¢ o intelectual rege o entendimento. Com efeito, de
nada adianta alguém ser inteligente mas ter uma conduta imoral, € nem ser dotado de uma
moralidade desprovida de inteligéncia.

Portanto, o mestre sabe exatamente como agir para libertar seu discipulo da
ignorancia (avidya), pois ele consegue identificar as amarras (bandhas) que o atam a
escuridao (famas). Com efeito, o mestre ¢ alguém que ja passou por diividas e momentos
de angustia similares a de seu discipulo, tendo por outro lado, ja superado tais questdes.
Sendo assim, o mestre se encontra liberto de quaisquer amarras ou enganos acerca da

realidade. Por isso o mestre sabe como proceder com seu pupilo. Nesse sentido, o mestre
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¢ aquele que possui a percepcgao plena da Realidade (Brahman), € alguém que vive livre
da ignorancia e do sofrimento. Em outras palavras, o mestre ¢ uma pessoa que vive na
imanéncia do mundo fenoménico, mas com uma visdo que transcende o que é captado
pelos sentidos.

Reconhecer a propria condigcdo de ser um ignorante e sofredor possibilita a busca
do conhecimento e da felicidade. No entanto, quando alguém percebe que a sua angtstia
e sofrimento (duhkha) nao podem ser eliminados por meio da aquisi¢do e desfrute dos
objetos surge entdo a urgéncia de conhecer a Verdade por tras das aparéncias. Para isso ¢
preciso ser iniciado e instruido no Conhecimento de Brahman (brahmavidya). No
entanto, o Conhecimento de Brahman sé pode ser revelado por alguém que ja vive absorto
em Brahman (Absoluto), i.e., um mestre (guru/acarya) instruido nos Vedas. Com efeito,
¢ necessario que o discipulo encontre um mestre para que este o oriente no caminho de
volta ao seu estado originario de satisfagcdo plena (svasthya). Esse retorno ao atman ou
retorno ao Si-mesmo ¢ caracterizado por um estado de pura bem-aventuranga (@Gnanda).
Certamente, o sucesso desse retorno depende tanto do discipulo (Sisya) que cumpre os
pré-requisitos e segue a orientagdo do mestre (dcarya) de maneira rigorosa, quanto do
mestre, que ¢ qualificado e versado nos Vedas, i.e., um verdadeiro conhecedor da
Revelagao védica, principalmente da sua dimensao ultima, i.e., os Upanisads.

O verdadeiro mestre ¢ aquele que orienta o discipulo sem criar uma relagao de
dominagao e dependéncia sobre ele, pois sabe que ele deve ser livre para exercer seu livre-
arbitrio e autonomia frente a existéncia. Sobre isso, Swartz afirma que:

A teacher who allows you to become dependent is not a teacher. He is
power hungry. And a teacher who tries to hang on to you when you
want to leave—tries to convince you that you are compromising your
enlightenment—is a scoundrel. A real teacher will be happy to see you
leave, knowing full well that life is the best teacher and that you will be
back, not necessarily to him, but to the teaching (SWARTZ, 2014, p.
75).

Portanto, € necessario que o mestre seja dotado de certas virtudes e caracteristicas
que o qualifique para a condu¢ao do empreendimento soterioldgico (sadhana). Nesse
sentido, o mestre deve viver em retiddo, cumprindo seu dever (dharma) completamente
devotado ao servico a Brahman. Com efeito, o mestre devota sua vida a contemplagdo e
ao Conhecimento de Brahman (brahmavidya), se submetendo ao servico de maneira
desinteressada. Sendo assim, o mestre utiliza seu nome e forma (namaripa) e seu ego

(ahankara) apenas de maneira instrumental, despojando-se dos seus proprios interesses
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pessoais. O seu Unico intento ¢ servir a Brahman sendo um portador € uma expressao da
Revelagdo upanisadica.

O mestre ¢ absolutamente generoso e compassivo. Sua compaixao e generosidade
se expressa como empatia e cuidado para com aqueles que ainda se encontram alienados
de sua real natureza (atman). No entanto, o processo de desalienagao ou libertagdo nao ¢
algo facil de realizar, pois depende primeiramente da propria iniciativa do discipulo, que
deve se reconhecer enquanto ignorante. Se alguém alienado da Verdade nao perceber isso
como sendo um problema, ndo ha razdes ¢ nem mesmo condi¢des de empreender uma
transformagdo. E da natureza do ego se manter acomodado em sua situagdo, evitando
realizar quaisquer mudancas. Isto €, o ego sempre rejeita perspectivas contrarias as suas
e reluta contra qualquer tipo de transformacao, seja esta positiva ou negativa.

Quem sofre ¢ quem deve sentir a necessidade de libertagao e, portanto, ¢ quem
deve solicitar ajuda ao mestre. Nao € o mestre quem busca ou escolhe alguém para ajudar,
como se quisesse revelar o conhecimento upanisadico de maneira proselitista. O que de
fato compete ao mestre ¢ avaliar a solicitagdo de algum possivel candidato, verificando
sua aptidao moral e intelectual para a realizagdo da sadhana. O discipulo deve se submeter
e servir fielmente ao seu mestre. Durante o convivio com o mestre e com a constante
dedicagdo, o discipulo passa a absorver seus ensinamentos ¢ o método aplicado por ele,
tornando-se assim uma expressao fiel de sua maestria. Com efeito, a pratica pedagodgica
em todo sistema educacional indiano preza pela intima relagdo entre mestre e discipulo
(CENKNER, 1983. p. 6-7).

A intima relagdo entre mestre e discipulo propicia uma relagdo dialdgica durante
todo o processo de ensino do conhecimento vedantino. Com efeito, o método empregado
pelo mestre para provocar o desvelar da Verdade em seu discipulo possui caracteristicas
similares aos dialogos socraticos, i.e., a0 método da maiéutica ou “parto das ideias”.
Assim, o mestre nada mais faz do que conduzir seu discipulo de volta ao seu mais
profundo ser, seu recondito origindrio (atman), que por sua vez ¢ ontologicamente nio-
diferente do principio de toda a realidade (Brahman). Portanto, a rigor, o mestre nao
transmite nenhum tipo de conhecimento e ndo ensina nada para seu discipulo durante seus
dialogos, mas o conduz em diregéio & Verdade. E possivel observar na propria narrativa
dos textos upanisadicos a relagdo dialogica entre mestre e discipulo. Sobre isso,
Klostermaier afirma:

The discussions between master and pupil as recorded in the Upanisads
are very often a Socratic kind of questioning, to bring to light truth from
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within the disciple. Words are imperfect instruments through which to
discover the unspeakable. They can be understood only when
realization has already taken place; and by then they are redundant.
They serve to repudiate wrong conceptions and to prevent false
identifications (KLOSTERMAIER, 2007, p. 164).

Portanto, o didlogo constante entre mestre e discipulo (guru-sisya-samvada) é de
fundamental importancia para o processo de encaminhamento soterioldgico (sadhana). A
relagdo dialética e dialogica entre alguém que se encontra na ignorancia e alguém que ja
se libertou dela € o fio condutor de todo processo de libertagcdo. O mestre tem uma visao
e compreensao da realidade muito além do seu discipulo. Portanto, o mestre sabe qual ¢
o nivel de compreensdo do discipulo e sabe como instrui-lo por meio da s@dhana. Com
efeito, o encaminhamento soterioldgico (sadhana) tem um carater estritamente didatico
pois ensina ao discipulo o caminho de volta a sua matriz ontoldgica, i.e., sua unicidade
originaria (atman/Brahman). De nada valeria todo o saber se 0 mesmo ndo fosse efetivo
para a realizagdo da felicidade do conhecedor e de sua irradiagdo no meio em que ele
vive. Nesse sentido, o objetivo final de todo conhecimento, seja este técnico, cientifico
ou soteriologico, € sempre a resolucao de algum problema ou erro que cause sofrimento.
Sendo assim, a eficacia de qualquer processo de ensino ¢ comprovada por meio da
experiéncia efetiva de ser um conhecedor. E por meio dela que o processo de ensino é
legitimado. Embora o conhecimento no geral seja considerado algo de extrema
importancia seu papel principal ¢ ser um instrumento de transformacao e refinamento do
carater. Sobre isso, Cenkner diz:

The goal of classical education is far beyond mere mastery of a
curriculum. The formation of character and the development of
personality are the primary objectives. The preservation of tradition and
the performance of religious and social duties are secondary goals
(CENKNER, 1983. p. 8).

Portanto, o mestre ¢ a referéncia, ¢ o paradigma existencial que atica o buscador
e o ensina por meio do seu proprio exemplo de vida. Sendo assim, a presencga e orientagao
do mestre ¢ fundamentalmente necessaria, pois ¢ impossivel se libertar sozinho em uma
empreitada soterioldgica enviesada pelo proprio ego, o que seria um looping solipsista
sem fim. Com efeito, a tradigdo do Advaita Vedanta afirma ser necessaria a supervisao e
a orientacao de um mestre qualificado no conhecimento upanisadico. O mestre ¢ aquele
que aponta o caminho e da as chaves para acessa-lo, pois ele ja percorreu o mesmo trajeto
e obteve éxito em sua jornada. Embora o mestre seja uma figura fundamental e necessaria

ele apenas conduz o discipulo em sua jornada de autoconhecimento, pois o que liberta o
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discipulo da ignorancia nao ¢ qualquer tipo de conhecimento, mas sim o Conhecimento
do Si-mesmo (atmavidya). Por ndo haver diferenca ontoldgica entre atman e Brahman o
Conhecimento do Si-mesmo concorda com o conhecimento sobre o Todo (brahmavidya).
Sendo assim, quem conhece o atman (Si-mesmo) também conhece Brahman (O Todo), e
quem conhece Brahman se torna Brahman, i.e., torna-se um com o Todo.

Do ponto de vista onto-epistemologico, a Verdade € por si s6 auto-evidente, mas
se alguém indaga sobre a Verdade ¢ porque provavelmente esse alguém se alienou de seu
estado originario de conhecedor, afastando-se assim da auto-evidéncia. Somente alguém
que ja se libertou da alienagdo acerca da Realidade pode perceber a Verdade de forma
clara e auto-evidente. Nesse sentido, o mestre (guru/acarya) é a figura salvifica
concernente a possibilidade de libertacdo. Com efeito, ndo ha como recuperar o estado de
auto-evidéncia da Verdade se ndo houver uma outra pessoa plenamente realizada que
esteja portanto apta para aponta-la. Sobre isso, Hirst cita Sankaracarya, dizendo: “After
all, Samkara constantly emphasizes that the desire to know brahman, the enquiry into
brahman, what Vedantin study is all about, is achieved only by hearing and reflecting on
scripture with a teacher in the correct teaching tradition” (HIRST, 2005, p. 177). Portanto,
segundo o proprio Sankaracarya, a orientagio do mestre é essencial na vida de quem
busca o Conhecimento de Brahman (brahmavidya).

Através dos métodos pedagdgicos elaborados pela tradigdo do Advaita Vedanta o
mestre emprega diversas ferramentas e empreende técnicas que conduzem o discipulo a
uma inquiri¢ao racional sobre o Si-mesmo (atman) e sobre a Realidade (Brahman). Com
1$s0, 0s erros cognitivos que impedem a correta percepcao e apreensao da realidade sdo
corrigidos. Esses erros sdo a causa da superimposicao da realidade ou adhydsa, também
conhecida por adhyaropa, i.e., um tipo de projecao subjetivista que distorce e falseia a
realidade mascarando a Verdade. Ao mesmo tempo em que a ignorancia provoca a
superimposi¢cdo sobre a Verdade a superimposi¢do mantém o estado de ignorancia e
alienagdo, como em um tipo de retroalimentacdo positiva, uma permuta ciclica.

Passemos agora para a quarta parte desta tese, onde analisaremos com maiores

detalhes a relacao entre a ignorancia (avidya) e a superimposicao (adhyasa).
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4 A Ignorancia e as Dimensdes Fenoménicas do Atman

Sobre a ignorancia (avidya) Sadananda nos diz: “Esta ignorancia ¢ dita como
sendo uma ou muitas, dependendo do modo de percebe-la, se, coletiva ou
individualmente” (SADANANDA, 2016, 35, p. 40).5? Isso porque, segundo ele: “A
ignorancia foi designada como sendo individual e coletiva por permear [tanto] as
unidades [quanto] o agregado” (SADANANDA, 2016, 41, p. 45).%

Partindo dessas duas citagdes sobre o aspecto coletivo e individual da ignorancia
(avidya), vejamos agora, na primeira se¢ao da quarta parte desta tese, suas implicagdes e

caracteristicas.

4.1 Ignorancia (avidya), Superimposicao (adhyasa) e o Mundo Fenoménico (maya)

Como ja sabemos, o Vedantasara de Sadananda ¢ uma sintese da filosofia ndo-
dualista do Vedanta, i.e., o Advaita Vedanta. Portanto, o Vedantasara se fundamenta em
muitas das reflexdes filosoficas elaboradas por Sankaracarya e Sure$varacarya, os dois
principais expoentes do Advaita Vedanta e, respectivamente, mestre e discipulo. Sendo
assim, nesta se¢do, para tratar da questdo relativa a ignorancia (avidya), a superimposicao
(adhydsa) e ao mundo fenoménico (maya), irei me reportar principalmente a introdugao
feita por Sankardcarya no seu comentario ao Brahmasiitra. A introdugdo feita por
Sankaracarya no Brahmasitrabhdsya apresenta-nos com riqueza de detalhes todo
processo que leva a superimposicido (adhydsa). Processo este que leva a atribui¢ao
erronea de qualidades a uma coisa que na verdade pertencem a uma outra coisa. Como
quando, na penumbra, pensa-se que uma corda € uma cobra. Isto ¢, uma falsa atribuicao,
ou melhor, uma superimposicao de qualidades ou atributos de uma coisa sobre outra. Da
mesma maneira que, absortos na ignorancia, pensamos ser a pluralidade fenoménica
(mayd) a verdadeira realidade, ndo percebendo a unicidade subjacente a ela (Brahman).
Também irei recorrer ao Naiskarmyasiddhi de Sure$varacarya, onde este filosofo esmiuga
ainda mais sobre a relagdo entre a ignorancia, a superimposi¢ao ¢ a realidade do mundo

fenomeénico.

62 <
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idamajnianam samastivyastyabhiprayenaikamanekamiti ca vyavahriyate”.
atra vyastasamastavydapitvena vyastisamastitavyapadesah’.
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Primeiramente, devo-lhes dizer que ¢ impossivel identificarmos uma origem
objetiva para a ignorancia e descrever sua natureza, mas, felizmente, isso também ¢ algo
desnecessario. Com efeito, a ignorancia ndo possui uma natureza ontologica, i.e., ndo ¢
uma entidade substancial, portanto, carece de realidade. Entretanto, embora nao seja algo
substancial ela ¢ experienciada como parte da existéncia. Isto ¢, embora a ignorancia seja
desprovida de substancia, ela ¢ aquilo que nos oculta o Real, i.e., algo insubstancial que
possui a capacidade de ocultar o substancial. Mas, mesmo carecendo de uma realidade
ontoldgica podemos considerar a ignorancia como aquilo que d4 forma a nossa realidade
aparente. E justamente esse o seu aspecto positivo, enquanto que o ocultamento do Real,
por contraparte, ¢ seu aspecto negativo. Contudo, devemos considerar esses dois aspectos
como coexistentes e complementares, pois, ao ocultar o Real negativando sua auto-
evidéncia, a ignorancia, de maneira positiva, emula um outro aspecto ou aparéncia para a
Realidade subjacente (Brahman).

Também devemos salientar que a ignorancia ndo ¢ algo que possa ou deva ser
eliminado no sentido estrito do termo, pois na verdade, a ignorancia nem mesmo ¢ algo
que exista de forma concreta ou substancial para que possa ser atacada e eliminada. A
Ginica realidade realmente substancial e existente é o conhecimento. E justamente a sua
auséncia que classificamos como sendo ignorancia. Portanto, a ignorancia ¢ a auséncia
de conhecimento. Por meio do conhecimento se passa da condi¢do de ignorancia que ¢é
caracterizada pela figura do desejante sofredor para a condigao de sapiéncia que ¢
caracterizada pela figura do sabio bem-aventurado. Com efeito, ¢ o conhecimento que
traz a luz a compreensdo da Verdade, ¢ o conhecimento que esclarece e elucida as
questdes, mas o conhecimento apenas aponta para a Verdade, i.e., de nenhuma maneira
ele a constroi ou a instaura. O tolo ignora a causa do seu sofrimento e, por vezes, ignora
até mesmo o fato de que € um sofredor. Por ignorar sua condig¢do de alienacao acerca da
Verdade, o ignorante busca alivio para seu sofrimento em coisas que nem mesmo sS3ao
verdadeiras do ponto de vista ontologico, prolongando e perpetuando assim o seu ciclo
de sofrimento, i.e., sofre por estar na ignorancia e, por ignorancia, busca avidamente pela
satisfacdo dos desejos, no intuito de escapar do sofrimento. Certamente, o individuo
ignorante dependera de alguém que possa lhe apontar seus erros de apreciagdo sobre a
realidade, fazendo-o compreender que nada pode ser feito para sanar seu sofrimento por
meio da realidade fenoménica (mayd). Nesse sentido, somente um mestre que possui a
discriminacao correta entre o substancial (nitya) e o insubstancial (anitya) podera orientar

o individuo sofredor para a corre¢ao cognitiva e perceptiva dos seus erros.
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Certamente, podemos nos perguntar o porqué de toda essa confusao, onde o uno
(Brahman) passa a ser percebido como multiplo ou fragmentado. Sobre isso, Loundo nos
diz que:

E com o intuito de esclarecer este ponto fundamental que os Upanisads
introduzem a nocdo heuristica de Ignorancia (avidya). Obscura nos
Upanisads, ela é esmiugada de forma notavel por Sankaracarya vindo a
constituir-se no conceito operativo de eficacia epistemologica e de
maior repercussdo e controvérsia da historia da filosofia indiana
(LOUNDO, 2000, p. 2).

Segundo afirma Sankaracarya, a ignorincia nio tem inicio ou causa, pois na verdade,
a ignorancia ¢ desprovida de substancialidade. Isto ¢, a ignorancia ndo ¢ alguma coisa a
ser compreendida. Com efeito, a ignorancia ¢ indescritivel (anirvacaniya). Nao obstante,
a ela ¢ creditada a “origem” do mundo fenoménico (mdaya). Como afirma Sadananda:
“Esta ignorancia tem dois poderes, a saber, o poder de ocultagdo e o poder de projecdo”
(SADANANDA, 2016, 51, p. 53).%* Sendo assim, podemos identificar um duplo aspecto
da ignorancia, um negativo € um positivo: (i) no seu aspecto negativo a ignorancia se
superimpoe a Realidade (Brahman) ocultando-a; (ii) no seu aspecto positivo a ignorancia
projeta essa mesma superimposi¢do (adhydsa), constituindo assim o mundo fenoménico
(maya). Como afirma Loundo:

O carater ambivalente da Ignorancia confere ao universo empirico,
pretensamente substancial, o carater de um “sem-lugar” (ufopos)
epistémico: ndo se trata nem de uma existéncia absoluta, como ¢ o caso
de Brahman, nem de uma absoluta ndo-existéncia, como € o caso do
filho de uma mulher estéril. A expressdo usada por Sankaracarya, em
especial no Brahmasitrabhasya, para designar essa (ndo-)condi¢ao
epistémica ¢ anirvacaniya ou “indescritivel”. Ele define essa
indescritibilidade como a condi¢do de algo “sobre o que ndo se pode
afirmar [que ¢ ‘Real’ ou ‘ndo-Real’]”, e que tem por correlato, na
tradi¢do comentarial pos-Sankaracarya, a expressdo sadasadvilaksana
que significa, literalmente, “aquilo que ¢ distinto tanto do Real quanto
do ndo-Real”. A ilustragdo mais recorrente, no dominio da experiéncia
quotidiana, para sugerir o vazio epist€émico da Superimposi¢ao
atributiva de substancialidade que caracteriza o aparecimento do
universo empirico € o evento da ilusdo perceptiva (LOUNDO, 2021, p.
13-14).

Sendo assim, podemos dizer que a ignorancia ¢ “real”, embora insubstancial, ou
melhor, que o efeito da ignorancia € “real”, embora ela mesma nao seja. Isto €, ao perceber
uma cobra em meio a penumbra o medo e o instinto de defesa que aflora no sujeito sdo

reais, mesmo que, na verdade, o que lhe apareca como cobra seja na realidade uma corda.

8 “asyajianasyavaranaviksepanamakamasti $aktidvayam”.
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Portanto, mesmo que a ignorancia nao tenha uma causa ou fundamento ontologico que
lhe confira substancialidade, ainda assim, seu efeito ¢ sentido e percebido de maneira real,
por meio da emulacdo da Realidade. Isto €, a ignorancia oculta a matriz da realidade
(Brahman) por meio da superimposicao (adhydsa) e projeta essa mesma superimposi¢ao
como forma de emular a matriz.

Cabe aqui ressaltar que, a ignorancia sempre depende de um locus (d@sraya) de a¢ao
para se manifestar. Com efeito, a ignorancia depende da existéncia de algo para que possa
se superimpor a ele. Isto ¢, para que possa atribuir-lhe caracteristicas que nao sao suas. A
questao referente ao locus de ag¢ao da ignorancia ¢ muito discutido pelas escolas Bhamatt
e Vivarana, dois dos principais desdobramentos hermenéuticos dentro da Escola Advaita
Vedanta. Nesse sentido, o fildsofo Mandana Misra defende que o sujeito € o locus da
ignorancia, que por sinal, ¢ a mesma posicao filosofica defendida pela Escola Bhamati.
Enquanto que Sure$varacarya® afirma que somente Brahman, que ¢ a unica Realidade
substancial, pode ser o /locus para qualquer tipo de manifestagdo da ignorancia. Posicao
esta que ¢ igualmente defendida pela Escola Vivarana (DEUTSCH, 2004, p. 281).

Sobre a ignorancia, Suresvaracarya diz: “A ignorancia ¢ contraria a natureza da
Realidade e o conhecimento se opde a ignorancia. Os dois nao podem ser combinados,
assim como o sol e a escuriddo ndo podem ser combinados” (SURESVARACARYA,
1971, 1-56, p. 40).%° E sobre a ilusdo perceptiva causada pela ignorancia, ele diz: “Essa
ilusdao nao tem base e se opde a toda 16gica. Nao pode suportar a indagagao, assim como
a escuriddo ndo pode suportar o sol” (SURESVARACARYA, 1971, I11-66, p. 194).%”

Podemos perceber que para findarmos com a ignorancia nds nao precisamos nos
ocupar com ela, pois ela nem mesmo ¢ uma coisa para que possa ser eliminada. O que
classificamos como sendo ignorancia ¢ apenas a auséncia de conhecimento. De maneira
analoga, ¢ como acender a luz para findar com a escuridao de algum recinto. Com efeito,
o conhecimento estd para a ignorancia tal qual a luz esta para as trevas. Onde habita o
conhecimento ndo ha campo fértil para o brotar e o lastrear da ignorancia. Entretanto,
embora por sua propria natureza, a ignorancia seja efémera e insubstancial, ela afeta toda
nossa experiéncia da realidade. O fato da ignorancia criar uma realidade real mas

insubstancial (maya), por meio da superimposicao (adhydsa), ndo a faz menos perigosa.

65 Estes dois filésofos, Mandana Misra e Sure$varacarya, sdo considerados os dois mais
importantes continuadores do Advaita Vedanta logo apds a morte de Sankaracarya.

5 “ayathavastvavidya syad vidya tasya virodhini samuccayas tayor evam ravisarvarayor iva’.

87 “seyam bhrantir niralamba sarvanyayavirodhini sahate na vicaram sa tamo yadvad
divakaram”.
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Mas para colocarmos um fim na ignorancia basta o conhecimento. Com efeito, onde ha
conhecimento ndo ha qualquer possibilidade de haver ignorancia, mas no dominio trevoso
da ignorancia sua forga opressora ¢ sentida de forma concreta e objetiva.

A ignorancia age por meio de superimposi¢oes que falseiam e afetam a nossa
correta percep¢ao da realidade. Na tradi¢do indiana, a superimposicao ¢ comumente
conhecida pelos termos “adhyaropa” ou “adhyasa”. Conforme, Sadananda: “Adhyaropa
¢ a superimposicdo [de algo] insubstancial sobre [algo] substancial, tal como a falsa
percep¢ao de uma cobra no lugar de uma corda que, [certamente], ndo ¢ uma cobra”
(SADANANDA, 2016, 32, p. 34).%8

Para melhor compreendermos o conceito de superimposicao (adhydsa), reporto-
me agora & introdugdo feita por Sankaracarya em seu comentério ao Brahmasiitra, i.e., 0
Brahmasutrabhasya.

Sankaracarya nos diz que a nogdo de sujeito e objeto indicam esferas distintas que,
embora opostas, por vezes se misturam, devido ao engano provocado pela ignorancia.
Segundo ele, geralmente ocorre uma confusdo onde o sujeito ¢ percebido como um objeto
e 0 objeto ¢ percebido como um sujeito, i.e., uma superimposi¢ao de atributos de um
sobre o outro. Isso ocorre devido ao erro de apreensao causado pela ignorancia e, com
isso, cria-se uma falsa identidade ou ego (aharnkara), que ¢ pautado nas nogdes de eu
(aham) e meu (mama). E justamente por isso que dizemos, este sou eu, isto é meu, etc.
Sendo assim, a superimposi¢ao nada mais € do que a lembranga de alguma coisa que se
superimpde em uma outra (SANKARACARYA, 2009, 1-1, p. 1-2)

Como diz Sankaracarya, podemos definir a ideia de superimposi¢do (adhydsa)
como sendo os atributos de alguma coisa que aparece sobre uma outra. Também podemos
definir a superimposicdo como sendo um erro fundado na falta de discriminagdo
(aviveka), entre aquilo que esta superimposto e seu substrato ou locus de agdo. Também
podemos entender a superimposicdo como sendo a atribuicdo ficticia ou fantasiosa de
atributos contrarios a alguma coisa. Contudo, independentemente de qual seja a defini¢do
de superimposicao adotada, todas elas confluem para o fato de que se trata de uma
confusdo epistémica, um engano no qual os atributos de uma determinada coisa sao
percebidos em uma outra coisa. Como uma madrepérola que ¢ confundida com a prata,
ou, a percep¢do de uma segunda lua, que na verdade, é apenas o reflexo da tinica lua

existente. Embora o Ser (@tman) ndo seja um objeto em si mesmo e, por sua natureza, seja

88 “vastu saccidanandamadvayarm brahma ajianadisakalajadasamitho’vastu”.
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auto-evidente, podendo ser percebido de maneira imediata por meio da experiéncia direta
(anubhava), ele acaba sendo objetificado por meio da nogao de eu, i.e., 0 ego (aharnkara).
Da mesma maneira que, por falta de discriminagdo (aviveka), pensamos ter o céu ou o
espago uma cor determinada, apenas porque assim o percebemos por meio dos nossos
sentidos. A rigor, nem o céu nem o espago sdo objetos da percep¢do sensorial
(SANKARACARYA, 2009, I-1, p. 2-3)

No intuito de ilustrar o fendmeno da superimposicdo (adhydsa) e facilitar nossa
compreensao sobre ele, Sankaracarya faz recurso a diversas analogias. Conforme afirma
Loundo:

Sankaracarya faz amplo recurso argumentativo a essas analogias do
senso comum para ‘“descrever” o carater positivo ou manifesto da
Ignorancia ou, nas palavras de Sankaracarya, uma “falsa
nocionalidade”  (mithyapratyaya). Duas sdo  especialmente
significativas, ja4 que aparecem na imediata sequéncia da passagem
acima transcrita que descreve a Ignorancia como Superimposi¢ao
(adhyasa), e precedidas da expressao tatha loke (lit. “tal como [ocorre]
na experiéncia mundana”), indicando “similaridade” e ndo
“identidade™: (i) a percep¢do da madrepérola (Suktik@) como [um
artefato de] prata (rajata); (ii) a percepgao de duas luas (candra) onde,
na realidade, existe apenas uma, fendmeno que ocorre na distor¢io
ocular causada por uma pressdo exercida sobre a pupila. Uma terceira
analogia, talvez a de maior recorréncia em todo o discurso filos6fico
indiano, ¢ o da falsa apreensdo de uma cobra (sarpa), na penumbra, no
lugar onde, na realidade, se encontra uma corda (rajju). Além da
ilustracdo da superimposicao atributiva, essa analogia explora também
o medo gerado pela falsa percepcdo da cobra como emblematico do
sofrimento intrinseco que € causado pela confusdo entre o Real e o ndo-
Real (LOUNDO, 2022, p. 35).

Portanto, a superimposi¢do ¢ uma falta de discriminagdo (aviveka) ou confusao
entre coisas. Essa confusdo entre coisas ¢ definida pelos sabios vedantinos como sendo
ignorancia (avidya), e a correta discriminagdo (viveka) entre elas ¢ definida como sendo
conhecimento (vidya). Com efeito, o conhecimento aborta qualquer possibilidade de uma
eventual superimposi¢do do ndo-ser sobre o Ser. Em nossa vida pratica, ndés também
discriminamos coisas e utilizamos certos meios de conhecimento (pramanas) para uma
correta apreensao da realidade. No entanto, a razao discriminativa (viveka) e os meios de
conhecimento ndo sao atributos do conhecedor, mas sim, ferramentas de apreensao da
realidade utilizadas por ele. Sendo assim, ¢ completamente erroneo identificar o Ser
(atman) com o corpo, com a mente ou com os sentidos, embora estes sejam seus
instrumentos de apreensao da realidade durante sua situacao circunstancial de ignorancia.

Apesar de nds seres humanos sermos animais singulares pelo fato de sermos racionais,
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agimos basicamente como qualquer outro animal em relagdo a nossa percepgao sensorial
ou empirica (pratyaksa). Isto ¢, assim como um animal se assustaria ao perceber algo
ameagador ou uma situacdo de perigo, como alguém agressivamente se projetando sobre
ele, uma pessoa também reagiria da mesma maneira em uma situagdo similar. No entanto,
os seres humanos por meio da discriminacao racional (viveka) podem empreender uma
reflexdo (vicara) sobre o que ¢ percebido, sendo assim, menos instintivo ou reativo. De
maneira andloga, podemos concluir por meio da reflexdo racional que as distin¢des entre
as diversas classes (bramanes, vaisyas, etc.) nao sao distingdes ontologicas em si, mas
superimposi¢des adventicias da ignorancia e, portanto, destituidas de substancialidade
(SANKARACARYA, 2009, I-1, p. 3-5).

Uma pessoa pode se considerar sa e integra, definindo-se a partir desses mesmos
termos. Também pode considerar seu filho ou sua esposa da mesma maneira ou nao. Os
atributos do corpo também podem se superimpor ao Ser (a@tman), como no caso de alguém
que se define como sendo magro ou robusto. De maneira semelhante, alguém pode se
definir pelos sentidos, dizendo-se ser surdo ou cego, por exemplo. Essa falsa identificacdo
com determinados atributos se origina do sentido interno de identidade (antahkarana),
que ¢ composto pela mente (manas), pelo intelecto (buddhi), pela memoria (citta) e pelo
ego (ahankara). A falsa identidade forjada pelo ego se superimpde ao Ser (atman), que €
a eterna testemunha de tudo o que acontece com o sujeito, pois ¢ seu proprio fundamento
ontologico (SANKARACARYA, 2009, I-1, p. 6).

