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RESUMO

O Hinduismo testemunhou no século XVI a consolidacéo da tradi¢do devocional
(bhakti), que se expressou notadamente por meio do Vaisnavismo. Este movimento se es-
palhou por todo o subcontinente indiano e teve como um dos seus principais personagens
Caitanya Mahaprabhu (1486-1533). A tradicdo estabelecida por Caitanya teve no grande
mistico, filosofo e poeta Riipa Gosvami (1489-1564) uma das suas maiores expressoes teo-
l6gicas. Rupa Gosvami integrou o conceito de experiéncia estética (rasa), enquanto essen-
cializacdo das emoc0es, desenvolvido por Bharata Muni, o sistematizador das artes cénicas
e poéticas da India, com o conceito de mistica amorosa ou bhakti. Diferentes tradicdes de
teorias estéticas e religiosas abriram o caminho para que Ripa Gosvami desenvolvesse
uma dimenséo soteriolégica que institui a devocdo emocional enquanto experiéncia estéti-
ca (bhakti-rasa). Os fundamentos dessa elaboracdo original que tem seu climax na obra
Bhakti-rasamrta-sindhu — objeto central dessa tese -, estd profundamente enraizada na tra-
dicdo védica das Upanisads, nos Tantras vaisnavas e nos Puranas. Ripa Gosvami seguin-
do a tradi¢ao de Caitanya Mahaprabhu, mais conhecida como Vaisnavismo Gaudiya, iden-
tificou a emocédo devocional (bhakti-rasa) como caminho e condicéo perfeccional da exis-

téncia, entendida como relagdo de amor puro por Krsna (krsna-prema-bhakti).

Palavras Chave: Hinduismo, bhakti, rasa, Vaisnavismo Gaudiya , Riipa Gosvami
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ABSTRACT

The Hinduism witnessed in the sixteenth century the consolidation of the devo-
tional tradition (bhakti), which was expressed especially through the Vaisnavism. This
movement has spread across the Indian subcontinent and had as one of its main characters
Caitanya Mahaprabhu (1486-1533). The tradition established by Caitanya had the great
mystic, philosopher and poet Ripa Gosvami (1489-1564) as one of his greatest theological
expressions. Riipa Gosvami has integrated the concept of aesthetic experience (rasa),
while essentialization of emotions, developed by Bharata Muni, the systematizer of the
scenic and poetic arts of India, with the concept of loving mystical or bhakti. Different tra-
ditions of aesthetic and religious theories paved the way for Ripa Gosvami to develop a
salvific dimension establishing the emotional devotion as an aesthetic experience (bhakti-
rasa). The reasons for this original development, which climaxes in the Bhakti-rasamrta-
sindhu work — the main object of this thesis — is deeply rooted in the Vedic tradition of the
Upanisads, in Vaisnava Tantras and Puranas. Ripa Gosvami in the tradition of Caitanya
Mahaprabhu, better known as Gaudiya Vaisnavism, identified the devotional emotion
(bhakti-rasa) as the way and perfeccional condition of existence, understood as a relation-

ship of pure love for Krsna (krsna-prema-bhakti).

Key Words: Hinduism, bhakti, rasa, Gaudiya Vaisnavism, Riipa Gosvami
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NOTA SOBRE A TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

Nessa tese, as palavras em sanscrito e em bengali, foram transliteradas para o
alfabeto latino, algumas recebendo sinais diacriticos, conforme o que foi estabelecido na
convencdo de Genebra de 1948. Com excecdo de palavras aportuguesadas, todas essas
palavras estdo em itdlico e com a mesma fonte do texto (Times Roman). Quanto a
pronuncia do sanscrito:

(1) O a é fechado e semelhante ao a em rordima; o i como em adido; e 0 u como
em acudir.

isa, reusa ;0ae i arte; 0 7 é

2) As vogais e u sdo longas; o a é pronunciado como 0 a em arte; o 7 €

pronunciado como o i em aqui; 0  como o u em uva. O r é uma vogal que se
pronuncia apoiada em um i ou em um u apenas indicados.

(3) O e é fechado como em més; o o0 também ¢é fechado como em poltrona.
(4) O m € uma nasalizacdo da vogal igual ao nosso til (~), com em sa.
(5) O & ndo é uma consoante, mas sim aspiracdo da vogal que o antecede.

(6) O g é sempre velar, como em gita, que se pronuncia guita. O ¢ € sempre
palatal, como em cakra, que se pronuncia chakra; e o j se pronuncia como o dj
palatal, como em arjuna, que se pronuncia ardjuna.

(7) As oclusivas aspiradas kh, gh, ch, jh, th, dh, ph e bh sdo fonemas simples, e
sdo pronunciadas com uma aspiracdo depois da consoante. Por exemplo, ph
pronuncia-se como no inglés top-hat (mas, ndo como em telephone), e th
como em dirt heap (mas, ndo como em think ou father).

(8) O fi é como o nem lenha; e 0 n como o falar caipira em perna.

(9) O s é sempre surdo como em sol (nunca sonoro como em rosa). O s tem 0 som
palatal como em xadrez; e 0 s tem 0 som cerebral (retroflexo) como no inglés
sharp.

(10) O grupo consonantal jfi soa como dny; e 0 h € uma aspiracdo sonora como
no inglés home.

NOTA SOBRE A REDACAO E TRADUCAO

As palavras e frases entre parénteses foram incluidas no texto para facilitar o
sentido, enquanto que as entre colchetes constituem-se de adi¢cdes do autor ou tradutor,
indispensaveis para completar o sentido.

Quando utilizamos os termos em sanscrito sem os traduzir para o portugués,
mantivemos o género existente da lingua original. No caso dos termos de género neutro no
sanscrito, Ihes atribuimos o género masculino ou feminino, conforme o melhor sentido.

Para facilitar a leitura dos textos em Sanscrito nos versos ou frases transliteradas
da escrita devanagart do Sanscrito para o alfabeto latino, quando as palavras em
compostos nominais estavam juntas no devanagari, utilizamos na transliteracdo latina
hifens para separar as palavras. Entretanto, mantivemos juntas as silabas final de uma e a
inicial da outra comecada com vogal, pelo fato de ter havido aglutinacdo, ou sandhi
(transformacdo morfo-fonética), entre as vogais.






INTRODUCAO

Raso vai sa sak, rasan hy evayam labdhvanandr bhavati

Ele [o Real] certamente é rasa [sabor]. Quem prova esse
sabor, torna-se bem-aventurado (TaiU, 2.7.1; 1982a, p.
135).

Declara-se nas Upanisads que o objeto supremo da metafisica, o Ser, 0
Brahman, “a origem, conservagdo ¢ fim de todas as coisas™, é também fonte da bem-
aventuranca (TaiU, 2.7.1; 1982a, p. 135). Esse € o tema que abordamos em nossa
investigacdo sobre a mistica estética da tradicdo devocional do Hinduismo, mais
conhecida como krspa-bhakti. Esta tradicdo, com raizes no conhecimento védico e
centrada na adoracdo de Visnu ou Krsna, ficou conhecida como Vaisnavismo Gaudiya.
Ela foi estabelecida na regido da Bengala no século XVI pelo santo vaispava Caitanya
Mahaprabhu (1486-1534), e subsequentemente sistematizada por seus principais
discipulos, os Gosvamis de Vrndavana, dos quais sobressai 0 grande te6logo, poeta e
dramaturgo Ripa Gosvami (1489-1564) que realizou, dentro dessa mistica, a unidade
entre a filosofia da estética e a filosofia da devocao.

No fendmeno religioso, a mistica se distingue de uma fée meramente mecénica ou
acritica como uma vivéncia da realidade do espirito, ndo sendo “mero relato intelectual
de opiniGes ou experiéncias temporarias, mas representacdes do vigor dindmico e
dominante da personalidade em seu desenvolvimento e aprimoramento” (Dasgupta, 1927,
p. iX). Em minha opinido existem dois tipos principais de mistica: a ‘mistica do ser’ que
busca a comunhdo ontoldgica com a Divindade e a ‘mistica do amor’ que persegue a
comunhdo amorosa e estética com a Divindade. Numa linguagem teoldgica
denominariamos a primeira de mistica apoféatica e a segunda de mistica catafatica.

De acordo com o Dicionario de Mistica, o termo ‘mistica’ traduz, “com
referéncia as religides indianas, uma complexidade de experiéncias, a partir da ‘doutrina
secreta’ dos upanixades até a ioga com suas ramificacdes [...] entendido[as] como
realizacdo espiritual suprema, sem que com isso, as diversas experiéncias sejam
niveladas” (Borriello, 2003, p. 723). Na india, encontramos diferentes tipos de tradicdes

misticas, como a sacrificial (yajfia), a gnostica (jiiana), a iogue (dhyana) e a devocional

Y Janmady asya yatah (VS, 1.1.2; Dasa, 1989d, p. 17).



(bhakti). Bhakti® é um termo sanscrito utilizado para indicar devocéo & Divindade e pode
se relacionar com os conceitos de fé ou confianca (sraddha), graca ou misericordia
(anukampa, anugraha ou prasada).

A devocdo a Krsna (krsna-bhakti), que € o tema central de nossa tese, é uma das
tradicBes misticas mais importantes do Hinduismo contemporaneo e é considerada pelo
Vaisnavismo Gaudiya a forma mais elevada de bhakti. Descrita na Bhagavad-giza® e na
Svetasvarata Upanisad como para-bhakti*, ‘a devocéo suprema’, a devocéo a Krsna
identifica-se com uttama-bhakti, ‘devo¢do mais elevada’, ou param dharma, a ‘atividade
suprema’, descrita no Bhdagavata Purana. Diz o texto: “A atividade suprema da
humanidade é aquela pela qual se obtém o servigo devocional amoroso ao Senhor. Essa
devocéo tem de ser desinteressada e ininterrupta para satisfazer o eu completamente’.
No Bhakti-rasamrta-sindhu, Riipa Gosvami fala dessa mesma devocdo superior (uttama-
bhakti): “A devocdo mais elevada é o servico continuo a Krsna executado
favoravelmente sem qualquer desejo pessoal ou obstrucdo por conhecimento intelectual,
acBes fruitivas ou outras coisas desfavoréaveis™®.

As diferentes tradicOes vaispavas consagram esse uttama-bhakti tanto como o
‘caminho’ (sadhana) como o ‘objetivo’ (sadhya) do esforgo religioso. Em seu estagio de
pratica, bhakti ¢ uma imitacdo ou mimesis, no sentido aristotélico do termo, das
atividades executadas pelos seres perfeitos na devocédo, que séo os associados eternos da
Divindade. Em outras palavras, uttama-bhakti ndo é apenas o caminho, mas também a
condicdo ontoldgica final de participacdo ou comunh&o na realidade suprema de Krsna.
Eventualmente, pela combinacdo da pratica constante (sadhana ou abhyasa) e graga
divina (prasada), uttama-bhakti termina por indicar essas mesmas atividades
perfeccionais, s6 que agora executadas pela alma que despertou a devogdo pura (Cesar,
2008, p. iii).

Esclarecemos também que o nosso uso do adjetivo estético vai além de suas

implicagdes artisticas. Por experiéncia estética ndo nos referimos apenas ao que se

? Gramaticalmente, a palavra bhakti é formada da raiz verbal bhaj que tem o sentido de “dividir’,

‘partilhar’, “participar’; ‘servir’, ‘adorar’, e o sufixo que forma substantivos -ktim.

¥ Mad-bhaktir labhate param (Bg, 18.54; Prabhupada, 1994, p. 699).

* Yasya deve para-bhaktir... ($vU, 6.23; Tyagisananda, 1971, p. 136)

% Sa vai pumsar parodharmo yato bhaktir adhoksaje, ahaitukt apratihata yayatma suprasidati (BhP, 1.2.6;
Prabhupada, 1995, Vol. 1.1, p. 104).

______

1.1.11; 2003, p. 3).



relaciona com a arte, mas com o prazer experimentado na vida através das emocdes e dos
sentidos representados pela arte. I1sso é essencial para entender o conceito indiano de rasa
como experiéncia estética. Assim como a arte representa e manifesta esteticamente a
vida, segundo a ontologia vaispava gaudiya, a vida material, sendo, numa analise
platdnica, um reflexo da vida espiritual ideal, espelha a existéncia espiritual em suas
dimensdes ontoldgica, psicoldgica e estética. Essa ideia hermética ja ressoava na tradicdo
indiana: yatha pinde tatha brahmande “assim como ¢ no mundo humano, da mesma
forma o é no mundo divino”".

Isso posto, podemos apresentar a génese do problema que norteia a presente
pesquisa, e que surge em consequéncia dos estudos e vivéncias que tém norteado a minha
jornada existencial. J& no lar de minha infancia recebi inspiracdo para a mistica por meio
da devocéo catdlica de minha mée. Era na cabeceira de sua cama gque sempre encontrava
o livro Imitacdo de Cristo do mistico Tomas de Kempis (século XV), fonte de inspiracdo
dos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola. Meu interesse pelo pensamento religioso
e filosofico da humanidade j& pulsava bem cedo, e isso me tornou um buscador
incansavel do sagrado em todos os lugares.

Primeiro fui um jovem catolico praticante, depois passei pelo Espiritismo de
Kardec, pelo Budismo, pelo ecletismo do Esoterismo e da Nova Era, até ser conduzido a
tradicdo do Hinduismo. No Hinduismo, em sua plural diversidade, pude constatar, além
da religiosidade ritualistica mundana, a presenca de duas principais atitudes misticas
bésicas.

De um lado, como a ‘mistica do ser’, temos o0 jiiana-yoga, presente em algumas
escolas do Yoga e no Vedanta Advaita, que lembra em alguns aspectos o Cristianismo
apofatico. Esta mistica estabelece como meta espiritual a realizacdo do ser por meio da
fusdo ontoldgica da alma no conhecimento de um Absoluto (Brahman), desprovido de
qualquer qualidade (nirgupa) ou variedade (nirvisesa), 0 que levaria a rendncia
(vairagya) dos desejos e paixdes materiais.

De outro lado, como a ‘mistica do amor’, temos o bhakti-yoga. Por considerar
que a realizacdo da ‘mistica do ser’ nos coloca distante da devogao incondicional ao Deus
pessoal, ela rejeita a libertagdo como realizagdo impessoal (moksa) que lhe é correlata e

aponta para uma dimensao soterioldgica que se da como realizacéo estética da alma plena

" Dito da tradicao cultural Indiana.



de variedade, desejos e paixdo (raga). Nesse contexto, os devotos consideram a devocao
como superior & libertacdo decorrente da fuséo existencial com o Absoluto.

Na busca filoséfica da eternidade do ser e da satisfacdo estética da alma em sua
relacdo com a Divindade, eu sempre acabava no paradoxal embate historico entre a
mistica do ser e a mistica do amor, entre o apoféatico e o catafatico. Dessa forma, engajei-
me no estudo de Riapa Gosvami, que trabalhou os conceitos de uma estética e de uma
paixdo que ndo sdo frutos da matéria temporaria, mas fazem parte da natureza
constitucional eterna da alma em sua relacdo amorosa com a Divindade.

O objetivo central dessa tese € investigar a mistica devocional (bhakti) como
experiéncia estética (rasa) através de um estudo do Bhakti-rasamrta-sindhu de Ripa
Gosvami. Portanto o ambiente de nossa pesquisa se circunscreve a analise da experiéncia
mistica devocional do Vaisnavismo Gaudiya como um sistema metafisico e teolégico que
adotou e reinterpretou a nogdo estética de rasa®, utilizada pela critica dramética indiana
cujas raizes remontam aos Vedas®. Muitas vezes se traduz a palavra rasa como ‘sabor’,
‘gosto’, ‘dogura’, ‘sensacao’, ‘emoc¢do’ ou ‘sentimento’. O conceito da rasa como uma
experiéncia estética refinada implica em uma intensidade maxima de emocgfes que
resultam do envolvimento e apreciacdo de uma encenacdo dramatica ou obra de arte. A
pessoa precisa ‘saborear’ as emoc¢des amadurecidas como rasa. Isso significa que ela
precisa ter a habilidade de ‘saborear’ os detalhes minuciosos e geralmente ocultos da
encenacgéo, bem como ter ‘gosto’, no sentido de bom gosto.

Bharata Muni (aproximadamente 500-200 a.C.), pioneiro da tradicdo estética na
india, formulou o conceito de rasa diretamente dos Vedas vinculando-o as artes em geral
e mais especificamente a arte dramatica. Ele o emprega quando trata de ‘drama’ como
arte performatica. Bharata acredita que o teatro (que inclui musica, texto e danca) é uma
espécie de continuum temporal que comega no sentimento do autor ou ator e que acaba
no sentimento causado nos espectadores. Bharata explica a ideia de rasa no Natya-sastra
por meio de uma analogia, na qual a palavra rasa, no seu sentido de sabor, € utilizada
para descrever o processo de saborear um prato bem temperado™. Para ele, sem sabor ou
rasa, ndo ha sentido na obra de arte, portanto, rasa é crucial para entender o sentido e

esséncia da arte.

8 A palavra rasa originalmente tem o sentido de ‘seiva’, ‘esséncia’, ‘gosto’, ‘sabor’ ou ‘dogura’. Mesmo

mantendo seu sentido original, no contexto da estética ela pode ser mais bem traduzida como ‘sentimento
dramatico’ ou ‘satisfacdo estética’.

®Os Vedas, lit. ‘conhecimento’ sio as escrituras sagradas da [ndia.

NS, 6.31-33.



Abhinavagupta (aproximadamente 950-1020 d.C.), um comentador de Bharata
traspassa a experiéncia estética de rasa da arte dramética para a mistica soteriologica do
ser, visando a obtengdo da experiéncia de santa-rasa, ‘emocao estética da tranquilidade’,
que promoveria a libertacdo Gltima (moksa). Outro interprete de Bharata, Bhoja (século
XlI), enfatizou a proeminéncia do rasa erético, sragara-rasa ou madhurya-rasa no
contexto da mistica soteriologica do amor.

Essas tradigdes de teorias estéticas e religiosas abriram o caminho para Riipa
Gosvami desenvolver a teoria de rasa em um sistema teologico de devocdo, numa
perspectiva que incorporaria textos religiosos, experiéncia mistico-religiosa e a estética
das emocoes, tudo isso centrado na devogdo a Krsna. Caitanya Mahaprabhu, 0 grande
mestre vedantino do século XVI, a fim de que se realizasse a sintese da tradicdo
metafisica do Vedanta com a mistica religiosa dos Agamas, delegou a Riipa Gosvami a
tarefa de desenvolver e aprimorar um pensamento mistico-estético original, que acabaria
se afirmando entre as maiores contribuices dessa época e tradicdo para a mistica
universal.

Desse modo, o problema central que norteia esta pesquisa, acima de todos 0s
outros questionamentos possiveis, se d na leitura e compreensdo do pensamento de Riipa
Gosvami sobre a pratica soteriologica que conduz ao desenvolvimento estético da
natureza da alma em seu relacionamento com a Divindade. O Bhakti-rasamrta-sindhu,
considerado uma das principais obras de Rapa Gosvami em sanscrito, € o norte de nossa
pesquisa.

A justificativa deste trabalho se da& pela necessidade da analise da articulacédo
entre a natureza da experiéncia estética e da experiéncia mistica. Esse tema, de alguma
forma ja foi visionado por Hans-Georg Gadamer, quando discutiu sobre a necessidade do
resgate da paixdo na filosofia em culturas ameacadas pela indiferenca do ceticismo*. O
tedlogo catdlico Hans Urs von Bhaltazar também tratou dessa questdo em sua ‘estética
teolégica’, onde apelou para o desenvolvimento de um ‘novo sensorium’ para

experimentar o Divino™.

1 FRAZIER, Jessica. Reality, Religion, and Passion: Indian and Western Approaches in Hans-Georg
Gadamer and Riipa Gosvami. Lanham: Lexington Books, 1975.

2 ROBERTS, Michelle Voss. Neither Bhukti nor Mukti: The New Sensorium in Devotional Practice.
Practical Matters, January 2009, Vol. 1, No. 1, pp. 1-18.



Para o desenvolvimento dessa tese, além da pesquisa bibliografica®® realizei
estudos na india™, no Centro Especializado em Estudos Sanscritos da Jawaharlal Nehru
University na cidade de Nova Deli, sob a orientacdo da Professora Dra. Shashiprabha
Kumar, bem como nas regides de Vrndavana e Mayapur (Navadvipa). Além da minha
formacdo e experiéncia didatica em Filosofia e Ciéncia da Religido, tenho vivéncia e
conhecimento da cultura, historia, sociedade, filosofias e religides hinduistas. Possuo
também conhecimento na lingua Sanscrita, o que possibilitou melhor acesso e abordagem
das fontes primarias, em especial dos textos originais em sanscrito. Esses recursos muito
acrescentaram ao presente trabalho, que pode contribuir para futuros estudos nessa area
de conhecimento.

Na analise textual das fontes (primarias e secundarias) e da bibliografia geral,
com liberdade e rigor na abordagem do tema proposto, utilizei 0 método hermenéutico de
Hans-Georg Gadamer, que permitiu um enriquecimento e reformulacdo de minha
compreensdo prévia, que herdei de minha formacéo teoldgica dentro da tradicdo vaispava
gaudiya. Assim sendo, parafraseando Gadamer, minha interpretacdo buscou se eximir de
“introduzir, direta e acriticamente, nossos proprios habitos linguisticos” (Gadamer, 1999,
p. 403), ao invés disso, ela se dispds a uma ‘abertura a opinido do outro ou a do texto’
(Gadamer, 1999, p. 404). Na linha da melhor tradicdo fenomenoldgica, busquei deixar o
texto de Ripa Gosvami falar por si mesmo, de modo que na interpretacdo de trechos
particulares de Ripa Gosvami e seus principais comentadores ndo me desviasse do
conjunto de seu pensamento.

Na pesquisa histdrica optei por privilegiar a compreensdo das origens da tradicao
vaispava gaudiva no contexto cultural do Hinduismo, bem como as origens do proprio
conceito de rasa dentro da estética indiana. Esse viés historico permite ao leitor obter
uma boa fundamentacdo dando-lhe ferramentas prévias para compreender o texto de
Ripa Gosvami.

Para uma melhor compreensdo da tradi¢cdo hindu e sua compara¢do com a do
Ocidente, foi utilizado o olhar critico poés-orientalista de Wilhelm Halbfass, que

considerava que “[...] o trabalho critico, historico e, geralmente reducionista dos

3 No estudo do Bhakti-rasamrta-sindhu utilizamos varios autores contemporaneos, sendo que os trés mais
importantes foram Haberman, Dhanurdhara Swami e Bhanu Swami.

14 Essas pesquisas, realizadas entre maio e novembro de 2013 e janeiro de 2014, foram possiveis devido &
Bolsa sanduiche da CAPES.



indologos ocidentais se deparou com a veemente rejeicdo do Hinduismo conservador e
foi visto como parte da estratégia ocidental de dominagio e supressdo™™.

O procedimento metodoldgico utilizado foi o de pesquisa bibliogréafica e
utilizacdo de ficharios bibliogréaficos e leituras. No decorrer do trabalho, foram realizadas
revisdes bibliograficas, buscando interagdo com novas publicacdes e descobertas de
materiais anteriormente produzidos. Em nossa pesquisa utilizamos fundamentalmente a
edicdo critica do Bhakti-rasamrta-sindhu de David L. Haberman (Haberman, 2003), pelo
seu carater de obra recente e pelo reconhecimento que alcangou no meio académico.
Além desta edicdo utilizamos também as edicGes de Bom Mararaj (Mararaj, 1965) e
Banu Svami (Svami, 2006). Além das obras escritas por Ripa Gosvami, foram utilizados
também varios textos e obras sobre a tradi¢do hindu e vaiszava, Uteis para a compreensdo
do contexto histdrico e cultural em que se insere o trabalho de Riipa Gosvami. Também
se lancou méo de uma vasta bibliografia geral contendo obras e artigos relevantes para o
tratamento das questdes estéticas, filosoficas, teoldgicas e socioldgicas levantadas por
esse estudo.

O principal objetivo dessa tese é contribuir para os estudos de religido e filosofia
indiana no Brasil. Com efeito, o presente estudo constitui um dos poucos trabalhos
académicos feitos no Brasil sobre a importante tradicdo contemporanea hindu do
Vaisnavismo Gaudiya. Até onde me é dado conhecer, o tema de bhakti-rasa - isto é a
experiéncia estética como realizacdo espiritual devocional - ndo foi ainda objeto de
nenhum estudo académico na academia brasileira. Registra-se apenas a traducdo da
importante obra The Nectar of Devotion, de Bhaktivedanta Swami Prabhupada, que &,
contudo, de carater confessional. Portanto, parece-me importante a contribuicdo do
presente projeto para a compreensao de uma tradicdo pouco estudada academicamente
em suas origens e fontes.

No contexto académico ndo brasileiro, os estudos da tradicdo bhakti do
Vaisnavismo Gaudiya foram inicialmente marcadas por abordagens orientalistas de
carater eurocéntrico e cristocéntrico, como é o caso de Rudolf Otto e outros ™.
Felizmente, na atualidade surgiram estudos com base fenomenologica sobre o tema, de
autores que constam em nossa bibliografia. Dente eles, gostaria de destacar os seguintes

autores e suas obras: Kenneth Russell Valpey, (Attending Krsna’s Image: Caitanya

> HALBFASS, Wilhelm. India and Europe: An essay in Understanding. New York: Suny, 1988. P4g. 259.
1 OTTO, Rudolf. India’s Religion of Grace and Christianity Compared and Contrasted. New York: The
Macmillan Company, 1930.



vaisnava miirti-seva as devotional truth), Jessica Frazier (Reality, Religion and Passion:
Indian and Western Approaches in Hans-Georg Gadamer and Rupa Gosvami), Rembert
Lutjeharms (Sanskrit poetry and poetics; Early Caitanya Vaispava History); Ravi M.
Gupta (The Caitanya Vaisnava Vedanta of Jiva Gosvami), todos os quatro do Centro de
Estudos Indianos, da Universidade de Oxford; e David L. Haberman (The
Bhaktirasamrtasindhu of Ripa Gosvamin; Acting as a way of salvation: a study of
raganuga bhakti sadhana) do Departamento Estudos Religiosos da Indiana University
Bloomington. N&o poderia deixar de citar também Sushil Kumar De (Early History of
the vaisrava Faith and movement in Bengal) da Universidade de Dacca; e O.B.L. Kapoor
(The Philosophy and Religion of Sri Caitanya) da Universidade de Allahabad, que foram
pioneiros em produgdes académicas sobre essa tradicéo.

Gostaria ainda de mencionar o contexto académico que viabilizou a realizacdo da
presente tese que é o Nucleo de Estudos de Filosofias e Religides da india do PPCIR-
Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de
Fora. Estas e outras iniciativas tém sido responsaveis pela producgdo de textos relevantes
para 0 estudo das religides e filosofia da India no Brasil, e em especial sobre a tradicio
devocional do Vaisnavismo Gaudiya.

Ao mesmo tempo em que visa contribuir para os estudos de filosofia e religido
da India no Brasil, a presente tese busca também constituir-se em um esforco de
promocdo do dialogo inter-religioso, em especial na esfera da ‘mistica comparada’, e das
‘tradicdes e literaturas devocionais’. Enquanto reflexdo prépria da esfera da ‘teologia das
religides’, o presente estudo da tradigdo hindu-vaisnava pretende ainda ser uma modesta
contribui¢do na gestagdo de uma “nova consciéncia e sensibilidade em face dos valores
espirituais e humanos de outras tradicdes religiosas e a abertura de novos canais de
conhecimento sobre elas” (Miranda, 1994, p. 9).

A presente tese compreende cinco capitulos. No capitulo 1, objetivando situar o
principio de bhakti-rasa no seu contexto historico e teoldgico, identificamos a tradi¢éo
teista do Vaisnavismo Gaudiya dentro da pluralidade das tradi¢des religiosas do
Hinduismo. Também consideramos a evolucdo da tradicdo devocional teista (bhakti)
desde os seus fundamentos nas escrituras hindus, passando pelo renascimento da devocao
em Caitanya Mahaprabhu e nos Gosvamis de Vrndavana, chegando até a modernidade
pos-colonial e sua presenca no Ocidente.

Visto que a compreensdo do principio de bhakti-rasa depende de algum

conhecimento da estética indiana, procedemos no capitulo 2 a examinar a contribui¢éo do



Natya-sastra de Bharata Muni e seus comentadores, bem como dos principais
desenvolvimentos soterioldgicos dentro da teoria dramética indiana. Finalmente situamos
a questdo religiosa de rasa como bhakti em Rapa Gosvami.

O capitulo 3 versa sobre a vida ¢ obra de Riapa Gosvami, elucidando o seu
contexto histérico e sua relacdo dialética com o movimento de Caitanya Mahaprabhu,
bem como apresentando sua obra mais significativa e objeto dessa tese, o Bhakti-
rasamyrta-sindhu. Também elucidamos nesse capitulo a génese dessa obra e o0s seus
principais comentadores tradicionais: Jiva Gosvami, Vis$vanatha Cakravarti e
Bhaktivedanta Swami Prabhupada.

Para uma melhor compreensdo fornecemos no capitulo 4 uma discussdo sobre a
ontologia vaispava gaudiya e seu mundo arquetipico pleno de personalidades
paradigmaticos. Entdo, abordamos os constituintes fenomenoldgicos das emocdes
devocionais que tem sua origem na forma mais elevada de devocéo (uttama-bhakti), bem
como as diferentes categorias do rasa devocional (bhakti-rasa).

Finalmente, no capitulo 5, discutimos os diferentes processos de bhakti que se
apresentam como auténticas mistagogias de amor. Analisamos como Riipa Gosvami nos
apresenta as disciplinas da devocdo como processos praticos (bhakti-sadhana) ou meios
gue conduzem a meta final (sadhya) que € amor puro (prema) pela Divindade Krsna.
Finalizamos tratando da importancia do mestre (guru) para a pratica e consecucao dessa
mistagogia.

Noto finalmente que, de forma geral, as referéncias aos textos em sanscrito e
bengali no corpo desta tese foram feitas pela abreviatura da obra e suas divisdes originais,
seguida do nome do tradutor com a data da edicdo e pagina. Por outro lado, nas fontes
primarias da Bibliografia se acham indicadas as edi¢cGes, 0 ano e o tradutores. As
referéncias completas de cada edi¢do encontram-se na Bibliografia Geral sob 0 nome do
tradutor. Além disso, na ortografia do sobrenome de Riipa Gosvami e outros optei pelo
uso da forma Gosvami, que ¢ o nominativo singular, ao invés do radical da palavra
Svamin que ¢ utilizado por alguns estudiosos. Indico tambeém que as citacdes em inglés
ou sanscrito, quando ndo forem de outra forma indicado, foram traduzidos por mim. No
caso do inglés, pela quantidade significativa do numero de citagdes, optei por ndo inclui

nas notas o texto original.
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CAPITULO 1
AS TRADICOES DO HINDUISMO E A MISTICA DEVOCIONAL (BHAKTI)

Ekam sad vipra bahudha vadanti

Um é o real, mas os sabios falam sobre ele
de muitas formas (RV, 1.164.46; Sarasvati,
1977, Vol. Il, p. 609).

Podemos definir o Hinduismo n&o como a religido da india, mas sim como o
conglomerado de tradi¢des religiosas que se identificam com as diferentes matrizes de
escrituras védicas®’. Isso incluiria a maioria da populago da india e do Nepal, bem como
os membros de comunidades espalhadas pelo mundo, que se identificam como ‘hindus’
ou com outras denominagOes relacionadas, como ‘vaisnavas’, ‘Saivas’, ‘smartas’, etc.
Contudo, ha religides autoctones da india — como o Budismo, Jainismo e o Siquismo —,
ou que ali se estabeleceram — como os Parsis (Zoroastrismo) — que nao podem ser
classificadas dentro do conceito amplo do Hinduismo, por ndo seguirem ou, de alguma
forma, contestarem a autoridade das escrituras védicas (Resnick, 2009, p. 321).

Contudo, as denominacdes ‘Hinduismo’ e ‘hindu’ ndo sdo nativas da India, elas

foram inicialmente utilizadas por estrangeiros. Gavin Flood explica que:

O termo ‘hindu’ primeiramente foi usado como um termo geografico
persa que indicava as pessoas que viviam do outro lado do rio Indus
(Sanscrito: sindhu). Em textos arabes, Al-hind é um termo usado para
as pessoas da India contemporénea e ‘hindu’, ou ‘hindoo’, era utilizado
nos fins do século XVIII pelos britdnicos para indicar o povo do
‘Hindustdo’, a area da India setentrional. Eventualmente ‘hindu’ tornou-
se praticamente equivalente a um ‘indiano’ que ndo era mugulmano,
sique, jaina ou cristdo. O ‘-ismo’ foi acrescentado ao ‘hindu’, por volta
de 1830, para indicar a cultura e religido dos brdmanes de alta casta em
contraste com as outras religides e o termo logo foi apropriado pelos
préprios indianos no contexto de estabelecer uma identidade nacional
em oposicao ao colonialismo. Ainda que, desde o século XVI, o termo

7 0s Vedas, como literatura e tradicdo oral, s&o as mais antigas escrituras da India, sendo da humanidade,
que foram reveladas aos rsis (sabios ou videntes). Eles sdo hinérios que séo subsidiados e complementados
por um rico sistema ritualistico (constituido dos Brahmanas e Aranyakas) e metafisico (constituido das
Upanisads), bem como por apéndices de ciéncias védicas (Vedangas e Upavedas). Como escrituras
védicas, estaremos indicando, primariamente, a matriz de escrituras védicas, acima descrita, que
denominaremos Nigamas, e secundariamente todas as outras literaturas candnicas e os tratados filoséfico
teoldgicos, que se baseiam nas escrituras conhecidas como Agamas (ou Tantras), ou na sintese do Nigama
com o Agama. Nessa segunda matriz, portanto inclui-se 0s Smyrtis (Como 0s Grhya e Dharma Sastras), 0S
Puranas, 0 Mahabharata (que inclui a Bhagavad-Gita), 0 Ramdayana € 0S Darsanas (escolas de
pensamento).
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‘hindu’ tenha sido utilizado, em textos hagiograficos sanscritos e
bengalis, em contraste com ‘yavana’ ou mugulmano (Flood, 2006, p. 6).

Algumas tradi¢des ortodoxas bem como modernas do que nos é conhecido como
Hinduismo, independentemente de sua denominacdo, as vezes, preferem identificar
Hinduismo com Sanatana-Dharma (a religido ou dever eterno) ou Vaidika Dharma (a

religido dos Vedas).

1.1. Sanatana Dharma e a pluralidade das tradi¢cdes do Hinduismo

Gavin Flood questiona o fato de que quando falamos sobre o Hinduismo
estariamos lidando com uma unica religido, cuja esséncia se manifesta em formas
diferentes. Ou seria 0 Hinduismo uma diversidade de tradi¢des distintas que partilham de
certos tracos comuns com nenhum traco Unico sendo partilhado por todas elas? Ou
estariamos lidando com uma realidade cultural fragmentada de crencas e praticas
variadas, erroneamente classificadas como uma unica religidao? (Flood, 2005, p. 1).

Na realidade, constata-se que nao ha apenas um tipo de Hinduismo, mas sim
varios Hinduismos. Para Angelika Malinar “o conceito ‘Hinduismo’, como categoria
teoldgica ou cientifico-religiosa ndo esta assegurado, pois ndo se encontra presente nos
textos classicos e tradi¢des considerados testemunhos dessa religido” (Malinar, 1995,
p.16). Malinar também pondera sobre a dificuldade de se explicar e compreender o
Hinduismo, pois: “Quando queremos falar da religido na india nos deparamos com
tradicGes que sdo explicadas por uma conceituacdo filosofico-teologica diferente”. Para
ela “a grande variedade de tradigdes religiosas e de sistemas teoldgicos torna dificil uma
apresentacao sistematica” (Malinar, 1995, p.16).

Quanto a questdo da identidade das tradi¢des hindus, Paul Hacker critica a

pretensa ‘unidade do Hinduismo’. Para ele,

[...] a unidade do Hinduismo é um postulado moderno, um produto do
Neo-Hinduismo. Ela ¢é “inspirada essencialmente por apologias e
nacionalismos” proclamadas pelos “lideres do Neo-Hinduismo” e
adotada até certo grau fora da india. Na verdade, a unidade do
Hinduismo tradicional é s6 uma unidade geogréfica; e o prdprio
Hinduismo equivale basicamente a um grupo de religiGes que coexistem
na mesma regido geogréafica e exibem varias caracteristicas em comum,
mas com muito mais sinais de divisdo e antagonismo (Halbfass, 1995,
p. 12).
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Apesar do Neo-Hinduismo®® ndo ser um sistema de pensamento unificado, ele nos

d& a ideia de que a verdadeira natureza do Hinduismo seria o ‘universalismo’ ou o

‘ecletismo radical’®®

. O Hinduismo tomado como um todo pode ser observado em “duas

formas de pensar, a neo-hinduista ¢ a tradicionalista”. Paul Hacker esclarece ainda mais:

Utilizei o termo ‘formas de pensar’. Na verdade, o Neo-Hinduismo e o
Hinduismo tradicionalista ndo sdo sistemas precisos, mas sim duas
atitudes mentais distintas. Pode até mesmo acontecer que uma mesma
pessoa combine os elementos das duas formas de pensar. O Hinduismo
tradicional assimila e absorve elementos externos de uma forma bem
diferente do Neo-Hinduismo. Diferentemente deste ele mantém uma
continuidade viva com o passado. Mesmo no passado, grupos hindus ja
absorviam elementos do estrangeiro. Eles certamente mudaram a
aparéncia da religido desses grupos. Mas a0 mesmo tempo as maiorias
de seus antigos valores se mantinham vivos com antes (Hacker, 1995, p.
232).

Hacker afirma que o pensamento neo-hindu recebeu influéncia do Ocidente e que seus

seguidores se caracterizam como tal pelo fato de

[...] sua formagé&o intelectual ser principalmente ou predominantemente
ocidental. E a cultura europeia, e em muitos casos até mesmo a religido
cristd, que os levaram a adotar determinados valores religiosos, éticos,
sociais e politicos. Mas, depois eles articularam esses valores como
sendo parte da tradigdo hindu (Hacker, 1995, p. 231).

Podemos identificar suas origens no Brahma Samaj de Ram Mohan Roy, o seu

fortalecimento no Neo-vedanta de Vivekananda e a conquista de sua respeitabilidade em

Radhakrisnam e em outros académicos neo-hindus. Sua influéncia também pode ser

encontrada em Gandhi, Rabindranath Tagore, Sri Aurobindo e outros.

Pode-se constatar que h& uma distingdo bem clara entre os Hinduismos

tradicionais e o Neo-Hinduismo. Os primeiros ndo aceitam serem rotulados como

Hinduismo, mas sim a designacdo de sua propria tradicdo. Para eles ndo ha ‘um

'8 0 termo ‘neo-Hinduismo’, como foi utilizado por Paul Hacker, refere-se & interpretagdo do Hinduismo,
por hindus em resposta aos interesses do Ocidente ndo-hindu, e usando a terminologia e as suposi¢des do
Ocidente. Por exemplo, Hacker afirma que Willian James influenciou Radhakrishnan, e Vivekananda foi

influenciado por Paul Deussen, um discipulo de Schopenhauer. Hacker contrasta 0 Neo-hinduismo com o
‘Hinduismo tradicional sobrevivente’, que se opde a qualquer interpretacdo ocidental do Hinduismo

(Halbfass, 1995, p. 232).

90 universalismo hindu adota a ideologia eclética de que todas as religides sdo verdadeiras e dignas de
tolerdncia e respeito, e foi provavelmente influenciado pelo ‘Unitarismo’ protestante, que é uma das
tendéncias religiosa mais tolerante e liberal do mundo moderno (Abbagnano, 1982, p. 943).
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Hinduismo’, mas sim ‘varios Hinduismos’. Portanto, teologicamente falando, eles seriam
vaisnavas, saivas, saktas OU smartas, mas nao ‘hindus’?°.

Os neo-hindus, contudo, enfatizam que a unidade filosofica e teoldgica do
Sanatana Dharma s6 pode ser encontrada em um Hinduismo unificado e ndo sectario
(que na verdade seria 0 Neo-Hinduismo). Eles aceitam se identificar com o Hinduismo

sem qualquer dificuldade. Segundo Hacker:

O Neo-Hinduismo de fato afirma ser o Hinduismo. Mas é um
Hinduismo singular. Sua identidade substancial com o Hinduismo
antigo é questionavel. Até mesmo compara-lo com as caracteristicas
gerais do renascimento europeu é questionavel. Poderiamos dizer que
como sindnimo para ‘neo-hindu’ utilizo as vezes a palavra ‘modernista’.
Essa palavra também tem o sentido do prefixo ‘neo’ (Hacker, 1995, p.
230).

1.1.1 — Tradicdes védicas dos Nigamas: Srutis e Smytis

A palavra veda significa conhecimento e o Veda é considerado, pela tradi¢do
hindu, como néo tendo origem, nem autor (apauruseya), ou como uma revelacdo de Deus
(Flood, 1996, p. 35). Pedra fundamental da civilizacdo indiana e a personificacdo das
regras ou leis que regem todo o universo (rta), eles sdo relatos do que foi ‘visto’ pelos
rsis ou, 0s mais bem-dotados poetas, videntes e profetas da civilizagao.

Segundo Gavin Flood, “o termo veda é utilizado em dois sentidos. Ele é
sinonimo de ‘revelagdo’ (sruti), que foi ‘ouvido’ pelos sabios, e entdo pode denotar todo
0 corpo de textos revelados, mas é também utilizado com um sentido restrito para se
referir as camadas mais antigas de literatura védica” (Flood, 1996, p. 36). Mas, como ha
outras categorias de escrituras reveladas entre os hindus, que existem paralelamente com
a tradicdo védica arcaica dos sruti e suas literaturas complementares adotaremos a
denominacdo de Nigamas?! para a literatura védica e de 4gamas para essas outras
revelagBes, aparentemente mais recentes, que séo utilizadas também como autoridade nas
tradigdes religiosas do Hinduismo.

Smartismo, juntamente como o Vaisnavismo, Saivismo e Saktismo, constitui
uma das quatro grandes divisbes do Hinduismo tradicional. Os termos Smartismo e

smarta (que indica os seus seguidores) vem da palavra smyti (memoria) que significa

20 Certamente podemos constatar que na India a maioria hindu da populagdo se identifica como ‘hindus’.
Mas isso se deve mais as razfes culturais, éticas ou politicas. Pois com a emergéncia do nacionalismo
hindu (Hindutva), as religiGes hindus uniram-se ecumenicamente para salvaguardar suas identidades.

21 Outro nome dos Vedas, ou Srutis € Smrtis védicos.
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principios de conduta e deveres evocados e derivados dos Srutis ou textos do
conhecimento revelado nos Vedas. Mas o ethos ¢ a classificacdo do Smartismo nédo
podem se confinar apenas & comunidade dos brahmanas smartas,”* com quem é
frequentemente identificado. Apesar de ndo haver nele nenhuma divisdo formal, ou
escolas oficialmente reconhecidas, podemos observar algumas particularidades distintivas
que constatam a existéncia de diferentes enfoques no Smartismo.

A razdo dessa variedade se deve ao fato dos Vedas tratarem de uma gama
extensa de conhecimentos, como o conhecimento sobre a acdo ritual (karma), que
permite ao individuo uma vivéncia melhor dentro do mundo material (karma-kanda); o
conhecimento da reflexdo filoséfica, que permite a libertacdo da existéncia material
(jiana-kanda); e o conhecimento da meditacdo correta (upasana-kanda), que situa a
pessoa em uma relagdo com a Divindade.

De uma forma geral, o Smartismo € seguido por aqueles que acreditam na
autoridade dos Vedas bem como nas premissas basicas dos Dharma-sastras, Puranas e
Itihasas. Podemos também constatar que somente 0s membros das trés classes superiores
se identificam com o Smartismo, considerando-o com sua tradi¢do ou linhagem familiar
(gotra). Essa tradicdo, apesar de ser minoria dentro do Hinduismo, ainda é praticada na
india dentro do contexto hereditario das familias das castas superiores.

Quando a ortodoxia do Brahmanismo Smarta foi impugnada pelas tradi¢des
heterodoxas, como o Budismo e o Jainismo, que contestavam a propria ideia de
sacralidade e validade dos Vedas e dos sacrificios e principios védicos (Flood, 2003, p.5),
os sacrificios (yajfias) védicos comegaram a perder sua importancia. Consequentemente,
a degeneracdo das tradicdes védicas milenares acarretou o surgimento de cultos violentos
e seitas imorais, algumas em nome de Siva e Sakti, que se digladiavam em busca de
supremacia uma sobre as outras. Foi no contexto desse periodo turbulento, no século 1X
d.C., que o grande filésofo Sankara apareceu e reformou a tradi¢ao védica smarta.

Sankara, para consolidar as diferentes tradicdes religiosas de origem védica,
propagou o Vedanta Advaita por toda a India, desenvolvendo um Hinduismo védico
monista e eclético. Isto ele fez escrevendo extensos comentarios sobre as Upanisads, 0

Brahma-sitra e a Bhagavad-gita, além de sistematizar o conhecimento das antigas

22 Um brahmana smarta, ou seguidor da lei tradicional, é aquele que além de pertencer a casta dos
brahmanas, é um seguidor estrito das injuncdes dos Vedas e das escrituras (sastras) que neles se baseiam
(EH, 2010, Vol. IX, p. 551). Além disso, a estratificagio social tradicional da india, além dos brahmana,
também inclui mais trés divisGes: os ksatriyas (governantes), os vaisyas (comerciantes e agricultores) e os
sudras (servos e operarios). Estes Ultimos, entretanto, ndo recebem iniciagdo védica.
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tradicBes proto-hinduistas e agamicas dos vaispavas, saivas € saktas, nos termos e sua
filosofia vedanta advaita.

Sendo considerada como o Hinduismo resultante da reforma do Brahmanismo
arcaico, a tradigdo Smarta (smarta sampradaya) assume uma postura liberal ou nao
sectaria, pois aceita todas as principais deidades hindus, sem priorizar nenhuma delas,
como sendo todas elas apenas formas manifestas e temporéarias de uma realidade que as
transcende, que é o Brahman Unico (eka), eterno (nitya), sem qualidades (nirguna) e ndo
manifesto (avyakta). Isso contrasta com o ensinamento das outras trés grandes tradicdes
do Hinduismos, onde ha identidade entre a divindade prioritaria e Brahman, que concilia
em seu ser as diferencas intrinsecas sem perder a plenitude. O Vaisnavismo considera
Visnu, ou Krsna, como a Divindade suprema eterna e capaz de conceder a libertagcdo
ultima (moksa) para a humanidade. Similarmente, muitos saivas tém crencas similares
sobre Siva, e outros acreditam que a adoragdo da Sakti leva & obtencdo de Siva, que para
os Saktas é o Absoluto impessoal. No Saktisno da-se énfase no feminino manifesto, pelo
qual Siva, o masculino ndo manifesto, pode ser realizado.

Unificando a adoracgdo e popularizando o conceito das cinco deidades védicas —
Ganesa, Siirya, Visnu, Siva e Sakti —, ao qual se acrescentou mais outra, Kumara, os
smartas desenvolveram um tipo de adoragdo conhecido como Paricayatana-pija. Dentre
essas deidades, os devotos podem escolher sua ‘deidade preferida’ (istha-devata). Cada
deus é nada mais que um reflexo de um unico Absoluto impessoal (sagura brahman).

Os smartas, assim cOmo Muitos saivas € vaispavas, consideram Siirya como um
aspecto da Divindade. Nisso muitos saivas e vaispavas diferem dos smartas, pois
consideram que Sirya ¢ apenas um aspecto de Siva e Visnu, respectivamente. Por
exemplo, para os vaisnavas o nome da deidade do sol é Siirya Narayana, enquanto que na
teologia saiva afirma-se que o sol ¢ uma das oito formas de Siva, o astamiirti.® Da
mesma forma, muitos saivas consideram Ganesa e Skanda como aspectos de Sakti e Siva,
respectivamente.

A tradico smarta de Sankara é um desenvolvimento relativamente novo no
Hinduismo. Muito hindus, inclusive o0s neo-hindus, talvez ndo se identifiguem
estritamente como 0s smartas, mas, por aceitarem os principios do Vedanta Advaita,
como fundamento do universalismo ndo sectario, podem ser considerados como seus

sequidores indiretos. Entretanto, outras tradices contestam essa nog¢do de que a

2 Astamiirti (EH, 2010, Vol. 1, p. 483).
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supremacia de uma Divindade impessoal seja a Unica base para o ndo sectarismo. Essas
controvérsias, sobre a natureza e identidade do Absoluto, sempre estiveram em pauta na

historia da filosofia e da religi&o na india.

1.1.2 — Tradicdes tantricas dos Agamas: Vaisnavismo , Saivismo e Saktismo

A palavra agama vém da raiz verbal gam, ‘ir’, mais a preposi¢do ‘a’, ‘em
direcdo a’, e se refere as escrituras como ‘aquilo que conduz’ (Grimes, 1996, p.14) e tem
sido utilizada para indicar a tradi¢cdo continuamente transmitida de mestre para discipulo.
Os Agamas, que sdo considerados tdo importantes quanto os Nigamas, séo classes de
literaturas sagradas que estabelecem as crencas e praticas relacionadas com Visnu, Siva e
Sakti **. Elas lidam com o conceito da Divindade, a disciplina da vida religiosa, os
modos de adoracdo, a construcdo de templos e monastérios, a consagracdo de imagens,
yoga, cosmologia e filosofia (Vivekjivandas, 2010, p. 102). Os termos samhita e tantra
geralmente s&o utilizados como sindnimos de agama.

Os Agamas prescrevem a adoracdo exclusiva de uma deidade em particular,
Visnu, Siva e Sakti, e por isso recebem a denominacgio de Agamas vaisnavas, Saivas e
Saktas, respectivamente. Podemos entdo constatar que, com exce¢do do Smartismo — que
se baseia fundamentalmente nos Nigamas —, as principais religides do Hinduismo
tradicional baseiam fundamentalmente as suas doutrinas e rituais nos seus respectivos
Agamas, sem, contudo, rejeitar as raizes e autoridade dos Vedas. Esse é o caso das
tradicdes do Vaisnavismo, Saivismo e Saktismo.

A palavra vaispava indica um adorador de Visnu ou de suas numerosas
manifestacdes.?® Visnu é uma das principais deidades védicas e também é conhecido
pelos nomes de Narayana, Vasudeva ou Purusottama. O Vaisnavismo forma a maior de
todas as denominac0es teistas do Hinduismo. Por teismo queremos indicar a ideia de um
Deus supremo e distinto (ou uma deusa, no caso do Saktismo) que ¢ o criador,
mantenedor e destruidor do Universo, e que tem o poder de salvar as pessoas do ciclo de

nascimentos e mortes, concedendo a salvagdo por sua graca (Vivekjivandas, 2010, p.

2 Também podemos encontrar textos denominados agamas no Budismo e Jainismo.

% Essa defini¢do ¢ encontrada no Padma Purdna (Patala Khanda, 30.14.2): vaisnavo Vvisnu sevaka, “quem
serve a Visnu é um vaispava”. Uma andlise etimologica da palavra Visnu pode ser encontrada em GONDA,
J. Aspects of Early Visnuism. Utrecht: Oosthoek, 1954, p. 54-55.
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162-163). Entretanto, ndo devemos confundir superficialmente o conceito de graca
vaispava com o conceito cristdo da graca eficaz ou gratuita®.

O Vaisnavismo tem Visnu, em suas diferentes formas, como o objeto supremo
de devogdo e como Divindade suprema, dotada de opuléncias e atributos infinitos.

Segundo Srinivasa Chari, 0 Vaisnavismo é:

[...] um sistema monoteista que se baseia na teoria de que Visnu é a
Realidade dltima, a Deidade suprema (paratattva) e idéntico ao
Brahman das Upanisads. Ele acredita que a adoracdo exclusiva e
devotada de Visnu levaréa a obtengdo da meta espiritual mais elevada. E
também enfatiza a observancia de uma forma de vida ética e religiosa
com o proposito da realizacdo de Visnu (Chari, 2005, p. xxvi).

Um dos tracos caracteristicos e determinantes do Vaisnavismo é o conceito de
avatara,®’ onde o ‘aparecimento’ ou ‘descida’ da Divindade esta inserido no contexto da
sua funcdo como mantenedor do dharma, ou seja, da ordem ou principios que mantém a
criagdo; funcdo esta exercida por Visnu. Na Bhagavad-gita, Krsna fala sobre as razbes
de sua descida: “De fato, sempre que ha um declinio do dharma’ 6 Filho de Bharata, e
surgimento do seu oposto, nesse momento eu me manifesto”?®. Krsna também descreve o
proposito de tal manifestagdo: “Em me manifesto de tempos em tempos para a protegao
dos virtuosos e destruicdo dos malfeitores e para o estabelecimento do dharma”?.

Ha referéncias a Visnu e Narayana nas literaturas védicas, inclusive no Rg Veda
(Bhandarkar, 1965, p. 33). Uma das estrofes mais famosas do Rg Veda descreve que “os
sabios sempre meditam na morada suprema de Visnu, assim como os olhos se fixam no
céu”.®® Em alguns dos Brahmanas, Aranyakas e Upanisads e proeminentemente em
Puranas como o Visnu, Bhagavata, Matsya e Varaha Puranas, ha descricdes de Visnu
como o Ser supremo (Chatterjee, 1993, p. 5-6). Segundo relatos historicos, as escolas

Paficaratra e Bhagavata do Vaisnavismo ja eram bastante populares séculos antes da era

% Na doutrina cristd ha o conceito de graca eficaz’, que é o dom gratuito concedido por Deus cujos efeitos
sdo infaliveis. Distingue-se da ‘graga suficiente’ que necessita da colabora¢do da liberdade humana, do
livre arbitrio (Schlesinger, 1995, p. 1187). Essa discussdo também pode ser encontra no Sri-vaisnavismo do
filosofo Ramanuja entre os conceitos de nirhetuka-krpa ‘graca incondicional’ e sahetuka-krpa ‘graca em
resposta a uma boa agio feita pelo devoto’ (Chari, 1994, p. 278-279.

TA palavra avatara, segundo Panini (I11.3.120), tem o sentido de ‘descida’, indicando a manifestagdo da
Divindade ou de um ser divino na Terra (Stutley, 1977, p. 32).

%8 Yada yada hi dharmasya glanir bhavati bharata, abhyutthanam adharmasya tad atmanarnm srjamy aham
(Bg, 4.7; Prabhupada, 1994, p. 215).

? Paritrandya sadhinam vindsaya ca duskrtam, dharma-samsthapanarthaya sambhavami yuge yuge (Bg,
4.8; Prabhupada, 1994, p. 217).

% Tad visnoh paramam padam sada pasyanti sirayah, diviva caksur atatam (RV, 1.22.20; Sarasvati, 1987,
Vol. Il, p. 58).
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cristd (Bashan, 1982, p. 331-332). O Vaisnavismo teria surgido da integracdo de varias
tradi¢des individuais de fé, como as dos Vasudeva-Krsna, Krsna-Gopala, Satvatas e
Bhagavatas (Vivekjivandas, 2010, p. 163).

O Vaisnavismo foi popularizado pelos Alvars, os doze poetas santos do Sul da
india, que viveram entre os séculos VI e IX d.C. Eles compunham e cantavam com
intensa devogdo as cangdes em tamil glorificando Bhagavan Visnu ou Narayana e sua
consorte, Laksmi, bem como Rama e Krsna. Eles conseguiram atrair pessoas de todas as
classes sociais, pois pertenciam a diferentes camadas sociais (Vivekjivandas, 2010, p.
163).

Logo depois, as diferentes tradi¢cles (sampradayas) do Vaisnavismo tiveram
suas bases filosoficas e teoldgicas sistematizadas pelos cinco grandes acaryas (mestres)
vaispavas de acordo como diferente hermenéuticas do Vedanta: (1) Ramanuja (1017-
1137 d.C.), e sua filosofia visistadvaita, ‘ndo dualismo qualificado’; (2) Madhva (1238-
1317 d.C.) e sua filosofia dvaita, ‘dualismo puro’; (3) Nimbarka (1125-1162 d.C.), e sua
filosofia svabhavika-dvaitadvaita, ‘dualismo e ndo dualismo inerente’; (4) Vallabha
(1473-1531 d.C.), e sua filosofia suddhadvaita, ‘ndo dualismo puro’; e (5) Caitanya
Mahaprabhu (1486-1533 d.C.), e sua filosofia acintya-bhedabheda, ‘dualismo e ndo
dualismo inconcebivel’.

As diferentes escolas teoldgicas do Vaisnavismo, mesmo tendo conceitos
filosoficos e religiosos particulares, partilham de principios fundamentais comuns, tais
como: (1) Paramatma (o ‘si mesmo’ supremo) ou Parame$vara (o Senhor supremo), que
é conhecido como Visnu, Narayana, Vasudeva, Nrsimha, Rama ou Krsna, é a Pessoa
Suprema (purusottama); (2) ele possui qualidades (sagura) e forma (sakara); (3) ele, e
unicamente ele, é a causa de todas as causas, inclusive da manifestacdo, manutencao e
destruicdo do universo; e (4) ele se revela por meio de encarnagdes (avataras), escrituras
sagradas (sastras), deidades (murtis) nos templos e mestres (gurus) autorrealizados. Esses
principios sdo encontrados principalmente nos Paricaratras Samhitas, mais conhecidos
como Agamas ou Tantras vaisnavas. Além disso, o Vaisnavismo também se baseia nos
Vedas, Puranas (principalmente o Bhdgavata € 0 Visnu Puranas) € Mahabharata
(incluindo a Bhagavad-gita). O caminho de devocdo (bhakti), herdado das primeiras
tradicbes devocionais e propagado em comum pelos cinco grandes dcaryas vaisnavas,
enfatiza prapatti, rendicdo integral que conduz diretamente a Visnu, suas manifestaces

ou avataras.
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A segunda grande tradi¢do do Hinduismo de origem tantrica é o Saivismo que
segue os ensinamentos de Siva (Sivasasana), enquanto divindade suprema. Essa tradig&o
tem como foco a adoragdo de Siva®' e sua consorte, considerada sua sakzi, ou poténcia
(Flood, 1996, p. 149). A adoragdo de Siva é uma tradicdo pan-hindu, praticada por toda a
india, Sri Lanka e Nepal (Flood, 1996, p. 17; 149). Também podem ser encontrados
vestigios da adoragdo de Siva em Java, Bali e outras regides bem distantes da India.
Gavin Flood afirma que “a formacdo das tradi¢cdes Saivas como as compreendemos
comegou a acontecer de 200 a.C. at¢é 100 d. C.” (Flood, 2005, p. 205). Apesar do
Saivismo ter se espalhado por todo o subcontinente da India, ele adquiriu formas e nomes
proprios segundo as tradi¢des regionais. No Saivismo da Caxemira ele adquiriu
caracteristicas monistas singulares onde se aceita a identidade entre a Divindade (pati),
isto ¢, Siva, a alma individual (pasu) e 0 mundo (pasa). Siva ¢ imanente e transcendente,
e executa por meio de sua sakti as cinco acbes de criacdo, preservacdo, destruicdo,
revelacdo e ocultagdo. O Saivismo da Caxemira, ou Sivadvaita, inclui tanto o
conhecimento (jiana) como a devogdo (bhakti) como sadhanas (disciplina ou prética)
para realizar a identidade da alma com Siva (EH, Vol. IX, p. 182). Além do Saivismo da
Caxemira podemos ainda mencionar outras tradi¢fes saivas tais como a tradigdo Nakulisa
ou Lakulia-pasupatam no Gujarat; a tradigio Kalamukha®, também denominada Vira-
$aivismo ou Lingdyata em Karnataka; a tradicdo Saiva Siddhanta em Tamil Nadu. Esta
ultima diferentemente da tradicdo da Caxemira desenvolveu um sistema dualista.

Além dos Agamas, todas as seitas do Saivismo, sejam elas do Norte ou do Sul da
india, aceitam os Vedas como seus textos candnicos. Ambos s&o aceitos como afirmagdes
de Siva. Os Vedas considerados de natureza geral e os Agamas de natureza especifica
(EH, Vol. IX, p. 66).

A terceira grande tradicdo do Hinduismo de origem agamica é o Saktismo. O
Saktismo considera Devi, ‘a Deusa’, como o Brahman Supremo, o ‘um sem um segundo’,
e todas as outras formas da divindade, femininas ou masculinas, como sendo meramente
suas diferentes manifestacdes. Nos detalhes de sua filosofia e pratica, o Saktismo lembra
em muito o Saivismo. Contudo, os seguidores do Saktismo, focam a maior parte de sua

adoracio na Sakti, como o aspecto feminino dinimico da Divindade Suprema. Siva, o

31 A palavra sanscrita Siva ¢ um adjetivo que significa ‘bondoso’, ‘amistoso’, ‘auspicioso’, ‘gracioso’ e
‘auspicioso’ (Apte, 1965, p. 919).

%2 A seita dos Kalamukhas, que prevaleceu na area de fala Kannada do Sul da india, adotava préticas muito
austeras e muita polémica foi gerada sobre ela.
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aspecto masculino da divindade, é apenas uma entidade transcendente, cuja adoracdo é
relegada a um papel auxiliar (Subramuniyaswami, 1999, p. 1211). O Saktismo engloba
uma infinidade de préticas, desde as encontradas de modo incipiente no animismo
primitivo até as formas derivadas das especulacdes filosoficas que visam 0 acesso ao
poder ou a energia da saksi divina. Suas principais escolas sdo Sri-kula, ‘familia de Sr’,
mais forte no Sul da india, e a Kali-kula, ‘familia de Kali’, que prevalece no Norte e
Leste da India.

A Deusa Devi concede tanto a libertacdo espiritual (mukti) como o desfrute
material (bhukti). A meta Gltima do Saktismo é moksa, definido como identificagio
completa com a divindade de Sakti, que ¢ adorada como Parvati, Durga, Kali, Amma, etc.
Sua meta secundaria é a execucdo de acOes piedosas e desinteressadas, pois estas
garantem, ap0s a morte, entrar no paraiso celestial, bem como, quando do retorno a Terra,
obter um bom nascimento. O Saktismo, da mesma forma que o Saivismo, utiliza como
disciplina espiritual (sadhana) 0s principios do tantra. Esse tantra, baseando-se no
principio arcaico da conciliacdo dos opostos aparentes — masculino e feminino, prazer e
dor, causa e efeito, corpo e mente etc. —, aceita o corpo com um templo da Divindade e
utiliza varias técnicas de purificacdo e transformacdo. Nos seus rituais e visualizaces,
utiliza mantras®, mudrds, ‘gestos manuais’® e yantras, ‘figuras geométricos’®. Mas
diferentemente do Saivismo, o Saktismo d4 mais énfase na poténcia (sakti) da Divindade
onde se manifesta seu Ser e Consciéncia. Isto €, o feminino manifesto do engloba o

masculino ndo manifesto.

1.1.3 — A hermenéutica vedantista da ndo dualidade e as tradic¢oes de bhakti

Podemos encontrar na tradicdo religiosa e filos6fica do Sanatana Dharma
(Hinduismo) duas correntes de pensamento distintas, mas complementares, para a
obtencdo da meta Ultima da existéncia, que seria a transcendéncia das dualidades da
existéncia material (moksa ou mukti): uma enfatizando o caminho do conhecimento
(jiiana) e a outra 0 da devocédo (bhakti), como elementos determinantes de seus métodos
soterioldgicos. Ambos o0s caminhos buscam autoridade hermenéutica para suas

respectivas teorias soterioldgicas no que é conhecido como 0s trés prasthanas, ‘pontos de

% Mantras: “formula que compreende palavras e sons com poder mégico ou divino” (Stutley, 1977, p.
180).

* Mudras sio gestos fisicos, mentais e psiquicos utilizados no yoga, na danca e no culto.

% Yantras: “diagramas misticos que se acredita possuir poder magico ou oculto”. (Stutley, 1977, p. 347).
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partida’, que sdo os trés textos canonicos mais importantes da filosofia hindu. Os trés
prasthanas sao 0s seguintes de: (1) as Upanisad, que sdo 0s textos prescritivos (upadesa
prasthana) ou ponto inicial da revelagdo (sruti prasthana); (2) 0S Vedanta ou Brahma-
sutras, que é o texto 16gico ou ponto de compreensdo da tradicdo (nyaya prasthana); e (3)
a Bhagavad-gita, que € o texto pratico (sadhana prasthana) ou ponto de recordacdo da
tradicdo (smrti prasthana). Mas, as escolas de bhakti, adicionalmente, aceitam também a
autoridade dos Puranas (como o Visnu e Bhagavata) e dos Agamas.

As escolas que enfatizam jiiana afirmam que a libertacdo (mukti) € possivel
através do conhecimento correto do ‘si mesmo’ (atma-jiiana) como nao diferente da
Divindade. Mas, para as escolas que enfatizam bhakti a libertacdo é obtida pela graca da
Divindade (bhagavat prasada) e é possibilitada por prapatti ou completa devocéo e
rendicdo a ele (EH, 2011, Vol. IX, p. 141). Os seguidores das primeiras (jiiana),
representados pelo Vedanta Advaita sustentam que unicamente o Absoluto Brahman ¢
impessoal e a Unica realidade. Ja os seguidores da escola bhakti, representados
principalmente pelas tradi¢des vaispavas, apesar de ndo discordarem da natureza néo dual
de Brahman, discordam quanto a natureza especifica de uma ndo dualidade que exclua a
diversidade.

Quanto ao Vedanta Advaita, a primeira exposicao sistematica do ndo dualismo
(advaita) hindu foi feita por Gaudapada (780 d.C.), o mestre do mestre (parama-guru) de
Sankara. Govinda foi discipulo de Gaudapada e mestre de Sankara. Gaudapada langou os
alicerces do Vedanta Advaita em seu famoso Mandikya-karikas. Mas foi Sankara, em
seus comentarios sobre as principais Upanisads, 0 Vedanta-sitra e a Bhagavad-gita, que
aprimorou e deu forma final a filosofia advaita, ‘ndo dualismo’ ou kevaladvaita, ‘ndo
dualismo exclusivo’. Seu comentario sobre os Vedanta-sitras € conhecido como as
Sariraka-bhasya (Sivananda, 1997, p. 219). A doutrina metafisica do Vedanta Advaita
afirma que Brahman é a Gnica realidade, um sem um segundo (ekam eva advitiyam)® e
que é por natureza existéncia, consciéncia e bem-aventuranca (sac-cid-ananda). A
afirmacéo de que o ‘si mesmo’ (atman) ¢ o Brahman ¢ a linha basica do Vedanta Advaita.
Advaita significa literalmente ‘ndo dual’ e se refere ndo diferenca radical entre o ‘si
mesmo’ individual (jivatrma) e 0 ‘si mesmo’ universal (Paramatma).