A pluralidade fenoménica (mdya), embora seja a realidade visivel e tangivel, a
qual temos acesso por meio da percep¢dao empirica, € apenas um aspecto da Realidade
invisivel e intangivel (Brahman), i.e., maya ¢ o aparecer de Brahman. A causa desse
aparecer ¢ creditada a ignorancia fundamental (avidyd), que impossibilita a percepgao
Total da Realidade (Brahman), invisibilizando-a. Como afirma Loundo:

O Absoluto, por agenciamento da Ignorancia, aparece como (se fosse)
universo da multiplicidade empirica (jagaf), calcado na dualidade
(dvaita) sujeito-objeto. Sendo a Ignorancia auséncia de conhecimento
do Absoluto, o universo da multiplicidade do qual é semente, constitui,
entdo, uma falsa manifestacdo do Absoluto, uma expressao erronea de
sua natureza intima. Em outras palavras, a Ignorancia é o fator que
condiciona (upddhi) o aparecimento da Pura Consciéncia como
consciéncia objetificada ou falsa consciéncia. Consagra-se, assim,
como um processo de edificagdo do universo empirico enquanto erro da
objetivagao multipla do Absoluto (Brahman) (LOUNDO, 2000, p. 3).

No entanto, n6s ndo podemos explicar ou descrever a génese da ignorancia, nem

podemos precisar quando a realidade aparente (maya) surgiu e se superimp0s a Brahman.
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Com efeito, a ignorancia (avidyd) nao tem um inicio determinando ou uma origem causal,
mas apesar disso ela pode ter um fim, pelo Conhecimento de Brahman (brahmavidya).
Entretanto, embora a ignorancia sobre o Si-mesmo e sobre a Realidade (Brahman) deixe
de existir para o conhecedor da Verdade (sat), ela permanece para aqueles que ainda se
encontram atados a ignorancia. Segundo, Loundo:

O falso aparecer de Brahman revela a natureza ambivalente da
Ignorancia: enquanto fundamento de um erro (viparyaya) ela ¢
essencialmente negativa, i.¢., trata-se de uma auséncia de conhecimento
do Absoluto, e enquanto fundamento de um erro que manifesta algo,
ela é circunstancialmente positiva, i.é., constitutiva da aparéncia da
dualidade ou multiplicidade. Por causa deste carater ambivalente, o
universo empirico ¢ dito, por vezes, ocupar um lugar intermediario
entre uma existéncia absoluta que é Brahman ¢ uma absoluta nio-
existéncia (que jamais aparece), cujo exemplo cldssico € o do filho de
uma mulher estéril. Trata-se, enfim, de uma mistura de Real e ndo-Real
(sadasat mithya) cuja ilustragdo mais proxima, no dominio da
experiéncia quotidiana, € o caso da ilusdo perceptiva (LOUNDO, 2000,
p. 3).

Resumidamente, podemos dizer que a ignorancia possui um duplo aspecto: (i) um
aspecto positivo em relagdo ao aparecer do mundo fenoménico (mdaya) e (ii) um aspecto
negativo em relacdo ao ocultamento do seu fundamento (Brahman). Isto €, o mundo
fenoménico (mdaya) ¢ uma superimposi¢ao (adhydsa) sobre o fundamento Absoluto da
realidade (Brahman). Sendo assim, o mundo fenoménico (maya) € o aspecto positivo da
ignorancia, enquanto que o ocultamento de Brahman ¢é seu aspecto negativo. Como
afirma Sadananda:

A consciéncia associada a ignorancia, possuidora desses dois poderes,
quando considerada de seu proprio ponto de vista, € a causa eficiente, e

quando considerada do ponto de vista de sua upadhi ou limitacao é a
causa material (do universo)” (SADANANDA, 2016, 55, p. 57).%°

Portanto, o mundo tal qual o conhecemos ¢ radicalmente percebido pela otica da
ignorancia (avidyd), por isso que ele parece ser constituido por uma pluralidade
fenoménica. Embora a pluralidade fenoménica (maya) seja Real ela ¢ apenas um aspecto
do Todo (Brahman). Com efeito, o mundo fenoménico carece de substancialidade, mas
se fundamenta em Brahman, que ¢ o fundamento substancial, para poder aparecer. Sendo

assim, Brahman € o locus de maya, i.e., maya é a superimposicdo que oculta Brahman.

69 “Saktidvayavadajianopahitam caitanyam svapradhanataya nimittam

svopadhipradhanatayopadanarica bhavati”.



111

Em outras palavras, a Realidade substancial e invisivel (Brahman) ¢ o fundamento da
realidade insubstancial e visivel (maya). Segundo, Loundo:

Como se pretende explicativa de uma questdo metafisica basica - a
passagem do Uno ao Multiplo - a nogdo de Ignorancia transcende o
mero carater subjetivo que comumente se lhe atribui para, ao invés,
adquirir um carater fundante (miila-avidya) enquanto fonte da
totalidade das objetificagdes da Pura Consciéncia. E, em consequéncia,
uma nogao-chave para o entendimento dos demais conceitos filoséficos
correlatos que dao conta, de forma localizada, dos diferentes aspectos
que vinculam o “si-mesmo”, alienado enquanto sujeito cognoscente
(jAata) e agente (kartd), ao universo da multiplicidade (LOUNDO,
2000, p. 3).

Podemos afirmar que o mundo fenoménico, com toda sua pluralidade, carece de
substancialidade e, nesse sentido, pode ser considerado como completamente transitorio.
Entretanto, ¢ facil percebermos pela propria experiéncia empirica da realidade de que seus
diversos fenomenos nos afetam a todo instante. Sendo assim, pela perspectiva da
ignorancia ou do sujeito ignorante o mundo ¢ completamente real e existente. Podemos
pensar no mundo fenoménico (mdayd) como uma manifestacdo universal da ignorancia
que todos compartilham. Nesse sentido, 0 mundo fenoménico (maya) ¢ uma grande
superimposi¢do, € como toda superimposicao, depende de um substrato ou locus de agao
que, aqui neste caso, trata-se de Brahman, — fundamento Absoluto de toda a realidade.
Contudo, a superimposi¢ao (mdaya) nao afeta seu locus de acao (Brahman), permanecendo
este, imaculado e imutavel. Da mesma maneira que o mundo fenoménico (mdaya) ndo se
torna verdadeiro por estar fundado de maneira superimpositiva na Verdade (Brahman).

Referindo-se ao fundamento Absoluto da Realidade (Brahman), Sankaracarya
afirma que “Aquilo [Brahman] de onde se origina este [universo]” (SANKARACARYA,
2009, 1-1-2, p. 13).7 No mesmo sentido, Sadananda nos diz:

Assim como a ignorancia a respeito de uma corda da origem a ilusao
perceptiva de uma cobra etc., assim também a ignorancia, por seu
proprio poder, cria no Ser (atman) tais fendmenos como akdasa etc., tal
poder ¢ chamado o poder de projecdo. Como ¢ dito: “o poder da
projecdo cria tudo, dos corpos sutis ao cosmos” (Vakyasudha, 13)
(SADANANDA, 2016, 54, p. 56).”!

Portanto, o poder de projecao da ignorancia ¢ o que confere a aparéncia dual da

realidade fenoménica (mdaya), que ¢ calcada na nogao de dualidade entre sujeito (visayin)

0 “janmadyasya yatah”.
n “viksepasaktistu yatha rajjvajiana svavrtarajjau svasaktya
sarpadikamudbhavayatyevamajiianamapi  svavrtatmanisvasaktyakasadiprapaiicamudbhavayati

tadrsam samarthyam taduktam viksepasaktirlingadi brahmandantam jagat srjet’ iti vakyasudha’.
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e objeto (visaya). E por meio da ignorancia que ocorre a projec¢io de nome e forma (nama-
riipa) que se superimpoe ao Ser (atman), constituindo assim uma pseudo individualidade
(jiva), que é dotada de uma identidade ou ego (aharikara). E justamente por meio dessa
projecao limitante da ignorancia que a superimposi¢ao (adhyasa) oculta a real natureza
do Ser (@tman). Tal como ocorre com a superimposi¢ao da cobra sobre a corda, que acaba
por velar a realidade. Segundo afirma Sankaracarya: “Mas, uma vez que a diferenca e a
nao-diferenga sdo mencionadas, a relagdo (entre o Ser supremo e o sujeito €) como aquela
entre a cobra e sua espiral” (SANKARACARYA, 2009, 3-2-27, p. 630).> Sobre a
pluralidade advinda da ignorancia, Sadananda nos diz:

Como uma floresta, do ponto de vista das unidades que a compdem,
pode ser designada como um ntmero de arvores, e como um
reservatorio do mesmo ponto de vista pode ser chamado de quantidades
de agua, também a ignorancia ao denotar unidades sdo mencionadas
como muitas; como em passagens Sruti como ‘Indra através de Maya
aparece como de muitas formas’ (Rig-Veda VI-47-18)
(SADANANDA, 2016, 40, p. 45).

Portanto, o aspecto universal ou coletivo da ignorancia se manifesta como maya,
a realidade fenoménica que se superimpde e oculta a Realidade subjacente (Brahman).
Por outro lado, o aspecto individual da ignorancia ja ¢ entendido como avidya, i.e., falta
de conhecimento ou falta de entendimento (ignorancia). Contudo, embora seja no aspecto
coletivo ou individual, fato ¢ que, a ignorancia € o que nos afasta da Verdade, portanto,
devemos livrarmo-nos da ignorancia para conhecermos a Verdade e assim libertarmo-nos
do sofrimento. Inutil ¢ buscar as causas da ignorancia, mais efetivo contudo ¢ buscar o
conhecimento que liberta.

Por uma limitacao (upadhi) condicionada pela ignorancia acabamos por atribuir
certas qualidades ao principio Absoluto da realidade (Brahman). A nogdo de Brahman
com atributos ¢ classificada como saguna-brahman, que é uma forma antropomorfica e
pessoal de se relacionar com o Absoluto. Essa personificagdo do Absoluto ¢ chamada
popularmente de I$vara, Indra, etc. Isto ¢, sdo formas de perceber a Totalidade (Brahman)
pela perspectiva da ignorancia. Enquanto que a nogao de sujeito (jiva/visayin) é devida a

ignorancia sobre o Ser (atman).

2 “ubhayavyapadesattvahikundalavat”.

3 “yatha vanasya vyastyabhiprayena vrksa ityanekatvavyapadeso yatha va jalasayasya
vyastyabhiprayena jalaniti tathajianasya vyastyabhiprayena tadanekatvavyapadesah indro
mdyabhih pururiipa iyate ityadisruteh”.
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Como ja sabemos, a ignorancia ¢ a manifestacao de algo inexistente, como o filho de
uma mulher estéril, j4 dizia Sankaracarya. Com efeito, a ignorancia sé existe na mente do
ignorante e em nenhum outro lugar mais. Da mesma maneira que o sonho (svapna) s6
existe na mente do sonhador o mundo fenoménico (mdaya) sé existe na mente daquele que
ainda se encontra entorpecido pelo sono da ignorancia. Portanto, podemos considerar a
realidade visivel (maya) como um sono prolongado. Da mesma maneira que os sonhos se
desfazem ao acordar, a ignorancia (avidya) também se desfaz quando despertamos por
meio do conhecimento (vidyd) de Brahman (brahmavidyd). Nesse sentido, o fim da
ignorancia (avidya) e da superimposicao (adhydsa) € um evento peculiar, completamente
diferente da mera eliminacao de algo que outrora existia € que agora ja ndo existe mais.
Alguns comentadores do Advaita Vedanta, geralmente em lingua inglesa, no intuito de
serem mais especificos em relacio a essa peculiaridade, utilizam a palavra sublation™
enquanto conceito para definir o fim da ignorancia, pois seria o fim de algo que, a rigor,
nunca existiu.

O conhecimento que possibilita o fim da ignorancia segundo a tradi¢do vedantina se
encontra nos Vedas, especialmente na sua dimensao ultima (vedanta), i.e., upanisads. O
conhecimento upanisadico ndo ¢ qualquer tipo de conhecimento como aqueles que
concernem as coisas ordindrias, mas € o tipo de conhecimento que elimina toda ignorancia
em relacdo ao ser e a existéncia. Sendo assim, elimina-se a ignorancia sobre si mesmo,
sobre o outro e sobre o mundo. Embora a Verdade, em sua natureza, seja auto-evidente,
ela ¢ ocultada por meio da superimposi¢ao da ignorancia sobre a Realidade, por isso se
faz necessario o conhecimento upanisadico para libertar-nos. Nesta proxima se¢do € na

seguinte, abordaremos os focos da ignorancia e suas categorizagdes fenomenologicas.

4.2 Trés Estados de Consciéncia do arman (avasthatraya)

Antes de iniciarmos esta se¢do, precisamos saber que a doutrina do avasthatraya
se constitui de uma tripla categorizacao dos focos da ignorancia. Essa categorizagao nos
apresenta descrigdes fenoménicas para pensarmos sobre a ignorancia e suas implicagoes.
Além disso, também precisamos compreender os dois niveis semanticos para a palavra
atman, i.e., (1) atman enquanto sujeito (visayin) ou individuo (jiva) e (ii) atman enquanto

fundamento do sujeito. Sobre isso, Loundo nos diz que:

4 Em uma tradugdo livre para o portugués poderiamos chamar de sublagio.



114

Atman é um pronome reflexivo em sanscrito que poderiamos traduzir
por “si-mesmo”. O carater reflexivo aponta para uma dupla dimensao:
(i) um principio de identidade autorreferida que se vincula,
epistemologicamente, ao exercicio da linguagem; (ii) uma fluidez
existencial que se vincula, ontologicamente, ao mistério de sua nao-
objetificabilidade ultima. Com efeito, a fluidez existencial, que se
estampa numa inconsisténcia sistematica, no tempo e no espaco, das
identidades autorreferidas, ¢ fonte de sofrimento que pode, sob
determinadas circunstancias, constituir fator catalizador para uma
reflexdo sobre a natureza ultima do sujeito: “quem ¢ o eu que, afinal, se
esconde sob a multiplicidade dos eus?”. E essa a tarefa precipua dos
Upanisads (LOUNDO, 2020, p. 212-213).

Podemos compreender, a partir da citagdo acima, que a palavra atman possui um
conceito ambivalente, que se refere tanto ao nivel ontico (relativo ao ente) quanto ao nivel
ontologico (relativo ao Ser) da existéncia. Isto €, o atrman pode ser utilizado tanto para se
referir ao sujeito quanto ao seu fundamento. Por vezes, para diferenciar o nivel 6ntico do
nivel ontoldgico, o atman enquanto ente ¢ chamado de jiva ou jivatman, enquanto que
seu fundamento, i.e., o Ser, ¢ chamado de paramatman. Enquanto individuo (jiva), o
atman sofre certa limitacao (upadhi), que ¢ devida a sua condigdo de alienagdo acerca de
si mesmo. Nesse estado de completa ignorancia e alienagao, o individuo se restringe a
sua mente e corpo, estabelecendo, assim, uma identificagdo com seus proprios atributos.
Isso faz com que o atman seja percebido de maneira reificada, dentro de uma percepgao
dualista da realidade, como se fosse ontologicamente diferente de Brahman. Acerca disso,
Sankaracarya, em sua obra intitulada Tattvabodha, nos diz que “o reflexo (por assim
dizer) de Brahman (em sitksma sarira) que se identifica com o corpo denso ¢ chamado
de jiva. Este jiva por uma disposi¢do conata relacionada a sua condi¢do de ignorancia
considera isvara diferente de si mesmo” (SANKARACARYA, 2012, IV-27, p. 12)7°. Por
meio desta citagdo, podemos compreender que o termo jiva se refere ao atman enquanto
individuo circunstancialmente marcado pela ignorancia, enquanto que o termo isvara se
refere a totalidade da existéncia (Brahman), fundamento de toda a realidade.

Enquanto agente interessado, o atman ¢ limitado (upadhi) pelas nogdes de “eu”
(aham) e “meu” (mama), identificando-se apenas com seu nome e forma (namaripa),
1.e., com suas caracteristicas e atributos acidentais e circunstanciais. Qualquer descri¢ao
de caracteristicas e atributos sdo referentes ao ente (jiva) e ndo ao Ser (atman), pois o ser
¢ indescritivel, porque carece de nome e forma. Entretanto, devemos compreender que o

ente (jiva) nao ¢ um problema do ponto de vista ontologico ou fenoménico, mas ¢ apenas

75 “sthitlasarirabhimani jivanamakam brahmapratibimbam bhavati sa eva jivah prakytya svasmat

isvaram bhinnatvena janati’.
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a forma de aparecer do atrman no mundo da pluralidade (maya). O que caracteriza, de
fato, um problema, ¢ a confus@o ou nao discriminacao (aviveka) entre Ser e ente, que faz
com que o atman seja percebido como jiva, ou seja, as caracteristicas e atributos do ente
se superimpdem ao Ser (atman), causando a falsa impressao de substancialidade do eu
(ahankara). A respeito disso, Loundo nos diz que:

O primeiro nivel discursivo sobre o sujeito — o sujeito enquanto objeto
determinado e atual — aponta, especificamente, para um sujeito
qualificado por seus objetos de desejo de cardter empirico, i.e., objetos
existentes e atuais. Isso pressupde um principio de identidade
relacional,  intersubjetivo/interobjetivo, = marcado  por  uma
interdependéncia com relagdo ao outro. O termo em sanscrito para esta
determinagdo de atman é ahamkara, que poderiamos associar com a
ideia de persona ou ego (LOUNDO, 2022, p. 213-214).

Dada a citagdo acima, podemos compreender que o atman, por ser o fundamento
ontoldgico do sujeito, encontra-se de forma subjacente em sua identidade. A objetificagao
do atman por meio da sua identidade ou ego (aharnkara) se justifica apenas de maneira
circunstancial dentro de um contexto de ignorancia. Com efeito, o atman em si mesmo ¢é
livre de qualquer objetificagdo. Sendo assim, qualquer objetificagdo do atman ¢ fruto da
ignorancia e, portanto, deve ser considerada como uma defini¢do meramente transitoria e
insubstancial. Agora que ja conhecemos a definicdo de arman enquanto individuo (jiva)
e enquanto Si-mesmo, passemos a descri¢do fenoménica dos trés estados experienciais
do atman conforme consta no Manditkya Upanisad.

Tendo como fonte o Mandiikya Upanisad, a tradigao do Advaita Vedanta afirma que
0 atman possui trés estados experienciais que sao denominados em seu conjunto de
avasthatraya. Estas duas palavras, avastha e traya, sdo originarias do idioma sanscrito e,
respectivamente, significam “estado” e “triade”. Sendo assim, avasthdtraya se refere a
triade composta pelos trés estados do atman. Estes trés estados sdo: (i) jagrat (vigilia),
(1) svapna (sonho) e (iii) susupti (sono profundo/sem sonhos). Embora esses trés estados
sejam aspectos do fundamento da subjetividade, i.e., o arman, nenhum deles esgota o
sentido do atman em si mesmo.

Os trés estados experienciais do atman denotam uma atividade da consciéncia, tanto
no estado de vigilia como no sonho e no sono profundo. Sendo assim, a grosso modo, a
consciéncia ndo se limita a atividade consciente que exercemos no mundo empirico, no
qual nos relacionamos com os objetos grosseiros, pois também ha consciéncia no mundo

onirico, i.e., no mundo dos sonhos. Nesse sentido, a consciéncia esta sempre ativa mesmo
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que o individuo (jiva) ndo esteja totalmente consciente disso. Com efeito, a consciéncia
¢ inerente ao proprio fundamento do sujeito (atman).

O estado de vigilia (jagrat) é o estado mais usual da consciéncia, i.e., o estado no
qual nos encontramos a maior parte do tempo, onde vivenciamos nossas experiéncias
cotidianas. Entretanto, mesmo que o estado de vigilia seja, de certa maneira, o estado
mais dominante da consciéncia, isso ndo quer dizer que ele seja o mais importante. Na
verdade, ndo ha uma hierarquia, o que ha ¢ uma grada¢do no sentido de dominios da
consciéncia. Com efeito, o estado de vigilia se d4 no dominio do mundo material, onde
interagimos com os objetos mais grosseiros. Nesse sentido, podemos associar o estado de
vigilia com a dimensdo mais fisica da existéncia.

E durante o estado de vigilia que escrevemos nossa histéria, amamos, lutamos e
projetamos nossas ideias. Portanto, ¢ durante o estado de vigilia que a consciéncia se
projeta para o exterior, percebendo, interagindo e atuando no mundo material. Como ja
dito acima, o estado de vigilia tem uma certa preponderancia, pelo fato de ser o estado
onde realizamos a maior parte das nossas atividades conscientes, mas isso ndo limita a
atividade da consciéncia somente a este estado. Vejamos agora a descricdo fenoménica
do estado de vigilia (jagrat) conforme nos ¢ apresentado pelo Manditkya Upanisad:

O primeiro estado € vaisvanara [homem universal]. Situado no estado
de vigilia e percebendo o exterior, ele possui sete membros e dezenove
bocas, e desfruta coisas grosseiras (MANDUKYA UPANISAD, 1998, 3,
p. 474).7¢

Na citagdo acima ¢ dito que vaisvanara ¢ o homem universal, i.e., vaisvanara se refere
a toda humanidade, a coletividade humana. Isso também ¢ afirmado por Sankaracarya na
sua obra Brahmasutra Bhasya, por meio da seguinte afirmacdo: “Vaisvanara [homem
universal] é a palavra relativa a pluralidade [fenoménica]” (SANKARACARYA, 2009,
[-ii-24, p. 146)77. Também podemos perceber na citagio acima que o Manditkya Upanisad
destaca duas caracteristicas que sao marcantes no estado de vigilia, viz., (i) percep¢ao do
mundo exterior e (ii) relagdo com os objetos grosseiros. Com efeito, ¢ durante o estado
de vigilia (jagrat) que nossos sentidos se voltam para a percepcdo externa da realidade,
dando énfase a nossa relacdo com os objetos empiricos. Portanto, ¢ no estado de vigilia
que a pluralidade fenoménica ¢ percebida de forma mais intensa por aqueles que, tomados

pela ignorancia, ainda se encontram condicionados pela percep¢ao dual da realidade.

6 “jagaritasthano bahisprajiah saptanga ekonavims$atimukhah sthiillabhugvaisvanarah

prathamah padah”.
T “vaisvanarah sadharanasabdavisesat”.
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Agora que ja conhecemos as principais caracteristicas do estado de vigilia (jagrat),
passemos, entdo, a descricdo fenomenoldgica do estado de sono com sonhos (svapna),
conforme nos ¢ apresentado pelo Mandiikya Upanisad.

No Manditkya Upanisad nos € apresentado os trés estados experienciais do atman
(avasthatraya), sendo que, um deles € o sono. No entanto, referéncias ao sono também
podem ser encontradas em outros upanisads. Como diz Sharma: “Three other Upanisads,
assigned to a period after the Brhadaranyaka and the Chandogya, may now be examined
for the light they shed on the question of sleep, namely, the Prasna, Kausitaki, and Maitri
Upanisads” (SHARMA, 2004, p. 24). Embora esses upanisads deem destaque ao sono, a
importancia dada a ele ndo tem nada a ver com a interpretagdo dos sonhos ou qualquer
coisa do tipo. O que realmente importa para os filésofos upanisadicos ¢ compreender a
ontologia do atman, e tal investigacdo passa pelo estado de sono, com ou sem sonhos.
Sendo assim, passemos a descrigao fenoménica deste conforme ¢ descrito no Manditkya
Upanisad. E dito que o segundo estado: “Taijasa [fulgente]. [Esta] situado no [estado de]
sonho, percebendo o interior, possuindo sete membros e dezenove bocas, desfrutando das
coisas sutis (MANDUKYA UPANISAD, 1998, 4, p. 474).”78

Na citagdo upanisadica acima, ha uma énfase em dois aspectos que sao caracteristicos
do estado de sono com sonhos, viz., (i) a percepcao € voltada para dentro (subjetividade),
(i1) e a relagdo ocorre com objetos sutis. Nesse sentido, podemos dizer que o estado de
sonho ¢ o “avesso” do estado de vigilia, pois este ¢ denso e aquele ¢ sutil. Entretanto,
podemos considerar que o estado de sonho ¢, de certa maneira, subsidiado pelo estado de
vigilia. Com efeito, os sonhos sdo, basicamente, um reflexo ou prolongamento de tudo
aquilo que é experienciado durante a vigilia. E justamente por ser analogo ao estado de
vigilia que o estado de sonho serve para ilustrar a ndo-dualidade do mundo fenoménico
(maya). De fato, durante os sonhos, a unicidade e a interdependéncia entre os diversos
objetos ¢ melhor percebida. Como diz Loundo:

Com efeito, a identificacdo de arman como experimentador do estado
de sonho (svapna avastha) ¢é estrategicamente util no processo de
desconstrucdo da ideia de que os objetos de experiéncia do sujeito
possuem existéncia ontologica independente deste Gltimo, como parece
ocorrer nas relagdes mundanas da condic¢do da vigilia, marcada pelo
intercurso sujeito-objeto mediado pelos sentidos (LOUNDO, 2022, p.
77).

8 “svapnasthano’ntahprajnah saptanga ekonavimsatimukhah praviviktabhuk taijaso dvitiyah

padah”.
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Portanto, podemos perceber que, no Advaita Vedanta, ao sonho nao ¢ dado nenhum
papel divinatdrio ou coisa do género, pois ele ¢ levado em consideracdo apenas por servir
de pardmetro epistemoldgico sobre o estado de vigilia. Nesse sentido, a importancia dada
aos sonhos e aos processos oniricos se encontra restrita as questoes filosoficas acerca da
ontologia do atman.

No sono com sonhos a consciéncia vivencia a realidade onirica, onde tudo € sutil, i.e.,
0s objetos se interpenetram a partir de uma unicidade originaria. Portanto, durante os
sonhos, a interdependéncia entre os objetos € percebida de maneira mais evidente, ficando
mais facil de perceber que se trata de uma unicidade subjacente. Isso, de alguma maneira,
contribui para a compreensao da unicidade constitutiva do mundo fenoménico (maya).

Passemos agora as questdes acerca do estado experiencial do arman durante o sono
profundo ou sem sonhos (susupti), onde nao ha objetos para a percepcao da consciéncia.

A tradigdo filosofica do Advaita Vedanta, como ja foi dito, encontra fundamentos
para suas reflexdes acerca do estado de sono profundo em diversos upanisads, como por
exemplo, no Brhadaranyaka Upanisad e no Chandogya Upanisad. Ambos destacam a
importancia do sono, em especial do sono profundo (susupti), para a compreensao da
unicidade ontologica do atman. No Brhadaranyaka Upanisad, por exemplo, Yajiiavalkya
faz uma jornada reflexiva pelos processos mentais da psique humana até chegar ao seu
fundamento, i.e., o atman. Vejamos agora a descri¢do fenomenologica do estado de sono
profundo conforme nos ¢ apresentada pelo Mandiitkya Upanisad, que diz que:

O terceiro estado ¢ prajiia ou conhecedor. Esta situado no estado de
sono profundo. O sono profundo é quando um homem adormecido nao
deseja e ndo sonha. Ele se torna um com a pura consciéncia de bem-
aventuranga (atman), que € o senhor de todos, o conhecedor de todos,
o controlador interno e o ventre de todos, porque € a origem e a
dissolucdo de todos os seres (MANDUKYA UPANISAD, 1998, 5-6, p.
474).7

Conforme descrito na citagdo acima, durante o estado de sono profundo, a consciéncia
fica absorta em si mesma, ndo percebendo nenhum tipo de objeto, i.e., ndo ha sonhos e,
portanto, nao had nenhum objeto para ser percebido e desejado. Durante essa auséncia

absoluta de objetos a consciéncia fica mais proxima da sua unicidade originaria e, por

isso, experiencia a bem-aventuranga (arnanda). Entretanto, ao acordar, o sujeito retorna

" “vatra supto na kancana kamam kamayate na kancana svapnam pasyati tatsusuptam

susuptasthana  ekibhiitah  prajnanaghana evanandamayo  hyanandabhuk cetomukhah
prajnastrtivah  padah esa sarvasvara esa sarvajna eso ‘ntaryamyesa yonili sarvasya
prabhavapyayau hi bhiitanam’.
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ao seu estado circunstancial de ignorancia (avidya) e sofrimento (duhkha). Isso ocorre
porque durante o estado de sono profundo a identidade do sujeito, i.e., seu ego (ahankara)
¢ suspenso temporariamente, restando apenas a pura consciéncia do atman e sua bem-
aventuranca caracteristica. Durante esse momento, a consciéncia transcende, brevemente,
a dicotomia entre sujeito e objeto.

Além dos Upanisads que ja foram citados como fontes para reflexdes acerca do sono
profundo, nds também podemos encontrar referéncias acerca disso em outras diferentes
textualidades da tradi¢cao indiana, como ¢ o caso do famoso épico Bhagavadgita. Nesse
sentido, Sharma nos diz que:

The Bhagavadgita does not directly refer to deep sleep, but it does
contain allusions to elements associated with it. For instance, in X.20
Arjuna is addressed as gudakesa, as also earlier in 1.24. W. D. P. Hill
observes, regarding this epithet, that “ancient commentators derive the
name from gudaka and ISa — ‘lord of sleep.” But the former word is
obscure, and in any case there seems to be no good reason for applying
such an epithet to Arjuna. A suggested derivation is from guda and
kesa” (SHARMA, 2004, p. 35).

Considerando as informacgdes ja apresentadas, podemos compreender que o sono
profundo (susupti) ¢ o estado experiencial do afman mais préximo da sua unicidade
origindria. Contudo, essa proximidade ¢ breve ¢ momentanea. Nesse sentido, embora o
estado de sono profundo seja sublime por natureza ele ainda se encontra sob o dominio
da ignorancia. Sobre isso, o Vedantasara nos diz que “A consciéncia relativa ao sono
profundo ¢ limitada em termos de percepcao e agdo. [Ela] é conhecida como prajria, por
que, [na situagdo circunstancial de] ignorancia, ele é sabia” (SADANANDA, 2016, 43,
p. 46).8° Acerca disso, Sharma, referindo-se a Sankaracarya, diz o seguinte:

The Advaitin argues that in the state of deep sleep, consciousness is
present, that deep sleep is a state of consciousness and not of non-
consciousness, although there are no objects there with which it relates
or interacts. And this is because upon returning to waking
consciousness, one does affirm that ‘I had a wonderful sleep’. If
consciousness were absent altogether in that state, no memory
affirmation of it would be possible. Consciousness, it is believed, thus
persists even in the absence of all of the instruments of sense and
cognitive experience (SHARMA, 2004, p. 58).

O trecho supracitado indica que, durante o sono profundo, a consciéncia se encontra
mais proxima do seu estado de unicidade e bem-aventuranga originaria, por isso que ha

uma quietude, mas ndo inconsciéncia. Embora ndo haja nenhum fenémeno ou objeto para

80 “etadupahitam caitanyamalpajiiatvanisvaratvadigunakam prajia ityucyata
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a consciéncia perceber, ainda assim, ha consciéncia. Isso ¢ constatado logo apods ao
acordar, quando finda a sensacdo de bem-aventuranca que fora experienciada. Se, de fato,
fosse um estado de inconsciéncia, ndao haveria a minima possibilidade de uma sutil
lembranga da sensagdo de bem-aventuranca que fora sentida durante o sono.