Sankara, reivindicando a autoridade dos textos das escrituras, estabelece a

doutrina de que esse Brahman é nirgura (sem qualidades) e nirvisesa (indeterminado) e

% Ekam eva advitiyam (ChU, 6.2.1; Swahananda, 1956, p. 415).
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que as almas individuais (jivas) sdo em esséncia o Brahman, e que o mundo é nosso
constructo do Real (Chari, 2004, p. 77). Sua filosofia pode ser resumida na afirmagéo de
que “Brahman, o Absoluto, é real; o mundo ¢ irreal; e jiva a alma individual ndo é
diferente do Brahman™’. O mundo inteiro (jagat) é uma falsa manifestacdo de Brahman
que devido a ignorancia, ¢ confundido com o préprio Brahman. Essa € a teoria do
brahma-vivartavada de Sankara. Brahman é imanente em tudo, é autorrefulgente,
autoevidente, e a unidade transcendental do sujeito com o objeto. O Brahman ¢é
frequentemente descrito pela sua negacdo como neti neti, ‘isto ndo ¢, isto ndo ¢’ (BaU,
4.2.4;4.4.22;4.5.15; Madhavananda, 1951, p. 307, 375, 395).

Sankara ensina que Brahman ¢ realizado exclusivamente pelo conhecimento
(jriana) e nunca pelo trabalho fruitivo (karma) ou devocéo religiosa (bhakti), que para ele
somente tem o valor de poder levar o praticante até jiana. O processo pratico ou caminho
(sadhana) para a realizacdo de Brahman implica renuncia (vairagya) e meditacdo
(dhyana) nas grandes afirmacles (maha-vakya) das escrituras védicas, que afirmam a

unidade de Brahman, tais como: ‘tu és como ele é’38; ‘eu sou Brahman’®®; ‘todo este

universo € Brahman’40; ‘a sabedoria ¢ Brahman’“; ‘tudo é 0 Brahman’**; e ‘tudo é o
Atma®,

A influéncia do pensamento de Sankara foi determinante na histéria da filosofia
e religido hindu, pois norteou os grandes mestres do Vedanta, tanto vaispavas como
Saivas, € Seus seguidores a escreverem comentarios sobre o prasthanas e estabelecerem
suas proéprias filosofias, aceitando ou rejeitando parcialmente a filosofia advaita de
Sankara.

N&o obstante a associacdo estreita da tradicdo bhakti com o conceito de uma
divindade pessoal dentro do contexto realista de uma pluralidade do mundo, a nocéo de
bhakti pode também, excepcionalmente ser associada a um tipo de devocionalismo
impessoal que seja, portanto, compativel com a tradicdo advaita de Sankara. Nirguna-
bhakti — lit. ‘devogdo a um objeto sem qualidades’ — referre-se precisamente as tradigdes
de bhakti que estdo de acordo como essas conclusbes ndo dualista. Segundo Krishna

Sharma:

3 Brahma satyam jagan mithya, jivo brahmaiva naparaha (VC, 20, ?).
% Tat tvam asi (ChU, 6.6.7.; Swahananda, 1956, p. 453).

% Aham brahmasmi (BaU, 14.10; Madhavananda, 1951, p. 59).

0 Sarvar khalv idari brahma (ChU, 3.14.1; Swahananda, 1956, p.217).
* Prajiianah brahma (AitU, 3.1.3; Sarvananda, 1978, p. 67).

*2 Brahmedam sarvam (BaU, 2.5.1; Madhavananda, 1951, p.158).

* Atma idam sarvam (ChU, 7.25.2; Swahananda, 1956, p. 540).
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Devocdo para o Brahman Nirguna talvez possa ser mais bem
compreendido no sentido etimoldgico do termo bhakti como
‘participacdo’, ou seja, no sentido da devogdo de uma alma individual
para submergir-se e participar no ‘Todo alma’, o Brahman. A ideia € de
gue o devoto e a deidade, sdo axiologicamente separados e diferentes
um do outro, ndo se apresenta nele. Nele tanto o ‘Eu’ como ‘Tuw’
existem e funciona dentro do devoto no ato da devocdo. Essa forma de
devocdo ou bhakti nirguza, merece a mesma consideracdo que o bhakti
sagupa. Bhakti sagura significa devocdo para uma deidade pessoal; e
bhakti nirgura, devogéo para o Brahman Nirguna (Sharma, 1987, p. 44-
45).

O conceito de bhakti nirguza ou devogdo para Brahman nirguza encontra-se
presente na tradicdo advaita de Sankara e em Madhusiidana Sarasvati (séculos XVI e
XVII d. C.) de uma forma proeminente (Pandeya, 1961). Mas é em Kabir (1440-1518
d.C.), um dos grandes poetas misticos ou santos-poetas da india medieval, que foi um dos
gurus de Guru Nanak, um dos principais preceptores do Siquismo, que esse conceito se
estabeleceu historicamente como parte do assim chamado Movimento Bhakti medieval.
Os poemas de Kabir evidenciam a fusdo entre o bhakti nirgura hindu e o Sufismo
muculmano. Kabir provavelmente foi influenciado pelo ndo dualismo (advaita) de seu
mestre Ramananda (séculos XIV ¢ XV d.C.), que apesar de ser um vaisrzava da linha de
Ramanuja, havia adotado valores e conceitos da escola dos Natha-panthis.**

Kabir utiliza a palavra bhakti ‘devogdo’ em seu sentido genérico, apenas como
um sentimento ou estado da mente. Segundo ele, a Divindade é nirgura, impessoal e sem
nome. Apesar de chamar a Divindade por um nome, Kabir utiliza termos abstratos e
impessoais como atman, tattva e brahman. Kabir, com frequéncia, também utilizava em
seus poemas o nome Rama, mas invariavelmente ele o fazia em um sentido simbolico,
para indicar alguma abstracdo. Segundo ele, a verdade sobre o Brahman nirgura pode ser
entendida por poucos, pelos poucos dotados de viveka, a faculdade de discriminacao
intelectual (Sharma, 1987, p. 196).

Kabir representa um estagio definitivo na tradigdo nirgura, que foi e tem sido
uma constante na histéria religiosa e intelectual da india. Sua linha de pensamento
influenciou a muitos, como Guru Nanak, Raidas e outros, e ndo pode ser confundido e

vinculado com bhaktas saguras tais como Jayadeva, Caitanya Mahaprabhu, Tulsidas,
Surdas, Mira Bai, etc. (Sharma, 1987, p. 196).

* O Natha-pantha, de Gorakhanatha, foi um dos movimentos de ascetas mais popular no periodo medieval,
ativo em diferentes partes da India, entre os séculos Xl e XV d.C. Sua influéncia pode ser encontrada na
escola saiva dos Vira-§aivas ou Lingayatas (Sharma, 1987, p. 181, n. 1).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Sufismo
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Passamos agora para a tradicdo vaisrava e sua énfase em uma devogéo (bhakti)
a uma Divindade pessoal no contexto de um mundo real e plural. O vedanta vaisnava,
que se estabeleceu com o0s comentadores vaispavas da escola Vedanta, ndo apenas
divergia da interpretagio de Sarnkara sobre o Vedanta, mas também entre si, em suas
abordagens para determinar a relacdo existente entre as trés realidades que todos eles, em
comum, admitiam como sendo eternas: Deus, a alma e o mundo (Dube, 1984, p. ix).

Primeiramente a filosofia Visistadvaita, ou ‘ndo dualismo qualificado’, de
Ramanuja da Sri Sampradaya, foi sistematizada em contraste com a de Sankara. Apesar
de sua filosofia também ser um tipo de ndo dualismo (advaita), que considera a
Divindade como a realidade Unica, difere do néo dualismo de Sankara por ser um n&o
dualismo qualificado (visisra), onde a matéria e o ser individual se relacionam
organicamente com ele na forma de seus atributos. Ramanuja admite a realidade do ‘si
mesmo’ individual e da matéria e os integra como elementos constitutivos de uma
realidade Unica e independente. Em outras palavras, ndo ha diferenca ontoldgica, mas sim
diferengas de funcionalidade. A doutrina de um brahman exclusivamente impessoal,
como no Advaita de Sankara, é inconsistente com a realidade dos seres individuais e da
materia.

O Visistadvaita aceita a Divindade como uma pessoa, mas pleno de qualidades
infinitas e divinas. O Absoluto se identifica com o Deus da religido, adorado pelos seres
humanos. Os sistemas que identificam Deus com o Absoluto, consideram-no como
pessoal. Mas a personalidade da Divindade ndo estd no mesmo nivel que a humana. A
personalidade humana é incompleta e finita, enquanto que a da Divindade, a
personalidade suprema, é completa e infinita. A forma da Divindade é de suddha-sattva
(bondade pura), sendo ocasionalmente descrita como ‘sem forma’ (nirakara) e ‘sem
qualidades’ (nirguna). Com isso se pretende ressaltar o fato de que a Divindade néo
possui forma material nem é constituida pelas qualidades da matéria (gura). Sua forma
ndo é feita pela combinagdo dos gupas, ou seja, de rajas, sattva e tamas. Sua forma
divina ndo pode ser concebida pelos 6rgdos dos sentidos externos, somente a consciéncia
purificada pode concebé-la. Quando as escrituras descrevem a Divindade como ‘nao é
visto’ (adrsya), ‘ndo € segurado’ (agrahya) etc., significa que Ele ndo pode ser percebido
por instrumentos ou sentidos materiais.

No Visistadvaita, a Divindade € descrita tanto como ‘com qualidades’ (saguna)
como ‘sem qualidades’ (nirgupa). 1sso ndo constitui contradicdo alguma em relacdo a

natureza infinita de Deus. Ele é saguna no sentido de todas as qualidades auspiciosas
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constituirem a sua natureza essencial e nirguza no sentido de rajas, sattva e tamas nédo
constituirem sua esséncia. Os textos das escrituras que definem Brahman como sem
atributos negam unicamente o que é inauspicioso. Entre os atributos da Divindade,
‘existéncia’ (sat), ‘consciéncia’ (Cit), ‘bem-aventuranga’ (ananda), ‘pureza’ e outros,
determinam Sua natureza essencial e transcendental. Ja os atributos como ‘onipoténcia’,
‘onisciéncia’, ‘onipresenca’, etc. sao aplicados nos atos da criagdo, manuten¢ao, protegao,
compaixao, salvagao etc.

Ramanuja considera que a meta ultima da vida ¢ a comunhdo intima com a
Divindade, ndo a fusdo absoluta e homogénea da identidade da alma na existéncia da
Divindade, como advoga o advaita de Sankara. Ele tentou reconciliar o ‘dualismo’
(dvaita) e o ‘ndo dualismo’ (advaita) em uma forma de ‘monismo-dualista’
(bhedabheda).

A ideia de diferenca-na-identidade ndo agradava a Madhva, o pioneiro da
segunda grande escola vaispava do Vedanta. Sua filosofia é denominada dvaita
‘dualismo’ ou suddha-dvaita ‘dualismo puro’. Para Madhva, da Brahma Sampradaya, o
pluralismo é inevitavel se quisermos estabelecer um sistema realmente teista. Qualquer
sistema que aceite a graca divina como meio ultimo de salvacdo tem que estabelecer a
diferenga entre Deus e os seres individuais. Madhva, portanto, tentou estabelecer um
sistema que aceita Deus como pessoal, qualificado e completamente diferente das almas
individuais e do mundo material. Assim, ele descreve trés entidades: (1) paramesvara, 0
Senhor Supremo; (2) jivas, as almas individuais; e (3) jagad, o mundo material. Essas trés
entidades s&o essencialmente diferentes umas das outras. Delas a primeira, o Senhor
Supremo, é svatantra, ‘independente’ e as demais sdo paratantra, ‘dependentes’. O que é
mais vital nesse conceito € o da independéncia de Deus. Ele tracou uma distincdo bem
definida entre o independente e o0 dependente. O proprio nome ‘dvaita’, dado a sua
filosofia, deve-se a esse conceito ontologico. Tal dependéncia, segundo Jayatirtha
(discipulo de Madhva), deve ser compreendida como significando dependéncia de uma
substdncia com relagdo a outra, quanto a existéncia, conhecimento e atividade.
Unicamente Deus ou Visnu € independente, sendo que a alma individual e 0 mundo s&o
dependentes dele. A ideia basica presente na distingdo da realidade em dependente e
independente, estd na categoria de ‘diferenca’. Esse ¢ o conceito fundamental que
alicerca toda e estrutura da filosofia de Madhva. A libertacdo (moksa) é considerada a
meta Ultima da vida (purusartha) e a devocéo (bhakti) do dependente pelo independente o

meio supremo de realizar a Divindade.
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O pioneiro da terceira grande escola vaisrava do Vedanta, Nimbarka (1125-
1162 d.C.), sistematizou a Kumara Sampradaya e estabeleceu a teoria do dvaitadvaita
‘dualismo ndo dualista’. Ele contesta o Vedanta Advaita de Sankara por discordar que
alguém possa nutrir devocao por um ser indeterminado e sem atributos. Em sua filosofia,
a devocao (bhakti) ocupa uma posi¢do importante. Para se alcancar a graca divina e
libertacdo a pessoa necessita realizar que a Divindade estd investida de inumeraveis
qualidades auspiciosas. Em sua opinido, a Divindade, Brahman, é Krsna. Ele é
desprovido de sattva, rajas e tamas. Ele possui qualidades auspiciosas como onisciéncia,
onipoténcia e outras. A Divindade possui um corpo espiritual eterno, porque sem corpo
ndo poderia criar e entrar no mundo. Seu corpo nédo é o produto do karma como o corpo
humano, sendo, portanto, indestrutivel.

No dvaitadvaita a realidade ¢ de dois tipos: ‘independente’ e ‘dependente’. A
Divindade é o Unico ser independente que é autoexistente e autocontrolado. Ele néo
depende de nada de forma alguma. De outro lado o ser individual e 0 mundo sédo seres
dependentes. Eles s&o controlados por Deus. Possuem poderes limitados e sdo inferiores a
Deus. A visdo de Nimbarka sobre dvaitadvaita é diferente do visistadvaita de Ramanuja.
A principal diferenca entre eles é que, segundo Ramanuja, diferenga ¢ um atributo da
unidade, j& para Nimbarka tanto a identidade como a diferenga tém o mesmo status de
realidade. Para ele a diferenca ndo é secundaria.

O pioneiro da quarta grande escola vaisrava do Vedanta ¢ Vallabha (1473-1531
d.C.). Ele sistematizou a Rudra Sampradaya e estabeleceu a teoria do Suddhdadvaita ‘nao
dualismo puro’, que afirma ser o Brahman das Upanisads o Krsna do Bhdgavata Purana.
Krsna s6 pode ser alcancado pelo devoto por meio do caminho de pusti-bhakti. Puszi
significa literalmente ‘nutrigdo’ — a nutrigdo espiritual que um devoto recebe quando
Deus lhe concede a sua graca (Vivekjivandas, 2010, p. 150). O caminho de pusti-bhakti,
ou pustzi marga, impele o devoto a desenvolver sentimentos de serviddo (dasya-bhava),
de amizade (sakhya-bhava), de amor conjugal (mdadhurya-bhava) e de amor parental
(vatsalya-bhava). Dentre eles, o sentimento supremo é vatsalya-bhava. O devoto se
considera como mée ou pai da de Krsna, vendo-o como um bebé, Bala-mukunda, que € a
deidade adorével da Vallabha Sampradaya. Ele oferece sua devocdo, seu amor e sua
atencdo para a maurti (forma da deidade) de Krsna crianca.

A filosofia suddhadvaita de Vallabha estabelece Paramatma ou Parabrahman
como a realidade suprema e independente. O universo surge de Parabrahman, assim

como centelhas que surgem de um grande fogo. As almas individuais (jivas) e a natureza
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material (maya) sdo suas manifestacdes e partes (amsa). O Parabrahman torna-se todas as
coisas por meio de sua maya-sakti. Mas essas manifestacOes sdo todas reais e nao
ilusérias. Parabrahman se manifesta como: (1) antaryami, residindo em todos os seres
como o controlador interno; (2) aksara-brahman, que é a causa de toda existéncia que
aparecendo em trés formas, kala, o tempo, karma, as acles, svabhava, a natureza inerente
das coisas e (3) purusottama, a pessoa suprema Krsna. E somente por devocdo pura a
Krsna que o jiva recebe sua graca e se liberta do corpo material para alcancar a sua
morada divina Goloka. Deus abencoa a alma abrigando-a em sua morada, onde ela
desfrutar eternamente de bem-aventuranca pela associacao e deleite em Krsna (rasa-1ila).
Vallabha ensina que ao se realizar Brahman através do conhecimento (jiiana) o devoto €
absorvido na dimensdo criadora de Brahman (aksara-brahman) e ndo na sua dimensao
pessoa de Krsna (purusottama): é unicamente através de bhakti que Purusottama Krsna
permite ser alcancado e concede a sua companhia de prazer eterno em Goloka.

O pioneiro da quinta escola vaispava do Vedanta ¢ Caitanya Mahaprabhu
(1486-1533). Ele estabeleceu a escola vaispava gaudiya do Vedanta® e sua teoria de
acintya-bhedabheda ‘inconcebivel diferenga e igualdade simultdnea’. Historicamente
essa escola associa-se com a de Madhva e recebe, desse modo, o nome de Madhva-
Gaudiya Sampradaya. Mas devido a certas divergéncias filosoficas com o Madhvismo,
deve ser considerada uma escola independente. Caitanya Mahaprabhu ndo escreveu os
seus ensinamentos, mas aceitou os ensinamentos do Bhagavata Purana como sendo 0S
seus proprios, bem como sendo a interpretacdo natural dos Vedanta-sitras. Seus
principais intérpretes foram Jiva Gosvami (1511-1596), autor do Sad-sandarbha, e
Baladeva Vidyabhusana (1700), autor do Govinda-bhasya. Na tradicdo de Caitanya
Mahaprabhu, considera-se que Deus (zsvara), as almas (jivas), e a natureza (prakrti) sdo
reais e, de uma forma inconcebivel pela razdo (acintya), sdo simultaneamente iguais e
diferentes.

Para Jiva Gosvami, a concep¢ao de uma Divindade qualificada, em contraste com
0 Brahman indeterminado do Vedanta advaita, baseia-se no famoso verso do Bhdagavata

Purapa: “Videntes conhecedores da Realidade absoluta (tattva) chamam essa substancia

* 0 termo gaudiya de refere aos seguidores de Caitanya Mahaprabhu bem como 4 regido da Bengala, que
abrange o estado da Bengala Ocidental, na India e o todo de Bangladesh. Segundo Prabhupada, utiliza-se
esse termo porque Caitanya Mahaprabhu propagou a sua missdo a partir dessa regido, que entdo era
conhecida como Gaudadesa (CC, Adi. 1.19; Prabhupada, 1984, Vol. 1.1, p. 31).



29

ndo dual (advaya) de Brahman, Paramatma e Bhagavan®®. Esse verso expressa como a
Realidade absoluta pode ser compreendida diferentemente como Brahman, o Ser
impessoal onipresente, Paramatma, a superconsciéncia localizada em todos os seres e
Bhagavan, a Personalidade Suprema da Divindade.

A énfase exclusiva de Sankara na identidade e na unidade, bem como sua
doutrina que vé& o Brahman como a Unica realidade, 0 mundo e as almas como aparéncias
ilusorias, ndo ¢ aceita pelos seguidores de Caitanya Mahaprabhu. Para eles, as trés
realidades constituida por Deus, as almas e o mundo, sdo inseparaveis, mas a0 mesmo
tempo distintas uma das outras. Deus € imutavel e suas poténcias (sakti) se manifestam
enquanto almas e mundo. A distin¢do entre elas é tdo importante quanto sua identidade.
Segundo Caitanya, nem a categoria da identidade nem a categoria da diferenca pode
expressar adequadamente a relacdo existente entre Deus, a energia iluséria (maya) e o
universo. Conscientes da dificuldade légica de reconciliar a identidade com a diferenca
no mesmo ponto de vista, os seguidores de Caitanya Mahaprabhu consideram que seria
‘inconcebivel’ (acintya) conhecer essa relagdo. Essa singularidade epistémica os
distingue das outras escolas do Vaisnavismo.

Jiva Gosvami rejeita o conceito de duas realidades, uma independente e outra
dependente, proposta por outras escolas vaisnavas, como a de Madhva. Rejeitando essa
distingéo, ele aceita Deus como uma realidade ndo dual (advaya). As almas e 0 mundo
seriam saktis ou poténcias da Divindade e nesse sentido inseparaveis dele. As almas tém
o livre arbitrio de viver sua esséncia espiritual ou desfrutar dos prazeres do mundo
material. Quando realizam a natureza perecivel dos prazeres mundanos e se abrigam no
servico devocional (bhakti-seva) ao Senhor, elas podem compreender a sua natureza

eterna como servos de Deus e se libertar da existéncia material temporaria.

1. 2. A evolugéo da tradigdo devocional teista nas escrituras hindus

No Hinduismo podemos visualizar um espectro de crengas que parece ir do

ateismo*’ a0 monoteismo, passando pelo politeismo, monismo, panteismo e panenteismo.

*® Vadanti tat tattvavidas tattvas yaj jianam advayam brahmeti paramatmeti bhagavan iti $abdyate (BhP,
1.2.11; Prabhupada, 1995, p. 113).

*" Se por atefsmo queremos dizer a negacdo da existéncia da causalidade Gltima de um Deus eterno
(Abbaganano, 1982, p. 82; Schlesinger, 1995, p. 272), podemos identifica-lo em alguns hinos do Rg Veda,
nos Upanisads mais antigos, nas escolas filosoficas (darsanas) do Samkhya, Mimarnsa e Vedanta advaita
(de Sankara), e na tradigio materialista de Carvaka. O Sarkhya classico rejeita a ideia de um Deus criador
e eterno; o Mimarsa argumenta que os Vedas ndo tém a autoria de uma deidade; e o Vedanta advaita,
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Contudo, devemos ter em conta que o Hinduismo como um sistema plural de pensamento
teoldgico ndo esgota as categorias religiosas tradicionalmente utilizadas no Ocidente.
Dessa forma, o carater politeista do Hinduismo tem elementos monoteistas. Por isso, Sri
Aurobindo descarta o carater politeista do Hinduismo, quando declara que: “O politeismo
indiano nao é o politeismo popular da Europa antiga; pois aqui os adoradores dos muitos
deuses reconhecem que todas as suas divindades sdo formas, nomes, personalidades e
poderes do uno; seus deuses procedem de um dnico purusa®® e suas deusas s&o energias
de uma tnica Forga divina” (Aurobindo, 1984, p. 135).

Similarmente, ndo podemos confundir o que chamariamos de monoteismo
indiano com 0s monoteismos semitas e cristdos, pois no indiano, diferentemente do
semita-cristdo, concilia-se o aspecto impessoal ou ndo dual da Realidade Gltima com seu
aspecto pessoal imanente e/ou transcendente. Por isso o conceito hindu da Realidade
ultima, quando ndo estiver indicando a Divindade exclusivamente como impessoal e
indiferenciada — doutrina caracteristica do panteismo e do monismo —, poderia ser mais
bem definido como um ‘monoteismo panenteista’. Por panenteismo nos referimos a
“teoria criada por Christian Krause (1781-1832) para designar uma sintese entre o teismo
e 0 panteismo o qual consistiria em admitir que tudo o que existe, existe em Deus e existe
como revelagdo e realizagdo de Deus” (Abbaganano, 1982, p.711-712). Tal conceito
panenteista esta explicito nos textos da Bhagavad-gita: “Por mim este universo inteiro é
permeado, pela minha forma ndo manifesta. Todos os seres situam-se em mim, mas eu
ndo estou neles™.

O Vaisnavismo, segundo Srinivasa Chari, “¢ um sistema monoteista baseado na
teoria de que Visnu é a Realidade ultima, a Deidade suprema (paratattva) e idéntico com
o Brahman dos Upanisads” (Chari, 2005, p. xxvi). Essa tradi¢cao considera que a adoracao
exclusiva e devotada a Visnu conduz a obtencdo da meta espiritual Gltima e com esse

proposito estabeleceu uma disciplina ética e religiosa.

reconhece o papel instrumental de um Deus (I§vara) na criacdo, mas o considera ontologicamente irreal. J&
0 Carvaka heterodoxo advoga um ateismo hedonista explicito. Os assim chamados ateistas hindus
consideram o Hinduismo mais como uma ‘forma de vida’ do que uma religido, e partilham de valores
culturais e morais em comuns com 0s outros hindus.

*® Purusa significa literalmente ‘pessoa’ ou Deus como pessoa; no sistema Sankhya ele indica o ‘espirito’
em contraposi¢do a ‘matéria’.

* Maya tatam idar sarvam jagad avyakta-miirtind, mat-sthani sarva-bhiitani na caham tesv avasthitah

(Bg. 9. 4; Prabhupada, 1994, p. 438).
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Nele, o conceito de bhakti identifica-se com a devocgéo exclusiva a Visnu, Rama,
ou Krsna>’, e, como veremos mais & frente, pode ser encontrada nos textos do Rg-veda,
Bhagavad-gita, Bhakti-siitras e Bhagavata Purana, na vida e cancdes dos santos Alvars,
bem como nos ensinamentos dos dcaryas vaisnavas, como Ramanuja, Madhva,
Nimbarka, Vallabha e Caitanya Mahaprabhu. Contudo, como ja foi visto, o conceito de
bhakti também pode ser encontrado no Saivismo, como devogdo a Siva, e nas tradi¢des
ndo dualistas (advaita) de Sankara e de outros misticos como Kabir, como devogdo
impessoal (nirguna bhakti) ao Absoluto. Considerando que 0 nosso interesse imediato €
estabelecer a relacdo de bhakti com o Vaisnavismo, tracando as origens deste, Chari

explica que:

Podemos remontar a origem do Vaisnavismo no Rg Veda, que é a
literatura religiosa mais antiga do mundo. A tradi¢do, contudo, atribui a
sua origem ao ensinamento oral comunicado pelo préprio Visnu a deusa
Laksmi que por sua vez o transmitiu a Visvaksena, o anjo divino.
Julgando em base de registros literarios existentes, podemos encontrar
no Rg Veda evidéncias adequadas e inquestiondveis dos principios
béasicos do Vaisnavismo. Ha varios hinos no Rg Veda, alguns dos quais
também se repetem no Yajur Veda e no Sama Veda, que falam de Visnu
como 0 unico criador e controlador do universo e salvador da
humanidade. Inddlogos ocidentais e alguns académicos indianos tém,
contudo, adotado a opinido que o Visnu mencionado no Rg Veda é uma
entre varias deidades tais como Agni, Rudra, Prajapati, Indra, Varuna,
Soma, etc., e que Visnu, portanto, ndo é a Deidade suprema. Um estudo
imparcial dos hinos relacionados com Visnu, em base nas
interpretagdes de antigos comentadores como Yaska e os interpretes do
Vedanta, nos traz as verdadeiras implicag¢des das afirmacgdes védicas e
revelam além de qualquer duvida que a opinido dos ind6logos é
incorreta (Chari, 2005, p.3).

1.2.1 — Devocéao nos Vedas, Bhagavad-gita, Bhagavata Purana, Bhakti-sitras,
e Gita Govinda

Geralmente cita-se 0s principais textos védicos dos Vedas, que incluem os
Upanisads, e classicos, como a Bhagavad-gita, 0 Bhagavata Purana e 0s Bhakti-sitras,

para confirmar a atual definicdo de bhakti e as teorias com ele relacionadas. Os principais

%0 Apesar das diferentes tradigdes ou escolas vaisnavas, do ponto de vista de sua devogdo (bhava),
priorizarem uma dessas forma em detrimento de outras, todas concordam com a identidade ontolégica entre
essas formas e Visnu ou Narayana. Por isso aceitam a denominagdo comum de vaispavas, apesar de seus
Krsnaismo, Ramaismo manifestos.
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elementos presentes nas teorias sobre bhakti, portanto, estabelecem-se com base na
autoridade das escrituras.

Nos Vedas nao encontramos a adoracao de Visnu como um Deus da graca, nem
a utilizacdo da palavra bhakti, como devogdo incondicional a ele. Isso ndo esté explicito
nos Vedas nem nos Brahmanas. Hemchandra Raychaudhuri esclarece esse ponto da
seguinte forma:

Apesar de Visnu ser visto por alguns como o mais excelente dos
deuses, até hoje ele estd longe de ser considerado por qualquer dos
povos arianos como o Deus unico [...] E muito distante a conex&o entre
a adoracdo védica e bramane de Visnu e a religido bhakti que
chamamos de Vaisnavismo. A ideia de um Deus de graca e a doutrina
de bhakti sdo conceitos fundamentais da religido conhecida como
Vaisnavismo. Mas elas ndo estdo evidentes na adoracdo védica e
bramane de Visnu. Visnu nos textos bramanes esta conectado mais
intimamente com o yajana (sacrificio) do que com bhakti ou prasada
(Raychaudhuri, 1975, p. 17-18).

Assim, a tradicdo do Vaisnavismo, como a adoracdo de Visnu se manifesta na
época védica de uma forma diferente daquela que conhecemos hoje. Segundo Kapoor,
podemos identificar que as sementes do Vaisnavismo atual foram semeadas naquela
época, tendo em vista o fato de que ha descri¢des de Visnu, que poderiam muito bem ser
relacionadas ndo apenas com um Deus supremo, mas também com um Deus Unico
(Kapoor, 1977, p. 2). Quanto a possibilidade da existéncia de um Deus Unico, isso ndo é
disputado nos Vedas: “O que ¢ Um, os sabios descrevem de formas diferentes, como

%2 Certamente isso poderia se aplicar a qualquer uma das

Agni, Yama, Matari$va
divindades ali descritas, mas nenhuma delas deixou tradi¢cbes que reivindicassem tal
pretensdo; como aconteceu enfaticamente com a tradicdo de Visnu.

Kapoor descreve que o politeismo, por meio do henoteismo™ se desenvolveu até
0 monoteismo e gque esse monoteismo do periodo védico mais tardio estava centrado em

Visnu. Ele afirma também que esse:

> Prasada o verbo prasad (1P) ‘estar satisfeito’, tem o sentido de ‘graga’ ou “favor divino’

2 Ekar sad vipra bahudha vadanty agnim yamarm matarisvanam ahuh (RV, 1.164.46, 1977, Vol. Il, p.
609).

530 ‘henoteismo’ ¢ uma forma de religido em que se cultua um s6 Deus sem se excluir a possibilidade da
existéncia de outros. O termo e a teoria foram introduzidos pelo orientalista Marx Miiller (1823-1900).
Trata-se de uma espécie de afirmacdo religiosa intermediaria entre o monoteismo e o politeismo,
aproximando-se mais desse ultimo do que daquele, por admitir varias divindades, embora subalternas ou
com soberania sucessivamente atribuida por um processo chamado catenoteismo, onde um deus governa
por vez, enquanto outros esperam o seu turno (Schlesinger, 1995, p. 1252; Abbagnano, 1982, p. 117).



33

Monoteismo, ou a crenga em um Deus Unico, que é todo-poderoso e
dotado de todas as qualidades auspiciosas, que pode responder as preces
dos devotos, e em quem eles podem depender plenamente, implica
necessariamente em fé ou sraddha, que é o primeiro passo de bhakti.
Reconhece-se que sraddha seja a esséncia da religido védica, que se
constituia principalmente de sacrificios (RV. 10.151). Ela é a mée dos
ritos, e Manu o seu pai: sraddhd mata manuh pita (SV. 1.1.9).
(Kapoor, 1977, p. 2).

Apesar da enorme importancia dos rituais, uma vez que eles ndo priorizam
moksa, a salvacdo ou libertacdo, poderia se questionar se a esséncia da religido véedica
esteja realmente contida neles, como ritos em si. Parece que eles apontam para outra
dimensdo de prioridade. Goswamishastri comentando sobre essa esséncia, afirma que:
“Ela assenta-se em updasana ou bhajana que € expresso como namaskara, vandana, seva,
arcand, etc., que sdo todos executados com stutis, ou hinos de louvor. Fundamentalmente
era sraddhd que manifestava o espirito genuino da adoracdo no sacrificio” >
(Goswamishastri, 1975, p.3). Segundo Seal, “os hinos védicos estavam repletos com
sentimentos de devocgao e reveréncia (bhakti e sraddha) na adoracdo dos deuses [...] Os
upasana kandas dos Aranyakas e Upanisads apresentam as bases do bhakti marga, 0
caminho da devocao ou fé” (Seal, 1899, p. 5).

Quanto as Upanisads, bhakti ocorre inicialmente na Muktika Upanisad, onde
bhakti j& é utilizado no sentido de devocdo, e na Kaivalya Upanisad, onde é mencionado

juntamente com outros caminhos soteriolégicos:

Hanuman perguntou com devogdo, ‘O Rama, sois o supremo
Paramatma, da natureza de sat, Cit e ananda >

E para ele, o avo (Brahma) disse: “Conheca (isso) por fé, devogao e
meditacdo. N&o por obras, progénie, nem por riquezas, mas pela
rentincia, que alguns obtiveram a imortalidade™®

Para Flood, o conceito pode ser encontrado nas Svetasvatara e Mahanardyana
Upanisads. Segundo ele: “teismo € a ideia de que ha um Deus (Bhagavan) ou uma Deusa
(Bhagavati) supremo e distinto que produz, mantém e finalmente destroi o cosmos, e que

tem o poder de salva-lo pela sua graca” (Flood, 1996, p. 114). Na Svetasvatara

> Upasana ou bhajana ‘meditagdo ou adoragdo devocional’, namaskdra ‘prostrar-se em reveréncia’,
vandana ‘reconhecer a grandeza’, ‘louvar’, seva ‘servir’, arcana ‘adorar’, sraddha ‘f¢ ou consideracdo
genuina’ (RV, 10.15; 10.60; 1.156; 2.12; 6.34; 1.1.10; Sarasvati, 1977. AV, 5.2.16; Sarasvati, 1992.).

> Bhaktya Susrusaya ramam stuvan papraccha marutih, rama tvam paramatmasi sac-cid-ananda-vigrahah
(MkU, 3; Joshi, 2007, vol.1, p. 488).

% Tasmai sa hovaca pitamahas ca Sraddha bhakti-dhyana-yogadavaihi, na karmand na prajaya dhanena
tyagenaike amrtatvamanasuh (KvU, 2; Madhavananda, 1973, p. 73).
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Upanisad, menciona-se enfaticamente a palavra bhakti, ja com o sentido de ‘devogao’:
“Essas verdades, quando ensinadas, reluzem somente naquelas grandes almas que tém
devoc#o suprema para Deus, e 0 mesmo grau de devogio pelo mestre espiritual™’.

Nas Upanisads em geral, o uso da palavra bhakti pode ndo ser tdo explicito, mas
sua presenca estd indicada pela palavra updsana e por outros termos, 0s quais tém o
mesmo sentido de bhakti, ou estdo dentro do contexto de bhakti, que esta implicito em
muitos deles. Por exemplo, nas Mundaka e Karha Upanisads, o contexto de bhakti esta
implicito: “Esse-mesmo (a Superalma — Paramatma) ndo € alcancado pela eloguéncia,
nem pelo intelecto, ou por muita audi¢do (das Escrituras). Ele s6 pode ser alcancado por
aqueles que Ele mesmo escolheu; para tais pessoas, Ele revela sua propria forma™>®,

Os diferentes usos de termos upasana (meditacdo), dhyana (meditacdo), vedana
(conhecimento), darsana (visdo), etc., podem nos sugerir implicitamente contextualmente
que bhakti esteja sendo indicado, pois em todos eles a meta é a mesma. Segundo um
principio de interpretacdo do Mimamsa, quando diferentes termos sdo utilizados no
mesmo contexto, os termos gerais devem ser tomados como tendo o sentido do termo
especifico. Portanto, quando em contextos de bhakti utiliza-se termos gerais, como jiana,
dhyana, upasanda, vedana, darsana, que tém a mesma meta de bhakti — a libertagdo ou
moksa —, esses termos devem ser entendidos como indicativos de bhakti.

Na Bhagavad-gita, o conceito de bhakti (devo¢do), inicialmente, é identificado
com o sentimento de fé ou confianca (sraddha) nos diferentes caminhos soterioldgicos
dos Vedas, e finalmente se estabelece como rendicdo plena ao Senhor supremo (prapatti).
Quando identificado com fé ou sraddha, bhakti vai além dos limites de uma fé particular,
pois sraddha representa algo que se situa entre as fés, é algo que permite todos verem as
coisas do ponto de vista do coragdo. Dai a derivagdo do seu sentido: srat ‘crenga’
(conforme hrd ‘coragdo’) mais dha ‘situar’. Considera-se que o individuo é feito de
sraddha e que sraddha é algo inerente a todos 0s seres vivos, e que o que for desprovido

de sraddha é inutil (asat): “Sem f¢é, aquilo que ¢ sacrificado, doado ou executado como

5 Yasya deve para bhaktih yatha deve tatha gurau, tasyaite kathita hy arthah prakasante mahdatmanah
(SvU, 6.23; Tyagisananda, 1971, p, 136).

%8 Nayam atma pravacanena labhyo na medhayd na bahund Srutena, yam evaiva vrnute tena labhyas
tasyaiva atma vivrnute tantim svan (KU, 1.2.23. Joshi, 2007, Vol,1, p. 22; MuU, 3.2.3; Sarvananda, 1982b,
p. 79).
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austeridade intensa, é chamado de asat, 6 filho de Prtha; ndo é nada no além, nem
aqui™®.

Inicialmente, sraddha, como fé, ndo se apresenta subjetivamente, mas sim de
uma forma bem objetiva, pois é determinado por seguir ou ndo os sastra-vidhis ou
injuncdes das escrituras (Bg.17.1; Prabhupada, 1994, p. 733). Essa fé se estabelece,
segundo a influéncia das qualidades ou modos da natureza (guras), de trés formas:
sattvika, rajasika e tamasika (Bg, 17.3-4; 1994, p. 735-737). Na fé sattvika 0s homens de
natureza sattva (consciéncia ou bondade) adoram os deuses; na rajasika 0s homens de
natureza rajas (energia ou paix&o) adoram yaksas e raksasas®’; e na tamasika 0s homens
de natureza tamas (ignorancia) adoram os antepassados (pitrs) e fantasmas: “Os homens
na bondade (sattva) sacrificam aos deuses, na paixao (rajas) sacrificam aos elementares e
deménios e na ignorancia (tamas) sacrificam aos fantasmas e espiritos®.

Podemos ver, portanto, que esses tipos de fé ainda estdo condicionados pelas
qualidades da matéria (sagupa). Seria a fé ainda motivada por algum interesse fruitivo.
Mas, na Bhagavad-gita, sraddha cresce e vai além do conceito e sentido sacrifical.
Segundo Rao: “Sraddha na Gita se caracteriza pela aspiragdo do coragdo por comunhio
com Deus. A alma individual aspira alcangar a meta ndo em virtude de suas ‘obras’ como
sacrificio, peniténcia, etc., mas por sraddha; sua confianga ndo ¢ em suas ‘obras’, mas em
Seu amor e misericordia” (Rao, 1971, p. 174).

A Bhagavad-gita nos apresenta um processo de evolucdo da fé (sraddha)
pontuado nos trés principais caminhos ou disciplinas (sadhanas) de elevagdo: karma
yoga, jiiana yoga € bhakti yoga. Inicialmente temos o caminho da acdo (karma-yoga)®,
que nos conduz gradualmente até uma forma de bhakti, onde, apesar de ainda haver acéo,
h& o desapego dos seus resultados (niskama-karmya). Essa atitude de agir neste mundo
desapegadamente e com devocéo (niskama-karmya) conduz ao conhecimento (jiiana). Ou
seja, no inicio temos apara-bhakti, que é devocdo inferior motivada por alguma
retribuicdo, posteriormente se busca outro tipo de bhakti, a de um sabio (jiani). Esse tipo

 ASraddhaya hiitam dattam tapas taptasi krtam ca yat, asad ity ucyate partha na ca tat pretya no iha (Bg.
17.28; Prabhupada, 1994, p. 756).

% Os yaksas sdo uma classe de espiritos da natureza, de seres elementares, as vezes benéficos, que
protegem as riquezas das diferentes dimensGes minerais e vegetais. Os raksasas, por sua vez, sdo uma
classe de espiritos ou seres humanoides maléficos e demoniacos.

81 Yajanti sattvika devan yaksa-raksamsi rajasah, pretan bhiita-ganams canye yajante tamasa janah (Bg,
17.4; Prabhupada, 1994, p. 737).

%2 N&o confundir karma-yoga com karma-kanda que é a mera acdo ritualista fruitiva com o propésito de
gozo dos resultados da acéo, nesta vida ou na proxima, inclusive no paraiso.
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de bhakti ou sraddha é considerado como para ou avyabhicari bhakti. Nele ha o
conhecimento, que identifica bhakti com jiiana, e que € a realizagdo de natureza eterna da
alma e da natureza transcendental do aparecimento e atividades da Divindade, de
Krsr_la63.

Essa devocdo (bhakti) ou meditacdo (updasana) superior (para) na Divindade
pode ser praticada até mesmo por um devoto que desconhece temas como jriana, karma,
dhyana, sankhya, yoga, etc. Contudo, ao ouvir falar sobre a Divindade de um conhecedor
dos Vedas, ele a adora com amor e devogdo. Por isso, ele é um bhakta e seu amor é
bhakti, e ele supera a morte, sendo fiel ao que ouviu®*. Com essa forma de devocéo e
amor resoluto o bhakta transpbe os trés guras (sattva, rajas e tamas) e realiza sua
identidade espiritual como parte de Brahman, conseguindo, assim, a bem-aventuranca
suprema: “Aquele que, sem se desviar, me adora pelo yoga da devogdo, transcende as
qualidades da matéria e capacita-se para situar-se em Brahman”®. Tudo o que se espera
de um devoto é concentracdo na Divindade, devocédo e rendicdo completa por fixar sua
mente nela, prestar-lhe reveréncias, entrar em comunhdo com ela e depender inteiramente
dela. Considera-se que a esséncia de toda a Gita pode ser encontrada na seguinte
afirmacéo de Krsna: “Pensa em mim, torna-te meu devoto, sacrifica a mim e reveréncia a
mim. Com certeza viras a mim, tendo absorto a ti mesmo em yoga e tendo a mim como a
meta suprema”®®.

Segundo a tradi¢do vaisrava, bhakti, em sua forma mais pura, como para bhakti,
é identificado com prema (amor puro por Deus), podendo ser considerado tanto o meio
como o fim. Esse para-bhakti (devogdo suprema), portanto, ndo é diferente do uttama
bhakti (devocdo mais elevada), o amor incondicional e exclusivo, encontrado no
Bhagavata Purana e que Ripa Gosvami sistematizou, em uma auténtica mistagogia, no
Bhakti-rasamyrta-sindhu. Para Rapa Gosvami, sraddha é o estagio inicial de bhakti que,
por diferentes estagios, evolui até a perfeicdo de prema bhakti, amor puro por Krsna.
Dessa forma, a Bhagavad-gita ndo traz apenas uma solucdo para os dilemas da existéncia
com uma sintese das yogas da acdo e do conhecimento, que fixa o caminhante no

dharma, no caminho do dever e da agdo desinteressada. Portanto, é partindo dessa

%3 Janma karma ca me divyam (Bg. 4.9; Prabhupada, 1994, p. 219).

% Te ‘pi catitaranty eva mytyunm Sruti-pardyanah (Bg. 13.26; Prabhupada, 1994, p. 641).

% Man ca yo ‘vyabhicarena bhakti-yogena sevate, sa gunan samatityaitan brahma-bhiiyaya kalpate (Bg,
14.26; Prabhupada, 1994, p. 674).

% Man-mana bhava mad-bhakto mad-yaji mam namaskuru, manm evaisyasi yuktaivam atmanam mat-

parayanah. (Bg, 9.34; Prabhupada, 1994, p. 477).
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propedéutica que ele nos ensina a levar a vida como um ato de amor, que cresce da
simples fé e confianga (sraddha) até a rendicdo e dependéncia completa (prapatti) em
Krsna, a personalidade da Divindade (bhagavan): “Abandonando todos os dharmas, vem
a Mim como seu tnico refugio, no te preocupes, eu te livrarei de toda as reagdes”.®’

O Bhagavata Purana, também conhecido como Srimad-Bhagavatam, € um dos
dezoito principais Puranas®. Mas ele se diferencia dos outros Purapas por apresentar
seus temas em dez categorias (dasa-laksana): (1) sarga ‘a criagdo do universo’; (2)
visarga ‘criagdo secundaria’; (3) sthana ‘os sistemas planetarios’; (4) posana ‘a protegao
dada pelo Senhor’; (5) #éfaya ‘o impulso criativo’; (6) manvantara ‘a mudanga de
Manus’; (7) iSa-anukatha ‘a ciéncia de Deus’; (8) nirodha ‘a volta ao lar, a volta ao
Supremo’; 9) mukti ‘a libertacdo’; e (10) asraya ‘o summum bonum’ (BhP, 2.10.1, 1995,
p. 587). Ele afirma que foi escrito com 0 objetivo de levar as pessoas ao: “conhecimento
exato ¢ verdadeiro da décima categoria [acima mencionada]”.®® Essa décima categoria
(@sraya), que indica o ‘abrigo ultimo’, ¢ Brahman ou Bhagavan, a Verdade Absoluta, a
meta final a ser obtida pelo estudo dos Puranas, que ndo é diferente do que se busca pelo
estudo das Upanisads (BhP, 12. 7.19, 1995, p. 214).

Ademais, ainda falando de si, explica que “este Srimad-Bhdagavatam é declarado

N = 70
ser a esséncia de toda a filosofia Vedanta”

, [..] “o fruto maduro da arvore dos desejos
da literatura védica”’*. Encontramos no texto do Bhdgavata Purana a afirmagéo de ele ter
sido compilado por Vyasadeva, sob as instrugdes de Narada, seu proprio mestre
espiritual. Vyasa ja havia compilado toda a literatura védica contendo as quatro divisdes
dos Vedas, Vedanta-sitras, Puranas e Mahabharata, mas, nao ficou satisfeito. Por isso,
Narada lhe sugeriu escrever algo tratando exclusivamente das glorias de Vasudeva,
narradas explicitamente no décimo canto do Bhagavata Purana (BhP, 1.5.1-14, 1995, p.
259-278).

Krishna Sharma, afirma que o Bhagavata Purana é definitivamente um texto

vaisnava, pois sua principal tese é discorrer sobre a vida e glorificar a personalidade de

% Sarva-dharman parityajya mam ekam Saranam vraja, aham tvam sarva-papebhyo moksayisyami ma
Sucah (Bg, 18.55; Prabhupada, 1994, p. 812).

% Geralmente os Puranas sdo constituidos de seis temas caracteristicos (pafica-laksana): (1) sarga,
‘criagdo do universo’, (2) pratisarga, ‘destruicdo e recriagdo’, (3) vamsa, ‘genealogia dos deuses e
patriarcas’, (4) manvantaras, ‘reinados e periodos dos Manus’, e (5) vamsanucarita, ‘historia das dinastias
solares e lunares’ (Stuley, 1977, p. 236).

% Dasamasya visuddhy-arthar navanam iha laksanam (BhP, 2.10.2; Prabhupada, 1995, p. 588).

% Sarva-vedanta-saram hi $ri-bhagavatam isyate (BhP, 12.13.15; Prabhupada, 1995, p. 394).

! Nigama-kalpa-taror galitazz phalam (BhP, 1.1.3; Prabhupada, 1995, p. 62).
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Bhagavan Krsna. A totalidade do décimo canto desse Purapa € devotado ao tema
exclusivo de Krsna (Sharma, 1987, p. 120). Trés escolas vaispavas — aquelas fundadas
por Madhva, Vallabha e Caitanya Mahaprabhu — consideram 0s ensinamentos do
Bhagavata-Purana como autoridade, pois ele é o principal canal pelo qual as historias e
tradicbes populares sobre Krsna se estabeleceram plenamente na civilizacdo hindu
(Sheridan, 1986, p. 2). Por outro lado, a tradicdo de Caitanya Mahaprabhu, o
Vaisnavismo Gaudiya, inclui 0 Bhdagavata Purana na categoria de revelacdo (Flood,
1996, p. 140), isto é, na categoria de literatura védica.

Caitanya Mahaprabhu considera o Bhdgavata Purana como 0 Purana
imaculado, porque ele narra explicitamente, desde o seu primeiro canto, e pela voz de
Sukadeva, os passatempos transcendentais (/7/a@) de Krsna como a personalidade da
Divindade Suprema’. Em sanscrito, suka quer dizer papagaio. Quando um fruto maduro
é cortado pelo bico vermelho de tal ave, seu sabor doce aumenta. O fruto maduro do
conhecimento védico foi falado pelos labios de Sukadeva, que ¢ comparado ao papagaio,
ndo por repetir exatamente como ouviu de seu pai erudito (Vyasa), mas por sua
habilidade de apresentar esses tépicos de uma forma doce que atrai todas as classes de
homens.

O Bhagavata Purana, como fonte de autoridade para as tradi¢Ges vaisnavas,
descreve as nove formas primarias (navanga) de bhakti: (1) sravana, ’ouvir’ as historias
de Krsna e seus associados; (2) kirtana, ’cantar’ os nomes do Senhor;
(3) smarana, ‘recordar’ ou fixar a mente em Visnu; (4) pada-sevana, ‘prestar servi¢o’;
(5) arcana, ’adorar as deidades’; (6) vandana, ’louvar’ com preces; (7) dasya, ’servir’;
(8) sakhya amizade’; e (9) atma-nivedana, ‘render-se completamente’ (BhP, VII.5.23-
24, 1995, p. 246-247).

Sem considerar a origem historicamente comprovada da redacdo do Bhdagavata
Purapa, a tradicdo vaispava vislumbra uma tradicdo oral e atemporal de seus

ensinamentos. Por essa razdo, Prabhupada comenta que:

Alguns eruditos [...] argumentam que o Srimad Bhagavatam ndo foi
compilado por St Vyasadeva. E outros sugerem que este livro é uma
criagdo moderna escrita por um tal de VVopadeva. A fim de refutar tais
argumentos sem sentido, Sri Sridhara Svami (séc. XIV) chama a
atencdo para o fato de que ha referéncias ao Bhagavatam em muitos dos
mais antigos Puranas [...]. Ha referéncia a isto no Matsya Purana, que é

"2 Krsnas tu bhagavan svayam (BhP, 1.3.28; Prabhupada, 1995, p. 192).
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0 mais velho dos Puranas™. Nesse Purdna esta dito, com relacdo ao
mantra Gayatrt do Bhagavatam, que ha muitas narragoes de instrucdes
espirituais que comegam com o mantra Gayatri [...]. Ha referéncias ao
Bhagavatam também em outros Purapas, onde se afirma claramente
que esta obra se compde de doze cantos, com o total de dezoito mil
slokas. No Padma Purana também ha referéncia ao Bhagavatam em
uma conversa¢do entre Gautama e Maharaja Ambarisa [...]. Em tais
circunstancias, ndo ha duvida sobre a autoridade do Bhagavatam
(Prabhupada, 1995, Vol. 1, p. 55-56).

Vaérios acaryas e comentadores vaispavas, tais como Sridhara, Madhva,
Vallabha, Jiva Gosvami, Sanatana Gosvami, Visvanatha Cakravarti, fizeram comentarios
elaborados sobre 0 Bhagavata Purana.

O Bhagavata Purana apresenta uma forma de ndo-dualidade (advaya) entre Deus,
0 universo e as almas individuais. Mas seu nao-dualismo € distinto do ndo-dualismo
indiferenciado (nirvisesa) de Sankara. Seria como que um ndo-dualismo qualificado, que
comporta a diversidade (savisesa) e aceita as saktis (poténcias) da Divindade como sendo
reais. Essa ndo dualidade se estabelece na autoridade do seguinte verso do Bhdagavata
Purana: “Os videntes e conhecedores da Verdade ndo dual (advaya) e plena de
conhecimento (jriana) descrevem-na como o Absoluto (Brahman), a Alma suprema

99 74

(Paramatma) e o Senhor todo-opulento (Bhagavan)”™. Isso significa que a Verdade

absoluta é uma, mas tem trés aspectos. Ou ainda, 0 mesmo Ser ontologicamente uno
descrito no Rg Veda (RV 1.164.46; Sarasvati, 1977, Vol. Il, p. 609) e nas Upanisads,
também se manifesta em dimensdes cognitiva e esteticamente distintas. Sheridam explica

que:

O ndo-dualismo do Bhagavatam acontece dentro de religido da
devogdo, que interpreta em um sentido amplo a personalidade da
Deidade. Apesar de toda tradicdo de devocdo maximizar de uma forma
caracteristica a personalidade da Deidade suprema, e dessa forma
distinguir a Deidade da pessoa do devoto, 0 Bhdgavata introduz essa
distincdo dentro da pessoa da Deidade suprema. Talvez, um homdlogo
da natureza dessa distingdo seja o da doutrina cristd da Trindade, onde a
diversidade ndo implica em separacdo. Muito pelo contrario, a
perfei¢do da Deidade requer uma trina diferenca dentro da identidade da
Divindade (Sheridan, 1986, p. 148).

"* MP, 1.53.20-22; Wilson, 1983, p. 251-252.
" Vadanti tat tattva-vidas tattvas yaj jiianam advayam, brahmeti paramatmeti bhagavan iti sabdyate
(BhP, 1. 2.11, Prabhupada, 1995, p. 113).
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Similarmente, 0 Bhagavata- Purana propde a visdo de um Deus, que, pela sua
propria onipoténcia, mantém diferencas e variedades ontologicamente reais dentro de seu
proprio Ser infinito. Todas as distingdes derivam sua realidade ‘relativa’ da Divindade,
sem gue isto de alguma forma comprometa a realidade ‘absoluta’ desta. Por isso, segundo
Sheridam, separar devocdo (bhakti) de ndo-dualismo (advaita), como acontece com
frequéncia, € trivializar a visdo do amor do devoto por Krsna (Sheridam, 1986, p. 148).
Essa é a singularidade do Bhagavata Purana, que explica o porqué de sua autoridade e
importancia nas tradi¢des de Krsna-bhakti mais vigosas.

Os Bhakti-satras sdo outra classe de literatura dedicada especifica e
exclusivamente ao tema de bhakti. Os mais importantes e conhecidos deles sdo os de
autoria de Sandilya e de Narada (Patki, 1996, p. 166). Nesses Bhakti-sitras “afirma-se
que Krsna deve ser adorado em graus variados de apego devocional: da percepgédo da
gldria majestosa do Senhor até a experiéncia de varias emoc¢des associadas com 0s papéis
dos diferente servos, companheiros, pais e finalmente da esposa de Krsna” (Flood, 2006,
p. 133). Sendo um importante trabalho filosofico da escola Bhagavata (vaispava),
considera-se que o Sandilya-bhakti-sitra seja complementar ao Narada-bhakti-Sitra.
Enquanto este Ultimo tem uma orientagdo religiosa e pratica, o Sandilya-bhakti-sitra
adota uma abordagem académica e polémica e serve para prover uma base filoséfica forte
para a doutrina da devogdo (EH, 2011, vol. IX, p. 175). O Sandilya-bhakti-sitra
apresenta a ideia da encarnagdo ou do advento da Divindade que “aparece nesse mundo

»’® & motivado principalmente por sua compaixo.” Ele discute

pela sua propria poténcia
sobre a natureza de Deus (brahman), das almas individuais (jivas) e da sua inter-relacéo.
Enfatizando que “ndo ha uma terceira entidade, além de Deus e sua energia” (purusa e
prakrti)”’. Ele explica que “Maya é real, pois é a poténcia de Deus, a sua energia
material”’®. Sandilya considera a criacdo ndo como um efeito de Brahman, mas como
transformacdo da sua Prakrti que esta situada internamente nele: Portanto, para ele, “o
universo (jagat) é parte integrante de Brahman™®. Para Sandilya, bhakti significa “apego
ou amor intenso por I$vara”.?’ Esse seria 0 mesmo para-bhakti descrito na Bhagavad-gita

como avyabhicari-bhakti (Bg, 14.26; Prabhupada, 1994, p. 674). Tal bhakti “conduz a

"> Tac ca divyam sva-sakti matrodbhavat (SBS, 48, 1991, p. 92).

" Mukhyar tasya hi karunyam (SBS, 49, 1991, p. 93).

T Cetyacitorna triiyam SBS, 40, 1991, p. 75).

'8 Saktitvannanrtam vedyam (SBS, 42,1991, p. 79).

® Prakrty antaralat-avaikaryam cid-sattvenanuvartamanat (SBS, 37-38, 1991, p. 69).
8 Sa paranuraktir vare (SBS, 2, 1991, p. 4).
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libertacdo ou imortalidade”™

permanece (SBS, 4-5; Prabhupada, 1991, p. 8-13).
Apesar de haver certa semelhanca com os Bhakti-siitras de Sandilya, os de

, € € 0 estagio final de karma, jiiana e yoga, onde so bhakti

Narada lidam mais com a doutrina da devoc¢ao do que com aspectos filoséficos. Narada,

além de apresentar as defini¢des dadas pelos varios Acaryas (NBS, 15-18; Prabhupada,

9582

1992, p. 39-44), define bhakti como: “a forma mais elevada de amor puro por Deus”™ e

como o ato de se “oferecer todas as agOes ao Senhor sentindo muito desgosto em

esquecer-se dele”®

1”84

. Ele também afirma que esse bhakti puro ¢ “em sua esséncia
imortal”™, ou seja, bhakti € o0 mesmo que moksa (libertacdo), pois “ao ser obtido, a
pessoa torna-se perfeita, imortal e plenamente satisfeita”®. Também fica bem claro que
nesse tipo de bhakti “ndo ha lugar para desejo, pois [bhakti] tem a renincia como sua
forma”®®. E tal rentncia significa dedicacdo exclusiva a Deus (anayata) e indiferenca
(udasinata) a tudo que lhe é oposto (NBS, 9; Prabhupada, 1992, p.22).

Narada ndo discorre sobre o conhecimento de Brahman, pois parece té-lo como
garantido, como no exemplo do amor das gopis (pastorinhas de vaca) por Krsna. Narada
afirma: se as gopis ndo conhecessem filosoficamente a verdadeira natureza de Krishna,
como poderiam elas ama-lo como Deus? A conclusdo é que o amor delas é da natureza
de ‘amor inabalavel’®’. O Narada-bhakti-Sitra contém uma discussdo sobre a relacéo de
bhakti com outros caminhos (margas) ou processos espirituais (sadhanas) como karma,
jiana € yoga (dhyana). Na opinido de Narada, “tanto os karma, jiiana como yoga s&o
meios de se alcancar bhakti, que lhes seriam superior”®®, e seria “o préprio fruto de seus
esforgos”®. Bhakti seria tanto um meio como o préprio fim (NBS, 28, 30; Prabhupada,
1992, p. 71, 74), afirma ele, apesar de alguns pensadores afirmarem que “jiiana e bhakti
sdo interdependentes”®. Para Narada, ha diferentes métodos (sadhanas) de se obter a

meta de bhakti tais como “desapego dos objetos dos sentidos ¢ das mas companhias™®,

8 Tad-samsthasyamrtatvopadesat (SBS, 3, 1991, p. 7).

82 Sa tv asmin parama-prema-ripa (NBS, 2, 1992, p.).

8 Tad-arpitakhildcarata tad-vismarane parama-vyakulateti (NBS, 19, 1992, p. 48).
8 Ampta-svariipa ca (NBS, 3, 1992, p. 8).

8 Yal labdhva puman siddho bhavaty amrto bhavati trpto bhavati (NBS, 4, 1992, p. 10).
8 Sa na kamayamana nirodha-ripatvat (NBS, 7, 1992, p. 18).

8 Avyabhicari bhakti (NBS, 21-23, 1992, p. 52-57).

8 Sa tu karma-jiiana-yogebhyo py adhikatara (NBS, 55; Prabhupada, 1992, p. 129).
% Phala-rijpatvat (NBS, 26; Prabhupada, 1992, p. 67).

% Anyonyasrayatvam ity eke (NBS, 29; Prabhupada, 1992, p. 73).

! Tat tu visaya-tyagat sanga-tyagac ca (NBS, 35; Prabhupada, 1992, p. 84).
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92 ¢ “ouvir e descrever os nomes e qualidades do Senhor”®. Ele

“adoracao constante
discorre sobre a importéncia e raridade da associagdo com pessoas santas, por cuja
misericordia (mahat-krpaya) é possivel alcancar a misericordia do Senhor (bhagavat-
krpa) (NBS, 39-40; Prabhupada, 1992, p. 94-97), sendo que essa associag¢ao, por sua vez,

% nois ndo hé diferenca entre os santos e 0

“so ¢ obtida unicamente pela gragca do Senhor
Senhor®. O contrério se aplica & mas companhia, que devem ser abandonadas, devido
aos prejuizos que pode causar a bhakti®. O mesmo principio se aplica & arrogancia
causada do pseudoconhecimento dos Vedas, que também deve ser abandonada®’. Os
diferentes métodos de bhakti sdo essenciais para se obter para-bhakti, devocao pura e
mais elevada, que, uma vez obtida, torna o praticante indiferente a tudo que ndo seja o
Senhor®.

Assim como Sandilya, Narada também faz a distingdo entre para-bhakti, ou
devocdo superior e gaurni-bhakti, devocao inferior ou secundaria (NBS, 55; Prabhupada,
bhakta arta ndo esta satisfeito com sua existéncia e ora ao Senhor em busca de alivio. O
bhakta artarthi procura conforto e felicidade neste mundo e pede isso a Divindade. Por
sua vez, o bhakta jijiiasu quer conhecer a Divindade por meio do intelecto. Esses trés
tipos de bhakti geram frutos temporarios e, portanto, ndo concedem bem-aventuranca ao
devoto, a menos que ele se eleve a plataforma de para-bhakti, que é amor incondicional
por deus (andasakta). Tanto os trés tipos de bhaktas inferiores como o bhakta superior
(para-bhakta) séo descritos na Bhagavad-gita (Bg, 7.16; Prabhupada, 1994, p. 373).

Finalmente Narada classifica bhakti em onze formas de adoracdo: (1) gura
mahatmyasakti, ‘apego a grandes qualidades do Senhor’; (2) rapasakti , ‘apego a sua
beleza’; (3) piujasakti, ‘apego a sua adoracdo’; (4) smarapasakti, ‘apego a sua
lembranga’; (5) dasyasakti, ‘apego ao seu servigo’; (6) sakhyasakti, ‘apego a ele como
amigo’; (7) vatsalyasakti, ‘apego a ele como um filho’; (8) kantasakti, ‘apego a ele
como cbnjuge’; (9) atma-nivedanasakti, ‘apego na forma de rendicdo plena’; (10)

tanmayasakti, ‘apego como completa absorcdo nele’; (11) parama-virahasakti, ‘apego

% Avyavrtta-bhajanat (NBS, 36, 1992; Prabhupada, p. 87).

% Bhagavad-guna-sravana-kirtanat (NBS, 37; Prabhupada, 1992, p. 89).

% Labhyate’ pi tat krpayaiva (NBS, 40; Prabhupada, 1992, p. 97).

% Tasmirms taj-jane bhedabhavat (NBS, 41; Prabhupada, 1992, p. 98).

% Duhsangam rasvathaiva tyajyah (NBS, 43-44; Prabhupada, 1992, p. 101).

% Yo vedan api sanyasyati (NBS, 49; Prabhupada, 1992, p 115.).

% Tat prapya tad evavalokayati tad eva Srnoti tad eva cintayati (NBS, 55; Prabhupada, 1992, p.129).
% Gauni tridha guna-bhedad artadi-bhedad va (NBS, 56; Prabhupada, 1992, p. 132).
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com o sentimento de saudade’ (NBS, 82, 1992, p. 185). Todas essas formas de adoracao
resultam em para-bhakti, (Pakti, 1996, p. 171), mas a ultima é considerada como a forma
mais extatica de adoracdo vaispava a Divindade, pois lembra o desejo ardente entre
amantes separados, assim como as pastorinhas de Vraja em seu sentimento de saudades
por Krsna.

O Gita-govinda de Jayadeva (século XII d.C.) foi uma das grandes fontes de
inspiracdo religiosa do Vaisnavismo medieval e do contemporaneo. Como poema lirico-
dramético ele foi uma das influéncias predominantes no desenvolvimento da devogédo a
Krsna na Bengala (Vaudeville, 1995. P. 11). Essa grande obra literaria sanscrita foi de
grande importancia na revitalizacdo do Vaisnavismo quando este, em conflitos com as
diferentes ortodoxias bramanicas e desgastado pelas invasdes islamicas, estava chegando
quase ao ponto de colapso. Jayadeva foi um poeta da corte do rei Laksmana Sem da
Bengala. Posteriormente, ele se estabeleceu em Puri, na regido de Orissa, onde se casou
com Padmavati, uma dancarina famosa do Templo de Jagannatha (Miller 1984, p. 3).
Segundo Rogério Duarte, o Gita-govinda foi “composto especialmente para a
apresentacdo de danca das bailarinas devadasis, no Templo de Jagannatha” (Duarte, 2011,
p. 15).

O Gita-govinda consiste em uma invocagdo e vinte e quatro cangdes, divididas
em doze cantos ou partes. Cada cancéo relaciona-se com um raga'®, que deve ser cantado
na forma correta para despertar as emocdes apropriadas. Jayadeva comeca estabelecendo
que o propdsito da obra € descrever as brincadeiras (/7/as) amorosa de Krsna, e encoraja
aqueles que tém gosto e interesse para escutarem. Em seguida, tem-se a glorificacdo de
Krsna como Jagannatha o ‘Senhor do Universo’ através da descricdo de suas dez
encarnacdes e de seus feitos maravilhosos. Depois de estabelecida a grandeza de Krsna
(aisvarya), Jayadeva passa a descrever seus affaires amorosos, descrevendo a floresta de
Vrndavana em toda a sua beleza primaveril e romantica. Nessa floresta Krsna desfruta de
prazeres amorosos com as gopis (pastorinhas de vaca), enquanto Radha, a distancia,
lamenta sentindo saudades dele. Sentindo a auséncia da companhia de Radha, Krsna
também expressa seus sentimentos de abandono amoroso. Tendo as gopis como
mensageiras, Radha e Krsna ficam cientes do sofrimento de ambos, que se intensifica ao

ponto de fazer o esportivo e orgulhoso Krsna se submete aos pés de Radha. Com a

190 Modos usados na musica classica indiana.
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cumplicidade de suas amigas, Radha, entdo, entrega-se ao abrago de Krsna (Duarte 2011,
p. 17). Em todo o poema Jayadeva estimula os leitores a se lembrarem de Krsna e
despertarem a presenca dele em seus coraces.

Segundo Sushil Kumar De, os vaispavas gaudiyas ndo consideram o Gita-
govinda apenas como uma composi¢ao poética de grande beleza, mas também como uma
grande obra religiosa. Porque seus temas eréticos refletem nos sentimentos humanos as
emocBes misticas da Divindade, o Gita-govinda foi proclamado pelos seguidores de
Caitanya Mahaprabhu como uma das suas fontes da inspiragdo religiosa (De, 1986, p. 9).
Em esséncia o Gita-govinda é uma elaboracdo poética das atividades amorosas de Krsna
encontradas no Bhdagavata Purana (Clooney; Stewart, 2004, p. 175). A proeminéncia que
Jayadeva da a Radha no Gita-govinda confirma que a fonte de inspiracdo de Jayadeva sdo
0s relatos sobre Krsna e as gopis de Vraja descritos no Bhagavata Purana, ainda que este
ultimo ndo faca mengdo dircta a Radha. Em vez de trazer qualquer dogmatismo
metafisico, 0 Gita-govinda revela um Vaisnavismo dotado de amor, devocdo e rendicéo
absoluta, instrumentos essenciais para dissipar as dualidades e permitir a comunhdo

amorosa entre a alma individual e a personalidade suprema da Divindade, Krsna.