O estado de sono profundo (susupti), como podemos perceber, ¢ o mais préoximo do
fundamento ontologico do sujeito (atman), mas ainda assim ¢ um estado breve e, portanto,
transitorio, que finda logo apods ao acordar. Sendo assim, o estado de sono profundo ¢
como uma espécie de “amostra gratis” da bem-aventuranca (@nanda). Entretanto, nenhum
dos trés estados experienciais do atman, nem mesmo o sono profundo, correspondem a
sua realidade ontoldgica, pois sdo apenas modulagdes circunstanciais da consciéncia
(citta-vrtti).

Nao ¢ muito comum encontrarmos reflexdes filosoficas acerca dos estados de sonho
ou sono profundo nos advaitinos posteriores a Sankaracarya. Nesse sentido, o tnico que
da continuidade a tais reflexdes ¢ Sure§vracarya, seu discipulo direto. Em concordancia
com o pensamento do seu mestre, Suresvracarya enfatiza a autoridade da Revelagao
védica e a distingao entre o Ser ndo-dual (arman) e seus estados de consciéncia (FORT,
1990, p. 59).

Resumindo os trés estados experienciais do atman, podemos dizer que (i) no estado
de vigilia, o atman ¢ percebido como sendo uma individualidade, completamente distinta
e separada das demais; (ii) no estado de sonho, o arman ¢ percebido como estando imerso
e unido com os demais objetos; (iii) no estado de sono profundo o atman ¢ percebido
como sendo uma unicidade absoluta.

Passemos agora a descrigdo fenomenologica daquilo que ¢é tradicionalmente referido
como o quarto ou, em sanscrito, turiya (lit. “quarto”). O quarto nao ¢ um estado, mas ¢
aquilo que possibilita a manifestacao dos trés estados. Portanto, turiya ¢ o fundamento
dos trés estados experienciais do atman. Na verdade, turiya se refere ao atman em si
mesmo, i.e., enquanto fundamento absoluto da subjetividade. Por ser o fundamento da
subjetividade o arman também é chamado de saksin (lit., “testemunha’), pois € a eterna
testemunha de todos os eventos e experiéncias vividas pelo individuo (jiva), tanto no
estado de vigilia quanto no sonho e sono profundo. Sobre isso, o Mandiitkya Upanisad
declara:

Considera-se o quarto como [0 fundamento de todo] estado experiencial. [Ele]
ndo se volta nem para dentro nem para fora, nem mesmo os dois juntos, i.e., ndo
¢ nem um nem outro, é invisivel e estd além do alcance da percepgio ordinaria. E
incompreensivel, sem identidade, impensével e indescritivel. Sua esséncia ¢ estar
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em si mesmo, sempre tranquilo ¢ auspicioso, sem um segundo. Esse ¢ o atman,
aquilo que deve ser conhecido (MANDUKYA UPANISAD, 1998, 7, p. 474).8!

Por meio da citagdo acima fica facil de perceber que o quarto (furiya) nada mais
¢ do que o atman em si mesmo, em sua plenitude, sem se identificar com nenhum objeto
ou experiéncia. Com efeito, 0 atman sempre permanece em si mesmo como puro ser. E
justamente por isso que, ontologicamente, o arman € consciéncia pura, eterna testemunha
de todas experiéncias vividas, o saksin. Esse papel testemunhal do atman denota que ele
¢ o fundamento sempre presente em toda e qualquer experiéncia. Nesse sentido, Fort nos
diz que:

This fourth “state” is later analysed at some length in the Advaita (non-
dual) Vedanta school, particularly by the progenitors of the schools,
Gaudapada and Sankara. In their view, furiya designates the
undifferentiated substratum of the conditioned states of consciousness
and is identical with the ultimate non-dual reality, brahman (FORT,
1990, p. 1).

Entdo, podemos considerar que, a andlise/investigagdo filosoéfica (vicara) acerca
dos trés estados experienciais do atman (avasthatraya) ¢ uma forma de compreender a
realidade nao-dual da consciéncia. Com efeito, hd uma unicidade subjacente aos trés
estados, e ¢ justamente essa unicidade que chamamos de turiya (o quarto). Como o
proprio nome ja indica, turiya é o quarto, pois transcende®? os trés estados ordinarios da
consciéncia.

Portanto, o quarto ¢ o proprio Ser, i.e., 0 d@tman, que observa e contempla a
realidade, firme em si mesmo e sem um segundo. Com efeito, a tradi¢ao filosofica do
Advaita Vedanta denomina o quarto de saksin, i.e., a eterna testemunha de todas agdes.
E aquele passaro pousado no galho da 4rvore que observa de forma equanime as a¢des
engendradas pelo passaro ligeiro e arisco que salta e voa de galho em galho em busca dos
frutos, conforme ilustra muito bem o Mundaka Upanisad: “Dois péassaros, amigos ¢
parceiros, pousados em uma mesma arvore. Um deles desfruta de um figo saboroso, e o
outro, sem comer, [apenas] observa” (Mundaka Upanisad, 1998, 111i.1, p. 449)%*. Sobre

esse carater testemunhal do atman, Swami Satchidanandendra Saraswati diz:

81 “nantahprajiam na bahisprajiam nobhayatahprajiam na prajianaghanam na prajnam

naprajnam adrstamavyavaharvamagrahyamalaksanamaci
ntyamavyapadeSyamekatmapratyayasaram — prapancopasamam — Santam  Sivamadvaitam
caturtham manyante sa atma sa vijneyah”.

82 Transcendéncia no sentido de ser anterior aos trés estados, seu fundamento ontologico.

8 “dva suparna sayuja sakhaya samanam vrksam parisasvajate tayoranyah pippalam svadu atti
anasrannanyo abhi cakasiti”.
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[...] our real Self or Atman, witness of Dream and Waking, knows no
limitation of time, space or causation. It is not delimited by a second
which can claim the same degree of reality; for none of entities to be
found either in Dream or Waking can get out of the clutches of time or
space restricted to that particular sphere” (SARASWATI, 2006, p. 9).

Sendo assim, turiya (o quarto), diferentemente dos trés estados experienciais do
atman, encontra-se livre da ignorancia e do sofrimento. E o atman em si mesmo, sem
limitagdes ou reificagdes. E a consciéncia pura que contempla a realidade, permanecendo
absorta em si mesma. E o ser uno, sem um segundo, eterno e, portanto, sempre existente.

Em uma escala de de-gradacao dos estados experienciais do atman, partindo de
turiya, podemos dizer que (i) o estado de vigilia é o mais grosseiro, (ii) o estado de sono
¢ o mais sutil, (iii) e o estado de sono profundo ¢ o mais auspicioso, pois se encontra mais
proximo da sua fonte de origem, i.e., o atman. Nesse sentido, os trés estados experienciais
do atman servem para ilustrar o grau de limitagao da consciéncia, quando essa se encontra
circunscrita pela ignorancia.

Portanto, podemos considerar a doutrina dos trés estados (avasthatraya) como
uma investigacao ontologica sobre os diferentes estados experienciais do atman em sua
situagdo circunstancial de ignorancia e alienagao sobre si mesmo. Sendo assim, os trés
estados experienciais do atrman servem para ilustrar, de forma pedagdgica, a ignorancia
do individuo sobre si mesmo.

A identificacdo do arman com a identidade ou ego (ahankara) do individuo (jiva)
¢ a maior expressao da sua situagdo circunstancial de alienagao. Essa alienagao ¢ fruto da
sua ignorancia (avidya) acerca do Si-mesmo (atman) e acerca da totalidade da existéncia
(Brahman). E justamente por isso que a realidade é percebida e experienciada de forma
dual, sempre dentro da dialética sujeito/objeto, eu/outro. No entanto, a verdade ¢ que os

trés estados experienciais do atman sao radicalmente fundados na unicidade (Brahman).

4.3 Cinco Camadas de Identificacdo do atman (paiicakosa)

Da mesma maneira que a doutrina do avasthdatraya, que tratamos acima, a doutrina
das paricakosas também nos apresenta os focos da ignorancia através de categorizagoes.
Enquanto a primeira nos apresenta uma categorizacao de trés, a segunda nos apresenta
uma categorizacao de cinco. No entanto, ambas se constituem de descri¢des fenoménicas

para pensarmos a respeito da ignorancia e suas implicagdes. Sendo assim, segue abaixo
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um diagrama com os cinco focos da ignorancia, i.e., as cinco camadas (paricakosas) e

seus corpos correspondentes:

1. Annamayakosa — Camada constituida pelo alimento (anna) e constitutiva
do corpo denso (sthiila sarira)

2. Pranamayakosa — Camada constituida pela forga vital (prana)

3. Manomayakosa — Camada constituida pela mente (manas)

4. Vijianamayakosa — Camada constituida pelo intelecto (vijiana) que junto
com as duas camadas anteriores constituem o corpo sutil (sitksma sarira)

5. Anandamayakosa — Camada constituida pela bem-aventuranca (@nanda) e

constitutiva do corpo semente (karana sarira)

Nesse diagrama acima, percebemos que as cinco camadas que encobrem o atman
correspondem a uma gradacio sequencial, que vai da mais grosseira até a mais sutil. E
nesse sentido que elas devem ser compreendidas, i.e., como gradacdes sequenciais dos
focos de ignorancia.

A fonte originaria para o conhecimento das cinco camadas (paricakosa) ¢ o Taittiriya
Upanisad. E justamente este upanisad que mais se destaca nesse sentido, sendo o mais
proeminente dentre todos eles. Ele descreve minuciosamente as cinco camadas, desde a
mais grosseira até a mais sutil. Portanto, ele sera, juntamente com o Vedantasara, a base
reflexiva do nosso trabalho aqui nesta se¢ao.

A expressao paricakosa ¢ formada pelas palavras sanscritas parica e kosa, que
significam, respectivamente, “cinco” e “camada”. Essas cinco camadas que encobrem o
atman sao, cada uma delas, constituidas por um elemento especifico. Por exemplo, a
primeira camada, annamayakosa, refere-se ao seu elemento constitutivo, i.e., anna (lit.,
“alimento”). Juntando a palavra anna com as palavras maya (lit., “feita de”) e kosa (lit.,
“camada”) formamos a expressdo annamayakosa. Essa ¢ a mesma logica de formagao
dos nomes das demais camadas. Tendo em mente isso, passemos a descri¢ao da primeira
camada.

A primeira camada que encobre o @tman ¢ denominada de annamayakosa. Como
ja vimos acima, ela ¢ a camada constituida de alimento (anna). Portanto, o alimento ¢ a
substancia que nutre e constitui essa camada, e a alimentacao € o processo de assimilagao
dos elementos essenciais para sua constitui¢do. Nesse sentido, o homem ¢ aquilo que ele
come, ¢ a alimentagdo ¢ o que determina sua condigdo. Essa ¢ a camada mais superficial

que encobre o atman, sua camada mais densa.
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A camada alimentar que encobre o atman ¢ sua primeira camada porque € sua
camada mais densa e, portanto, a mais tangivel e perceptivel por meio dos cinco sentidos.
Isso pode nos induzir ao engano, fazendo-nos acreditar que essa camada comporta a
totalidade do atman. Entretanto, essa camada ¢ apenas mais um dos inameros focos da
ignorancia e alienagdo acerca do Si-mesmo (a@tman). Embora seja erroneo reduzir o atman
a quaisquer uma das suas cinco camadas, podemos afirmar que todas elas possuem sua
importancia de ser, a0 menos enquanto expressoes transitorias e circunstanciais do Si-
mesmo. Portanto, a camada alimentar (annamayakosa) ¢ deveras importante, tal como o
alimento e o ciclo alimentar que a constitui. Com efeito, sem alimentacdo ndo € possivel
existir. Conforme ¢ dito na seguinte passagem upanisadica: “Do alimento nascem todas
as criaturas que vivem na terra. Do alimento elas vivem e ao alimento elas retornam ao
final” (TAITTIRIYA UPANISAD, 1998, 2-2, p. 300-301).34

Essa passagem acima evidencia, de maneira simples mas bastante embematica, a
importancia do alimento e a maneira como se opera o ciclo de produ¢do alimentar. O
alimento nutre todos os seres viventes e, apos a morte destes, seus corpos também se
tornam alimentos para outros seres. Sendo assim, ha um ciclo ad infinitum que evidencia
a interdependéncia entre todos os seres. Portanto, ¢ a morte que sustenta a vida e, ¢ a vida
que nos conduz a morte. Esse € o ciclo que mantém toda a vida existente.

O alimento, que constitui a camada alimentar, também constitui o corpo denso
(sthitla sarira). Sobre isso, 0 Vedantasara afirma que “O corpo denso do individuo (jiva)
¢ uma camada alimentar porque ele ¢ constituido de alimento, e se encontra situado no
estado de vigilia” (SADANANDA, 2016, 114, p. 83).%5 Na sequéncia o texto afirma: “O
corpo denso ¢ considerado como uma camada alimentar (annamayakosa) porque ele ¢
constituido de alimento. Ele se encontra no estado de vigilia, que ¢ o estado de desfrute
dos objetos grosseiros” (SADANANDA, 2016, 112, p. 82).%

Portanto, o corpo denso ¢ constituido pela camada alimentar (annamayakosa).
Essa camada possui seu proprio estado de consciéncia, que € associado a situacao de estar
no mundo. Como ¢ dito na seguinte passagem do Vedantasara: “A consciéncia associada

ao corpo denso do individuo € designada como visva, porque esta no mundo. Entretanto,

8 “annadvai prajah prajayante yah kdasca prthivim Sritah atho annenaiva jivanti

athainadapiyantyantatalp”.

8 “asyapyesa vyastih sthillasariramannavikaratvadeva hetorannamayakoso jagraditi cocyate”.
8 “asyaisa samastih sthialasariramannavikaratvadannamayakosah sthiilabhogayatanatvacca
Sthitlasaréraa jagraditi ca vyapadisyate”.
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sem abrir mio da sua associacdo com o sutil” (SADANANDA, 2016, 113, p. 83).8” A
palavra sanscrita visva quer dizer mundo ou universo. E justamente por isso que ela é
relacionada diretamente com o estado de vigilia (jagrat), que ¢ o estado da consciéncia
relativo ao mundo. Sendo assim, o corpo denso (sthiila sarira) € o corpo que predomina
durante o estado de vigilia.

Sobre a origem do corpo denso, o Taittiriya Upanisad nos diz que “[...] do atman,
que ¢ o [fundamento] do eu, veio o espago (éter), do espago veio o ar, do ar surge o fogo,
do fogo surge a agua, da agua surge a terra, da terra vem a vegetagdo, da vegetacdo vem
o alimento e do alimento vem o corpo do homem [...]” (TAITTIRIYA UPANISAD, 1998,
2-1, p. 300-301).88 A partir dessa citagdo, podemos compreender a importancia que é dada
ao alimento, assim como sua origem dentro da génese da criagdo, que culmina de forma
magistral no surgimento do corpo humano.

Passemos agora a analise fenomenoldgica da segunda camada que encobre o
atman e do seu elemento constitutivo.

A segunda camada que encobre o atman ¢ denominada de pranamayakosa. Em
sanscrito, a palavra prana se refere a forga vital que permeia toda vida. Portanto, prana ¢
a forca que impregna o individuo (jiva) de vitalidade fazendo-o viver. Sem essa forca
vital ele pereceria e, até mesmo, nem existiria. Com efeito, o prana sustenta ndo apenas
todos os seres viventes mas toda a vida. Isto €, prana ¢ a forga que permeia toda a criagao,
¢ a for¢a que fundamenta a propria existéncia. No Taittiriya Upanisad € dito: “Pois a
forga vital (prana) ¢ a vida de todos os seres, por isso ela ¢ chamada de principio da vida”
(TAITTIRIYA UPANISAD, 1998, 2-3, p. 302-303).%

Portanto, prana ou energia vital é aquilo que sustenta um organismo vivo. Com
isso, entende-se todo ser vivente. No entanto, tratando-se da literatura védica, isso
também se refere aos seres “inanimados”, como pedras e cristais, i.e., todo o reino mineral
também ¢ animado pelo prana. Sendo assim, podemos entender o prana como a forga
vital que estd presente em todo o espaco. Embora essa forca seja mais intimamente
relacionada ao ar, do ponto de vista mais perceptivo, ela ndo se restringe ao ato de respirar,

mas também engloba a for¢a vital contida nos alimentos e demais elementos da natureza.

8 “etadvyastyupahitam  caitanyam visva  ityucyate  siksmasarirabhimanamaparityajya
sthillasariradipravistatvar”.

8 “tasmadva etasmadatmana akasah sambhutah akasadvayuh vayoragnih agnerapah abhdyah
prthivi prthivyd osadhayah osadhibhyo nnam anndatpurusah’”.

8 “brano hi bhiitanamayustasmatsarvayusamucyate”.
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Nesse sentido, podemos associar o prana ou forga vital como algo intrinseco a propria
existéncia, pois tudo o que existe ¢ dotado de prana. Com efeito, toda a existéncia do
ponto de vista mais origindrio ¢ composto de prana. Nesse sentido, a forca vital de todos
os seres € prana. O alimento contém prana, a 4gua contém prana, o ar contém prana.
Portanto, prana ¢ a forca que sustenta toda a vida.

Ha uma passagem bastante interessante no Prasna Upanisad que sintetiza muito
bem a ideia do prana como uma forga vital que sustenta toda existéncia: No Prasna
Upanisad ¢ dito que “o [prana] aquece como fogo, ¢ o sol, ¢ a chuva, ¢ Maghava [Indra],
¢ o vento, ¢é a terra, é a fartura divina. E ser e ndo ser, é a imortalidade” (PRAS’NA
UPANISAD, 1998, 2.5, p. 462-463).%°

Portanto, prana nao é simplesmente a forga vital que sustenta a vida, mas ¢ a forga
criadora e mantenedora de toda existéncia. Sendo assim, sem prana nao ha vida. Hd uma
passagem do Prasna Upanisad na qual os poderes do corpo, i.e., éter, ar, fogo, agua e
terra, que sdo os cinco elementos constitutivos da camada alimentar (annamayakosa), se
vangloriam de suas respectivas fun¢des. Quando Prana os ouve ele os adverte que sem
ele suas fungdes e poderes ndo valem de nada. Prana diz que se manifesta de maneira
quintupla por meio deles, e que se fosse embora, eles se extinguiriam tal como a chama
de uma vela que se apaga na auséncia de oxigénio. Com efeito, € o prana que confere
vitalidade aos 6rgdos de agdo e seus sentidos. Segundo o Vedantasara, “os 6rgaos de acao
sdo: a fala, as maos, os pés € os orgios de evacuacio e geracdo” (SADANANDA, 2016,
75, p. 67).°!

O prana apresenta cinco func¢des ou desdobramentos. No sentido lato, a palavra prana
se refere a esse conjunto de cinco fungdes vitais, e no sentido estrito, prana se refere a
primeira dessas cinco fungdes. Sendo assim, conforme o Vedantasara, “as cinco forgas
vitais sdo: prana, apana, vyana, udana e samana” (SADANANDA, 2016, 77, p. 67-68).%?
Vejamos abaixo cada uma dessas cinco fun¢des do prana separadamente, conforme sao
apresentadas por Sadananda no Vedantasara:

(1) “Prana ¢ aquela forga vital que sobe e tem seu assento na ponta do nariz”

(SADANANDA, 2016, 78, p. 68).%

9 “eso’gnistapatyesa sirya esa parjanyo maghavanesa vayuh esa prthivi rayirdevah

sadasaccamrtam ca yat”.
o' “karmendriyani vakpanipadapayipasthakhyani’.
2 “vayavah pranapanavyanodanasamanah’.

% “prano nama praggamanavannasagrasthanavarti”.
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(11) “Apana ¢é aquela forga vital que desce e tem sua sede nos 6rgaos de excregao”
(SADANANDA, 2016, 79, p. 68).%*

(ii1))  “Vyana é aquela forca vital que se move em todas as direcdes e permeia todo
o corpo” (SADANANDA, 2016, 80, 112, p. 68).”

(iv)  “Udana ¢ a forga vital ascendente que ajuda a sair do corpo e tem a sua sede
na garganta” (SADANANDA, 2016, 81, p. 68).%

(V) “Samana ¢ aquela forga vital que assimila comida e bebida e tem a sua sede
no meio do corpo” (SADANANDA, 2016, 82, p. 69).”

Sobre esta ultima fun¢do, o Vedantasara diz o seguinte: “Assimilacao significa a
digestao dos alimentos e sua conversdo em quilo, sangue e outros materiais do corpo”
(SADANANDA, 2016, 83, p. 69).%8

Além dessas cinco fungdes do prana descritas acima, consta no Vedantasara o

seguinte: “Alguns ainda dizem que existem outras cinco forgas vitais conhecidas como
naga, kirma, krkala, devadatta e dhanaiijaya” (SADANANDA, 2016, 84, p. 69).%
Complementando essa passagem, Sadananda também diz que “destes, naga ¢ o que causa
vOmito ou eregdo, kitrma abre as palpebras, krkala cria fome, devadatta produz bocejo e
dhanafijaya nutre o corpo” (SADANANDA, 2016, 85, p. 69-70).!% Sadananda também
nos diz que “essas cinco forgas vitais, como prana etc., juntamente com os 6rgaos de
acdo, constituem a segunda camada (pranamayakosa). Sua natureza ativa mostra que ela
é o produto das particulas de rajas” (SADANANDA, 2016, 88, p. 70-71).!°! Portanto,
conforme a citagao acima, a segunda camada que encobre o atman (pranamayakosa), sua
camada vital, ¢ constituida pela forga vital e seus desdobramentos, juntamente com os
orgaos da a¢do, viz., falar, andar, etc.

Passemos, agora, a terceira camada (manomayakosa), que ¢ a camada constituida

pela mente (manas). Ha uma passagem do Vedantasara que sintetiza a constitui¢ao dessa

terceira camada, dizendo o seguinte: “A mente juntamente com os 6rgdos dos sentidos

% “apano namavaggamanavanpayvadisthanvarti”.

vyano nama visvaggamanavanakhilasariravarti”.

udano nama kanthasthaniya irdhvagamanavanutkramanavayuh”.

samano nama Sariramadhyagatasitapitannadisamikaranakarah”.

samikaranantu paripakakaranam rasarudhirasukrapurisadikaranamiti yavat”.

9 “kecittu nagakiirmakrkaladevadattadhanaiijayakhyah paricanye vayavah santiti vadanti”.

10 “tatra naga udgiranakarah kirma unmilanakarah krkalah ksutkarah devadatto
jrmbhanakarah dhanarijayah posanakarah”.

OV “idam prapadipaiicakam karmendriyaih sahitam satpranamayakoso bhavati asya
kriyatmakatvena rajomsakaryatvam”.

95 <«
96 <«
97 <«

98 <«
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forma a camada mental (manomayakosa)” (SADANANDA, 2016, 74, p. 67).!2 Portanto,
a mente juntamente com os 6rgaos dos sentidos formam uma unidade, e esta unidade ¢ o
que constitui a camada mental (manomayakosa).

A palavra manas, derivada do sanscrito, literalmente, significa mente. Portanto,
manomayakosa ¢ a camada mental que encobre o atman. Essa ¢ a dimensao mental que
constitui o individuo (jiva). No Taittiriya Upanisad ¢é dito que:

[...] Na verdade, diferente desta camada, que consiste na esséncia do
prana, mas dentro dela, esta um outro eu, que consiste na mente. Com
isso, o primeiro é preenchido. Este também tem a forma de um homem.
Assim como a forma humana do primeiro é a forma humana do ultimo
[...] (TAITTIRIYA UPANISAD, 1998, 2.3, p. 37).!%

Portanto, como evidenciado na citacdo acima, a mente € a terceira das cinco
camadas que se sobrepde ao arman. Além disso, a mente também ¢ considerada como
sendo um 6rgdo dos sentidos, mas um 6rgdo interno que processa e assimila as impressdes
captadas pelos cinco sentidos. Dessa maneira, visdo, audicdo, tato, olfato e paladar sdo
sentidos que captam os fendmenos do mundo empirico, enquanto que a mente ¢ o sentido
que processa todas as impressdes que foram captadas. E a mente que sintetiza e organiza
todas as informagdes captadas pelos cinco sentidos. Como ¢ dito no Vedantasara: “Os
cinco 6rgdos dos sentidos sdo: ouvidos, pele, olhos, lingua e nariz” (SADANANDA,
2016, 63, p. 63).!% Respectivamente, audicio, tato, visdo, paladar e olfato. Nesse sentido,
ha uma organicidade entre os cinco sentidos e a mente (manas). Com efeito, como ja
vimos acima, a mente juntamente com os cinco sentidos formam uma s6 unidade que
constitui a camada mental (manomayakosa).

A camada mental (manomayakosa) que encobre o atman, por vezes, acaba sendo
confundida com ele. No entanto, o Ser (atman) estd muito além do corpo e da mente, além
de qualquer uma das suas cinco camadas. O atman ¢ o fundamento da mente e de qualquer
outra camada que o encobre, i.e., 0 @tman € o que possibilita o existir da mente, do corpo,
etc. Nesse sentido, de acordo com Sadananda: “A mente (manas) ¢ aquela fungdo do
instrumento interno que considera os pros e contras de um sujeito (sarnkalpa e vikalpa)”
(SADANANDA, 2016, 66, p. 64).19 No ato de considerar os prds e contras acerca de

alguma questao, subentende-se a memoria, i.e., a lembrancga de certas informagdes. Com

12 “manastu jiianendriyaih sahitam sanmanomayakoso bhavati”.

103 “sasmadva etasmat pranamayat anyo’ntara atma manomayah tenaisa pirnah sa va esa
purusavidha eva tasya purusavidhatam anvayam purusavidhah’.

104 <“7ianendriyani Srotratvakcaksurjihvaghranakhyani’.

195 “mano nama sankalpavikalpatmikantahkaranavrttih”.



129

efeito, a memoria ¢ uma funcdo da mente que se encontra sempre presente. Segundo,
Sadananda: “A memoria (citta) é a fungdo interna do lembrar” (SADANANDA, 2016,
68, p. 64).1%

Agora que ja sabemos o essencial acerca da terceira camada que encobre o atman,
passemos, entdo, para a apresentacdo da sua quarta camada.

A quarta camada que encobre o atman ¢ denominada de vijianamayakosa. A
palavra vijiiana, significa, literalmente, inteligéncia. Sendo assim, vijianamayakosa ¢ a
camada intelectiva do arman, a camada que constitui o intelecto. Aquilo que possibilita a
deliberagio da vontade ¢ a acfo, i.c., o escolher ¢ o agir. E justamente isso que constitui
um individuo, suas escolhas e acdes. Segundo afirma Sadananda: “esse intelecto (buddhi),
juntamente com os 6rgaos sensoriais, constitui a camada inteligente (vijianamayakosa)”
(SADANANDA, 2016, 72, p. 65-66).!” Podemos perceber na citagdo supracitada que,
tal qual a camada mental (manomayakosa), a camada intelectiva (vijianamayakosa)
também inclui os 6rgdos sensoriais. Entretanto, ¢ a camada intelectiva que confere ao
individuo sua personalidade. Sobre isso, ha uma passagem no Taittiriya Upanisad que
diz:

Diferentemente da camada mental, que encobre o atman, ¢ sua camada
intelectiva. Com essa camada ele toma a aparéncia de agente. Portanto,

encoberto pela camada do intelecto o atman assume a aparéncia de um
homem (TAITTIRIYA UPANISAD, 1998, 2.4, p. 302-303).'%8

Segundo a passagem supracitada, a camada intelectiva (vijianamayakosa) é o que
confere personalidade ao individuo (jiva), fazendo dele um ser inteligente, que € capaz de
escolher e agir por si mesmo. Com efeito, ¢ por meio da inteligéncia (vijriana) que se
opera a discriminagdo racional (viveka) e a reflexao filosofica (vicara). Portanto, como
afirma Sadananda: “O intelecto (buddhi) € a fungao do instrumento interno (antahkarana)
que faz escolhas” (SADANANDA, 2016, 65, p. 63).!% Entretanto, h4 algumas funcdes
que se encontram no limiar de transi¢do entre a camada mental (manomayakosa) e a
camada intelectiva (vijianamayakosa). Sendo assim, algumas funcgdes estao presentes em
ambas camadas. Sobre isso, Sadananda nos diz que “a memoria (citta) e o ego (ahankara)

estdo presentes na mente (manas) e no intelecto (buddhi)”> (SADANANDA, 2016, 67, p.

106 “onusandhandatmikantahkaranavrttih cittam”.

iyam buddhirjiianendriyaih sahita vijianamayakoso bhavati”.
108 «¢

107 «¢

tasmadva etasmanmanomayat anyo’ntara atma vijianamayah tenaisa purnah sa va esa
purusavidha eva tasya purusavidhatam anvayam purusavidhah”.
19 “buddhirnama niscayatmikantahkaranavrttih”.
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64).''° Dessa maneira, a memoria, o ego, 0s 6rgios sensoriais e a mente se encontram na
camada mental (manomayakosa), enquanto que na camada intelectiva (vijianamayakosa)
se encontram a memoria, 0 €go, 0s 6rgaos sensoriais € o intelecto.

A camada intelectiva (vijianamayakosa) é o que constitui a personalidade ou ego
(ahankara) do individuo (jiva), pois lhe confere o poder de escolha. Justamente por isso
que ele deve ser responsabilizado por seus atos. Com efeito, o individuo pensante possui
o livre arbitrio e, por isso, ird responder por suas agdes interessadas (karma). Conforme
¢ dito no Vedantasara: “A camada intelectiva (vijianamayakosa) torna o individuo (jiva)
consciente de ser um agente ou desfrutador, que ¢ feliz ou infeliz, etc., e que esta sujeito
a transmigracdo para este ou outros mundos” (SADANANDA, 2016, 73, p. 66).!'! Na
verdade, ndo ¢ o individuo (jiva) que transmigra, o que a citagdo acima quer dizer é que
sdo as caracteristicas do individuo que transmigram de uma existéncia a outra, i.e., suas
propensdes mentais (samskaras), que sao relativas ao seu ego (ahankara). Como ¢ dito
no Vedantasara: “O ego ¢ a fungdo interna que se caracteriza pela autoconsciéncia”
(SADANANDA, 2016, 69, p. 64).112

Para concluir as questdes mais relevantes acerca dessa quarta camada que encobre
0 atman, i.e., a camada intelectiva (vijianamayakosa), lembremo-nos que ela, juntamente
com as duas outras camadas anteriores, viz., camada mental (manomayakosa) e camada
vital (pranamayakosa), constituem o corpo sutil (sitksma sarira). Sobre isso, Sadananda
nos diz que:

Entre essas camadas, a camada inteligente (vijianamayakosa), dotada
de conhecimento, € o agente; a camada mental (manomayakosa), dotada
de vontade, € o instrumento; ¢ a camada vital (pranamayakosa), dotada
de vitalidade, é a atividade. Essa divisdo ¢é feita de acordo com suas
respectivas funcdes. Juntas, essas trés camadas constituem o corpo sutil
(SADANANDA, 2016, 89, p. 71)!13

Portanto, conforme a citagdo acima, o corpo sutil em sua triplice formagao ¢
dotado de vitalidade, vontade e agdo. A vitalidade diz respeito a camada constituida de
forca vital (pranamayakosa), a vontade diz respeito a camada mental (manomayakosa),

\

e a acgdo diz respeito a camada intelectiva (vijianamayakosa). Essas trés camadas

10 “anayoreva cittaharnkarayorantarbhavah™.

“ayam kartrtvabhoktrtvasukhitvaduhkhitvadyabhimanatvenehaloka — paralokagami
vyavahariko jiva ityucyate”.

2 “abhimanatmikantahkaranavrttih ahankarah”.