1.2.2 — Devogdo e rendicdo (prapatti) mos Alvars e sua influéncia no
Vaisnavismo Gaudiya

Apesar do Vaisnavismo predominante na Bengala se relacionar com o0 nome de
Caitanya Mahaprabhu, nao foi ele quem fundou o Vaisnavismo na Bengala. Antes dele,
os melodiosos Padavalis de Jayadeva (em sanscrito) e as cancdes de Candidasa (em
bengali) glorificando e adorando Krsna, ja estavam presentes na regido. Ademais,
segundo Steven Rosem, houve muitos precursores importantes do legado de Caitanya
Mahaprabhu (Rosen, 1988, p.5-6). Foi relevante o movimento medieval bhakti que
floresceu no sul da india com os Alvars, com Yamunacarya e com seu seguidor imediato,
Ramanuja, o grande sabio da SrT Sampradaya (Kapoor, 1977, p. 6).

Mas qual é a principal influéncia da tradicio do Sul da india? E como
especificamente teria surgido essa influéncia? Sabemos que, entre os séculos VI e IX d.C.,
aconteceu um movimento bhakti de onde surgiram Varios poetas saivas e vaispavas que
foram reverenciados como santos por seus respectivos seguidores, por todo Sul da india.

Os santos saivas ficaram conhecidos como 0s sessenta e trés nayanars, € 0S vaispavas
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como os doze alvars'®™. Alvar significa literalmente ‘absorto em meditacdo’, uma
referéncia ao fato de que os poetas santos Alvares permanentemente absortos em amor
por Deus. Eles compuseram poemas que ficaram conhecidos pela tradigdo como
reconhecidos como Prabandham ou ‘Veda tamil’, uma coletdnea de ‘quatro mil
composi¢des sagradas’. Esses poemas eram recitados ritualmente como parte da rotina de
adoracdo nos templos vaiszavas tamis e tinham o status de escritura sagrada. Eles também
se tornaram objeto de comentéarios teoldgicos eruditos (Flood, 2005, p. 148). Steven

Rosen relata que:

Os Alvars compuseram o Prabandham, que é uma colecéo de quatro mil
cangdes devocionais na lingua tamil. Essa obra foi considerada como
muito sagrada e por algum tempo foi adorada como o Veda Vaisnava. A
caracteristica especial da religido bhakti como pregada pelos Alvars era
sua acessibilidade as pessoas de castas altas e baixas, homens e
mulheres, ricos e pobres, sabios e ignorantes, piedosos e impios, da
mesma maneira. Entre os proprios Alvars, Andal era uma mulher;
Tiruppana pertencia a uma classe baixa; Kulashekhar era um rei; e
Tondara-dippodi um pecador redimido. A Unica coisa necessaria para a
realizagdo, segundo os Alvars, era prapatti, ou auto entrega (Rosen,
1988, p. 6).

Rosen também explica que: “Segundo a maioria dos académicos da religido
indiana, todos os Alvars viveram antes do século IX. Mas de acordo como o notavel
historiador, R. G. Bhandarkar, Kulasekar (um deles) viveu provavelmente na primeira
metade do século XII, enquanto que o mais antigo pode ser situado por volta dos séculos
V e VI” (Rosen, 1988, p. 6). Flood nos explica que: “A poesia e 0 bhakti extatico dos
Alvars influenciou as tradi¢des posteriores e foi adotado pelos devotos em diferentes
regides e em varios templos por toda a nacdo. O Bhagavata Purapa, cOmposto em
sanscrito, foi influenciado pelo devocionalismo tamil, bem como a poesia devocional
sanscrita do Vaisnavismo, em particular na Bengala” (Flood, 2006, p. 132-133). Essa

também ¢ a opinido de Dasgupta, para quem os Alvars, assinalam pela primeira vez “o

101 Segundo Suniti Kumar Pathak, os doze Alvars foram: (1) Periy-alvar (Santa Visnucitta), com poemas no
Tirumoli (Srisikti); (2) Annal (Srigodd), com poemas no Tiruppavai (Prabandha) e no Nacciyar Tirumoli
(Devi-$risitkti); (3) Kulasekhar-alvar (Santa Kulasekhara), com poemas no Perumal Tirumoli (Srisikti); (4)
Tirumalisai-alvar (Santa Bhaktisara), com poemas no Tiruccanda Viruttam e no Namukam Tiruantadi; (5)
Tondar-adippodi-alvar (Santa Bhaktanghri-renu), com poemas no Tirumalai (Srimala) e no Tiruppalli-
yelucci (Prabandhana-gita) que glorifica a Sri Ranganatha; (6) Tiruppan-alvar (Santa Pana Munivahana),
com poemas no Amalam adi piran; (7) Madhurkavi-alvar (Santa Madhurakavi), com poemas no Kanzi nun
Shiruttambu; (8) Tirumangai-alvar (Santa Sriparakala), com poemas no Periy-tirumoli (Brhat-Srisiikti), no
Tirukkurutandakam, no Tirenetapdakam, no Tiru e/ukurrirukkai, no Shiriyamandala, e no Periy-madala;
(9) Paygai-alvar; (10) Bhutt-alvar; (11) Nanm-alvar; e (12) Pey-alvar. (Pathak, 1999, p, 176-177)
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surgimento proeminente de uma ideia que alcangou sua culminacdo nas vidas e literaturas
dos devotos da escola Gaudiya da Bengala, e particularmente na vida de Caitanya”
(Dasgupta, 1975, p. 81). Na experiéncia espiritual dos Alvars encontramos um “desejo
ardente por Deus, 0 Senhor e Amante; na expressao do amor deles por Deus, podemos
identificar a maioria dos sintomas patoldgicos de aspiracdo amorosa que foram téo
intensamente enfatizados nos escritos dos vaispzavas da escola gaudiya” (Dasgupta, 1975,
p. 83).

Alguns autores apoiam a teoria de que Caitanya Mahaprabhu teria sido
influenciado pelas cang¢des dos Alvars por meio de Madhavendra Puri (Kapoor, 1977, p.
14). Majumdar afirma que “ndo ¢ possivel estabelecer com base em evidéncia historica
qualquer elo entre os Alvars e Caitanya Mahaprabhu [...]. Contudo, é bem possivel que
seu paramaguru (mestre de seu mestre) Madhavendra Pur tenha sido influenciado pelos
Alvars” (Majumdar, 1969, p. 50), pois ha relatos de que ele tenha visitado o Sul da india.
Outra influéncia oriunda da tradi¢do dos Alvars, adotada por Caitanya Mahaprabhu, ¢ o
conceito de prapatti, ‘rendi¢do’, ou sarandgati, ‘buscar refigio’. Prapatti € 0 processo
de rendigdo completa a Paramatma ou Bhagavan (Visnu ou Krsna), que constitui a base
da devocdo (bhakti) a Divindade das principais tradi¢cdes vaisnavas.

Tanto a Sampradaya Sri 192 4e Ramanuja, como a Sampradaya Gaudiya de
Caitanya Mahaprabhu aceitam a rendi¢cdo e a situam na plataforma de para-bhakti, a
devocio mais elevada. Na Sampradaya Sii recomenda-se a rendicdo a Laksmi e Visnu,
enquanto que na Sampradaya Gaudiya a Radha e Krsna.

Podemos remontar o conceito de rendicdo em diferentes escrituras sagradas. O
Svetasvatara Upanisad, afirma: “desejoso de salvagdo, devo me render ao Senhor’®.
Mas o texto mais importante e conhecido sobre rendigdo (saranagati) é a Bhagavad-gita,
onde Krsna declara que rendicdo é o caminho mais facil e seguro de libertagdo:
“Abandona todo os deveres (dharmas), vem a mim como teu Unico refugio, ndo temas, eu
te livrarei de todos os pecados, ndo te aflijas™'%. Os Paiicaratra Agamas apresentam uma
definicdo e classificacdo bem clara dos elementos de rendicdo (prapatti ou sarandagati)

que € aceita pelas duas sampradayas acima mencionadas: “As seis divisdes da rendi¢do

192 Sampradaya significa “tradigdo’ ou ‘sistema religioso’, e se refere a uma sucessdo discipular, como no
conceito de guru-parampara, a linhagem de transmissdo sucessiva de conhecimento de mestre a discipulo.
9 Tam ha devam atma-buddhi-prakasam mumuksur vai $arapam aham prapadye (SvU, 6.18;
Tyagisananda, 1971, p. 132).

9% sarva-dharman parityajya mam ekam Saranam vraja, aham tvam sarva-papebhyo moksayisyami ma
Sucah (Bg. 18.66; Prabhupada, 1986, p. 710).
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sdo as seguintes: determinacao para servir o Senhor; rejeitar o que for desfavoravel a esse
servico; ter fé na protecdo do Senhor; aceita-lo como o Unico abrigo; completa
autoentrega; ¢ humildade™®.

Essa mesma doutrina de rendigdo, vivenciada pelos Alvars em seus
arrebatamentos misticos, foi subsequentemente transmitida por uma linha de mestres

(a@carya) vaispavas. Segundo Flood:

O primeiro desses acaryas, e fundador dos S1T Vaisnavas, foi Nathamuni
(século X d.C.) que coletou as cangdes dos Alvars em seu Prabandham.
Enquanto suas inspiracdes emocionais e estéticas vieram do santos-
poetas tamis, sua principal heranca intelectual foi a tradicdo filosofica
sénscrita, particularmente o Vedanta, e as teologias da Bhagavad-gita,
do Visnu Puranpa e dos Paficaratra Agamas. A ele ¢ atribuido a fundagio
ne a consolidagio da tradi¢do Sri Vaisnava por estabelecer uma
linhagem com os Alvars tamis (Flood, 1996, p. 136).

Dentre esses mestres, Yamuna ficou conhecido por defender a autoridade dos
Paiicaratra Agamas, chegando a elevar os rituais do Paficaratra a mesma categoria dos
ritos dos bramanes ortodoxos (Flood, 1996, p. 136). Apesar de Yamuna ter sido um
grande rei e extremante erudito nas escrituras, percebe-se a importancia da humildade e
rendi¢do em seus escritos: “Nao estou situado no dharma, ndo conhe¢o a mim-mesmo,
nem tenho devocgdo pelos teus pés de l6tus. Completamente destituido e sem nenhum
outro abrigo, tomo o refigio de teus pés”'°®. Yamuna teve como sucessor Ramanuja, que
se tornou conhecido por desenvolver a teologia do Vaisnavismo e interpretar o Vedanta a
luz do seu teismo, que ficou conhecido como visistadvaita ou ‘nao-dualismo qualificado’.
Ramanuja escreveu em sanscrito, mas foi muito influenciado pela poesia bhakti dos
Alvars (Flood, 1996, p. 136). Consequentemente, o Vaisnavismo St se estruturou, por
um lado, na tradicdo sanscrita setentrional da adoracdo a Visnu com base nos
Paricaratras e Puranas e com sua énfase no Senhor enquanto causa transcendente e
poder mantenedor do cosmos. Ele se estruturou também com base na tradicdo tamil
meridional de devocéo ardente e rendicdo plena a uma Divindade pessoal, cujas imagens

foram instaladas em templos especificos (Flood, 1996, p. 135-136).

95 Tnukiilyasya sankalpah pratikilyasya varjanam, raksisyatiti visvaso goptytve varapam tathd. datma-
niksepa-karpanye sad-vidha sarandgatih (AS, 37. 27.28; Ramanujacarya, 1916). Esse mesmo verso pode
ser encontrado no Hari-bhakti-vilasa de Sanatana Gosvami.

198 Na dharma nisthosmi na ca atmavedi na bhaktimans tvac caranaravinde, akificano’ nanyagatih saranya
tvat pada-miilam Saranam prapadye, (ASR, 22, Yamuna, sem data, internet).
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Concluindo, podemos identificar duas contribui¢des da tradi¢do dos Alvars para
a formacdo da tradicdo vaispava gaudiya de Caitanya Mahaprabhu: (1) o conceito de
rendicdo (prapatti ou sarandagati) que se manteve comum entre 0s vaispavas gaudiyas e
$ris; e (2) o misticismo extatico dos Alvars, que prenunciou através dos seus cantos
extaticos, 0 movimento de saskirtana'®’ inaugurado por Caitanya Mahaprabhu. Por
alguma raz&o, no Vaisnavismo Sri o misticismo extético ficou circunscrito ao contexto
formal dos rituais dos templos, ao passo que no Vaisnavismo Gaudiya ele permanece até

hoje com a mesma vitalidade original.

1. 3. A tradicdo teista de bhakti no contexto historico do Vaisnavismo Gaudiya

O Vaisnavismo Bengali ou Gaudiya, fundado por Caitanya Mahaprabhu e seus
sequidores, é classificado como uma tradicdo monoteista e considera a adoracéo
devocional (bhakti) a Krsna, ou Govinda, como 0 meio supremo para se obter o destino
final da existéncia. Krsna € visto como a personalidade original (adi-purusam) e plena
(svayam bhagavan) da Divindade, e as muitas formas de Visnu como suas expansdes ou
encarnacgdes. A posicdo suprema de Krsna é estabelecida pelo Bhagavata Purana, que 0
considera ndo apenas como um avatara de Visnu, mas sim como o proprio Bhagavan que
é a fonte de todos os o misticismo extatico. Depois de expor as diferentes manifestaces
da Divindade, afirma-se que “de todas as encarnagdes enumeradas, algumas sdo porgoes
plendrias e outras s&o partes de porcdes plenarias, mas Krsna é o proprio Bhagavan™.

No ndo dualismo do Vaispavismo Gaudiya, estabelecido pelo Bhdgavata
Purana (BhP, 1.2.11; Prabhupada, 1995, p. 113), a Divindade como Realidade consciente
unica (jianam advayam) tem trés aspetos distintos e indivisos: (1) Brahman, o Ser
absoluto, impessoal, que abrange a existéncia de todas as categorias eternas e reais; (2)
Paramatma, a divindade pessoal e a consciéncia imanente, situada no coracdo de todos 0s
seres, que se manifesta na forma das diferentes encarnagdes de Visnu; ¢ (3) Bhagavan, a
suprema personalidade da Divindade, que surge de sua transcendéncia mistica, para se
relacionar amorosamente com seus devotos. Apesar de muitas vezes constar em listas de

encarnagoes, Krsna seria o proprio Bhagavan original. Significativamente, Jayadeva, na

Y7 Sankirtana é o cantar congregacional dos nomes de Krsna, pelas ruas de todas as vilas e cidade,
inalgurado na Benbala e divulgado por Caitanya Mahaprabhu e seus seguidores.
1% Ete camsa-kalah purmsah krsnas tu bhagavan svayam (BhP, 1.3.38; Prabhupada, 1995, p. 192).


http://en.wikipedia.org/wiki/Adipurusha
http://en.wikipedia.org/wiki/Svayam_Bhagavan
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lista das dez encarnacOGes apresentadas no seu Gita Govinda omite Krsna, pois 0
considera como a prépria fonte das encarnacdes'®.

De acordo com Subhindra Chakravarti, 0 Vaisnavismo Gaudiya, assim como as
outras escolas vaisnavas, opde-se a interpretacdo de Sankara sobre o Brahman
(Absoluto), enquanto “realidade indiferenciada, sem atributos, inativa e impessoal, que
tem mayd sua causa inexplicavel para a aparéncia iluséria do mundo de pluralidade”. O
Vaisnavismo Gaudiya também rejeita a “identificacdo da jiva com Brahman, do finito
com o Infinito, do imperfeito com o perfeito, coloca¢des que parecem absurdas para todas
as seitas vaisnavas” (Cakravarti, 2004, p. 38-39). Mesmo comungando das objecdes dos
outros vaisnavas as interpretagdes de Sankara sobre Brahman, maya, jiva e a relacio
entre eles, o Vaisnavismo Gaudiya desenvolveu caracteristicas proprias que o distingue
ndo apenas do ndo-dualismo (advaita) absoluto de Sankara, como também de alguns
aspectos do teismo vaisnava mais antigo (Cakravarti, 2004, p. 39).

Uma das caracteristicas distintivas da escola gaudiya do Vaisnavismo é aceitar o
Bhagavata Purana tanto como uma escritura revelada bem como o comentario genuino
do Vedanta-sitra. Para Cakravarti, 0 modo de interpretacdo dos textos das escrituras
adotado pelo Vaisnavismo Gaudiya difere do utilizado por Sankara. Quanto a isso, ele
explica:

[Sankara] se vale principalmente do sentido secundario dos textos das
escrituras mesmo quando o sentido primario é obviamente admissivel. A
escola bengali enfatiza mais o sentido primario dos textos, deixando o
uso do sentido secundario apenas para os casos de falha de todas as
tentativas imparciais de interpretacdo utilizando o sentido primario. A
forma de interpretacdo dos textos das escrituras pelo uso do sentido
secundario, como foi mostrado, é totalmente inconsistente com a teoria
vedantica da validade intrinseca das escrituras reveladas. Tendo em vista
gue todos os sentidos secundarios sdo inferenciais por natureza, confiar

neles é confiar em uma inferéncia e rejeitar a natureza de autoridade
auto evidente das escrituras (Cakravarti, 2004, p. 39).

Portanto, o teismo e o conceito de bhakti do Vaisnavismo Gaudiya se sustentam
na autoridade literal do Bhagavata Purana. Segundo Caitanya Mahaprabhu, o Bhdagavata
Purana apresenta, de forma bem ilustrativa (caracteristica do género literario dos
Puranas), 0s ensinamentos das Upanisads, tal como sistematizados pelo Vedanta-sitra.

Segundo Caitanya Mahaprabhu, os Vaisnavas Gaudiyas devem estudar e fazer a sua

19 Kesava dhrta... (GG, 1.5-15; Duarte, 2011, p. 119-120).
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exegese do Bhagavata Purana com base nos comentérios de Sridhara Svami (século XV
d. C.), conhecido como Bhavarthadipika™™°. Sridhara realizou uma sintese entre Sankara e
Madhva em um sistema ndo-dual teista, concluindo que “tudo ndo é nada mais do que a

Divindade; mas, ainda assim, somente uma parte dela”.

1.3.1 — Vida'"! e ensinamentos de Caitanya Mahaprabhu, dos Gosvamis de
Vrndavana e seus seguidores

Caitanya Mahaprabhu nasceu na vila de Navadvipa, também conhecida como
Mayapura, na Bengala Ocidental, em uma sexta-feira do dia 18 de fevereiro de 14867,
exatamente no momento de ocorréncia um eclipse da lua cheia, no momento em que todos
0s membros da comunidade estavam cantando os nomes de Deus (haribol), j& que era
uma pratica comum em tal ocasido. Seu nome antes de ser iniciado na ordem monastica
de sannydsa113 era ViSvambhara, mas ficou mais conhecido como Nimai'**. Sua mae,
Sacidevi, era filha de Nilambara Cakravartin um bramane devoto e erudito de Sylhet. Seu
pai, Jagannatha Misra era um bradmane piedoso e erudito seguidor da fé vaisnava,
provavelmente devoto de Rama (De, 1986, p. 68). Naquela época, além de seu avo
materno, residiam em Navadvipa varios vaisnavas que haviam migrado de Sylhet e outras
partes da India, como ¢ o caso de Srivasa Pandita, Candrasekhara, Murarigupta, Pundarika
Vidyanidhi, Caitanya Vallabha Datta e outros. Toda a atmosfera conspirava para que a
grande fagulha da explosdo de bhakti se acendesse. Contudo, naquele momento, segundo
hagiografias tradicionais, Navadvipa havia se tornado um centro de prazer sensual.
Apesar de ser uma cidade universitaria renomada, um grande centro de aprendizado do

sanscrito e do Navya-Nyaya'®, seus moradores estavam profundamente envolvidos no

10 Originario da vila de Balodi, no Gujarat, Sridhara Svami era discipulo de Paramananda PurT e sua
deidade adoravel era Narasirhha, uma das formas de Visnu. Ele também escreveu 0s seguintes comentarios:
0 Subodhini sobre a Bhagavad-gita e 0 Atmaprakasa, sobre o Visnu Purana.

1 H4 sete principais biografias hagiograficas de Sri Caitanya Mahaprabhu : o Sr7 Krsna Caitanya-
caritamrta, em sanscrito, de Murari Gupta; o Caitanya-caritamrta Mahakavya, em sanscrito, de Kavi
Karnaptira; o Caitanya-bhagavata, a primeira biografia em bengali, por Vrndavana dasa Thakura; os dois
Caitanya-margalas, ambos em bengali, de Jayananda e de Locana dasa; 0 Caitanya-candrodaya-nataka,
em sanscrito, de Kavi Karnapira; e finalmente o Caitanya-caritamrta, em bengali de Krsnadasa Kaviraja
(Stewart, 1992, p. 101).

112 Essa data, que no calendario hindu corresponde ao dia Phalguna Paurnamast, Saka 1407, é confirmada
pela tradicdo gaudiya vaispava. Baseados na confusdo entre os calendarios Juliano e Gregorianos,
estudiosos, como B. B. Majundar, estabelecem uma data diferente: 27 de fevereiro. (Rosen, 1988, p. 175,
n.26; De, 1986, p. 68, n.2)

3 Sannyasa significa renancia; seria o quarto estagio da divisao civil da vida do individuo (asrama).

14 por ter nascido embaixo de uma arvore Nim (Azadirachta indica), recebeu o apelido familiar de Nimai.
15 0 Navya-Nyaya, ou escola da ‘nova logica’, foi fundado pelo filosofo Gangesa Upadhyaya (século XIII
d.C.) de Mithila. Como um desenvolvimento do darsana classico do Nyaya, ele estabeleceu, na india, uma
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que os vaispavas chamariam de um comportamento materialista grosseiro (Rosen, 2004,
p, 65-66).
Haridasa Thakura (um ex-muculmano convertido ao Vaisnavismo) e Advaita
Acarya, de Santipura, eram dois importantes vaispavas seniores frustrados com o vazio
que assolava a regido. Eles oravam pelo surgimento de uma encarnacdo divina, alguém
que pudesse acabar com o mal que havia se alojado em Navadvipa. Segundo a tradigdo, a
resposta a suas preces foi Caitanya Mahaprabhu, que teria vindo a esse mundo para
inaugurar 0 Movimento de Sasikirtana'®. Mas a tradicdo vaispava gaudiva afirma que
essa foi somente a razdo externa para seu aparecimento. Quanto a razéo interna, Rosen
explica que:
A razdo interna foi bem elaborada teologicamente. Em suma, no seu
aparecimento como Caitanya, Deus desejou saborear 0 amor dos seus
devotos mais elevados. Esse amor era tdo intenso, que ele desejou
experimenta-lo diretamente da perspectiva singular deles. Por essa razdo
ele apareceu nesse mundo como o seu proprio e perfeito devoto — como

Caitanya Mahaprabhu — para saborear plenamente esse amor divino, que
é a meta mais desejada dos vaisnavas (Rosen, 2004, p. 66).

Com oito anos de idade, por volta de 1494, Caitanya comegou seus estudos sob a
tutela de Gangadasa Pandita. Com apenas dois anos de estudo, com dez anos de idade,
revelou-se uma crianca prodigio, um erudito versado em varias linguas, l6gica, retorica,
hermenéutica e filosofia, ficando, por isso, conhecido como Nimai Pandita. Foi também
nesse mesmo ano, em 1496, que seu irmao mais velho Visvariipa aceitou a ordem sagrada
sannydasa, oU 0 estagio de vida renunciada, tornando-se um mendicante andarilho (Rosen,
2004, p. 66). Por volta dos quinze anos de idade, em 1500, Caitanya casou-se com Laksmi
Devi, a filha de Vallabha Misra de Nadia. Dois anos depois, ja como chefe de familia, ele
abriu sua prdpria escola e comec¢ou a ensinar sanscrito e sintaxe. Durante uma visita a vila
de seus ancestrais na Bengala Ocidental (onde agora é Bangladesh), em 1502, sua esposa
Laksmi Devi veio a falecer, apds ser picada por uma serpente venenosa. Entdo,
atendendo pedido de sua mae, ele se casou novamente com Visnupriya, uma jovem pia e

dedicada que eventualmente tornar-se-ia uma das devotas mais importantes da

cultura de ciéncia tedrica, famosa pelo seu rigor metodoldgico, sutileza linguistica, indefinicdo estilistica e
aproximagdes tedricas, que em muito contribuiu para o estudo das escrituras sagradas (sastras). O mérito
das suas especulagdes situa-se proeminentemente em seu método de analise de conceitos e de formulagao
de uma terminologia exata.

Y8 Saskirtana significa ‘cantar congregacional’. Esse movimento religioso estava centrado no cantar
congregacional dos santos nomes de Krsna.
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comunidade vaispava gaudiya (Rosen, 2004. P. 67). Seu pai faleceu nesse mesmo ano e,
seguindo os costumes funebres, Caitanya Mahaprabhu viajou no ano seguinte (1503) para

Gaya™’

, em Bihar, para realizar os ritos postumos (sraddha).

A visita a Gaya iria mudar a vida de Caitanya. L4 ele visitou o mestre I§vara
Puri, da linhagem de Madhva e discipulo de Madhavendra Puri, que se tornaria seu mestre
espiritual (guru) iniciando-o no mantra dos nomes de Krsna. Caitanya Mahaprabhu
retornou para Navadvipa completamente mudado. Uma transformacdo radical aconteceu

em seu coracdo e o amor divino comecou a brotar de seu proprio ser, a ponto de 0s

residentes de Navadvipa ndo poderem mais reconhecé-lo. Segundo Steven Rosen:

Caitanya Mahaprabhu, era como um fio de alta tensdo, carregando todos
aqueles com quem se encontrava com amor extatico. Agora, com vinte
e trés anos de idade, ele ja tinha fechado sua escola e podia, portanto,
dedica-se em tempo integral a sua religido de éxtase. Ele com toda
dedicagéo organizou seu ponderoso movimento de sanikirtana, centrado
no cantar congregacional do santo nome de Krsna. Como resultado, ele
atraiu ndo somente os piedosos e eruditos, mas também marginais
famigerados da época, tais como Jagai e Madhai. Os académicos bem
eruditos como KesSava Kashmiri, se submeteram a Caitanya e sua
mensagem. Mesmo lideres politicos poderosos no governo islamico,
como Chand Kazi, prontamente foram tomados por essa corrente de
amor divino. Navadvipa inteira foi inundada pelo humor de doce
divindade (Rosen, 2004, p. 68).

Nessa mesma ocasido, Nityananda, um famoso avadhiita™®, juntou-se a ele em
Navadvipa. A amizade entre eles acendeu ainda mais o fogo da paixdo de Caitanya
Mahaprabhu pelo amor divino, € ambos, juntamente com outros devotos, passavam dias e
noites dancando e cantando em éxtase (Dasgupta, 1975, Vol. IV, p. 386).

Ao atingir os 25 anos de idade, no inicio de 1510, Caitanya Mahaprabhu viajou
para Katwa e 14 foi iniciado na ordem de renunciante (sannyasa) por Kesava Bharati.
Nessa ocasido que recebeu o nome de Krsna Caitanya, geralmente abreviado para
Caitanya (De, 1986, p. 81). Depois disso Caitanya Mahaprabhu apds uma tentativa
frustrada de visitar Vrndavana, a terra de Krsna, fixou sua base em Puri''®. Em 1510, 1&
ele se encontrou com Sarvabhauma Bhattacarya, o grande filésofo monista do Vedanta

Advaita e versado no Navya-nyaya. Apds caloroso debate, Caitanya Mahaprabhu

17 Gaya ¢ uma cidade situada do Estado de Bihar considerada com uma das sete mais sagradas cidades da
india famosa por 14 se realizar ritos para os antepassados.

Y8 gyadhiita & um asceta que renunciou todos 0s apegos e as conexdes mundanas, e n&o se sujeita a
nenhuma convencao social.

19 Puri é uma cidade conhecida também como Jagannatha Puri, pois ali se situa o templo de Jagannitha,
uma das principais deidades de Krsna, sendo, portanto, importante centro de peregrinacéo.
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finalmente conseguiu converter Bhattacarya ao teismo vaisrava. Apos o que ele iniciou
um tour pelo Sul da india (Rosen, 2004, p. 68; De, 1986, p. 84). Logo no inicio de sua
viagem, em Chennai (Madras), as margens do rio Godavari, Caitanya Mahaprabhu se
encontrou com Ramananda Raya, que se tornaria um de seus associados mais intimos.
Nesse encontro Caitanya Mahaprabhu revelou sua identidade como manifestagao
Divindade na sua forma amorosa enquanto Radha ¢ Krsna. Ele teria ainda revelado as
verdades teoldgicas mais complexas da tradicdo Vaisnava Gaudiya (Rosen, 2004, p. 69).

No inverno de 1514, Caitanya Mahaprabhu tentou mais uma vez visitar
Vrndavana, a terra de Krsna. No caminho ele se encontrou com dois oficiais importantes
e eruditos do governo islamico do Norte da india: Dabir Khash e Shakara Malik, que
insatisfeitos com a situacdo politica e cultural da época, tornaram-se seus discipulos. Eles
viriam a se tornar Riipa Gosvami, o objeto central da presente tese, e Sanatana Gosvami
respectivamente, os principais seguidores de Caitanya Mahaprabhu (Rosen, 2004, p. 69-
70). Somente em 1515, aos vinte ¢ nove anos de idade, Caitanya Mahaprabhu chegou
finalmente em Vrndavana onde pode se entregar ao éxtase espiritual dos passatempos
(/ila) de Krsna e identificar os locais sagrados relacionados a esses passatempos, que
estavam perdidos.

Em 1516, ele partiu de volta para Puri, via Prayaga'® (Allahabad). Em Prayaga
permaneceu por meses instruindo Riipa Gosvami'?! no ensinamento esotérico de das
emoc0Bes devocionais (rasa-tattva) e nas minucias do relacionamento do homem com a
Divindade. Em Varanasi **, em seu caminho de volta para Puri, ele instruiu Sanatana
Gosvami na filosofia dos avataras, explicando como e porque a Divindade se manifesta
neste mundo. Ainda em Varanasi, ele converteu um dos mais famosos monistas da india,
Prakasananda Sarasvati (Rosen, 2004, p. 70).

De volta a Puri, com 30 anos de idade, Caitanya Mahaprabhu ali permaneceu até
o fim de sua vida em 1534. Durante todo esse periodo Caitanya permaneceu entregue ao
sentimento radha-bhava, o éxtase por Krsna associado a sua consorte e esséncia Radha.

Rosen explica que:

120 prayaga, lit. “lugar do sacrificio’, ¢ uma cidade sagrada, mais tarde ficou conhecida como Allahabad,
situada na confluéncia do rio Ganga [Ganges] com o rio Yamuna e o mistico rio subterrdneo Sarasvati, o
que fez este local receber a denominagéo de rivent, ‘trés trangas’.

121 0 mesmo Riipa Gosvami que é o objeto da presente tese.

122 yaranasi é uma cidade que ja foi conhecida por Kasi e Benares. Situada nas margens do rio Ganges ¢
uma das sete cidades mais antigas e sagradas da India sendo dedicada a adoragio de Siva.
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Nos Ultimos anos de sua permanéncia nesse mundo, ele experimentou
sintomas extaticos profundos. Por exemplo, os membros de seu corpo as
vezes se retraiam para dentro de seu corpo e outras vezes se expandiam,
como acontece com 0s membros de uma tartaruga em sua carapaca,
enquanto ele chorava descontroladamente de amor por Krsna. Segundo a
taxonomia gaudiya, tais sintomas somente se manifestam no décimo
segundo estagio de maha-bhava — nivel exaltado de devocao, raramente
obtido. Dessa forma ele passou os dezoito anos finais de sua vida em
Puri, partindo desse mundo com a idade de quarenta e oito anos (Rosen,
2004, p. 70).

Uma das contribuigdes significativas de Caitanya Mahaprabhu foi defender o
direito de todos, incluindo as classes mais baixas da sociedade de desenvolver a pratica
devocional de amor por Krsna'?®. Nesse sentido, ele aceitou Ramananda Raya, Ripa
Gosvami, Sanatana Gosvami e Haridasa, sem considerar suas origens de castas e
comunidades as quais pertenciam (Chatterjee, 1999, p. 321-322). Caitanya Mahaprabhu
estabeleceu assim as bases de uma sociedade espiritualmente igualitaria, sob a égide dos
nomes da Divindade Krsna ou Hari, onde as origens sociais, culturais, econdmicas e
religiosas ndo funcionariam como barreira. Ainda assim, ele jamais desafiou a
antiquissima tradicdo do Hinduismo e seu sistema de estratificagdo social (varnasrama-
dharma) e sua énfase, por vezes excessivas, no ritualismo. Caitanya Mahaprabhu apenas
pedia que as pessoas praticassem a repeticdo (japa), a lembranca (smarara) e o canto
(kirtana) dos nomes de Krsna.

Caitanya Mahaprabhu inspirou centenas de milhares de pessoas na India de sua
época e continua a inspirar até hoje por todo o mundo. O te6logo John Moffit, escrevendo

sobre ele, afirma:

Se tivermos de escolher um homem na histdria religiosa indiana que
melhor representa o espirito puro de auto entrega devocional, eu
escolheria 0 santo vaispava Caitanya, cujo nome inteiro era Krsna
Caitanya, ou ‘Consciéncia de Krsna’. De todos os santos na historia
escrita, no Oriente ou Ocidente, ele me parece como o exemplo supremo
de uma alma carregada pela maré de amor extatico por Deus. Esse
homem extraordinario, que pertence a um periodo rico que tem inicio no
fim do século X1V, representa a culminacédo das escolas devocionais que
cresceram em volta de Krsna [...] em sua natureza, Caitanya deleitava-
se intensamente. Afirma-se que, como S&o Francisco de Assis, ele tinha
um poder milagroso sobre os animais selvagens. Sua vida na cidade
santa de Puri é a histéria de um homem em um estado de intoxicacao
espiritual praticamente continua. Discursos iluminantes, contemplagao

12 Nityananda e Advaita Acarya receberam a missdo de tornar krsna-bhakti acessivel s comunidades dos
candalas. Os candalas sa0 pessoas sem castas, consideradas intocaveis, que equivale ao que hoje
classificamos como parias ou dalits.
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profunda, humores de comunhdo amorosa com Deus, eram ocorréncias
diarias (Moffitt, 1972, p. 129, 135-136).

Tamanha é a importancia Caitanya Mahaprabhu para o Vaisnavismo Gaudiya,
que com bases nas escrituras divinas ele é considerado uma encarnacao divina (avatara).

Sobre isso Bhaktivinoda Thakura afirma:

Deixamos para nossos leitores decidir como lidar com Mahaprabhu. Os
vaisnavas aceitaram-no como o grande Senhor, o proprio Sri Krsna [...].
Agqueles que ndo estdo preparados para aceitar esta perspectiva podem
considerar 0 Senhor Caitanya como um mestre nobre e santo. Isso é tudo
gue desejamos que 0s nossos leitores acreditem [...]. Ndo fazemos
nenhuma objecdo se o leitor ndo acredita em seus milagres, visto que
milagre por si ndo demonstram Divindade. Demonios como Ravana e
outros também realizam milagres e isso n&o prova que eles s&o deuses. E
o amor ilimitado e sua influéncia esmagadora que seria visto no proprio
Deus (Thakur, 1984, p. 60-61).

Caitanya Mahaprabhu ndo deixou nenhuma obra escrita, com excecdo de uma
pequena antologia de apenas oito versos, conhecidos como Siksastaka ‘Os Oito Versos de
Instrugdes’. Ela apresenta, de uma forma condensada, toda a filosofia e mistica do
Vaispavismo Gaudiya. Posteriormente ele pediu a um grupo seleto de discipulos, que
mais tarde ficariam conhecidos como os ‘Seis Gosvamis de Vrndavana’, para apresentar
sistematicamente toda a teologia bhakti, conforme os ensinamentos por ele mesmo dados.
Os seis Gosvamis foram: Ripa Gosvami, Sanatana Gosvami, Raghunatha
Bhatta, Raghunathadasa Gosvami, Gopala Bhatta Gosvami e Jiva Gosvami. Esse tltimo o
sobrinho dos irmaos Riipa Gosvami e Sanatana Gosvami.

Ripa Gosvami e Sanatana Gosvami sistematizaram a teologia da religido de
Caitanya Mahaprabhu. As obras mais importantes de Riipa Gosvami foram: Bhakti-
rasamrta-sindhu, Ujjvala-nilamani, Laghu-Bhagavatamrta, Upadesamrta, Stava-mala e
varias pegas de teatro. Sanatana Gosvami por sua vez escreveu o Brhad-Bhagavatamyta, 0
Hari-bhakti-vilasa, o0 Lila-stava, e o Vaispava-tosani (De, 1986, p. 151-152). Jiva
Gosvami forneceu evidéncias ldgicas e escriturais em apoio as obras de Riipa e Sanatana.
Suas obras mais importantes, do ponto de vista filoséfico, sdo o Sad-samdarbha e 0
Sarva-samvadini. Raghunatha Dasa compds hinos devocionais imbuidos de intenso
misticismo, em linguagem erdtica e centrados na adoracdo do casal Radha-Krsna.
Atribui-se a Gopala Bhatta 0 famoso Hari-bhakti-vilasa que codifica as regras rituais e
comportamentais da tradi¢do de Caitanya Mahaprabhu, influenciado pelos Puranas,

Pancaratra e Tantras.


http://en.wikipedia.org/wiki/Rupa_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Sanatana_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Sanatana_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Raghunatha_Bhatta_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Raghunatha_Bhatta_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Jiva_Goswami
http://en.wikipedia.org/wiki/Raghunatha_Bhatta_Goswami
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Os escritos dos Gosvamis de Vrndavana estabeleceram os canones do
Vaisnavismo Gaudiya, cobrindo toda a gama das escrituras vaisnavas. Posteriormente as
obras de Visvanatha Cakravarti (1638-1708) e Baladeva Vidyabhtisana (? -1768) também

seriam acrescentadas a esses canones.

1.3.2 — O Vaisnavismo Gaudiya na modernidade pds-colonial e sua
presenca contemporanea no Ocidente
Segundo Jan Brzezinski, a histéria do Vaisnavismo Gaudiya poderia ser

. . . . 124
analisada em sintonia com a ‘Teoria do Grande Homem’

, que se baseia nas “categorias
sociologicas definidas por Max Weber, para quem o ‘grande homem’ é o profeta
carismatico que rompe com a tradi¢do para propagar uma nova mensagem’ (Brzezinski,
2004, p.74). Vejamos entdo as varias fases do Vaisnavismo Gaudiya e seus ‘profetas
carismaticos’.

A primeira fase inicia-se com o proprio Caitanya Mahaprabhu e seus discipulos.
A segunda inicia-se no século XX com a criagdo da Gaudiya Matha por Bhaktisiddhanta
Sarasvati. E finalmente a terceira inicia-se com a propagagdo do Vaisnavismo Gaudiya
por todo o mundo, por meio da ISKCON - International Society for Krishna
Consciousness —, que foi fundada por Swami Prabhupada (Brzezinski, 2004, p.74). Na
sub-secdo anterior descrevemos a primeira fase relativa ao ‘profeta’ Caitanya
Mahaprabhu e mostramos como ela foi determinante no renascimento do Vaisnavismo e
na estruturacdo da tradicdo vaisnava gaudiya, em um contexto marcado pela ortodoxia
bramane e pela presenca islamica. Analisemos agora as outras fases que emergem em um
contexto de modernidade pos-colonial.

A segunda fase é marcada pela personalidade carismatica de Bhaktisiddhanta
Sarasvati, nascido em Purl em 1874, e falecido em Calcuta em 1937. Aos vinte e cinco
anos, Bhaktisiddhanta Sarasvati ja era famoso pelo seu vasto conhecimento de sanscrito,
matematica e astronomia. Devido ao seu comentario sobre o Siirya Siddhanta, um tratado
de astronomia hindu, ele recebeu o titulo de Siddhanta Sarasvati, em reconhecimento a

sua grande erudigé@o. Sob orientacdo de seu pai, em 1905, ele aceitou iniciacdo espiritual

124 A “Teoria do Grande Homem’ ¢ uma teoria frequentemente associada com o historiador escocés do
século XIX, Thomas Carlyle. Ele declarou: “A historia do mundo é apenas a biografia dos grandes
homens” (Carlyle. 1840). Carlyle acreditava que os grandes homens moldavam a historia através de suas
visoes.
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do grande santo Gaura-kisora Dasa Babaji. A influéncia de Bhaktisiddhanta Sarasvati na
sociedade bengali ndo poder ser comparada a de Caitanya Mahaprabhu, mas ele
certamente foi um dos grandes reformadores do final do século XIX e inicio do seculo
XX, que contribuiu para resgatar o orgulho dos hindus em sua propria tradi¢do. Jan

Brzezinski diz que:

Diferentemente de Chaitanya, Bhaktisiddhanta Sarasvati ndo era uma
pessoa extatica, mas sim um asceta e intelectual, motivado pela visdo da
gléria potencial do Vaishnavismo de Chaitanya e pelo desejo de superar
as limitacGes impostas a este pelas condi¢Bes da época. Ele se via como
0 continuador das tentativas de seu pai Bhaktivinoda Thakura de
racionalizar e trazer o Vaisnavismo Gaudiya para a era moderna
(Brzezinski, 2004, p.84).

A importancia da missdo de Bhaktisiddhanta Sarasvati s6 pode ser entendida no
contexto da vida de seu pai, Bhaktivinoda Thakura (1838-1914). Bhaktivinoda Thakura
recebeu uma educacao inglesa e se graduou em uma faculdade cristd. Apds seus estudos
juridicos, ele se tornou funcionario publico no governo da Bengala, onde, entre muitas
outras responsabilidades, foi supervisor do famoso templo de Jagannatha em Puri
(Brooks, 2001, p.344). Apesar da sua educacdo, com base na filosofia ocidental e no
Cristianismo, e de seu comprometimento com o sistema britanico colonial, que o
imbuiram da opinido de que a filosofia e religido indianas eram inferiores, em
determinado momento, ele desenvolveu um interesse forte pela tradicdo vaispava.
Buscando conhecer mais profundamente sua propria cultura em seus proprios termos, ele
se aprofundou no estudo do Caitanya-caritamrta € do Bhagavata Purana. 1SS0 acarretou
uma transformacdo radical de valores, levando-o a se dedicar ativamente a religido
vaisnava e a revitalizacdo do pensamento de Caitanya Mahaprabhu.

Em meados do século XVII, a religido iniciada por Caitanya Mahaprabhu ja
havia perdido seu zelo extatico e se identificava basicamente com uma de suas
ramificagdes, a seita Sahajiya. Considerando-se herdeiros de Caitanya Mahaprabhu, os
sahajiyas integraram elementos tantricos em suas praticas espirituais, sendo o ritual de
intercurso sexual o principal deles. A situacdo do Vaisnavismo Gaudiya na época é

assim definida:

O Vaishnavismo tinha sido praticamente abandonado pela secdo culta
da sociedade, sua literatura era dificilmente lida. Ndo mais se
considerava 0 kirtana COMO uma prece, mas sim como um meio de
gratificacdo para pessoa de moral baixa. A maior parte dos seguidores
do Vaisnavismo da época perderam seu padréo elevado de moralidade;
abandonaram seu ascetismo, sua exceléncia intelectual e fervor
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devocional, que eram as principais caracteristicas dos mestres vaisnavas
anteriores (Yati, 1978, p.39).

Foi nesse contexto histdrico que surgiu Bhaktivinoda Thakura. Em seu esforgo
de sanar essa situagdo e revitalizar o interesse por Caitanya Mahaprabhu, ele traduziu e
escreveu comentarios sobre varios textos vaisnavas em diferentes linguas, inclusive
inglés. Ele fundou a revista Sajjana-tosani para disseminar 0s ensinamentos de Caitanya
Mahaprabhu. Assim como Caitanya Mahaprabhu havia redescoberto os locais das
atividades (/ilas) de Krsna em Vrndavana, ele fez o mesmo em relagdo a Caitanya
Mahaprabhu, redescobrindo o seu local de nascimento, que aparentemente estava
perdido, e ali construiu um templo, que existe até hoje e se tornou um local de
peregrinacdo do Vaisnavismo Gaudiya.

Jason Fuller explica que, considerando que a modernizagdo do Vaisnavismo
Gaudiya no século XIX aconteceu com 0 uso de tecnologias como a impressao de livros,
Bhaktivinoda “inaugurou um movimento religioso baseado na publicacdo da palavra
escrita” (Fuller, 2001, p. 301). Sua meta era chegar a classe culta dos bengalis, os

bhadralokas,*? e por isso,

Pelo uso da impressdo de livros e periodicos, a tradi¢do nativa do
Vaisnavismo Gaudiya foi recuperada e adequada de forma moderna.
Nesse processo ela se transformou. A inovagdo de Bhaktivinoda no
dominio da midia impressa definiu os parametros de uma modernidade
vaisnava, € que se tornaram os parametros pelos quais a maior parte das
comunidades vaisnavas gaudiyas operam até hoje (Fuller, 2001, p. 312).

Foi nessa direcdo aberta por seu pai, que seguiu Bhaktisiddhanta Sarasvati. Ele
afirmava que a impresséo de livros seria a brhat mrdanga, a grande mrdanga™®. Para ele,
a mrdanga, que € o instrumento de percussdo utilizado nos kirtanas, podia ser ouvida em
um raio de uma ou duas quadras; mas com a brhat mrdanga, a midia impressa, a
mensagem de Caitanya Mahaprabhu, poderia se espalhar por todo o mundo. Com a
morte de seu pai, Bhaktisiddhanta Sarasvati tornou-se o editor da revista Sajjana Tosani e
fundou a Bhagavat Press, orientada para a publica¢do da literatura vaisnava. Mais tarde

aceitou a ordem dos renunciantes (sannydsa), agora com nome de Bhaktisiddhanta

1250 termo y, que vem de bhadra “gentil’, “civilizado’, ‘préspero’ mais loka ‘povo’, ‘pessoas’, se refere a
classe média urbana que se desenvolveu na india no periodo colonial. Literalmente vem de bhadra “gentil’,
‘civilizado’, ‘adequado’ mais loka ‘povo’, ‘pessoas’ (Fuller, 2001, p. 298, 312, n. 8).

126 A palavra mrdanga vem das palavras mrt e anga, que significam ‘barro’ e ‘corpo’, respectivamente.
Como se pode deduzir da definicdo literal, a mridanga original foi feita de barro. Através do tempo, o
termo mridanga tem sido usado para descrever qualquer tambor de duas peles.
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Sarasvati Gosvami Mahardja. Com o proposito de pregar Krsna-bhakti por toda a india,
ele organizou a missao Caitanya Gaudiya Matha, com 64 ramifica¢des por todo o pais. A
sede da Gaudiya Matha ficava em Sridhama Mayapur, local de nascimento de Caitanya
Mahaprabhu. Alguns de seus discipulos foram enviados para trabalho missionario na
Europa.

Bhaktisiddhanta Sarasvati tinha como proposito final a mistica de bhakti,
contudo ele foi influenciado pelas mesmas preocupacdes sociais de seu pai. Em vérios de
seus artigos ele criticou abertamente as estruturas sociais na Bengala. Como afirma

Brzezinski:

Contudo, considerando que Bhaktivinoda Thakura, apesar de ter uma
forte opinido sobre a necessidade de reformar a sociedade Vaisnava
gaudiya, permaneceu dentro das estruturas tradicionais da linhagem
Vaispava gaudiya, lidando com ela de uma forma conciliatoria,
Bhaktisiddhanta Sarasvati adotou uma abordagem de confrontacdo
direta. Como um reformador, ele rompeu com as estruturas de
autoridade tradicionais no mundo vaisnava. 1sso, juntamente com o
desejo de utilizar instituicbes modernas para pregar o Vaisnavismo
gaudiya, resultou na criagdo da Gaudiya Math em 1920 (Brzezinski,
2004, p.82).

Bhaktivinoda Thakura considerava que a casta de uma pessoa nao deveria ser
determinada unicamente pelo nascimento, mas também pelas qualidades e méritos. Dessa
forma, a casta do filho poderia ser bem diferente da dos pais. Em sua obra Brahmana o
vaisnava, Bhaktisiddhanta Sarasvati defende esses principios argumentando, com base no
Puranas, Mahabharata e até mesmo Smrtis € Dharma Sastras, que nos tempos antigos
havia mobilidade de casta. Segundo seus argumentos a tradicdo social bengali ha muito
se havia desviado do modelo social vedico puro (Brzezinski, 2004, p.84). Sobre isso,

Brzezinski afirma:

Em 1918, Bhaktisiddhanta Saraswati deu um grande passo no seu plano
de daivi varnasrama, uma ideologia que combinava organizagao social
com devocao a Krishna, iniciando a si proprio em uma nova ordem de
sannydsa bem distinta da tradicdo vaisnava existente de bhekh. Ele
adotou a infame roupa agafrdo, considerada pelos vaisnavas como
indicativa das seitas ‘mayavadas’ do Hinduismo, e o bastdo triplo
(tridanda), revivendo uma tradi¢do que, apesar de ser mencionada nos
Puranas, nunca foi utilizada em nenhuma das linhas vaisnavas.
Bhaktisiddhanta Sarasvati tinha dois objetivos; criticar o sistema
existente de rendncia, que ele considerava responsavel de ter colocado a
institui¢do estabelecida por Riipa Gosvami em descrédito, e criar uma
irmandade de pregacdo comprometida e de carater impecével. O
sannyasi da Gaudiya Matha, apesar de inteiramente comprometido com
sua pratica espiritual, era para ser uma parte da sociedade, e ndo
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divorciado dela. A esséncia dessa atitude de renuncia era ser yukta
vairdagya, que ¢ mencionado por Ripa Gosvami no Bhakti-rasamrta-

sindhu que aparenta dar licenca para um ‘ascetismo desse mundo’*?’
(Brzezinski, 2004, p.84, n. 34).

Até a sua morte em 1937, Bhaktisiddhanta Sarasvati viajou extensivamente por
toda a India, abrindo templos como parte da missdo Gaudiya Matha. Também enviou
discipulos para a Inglaterra, Alemanha e Japdo, onde foram abertas pequenas missoes,
que, entretanto, ndo foram bem-sucedidas. Segundo Brooks:

A Gaudiya Matha foi a primeira organizagdo mondstica vaisnava a ser
criticada por se envolver com o ‘sistema’ estabelecido; criticas estas que
vieram dos sacerdotes hereditarios de templos Vaisnavas gaudiyas que
sentiram ameacgado 0 seu status superior, pela politica de abertura social
de Bhaktisiddhanta Sarasvati. Eventualmente, a Gaudiya Matha foi
reconhecida como um ramo genuino da arvore religiosa plantada por
Caitanya Mahaprabhu (Brooks, 2001, p. 347).

A terceira e Ultima fase do Vaisnavismo Gaudiya é marcada pela personalidade
carismatica de Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1896-1977), que ndo apenas herdou o
‘chamado’ para imprimir livros, que caracterizou a revolugéo iniciada por Bhativinoda
Thakura e Bhaktisiddhanta Sarasvati, mas também a energia estimulante da Gaudiya
Matha para divulgar a mensagem de Caitanya Mahaprabhu por ‘todas as vila e cidades’
(Goswami, 1982, p. xix). Com esse prop6sito em mente e cumprindo as ordens de seu
mestre espiritual Bhaktisiddhanta Sarasvati, ele deixou a india e foi para o Ocidente. Em
1966, fundou na cidade de Nova lorgue, a instituicdo ISKCON (International Society for
Krishna Consciousness) que ficaria mais conhecida como Movimento Hare Krishna

(Goswami, 1980, p. 132). Falando sobre a missao de Prabhupada, Kin Knott afirma:

Nessa capacidade Prabhupada foi identificado por seus discipulos ndo
apenas como um guru seguindo a mesma linhagem de Caitanya, mas
como o ‘dcarya fundador’ da ISKCON. Com relagdo a ambos,
considera-se que ele tenha cumprido com sucesso a profecia missionaria
de Caitanya sobre o sarikirtana, glorificando a Krishna em toda vila e
cidade, pelo seu proprio ministério de viagem, e inspirando 0s outros a
fazerem o mesmo. A abertura de templos por todo o mundo, a
publicacdo de livros em muitas linguas e as viagens de grupos de
sankirtana para distribuir livros e cantar em puablico foram todos
considerados como instrumentais na realizacdo dessa profecia (Knott,
2001, p. 371).

Y27 gnasaktasya visayan yatharham upayuiijatah, nirbandhah Krsna-sambandhe yuktar vairagyam ucyate,
“Define-se yukta- vairagya como a atitude que desapego dos objetos dos sentidos, mais ainda os utiliza
enquanto forem uteis no servi¢o a Krsna” (BRS, 1. 2.225; Svami, 2006, p. 74).


http://en.wikipedia.org/wiki/A.C._Bhaktivedanta_Swami_Prabhupada
http://en.wikipedia.org/wiki/Bhaktisiddhanta_Sarasvati_Thakura
http://en.wikipedia.org/wiki/The_International_Society_for_Krishna_Consciousness
http://en.wikipedia.org/wiki/The_International_Society_for_Krishna_Consciousness
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Apesar de ndo ser o primeiro vaisnava a pregar no Ocidente?®. Prabhupada foi,
sem duvida alguma, o mais bem-sucedido vaisnava na propagacgdo da tradi¢do do

Vaisnavismo Gaudiya entre ndo hindus. Paul H. Sherboow afirma:

Seus ensinamentos, contudo, mantiveram-se firmemente arraigado nos
principios e doutrinas de seus predecessores da tradicdo Vaisnavismo
gaudiya, especialmente aqueles transmitidos pelo seu guru,
Bhaktisiddhanta Sarasvati, e pelo pai de seu guru, Kedarnath Dutt
Bhaktivinoda. Bhaktivedanta Swami tracou 0 curso que todos 0s
mestres religiosos devem negociar: entre fidelidade a tradicdo e
relevancia de tempo e lugar (Sherboow, 2004, p. 144).

Também segundo Charles Brooks, a historia do Vaisnavismo Gaudiya atesta ndo
somente as solidas fundagdes estabelecidas por Caitanya Mahaprabhu e seus seguidores
imediatos, mas também a ‘“habilidade da tradigdo em produzir periodicamente lideres
inspirados, capazes de renovar e interpretar a doutrina e filosofia para fazer frente as
exigéncias de novos ambientes sociais e culturais”. Para ele a ISKCON seria um bom
exemplo da vitalidade integrativa da sampradaya gaudiva (Brooks, 2001, p. 335). Ele

afirma:

O lugar legitimo da ISKCON na sampradaya gaudiya de Caitanya
Mahaprabhu tem sido aceito pelos indianos seguidores dessa tradicéo, e
a populacdo hindu devota em geral tém aceitado os devotos da ISKCON
como Vvaisnavas verdadeiros. Esse fendmeno pode ser compreendido se
considerarmos a vida e os ensinamentos de Caitanya e 0s antecedentes
historicos da ISKCON ocorridos na revitalizacdo do Caitanismo por
Bhaktivinoda Thakura e seu filho, Bhaktisiddhanta Sarasvati, o guru de
Bhaktivedanta Swami, o fundador da ISKCON (Brooks, 2001, p.365-
367).

Para Swami Prabhupada a ISKCON representa o inevitavel encontro do Oriente
com o Ocidente. Por meio de uma analogia, ele afirma que a india era como que um
aleijado, isto ser dotado de conhecimento e visdo espiritual, mas sem a forca para
transmiti-los; e que o Ocidente era como que um cego, isto €, um ser incapaz de ver a
verdade, mas pleno de recursos e energia. Ele visionava a ISKCON como o encontro do
‘cego e do aleijado’, cuja cooperagdo possibilitaria uma “era dourada de consciéncia de

Krishna” no mundo inteiro (Brooks, 2001, 358).

128 Em 1933, Bhakti Siddhanta j4 havia enviado seus sannydasis pregadores B. H. Bom e B. P. Tirtha para a
Alemanha e Inglaterra.
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CAPITULO 2
A TRADICAO DA ESTETICA INDIANA E O CONCEITO DE RASA

A Beleza é Verdade, a Verdade Beleza — isto é tudo
O que sabeis na terra, e tudo o que deveis saber.
(Keats, Ode a um vaso grego, V.)

2.1 — Teoria classica de rasa

O conceito de rasa e seu desenvolvimento formam um capitulo longo e
fascinante na historia intelectual da India antiga e medieval. Questiona-se quanto ao
surgimento do sentido especificamente estético da palavra rasa (Haberman, 1988, p. 13),
ja que ela é utilizada na literatura védica dos diferentes sistemas filosoficos ortodoxos e
heterodoxos, no Ayurveda, no Natyasdastra € em outras obras literarias (tanto dramaticas
quanto poéticas) a ele associadas.

129 "3 teoria estética de rasa

Com Bharata Muni (entre os séculos 1 e V d. C.)
assume sua forma definitiva, estando na origem de inimeros debates escolasticos, tal
como a teoria da tragédia de Aristoteles. Na india, o tema de rasa (experiéncia estética)
tornou-se forca determinante da prética artistica de forma bem mais duradora que a teoria
grega (Saxena, 2010, p. 372). Seu uso apresenta ainda uma grande diversificacdo de

aplicacdes nas esferas da religiosidade, literatura, drama, danc¢a, musica e cinema.

2.1.1 — Origens e fundamentos etimoldgicos de rasa

Ha pelo menos trés diferentes genealogias do conceito de rasa: (1) as
implicagdes estéticas encontradas nos Vedas, Upanisads e outras escrituras; (2) as
implicacbes estéticas encontradas nas artes performaticas e na poética; e (3) as
implicacdes religiosas encontradas no Movimento bhakti (Adkoli, 2000, p. 1).

No desenvolvimento da civilizacdo da india, o termo esteve ligado a diversos
conceitos que se insinuavam em diferentes épocas. Nos Vedas mais antigos, podemos
identificar o uso de rasa com 0 sentido de ‘seiva’, ‘esséncia’, ‘sabor’ ou ‘sentimento’.
Seu sentido variava de acordo com os diferentes contextos, desde os rituais védicos até a

metafisica das Upanisads. No Rg Veda e no Atharva Veda, ha varios hinos glorificando

129 0 perfodo de Bharata Muni e de sua obra ndo pode ser determinado precisamente. Mas hé evidéncias de
que seu Natya-sastra foi composto antes do século V d.C. (E.H. VVol.2, p. 256).
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rasa. No Rg Veda, ele é utilizado para designar o leite da vaca®, a 4gua enquanto
esséncia das plantas™! e acima de tudo, 0 sumo da planta soma que produz o elixir dos
deuses’®. No Atharva Veda, kapitha ou bel (marmeleiro-da-india) é considerado um
correlativo da lua, que é o senhor de todos os remédios. Kapitha, portanto, identifica-se
com rasa enquanto fonte de cura de muitas doencas (Barlingay, 2007, p. 86). No
Ayurveda, considera-se que rasa é um dos sete dhatus ou elementos basicos constituintes
do corpo humano. O Ayurveda também utiliza essa mesma palavra para designar o
elemento mercurio ou parada. Segundo Barlingay, o mercurio desempenhava um papel
importante na terapia ayurvédica. Ele era usado como base para a preparacdo de uma
classe de medicamentos conhecidos rasayana (Barlingay, 2007, p. 86).

Mas foi nas Upanisads que o termo rasa adquiriu um sentido metafisico. A
preocupagido ontologica pela busca do ‘Ser’ eterno e real prevalece sobre a busca dos
frutos transitorios dos rituais védicos e ja contém em si, de forma implicita, a perspectiva
de uma experiéncia estética da totalidade. Nessas mesmas Upanisads podemos encontrar
a palavra rasa, utilizada como ‘esséncia’ (ChU, 1.1.2), ‘sabor’ (TaiU, 2.7.2) e associada
ao conceito de ananda ‘prazer’ ou ‘bem-aventuranga’ (TaiU, 2.7.2). Segundo o
Chandogya Upanisad, a palavra rasa, ainda com o sentido de ‘esséncia’, indica o
Supremo Brahman (parama): “A esséncia de todos os seres € a terra. A esséncia da terra
é a agua. A esséncia da agua é a vegetacdo. A esséncia da vegetacdo é o homem. A
esséncia do homem é a palavra. A esséncia (rasa) da palavra € o rk. A esséncia do 7k é o

#1338 «A silaba om chamada de udgitha é a

1 134

saman. A esséncia do saman € 0 udgitha
quintesséncia de todas as esséncias, o supremo, o mais adorave . Também, o
Taittiriya Upanisad, em seu sentido metafisico, identifica rasa com o Ser Supremo
(Brahman), “Ele (o Ser), de fato, é rasa”**® (TaiU, 1.2.7). Na sequéncia ele conclui:
“unicamente Ele (como rasa) pode conduzir & bem-aventuranga™. Em outras palavras o
rasa da Tuaittiriya Upanisad é a fonte de prazer que cada um descobre em si mesmo

quando entra em contato com a fonte de sua prépria esséncia, isto €, a razao e principio

130 Gosv aghnyam... jambhe rasasya vavrdhe (RV, 1.37.5; Sarasvati, 1977, Vol. II, p. 377).

131 Rasasirah prathamam somyasya (RV, 3.48.1; Sarasvati, 1977, Vol. IV, p. 1180).

32 Yah pavamanir adhyety rsibhih sambhrtam rasam (RV, 9.67.31; Sarasvati, 1977, Vol. XI, p. 3750).

138 Esa bhiitanam prthivi rasah prthivya dpo rasah, apam osadhayo rasah Osadhindm puruso rasah
purusasya vag raso vaca rg rasah rcam sama rasah (ChU, 1.1.2; Swahananda, 1956, p.7).

135, esa rasanam rasatamah paramah parardhyo’ stamo yad udgithah (ChU, 1.1.3; Swahananda, 1956,
p.8).

35 Raso vai sah (TaiU, 2.7.1; Sarvananda, 1982a, p.135)

38 Rasar hy evayam labdhvanandi bhavati [..] esa hy evanandayati (TaiU, 2.7.1; Sarvananda, 1982a,
p.135).
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criador de seu proprio ser. Como afirma Chantal Maillard, “rasa é uma experiéncia
embriagadora que se identifica com o ‘gozo mistico’” (Mailard; Pujol, 1999, p. 19-20).
Esse sentido mistico de rasa também estid presente no Agni Purana. Nesse
contexto, rasa é a expressao da bem-aventuranga que constitui a realidade. O eterno e
imortal Brahman é personificacdo dessa bem-aventuranca, € quem o realiza enche-se de
alegria. Diz o texto: “Afirma-se no Vedanta que Brahman € imutavel, supremo, eterno,
ndo nascido, onipresente e Unico; ele é consciéncia, luz e o Senhor. Quando a beatitude
inerente desse principio se manifesta, essa manifestacdo € chamada de consciéncia,

»187 " Também no monismo tantrico do Sivaismo da Caxemira, o

camatkdra oOuU rasa
sentido mistico de rasa é sustentado pelo grande esteta e mistico Abhinavagupta. Em seu
Tantraloka, ele descreve o “ritual como uma forma de restitui em Siva a esséncia (rasa)
que flui em todas as coisas existentes, pois elas ‘estdo gravidas de sua ndo-diferenca com
Siva’ (Mailard; Pujol, 1999, p. 20-21). Finalmente este sentido mistico também esta
presente na tradicdo vaispava de bhakti, onde rasa seria aquilo que d& satisfacdo ou
prazer estético ao ser, como algo que tem gosto e pode ser saboreado nos relacionamentos
espirituais, entre a alma individual e a Personalidade da Divindade. Seria o
‘arrebatamento sagrado’ ou a ‘dogura’ na tradicdo vaiszava de bhakti**®.

A consolidagdo do sentido estético de rasa aparece em Bharata Muni em sua
obra Natya-sastra. Tal sentido se desenvolve como um conceito estético que se desdobra
em dimensdes poéticas e draméticas bem complexas™®. Como afirma Edwin Gerow:
“tomada como um todo, a ideia geral de rasa no Natya-sastra sugere fortemente que rasa
desenvolveu suas primeiras implicagdes ‘estéticas’ no contexto dos dramas sanscritos do
periodo classico” (Gerow, 1977, p. 245). Dessa forma, no contexto da arte estética, talvez
rasa possa ser traduzido melhor por ‘sentimento dramético’ ou ‘prazer estético’. Depois

de Bharata Muni os nomes mais importantes dessa tradicdo estética sdo: Anandavardhana

137 Aksaram paramasr brahma, sandtanam ajar vibhum, vedantesu vadanty ekam, caitanyam jyotir
isvaram. Anandah sahajas tasya, vyajyate kaddcana, vyaktih sa tasya caitanya, camatkara rasahvaya (AP,
2.176.182; Bhattacharya, 1995, p.28).

138 Bhaktivedanta Swami Prabhupada, seguindo seu mestre espiritual Bhaktisiddhanta Sarasvati Gosvamii,
traduz rasa como ‘dogura’ (Prabhupada, 1981, p. 151).

390 conceito de rasa, além de definir os critérios do drama, versou também sobre a poética. Nesse caso,
como primeiros autores da poética, temos Bhamaha, nos séculos VII e VIII d.C (KaA, 3.6; Sastry, 1970, p.
55) e Dandin, no século VIII d.C. (KaD, 2.5; Potdar, 1970, p. 115). Eles consideravam rasa apenas como
um tipo de figura da linguagem (rasavad-alarnkara) ou como um ornamento de uma boa poesia. Contudo,
Rudrata, no século IX, deu mais énfase ao rasa como parte da experiéncia central de todas as obras poéticas
(KaA2, 12.1-2; Rudrata, 1983, p. 149-150).
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(século IX d.C.), Abhinavagupta (século X d.C.), Bhatta Nayaka, Bhoja ¢ Ripa
Gosvamt™®.
Alguns desses comentadores, cujas obras estdo perdidas, s&o conhecidos por

terem sido comentados por Abhinavagupta. Segundo Delmonico:

A secdo do comentario de Abhinavagupta sobre o rasa-sitra (aforismo
sobre o rasa) do Natya-sastra, por exemplo, contém, em adicdo a sua
prépria interpretacdo da natureza e processo de realizagdo do rasa, um
registro das tentativas de alguns de seus predecessores para elucidar os
conceitos de rasa encontrados no texto” (Delmonico, 1990, p. 20).

Apesar do comentario de Abhinavagupta ter um grande valor na reconstrucdo do
desenvolvimento do conceito de rasa entre os séculos IV e X, ele nos diz muito pouco
sobre os periodos mais antigos da estética de rasa.
A partir de Anandavardhana, autor de Dhvanyaloka, rasa adquiriu um lugar
novo e central na teoria poética. Ele constata a existéncia de uma relacdo entre rasa e
dhvani ou “poder sugestivo da palavra”. Dhvani seria a esséncia ou a alma da poesia e do
proprio rasa. Dessa forma, a escola dhvani de Anandavardhana aceita os humores e
sentimentos como um elemento do ndo- expresso e tenta harmonizar a ideia de rasa com
a teoria de dhvani (De, 1963, p. 60-61). Bhatta Nayaka, um escritor da Caxemira do
século X, foi o primeiro a mencionar que a compreensao religiosa da experiéncia estética
depende principalmente do conceito de universalizagdo ou generalizacdo (sadharani-
karana). Abhinavagupta (século X) unificou as teorias dos pensadores prévios como
Bhatta Lollata, Sankuka, Bhatta Nayaka e Bhatta Tauta em uma sintese magistral, que
viria constituir uma rica tradicdo de estética sobre rasa. Eventualmente, essa tradi¢do
tornar-se-ia reconhecida como uma tradicdo central e referencial de estética sanscrita por
toda a india, sobrevivendo como forca intelectual criativa (Delmonico, 1990, p. 22).
Segundo alguns historiadores, o conceito de rasa, tal como formulado por
Abhinavagupta, tornou-se por muito tempo a teoria padrdo e sua posi¢do constitui a
escola ‘ortodoxa’ de rasa (Haberman, 2003, p. xxxviii). Entretanto, identifica-se o
desenvolvimento de outra escola ininterrupta tdo antiga quanto a de Abhinavagupta
representada por Bhoja outros escritores da Caxemira. “Apesar de o proprio

Abhinavagupta divergir muito da postura dessa escola, ela continuou influente e teve

140 Os textos bésicos da principal tradigdo de estética indiana sdo os quatro seguintes: (i) Narvasastra de
Bharatamuni (século 11); (ii) Dhvanyaloka de Anandavardhana (século 1X); (iii) 4bhinavabharati, o
comentario sobre o Natyasastra, de Abhinavagupta (século X); Locana, o comentario sobre o
Dhvanyaloka, também de Abhinavagupta.
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notavel expressdo atraves de Bhoja. A concepcdo de rasa dessa escola também foi
registrada no Agni Purana” (Haberman, 2003, p. xIv).

E na confluéncia de Abhinavagupta ¢ Bhoja que surge Riipa Gosvami. Riipa
Gosvami deu uma nova dire¢do a teoria de rasa ao sistematizar as ideias estéticas erotico-

religiosas relacionadas a bhakti no contexto de rasa (De, 1963, p. 60-61).

2.1.2 — A tradicdo do Natya-sastra de Bharata Muni

A teoria classica de rasa se cristalizou com a principal obra sanscrita sobre
dramaturgia da india cléssica, 0 Natya-sastra. Ele foi escrito provavelmente entre os
séculos | a.C. e 1V d.C. por Bharata Muni e constitui-se de preceitos sobre composicdo e
representacdo da danca, da musica e do teatro. Versando sobre a arte de escrever ou
encenar pecas teatrais, ele apresenta os principios constitutivos da mdsica, da danca e da
literatura indiana. N&o seria exagero dizer que 0 Natya-sastra € o fundamento das belas
artes.

Bharata Muni considera que sua obra Natya-sastra é uma revelacdo e a
quintesséncia dos Vedas, que nos dé4 a base da ciéncia estética da Iindia. Nos primérdios
da criagdo, o demiurgo Brahma entrou em meditagdo profunda e, em transe mistico,
evocou os quatro Vedas manifestando a partir deles o conhecimento do Natya-sastra. Do
Rg Veda, ele retirou pathya, a recitacdo; do Sama Veda, retirou gita, as cangdes; do Yajur
Veda, trouxe abhinaya, a encenacdo; e do Atharva Veda, tomou rasa, os sentimentos
(NS, 1.17-18). Assim, ele teria sido criado no inicio de Treta Yuga por Brahma, a pedido
de Indra'*! e outros devas como um kridanivaka ou objeto de diversdo (NS, 1.8-11). Uma
vez que 0s membros das classes inferiores (sidras) ndo tinham acesso aos quatro Vedas
(NS, 1.12), Brahma criou o Natya-sastra como 0 quinto Veda, que era aberto a todos,
sem qualquer consideragao de casta ou credo (NS, 1.14-15).

Abhinaya sdo as técnicas utilizadas nas artes cénicas, draméticas e criativas para
representar artisticamente os sentimentos (bhavas) que existem na vida. Seria um veiculo
pelo qual os sentimentos do poeta ou autor dramatico sdo comunicados e podem ser
desfrutados como uma experiéncia estética (rasa). Bharata Muni descreve quatro tipos

142

de abhinaya (representacao)"“: (i) angika, movimentos gestuais exibidos pelo corpo tais

141 Indra, no pante&o védico é o rei dos céus.

142 Abhinaya é comum em todas as dangas cléassicas indianas. Abhinaya é o aspecto expressivo da danca
(nritya). Em contraste a isso, Nritta € composto unicamente de danca e se caracteriza por poses notaveis e
estéticas, mas sem qualquer sentido ou simbolismo expressivo.
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como posturas das maos (hasta-mudras); (i) vacika, expressdes por meio de palavras,
como poesia, cancdo, declamacéo e solfejo; (iii) aharya, a comunicagdo de ideias por
meio do figurino, maquiagem, enfeites e cenografia; e (iv) sattvika, representagdes
fisiologicas dos estados emocionais internos (NS, 8.9).

Para Bharata, a melhor peca é a que tem sattvika abhinaya como preponderante
(EH, Vol. I, p. 18). Segundo Edwin Gerow, “tomada como um todo, a ideia geral de rasa
no Natya-sastra sugere fortemente que rasa desenvolveu suas primeiras implicagdes
‘estéticas’ no contexto dos dramas sanscritos do periodo classico” (Gerow, 1977, p. 245).
Dessa forma, no Natya-$astra, Bharata Muni apresenta de forma breve e sucinta o
conceito de bhava (sentimento) e de rasa (emocao).

Isso nos remete ao que distingue a arte dramaética indiana da arte dramatica
ocidental: a primeira das preferéncia as emoc6es, ao passo que a segunda da preferéncia
ao enredo. Segundo Patwardhan, “o tratamento que Bharata dispensa para abhinaya®
estd intimamente relacionado com a transmissdo dos pensamentos e emogdes dos
personagens do drama para a audiéncia, e o tratamento da doutrina de rasa no Natya-
sastra tem a finalidade de explicar o proposito cumprido pelo abhinaya em uma
representacdo dramatica” (Patwardhan, 1986, p.5). Resumindo, abhinaya é a arte de
comunicar bhava (emocdo fundante) para produzir rasa (prazer estético).

Os elementos catalizadores ou produtores de rasa na mente do espectador da
obra artistica sdo classificados como diferentes tipos de bhavas. Essa palavra, bhava,
deriva-se da raiz sanscrita bhi, “realizar”, “causar a existéncia”, “permear”, sendo
geralmente traduzida como sentimento. Em sua forma bésica bhava recebe a
denominacdo de sthayi-bhava, que alcanga sua essencializagdo enquanto rasa por meio

da representacéo **

(Martinez, 2001, p. 127). Bharata descreve oito tipos de sthayi-
bhavas: (1) rati, ‘amor’; (2) hasa, ‘riso’; (3) soka, ‘lamentagdo’; (4) krodha, ‘ira’; (5)
utsaha, ‘entusiasmo’; (6) bhaya, ‘medo’; (7) jugupsa, ‘aversdo’; e (8) vismaya,
‘admiracio’ (NS, 6.17).

Apesar dos bhavas serem expressdes técnicas relacionadas com a danca e o
drama, Bharata admite que possa haver também outros usos, tendo sentido na linguagem
normal e no contexto da vida no mundo. Contudo, as afirmagdes sobre bhava ou sthayi-

bhava, segundo Barlingay, s&o um pouco vagas no Natya Sastra. “Essa falta de clareza

143 Abhinaya é a representacao artistica, o aspecto expressivo da danga (nrtya) indiana.
144 A palavra sthayin vem da raiz verbal sthd ‘sustentar’ e significa ‘permanente’, ‘constante’, ‘duradouro’,
‘basico’.
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causa o surgimento de muita confuséo, e 0s exponentes de diferentes escolas de filosofia
tentaram interpretar a teoria de bhava e rasa para se adequar a Seus proprios
pensamentos” (Barlingay, 2007, p. 149).

Bharata identifica rasa com a alma da experiéncia estética. Apesar de, em alguns
contextos, a palavra rasa ter o sentido literal de ‘esséncia’ ou ‘sumo’, no sentido figurado
ela pode significar ‘gosto’ ou ‘sabor’. Bharata “explica rasa por meio de uma analogia,
na qual a palavra rasa com o sentido de sabor é empregada para descrever 0 processo
pelo qual um gourmet saboreia um prato bem temperado” (Martinez, 2001, p. 126). Essa
analogia, compara a experiéncia de rasa ao resultado da atividade de cozinhar e comer.
Os ingredientes basicos utilizados seriam as ‘emocdes fundantes’ ou baésicas (sthayi-
bhava). Posteriormente, temos todos os outros elementos que entram e participam desse
‘cozinhar’, que sdo como os procedimentos e os temperos. Esses elementos sdo as
‘emog¢Oes determinantes’ (vibhava), as ‘emog¢des consequentes’ (anubhava) e as
‘emogoes transitorias’ (vyabhicari-bhava). Rasa, portanto, seria a comida ja pronta e que
pode ser degustada, pois tem sabor. Em outras palavras, quando acrescentamos emocoes
determinantes (vibhavas), emogdes consequentes (anubhavas) e emogdes transitdrias
(vyabhicari-bhavas) as emocdes fundantes (sthayi-bhava), temos o surgimento das oito
variantes de rasas que correspondem a transformacdo das oito sthayi-bhava acima
mencionadas. Bharata Muni define o processo causativo de rasa em seu célebre rasa-
sutra da seguinte forma: “Rasa é produzido pela combinacdo de vibhava, anubhava e
vyabhicari-bhava™*.

Vibhava s80 ‘emogdes determinantes’ (NS, 7.4), que possibilitam a experiéncia
das ‘emocdes fundantes’. Haberman as traduz como ‘emogdes excitantes’ (Haberman,
2003, p. xxxvii.). Elas ndo sdo ‘causas’ que produzem a emog¢ao, mas somente ‘agentes’
através dos quais se transmite ao espectador. E isso é feito por inducdo empatica. Nao ha
producdo de nenhuma emocdo nova no espectador, mas o despertar de um sentimento ja
existente nele. Seriam estimulos, tais como o enredo da historia, o palco e os atores. Os
vibhavas s&o de dois tipos: (i) alambana-vibhava, o ‘estimulo basico’ capaz de despertar
0 sentimento, e (ii) uddipana-vibhava, o ‘estimulo externo’ intensificador do sentimento,
como o0 ambiente no qual se situa o estimulo basico. Por exemplo, para despertar o

sentimento de compaix&o (karuza-rasa), a visdo de uma ‘pessoa pobre’ no palco é o

Y5 Vibhavanubhava-vyabhicari-samyogad rasa-nispattih (NS, 6.32.3; Ghosh, 2009, Vol.1-Text, p.82).
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alambana vibhava, enquanto que o ‘casebre’ onde ele mora e a atmosfera de abandono e
pobreza que o envolve é 0 uddipana vibhava.

Anubhavas, por sua vez, sdo manifestacOes deliberadas de sentimentos pelo ator,
segundo a emocdo predominante. Consistem de varios gestos e movimentos vocais,
fisicos e mentais (abhinaya) do ator para manifestar os estimulos basicos. Por exemplo,
no srngara rasa, a presenca de uma bela mulher no palco € o vibhava e 0s seus olhares e
movimentos sdo 0s anubhavas. O Natya-sastra divide 0s anubhavas em (i) vacika ou
expressos por palavras, e (ii) angika ou expressos pelo corpo em consequéncia das
alteracdes organicas internas.

Vyabhicari-bhavas sao as emogdes transitorias que surgem no decorrer da
manutencdo e do desenvolvimento da emocdo fundante (sthayi-bhava). As emogoes ou
sentimentos secundéarios sdo determinados pela emogdo fundante (na cena da historia) e
0S vyabhicari-bhavas reforcam o sentimento basico (sthayi-bhava). Por exemplo, se 0
sentimento basico € amor (rati), ‘prazer na unido’ e ‘dor na separacao’ serdo as emocoes
secundérias acompanhantes. Os vyabhicari-bhavas s&o trinta e trés em numero: (1)
nirveda, ‘desanimo’; (2) glani, ‘fraqueza’; (3) sanka, ‘apreensdo’; (4) asiya, ‘inveja’; (5)
mada, ‘intoxicagdo’; (6) srama, ‘fadiga’; (7) alasya, ‘preguiga’; (8) dainya, ‘depressio’;
(9) cinta, ‘ansiedade’; (10) moha, ‘loucura’; (11) smrti, ‘recordagdao’; (12) dhrti,
‘firmeza’; (13) vrida, ‘vergonha’; (14) capalata, ‘inconstancia’; (15) harsa, ‘alegria’;
(16) avega, ‘agitacdo’; (17) jadata, ‘letargia’; (18) garva, ‘arrogancia’; (19) visada,
‘desapontamento’; (20) autsukya, ‘inquietacao’; (21) nidra, ‘sono’; (22) apasmara,
‘epilepsia’; (23) supta, ‘sonhar’; (24) vibodha, ‘despertar’; (25) amarsa, ‘indignagao’;
(26) avahittham, ‘dissimulagao’; (27) wugrata, violéncia; (28) mati, compreensao,
julgamento; (29) vyadhi, doenca; (30) unmada, ‘insanidade’; (31) maragam, ‘morte’; (32)
trasa, ‘medo’; e (33) vitarka, ‘deliberagdo’. Essas emoc0es transitdrias acontecem em
diferentes tipos de pessoas de natureza conforme tempo, lugar e circunstancia (NS, 7.28-
93).

Bharata também discorre sobre outras categorias de emogdes, 0s sattvika
bhavas ou ‘emocdes responsivas’. Sao expressdes involuntarias como rubor, transpiracao
etc., que surgem como resultado (bem-sucedido) da experiéncia e da representacdo da
emocio (NS, 7.93). Os sattvika bhavas 80 oito em nimero: (1) stambha, ‘paralisia’; (2)
sveda, ‘suor’; (3) romarica, ‘arrepio’; (4) svara-sada, ‘altera¢do da voz’; (5) vepathu,

‘tremor’; (6) vaivarnya, ‘palidez’; (7) asru, ‘lagrimas’; e (8) pralaya, ‘desmaio’.
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Como resultado (bem-sucedido) de uma operacdo conjunta de todos esses
fatores, surge no espectador, a partir da emo¢do ou humor basico, 0 que poderiamos
considerar como a emocdo amadurecida (rasa). Ou seja, 0 sthayi-bhava desenvolve-se
em rasa, quando é desperto e trazido a uma condi¢do desfrutavel como resultado de
estimulos complexos. O rasa que surge como resultado de todos esses fatores € diferente
desses mesmos, assim como uma preparacao € diferente de todos os seus ingredientes.
Bharata Muni enumera entdo os oito rasas que correspondem a transformacao sofrido
pelos sthayi-bhavas acima apresentados: (1) syrgara, ‘amor’; (2) hasya, ‘humor’; (3)
karuza, ‘compaixao’; (4) raudra, ‘furia’; (5) vira, ‘heroismo’; (6) bhayanaka, ‘terror’; (7)
adbhuta, ‘maravilhamento’; e (8) bibhatsa, ‘repugnancia’ (NS, 6.15).

Para que rasa ou experiéncia estética se realize, a sua culminacdo e perfeicdo tem
de acontecer na mente de um sahrdaya, ou seja, de um espectador quem tem o gosto e a
habilidade de saborear (a@svada) uma obra de arte apresentada pelo artista. Um sahydaya
possuidor de vasanas latente é a Unica pessoa capaz de processar as emogdes basicas

representas na obra de arte e saborear rasa (Sunil, 2005, p. 4).

2.2 — Teorias soterioldgicas de rasa (l) — santa-rasa

Tendo visto os principios bésicos de Bharata Muni, pioneiro da teoria estética
indiana sobre rasa, vamos agora nos concentrar nas apropriacfes soteriologicas que
desembocam em Riipa Gosvami.

Segundo Delmonico, sdo duas principais as principais escolas da teoria de
implicacOes soterioldgicas da teoria de rasa vigente na india: (1) a “escola do Norte”, que
tem Abhinavagupta como seu principal porta-voz; e (2) a “escola do Sul”, que tem Bhoja
como seu principal porta-voz, fonte mais direta de influéncia em Ripa Gosvami
(Delmonico, 1990, p. 141-142). Alguns denominam a escola de Abhinavagupta de
‘ortodoxa’ e a escola de Bhoja, ‘heterodoxa’, apesar de se reconhecer que a ultima é
provavelmente mais antiga. Haberman as considera como a escola dos yogis € a escola

dos bhogis respectivamente™*®

. Independente da denominagdo, pode-se identificar essas
duas escolas como diametralmente opostas em muitas questdes chave (Haberman, 2003,

p. XIvi-xlvii).

1% Nesse contexto, essas duas palavras tém sentidos opostos; yogi como ‘renunciante’ e bhogi COMO
‘desfrutador’.
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2.2.1 —A teoria de rasa em Anandavardhana, Bhatta Nayaka e outros

Para entendermos a apropriacdo soteriolégica de Abhinavagupta é importante
mencionar antes os autores que foram decisivos para a sua prépria elaboragéo. O primeiro
autor mencionado por Abhinavagupta é Bhatta Lollata, um escritor do século IX
(Haberman, 2003, p. xiii-xiv). Para Bhatta Lollata, “rasa é simplesmente sthayi-bhava
intensificado (upacita) [quantitativamente] por meio de vibhava, anubhava e vyabhicart,
quando ele ndo é intensificado, permanece apenas como sthayi-bhava” (ABh, p. 623).
Isto é, ndo ha diferenca fundamental entre rasa e sthayi-bhava; 0 primeiro € somente uma
forma de intensificacdo quantitativa do ultimo, que se diferencia claramente de sua

essencializagcdo. Haberman explica que:

Essa é uma posigdo radicalmente diferente da de Abhinavagupta. Bhatta
Lollata poderia muito bem ser o representante de uma escola
ininterrupta e mais antiga que a teoria de Abhinavagupta e outros
escritores da Caxemira. Na verdade, Abhinava identifica a posicdo de
Bhatta Lollata com a dos ‘antigos’, e continua dizendo que ele estava de
acordo com Dandin, um escritor do sul da india do século VII que
afirmava: “tendo chegado a seu ponto maximo, (0 sthayi-bhava) ira
tona-se o0 rasa Furioso”. Esses trechos parecem sugerir que havia uma
escola antiga que definia 0o rasa como a intensificacdo da emocao
fundante ou sthayi-bhava. Essa parece ser uma leitura valida do texto de
Bharata, onde ele afirma que “os sthayi-bhavas alcangam o estado de
rasa quando combinados com os diferentes bhavas (vibhavas, etc.)™™.
Apesar de o proprio Abhinavagupta divergir muito da postura dessa
escola, ela continuou influente e teve notavel expressdo através de
Bhoja (Haberman, 2003, p. xiii-Xiv).

Outro tedrico citado foi Sankuka. Para Sankuka, rasa nio se manifesta como um
efeito, mas sim como uma inferéncia na mente do espectador. A emocdo fundante
(sthayi-bhava) de heroismo existe latente no ator. Por atuacdo dos vibhavas e outras
emocdes experimentadas na atuagdo, produz-se uma identificacdo iluséria com o
sentimento do her6i. E esse sentimento, inferido pelo espectador, que se chama rasa.
Dessa forma, Sankuka contribuiu para o conceito de Bhatta Lollata ajuntando as emocdes
experimentadas pelo espectador, as do personagem e do ator (Sunil, 2005, p. 5).

Em meados do século IX, floresceu Anandavardhana, o autor do Dhvanydloka,
que propds a teoria de dhvani ou ‘sugestdo’. Para Anandavardhana, dhvani é o mesmo
que rasa, e, segundo ele, ao escrever poesia, um poeta deve se subordinar completamente

ao rasa. Segundo Anandavardhana, as palavras tém dois sentidos distintos, o expresso

YT Tatha nanabhavopagata api sthayino bhava rasatvam apnuvanti (NS 6.32; Ghosh, 2007, Vol. 1, p. 82).
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(vacya) e o sugerido (pratiyamana). Similarmente as emog¢des comportariam sempre um
duplo sentido, um expresso ou literal, que s&o as emocdes fundantes (sthayi-bhava), e
outro sugerido ou simbdlico, que é aquele para o que o primeiro aponta. E este ultimo
sentido, sugerido ou simbdlico, que constitui propriamente rasa. Ele afirma que ha algo
de unico, sugerido nas declaracbes dos grandes poetas, que é diferente do sentido
aparente. E como a graca da mulher (que cativa o coragio dos amantes) que é diferente e
ultrapassa a beleza das partes de seu corpo.

Na primeira metade do seculo X floresceu Bhatta Nayaka, um dos mais velhos
contemporaneos de Abhinavagupta. Sua obra, o Hydaya-darpapza, um comentario ao
rasa-sitra, perdeu-se. Contudo, suas ideias chegaram até nos devido a alguns fragmentos
citados por Abhinavagupta e outros. A principal contribuicdo Bhatta Nayaka é a doutrina
de sadharani-karapa que estabelece rasa como um modo de impersonalizacdo das
emocdes fundantes (sthayi-bhava) isto é, uma condicdo livre das intencionalidades do
ego.

A esséncia de rasa é um prazer que ndo tem relagdo com nenhum ego
particular. O estado estético de consciéncia tendo ele como material a ira, a
dor, 0 amor ou outros, ndo se insere na textura da vida cotidiana, mas € visto e
vivido em completa independéncia de qualquer interesse individual. As
imagens contempladas no palco ou lidas da poesia sdo contempladas pelo
espectador independentemente de qualquer relacdo com a vida costumeira do
ator ou do herdi da peca ou poema e aparece, portanto, de uma forma

generalizada (Sadharanikrta). Ou seja, universalmente e livre da
individualidade (Gnoli, 1985, p. 20).

Bhatta Nayaka fundado em sua teoria de ‘generaliza¢do’ (sadharanikarana)
buscou explicar como alguém de sensibilidade poética (sakrdaya) experimenta rasa. E
bem provavel que ele tenha sido o primeiro a desenvolver uma explicacdo explicita da
experiéncia estética nos termos da experiéncia interior do espectador. Ele sugeriu que a
experiéncia estética de rasa é similar — apesar de nao idéntica — com o saborear (asvada)
do Brahman supremo (Gnoli, 1985, p. 48). Para ele, o drama tem um poder especial que
atua para eliminar a densa camada de confusdo que ocupa a nossa consciéncia. O efeito
de esse poder ¢ a universalizagdo ou “generaliza¢do” (sadharanikarana) da situacao
emocional presente no palco. Compreende-se aqui por generalizagdo o processo de
idealizacdo pelo qual o observador sensivel passa de suas emogdes pessoais turbulentas
para uma contemplacao serena do sentimento dramatico (De, 1963, p. 21). Esse processo

ocorre através de uma identificagdo com a situacdo impessoal. A generalizacdo € um
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estado especial de identificacdo com o mundo da representacdo dramatica que transcende
qualquer interesse pratico ou preocupacgdo egoista do ‘si mesmo’ limitado. Uma emocao
comum pode ser agradavel ou desagradavel, mas a experiéncia de rasa, uma experiéncia
emocional partilhada que transcende atitudes e interesses pessoais, eleva-se acima do
prazer e da dor do ego pessoal até a alegria impessoal pura (arnanda). 1sso acontece,
segundo Bhatta Nayaka, porque a pessoa ndo estd preocupada em como as agdes
representadas irdo afetd-la; mantém-se uma ‘distancia artistica’ entre o espectador e as

emoc0es representadas. Haberman conclui,

[...] as emocdes estéticas podem ser intensas, mas nunca sao pessoais.
Assim, as lagrimas que se pode derramar ao assistir o drama ndo sao
nunca lagrimas de dor, mas sim de um sentimento impessoal. Pela
duracdo da experiéncia estética, os espectadores transcendem o tempo,
o espago e a identidade comuns” (Haberman, 1988, p. xlii).

Como afirma Haberman, Bhatta Nayaka considerava que havia semelhanga entre

a experiéncia estética e a experiéncia religiosa. Ele afirma:

Apesar de a experiéncia estética ser reconhecida como a de
contemplacdo pura dissociada de todos os interesses pessoais e que
resulta em serenidade (visranti), ela ainda esta marcada pela
temporalidade e ndo foge dos impulsos egoistas, visto que depende das
impressGes inconscientes, 0s vasanas, constituido da experiéncia
pessoal adquirida (Haberman, 1988, p. xlii).

2.2.2 — A teoria de Abhinavagupta: universalizacdo como Brahman

Abhinavagupta nasceu na Caxemira por volta do ano de 950 em uma notavel
familia bramane (Deshpande, 2009, p. 14). Para uma hermenéutica mais precisa de sua
teoria estética, faz-se necessario conhecer o contexto religioso em que vivia e escrevia,
visto que ele realizou uma comparacdo entre a experiéncia estética e a religiosa.
Abhinavagupta estava profundamente envolvido no mundo religioso do Saivismo
caxemire do século XII, que havia sido animado de alguma forma pelo Vedanta Advaita
de Sankara e pela “proximidade da conexfo entre o ritual tantrico e a experiéncia
estética” (Haberman, 2003, p. xxxix). Dessa forma, o sistema de filosofia seguido por
Abhinavagupta, e que de alguma forma perpassa em seus escritos sobre rasa, €
geralmente denominado pratybhijiia ou sivadvaya, que € 0 monismo saivista (Deshpande,
2009, p. 29).

Além de ter escrito diversas obras filoséfico-teoldgicas, Abhinavagupta também

escreveu dois comentérios sobre estética: (i) 0 Abhinavabharati, comentéario sobre o
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Natya-sastra de Bharata Muni, e (ii) 0 Dhvanyalokalocana, comentario sobre o
Dhvanyaloka de Anandavardhana. Esses comentérios estabeleceram-no como um dos
maiores tedricos literarios do mundo'*®. Nessas obras, Abhinavagupta néo sé se esforgou
para apresentar uma exposi¢do erudita sobre as obras de Bharata e Anandavardhana e de
Varios dacaryas como Bhatta Lollata, Sankuka e Bhatta Nayaka, mas também unificou as
teorias dos pensadores prévios em uma sintese idealista e desenvolveu o conceito de
santa-rasa, ‘experiéncia estética de tranquilidade’, como a esséncia das oito rasas
classicas de Bharata

Abhinavagupta define rasa como a propria alma do drama e de outras formas de
arte, tais como a poesia. Sua visao de rasa estd muito bem expressa na seguinte afirmacao

em seu comentario sobre 0 Dhvanyaloka de Anandavardhana.

(Rasa) faz parte somente da fungdo sugestiva da poesia. Ele nunca se
inclui na categoria da conduta mundana e nem se sonha que possa ser
revelado diretamente por palavras. Nao, muito pelo contrario, é o rasa,
ou seja, ele tem uma forma que é capaz de ser saboreada (rasaniya)
através da fungdo de apreciacdo estética pessoal, que é felicidade
(ananda) e que surge na mente delicada do sahydaya quando tingida
pelas impressdes latentes (vasand) apropriadas, que estdo
profundamente incrustadas desde muito; apropriado, isto €, aos belos
vibhavas e anubhavas, e belos, novamente, devido ao seu apelo ao
coracdo, e que sdo comunicados por meio de palavras. Unicamente isso
é rasadhvani, e somente isso, no sentido estrito da palavra é a alma da
poesia.**?

A compreensdo de Abhinavagupta sobre o relacionamento estreito que existe
entre experiéncia estética e experiéncia mistico-religiosa foi herdada de Bhatta Nayaka,
gue sugeriu a similaridade, mas ndo a identidade, entre ambas. Provavelmente Bhatta
Nayaka foi o primeiro a comparar o &xtase iogue com a experiéncia estética. Essa
comparacao é explicada por Gnoli:

A experiéncia estética, estando caracterizada pelo prazer desinteressado
e impessoal, € uma modalidade sui genesis da beatitude ilimitada que

aparece ao yogin em seu éxtase e, aos seus olhos, transforma samsara
em nirvaza. A misteriosa conversdo da dor em prazer, que acompanha a

148 Abhinavagupta aceita e elabora a parte mais importante de uma das ideias estéticas de Bhatta Nayaka , 0
seu conceito de sadharanikarana (generalizagdo), mas rejeita os conceitos de Bhatta Nayaka de que a
experiéncia estética é uma frui¢do e ndo um conhecimento, e de que a poesia tem o poder de revelagao (EH,
2010, Vol. I, p. 17).

149 Essa é a traducéo de uma passagem do Locana de Abhinavagupta (Masson; Patwardhan, 1969, pp. 50-
51).
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realizacdo plena do ‘si mesmo’ da pessoa, pode ser encontrada
igualmente na experiéncia estética, que possui 0 poder magico de
transfigurar a maior das tristezas no prazer desinteressado da
contemplagdo” (Gnoli, 1985, p. 23).

Abhinavagupta, portanto, considera que a experiéncia estética de rasa €
semelhante a experiéncia do mistico (brahmasvada) em que “ambas sdo experiéncias
incomuns e impessoais nas quais se supera 0 ‘si mesmo’ individual” (Haberman, 2003, p.
xliii). Na experiéncia dramética, os espectadores entram tdo profundamente no mundo da
peca que eles transcendem seus proprios si mesmos limitados e chegam a uma unidade

semelhante a advogada pelos seguidores do vedanta advaita. Haberman explica:

Tanto a experiéncia estética como a mistica acontecem pela remocao
dos obstaculos do tempo e espago, que desaparecem pela duragdo da
experiéncia, e a pessoa mergulha totalmente em uma experiéncia
caracterizada pela bem-aventuranga (@nanda) [...] Abhinava reconhece
que h& diferencas importantes entre os dois tipos de experiéncia.
Primeiro, a experiéncia estética do drama comum se caracteriza pela
temporalidade; a experiéncia acaba quando se deixa o teatro. Depois da
apresentacdo os membros da audiéncia retornam novamente ao mudo
dos seus ‘si mesmo’ separados. N&o se espera que o drama mude
radicalmente a vida de ninguém. Abhinava ndo podia dizer o mesmo da
experiéncia do mistico. A experiéncia de moksa do mistico &€ muito mais
profunda e bem provavelmente realiza uma mudanca dréstica na vida da
pessoa, e necessariamente se torna um aspecto caracteristico
permanente de sua vida. Contudo, mais importante, as duas experiéncias
se distinguem pelo fato de que, enquanto a experiéncia de moksa esta
por definicdo além da ilusdo, a experiéncia estética ainda faz parte da
ilusdo. Embora ele sustente que a pessoa estd mais livre durante a
experiéncia estética do drama do que no estado de vigilia normal
dominado pelo egoismo, ele ainda identifica sérias limitacbes na
experiéncia de rasa, uma vez que ela depende dos conteidos emocionais
condicionantes da consciéncia individual, os vasanas. Todavia, visto
gue a experiéncia estética do drama pode nos elevar acima da
consciéncia comum limitada — pelo menos temporariamente -
Abhinavagupta presume que ela pode funcionar como um indicador de
uma realidade além da ilusdo. “A experiéncia da arte”, comenta
Hiriyana sobre a perspectiva de Abhinava (Hiriyanna, 1954, p.28), “¢
bem apropriada para despertar nosso interesse pelo estado ideal nos
dando um antegosto dele, servindo assim como um incentivo poderoso
para a busca desse estado” (Haberman, 2003, p. xliii-Xliv).

Com a postulacdo de santa rasa enquanto a essencializacdo dos oito rasas
classicos, Abhinavagupta leva as ultimas consequéncias as implicacfes radicais da
experiéncia estética. Para ele, santa rasa é a realizagdo definitiva de Brahman enquanto
degustacdo (asvada) Ultima da realidade plena, radicalmente uma, ‘sem segunda’. Essa

condicdo Gltima € a libertacdo final (moksa) de todos os condicionamentos, sendo um



77

estado de bem-aventuranca, tranquilidade, onde se realiza o deleite da realidade
impessoal do Absoluto.

Ao introduzir a ideia da generalizacdo ou impersonalizacdo (sadharani-karana)
da experiéncia estética como realizacdo de Brahma, Abhinavagupta explora a dimenséo
soteriologica do ‘rasa estético” da teoria classica. Para isso, ele qualifica a experiéncia
estética de lokottara, isto é, excepcional, distinta, portanto, da experiéncia estética
normal. Como afirma, sustentando a “similaridade (sahodaratva) pela transcendéncia da
experiéncia normal Adkoli: “Portanto, o rasa do contexto das Upanisads e o do Natya-
sastra de Bharata sdo distintos e qualquer tentativa de igualar os dois confundira toda a
situacdo causando uma dificuldade para a anélise epistemoldgica das duas experiéncias
distintas” (Adkoli, 2000, p. viii).

2.3 — Teorias soterioldgicas de Rasa (1) - bhakti-rasa

Tendo falado dos desenvolvimentos soterioldgicos da teoria classica de rasa,
presente em Abhinavagta e sua nogdo de e sua nogdo de santa-rasa, vamos agora nos
debrucar sobre o desenvolvimento soterioldgico desenvolvidos pela Escola do Sul que
tem Bhoja como representante maior ¢ Riipa Gosvami como a expressdo consequente e
que se concentra na ideia de bhakti-rasa.

2.3.1 — Rasa como bhakti em Bhoja, Vopadeva e outros

Assim como se desenvolveu em torno da figura de Abhinavagupta uma tradicédo
soterioldgica impessoal de rasa, que priorizava a contemplacdo das emoc6es e o retorno
das mesmas a sua fonte em santa-rasa, da mesma forma, desenvolveu-se uma tradicdo
realista de rasa, com autores que priorizaram a elevacdo das emog¢des mundanas a sua
condicdo ultima de devocdo (bhakti) pela Divindade. Nessas tradicdes, em vez de tentar
eliminar a emocao, a meta € intensifica-la até que se torne poderosa e esmagadoramente o
centro do ser do devoto. Ha a tendéncia natural de o amor aumentar, “assim como a maré
vazante eleva-se em grandes ondas com o nascer da lua. A emogdo humana se transforma
em emocéo divina; ela ferve, se purifica, engrossa e redireciona-se” (McDaniel, 1995, p.
51).

Para que possamos entender os desdobramentos soterioldgicos de bhakti-rasa
em Riupa Gosvami, temos de situd-los na tradicdo de Bhoja, Vopadeva e outros.
Utilizando-se de uma abordagem e analise psicologica, Bhoja introduz o principio de ego

em sua definicdo de syngara-rasa, ‘a emocao estética de amor’: “a existéncia de srrgara
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55150

rasa pressupdes a existéncia do ego (abhimana) Portanto, a analise de Bhoja,

segundo Bhowmick, se desenvolve da seguinte forma:

Admite-se, em todos 0s seus aspectos, que a realizagdo estética tem por
esséncia um tipo de éxtase ou prazer supremo, que, pelo menos
momentaneamente, transcende as limitacbes mundanas. Entdo, para
haver consisténcia l6gica, o éxtase estético tem de fazer parte da prépria
personalidade humana [...]. Visto que todos 0s nove rasas reconhecidos
pelos antigos tém em comum a esséncia do prazer transcendental, é
necessario focar a nossa atencdo na natureza essencial de rasa. Entéo
do ponto de vista fundamental seria mais adequado considerar todos 0s
rasas como um e indivisiveis, e da natureza de gosto aprazivel. Aqui
Bhoja institui o questionamento lo6gico na raiz desse éxtase. Se o
desfrute ou prazer ndo pertence a propria natureza da personalidade
humana, como poderia ele surgir repentinamente no plano do desfrute
estético (Bhowmick, 2004, p. 28-29).

Diferentemente de Abhinavagupta, para quem a experiéncia de rasa se
caracteriza pela contemplacdo de uma emocao impessoal, que conduz a perda temporaria
da identidade individual e a experiéncia generalizada da emocao predominante no drama,
Bhoja considerava a experiéncia estética como algo intenso, pessoal e relacionado com os
sentimentos da pessoa. Ou seja, para Abhinavagupta, ‘o desapego e o distanciamento’ séo
os fundamentos da experiéncia de rasa, enquanto que para Bhoja seria 0 ‘apego e
identificacdo’ (Haberman, 2003, p.xlvii). A experiéncia de rasa seria intensamente
pessoal e emocional, e a auto identidade se eleva na medida em que se identifica com o
humor do ator. Qualquer individuo com cultura ou sensibilidade estética (rasika) tem a
capacidade de experimentar rasa'® (Haberman, 2003, p. xIv). “O rasika pode ser o
espectador e connaisseur, o poeta, ou os personagens como Rama na historia. Assim
principalmente seres sensiveis e cultos sdo assentos do rasa. O ator que representa o
personagem da historia também € rasavan” (Raghavan, 1978, p. 423).

A mera presenca do espectador no drama ndo determina necessariamente sua
capacidade de experimentar rasa ou nao. O fator determinante € sua qualificacdo interior,
ou seja, 0 desabrochar pleno de sua capacidade emocional. A maturidade emocional
produz o poder de empatia, a capacidade de participar do estado de espirito alheio. Isso é
muito raro, pois nem todos séo capazes de experimentar rasa. Aqui temos outro ponto de
divergéncia entre Abhinavagupta, que considera a experiéncia de rasa como sendo

possivel apenas para os membros da audiéncia, e Bhoja, para quem, apesar de ser

0 Sa $pigarah so ‘bhimanah sa rasah; apud BHOWMICK, 2004, p. 28.
131 Como Bhatta Lollata, antes dele, Bhoja privilegiou a Divindade como a Pessoa original, como o melhor
objeto de rasa.
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“principalmente a experiéncia dos personagens originais, rasa pode ser experimentado
por qualquer pessoa que tenha o vasana'* adequado, e possa se identificar com os

personagens originais” (Haberman, 2003, p. xlvii).

Os vasanas sob quais a experiéncia estética depende sdo comuns a
todos, enquanto que para Bhoja eles sdo incomuns e gerado por
atividades religiosas. Rasa para Abhinava se manifesta de uma forma
que o distingue radicalmente do sthayi-bhava, enquanto que para Bhoja
rasa é a transformacdo do sthayi-bhava em que aquele fica intensificado
e culmina em um estado de maturidade. (Haberman, 2003, p. xlvii)

Mas quando consideramos o fato de a experiéncia estética depender dos vasandas
ou impressdes inconscientes, ndo ha muita diferenca entre Bhoja e Abhinavagupta. Mas
eles discordam entre si quanto a compreensdo dos vasanas. Para Bhoja a experiéncia de
rasa depende de vasandas especiais decorrentes de atividades religiosas (dharma-karya)
realizadas no passado (Raghavan, 1978, p. 423-424).

Quando interpreta 0 rasa-siutra de Bharata, Bhoja considera que, quando as
emocBes determinantes (vibhavas) e outros componentes estéticos combinam com as
emocdes fundantes (sthayi-bhavas) e agem sobre eles, ha a producédo de rasa. Para ele, ha
uma relacdo entre as emocOes fundante e (sthayi-bhavas) e rasa (Haberman, 2003, p.

xIvi).

Os exemplos utilizados por Bhoja para explicar a “producdo” (nispati)
de rasa a partir dos sthayi-bhavas sdo a producdo de caldo da cana-de-
acucar, de 6leo do gergelim, de manteiga da coalhada e de fogo da
madeira (Raghavan, 1978, p. 475). Dessa forma, Bhoja considera que 0
sthayi-bhava e rasa como sendo ‘“fundamentalmente iguais, se
diferenciando apenas em sua designacdo, na execugdo de diferentes
funcdes da realidade e efetivamente como se fossem muitos estagios de
evolugdo do mesmo padrdo” (Bhattacharya, 1963, p. 107). No estagio
inicial temos sthayi-bhava; no estagio final temos rasa (Haberman,
2003, p. xlv-xlvi).

Diferentemente de Abhinavagupta, que prioriza o rasa tranquilo (santa-rasa) —
que é uma experiéncia de total tranquilidade, na qual se transcende a experiéncia
emocional comum —, Bhoja destaca 0 rasa amoroso (syrigara-rasa) cCOmo O Proprio
apogeu da experiéncia emocional intensa. Sem entender a diferenca entre as propostas
dos dois, sera muito dificil analisar a natureza especifica da teoria de rasa herdada por

Riipa Gosvami (Haberman, 2003, p. xlvii).

52 \/asanas séo impressdes de algo ou tendéncias latentes que permanecem inconscientes na mente.
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Bhoja insiste que todos 0s rasas sao apenas um, e que syrgara, 0 amor, é o rasa
essencial e unificado, que subjaz a todas as experiéncias de prazer. “O amor ¢, portanto, o
proprio fundamento de todo o prazer estético. Os outros rasas ndo sdo ultimamente
diferentes de srngara, mas sim variedades do rasa Unico de amor ou srngara”
(Haberman, 2003, p. xlvi). Por isso, Haberman explica também que “a teoria de Bhoja
representa tanto a singularidade como a multiplicidade do rasa. Isso significa que amor
ou rati € o fundamento de todos os bhavas; quando eles sdo intensificados pelo contato
com as emocdes determinantes (vibhavas) e outros componentes estéticos, eles se
transformam em rasa, alguma variedade do amor erdtico” (Haberman, 2003, p. x1vi).

As colocagOes de Bhoja sobre a transformacéo de bhava em rasa se assemelham
com as do Agni Purana. Comentando sobre essa semelhancga Sushil De explica:

N&o se insinua que Bhoja tenha copiado diretamente do Agni Purana ou
gue o0 Purana tenha copiado diretamente de Bhoja; é bem possivel que
eles tenham se utilizado de uma fonte comum e desconhecida. Mas néo
ha duvida alguma que eles seguem uma tradi¢cdo conhecida que se
distinguia em muitos aspectos da dos escritores da Caxemira” (De,
1960, vol. 2, p. 207).
Outros déao a entender que 0 Agni Purana tomou de Bhoja e outros que Bhoja tomou do
Agni Purana (Bhattacharya, 1976, p. 120-127). De qualquer forma, isso indica a
existéncia de uma relacéo de proximidade nas teorias estéticas expressas por Bhoja e pelo
Agni Purana. O Agni Purana contribui para a teoria de bhakti considerando rasa ou
camatkara como sendo a expressao da bem-aventuranca (ananda) do Brahman supremo.
Segundo ele:

O Vedanta afirma que o Brahman é imutdvel, supremo, eterno, ndo-
nascido, onipresente e Unico; ele é consciéncia, luz e o Senhor
(zsvaram). Quando a beatitude inerente desse principio se manifesta,
temos o que é chamado de consciéncia, camatkara ou rasa™>.

Ripa certamente tinha conhecimento dessa tradi¢do prévia, pois cita o Agni
Purana no Bhakti-rasamrta-sindhu (BRS 2.1.15; Svami, 2006, p. 431). Por outro lado, a
ortodoxia, reivindicando seguir Bharata nesse ponto, levanta a divida quanto a bhakti ser
ou ndo rasa. Outros, como Abhinavagupta, incluem bhakti na discussdo sobre santa rasa

(Masson, 1969, p. 139) e consideram bhakti, ndo como um rasa separado, mas sim como

153 Aksaram paramam brahma, sanatanam ajam vibhum, vedantesu vadanty ekasm, caitanyas jyotir
svaram.
Anandah sahajas tasya, vyajyate kaddcana, vyaktih sa tasya caitanya, camatkara rasahvaya (AP,

2.176.182; Bhattacharya, 1985, p. 147).
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uma emocédo que conduz ao estado tranquilo de santa rasa. O verdadeiro pioneiro em
apresentar bhakti como um rasa distinto parece ter sido VVopadeva, um escritor marathi
do século X111."*

No seu Muktaphala, Vopadeva descreve bhakti-rasa da seguinte forma: “Bhakti-
rasa consiste de nove rasas, ¢ a admiracdo produzida pelo ouvir das descri¢cdes
escriturais, feitas por Vyasadeva e outros, sobre as atividades de Visnu e Seus
devotos™>. Ele eshoca 0 que é provavelmente a primeira interpretacéo de bhakti como
rasa. Ele postula bhakti-rasa como o termo abrangente de todas as relagbes com a
Divindade Suprema, demonstrando que existem nove tipos de devotos, cada um
associado com um dos nove rasas (0s oito de Bharata, mais santa) e nove sthayi-bhavas
correspondentes. Sem entrar em uma analise detalhada, Vopadeva simplesmente
exemplifica os nove tipos de rasas devocionais e 0s devotos concomitantes com
exemplos do Bhdagavata Purana (Haberman, 2003, p. xlvii-xlviii).

Uma vez que Vopadeva lida somente com bhakti-rasas € como 0 seu
Muktaphala ndo é um tratado sobre teoria poética, ele pode se eximir de analisar em
detalhe bhakti-rasa na teoria poética. Ele o apresenta em seus proprios termos,
fundamentando a sua teoria no Bhagavata Purana (Cesar, 2008, p. 78).

A obra iniciada por Vopadeva foi complementada por Hemadri, seu
contemporaneo que escreveu um comentario sobre 0 Muktaphala, chamado
Kaivalyadipika. Hemadri afirma que o rasa é um bhava intensificado e define um devoto
como quem experimenta bhakti-rasa (Muktaphala, 11.1; Sastri, 1920, p.164).
Sucintamente, ele aplica as diferentes emogdes descritas no rasa-sitra de Bharata ao
bhakti vaisnava (Sastri, 1920. p. 187):

Declara-se que as emocdes dirigidas a Visnu é a forma de obté-lo. Tais
emocdes tornam-se 0s sthayi-bhavas de bhakti-rasa; aqui também se
aceita a lista padrdo dos sthayi-bhavas dos nove rasas. Visnu e seus
devotos sdo enumerados como 0s Excitantes substanciais (alambana
vibhavas) de bhakti-rasa, e as coisas relacionadas com Visnu, tais como
seus feitos, sdo os Excitantes intensificadores (uddipana vibhavas). Os
anubhavas € vibhavas tradicionais — compreendidos aqui como
aplicaveis aos devotos de Visnu — completam o seu tratamento. Apesar
da apresentacdo de bhakti-rasa feita por Hemadri ndo ser tdo detalhada

154 Alguns eruditos mais antigos propuseram que Vopadeva seria o autor do Bhagavata Purana, ainda que
agora isso pareca ser uma alegacéo ignorantemente errénea. (Farquhar, 1920, p. 231, 234).
Y5 yyasadi-vivarnitasya visnor Visnu-bhaktanam va caritasya nava-rasatmakasya Sravanadind janitas

camatkaro bhakti-rasah (MP, 11.2; Sastri, 1920, p. 164).
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como a de Ripa, seu trabalho deve ter sido de seminal importancia
nesse ultimo, que claramente conheceu 0 Kaivalyadipika (UN, 15.151).

Outro autor sulista que de alguma forma influenciou Riipa Gosvami foi
Laksmidhara, o autor do Namakaumadr,"® que provavelmente era um bramane telangi
que viveu entre os séculos XII e XIV. Laksmidhara considerava bhakti como um estado
mental (bhava) que se foca espontaneamente na Divindade. Ele chamou esse estado
mental agradavel de amor ou rati, estabelecendo um precedente para a identificacdo do
sthayi-bhava de bhakti-rasa como bhagavad-rati (Delmonico, 1990, p. 182).

Desse modo, podemos agora ter um vislumbre das influéncias herdadas por
Ripa Gosvami, derivadas de uma longa histéria de discussdes sobre bhakti como rasa.
“Os conceitos que ele herdou, contudo, ndo estavam tdo desenvolvidos; ficou para ele
levar essa discussdo até sua frutificacdo a luz dos desenvolvimentos recentes [o
surgimento de Caitanya Mahaprabhu] que ocorreram em Vraja no inicio do século XVI”

(Haberman, 2003, p. xlviii-xlix).

Agora estamos prontos para comparar 0 que parece ser as duas
diferentes escolas da teoria de rasa vigentes na india. Delmonico chama
uma de ‘a escola do Norte’ e identifica a Abhinavagupta como seu
principal porta-voz, e a outra de ‘a escola do Sul’ e identifica Bhoja
como seu principal porta-voz. Delmonico concorda com isso de muitas
formas, chamando a escola de Abhinavagupta de ‘ortodoxa’, e a escola
de Bhoja como ‘heterodoxa’, apesar de reconhecer que a Ultima é
provavelmente mais antiga. Eu proprio considerava as duas escolas
como a escola dos yogis e a escola dos bhogis. Mas, independentemente
da denominacédo, podemos identificar duas escolas de pensamento que
sdo diametralmente opostas em muitas questdes chaves, e sera
importante compreender que em muitos pontos Riipa se inclui na escola
que se identifica com Bhoja. (Haberman, 2003, p. xlvi-xlvii).

2.3.2 — Rasa como bhakti-rasa em Riipa Gosvami
O Vaisnavismo, que inicialmente ecoou no sistema do Pasicaratra™® fundado
pelos sete sabios védicos'®®, foi enternecido pela devocéo dos Alvars **° e teologicamente

0

aprimorado pelos mestres vaisnavas do Vedanta'®®. Mas recebeu uma nova configuracéo

quando foi inundado pelas ondas do movimento iniciado na Bengala do século XV1 por

1% Riipa faz uma referéncia ao Namakaumadi de Laksmidhara no BRS 3.2.2 (Svami, 2003, p. 41).

57 Os Pajicaratras S0 Varias escrituras em sanscrito, constituintes dos Agamas vaisnavas. Literalmente
significam ‘cinco noites’. S30 os textos mais importantes da tradi¢do vaisnava de Ramanuja.

158 Marici, Atri, Angira, Pulasta, Pulaha, Kratu e Vasistha.

%9 santos vaisnavas tamis.

160 Ramanuja, Madhva, Nimbarka e Vallabha.
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Caitanya Mahaprabhu (1486-1534) e seus seguidores imediatos, os Seis Gosvamis de
Vrndavana'®'. Conhecido como Vaisnavismo Bengali ou Gaudiya, esse movimento
influenciou todo o pensamento hindu, deixando uma ampla contribuigéo cultural de efeito
durador, que chega até os dias de hoje (Sharma, 1996, p. 356).

Quando surgiu nos horizontes da Bengala medieval, o misticismo devocional de
Caitanya contribuiu significativamente para restaurar a autoestima e elevar a vitalidade da
religiosidade hindu, no momento em que a opressédo social, perpetrada pelo antagonismo
dos governantes estrangeiros e do bramanismo oligarquico, havia praticamente
extinguido o fogo da emocdo. Essa revitalizacdo do Vaisnavismo pela tradicdo de
Caitanya e seus discipulos diretos, que operou efetivamente a unidade da filosofia da
estética (rasa) com a filosofia da devocdo (bhakti), produziu uma série de obras,
conhecidas como rasa-sastras, tecnicamente lidando com a rasa-idade de bhakti. “Esses
rasa-sastras desempenharam um papel importante na histéria da poética sanscrita,
crencas religiosas, especulacdes filosoficas e tendéncias estéticas no pais” (Sharma, 1996,
p. 413).

Foi nesse contexto que Riipa Gosvami, o grande tedlogo, poeta, dramaturgo e
um dos principais discipulos de Caitanya Mahaprabhu, causou uma reviravolta nio
somente na forma de se utilizar a teoria classica de rasa, mas também na estruturacao de
uma verdadeira psicologia transcendental que lidou efetivamente com as emocgdes e 0s

sentimentos subjacentes a antiga religido vaiszava. Sushil Kumar De explica isso:

Entre os seguidores imediatos de Sri Caitanya Mahaprabhu os seis
Gosvamis de Vrndavana receberam a tarefa de elaborar e definir as
doutrinas, credos e praticas do Vaisnavismo Bengali. O crédito da
primeira sistematizacdo dessa suprema emocdo religiosa de bhakti
pertence a Rupa Gosvamin. Ele proprio, um poeta e retdrico, bem como
um devoto erudito e asceta, dedicou-se ao aspecto emocional (De, 1986,
p. 166).

As ideias de Ripa Gosvami sobre rasa s6 podem ser entendidas e apreciadas
dentro de um contexto mais amplo de reflexdes. Os vaisnavas gaudiyas postulam que
ontologicamente o Senhor Supremo (purusottama), Krsna, é a fonte e o abrigo de todos
os relacionamentos e sentimentos. Isso é indicado na estrofe introdutdria do Bhakti-

rasamrta-sindhu, com a seguinte frase: “[Krsna €] aquele cuja forma é a esséncia de

161 Riipa, Sanatana, Jiva, Gopala Bhatta, Raghunata Dasa e Raghunatha Bhatta Gosvamis.
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todos os rasas”'®%. As Upanisads ja aludiam & natureza aprazivel (@nanda) do Senhor
Supremo, que € o Infinito (ananta), o absoluto (Brahman), 0 ‘si mesmo’ (Atman): “Ele é
rasa (a esséncia da dogura dos relacionamentos). Quem alcanga estes relacionamentos
(rasa) com Ele, certamente torna-se bem-aventurado'®®, Em outra Upanisad descreve-se
a natureza de bem-aventuranca (ananda) ou do prazer (sukham) que emana do Supremo,
com as seguintes palavras: “O Infinito ¢ felicidade. Nao ha felicidade em nada trivial. SO
o Infinito é felicidade. Deve-se desejar compreender o Infinito™'**,

Com essas passagens das Upanisads, concluimos que a felicidade verdadeira
surge do da Divindade Suprema, e que, quando a buscamos em outras coisas, ela surge
desconectada dessa mesma realidade Suprema que é fonte de todo prazer. Deus € alegria,
e o0 segredo dessa alegria, dessa bem-aventurancga, pode ser encontrado em rasa. Para que
essa experiéncia seja possivel, necessita-se de devocgdo (bhakti). “A Realidade suprema
de Brahman € rasa, que € em si 0 gosto supremo que fornece seu gosto a todos os objetos

do universo” (Sharma, 1996, p. 411). De acordo com Bhowmick:

Os vaisnavas, seguindo o Visnu Purdna, aceitam os trés poderes
espirituais intrinsecos de Deus pertencentes e essa mesma esséncia
(antaranga svariupaha Saktih). No Visnu Purdana essas trés saktis S0
denominadas sandhini, samvit € hladini, respectivamente, e
correspondem a esséncia divina de existéncia, consciéncia e prazer (sat,
cit e ananda). [..] 0 amor devocional se constitui da esséncia combinada
das saktis hladini e samvit (Bhowmick, 2004, p. 43).

Portanto, a pratica de bhakti tem como objetivo possibilitar que as jivas, ou
almas espirituais '® em seu estado condicionado na matéria, treinem suas mentes,
condicionadas ao prazer mundano, para que possam voltar sua plena atencdo para o

relacionamento eternamente existente entre elas e o Senhor Supremo.

Rasa na teoria dos vaisnavas gaudiyas nao ¢ meramente um sentimento
desfrutdvel, mas uma série de papéis pelos quais a alma se torna
eventualmente atraida — na medida em que o seu relacionamento
intrinseco com o Senhor, encoberto desde tempos sem memoria,
finalmente comeca a se revelar e desabrochar novamente (Cesar, 2008,
p. 43).

192 Akhila-rasamrta-mirtih prasrmara-ruci-ruddha-taraka-palih (BRS, 1.1.1; Svami, 2006, p. 7).

193 Raso vai sah, rasarm hy evayar labdhvanandi bhavati (TaiU, 2.7.1; Sarvananda, 1982, p. 135).

7.23.1; Swahananda, 1956, p. 534).

1% Utilizamos os termos ‘alma espiritual ou individual’ e *‘si mesmo’ * (self, em inglés) como tradugio
para jivatma ou atma individual, pois a teologia vaisnava descreve o ‘ser eterno’ (sat) como dotado de
‘consciéncia’ (cit) e tendo uma relagéo eterna de alteridade com o Paramatma.

3
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Na tradicdo estética classica, “rati significa gozo, prazer ou deleite derivado do
amor; principalmente do amor entre o0 homem e a mulher. Contudo Riipa Gosvami usa a
palavra em relacdo com o prazer derivado do amor entre o devoto e a Deidade, Krsna”
(Sharma, 1987, p. 289, n. 1). Para De, assim como “os trovadores medievais da Franca ¢
Italia conceberam o amor de Cristo como um aspecto do Direito e escreveram uma
Gramatica dos sentimentos amorosos”, da mesma forma “os vaisnavas medievais da
Bengala conceberam o amor de Krsna como um aspecto da Psicologia, e escreveram uma
retorica dos sentimentos eroticos” (De, 1986, p. 166-167).

Riipa Gosvami estabelece o amor por Krsna (krsna-rati) como emocédo fundante
(sthayi-bhava) que por meio das emocdes determinantes (vibhavas), consequentes
(anubhavas) e transitorias (vyabhicari-bhavas) adequadas que por meio disso eleva esse
amor a uma condi¢do saborosa suprema, ou seja, a condi¢cdo de rasa.

Segundo Frazier, as obras de Riipa Gosvami “nos situa distante do antigo teismo
advaitico de Abhinavagupta, que prescreve santa-rasa, a emogdo devocional de paz”,
bem como nos afasta do “Krsna da Bhagavad-gita que advoga que seu devoto tem de se
livrar de todas as paix0es tais como alegria e impaciéncia, medo e agitacdo, expectativa,

166 «[...] O conceito de Riipa sobre [a devocdo] bhakti por

exultacdo, dor e desejo
Krsna evoca todos eles [paixdes], abarcando tanto as dores como os prazeres” (Frazier,
2009, p. 206-207).

Referéncias a bhakti como rasa podem também ser encontradas em Jiva
Gosvami, que seguindo a andlise geral de Rupa Gosvami sobre rasa, também lhe devota
uma parte considerdvel dos seus Priti-sandarbha e Bhakti-sandarbha. A abordagem de
Jiva, contudo, € um pouco diferente, pois ele acrescenta grande quantidade de questdes
teoldgicas e metafisicas para explicar o tema. O mesmo pode ser dito sobre Krsnadasa
Kavirgja que, em seu Caitanya Caritamrta'®, resumindo as duas obras de Riipa Gosvami,
expde sobre a doutrina de bhakti. (De, 1986, p. 166-167, n. 1).

A filosofia estética desenvolvida por Ripa Gosvami esta de acordo com o seu
conceito de busca espiritual. Nesse contexto, sua teoria de rasa é bem relevante. Alguns
filésofos da estética, bem antes da revitalizacdo do Vaisnavismo, ja haviam considerado
reduzir os diferentes humores e sentimentos poéticos a uma Unica unidade estética de

compreensdo. Bhoja (século XIl) priorizou srrigara ou o sentimento poético de amor

166 Bg, 12.14-19; Prabhupada, 1986, p. 515-519.
%7 cc, 2,19.
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como a base fundamental de todos os outros oito tipos de rasa reconhecidos e
desenvolvidos pelos mestres da poética, com uma énfase incontestavel nas diferencas
qualitativas entre os conteudos emocionais basicos do homem, expressos em diferentes
tipos de sensaces, e 0s sentimentos poéticos (Bhowmick, 2004, p. 26).

Abhinavagupta e outros tentaram reduzir todos os rasas a um sentimento poético
fundamental de paz ou contemplacdo (santa). Por essa razdo, quando 0s vaispavas
gaudivas selecionaram rati como o conteddo emocional mais basico e sutil, e
correspondentemente selecionando srigara como o rasa essencial correspondente, eles
provavelmente foram inspirados pelos antecessores ilustres, que articularam a teoria da
reducdo. Seria um erro dar énfase exclusiva nessa inspiragdo dos predecessores como
razdo suficiente para explicar a inclinagéo dos vaispavas gaudiyas em favor da reducéo.
Se para eles foi sabio aceitar a ideia da reducdo, a partir de seus predecessores, isso foi
realizado em resposta a necessidade de coordenar sua teoria estética com sua filosofia da
religido. Eles contemplam a Divindade como o mais amado e, assim, determinam o
destino da busca espiritual do homem como um sentimento intenso de intimidade e
proximidade com a Divindade. Quando aceitamos essa colocacdo, temos a conclusédo
I6gica de que todo o complexo emocional da personalidade humana se orienta de forma a
tornasse subserviente a um sentimento todo-penetrante e exuberante de amor (Bhowmick,
2004, p. 26-27).

O Vaisnavismo Gaudiya se afastou notadamente dos outros sistemas filoséficos,
quando diminuiu a importancia suprema da salvacdo (moksa), entendida no contexto do
advaita vedanta de Sankara enquanto realizagdo impessoal da Realidade Suprema. Riipa
Gosvami desprezou significantemente o desejo por esse tipo de libertagdo, condenando-a
com a expressdo: ‘a bruxa da libertagdo’ (mumuksa pisaci). Libertagdo no sentido de
moksa de Sankara é uma meta muito estreita para conter o sentimento intensamente
transbordante de amor sublime, que excita o amante em sua unido intima com o Amado.
No momento supremo da unido, o proprio amado ndo mais permanece como a meta de-
sejavel. Ele € obtido e, entdo, ele proprio € envolvido pelo sentimento de intimidade com
0 amante. Dessa forma, a busca pelo amante se torna a busca pelo préprio amor. Quando
essa busca se realiza, a emancipacdo do cativeiro surge somente como um subproduto
insignificante do sentimento de unido. Por esse motivo, a propria devocdo é a meta da
devogdo porque o amor se preenche no sentimento final do proprio amor. (Bhowmick,
2004, p. 27). Assim o Vaisnavismo Gaudiya ndo ¢ uma filosofia de salvagdo, mas uma
filosofia de amor (Bhowmick, 2004, p. 27).
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Como desdobramento de sua perspectiva peculiar com relagédo a teoria classica
de rasa, Riipa Gosvami, no Bhakti-rasamrta-sindhu, apresenta uma nova classificacdo de
rasa em categorias primarias (mukhya rasas) e secundarias (gaurpa rasas) para explicar a
relacdo mistica entre a alma e a Personalidade da Divindade como sendo bhakti-rasa.
Conforme Sharma:

Sri Riipa Gosvamin e seus associados e seguidores ndo somente
provaram 0 rasa-idade de bhakti, mas chegaram até o ponto de
considera-lo como o Unico rasa, no sentido verdadeiro do termo, e que
se manifesta através dos cinco rasas primarios e sete secundarios
(Sharma, 1996, p. 411).

Essas duas categorias de bhakti-rasa somam o total de doze. Ripa Gosvami,
enumera primeiramente 0s cinco mukhya rasas ou rasas primarios, que sdo expressao do
amor supremo por Krsna. S80 eles: (1) santa-rasa, ‘tranquilidade’; (2) dasya-rasa,
‘serviddo’; 3) sakhya-rasa, ‘amizade’; 4) vatsalya-rasa, ‘amor parental’; e 5) madhurya-
rasa, ‘amor conjugal’ (BRS, 3.1-5). Os cinco mukhya rasas acima apresentados
constituem um desdobramento soterioldgico do rasa classico sragara, ‘amor’. Nesse
sentido, srragara teria uma dupla acepgéo: (i) em um sentido lato, ele se refere a todas as
expressdes de amor pela Divindade Suprema, Krsna; (ii) em um sentido estrito ele se
refere a0 madhurya-rasa, que indica o amor conjugal apaixonado, por abrigar um grau de
amor de intensidade maxima. Além desses cinco mukhya rasas, Ripa Gosvami menciona
ainda os sete rasa classicos restantes que constituem no seu sistema o0s sete rasas
secundarios (gaupa rasas) e cuja relevancia depende de sua relagdo organica com 0s
cinco rasas primarios. S&o eles: 6) hdasya-rasa, ‘comico’; 7) adbhuta-rasa, ‘maravilhoso’;
8) vira-rasa, ‘herodico’; 9) karupa-rasa, ‘compassivo’; 10) raudra-rasa, ‘furioso’; 11)
bhayanaka-rasa, ‘temivel’; e 12) vibhatsa-rasa, ‘repugnante’ (BRS, 4.1-7).

Concluindo, podemos ver que Riipa Gosvami concebe bhakti-rasa a partir de
duas fontes principais: (1) definicbes e elementos constitutivo de rasa presentes no
Natya-sastra de Bharata; e (2) O Bhagavata Purana e outros textos teoldgicos que
apoiam o conceito de bhakti como um forte elo emocional entre o devoto e Bhagavan, 0
Senhor (Cesar, 2008, p. 43).
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CAPITULO 3
RUPA GOSVAMI E O BHAKTI-RASAMRTA-SINDHU

sri-caitanya mano bhistasm sthapitam yena bhii-tale
svayam ripah kada mahyam dadati sva-padantikam

Riipa Gosvami manifestou o desejo da mente de SiT
Caitanya neste mundo. Quando ele me dara o refugio de
seus peés de l6tus? (PBC, 2; Dasa, 2000, p. 17).

3.1. Vida e obra de Riipa Gosvami

Quem foi Riipa Gosvami? Em que contexto histérico cultural ele surgiu? Como
foi sua vida e obra, e sua relacdo com o grande santo Caitanya Mahaprabhu, reconhecido
pelo Vaisnavismo Gaudiya como a manifestacdo mais recente de Krsna? Como se
processou a génese de sua obra seminal o Bhakti-rasamrta-sindhu e qual a relevancia
dessa obra para a tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya? Esses questionamentos serdo

tratados nesse capitulo.

3.1.1. O Contexto histdrico.

Segundo Lahiri, depois do movimento budista’®, o movimento de Caitanya
Mahaprabhu, que ficou conhecido como Vaisnavismo Gaudiya, foi 0 movimento socio
religioso subsequente a exercer uma influéncia forte na vida sociocultural e religiosa de
toda a india oriental.

Desde a conquista muculmana de Navadvipa por Bakhtiyar Uddin Khilji, no
inicio do século XIII, por trezentos longos anos, a regido da Bengala esteve sob o regime
muculmano. O movimento de Caitanya Mahaprabhu constituiu uma pausa na influéncia
muculmana sempre crescente na india oriental, em especial na Bengala. Assim, poder-se-
ia afirmar que os séculos XVI e XVII constituem a era do movimento de Caitanya
Mahaprabhu. A importancia desse movimento deve-se ao fato de ele ter se apresentado

ndo apenas como um movimento religioso, mas também, em grande escala, como uma

188 A histéria do budismo indiano deve ser vista em relacdo ao florescimento e & queda do budismo na
Bengala. A Bengala teve um lugar singular na histdria do budismo indiano, pois foi 14 que o budismo se
manteve por mais tempo, até o fim do século XII d.C., bem depois de ter desaparecido em outras partes da
india. Segundo Nirukumar Chakma, “a Bengala foi o lar do que foi considerado como uma forma
degenerada e deturpada do budismo conhecida como budismo tantrico, que se desenvolveu durante o
periodo Pala, entre os séculos 1X e XII d.C. Eventualmente, por varios motivos o budismo foi removido da
Bengala, sendo o mais importante deles a perda do apoio real, o renascimento do bramanismo e a invasdo
mugulmana turca” (Chakma 2011, p.37).
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revolugdo sociocultural que beneficiou o povo pobre, inculto e de casta baixa da Bengala
(Lahiri, 1993, p.1). Segundo Lahiri:

Caitanya de uma forma bem-sucedida exerceu o papel de um lider socio
religioso popular de acordo com a necessidade da época. Nao somente
0s vaishnavas, mas centenas e milhares de hindus negligenciados e
desamparados de diferentes seitas religiosas se juntaram ao campo
religioso de Caitanya. Ele foi um movimento de massa muito bem-
sucedido tanto contra a crueldade dos yavanas'®® como contra a
ortodoxia bramane estabelecida.