13 “etesu kosesu madhye vijiianamayo jiianasaktiman kartrripah manomaya icchasaktiman
karanariipah pranamayah kriyasaktiman karyaripah yogyatvadevametesam vibhdga iti

111

varnayanti etatkosatrayam militam satsitksmasariramityucyate”.
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configuram uma consciéncia propria para o corpo sutil. Conforme afirma Sadananda: “A
consciéncia associada ao corpo sutil individual € conhecida como faijasa (brillhante), pois
¢ associada ao 6rgdo interno fulgente (antahkarana)” (SADANANDA, 2016, 93, p. 74-
75).!'% Essa consciéncia brilhante (taijasa) é a consciéncia do estado de sonho (svapna),
¢ ela quem torna o individuo (jiva) autoconsciente. Portanto, ¢ o corpo sutil (sitksma
sarira) que predomina durante o estado de sonho (svapna). Como diz Sadananda:

O contorno individual de taijasa, constituido pelas trés camadas, como
vijianamayakosa etc., ¢ chamado de corpo sutil, pois é mais fluido que
o corpo denso. Também é chamado de estado de sonho, pois consiste
de impressoes do estado de vigilia e, por essa mesma razao, ¢ conhecido
como o local de fusdo com o corpo denso (SADANANDA, 2016, 94,
p. 75).!13

Em cada uma das trés camadas que constitui o corpo sutil hé certos componentes
que, no total, somam um numero de dezessete. Sobre isso, Sadananda diz que “os [trés]
corpos sutis sdo chamados de linga Sariras,’’%[com um total de] dezessete componentes”
(SADANANDA, 2016, 61, p. 62).!'7E para completar, ele diz que “as partes componentes
[do linga sarira] sdo os cinco 6rgdos da percepg¢do, o intelecto, a mente, os cinco 6rgaos
da acdo e as cinco forcas vitais” (SADANANDA, 2016, 62, p. 62-63).!1® Explicitando
essa ultima citacao, temos os cinco orgaos da agdo: fala, bragos, pernas, 6rgaos excretores
e orgdos sexuais. Os cinco 6rgdos da percepcao: visdo, audi¢ao, tato, olfato e paladar que,
junto com a mente, constitui a camada mental (manomayakosa). O intelecto, que constitui
a camada intelectual (vijianamayakosa), e as cinco fungoes da forga vital: prana, apana,
vyana, udana e samana, constitutivas da camada vital (pranamayakosa). Esses, portanto,
sdo os dezessete componentes constitutivos do corpo sutil.

Passemos, agora, para a quinta e ultima camada que encobre o atman, que ¢ a
camada constituida pela bem-aventuranga (anandamayakosa).

A quinta camada que encobre o a@tman ¢ denominada de anandamayakosa, pois

se constitui fundamentalmente de bem-aventuranca. Ananda ¢ uma palavra sinscrita que

114 <«
115

etadvyastyupahitam caitanyam taijaso bhavati tejomayantahkaranopahitatvar”.

“asyapiyam  vyastih  sthulasSarirapeksaya siksmatvaditi  hetoreva  suksmasariram
vijianamayadikosatrayam jagradvasanamayatvatsvapno’ta eva sthillasariralayasthanamiti
cocyate”.

16 No plural, pranamayakosa, manomayakosa e vijiianamayakosa sio conhecidas como linga
Sariras, mas como sdo camadas sutis, elas se interpenetram organicamente formando uma s6
unidade, que é o que conhecemos como corpo denso (sitksma sarira).

W7 “sigksmasarirani saptadasavayavani lingasarirani’.

8 “aqvayavastu jianendriyapaiicakam buddhimanasi karmendriyapaiicakam vayupaiicakam
ceti”.
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designa, literalmente, bem-aventuranca. Entretanto, ainda assim, ¢ mais uma das cinco
camadas que encobrem o atman, nao podendo, portanto, ser confundida com ele. Nesse
sentido, assim como as demais camadas, anandamayakosa também ¢ um dos focos da
ignorancia (avidya). Isso porque, embora seja uma camada constituida radicalmente pela
bem-aventurancga (ananda), ainda falta o conhecimento (vidya). Com efeito, ainda falta o
autoconhecimento, i.e., 0 conhecimento sobre Si-mesmo (atmavidyd) e o conhecimento
sobre a Realidade (brahmavidya). Ambos, constituem o mesmo e unico conhecimento
(vidya). Portanto, ainda que possua uma caracteristica auspiciosa, anandamayakosa ¢
apenas uma das cinco camadas que encobrem o atman.

Essa camada de bem-aventuranga (anandamayakosa) € o que constitui o corpo
semente (karana sarira). O corpo semente, como mostra o diagrama do inicio desta se¢ao,
¢ o corpo mais refinado, pois ¢ o corpo mais primario, antecedendo at¢ mesmo o corpo
sutil. Isso se da pelo fato do corpo semente ser o mais proximo do fundamento da
subjetividade, i.e., 0 atrman. Dessa maneira, podemos compreender o corpo semente como
o corpo que faz “brotar” os outros dois corpos, viz., corpo sutil e corpo denso. O corpo
semente (karana sarira) ¢ o corpo que predomina durante o sono profundo (susupti). Por
i1sso que o sono profundo ¢ um estado de completa bem-aventuranga.

Para concluirmos esta se¢do, apresento uma sintese ilustrativa acerca das cinco
camadas (paricakosa), recorrendo a seguinte passagem upanisadica: “Considere o Si-
mesmo (atman) como o passageiro em uma carruagem, € seu corpo como a carruagem,
considere o seu intelecto como o cocheiro e a sua mente como as rédeas” (KATHA
UPANISAD, 2010, 1.3.3, p. 388-389).!"%Essa parabola que alude & carruagem e o
cocheiro ¢ bastante ilustrativa para a compreensao das paricakosas, pois da mesma forma
que o corpo ¢ analogo a uma carruagem, os sentidos sdo analogos aos cavalos que a
impulsionam, e o intelecto ¢ analogo as rédeas que dominam os cavalos. O atman € o
senhor da carruagem, o passageiro que, firme em si mesmo, apenas contempla todo o

percurso.

O “Gtmanam rathitam viddhi Sarivam rathameva tu buddhim tu sarathim viddhi manah

pragrahameva ca’.
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4.4 Outras Ontologias: Ortodoxas (astika) e Heterodoxas (nastika)

Além do Advaita Vedanta existem outras escolas (darsanas) que possuem, em sua
doutrina, ontologias distintas. Sendo assim, aqui nesta secao, abordaremos tais ontologias
conforme sao apresentadas no Vedantasara. Essas ontologias derivam tanto de escolas
heterodoxas (ndstika), que ndo se comprometem com a autoridade da Revelacao védica,
quanto de perspectivas ortodoxas (astika), que se comprometem com os Vedas.

A Escola Vedanta, que ¢ ortodoxa, possui algumas variantes hermenéuticas que
divergem da ontologia nao-dualista propagada pelo Advaita Vedanta. Com efeito, dentro
da filosofia vedantina temos ontologias de carater dualista (dvaita), dualista e ndo-dualista
(dvaita-advaita), dentre outras, conforme foi apresentado anteriormente. Embora existam
diferencas significativas entre essas variantes hermenéuticas, todas elas concordam que o
atman ¢ o fundamento da subjetividade e que Brahman ¢ o fundamento da realidade.
Nesse sentido, as diferengas existentes entre elas sdo apenas de grau, pois cada uma delas
compreende a relagdo ontologica entre arman e Brahman de uma maneira particular. A
filosofia dualista (dvaita) que € propagada por Madhvacarya, por exemplo, considera que
nao hé uma unicidade ontoldgica entre atman e Brahman, mas apenas uma unicidade
existencial.

A partir de agora, veremos as duas principais variantes hermenéuticas da Escola
Mimamsa, que ¢ considerada uma das seis escolas ortodoxas (astika) da tradi¢ao védica.
Seguindo a ordem cronologica aproximada, vejamos primeiramente a escola fundada por
Prabhakara (c. séc. VI EC), que foi um dos mais proeminentes mimamsakas.

Os adeptos da Escola Prabhakara sao denominados de prabhdakaras. Segundo os
prabhdakaras, anogao de um eu individual (jiva) ¢ fundada na ignorancia sobre a natureza
do Si-mesmo (atman). Nesse sentido, a Escola Prabhakara concorda com a filosofia
vedantina. Entretanto, Prabhakara afirma que o ritual védico (karma) ndo € apenas uma
performance realizada para alcangar algum paraiso (svarga) ou melhores condigdes nesta
vida, mas se trata também de uma necessidade existencial, um dever ritual, i.e., dharma.
Nesse sentido, a realizacao do ritual nao se da de forma estritamente deliberada, mas sim
de forma imperativa. Com efeito, segundo Prabhakara, o ritual deve ser realizado porque
se trata de uma injungdo védica. Isso, segundo ele, ja seria suficiente para justificar a
legitimidade da a¢do ritual. Sendo assim, para os prabhakaras, a a¢ao ritual (karma) ndo

¢ nenhum empecilho para alcancarmos a libertacao (moksa), muito pelo contrario, a agao
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ritual, por se tratar de uma injuncdo védica, também possui um carater soteriologico.
Nesse sentido, os Vedas, como um todo, tem como objetivo a libertagdo (moksa).

Pelo fato de Prabhakara defender a legitimidade da acao ritual, onde o sacrificante
pleiteia determinado paraiso (svarga), torna-se necessario, também, defender a nogao de
uma entidade que subsiste a morte daquele que realizou o sacrificio. Sendo assim, a agao
ritual so faz sentido se admitindo a existéncia do atman, como aquilo que fundamenta e
anima o individuo (jiva) na realizagdo da acdo ritual e que permanece para desfrutar dos
resultados de tais acdes, mesmo apos a morte, i.e., uma entidade independente e apartada
do corpo. Dessa maneira, as passagens das escrituras védicas que exortam a realizagcdo da
a¢do ritual se tornam coerentes e compreensiveis (JHA, 1978, p. 73).

A seguinte citagdo sintetiza a no¢ao de arman na filosofia de Prabhakara, como
entidade radicalmente distinta do corpo e suas fungdes: “(a) the Soul is something entirely
distinct from the body, the sense-organs and Buddhi; (o) it becomes manifest in all
cognitions; (c) it is eternal, (d) omnipresent, and (e) many, one in each body” (JHA, 1978,
p. 74).

Portanto, conforme a citagdo acima, o atman ¢é radicalmente distinto da realidade
transitoria e perecivel. Nao esta condicionado a degradacao do corpo individual (jiva).
Nesse sentido, o atman € o eterno desfrutador, aquele que a qualquer momento esta apto
a colher os frutos da agdo. O corpo do individuo ¢ apenas a morada das experiéncias e
seus Orgdos sensoriais sao os instrumentos que captam a experiéncia. A experiéncia se
realiza fundamentalmente por meio de dois tipos de objetos: (i) externos ou objetivos; (ii)
internos ou subjetivos. O primeiro tipo de objeto se refere as sensagdes objetivas de dor
e prazer que sdo experienciadas na relacdo com os objetos do mundo fenoménico, e o
segundo tipo se refere as sensagdes subjetivas de apego e aversao que sao desenvolvidas
de acordo com o carater ou perspectiva de cada individuo. Toda a realidade, basicamente,
¢ experienciada por meio desses pares de objetos (JHA, 1978, p. 78).

A Escola Prabhakara rejeita a afirmacdo do Advaita Vedanta de que o atman ¢
luminoso ou auto-refulgente em termos de consciéncia, i.e., de que sua consciéncia esta
sempre acesa ou desperta, a despeito de haver ou nao objetos para serem iluminados por
ela. Conforme o pensamento dos prabhdakaras, se o atman fosse auto-refulgente também
haveria consciéncia durante o estado de sono profundo (susupti), onde nao ha objetos.
Pela logica, um atributo inerente a uma determinada coisa nao pode ser apartado desta
coisa. Sendo assim, a auto-refulgéncia da consciéncia atribuida ao atman nunca poderia

cessar, independente do estado de consciéncia experienciado (JHA, 1978, p. 80)
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Outro filosofo vinculado a Escola Mimamsa ¢ Kumarila Bhatta (c. séc. VII EC),
cujo o pensamento € perpetuado e propagado pela escola que leva seu nome, i.e., a Escola
Bhatta. Os seguidores da filosofia propagada por Bhatta sdo denominados de bhattas. Ao
longo do tempo, a Escola Bhatta sempre atraiu mais aten¢ao dos pesquisadores do que a
Escola Prabhakara. Sendo assim, a ontologia dos bhattas €, de certa maneira, bem mais
difundida. Os bhattas defendem uma perspectiva ontologica distinta da que € apresentada
pelos prabhakaras, pois para eles a no¢do de um eu individual (jiva) ndo se fundamenta
na ignorancia mas na consciéncia associada a ela (HALBFASS, 1992, p. 277). Sobre a
perspectiva ontologica dos bhattas, Sadananda nos diz que:

os bhattas, ao contrario, dizem que a consciéncia associada a ignorancia
é 0 eu, por causa de tais passagens Sruti como, “durante o sono sem
sonhos, o atman é uma consciéncia indiferenciada e cheia de bem-
aventuranca” (MANDUKYA UPANISAD, 5). Devido também, ao fato
de que tanto a consciéncia quanto a inconsciéncia estdo presentes no
estado de sono sem sonhos. E também, por experiéncias como “eu nao
me conhego”, etc. (SADANANDA, 2016, 130, p. 94).12°

Os bhattas também buscam a libertagdo (moksa), e tal como os prabhdkaras, eles
defendem que o ritual também serve a esse proposito. Nesse sentido, os bhattas afirmam
que para além da ignorancia (avidyd) se encontra o paramdatman ou eu supremo. Segundo
afirma Kumarila, se existem corpos constituidos de terra, agua, fogo e ar, a existéncia de
um corpo constituido de éter também ¢ plausivel. Sendo assim, Kumarila afirma que o
éter € o elemento que constitui o corpo do eu supremo (paramatman) (BRONKHORST,
2008, p. 124-125).

De acordo com a filosofia da Escola Bhatta, o atman é radicalmente distinto do
corpo. Portanto, ¢ imperecivel, eterno e onipresente, pois ¢ o fundamento ontolégico do
individuo (jiva), sua propria consciéncia e cogni¢do. Diferentemente de Prabhakara, que
afirma que a consciéncia e a cogni¢do sdo atributos do atman, e nao o proprio atman.
Assim como os prabhakaras, os bhattas afirmam que o atman nao € auto-refulgente, i.e.,
a luz da sua consciéncia s6 ¢ acesa quando ha algum objeto para ser iluminado por ela
(JHA, 1978, p. 80-81)

Os bhattas também afirmam que a injuncao védica para a agao ritual s6 faz sentido

se admitirmos a existéncia do atman, i.e., entidade eterna e onipresente, independente das

120 “bhattastu prajiianaghana evanandamayah ityadisruteh susuptau
prakasaprakasasadbhavanmamaham na janamityadyanubhavaccajiianopahitam
caitanyamdatmeti vadati”.
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limitagdes espago-temporais enfrentadas pelo individuo (jiva). Na seguinte passagem do
Slokavartika é dito que:

the Vedas have declared that the results of sacrifices appertain to the
performer, in some birth or other; and if the Soul were nothing more
than mere /dea, then it could not have the character of the performer (of
actions) and enjoyer (of results). If, after the perishing of the body,
nothing is held to exist, then many sacrifices failing to bring about
their results (in this life), the Vedic passages, mentioning this
(sacrifice as leading to supernatural results), become false
(BHATTA, 1983, 18.4-5, p. 382).

Portanto, se entre a realizagdo da agdo ritual e sua recompensa se encontra um
hiato espago-temporal, certamente hd de existir uma entidade eterna e sempre presente,
apta a experienciar os efeitos karmicos das a¢des realizadas. Isso ¢ que chamamos atman.

Vejamos agora a ontologia de uma outra escola de tradicao ortodoxa (astika) que
também ¢ criticada por Sadananda, a Escola Nyaya (c. séc. VI AEC). O Nyaya, como ja
sabemos, ¢ considerada a escola da logica e uma das seis escolas principais dentro da
tradi¢cdo védica. Embora ela nao seja uma escola diretamente vinculada ao corpus védico
ela se encontra presente em toda tradi¢cao, dando suporte ao pensamento 16gico-filosofico.
O termo mais utilizado para designar os adeptos da Escola Nyaya ¢ naiyayikas, mas por
vezes eles também sdo chamados de farkikas, um termo que € geralmente utilizado por
Sankaracarya para se referir & eles. A palavra tarka quer dizer, literalmente, razio. E
justamente dai que se origina o termo tarkika, termo que se refere aos logicos do Nyaya.
(HALBFASS, 1992, p. 35). Referindo-se a critica de Sankaracarya aos mimamsakas e
tarkikas, Halbfass diz que:

in various sections of his works, most memorably in his commentary
on the Brhadaranyaka Upanisad, Sankara criticizes the Mimamsakas
as well as the Naiyayikas (whom he calls tarkika) for their false reliance
on human reasoning. Both of them imagine that insights such as that
into the existence of the arman, which have been derived from Vedic
references, are accomplishments of their own worldly intelligence
(svamatiprabhava). They rely on the “power of their own thought”
(svacittasamarthya) and “follow the (deceptive), skills of their own
intellects” (svabuddhikausalanusarin), but not the “path which has
been shown by revelation and authoritative teachers”
(Srutydcaryadarsitamarga). In the sections on Samkhya and Yoga
within his Brahmasitrabhdsya, Sankara develops his critique of the
false claims of autonomous human cognition in greater detail and he
exemplifies his own understanding of the relationship between reason
and revelation (HALBFASS, 1992, p. 35).

Portanto, conforme a citacdo acima, o racionalismo exacerbado por parte dos

tarkikas os fazem acreditar que a razao por si sO, sem a luz dos Vedas, ja seria suficiente
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para descortinar a Verdade. Embora eles aceitem a autoridade da Revelagao védica eles
também defendem o poder da razdo descortinar a Verdade mesmo sem o auxilio dos
Vedas, desde que a razdo seja empregada da forma correta, i.e., por meio da logica.

Com uma ontologia distinta dos advaitinos, que defendem a existéncia de uma
unicidade ontologica fundamental (atman) entre todos os individuos (jivas), os tarkikas
defendem a existéncia de uma pluralidade ontoldgica, onde cada individuo € unico e
distinto dos demais, mesmo que eles coparticipem de uma unicidade existencial. Isso
implica diversas questdes acerca do fundamento do Ser e da realidade. Entretanto, tais
questdes, embora pertinentes, desviam do tema central desta tese. Sendo assim, o que foi
dito aqui ja ¢ deveras suficiente para cumprir com o objetivo desta se¢do, que ¢ explanar
a ontologia das principais escolas criticadas por Sadananda no Vedantasara (JHA, 1978,
p. 81-82)

Como vimos acima trés perspectivas ontologicas oriundas de escolas ortodoxas,
duas do Mimamsa e uma do Nyaya, passemos, entdo, para as perspectivas heterodoxas
(nastika), i.e., ndo-védicas. Primeiramente, apresentarei duas das principais vertentes do
Budismo, e por ultimo apresentarei uma escola fundada em uma doutrina materialista.

O Budismo, como muitos devem saber, ¢ a doutrina filoséfica legada por Buda,
nome auspicioso para se referir a Siddhartha Gautama (c. séc. VI AEC) em sua situacao
de Desperto. Segundo os budistas, a no¢ao de eu € um constructo do intelecto, i.e., o eu,
em sua realidade, ndo possui um fundamento substancial, pois ¢ apenas uma construgao
intelectiva que ocorre no ambito da mente. Com efeito, toda ontologia budista se resume
ao ambito mental. Conforme nos diz Sadananda:

Os budistas dizem que o intelecto ¢ o eu, por conta de tais passagens
Sruti como “diferente e mais interno do que isso é o eu que consiste de
inteligéncia” (TAITTIRIYA UPANISAD 2-4-1). Também pelo fato de
que o instrumento se torna impotente na auséncia do agente, ¢ por

9

experiéncias como “eu sou um agente”, “eu sou um desfrutador”, etc.
(SADANANDA, 2016, 128, p. 92)."!

O Budismo tem em sua base doutrinaria dois conceitos que sao fundamentais, viz.,
os conceitos de karma (agdo/reacdo) e samsara (transmigragdo). Conforme o Budismo,
toda acdo gera uma reagao correspondente, tal qual uma relacao de causa e efeito. Isso €
0 que mantém o samsara em movimento, perpetuando o ciclo de transmigracao de uma

existéncia a outra. Entretanto, agdes involuntdrias como respirar, pensar (fluxo mental),

2V “bauddhastu anyo'ntara atma vijiianamayah ityadisruteh karturabhave karanasya

Saktyabhavadaham kartaham bhoktetyadyanubhavacca buddhiratmeti badati”.
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etc., ndo geram nenhum efeito ou reacao karmica. Portanto, essas acdes ndo transmigram.
Somente a acdo interessada esté sujeita a transmigracdo. Com efeito, as Gnicas a¢des que
causam reagdo karmica, se assim podemos chamar, sdo as a¢des impelidas pelo apego.
Nesse sentido, os budistas afirmam que o apego aos desejos ¢ o principal empecilho a
libertagao, pois € isso que sustenta e perpetua a roda do samsara (BRONKHORST, 2008,
p. 28-29).

Embora o Budismo tenha se ramificado, a preservacao e perpetuagdo das palavras
do Buda ¢ mantida por meio de um processo de categorizagdo dos seus ensinamentos.
Essa categorizacao inclui a oralidade e memorizagao da sua doutrina, que ¢ realizada por
parte dos seus discipulos. O objetivo dessa categorizagdo € preservar e garantir a correta
compreensdo das palavras do Buda, como seus ensinamentos acerca de certos estados
psiquicos, realidades fisicas e metafisicas, assim como de seus elementos constitutivos
ou dharmas.'** Esse ¢ o corpus doutrinario do Budismo, denominado tradicionalmente de
abhidharma. O abhidharma se destaca ainda mais na vertente budista mais ortodoxa, i.e.,
o que atualmente denominamos de Theravada (BRONKHORST, 2008, p. 30).

Um dos principais dogmas do abhidharma € o que se refere aos dharmas. Segundo
esse dogma, o individuo e a realidade ndo existem de maneira substancial, pois ambos
sdo apenas o resultado da conjun¢ao de determinados elementos, i.e., os dharmas. Esses
elementos também nao existem enquanto entidades substanciais, mas somente enquanto
resultado final dessa conjunc¢ao. Portanto, os dharmas existem apenas no instante em que
se manifestam. Sendo assim, a realidade que percebemos €, na verdade, um epifendmeno,
i.e., a confluéncia de inimeros e diversos fendmenos que se interagem (BRONKHORST,
2008, p. 35).

A vertente hermenéutica do Budismo que atualmente denominamos de Mahayana
¢ a que mais se aprofunda em reflexdes acerca do carater insubstancial do eu, i.e., no
conceito de vazio ou vacuidade (siinya). Sobre isso, Sadananda afirma que:

outra escola de budistas diz que o eu é idéntico ao vazio, por causa de
tais passagens Sruti como “nos primérdios imperava a nio-existéncia”
(CHANDOGYA UPANISAD, 6-2-1). Devido também, ao fato de que
ha uma auséncia de tudo durante o sono sem sonhos. Ainda mais, por
causa da experiéncia de nao-existéncia de um homem que acaba de

122 Ndo confundir com o conceito de dharma que é amplamente utilizado em contextos mais
amplos como, por exemplo, na tradi¢do védica e até mesmo em outros contextos budistas. Sendo
assim, a palavra dharma aqui referida tem seu significado proprio dentro do contexto
epistemologico em questdo.
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despertar, quando ele diz para si mesmo: “durante o sono sem sonhos
eu ndo era existente” (SADANANDA, 2016, 131, p. 95).'%

Portanto, conforme a passagem supracitada, ndo ha nada de substancial que possa
fundamentar a no¢ao que temos de eu. Com efeito, segundo a Escola Mahayana, a nogao
de eu é carente de substancia, pois 0 que ha em absoluto ¢ apenas a vacuidade (Sinya). E
justamente por isso que os budistas empregam o conceito de andatman, para enfatizar que
ndo ha um eu que seja substancial. Dessa maneira, o que chamamos de eu seria apenas
uma construcao circunstancial da identidade.

Outra escola heterodoxa (ndastika) que ¢ criticada por Sadananda no Vedantasara
¢ a Escola Carvaka. Os adeptos dessa escola sdo denominados de carvakas. Os carvakas
sao radicalmente materialistas, por isso consideram que a no¢ao de eu ¢ fundamentada na
matéria. Sendo assim, consideram que o corpo denso ¢ o fundamento do eu. Essa doutrina
materialista foi legada pelo filésofo Brihaspati (c. séc. VII AEC). Por ser uma doutrina
que se fundamenta na perspectiva mais imediata da existéncia, ela ¢ muito dificil de ser
refutada. Com efeito, a maioria dos individuos percebem apenas a realidade mais imediata
da existéncia, i.e., consideram somente a existéncia da realidade material, que ¢ imanente,
e que, portanto, pode ser perfeitamente percebida e experienciada de forma empirica pelos
sentidos (MADHAVACARYA, 1882, p. 2).

Outro nome dado aos carvakas ¢ lokayatas, que podemos entender, em tradugao
livre, como aqueles que sdo relacionados ao mundo (loka), i.e., mundanos. Para eles, toda
a existéncia é constituida por quatro elementos materiais, viz., terra, fogo, agua e ar.'?*
Destoando, assim, de outras perspectivas filoséficas que consideram a existéncia de um
quinto elemento imaterial, i.e., o éter. Nesse sentido, tanto o corpo quanto a consciéncia
sdo resultado da interagdo dos quatro elementos acima referidos. Quando esses elementos
se fragmentam, a formagdo do corpo e da consciéncia também se extingue por completo.
Com efeito, segundo os carvakas, nao ha qualquer evidéncia que legitime a existéncia da
consciéncia como uma realidade independente e apartada do corpo. Porque, segundo os
carvakas, a percepcao direta (pratyaksa) € a inica fonte legitima e, portanto confidvel de
conhecimento sobre o Si-mesmo (MADHAVACARYA, 1882, p. 2-3). Vejamos abaixo
o que Sadananda nos diz sobre os carvakas:

Uma escola de carvakas, entretanto, sustenta que o corpo denso € o eu,
por causa de passagens Sruti: “o homem ¢ constituido essencialmente

123 “apare bauddhah asadevedamagra asit ityadisruteh susuptau sarvabhavadaham susuptau

nasamityutthatasya svabhavaparamarsa visayanubhavacca sinyamatmeti vadati”.
124 Esses quatro elementos se referem exclusivamente a constitui¢io da matéria.
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de alimento” (TAITTIRIYA UPANISAD 2-1). Devido também, ao fato
de que um homem foge de uma casa em chamas mesmo deixando para
tras seu filho. Também, por causa de experiéncias como esta. “eu sou
forte”, “eu sou magro”, etc. (SADANANDA, 2016, 124, p. 89).!%

Para os carvakas, portanto, a matéria ¢ o fundamento absoluto do eu. Com efeito,
nossa apreensao mais imediata da realidade € por meio da matéria, que € percebida pelos
cinco sentidos. Sendo assim, compreendemos que a perspectiva defendida pelos carvakas
¢ bastante plausivel e coerente com a perspectiva mais imediata da existéncia, pois se
trata de uma perspectiva empirica. Com efeito, a doutrina dos carvakas se fundamenta na
empiria, i.e., naquilo que podemos apreender por meio dos sentidos.

Por serem radicalmente materialistas, os carvakas afirmam que o Unico tipo de
prazer possivel de desfrute € o prazer sensorial, que ¢ obtido por meio dos cinco sentidos,
i.e., 0s prazeres sensuais, mesmo que tais prazeres sejam seguidos por algum tipo de dor
ou sofrimento. Portanto, os carvakas desfrutam do prazer o tanto quanto € possivel, apesar
da dor que, por vezes, lhe sucede. Segundo os carvakas, nao faz sentido rejeitarmos o
prazer por medo da dor. Isso seria, de maneira analoga, como um agricultor que deixa de
semear por medo de haver passaros que, eventualmente, irdo comer parte da sua colheita.
Sendo assim, somente um tolo se priva do prazer por medo da dor (MADHAVACARYA,
1882, p. 3-4).

Por serem radicalmente materialistas, os carvakas negam a existéncia de qualquer
realidade metafisica ou espiritual. Eles afirmam, por exemplo, que o sacrificio do fogo
(agnihotra) e outros sacrificios rituais (yajiia) sdo tteis apenas como meio de subsisténcia
para determinados segmentos da sociedade védica. Isso porque, tratam-se de atividades
rituais que também envolvem um grande gasto de recursos e trabalho especializado. Com
efeito, para se realizar qualquer tipo de a¢ao ritual é necessdaria a aquisicao de elementos
especificos e a contratagdo de sacerdotes especializados para sua realizacdo. Além de ndo
se submeterem a autoridade dos Vedas os carvakas também tecem severas criticas a sua
sacralidade, apontando certas falhas na sua estrutura légica. Nesse sentido, conforme os
carvakas, os Vedas cometem, em sua estruturacao logica, trés falhas principais, i.e., (i)
inverdade, (ii) autocontradi¢do, (iii) tautologia. Pelo fato daqueles que se autodenominam
sabios védicos divergirem mutuamente entre si, os carvakas afirmam que nao ha verdade

e coeréncia logica entre eles. Com efeito, os sabios védicos que sdo responsaveis pelas

125 “carvakastu sa va esa puruso’nnarasamayah ityadisruteh pradiptagrhatsvaputram

parityajyapi svasya nirgamadar¢anatsthiilo'ham krso'hamityadyanubhavacca
Sthitlasariramatmeti vadati”.
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acoOes-rituais relativas ao primeiro nivel dos Vedas (karmakanda) conflituam com aqueles
que sdo responsaveis pelo conhecimento relativo ao segundo nivel (jiianakanda). Sendo
assim, para os carvakas, os Vedas seriam apenas um amontoado de incoeréncias logicas,
elaboradas por impostores que se passaram por sabios (MADHAVACARYA, 1882, p.
4).

Conforme a filosofia materialista dos carvakas, nao ha realidades metafisicas tal
como o paraiso ou o inferno. Nesse sentido, para eles, 0 mais proximo da ideia de inferno
ou paraiso seriam a dor e o prazer mundano. Com efeito, certas situacdes desagradaveis,
como calor extremo, fome, sede, etc., sao as mais proximas da ideia de inferno. Da mesma
maneira, um belo lugar repleto de prazeres e riquezas, em um ambiente agradavel, etc.,
seria 0 mais proximo da ideia de paraiso. Além disso, a existéncia de alguma entidade
suprema, tal como Deus, ¢ completamente descartada. Portanto, a inica entidade suprema
possivel de existir seria alguma pessoa dotada de poder material, tal como um governante
muito poderoso, cuja existéncia pode ser atestada por todos de maneira imediata. Sendo
assim, para os carvakas, a Unica libertagdo possivel ¢ a libertacdo da matéria, por meio
de sua completa dissolugdo, i.e., a morte (MADHAVACARYA, 1882, p. 4).

Portanto, os carvakas entendem que o fundamento do eu se restringe unicamente
a matéria. Para eles, ndo ha nada além da realidade material. Sendo assim, a realidade é
perfeitamente perceptivel por meio dos sentidos. O que os sentidos captam sdo a realidade
em sua plenitude. Com efeito, para os carvakas a percepgao empirica € suficiente para a
apreensao da realidade.