Praticamente toda a cidade de Navadvipa, com excecdo dos Saktas™'®, se
juntou no histérico sankirtana nagar*™ contra a ordem do Kazi. No
inicio do movimento, ele foi primeiramente o lider da humanidade
sofredora, entdo, tornou-se o lider de um pequeno grupo de vaisnavas
em Navadvipa.

Diferentemente do Renascimento na Bengala do século XIX, que foi
para alguns poucos lideres cultos da sociedade, o movimento de
Caitanya foi para toda a populacdo da Bengala. Ele iniciou um novo
capitulo para a histéria da Bengala e india oriental. Esse movimento deu
liberdade sdcio religiosa para os ndo bramanes do jugo da ortodoxia
bramane. Ele se baseava nos principios de igualdade, fraternidade
universal e devoc¢do pura a Deus. Porque era uma religido liberal, ele
também parou a conversdo em massa ao Islamismo. Os hindus e
budistas de classe baixa e degenerados tomaram abrigo dentro do redil
do Caitanyaismo (Lahiri, 1993, p.1).

Foi no contexto historico da influéncia do islamismo conquistador bem como do
Hinduismo bramane tradicional que o movimento de Caitanya Mahaprabhu surgiu como
um dos fatores determinantes para o renascimento da tradigdo bhakti na Bengala e na
india.

Quanto a influéncia islamica, sabemos que, desde o inicio do século XIlI, todo o
norte do subcontinente asiatico meridional esteve sob o dominio isldmico. O norte da
india foi invadido por Mohammad Ghuri, do Afeganistio, que, com a intencdo de
estabelecer seu reinado, derrotou os rajaputros'” liderados por Prthiviraj, na segunda
batalha de Tarain em 1192, e tomou posse do reino de Deli. Em 1202, seu general turco,
Muhammad Bakhtyar Khilji, derrotou Laksmanasena da Bengala, e a maior parte da

india setentrional tornou-se uma nova entidade politica — o Sultanato de Déli. Os

189 Termos que originalmente se aplicavam aos gregos da Asia Menor, especialmente os jonios, que mais
tarde passaram a ser aplicados para designar também os mucgulmanos, como qualquer outro estrangeiro do
Ocidente ou Oriente Médio.

170 Devotos da Sakti, a Méae Divina. Uma das religides do Hinduismo tradicional.

71 Cantar congregacional (sankirtana) dos nomes de Krsna, pelas ruas da cidade (nagar).

172 0s rajaputros, do sanscr. rajaputra “filho do rei’, sio membros de um dos clas patrilineares do centro e
do norte da india, e em algumas partes do Paquistdo. S30 descendentes dos xatrias, uma das classes
dominantes de grandes guerreiros no Subcontinente Indiano, em especial no Norte da india.
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muculmanos governaram o norte da India até seu controle ser usurpado pelos britanicos
no século XVIII (Haberman, 1988, p. 40).

O século XVI teve inicio com Sikandar Lodi no controle da regido adjacente a
Déli. A regido de Vrndavana, situada a oitenta milhas ao sul de Déli, nas margens
ocidentais do rio Yamuna, e a area vizinha conhecida como Vraja também esteve sob seu
dominio. Esse governo foi uma continua¢ao do Império Lodi, que durou até que Babur

(1483-1530), o fundador e primeiro governante do Império Mogol '"®

, vindo pelo
Afeganistdo, invadiu a [ndia. Em um ano, Babir derrotou Ibrahim Lodi, o filho de
Sikandar e entdo regente de Déli, na batalha de Panipath em 1526, e se estabeleceu como
0 primeiro imperador mogol. Culturalmente, Babtr foi bastante influenciado pela cultura
persa, e isso influenciou as suas agdes e as de seus sucessores, gerando uma expansdo
significativa do ethos persa no subcontinente indiano, com brilhantes contribui¢fes
literarias, artisticas e historiograficas (Lehmann 1988, online).

Babir foi sucedido por ser filho Humayiin, em 1530, mas este logo foi deposto
por Sher Shah Suri, da dinastia turco-afegd, que retomou o poder a partir do Sul de Bihar.
Sher Shah, dando grande estabilidade para a regido situada entre Déli e Agra, construiu
uma estrada protegida para ligar essas cidades imperiais. Contudo, logo depois, ele foi
derrotado por Humayiin, que retomou o controle de Déli em 1555. Apos sua morte, em
1556, Humayiin foi sucedido por seu filho mais velho, Akbar. Na medida em que os
afegdos e 0s seus novos rivais, 0s mogois, envolveram-se em luta por poder, cada um
deles buscou estabelecer aliancas politicas com os reis hindus do Rajastdo. Akbar, em
particular, forjou aliancas fortes com reis hindus e empregou funcionérios hindus de alto
escaldo em sua corte como uma forma de obter estabilidade politica. O resultado foi um
ambiente cada vez mais conducente ao desenvolvimento cultural hindu no coracdo do

império muculmano (Haberman, 2003, p. XXXiii-XXxiv).

3 Nzo confundir ‘mogol’ com ‘mongol’, apesar de ‘mogol’ significar ‘mongol’ em persa. Os ‘mongois’
relacionam-se com o ’Império Mongol’, originario da Mongdlia, que existiu durante os séculos XIII e XIV
e foi o maior império em &rea contigua da historia, e se estendia da Europa Central até o Mar do Jap&o, ao
norte até a Sibéria, ao leste e ao sul até o subcontinente indiano, a Indochina e o planalto iraniano e, por
fim, ao oeste até a Arabia. Por sua vez, os ‘mogodis’ estdo relacionados com o ’Império Mogol’, que
chegou a dominar quase todo o subcontinente indiano entre 1526 e 1857. A desighacdo Mogol parece ter
sido apenas atribuida durante o século XIX, denotando que seu fundador Babir era descendente direto
de Gengis Khan. Dai a existéncia em portugués do nome ‘grdo mogol’ para designar os soberanos mogdis.
No ano de 1520, Babir, que reinou o Afeganistido em Kabur por duas décadas, invadiu a india e na batalha
de Panipat tornou-se senhor do Punjab, restabelecendo um novo Império mongol independente na india,
que seria conhecido pelo nome de 'Império Mogol’, para distingui-lo das conquistas anteriores dos
‘mongois’.
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No periodo entre 1494 e 1519 a Bengala foi governada, a partir de sua capital
Gauda'™, por Ala-ud-din Husain Shah e posteriormente por seu filho Nusrat Shah, até
que o segundo soberano mogol, Humayiin, assumisse o controle dessa cidade em 1538.
Portanto, entre o fim do século XV e a primeira metade do século XVI, a india
Setentrional experimentou mudancas no poder politico — das poderosas dinastias Lodi ¢
Husain para um governo mais forte ainda, o do Império Mogol.

Era claro para todos os envolvidos que, durante esse periodo, os mugulmanos
tinham definitivamente o controle politico do norte da india. Reconhecendo esse fato,
Caitanya Mahaprabhu disse ao governante local de Navadvipa: “Sois o qazi, € tens o
poder sobre o hindu-dharma”'"®. Edward C. Dimock indica que essa afirmacdo expressa
o “reconhecimento do poder potencial de repressdo subjacente nas maos dos
mugulmanos” (Haberman, 1988, p. 40-41).

Apesar do dominio estrangeiro, o Norte da india, no inicio da era moderna,
presenciou uma grande turbuléncia social e cultural. Segundo a afirmacdo de Pollok,

“com o advento da Pax Mughalana'’®

(sob os governantes mogdis) a partir da segunda
metade do século X VI, inaugurou-se uma nova e dinamica era de investigacdo intelectual
em muitas partes do subcontinente” (Pollok, 2004, p.19). Para estabelecer a Pax
Mughalana, os governantes mogois, cujo poder politico era incontestavel, tiveram de
manter sua hegemonia militar. Com esse objetivo, lutaram contra os invasores afegaos
vindos do Oeste, contra os rebeldes rajaputros vindos do Rajastdo, contra o Rei Sivaji
vindo do Sul e, ademais, contra os rivais muculmanos vindos do Leste.

Do ponto de vista cultural e, apesar da insatisfacdo de mugulmanos ortodoxos, a
politica de tolerancia adotada por alguns dos mais proeminentes governantes mogois

ajudou no fortalecimento da cooperacdo hindu-islamica. Foi exatamente nesse mesmo

1" Gauda ou Gaur, nos séculos XI e XII, foi a capital da Dinastia Sena, sendo também conhecida como
Lakhnauti (Lakshmanavati). Depois, na época do dominio muculmano, foi a capital dos sultdos da Bengala
até o ano de 1565, quando também era conhecida como Jannatabad.

175 Caitanya-caritamrta, citado por Edward C. Dimock Jr., “Hinduism and Islam in Medieval Bengal”, in
Aspects of Bengal History and Society, Rachel Van M. Baumer (edit) (Honolulu: University Press of
Hawaii, 1975), p.6.

176 para entender a Pax Mughalana, temos de falar sobre a Pax Mongolica (termo latino para a ‘paz
mongol’). A Pax Mongolica (similar & Pax Romana) é uma frase atribuida por intelectuais ocidentais para
descrever um periodo de paz experimentado pelos habitantes do vasto territério da Eurasia devido as
conquistas do Império Mongol de Gengis Khan, nos séculos X111 e XIV. As conquistas tiveram como efeito
a ligacdo do mundo Ocidental com o mundo Oriental. A Rota da Seda, utilizada para trocas comerciais,
ficou sob o dominio do Império Mongol. O termo Pax Mongolica, portanto, descreve a facilidade criada
para 0 comércio pela unido desses territorios. Por sua vez, quando Babur, vindo da Pérsia, dominou o
subcontinente indiano, ele e seus descendentes estabeleceram uma versdo indo-persa do Império Mongol, 0
Império Mogol (1526-1857), possibilitando também na regido uma assim-chamada Pax Mughalana, ‘paz
mogol’.
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periodo que se desenvolveu o estilo de arte indo-persa na arquitetura, na pintura e na
musica que, concomitantemente, influenciou a tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya, e que
viria a se consolidar como um dos fatores religioso-culturais mais importantes da india
Setentrional pré-moderna.

No que tange a questdo politica, Haberman ressalta que nem sempre o0s
muculmanos exerceram todo o potencial de seu poder repressivo, mantendo uma relacédo
politica de relativa proximidade com os hindus. Mas “a mera existéncia do dominio
muculmano produzia um problema sério para a populagdo hindu, visto que as formas
anteriores de Hinduismo dependiam do poder politico” (Haberman, 1988, p. 41). No que

tange mais especificamente ao Vaisnavismo, Haberman afirma:

A forma de Vaishnavismo manifesta no Visnudharmottara " pré-
islamico revela uma estrutura religiosa dependente de uma imagem e
templo estabelecido pela autoridade de um cakravartin, um rei que
jamais tenha sido derrotado em batalha, e era considerado como sendo o
representante de Visnu na Terra. Imagens notdrias dos avataras de
Visnu nessa época eram, significativamente, o vigoroso javari (Varaha)
e 0 poderoso homem-ledao (Narasirhha). O que acontece entdo quando
0s mugulmanos derrubam esses elementos essenciais da estrutura
vaisnava? O Hinduismo deve ter passado por uma transformacao
substancial com o estabelecimento do governo mugulmano e a
subsequente perda de seu nucleo politico (Haberman, 1988, p. 41).

Ainda de acordo com Haberman, “um aspecto importante dessa transformagao
envolvia 0 aumento da popularidade do deus amoroso e brincalhdo, Krsna Gopala”. Ou
seja, com o estabelecimento do poder politico mugulmano houve uma “mudanca de foco
nos interesses mitolégicos vaisravas que se deslocaram dos aspectos marcial e majestoso
de Visnu para os do apaixonado Deus silvestre” (Haberman, 1988, p. 41).

Ao examinar o desenvolvimento da adoragdo por Radha, a consorte de Krsna,
Norvin Hein comenta que os hindus, durante os séculos do governo muculmano, se
voltaram para Radha e desenvolveram uma teologia centrada nela (Hein, 1995, p. 122).
Hein também discorre que houve, antes disso, um afastamento dos aspectos heroicos de
Krsna. Segundo ele, “o culto erdtico foi uma resposta aqueles que ‘viviam oprimidos
pelo Hinduismo ortodoxo’ durante as ‘formidaveis restricdes’ da Era Gupta, que imp0s a
populacéo limites de opgdes, estreitamento de alternativas, sujeicao as exigéncias rigidas,

e inicio de uma sensagdo de cativeiro” (Hein, 1986, p.309-310). Curiosamente, grande

Y70 Vispudharmotzara Purana (ou simplesmente Visnudharmottara) é um texto enciclopédico que lida,
entre outros temas, com direito, politica, diplomacia e estratégia militar. Ele é considerado um suplemento
ou apéndice do Visnu Purana.
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parte das historias legendarias dos Puranas sobre Krsna, de carater heroico, foram
ignoradas ap0s 0s mugulmanos usurparem e assumirem o controle politico (Haberman,

1988, p. 41). Como afirma Haberman:

Na narrativa mitologica do Bhagavata Purapa, Krsna nasce para o
propédsito eventual de matar seu tio malévolo Kamsa e assumir o seu
lugar de direito no trono de Mathura, e mais tarde Dvaraka. Na
literatura religiosa posterior, contudo, a vida de Krspa nessas duas
cidades, as sedes de seu reinado e vida palaciana, ndo parece ser tao
importante; ela é primariamente utilizada para explicar o seu
afastamento das gopis de Vrndavana. O mito ndo muda, mas vive-Se
uma parte diferente dele. E como se a perda do ndcleo politico tivesse
causado o recolhimento do sentido religioso desse ndcleo e o deslocado
para outra esfera de sentido (Haberman, 1988, p. 41-42).

W. G. Archer também observou essa transformacao. Ele comenta que, por volta do fim

do século XII:

A historia de Krsna se alterou completamente. Ndo que os fatos
apresentados no Bhagavata Purana sejam questionaveis. Mas sim foi a
énfase e os pontos de vistas que foram mudados. Krsna o principe e sua
consorte Rukmini sdo relegados ao segundo plano e Krsna o amante
pastor é trazido pontualmente para a frente. Krsna ndo é mais
considerado como tendo nascido unicamente para matar um tirano e
limpar o mundo dos demoénios. Sua tarefa principal agora é justificar a
paixao como o simbolo da unido final com Deus (Archer, 1957, p. 72).

A presenca muculmana foi determinante para a mudanca de énfase de um
Vaisnavismo herdico para um Krsnaismo romantico. Apesar de o “romantismo como
uma experiéncia verdadeira tornar-se mais dificil de ser obtido” sob a rigida moral sexual
dos mugulmanos, “ainda assim a necessidade de romance permanece e podemos vé-la na
predominancia da poesia amorosa em substituicdo aos desejos reprimidos na vida real.
Foi precisamente esse papel que a histéria de Krsna, o amante pastor de vacas, veio
cumprir” (Archer, 1957, p. 73). Segundo Haberman, a mudang¢a de énfase mitologica de
um rei heroi para um pastor amante pode ser entendida como “afastamento do campo
politico, mas ndo afastamento do romantismo efetivo. Pode-se questionar se 0s
mugulmanos conseguiram controlavam as camas dos hindus da mesma forma como
fizeram com seus tronos” (Haberman, 1988, p. 42)

Desse modo, parece que 0s aspectos guerreiro e majestoso de Krsna, que
predominavam na teologia vaisrava antes da imposi¢do do poder politico mugulmano,
perderam sua importancia no Vaisnavismo posterior que se voltou para Krsna como um

amante amoroso. “Krsna como amante € com certeza um tema pré-islamico, mas ele
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tornou-se cada vez mais popular depois que o nucleo politico foi tomado pelos
muculmanos. O amante pastor de vacas certamente ndo é uma figura ligada ao nucleo
politico” (Haberman, 1988, p. 42).

Para David Kinsley, durante o periodo de dominagdo islamica, “0S vaispavas
voltaram-se quase que exclusivamente para a vida supérflua (de Krsna) enquanto um
jovem de Vrndavana”. Para cles, “Vrndavana seria um mundo da periferia, que se
encontra fora das convencbGes da sociedade, convengdes essas que devem ser
abandonadas para se obter a libertacdo dos grilhdes opressivos da existéncia” (Haberman,
1988, p. 42). Como afirma Kinsley:

O drama acontece, primeiramente, fora dos parametros normais da
sociedade. Ele ocorre em uma vila pastoril comum nas florestas de
Vrndavana. Na verdade, todo o acontecimento é de fora desse mundo.
Foi somente ap6s Krsna deixar Vrndavana que ele comega a assumir
responsabilidades sociais e € somente em Vrndavana que ele é adorado
nos cultos subsequentes de Krsna (Kinsley, 1975, p. 62).

Antes do estabelecimento do governo mugulmano conceitos de carater mistico
ou devocional ndo predominavam no Vaisnavismo classico. A presenca muculmana tem,
assim, o dom de promover essa mudanca nos interesses teoldgicos dos vaisravas que se
consubstancia como “um afastamento gradual do centro socio-politico dominado pelos
muculmanos, como esfera de sentido religioso, e como uma expansao da jurisdi¢do de um
sentido pé-mugulmano relativamente pouco articulado” (Haberman, 1988, p. 43).

Haberman continua:

As escrituras hindus deixam bem claro que qualquer hindu vivendo em
um sistema social que ndo consegue espelhar o dharma hindu, tera
sérios problemas. E foi exatamente isso o que muitos hindus do inicio
do século XVI foram obrigados a fazer. Contudo, se houver um pouco
de esperanca de recuperar o controle da esfera politica, havera uma séria
necessidade de expressdao de um dharma hindu que torne o mundo de
sentido significante bem além da esfera controlada pelos mugulmanos.
Foi precisamente isso que os primeiros lideres do Vaisnavismo Gaudiya
proporcionaram (Haberman 1988, p. 43).

Em seu estudo esclarecedor, Joseph O’Connell, mostra como os vaisnavas

gaudivas “mudaram sistematicamente o dharma préprio da época'’®, da esfera publica

178 O conceito de yuga-dharma, ‘o dever da era’, no Hinduismo, implica que nas diferentes eras ou periodos
histéricos ha a predominancia de um processo religioso, ou de autorrealizacdo, especifico sobre os outros
existentes, que, contudo, ndo perdem a sua validade. Por exemplo, segundo o Vaisnnavismo Gaudiya, o
yuga-dharma para a era atual seria o processo de cantar os santos nomes do Senhor, hare-nama kirtana.
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para (a esfera) de prema-bhakti” (O’Connell 1970, p. 206). Isso coincide com a
observacdo de Hein sobre “o desvio da esperanca publica da antiga tradigdo vaispava
para um mundo privado e inexpugnavel” (Hein 1995, p. 123).

Com isso, podemos concluir que a reacdo do Vaisnavismo Gaudiya ao impasse
causado pelo dominio mugulmano consubstanciou-se na forma de uma desvalorizacao do
mundo sécio-politico. Com efeito, para garantir o funcionamento harmonioso do estado,
“os lideres mugulmanos encorajaram os hindus a se voltarem para um mundo de sentido
religioso que transcendia a ordem politica existente. Essa mudanca encontra um paralelo
na mudanca de foco da mitologia vaisnava” (Haberman, 1988, p. 43).

Essa mudanga de perspectiva teoldgica vaisnava nao implicou, entretanto, na
auséncia de participacdo de personalidades hindus, mais especificamente vaisnavas nas
atividades politicas da corte muculmana. Alguns deles, inclusive, vincularam-se
intimamente a politica da corte muculmana de Gauda (O’Connell 1970, p. 351-362).
Exemplo disso ¢ o fato de que Rupa Gosvami € seu irmdo Sanatana Gosvami foram
ministros importantes do governante muc¢ulmano de Gauda. No Bhakti Ratnakara,
afirma-se que Riipa e¢ Sanatana foram ministros (mahamantrin) muito préximos de
Husain Shah, sendo conhecidos na corte muculmana como Dabir Khas e Saker Malik,
respectivamente (Vidyalamkara, 1960, p. 28). Historiadores mencionam o surgimento de
desavencas entre os irmdos € Husain Shah e seu consequente afastamento dos primeiros
da corte de Gauda. O historiador R. C. Majumdar apresenta a seguinte narrativa desse
incidente (Haberman, 1988, p. 43):

Quando Husain pediu para Sanatana o acompanhar durante sua expedigdo na
Orissa, ele tacitamente recusou dizendo: “Vocé esta indo para dessagrar
templos hindus e quebrar imagens de deuses hindus; eu ndo posso acompanha-
lo”. O rei irado atirou-0 na prisdo, mas ele conseguiu escapar subornando 0s
guardas. Seja por causa disso ou por outras razdes, tanto, tanto Riipa como seu
irmao Sanatana tornaram-se apaticos em relacdo a vida mundana e, sendo
aconselhados por Sri Caitanya, ambos renunciaram ao mundo e foram para
Vrndavana (Majumdar, 1973, p. 53).

O Bhaktiratnakara menciona que Riipa e Sanatana apoiaram e se envolveram
em atividades culturais e religiosas hindus enquanto trabalhavam como ministros da
corte. A narrativa sugere que esse envolvimento acabou gerando uma situacdo de tenséo
permanente entre suas identidades hindus e os papéis sociais que desempenhavam na
corte mugulmana. Essa situagéo revelou-se ainda inaceitavel para o governante (Shah)
mugulmano. Consequentemente, Riipa e Sanatana acabaram sendo destituidos de seus

cargos (Haberman 1988, p. 44).
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E interessante notar que Riipa e Sanatana, assim como outros lideres do
Vaisnavismo Gaudiya emergente, expressaram enfaticamente em seus escritos uma
insatisfacdo profunda com o papeis sociais que desempenhavam e que 0s vinculavam ao
poder politico da época. Segundo O’Connell: “Eles abominavam suas identidades
anteriores” (O’Connell 1970, p. 174). Mas, apesar de sua aversao a essas identidades
sociais externas, eles demonstravam certo otimismo em relacdo a possibilidade de
transformacéo de suas identidades interiores.

Os primeiros vaisnavas gaudiyas tinham um juizo bem maleével sobre a
personalidade humana. Na verdade, esse juizo era bem flexivel, considerando o fato de
que viviam em uma cultura que determinava a personalidade e o0 comportamento humano
pela sua ocupacdo e status social herdados, além da idade e sexo (O’Connell 1970, p.
171). Isso significa que viam a possibilidade de as pessoas romperem as identidades e 0s
esteredtipos que lhes haviam sido atribuidos socialmente. Segundo Haberman, “Essa
ruptura se realizava por atos religiosos, que tornava acessivel uma identidade Gltima,
existente em um mundo de sentido que transcendia o determinismo da identidade social e
experiéncia cotidiana” (Haberman 1988, p. 44).

Dessa forma, Caitanya Mahaprabhu enviou Ripa Gosvami para Vrndavana com
a missdo de sistematizar e desenvolver um método ou processo que abrisse 0 caminho
para o mundo transcendental, bem além de qualquer convencéo social. Esse método, que
foi denominado sadhana-bhakti, “poderia conduzir os interessados para longe de um
mundo sécio-politico, cada vez mais sem sentido, e para bem mais préximo do mundo
mitoldgico ideal manifesto nos Puranas — mundo esse que transcendia tanto aquele
controlado pelos mugulmanos” (Haberman 1988, p. 44-45), bem como aquele das castas
hereditéarias, estabelecido pela ortodoxia bramane.

Portanto, segundo Haberman, esse método soterioldgico se apresentou no
contexto da necessidade de ‘ressocializagdo’ dos primeiros vaisnavas gaudiyas
(Haberman 1988, p. 45). Nisso, eles estavam de acordo com outras escolas bhakti, que,
em contraste com as formas anteriores do Hinduismo, “ndo acreditavam que a religido
fosse algo com o que e onde a pessoa nasce” (Ramanujan 1973, p.27).

Apesar de remontar suas raizes a tradicdo védica original, a postura religiosa,
aparentemente apolitica, dos vaisnravas gaudiyas se conformava com o ideal religioso de
ndo-envolvimento também na sociedade tradicional do Hinduismo. Essa postura
constituia sutilmente uma outra forma de revolugcdo contra o regime mugulmano

totalitirio que ndo tolerava confrontacio direta. “E de fato espantoso ver o
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desenvolvimento deste amor intenso por Krsna em Vrndavana, na distancia de apenas
dois dias de viagem da sede do poder que emitia decretos para transformar toda a india
em um pais mugulmano” (Klostermaier, 1974, p. 96).

Na visdo de Alan Entwistle, “Ironicamente, foi durante o reinado de Sikandar
Lodi, um ativo opressor do Hinduismo, que os propagadores da variedade emocional de
devocgdo a Krsna vieram em busca dos lugares sagrados de Vraja” (Entwistle 1987, p.

136). Essa situacdo também é constatada e a0 mesmo tempo questionada por Haberman:

Muitas historias de Vraja retratam Sikandar Lodi como um destruidor
de templos hindus, mas as fontes dessa descri¢ao sdo do periodo Mogol,
e 0s mogois tinham muito interesse em representar os Lodis como
governantes injustos. Jamais poderemos saber realmente que tipo de
governante era Sikandir, mas o fato de que foi durante o seu reinado que
a nova renascenca hindu teve inicio, nos leva a pensar se algo mais
complexo estava acontecendo nessa época (Haberman 2003, p. xxxiii).

De acordo com lkram, apesar da reputacdo de Sikandir ser intolerante, “seria correto
supor gue, no ambito cultural de seu periodo, houve um intenso interesse de aprendizado
mutuo entre os hindus e mugulmanos, o que contribuiu para uma reaproximagao” (Ikram
1964, p. 78). Também é digno de mencdo que, naqueles tempos, havia uma “sociedade
flexivel, com redes cada vez mais aperfeicoadas de transporte e comunicacdo se
estendendo por todo o subcontinente” e que, “em um clima de competi¢do pelo poder
entre os regentes mugulmanos, os reis hindus se apresentavam como aliados potenciais”
(Haberman 2003, p. xxxiii).

Foi nesse clima, com hindus e mucgulmanos convivendo em uma relativa

17 tornou-se um centro académico do navya-nyaya*® e ficou

harmonia, que Navadvipa
famoso como a sede do aprendizado do sanscrito no medievo indiano. Isso a transformou
no baluarte do bramanismo ortodoxo e de grandes debates sobre as escrituras (Acaryya

1984, P. 147). Na medida em que a renascenca espiritual da india se desenvolveu em

19 Navadvipa foi a capital do Império Sena da Bengala no século XII. Juntamente com a cidade de Nadiya,
foi um grande centro de educacéo e erudicdo, por mais de cinco séculos, sendo por isso conhecida como a
Oxford da Bengala. Foi o local de nascimento de Caitanya Mahaprabhu no século XV.

180 A escola do Navya Nyaya (neolégica), que se caracterizou pela énfase quase que exclusiva nos
pramanas (meios validos de se obter conhecimento) e que recebeu influéncia de pensadores mais antigos
como Vacaspati Misra (900-980), foi fundada pelo fildsofo Gangesa Upadhyaya (século XIII d.C.) de
Mithila, autor do Tattva Cintamani (A pedra filosofal das esséncias). O Navya-Nyaya, que criou uma
cultura de ciéncia tedrica na india, é bem conhecido pelo seu rigor metodoldgico, tendo contribuido para o
estudo das Escrituras (sastras) com sua sutileza linguistica, indefinigao estilistica e aproximagdes tedricas.
O mérito das suas especulagdes situa-se proeminentemente em seu método de analise dos conceitos e em
sua formulacdo de uma terminologia exata.
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volta da personalidade de Caitanya Mahaprabhu, o mundo do intelecto foi equilibrado
pelo mundo da devogéo (Rosen 1988, p.12).

Da mesma forma que, a partir de Navadvipa, Caitanya Mahaprabhu inspirou a
devocédo pratica a Krsna, inaugurando o Movimento de sarnkirtana (Cantar dos Santos
Nomes) e fornecendo o fundamento teoldgico de bhakti, os seus principais seguidores, 0s
Seis Gosvamis liderados por Riipa, Sanatana e Jiva, articularam, a partir de Vrndavana, as
bases teologicas, estéticas e filosoficas da tradi¢do. Sanatana Gosvami desenvolveu a
teologia, os rituais e a hermenéutica. Riipa Gosvami trabalhou com a estética, a poesia e
os drama religiosos. Jiva Gosvami, trabalhando com Gopala Bhatta, proveniente do Sul
da India, concentrou-se na filosofia, hermenéutica e poesia. Gopala Bhatta, por sua vez,
forneceu os fundamentos ritualisticos para a adoragdo e pratica da tradicdo. Os outros
dois Gosvamis que completam o grupo foram Raghunatha Bhatta Gosvam1 e Raghunatha
Dasa Gosvami (Delmonico 2007, p.vii). Com isso, o Vaisnavismo Gaudiya adquiriu uma
identidade prépria em relagdo a outras teologias bhaktis mais antigas, como as de
Ramanuja e Nimbarka, e aquelas contemporaneas a Caitanya Mahaprabhu, como as de

Vallabha e Madhustdhana Sarasvati.

3.1.2 A Vida de Riapa Gosvamt'®

Riipa Gosvami (1489-1564)'#? pertencia a uma familia bramane muito préspera
e influente que, devido a conflitos familiares sobre terras, foi for¢ada a deixar Karnataka,
no Sul, e ir para o Nordeste da India, na regido onde hoje é a Bengala (Haberman 2003, p.
XxXi). A historia da familia de Riipa Gosvami € apresentada por Jiva Gosvami em sua
obra Laghu Tosani, um comentario ao Bhagavata Purana. Segundo ele, Sarvajfia, um
antepassado de sétima geracdo de Riipa Gosvami, foi um brdmane respeitavel e culto que
se tornou rei dessa regido em 1381 d.C. e que, devido a sua erudigdo, recebeu o titulo de

Jagadguru ou mestre universal. Seu filho Aniruddha, que também era um académico

'8! Fontes gaudiyas sobre a biografia de Riipa Gosvami incluem o Caitanya Caritamrta de Krsnadasa
Kaviraja, o Laghuvaisnava Tosant de Jiva Gosvami, e o Bhaktiratnakara de Narahari Cakravarti. Em inglés
temos o excelente estudo de Sushil Kumar De Early History of the Vaishnava Faith and Movement in
Bengal (Calcuta: Firma KLM Private Ltd. 1962). Em bengali temos o Vindavaner Chaya Gosvami de
Nare$acandra Jana (Calcuta: Kalikata Visvavidyalaya, 1970), p. 83-147. Em hindi encontramos o Braj ke
Dharma-Sampradayo ka Itihas de Prabhudayal Mital (Delhi: National Publishing House, 1968), p. 311-
314.

182 Estas datas apresentadas por Steven Rosen s&o aproximadas (Rosen 2002, p. 83). Mas ha indicacdes de
Ripa ter vivido mais. Segundo outros estudiosos, estas datas ndo sdo exatas, havendo a possibilidade de ele
ter nascido entre 1470 e 1490, sendo mais plausivel a dada mais antiga (Haberman 2003, p. xxxi, n. 5).
Neal Delmonico também discute sobre a datagdo da vida de Riipa em “Sacred Rapture: A Study of the
Religious Aesthetic of Riipa Gosvamin” (Tese de Doutorado, University of Chicago, 1990), p. 279-280.
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reconhecido, o sucedeu no trono, em 1416 d.C. (De 1986, p. 147). Aniruddha teve dois
filhos, Harihara, versado na literatura védica, e Ripesvara, conhecedor de armamentos e
politica. Com a morte do pai, o reino foi partilhado entre os dois. Contudo, Harihara
usurpou as terras de Ruipesvara, obrigando a familia deste Gltimo a migrar para Paurastya-
desa (Sinha 1983, p. 3). O filho de Ripes$vara foi Padmanabha, que relocou sua familia
em Navahatta (Naihati) na Bengala, as margens do Rio Ganges. Padmanabha teve dezoito
filhas e cinco filhos, sendo que o mais jovem se chamava Mukunda Mishra (De 1983, p.
147). Mukunda Mishra teve um filho chamado Kumaradeva. Quando houve um conflito
com seus parentes, Mukunda mudou-se com a familia para Jatoyabad perto de Jessore
(De, 1983, p. 147).

Dentre os filhos de Kumaradeva, os mais importantes foram Santosa, Amara e
Vallabha, que mais tarde receberiam de Caitanya Mahaprabhu os nomes de Riipa
Gosvami, Sanatana Gosvami e Anupama, respectivamente (De 1986, p. 147). Com a
morte de Kumaradeva eles foram morar com o tio materno em Sakurma, perto da capital
da Bengala (Gaudades$a), onde realizaram seus estudos. Estudaram o Nyaya-sastra sob a
orientacdio de Vasudeva Sarvabhauma Bhattacarya e seu irmdo Madhusiidana
Vidyavacaspati. Também estudaram sanscrito, arabe e persa. Dos trés irmaos, Sanatana
era o mais velho, sendo reconhecido em muitos dos escritos de Riipa como seu guru, e 0

mais jovem era Anupama, o pai de Jiva Gosvami. Haberman sintetiza:

Sanatana, Riipa e Jiva formariam o nicleo do que se tornaria um circulo
de tedlogos gaudiyas prolificos, situado em Vrndavana. Ripa e seu
irmdo mais velho Sanatana receberam uma educagdo sanscrita classica,
muito provavelmente dos I6gicos Navya Nyaya estabelecidos no centro
cultural bengali de Navadvipa. Também esta registrado que os dois
irmdos mantiveram interacdo com outros brahmanas karndtakas que
tinham se estabelecidos no nordeste da india (Haberman 2003, p. xxxi).

Bem antes de seu primeiro encontro com Caitanya Mahaprabhu, Ripa e
Sanatana ja eram conhecidos por toda India por sua vasta erudigdo e intensa devogio
(Rosen 2002, p.86). Quando jovens, eles fixaram residéncia em Ramakeli, perto da
capital de Gauda, sede do poder mugulmano representado pelo sultdo da Bengala
Alauddhin Hussain Shah (1493-1519 d.C.). Visto que os dois eram bem conhecidos por
sua nobreza e erudigdo, eles foram recomendados ao Shah como assistentes promissores
(Haberman, 2003, p. xxxi). Algumas fontes vaispavas gaudivas, como o0 Bhakti-
ratnataka, afirmam que Sanatana e Rupa foram for¢ados a trabalhar para o Shah sob a

pressdo de ameacas, feitas por este ultimo, de que caso ndo aceitassem a proposta de
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trabalho, os seus amigos devotos sofreriam represalias (BhR, 1.581-583; Vidyalarkara,
1960, p. 28). Foi provavelmente por isso que eles aceitaram 0 servico, ainda que isso
tenha acarretado a excomunhdo da sociedade hindu e mais especificamente, da casta
bramane ortodoxa de Gauda.

Para o exercicio de seus cargos no governo muculmano da Bengala, o sultdo
nomeou Sanatana com o titulo de Sakar Mallik, ‘ministro de estado da receita’ e Riipa
como Dabir Khas, ‘secretario chefe’ (Sinha 1983, p. 3-4). Apesar de ocuparem cargos
importantes na corte muculmana, os dois irmdos ndo ficaram satisfeitos com a situacéo.
Por causa disso eles se estabeleceram em Ramakeli, uma vila situada a aproximadamente
30 quilémetros a sudeste de Malda (no distrito de Rajashahi da Bengala setentrional).
Nesse local, eles utilizaram sua vasta riqueza para construir uma réplica da morada de
Krsna, uma gupta Vrndavana ou ‘Vrndavana secreta’, dotada de um templo, balneérios,
bosques, na qual se procedia a leitura constante dos passatempos do Senhor (Prabhupada,
19844, Vol. 1-2, p.290-291).

Foi em Ramakeli, no ano de 1514, que Riipa e Sanatana se encontraram pela
primeira vez com Caitanya Mahaprabhu. Na ocasido, quando viajava para Vrndavana,
Caitanya Mahaprabhu foi convidado a parar em Ramakeli e se encontrar com eles. Esse
encontro transformou definitivamente a vida dos irmdos, influenciando-os a deixar o
servico do Nawab e dedicar suas vidas ao Vaisnavismo de Caitanya Mahaprabhu. A
partir de entdo, s6 pensavam em qual seria a desculpa para renunciarem as suas atividades
materiais. (CC, 2.19.6; Prabhupada, 1986a, v. 1.3, p. 203). Precavidamente Ripa
Gosvami deixou dez mil moedas de ouro, sob a custddia de um comerciante. Mais tarde,
esse dinheiro seria utilizado para subornar o carcereiro e permitir que Sanatana, no
momento de sua prisdo por desobediéncia ao sultdo, fugisse para Varanasi, e se
encontrasse com Caitanya Mahaprabhu. Ripa levou o restante do dinheiro até uma
localidade chamada Bakla Candradvipa, onde o repartiu entre os brahmanas, 0S
vaisnavas e sua familia, guardando uma quantia para situacfes de emergéncia e
necessidades pessoais (Prabhupada, 1986, v.1.2, p. 201).

Deixando secretamente Ramakeli, Riipa e Anupama se dirigiram para Prayaga
(Allahabad) onde se encontraram com Caitanya Mahaprabhu - que na epoca estava
hospedado na casa de um braimana do sul da india. Foi nessa ocasido que Riipa
Gosvami ofereceu a Caitanya Mahaprabhu a famosa prece em que reconhece o carater
divino deste ultimo: “O encarnagio mais misericordiosa do Senhor! Sois o proprio

Krsna aparecendo como Caitanya Mahaprabhu. Assumistes a cor dourada (de Radha) e
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estais distribuindo gratuitamente o que nenhuma outra encarnagdo jamais deu, krsna-
prema — amor puro por Deus™'®,

Satisfeito com essas preces, Caitanya Mahaprabhu ensinou a Riipa e Anupama
por dez dias consecutivos, toda a ciéncia da consciéncia de Krsna. O local dessas
prelegdes foi o famoso balneario Dasasvamedha Ghatta, as margens do Ganges. Os
ensinamentos consistiam de trés partes: (i) krspa-tattva, a verdade Gltima sobre Krsna;
(i) bhakti-tattva, a verdade sobre a devocao a Krsna; (iii) e rasa-tattva, a verdade sobre o
relacionamento amoroso transcendental com Krsna (Rosen 2002, p. 91).

Caitanya Mahaprabhu comegou suas instru¢des afirmando: “O oceano da dogura
transcendental do servigo devocional é tdo imenso que ninguém pode calcular seu
comprimento e largura. Contudo, s6 para ajudar-te a saborea-lo, estou descrevendo
apenas uma gota”®*. A seguir ele descreveu a natureza da alma com detalhes minuciosos,
fundamentando suas afirmagdes com citagdes da literatura védica (Rosen 2002, p. 91).
Apos transmitir esses ensinamentos, Caitanya Mahaprabhu ordenou a Riipa Gosvami que
partisse para Vrndavana, instruindo-0 a realizar as seguintes tarefas: (1) escrever

I*¥: (2) descobrir e escavar os locais sagrados esquecidos'®; (3)

»187

literatura transcendenta
estabelecer o servico liturgico (seva) das deidades de Krsna; e (4) pregar bhakti-rasa’
Caitanya Mahaprabhu ja havia antecipado esse projeto em conversa com Advaita Acarya
e Nityananda: “Que Riipa Gosvami, pela sua graca, se capacite para descrever as doguras
transcendentais do servico devocional a Krsna (krsna-rasa-bhakti)*%.

Ripa Gosvami permaneceu inicialmente com seu irmdo Anupama em
Vrndavana por um més. Depois, quando retornavam de Vrndavana a Purl para se
encontrarem novamente com Caitanya Mahaprabhu, Anupama faleceu nas margens do
Ganges. Subsequentemente, sob as ordens de Caitanya Mahaprabhu, Riipa foi para Purf,

onde residiu por dez meses. Durante a época do festival anual de Ratha Yatra em Puri,

Riipa compds um verso mistico sobre Radha e Krsna, que fez com que Caitanya

8 Namo maha-vadanyaya krsna-prema-pradaya te, krsndya Krsna-caitanya-namne gaura-tvise namah
(CC. 2.19.53, Prabhupada 1986, Vol. 2.3, p. 223).

8 parapara-sinya gabhira bhakti-rasa-sindhu, tomdya cakhaite tara kahi eka ‘bindu’ (CC. 2.19.137,
Prabhupada 1986, Vol. 2.3, p. 260).

8 \/raje yai rasa’$astra kariha niripana (CC, 3.1.218; Prabhupada 1986, p. 1214).

188 | upta-firtha saba tahan kariha pracarana (CC, 3.1.218; Prabhupada 1986, p. 1214).

87 Krsna-seva, rasa-bhakti kariha pracara (CC, 3.1.219; Prabhupada 1986, p. 1214).

188 Toma-dunhara krpate inhara ha-u taiche Sakti, yate vivarite parena krsna-rasa-bhakti (CC, 3.1.57;
Prabhupada 1986, p. 1190-1191).
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Mahaprabhu posteriormente sempre pedisse para ser lido na presenca de seus associados
mais intimos. Ao ouvir esse verso, todos o0s vaisravas reunidos elogiaram Riipa Gosvami
por essa composicao plena de profunda devogéo a Krsna.

Depois de muita pesquisa, Riipa Gosvami e Sanatana Gosvami empreenderam a
escavacdo de todos os locais sagrados associados a vida de Krsna que haviam sido
esquecidos ou perdidos. Riipa descobriu varios lugares relacionados com os passatempos
de Krsna e recuperou a famosa deidade de Govindadeva que, segundo a tradi¢do, havia
sido instalada e adorada pelo bisneto de Krsna, Maharaja Vajranabha. Além disso eles
fundaram grandes templos para a adoracgdo de Krsna na regido de Vraja.

Os dois irmdos mantiveram uma relacdo intima com outros santos vaisnavas tais
como Lokanatha Gosvami, Bhugarbha Gosvami, Gopala Bhatta Gosvami, Raghunatha
Bhatta Gosvami e Raghunatha Dasa Gosvami. Algum tempo apos chegar em Vrndavana,
o sobrinho deles, Jiva Gosvami, juntou-se a eles, sendo iniciado e treinado pessoalmente
por Riipa Gosvami na filosofia do Vaisnavismo Gaudiya. Todos eles permaneceram em
Vrndavana pelo resto de suas vidas e o espirito de renincia de Riipa Gosvami foi
exemplar. Provavelmente, Riipa Gosvami partiu deste mundo em 1564, e sua sepultura

(samadhi) situa-se no interior do templo de Radha-Damodara em Vrndavana.

3.1.3 A relacgio dialética entre Riipa Gosvami e Caitanya Mahaprabhu

Segundo Krsnadasa Kaviraja, o bidgrafo de Caitanya Mahaprabhu:

Riipa Gosvami, o amigo de Svarlipa Damodara, era a réplica exata de
Sri Caitanya, de quem era muito querido. Sendo a personificagdo do
amor extético (prema) Sri Caitanya, Riipa Gosvami por natureza era
belissimo. Tinha todo o cuidado de seguir 0s principios enunciados pelo
Senhor, e era muito competente para explicar com toda convic¢do 0s
passatempos de Sri Krsna. St Caitanya expandiu sua misericordia a

- - 189
Riipa para ele escrever textos transcendentais™ .

Riipa Gosvami juntamente com outros Gosvamis foi instruido por Caitanya
Mahaprabhu para sistematizar toda a teologia e filosofia do Vaisnavismo Gaudiya.
Foram as instrugdes recebidas diretamente de Caitanya Mahaprabhu que orientaram Rupa
Gosvami no processo de sistematizagao da pratica bhakti, no contexto das linguagens de

bhakti-rasa. Consequentemente, Riipa definiu bhakti-rasa da seguinte forma: “O servigo

189 Priya-svaripe dayita-svariipe prema-svariipe sahajabhiriipe, nijanuriipe prabhur eka-riipe tatana ripe

sva-vilasa-ripe (CC, 2.19.121; Prabhupada 1986, v. 2.3, p. 252-253).
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devocional puro na consciéncia de Krsna (krsna-bhakti-rasa) ndo pode ser obtido nem
mesmo por centenas e milhares de vidas praticando atividades piedosas. Ele somente
pode ser obtido pagando-se um Unico prego: possuir uma avidez intensa em obté-lo. Caso
esteja disponivel em alguma parte, deve-se adquiri-lo sem demora™*®.

No verso acima, Riipa Gosvami utiliza as palavras Krsna-bhakti-rasa ao invés de
krsna-bhakti. I1sso acontece porque as emocdes divinas expressas pelo termo rasa so
podem ser encontradas nos coracdes dos devotos absortos em amor intenso e espontaneo
por Krsna, 0s ragatmika bhaktas. Como exemplos modelares de tais devotos, temos
Yasoda, os pastorinhos (gopas) e as pastorinhas (gopis) de vacas. Rapa Gosvami
compreendeu os sentimentos intimos de Caitanya Mahaprabhu melhor do qualquer um de
seus seguidores. Por essa razdo, segundo o0 Caitanya Caritamrta, Caitanya Mahaprabhu
ofereceu uma gota do oceano de rasa a Ripa Gosvami e essa gota foi suficiente para
inundar todo o mundo com um “oceano de bhakti-rasa”. Caitanya Mahaprabhu afirmou:
“O oceano da dogura transcendental do servico devocional € tdo imenso que ninguém
pode calcular seu comprimento e largura. Contudo, sé para ajudar-te a saborea-lo, estou
descrevendo apenas uma gota”*%%,

Quando Riipa e Sanatana Gosvamis chegaram em Vrndavana, comegaram a
praticar bhajana®?, que é ouvir, cantar e lembrar-se de Krsna. Na ocasido Riipa também
escreveu dramas elucidando sobre a beleza dos passatempos de unido de Radha e Krsna
em Vrndavana, bem como os passatempos (/ilas) de separagdo, quando Krsna deixa
Vrndavana e vai para Mathura. (CC, 3.34-35; Prabhupada ,1984, p. 1188). Em uma de
suas viagens para a cidade de Puri, quando passava pela vila de Satyabhama-pura, Ripa
Gosvami teve uma visdo que revelou a diferen¢a entre Krsna em Vrndavana e Krsna em
Mathura ou Dvaraka. Para compreender esse fato é necessario falar um pouco sobre as
narrativas de Krsna que estabelecem uma diferenca entre suas atividades em Vrndavana
e suas atividades em Mathura e Dvaraka. Pois em Vrndavana Krsna estava sempre
presente fisicamente com os habitantes de Vraja, mas em Mathura e Dvaraka o amor
entre Krsna e esses devotos, habitantes de Vraja se caracteriza pelo sentimento intenso de

saudades causado pela separacéo.

190 K rsna-bhakti-rasa-bhavita matih, kriyatam yadi kuto’ pi labhyate, tatra laulyam api milyam ekalar,
janma-koti-sukrtair na labhyate (PdV, 14; Dasa, 1989c¢, p. 10).

Y parapara-sinya gabhira bhakti-rasa-sindhu, tomdya cakhdite tara kahi eka ‘bindu’ (CC, Madhya
19.137; Prabhupada, 1986a, p. 260).

192 Servico devocional por meditacdo e cantos devocionais.
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Na ocasido, Satyabhama-devi, a principal rainha de Krsna, apareceu para ele em
um sonho e disse-lhe que escrevesse uma peca de teatro exclusivamente sobre ela®.
Quando finalmente chegou a Puri, Ripa recebeu de Caitanya Mahaprabhu a confirmagao
do que tinha ouvido de Satyabhama no sonho. Explicando que Krsna jamais abandona o
local de seus passatempos infantis e juvenis de Vrndavana, Caitanya Mahaprabhu
afirmou: “Krsna conhecido como Yadu-kumara'® ¢ Vasudeva Krsna. Ele é diferente de
Krsna filho de Nanda Mahar3ja. Yadu-kumara Krsna manifesta os Seus passatempos nas
cidades de Mathura e Dvaraka, mas o Krsna filho Nanda Maharaja nunca e jamais deixa

deﬁvana”l%.

Riipa sabia que Krsna nunca abandonaria Vrndavana. Para explicar a
diferenga entre Krsna em Vrndavana ¢ Krsna fora de Vrndavana, Ripa redigiu duas
pecas de teatro importantes. Na primeira, chamada Vidagdha-madhava, ele versa sobre 0s
passatempos de Krsna em Vrndavana. Na segunda, Lalita-madhava, ele descreve como
Krsna vai para Mathura e Dvaraka, e como as gopis de Vrndavana se reencontram com
ele 14, na forma de suas rainhas.

Poderiamos questionar 0 que teria levado Riipa Gosvami a escrever sobre a
diferenca entre Krsna em Vrndavana e Krsna em Mathura e Dvaraka. Para entender esse
fato, podemos citar, por contraste, Kavi Karnapura, um grande devoto poeta, que
descreve as béncéos que Caitanya Mahaprabhu havia concedido a Riipa Gosvami. Em seu
Sri Ananda Vindavana-campu, Kavi Karnapura descreve os passatempos de Krsna desde
seu nascimento até os passatempos mais intimos de Krsna com Radha, como a danga de
rasa-/ila e a brincadeira do casal divino em um balango; mas ele ndo vai até esse ponto.
Ele ndo descreve a ida de Krsna para Mathura ou Dvaraka, porque esse sentimento de
separagdo (vipralambha) ndo é muito agradavel para os devotos puros. Ele considerou
que: “Minha Senhora Radha ndo pode tolerar essa separacdo, portanto, ndo escreverei
sobre esse tema”.

Ripa Gosvami, contudo, escreveu tanto sobre os sentimentos de encontro
(sambhoga) como os de separagdo (vipralambha), pois considera que ambos 0s
sentimentos sdo profundamente transcendentais por se relacionarem com Krsna. No

momento do encontro entre Radha e Krsna, apesar de estarem juntos, algo pode estar

18 Imara nataka prthak karaha racana (CC, 3.1.42; Prabhupada 1986, p. 189).

%40 nome Yadu-kumira significa ‘o principe dos Yadus’. Yadu ¢ a dinastia real em que Krsna apareceu
como o filho de Vasudeva.

195 Krsno 'myo yadu-sambhiito yah pirnah so sty atah parah, vindavanam parityajya sa kvacin naiva

gacchati (CC, 3.1.67).
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esquecido ou perdido no coracdo. De outro lado, no instante da separacdo, com o
sentimento de saudade, surge no coragdo sentimentos tdo intensos que causam visoes e
emoc0Oes mais intensas do que se a pessoa ali estivesse de fato presente.

Conhecendo muito bem essas verdades esotéricas e querendo que todos
conhecessem a verdadeira emogdo que Caitanya Mahaprabhu sentia, Ripa Gosvami
enalteceu o sentimento de separacdo (ou saudade). Nenhum devoto gaudiya deseja que
Radha e Krsna estejam separados eternamente. Quem desejaria isso, se nenhum residente
de Vrndavana alimenta tal desejo? Certamente, ha lugar para esse sentimento de saudade
(vipralamba) e Riipa Gosvami descreve isso 0 Ujjvala Nilamari: “Assim como ndo se
pode tingir nada de vermelho sem o uso de corante vermelho, da mesma forma, sem o
sentimento de saudade néo se nutre o sentimento do encontro™*%,

Podemos ilustrar isso com o episddio em que Riipa Gosvami estd presente no
templo de Jagannatha, em Puri. Nesta ocasido, durante o festival dos carros (Ratha

Yatra), Caitanya Mahaprabhu comegou a dangar e pronunciou a seguinte estrofe do

Sahitya-darpana, um famoso livro secular de poética:

Aquela mesma personalidade que me roubou o coragdo, em minha
juventude, novamente é meu mestre. Estas sd0 as mesmas noites
enluaradas do més de Caitra. As mesmas fragrancias de flores malati
aqui estdo, e a mesmo doce brisa esta soprando da floresta de
kadambas. Em nossa relacdo intima, ainda sou 0 mesmo amante, mas
ainda assim minha mente nédo esta feliz aqui. Estou ansioso para voltar

aquelas margens do Reva sob a arvore vetasi. Esse é meu desejo’.

Ninguém pode entender porque Caitanya Mahaprabhu repetia tal verso e com
qual sentimento ele o fazia. Mas Riipa Gosvami, ao ouvi-lo de Caitanya Mahaprabhu,

entendeu-o claramente e apresentou outro verso:

O minha querida amiga, agora me encontrei com um velho e querido
amigo, Krsna, nesse campo de Kuruksetra. Eu sou a mesma Radha, e
agora estamos juntos. E muita alegria, mas ainda assim desejo estar nas
margens do Yamuna embaixo das arvores de 14, e ouvir a vibragdo de

sua flauta tocando a quinta nota na floresta de Vrndavana'®.

198 Na vina vipralambhena sambhogah pustim asnute, kasayite hi vastradau bhiiyan evabhivardhate (UN,
15.3; Dasa 2006, p. 218).

107 Yah kaumara-harah sa eva hi varas ta eva caitra-ksapas, te conmilita-malati-surabhayah praudhah
kadambanilah. Sa caivasmi tathapi tatra surata-vyapara-lila-vidhau, reva-rodhasi vetasi-taru-tale cetah
samutkanthate (SD, 1.2; Kane, 1974, p. 3).

198 priyah so 'yam krsnah saha-cari kuru-ksetra-militas, tathaham sa radha tad idam ubhayoh sangama-
sukham. Tathapy antah-kKhelan-madhura-murali-paficama-juse, mano me kalindi-pulina-vipinaya sprhayati
(PdV 387; Dasa, 1989c, p. 260).
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Nessa estrofe, Riipa Gosvami esclarece o sentimento interno de Caitanya
Mahaprabhu, que revela a emo¢do que Radha sente por Krsna, revelando também a
importancia de parakiya-rasa, a ‘emocdo do amor extraconjugal’ entre o Krsna e as
gopis. Por isso, Riipa Gosvami foi responsavel por revelar e estabelecer neste mundo os
sentimentos mais profundos e intimos do coracdo de Caitanya Mahaprabhu. Isso ¢
explicado por Narottama Dasa Thakura: “Riipa Gosvami manifestou o sentimento da

»19 " Que sentimento seria esse? Tal sentimento

mente de Caitanya neste mundo
relaciona-se com a superioridade da emog¢ao que Radha sente por Krsna em sua condicéo
de uma amante cuja unicamente satisfacdo é esse amor e nada mais, sem expectativa de
qualquer retribuicdo e compromisso. Isso existe plenamente em parakiya-rasa, o
sentimento de amor extraconjugal entre o Krsna e as gopis, especialmente em Radha.

Logo apos o desaparecimento de Caitanya Mahaprabhu, discussdes sobre
parakiya-rasa ndo eram muito comuns. Segundo as escrituras religiosas, 0 parakiya-rasa
mundano, ou seja, o relacionamento amoroso entre pessoas ndo casadas era considerado
algo imoral, ilicito ou pecaminoso. Contudo, para além de enfatizar as infinitas
variedades de passatempos de encontro (sambhoga) e separacdo (vipralambha) entre
Radha e Krsna, Ripa Gosvami também estabeleceu a superioridade do parakiya-rasa.
Utilizando evidéncias de diferentes sastras, ele provou que Krsna ndo € um amante
(nayaka) comum e que Radha ndo ¢ uma amada (rnayika) comum. Ou seja, 0S encontros
mundanos entre amantes ndo casados (parakiya) € algo ilicito, mas, nesse caso, 0
encontro envolve Krsna e, portanto, ndo se trata de um encontro mundano. Krsna € uma
personalidade transcendental, a propria Divindade, sendo que tudo € possivel para ele.
Logo, se ele é o objeto do parakiya-bhava, ndo existe macula ou defeito algum nisso. Ao
invés, trata-se da manifestacdo mais elevada e supremamente pura de madhurya-prema, a
emocao amorosa transcendental.

Riipa Gosvami sistematizou uma psicologia das emocdes transcendentais e o fez
de forma objetiva e pratica, de modo a permitir que um devoto qualificado realize sua
identidade eterna em seu relacionamento com Krsna. Os profundos insights misticos das
obras de Ripa Gosvami nos apresentam uma nova revelacdo, como auténticos bhakti-
rasa-sastras. A tradicdo vaisnava gaudiya, além de explicar esses insights como
resultantes da poténcia espiritual que lhe foi delegada por Caitanya Mahaprabhu, também

0s considera como consequentes de sua posi¢cdo ontologica singular. Essa mesma

199 Sri-caitanya mano bhistam sthapitam yena bhii-tale (PBC, 2; Dasa, s/d, p.1).
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tradicdo, além de considerar Caitanya Mahaprabhu como a encarnagdo simultanea de
Radha e Krsna, também vé Riipa Gosvami como a encarnac¢do de Rpa Manjari, uma das
gopis (pastorinhas de vacas) mais jovens (marijaris), as quais servem ao casal divino
Radha e Krsna atraves das gopis mais velhas (sakhis) como Lalita. Dessa forma, tem-se
Riipa Gosvami como a encarnacdo de Riipa MaifijarT, uma das assistentes mais intimas
dos casos amorosos de Radha e Krsna (GgD, 180; Dasa, 1987, p. 110). Tais fatos
evidenciam, portanto, a relacdo dialética entre Riipa Gosvami e Caitanya Mahaprabhu.
Como ja afirmado anteriormente, Ripa Gosvami ¢é considerado a voz cristalina, a
tradugdo fiel e a personificagdo dos ensinamentos esotéricos de Caitanya Mahaprabhu
sobre rasa, as docuras divinas. Por este fato, 0S vaisnavas gaudivas que Sseguem
estritamente sua linhagem preceptoral sdo conhecidos como ripanugas, ou seguidores de

Rupa.

3.2 - A Génese do Bhakti-rasamyta-sindhu

Ripa Gosvami concluiu o Bhakti-rasamrta-sindhu nas vizinhangas de
Vrndavana no ano de 1541. Nessa época, Vrndavana constituia-se em um dos maiores
centros de efervescéncia cultural da regido de Vraja®®. Segundo Sharma, “o Bhakti-
rasamrta-sindhu é um tratado cientifico que trata de bhakti como rasa, no qual seu
célebre autor Sri Riipa tenta provar que todos 0s outros rasas S30 meramente
manifestacdes parciais de bhakti, que sozinho em si e por si proprio é o rasa completo e
principal” (Sharma, 1996, p. 102). Rapa Gosvami colocou as emogdes devocionais
(bhakti-rasa) como fundamento de todos o0s outros rasas aceitos tradicionalmente,
levando em consideracdo os sentimentos fundantes e subsidiarios. Ao fazé-lo, ele seguiu
fielmente os principios da teoria estética de rasa — experiéncia estética — tal como era
reconhecida, utilizando a mesma terminologia cientifica. Entretanto seu esquema e seu
procedimento detalhado para fundamentar a devogdo emocional (bhakti) enquanto
experiéncia estética ultima (rasa) ¢ bem original e objetivo. “Isso foi determinante no

advento do Bhakti-rasamrta-sindhu e do Ujjvala-nilamani” (Sharma, 1996, p. 103).

20 Como j4 foi apresentado, esse século se iniciou durante o reinado de Sikandar Lodi do Sultanato de Déli.
Apesar de Sikandar Lodi ser frequentemente retratado como um perseguidor dos hindus, foi durante o seu
governo que um renascimento hindu comegou a acontecer em Vraja, uma area localizada entre as cidades
imperiais de Déli e Agra.
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3.2.1 — A Composicao do Bhakti-rasamrta-sindhu

Podemos identificar no Bhakti-rasamrta-sindhu de Riipa Gosvami, uma forte
influéncia da escola de l6gica conhecida como Navya-nyaya, que floresceu em sua época
na regido de Navadvipa. Uma das caracteristicas dessa escola ¢ a sua preocupacao por
defini¢des cuidadosas e classificagdes elaboradas. Ao longo de toda obra, Riipa Gosvami
demonstra uma “vasta educacdo sobre a estética sanscrita e filosofia vaisnava”. Como

afirma Haberman:

De uma forma que era caracteristica dos Gosvamis de Vrndavana, Riipa
justifica suas definicBes e colocagfes com citagdes tiradas de uma
ampla gama de textos. Isso ndo somente da a entender que, para Riipa, a
escritura (sabda) é a fonte de conhecimento autorizado (pramana) mais
importante®, mas também que ele tinha vasta educacio sobre a estética
sénscrita e filosofia vaisnava. Sua andlise e afirmacdes tedricas sobre
rasa sao apoiadas com citagOes de trabalhos prévios sobre estética, tais
como 0 Natyasastra de Bharata, o Sahitya Darpana de Visvanatha
Kaviraja e o Rasa Sudhdkara de Simhabhtipala. Sua apresentacdo dos
varios componentes de cada tipo de rasa é frequentemente ilustrada
com citagbes de escrituras vaisnavas, tais como o Padma, Skanda e
Narada Puranas, mas especialmente do Bhagavata Purana, pelo menos
de uma perspectiva estética (Haberman, 2003, p. xlix).

O conceito classico de rasa recebeu um tratamento excelente nas maos de Riipa
Gosvami, de tal forma que a nova interpretacdo ndo se afastou terminologicamente da
exposicdo de Bharata sobre rasa e o rasa-sutra. O Bhakti-rasamrta-sindhu e a sua
complementacdo, o Ujjvala-nilamani, sdo contribuicbes monumentais e originais, nao
somente para a teologia e 0s rasa-sastras®®? vaispavas, mas também para a poética
sanscrita como um todo. Essas duas obras vieram, portanto, a ser conhecidas como as

principais obras dos rasa-sastra vaispavas. Segundo Sushil Kumar De,

Seus dois trabalhos que corporificam o que poderia ser chamadas do
Bhakti-rasa-sastra, constituem um tipo de retérica de bhakti, com todos
0S seus conceitos e imaginario psicolégicos. Se os trovadores medievais
da Franga e Italia conceberam o amor de Cristo como um aspecto da Lei
e escreveram uma gramatica dos sentimentos amorosos, 0s vaisnavas
medievais da Bengala®® conceberam o amor de Krsna como um

1 para uma discussdo de sabda como 0 pramana principal no Gaudiya Vaisnavismo, ver S. K. DE,
Vaisnava Faith and Movement, pp. 226-227.

202 Escrituras sobre rasa. A palavra sastra — formada da raiz verbal $as, ‘controlar’ mais o sufixo strum,
‘meios para isso’ — significa genericamente, ‘corpo de conhecimento’, ‘escritura’, ‘ciéncia’. Seria um texto
considerado como fonte valida de conhecimento sobre uma area especifica de saber; nesse caso bhakti-
rasa.

283 Segundo De, ha outras trés obras retéricas produzidas pelo Vaisnavismo bengali, a saber, o Naraka-
candrika de Rupa Gosvami, o Alarnkara-kausthubha de Kavikarnapira e 0 Kavya-candrika de Kavicandra.
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aspecto da psicologia, e escreveram uma retorica do sentimento erético
(De, 1986, p. 166-167).

De acordo com Dhanurdhara Swami, no Bhakti-rasamrta-sindhu Riipa Gosvami
estende a metafora do oceano com suas ondas para indicar os diferentes niveis de bhakti-
rasa no sentido de experiéncia estética enquanto relacionamento devocional. Define-se
Rasa ¢ geralmente definido como ‘sumo’, ‘gosto’ ou ‘sabor’. Com isso se aponta de uma
forma poética para o seu carater delicioso ou de satisfacdo da sede. Ou seja, 0s que
sentem sede espiritual podem desenvolver um relacionamento com a Divindade suprema
caso experimentem desse reservatéorio ilimitado de bhakti-rasa (Swami, 2000, p. i).

Ressalta Dhanurdhara Swami:

Krsna ou Deus, é visto como o akhila-rasa-amrta-miarti, a
personificacdo perfeita de todos os rasas. Tendo isso como seu tema
central, o Bhakti-rasamrta-sindhu explica como cultivar todas as
emoc¢Oes em relagdo com Krsna, culminando em srrgara-rasa, 0
sentimento de amor conjugal, que foi da forma mais perfeita
personificado pelas gopis (as pastorinhas divinas de Vraja). Exemplos
do que ¢ isso pode ser encontrado por toda a obra de St Riipa (Swami,
2000, p. i-ii).

O Bhakti-rasamrta-sindhu retrata poeticamente a ideia da morada espiritual
como um oceano de sentimentos devocionais (bhakti-rasa). Ele se divide em quatro
partes ou quadrantes (vibhagas), que indicam as quatro direcdes cardeais: leste, sul, oeste
e norte. Cada uma dessas partes, por sua vez, esta dividida em capitulos denominados
laharis ou ‘ondas’ (De, 1986, p. 170-203)%**. Reproduzimos abaixo a descric&o

detalhada de cada uma desses quadrantes feita por Haberman:

O Bhaktirasamrtasindhu é concebido como um oceano de rasa, e seu
objetivo especifico é a articulagdo de uma estética sisteméatica da
devoc¢do amorosa a Krsna. De acordo com a ideia de oceano, o texto se
divide em quatro dire¢Oes (vibhdgas); sendo cada um desses quadrantes
novamente subdivididos em capitulos que sdo chamados de ondas
(laharis). O Quadrante primeiro, ou Oriental, contém uma explicacéo
das caracteristicas gerais da devocdo (bhakti) de acordo com as
definicdes de Riipa. Prosseguindo em direcdo horaria, o Quadrante
Meridional (sul) dispGe o rasa devocional em capitulos sucessivos de

Apesar de essas obras vincularem conceitos vaispavas, elas ndo se preocupam diretamente com bhakti-
rasa, sendo tratados retoricos regulares compostos de forma convencional (De 1985, p.166-167, n. 1; Veja
também De 1963, p. 253-255).

204 Syshil Kumar De nos apresenta um sumério dos contetidos do Bhakti-rasamrta-sindhu (De, 1960, p.
170-203).
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acordo com 0s componentes estéticos primarios estabelecidos por
Bharata no seu Natva Sastra: 0s excitantes (vibhavas), os indicadores
(anubhavas), 0s responsivos (sattvikas), as emocOes transitorias
(vvabhicari-bhavas) e as emocgbes fundantes (sthayi-bhavas). O
Quadrante Ocidental delineia as principais caracteristicas dos cinco
rasas devocionais primarios: o pacifico (santa), 0 respeitoso (prita), 0
amigavel (preyas), o paterno-maternal (vatsala) e 0 amoroso
(madhura). O Quadrante Setentrional (norte) e final apresenta as
principais caracteristicas dos sete rasas devocionais secundarios: o
humoristico (hasya), o de admiracdo (adbhuta), o heréico (vira), o
compassivo (karupa), o furioso (raudra), o terrivel (bhayanaka) e o
repugnante (bibhatsa). Essa divisado termina com uma discussdo sobre a
compatibilidade e incompatibilidade de rasas, semelhanca de rasas e
rasas defectivos (Haberman 2003, p. xlix).