Todas essas doutrinas escolasticas acima apresentadas sdo, segundo Sadananda,
equivocadas, pois desconhecem o verdadeiro fundamento do eu, i.e., o atrman. Embora
todas elas, com exce¢do dos carvakas, possuam um carater soterioldgico, suas propostas
de libertacao sdo consideradas ineficazes. Justamente por desconhecerem o fundamento
real do Ser e da realidade.

Primeiramente, tratamos das duas principais variantes hermenéuticas da Escola
Mimamsa que se consolidaram na Escola Prabhakara e na Escola Bhatta, e dos tarkikas,
que sdo os seguidores da Escola Nyaya. Essas trés perspectivas sdo de matriz ortodoxa.
Vimos que os prabhakaras e os bhattas negam a auto-refulgéncia do arman, e que os
tarkikas negam a existéncia de uma unicidade ontoldgica entre os seres. Posteriormente,
tratamos das duas principais vertentes do Budismo, viz., Theravada e Mahayana, e
finalizamos com os carvakas. Todas essas trés perspectivas sao heterodoxas. A Escola

Theravada assim como a Mahayana negam a existéncia do atman, enfatizando que toda
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no¢ao de eu ¢ uma construcao intelectiva sem fundamento substancial, pois tudo o que
existe ¢ fundado na vacuidade (siinya). Os carvakas negam qualquer realidade imaterial

ou metafisica, para eles a no¢ao de eu se fundamenta na matéria, i.e., no proprio corpo.
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5 Do Atman como Ego (ahankara) ao Atman como Brahman: A Senda da Libertacio

e a condicao do Ser liberto (jivanmukta)

Até se [obter] a percepgdo da consciéncia sobre o Si-mesmo (atman), €
necessario [praticar] a escuta (sravamna), a reflexdo (manana) e a
reiteragdo meditativa da reflexdo (nididhyasana). Portanto, essas
disciplinas devem ser explicadas (SADANANDA, 2016, 181, p. 126)'2

Iniciando esta quinta parte da tese com a cita¢do acima, destacamos a importancia
das trés disciplinas fundamentais do método soteriologico da Escola Vedanta,
especialmente do Advaita Vedanta. Devemos nos lembrar que o método, que ¢ o
fundamento da sadhana, fundamenta-se na razao analitica (vicara), que € a substancia da
razdo discriminativa (viveka). Com efeito, analisar e discriminar o Real (substancial) do
falso (insubstancial) ¢ a propria esséncia dos Upanisads. Para isso, pratica-se as seguintes
disciplinas: (i) sravana (escuta), (ii) manana (reflexao) e (iii) nididhydasana (reiteragao
meditativa da reflexao) (LOUNDO, 2022, p. 31). Essas trés disciplinas, como tudo o que
¢ vedantino, originam-se dos Upanisads e se encontram com um maior destaque no
Brhadaranyaka Upanisad, onde o sébio Yajiiavalkya instrui sua esposa, Maitreyl, ao
conhecimento upanisadico. A citagdo abaixo ilustra muito bem isso:

You see, Maitreyi—it is ones self (atman) which one should see and
hear, and on which one should reflect and concentrate. For when one
has seen and heard ones self, when one has reflected and concentrated
on ones self, one knows this whole world” (Brhadaranyaka Upanisad,

1998, 4-5-6, p. 129).177
A partir da citagcdo acima podemos ter uma ideia acerca da aplicacdo pedagogica
dos Upanisads, que se da por meio da relagdo dialdgica entre mestre e discipulo durante
a sadhana. Com efeito, a pedagogia revelada pelos Upanisads ¢ uma contribui¢ao tnica
ao empreendimento soteriologico do Vedanta. Sobre isso, Cenkner diz que “The unique
contribuition that the Upanisads make to educational method in religious development is

the three-fold operation of hearing (sravana), reflecting (manana), and concentrating

(nididhyasana)” (CENKNER, 1983, p. 21).

126 “evam bhiitasvasvariipacaitanyasaksatkaraparyantam Sravanamanana

nididhyasanasamadhyanusthanasyapeksitatvatte'pi pradarsyante”.
27 “atma va are drastavyah srotavyo mantavyo nididhyasitavyo maytreyi atmani khalvare drste
Srute mate vijidata idam sarvam viditam’.
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5.1 As Trés Disciplinas do Método: Escuta (sravana), Reflexdo (manana) e

Reiteracio Meditativa da Reflexido (nididhyasana)

A pratica pedagogica das trés disciplinas do método ndo ¢ definida de maneira
estrita nos Upanisads. Sendo assim, cada mestre possui, conforme sua propria experiéncia
e intui¢do, os meios hdbeis para aplica-la. Isso ndo significa que as trés disciplinas ndo
tenham suas caracteristicas bem definidas, mas apenas que sua aplicacdo ¢ contextual. Se
houvesse uma definicao rigida sobre a pratica das trés disciplinas do método ele seria um
método inflexivel, reificado e, portanto, ineficaz na sua adequacdo as necessidade do
discipulo. Acerca disso, Cenkner afirma que “The process of hearing, reflection and
concentration is not defined with precision in these texts; the application is left to the
individual teacher” (CENKNER, 1983, p. 21).

O mestre (guru/dacarya) ¢ ftundamental para o desenvolvimento da sadhana, tanto
por sua autoridade quanto por sua experiéncia. Na verdade, ¢ justamente sua experiéncia
que faz dele uma autoridade védica, vedantina. Sabemos que a tradi¢do védica ¢ uma
tradicdo de oralidade. Os textos existentes sempre remetem a um contexto de estudo que
¢ realizado sob a supervisdo de um mestre. Sendo assim, a mera leitura dos textos, embora
possa ser inspiradora, ndo faz muito sentido para o leitor ndo iniciado ao tema, i.e., o leitor
que ndo se encontra sob a supervisdo e orientagdo de um mestre. Nesse sentido, o papel
do mestre vai muito além de um mero conhecimento técnico. Até mesmo porque, o ato
de conhecer o fundamento tltimo da realidade ¢, segundo a tradi¢do soteriologica indiana,
aperceber-se como nao-diferente dele. Com efeito, o maior ensinamento do mestre parte
da sua propria existéncia, do seu aparecer. Nesse sentido, o mestre ndo somente transmite
o conhecimento, mas ¢ o proprio conhecimento manifesto. Sobre isso, Hiriyanna afirma
que:

This is study and discussion of the Upanisads with the assistance of a
guru that has realized the truth they teach. The implication of this
requirement is two-fold: First, it signifies that the ultimate philosophic
truth is to be learnt through a study of the revealed texts. Secondly, it
emphasizes the need for personal intercourse with a competent teacher,
if the study is to be fruitful and shows that mere book-learning is not of
much avail (HIRIYANNA, 2005, p. 379-380).

Portanto, a presenca do mestre ¢ importante ndo apenas por sua instrugdo e
orientagdo, mas também por sua propria realizacao, que ¢ extremamente paradigmatica

para o discipulo.
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Antes de abordarmos cada uma das trés disciplinas separadamente, vejamos na

citacdo abaixo, um pequeno resumo descritivo sobre elas, no qual Sharma afirma que:
Vedanta prescribes the triple discipline: (1) shravana which means a
serious and sustained study of Vedanta texts through hearing or reading;
(2) manana which means critical exposition of the pretensions of
thought to know the Real and strengthening of the faith in the shruti;
and (3) nididhyasana which means actual realisation of the Real
through moral, yogic and spiritual discipline (SHARMA, 2007, p. 200).

Na passagem supracitada, (i) sravana ¢ definida como a disciplina do escutar e ler
atentamente as palavras do mestre. Entretanto, como ja dito anteriormente, o ler que ¢ um
outro modo do escutar, s6 faz sentido para alguém que se encontra em um contexto de
supervisao e orientagdo por parte de um mestre, i.e., que se encontra na sadhana. A leitura
isolada e sem a devida orientagdo, certamente, ndo possui nenhuma eficacia do ponto de
vista soteriologico. (ii) Manana é definida como reflexao, um tipo de reflexdo analitica e
critica, através da qual o discipulo coloca em cheque suas crengas e ideias, analisando-as
criticamente a luz dos Upanisads. Portanto, trata-se de uma autocritica sobre as proprias
concepgoes acerca da realidade, contrastando-as com o conhecimento upanisadico que é
escutado do mestre. O objetivo disso € eliminar qualquer tipo de erro cognitivo que possa
colocar em duvida a palavra do mestre. Isso serve tanto para depurar a mente quanto para
eliminar qualquer tipo de apego ou resquicio de duvida, fortalecendo assim a confianca
no ensinamento upanisadico. (iii) Nididhyasana ¢é a reiteragdo meditativa da reflexao, i.e.,
reitera os preceitos morais e espirituais concernentes a Brahman.

Embora as trés disciplinas do método sejam sucessivas e praticadas isoladamente
elas sdo organicamente integradas, constituindo assim uma unica unidade metodologica,
i.e., as trés disciplinas fazem parte de um mesmo conjunto pedagégico. Portanto, em seu
conjunto, sravana (escuta), manana (reflexao) e nididhyasana (reiteragdo meditativa da
reflexao) constitui o fundamento metodoldgico de toda sadhana. (CENKNER, 1983, p.
65). Sobre isso, Loundo afirma que:

A unidade procedimental das trés disciplinas fundamentais — viz.,
Sravana (escuta), manana (reflexdo) e nididhydsana (reiteragdo
meditativa da reflexdo) — consagra, por um lado, a racionalidade como
o instrumento imediato de realizagdo de arman (avagatyartha-sadhana)
e reitera, por outro, seu carater dialdgico ao pressupor a relacionalidade
mestre (guru/dcdarya)-discipulo (sisya). A designacdo técnica dessa
racionalidade enquanto pensamento caracteristico dos Upanisads ¢
dada pela palavra sanscrita vicara (ou vicara-tarka) cuja tradugdo mais
adequada, em nossa opinido, seria racionalidade soteriologica
(LOUNDO, 2011, p. 117).
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Portanto, o método triplo se constitui de trés disciplinas fundamentais que sao
aplicadas para a perfeita assimilagdo do conhecimento upanisadico. Passemos, entdo, para
a apresentacdo de cada uma delas, separadamente, comecando pela disciplina da escuta
(Sravana).

Para apresentarmos a disciplina da escuta (sravana), segue a definicdo dada por
Sadananda no Vedantasara: “A escuta (sravana) é o estudo por meio das marcas
caracteristicas da filosofia vedantina, que declara Brahman como uno e sem um segundo”
(SADANANDA, 2016, 182, p. 126).!%8

Portanto, sravana ¢ a pratica de escutar o conhecimento védico, tanto por meio da
oralidade quanto por meio de textualidades que remetem ao contexto oral. Nesse sentido,
Sravana ndo se limita a um momento pontual da escuta dentro de determinado contexto
da sadhana, mas ¢ uma pratica que permeia toda ela. Com efeito, quando o discipulo
(Sisya) estd na presenca do mestre (guru/acarya) escutando seus ensinamentos ele esta
praticando sravana. Ao ler algum texto que remete ao ensinamento escutado ele também
estéd praticando sravana. Como diz Saraswati, “hearing means reflecting over the texts of
the Upanishads and studying the Brahma Siitras with a view to obtaining direct
knowledge of the Self” (SARASWATI, 1989, p. 466).

Como ja sabemos, a oralidade ¢ uma caracteristica presente em toda a filosofia
védica. No entanto, quando tratamos da escuta (sravana), isso nao se limita somente ao
escutar literal, i.e., por meio da oralidade, mas também por meio de textualidades. Essas
textualidades sempre apresentam os contextos de oralidade do qual se originaram. Sendo
assim, como ja dito, a leitura s6 faz sentido para quem ouve a instrugdo de um mestre.

A escuta (Sravana) ndo € uma disciplina isolada, situada e aplicada em um tnico
momento especifico da sadhana, pois se trata de uma disciplina fundamental para todo o
estudo védico. Com efeito, a escuta ¢ muito mais do que um mero ouvir, pois € um ouvir
direcionado, que foca a atengio na palavra upanisadica. Sravana é o escutar do estudante
sedento de conhecimento que escuta atentamente as palavras do mestre. Conforme afirma
Cenkner, “hearing (sravana) comes through the agency of the teacher, for it consists in
listening to and receiving oral tradition. This is instruction in its most basic sense”
(CENKNER, 1983, p. 22). Para complementar essa nossa explanagao, na citagdo abaixo
¢ dito que:

Hearing (sravana), listening to the guru and learning the Vedantic texts,
constitutes formal study of the Upanisads under the direction of a

128 “$ravanam nama sadvidhalingairasesavedantanamadvitivavastuni tatparyavadharanam”.
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teacher. It is an academic activity that investigates the texts, especially
the classical axioms, in order to determine their meaning. Hearing
embodies a conviction that an understanding of the texts leads one to
Brahman; its objective is to grasp from the text, context and instruction
the meaning of “That thou art” (CENKNER, 1983, p. 66).

Nos upanisads é dito que o conhecimento é adquirido pelo ouvido, e Sankaracarya
mantém essa mesma posicao, afirmando que o estudo s6 € possivel por meio da escuta
(Sravana). Escutar ¢ focar a atencao, assimilando plenamente as palavras proferidas pelo
mestre. Isso envolve duas faculdades fundamentais: (i) a primeira pertencente ao ouvido,
(ii) e a segunda ao dtman. O atman, conforme afirma Sankaracarya, é o eterno ouvinte, e
sua faculdade primordial é a discriminagio racional (viveka). Sankaracarya, por vezes, se
refere a pratica da escuta (sravana) se referindo as trés disciplinas do método, incluindo-
se ai, a reflexdo (manana) e a reiteragdo meditativa da reflexdo (nididhyasana). Nesse
sentido, Sankaracarya atribui & pratica da escuta uma importancia que vai muito além da
mera atencdo as palavras do mestre, pois o ato de escutar também abrange a reflexdo e a
reiteracdo meditativa da reflexao (CENKNER, 1983, p. 67).

Passemos agora para a reflexdo (manana). Para apresentarmos a disciplina da
reflexdo (manana), segue a definicdo dada por Sadananda no Vedantasara: “reflexdo
(manana) é [manter] a mente firme em Brahman, aquele sem um segundo, escutado do
mestre por meio de bons argumentos, conforme a doutrina Vedanta” (SADANANDA,
2016, 191, p. 130).'%°

Manter a mente firme em Brahman, conforme a citacdo acima, significa estar
convicto do ensinamento upanisadico que ¢ escutado do mestre. Por isso que a citacdo
também se refere aos bons argumentos, pois sdo eles que eliminam quaisquer resquicios
de davida acerca de Brahman. Sendo assim, manana ¢ uma disciplina reflexiva de anélise
autocritica sobre eventuais duvidas ou desconfiancas acerca do ensinamento escutado.
Essa explicacdo sobre a reflexdo pode ser complementada pela seguinte citacdo abaixo,
na qual Cenkner afirma que:

This second moment grasps the meaning of Upanisadic texts through
intellectual apprehension and reasoning. It is sometimes understood a
discursive meditation (dhyana) [...] Reflection (manana) is a sort of
reasoning upon the meaning of the text, wherein a rational critique is
applied to the instruction of the guru. It is a mental operating of
deliberating upon the instruction and stablishing certitude on either the
meaning of the text or the instruction. Since Sankara considers scripture
and guru to be one integral factor, hearing and reflection are directed

129 “mananam tu Srutasyadvitiyavastuno vedantanugunayuktibhiranavaratamanucintanam”.
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toward the texts and the teaching of the preceptor together (CENKNER,
1983, p. 22-66).

Portanto, a plena convic¢do sobre a realidade de Brahman ¢ fundamental, pois
somente assim o discipulo consegue a firmeza de propoésito que é necessaria para cumprir
com sucesso o empreendimento soteriologico (sadhana). Sem uma firme convicgao sobre
o ensinamento que ¢ escutado do mestre toda a sadhana fica comprometida. Sobre esse
processo de reflexdo (manana), Hiriyanna afirma que:

This is arguing within oneself, after knowing definitely what the
Upanisads teach, how and why that teaching alone is true. The main
object of this process is not to discover the final truth, for that has been
learnt already through $ravana, but to remove the doubt (asammbhavana)
that it may not after all be right. It is intended to transform what has
been received on trust into one’s own true conviction and brings out
well the place assigned to reason in the Advaita. The recognition of the
value of analytical reflection, we may note by the way, is rather a unique
feature in a doctrine which finally aims at mystic experience
(HIRTYANNA, 2005, p. 380).

Portanto, a reflexdo (manana) tem como objetivo estabelecer a confianca naquilo
que ¢ escutado (sravana) por meio de uma analise autocritica. Isso ¢ fundamental para se
eliminar eventuais dividas a respeito do ensinamento upanisadico. Sobre isso, Cenkner
afirma que “Reflection does not take for its object any new knowledge, but that which
has been heard and which has its foundation in tradition” (CENKNER, 1983, p. 67).
Sendo assim, o objetivo de manana € fazer o discipulo refletir sobre os ensinamentos que
escuta do mestre, analisando-os de forma critica, verificando a existéncia de possiveis
contradigdes internas que possam leva-lo a colocar em cheque o que ¢ escutado. Nesse
sentido, Sharma afirma que “Pondering (manana) means pursuit of trains of reasoning
about the arguments and examples given in the Veda to support and illustrate the
metaphysical texts” (SARASWATI, 1989, p. 466). Sendo assim, a reflexdo (manana) ¢
um maneira de expurgar qualquer resquicio cognitivo que se oponha ao que ¢ escutado
pelo discipulo. Isso ¢ fundamentalmente necessario para que o conhecimento upanisadico
seja assimilado de maneira plena. Somente com a plena convicgao no que ¢ escutado se
pode avancar na senda (sadhana) rumo a liberta¢ao (moksa).

Passemos agora para a terceira e ltima disciplina do método, que ¢ a reiteracio

meditativa da reflexao (nididhydsana). Para tanto, segue a definicdo dada por Sadananda

no Vedantasara: “Meditacao (nididhydasana) ¢ um fluxo de ideias referentes a Brahman,
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o sem um segundo, no qual se exclui ideias externas como o corpo, etc” (SADANANDA,
2016, 192, p. 131).13°

Portanto, a reiteracdo meditativa da reflexdo (nididhyasana) ¢ fundamentalmente
uma reiteragdo do conhecimento upanisadico, que reitera o ensinamento que foi escutado
e refletido. Sobre isso, Saraswati afirma que “Sustained meditation (nididhyasana) means
fixing the mind on the content of the metaphysical texts of the Veda as supported and
mediated by pondering” (SARASWATI, 1989, p. 467). No mesmo sentido, Hiriyanna
afirma que:

Manana secures intellectual conviction. But there may still be obstacles
in the way of self-realization. For despite such conviction, there may be
now and again an unconscious reassertion of old habits of thought
(viparitabhavana) incompatible with what has since been learnt.
Nididhyasana is meant to overcome this kind of obstacle. It is
meditation upon the identity between the individual self and Brahman
the central point of Vedantic teaching. It should be continued till the
desired intuitive knowledge arises and that identity becomes immediate
(aparoksa). When it does, one becomes a jivan-mukta'®!
(HIRTYANNA, 2005, p. 380).

Portanto, conforme a passagem supracitada, a reiteragdo meditativa da reflexao
(nididhyasana) visa reiterar todo ensinamento escutado em sravana ¢ admitido por meio
da reflexdo em manana. Essa pratica de reiteracdo meditativa da reflexdo ¢ fundamental
para manter a mente do discipulo firme em Brahman. Com efeito, de nada adianta escutar
atentamente os ensinamentos ¢ admiti-los como verdade se nao ha uma transformacao
efetiva a nivel comportamental. Sendo assim, também se faz necessaria uma mudanca de
comportamento que expresse o ensinamento que foi escutado e assimilado. Sobre isso,
Hiriyanna nos diz que:

Though necessary, $ravana is not enough; so it is supplemented by
manana or continued reflection upon what has thus been learnt with a
view to get an intellectual conviction regarding it. This training is to be
further supplemented by nididhyasana or meditation, which assists
directly in the realization within oneself of the unity underlying the
multiplicity of the universe (HIRIYANNA, 2005, p. 77).

Nesse sentido, a necessidade da pratica das trés disciplinas do método se da pelo
fato de que nossa percepcao da realidade ocorre de forma direta (pratyaksa). Sendo assim,
somente uma experiéncia direta (anubhava) da unicidade (advaita) € capaz de nos libertar

da falsa percep¢ao dual (dvaita) da realidade. Desse modo, ndo ha mais enganos frente a

B0 “yijatiyadehadipratyayarahitadvitiyavastusajativapratyayapravaho nididhyasanam”.

31 Sobre o jivanmukta, i.e., aquele que ¢ liberto em vida, veremos mais adiante na ultima se¢do
desta tese.
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aparente pluralidade dos fendmenos, pois a unicidade subjacente a eles ¢ re-conhecida.
Isso geralmente ocorre apds a pratica de Nididhydasana, que € considerada como a forma
mais elevada de meditagdo (HIRIYANNA, 2005, p. 77). Sobre isso, Cenkner afirma que:

The third step, concentration (nididhyasana), is described as advanced
meditation; it is a unitive stage of understanding. Nididhyasana is not a
mental process like ordinary meditation (which entails reflecting,
imaging and analysis), but simply concentration upon the meaning of
the great Upanisadic axioms (CENKNER, 1983, p. 22).

A citagdo acima enfatiza o fato de que nididhydsana ¢ uma forma de meditagao
distinta das medita¢des upanisadicas mais primarias, classificadas como upasanas. Sobre
isso, Hiriyanna afirma que “hence the Upanisads prescribe several meditative exercises
of a preliminary character. They are usually called upasanas, and the prominence given
to them in the Upanisads is comparable to that given to rites in the Brahmanas”
(HIRTYANNA, 2005, p. 78).

Nas meditagdes updsanas o pensamento pode ser preenchido por algum objeto ou

ideia, como, por exemplo, a silaba Om (3*) ou por alguma personalidade paradigmatica,

como Siva, Visnu, etc. Para isso, basta focar a mente em um objeto ou ideia em particular,
ou focar a mente de maneira simpatica em alguma personalidade especifica, no intuito de
incorporar seus atributos. Ambas as formas de meditacdo possibilitam a concentragdo e
assimilagdo do conhecimento upanisadico (HIRIYANNA, 2005, p. 78). Conforme nos
diz Hiriyanna:
Among the symbols used for Brahman may be mentioned the famous
Om, the mystic syllable, which finds a very important place in the
Upanisads. Whatever form these meditations may take, they prepare the
disciple for the final mode of contemplation as Aham Brahma asmi
(HIRIYANNA, 2005, p. 78).

Portanto, diferentemente das updsanas, nididhydsana ¢é classificada como uma
reiteracdo meditativa da reflexdo, i.e., nididhydsana reitera, por meio da meditagao, todo
o contetdo refletido em manana. Sendo assim, nididhyasana ¢ o meditar que reitera o
ensinamento acerca da unicidade subjacente a toda a realidade, i.e., Brahman. Com efeito,
aquele que vive com a mente focada na unicidade de Brahman ndo se deixa enganar pela
pluralidade fenoménica que € percebida, pois ele sabe que Brahman é o fundamento de
todas as coisas. Sobre isso, Cenkner afirma que:

In concentration (nididhydsana), the mind dwells consistently on the
meaning of the nonduality of Brahman and the Self. Concentration also
entails a conscious operation of withdrawing the mind from extrinsic
objects and fixing it on the meaning of the Self alone. Concentration is
an uninterrupted focus upon meaning or, in Sankara’s vocabulary, upon
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the flow of ideas. Its purpose is to transform the meaning of the
instruction, which is mediated and indirect, into immediate and direct
knowledge of Brahman. Concentration terminates only in new vision
and insight. The triple method is finalized in spiritual liberation
(CENKNER, 1983, p. 66).

Embora as trés disciplinas fagam parte do mesmo arranjo metodolégico, podemos
considerar que a meditagdo nididhyasana ¢ a disciplina mais proxima do estado final de
libertagao (moksa), pois, de certa maneira, ela direciona o comportamento do discipulo,
levando-o a autotransformacao.

As trés disciplinas do método sdo aplicadas enquanto ferramentas para a correta
discriminacdo (viveka) da realidade, i.e., elas empreendem um processo de discriminagao
racional no qual se discrimina o Real do irreal, ou seja, uma discriminagdo entre Brahman
(Real/substancial) e a pluralidade fenoménica (irreal/insubstancial). Sendo assim, para
empreendermos uma reflexao critica sobre o que ¢ escutado e para meditar em Brahman,
que ¢ a fonte dos ensinamentos, faz-se necessario a utilizacao da faculdade discriminativa
da razdo (viveka). Sobre isso, destacando a segunda ¢ a terceira disciplina, Cenkner nos
diz que “Reflection and concentration involve the recollection of the tradition, even a
repetition or re-experience of it. These two moments in the pedagogic method include
discrimination (viveka)” (CENKNER, 1983, p. 67).

A partir das trés disciplinas apresentadas acima, podemos concluir que o método
triplo € sempre aplicado por um mestre qualificado, dentro do contexto da sadhana, nunca
de forma autonoma e independente pelo proprio discipulo, pois isso seria como entregar
a direcdo da sadhana ao proprio ego (ahankara). Portanto, a escuta (sravana), a reflexao
(manana) e a reiteracdo meditativa da reflexao (nididhyasana) sao praticas guiadas pelo
mestre para a remoc¢ao dos erros sobre a Realidade e, consequentemente, para o desvelar
dessa Realidade, i.e., o desvelar de Brahman. Sendo assim, as trés disciplinas sd3o, em seu
conjunto, o fundamento que possibilita a libertacdo (moksa). Sobre isso, Cenkner afirma
que:

The employment of the triple method is supervised by a guru. Hearing,
reflection and concentration upon the Vedanta relate directly to
Brahman, for they are the causes that remove obstacles to and evoke
knowledge of primal reality. They form the context for self-realisation
(CENKNER, 1983, p. 65).

E importante destacar que o empreendimento soteriologico (s@dhana) e a filosofia

que lhe fundamenta consiste em um meio e ndo um fim. O objetivo ultimo ¢ a realizagdo
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da experiéncia de unicidade (advaya) entre atman e Brahman. Essa experiéncia ¢ direta
(anubhava) e ndo-causal (akarana). Como afirma Mohanty:

Philosophy only demonstrates the possibility of achieving a goal, the
conception of which — be it noted — is theoretically internal to the
system. What [ am contending, then, is this: the Indian philosopher qua
philosopher exercises intuitive grasp and achieves intuitive experience
no more and no less than his Western counterpart. What he does is no
less critical thinking (MOHANTY, 1992, p. 294).

Portanto, o discurso filos6fico ndo ¢ para uma compreensdo conceitual da meta
final, mas sim para sua realizacdo. Tal discurso se finda no segundo estagio do método
triplo, i.e., manana (reflexdo), que ¢ a reflexao critica sobre o ensinamento escutado em
sravana. Com efeito, o Conhecimento de Brahman, o Ginico conhecimento capaz de nos
conduzir a libertagdo (moksa), ndo é um conhecimento conceitual, mas sim um
conhecimento experiencial (anubhava). (MOHANTY, 1992, p. 280-294). Sobre isso,
Cenkner afirma que “The method is used repeatedly. With each use, especial attention is
paid to the meaning culled from previous hearing, reflection and concentration, until
intuitive, nondual experience and understanding arise” (CENKNER, 1983, p. 66).

Sendo assim, conforme a citagdo acima, embora as trés disciplinas do método
sejam necessarias para o sucesso do processo de autorrealizagdo da unicidade ontologica
atman/Brahman, ndo sdo elas que instauram tal experiéncia. Com efeito, a experiéncia de
unicidade se encontra, desde sempre, previamente estabelecida. A unica fungao das trés
disciplinas do método ¢ resgatar a auto-evidéncia que fora perdida. Sendo assim, as trés
disciplinas do método apenas removem os erros que impedem a experiéncia de unicidade.
Sobre isso, Cenkner afirma que “Paradoxical as it may seem, hearing, reflection and
concentration are independent of the self-realisation, for knowledge of the Self arises

spontaneously through its own power” (CENKNER, 1983, p. 22).

5.2 Superimposicao-Retracao (adhyaropa-apavada): O Método Eliminatério do
Vedanta

Nesta secdo apresentaremos o método adhyaropa-apavada ou superimposicao-
retragdo, assim como suas caracteristicas e aplicacao dentro da metodologia soterioldgica
da Escola Advaita Vedanta. Esse método visa remover as superimposi¢des que existem
sobre o atman, i.e., visa remover os falsos atributos que se superimpde sobre o Si-mesmo.

Para apresentar o método adhyaropa-apavada, utilizarei alguns textos de comentadores
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do Vedanta, especialmente o ensaio intitulado “Adhyaropa-Apavada Tarka: A Natureza
e a Estrutura do Argumento Soteriologico na Escola Advaita Vedanta segundo
Sankaracarya e Satchidanandendra Saraswati”, escrito por Dilip Loundo (2022, p. 57),
Para ilustrar uma situacao na qual ocorre uma superimposicao (adhyaropa) € sua remogao
(apavada), Sadananda diz que:

Tal como uma cobra que ¢ falsamente percebida no lugar de uma corda
se revela, em ultima instancia, como uma corda, da mesma maneira, a
pluralidade fenoménica que se superimpde a Realidade se revela como
sendo o aparecer de Brahman. Isso é conhecido como superimposi¢ao
(apavada) (SADANANDA, 2016, 137, p. 101).!%

Conforme ¢ dito na passagem acima, apds a remocao das superimposicdes que
encobrem a Realidade o que sobra ¢ apenas o seu fundamento, i.e., atman/Brahman,
fundamento unicista e absoluto de toda a realidade, sem um segundo (advitiya). Nesse
sentido, o fundamento (a@tman/Brahman) nao ¢ modificado, substancialmente, por efeito
da superimposi¢ao sofrida. Portanto, qualquer modificagdo causada pela superimposicao
¢ apenas uma modificagdo aparente ou vivarta. Quando ocorre, de fato, uma modificagao
substancial em algo isso ¢ chamado de “vikara”. Portanto, quando as superimposi¢des
sdo removidas o seu fundamento pode ser contemplado de forma plena, sem maculas ou
distorg¢des. Sobre isso, hd uma passagem do Vedantasara que diz: “Foi dito que vikara ¢
a modificacdo substancial de uma coisa que se transforma em outra coisa, enquanto
vivarta é apenas uma modificagio aparente” (SADANANDA, 2016, 138, p. 102).133

A superimposi¢ao, comumente chamada de adhyasa ou adhyaropa, constitui-se,
basicamente, de uma ideia ou lembranc¢a de determinada coisa, que € projetada, devida a
situagdo circunstancial de ignorancia, sobre uma outra coisa. Sobre esse erro atributivo e,
portanto, perceptivo, de uma coisa superimposta sobre outra, Kulkarni diz que:

[...] when one does not know the real nature of the rope, he
misunderstands the rope as snake. Here his “misunderstanding” i.e.
wrong superimposition is called adhyasa. This is the subjective defect
which pertains to the antahkarana or mind. Due to this
misunderstanding he feels such as there is a snake (this happens due to
a wrong indetification between ween the rope and the snake) and he
sees the rope as a snake (KULKARNI, 1989, p. 3-4).

132 “apavado nama rajjuvivartasya sarpasya rajjumatratvavadvastuvivartasyavastuno jiianadeh

praparicasya vastumatratvam.”
33 “taduktam ‘sattvato'nyathapratha vikara ityudiritah atattvato'nyathapratha vivarta

ityudiritah’ iti.”
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Para a perfeita compreensdao do método adhyaropa-apavada devemos distinguir
entre as duas formas de superimposi¢ao possiveis de existir, i.e., a superimposi¢ao conata
e a superimposi¢do deliberada, i.e., respectivamente, a superimposi¢do originada da
ignorancia (avidya) do individuo (jiva) e a superimposi¢ao deliberada pelo mestre. Nesse
sentido, Kulkarni afirma que “The superimposition is of two different varieties: one due
to innate avidya of the common man and the other a deliberated device employed by the
Shastra” (KULKARNI, 1989, p. 2). Complementando a explicag¢do sobre a superimposicao
conata, Sharma nos diz que “It is positive (bhavartipa). It is potency (shakti). It is also
called superimposition (adhyasa). A shell is mistaken as silver. The shell is the ground on
which the silver is superimposed” (SHARMA, 1962, p. 241).

Existem, no sanscrito, inimeras palavras para designar o aparecer fenoménico da
ignorancia conata, i.e., sua proje¢ao superimpositiva. Sobre isso, Sharma nos diz que:

The words Maya, Avidya, Ajfiana, Adhyasa, Adhyaropa,
Anirvachaniya, Vivarta, Bhranti, Bhrama, Nama-riipa, Avyakta,
Aksara, Bijashakti, Mula-prakrti etc. are recklessly used in Vedanta as
very nearly synonymous. Of these Maya, Avidya, Adhyasa and Vivarta
are very often used as interchangeable terms (SHARMA, 1962, p. 261).

Como esta segdo trata, especificamente, da aplicacdo e realizagdo do método
adhyaropa-apavada, iremos nos ater a superimposi¢do que ¢ deliberada pelo mestre
(acarya), pois € essa forma de superimposicdo que constitui o método adhyaropa-
apavada. Sendo assim, o método adhyaropa-apavada ¢ um método pedagogico que tem
como objetivo a eliminagdo da ignorancia (avidya) e, simultaneamente, a libertagao
(moksa). Segundo afirma Sadananda:

O mestre, por meio da sua graga infinita, instrui o discipulo no método
de superimposi¢ao (adhyaropa) e retragao (apavada), como na seguinte
passagem Sruti: “Para o discipulo que se aproximou [do mestre] com
reveréncia, com a mente calma, dominando seus sentidos, o mestre deve
transmitir o conhecimento de Brahman, conhecimento através do qual
ele conhece o atman, imperecivel e real” (Mundaka Upanisad, 1998, 1-
2-13, p. 441-442). (SADANANDA, 2016, 31, p. 33).13

Na passagem supracitada ¢ dito que o método de superimposi¢do e retragao
(adhyaropa-apavada) ocorre apds o discipulo ja ter alcangado o autocontrole, i.e., apds
jé ter dominado sua mente e seus sentidos. Com efeito, o método adhyaropa-apavada sé

pode ser aplicado aquele que ja se encontra apto (adhikarin) a desconstrugdo das fantasias

B4 “sq  guruh  paramakypayadhyaropapavadanyayenainamupadisati  ‘tasmai  sa

vidvanupasanndya samyak prasantacittaya samanvitaya yenaksaram purusam veda satyam
provdca tam tattvato brahmavidyam’ ityadisruteh.”
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do seu proprio ego (ahankara), por meio da razao negativa ou eliminatdria revelada pelos
Upanisads.

A Unica maneira do individuo transcender a centralidade do seu proprio ego e
perceber a sua propria ignorancia € por meio da orientagao e supervisao de alguém que ja
se encontra liberto, i.e., uma alteridade que esteja para além dos limites do ego, e que lhe
aponte seus erros de percepc¢ao da Realidade. Sendo assim, o método adhyaropa-apavada
¢ um método que deve ser aplicado pelo mestre, pois seu sucesso depende de uma
adequacdo constante e contextual as especificidades do discipulo, de acordo com os
modos especificos de manifestacdo da sua ignorancia. Sendo assim, o método adhyaropa-
apavada nao pode ser aplicado efetivamente de maneira individual e solipsista, pois isso,
inevitavelmente, conduziria o individuo a ardilosa armadilha de autoprotecdo do ego
(LOUNDO, 2022, p. 85).

Devemos ter em consideracao que o método adhyaropa-apavada ¢ um método de
aplicagdo pedagdgico, mas radicalmente soterioldgico, i.e., seu unico intento ¢ eliminar
os erros que se superimpde a Realidade (atman/Brahman), recuperando assim a sua auto-
evidéncia. Nesse sentido, podemos afirmar, com toda certeza, que a filosofia da Escola
Advaita Vedanta ¢ uma filosofia pratica, ndo uma filosofia especulativa. Com efeito, a
filosofia da Escola Advaita Vedanta ¢ aplicada na busca e na transformagdo do adepto
(sadhaka). E justamente para isso que existe a sadhana, o empreendimento soterioldgico
que ¢ realizado sob a supervisao e orientagdo do mestre (@carya). Sobre o carater
pedagogico envolvido na aplicacdo do método adhyaropa-apavada, Loundo afirma que:

A expressao adhyaropa-apavada aponta para um processo pedagogico,
de carater sistematico, marcado pela superimposi¢do deliberada de
atributos (adhyaropa) seguida pela negacdo desses mesmos atributos
(apavada). A primeira etapa, adhyaropa, deve ser claramente
distinguida da superimposi¢do conata ou ‘“natural” (adhydsa) — i.e.,
existencialmente constitutiva, — fundada na Ignorancia fundamental
(avidya) (LOUNDO, 2022, p. 65).

Portanto, a aplicagdo de adhydaropa-apavada se resume fundamentalmente em
uma superimposicao pedagogica seguida de uma retracdo eliminatoria, i.e., uma nogao
ou ideia se torna uma superimposicao (adhyaropa) de maneira deliberada pelo mestre
(acarya) sendo aplicada sobre seu discipulo (sisya) e, subsequentemente, removida por
meio da retragdo (apavada). Durante a retragdo ¢ removida tanto a superimposicao que
foi deliberada quanto a superimposicao conata, i.e., a superimposicao que ¢ advinda da

ignorancia do individuo (jiva).
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Apesar do mestre aplicar, deliberadamente, uma superimposi¢do ou mais para
negar as fantasias do seu discipulo acerca do Si-mesmo (atman), o mestre tem a plena
consciéncia de que tais superimposi¢des sao meramente instrumentais e, portanto, devem
ser removidas completamente por meio da retragdo (apavada). Com efeito, nenhum tipo
de superimposicdo, por mais benfazeja que possa parecer, podera subsistir, pois o que
deve ser evidenciado ¢ apenas o atman, sem atributos, i.e., o Si-mesmo. Sobre isso,
Loundo afirma que:

[...] a superimposi¢do pedagdgica ¢ um ato instrucional deliberado que
visa remover, precisamente, as varias manifestacdes da ignorancia
existencial. Em outras palavras, a superimposi¢do pedagogica mostra-
se realmente eficaz ao empreender a remog¢do das superimposi¢cdes
conatas ou “naturais”. O segundo passo, apavada, incita a remogao da
propria superimposi¢do pedagogica, de modo a evitar sua reificacdo
ultima (LOUNDO, 2022, p. 65-66).

A partir do que foi dito na citagdo acima, podemos concluir que a aplicacao do
método adhyaropa-apavada ocorre fundamentalmente por meio da negagdo de fantasias
e pela eliminacao de erros. Nesse sentido, a superimposi¢ao deliberada serve para negar
a superimposicao conata, ja existente, e a retracao subsequente serve para remover ambas
superimposic¢des, eliminando assim qualquer coisa que ndo seja o Si-mesmo (atman).
Embora o método adhyaropa-apavada seja radicalmente negativo em sua aplicacdo, seu
resultado ¢ radicalmente positivo, pois afirma o arman enquanto fundamento ontologico

da subjetividade, i.e., afirma que o arman é o Si-mesmo. Sobre isso, Loundo afirma que:

A referéncia a “descritibilidade” ultima de atman como “no ¢ isto, ndo
¢ aquilo” (neti neti), tal como sustentada pelo Brhadaranyaka Upanisad
(1998, 2.3.6, p. 66-67) aponta para a essencialidade operacional do
método como sendo, Unica e exclusivamente, um processo sistematico
e reiterado de negagdo ou eliminagdo de erros (LOUNDO, 2022, p. 66).

Portanto, o processo de negacao sistematica daquilo que ndo é o atman elimina
qualquer tipo de superimposi¢do sobre ele. Eliminando-se os atributos que se superimpde
ao atman o que sobra ¢ a propria substancia, i.e., 0 Si-mesmo. Nesse sentido, a negagao
elimina apenas aquilo que € insubstancial, ou seja, tudo o que ¢ distinto da unicidade
ontolégica (atman/Brahman). Sobre isso, Loundo diz que:

Adhyaropa-apavada constitui, portanto, o método upanisadico por
exceléncia de eliminacdo das diferentes manifestagcdes do erro
fundamental da dualidade (dvaita) — ou “alteridade substantiva” — e,
consequentemente, o meio direto de realizagdo da unicidade, i.c., da
ndo-diferenga ontoldgica entre o Si-Mesmo (atman) ¢ a Totalidade
(Brahman) do Real. A razdo pela qual a unicidade atman/Brahman
manifesta-se defectivamente como multiplicidade pretensamente
substantiva decorre, segundo os Upanisads, de uma condicdo recorrente
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de ignorancia (avidya) que acomete a subjetividade na forma de um
esquecimento (LOUNDO, 2022, p. 72).

Podemos considerar que os conceitos de atman, Brahman e avidyd constituem os
trés conceitos mais fundamentais dentro da sadhana. No entanto, devemos compreender
que se tratam de conceitos indicativos (laksana) e ndo-descritivos (anirvacaniya), i.e.,
sdo conceitos que apontam para determinada realidade sem, no entanto, esgota-la por
meio da descrigdo conceitual. Sendo assim, sao conceitos que aludem, como no caso dos
conceitos de arman e Brahman, a substancia ontolégica que subjaz a eles, e indica, no
caso de avidya (ignorancia), a “causa” da pluralidade fenoménica. Por se tratarem de
conceitos estritamente indicativos, impossibilitam quaisquer reificagdes conceituais
sobre eles (LOUNDO, 2022, p. 72-73).

Por meio do uso sistematico dos conceitos acima referidos, percebemos o rigor
logico-filosofico dos ensinamentos upanisadicos. Como j& sabemos, a razao upanisadica,
embora estritamente soterioldgica, ¢ a mesma razao utilizada nas ciéncias empiricas.
Entretanto, apesar de se tratar da mesma razao, a razao upanisadica faz o caminho inverso
ao da razdo empirica, i.e., enquanto a razdo empirica busca instaurar a Verdade por meio
de uma racionalidade positiva, que afirma o que € e o que ndo ¢ verdadeiro, a razdo
soteriologica busca revelar a Verdade por meio de uma racionalidade negativa, que
elimina os erros que velam a Verdade. Nesse sentido, Loundo afirma que:

[...] ao invés de rejeitar a dimensdo empirica da razdo, os Upanisads
recorrem a essa mesma razdo para empreender, definitivamente, o
caminho inverso, i.e., o caminho da desconstrucdo das fantasias
“metafisicas” cotidianas. Se o uso mundano da logica lida com
entidades positivas (ndo-substanciais), seu uso upanisdadico segue o
caminho inverso: portanto, ao invés de uma subversdo da logica, a
instrumentalizagdo  soteriolégica da  razdo  constitui  um
empreendimento ldgico de desconstrucdo, cuja eficacia depende
igualmente do mesmo rigor e precisdo que caracterizam qualquer
dindmica construtiva (LOUNDO, 2022, p. 74).

Portanto, a eficacia existencial do método adhyaropa-apavada reside no rigor
eliminatorio das fantasias constitutivas da nogao de sujeito, i.e., na eliminagdo das ideias
reificadas que o individuo (jiva) tem sobre o Si-mesmo (atman). As ideias fantasiosas
sobre o Si-mesmo, por mais agradaveis que sejam, causam angustia e sofrimento, pois
nao se coadunam com a sua Realidade ontologica. Sendo assim, a singularidade da razao
upanisadica reside no fato de que se trata de uma razdo estritamente negativa, i.e.,

eliminatoria, que elimina os erros que se superimpde a Verdade.
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Enquanto a razdo empirica se esforca em investigar de maneira analitica, ¢ de
maneira positiva, os entes particulares, i.e., as partes que compoe o Todo, a razdo
soterioldgica busca investigar de maneira analitica, e de maneira negativa, a unicidade do
Todo. Como em qualquer outra investigacao analitica (vicara), a razao soterioldgica
discrimina (viveka) os elementos analisados. Entretanto, enquanto a razao empirica
empreende a discriminagdo Ontica entre dois ou mais entes, que sdo, por natureza,
insubstanciais, a razao soterioldgica opera a discriminagdo ontoldgica entre o substancial
e o insubstancial, i.e., respectivamente, entre o Si-mesmo (atman) e¢ o ente (jiva).
Portanto, a razao soteriologica se ocupa, exclusivamente, da “discriminacdo entre as
coisas eternas e as ndo-eternas” (“nitya anitya vastu viveka). Sendo assim, a razdo
empirica opera por meio de um “procedimento analitico disjuntivo”, enquanto que a razao
soteriologica opera por meio de um “procedimento analitico conjuntivo”, todo-inclusivo.
E justamente esse o papel do método adhydropa-apavada, enquanto um método de
negacao sistematica. Como ¢ dito no Brhadaranyaka Upanisad: “Nao € isto, ndo ¢ aquilo”
(“neti, neti”) (1998, 2.3.6, p. 67) (LOUNDO, 2022, p. 87-88).

Somente um mestre (guru/dacarya) qualificado conhece os meios habeis (upaya)
que podem livrar o discipulo da ignorancia. Quando o mestre remove a superimposi¢ao
através da aplicacdo do método adhyaropa-apavada o discipulo recupera a percepcao da
Verdade/Realidade (sat), que é, por sua propria natureza, auto-evidente. E justamente por
meio da auto-evidéncia da Verdade que se revela a unicidade ontologica entre atman e
Brahman, i.e., respectivamente, o principio de toda subjetividade e o principio de toda
objetividade, ou, em outras palavras, o fundamento do individuo e o fundamento do Real.
Essa identidade unicista (atman/Brahman) se revela por meio dos Upanisads, que sdo,
por exceléncia, o unico meio confidvel de conhecimento textual (sabda-pramana).
Portanto, o discipulo deve ser orientado por um mestre que seja versado nos Vedas,
principalmente na sua por¢ao ultima, i.e., os Upanisads, que sdo as textualidades relativas
ao segundo nivel de compreensdo dos Vedas (jrianakanda).

O mestre se utiliza de meios habeis (upaya) para superimpor, deliberadamente,
certas ideias no seu discipulo, eliminando assim suas fantasias em relagdo ao Si-mesmo
(atman). Feito isso, ocorre a retragao (apavada) da superimposi¢cdo que foi deliberada,
juntamente com a superimposi¢do conata, i.e., a superimposi¢cdo advinda da ignorancia
do individuo (jiva). Nesse sentido, remove-se tanto a superimposi¢do que ja existia como
a que foi deliberada pelo mestre. Esse evento ¢ ilustrado pela tradicao vedantina como se

fosse, de maneira analoga, “um espinho que serve de instrumento para a remog¢ao de um
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outro espinho”. Sendo assim, a superimposicao deliberada pelo mestre ndo tem a intengao
de substituir a superimposi¢do que ja havia no individuo ignorante, mas tem a inten¢do
de nega-la e, ap0s isso, ser removida juntamente com ela, de maneira definitiva. Dessa
maneira, ndo sobra nenhuma superimposi¢ao, nem a conata € nem a que foi deliberada.

Sobre as aparéncias ou falsos atributos que sdo superimpostos sobre o atman,
Kulkarni afirma que:

Due to ignorance regarding the reality, one by nature, attributes certain
features, e.g., the distinctions like “I am a seeker of Truth, Brahman as
an object to be known and the teacher and the scriptures are the means

99, <

to known it”; “the existence of three states like waking, dream & deep
sleep as being independent states” etc; on the Reality, which in truth,
are non-existence. To remove this innate misconception, the scriptural
texts deliberately attribute certain other superior features which are in
due course rescinded, ultimately leading to the realisation of the true
nature of the Self after abolishing all superimpositions (KULKARNI,
1989, p. 2).

Portanto, apds a retragdo (apavada) das superimposi¢des o que sobra € o atman
em sua plenitude, i.e., 0 atrman enquanto Si-mesmo. A permanéncia do atman apds a
retracdo das superimposigoes evidencia o fato de que ele ¢ imutavel, permanente, livre de
qualquer objetificagdo (LOUNDO, 2022, p. 66). E justamente esse o objetivo do método
adhyaropa-apavada, remover as superimposi¢des que incidem sobre o atman. Sobre isso,
Saraswati afirma que:

The essence of the method of false attribution is that imaginary
characteristics are first attributed to the Absolute, and this serves as a
negation of whatever is incompatible with those characteristics; then
later even the falsely attributed characteristics are negated. Efforts to
abolish falsely attributed characteristics have to be continued till all are
removed. In this way the true nature of the Absolute can become known
through the mere negation of all false attributions (SARASWATI,
1997, p. 43).

Portanto, a aplicacao técnica do método adhyaropa-apavada se realiza por meio
da discriminagdo racional (viveka), que permite discriminar a superimposicao (adhyasa)
daquilo que sofre a superimposicao, i.e., o fundamento unicista (@tman/Brahman). Por
meio da correta discriminagdo entre o que ¢ substancial (atman/Brahman) do que ¢
insubstancial (superimposicdo) se torna possivel a eliminagdo dos erros relativos a
ignorancia (avidyd). Apos a eliminagdo de todos os erros ou superimposi¢des o que sobra
¢ o fundamento unicista, desde sempre auto-evidente. Sendo assim, basta a eliminagao
dos erros superimpostos a Verdade para que ela seja percebida plenamente. E justamente

esse o objetivo do método adhyaropa-apavada. Sobre isso, Saraswati nos diz que:
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[..] St Sankara, who does follow that technique, teaches in the
introductory section to his Brahma Siitra Commentary that after
“discriminating” what has been superimposed, and knowing it to have
been superimposed, nothing further remains to be done. Nor do people
in the world think that anything more has to be done, in order to know
the true nature of anything onto which a superimposition has been
made, apart from discriminating what has been superimposed and
knowing it to be such (SARASWATI, 1997, p. 626).

Sendo assim, o conhecimento acerca da Verdade (atman/Brahman) ¢ muito mais
um reconhecimento, pois a Verdade ja se encontra desde sempre presente, i.e., a Verdade
¢ autoevidente, embora se encontre esquecida e alienada devida a ignorancia fundamental
(avidya). Nesse sentido, o que ocorre ¢ um resgate, uma recuperacao da Verdade e ndo a
sua obten¢do. Parece-me que qualquer tipo de esfor¢o com o intuito de se obter a Verdade
a torna ainda mais distante, pois assim se cria mais enganos acerca daquilo que ela ¢ ou
nao ¢. Portanto, penso, tal como os Upanisads, que a tinica maneira possivel de perceber
a Verdade ¢ eliminando os erros que pairam sobre ela.

Considerando tudo o que ja foi dito até o presente momento, passemos agora para
a proxima secdo, na qual abordaremos as grandes sentengas upanisadicas ou mahavakyas.
E justamente por meio da compreensido das mahavakyas que o método adhydropa-
apavada se realiza. Nesse sentido, podemos dizer que a compreensdo das mahavakyas ¢é

o climax do método soterioldgico do Vedanta.

5.3 Climax do Método: As Grandes Sentencas Upanisadicas (mahavakyas)

Ao longo de toda a sadhana o adepto (sadhaka) passa por varias etapas, tornando-
se um renunciante (sanydsi) por meio da rentincia de suas posses e habitos. Nesse sentido,
o renunciante renuncia a dimensao do meu e do eu, dedicando-se ao estudo védico e
praticando austeridades (fapas). Sendo assim, ele pratica a escuta (sravana), a reflexao
(manana) e a reiteragdo meditativa da reflexdo (nididhyasana). Tudo isso ¢ necessario
para o realizar da libertagdo (moksa). Entretanto, o &pice ou o climax de toda a sadhana
se da em um momento de epifania, que ocorre por meio da compreensao das grandes
sentencas upanisadicas (mahavakyas). Com efeito, a compreensao das mahavakyas causa
uma compreensio subita, uma epifania, acerca da nao-diferenga ontoldgica entre arman
e Brahman, recuperando assim a auto-evidéncia da Verdade.

Portanto, aqui nesta se¢do, iremos apresentar ¢ analisar as grandes sentengas

upanisadicas (mahavakyas), especialmente as quatro principais, i.e., aquelas que sao
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consagradas pela tradicdo vedantina. Sendo assim, veremos o que sdao as mahavakyas e
como sao aplicadas durante o empreendimento soterioldgico (sadhana).

Devemos ter em consideracdo que, a compreensdo das mahavakyas constitui o
climax do método adhyaropa-apavada, método que tratamos na se¢dao anterior. Em
concordancia com isso, Sadananda diz que “Por meio deste processo de superimposi¢ao
e retragdo o significado preciso dos termos ‘tat’ € ‘tvam’ é revelado” (SADANANDA,
2016, 143, p. 104).13°

Vejamos agora o que sdo as mahavakyas, segundo o método soterioldgico da
Escola Advaita Vedanta.

As mahavakyas sdo as grandes sentencas upanisadicas, i.e., s3o as sentencas que
sintetizam a ndo-diferenca ontoldgica entre atman e Brahman. Portanto, as mahavakyas
sdo sentengas que sintetizam a unicidade entre o fundamento do individuo (atman) e o
fundamento da realidade (Brahman). Por serem sentencas que sintetizam a propria
Revelagdo védica, sdo sentencas radicalmente soteriologicas, i.e., sdo sentencas que
visam exclusivamente a libertagdo (moksa).

Devemos ter em consideracao que a compreensao das mahavakyas nao instaura
uma nova condigao ontoldgica, mas apenas revela a condi¢ao ontologica ja existente. Para
realizar esse desvelar € necessario, primeiramente, empreender um processo chamado de
padarthasodhana, no qual os termos sao “purificados”, evitando assim qualquer sentido
extrinseco a eles. Essa “purificacdo de termos” ¢ realizada por meio de um processo
chamado de anvaya-vyatireka, onde os termos sdo discriminados (viveka) a analisados
(vicara) separadamente.

Portanto, apds todo o trabalho de discriminagdo (viveka) e andlise (vicara) ocorre,
entdo, o apice do método adhyaropa-apavada. Isso se dd em uma situagao limite, na qual
a superimposicao deliberada ¢ removida juntamente com a superimposi¢ao conata. Essa
situacdo ocorre durante a enunciagdo e compreensao das mahavakyas, i.e., durante o
estagio que ¢ denominado de mahavakyasravana ou mahavakyokti. E nesse momento que
ocorre a aposicao sintatica ou samanadhikarana, entre os conceitos de atman e Brahman,
no qual ambos se excluem mutuamente (LOUNDO, 2022, p. 79).

Para compreendermos perfeitamente a aplicacdo e a efetividade das mahavakyas,
analisaremos, a partir de agora, as quatro principais mahavakyas, segundo a tradi¢ao da

Escola Advaita Vedanta. Sendo assim, comegaremos pela mahavakya mais emblematica

135 “abhyamadhyaropapavadabhyan tattvampadarthasodhanamapi siddham bhavati”.
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dentre todas as quatro principais. Portanto, em concordancia com Sadananda: “Agora sera
apresentado o sentido da mahavakya “tat tvam asi’ (“Tu és isso”). Essa mahavakya é uma
afirmacio identitaria, devido a relagio [ontologica] entre seus termos” (SADANANDA,
2016, 148, p. 106).1%°

As quatro principais mahavakyas, segundo a tradi¢ao da Escola Advaita Vedanta,

sdo:

(1) “Tat tvam asi” (Tu és Isso) (Chandogya Upanisad, 1998, 6.8.7., p. 252);

(11) “Aham brahmasmi” (Eu sou Brahman) (Brhadaranyaka Upanisad, 1998, 1.4.10, p.
43);

(i) “Ayam atman brahman” (Este atman é Brahman) (Mandiikya Upanisad, 1998, 1.2,
p. 474);

(iv) “Prajnanam brahma” (A consciéncia ¢ Brahman) (Aitareya Upanisad, 1998, 3.3, p.
322).

Dentre as quatro principais mahdavakyas acima enunciadas, a primeira, i.e., “tat
tvam asi” (“Tu és iss0”) €, tradicionalmente, a mais emblematica. Entretanto, a segunda
mahavakya, que declara “Eu sou Brahman” (“aham brahmasmi”), também ¢ bastante
discutida pela tradicdo vedantina, pois pode, por vezes, ser mal interpretada. Com efeito,
declarar-se como sendo o Absoluto (Brahman) pode soar como uma declaragdo deveras
megalomaniaca e egocéntrica. Contudo, aperceber-se como sendo Brahman ou, melhor,
ontologicamente nao-diferente de Brahman, e afirmar isso, ¢ uma experiéncia legitima
por parte de quem experiencia a unicidade (atman/Brahman). Sobre isso, Sadananda diz:
Agora ¢ revelado o significado da frase “Eu sou Brahman” (Brhadaranyaka Upanisad,
1.4.10), que ¢ a afirmacdo de uma experiéncia direta [da unicidade]” (SADANANDA,
2016, 170, p. 120)."*’Essa afirmagio, conforme Sadananda, ocorre:

Quando o mestre revela o significado dos termos fat (“isso”) e tvam
(“tu”), removendo as superimposigdes, faz com que o discipulo
compreenda a importancia da sentenca “Tu és Isso”, que é [uma
sentenca] de unicidade Absoluta, surge entdo, em sua mente, um estado
de unicidade Absoluta no qual ele se apercebe como Brahman, eterno,
puro, auto-refulgente, bem-aventurado, infinito € um sem um segundo
(SADANANDA, 2016, 171, p. 120).38

136 “atha mahavakyartho varnyate idam tattvamasivakyam
sambandhatrayenakhandarthabodhakam bhavati”.

57 “athadhunaham brahmasmi ityanubhavavakyartho varnyate”.
“evamdcaryenadhydaropapavadapurahsaram tattvampadarthau Sodhayitva
vakyenakhandarthe 'vabodhite dhikarino ham
nityasuddhavuddhamuktasatyasvabhavaparamanandanantadvayarm

138
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Para uma melhor compreensdao do sentido das mahavakyas, tomemos como
exemplo a primeira mahavakya, 1.e., “tat tvam asi’. Essa mahdvakya € constituida por
trés termos: (i) o primeiro termo (zat) alude ao fundamento da realidade (Brahman), (ii)
o segundo termo (#vam) alude ao fundamento do individuo (atman), (iii) e o terceiro termo
(asi) afirma a ndo-diferenga entres os dois termos adjacentes. Podemos perceber que os
dois termos principais, i.e., fat € tvam, possuem formas distintas, mas apontam para o
mesmo Jlocus de sentido, pois como j& sabemos ndo ha diferenca ontologica entre atman
e Brahman. Com efeito, embora sejam termos semanticamente distintos eles apontam
para a mesma unicidade ontolégica. E justamente por isso que eles sdo termos
equipolentes. Sobre isso, Hiriyanna nos diz que:

The fusing of two such outwardly different but inwardly similar
conceptions into one is the chief point of Upanisadic teaching and is
expressed in the ‘great-sayings’ (mahavakya) like That thou art/ ‘I am
Brahman’ or by the equation Brahman == atman. The individual as well
as the world is the manifestation of the same Reality and both are
therefore at bottom one. There is, in other words, no break between
nature and man or between either of them and God (HIRIYANNA,
2005, p. 57).

Devemos ter em consideracdo que a forma verbal “asi” (é) ndo denota uma
declaracao de identidade empirica entre os termos “fvam’ (tu) e “tat” (isso), mas denota
uma declaracdo de nao-diferenga ontologica entre eles, que implica, portanto, na
eliminagdo semantica de ambos. Como tat denota Brahman e tvam denota atman, eles
denotam ontologicamente o mesmissimo fundamento, pois nao hé diferenga ontoldgica
entre atman ¢ Brahman. E justamente por isso que os termos fat e tvam se excluem
mutuamente através de uma dupla negagao (LOUNDO, 2022, p. 81). Sobre isso, Loundo
nos diz que:

Em suma, ao invés de “senten¢as de identidade”, as sentencas de
unicidade dos Upanisads (mahavakyas) constituem, de fato, sentengas
de dupla negacdo simultdnea que projetam, teleologicamente, uma
positividade ontoldgica translinguistica. Em outras palavras, o evento
hermenéutico a que as sentengas upanisdadicas teleologicamente
conduzem (vakyabodha), muito mais do que um mero “significado” em
termos linguisticos, constitui, acima de tudo, um evento positivo de
realizacdo existencial translinguistico (LOUNDO, 2022, p. 83-84).

Analisando a mahavakya “tat tvam asi”’, vemos que os trés termos envolvidos na
sentenca, i.e., “tat” (isso), “tvam” (tu) e “asi”’ (és), sdo muito mais do que somente termos
gramaticais, pois, também, sdo termos dotados de um significado soteriologico que, no

contexto de compreensao das mahavakyas, promove o retorno do individuo (jiva) ao seu
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estado origindrio de plenitude (svasthya), onde a unicidade (advitiya) ontologica entre o
fundamento do individuo (atman) e o fundamento da realidade (Brahman) ¢é auto-
evidente. Sobre isso, Saraswati afirma que:

The Absolute is the Self of all. Because it is immediately evident by
nature, it follows that it is only hidden by Ignorance. The only thing that
will avail here is the metaphysical knowledge that comes from the texts
of the Upanishads, as that removes superimposition of every kind
(SARASWATI, 1997, p. 136).

Devemos ter em consideragdo que, embora na mahavakya “tat tvam asi”’ (tu és
isso) os dois termos principais, i.e., tat € tvam, apresentem significados completamente
distintos, ainda assim eles possuem um mesmo sentido indicativo (laksana/siicaka), i.e.,
um sentido que indica 0 mesmo locus ontoldgico. Acerca dessa relagao peculiar entre os
dois termos, Sadananda nos diz que:

Samanadhikaranya € a relagdo entre duas palavras [com significados
distintos] mas que apontam para o mesmo significante. Na frase “Isto ¢
aquele Devadatta”, a palavra “aquele” se refere a Devadatta no passado,
e a palavra “isto” se refere a Devadatta no presente, € ambos se referem
a uma mesma pessoa chamada Devadatta. Da mesma maneira, na frase
“Tu és iss0” (tat tvam asi), a palavra “tat” (isso) significa “a consciéncia
ilimitada” e a palavra “srvam” (tu) significa “a consciéncia limitada”, e
ambas indicam o [fundamento] da consciéncia, i.e., [a@tman/Brahman]
(SADANANDA, 2016, 151, p. 108).1%

Embora ja saibamos, a partir de tudo o que ja foi dito acima, o suficiente
acerca da mahavakya “tat tvam asi” (Tu €s 1ss0), que resume e representa de forma
emblematica as demais mahavakyas, especialmente as quatro principais que aqui
estao destacadas, ainda assim fica uma questao:

De que forma, afinal, a expressdo tat tvam asi conduz a realizagido de
atman? Em um sentido estritamente negativo, como discutido acima, e
seguindo os principios eliminativos do método adhyaropa-apavada ou
neti neti. Em Sure§varacarya e Sankaracarya, a palavra laksana, além
de seu sentido primario como “defini¢do”, possui um outro sentido que
poderiamos designar como “sentido indicativo” (siicaka). E neste
segundo sentido que a palavra é usada no contexto explicativo da
funcionalidade soterologica do método adhyaropa-apavada e sua
variante  preliminar, o anvaya-vyatireka, quando aplicado
especificamente a hermenéutica das sentengas de unicidade
(mahavakya). O “sentido indicativo” refere-se a uma dinamica
linguistica que aponta para um nivel semantico que transcende toda a

139 “samanadhikaranyasambandhastavadyatha ~ so’yam  devadatta  ityasminvakye
tatkalavisistadevadattavacakasasabdasya etatkalavisista devadattavacakayamsabdasya
caikasminpinde tatparyasambandhah tatha ca tattvamasiti vakye'pi

paroksatvadivisistacaitanyavdcakatatpadasya aparoksatvadivisistacaitanyavacakatvampadasya
caikasmimscaitanye tatparyasambandhah’.
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denotatividade por meio de palavras/sentencgas (avdcya) e que constitui,
ao mesmo tempo, o suporte imanente de todas elas (adhisthana)
(LOUNDO, 2022, p. 82).