Na primeira direcdo Pirva-vibhaga, 0 Quadrante Oriental, encontramos uma
discussdo preliminar sobre os diferentes tipos de bhakti. A primeira onda (lahari) trata
das caracteristicas genéricas da devocdo (samanya-bhakti). A segunda descreve 0s meios
de efetivar a devocao (sadhana bhakti). A terceira diz respeito a bhava bhakti, a devogao
amorosa fundante, e a quarta explica prema bhakti, a devogdo amorosa plena (BRS,
1.1.9; Haberman 2003, p. 5).

Na segunda diregdo Daksina-vibhaga, 0 Quadrante Meridional, Riipa Gosvami
prossegue analisando bhakti como rasa segundo os conceitos de Bharata. As cinco ondas
(laharis) que compdes lidam com os sthayi-bhavas (emocdes fundantes) e seus
instrumentos subsidiarios, a saber, vibhavas (emoc¢des determinantes), anubhavas
(emogdes consequentes), sattvika-bhavas (emocdes transitorias) e vyabhicari-bhavas
(emogodes acessorias). Ripa Gosvami fundamenta aqui a teoria da devogao pelo Senhor
(bhagavad-bhakti-rasa), centrado no amor por Krsna (krsna-rati) que é o objeto de uma
intensificacdo gradual até alcancar o estagio de experiéncia estética amorosa plena por
Krsna (krsna-bhakti-rasa).

Na terceira direcdo Pascima-vibhaga, o Quadrante Ocidental, Riipa Gosvami
trata das emocOes fundantes (sthayi-bhava) vinculadas ao amor por Krsna (krsna-rati).
Essas emocdes especificas e singulares que correspondem a emocdo rati ‘amor’ em
Bharata Muni, encontra-se aqui dividida em cinco emocg6es fundantes, segundo a
inclinagdo dos devotos. Dessa forma, Riipa Gosvami concebe a devocao por Krsna em
um patamar de unidade e diversidade simultaneas, que embasam tanto as emocdes
fundantes (krspa-rati) como os seus desdobramentos ultimos, as emocgbes devocionais
plenas (bhakti-rasa). S8o cinco as emocgOes devocionais plenas: santa-rasa

‘tranquilidade’, dasya-rasa- ‘serviddo, sakhya-rasa- ‘amizade’, vatsalya-rasa- ‘amor
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parental’ e madhurya-rasa (syngara-rasa), ‘amor conjugal’. Riipa Gosvami denomina
esses rasas de Bhakti-rasas principais (mukhya-bhakti-rasas)

Finalmente, a quarta direcdo Uttara-vibhaga, o Quadrante Setentrional, Riipa
Gosvami trata daquilo que ele denomina de as ‘sete emocdes devocionais subsidiarias’
(gauna-bhakti-rasa) que correspondem as sete emocgOes estéticas restantes da teoria
classica (com excecgdo de syngara, ‘amor’). Sdo elas: hasya-rasa, ‘comica’, adbhuta-rasa,
‘maravilhosa, karupa-rasa, ‘compassiva’, raudra-rasa, ‘furiosa’, vira-rasa, ‘heroica’,
bhayanaka-rasa, ‘temivel” e vibhatsa-rasa, ‘repugnante’.

A tradicdo vaispava gaudiya considera o Bhakti-rasamrta-sindhu como um
estudo cientifico que visa a iniciagdo dos devotos no processo de participacdo no drama
eterno de Krsna (krsna-lila), que constitui o tema da existéncia espiritual eterna. Nele,
Riipa Gosvami define claramente o desenvolvimento gradual da emog¢do devocional
(bhakti-rasa), que vai do estagio mais prescritivo de vaidhi-bhakti-sadhana -
‘cumprimento das regras e injuncdes das escrituras’ — para 0 estdgio mais espontaneo
raganuga-bhakti-sadhana — onde se procura ‘seguir espontaneamente 0s passos’ dos
associados eternos de Krsna, que sdo os habitantes do mundo espiritual (Rosen 2002, p.

104). Segundo Haberman:

Para experimentar bhakti-rasa, o bhakta [‘0 devoto’] move-se para o
palco do drama que transforma o mundo. No sistema religioso de
Ripa, Krsna torna-se o parceiro dramatico do bhakta. Ele é o herdi
(nayaka) da peca suprema. Cada bhakta, atuando nessa peca,
relaciona-se pessoalmente com ele. O mundo inteiro, ou pelo menos
toda Vraja (que, da perspectiva espiritual correta, da no mesmo),
torna-se o palco para se atuar os papéis. Dessa forma, a religido torna-
se 0 drama e a atuagdo o caminho de salvacdo. Riipa necessitava de
uma teoria dramatica para descrever o seu sistema religioso, e tal
teoria ja estava disponivel. Utilizando os componentes da teoria de
rasa de Bharata, Ripa foi capaz de expor sua interpretagdo de bhakti
com grande sofisticacdo (Haberman 1988, p. 34).

Antes da sistematizagdo do Vaisnavismo Gaudiya, ja existiam algumas tradigdes
que priorizavam o amor de Radha e Krsna. Krsnadasa Kaviraja, biografo mais fidedigno
de Caitanya Mahaprabhu, relata que “durante os seus ultimos anos, Caitanya Mahaprabhu
recebeu nutricdo espiritual das cangdes de Jayadeva (em sanscrito), Vidyapati (em
maithili) e Chandidas (em bengali)” (Sen 2008, p. 7). Segundo Krsnadasa Kaviraja:
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As cancgles de Vidyapati, Chandidas e do Gita-govinda traziam grande
alegria para Caitanya Mahaprabhu®® [...]. Dia e noite, na companhia de
Svartipa Damodara ¢ Ramananda Raya, Mahaprabhu cantava e ouvia as
cangOes de Chandidas, Vidyapati, a peca musical de Ramananda Raya
(Jagannatha-vallabha-nataka), 0 Karnamrta e o Gita-govinda™®. [...].
Os ouvidos do Senhor [Caitanya] ficaram satisfeitos quando Ele ouviu

Svarlipa Damodara cantar cangdes do Gita-govinda e do poeta

Vidyapati®”’.

O testemunho singular de Krsnadasa Kaviraja descreve, com énfase e insisténcia, algo
que outros biografos ndo mencionam, isto é, o prazer de Caitanya Mahaprabhu em ouvir
essas obras devocionais.®® Podemos supor que Krsnadasa nio aponta apenas para uma
predilecao de Caitanya Mahaprabhu, mas também para o fato de que essas obras, apesar
de ndo fazerem parte das escrituras, constituem fontes genuinas da filosofia de rasa e

foram utilizadas por Riipa Gosvami no Bhakti-rasamrta-sindhu e no Ujjvala-nilamani.

3.2.2— A contribuicéo do Bhdagavata Purana.
O Bhagavata Purapa ocupa uma posicdo bastante eminente na escola do

Vaispavismo Gaudiya. Enquanto outras escolas do Vedanta, inclusive vaisnpavas,
produziram comentarios ao Vedanta Sutra para estabelecer sua genuinidade védica,
Caitanya Mahaprabhu atribui enfaticamente ao Bhdgavata Purana 0 carater de
comentario ao Vedanta Sitra, e, portanto, a concluséo final (siddhanta) de todas as
Escrituras védicas. Por isso, “o Bhagavata € singularmente o texto mais autorizado para
0S vaisnavas gaudiyas” (Haberman, 2003, p. xlix-1). Os vaisnavas, sejam eruditos ou
simples devotos vilarejos, sempre se voltaram para 0 Bhdagavata Purana em busca de
orientacdo, inspiracdo, éxtase e verdade. “O Bhagavata Purana é citado como autoridade
final pelos vaisnavas, da mesma forma que os filosofos bramanicos se referem aos
Srutis” (Bhattacharya, 1995, p. 20).

O primeiro verso do Bhagavata Purana apresenta o tema essencial do Vedanta:

satyam param dhimahi, “Medita nele, a verdade absoluta” (BhP, 1.1.1; Prabhupada,

2 yidyapati, candidasa, S$ri-gita-govinda, ei tina gite kard'ma prabhura dnanda (CC, 2.10.115;
Prabhupada, 1984, p. 214).

2 Candidasa, vidyapati, rayera ndtaka-giti, karnamrta, S$ri-gita-govinda svaripa-ramananda-sane,
mahaprabhu ratri-dine, gaya, Sune — parama ananda (CC, 2. 2.77; Prabhupada, 1984, p. 173).

27 Ksaneke prabhura bahya haila, svariipe ajiia dila, ‘svariipa, kichu kara madhura gana’

Svaripa gaya vidyapati, gita-govinda-giti, suni' prabhura judaila kana (C.C. 3.17.62; Prabhupada, 1984, p.
338).

% No Caitanya-caritamrta, além das citacdes sobre Chandidas e Vidyapati, h4 seis mengées do Gira-
govinda (CC, 2.2.77, 2.10.115, 3.13.79, 3.15.83, 3.17.6, 3.17.62). Isso ndo é por acaso.
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1995, vol. 1, p. 47-48). Segundo Sheridan, “dependendo da predilecdo do interprete,
temos um sistema de ndo-dualismo, de dualismo ou de diferenca-na-identidade. Essas
interpretagdes iluminam a inten¢do do redator. Torna-se claro, no entanto, que uma das
principais influéncias em todos os interpretes, mas nao no redator, foi a doutrina da iluséo
(maya) de Sarnkara” (Sheridan, 1986, p. 135). Com efeito, o redator do Bhagavata
Purana ndo nos apresenta uma ndo-dualidade que exclui ontologicamente a pluralidade,
como no sistema de Sankara. O Bhdgavata Purana harmoniza o ndo-dualismo do
Vedanta com o dualismo do Samkhya, introduzindo uma identidade baseada em uma
causalidade onde os efeitos e suas causas sao igualmente reais (Sheridan, 1986, p. 147).
O Bhagavata Purana ensina uma forma de ndo-dualismo inclusivo que, apesar de admitir
a identidade ontoldgica de todos os seres, reconhece que existe distin¢gdo cognitiva ente

Deus (bhagavan ou paramatma) e o ser individual (jivatma). Como afirma Sheridan:

Para 0 Bhagavata, 0 ndo dualismo funciona dentro de uma religido de
devogdo que maximiza a personalidade da Divindade. Apesar de cada
tradicdo de devogdo maximizar caracteristicamente a personalidade da
Deidade Suprema, dessa forma distinguindo a Divindade da pessoa do
devoto. O Bhagavata introduz a distincdo dentro da pessoa da
Divindade Suprema. Talvez 0 homélogo para a natureza dessa distin¢do
seja a doutrina cristd da Trindade onde a alteridade ndo implica em
separagdo. Em vez disso a perfeicdo da Deidade necessita uma
diferenca trina dentro da identidade da Divindade (Sheridan, 1986, p.
148).

O Bhagavata Purana propde uma visdo da Divindade que, por meio de sua
propria poténcia, mantém dentro de si distingbes reais. Essas distingdes derivam da
Divindade que, entretanto, jamais envolve qualquer diminuicdo de sua realidade. Negar a
possibilidade da devo¢do, em um contexto ontologico ndo-dual, seria trivializar a visdo
do Bhagavata Purana sobre o amor dos devotos por Krsna. Devogdo € principalmente
um fendmeno ontoldgico, ndo exclusivamente um fenémeno moral (Sheridan, 1986, p.
148).

No Bhagavata Purana, 0 conceito de devocdo emocional (bhakti) identifica-se
inicialmente com sraddha, ou feé, e desenvolve-se gradualmente na direcdo de um
conhecimento espiritual, marcado por agdes desinteressadas que atinge seu climax em

para-bhakti, a “devogdo superior”. Essa devogdo superior, para-bhakti®®, que na

29 Mad-bhaktir labhate param (Bg 18.54; Prabhupada, 1986, p. 699).
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Bhagavad-gita se distingue de outras formas inferiores de devog¢do®?, consolida-se, de
forma explicita, no Bhagavata Purana € consagra-se, fenomenologicamente, nas
interacdes entre os devotos e os diferentes avataras de Krsna. Portanto, a forma superior
de bhakti, que € o tema central tanto da Bhagavad-gita como do Bhagavata Purana — as
duas obras fundamentais do Vaisnavismo — cristaliza-se no Bhakti-rasamrta-sindhu de
Riipa Gosvami como uttama-bhakti, “a devogdo mais elevada”.

Apesar da devocdo a Krsna ter uma longa historia na india, houve elementos
religiosos que surgiram e predominaram em um momento histérico singular. O
desabrochar da devogdo por Krsna que se inicia no Bhdagavata Purana e culmina no
Bhakti-rasamrta-sindhu, é denominado por Friedhelm Hardy de “krsna-bhakti emotivo”
(Hardy 1983, p. 6-10). Essa forma de religido foca exclusivamente em Krsna como a
realidade suprema e, portanto, se distingue do Vaisnavismo cléssico, que considera

Krsna apenas como um avatara de Visnu. Haberman esclarece:

Essa nova forma de religido se associa de perto com o Bhagavata
Purapa, que introduz, no mundo intelectual de krsna-bhakti, o
emocionalismo apaixonado, representado em textos como o Visnu
Purana. Hardy afirma que o Bhagavata Purana € 0 meio pelo qual a
religido emocional do A/vars sulistas se uniu a filosofia Vedanta e se
espalhou com base na autoridade do Purana sanscrito para influenciar
os desenvolvimentos do krsna-bhakti emotivo por toda a india
(Haberman, 2003, p. xxx).

A concretizacdo dos ensinamentos do Bhdgavata Purana, como uma religido,
que apresenta Krsna como a realidade suprema e o objeto de devocdo apaixonada,
tornou-se patente a partir dos comentarios de Sridhara Svami?! e das obras de Ripa
Gosvami e Jiva Gosvami. Destarte, o Bhagavata Purana comegou a ser entendido como
proponente de uma vida religiosa cuja meta é desfrutar de um relacionamento emocional
(rasa) com a Divindade. Podemos entdo afirmar que “O que comegou de uma forma
seminal, nos tempos antigos” gragas ao seu desenvolvimento no Bhagavata Purana,
‘chegou ao seu apice no Bhakti-rasamrta-sindhu” (Haberman 2003, p. xxx-xxxi). Esse

krsna-bhakti emotivo, inspirado no décimo canto do Bhagavata Purana, tornou-se o foco

20 Irto jijiiasur artharthi (Bg 7.16; Prabhupada, 1986, p. 318).

211 Sridharasvami (Século XIV d.C.) além de escrever comentarios sobre a Bhagavad-gita, (Subodhini) e 0
Visnu Purana (Atma Prakasa), escreveu um sobre o Bhagavata Purana (Bhavartha-dipika). Segundo
Caitanya, sridharena anugata ye kare likhana, saba loka manya kari ‘karibe grahana, “quem segue os
passos de Sridhara Svami sera honrado e aceito por todos” (CC, 3.7.135; Prabhupada, 1984, p. 1374).
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central de atividades mistico-culturais intensas, na regido conhecida como Vraja, que

abarca Vrndavana e Mathura®?. Habeman esclarece esse ponto:

O Bhagavata Mahatmya, um prefacio posterior que proclama a gléria
do Bhagavata Purapna, apresenta sua propria narrativa do
desenvolvimento histérico do krsna-bhakti emotivo (1.1.48-50).
Segundo esse texto, bhakti nasceu no Sul (Dravida), alcangou a sua
maturidade no Karnataka, e envelheceu em partes do Maharastra e
Gujarat. Ela entdo foi mutilada por heréticos e enfraqueceu, mas
finalmente alcancando Vrndavana, foi revivida assumindo uma forma
bela e jovem. Por mais que uma pessoa avalie o valor histérico dessa
narrativa, torna-se claro que o krsnpa-bhakti emotivo teve uma histéria
complexa que provavelmente teve inicio no sul da India e continuou
assumindo uma forma importante na area de Vrndavana no inicio do
século XVI (Haberman 2003, p. XXX-XXXi).

O Bhagavata Purana explica que: “Quando os devotos lembram e fazem os
outros se lembrar do Senhor, ele [0 Senhor] remove deles tudo que é ndo-auspicioso.
Com a devogdo desperta pela propria devogdo eles tém seus corpos tomado pelo
éxtase”?. Isso quer dizer que bhakti é simultaneamente o processo metodol6gico, como
sadhana bhakti ‘devocdo regulada’, e a meta soterioldgica (sadhya), como prema-

laksana-bhakti, ‘devocdo caracterizada pelo amor pleno’ (Gupta 2006, p. 121).

3.2.3 - A Influéncia do Brhad-Bhagavatamyta de Sanatana Gosvami

Uma das obras que inspirou Riipa Gosvami na sistematizagdo de bhakti-rasa foi
0 Brhad-Bhagavatamrta, escrito por Sanatana Gosvami. E uma das primeiras obras
substanciais dos Gosvamis de Vrndavana, sendo um texto de grande importancia que foi
guia para obras subsequentes. Haberman cita um académico contemporaneo de
Vrndavana que descreve as obras de Sanatana como contendo a “energia experimental
crua” por detrds do sistema dos Gosvamis de Vrndavana, e que depois se desenvolveu em
bases estéticas por Riipa e em bases filosoficas por Jiva®* (Haberman 1988, p. 47). Essa

obra €, desse modo, um bom lugar para comecar a investigagdo desse sistema.

212 \/raja (Braj) refere-se 4 comunidade pastoril nas cercanias de Mathura e Vrndavana (Brindavan), no
atual Estado de Uttar Pradesh, que fala a lingua Braj Bhasa. Toda a regido é um local de peregrinagio para
0s vaisnavas, pois se identifica com a Vraja dos Puranpas, que é o local da infancia e adolescéncia de
Krsna.

23 Smarantah smaryantas ca mitho ‘ghaugha-haram harim, bhaktyd saiijataya bhaktya bobhraty

utpulakar tanum (BhP 11.3.31; Prabhupada 1995, Vol. 11-1, p. 253-254).
2% Shrivatsa Gosvamin, conversa particular com David L. Habermann, em Vrndavana, 1981-1982.
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Como o titulo sugere®®, o Brhad-Bhagavatamrta propde se aprofundar no
verdadeiro sentido interno do Bhdgavata Purana, explorando o mundo ideal que ele
apresenta. Significativamente, Sanatana realiza essa tarefa apresentando e analisando,
hierarquicamente os papéis modelares dos personagens ideais — modelos paradigmaticos
de relacionamento com Krsna — existentes no mundo ideal de Vraja. O texto é
organizado em duas partes ou secdes (khandas), cada uma constituindo uma narrativa
separada (Haberman 1988, p. 47-48). O texto estrutura hierarquicamente as diferentes
categorias de devotos em suas relagbes especificas com as diferentes manifestacbes de
Krsna, que sdo apresentadas no Bhdgavata Purana. Sanatana Gosvami categoriza oS
diferentes devotos segundo o tipo de relacionamento que possuem com o Senhor, em
sintonia com os papeis modelares dos personagens ideais. Essa categorizacdo lembra em
muito os diferentes bhakti-rasas sistematizado por Riipa Gosvami no Bhakti-rasamrta-
sindhu. Krsnadasa Kaviraja descreve a importancia do Brhad-Bhagavatamrta nestes
termos: “Sanatana Gosvami compilou o Bhdagavatamrta. Desse livro pode-se
compreender quem é um devoto, qual € o processo de servico devocional, e quem é

Krsna, a Verdade Absoluta™®. Por outro lado, Sushil Kumar De, afirma que:

Esse trabalho tem a forma de uma narrativa puranica, com arroubos de
imaginacg&o descritivos e poéticos, no curso dos quais hd uma exposi¢do
da teologia da escola bengali de Vaisnavismo. As vezes a exposicio é
direta, mas muitas vezes encontra-se implicita na narrativa e descricao.
E a obra vém acompanhada por um comentario elaborado digdarsant,
do proprio autor, com o objetivo de apresentar as ideias teoldgicas
embutidas no texto poético (De 1986, p. 233).

A primeira se¢do do Brhad-Bhagavatamrta, Sanatana Gosvami apresenta
Narada Muni empreendendo um levantamento de todos aqueles que receberam a
misericordia de Krspa em seu mais alto grau. Essa busca conduz Narada,
sequencialmente, aos mundos celestiais, as moradas de Brahma e Siva, ao palacio dos
Pandavas, e, finalmente, a Dvaraka, a residéncia do Senhor Krsna. Quando alcanca esse
destino final, Narada chega a conclusao de que os residentes de Vrndavana (ou Vraja) sao
os principais receptores da misericordia de Krsna (Dasa 2007, part. 1, p. 21). E
interessante observamos que todos os devotos encontrados por Narada, ao invés de se

sentirem glorificados como sendo “os verdadeiros receptores da misericordia de Krsna,

21 Traduzido, Brhad-Bhagavatamrta significa; ‘A grande Esséncia do Bhagavata Purana’
218 Sanatana-grantha kaila ‘bhagavatamrte’, bhakta-bhakti-krsna-tattva jani yaha haite (CC, 3.4.219;
Prabhupada, 1984, p. 1296).
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reconhecem de forma humilde a existéncia de alguém cuja devocédo é superior a deles
(Dasa 2007, part. 1, p. 21).

Na segunda sec¢do, Sanatana Gosvami, narra a histéria de um pastorinho de
vacas oriundo da colina de Govardhana, chamado Gopa Kumara. Gopa Kumara se
encontra com um brahmana de Mathura a lhe conta as historias de suas longas viagens.
Ele narra, apos ser iniciado no mantra de dez silabas do Senhor Madana Gopala [Krsna],
Gopa Kumara inicia suas viagens por todo 0 universo material e espiritual em busca da
meta Ultima da existéncia. Essa busca o leva as diferentes regiGes do universo material e
espiritual — Svarga-loka, Tapo-loka, Sivaloka, Vaikuntha, Ayodhya e Dvaraka —, até que
finalmente ele chega a Goloka, 0 mundo eterno de Krsna. Ao reviver essa narrativa, tanto
Gopa Kumara como o brahmana que 0 escutava despertam para o seu relacionamento

eterno com Krsna.

3.3 — Os Comentarios ao Bhakti-rasamrta-sindhu.

3.3.1 — Primeiros comentarios da tradicdo gaudiya

O Bhakti-rasamrta-sindhu teve Jiva Gosvami (1513-1598) e Vi$vanatha
Cakravarti (1654-1754) como seus principais e primeiros comentadores. Jiva Gosvami,
sobrinho de Riipa Gosvami e Sanatana Gosvami, foi provavelmente o maior dos tedlogos
do grupo dos Gosvamis de Vrndavana (Kennedy 1993, p. 137-138). Ele escreveu dois
comentarios sobre as obras de Riipa Gosvami, que versam sobre rasa: o Durgama-
samgamani, ‘Remogdo de obstaculos’ sobre o Bhakti-rasamrta-sindhu, e o Locana-
rocant, sobre o Ujjvala-nilamani. Essas duas obras, além de explicarem o texto, tratam de
outros pontos importantes, inclusive com detalhes. No seu comentario ao Bhakti-
rasamrta-sindhu, entre outros temas Jiva Gosvami discute a volta de Krsna para Vraja
depois de sua permanéncia em Dvaraka, fato de relevancia para a compreensdo do
conceito da emocao de amor extraconjugal (parakiya-madhurya-rasa) entre Krsna e as
gopis (BRS 3.4.76, Gosvami 2003, p. 271-293).

Vi§vanatha Cakravarti, que passou a maior parte de sua vida em Vrndavana,
escreveu muitos comentarios e obras originais importantes sobre o Vaisnavismo
Gaudiya. Reconhece-se que ele € uma das maiores autoridades e o intérprete mais

importante das obras de Rupa Gosvami®’ (Haberman 1988, p. 104). O Bhakti-sara-

27 Como diz Haberman, “a tradi¢io local em Vrndavana considera que Vi$vanatha era uma reencarnagio
de Ripa Gosvam1” (Haberman, 1988, p.189, n.38).
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pradarsini ‘Revelando a esséncia de bhakti’ foi seu comentario sistematico a0 Bhakti-
rasamrta-sindhu, ao passo que 0 Ananda-candrika, ‘O luar da bem-aventuranca’, foi seu
comentério sisteméatico ao Ujjvala-nilamani. Ele também escreveu o Bhakti-rasamyrta-
sindhu-bindu que é um outro e breve comentario ao Bhakti-rasamrta-sindhu. Nessa obra,
Vis$vanatha descreve a natureza de uttama-bhakti (devocdo mais elevada), as diferentes
divisdes e subdivisbes de bhakti, os estagios no desenvolvimento do amor pleno (prema),
as divisdes da adoragdo (bhajana), as ofensas cometidas na execugdo do servigo
devocional (sevaparadha), as ofensas contra 0s santos nomes (namaparadha), 0s estagios

de amor puro (bhava-bhakti e prema-bhakti) e bhakti-rasa.

3.3.2 — Comentarios contemporaneos

Entre os comentarios contemporaneos mais conhecidas do Bhakti-rasamrta-
sindhu, destaca-se o The Nectar of Devotion*® de Bhaktivedanta Swami Prabhupada, o
mestre fundador da ISKCON ou movimento Hare Krishna. Trata-se de um comentario de
carater resumido escrito originalmente em inglés que inclui a traducdo em inglés do
Bhakti-rasamrta-sindhu. No The Nectar of Devotion, Prabhupada aborda os diferentes
temas relativos a bhakti-rasa em um contexto contemporaneo, na forma de um manual
para orientacdo prética. Segundo Dhanurdhara Swami A principal intencdo de

Prabhupada nao foi a de:

[...] prioritariamente produzir uma edicéo para os académicos e eruditos
em sanscrito. Sua intengdo era prética, isto é, fornecer aos seus
discipulos uma compreensdo basica das praticas e dos ideais da
Consciéncia de Krsna e introduzir ao mundo ocidental as belezas de
nossos conceitos devocionais” (Swami 2000, p. 4).

Com efeito, ele afirma no prefacio que “O The Nectar of Devotion é especificamente
apresentado para as pessoas que estdo ocupadas no movimento da consciéncia de Krsna”
(Prabhupada 2012, p. 28).

Quando comparamos o The Nectar of Devotion com os versos do Bhakti-
rasamyrta-sindhu, torna-se evidente que Prabhupada consultou e seguiu o texto original ¢
comentarios como os de Jiva Gosvami e outros. Contudo, sendo o The Nectar of

Devotion um estudo sumario do Bhakti-rasamrta-sindhu, Prabhupada ndo utiliza o

218 A obra original em inglés The Nectar of Devotion foi traduzida para o portugués como O Néctar da
Devocao: A ciéncia completa da Bhakti-yoga, da qual ha duas edicGes e tradugoes distintas, uma em 1977 e
outra em 2012,
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formato padrdo das traducdes, com a inclusdo do original em sanscrito, a transliteracao
latina, a traducdo palavra por palavra e o comentério para cada estrofe. Ele tomou a
liberdade de expandir o texto original quando sentia que sua audiéncia necessitava de
explicacbes mais relevantes (Swami 2000, p. 5; 457, n.3). Exemplo disso pode ser
encontrado em “suas descri¢des elaboradas dos siddhzs®*® do yoga e sua comparagéo com
a ciéncia moderna” (Prabhupada 2012, p. 53-55). A omissdo de alguns versos dos
capitulos finais é compensada pelo resumo explicativo dos mesmos.

Em seu Waves of Devotion: A Comprehensive Study of the Nectar of Devotion,
Dhanurdhara Swami apresenta uma analise explicativa e comparativa entre o The Nectar
of Devotion de Prabhupada e o Bhakti-rasamrta-sindhu de Riipa Gosvami. Ele faz ainda
referéncia aos comentéarios desse ultimo. De um modo interessante, o livro de
Dhanurdhara Swami serve para contextualizar o The Nectar of Devotion, correlacionando
a linguagem utilizada por Prabhupada com a terminologia altamente técnica do Bhakti-
rasamrta-sindhu.

E de notar que a primeira edicio do The Nectar of Devotion contém alguns erros
de edicdo que geraram sérios equivocos na compreensdo das palavras de Prabhupada.

Como afirma Steven Rosen, no prefacio do livro de Dhanurdhara Swami:

O The Nectar of Devotion foi transcrito e editado por devotos bem-
intencionado, mas desinformados, quando 0 movimento recém-formado
de Prabhupada ocupou ocidentais jovens que conheciam muito pouco
sobre a tradigdo vaispava. Os jovens discipulos dessa forma cometeram
muitos erros — enganos esses que, apesar de ndo afetar o todo da
mensagem e poténcia espiritual do livro, causaram confusdo na
terminologia e conceitos (Swami 2000, p. iv).

Ainda de acordo com Steven Rosen, 0s erros mais sérios incluem o uso indiscriminado

das palavras raganuga e ragatmika, principalmente no capitulo quinze?*’:

Pela leitura do The Nectar of Devotion, pode-se concluir que raganuga
é um estado de perfeicdo onde a pessoa esta absorta espontaneamente
em amor por Deus. Contudo, Dhanurdhara Swami mostra que essa
definicdo se aplica mais apropriadamente para ragatmika — um termo
reservado para os associados de Krsna eternamente livres no mundo
espiritual. Raganuga, por sua vez, é um tipo de pratica devocional
(sadhana) e ndo um estado de perfeicdo. Na verdade, quem pratica

29 Sjddhis sdo perfeicdes ou faculdades paranormais obtidas pelos seres perfeitos (siddhas) por meio de
diferentes técnicas de yoga.

220 Esses erros podem ser encontrados na primeira edicdo em inglés (1970), bem como na primeira edic&o
da traducdo em portugués (1979). Felizmente, na segunda edi¢do em inglés (2007) e na traducdo portuguesa
(2012), esses enganos foram revisados e corrigidos.
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raganuga “segue os passos” dos devotos ragatmika do reino celestial,
mas sdo praticantes, ndo seres perfeitos [...] (Swami 2000, p. iv).

N&o obstante os equivocos de edi¢do, o The Nectar of Devotion de Prabhupada ¢
considerado uma das mais fieis tradugdes do pensamento de Riipa Gosvami. Como
analisa Steven Rosen, “apesar de alguns académicos considerarem a obra de Prabhupada
como meramente a de um devoto ‘interno’, seus insights representam com mais
probabilidade a intencdo original de Riapa” (Swami 2000, p. iii). Portanto, ele nos
informa que:

O acesso direto de um praticante é também evidente no livro de
Dhanurdhara Swami. Como um devoto na linha de Sri Ripa, ele
percebe aspectos da tradicdo somente acessivel a alguém de dentro, a
alguém que esta envolvido emocionalmente. Apesar de poder ser dito
que tal intimidade com a tradicdo obstrui a habilidade de se ver
objetivamente - e pode haver verdade nisso — a experiéncia subjetiva
permite uma perspectiva Unica e intima. Um académico-devoto pode
penetrar na obra de Riipa Gosvami de forma que ndo seriam possiveis
para alguém que é meramente um académico (Swami, 2000, p. iii).

Antes da obra The Nectar of Devotion de Prabhupada, publicada em 1970, nio
existia nenhuma outra traducdo completa em inglés do Bhakti-rasamrta-sindhu. Em
1965, Swami Bhakti Hridaya Bom Maharaj havia publicado somente uma edicao parcial,
que incluia apenas a primeira parte da obra (Piarva-vibhdaga). Mais recentemente, em
2003, David L. Haberman, Professor Associado de Estudos Religiosos na Indiana
University, publicou a primeira tradugdo completa do Bhakti-rasamrta-sindhu para o
inglés. A obra inclui além do texto sanscrito original e a traducdo em inglés, e notas
hermenéutica e exegéticas as passagens mais complexas do texto.

Em 2006, Bhanu Svami, um dos discipulos de Prabhupada, traduziu para o inglés
e comentou o Bhakti-rasamrta-sindhu, apresentando o texto sanscrito em sua
transliteracdo romanizada junto com o comentidrio de Jiva Gosvami (Durgama-

samgamanti), e de Visvanatha Cakravarti (Bhakti-sara-pradarsini).
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CAPITULO 4
FUNDAMENTOS TEOLOGICOS E FILOSOFICOS DAS EMOCOES
DEVOCIONAIS (BHAKTI-RASA)

Akhila-rasamrta-mirtih ... jayati

Glorias aquela cuja forma € a esséncia de toda
experiéncia estética (BRS, 1.1.1; Svami, 2006, p. 7).

Riipa Gosvami e, subsequentemente seu sobrinho Jiva Gosvami estruturaram os
fundamentos teologicos e filosoficos da tradi¢do de Caitanya Mahaprabhu. Com base
nessa sistematizacdo do Vaisnavismo Gaudiya, abordaremos neste capitulo a ontologia
de bhakti-rasa (emocdes devocionais) e seus desdobramentos fenomenologicos e
classificatorios enquanto elementos constitutivos do processo de realizagdo plena e

exequivel da natureza do ser em sua relacdo com a Divindade.

4.1 - A ontologia das emocdes devocionais

Segundo Jessica Frazier, “antes de um dogmatismo ingénuo ou de uma
espiritualidade inquestionavel, a filosofia bhakti de Rapa Gosvami incorporou os frutos
do “‘ceticismo iluminado’ da India a uma visio de mundo realista que se fortaleceu
daqueles mesmos fatores que exerceram influéncia desmoralizante nas crencas religiosas
e realismos do Ocidente” (Frazier 2009, p. 159). Ademais, no contexto apologético de
suas obras devocionais, Riipa Gosvami desenvolveu uma ontologia que “incorpora o
monismo advaitico, o dualismo teista, e as metafisicas do Vedanta e do Samkhya,
filtrando-os com a logica do Nyaya, e testando-0s com 0s insights da teoria estéetica
sanscrita” (Frazier 2009, p. 159).

4.1.1 - Raizes ontoldgicas da teologia de Rupa Gosvaml.

Para entender a ontologia de bhakti-rasa, desenvolvida pelo Vaisnavismo
Gaudiya, faz-se mister primeiramente situa-la no contexto das escolas de pensamento
tradicionais do Hinduismo. Nos sistemas filoséficos do Hinduismo, conhecido como os
sad-darsanas, existem basicamente dois sistemas de hermenéutica: Mimarmsa e¢ Vedanta.
O Mimarnsa procura interpretar como os rituais e o karma, ou as agdes, constituem uma
dimensdo significativa da realidade, conducente & aquisi¢do de uma condicdo existencial
paradisiaca. A hermenéutica do Vedanta, por outro lado, aponta para os limites da acdo

fruitiva que visa a aquisic¢do do paraiso e sustenta que a verdadeira resolucdo do problema
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existencial, enquanto soteriologia, depende da eliminacdo da ignorancia da natureza
ultima do sujeito/agente e sua relagdo com o Absoluto. Para o Vedanta, a perfei¢do da
existéncia humana é obter conhecimento do Real ou Absoluto, que € o Ser que tudo
permeia e que em sanscrito recebe o nome de Brahman. Essa € a exortacdo inquisitéria
proposta pelo Vedanta-sitra, um dos textos fundamentais que resume o conhecimento
das Upanisads: “Agora, entdo, indague-se sobre Brahman™??.

A palavra brahman, ‘o grande’, vém da raiz verbal brh ‘expandir’ e designa
aquilo ou aquele que se expande mais que qualquer outra coisa. O Brahman das
Upanisads trata-se da versdo em género neutro dessa palavra e designa o Ser que se

‘expande’ infinitamente, isto é, 0 Absoluto ou esséncia ontolégica de todos os entes?.

Trata-se da realidade metafisica final que ¢ o “um sem um segundo”??®

, a Realidade
ultima, a fonte original e o fundamento do universo.

O Bhagavata Purana, um dos principais Puranas, considerado pela tradi¢do de
Caitanya Mahaprabhu como o comentério de Vyasa®** aos Vedanta-sitras, ratifica em
seu preambulo a instrugédo fundante do Vedanta-siitra sobre Brahman (Prabhupada 1995,
p. 60). Portanto, a afirmacdo que abre 0 Bhagavata Purana € a mesma que se encontra
nos aforismos iniciais do Vedanta-siitra: “Deste (Brahman) hé a origem, etc.”??. Ou seja,
esse Brahman ¢é a realidade de onde tudo surge, onde tudo permanece e para onde tudo
retorna. Apos afirmar a natureza do Brahman como a fonte e origem de todas as coisas
(VS 1.1.2; Dasa, 1989d, p. 17), 0 Vedanta-sitra declara que ele ndo pode ser conhecido
pela razdo, mas somente pela autoridade das escrituras, da revelacdo. “[O conhecimento

99 226

de Brahman] tem origem nas escrituras . Certamente, aceitar a autoridade das

escrituras (sastras) ndo € meramente aceitar o conhecimento de qualquer autoridade, mas,

221 Athato brahma jijfiasa (VS, 1.1.1; Dasa, 1989d, p. 8-9).

222 £ importante notar que o radical brahma além do substantivo neutro acima discutido admite também um
sentido masculino cujo nominativo € brahma e cujo sentido se refere a Brahma, a divindade cosmoldgica
de primeiro escaldo que se ‘expande’ até os limites de nosso universo particular. Ele seria como que o
‘demiurgo’ ou ‘logos’, o primeiro ser criado, que surge de Narayana e da forma ao universo. O conceito de
um demiurgo também pode ser encontrado no pensamento cosmogoénico de Platdo, onde designa o artesdo
divino que, sem criar de fato o universo, da forma a uma matéria desorganizada imitando as esséncias
eternas. Assim como em Plotino e Paulo, o demiurgo se identifica com o0 nous grego € o ‘Verbo’ cristdo,
Brahma também atua com a sakzi (poténcia) divina, que sdo os Vedas personificados, aquele conhecimento
que possibilita a criacdo.

23 Ekam evadvitiyam (ChU, 6.2.1; Swahananda, 1956, p. 415).

224 A tradido vaisnava identifica Badarayana, o autor presumido do Vedanta-siitra, com Vyasa, indicando,
portanto, que 0 Bhagavata Purana e o Vedanta-sitra tem 0 mesmo autor.

% Janmady asya yatah (VS, 1.1.2; Dasa, 1989d, p. 17. BhP, 1.1.1; Prabhupada, 1995, vol.1.1, p. 45).

226 Sastra yonitvat (VS, 1.1.3; Dasa, 1989d, p. 22).
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aceita-lo da autoridade dos que sdo videntes, ou seja, daqueles que, com sua Visao
intuitiva, com sua visdo mistica, em samadhi®*’, tiveram experiéncia do Real.

De forma geral, em suas diversas escolas interpretativas, o Vedanta pressupde
dois paradigmas ontolégicos bem distintos®®. Um deles lembra Parménides (530 — 460
a.C.) e o0 outro que lembra Platdo (428/427 — 348/347 a.C.). Grosso modo, a diferenca
entre as ontologias de Parménides e Platdo estaria no fato de que Parménides afirma que
0 mundo sensivel das aparéncias, que seria para ele o ‘ndo ser’, ndo existe, ndo tem
realidade, ao passo que para Platdo ele existe, mas apenas como sombra do ‘ser
verdadeiro’. Essa mesma distingdo ontoldgica poderia ser encontrada respectivamente
entre o idealismo do veddnta advaita de Sankara e o realismo das tradicdes vedanta
vaispavas de Ramanuja, Madhva, Nimbarka, Vallabha e Caitanya Mahaprabhu.

O realismo das tradicdes vedanta vaisnavas ao inves da postulacdo do idealismo
do vedanta advaita de que Brahman constitui um absoluto sem atributos ou poderes,
inativo e impessoal, considera 0 mesmo Brahman como um absoluto dotado de atributos
supramundanos, de poderes inconcebiveis, com atividades sobrenaturais e uma
personalidade divina®®®. Se o primeiro tende a atribuir a0 mundo uma realidade préxima a
ilusoria, o segundo, isto €, 0 vedanta vaisnavas, 0 enxerga como uma manifestacdo da
soberania divina (aisvarya). Consequentemente, uma vez que Brahman € infinito e todo-
perfeito, ndo se pode atribuir limites aos seus poderes, atributos, atividades e
personalidade.

Para dar conta dessa dimensdo meta-impessoal de Brahman, o Bhagavata
Purapa sustenta uma triparticdo do Absoluto, fundamental para toda a tradi¢do vedanta
vaispava. Como afirma o texto: “Os videntes conhecedores da Verdade ndo-dual e plena

de conhecimento, descrevem-na como Brahman, o ‘Ser Absoluto’, Paramatma, a ‘Alma

227 Samadhi é o estado de absorgdo mistica obtida pela contemplagdo ou meditacdo continua, que pode
levar a identificagdo ontoldgica entre 0 meditador com seu objeto.

228 podemos fazer uma correlacdo desses dois paradigmas com as misticas do Cristianismo, que se baseiam
em duas teologias distintas: a negativa e a afirmativa. A teologia ‘negativa’ ou apofatica, encontrada
principalmente em Dionisio Aeropagita (século V e VI d.C.) e Maister Ekhart (1260-1328 d.C.), tenta
descrever Deus pela negagdo, baseando-se no principio de que nada poderia ser dito sobre o ser perfeito que
é Deus. Seria uma tentativa de alcancar unidade com o Divino através do discernimento, ganhando
conhecimento do que Deus ndo é (apophasis), em vez de descrever o que Deus é. Por sua vez, a teologia
‘afirmativa’ ou catafatica, que pode ser encontrada em Sdo Boaventura (1221-1274 d.C.) e de alguma
forma em Inacio de Loyola (1491-1556 d.C.), conduz ao conhecimento de Deus pela valorizagdo das
emoc0Oes que podem ser dirigidas a Divindade.

28 parasya Saktir vividhaiva Sruyate, svabhaviki jiiana-bala-kriya ca (SvU, 6.8; Tyagisananda, 1971, p.
124).
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Suprema’, ¢ Bhagavan, a ‘Pessoa Todo-opulenta’?®°. Portanto, esses trés aspectos da
Divindade suprema s3o: Brahman, Paramatma e Bhagavan. Brahman (usado aqui em
sentido estrito) refere-se ao seu aspecto impessoal; Paramatma, ao seu aspecto localizado
todo-penetrante; ¢ Bhagavan, a sua personalidade divina todo-opulenta (BhP, 1.2.11;
Prabhupada, 1995, Vol.1.1, p.113). Sao trés os atributos que constituem, caracterizam e
manifestam esses trés aspectos da Divindade: sat, existéncia ou eternidade, € o atributo
especifico de Brahman; cit, consciéncia ou conhecimento é o atributo especifico de
Paramatma; ¢ ananda, bem-aventuranca, ou prazer infinito, o atributo que caracteriza
Bhagavﬁnzgl.

Comentando sobre esse verso do Bhdagavata Purana, Rembert Lutjeharms,

232 assa disposicdo da Divindade de se manifestar

59233

rotula de “monoteismo polimorfo

numa pluralidade de formas “como milhares de rios fluindo de um lago”*** (Lutjeharms,

2014, p. 175):

Ele é o Brahman, o fundamento de todos os seres, e interage com sua
criaghio como o controlador interno, 0 ‘si mesmo’ Supremo
(Paramatma). Ele ¢é Bhagavan, a deidade pessoal divinamente
corporificada, e assumes varias formas segundo sua vontade. Tudo isso
é descrito de forma elaborada nos escritos teoldgicos da tradicdo e seus
textos sagrados. Esses textos, por nos transmitir a conclusdo de sua
doutrina (siddhanta), sdo a fonte primaria de conhecimento (pramana)
sobre a natureza da Deus (Lutjeharms, 2014, p. 175-176).

Os elementos gerais do Vedanta Vaispava acima apresentados constituem o
pano de fundo para o desenvolvimento da escola Vedanta Acintya-bhedabhedha 234
‘inconcebivel diferenga e igualdade simultanea’, mais conhecida como Vaisnavismo
Gaudiya e sua ontologia das emogodes devocionais. Nessa perspectiva, a interpretacéo
vaispava gaudiva do verso acima mencionado do Bhdagavata Purana (BhP, 1.2.11;
Prabhupada, 1995, Vol. 1.1, p. 113), tende a estabelecer uma hierarquia entre os

diferentes aspectos da Divindade. Por isso, Prabhupada explica, em relagcdo a Bhagavan,

que “Brahman ¢ Sua refulgéncia corpdérea transcendental, e Paramatma ¢é Sua

%0 \yadanti tat tattva-vidas tattvam yaj jianam advayam, brahmeti paramatmeti bhagavan iti $abdyate
(BhP, 1.2.11; Prabhupada, 1995, vol.1.1, p. 113.).

281 [svarah paramah Krsnah sac-cid-ananda-vigrahah (BrS, 5.1; Svami, 2008, p. 1).

232 Termo utilizado por Julius Lipner (Lipner, 2010, p. 312).

28y athavidasinah kulyah sarasah syuh sahasrasah (BhP, 1.3.26; Prabhupada, 1995, vol.1.1, p. 189-190).
234 Segundo Gupta, nos primeiros escritos do Vaisnavismo Gaudiya nio encontramos o uso da expressio
acintya-bhedabheda, apesar de encontrarmos o uso de palavras acintya e bhedabheda. Jiva Gosvami o
primeiro a utiliza-la como identificando a filosofia de Caitanya Mahaprabhu. “No Sarva-samvadini, onde
ele [Jiva Gosvami| enumera os nomes dos diferentes mestres e suas escolas, ele conclui dizendo: ‘minha
teoria é acintya-bhedabheda ™ (Gupta 2007, p. 46, n. 30).
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representacao parcial. Assim, as compreensdes Brahman e Paramatma da Verdade
absoluta sdo apenas compreensdes parciais” (Prabhupada, 1995, Vol.1.1, p. 115).
Bhagavan emerge como o ponto de convergéncia de todos os atributos (sac-cid-ananda)
e teleologia final da existéncia a ser realizado através da pratica de bhakti, ‘a devogdo
amorosa’ >,

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

Portanto, para o vaisrzava gaudiya 0 mundo e as almas séo reais, no sentido de
serem eternos, assim como Deus o0 é. Mas sua existéncia é relativa e depende da
existéncia de Deus. Esse ponto é caracteristico do pensamento dos Agamas, onde se
afirma que Deus e suas saktis sdo todos reais. Isso é igualmente corroborado pelas
Upanisads, em especial na passagem seguinte: “A poténcia transcendental [do Senhor] é
multipla, tendo a natureza inerente de conhecimento, poder e atividades”?*®,

Em outras palavras, a realidade das energias divinas — que abrange as almas e o
mundo — ndo € apenas fenomenoldgica, mas também ontologicamente real. Por outro
lado, a caracteristica de acintya, que permeia essa relacdo entre a Divindade e suas
energias, garante, por um lado a dimensdo ontolégica da ndo dualidade, e
simultaneamente a consisténcia real da diversidade, que promove a alteridade e mantém a
possibilidade psicoldgica e estética dos relacionamentos. Contudo, é importante distinguir
a identidade profunda da alma, que é condicdo sine qua non para a experiéncia mistica
(bhakti-rasa) com a Divindade, fundada nas emogdes devocionais, com a identidade
ordinéria da alma, a saber, 0 ego (ahamkara): a primeira é eterna enquanto que a segunda

é perecivel.

2% Segundo Prabhupada, a Divindade no seu aspecto Brahman devera ser realizada através de jiiana ou
conhecimento discriminativo; no seu aspecto Paramatma através de dhyana ou contemplacdo; e finalmente
no seu aspecto de Bhagavan através de bhakti. Consequentemente, 0 Bhagavata Purana estabelece que a
Divindade ou Realidade ndo-dual é simultaneamente: (1) o Ser, Brahman, para os que o realizaram através
de jiiana, o conhecimento discriminativo; (2) a Superalma, Paramatma, para 0s que o realizaram através de
dhyana, a contemplagao; e (3) a Pessoa Suprema, Bhagavan, para os que o realizaram por bhakti, a devogdo
amorosa (BhP, 1.2.11; Prabhupada, 1995, vol.1.1, p. 113).

% Parasya Saktir vividhaiva Sruyate, svabhaviki jiiana-bala-kriya ca (SvU, 6.8; Tyagisananda, 1971, p.
124).
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Na ontologia vaisnava gaudiya, o mundo material é um reflexo invertido do
mundo espiritual. Por exemplo, a Bhagavad-gita refere & existéncia de uma arvore, a
figueira-de-bengala, que se reflete num espelho de &gua, onde tudo aparece de forma
invertida®®’. Essa colocacdo nos mostra que todos 0s sentimentos, todas as emogdes
encontradas no plano material, onde se definem as relagbes mutuas entre seres relativos,
séo reflexos das relagdes existentes desses mesmos seres relativos com a Divindade ou
Ser absoluto, no plano espiritual®*®. Essa ontologia realista se distingue das ontologias
idealistas tanto do ndo-dualismo indiferenciado (nirvisesa) como do niilismo budista
(Sunya-vada), que identificam a causa do sofrimento unicamente na ignorancia e no
desejo, respectivamente.

O problema fundamental da existéncia material condicionada situa-se assim no
ego (ahamkara ou asmita), que constitui reflexo pervertido e temporéario da identidade
espiritual da alma (jivatma-svariipa). Nessa perversao, 0 ego se imagina enquanto centro
das relagdes existenciais. Segundo essa perspectiva, o problematico ndo seria as emogoes
ou os desejos em si, mas sim o seu objeto. Quando o objeto do desejo é temporario,
temos o sofrimento. Mas quando ele é eterno, temos outra situacao, onde o problema do

sofrimento nédo se apresenta dessa forma. Por isso, Lutjeharms nos explica que:

Apesar da razdo e teologia terem seu lugar e serem indispensaveis para
0s aspirantes espirituais, elas tém de dar espaco para a experiéncia e
emocdes. A teologia de Riupa, embora estritamente sistematica e
vigorosamente analitica, tenta fornecer um esquema tedrico para uma
meta bem subjetiva e experimental. Sua principal preocupagdo é a
devogédo (bhakti), e ele analisa detalhadamente as dindmicas de suas
emocdes, que ele toma emprestado das teorias estéticas sanscritas. Mas,
para Riipa, e de fato para a tradicdo de Caitanya, a devocao ¢ algo mais
que uma emocdo. Ela é uma condicdo de ser que se traduz em acdo, e
conduz a um estado de absor¢do divina Unico no qual Deus pode ser
plenamente conhecido (Lutjeharms, 2014, p. 175).

21 Ordhva-mitlam adhah-$akham asvattham prahur avyayam (Bg, 15.1; Prabhupada, 1986, p. 585).

238 Nesse arcabouco metafisico, os Puranas estabelecem a existéncia de um mundo espiritual, identificado
com Vaikuntha ou Vraja, que constituem a dimensdo ou mundo de Deus, real, eterno e arquetipico. Essa
ontologia ja se vislumbra no Rg-veda que descreve o plano material como sendo apenas um quarto da
realidade (eka-pada-vibhuti) e 0 mundo espiritual de trés-quartos (tri-pada-vibhiti): “Essa € a manifestacéo
de Seu poder, mas o proprio Senhor é muito maior que isso. Todas as entidades vivas do universo sdo
somente um quarto de seu ser, outros trés quartos constituem a sua natureza eterna no Céu espirimal”238
(RV, 10.90.3-4; Sarasvati, 1987, vol. XIII, p. 4482-4485).
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Foi nesse contexto da natureza ontologica das emogdes que Riipa Gosvami
formulou sua teoria de rasa®. Para ele, 0 rasa que se expressa como experiéncia estética
na dimensdo material da vida e da arte — tal como formulado por Bharata — constitui um
reflexo fugaz do rasa fundante e constitutivo da existéncia que € inerente a relacdo entre
a alma e a Divindade na dimens&o espiritual, e que transcorre na forma de uma emocao
devocional (bhakti-rasa). Dessa forma, Ripa Gosvami nos da a conhecer que a ‘verdade’,
0 objeto da ontologia, € 0 mesmo que a ‘beleza’, o objeto da estética, demonstrando que,
na espiritualidade, as emoc¢6es da alma individual, em sua relagdo com a Divindade, nao
se fundem na passividade de uma contemplacdo ontoldgica, mas se expande na plenitude
da bem-aventuranca dindmica das interacBes estético-emocionais do rasa arquetipico.
Nessa vivencia emocional, define-se bhakti-rasa, como o uso dos sentidos no servigo de
Hrsike$a [Krsna], o Senhor dos sentidos*®.

A énfase em uma ontologia das emocdes (bhakti-rasa) como uma exploracéao
das implicacBes ontologicas dos principios da estética indiana e sua nocdo de rasa
garante a peculiaridade da tradi¢do do Vaisnavismo Gaudiya de Caitanya Mahaprabhu no
contexto das demais escolas do Vedanta vaisnava. Com efeito ha nele algo de
absolutamente singular no que tange a natureza ontoldgica da Divindade: a eficacia do
emocionalismo devocional que implica uma concep¢do de uma Divindade, enquanto
expressdo da docgura, intimidade e amor, que pode ser ‘degustada’ em toda sua dogura
(madhura). Como afirma Cakravarti, “O que € singular quanto ao conceito de Brahman
nesse sistema é a distincdo que ele faz entre os atributos que expressam sua majestade
(aisvarya) e 0s que expressam sua dogura (madhurya), tendo em vista dar mais énfase no
ultimo”. Essa dogura, continua Cakravarti, € revelada nos passatempos de Krsna “com
seus companheiros, afetuosos pais e queridas consortes, das quais Radha ¢ a principal”
(Chakravarti, 2004, p. 40).

No contexto da teoria de rasa, os “doces relacionamentos” (madhurya-rasa) de
Krsna vieram a se constituir no “trago mais consistente do Vaisnavismo”, em seu aspecto

religioso. A Taittiriva Upanisad, referindo-se ao Brahman, afirma que é Ele em verdade

2% No Cristianismo, esta preocupagdo com o uso mistico das emogdes também foi identificada por Hans
Urs von Balthasar, que encontra um Inécio de Loyola, em seus Exercicios Espirituais, advogando “utilizar
0s sentidos” nas preces mentais. Também em uma de suas mais importantes obras, Herrlichkeit, Balthasar
busca reafirmar o sentido religioso da sensagdo e imaginagdo. Ele afirma que o catolicismo
tradicionalmente tem menosprezado essas duas faculdades como meio de revelagdo divina por ter
superestimado a espiritualidade apofatica (Balthasar, 1996, p. 227).

240 Hrsikena hrsikesa-sevanarm bhaktir ucyate (BRS, 1.1.12; Svami, 2006, p. 38).
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rasa (bem-aventuranca) e que a alma individual se torna plena de bem-aventuranca

41 Ainda que seja aludida nas Upanisads, a condic&o

(ananda) por realiza-lo como rasa
de rasa de Brahman néo foi revelada plenamente pelos mais antigos comentadores das
Upanisads. Os defensores da escola gaudiya do Vaisnavismo foram pioneiros em
declarar o texto acima como a ideia basica da concepc¢do upanixadica do Absoluto. O
Absoluto é nikhila rasamyrta-mirti, a corporificacdo eterna de todos os rasas (Cakravarti,

2004, p. 342).

4.1.2- Bhagavan Krsna como o sommun bonum da Existéncia

Quando a realidade ultima, devido a sua poténcia essencial (svaripa-sakti), €
vista como o fundamento de todas as demais poténcias®* e, por meio do sentimento de
devocdo (bhakti), aparece para os devotos como o possuidor de multiplas poténcias, ele é
chamado Bhagavan, o aspecto ou personalidade suprema da Divindade. O nome
Bhagavan ¢ definido no Visnu Purana: “A palavra bhaga indica as seis opuléncias de (1)
aisvarya, ‘riqueza’; (2) virya, ‘poder’; (3) yasa, ‘tama’; (4) sriya, ‘beleza’; (5) jhana,
‘conhecimento’; e (5) vairagya, ‘rentincia’*®.

Com base no Bhagavata Purana (BhP, 1.3.28; Prabhupada, 1995, Vol.l1.1, p.
192), a tradicdo vaisnava gaudiya atribui a Krsna a condicdo de Bhagavan, a
personalidade suprema da Divindade?**. Segundo Lutjeharm, “Todas as escolas vaisnavas
aceitam que Krsna, o jovem encantador que cuida de vacas em Vrndavana, ndo ¢ outro
sendo Nardyana, o onipotente e majestoso Senhor de Sri, a deusa da fortuna. Sua
superioridade é um dos ensinamentos centrais do Bhagavata Purana e a pedra angular da
teologia vaisnava de Caitanya” (Lutjeharm, 2014, p. 175). Nesse contexto, Krsna ndo €
apenas um avatara, mas a fonte dos avataras, o proprio Visnu das tradigdes vaisnavas.
Aleém disso, como afirma Ripa Gosvami: “Mesmo apesar de, por conclusdo filosofica

(siddhanta), ndo haver diferenca entre a natureza essencial (svaripa) do Senhor de Sri

241
242

Raso vai sah, rasam hyevayam labdhva anandr bhavati (TaiU, 2.6.1; Sarvananda, 1982a, p. 135).
Parasam api Saktinam mulasraya-rapam (BhS, 1.3; Dasa, 19893, Vol. 1, p. 4).

3 disvaryasya samagrasya viryasya yasasah $riyah, jiana-vairagyayos caiva sannam bhaga-itingana
(VP, 6.5.74; Wilson, 1980, vol.2, p. 899).

2 Quanto & natureza personalista da Divindade, Stapp explica: “Krsna tem a importante propriedade de
ser uma pessoa. Pessoas geralmente sdo conhecedores. Mas uma pessoa é mais que simplesmente um corpo
expansivel de conhecimento”. Por pessoa, Stapp em sua descri¢do ontologica do Vedanta vaisnava gaudiya,
pretende dizer: “um corpo expansivel de conhecimento junto com uma poténcia ou poder interno
caracteristico dessa pessoa, e que gera sua continua expansdo”. Portanto, ele chama a “poténcia
caracteristicamente individual” de “sua personalidade” *** (Stapp, 1994, p. 9).
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(Visnu) e de Krsna, a natureza de rasa mostra que a forma de Krsna € superior. Essa é a
natureza de rasa”*®.

Conforme a tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya, foi a forma autossuficiente
(svarat) e original (adi-kavaye) de Krsna como a personalidade suprema da Divindade
(svayam bhagavan) que se manifestou na terra ha aproximadamente 5.000 anos atras para
exibir suas atividades ou passatempos (/ila) espirituais. A vida de Krsna, ilustrada por
seus ensinamentos e passatempos, exerceu e ainda exerce grande influéncia na cultura
religiosa, artistica e folcldrica da India.

Segundo Steven J. Rosen, dentre seus passatempos, podemos destacar seu
nascimento na prisdo de Kamsa; suas brincadeiras e travessuras infantis como o filho de
Nanda e Yasoda; sua matanga de varios demonios (asuras); seu namoro com Radha e as
gopis; sua partida, que arrebentou coracgdes, de Vraja para Mathura; suas atividades régias
como rei de Dvaraka; seu casamento com 16.000 esposas; seus encontros amorosos

secretos com Radha em Kuruksetra; ¢ seu discurso da Bhagavad-gita (Rosen, 2011, p.

46). Nessa descricdo de Krsna, Rosen menciona ainda que:

Vérios passatempos de Krsna refletem grandeza e até mesmo
retribuicdo, como quando ele livrou o mundo das forcas demoniacas.
Apesar disso, 0 aparecimento de Krsna ressalta a superioridade do amor
sobre o poder, da dogura sobre a opuléncia. Enquanto, a maioria dos
conceitos sobre Deus despertam o sentimento de admiracdo e
reveréncia, Krsna evoca intimidade e relacionamento pessoais. Poetas
vaisnavas sugerem que sua bela aparéncia — com a tez negro-azulada,
olhos enormes parecidos com o l6tus e cabelos negros como um corvo
adornados por uma colorida pena de pavdo — parece acenar a alma para
desperta-la para uma relagdo interpessoal. Afirma-se que quando
alguém ouve a flauta de Krsna, ndo ha alternativa sendo correr para Ele
em um estado de loucura divina (Rosen, 2011, p. 46-47)

A vida e os passatempos de Krsna s&o narrados no Bhagavata Purana, no Visnu
Purana, no Mahabharata € no Harivamsa. Essas obras descrevem as diferentes fazes de
sua vida: (i) como uma crianga travessa e um jovem amante apaixonado, na regido de
Vraja e Vrndavana; (ii) como um principe real e diplomata conciliador, nas cidades
imperiais de Mathura e Dvaraka; e (iii) como um filésofo e terapeuta existencial narrando

a Bhagavad-gita no campo de Kuruksetra.

25 Siddhantatas tv abhede’ pi $risa-Krsna-svariipayoh, rasenotkrsyate krsna-ripam esa rasa-sthitis (BRS,
1.2.59; Svami, 2006, p. 139).
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Krsna, como Bhagavan, tem a poténcia de criar formas de si-proprio chamadas
‘expansoes’. Ele pode, sem diminuir a ‘si mesmo’ de qualquer forma, expandir-se e criar,
através de suas poténcias e seu corpo de conhecimento, entidades cada uma das quais
tendo diversas porcOes de sua propria poténcia criativa e conhecimento.

Do ponto de vista ontoldgico as expansBes de Krsna se ddo segundo duas
categorias: (1) as expansdes plenarias (Visnu-tattva), isto é, expansodes ilimitadas que sdo
essencialmente iguais a Krsna; e (2) expansdes jivas (jiva-tattva), isto €, expansoes
limitadas que constituem as almas individuais. Dessas expansdes, as primeiras, as
expansdes plenarias, exercem dentre outras uma eminente funcdo soterioldgica, que é
precisamente o que as define enquanto avataras. Nela se incluem duas categorias
principais: uma expansdo plenaria que manifesta todas as poténcias divinas, amsavatara
(e.g., Caitanya Mahaprabhu, Nrsimha e Rama); ¢ uma expansao plenaria que manifesta
apenas uma ou algumas das poténcias divinas, kalamsavatara (e.g., Matysa, Mobhini,

246 Além disso, sob certas condicdes e requisitos a

Dhanvantari, Parasurama ¢ Buddha)
categoria ontologica de jiva-tattva, isto é, as expansdes limitadas de Krsna enguanto
almas individuais, podem igualmente exercer uma funcio soterioldgica. E o caso das
almas individuais situadas na condicao de perfeicdo imbuidos de poténcias divinas, sakzy-
avesavatara (e.g., Kumaras, Prthu, Jesus, Vyasa e Prabhupada).

Para 0 Vaisnavismo Gaudiya a nogdo de sakti esta intimamente ligado a ideia de
Bhagavan como possuidor de poténcias, saktiman®®’. Diferentemente da doutrina de
vivarta-vada®® do advaita-vedanta de Sankara, o Vaisnavismo de Caitanya Mahaprabhu

advoga o sakti-parinama-vada. Segundo essa doutrina, o universo da pluralidade é real e

246 sequndo 0 Bhdagavata Purana, todas as encarnacdes (avataras) sio ou porcdes plenarias [amsa] ou
porcdes [kalamsa] das por¢des plenarias do Senhor, mas o Senhor Krsna € a Personalidade original da
Deidade [Bhagavan]. Ete camsa-kalah pumsah Krsna s tu bhagavan svayam (BhP, 1.3.28; Prabhupada,
1995, tomo 1.1, p. 192).

%70 conceito de sakti, é uma caracteristica das escolas agamicas (vaisnavas e saivas) do Hinduismo,
assumindo outra configuragio na escola gndstica (smarta) de Sankara, o Vedanta Advaita. Sankara ndo
admite a existéncia factual do mundo (jagat) e dos seres individuais (jivas). Utilizando-se dos pontos de
vistas esotéricos (paramarthika) e exotérico (vyavaharika), ele explica que tudo o que é real existe
unicamente na unidade indiferenciada do Brahman nédo qualificado (nirguza), e que o Brahman qualificado
(sagura), ou Deus (isvara), faz surgir, como por encanto, 0 mundo fenomenal por meio de seu poder
magico maya, que é a causa material (upadana-karana) do mundo (Kapoor 1977, p. 159).

8 A doutrina de Sankara que explica a criacdo chama-se vivarta-vada ‘doutrina da ilusio’ e se distingue da
doutrina de parinama-vada ‘doutrina da transformagdo’, utilizada no Sarmhkhya e em determinadas escolas
do Vedanta. Para o parirama-vada, 0 Brahman é a causa material do mundo, enquanto que para o vivarta-
vada, 0 mundo é uma superposicdo (upadhi) no Brahman, devido a ajiana ou ignorancia. Segundo o
vivarta-vada, Brahman ndo sofre mudanca alguma na criagdo, visto que o mundo de aparéncia € somente
uma projecdo (adhydsa). Mas segundo o parirama-vada, 0 Brahman sofre de fato mudanca (Kapoor 1977,
p. 159).
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resulta da atuacéo das poténcias divinas (sakzis)**°. Essa dinamica da criacdo, manutencio
e destruicdo por acdo de suas poténcias ndo afeta a dimensdo ontoldgica de unidade que
fundamenta a Divindade enquanto Brahman.

Esta doutrina das saktis de Bhagavan tem certa semelhanga com os conceitos do
Vaisnavismo de Ramanuja. Porém, enquanto no sistema de Ramanuja prevalece o
modelo operacional da relacdo corpo-alma, no Vaisnavismo Gaudiya encontramos a
analogia do fogo e sua luz todo-penetrante descrita no Visnu Purapa. “Assim como o
fogo situa-se em um lugar, mas sua luz se difunde, da mesma forma a energia (sakti) do
Brahman Supremo se espalha por todo o universo”?*°.

Foi a partir de Jiva Gosvami que os Vvaispavas gaudiyas comecaram a utilizar
essa analogia do fogo e sua luz®®*, descrita na passagem do Visnu Purana mencionada
acima. Essa analogia, segundo Gupta, é citada para demonstrar a natureza congénita
(svabhavika) da Sakti de Bhagavan: “Assim como o fogo e sua radiagcdo coexistem
invariavelmente, e a radiacdo emana do fogo sem qualquer esforgco extrinseco por parte
do fogo, da mesma forma a sakti do Senhor lhe é inseparavel e origina-se dele como
resultado de sua propria natureza” (Gupta 2007, p. 40). Essa énfase persistente na
naturalidade (svabhavika) da sakti de Bhagavan caracteriza os escritos de Jiva Gosvami,
pois ele se preocupa — até mais do que com a doutrina da Divindade trina de Brahman,
Paramatma e Bhagavan — em preservar a unidade e simplicidade do Supremo. Ele traz
como evidéncia o Svetasvatara Upanisad: “Sabe-se que [essa] sakti é suprema, multipla,

7252 Nesse contexto, Jiva Gosvami nos faz lembrar que,

e parte de sua propria natureza
assim como Ramanuja argumenta que o corpo se inclui no ‘si mesmo’ (a@tma), da mesma
forma, qualquer conceito de Bhagavan tem de incluir necessariamente a sua sakti. Em

relagédo a isso, Gupta afirma:

E aqui que os autores vaisnavas de Caitanya introduzem a doutrina das
maltiplas saktis. Até agora, falamos da sakti de Bhagavan com um
poder Unico que é responsavel por tudo que se relaciona com ele.

S parasya $aktir vividhaiva $riiyate svabhaviki jiana-bala-kriya ca (SvU, 6.8; Tyagisananda, 1971, p.
124).

20 Eka-desa-sthitasyagner jyotsnd vistarini yathda. Parasya brahmanas Saktis tathedam akhilar jagat (VP,
1.22.55-56; Wilson, 1980, vol.2, p. 237).