Como dito na citagdo acima, para compreendermos claramente o sentido de tat e
tvam, os dois termos principais da mahdavakya aqui em questdao, devemos primeiramente
efetuar uma correta discriminagdo (viveka) entre eles. Esse processo de discriminagdo ¢
chamado de anvaya-vyatireka, e ¢ uma parte fundamental e preliminar para a aplicagio
do método adhydropa-apavada, que culmina na compreensdo das mahavakyas.'*°Seu
unico objetivo € efetuar a discriminacgao entre o que € superimposto ao atman € o atman
em Si-mesmo. Portanto, trata-se de um processo de discriminagdo entre os termos
principais das mahavakyas. Apds a correta discrimina¢do dos termos, a aplicacdo do
método adhyaropa-apavada prossegue por meio da enunciacdo e compreensao das
mahavakyas (LOUNDO, 2022, p. 67). Sobre isso, Loundo afirma que:

[...] tanto Sankaracarya quanto Sure§varacarya limitam a eficicia de
anvaya-vyatireka ao primeiro estagio do empreendimento upanisadico
— a saber, o processo de “purificacdo de sentido” (padarthasodhana),
em separado, de cada um dos dois principais conceitos soteriologicos
(atman/aham/tvam e Brahman/tat). O estagio final, ao contrario, seria
realizado exclusivamente por meio da
“audicao/enunciagdo/esclarecimento” das sentengas de unicidade em
sua totalidade ou aposicao sintatica (mahavakyasravana/mahavakyokti)
(LOUNDO, 2022, p. 67).

Portanto, a correta discriminagao (viveka) entre os termos envolvidos nas grandes
sentengas upanisadicas (mahavakyas) evita qualquer possibilidade de confusdo durante a
sua enunciagdo e compreensao, i.e., durante o que ¢ chamado de mahavakyasravana. E
justamente por isso que antes da enuncia¢dao das mahavakyas ¢é realizada a “purificacao
de sentido” ou padarthasodhana, dos termos envolvidos. Essa “purificacdo de sentido” ¢
realizada por meio de um processo denominado de anvaya-vyatireka, no qual os termos
sdo discriminados (viveka) e investigados (vicara). Essa investigagdo analitica (vicara)
dos termos, devidamente discriminados, revela-os em sua forma pura, sem ambiguidades,
tornando possivel a realizacao de samanadhikarana ou aposicao sintatica, i.e., 0 embate
de sentido entre os termos (LOUNDO, 2022, p. 68).

A partir do que foi dito acima, podemos notar a importancia da razdo (viveka/
vicara) no processo de “purificagdo de sentido” (padarthasodhana) dos termos principais

das mahavakyas. Com efeito, ¢ a razao que desconstroi os erros advindos da ignorancia,

140 Sankaracarya e Sure§varacarya tratam do anvaya-vyatireka no Upadesasahasri e no
Naiskarmyasiddhi, respectivamente.
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revelando assim a Verdade. Isso confirma, uma vez mais, o compromisso da Escola
Advaita Vedanta com a razao, que ¢ instrumentalizada de maneira soteriologica durante
a sadhana. Sendo assim, Halbfass afirma que:

Anvayavyatireka as a method of separating the “nonself” from the “self’
and of analysing the meaning of tvam in tat tvam asi illustrates the
significance that reasoning has in Sankara’s and Suresvara’s exegetical
and soteriological thought (HALBFASS, 1992, p. 177).

Podemos resumir a aplicacdo do método adhyaropa-apavada em dois estagios
principais: (i) durante o primeiro estagio, chamado de padartha-sodhana ou “purificacao
de sentido”, o significado dos termos fat e tvam ¢ esclarecido, por meio da discriminagdo
e andlise que ¢ efetuada em anvaya-vyatireka. Com isso, compreende-se que tat (iss0)
denota a unicidade do Real (Brahman) e tvam (tu) denota a unicidade da consciéncia
(atman). Considerando-se a ndo-diferenca ontologica entre atman e Brahman. (ii) Ja no
segundo estagio, que ¢ chamado de mahdavakyasravana, ocorre a enunciacdo das
mahdavakyas e, simultaneamente, a sua compreensdo, revelando assim o verdadeiro
significado dos termos. E justamente nesse momento que ocorre a samanddhikarana ou
a aposi¢do sintatica entre os termos fat e tvam, que sao colocados em um embate e, por
serem termos equipolentes, i.e., ndo-diferentes, eles se anulam mutuamente (badhaka)
(LOUNDQO, 2022, p. 75). Sobre isso, Loundo afirma que:

[...] a utilizagdo do método anvaya-vyatireka conduziria a um nivel de
conscientizagdo de atman que evidenciaria sua absoluta diferenga com
relacdo as identificagdes falsamente assumidas na mundanidade (e.g.,
corpo, etc.), mas que estaria ainda carente de uma realizacao definitiva
de sua condicdo de absoluta unicidade ou nao diferenga (abheda).
Somente através da audigdo/enunciacao/esclarecimento das sentencas
de unicidade em sua plena aposi¢do sintatica ocorreria o evento de
discriminagao final (LOUNDO, 2022, p. 67-68).

A exclusao mutua dos termos tat e tvam esta em sintonia com os ensinamentos de
Sankaracarya e Sure$varacarya. Nesse sentido, podemos afirmar que as palavras tat e
tvam sdo indicativas de atman/Brahman, ndo por denotarem algo secundario, mas por
serem promotoras de uma sublagdo eliminatoria (badha) que ocorre quando elas sdo
colocadas em aposigao sintatica. Isso projeta um sentido para além da propria linguagem,
1.e., projeta um sentido que vai muito além do sentido primario e secundario. Sendo assim,
a sublacdo eliminatéria elimina a no¢ao de tat e tvam enquanto alteridades substanciais

distintas, revelando que elas sdo, na verdade, insubstanciais e interdependentes, fundadas

no mesmo fundamento unicista, i.e., atman/Brahman. Em sintese, as palavras tat e tvam
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apontam para o mesmo fundamento ontoldgico (adhisthana) (LOUNDO, 2022, p. 82-83).
Loundo diz que:

[...] a sentenga de unidade “fat tvam asi” (“Tu [atman] és Isso
[Brahman]”), em que tat representa Brahman e fvam representa atman,
tem recebido, tradicionalmente, um tratamento privilegiado, em fungao,
provavelmente, de sua proximidade situacional com a dialogia mestre-
discipulo que caracteriza a pedagogia soteriologica dos Upanisads. De
acordo com  Sure§varacarya, o significado intrinseco e
inescapavel/inevitdvel (aparityajya) da palavra tat, conforme
diagnosticado no primeiro estagio do processo, aponta para uma
unicidade/totalidade que estaria, entretanto, marcada pela “mediagdo”,
“afastamento” (paroksya) ou experiencialidade indireta — a ideia de
unicidade/totalidade, de um lado, € 0 “eu” como consciéncia, de outro;
ao passo que o significado intrinseco e inescapavel/inevitavel da
palavra fvam, conforme igualmente diagnosticado no primeiro estagio,
aponta para a imediaticidade da consciéncia, liberta das identificagcdes
objetivas associadas ao “eu” (aham) e ao “meu” (mama), mas ainda
assim marcada pela angustia ¢ pela sensagdo de sujei¢do a amarras
(samsarin). Esses atributos s3o, obviamente, incompativeis um com o
outro. Consequentemente, quando colocados em aposigdo sintatica
(samanadhikarana), e conectados pela forma verbal “¢€”, que,
compulsoriamente, projeta “identidade” ou ‘“nao-diferenga”, o unico
resultado possivel € sua exclusdo mutua (badhaka) (LOUNDO, 2022,
p. 80).

ApOs a exclusdo mutua (badhaka) dos termos tat € tvam nao sobra mais nenhum
resquicio semantico que possa denotar algum sentido a esses dois termos. Sendo assim,
tat e tvam sdo completamente eliminados. Por se tratarem de termos dotados de poténcia
equivalente, i.e., equipolentes, eles se eliminam quando se confrontam (LOUNDO, 2022,
p. 80). Portanto, a aposi¢ao sintatica (samandadhikarana) € a propria realizacdo do método
adhyaropa-apavada, pois € o seu evento final, no qual os termos apostos se eliminam
mutuamente. E justamente por isso que Sure$varacarya denomina a aposigdo sintatica de
“negacdo da negagdo” (LOUNDO, 2022, p. 68).

Gramaticalmente, as mahdavakyas sdo sentengas de unicidade nas quais os dois
termos principais, i.e., fat (Brahman) e tvam (Gtman), sio equipolentes. E justamente por
isso que esses dois termos se encontram em aposi¢ao sintatica (samanadhikarana), pois
mesmo com significados distintos eles apontam para o mesmo fundamento ontologico,
i.e., Brahman.

A compreensao das mahavakyas elimina, portanto, as superimposigoes sobre o Si-
mesmo (atman), revelando a sua ndo-diferenca ontologica com Brahman. Nesse sentido,
embora o mundo fenoménico (maya) seja Real (vastavi), i.e., um mundo que pode ser
percebido pelos sentidos, ele se revela como indescritivel (anirvacaniya), quando ¢

analisado pela perspectiva ontologica i.e., nao podemos determinar, objetivamente, se ele
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¢ ou nao, substancial. No entanto, quando ocorre a compreensdo das mahavakyas, a
unicidade de Brahman ¢ experienciada de maneira direta (anubhava), e a pluralidade
fenomeénica € percebida como sendo, de fato, completamente insubstancial, embora seja
Real (SHARMA, 2007, p. 180). Sobre isso, Sadananda nos apresenta a seguinte analogia:

Esse estado [limitado pela ignorancia] ¢ eliminado [quando] iluminado
pela consciéncia ilimitada [ Brahman]. Da mesma maneira que um pano
queimado tem seus fios destruidos [pelo fogo], os efeitos da ignorancia
sdo destruidos quando sua causa ¢ destruida. Dai resulta a eliminagao
da [ignorancia] em relacdo a unicidade Absoluta [atman/Brahman]
(SADANANDA, 2016, 172, p. 121).14

Para complementar o que foi dito na citagdo acima, Sadananda também faz a

seguinte analogia:

Tal como a luz de uma lampada ndo pode iluminar a luz do sol por ser
coberta por ele, a consciéncia limitada no estado de [ignorincia] ¢
incapaz de iluminar o [Absoluto] Brahman, que € auto-refulgente e
[ontologicamente] ndo-diferente do fundamento da consciéncia [i.e., o
atman). Nesse estado de unicidade aquela consciéncia limitada ¢é
eliminada, permanecendo assim apenas o [Absoluto] Brahman, nao-
diferente do [@tman]. Tal como a imagem de um rosto em um espelho
¢ eliminada a despeito da propria face quando o espelho é removido
(SADANANDA, 2016, 173, p. 122-23).14

Ja sabemos que o objetivo central de todo o empreendimento soterioldgico
(sadhana) € o conhecimento de Brahman (brahmavidya), i.e., a realizacdo da unicidade
(advitiya) por meio da libertacao (moksa). Pelo fato de Brahman ser o fundamento da
realidade nenhuma descrig¢ao objetiva sobre ele € possivel. Sendo assim, somente através
de uma experiéncia direta (anubhava) Brahman pode ser conhecido. Essa experiéncia,
entretanto, so ¢ realizada no apice da sadhana, que ocorre no instante de compreensao
das mahavakyas. Sobre o conhecimento de Brahman, Sharma afirma que:

The trinity of knower, known and knowledge is the projection of
relational thought. In fact, the “knower” is not the individual jiva, but
the non-dual Self, saksi, Atma or Brahma which appears as jiva; the
“known” is not the object, external or internal, but Brahma itself which

Wl “s@ i citpratibimbasahita satt pratyagabhinnamajiiatam parambrahma visayikrtya

tadgatajiianameva badhate tada patakaranatantudahe patadahavadakhilakarane jnane badhite
sati  tatkaryasyakhilasya badhitatvattadantarbhiitakhandakarakarita  cittavrtirapi  badhita
bhavati”.

492 “tatra pratibimbitam caitanyamapi yatha dipaprabhadityaprabhava bhasanasamartha satt

tayabhibhita bhavati tatha svayamprakasamanapratyag
abhinnaparabrahmavabhasananarhataya tenabhibhiitam sat
svopadhibhiitakhandavrtterbadhitatvaddarpandabhave mukhapratibimbasya

mukhamatratvavatpratyagabhinnaparabrahmamatram bhavati”.
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is the reality of the objective world; and knowledge is not relational
knowledge generated by thought-categories, but eternal non-dual
consciousness. This empirical trinity is transcended in the Absolute
which is at once pure Subject, pure Object and pure Knowledge. There
is absolute identity between jiva and Brahma (7Tat tvam asi; That thou
art). When the verbal knowledge of this identity culminates in
immediate experience (aparoksanubhiiti), moksa is realised here and
now (jivan-mukti) (SHARMA, 2007, p. 7).

Portanto, com a compreensdo das mahavakyas o discipulo, ap6s ter sido orientado

por seu mestre ao longo de toda a sadhana, alcanga, por meio de uma experiéncia direta

(anubhava), a libertagao (moksa). Nesse sentido, trata-se de uma libertacdo que ¢€

alcancada em vida, e a manifestacdo (bhava) dessa libertagao ¢ o proprio Ser-liberto ou

Jjivanmukta. Sadananda diz que isso ocorre: “tal como a luz de uma lampada que ilumina

um frasco ou pano que existe na escuriddo, dissipando as trevas que os envolvem, e que

também os revela por meio da sua propria luz” (SADANANDA, 2016, 180, p. 125).!4

Entretanto, devemos compreender que as mahavakyas sao instrumentos insubstanciais,

que possuem uma aplicagdo estritamente contextual, embora conduzam a unicidade

ontologica (atman/Brahman) que € substancial. Sobre isso Loundo afirma que:

[...] faz-se necessario reiterar que o status da linguagem instrucional dos
Upanisads — a dimensao conceitual da ndo-dualidade (advaitajiiana) —
¢ tdo insubstancial quanto qualquer outra entidade fenoménica. Até
mesmo as sentencas de unicidade (mahavakya), tais como tat tvam asi
(“Tu [a@tman] és Isso [Brahman]”), embora imediatamente conducentes
a Liberagdo (moksa) sdo, em ultima analise, insubstanciais por serem
afinal expressdes linguisticas e, como tal, produtos da ignorancia. [...]
O processo de instrugdo soteriologica que singulariza os Upanisads, no
qual uma instrumentalidade discursiva que é, em ultima analise,
insubstancial, promove a realizacdo de algo substancial, ¢ designado
por Sankaracarya de “estratagema [soteriologico] da imaginagio”
(kalpitoupaya) (LOUNDO, 2022, p. 87).

Passemos agora, entdo, para a ultima se¢ao desta tese, na qual abordaremos as

principais questdes acerca do individuo (jiva) que realizou a libertagao (moksa) em vida,

i.e., o jivanmukta ou Ser-liberto. Nesse sentido, o jivanmukta ¢ aquele que vive a nao-

diferencga ontologica entre atman e Brahman (brahmajiiana).

143

“yatha

dipaprabhamandalamandhakaragatam ghatapatadikam visayikrtya

tadgatandhakaranirasanapurahsaram svaprabhaya tadapi bhasayatiti”.
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5.4 Realizacdo da Nao-Dualidade Atman-Brahman (brahmajiiana) e o Perfil do Ser

liberto (jivanmukta)

Iniciemos agora a ultima secao desta tese. Nesta secao abordaremos as principais
questdes acerca do Ser-liberto ou jivanmukta. Sendo assim, apresentaremos o perfil
fenomenoldgico daquele que ja realizou, em vida, a libertacdo (moksa). Isso é algo
importante para sabermos quais s3o as caracteristicas de alguém ja realizado, alguém que
jé se encontra liberto da ignorancia (avidyd). Em concordancia com isso, Sadananda diz:
“Agora estao sendo descritas as caracteristicas do jivanmukta, o [Ser-liberto] em vida”
(SADANANDA, 2016, 216, p. 140).144

A expressdo jivanmukta deriva da jungdo das palavras “jivat/jivan” (lit.,
“vivendo”) e “mukta” (lit., “libertado”). Portanto, o jivanmukta ¢ alguém que vive liberto
das amarras do ego (ahankara), que nada mais ¢ do que uma constituicdo identitaria da
propria ignorancia (avidya). Sharma diz que:

For Shankara jivanmukti is real liberation. Moksa is not reserved for the
dead. Moksa is to be obtained here and now. We must enjoy it in this
very life. Moksa is the unembodied nature of the Self and it can be
realised even in this life. The Self is really “unembodied” even when
housed in a body (ashariram shariresu) (SHARMA, 2007, p. 197).

O jivanmukta, portanto, ¢ alguém que se libertou ainda em vida, i.e., alguém que
vivencia a unicidade ontologica (atman/Brahman), embora viva em um mundo composto
por uma pluralidade fenoménica (maya). Sendo assim, o conceito de jivanmukta contrasta
com o conceito de videhamukti, que se refere aquele que alcanga a libertacao apenas apds
a morte, i.e., apenas apo6s a dissolug¢do do seu corpo denso (sthitla-sarira). Sobre o ideal
de jivanmukta, Hiriyanna diz que:

Even in the case of doctrines like the Nyaya-Vaisesika or the
Visistadvaita which do not formally accept the jivan-mukti ideal, there
is clearly recognized the possibility of man reaching here a state of
enlightenment which may justifiably be so described because it
completely transforms his outlook upon the world and fills with an
altogether new significance the life he thereafter leads in it. Such an
ideal was already part and parcel of a very influential doctrine in the
latter part of the Vedic period, for it is found in the Upanisads
(HIRIYANNA, 2005, p. 19).

144 “atha jivanmuktalaksanamucyate.”
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Conforme a passagem supracitada, o ideal de realiza¢ao do jivanmukta ¢ um ideal
upanisadico e, portanto, encontra-se radicalmente atrelado ao Conhecimento de Brahman
(brahmavidya). Sendo assim, conforme Klostermaier:

The Upanisads say that release from old age and death, bliss and
immortality consists in “knowing the unknowable brahman. It entails
both a separation of consciousness from sense-object knowledge and an
extension of consciousness until it finally includes everything
(KLOSTERMAIER, 2007, p. 178).

A citagdo acima diz que o conhecimento de Brahman ¢ o conhecimento de tudo o
que existe. Com efeito, Brahman ¢ o Todo. Portanto, o conhecimento de Brahman ¢ o
conhecimento supremo, i.e., o conhecimento dos conhecimentos, pois se trata do
conhecimento absoluto da Totalidade. Considerando-se o seguinte axioma upanisadico:
“Aquele que conhece Brahman se torna Brahman |[...]” (MUNDAKA UPANISAD, 1998,
3.2.9, p. 452-53).,'%

Como ja sabemos, o fundamento Absoluto de toda a realidade ¢ Brahman, o sem
um segundo (advitiva). Sendo assim, a unica entidade substancialmente existente ¢
Brahman, todos os demais fendmenos da realidade sdo insubstanciais. Com efeito, a
pluralidade fenoménica (maya), embora real, € completamente insubstancial. Portanto, ha
somente um fundamento ontoldgico para toda a existéncia, i.e., Brahman. Em um nivel
individual, i.e., no ambito da subjetividade, esse fundamento é chamado de atman. E
justamente por isso que podemos afirmar que, ontologicamente, o atman € nao-diferente
de Brahman. Entretanto, para recuperar a auto-evidéncia dessa nao-diferenga ontoldgica
entre atman ¢ Brahman se faz necessario o emprego da razdo discriminativa (viveka).
Sobre isso, Klostermaier afirma que:

The discrimination between the Self and the not-Self is in itself
enlightenment about the Self; there is no further need to prove the
nonexistence of not-being. The supreme human condition, true
freedom, is identical with Truth-Reality-Being-Bliss: it is “self-
awareness” that has no object-subject polarity but is everything as pure
consciousness (KLOSTERMAIER, 2007, p. 178).

A consciéncia pura ou o Si-mesmo, como ja sabemos, ¢ o atman. Entretanto, tal
fundamento foi esquecido. Para superar esse estado circunstancial de alienacao se faz
necessario o autoconhecimento ou o conhecimento sobre o Si-mesmo (atmavidyd). Pelo

fato de nao haver diferencga ontoldgica entre atman e Brahman quem conhece o atman

5 “sa yo ha vai tatparamam brahma veda brahmaiva bhavati nasyabrahmavitkule bhavati tarati

Sokam tarati papmanam guhdagranthibhyo vimukto 'miito bhavati.”
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também conhece Brahman, sendo que o conhecimento de Brahman (brahmavidyd) € o
conhecimento da Totalidade.

O conhecimento de Brahman € na verdade um reconhecimento, pois Brahman €
desde sempre auto-evidente. Portanto, a Verdade em relacao a Brahman nao precisa ser
construida ou instaurada por meio da razdo, mas apenas ser recuperada por meio do
conhecimento. O conhecimento € o que elimina os erros que se superimpde a realidade.
E por isso que ha o encaminhamento soterioldgico (sadhana) e os meios habeis (upaya),
para revelar tal conhecimento. Portanto, embora a unicidade entre atman e Brahman ja
seja dada de antemao ela deve ser recuperada.

Para recuperar a auto-evidéncia que fora perdida € necessario passar por certas
etapas durante a sadhana. As etapas fundamentais da sadhana ja foram apresentadas nas
segOes anteriores desta tese, tais como possuir os quatro pré-requisitos (catuhsadhana) e
praticar as trés disciplinas, viz., sravana (escuta), manana (reflexao) e nididhyasana
(reiteracdo meditativa da reflex@o), que culminam na compreensao das mahavakyas, por
meio do método adhyaropa-apavada. Durante o decorrer dessas etapas preliminares e
fundamentais para a realizagao da sadhana, o discipulo (Sisya) cultivou certas virtudes e
se aprimorou, obtendo maior controle sobre si mesmo. Entretanto, quando o discipulo
(Sisya) realiza a libertagdo (moksa), passando a viver em um completo e constante estado
de unicidade com o todo (Brahman), i.e., quando o discipulo se torna um jivanmukta, ele
ainda mantem as virtudes adquiridas. Sendo assim, Sadananda diz que “Ap0s a libertacao,
a humildade e outras qualidades que sao pré-requisitos para a obtengdo do conhecimento
assim como as virtudes ainda permanecem” (SADANANDA, 2016, 224, p. 145).146

Podemos perceber que, tal qual a razdo, a boa conduta moral também ¢
extremamente importante durante o processo de realizagao da sadhana, pois isso também
possibilita a realizacdo da unicidade ontoldgica (atman/Brahman). Entretanto, o dever
moral so6 faz sentido enquanto o individuo ainda se encontra atado pelas amarras da
ignorancia (avidya) pois, quando a libertagdo (moksa) € realizada, o jivanmukta vive,
espontaneamente, com uma boa conduta moral. Sobre a importancia da moral durante o
desenvolvimento da sadhana, Klostermaier afirma que:

But morality is only a precondition; it is a matter of course for the one
whose interests are no longer directed toward sense gratification and
possession of material goods. There comes a point when a person
realizes that real goodness is not to be found in the accidental quality of

146 “tadanimamanitvadini JjhRanasadhananyadvesttatvadayah

sadgunascalankaravadanuvartante.”
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a finite act, but in the heart of being itself, at one with the ultimate
reality (KLOSTERMAIER, 2007, p. 180).

O autocontrole também ¢ algo fundamental para o adepto da sadhana, pois isso
lhe permite meditar de maneira plena, experienciando assim a unicidade. Com efeito, o
autocontrole possibilita o controle mental, i.e., a concentracdo da mente em um ponto
especifico. Essa concentragao mental ¢ denominada de dharana. Conforme Sadananda:
“Dharana ¢ a concentragao da mente na unicidade [de Brahman]” (SADANANDA,
2016, 206, p. 136).'47Essa concentragio da mente é fundamental para a realizacdo do
processo meditativo (dhyana). Entretanto, no caso do jivanmukta, podemos dizer que ele
se encontra, naturalmente, em um constante estado meditativo, mesmo que nao se esforce
para isso. Sobre isso, Sadananda diz que “Dhyana ¢ a meditagao intermitente na unicidade
[de Brahman]” (SADANANDA, 2016, 207, p. 136).'48

O processo de meditagdo (dhyana) conduz ao samadhi, que é a experiéncia da
unicidade (atman/Brahman). Entretanto, devemos saber que ha dois tipos de samadhi: (1)
o samadhi eventual, que ¢ denominado de savikalpa-samadhi, (ii) e o samadhi definitivo,
que ¢ denominado de nirvikalpa samdadhi. Sobre isso, Sadananda diz que “ha dois tipos
de samadhi, savikalpa samadhi e nirvikalpa samadhi” (SADANANDA, 2016, 193, p.
131).1%

O samadhi eventual (savikalpa-samdadhi) ¢ como um vislumbre circunstancial da
unicidade ontoldgica entre atman e Brahman, no qual a unicidade pode ser sentida sem,
contudo, se eliminar a distin¢do dual da realidade. Sobre esse tipo de samdadhi, Sadananda
diz que “savikalpa-samadhi é a [experiéncia da unicidade], mas que ainda mantem a
distingdo (savikalpa) [entre atman e Brahman]” (SADANANDA, 2016, 208, p. 137).1%°
Complementando essa explica¢dao sobre o samadhi eventual, Sadananda afirma que “o
savikalpa samdadhi é a [experiéncia] da unicidade da consciéncia mas que ainda mantém
a distin¢do entre o conhecedor, o conhecimento e o conhecido” (SADANANDA, 2016,
194, p. 131-32)."*'Portanto, conforme afirma Sadananda: “No savikalpa samdadhi ha uma
[experiéncia] da unicidade apesar da [aparente] dualidade. Tal qual quando vemos um

elefante de barro e também percebemos o barro” (SADANANDA, 2016, 195, p. 132).12

147 <
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advitiyavastunyantarindriyadharanam dharana.”
tatradvitiyavastuni vicchidya vicchidyantarindriyavrttipravaho dhyanam.”
samadhirdvividhah savikalpako nirvikalpasceti.”
samadhistitktah savikalpaka eva.”
“tatra savikalpako nama JRatrjrianadivikalpalayanapeksayadvitiyavastuni

_________

152 “tada mypmayagajadibhane 'pi mydbhanavaddvaitabhane 'pyadvaitam vastu bhasate.”
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Ja o samadhi definitivo (nirvikalpa samadhi), por outro lado, ¢ a experiéncia
permanente da unicidade (atman/Brahman), por parte daquele que ja se libertou, i.e., o
Jjivanmukta. Sendo assim, nesse tipo de samdadhi, ndo hé distingdo entre atman e Brahman.
Sobre esse tipo de samadhi definitivo, Sadananda afirma que “O nirvikalpa samadhi ¢ a
[dissolugdo] na unicidade [de Brahman], onde nao ha mais distingdo entre conhecedor,
conhecimento e conhecido” (SADANANDA, 2016, 197, p. 133).!33Complementando
essa explicagdo sobre o nirvikalpa samdadhi, Sadananda diz que:

Tal como o sal diluido em agua ndo é mais percebido separadamente,
restando apenas agua, a consciéncia (atman) [do individuo] nao é mais
percebida como distinta da [consciéncia absoluta (Brahman)], restando

apenas a unicidade (SADANANDA, 2016, 198, p. 133).13
Conforme exposto acima, o nirvikalpa samadhi é a experiéncia definitiva e
constante da unicidade ontoldgica (atman/Brahman). Nesse sentido, podemos considerar
que o nirvikalpa samadhi € o €xtase da libertagdo (moksa). Sobre a libertacao (moksa),

Klostermaier diz que:

Moksa is but the recognition of a situation that always existed as such;
it is a psychological breakthrough, not an ontological change. It is not
a quickening of the dead, not a resurrection and transfiguration of the
body, but its rejection. It is not heaven but the overcoming of heaven,
making all objective bliss redundant (KLOSTERMAIER, 2007, p.
179).

Conforme a citacao acima, a libertag@o (moksa) nao se trata de uma transformagao

ontoldgica ou a instauragao de alguma nova realidade, mas sim o reconhecimento de uma
realidade ontologica ja desde sempre existente. Sendo assim, realizar moksa ¢ se libertar
da centralidade do ego e retornar ao fundamento ontoldgico, i.e., retornar ao Si-mesmo
(atman). Sobre a libertagdo (moksa), Sharma nos diz que:

Shankara gives the following three definitions of moksa which really
mean the same thing: (1) Moksa is the realisation of Brahma (Brahma-
bhava), (2) Moksa is the cancellation of avidya (avidya-nivrtti), and (3)
Moksa is eternal unembodiedness (nityam ashariratvam) (SHARMA,
2007, p. 193).

Como visto na citagdo acima, Sankaracarya nos apresenta trés defini¢des de moksa, e
dentre as trés defini¢des apresentadas devemos destacar a intrinseca e simultanea relagao

entre o fim da ignorancia (avidya) e o realizar da libertagdo (moksa). Sobre isso, Sharma

diz que:

153 “nirvikalpakastu Jjhatrjranadivikalpalayapeksayadvitiyavastuni
tadakarakaritayascittavrtteratitaramekibhavenavasthanam.”

154 “tada tu Jjalakarakaritalavananavabhasena Jjalamatravabhasavadadvitiya-
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Realisation of Brahma and cancellation of avidya are the same for both
reveal the Absolute as eternal consciousness and bliss [...] Moksa is the
cancellation of transcendental Illusion by immediate experience of the
Self. And it is possible to have this experience in our life and cancel
avidyd in toto. When a person realises Brahma avidya along with its
effects is completely destroyed and the world-illusion vanishes for good
never to appear again (SHARMA, 2007, p. 193-197).

Como dito na citacao acima, a libertacdo (moksa) ¢ um objetivo possivel de ser
realizado ainda nesta vida, findando assim com quaisquer resquicios de ignorancia em
relacdo ao Si-mesmo (atman). Nesse sentido, o jivanmukta € o paradigma da libertagao.
Referindo-se ao jivanmukta, Klostermaier afirma que “the Upanisads know the notion of
a jivanmukta, the one who is completely free while still living in a body”
(KLOSTERMALIER, 2007, p. 178). Complementando a explicagdo sobre o jivanmukta,

Hiriyanna afirma que:

[...] thanks to the constant presence in the Indian mind of a positivistic
standard, the moksa ideal, even in those schools in which it was not so
from the outset, speedily came to be conceived as realizable in this life,
and described as jivan-mukti, or emancipation while yet alive
(HIRIYANNA, 2005, p. 19).

Portanto, a partir de tudo o que foi dito acima, podemos afirmar, categoricamente,
que o jivanmukta € a expressao viva da unicidade ontologica (atman/Brahman). Sendo
assim, que vé€ o jivanmukta contempla a propria Totalidade. Sobre isso, Sharma afirma
que:

“He who knows Brahma becomes Brahma” means that Brahma cannot
be known by Finite thought as an object, but is to be experienced
directly by realising one’s unity with it” (SHARMA, 2007, p. 193).

Uma das principais caracteristicas do jivanmukta ¢ a impertubabilidade, i.e., a
capacidade de se manter equanime em qualquer situacdo, sempre calmo, firme em si
mesmo, apesar de qualquer circunstancia que ouse afeta-lo. Nesse sentido, Klostermaier
diz que:

The supreme ideal of most branches of Hinduism is the sage, who is
unperturbed, free from affection and hatred, not influenced by good or
bad luck. For the sage there is, strictly speaking, no more morality,
being “beyond good and evil” in a literal sense, because pravrtti,
volition, the spring of action, has dried up. This is the situation of the
fully realized person, as Vedanta describes it (KLOSTERMAIER,
2007, p. 138).

Segundo afirma Sadananda: “O jivanmukta (Ser-liberto) é alguém que por meio

do Conhecimento de Brahman, que € o seu proprio fundamento, dissipou a ignorancia em
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relagdo ao Si-mesmo (atman), ficando livre e firme em Brahman” (SADANANDA, 2016,
217, p. 140-41).1%°

Pelo fato do jivanmukta viver liberto e estabelecido na unicidade de Brahman ele
vive no mundo fenoménico (mayd) ja sabendo do seu carater transitério, pois, embora
seja Real, o mundo fenoménico ¢ completamente insubstancial. Portanto, o jivanmukta
vive consciente acerca da unicidade do Real, i.e., (atman/Brahman). Na verdade, o
Jjivanmukta ¢ a propria manifestacdo da unicidade do Real. Sobre isso, Sadananda diz
que:

O [Ser-liberto (jivanmukta)] experimenta as agdes que ja comecaram a
dar frutos, por meio da sua mente, do seu “corpo” e dos seus sentidos,
mas nao os considera como reais, pois sabe que sdo insubstanciais. Tal
como observar uma magica estando ciente de que se trata de um truque
(SADANANDA, 2016, 219, p. 142).1%¢

Portanto, o jivanmukta sabe que o mundo fenoménico (mayd), embora real, ¢
insubstancial, i.e., trata-se de um mundo transitorio, mas ainda assim ele o percebe e o
contempla, pois a condi¢ao de Ser-liberto ¢ uma condicao a ser experienciada no mundo
e nao fora dele. Nesse sentido, o jivanmukta vive no mundo sem, no entanto, se enganar
com ele. Com efeito, o jivanmukta ndo ¢ alguém que vive fora da realidade imanente e
cotidiana mais imediata, mas sim um sabio que vive no mundo de maneira liberta, sendo
capaz de discriminar corretamente o eterno (nitya) do nao-eterno (anitya). Sobre isso,
Klostermaier diz que “The way of knowledge is, therefore, strictly speaking, not a path
to salvation but a method of discrimination; the jivanmukta is not a saint, but a wise
person” (KLOSTERMAIER, 2007, p. 179).

Portanto, a sabedoria do jivanmukta se expressa por meio da razao discriminativa
(viveka), onde ele discrimina o Si-mesmo (atman) do ego (ahankara). Tal como qualquer
outro individuo (jiva), o jivanmukta possui um ego (ahankara), pois o ego ¢ sua forma de
aparecer no mundo. Entretanto, o jivanmukta possui a discriminacdo correta para nao se

identificar com seu ego.

5 “iivanmukto  nama  svasvaripakhandabrahmajiianena  tadajiianabadhanadvara

svasvaripakhandabrahmani sdaksatkrte jianatatkaryasaiicitakarmasamsayaviparyaydadinamapi
badhitatvadakhilabandharahito brahmanisthah.”

156 “ayam tu vyutthanasamaye mamsasonitamiitrapurisadibhdjanena
Sarirenandhyamandyapatutvadibhajanenendriyagramenasand
pipasasokamohadibhajanenantahkaranena ca purvapiarvavasanaya kriyamanani - karmani
bhujyamanani jianaviruddharabdhaphalani ca pasyannapi badhitatvatparamarthato na pasyate
yathendrajalamiti jianavamstadindrajalam pasyannapi paramarthamidamiti na pasyati.”
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O ego se constitui e se apresenta por meio de um nome e forma (namaripa), € €
justamente isso que lhe confere identidade. Nesse sentido, o jivanmukta entende que seu
ego ¢ como um instrumento, um veiculo que lhe coloca em contato com o mundo, para
que ele possa se apresentar em sua situagao circunstancial de ente (jiva). Nesse sentido,
Hiriyanna diz que:

A jivan-mukta experiences pain and pleasure, but neither really matters
to him. He does not necessarily give up all activity as is abundantly
illustrated by the strenuous life which Sarhkara himself led, but it does
not proceed from any selfish impulse or even from a sense of obligation
to others. Blind love for the narrow self which ordinarily characterizes
man and the consequent clinging to the mere particular are in his case
replaced by enlightened and therefore equal love for all (HIRTY ANNA,
2005, p. 381).

Sendo assim, o problema ndo ¢ o ego, mas sim o egoismo, o egocentrismo, i.e., a
centralidade do ego que aliena o individuo do seu fundamento (atman). Quando o ego se
encontra descentralizado a Realidade passa a ser percebida tal como ela é.

Devido ao fato do jivanmukta viver liberto das limitagdes do ego, podemos dizer
que o jivanmukta ndo possui um corpo, tal qual concebemos (“meu corpo”), simplesmente
porque ele ndo se identifica com aquilo que chamamos de corpo. Sobre o carater nao-
corporeo do jivanmukta, Sharma nos diz que:

Unembodiedness means the utter unrelatedness of the self with the three
types of bodies, gross (sthiila), subtle (sithksma) and causal (karana). It
is not the absence of the body, but the absence of the relationship with
the body. Hence Jivan-mukti is admitted (SHARMA, 2007, p. 194).
Para complementar a explicagdo sobre o carater ndo-corpdreo do jivanmukta,

Sharma também afirma que:

The Self is an unembodied eternal reality. Unembodiedness is not a
state of the self. A state is a phase which is passed over and the self
cannot pass over its own nature. Moreover, a state cannot be eternal,

while unembodiedness is eternal (SHARMA, 2007, p. 197).
Pelo fato do jivanmukta viver liberto, livre de um corpo, ele ndo age de forma
interessada tal qual o faz um agente usual. Com efeito, as ac¢des (karma) do jivanmukta
sao livres de interesses egoistas, pois sao acdes movidas apenas pela necessidade ou pelo

dever. Sobre isso, Sadananda diz que “O [jivanmukta] se encontra para além de qualquer

nog¢ao de bem e mal, para ele somente as agdes essenciais persistem, como comer, andar,
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etc., que sdo acdes essenciais para o conhecimento” (SADANANDA, 2016, 222, p. 143-
44).157

O jivanmukta ¢ a figura paradigmatica de todo o empreendimento soterioldgico
(sadhana). Com efeito, o jivanmukta sintetiza a propria Revelacao védica, i.e., a ndo-
diferenca ontologica entre atman e Brahman. Portanto, o jivanmukta ¢ a manifestagao
viva da libertagdo (moksa), onde a ndo-dualidade ontologica entre atman e Brahman €
vivida e a unicidade (advaya) plenamente evidenciada. Sobre isso, Hiriyanna afirma que
“[...] the influence of an ideal is never so great on us as when we are brought into personal
contact with one who is a living embodiment of that ideal” (HIRITY ANNA, 2005, p. 77).

Para concluirmos nossa exposicao sobre o jivanmukta, Sadananda afirma que:

O [fundamento (@tman) do individuo (jiva)] é o iluminador dos estados
da consciéncia, experimentados enquanto resultado de a¢des passadas,
boas e ruins, ja em curso, [i.e., prarabdha-karma). Apds o esgotamento
do prarabdha-karma a ignorancia e seus efeitos € destruida. Ai, entdo,
[o individuo (jiva/atman)] se apercebe como sendo [ontologicamente
ndo-diferente de Brahman], a real bem-aventuranca (SADANANDA,
2016, 226, p. 145-46).!8

Portanto, o jivanmukta ¢ muito mais do que simplesmente um individuo (jiva) ja
realizado, liberto em vida, pois o jivanmukta também € o testemunho vivo da eficacia do
método soteriologico da Escola Advaita Vedanta. Nesse sentido, o jivanmukta ¢ a sintese

da unicidade ontoldgica (atman/Brahman).

157 “atha JjAanatpirvam vidyamananamevaharaviharadinamanuvrttiva
cchubhavasananamevanuvrttirbhavati subhasubhayoraudasinyam va.”

158 “kim bahunayam dehayatramatrarthamicchaniccha parecchaprapitani
sukhaduhkhalaksananyarabdha phalanyanubhavannantahkaranabhdsadinamavabhasakah
samstadavasane pratyaganandaparabrahmani prane line satyajnianatatkaryasamskaranamapi
vinasatparamakaivalya
manandaikarasamakhilabhedapratibhasarahitamakhandabrahmavatisthate.”
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6 CONCLUSAO

Ao longo de toda esta tese analisamos, por meio de uma leitura hermenéutica, a
obra Vedantasara de Sadananda. Devemos salientar que toda a obra foi lida e analisada.
Sendo assim, todos os seis capitulos'*’e os duzentos e vinte sete versos do Vedantasdara
se encontram, de uma forma ou de outra, presentes aqui neste trabalho. Sendo assim, tudo
o que foi apresentado até agora reflete, de forma sintética, a doutrina da Escola Vedanta,
principalmente da Escola Advaita Vedanta. Devemos ter em consideragdo que a Escola
Advaita Vedanta e, mais ainda, a Escola Vedanta, possui uma origem que se perde ao
longo do seu proprio tempo. Entretanto, embora possua uma origem longinqua, a doutrina
da Escola Advaita Vedanta permanece completamente atual. Primeiramente, porque a
Revelagao védica, segundo a tradicdo da Escola Advaita Vedanta, ¢ atemporal, eterna.
Em segundo lugar, porque a Escola Advaita Vedanta, do ponto de vista organizacional e
institucional, permanece ativa até os dias atuais.

E perceptivel e evidente para nos, leitores, que a obra Vedantasara de Sadananda
contempla, com uma certa relevancia, as obras de Sankaracarya e Sure$varacarya, seu
discipulo dileto. Isso ocorre, provavelmente, pelo fato de ambos serem os filosofos com
maior destaque do ponto de vista textual, i.e., que mais produziram textos filoséficos
referentes & doutrina da Escola Advaita Vedanta. Com efeito, tanto Sankaracarya quanto
Sure$varacarya nos legaram grandes obras filoséficas, que sdo referéncia até hoje para os
estudantes do Vedanta. Entretanto, devemos considerar que o Vedantasara, por ter sido
escrito no século XV, contemplou apenas os filésofos vedantinos até aquele periodo.
Nesse sentido, portanto, o Vedantasara acaba sendo, também, um resumo dos principais
filosofos da Escola Advaita Vedanta desde a sua fundagao.

Sadananda demonstra, por meio da sua obra, que ele ¢ um dos marcos na linhagem
de sucessao discipular (gurusisyaparampara) da tradicao Advaita Vedanta. Ele também
demonstra, por meio dos seus ensinamentos, que a filosofia da Escola Advaita Vedanta
permanece viva e eficaz até os dias atuais. Afirmar isso pode soar contraditorio, afinal a
obra Vedantasara foi escrita no século XV. Entretanto, considerando-se que a doutrina
da Escola Advaita Vedanta ¢, segundo a sua tradi¢ao, atemporal, podemos afirmar que

sim. Nao quero dizer que ndo haja outros filésofos vedantinos ap6s Sadananda que nao

159 Conforme a tradugido do Vedantasara para o inglés feita por Nikhilananda, que ¢ a versdo
utilizada aqui nesta tese. Lembrando que a versdo em sanscrito, que € a original, ndo possui
divisdo de capitulos.
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sejam relevantes, mas cito Sadananda, como exemplo, por ele ser o autor da obra
Vedantasara, objeto central desta tese.

Devemos compreender, portanto, que por mais ancestral que seja, a Revelagao védica
¢, segundo a Escola Advaita Vedanta, um Conhecimento completamente atual, factivel,
e eficaz. Com efeito, a Escola Advaita Vedanta apresenta um caminho (sadhana) de
realizagdo da libertagio (moksa) aqui nesta vida. E justamente isso que representa a
auspiciosa figura do jivanmukta, o Ser-liberto. Nesse sentido, devemos compreender que
a filosofia da Escola Advaita Vedanta, na melhor concepgdo que podemos ter acerca do
que ¢ filosofia, refere-se a uma filosofia pratica, i.e., uma completa filosofia de vida. Isso
significa que a filosofia da Escola Advaita Vedanta nao ¢ um tipo de filosofia especulativa
ou meramente tedrica, mas uma filosofia que deve ser aplicada na pratica, i.e., uma
filosofia que deve ser plenamente vivenciada na vida cotidiana.

Podemos dizer que a esséncia (sara) do Vedanta € a esséncia dos Vedas, porque, como
j& sabemos, a expressao “vedanta” significa, literalmente, “o final dos Vedas”, i.e., o seu
objetivo ultimo, a sua conclusdo, que se expressa, de maneira primaria, por meio dos
Upanisads e, de maneira secundaria, por meio dos Aranyakas. Sendo assim, a esséncia do
Vedanta ¢ a propria Revelagdo védica, principalmente no que tange a sua dimensdo
ultima, i.e., os Upanisads. A Revelacdo upanisaddica declara que o fundamento do
individuo (atman) ¢ ontologicamente nao-diferente do fundamento da realidade
(Brahman). Nesse sentido, a esséncia do Vedanta se refere a propria Revelagao védica,
especificamente no que tange ao conhecimento soterioldgico, i.e., 0 conhecimento acerca
da ndo-diferenc¢a ontologica entre atman € Brahman.

Ao longo dos seis capitulos do Vedantasara percebemos que o fundamento de toda a
filosofia vedantina se encontra nos Upanisads. Isso pode parecer bastante 6bvio, levando-
se em consideracao que ja sabemos que a expressao “vedanta’ se refere aos Upanisads.
Entretanto, penso que ¢ de fundamental importancia nos atentarmos ao fato de que toda
a doutrina vedantina remete a determinados Upanisads, como por exemplo, no caso da
doutrina dos trés estados (avasthatraya) e da doutrina das cinco camadas (paricakosa),
que se encontram, respectivamente, no Manditkya Upanisad e no Taittiriya Upanisad.
Sendo assim, a doutrina da Escola Advaita Vedanta ¢ nada mais nada menos do que uma
sintese dos Upanisads e, portanto, uma sintese da propria Revelacao védica no que tange
a libertagdo (moksa).

Observando os temas que sdo abordados no Vedantasara percebemos que a tradi¢ao

vedantina ¢ bastante rica e proficua em diversos ambitos, com um destaque especial para
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o ambito religioso, filoséfico, epistemoldgico e soteriologico. No ambito mais religioso,
sabemos que a Escola Vedanta ¢ uma escola védica e, portanto, é considerada uma escola
ortodoxa (astika-darsana), i.e., uma escola vinculada ao canone da Revelagdo, ou seja,
os Vedas, atrelada ao seu segundo nivel de compreensao, i.e., os Upanisads. Ja no ambito
filosofico, destaca-se o emprego da logica, da reflexdo analitica, o estudo da metafisica e
da ontologia. No ambito epistemoldgico se destaca a aplicagdo negativa da razdo, i.e., a
razdo que desconstroi as falsas premissas e elimina as conclusdes erroneas acerca do Si-
mesmo (atman) e acerca da Realidade (Brahman). E no ambito soterioldgico, que ¢ o
ambito central, ao redor do qual orbitam os demais, destacam-se os meios habeis (upaya),
que sdo empregados pedagogicamente ao longo da sadhana.

Durante nossa investigagao sobre a esséncia do Vedanta (vedantasara) nos deparamos
com diversas questdes que demonstram que a renuncia (sanydsa) aos karmas, i.e., a
rendncia aos rituais védicos, deve ser feita, irrevogavelmente, por quem deseja realizar a
libertagdo (moksa). Apos se tornar um renunciante (sanyasi), renunciando a dimensao do
meu € do eu, o adhikarin, i.e., o individuo autorizado a adentrar na sadhana, torna-se um
sadhaka. Portanto, somente pds renunciar as atividades referentes ao primeiro nivel de
compreensdo dos Vedas, i.e., karmakanda, torna-se possivel adentrar a sadhana. A
sadhana ¢ um empreendimento soteriologico que se refere, portanto, ao segundo nivel de
compreensdo dos Vedas (jianakanda). Durante seu periodo de permanéncia na sadhana,
o sadhaka ¢ orientado e supervisionado por um mestre (dcarya).

E certamente notavel, por tudo o que foi exposto aqui nesta tese, que a sadhana se
trata de um processo completamente pedagogico, embora seja realizado em um contexto
religioso e filoséfico. Nesse sentido, embora o objetivo do empreendimento soteriologico
seja exclusivamente a realizagdao da libertagdo (moksa), ainda assim os seus principios
pedagogicos e sua didatica podem ser empregados, ou ao menos servirem de inspiracao,
para outros tipos de empreendimentos. Com efeito, a relacao dialdgica (samvdada) entre
mestre e discipulo durante a sadhana serve, por exemplo, de paradigma para a relacao
pedagogica entre professor e aluno.

O método de encaminhamento (sa@dhana) do Advaita Vedanta possui um objetivo, um
fim, que € estritamente soterioldgico, enquanto que os seus meios sao epistemologicos e
pedagogicos. Nesse sentido, os meios utilizados para o realizar da libertacdo (moksa) sdo
completamente fundados na razio (tarka). Entretanto, devemos considerar que a razao
upanisadica ¢ uma razao radicalmente soteriologica, diferentemente, portanto, da razao

empirica. A diferenca entre a razdo empirica ¢ a razao upanisadica € que, enquanto a
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primeira ¢ um tipo de razdo instaurativa, a segunda ¢ um tipo de razdo desconstrutiva.
Com efeito, a razdo upanisadica ndo busca instaurar a Verdade por meio da razao, mas
busca, por meio da razdo, desconstruir as fantasias cognitivas acerca da Verdade, i.e.,
acerca do Si-mesmo (atman) e acerca da Realidade (Brahman). Sendo assim, a razao
upanisadica €, fundamentalmente, um tipo de razdo discriminativa (viveka) e analitica
(vicara).

Ao longo de todos os seis capitulos do Vedantasara, principalmente no seu capitulo
final, podemos perceber que a figura do mestre (dcarya) ¢ fundamental. Com efeito, a
figura do mestre se faz presente durante toda a sadhana, orientando e supervisionando
seu discipulo durante a investigacdo analitica (vicara) da Realidade (a@tman/Brahman).
Somente alguém que ja se encontra liberto da ignorancia (avidya), i.e., um jivanmukta,
possui o conhecimento (vidya) necessario e suficiente para conduzir outrem a libertagao
(moksa). E justamente por isso que somente o mestre pode aplicar o método soterioldgico
do Advaita Vedanta, no qual se incluem suas trés disciplinas fundamentais, viz., escuta
(Sravana), reflexao (manana) e reiteragdo meditativa da reflexdo (nididhyasana), que sdo,
em seu conjunto, o fundamento do método de superimposicao e retracao (adhyaropa-
apavada), que culmina na compreensao das mahavakyas. Com o exercicio dessas trés
disciplinas ocorrerd, com o discipulo que se encontra preparado, uma compreensao plena
do sentido das mahavakyas, i.e., uma experiéncia direta (anubhava) da unicidade
(atman/Brahman), ¢ com isso ocorre, simultaneamente, a elimina¢ao definitiva da
ignorancia (avidya) e do sofrimento (duhkha). Nesse instante, todas as superimposi¢oes
sdo eliminadas, tanto as oriundas da ignorancia conata quanto as que sao deliberadas pelo
mestre. E justamente essa a defini¢do de libertagdo (moksa).

Como podemos perceber ao longo desta tese, o unico objetivo da Escola Advaita
Vedanta ¢ preservar e propagar a Revelagao upanisadica, promovendo assim a realizagao
da libertagdo (moksa). Com isso, a auto-evidéncia da unicidade (atman/Brahman) pode
ser recuperada e experienciada plenamente. Para realizar esse objetivo com sucesso ¢
oferecido um caminho (sadhana), i.e., uma senda soterioldgica na qual o discipulo (Sisya)
encontrara apoio e orientacao, sendo conduzido pelo mestre (dcarya).

Por meio deste nosso estudo hermenéutico acerca do Vedantasara percebemos que os
Upanisads sdo, em seu conjunto, a fonte epistemologica e soterioldgica de realiza¢ao da
existéncia. Epistemolédgica porque ¢ fonte de conhecimento, soterioldgica porque ¢ um
conhecimento para a libertagdo (moksa). Nesse sentido, o conhecimento upanisadico nao

¢ um tipo de conhecimento relativo a alguma particularidade, mas ¢ o Conhecimento do
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Absoluto (Brahman), i.e., ¢ o Conhecimento da Totalidade da Existéncia. Conhecer a
Totalidade dissipa completamente a ignorancia, e isso ¢ libertador. Além de ser fonte
soteriologica de conhecimento, os Upanisads, principalmente as suas grandes sentencas
(mahavakyas), constituem um poderoso instrumento de aplicacao pedagogica, que visa o
realizar da libertagdo. Como qualquer outro instrumento, os Upanisads sdo insubstanciais,
tendo, portanto, uma aplicacdo estritamente contextual e provisoria. Sendo assim, a
aplicacdo pedagogica do conhecimento upanisadico se encontra atrelada ao contexto no
qual se insere, e € justamente isso que determinard qual sera o meio habil (upaya) a ser
aplicado.

A partir de tudo o que nos foi apresentado na obra Vedantasara, podemos concluir
que Brahman ¢ a uUnica Realidade existente, i.e., a unica entidade verdadeiramente
substancial. Sendo assim, todos os demais fendmenos da realidade sdo insubstanciais e
dependem de Brahman enquanto fundamento ontolégico. No ambito da subjetividade o
fundamento ¢ chamado de atrman, que ontologicamente ¢ nao-diferente de Brahman. A
realidade fenoménica (mayd), embora real, é radicalmente insubstancial, ndo obstante, ¢
a unica realidade a qual temos acesso de maneira imediata, i.e., trata-se da inica realidade
visivel aos nossos sentidos. Portanto, ha um tnico fundamento ontoloégico para toda a
existéncia, e esse fundamento € Brahman. Em um nivel individual, i.e., no ambito da
subjetividade, esse fundamento ¢ denominado de dtman. E justamente por causa dessa
Verdade que podemos afirmar categoricamente que o arman € nao-diferente de Brahman.

A realizacdo da nao-diferenga ontologica entre atman e Brahman ¢, segundo o
Vedanta, o objetivo ultimo da existéncia. Essa experiéncia unicista ¢ a propria esséncia
do Vedanta. Quem realiza essa unicidade ontoldgica realiza a libertagdo (moksa), € como
ja sabemos, quem se encontra liberto ¢ chamado de jivanmukta. Por viver na unicidade
ontologica (atman/Brahman) o jivanmukta se torna uma figura paradigmatica, que nos
inspira e nos atesta a real possibilidade de realizarmos a libertacdo (moksa). Entretanto,
devemos compreender que, embora o jivanmukta ja se encontre liberto ele permanece no
mundo, sujeito as mesma situagdes que qualquer outro individuo (jiva) esta sujeito em
seu cotidiano. Embora o jivanmukta continue realizando suas tarefas cotidianas como
qualquer outro individuo, tais como comer, dormir, etc., ele realiza todas as suas tarefas
de maneira desinteressada, i.e., despretensiosamente, porque ele sabe que ¢ apenas um
instrumento da agdo, ndo o seu agente. Com efeito, o jivanmukta é completamente avesso
aos interesses do ego (ahankara), porque tais interesses estdo atrelados a dimensdo do

meu ¢ do eu. Nesse sentido, o jivanmukta vive no mesmo mundo que todos os demais
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Jjivas sem, no entanto, estar preso a ele, i.e., 0 jivanmukta nao possui desejos € nem apegos
pelas coisas mundanas e nem anseia pelos frutos da acdo na qual ¢ participe. Além disso,
o jivanmukta ¢ completamente livre da ignorancia (avidya) e, portanto, do sofrimento
(duhkha). Ele ¢, por isso, considerado a sintese da Revelacao védica e a propria esséncia
do Vedanta.

Faco votos para que a leitura desta tese tenha sido agradavel e fecunda a todos, e em
todos os sentidos e niveis de compreensao possiveis para a nossa consciéncia. Que cada
leitor possa encontrar, aqui neste trabalho, aquilo que lhe compete, e que isso lhe ajude
em sua jornada. Sendo assim, espero que a Luz do Conhecimento nos desvele a Verdade

que se encontra, por vezes, encoberta pelas trevas da ignorancia. Namasté!!!
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GLOSSARIO DOS PRINCIPAIS TERMOS SANSCRITOS UTILIZADOS

acarya
adhikara
adhikarin

adhyaropa-apavada

adhyaropa
advaita
adhyasa
ahankara
anirvacaniya
anitya

annamayakosa

anvaya-vyatireka
apauruseya
apavada

ananda

anandamayakosa

apauruseya
Aranyakas
artha
astika
atman

atmavidya

avasthatraya

avidya
aviveka
badha
bhakti

Mestre, instrutor

Habilidades requisitadas

Aquele que possui as habilidades requisitadas
M¢étodo de superimposi¢ao e retragdo para a
eliminacao dos erros sobre atman/Brahman
Superimposicao

Nao-dualidade

Superimposi¢ao

Ego

Indescritivel/inexprimivel

Nao-eterno

Camada fisica que reveste o atman, constituida
pelos alimentos

Concordancia-contrariedade

Que ndo tem autoria/origem nao-humana
Retragdo/remocao

Bem-aventuranca

Camada que reveste o atman, constituida pela
bem-aventuranga

Sem autoria/autoria ndo-humana ou divina
Textos subsidiarios dos Upanisads

Objetivo mundano/riqueza material

Ortodoxo

Principio da subjetividade/Si-mesmo

Conhecimento do Si-mesmo (atman)

As trés dimensdes experienciais de atman, viz.,
vigilia, sono com sonhos € sono sem sonhos
Ignorancia

Falta de discriminagao

Anulacao/sublagao

Devocao



bhasyas
Brahman

Brahmanas

brahmajniana
brahmavidya

buddhi

catuhsadhana

cit
darsanas
dharma
dhyana
duhkha
dvaita
guna

guru
gurusisyaparampara
I$vara
jagadguru
jagrat

Jjiva
Jjivanmukta
Jjhana

Jjhnanakanda

kama
karma

karmakanda

karana sarira
mahavakyas

mahavakya sravana
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Comentarios

Principio da objetividade/Absoluto
Manuais que apresentam a descri¢ao
operacional dos rituais védicos
Realizacao de Brahman
Conhecimento de Brahman
Intelecto

Os quatro pré-requisitos de elegibilidade para
a sadhana

Consciéncia

Escolas filosoficas

Dever

Meditagao contemplativa
Sofrimento/insatisfagao

Dualidade

Qualidade

Mestre/instrutor

Sucessao discipular

Divindade personificada

Mestre do universo

Estado de vigilia

Ser vivente

Ser liberto em vida

Conhecimento

Segundo nivel de compreensdo dos Vedas,
relativo ao conhecimento (jiiana)
Desejo/prazer sensual

Acao/agao ritual

Primeiro nivel de compreensao dos Vedas,
relativo a acao (karma)

Corpo semente

Grandes sentengas upanisadicas

Escuta e compreensao das mahavakyas



manana
manomayakosa
mauna

maya

moksa
mumuksutva
namaripa
nastika

neti, neti

nididhyasana

nirvikalpa samadhi

padarthasodhana

paricakosa
prakarana
prakrti
pramana
pranamayakosa

prasthanatraya

pratyaksa

purusa
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Reflexdo
Camada mental que reveste o atman
Siléncio

Mundo fenoménico/o aparecer de Brahman
Libertagao

Aquele que deseja a libertacao

Nome e forma

Heterodoxo

“Nao ¢ isto, ndo ¢ aquilo” (negacdo constante

e sistematica)
Reiteragcdo meditativa da reflexdo

Experiéncia da unicidade sem a distin¢ao dual

da realidade

Purificagdo dos sentidos dos termos fat e tvam

nas mahavakyas

As cinco camadas que revestem o arman
Tratado independente

Matéria/realidade material

Meio de conhecimento

Camada de energia vital que reveste o atman

A triplice fundacdo do Vedanta, (Upanisads,
Brahmasitra e Bhagavadgita)

Percepcao

Fundamento da consciéncia/Pura consciéncia



purusartha

rahasya
Ramakrsna

rsi
sabda-pramana

Sadananda

sadhana
sad-sampat
saguna

saksin
samandadhykarana
sampradaya
samsara

sankalpa

Sankaracarya

sanyasi
sat
Satchidanandendra

savikalpa samadhi

siddhanta
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Metas existenciais, viz., artha, kama, dharma

e moksa

secreto

Renomado filésofo vedantino do século XIX
Sabio/aquele que vé a Verdade revelada

Meio de conhecimento através dos Upanisads

Filésofo vedantino do século XV, autor da

obra Vedantasara

Senda soteriologica

As seis virtudes

Com qualidades/caracteristicas
Testemunha

Aposigao sintatica

Tradi¢ao

Transmigragdo do sujeito ignorante
Voligao/pensamento

Renomado filésofo do século VIII e principal

expoente da Escola Advaita Vedanta
Renunciante

Verdade/Realidade

Renomado filésofo vedantino do século XX

Experiéncia da unicidade mantendo a distingao

dual da realidade

Principio ou doutrina



sisya

Smrti

sraddha

sravana

Sruti

Suresvaracarya

susupti

sthilla sarira
sttksma Sarira
svapna
svarga
svasthya
tarka

turiya

Upanisads

upaya
vairagya

Vedantasara
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Discipulo, pupilo

Memoria da tradicao/Textos que rememoram a

Revelacao védica

Fé/conviccao
Escuta

Lit., aquilo que ¢ ouvido/textos concernentes a

Revelagao védica

Discipulo dileto de Sankaracarya e renomado

filésofo vedantino

Sono profundo/sono sem sonhos
Corpo denso

Corpo sutil

Sono com sonhos

Paraiso

Satisfagdo, plenitude

Razao

Quarto

Textos referentes a dimensdao ultima de

compreensao dos Vedas
Meios héabeis

Desapego, renuncia



Vedas
Vedanta
vicara
vidya

vijianamayakosa

vikalpa
visaya
visayin
viveka

Vivekananda

Vrtti
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Obra filoséfica que ¢ sintese da doutrina da
Escola Advaita Vedanta, feita por Sadananda

no século XV

Textos sagrados referentes a Revelagao védica
Final dos Vedas/Escola filosofica
Investigacao analitica

Conhecimento

Camada que reveste o atman, formada pelo

intelecto

Imaginagao

Objeto

Sujeito

Razao discriminativa

Renomado filéosofo vedantino do século XX,

sucessor de Ramakrsna

Atividade da mente