1 podemos encontrar essa analogia no Caitanya-Caritamrta (2.20.110), no Bhagavat-sandarbha (16) e
trés vezes no Paramatma-sandarbha (70, 71, e 106). O Bhagavata Purana (3.28.40-41) compara
Bhagavan ao fogo e as entidades vivas as centelhas do fogo e Jiva Gosvami comenta sobre esses dois
Versos no anuccheda 68 do Paramatma-sandarbha.

%2 Na tasya karyam karanam ca vidyate na tat samas cabhyadhikas ca dysyate, parasya Saktir vividhaiva
Srityate svabhaviki jiana-bala-kriya ca (SvU, 6.8; Tyagisananda, 1971, p. 124).
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Apesar de ainda se manter a unidade da sakti, distingBes devem ser
introduzidas de acordo com a distdncia dos poderes da natureza
essencial (svaripa) de Bhagavan. Novamente utilizando 0 Visnu
Purana como sua fonte, os tedlogos gaudiyas dividiram a sakti em trés:
interna (antaranga), externa (bahiranga) e marginal (tafastha, ‘na
margem’)?? (Gupta, 2007, p. 41).
Portanto, o que caracteriza Bhagavan, a Personalidade da Divindade, tanto em
sua forma majestosa (aisvarya-ripa) como em sua forma doce (madhurya-ripa), € a
presenca de suas poténcias (saktis). Com efeito, na auséncia de saktis manifestas a
Divindade ndo pode jamais ser considerar uma ‘personalidade’ (purusa) ou Bhagavan. A

Divindade sem suas poténcias ficaria reduzida a nocdo de Brahman como ser absoluto,

ndo-dual e indiferenciado. Consequentemente nas palavras de Gupta:

A Sakti de Bhagavan ¢ o seu atributo mais importante. Na verdade,
todos 0s seus outros atributos podem se incluir nele, pois tudo
relacionado com o Senhor — sua forma, morada, atividades, exceléncias,
associados e sua criacdo — é uma manifestacdo de sua energia infinita.
Ou, colocado de outra forma, cada um de seus atributos se caracteriza
nos termos de sua sakti. Assim, seu atributo de conhecimento é sua
Jjiana-sakti, seu atributo de manutencao é sua palana-sakti, e assim por
diante (Gupta, 2007, p. 39-40).

A combinacéo de todas as poténcias de Krsna constitui a sua poténcia intrinseca,
denominada svariupa-sakti. Essa poténcia, sendo da mesma natureza transcendental de
Bhagavan, é responsavel por manifestar tudo o que se relaciona diretamente com ele,
como por exemplo, suas formas e moradas. Ela possui trés aspectos principais que
correspondem e relacionam-se com a natureza trina do Senhor: sandhini, enquanto como
a eternidade (sat) da Divindade; samvit enquanto conhecimento (cit) da Divindade; e
hladint enquanto bem-aventuranca (ananda) da Divindade. O Visnu Purapa estabelece
isto: “Sou o reservatorio das trés poténcias de (1) prazer (hladini), (2) existéncia
(sandhini) e (3) conhecimento (sazivit), que na verdade sdo unas em ti”?>*,

O aspecto que representa de forma mais excelsa e plena a poténcia intrinseca

(svaripa-sakti) de Bhagavan é o amor perfeito (prema) por Krsna. Radha, a pastorinha ¢

3 0 Visnu Purana, contudo, da diferente nomes para as Saktis: Visnu-saktis para prokta ksetra-jiiakhya
tathapara, avidya-karma-safijianya trtiva Saktir isyate “A energia (pessoal) de Visnu é chamada de para
(superior), a segunda energia é conhecida como ksetra-jfia (conhecedor do campo), e a terceira como
avidya-karma (ignorancia e atividade)” (VP, 6.7.61; Wilson, 1998, p. 917). O sandhi em tathapara pode
ser decomposto em tatha aparda Ou tatha para. A segunda opgdo nos apresenta, “a energia chamada
ksetrajfia é também para (superior)”. Esse sentido é mais condizente com a Bhagavad-gita (7.5), onde
Krsna chama as jivas de sua para prakrti, e também com a teologia gaudiya, que considera as jivas COmMo
partes esséncias da energia interna.

4 Hladint sandhini samvit tvayy eka sarva-samsraye (VP, 1.12.69; Wilson, 1980, p. 138).
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principal amante de Krsna em Vrndavana, ¢ a personificagdo dessa poténcia manifesta
como amor perfeito. Em outras palavras, Radha ¢ a personificagdo do aspecto hladini-
Sakti da svariipa-sakti. Nao é possivel, portanto, conceber a realidade Gltima de Krsna
sem a presenca de Radha: Krsna e Radha estdo eternamente conectados, tal como o amor

e seu objeto sdo inseparaveis por natureza (Chakravarti, 2004, p. 48).

4.1.3- O modelos arquetipicos de Bhakti-rasa.

A adoracdo amorosa entre Radha e Krsna constitui um modelo arquetipico
supremo dentro os modelos tradicionalmente elencados de relacionamentos com Krsna
gue constituem outras tantas variantes do método soteriolégico emotivos-devocional
(bhakti-rasa) que caracteriza a tradicdo vaisnava-gaudiya. Os modelos arquetipicos
basicos tém como fundamento empirico os associados eternos (parisadas) de Krsna que
sdo mencionados como co-protagonistas de sua vida.

De acordo Haberman, foram os Gosvamis de Vrndavana, em especial Sanatana
Gosvami e Riipa Gosvami, que apresentaram os modelos arquetipicos de individuos
paradigmaticos (Haberman, 1988, p. 47). Séo cinco os modelos arquetipicos de
associados eternos de Krsna, classificados de acordo com a experiéncia estética ou
emocdo devocional dominante (rasa): (1) santa-bhaktas, ‘devotos que expressam
sentimento de tranquilidade, como os yogis Kumaras e Sukadeva; (2) dasya-bhaktas,
‘devotos que expressam sentimento de serviddo,” como os servo ¢ filhos de Krsna; (3)
sakhya-bhaktas, ‘devotos que expressam sentimento de amizade’ como Arjuna, Sudana e
outros pastorinhos amigos de Krsna; (4) vatsalya-bhaktas, ‘devotos que expressam
sentimentos de amor parental’ como Yasoda, Devaki, Nanda, etc.; e (5) madhura-
bhaktas, ‘devotos que expressam amor conjugal’, COMO as gopis € as rainhas esposas de
Krsna.

Na ontologia vaispava gaudiya, compara-se a realidade Gltima com um drama
césmico, que recebe o nome de krsna-/ila ou vraja-/ila*®, e no qual participam todos o0s
protagonistas acima mencionados. Lila pode ser traduzido por ‘brincadeira’ ou
‘passatempo’. Para Haberman, “A /ila de Krsna € tanto uma representacdo dramatica

como uma expressdo de sua diversdo imprevisivel [...] O propdsito desse drama ladico,

5 Académicos ocidentais do Vaisnavismo Gaudiya geralmente identificam a /7l mais elevada de Krsna
com a Vrndavana-1ila. O termo Vraja-lila, contudo, é mais inclusivo e, portanto, mais exato, desde que
muitas das /ilas importantes aconteceram em outras partes de Vraja além de Vrndavana (Haberman 1988, p.
177,n. 177, n. 17).
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dessa revelacdo divina, € proporcionar aos seres humanos um modelo destinado a
perfeicao” (Haberman, 1988, p. 45). Krsna se manifesta em nosso mundo terreno
juntamente com sua Vrndavana transcendental para nos mostrar o caminho de raga, a

paixao espontanea. Para Haberman:

Essa /ila acontece eternamente, mas 0s Vaisnavas gaudiyas afirmam que
ela se revelou na terra dentro do tempo historico. “E importante
observar que a Vrndavana-lila ndo ¢ meramente um simbolo ou alegoria
divina, mas um fato literal da historia religiosa” (De, 1986, p. 223).
Esse evento historico modelar esta registrado na forma de uma narrativa
nas escrituras, particularmente no Bhagavata Purana. Essa narrativa
relata toda a vida da Realidade Ultima em sua forma pessoal mais
elevada, o Krsna pastor de vacas. (Haberman, 1988, p. 45-46).

Desse drama césmico, participa Krsna, descrito frequentemente como um
ator®®, e seus assistentes ou companheiros intimos (parikaras/parisadas). Krsna em
Vraja € um pastorinho de vacas, crescendo e vivendo nas encantadoras florestas e
bosques de Vrndavana, cercado por companheiros e servos afetuosos, alegremente
pastoreando o rebanho de bezerros e vacas. Krsna também recebe o afeto dos mais
velhos, que se divertem com suas travessuras. Na calada da noite, nesses mesmo bosques,
sob o luar da meia noite, Krsna encontra-se secretamente com as pastorinhas (gopis) da
aldeia, para apaixonados encontros amorosos (Haberman, 1988, p. 46). O que possibilita
tais relacionamentos € uma qualidade especial que Krsna possui de ‘dissimular sua
natureza divina’ que impede o0s habitantes de Vraja de perceberem sua forma reverencial
e majestosa de Krsna, isto sua aisvarya-ripa revelada a Arjuna no capitulo onze da
Bhagavad-gita®’ (Haberman, 1988, p. 46).

Portanto, para Haberman, o que torna possivel o relacionamento emotivo com a
Divindade é o encobrimento de sua forma espantosa (aisvarya-ripa) e a manifestacdo de
sua forma humana agradavel (saumya-manusa-ripa). “Na linguagem de Rudolf Otto, o

mysterium fascinans domina o mysterium tremendum?*®. Essa é a caracteristica distintiva

2% Yatha matsyadi-ripani dhatte jahyad yatha natah, “Ele é como um ator (nafa) 0u magico que assume e

abandona a forma de um peixe, etc.” (BhP, 1.15.35; Prabhupada, 1995, vol.1.2, p. 327).

2T E de notar que Arjuna, até o capitulo onze se relacionava com Krsna como um amigo intimo. Contudo,
apos Krsna ter satisfeito o pedido de Arjuna e revelado sua forma majestosa, Arjuna foi tomado de espanto
e terror e o afeto intimo que antes sentia por Krsna desapareceu. Afastando-se com medo, Arjuna pede a
Krsna para este voltar a sua forma humana e reassumir o relacionamento afetuoso consigo. Krsna
concorda, assumindo sua forma humana amavel para que Arjuna possa ter intimidade com ele (Haberman,
1988, p. 46).

28 \eja Rudof Otto 1985, p. 17-27, 34-44. Segundo Birck, “O mistério, diz Otto, além de surpreendente, &
também maravilhoso, ao lado do elemento repulsivo surge algo que seduz. Na medida em que esse
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dos relacionamentos entre Krsna e os modelos exemplares, os habitantes de Vraja”
(Haberman, 1988, p. 46).

A forma de Krsna, conducente a atracdo e ao afeto amoroso dos devotos, é sua
forma humana, que é doce, amavel e infinitamente acessivel, que é conhecida como
madhurya-ripa, lit. ‘forma doce’ (Haberman, 1988, p. 46). Essa forma possibilita uma
intimidade livre de qualquer hesitacdo. Como exemplo disso, Haberman cita a seguinte

narrativa, do Bhagavata Purana, de um incidente envolvendo Krsna e Yasoda, sua mie:

Yasoda, suspeitando que o bebé Krsna tinha comido terra, abre e
observa a sua pequena boca. La ela vé todo o universo, compreendendo
gue sua pequena crianga ndo era a criatura desamparada que ela
presumia ser. Entdo, tomada de terror, encobre-se toda a afei¢do intima
dela por Krsna, que € substituida por uma distante admiragdo. Krsna,
contudo, rapidamente a faz esquecer a visdo dessa forma impressionante
e de novo assume a sua doce forma, o que faz com que:
“instantaneamente a gopi (Yasoda) esquece-se do que viu e coloca seu
filho no colo. Seu coracdo novamente se enche de intensa afeicdo”?*®

(Haberman, 1988, p. 46-47).

Nesse relato, a revelagdo da forma divina majestosa (aisvarya-ripa)
impossibilitou um relacionamento emocional intimo com Krsna. Contudo, a reassun¢éo
de sua forma humana doce (madhurya-riipa) trouxe de volta a afeicdo. O objetivo dessa
distingdo entre duas dimensdes da personalidade de Krsna, peculiarmente desenvolvida
pelos vaisnavas gaudiyas, objetiva enfatizar o fato de que os varios personagens
exemplares ou paradigmaticos definem sua relacdo com Krsna a partir da forma doce
deste ultimo. Isto é, imbuidos de um sentimento de ‘possessividade’ (mamata). Citando o
Bhagavata Purana, Haberman afirma: “Aqueles que estdo cientes apenas da forma
humana de Krsna tendem a vé-la como se fosse ‘sua propriedade’ (mamata), sendo,
portanto, capazes de estabelecer uma relacao intima com ele” (Haberman, 1988, p.47).

A meta religiosa do Vaisnavismo Gaudiya, a saber, a comunhdo amorosa dos
devotos com a realidade Gltima de Krsna, implica na participacao eterna dos primeiros no
mundo emotivo dos passatempos (/ilas) deste Ultimo e seus associados eternos em Vraja,
ou Krsnaloka, ‘o mundo de Krsna’. Haberman faz um paralelo entre a “habilidade de
adocgdo de papéis para transformar a identidade e dessa forma levar o ator para 0 mundo

desse papel” — descrita na analise detalhada feita pelo diretor e filésofo russo Constantin

elemento cresce de intensidade pode até chegar ao delirio; é o elemento dionisiaco da religido. A este
elemento Otto denomina de fascinante” (Birck 1993, p. 45-46).
%9 BhP, 10.8.44; Prabhupada, Vol. 10.1, p. 475-476).
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Stanislavski —, e o0 processo de constru¢do ou despertar da identidade espiritual no
Vaisnavismo Gaudiya (Haberman, 1988, p. 9). Falando sobre Stanislavski, Haberman

explica:

Ele [Stanislavski] observou que mudangas significativas acorriam para
0 ator na medida em que ele ou ela se identificava com o papel e era
influenciado por sua forma particular de ser. Para o verdadeiro ator, no
papel, todo um mundo novo se descortinava [...] Stanislavski chamou
essa experiéncia de completa transformacdo e identificacdo com o
mundo do personagem como ‘reencarnacdo’ % [..] Stanislavski
confirma que a representacdo dramatica é um meio poderoso de adocgao
de papéis, que conduz o ator para uma nova identidade e a um mundo
concomitante a essa identidade. Quando se utiliza essas técnicas em um
papel dltimo’, o resultado é profundo. Enquanto o ator do método
busca identificacdo temporaria em um papel, o aspirante religioso busca
identificacdo permanente com um papel definido por um individuo
paradigmatico para o proposito da salvagdo. O vaispava gaudiva [...]
esforca-se para realizar o papel permanente no passatempo de Krsna.
(Haberman, 1988, p. 10).

Como veremos em detalhe no proximo capitulo, o processo utilizado pelos
vaispavas gaudivas para essa identificacdo recebe o nome de raganuga-bhakti-sadhana:
nele os devotos praticantes se identificam e seguem o0s passos dos associados eternos de
Krsna, que sdo os individuos paradigméaticos do drama transcendental. Através dessa
meditacdo ativa e performatica, os praticantes restauram a pureza das emocdes e

sentimentos puros da alma em relacdo a Divindade. Segundo Lutjeharms:

A experiéncia de devocdo a Deus é todo-abrangente, no sentido de que
mesmo a experiéncia cotidiana nesse mundo estad absorvida nele e
intensificada por ele. Como ja vimos, é esse amor por Deus que cria 0s
excitantes que irdo por sua vez intensificar esse amor. Dessa forma,
enquanto vivia em Pur, Orissa, Caitanya considerava as dunas de areias
como sendo Govardhana, a montanha que Krsna levantou quando era
crianga, € 0 oceano como o rio Yamuna que flui por Vrndavana — 0S
objetos comuns se transformam em excitantes devido a sua emocéo
dominante de amor por Krsna (Lutjeharms, 2014, p. 215).

Em sintese, vaispavas gaudiyas como Riipa Gosvami e Jiva Gosvami nao
consideravam as emogdes como algo a ser evitado, mas ao invés, como algo a ser
refinado e intensificado. E somente na relacdo amorosa devocional com Krsna, como

sugere 0 poeta vaispava gaudiya Kavikarnaptra, que todas as emog¢des encontram sua

2%0 para conhecer melhor sobre o conceito de ‘reencarnagdo’ utilizado por Stanislavski, veja P. V. Simonov,
“The Method of K. S. Stanislavski and the Physiology of Emotion”, in Sonia Moore, ed. , Stanislavski
Today (New York: American Center for Stanislavski Theatre Art, 1973), p. 73; e Sonia Moore, The
Stanislavski System (New York: Penguin Books, 1965), p. 73.
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efetiva e real fruicdo: Krsna, com efeito, é “o rebento de onde todas as emogdes

» 21 Em outras palavras, 0 amor por Krsna é a fonte e a destinacéo final de

[surgem]
todas as emocdes tal como as ondas do oceano. E, finalmente, na relagdo amorosa
passional entre Krsna e as gopis — em especial, Radha — e, portanto, na relagdo cujo
modelo paradigmatico tem madhurya como sentimento dominante, que se manifesta a

intensidade maxima desse amor. Como afirma Rosen:

A tradicdo V€, claramente, o amor das gopis como amor transcendental
da mais alta estirpe, retaliando acusacdes de sexualidade mundana com
claras defini¢Bes distinguindo luxuria e amor. Assim como o conceito
da Noiva-de-Cristo na tradicdo cristd e o conceito cabalistico do Divino
Feminino do misticismo Judaico, a verdade por tras do “amor das
gopis” ¢ de profunda natureza teoldgica e constitui o zénite da
compreensdo espiritual. O amor das gopis representa 0 amor mais puro
que uma alma pode ter por sua origem divina; a Unica relagdo que tal
amor talvez tenha com a luxdria mundana é a aparéncia (Rosen 2011, p.
58-59).

4.2 — Constituintes fenomenoldgicos das emoc6es devocionais (bhakti-rasa)

Tendo ponderado sobre os fundamentos ontoldgicos, apresentaremos nessa
secdo os constituintes fenomenologicos das emocgBes devocionais, tal como sustentado
por Ruapa Gosvami no Bhakti-rasamrta-sindhu. Os constituintes fenomenoldgicos podem
ser analisados segundo trés aspectos: (1) o aspecto teleolégico que aponta para 0s
objetivos; (2) o aspecto processual que aponta para as diferentes fases; e (3) 0 aspecto
dindmico que aponta para o0s ingredientes promotores de transformacdo. Veremos
inicialmente os dois primeiros e posteriormente analisaremos o terceiro sob a perspectiva

da definicéo tradicional de rasa presente no Natya-sastra de Bharata.

4.2.1- Génese de Uttama Bhakti: da fé (sraddha) ao Amor puro (prema)

Citando o Narada-pancaratra, Rupa Gosvami define bhakti como servigo
devocional que “estd completamente livre de todas as limitagdes (updadhis), que é
dedicado a Divindade, que é puro e que faz recurso aos sentidos para servir
Hrsike$a/Krsna [lit. ‘Senhor dos Sentidos’]”?%2. Mais especificamente Riipa Gosvami

aponta para o nivel mais elevado de bhakti — uttama-bhakti, lit. ‘devogao superior’ — que

! sarva-suddha-rasa-vrnda-kandalah (AK, 5.88; Bhattacharyya, 1926, p. 39).
262 Sarvopadhi-vinirmuktam tat-paratvena nirmalam, hysikena hysikesa-sevanam bkaktir ucyate (BRS,

1.1.12; Haberman, 2003, p. 5).
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constitui propriamente o conteudo da pedagogia soterioldgica das devocbes emocionais
bhakti-rasa. Ele afirma “A devo¢do mais elevada é o servico dedicado a Krsna que é
prestado alegremente, desprovido de desejo por qualquer outra coisa e que esté livre das
obstrugdes do mero conhecimento intelectual (jiana) e das atividades fruitivas
(karma)”?®®. No Néctar da Devocdo, Prabhupada designa esse tipo de bhakti, isto &,
uttama-bhakti, como ‘servigo devocional’ (Prabhupada 2012, p. 23).

No que tange ao aspecto teleoldgico da fenomenologia das emogdes
devocionais, Riipa Gosvami apresenta as seis marcas fundamentais que identificam
uttama-bhakti:

(1) klesa-ghni, ‘a capacidade de destruir as afli¢des’;

(2) subhada, ‘auspiciosidade’;

(3) moksa-laghutakrta, ‘libertacdo como algo que vai além da realizagdo

[impessoal] da unidade;

(4) sudurlabha, ‘raridade’;

(5) sandrananda-visesatmai, ‘intensa bem-aventuranga’; e

(6) Sri-krsnakarsini, ‘capacidade de atrair Krsna’®®* (BRS, 1.1.17; Haberman,

2003, p. 5).

Vejamos essas marcas teleoldgica de uttama-bhakti em detalhe: A primeira
marca é a capacidade de destruir as aflicGes. Existem trés causas para o sofrimento ou
aflicdo (klesa): (i) papa, ‘pecado’; (ii) bija, ‘desejos materiais latentes’; e (iii) avidya,
‘ignorancia’, que constitui a causa fundante das demais. O servico devocional (bhakti)
tem o poder de “erradicar as consequéncias dos pecados, anular os desejos pecaminosos,
contra-atacar a propensdes materialistas e erradicar a ignorancia. Bhakti €, portanto, a
forma eficiente e efetiva de conseguir alivio permanente de todo sofrimento” (Swami,
2000, p. 40).

A segunda marca, ‘auspiciosidade’ (subhadra), estd diretamente relacionada
com a primeira, pois na medida em que o sofrimento diminui ela tende a aumentar. Essas
duas marcas manifestam-se plenamente quando o devoto, em seu progresso espiritual,
alcanca o estagio de nistha, ‘estabilidade’. Ou seja, enquanto ndo estiver livre do

sofrimento, e enquanto néo tiver manifestado em seu carater qualidades todo-auspiciosas,

______

1.1.11; Habeman, 2003, p. 5).
264 No Néctar da Devog#o, Prabhupada apresenta essas caracteristicas em uma ordem diferente
(Prabhupada, 2012, p. 43-44).
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0 devoto ndo obtém a estabilidade necessaria para a préatica de uttama-bhakti (Swami,
2000, p. 41-42). Afirma-se que algo é auspicioso quando cumpre 0s seguintes critérios:
(i) beneficia a todos; (ii) atrai a todos; (iii) produz boas qualidades; e (iv) concede
felicidade. Como enfatiza Haberman, o servico devocional € considerado todo-auspicioso
porque possui a capacidade de ser algo atrativo, benéfico, produtor de qualidades santas e
que enseja a felicidade superior (Swami, 2000, p. 44).

A terceira marca ‘libertagdo como algo que vai além da realizacdo [impessoal]
da unidade’ (moksa-laghutakrta) manifesta-se quando o devoto alcanca 0s estagios
avancado de éxtase conhecido como bhava. A felicidade alcancada através de bhakti faz
com que até mesmo a bem-aventuranca inconcebivel da libertacdo impessoal (moksa)
pareca insignificante (Swami, 2000, p. 45).

A quarta marca ¢ a ‘raridade (sudurlabha). Ha duas razdes para isso: (i) nédo
podemos alcancar a meta Gltima, prema somente através de nosso proprio esforco; e (ii)
alcancar essa meta depende da graca de Krsna que somente a concede para 0s devotos
que realmente merecem.

A quinta marca consiste de ‘intensa bem-aventuranga’ (Sandrananda-visesatma).
A bem-aventuranga decorrente do amor pleno por Krsna (premananda) é segundo Riipa
Gosvami, ¢ ‘bilhdes de vezes’ (pararddha) maior que a bem-aventuranca derivada da
realizacdo impessoal da unidade (brahmananda)®®®.

Finalmente, a sexta marca teleoldgica de uttama-bhakti é a ‘capacidade de atrair
Krsna’ (sri-krsnakarsini). No estdgio maximo de desenvolvimento de uttama-bhakti,
conhecido como prema-bhakti, o devoto alcanca a capacidade de atrair para si e até
mesmo ‘controlar’ (vasikaroti) o Controlador Supremo, Krsna. A esséncia da poténcia
hladini-sakti € amor pela Divindade (prema). Portanto, quem tem prema pode atrair e
controlar Krsna. Ao descrever a quarta marca (sudurlabha), Ripa Gosvami mencionara
brevemente que a graca da Divindade dependia do reconhecimento do amor de seu
devoto. No comentario a essa sexta marca, ele ressalta que esse amor dos seus devotos
tem a capacidade de controla-lo, de conquista-102°®.

Passemos agora a apresentacdo do aspecto processual onde se descrevem

detalhadamente os diferentes estagios de uttama-bhakti. O Bhakti-rasamrta-sindhu

25 Brahmanando bhaved esa cet pararddha-gunikrtah, naiti bhakti-sukhambhodheh paramanu-tulam api
(BRS, 1.1.38; Haberman, 2003, p. 11).

%6 Que ele faz citando o Bhagavata Purana, descrevendo como Krsna tornou-se o servo dos Pandavas
(BhP, 5.6.18; Prabhupada, 1995, p. 123).
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apresenta uma génese evolutiva de uttama-bhakti, que compreende nove estagios que véo
da fé bésica (sraddha) até o amor espiritual supremo prema-bhakti. Em seu comentério
ao Bhakti-rasamrta-sindhu, Jiva Gosvami descreve esses 0s seis estagios que permitem a

maturacao de uttama-bhakti em bhdava e prema:

Apesar de haver muitos passos na progressdo de bhakti, a sequéncia
mais comum € descrita em dois versos. No inicio (adau), por ouvir as
escrituras na associacdo com o0s devotos a pessoa obtém fé (sraddha).
Sraddha significa confianca ou confidéncia. Entdo, apds o surgimento
de fé, novamente temos a associacdo com 0s devotos (sadhu-sanga),
para se aprender como praticar bhakti. Niszka significa bhakti constante
sem hesitagdo. Ruci significa desejo pelo Senhor, mas orientado pelo
intelecto. Asakti significa desejo, natural ou espontdneo, mas sem
orientacao intelectual (Svami, 2006, p. 411).

No Bhakti-rasamrta-sindhu, Rupa Gosvami descreve em detalhes esses noves

estagio de uttama-bhakti®®’.

O primeiro estagio ¢ sraddha, que significa ter f¢ em Krsna,
nas escrituras (sastras) e nas pessoas santas (sadhus). O segundo estagio é sadhu-sanga, a
saber, a companhia dos sadhus ou devotos avangados. A companhia dos sadhus cria a
oportunidade de se ouvir (sravana) ou cantar narrativas de glorificacdo (kirtana) a Krsna.
O proximo estdgio € anartha-nivytti que significa ‘limpeza das contaminagoes’,
fendmeno que ocorre quando na associacdo com homens santos, o devoto expurga da
mente 0s maus pensamentos e condigdes dispersivas. Com isso, sua confianca em Krsna
fica resoluta e estavel. Desperta nesse momento o quarto estagio nistha que significa
‘firmeza’ e ‘determinagdo’ no servigo a Krsna. Com a solidez dessa confianca o devoto
alcanca o quinto estagio ruci, ‘gosto’, que reflete um sentimento de prazer, orientado pelo
intelecto, pelas atividades devocionais. O fortalecimento desse sentimento de prazer abre
caminho para o proximo estagio asakti que significa desejo natural e espontaneo sem
orientacdo intelectual por Krsna. Estes seis estagios iniciais constituem a plataforma que
permite o desabrochar no coragdo da semente do amor imaculado na forma de bhava ou
rati. O amadurecimento pleno de biava conduz finalmente ao ultimo nivel de uttama-
bhakti que é denominado prema ou amor puro por Krsna (BRS 1.4.15-16; Svami, 2006,
p. 410).

E importante notar, como ressalta Kapoor que a emoc&o que desabrocha em rati

e amadurece em prema, ndo se trata de qualquer emocdo comum conhecida pela

27 Jdau rucis tatah sadhu-sango ‘tha bhajana-kriya, tato ‘nartha-nivrttih syat tato nistha.
Athasaktis tato bhavas tatah premabhyudaricati, sadhakanam ayam premnah pradurbhave bhavet

kramah (BRS 1.4.15-16: Haberman 2003, p. 118).



143

psicologia. “Ela ¢ um conceito transpessoal. Nao ¢ algo que brota do contexto fenomenal,
mas uma manifestacio da svaripa-sakti®® do proprio Bhagavan” (Kapoor, 1977, p. 202).
A progressdo de bhava na direcdo de prema corresponde a uma intensificagdo do
sentimento de afeto e possessividade (mamata) por Krsna. Como ilustracdo poderiamos
afirmar que bhava (ou rati) corresponde aos primeiros raios do sol nascente e prema, ao
sol a pino®®. Como lembra Kapoor, o “Ujjvala-nila-mani descreve prema como bhdva-
bandhana, um laco de afeto que ndo se rompe, mesmo em circunstancia em que
normalmente poderiam causar tal rompimento” (Kapoor, 1977, p. 202). O devoto que
bebeu o vinho do amor divino vive em um estado permanente de intoxicacao: ele ri,

chora, canta e danca. E o caso exemplar de Radha sua associada eterna:

Candravali’’® sabe que Krsna ama Radha, e que a ama intensamente. Isso

seria suficiente para ela esquecé-lo, mas, ainda assim, ela o ama
apaixonadamente. A razdo de porque o lago de prema é inquebrantavel é que
em prema em nenhum momento a pessoa busca a sua propria felicidade, e ndo
h& preco que ela ndo possa pagar para fazer o amado feliz (Kapoor 1977, p.
202).

4.2.2- As emoc0es constituintes de Bhakti Rasa

Passamos agora a apresentacdo e discussdo critica do aspecto dinamico
constitutivo da fenomenologia das emocdes devocionais bhakti-rasa. O modelo de
referéncia que peculiariza a tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya se inspira na defini¢do
fundante de rasa, ou ‘experiéncia estética’, sustentada pela tradicdo do Narya-sastra de
Bharata. Segundo Bharata, o objetivo da experiéncia subjetiva com a obra de arte é
propiciar uma transmutacdo das emoc0es cotidianas, marcadas pelo interesse egdico, em
um processo de contemplacdo transpessoal dessas mesmas emogdes, processo do qual
emerge um sentimento de alegria e bem-estar. No contexto soteriologico do Vaisnavismo
Gaudiya, a proposicdo transformadora se dad mediante a experiéncia subjetiva de uma
participacdo arquetipica no universo dramatico dos ‘passatempos’ (/7/a) de Krsna. E por
meio desse processo que se opera a transformacéo de um nivel fundante de amor a Krsna
(sthayi-bhava ou rati) para um nivel supremo (prema), que constitui a essencializacéo

daquela, isto €, rasa, ou mais especificamente, bhakti-rasa. Por analogia com a definicéo

%8 A svariipa-sakti é a energia espiritual e pessoal da Divindade.

29 Suddha-sattva-visesatma prema-siiryamsu-samya-bhak, rucibhis citta-masynya-krd asau bhava ucyate
(BRS, 1.3.1; Haberman, 2003, p. 98).

2% Uma das principais gopis, namoradas de Krsna.
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de Bharata apresentada no seu rasa-sifra>’*, Riipa Gosvami descreve a dinimica

fenomenoldgica de bhakti-rasa com as seguintes palavras:

Amor por Krsna (krsna-rati) é a emoc¢do fundante (sthayi-bhava) que
se torna o rasa de devocdo (bhakti-rasa). Ele se desenvolve por meio
das emocdes excitantes (vibhava), indicativas (anubhava), responsivas
(sattvika-bhava) e transitorias (vyabhicari-bhava) até um estado

saboroso no coracdo dos devotos ocupados em atividades tais como

ouvir as narrativas sobre Krsna?".

S4o cinco, portanto, os componentes basicos que entram na dindmica de uttama-
bhakti como processo de transformacdo existencial. O primeiro componente é sthayi-
bhava, a ‘emogdo fundante’ ou permanente, também denominada rati ou ‘amor fundante’
ou permanente. Os quatro componentes restantes constituem outros tantos ingredientes
que somados ao primeiro, permitem a intensificacdo do afeto e seu amadurecimento na
forma de rasa. Sao eles: (i) vibhava, ‘emogdes determinantes’ ou excitantes do éxtase;
(ii) anubhava, ‘emogdes consequentes’ ou indicativas; (iii) sattvika-bhava, ‘emogdes
responsivas’; e (iv) vyabhicari-bhava, ‘emocdes transitorias’ ou extaticas intensas.

O primeiro componente, a emocao fundante (sthayi-bhava), é descrito por Ripa
Gosvami com as seguintes palavras: “A emocdo que domina todas as emogdes
compativeis e incompativeis, e reluz como o melhor dos reis, é chamada de emocéo
fundante (sthayi-bhava)™*™®. Na retérica de bhakti, as emocdes fundantes (sthayi bhava)
constituem-se do afeto amoroso (rati) dirigido a Krsna (BRS, 2.5.2; Svami, 2006, p.
873). Este afeto ou apego a Krsna (rati), desdobramento transcendental da emocéo
fundamente classica (sthayi-bhava) rati ou ‘amor’, ¢ a forma embrionaria, a matéria
prima a ser amadurecida através da pedagogia de bhakti em bhakti-rasa enquanto prema,
‘amor supremo’. Ela apresenta cinco variantes fundamentais que tem como caracteristica
fundamental serem eternas, denominadas mukhya-ratis (BRS, 2.5.6; Svami, 2006, p.
875). A designacdo dos mukhya-ratis € homodnima dos cinco rasas correspondentes,

conforme a tabela abaixo:

" Vibhavanubhava-vyabhicari-samyogad rasa-nispattih (NS, 6.32.3; Ghosh, 2009, Vol.1, Text, p. 82).

212 yibhavair anubhavais ca sattvikair vyabhicaribhih, svadyatvam hrdi bhaktanam anita sravanadibhih,
esa krsna-ratih sthayi-bhavo bhakti-raso bhavet (BRS, 2.1.5; Haberman, 2003, p. 124-125).

B Aviruddhan viriddhams ca bhavan yo vasatanm nayan, su-rdjena virdjeta sa sthayi bhava ucyate (BRS,

2.5.1; Haberman, p. 354-355).
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Sthayr-bhava / rati Rasa / prema

(Emocdes fundantes) (Experiéncia estética enquanto essencializacdo de rati)
Suddha-rati, ‘tranquilidade’ Santa-rasa, ‘tranquilidade’

dasya-rati, ‘servidao’ dasya-rasa, ‘servidao’

sakhya-rati, ‘amizade’ sakhya-rasa, ‘amizade’

vatsalya-rati, ‘amor parental’ vatsalya-rasa, ‘amor parental’

madhurya-rati, ‘amor conjugal’ | madhurya-rasa, ‘amor conjugal’

Além das cinco emocgdes fundantes primarias (mukhya-ratis), Ripa Gosvami
descreve ainda sete emocgOes fundantes secundarias que correspondem as emogoes
remanescentes da teoria classica de Bharata, e que tem como caracteristica o fato de
serem transitorias. Elas sdo: (1) hasa, ‘riso’; (2) vismaya, ‘admiracdo’; (3) utsaha,
‘entusiasmo’; (4) soka, ‘lamentagdo’; (5) krodha, ‘ira’; (6) bhaya, ‘medo’; e (7) jugupsa,
‘aversao’ (BRS, 2.5.40; Svami, 2006, p. 897). Ripa Gosvami atribui a essas emog¢des
fundantes secundarias o carater de emocdes organicamente vinculadas a rati,
denominando-as com isso de gaupa-rati, que poderiamos traduzir por emocdes fundantes
que sdo ancilares a rati®’.

Diferentemente das primarias (mukhya-rati), as emocdes fundantes secundarias
(gauna-rati), ndo sdo transcendentais em si mesmas, ja que elas ndo estdo inerentemente
conectadas com o afeto transcendental por Krsna (krsna-rati). Contudo, elas assumem
um carater transcendental quando conectadas com as emocGes diretas (BRS, 2.5.42;
Svami, 2006, p. 899). Por exemplo, o riso (kasa) ndo constitui em si mesmo uma emogéo
transcendental por Krsna, mas quando um pastorinho de vacas (gopa) faz piadas com
Krsna, o0 riso fica imbuida da emocédo transcendental de amizade (sakhya-rati). Dessa
forma o riso adquire indiretamente o status de rati, afeto amoroso transcendental.

Dos quatro ingredientes que se adicionam as emocdes fundantes no processo de
transformacdo de bhava em rasa, 0 primeiro mencionado é vibhava, as emogdes
determinantes. Também traduzido como ‘emogdes excitantes’, vibhava é aquilo que
estimula o afeto eterno por Krsna (krsna-rati), intensificando-o até o ponto em que ele

atinge uma ‘intensidade saborosa’. Riipa Gosvami define vibhava como aquilo que

274 Faz-se necessario esclarecer a diferenca entre as emocBes fundantes secundarias (gaupa-rati) e as
emoc0es transitorias (vyabhicari-bhavas) — discutidas adiante —, visto que ambas tém uma natureza
transitoria. As ‘emogdes fundantes secundérias’ (gaupa-rati) apesar de seu carater transitoria, deixam uma
impressdo duradoura (samskara) no coragdo. Ao invés disso, as ‘emogdes transitorias’ (vyabhicart bhavas),
aparecem e somem sem deixar qualquer impressdo. (Swami, 2000, p. 236).
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viabiliza a essencializacdo de rati como prema. Segundo Prabhupada: “A causa ou base
para se saborear docura transcendental (rasa/prema) é exatamente o que queremos dizer
com vibhava” (Prabhupada, 2012, p. 227).

Vibhava ou ‘emogdes determinantes’ dividem se em duas categorias: (1)
alambana-vibhava, emocgdes determinantes basicas ou substanciais; e (2) uddipana-
vibhava, emogdes determinantes intensificadoras®”. O objeto (visaya) Gltimo do afeto —
isto é, Krsna — e o recipiente (asraya) onde se hospeda esse afeto — isto é, o devoto — sdo
eles mesmos considerados as duas dimensbes das emocdes determinantes basicas
(alambana-vibhava) enquanto elementos que propiciam de forma sine qua non a
essencializacdo do amor. Dhanurdhara Swami utiliza as frases ‘objeto de afeto’ para
indicar o objeto visaya e ‘reservatério de afeto’ para indicar o recipiente asraya. Asraya é
0 amante e visaya € o amado (Swami, 2000, p. 163).

Enquanto alambana-vibhava, Krsna manifesta as emocdes determinantes por
meio das qualidades que lhe sdo intrinsecas (svaripa), isto é, constitutivas de sua
natureza fundamental?’®. Segundo Riipa Gosvami sdo quatro essas qualidades de Krsna.
Cinquenta delas referem-se a qualidades que existem igualmente em todas as entidades
vivas, ainda que em quantidade diminuta®’’. Cinco delas referem-se a qualidades que

existem somente em Krsna, nos deuses Siva e Brahma e nos devotos perfeitos (nitya-

2> Na secdo Alasikara do Agni Purana, citada por Riipa Gosvami, 18-se: “A base da qual nasce o amor
extatico chama-se emogdes fundantes (vibhavas), que se dividem em duas: basica e intensificadora” (BRS,
2.1.15; Haberman, 2003, p. 127).

278 As qualidades de Krsna que ndo Ihe sdo intrinsecas sdo tratadas adiante no item referente a uddipana-
vibhava.

" 580 elas: (1) suramyanga, ‘possui membros finos e simétricos’; (2) sarva-sal-laksananvita, ‘possui
todas as caracteristicas excelentes’; (3) rucira, ‘possui um boa aparéncia’; (4) tejasvin, ‘poderoso e
reluzente’; (5) baliyas, ‘forte’; (6) vayasanvita, ‘possui juventude’; (7) vividhadbhuta-bhasavid,
‘conhecedor de muitas linguas’; (8) satya-vakya, ‘veraz’; (9) privamvada, ‘conversa agradavelmente’; (10)
vavaditka, ‘eloquente’; (11) supanditya, ‘altamente erudito’; (12) buddhiman, ‘inteligente’; (13)
pratibhanvita, ‘genial’; (14) vidagdha, ‘artistico’; (15) catura, ‘engenhoso’; (16) daksa, ‘perito’; (17)
krtajiia, ‘agradecido’; (18) sudrdha-vrata, ‘resoluto em suas promessas’; (19) desa-kala-supatrajiia,
‘competente juiz do tempo e das circunstincias’; (20) Sastra-caksus, ‘v€ conforme as escrituras’; (21)
sthira, ‘estavel’; (22) Suci, ‘puro’; (23) vasi, ‘moderado’; (24) danta, ‘paciente’; (25) ksama-sila,
‘clemente’; (26) gambhira, ‘profundo’; (27) dhrtiman, ‘auto satisfeito’; (28) sama, ‘equilibrado’; (29)
vadanya, ‘magnanimo’; (30) dharmika, ‘religioso’; (31) sira, ‘heroico’; (32) karuna, ‘compassivo’; (33)
manya-mana-kyt, ‘respeitoso’; (34) daksina, ‘generoso’; (34) vinayin, ‘gentil’; (36) hriman, ‘modesto’; (37)
Sarana-gata-palaka, ‘protetor da almas rendidas’; (38) sukhi, ‘alegre’; (39) bhakta-suhrt, ‘bem-querente
dos devotos’; (40) prema-vasya, ‘controlado pelo amor’; (41) sarva-subhankara, ‘completamente
auspicioso’; (42) pratapi, ‘o mais poderoso’; (43) kirtiman, ‘famoso’; (44) rakta-loka, ‘popular’; (45)
sadhu-samasraya, ‘parcial aos santos’; (46) nari-gana-mano-hari, ‘encantador das mulheres’; (47)
sarvaradhya, ‘completamente adoravel’; (48) samrddhiman, ‘prospero’; (49) variyan, ‘proeminente’; (50)
Svara , ‘controlador supremo’ (BRS, 2.1.45-179; Haberman, 2003, p. 132-169).
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siddhas), ou associados de Krsna?’®. Cinco delas referem-se a qualidades de Krsna na
sua condicdo majestosa de Visnu. S&o elas: (i) avicintya-maha-sakti, ‘possui poténcia
inconcebivel’; (ii) koti-brahmanda-vigraha, ‘seu corpo contém inumeraveis universos’;
(iii) avataravali-bija, ‘fonte de todas as encarnagdes’; (iv) hatari-gati-dayaka, ‘outorga
salvacdo aos inimigos que mata’; (V) atmarama-ganakarsi, ‘atrai as almas liberadas’
(BRS, 2.1.194-210; Haberman, 2003, p. 172-177). As ultimas quatro, referem-se a
qualidades de Krsna em sua condi¢do de ‘amado’ ou ‘ente intimo’, isto é, o Krsna de
Vraja. S0 elas: (i) lila-madhurya, ‘executa passatempos divinos’ (ii) prempa
priyadhikya, ‘cercado de muitos devotos amorosos’; (iii) veru-madhurya, ‘toca com
docura sua flauta’; e (iv) ripa-madhurya, ‘a mais doce forma de beleza’ (BRS, 2.1.209-
217; Haberman, 2003, p. 176-181).

Unicamente Krsna pode manifestar em grau infinito, ‘maravilhosamente
manifestas’ e ‘em plenitude tdo profunda como o oceano’, as sessenta e quatro qualidades
(Swami, 2000, p. 166). Citando o0 Natya-sastra, Ripa considera que, quando a forma de
Krsna manifesta apenas algumas dessas qualidades, ele é ‘perfeito’. Quando, por outro
lado, muitas dessas qualidades se manifestam, ele é ‘mais perfeito’. E finalmente, quanto
todas as sessenta e quatro qualidades se manifestam, ele é o ‘mais-que-perfeito’ (BRS,
2.1.221-222; Svami, 2006, p. 560). Ripa afirma ainda que a forma ‘perfeita’ de Krsna
aparece em Dvaraka, a ‘mais perfeita’ em Mathura, e a ‘mais que perfeita’ em Gokula
[Vraja]®™.

Ripa Gosvami categoriza Krsna em quatro tipos de herdis: (1) dhirodatta,
‘firmemente nobre’; (2) dhira-lalita, ‘firmemente romantico’; (3) dhira-prasanta,
‘firmemente pacifico’; e (4) dhiroddhata, ‘firmemente arrogante’ (BRS, 2.1.224-240;
Haberman, 2003, p. 182-185). Essas caracteristicas podem parecer contraditérias, do
ponto de vista do bom senso. Com efeito, como poderia alguém ser, ao mesmo tempo,
humilde e arrogante, nobre e orgulhoso? Para Ripa Gosvami, ndo ha de fato nenhuma
contradicdo, porque Krsna contém todas essas qualidades por ser todo poderoso,

podendo com isso reconciliar todas as caracterfsticas contraditorias?®.

28 530 elas: (1) [51] sada-svariipa-samprapta, ‘imutavel’; (2) [52] sarvajfia, ‘onisciéncia’; (3) [53] nitya-
nitana, ‘sempre vigoso’; (4) [54] sac-cid-ananda-sandranga, ‘possui uma forma compacta de existéncia,
conhecimento e bem-aventuranga’; (5) [55] sarva-siddhi-nisevita, ‘possui todas as perfei¢des misticas’
(BRS, 2.1.180-191; Haberman, 2003, p. 168-173).

"% Krsnasya pirnatamata vyaktabhiid gokulantare, piirnata pirpataratd dvaraka-mathuradisu (BRS,
2.1.223: Habeman, 2003, p. 180-181).

280 Mitho virodhino ‘py atra kecin nigadita gunah, harau nirankusaisvaryat ko ‘pi na syad asambhavah.
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Enquanto alambana-vibhava, e mais especificamente enquanto recipiente
suporte (asraya-alambana-vibhava), o devoto (bhakta) de Krsna manifesta as emoc6es
determinantes por meio das qualidades que lhe s&o inerentes.

Segundo Ripa Gosvami, os devotos enquanto asraya das emocoes
determinantes podem ser classificados em duas categorias: (1) 0s sadhakas, devotos
praticantes; e (2) os siddhas, devotos perfeitos?®. O devoto sadhaka®®® ¢ aquele “que
desenvolveu amor (rati) e se encontra apto para ter experiéncia direta de Krsna, mas que
ainda nio se livrou de todos os obstaculos™?®*. Por outro lado, o devoto que desenvolveu
plenamente esse amor € denominado siddha, isto é, o ‘devoto perfeito’. Sempre ocupado
em acles dedicadas a Krsna, 0 devoto perfeito jamais experimenta qualquer dor e
permanece ‘saboreando’ continuamente a felicidade de prema, o amor puro. Ripa
Gosvami aponta ainda para duas categorias de devotos perfeitos (siddhas)?*: (i)
samprapta-siddhas, os devotos que sendo originalmente imperfeitos se tornaram

perfeitos; e (ii) nitya-siddha, os devotos que sdo eternamente perfeitos?®®

. Os samprapta-
siddhas comportam ainda duas subcategorias: (i) sadhana-siddha, os devotos que se
tornaram perfeitos pela pratica (sadhana); e (ii) krpa-siddhas, os devotos que se tornaram
perfeitos por agenciamento da graca (krpa)®.

Dentre os devotos acima enumerados, os nhitya-siddha, os devotos eternamente
perfeitos que nunca se afastam de Krsna, ocupam um lugar privilegiado como
instigadores das emocdes determinantes (vibhavas). De acordo com Riipa Gosvami: “Os
eternamente perfeitos sdo aqueles cujo amor supremo (prema) por Krsna € milhdes de
vezes maior do que o amor que eles tém por si préprios, e que, como Mukunda [Krsna],

possuem, todas as qualidades de bem-aventuranga eterna®®’. Tal como Krsna ocupa o

81 Te sadhakas ca siddhas ca dvi-vidhah patikirtitah (BRS, 2-1-275; Haberman, 2003, p. 186). Prabhupada
corrobora esta classificacdo com as seguintes palavras: “Os devotos de Krsna podem ser classificados em
dois grupos: aqueles que estdo cultivando o servico devocional de modo a poderem entrar no reino
transcendental e aqueles que ja estdo na fase de perfei¢do do servigo devocional” (Prabhupada, 2012, p.
289).

282 Segundo Bhanu Swami, ndo devemos confundir o termo sadhaka como estando indicando alguém que
pratica sadhana-bhakti, pois essa pratica acaba com o surgimento de rati (bhava). Aqui, Rupa descreve o
bhava-bhakta — o devoto que ja desenvolveu amor — ainda como sendo um sadhaka (praticante) somente
porque ele ainda ndo esta completamente puro (Svami, 2006, p. 593, n. 18).

283 Utpanna-ratayah samyan nairvighnyam anupagatah, Krsna-saksat-krtau yogyah sadhakah parikirtitah
(BRS 2.1.276; Haberman, 2003, p. 194-195).

(BRS, 2.1.289; Haberman, 2003, p. 194-195).

285 Samprapta-siddhayah siddha nitya-siddhas ca te dvidha (BRS, 2.1.281; Haberman, 2003, p. 194-195).
%86 Sadhanaih krpaya casya dvidha samprapta-siddhayah (BRS, 2.1.282; Haberman, 2003, p. 194-195).

281 Atma-koti-gunam krsne premanam paraman gatah, nityananda-gunah sarve nitya-siddha mukundavat

(BRS, 2.1.290; Haberman, 2003, p. 196-197).



149

posto da Divindade suprema, os diversos nitya-siddhas situam-se também em seus
respectivos postos de associados eternos (parisadas) de Krsna. Dhanurdhara Swami,
ressalta com as seguintes palavras a posicdo exaltada dos nitya-siddhas: “Como foi
descrito anteriormente, Krsna possui sessenta e quatro qualidades, e um devoto puro
pode possuir as primeiras cinquentas dessas qualidades, em quantidade diminuta. Os
nitya-siddhas, contudo, possuem cinquenta e cinco qualidades (Swami, 2000, p. 176).

A segunda categorias das emogdes determinantes denomina-se uddipana-
vibhava, isto é, ‘emogodes determinantes intensificadoras’. Essas emogOes determinantes
relacionam-se com objetos e situacdes de tempo, lugar e circunstancia relacionados com
Krsna e seus devotos. Elas manifestam qualidades ndo intrinsecas de Krsna. Riipa
Gosvami descreve dessa maneira a natureza de uddipana-vibhava. “As emocgdes
determinantes intensificadoras (uddipana-vibhava) estdo associadas a coisas
[relacionadas a Krsna] que intensificam a emocéo fundante (sthayi-bhava) *®®. Dentre
elas, podemos destacar as seguintes: (i) gura, ‘qualidades’; (ii) cesza, ‘atividades’; (iii)
prasadhana, ‘ornamentos’; (iv) smita, ‘sorriso’; (v) anga-saurabhe, ‘fragrancia do seu
corpo’; (vi) vamsa, ‘flauta’; (vii) srnga, ‘chifre’; (viii) nipura, ‘tornozeleira’; (ix)
kambava, ‘bazio’; (X) padanka, ‘pegadas’; (xi) ksetra, ‘morada’; (xii) tulasi, ‘planta
tulast’; (xiii) bhakta, ‘devotos’; e (xiv) vasara, ‘dias comemorativos’; e (xiii) prasada,
‘resto de seus alimentos’. (BRS 2.1.301-384: Haberman 2003, p. 198-201).

Dos quatro ingredientes que se adicionam as emogdes fundantes no processo de
transformacdo de bhava em rasa, o segundo mencionado € anubhdava, as emocdes
consequentes. As emocOes consequentes (anubhdava) expressam-se enquanto acbes ou
atividades que resultam do efeito instigador das emoc¢des determinantes (vibhava). Elas
potencializam o afeto por Krsna e manifestam-se na forma de sinais ou reacfes externas

que indicam as emocdes localizadas no coragdo®®

. Prabhupada traduz anubhdva como
‘amor extatico’. Segundo ele: “Os sintomas corporais que um devoto manifesta ao
exprimir amor extatico por Krsna sdo chamados anubhava” (Prabhupada, 2012, p. 307).
Segundo Rupa Gosvami, anubhava compreende duas categorias: (1) Sita-anubhava,
‘calmaria’, quando ndo ha reacgdes no corpo e (2) ksepazna, ‘agitagdo’, quando ha reag¢des
intensa no corpo (BRS, 2.2.3: Svami, 2006, p. 653). As atividades tipicas de sita sdo: (i)

gita, ‘cantar’ (BRS, 2.2.7; Svami, 2006, p. 656); (ii) jrmbhana, ‘bocejar’ (BRS, 2.2.12;

288 Uddipanas tu te prokta bhavam uddipayanti ye (BRS, 2.1.301; Haberman, 2003, p. 198-199).
9 Anubhavas tu citta-stha-bhavanam avabodhakah, te bahir vikriya prayah prokta udbhasvarakhyaya
(BRS, 2.2.1; Svami, 2006, p. 653).
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Svami, 2006, p. 659); (ii) svasa bhiima, ‘respirar intensamente’ (BRS, 2.2.13; Svami,
2006, p. 660); (iv) lokanapeksita, ‘negligéncia na presenca dos outros’ (BRS, 2.2.14;
Svami, 2006, p. 661); (V) lala-srava, ‘salivar’ (BRS, 2.2.16; Svami, 2006, p. 662); e (Vi)
humkara, ‘rugir’ (BRS, 2.2.11; Svami, 2006, p. 658); (vii) raktodgam, ‘sangrar’; e (viii)
utphulla, ‘expansdo dos membros’ (BRS, 2.2.21; Svami, 2006, p. 665). Por outro lado, as
atividades atividade tipicas de ksepapa séo: (i) nrtya, ‘dancar’ (BRS, 2.2.4; Svami, 2006,
p. 654); (ii) vilugita, ‘rolar no chao’ (BRS, 2.2.5; Svami, 2006, p. 655); (iii) tano-mozana,
‘alongar o corpo’ (BRS, 2.2.10; Svami, 2006, p. 658); (iv) krosana, ‘chorar alto’ (BRS,
2.2.8; Svami, 2006, p. 657); (V) atta hasa, ‘rir como um louco’ (BRS, 2.2.17; Svami,
2006, p. 662); (vi) gharna, ‘sentir vertigem’ (BRS, 2.2.19; Svami, 2006, p. 664); e (vii)
hikka, ‘arrotar’ (BRS, 2.2.20; Svami, 2006, p. 664).

O terceiro ingrediente, dos quatro acima citados, que se adicionam as emocgoes
fundantes € sattvika-bhava, as emogdes responsivas. Mais especificamente, os sattvika-
bhava sdo sintomas externos de emocdes internas. Eles podem ser definidos como
transformacdes espontaneas que acontecem no corpo, sem a intervencdo da inteligéncia
(Svami, 2006, p 672, n.1). Nesse contexto, a palavra sattva refere a suddha-sattva, a
poténcia interna da Divindade. Para Dhanurdhara Swami, suddha-sattva toma o coracdo
do devoto quando se consolida em bhava, 0 estagio que prenuncia prema, despertando
nele, o ‘amor adormecido pela Divindade’. Portanto, os sattvika-bhavas sao sintomas de
éxtase que surgem diretamente de suddha-sattva, enriquecendo a alma (Swami, 2000, p.
194). Dhanurdhara Swami enfatiza a peculiaridade de sattvika-bhavas em contraste com

anubhava:

Os sattvika-bhava também podem ser considerados anubhavas pois
ambos sdo expressGes que surgem do afeto por Krsna intensificado.
Contudo, ambos se diferenciam significativamente. Anubhava implica
uma decisdo consciente de expressar adequadamente o éxtase da pessoa,
enquanto que sattvika-bhava € uma expressao ndo premeditada e
involuntaria que surge diretamente da consciéncia carregada
espiritualmente (Swami, 2000, p. 193).

Sattvika-bhava, as ‘emocgdes responsivas’ trata-se, portanto, de um sintoma
fisico involuntario, que ocorre quando as emogdes dos rasas primario e secundarios
tomam conta do coragdo. Prabhupada o traduz como ‘amor extatico existencial’
(Prabhupada, 2012, p. 313).

Segundo Riipa Gosvami, os principais sattvika-bhavas S&0 0S seguintes: (1)

stambha, ‘paralisia’; (2) sveda, ‘suor’; (3) romarica, ‘arrepio’; (4) svara-bheda, ‘alteragdo
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da voz’; (5) vepathu, ‘tremor’; (6) vaivarpya, ‘palidez’; (7) asru, ‘lagrimas’; e (8)
pralaya, ‘desmaio’ (BRS, 2.3.16; Svami, 2006, p. 678). Dependendo da emocéo
causadora, 0s oito sartvika-bhavas podem ser agrupados em trés categorias (BRS, 2.3.2;
Svami, 2006, p. 671): (i) snigdha, ‘afetuoso’ ou ‘meloso’, compreende os sintomas
extaticos das pessoas que amam a Krsna, estimulados por emogdes primarias (mukhya-
rasas) ou secundarias (gaupa-rasas); (ii) digdha, ‘acumulado’ ou ‘queimado’,
compreende 0s sintomas extaticos das pessoas que amam a Krsna, independentemente de
estimulos provenientes de emocdes primarias ou secundarias; e (iii) ruksa, ‘aspero’ ou
‘seco’, compreende 0s sintomas extaticos que parecem originar-se, mas que efetivamente
ndo se originam em qualquer afeto por Krsna®® (Swami, 2000, p. 194).

A concorréncia em uma mesma experiéncia de amor extatico existencial de um
ou mais sattvika-bhava determina outros tantos niveis de intensidade dessa experiéncia
extatica (BRS, 2.3.63; Swami, 2006, p. 705). Quando apenas um Unico sattvika-bhava se
faz presente, a experiéncia é denominada de dhiamayita, ‘fumegante’; quando dois ou trés
sattvika-bhavas se fazem presente, a experiéncia é denominada de jvalita, ‘luminosa’;
quando quatro ou cinco sattvika-bhavas se fazem presente, a experiéncia é denominada
dipta, ‘brilhante’; ¢ quando seis a oito sattvika-bhavas se fazem presentes, a experiéncia é
denominada uddipta, ‘muito brilhante’.

Existe uma situacdo quando o0s sartvika-bhavas aparecem em uma pessoa
desprovida de afeto genuino por Krsna; nesse caso eles recebem o nome de sattvika-
abhasa, sombra ou reflexo (abhasa) do éxtase verdadeiro. H& quatro tipos de sattvika-
abhasas: (1) ratyabhasa, emogdo reflexo de rati — causado pela proximidade de um
devoto que tenha amor genuino; (2) sattvika-abhasa, emocao reflexo de sattva — causado
por uma predisposicdo emocional de um coracdo terno; (3) nysattva, auséncia de sattva —
que é apenas uma exibicdo teatral dos sintomas extaticos; e (4) pratipa, emogdes
contrarias — que surgem em pessoas com aversao a Krsna.

O ultimo ingrediente, dos quatro acima citados, que se adicionam as emocGes
fundantes na producdo de prema-rasa € o vyabhicari-bhava, ‘emogdes transitorias’. As
emoc0es transitdrias sdo também conhecidas como saricari-bhava, ‘emogdes subsidiarias
e transitorias’. Ripa Gosvami descreve os vyabhicari bhavas com as seguintes palavras:

“As emogoes transitorias (vyabhicart bhavas) indicadas pela voz, corpo e estados mentais

2% E jmportante notar como esta Gltima situagdo sugere que 0s sattvika-bhavas pode aparecer em uma
pessoa desprovida de afeto genuino por Krsna. Nesse caso, ele recebe 0 nome de sattvika-abhasa, sombra
ou reflexo (abhasa) do éxtase verdadeiro.
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sdo também conhecidas como ‘emogdes subsidiarias’ (saricari-bhava) uma vez que elas
causam transformagdes na ‘emogao fundante’. Como ondas de emogoes transitorias, elas
surgem e desaparecem no oceano nectareo da ‘emoc¢do fundante’, intensificando-a e
eventualmente se unindo a elas” (BRS, 2.4.3; Svami, 2006, p. 728).

Riipa Gosvami enumera trinta e trés emocdes transitorias (vyabhicari bhava), em
sintonia com a tradigcdo do Natya-sastra de Bharata e adequando-as aos requerimentos da
pedagogia do amor a Krspa. Sdo eles: (1) nirveda, ‘desanimo’; (2) Visada,
‘desapontamento’; (3) dainya, ‘depressao’; (4) glani, ‘fraqueza’; (5) srama, ‘fadiga’; (6)
mada, ‘intoxicac¢do’; (7) garva, ‘arrogancia’; (8) sanka, ‘apreensdo’; (9) trasa,
‘medo’;(10) avega, ‘agitagdo’; (11) unmada, ‘insanidade’; (12) apasmara, ‘epilepsia’;
(13) vyadhi, ‘doencga’; (14) moha, ‘loucura’; (15) mrti, ‘morte’; (16) alasya, ‘preguiga’;
(17) jadata, ‘letargia’; (18) vrida, ‘vergonha’; (19) avahittha, ‘dissimulagdo’; (20) smyti,
‘recordag¢do’; (21) vitarka, ‘deliberagdo’; (22) cinta, ’ansiedade’; (23) mati,
‘compreensdo’ ou ‘julgamento’; (24) dhrti, ‘firmeza’; (25) harsa, ‘alegria’; (26)
autsukya, ‘inquietacao’; (27) augrya, ‘violéncia’; (28) amarsa, ‘indignagio’; (29) asiya,
‘inveja’; (30) capala, ‘inconstancia’; (31) nidra, ‘sono’; (32) supti, ‘sonho’; e (33)

bodha, ‘despertar’. (BRS, 2.4.4-109; Svami, 2006, p. 728-781).

4.3. — Classificagdo das emocdes devocionais

Tendo visto os desdobramentos fenomenoldgicos da ontologia de bhakti-rasa
(emocdes devocionais), trataremos agora nessa se¢do dos desdobramentos classificatdrios
dessa mesma matriz ontoldgica.

O resultado final de toda a dindmica processual descrita na se¢do anterior de
combinagao entre sthayi-bhava, vibhava, anubhava, sattvika-bhava e saficari-bhava, é a
obtengdo do amor supremo por Krsna, prema, que resulta da transformacdo do sthayi-
bhava originario bhava-rati em experiéncia estética ultima bhakti-rasa ou prema-rasa.
Esse processo pode ser comparado a transformagdo da coalhada na ‘saborosa’ bebida
rasala, ap6s sua mistura com aglcar, pimenta-do-reino e canfora®®’. Rosen sintetiza esse

processo, no contexto do amor por Krsna, com as seguintes palavras:

Riipa Gosvami explica como a emo¢do dominante original (sthayi-
bhava) pelo Senhor Krsna é ‘descoberto’ ou novamente elevado ao seu

Y Dadhi yena khanda-marica-karpiira-milane, ‘rasalakhya’ rasa haya aparvavadane (CC, 3.23.49;
Prabhupada, 1986a, Vol.2.3, p. 713).
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estado de satisfacdo por meio dos ‘excitantes’ (vibhdavas), ‘resultantes’
(anubhavas), ‘expressdes corpéreas’ (sattvika-bhavas) e ‘emocdes
auxiliares’ (vyabhicari ou saficari-bhavas) adequados. O que significa,
de uma forma muito simples, é que na medida em que se avanga na
consciéncia de Krsna, a pessoa pode reconhecer varios sinais que fazem
referéncia ao seu relacionamento original com Krsna. Por exemplo,
ouvir sobre o proprio Krsna e as gopis sdo os excitantes substanciais
(alambana-vibhavas), enquanto que o som da flauta e véarias outras
parafernalias ‘externas’ sdo excitantes intensificadores (uddipana-
vibhavas). Os resultantes (anubhava) podem ser constituidos de olhares
e sorrisos disfargados, por exemplo, que trazem lembranca de Krsna,
enquanto gue os sattvika-bhavas geralmente se referem aos oito tipos de
alteracBes no corpo, tais como choro intenso e cabelos arrepiados. Os
vyabhicari-bhavas incluem todas as emogdes que intensificam o
relacionamento da pessoa com Krsna, a Unica exce¢cdo sendo a
arrogancia (ugrata) e a preguica (alasya). (Rosen, 2002, p. 108).

Conforma a tabela apresentada na secdo anterior (pag. 145), sdo cinco as
variantes de bhakti-rasa: santa-rasa ‘tranquilidade’, dasya-rasa ‘servidao’, (3) sakhya-
rasa ‘amizade’, (4) vatsalya ‘amor parental’ e (5) madhurya ‘amor conjugal’.

De acordo com a tradi¢do vaisnava gaudiya, as cinco variantes do amor supremo
apresentam uma dupla dimensdo. Por um lado, elas possuem um carater paritario, isto e,
constituem todas elas desdobramentos ultimos completos de realizacdo em Krsna. A
opcdo por uma ou outra dessas variantes depende das caracteristicas dos sthayi-bhavas
dominantes em cada devoto. Por exemplo, o devoto com inclinacdo natural de amor
parental que, por exemplo, se revela através de seu relacionamento ritual-simbdlico-
devocional com uma forma particular da Deidade, tenderd a manifestar um ‘tipo
particular de conviccdo pessoal (abhimana)’ (Kapoor, 1977, p. 211) e realizar o seu amor
ultimo por Krsna na condicdo de vatsalya-rasa.

Por outro lado, essas mesmas variantes do amor supremo se enquadram em uma
perspectiva hierarquica que vai de santa-rasa e que atinge seu climax em madhurya-rasa,
a suprema entre as formas supremas de amor a Krsna. O critério fundamental que preside
a essa hierarquia é a no¢do de mamata que ¢ o sentimento de ‘possessividade’ por Krsna.

A tradicdo do Vaisnavismo Gaudiya considera essa intimidade possessiva como
a esséncia dos estagios mais intimos e confidenciais de adoracéo (bhajana). Portanto, os
devotos com sentimento de mamata consideram Krsna como seu protetor (palaka), como
seu mestre (prabhu), como o seu superior (/alaka). Concomitantemente eles se veem a si
mesmos como inferiores (lalya), protegidos (palya) ou servos (dasa) de Krsna (Kapoor,
1977, p. 211).
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Os devotos que percorrem o caminho bhakti que desemboca em santa-rasa
situam-se no patamar inferior dessa hierarquia. Ndo ha neles a presenga de mamata, o
sentimento de ‘possessividade’ por Krsna. Eles se satisfazem meramente em contemplar
e visualizar a distancia Krsna na sua qualidade de Brahman e Paramatma”®*?. Os quatro
Kumaras, Sanat, Sanaka, Sananda e Sanatana-kumara sdao conhecidos como jiana-
bhaktas, devido a predominancia do conhecimento intelectual (j7iana) em sua forma de
devocéo.

A devocdo dos habitantes de Vraja, que compreende as quatro variantes
restantes do amor supremo, se caracteriza pela predominancia do sentimento de mamata,
com o qual os devotos se identificam completamente com Krsna, tendo-o como seu
objeto exclusivo de devocdo. O sentimento reverencial (santa) fica encoberto pelo
sentimento de intimidade onde Krsna ndo é mais Deus, mas simplesmente um deles, e
pertencente a eles (mamata): Krsna € o pastorinho de vacas, 0 camarada, o querido ou o
amado.

O sentimento de mamata que caracteriza dasya-rasa € servidado, servico prestado
ao mestre pelo servo (Prabhupada, 1986a, vol.2.1, p. 71), isto ¢, quando o devoto sente
que ‘o Senhor é meu mestre’. A condi¢do seguinte, sakhya-rasa possui um quantum de
mamata superior a dasya-rasa. O devoto esta imbuido da convicgdo de ser amigo de
Krsna, isto é, de nutrir um afeto fraternal (maitrya ou sakhya) por ele (BRS, 2.5.30;
Svami, 2006, p. 890). Na sequéncia situa-se vatsalya-rasa cujo quantum de mamata é,
por sua vez, superior aos dois anteriores. E caracterizado por um sentimento parental
tipico do afeto sentido por uma méae ou pai por ser seus filhos (BRS, 2.5.33; Svami, 2006,
p. 891-892). Finalmente o quantum de mamata é maximo na condicdo de amor supremo
denominada madhurya-rasa. O conteldo de mamata € um sentimento de paixdo proprio

da relacdo conjugal entre amantes.

4.3.1- Categorias de bhakti-rasa

Analisaremos agora em detalhe as cinco variantes ou categorias de bhakti-rasa
acima enunciados. Como ja enfatizado no capitulo dois, Rapa Gosvami, no Bhakti-
rasamrta-sindhu, apresenta uma reformulacdo dos rasas classicos de Bharata,

promovendo a ampliacdo de oito para doze do numero total de rasas e fazendo uma

292 Santera svabhava krsne mamata-gandha-hina, parabrahma-paramatma-jiiana pravina (CC, 2.19.218;
Prabhupada, 1986a, vol.2.3, p. 321).
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distingdo entre cinco rasa primarios (mukhya-rasas) — a saber, santa-rasa (tranquilidade),
dasya-rasa (serviddo), sakhya-rasa (amizade), vatsalya-rasa (amor parental), e
madhurya-rasa (amor conjugal) — e sete rasas secundarios (gauna rasas) — a saber,
hasya-rasa (humor cdmico), adbhuta-rasa (assombro), vira-rasa (heroismo), karuna-
rasa (compaixdo), raudra-rasa (furia), bhayanaka-rasa (terror) e vibhatsa-rasa
(repugnancia). Os cinco rasas primarios (mukhya-rasa) constituem um desdobramento
soterioldgico do rasa classico syngara, ‘amor’ e representam a novidade do Vaisnavismo
Gaudiya. Eles objetivam dar conta da relacdo mistica de amor devocional entre aalma e a
Divindade suprema (bhakti-rasa). Os sete rasas secundarios (gauna-rasa) representam os
sete rasas classicos restantes.

Como ja mencionado acima, Riupa Gosvami classifica os mukhya-rasa em
ordem crescente de exceléncia, de santa até madhurya, passando, sucessivamente, por
dasya, sakhya e vatsalya. Como explica Kapoor, o critério de exceléncia é o grau de
intimidade e do sentimento de possessividade amorosa em relacdo a Krsna. Quanto
maior o sentimento de possessividade menor a predominancia do sentimento de
reveréncia por sua majestade e soberania. Com isso, cada rasa sucessivo contém sua
qualidade especifica e também as qualidades dos rasas anteriores (Kapoor, 1977, p. 213-
214).

Santa-rasa, ‘tranquilidade’, é a condi¢do wltima de devo¢do fundada na
tranquilidade ou quietude. Nessa condi¢do, tendo realizado a unidade ontolégica o devoto
situa-se na posicao transcendental de neutralidade ou indiferenca pelos objetos externos.
Reconhecendo a onipresenca e soberania Ultima de Krsna, ele ndo possui, entretanto, o
sentimento de possessividade (mamata) por Krsna. Sama, ‘equanimidade’, constitui,
portanto, a base de santa-rasa. Riipa Gosvami descreve santa-rasa com as seguintes
palavras: “Quando ndo ha felicidade, nem sofrimento, nem aversdo, nem inveja, mas
somente equanimidade para com todos 0s seres, isso é $anta-rasa”>*.

O sentimento dominante que potencializa santa-rasa manifesta-se na forma
majestosa e soberana de Visnu com quatro bracos e qualidades extraordinarias®®*. Essa
emocdo determinante manifesta-se ainda na forma de meditacdes, penitencias e
austeridades. Complementarmente, a fruicdo de santa-rasa é favorecida pelo estudo das

Upanisads realizado em um lugar isolado e na companhia de sabios devotos.

293 Nasti yatra sukham duhkhar na dveso na ca matsarah, samah sarvesu bhiitesu na santah prathito rasah
(BRS, 3.1.48; Svami, 2003, p. 32).
24 Caturbhujas ca $antas ca asminn alambana matah (BRS, 3.1.7; Svami, 2003, p. 42-43).
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Dasya-rasa, ‘serviddo’, € a condicdo ultima de devocdo fundada no afeto que
caracteriza a leal serviddo. A disposi¢do fundamental que embasa dasya-rasa manifesta-
se na forma de uma forte inclinacéo pelo servilismo. Segundo Riipa Gosvami, a emogao
determinante que potencializa dasya-rasa manifesta-se na forma de Krsna com dois
bracos para os habitantes de Vraja, e Krsna com dois ou quatro bragos — para 0s devotos
habitantes de outros lugares (BRS, 3.2.7; Svami, 2003, p. 42-43).

Dasya-rasa comporta duas divisdes: (i) sambhrama-priti, servi¢co prestado por
um servo com temor e reveréncia; e (ii) gaurava-priti, servigo reverencial prestado por
um filho ou alguém dependente de Krsna (BRS, 3.2.4-5; Svami, 2003, p. 42). A primeira

. . _ - . 295,
categoria ¢ descrita por Riipa Gosvami com as seguintes palavras®>;

Os devotos com atitude de servico reverencial sdo chamados de dasas,
servos. Eles tém caracteristicas particulares. Sdo humildes, modestos,
que sempre estdo cabisbaixos e curvam-se com respeito (prasrita). Eles
estdo naturalmente propensos a ocupar suas habilidades especificas em
cumprir as ordens de Krsna (nirdesa vasa vartti). Eles sdo confiaveis e
fieis (visvata bhakta). Eles estdo sempre cientes de que Krsna € seu
mestre (vinam) (Swami, 2000, p. 265).

Na sequéncia crescente de intensidade amorosa aparece Sakhya-rasa, ‘amizade’.
Sakhya-rasa € a condicdo Ultima de devocdo fundada no sentimento de amizade que
considera Krsna como um igual. Nele se transcende o sentimento que considera Krsna
um superior, que caracteriza santa-rasa € dasya-rasa, O devoto serve a Krsna, mas
também se permite ser servido por ele (Kapoor, 1977, p. 214). Sakhya-rasa, isto é, a
condicéo de devocéo por amizade pode ser dividida em duas categorias: (1) vraja-sakhas,
amizade desenvolvida com Krsna em Vrndavana, e (2) pura-vayasya, amizade
desenvolvida com Krsna em grandes cidades como Mathura e Dvaraka. O que distingue
estas duas categorias que pressupdes emoc¢des determinantes embasadas nas narrativas da
vida de Krsna, é o fato de que, no primeiro caso, a amizade com Krsna se desenvolve no

ambiente de pastorinhos de vacas, caracterizado por uma atmosfera rural, bucolica e

2% Ainda segundo Riipa Gosvami, sambhrama-priti, isto é, a subcategorias dos servos subdivide-se em
quatro tipos: (i) adhikrta-dasa, as divindades (devas) com servicos especificos no mundo material; (ii)
asrita-dasa, devotos que se renderam ao abrigo divino (saranyas), devotos que estavam anteriormente
voltados para o conhecimento intelectual (jiianis), e que posteriormente reconheceram a superioridade das
formas e qualidades da Divindade suprema, e devotos que permanecem dedicados ao servi¢o devocional
(seva-nisthas); (iii) parisada-dasa, associados eternos de Krsna que executam varios tipos de servigo
pessoal; e (iv) anuga-dasas, 0s seguidores mais intimos de Krsna em Vraja e Dvaraka (BRS, 3.2.18;
Svami, 2003, p.48).
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altamente intimista. No segundo, por outro lado, essa amizade desenvolve-se em
atmosferas urbanas marcadas pela formalidade, sofisticacéo e tensdes do cotidiano.

O rasa seguinte é vatsalya-rasa, ‘amor parental’. Vatsalya-rasa é a condigdo
ultima de devocdo fundada no sentimento de amor parental. Nela o devoto transcende a
conviccdo de uma igualdade com relacdo a Krsna. O devoto considera-se superior a
Krsna, tanto em poder como em inteligéncia. Para ele, Krsna é um ser que depende
inteiramente dos seus cuidados e protecdo, um ser pelo qual ele é inteiramente
responsdvel. A principal caracteristica desse rasa é a compaixdo e misericordia
(anugraha) dirigida a Krsna. Anugraha frui de um superior para um inferior (Swami,
2000, p. 323).

As emocdes determinantes que potencializam o vatsalya-rasa sao as narrativas
das diferentes fazes da vida de Krsna que merecem cuidado atencdo, orientacdo e
protecdo especiais. S&o elas as travessuras e aventuras da infancia (kaumara), meninice
(pauganda) e juventude (kaisora).

Madhurya-rasa, ‘amor conjugal’ é a condi¢do Ultima de devogdo fundada no
sentimento de paixdo amorosa. Define-se madhurya-rasa como o ponto culminante de
bhakti, aonde o sentimento de possessividade (mamata) chega ao seu climax. Nele, o
relacionamento com Krsna torna-se ainda mais intimo do que em varsalya-rasa.
Madhurya é amor dos amantes inseparaveis, marcado por uma intensidade erético-
espiritual. Ele possui duas categorias: (i) svakiya, 0s relacionamentos amorosos entre o
esposo e a esposa; e (ii) parakiya, 0 relacionamento entre dois amantes. Sua expressdo se
da segundo duas modalidades: (1) vipralambha, ‘separacdo acompanhada de um
sentimento de saudade’, e (2) sambhoga, ‘unido ou consumacao do amor’ (Kapoor, 1977,
p. 214-215). Rupa Gosvami reconhece, com essas palavras, a enormidade do mistério do

amor conjugal por Krsna, climax de todo amor devocional.

Mesmo apesar da vastiddo desse rasa, ele sera descrito resumidamente,
devido a sua natureza confidencial, porque é dificil de ser entendido e

porque uma descricdo detalhada ndo seria apropriada para aquelas

pessoas indiferentes a ele”*®,

Organicamente vinculados aos rasa devocionais primarios (mukhyd-rasas)
acima descrito, o sistema de Ripa Gosvami inclui também sete rasas secundarios

(gauna-rasas): (1) hasya, ‘humor comico’, (2) adbhuta, ‘assombro’, (3) vira, ‘heroismo’,

26 Nivrttanupayogitvad durihatvad ayarm rasah, rahasyatvac ca sanbksipya vitatango vilikhyate (BRS,
3.5.2; Svami, 2003, p. 303).
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(4) karuna, ‘compaixdo’, (5) raudra, ‘furia’, (6) bhayanaka, ‘terror’, e (7) bibhatsa,
‘repugnancia’ (BRS, 2.5.5). Esses rasas sdo considerados secundarios pelo fato de que
sua relevancia sé é matéria de consideracéo caso eles estejam vinculados a um ou mais
dos rasas primarios (BRS, 4.1.4-5). Em outras palavras, sua ocorréncia sé faz sentido na
medida em que possam ocorrer associados as cinco variantes de amor devocional
supremo por Krsna. A breve apresentacdo dos rasas secundarios que faremos abaixo dara
énfase em uma explicitacdo das emocOes determinantes de cada uma delas, que s&o
manifestadas através das narrativas da vida e passatempos de Krsna e seus devotos ou
associados eternos.

(1) Hasya-rasa, ‘humor cémico’, ¢ a condi¢do subsidiaria de devogédo fundada
no sentimento de humor comico. Riipa Gosvami nos da a seguinte ilustragdo de hdsya-
rasa. No momento de intimidade com seus amigos em Vraja, situacdo esse em que
predomina o rasa da amizade, Krsna é alvo de uma brincadeira por parte de outra pessoa.
Essa pessoa anuncia que vai Ihe oferecer um doce e em vez disso coloca em sua boca
uma planta amarga. Essa situagdo provoca o riso dos amigos (BRS, 4.1.10; Svami, 2003,
p. 336).

(2) Adbhuta-rasa, ‘assombro, ¢ a condi¢do subsidiaria de devocdo fundada no
sentimento de assombro, espanto ou maravilhamento®’. O Adbhuta-rasa trata-se de um
rasa secundario muito especial, ja que se encontra reiteradamente associado a todas as
formas de rasas primarios, isto é, a todas as formas de amor supremo por Krsna’®. A
ilustragdo pode ser dada no episodio em que Yasoda, cujo rasa primario de relagdo com
Krsna é de amor parental (vatsalya-rasa), manifestou um sentimento de assombro ou
maravilhamento ao ver na boca aberta do bebé Krsna o universo inteiro em todas as suas
dimensbes de tempo e espaco. O assombro pode ser experimentado tanto através de
percepcéo direta (saksar-adbhuta) como de inferéncia (anumita adbhuta).

(3) Vira-rasa ‘heroismo’, é a condicdo subsididria de devocdo fundada no
sentimento de heroismo. No episddio que envolve os amigos Krsna e Arjuna, citado no
Harivamsa, onde 0 rasa primario é sakhya-rasa, deflagra-se uma competicdo de luta
entre os dois, na qual Krsna sai vitorioso. Nesse caso, vira-rasa manifesta-se

intimamente associada ao rasa da amizade. Segundo Rupa Gosvami, ha quatro tipos de

27 Jtmocitair vibhavadyaih svadyatvarm bhakta-cetasi, sa vismaya-ratir nitadbhuta-bhakti-raso bhavet
(BRS, 4.2.1; Svami, 2003, p. 351).

#% Riipa Gosvami afirma: “Mesmo que as atividades de uma pessoa que nio é amada sejam extraordinarias,
elas ndo produzem maravilhamento; ao passo que mesmo a agdo mais insignificante, de uma pessoa que é
amada, produz o maior maravilhamento (BRS, 4.2.12; Svami, 2003, p. 358).
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heroismos: (i) yuddha-vira, heroismo marcial; (ii) dana-vira, heroismo caridoso; (iii)
daya-vira, heroismo compassivo; e (iv) dharma-vira, heroi religioso (BRS, 4.3.2, 4, 25,
47, 55; Svami, 2003, p. 365-366, 377, 387, 391).

(4) Karuna-rasa, ‘compaixdo’, ¢ a condicdo subsidiaria de devocdo fundada no
sentimento de compaixdo ou comiseracdo. Segundo Dhanurdhara Swami, na poética
sanscrita, karuna significa ‘tragédia’. Ao ver Krsna em uma situacgdo tragica, o devoto é
tomado por um sentimento de compaixdo. Por exemplo, ndo obstante ser a propria bem-
aventuranca, Krsna simula em varios episddios estar em uma condicdo de perigo
eminente. E o caso da narrativa descrita no Bhagavata Purana quando Krsna é atacado e
se vé totalmente dominado e enrolado pela serpente Kaliya, seus amigos e parentes sao
tomados por um sentimento de profunda lamentacéo (BRS, 4.4.8-9; Svami, 2003, p. 401-
402). Nesse caso 0 rasa secundario da compaixao associa-se organicamente aos rasas
primarios de amizade e amor parental respectivamente.

(5) Raudra-rasa, ‘furia’, ¢ a condicdo subsidiaria de devocdo fundada no
sentimento de flria ou ira. Por exemplo, em um episédio citado por Rupa Gosvami (BRS,
4.5.3; Svami, 2003, p. 415), as gopis manifestaram sentimento de ira com relagdo a
Krsna em funcdo da indelicadeza deste ultimo para com Radha. Nesse caso 0 rasa
secundario da furia associa-se organicamente ao rasa primario de amor conjugal.

(6) Bhayanaka-rasa, ‘terror, ¢ a condicdo subsididria de devog¢do fundada no
sentimento de terror ou medo intenso. Por exemplo, no episdédio citado por Riupa
Gosvami (BRS, 4.6.5; Svami, 2003, p. 437), o rei das serpentes Kaliya foi tomado por um
sentimento de terror ao se dar conta da condi¢do de Krsna como Senhor supremo e todo-
poderoso e do risco que corria, por isso, de ser punido pelos atos perversos perpetrados
contra Krsna. Nesse caso 0 rasa secundario de terror associa-se organicamente ao rasa
primario de tranquilidade (santa-rasa).

(7) Bibhatsa-rasa, ‘repugnancia, ¢ a condi¢cdo subsidiaria de devo¢do fundada
no sentimento de repugnancia ou aversdo. A Unica associagdo possivel com os rasas
primarios ocorre no caso do rasa da tranquilidade (santa-rasa). Como exemplo
poderiamos mencionar o devoto imbuido do conhecimento intelectual da unidade
ontologica que, entretanto, ndo desenvolveu ainda um sentimento de possessividade por
Krsna. Nesse caso 0 devoto pode circunstancialmente nutrir um sentimento de profunda
repugnancia ou aversdo pelo mundo dos objetos externos (BRS, 4.7.7; Svami, 2003, p.
449).
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4.3.2- Compatibilidade e perversdo de Rasas

A coexisténcia no mesmo sujeito recipiente, entre 0s rasas primarios e
secundarios, ou entre os diferentes rasa primarios, no processo de consolidacao e fruicdo
de prema implica em uma disposicdo de compatibilidade entre elas, entretanto, nem toda
coexisténcia favorece esse processo de transformacéo ja que existe coexisténcia que gera
incompatibilidade. Nesse caso, 0s rasas secundarios subtraem o sabor do rasa principal.
O conhecimento da compatibilidade e incompatibilidade entre rasas primarios e
secundarios é, portanto, algo importante na pedagogia de bhakti-rasa.

Apresentamos a seguir uma tabela de compatibilidades entre os rasas primarios e

secundarios:

Rasa Compativel Incompativel Neutro
dasya (serviddo) madhurya(amor conjugal)
o sakhya (amor fraternal)
santa bibhatsa (repugnancia) yuddha-vira
i ] vatsalya (amor parental)
(tranquilidade) | dharma-vira (heroismo marcial)
i o . hasya (humor)
(heroismo religioso) raudra (furia) L
karunya (compaix&o)
adbhuta (assombro) bhayanaka (terror)
bibhatsa (repugnancia) ] sakhya (amor fraternal)
B madhurya(amor conjugal)
dasya santa (tranquilidade) vatsalya (amor parental)
yuddha-vira
(servidéo) dharma/dana-vira . ] hasya (humor)
i ) . (heroismo marcial) L
(heroismo pio-caridoso) . karupa (compaixao)
raudra (furia)
adbhuta (assombro) bhayanaka (terror)

yuddha-vira

sakyya (heroismo marcial) vatsalya (amor parental) -
) dasya (serviddo)
(amor fraternal) | madhurya(amor bibhatsa (repugnancia) L
. . karupya (compaixao)
conjugal) raudra (faria) -
santa (tranquilidade).
adbhuta (assombro) bhayanaka (terror).

hasya (humor).

madhurya(amor conjugal)
hasya (humor) . -
vatsalya L dasya (servid&o) Santa (tranquilidade)
karupa (compaixao)

(amor parental) yuddha-vira sakhya (amor fraternal)
bhayanaka (terror) ) ) )

(heroismo marcial) bibhatsa (repugnancia).
adbhuta (assombro). .
raudra (furia).

bibhatsa (repugnancia) dasya (serviddo)
hasya (humor); L
madhurya vatsalya (amor parental) karunya (compaix&o)
sakhya (amor fraternal) o .
(amor conjugal) Santa (tranquilidade) vira (heroismo)

adbhuta (assombro).

bhayanaka (terror) raudra (furia)
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Um ultimo topico igualmente relevante para a pedagogia das emocdes
devocionais (bhakti-rasa) é a nogdo do que parece ser, mas ndo € um rasa. Rapa
Gosvami define msdbhdsazgg, isto ¢, ‘rasa aparente’ como um resultante defeituoso do
processo de transformacdo das emocdes fundantes (sthayi-bhava) em prema-rasa — 0O
‘saborear do amor supremo por Krsna’ —, através do agenciamento combinado das
emocOes determinantes (vibhava), consequentes (anubhava), responsivas (sattvika-
bhava) e transitérias (vyabhicari-bhava). Como afirma Ripa Gosvami: “Sempre que
houver defeitos nas caracteristicas dos rasas, anteriormente definidos, os conhecedores
de rasa, chamam essa condicéo de rasabhasa”>®.

As deficiéncias apontadas por Ripa Gosvami sdo objeto de andlise detalhada de
Jiva Gosvami. Segundo ele, rasabhdsa seria uma condicdo de “conflito entre o rasa
dominante e um outro rasa incompativel, ou entre o rasa e 0s elementos emocionais
complementares inadequados” (Sharma, 1996, p. 155). Quando houver insuficiéncia de
algum deles (arnga-hinatva) ou desenvolvimento imperfeito (anga-vairipya) de algum
deles, ndo ha possibilidade da emergéncia de rasa; ao invés, o que emerge é uma
aparéncia de rasa (rasabhasa), uma distor¢do ou perversdo de rasa. Jiva Gosvami ilustra
esse processo defeituoso com o exemplo de preparar arroz-doce (payas). Composto de
leite, acucar, arroz, cardamomo e fogo, o arroz-doce ndo fica completo se qualquer um
desses ingredientes estiver faltando ou tiver sido adicionado de forma ou em quantidade
equivocada. Nesse caso o resultado serd payas-abhasa (Swami, 2000, p. 421).
Similarmente, a combinacdo inadequada dos ingredientes constitutivos do processo do
desenvolvimento das emoc¢6es devocionais (bhakti-rasa) resultara em uma aparéncia de

rasa (rasabhasa).

2% Segundo Haberman, os textos classicos de estética (SD 3.263) definem rasabhdsa como “um tipo de
amor que almeja o objeto errado, tal como a esposa do guru. Contudo, Riipa define rasabhasa de forma
bem diferente (Haberman, 2003, p. 660 n.1).

30 pigrvam evanusistena vikald rasa-laksana, rasa eva rasabhasa rasa-jiiair anukirtitah (BRS, 4.9.1;
Svami, 2003, p. 521).
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CAPITULO 5
A MISTAGOGIA DO AMOR: AS DISCIPLINAS DA DEVOCAO

______

anukiilyena krsnanu-silanam bhaktir uttama

A devocdo mais elevada é o servigo dedicado a Krsna que € prestado
alegremente, desprovido de desejo por qualquer outra coisa, € nao
obstruido por jiiana, conhecimento intelectual, ou karma, agdo fruitiva
(BRS, 1.1.11; Svami, 2006, p. 29).

Em uttama-bhakti, ‘a devogdo mais elevada’, encontramos processos regulados
ou disciplinares (sadhanas), dos quais derivam as atividades perfeccionais (sadhyas),
obtidas por intermédio desses processos regulados. Todas estas atividades serdo
apresentadas como auténticas mistagogias do amor, ou seja, como processos de iniciacao
que factualmente conduzem e situam a pessoa no mistério da relacdo amorosa entre as
almas individuais e Krsna, a personalidade da Divindade.

Logo no inicio do Bhakti-rasamrta-sindhu, Riipa define bhakti como “ocupar os

sentidos a servico de Hrsikesa [Krsna] — lit. ‘o Mestre dos Sentidos’ —, com a intencdo de
satisfazé-lo, livre de qualquer outro desejo, e sem a obstrucdo de qualquer outro
processo”SOl.
Ripa Gosvami divide bhakti em trés categorias: (1) sadhana ‘pratica’, (2)
bhava, ‘emocdo fundante’ e (3) prema ‘amor pleno’®%2. Mas, em seu comentario sobre o
Bhakti-rasamrta-sindhu, Jiva Gosvami explica que apesar de Ripa Gosvami descrever
bhakti em trés categorias, na verdade ha somente duas delas: (1) sadhana-bhakti
‘devocdo como pratica’ e (2) sadhya-bhakti ‘devo¢do como meta’. Nesse caso, sadhya-
bhakti inclui tanto bhava-bhakti como prema-bhakti. Outro nome para sadhya-bhakti
seria harda-ripa, pois indica aquela devocdo que se estabelece no coragdo (hrda),
quando as emogdes do arma, 0 ‘‘si mesmo’ ’, tornam-se proeminentes.

N&o podemos colocar bhava-bhakti na categoria de sadhana-bhakti, pois o
primeiro é uma realizag&o direta da Divindade. Bhava, sendo a meta de sadhana, somente
pode ser classificado como sadhya. Contudo, apesar de estarem juntos na mesma

categoria de sadhya (‘meta’), deve-se distinguir bhava-bhakti de prema-bhakti (e suas

30U Sarvopadhi-vinirmuktar tat-paratvena nirmalam, hrsikena hrsikesa-sevanarm bhaktir ucyate (BRS,
1.1.12; Svami, 2006, vol.1, p. 38).
%02 Sa bhaktih sadhanam bhavah prema ceti tridhodita (BRS, 1.2.1; Svami, 2006, p. 83).
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formas mais intensas, como sneha, etc.), pois em bhava ainda ha a possibilidade de se
encontrar impurezas e rasa ainda ndo estar plenamente manifesto (Svami, 2006, p. 83,
n.1).

Na categoria de sadhya-bhakti podemos encontrar dois tipos de devotos: (1) os
devotos sadhakas; e (2) os devotos siddhas. Podemos definir sadhaka como aquele que,
apesar de j& ter gosto pelo bhakti verdadeiro manifesto em seu coracdo, ainda nao
superou todos os obstaculos e impedimentos para a obtencdo de prema-bhakti, amor
pleno por Deus, e alcangar a visdo direta da Divindade. Contrastando com 0 sadhaka,
temos o siddha, que ja superou os obstaculos na realizacdo de prema-bhakti. Em todas as
suas atividades, o siddha somente se preocupa com Krsna e ninguém mais, nisto ele
saboreia continua e ininterruptamente o gosto sempre crescente da bem-aventuranca que
advém de prema-bhakti.

Em seu comentario sobre o Bhakti-rasamrta-sindhu, Vi$vanatha Cakravartl
confirma a divisdo tripla de Ripa e enfatiza que ndo se deve considera bhava-bhakti
como prema-bhakti, pois isso prejudica a natureza de prema. Da mesma forma, também
ndo se deve incluir bhava-bhakti em sadhana-bhakti, por ir contra a natureza intrinseca
de bhava (Svami, 2006, p. 84-85).

5.1 — Devogdo como prética (bhakti-sadhana)

A palavra sadhana ou abhyasa € um termo sanscrito que nesse contexto
significa pratica ou disciplina espiritual; sadhana tem uma relacdo teleologica com
sadhya, no sentido deste Ultimo ser meta ou o objetivo do primeiro. Todos 0s processos

misticos, das diferentes tradicdes do yoga>*

tém seu sadhana, ‘seu meio’, e seu sadhya,
‘seu fim’, e isso ndo é diferente, portanto, nos contextos do bhakti-yoga. Contudo, muitos
dos primeiros estudiosos ocidentais sobre a religido indiana negaram a existéncia de
sadhana dentro da tradicdo bhakti (Haberman, 1988, p. 61). Seria, portanto, necessario
ver a razdo e validade de suas afirmacdes

Alguns pioneiros nos estudos de religido comparada, foram atraidos pela
tradicdo bhakti do Hinduismo, devido a semelhanca com o Cristianismo. Mas, porque
eles investigaram bhakti enquanto nutriam a expectativa de encontrar similaridades com a
sua propria visao do cristianismo, eles ndo puderam apreciar a riqueza e complexidade de

bhakti, em especial os aspectos que destacaremos em nosso estudo sobre sadhana-bhakti.

303 Karma-yoga, jiiana-yoga, hatha-yoga, etc.
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Com isso, eles foram responsaveis pela disseminacdo de nocdes equivocadas sobre
bhakti, que sdo correntes até hoje (Haberman, 1988, p. 62).

Dois desses mais importantes pioneiros foram os luteranos Rudolf Otto (1869-
1937), autor do famoso classico da fenomenologia da religido, O Sagrado (Das Heilige) e
Nathan Soéderblom (1866-1931). Em 1929, Rudolf Otto publicou Christianity and the
Indian Religion of Grace, onde indaga sobre a existéncia de algum competidor para o
cristianismo no Oriente. Para ele, ‘rival’ seria presumivelmente uma religido que
oferecesse a salvacdo de forma similar ao cristianismo. De todas as religides orientais a
Unica que mais se aproxima do Cristianismo seria o bhakti hindu (Haberman 1988, p. 62).
Segundo ele, “As semelhangas que aqui se apresentam sdo tdo importantes que ¢ tentador
considerar essa religido, vista de fora, como um tipo de copia no solo indiano daquela
religido que surgiu na Palestina e que chamamos de Cristianismo” (Otto, 1929, p. 11).

Haberman considera que essa afirmacéo de Otto deveria nos fazer pensar sobre o
que ele viu na tradi¢do de bhakti do Hinduismo, para compara-lo tdo favoravelmente com
o Cristianismo, e como ele definiria bhakti (Haberman, 1988, p. 62).

Segundo Otto, “a heranca espiritual que chegou até nos protestantes, por meio de
Lutero e da Reforma, € a doutrina da salvacdo unicamente pela fé, sem considerar nosso
proprio mérito e obras” (Otto, 1929, p. 8). E também dessa forma que ele escreve sobre
bhakti, definindo-o como ‘amor’, ‘devocédo’, e ‘fé’, dizendo que “a Salvagdo ndo ¢ obtida
como recompensa por nossas obras, mas € uma dadiva da graca, de um poder salvador do
céu”. Entdo, ele conclui que “estd fora de questdo falarmos aqui de um meio de salvac¢ao”
(Otto, 1929, p. 41). O que Otto chama de ‘meio de salvagdo’ seria 0 mesmo que 0
conceito de sadhana, utilizado nas tradi¢cGes bhakti do Hinduismo. Por tais declaragdes,
podemos concluir que Otto, e os que foram por ele influenciados, desconheciam o
conceito de bhakti-sadhana (Haberman, 1988, p. 62).

O mesmo se aplica aos estudos de Nathan S6derblom, que, no capitulo chamado
“Religion as Devotion: Bhakti”, de seu livro The Living God: Basal Forms of Personal
Religion, comenta: “Warren Hasting estava certo em escrever que, de todas as religides
conhecidas, essa ¢ a que mais se aproxima do cristianismo” (Séderblom, 1931, p. 133).
Seus conceitos, em muito se assemelham aos de Otto, pois ele afirma que bhakti é “um
novo caminho de salvacdo que ndo consiste de obras, oferendas, ou da pratica de ascese,
nem de conhecimento ou insight, mas sim de fé, devogédo, amor por uma deidade pessoal
ou um salvador [...] a Salvacdo ndo surge de tapas ou yoga, mas da graca divina, que é

imerecida, ndo adquirida, mas dada” (Soderblom 1931, p. 104-105).
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Em outro capitulo da mesma obra citada acima, intitulado “Religion as Method:
Yoga”, Soderblom descreve varios métodos ou sadhanas do Hinduismo; em especial
métodos de contemplacdo, de meditacdo, de yoga. Mas, segundo ele, bhakti ndo tem nada
a ver com tais métodos. Ele escreve: “O homem ndo pode, por método ou pratica alguma,
instigar dentro de si a fé [...] Bhakti, a fé, ndo é acdo, pois ndo depende de nenhum
esfor¢o” (Soderblom 1931, p. 62, 134).

Portanto, como sustenta Haberman, foi dessa forma que se consolidou “a
definicdo de bhakti como amor, devocdo e fé, sem a necessidade de qualquer outro
método (sadhana) ou técnicas, como meditacdo iogue, mas algo obtido por graca divina e
imerecida”. Ele considera, por isso, que “os pontos de vista de Otto e Soderblom sobre
bhakti ainda estdo bem presentes conosco nos dias de hoje” (Haberman 1988, p.63), e que
se for verdadeiro o que eles afirmaram, seria problematica qualquer tentativa de analisar
bhakti-sadhana.

Mas, quando nos deparamos com a presenca de técnicas sisteméaticas — como a
contemplacdo, meditagédo, dedicacdo, e disciplina da vontade — nos sistemas religiosos

bhakti, vemos que a situacdo é outra. Essa é a opinido de Haberman:

Bhakti, como sadhana, poderia talvez ser mais bem definido como uma
técnica meditativa especifica que utiliza as emocbes e envolve
concentracdo e a visualizacdo de uma deidade. N&o seria tdo necessario
rejeitar as definigdes anteriores de bhakti como amor, devogéo e fé sem
merecimento (pois esses elementos existem de fato em bhakti)*** como
expandir as nossas definicGes para incluir as técnicas contemplativas e
outros métodos de sadhana (Haberman, 1988, p. 64).

Segundo Riupa Gosvami, sadhana-bhakti pode ser definido segundo duas

expressdes: krti-sadhya e sadhya-bhava*®

. A primeira expressao krti-sadhya indica que
sadhana-bhakti envolve o exercicio dos sentidos e esforcos fisicos e mentais (krti). A
segunda expressdo sadhya bhava, indica que sadhana-bhakti tem como meta bhava ou
rati, isto €, 0 amor como emocdo espiritual basica.

Por outro lado, € importante notar que bhakti ndo se resume a sadhana, que,
como um meio, é apenas um estagio inicial. Ao invés disso, nos estagios mais avangados,
considera-se bhakti como um fim (sadhya). As acgOes préticas, que utilizam os sentidos e

os esforcos fisicos e mentais, estdo na categoria de sadhana-bhakti, e elas,

304 Algumas escolas de bhakti também deram énfase & graca sem mérito, & misericordia sem causa. Esse é 0
caso da escola da Gata (Tengalai ou Marjara-nyaya) do Vaisnavismo Sri, que provavelmente influenciou as
ideias de Soderblom sobre bhakti (Haberman, 1988, p. 180 n.13).

395 Krti-sadhya bhavet sadhya-bhava sa sadhanabhidha (BRS, 1.2.2; Svami, 2006, p. 85).
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eventualmente, acabam produzindo condi¢des favoraveis para o surgimento do estado de
bhava-bhakti. Este estado alcancado de bhava-bhakti é um sthayi bhava eterno®®, ndo
criado, que se manifesta espontaneamente na alma através energia da Divindade®®’.
Iremos tratar dele na proxima secao.

No que tange a sadhana-bhakti, Ripa Gosvami apresenta duas categorias
fundamentais: (1) vaidhi-sadhana, pratica devocional regulada pelas injungdes das
escrituras; e (2) raganuga-sadhana, prética devocional espontanea inspirada pelo desejo

de seguir os passos dos amantes de Krsna®®

. A principal diferenga entre eles é a fonte de
inspiracdo. Em raganuga-bhakti a inspiragdo vem de uma atracdo espontanea ou paixao
(raga) pela prética devocional. Em vaidhi-bhakti ndo existe tal atracdo, mas outra fonte
de inspiracdo, como seguir as injuncdes das escrituras (BRS, 1.2.6: Haberman 2003, p.

19).

5.1.1 - A natureza de vaidhi-bhakti-s@dhana

Quando o processo de bhakti € motivado por temor ou respeito pelas injuncdes
das escrituras ele recebe 0 nome de vaidhi-sadhana-bhakti. Nesse processo espera-se que
0 devoto execute varios atos de servico e adoracdo a Krsna, mesmo que ainda nao tenha
consciéncia de sua identidade espiritual que o leve a render-se aa Divindade.

Riipa Gosvami, citando o Padma Purana, descreve com essas palavras, a
esséncia de vaidhi-sadhana -bhakti: “Sempre se lembre de Visnu e jamais 0 esqueca.
Todas as outras regras e proibicdoes devem servir a essas duas™3® (BRS, 1.2.8; Svami,
2006, p. 91). Segundo Dhanurdhara Swami, “Nessa citagdo ha duas consideracdes: (1)
vidhi — regras ou mandamentos; e (2) nisedha — proibi¢cdes ou regulamentos. Temos de
sequir as regras (vidhi) e evitar o que é proibido (nisedha). Por seguir as regras
recebemos beneficios, e por evitar o que ¢ proibido evitamos reagdes pecaminosas”
(Swami 2000, p. 56). Em resumo, podemos concluir que a esséncia das regras é sempre

se lembrar de Krsna e a esséncia das proibi¢es ou regulamentos é nunca o esquecer.

3% Segundo Jiva Gosvami, bhakti é nitya-siddha, ‘eternamente perfeito’, porque é um aspecto da poténcia
intrinseca (svarapa-sakti) de Bhagavan. Ou seja, ele é a manifestagdo de um impulso natural e j& existente
de amor e bem-aventuranga, que é o reflexo na alma dos atributos de amor e bem-aventuranga infinitos de
Bhagavan (De, 1986, p. 173 n.1).

%7 Krti-sadhya bhavet sadhya-bhava sa sadhanabhidha, nitya-siddhasya bhavasya prakatyam hrdi
sadhyata (BRS, 1.2.2; Svami, 2006, p. 85).

398 Vaidhi raganuga ceti sa dvidha sadhanabhidha (BRS, 1.2.5; Svami, 2006, p. 90).

39 Smartavyah satatam Visnur vismartavyo na jatucit, sarve vidhi-nisedhah syur etayor eva kinkardh.
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Com isso se ressalta a importancia e a esséncia dessa pratica regulada, que visa a

purificacdo do coracdo e de tudo aquilo que é desfavoravel a pratica da devocao pura.

5.1.2- Principios disciplinares de vaidhi-bhakti
Os diferentes processos de vaidhi-bhakti, ou angas, foram descritos
detalhadamente no Hari-bhakti-vildsa®° de Sanatana Gosvami. E com base nessa obra
que Riipa Gosvami faz referéncia e esses diferentes processos (BRS, 1.2.72; Svami, 2006,
p. 158). Ele os resume em sessenta e quatro principios disciplinares vaidhi-sadhana-
bhakti, que preparam o praticante (sadhaka) para o exercicio de uma pratica de devocgéo
mais introspectiva e espontanea (raganuga-sadhana-bhakti). Ripa Gosvami ilustra esses
principios no Bhakti-rasamrta-sindhu fazendo referéncia as evidencias das escrituras.
Pela sua importancia listamos detalhadamente abaixo esses sessenta e quatro principios
disciplinares (arngas):
(1) Guru-paddsraya, aceitar abrigo de um mestre espiritual genuino (BRS,
1.2.74, 97; Svami, 2006, p. 159, 166).
(2) Sri-krsna-diksadi-siksa, receber iniciacdo e instrucdes do mestre espiritual
sobre Krsna (BRS, 1.2.74, 98; Svami, 2006, p. 159, 167).
(3) Visrambhena guroh seva, servir ao guru com confianca (BRS, 1.2.74, 99;
Svami, 2006, p. 159, 168). Isso é explicado no Bhagavata Purana: “Deve-se
considerar o mestre espiritual como a mim e jamais desrespeita-lo. Ele ndo pode
ser considerado um ser mortal, pois representa todos os deuses™ !,
(4) Sadhu-marganusarah, seguir o caminho dos santos (BRS, 1.2.74, 100;
Svami, 2006, p. 159, 168).
(5) Sad-dharma-prccha, indagar sobre a verdadeira (sat) natureza (dharma) das
coisas (BRS, 1.2.75, 103; Svami, 2006, p. 159, 171).
(6) Bhogadi-tyagah krsnasya hetave, abandonar todo o desfrute material, para
satisfacdo de Krsna (BRS, 1.2.75, 105; Svami, 2006, p. 160, 172).
(7) Dvarakadi-nivaso, viver em um local sagrado tal como Dvaraka (BRS,
1.2.75, 105-107; Svami, 2006, p. 160, 172-173).

310 O Hari-bhakti-vildsa, de Sanatana Gosvami, que foi compilado com a ajuda de Gopala Bhatta Gosvami,
é conhecido como uma escritura (smyti) vaisnava.
3 Jearyam mam vijaniyan navamanyeta karhicit, na martya-buddhyasiiyeta sarva-devo-mayo guruj

(BhP, 11.17.27; Prabhupada, 1995, Vol. 11.2; p. 186).
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(8) Yavad-arthanuvartita, aceitar somente 0 que € necessario para sua
manutencdo (BRS, 1.2.76, 108; Svami, 2006, p. 161, 173). Esse principio é
explicado pelo Naradiya Purana: “Quem compreende a meta verdadeira deve
aceitar somente 0 necessario para sua subsisténcia (sva-nirvahah), porque no
€XCesso € na escassez a pessoa se afasta da meta Gltima”®*?. Jiva Gosvami em
seu comentario ao Bhakti-rasamrta-sindhu, explica que sva-nirvahah ‘sua
subsisténcia’ implica também as necessidades da vida espiritual no processo de
bhakti (Swami 2006, vol. 1, p. 174).
(9) Hari-vasara-sammano, observar os dias dedicados ao Senhor Hari (BRS,
1.2.76, 109; Svami, 2006, p. 161, 174). O Brahma-vaivarta Purana descreve um
desses dias, quando se observa o voto de ekadast™: “Todos os pecados sdo
eliminados e as virtudes multiplicadas, e Govinda é lembrado quando se jejua
em ekadast™*",
(10) dhatry-asvatthadi-gauravam, reverenciar &rvores sagradas como a
myrobalan, a planta tulasz e a figueira-de-bengala (BRS, 1.2.76, 110; Svami,
2006, p. 161, 174).
[Os dez primeiros itens acima enumerados constituem a fase preliminar de bhakti].
(11) Sri-krsna-vimukha-janga-tyagah, abandonar a companhia dos que rejeitam
Krsna (1.2.78, 111; Svami, 2006, p. 161, 175-176).
(12) Sisyady-ananubandhitvam, nfo se apegar a ser glorificado por discipulos e
seguidores (BRS, 1.2.78; Svami, 2006, p. 161).
(13) Maharambhady-anudyamah, abandonar empreendimentos que demandam
esforgos excessivos (BRS, 1.2.78; Svami, 2006, p. 161).
(14) Bahu-grantha-kalabhyasa-vyakhya-vada-vivarjanam, ndo se apegar a
leitura de livros e assistir representacdes artisticas em excesso, nem se ocupar
em argumentagdes desnecessarias (BRS, 1.2.79; Svami, 2006, p. 161). Com
relacdo a este e aos dois itens anteriores 0 Bhagavata Purana declara: “Ele

(sadhaka) ndo deve ser servido por muitos discipulos, ler superficialmente

32 Yavata syat sva-nirvahah svikuryat tavad artha-vit, adhikye nyinatayam ca cyavate paramarthatah
(BRS, 1.2.108; Svami, 2006, p. 173).

83 Ekadast é um dia especial de jejum ou abstinéncia de gréos e cereais que é observado por muitos
vaisnavas no décimo primeiro dia de cada quinzena lunar.

Y sarva-papa-prasamanarm punyam datyantikam tatha, govinda-smaranam ninam ekadasyam uposanam

(BRS, 1.2.109; Svami, 2006, p. 174).
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muitos livros ou dar muitas palestras, nem se envolver em grandes projetos
dispersivos™™ (BRS, 1.2.113; Svami, 2006, p. 177).

(15) Vyavahare ‘py akarpanyam, abandonar comportamento dubio e miseravel
(BRS, 1.2.80, 114; Svami, 2006, p. 161, 178).

(16) Sokdady-avasa-vartita, abandonar lamentacdo, ira e outras emocdes
extremas (BRS, 1.2.80, 115; Svami, 2006, p. 161, 179).

(17) Anya-devan ajiia, ndo desrespeitar os outros deuses (BRS, 1.2.81, 116;
Svami, 2006, p. 162, 179).

(18) Bhiitan udvega-tyagah, ndo causar ansiedade a outras entidades vivas (BRS,
1.2.81, 117; Svami, 2006, p. 162, 179).

(19) Seva-namaparadhanam varjanam, evitar cometer ofensas no servico a
deidade (sevaparadha) e no cantar dos nomes do Senhor (namaparadha) (BRS,
1.2.81, 118; Svami, 2006, p. 162, 180). Em seu comentario ao Bhakti-rasamrta-
sindhu, Jiva Gosvami enumera uma lista de trinta e duas ofensas no Servigo a
deidade (sevaparadha), encontradas no Hari-bhakti-vilasa®'®. Em relacdo as
ofensas ao cantar dos santos nomes (namaparadha), Jiva Gosvami, comentando
sobre esse ponto, cita 0 Padma Purana, para enumerar as dez ofensas aos santos

nomes>*’,

315 Na Sisyan anubadhnita granthan naivabhyased bahiin, na vyakhyam upayuiijita narambhan arabhet
kvacid (BhP, 7.13.8; Prabhupada, 1995, vol.7, p. 719).

318 (1) yanair va padukair vapi gamanam bhagavad-grhe, entrar no templo do Senhor em um palanquim
ou com sapatos’; 2) devotsavady-aseva, ndo observar os festivais da deidade’; 3) apranamas tad-agrataj,
‘ndo oferecer reveréncia em frente da deidade’; 4) ucchiste vapy asauce va bhagavad-vandanadikam,
‘oferecer preces ao Senhor em condi¢@o de sujeira ou apds comer sem se limpar adequadamente’; 5) eka-
hasta-pranamas, ‘oferecer reveréncias com apenas uma mio’; 6) tat-purastat pradaksinam,
‘circumambular na frente da deidade (ndo em volta)’; 7) pada-prasaranam, ‘esticar as penas na frente da
deidade’; 8) cagre tatha paryarka-bandhanam, ‘bater palmas de joelhos na frente da deidade’; 9) sayanam,
‘deitar-se na frente da deidade’; 10) bhaksanam, ‘comer na frente da deidade’; 11) mithya-bhasanam,
‘mentir na frente da deidade’; 12) uccair bhasa, ‘falar alto na frente da deidade’; 13) mitho jalpak, fofocar
na frente da deidade’; 14) rodanani ca vigrahah, ‘chorar na frente da deidade’; 15) nigraha, ‘discutir na
frente da deidade’; 16) anugraha, ‘lutar da frente da deidade’; 17) nrsu, ‘agradecer aos outros na frente da
deidade’; 18) krira-bhasanam, ‘dizer palavras cruéis na frente da deidade’; 19) kambalavaranam, ‘cobrir-
se com um cobertor na frente da deidade’; 20) para-ninda, ‘criticar outros na frente da deidade’; 21) para-
stutif, ‘glorificar outros na frente da deidade’; 22) aslila-bhasanam, ‘utilizar palavras vulgares na frente da
deidade’; 23) adho-vayu-vimoksapgam, ‘soltar gazes na frente da deidade’; 24) saktau gaunopacarah,
‘oferecer menos itens do que € capaz’; 25) anivedita-bhaksazam, ‘comer alimentos sem oferecé-los’; 26)
tat-tat-kalodbhavanam ca phaladinam anarpanam, ndo oferecer frutas da estacdo para a deidade’; 27)
viniyuktavaisisthasya pradanam, ‘oferecer novamente a deidade o que ja foi oferecido’; 28) vyarnjanadike,
‘sentar-se de costas para a deidade’; 29) prsthikrtyasanam, ‘chamar a atencdo de outros na frente da
deidade’; 30) paresam abhivadanam, ‘glorificar-se na frente da deidade’; 31) gurau maunar nija-stotrass,
‘ficar em siléncio na frente do guru (ndo glorifica-lo)’; e 32) devata-nindanam tatha, ‘criticar a deidade’
(HBV, 8.440-448; Swami, 2006, p. 181-182).

r—y 1.

‘considerar os nomes de Siva e outros como independentes de Visnu’; 3) guror avajiia, ‘desrespeitar o
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(20) Tan-nidady-asahisnuta, ndo tolerar blasfémias a Krsna e a seus devotos
(BRS, 1.2.82, 121; Svami, 2006, p. 162, 185).

[Os principios de 11 a 20, acima mencionados referem ao que deve ser evitado].
(21) Vaispava-cihna-dhrtih, portar as caracteristicas ou simbolos dos vaisnavas
(BRS, 1.2.84, 122; Svami, 2006, p. 163, 185).
(22) Harer namaksarasya, marcar o corpo com as silabas dos nomes de Hari
(BRS, 1.2.84, 123; Svami, 2006, p. 163, 186).
(23) Nirmalya-dhrtih, usar as guirlandas oferecidas ao Senhor (BRS, 1.2.84,
125; Svami, 2006, p. 163, 187).
(24) Agre tandavam, dancar perante as Deidades (BRS, 1.2.84, 127; Svami,
2006, p. 163, 189).
(25) Dandavan-natih, prostrar-se em reveréncia, estendido ao chdo (BRS,
1.2.84, 129; Svami, 2006, p. 163, 190).
(26) Abhyurthanam levantar-se em sinal de respeito ao Senhor (BRS, 1.2.85,
130; Svami, 2006, p. 163, 190).
(27) Anuvrajya, sequir a deidade do Senhor (BRS, 1.2.85, 131; Svami, 2006, p.
163, 190).
(28) Sthane gatih, visitar o local onde se encontra a Deidade do Senhor (BRS,
1.2.85, 132; Svami, 2006, p. 163, 191). Para Ripa Gosvami, esse principio se
refere a visitar o templo (grha) e locais sagrados de peregrinacao (tirthas).
(29) Parikrama, circumambular a deidade do Senhor (BRS, 1.2.85, 135; Svami,
2006, p. 163, 192).
(30) Arcanam, adorar a deidade (BRS, 1.2.85, 137; Svami, 2006, p. 163, 193).
Ripa Gosvami define arcana como oferecer itens com mantras depois de
atividades introdutérias, como purificar o corpo fisicamente (bhita-suddhi) e

sutilmente por meio de silabas e mantras (nyasa)>®.

mestre espiritual’; 4) sruti-tad-anugata-sastra-nindanam, ‘criticar os Vedas e as escrituras que seguem 0s
Vedas’; 5) hari-nama-mahimny artha-vada-matram idam iti mananam, ‘considerar as glorias do nome um
exagero’; 6) tatra prakarantarendrtha-kalpanam, ‘dar algum outro sentido para o nome’; 7) nama-balena
pape pravrttih, cometer pecados na forca do nome; 8) anya-subha-kriyabhir nama-samya-mananam,
‘considerar o nome como equivalente a outras atividades auspiciosas’; 9) asraddadhanadau namopadesah,
‘ensinar os nomes aos infiéis’; e 10) nama-mahatmye Srute’py apritir iti, ‘ndo ter atragdo pelo nome mesmo
ap6s ouvir sobre suas glorias’ (Svami, 2006, p. 184-185).

38 Suddhi-nyasadi-pirvanga-karma-nirvaha-piirvakam, arcanantiipacarandm syan mantrenopapadanam

(BRS, 1.2.137; Svami, 2006, p.193).
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(31) Paricarya, prestar servico ao Senhor (BRS, 1.2.85, 140; Svami, 2006, p.
163, 196). Segundo Riipa Gosvami, paricarya significa adorar a deidade do
Senhor fazendo uso de acessorios utilizados no servigo de um rei. Incluem
utilizar abano com penas de pavéo ou rabo de iaque, sombrinha, musica e outros
itens™".

(32) Gitam, cantar (BRS, 1.2.85, 144; Svami, 2006, p. 163, 198).

(33) Sarnkirtanam, cantar congregacionalmente (BRS, 1.2.85; Svami, 2006, p.
163). Ripa define kirtana como glorificar em voz alta os nomes, passatempos e
qualidades do Senhor (BRS, 1.2.145; Svami, 2006, p. 199).

(34) Japah, repetir suavemente os mantras ou nomes do Senhor (BRS, 1.2.85,
149; Svami, 2006, p. 163, 203).

(35) Vijiiaptih, suplicar (BRS, 1.2.86, 151; Svami, 2006, p. 163, 204). Segundo
os sabios, ha trés tipos de suplicas, que sdo descritas por Riipa Gosvami: (i)
samprarthanatmika, com apelo (BRS, 1.2.153; Svami, 2006, p. 205); (ii) dainya-
bodhika, sentindo-se insignificante (BRS, 1.2.154; Svami, 2006, p. 205); e (iii)
lalasa-mayt, com desejo ardente (BRS, 1.2.155; Svami, 2006, p. 205).

(36) Stava-pathah, recitar hinos glorificando o Senhor (BRS, 1.2.86, 157;
Svami, 2006, p. 163, 207).

(37) Naivedyasvadah, comer os restos de alimentos oferecidos ao Senhor (BRS,
1.2.86, 160; Svami, 2006, p. 163, 208).

(38) Padyasvadah, beber a 4gua que banhou os pés do Senhor (BRS, 1.2.86,
161; Svami, 2006, p. 163, 209).

(39) Dhipa-malyadi-saurabhyam, sentir o aroma do incenso e guirlanda de
flores oferecidas a deidades (BRS, 1.2.86, 162; Svami, 2006, p. 163, 209).

(40) Sri-miirti-sparsanam, tocar na deidade (BRS, 1.2.86, 165; Svami, 2006, p.
163, 211).

(41) Sri-miirti-darsanam, ver a deidades (BRS, 1.2.86, 166; Svami, 2006, p. 163,
212).

(42) Aratrika-darsanam, observar a cerimonia de adoracdo (aratrika) da deidade
(BRS, 1.2.87, 167; Svami, 2006, p. 163, 213).

39 paricarya tu sevopakaranadi-pariskriya, tatha prakirnaka-cchatra-vaditradyair upasana (BRS,
1.2.140; Svami, 2006, p. 196).
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(43) Sravanam, ouvir (BRS, 1.2.87, 170-173; Svami, 2006, p. 163, 214-216).
Nesse caso, sravanam significa ouvir sobre 0s nomes, passatempos e qualidades
do Senhor®?°,

(44) Tat-krpapeksanam, esperar pela misericordia do Senhor (BRS, 1.2.87, 174).
(45) Smrtih (smaranam), recordar (BRS, 1.2.87, 175). Considera-se qualquer
tipo de conex&o mental com o Senhor como ‘recordar’%*.

(46) Dhyanam, meditar (BRS, 1.2.87, 178). Diferentemente de recordacdo
(smrtih), que € algo mais geral, meditacdo (dhyana) significa contemplacdo com
plena absorcdo nas formas, qualidades, atividades e servico do Senhor®%.

(47) Dasyam, servir (BRS, 1.2.87, 183). Riipa Gosvami define dasyam como:
“oferecer todas as agdes (karmarpanam) ao Senhor e agir sempre como Seu
servente (kir-karam)”®%.

(48) Sakhyam, fazer amizade (BRS, 1.2.87; Svami, 2006, p. 163). Ha dois tipos
de amizade: (i) visvasa, baseada em fé e confianca; e (ii) mitra, baseada na
intimidade de igual®**. Segundo o comentario de Jiva Gosvami, mitra tem o
sentido geral de amizade e ndo deve ser confundido com sakhya-sthayi-bhava, a
‘emo¢ao fundante de amizade’, que apenas surge no estdgio de bhava e
amadurece como prema em sakhya-rasa (Svami, 2006, p. 229).

(49) Atma-nivedanam, render-se completamente ao Senhor (BRS, 1.2.87, 194;
Svami, 2006, p. 163, 235).

(50) Nija-priyopaharanam, oferecer um objeto pessoal favorito ao Senhor (BRS,
1.2.88, 199; Svami, 2006, p. 163, 239).

(51) Tad-arthe ‘khila-cestitam, executar todas as atividades para o Senhor (BRS,
1.2.88, 200; Svami, 2006, p. 163, 239-240).

(52) Sarvatha saranapattih, render-se plenamente (BRS, 1.2.88, 201; Svami,
2006, p. 163, 240). Esse principio é demonstrado no Hari-bhakti-vilasa: “Quem,
ao dizer ‘sou teu’, situa-se na protecdo do Senhor, sentindo bem-aventuranca, ele

¢ uma alma rendida”®®. Segundo Dhanurdhara Swami:

820 Sravapam nama-carita-gunadinam srutit bhavet (BRS, 1.2.170: Svami, 2006, p. 214).

321 Yatha kathar cin-manasa sambandhah smrtir ucyate (BRS, 1.2.175; Svami, 2006, p. 220).

322 Dhyanam rupa-guna-krida-sevadeh susthu cintanam (BRS, 1.2.178: Svami, 2006, p. 221).

323 Dasyar karmdarpanam tasya kainkaryam api sarvatha (BRS, 1.2.183; Svami, 2006, p. 224).

324 Visvaso mitra-vrttis ca sakhyam dvividham tritam (BRS 1.2.188; Svami, 2006, p. 229).

325 Tavasmiti vadan vaca tathaiva manasa vidan, tat-sthanam asritas tanva modate saranagatah (HBV

11.677; BRS 1.2.201; Svami, 2006, p. 240).
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H4a uma diferenca sutil entre atma-nivedanam (‘render-se
completamente ao Senhor’) e saranapattih (‘ser uma alma
rendida’). Sarandpattih significa considerar-se completamente
subserviente e protegido pelo Senhor. Atma-nivedanam também
significa auto dedicacdo, mas tal dedicagdo pode vir ou ndo
acompanhada por tais sentimentos de subserviéncia e dependéncia
(Swami 2000, p. 91).

(53) Tadiyanam sevanam/tulasyah, servir o que se relaciona com o Senhor,
como a planta rulast (BRS, 1.2.88-89, 203; Svami, 2006, p. 163, 241).

(54) Sastra-seva, servir as escrituras (BRS, 1.2.89, 206; Svami, 2006, p. 163,
242). Escritura, nesse caso, se refere as escrituras vaisnavas, aquelas que
apresentam bhakti®.

(55) Mathurayah, servir Mathura (BRS, 1.2.89, 211; Svami, 2006, p. 163, 244).
Ripa Gosvami explica que: “Ouvir sobre, recordar, glorificar, desejar, ver,
visitar, tocar, abrigar-se em, e servir a Mathura conduz a satisfagdo todos os
desejos dos seres humanos” 21,

E importante notar que a importancia dos locais sagrados é mencionada em Varios itens
dessa lista. Por exemplo, no item 7 (“viver em um local sagrado tais como Dvaraka”), no
item 28 (“visitar o local sagrado onde se encontra a Deidade do Senhor”) e no item 64
(“residir na circunvizinhanga de Mathura”). A importancia do presente item é destacada

por Dhanurdhara Swami nos seguintes termos:

A mengéo repetida de Mathura-Vrndavana enfatiza sua importancia em
sadhana-bhakti. H& uma diferenca entre esses quatro itens: o item 7 se
refere a visitar locais especificos, que incluem Dvaraka, Jagannatha
Puri, o Ganga, etc. O item 48 se refere a visitar brevemente qualquer
local sagrado ou templos de Visnu. O item 55 trata exclusivamente de
Mathura-Vrndavana e menciona especificamente os efeitos de 1a viver e
servir o local de vérias formas. O item 64 ndo se difere do 55 (Swami
2000, p. 94).

(56) Vaisnava-sevanam, servir aos devotos ou vaisnavas (BRS, 1.2.89, 214;
Svami, 2006, p. 163, 245-246).

(57) Yatha-vaibhava-mahotsavah, celebrar os festivais relacionados com o
Senhor segundo sua possibilidade (BRS, 1.2.89, 220; Svami, 2006, p. 163, 248).

326 Sastram atra samakhyatam yad bhakti-pratipadakam (BRS 1.2.206; Svami, 2006, p. 242).
21 Sruta smrta kirtita ca varichita preksita gata, sprsta Srita sevita ca mathurabhista-da nynam (BRS,
1.2.213; Svami, 2006, p. 245).
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(58) Urjadaro (karttika-vratam), observar o voto de Karttika adorando o Krsna

na sua forma de Damodara®®, (BRS, 1.2.90, 221-223; Svami, 2006, p. 163, 248-

250).

(59) Sri-janma-dindadi-yatra, celebrar Janmastamt, o dia do aparecimento do

Senhor, e outros festivais (BRS, 1.2.90, 224; Svami, 2006, p. 163, 250-251)*%°,
As praticas de 60 a 64 que se seguem abaixo tem um carater extraordinario e sdo
incompreensivelmente poderosas. Mesmo que néo se tenha fé absoluta nelas, até mesmo
uma minima relacdo com elas pode causar o surgimento da emocdo fundante (bhava) de
amor por Krsna, que € a base do rasa devocional (BRS, 1.2.238; Haberman 2003, p. 70-
71,92 n. 85).

(60) Sri-miirter-anghri-sevane-pritih, servir fielmente a deidade imbuido de um

sentimento de amor exclusivo (BRS, 1.2.90, 225; Svami, 2006, p. 163, 251).

(61) Sri-bhagavatanam dsvado rasikaih saha, apreciar o significado do

Bhagavata Purana na companhia de devotos rasika, que sentem a dogura

encontrada no texto (BRS, 1.2.91, 226; Svami, 2006, p. 163, 252).

(62) Sa-jativasaya snigdha sri-bhagavad-bhakta-sangah, associar-se a devotos

com a mesma disposi¢éo, afetuosos e mais avancados (BRS, 1.2.91, 228; Svami,

2006, p. 163, 260).

(63) Sri-nama-sarkirtanam, cantar congregacionalmente os nomes do Senhor®®

(BRS, 1.2.92, 230; Svami, 2006, p. 163, 263).

(64) Sri-mathura-mandale sthitih, residir na circunvizinhanga de Mathura (BRS,

1.2.92, 235; Svami, 2006, p. 163, 268).

328 Yatha damodarobhakta-vatsalo vidito janaih (BRS, 1.2.221; Svami, 2006, p. 248-249).

329 O nascimento de Krsna é celebrado no oitavo dia do més lunar de Bhadrapada (Hrsikesa, no calendario
vaisnava). Essa celebracdo chama-se janmastami, que significa ‘o oitavo [dia] do nascimento’.

30 As Upanisad e 0s Purdanas descrevem o cantar do mahd-mantra hare krspa como 0 processo de
meditacdo para a era atual: hare krsna hare krsna krsna krsna hare hare hare rama hare rama rama rama
hare hare, iti sodasakam namnam kali-kalmasa-nasanam natah parataropayah sarva-vedesu drsyate,
“Hare Krsna, Hare Krsna, Krsna Krsna, Hare Hare; Hare Rama, Hare Rama, Rama Rama, Hare
Hare. Essas dezesseis palavras agem especificamente contra as contaminagdes da Era de Kali. Chega-se a
essa conclusdo apds se pesquisar todas as escrituras védicas.”(Kali-santarana Upanisad,1,2.). harer nama
harer nama harer namaiva kevalam, kalau nasty eva nasty eva ndasty eva gatir anyatha, “Os nomes do
Senhor Hari, os nomes do Senhor Hari, os nomes Senhor Hari, certamente cant4-los é o Gnico caminho
nessa era de Kali. Ndo ha outra maneira. Ndo ha outra maneira. Ndo ha outra maneira.” (Brhan-naradiya
Purana, 38.126). Por isso, o cantar dos nomes do Senhor é o principal sadhana utilizado pelos vaisnavas
gaudiyas.
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Riipa Gosvami explica que ndo se deve superestimar os beneficios derivados da
observacdo correta desses Ultimos cinco principios de vaidhi-sadhana acima enumerados
[60 a 64] (BRS, 1.2.244; Svami, 2006, p. 275). Quando executados sem cometer ofensas
o resultado ultimo da observacao desses principios ndo se da fundamentalmente na forma
de beneficios pessoais, mas no despertar para o nivel superior de biava-bhakti. Ainda que
eles recompensem a pessoa com béncdos materiais, isso € simplesmente uma forma de

atrair as pessoas mundanas ao servico devocional (BRS, 1.2.245; Svami, 2006, p. 277).
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5.2 — Devogdo como pratica esponténea (raganuga-sadhana-bhakti)

Quando bhakti é experimentada na prética regulada pela disciplina (sadhana),
sem a motivacdo preliminar por seguir as injuncdes das escrituras (vaidhi) como mera
regra, mas impelido, agora, pelo desejo espontaneo e intenso de querer amar a Krsna
incondicionalmente, considera-se que o devoto estd preparado para Se ocupar na
disciplina da devogéo espontanea, definida como raganuga-sadhana-bhakti.

A caracteristica dessa devogao é uma paixao (raga) para se ocupar em bhakti, se-
guindo os passos e meditando no servico incondicional exemplificado pelos personagens
paradigmaticas espirituais (parisadas), que constituem modelos ideais e arquetipicos,
mencionados no capitulo anterior. Esses personagens sdo os associados eternos de Krsna,
conhecidos como devotos ragatmikas. Conforme Haberman, “Os residentes de Vraja
(vraja-vasis) sdo as personagens paradigmaticas de raganuga-bhakti; eles incluem os
servos, parentes, amigos, ancides, e mais significativamente, as amantes de Krsna”
(Haberman, 2003, p. 94, n.106). Eles sdo o0s asrayas (refagios) das emocoes
fundamentais (sthayi-bhavas) que conectam os devotos com Krsna.

Para Riipa Gosvami, “A devogdo ¢ raganuga quando ela imita a devocéo
ragatmika, que se manifesta distintamente nos residentes de Vraja”**'. Nao podemos falar
sobre devocao raganuga sem levar em conta a devogdo dos devotos ragatmikas, que sdo
0s habitantes eternos de Vraja. Literalmente, ragatmika significa aquele cuja esséncia
(atma) é apego intenso (raga) por Krsna (Swami, 2000, p. 109). Ripa Gosvami
considera que ‘“Paixdo (raga) € 0 estado de absorcdo natural e completa no amado.
Aquele tipo de devocao constituido de tal paixdo chama-se ragarmika>*.

Dhanurdhara Swami considera que “ragatmika-bhakti € o apego devocional
perfeito encontrado nos residentes de Vrndavana e raganuga-sadhana-bhakti é a préatica
de um devoto que aspira desenvolver o humor devocional daqueles” (Swami, 2000, p.
109).

5.2.1- Ragatmika - Paixdo como realidade paradigméatica

Antes de abordar raganuga-sadhana-bhakti propriamente dita, precisamos
apresentar inicialmente as caracteristicas dos devotos ragatmikas que sdo 0s modelos

paradigmaticos para o exercicio de raganuga-sadhana-bhakti.

3Y Virgjantim abhivyaktam vraja-vasi janadisu, ragatmikam anusrta ya sa raganugocyate (BRS, 1.2.270;
Svami, 2006, p. 299).

332 \ste svarasiki ragah paramavistata bhavet, tan-mayi ya bhaved bhaktih satra ragatmikodita (BRS,
1.2.272; Svami, 2006, p. 300).
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Segundo Riipa Gosvami existem dois tipos de ragatmika-bhakti: (1) kamaripa,
‘amoroso’ e (2) sambandharipa, ‘relacional’®*. Ambos descrevem os residentes eternos
de Vraja, que possuem a perfeicdo (siddhi) de devogéo espontanea. Dhanurdhara Swami

explica a diferenca:

Os devotos que experimentam kamaripa sentem um desejo intenso de
satisfazer o Senhor em amor conjugal. Sambandha-ripa inclui os
devotos que experimentam um desejo intenso de satisfazer o Senhor
Ccomo seus pais, amigo ou servos intimos. Apesar de amor conjugal
(kama) ser um tipo de relacionamento (sambandha), Riipa Gosvami o
coloca em uma categoria separada para enfatizar sua preeminéncia
(Swami, 2000, p. 110).

Uma das fontes citadas por Riupa Gosvami em apoio a essa divisdo de
ragatmika-bhakti € uma passagem do Bhagavata Purana que explica diferentes humores de
absorcdo mental em Krsna: “Tendo absorto suas mentes no Senhor por devogcdo motivada
por emocdes tais como amor, 6dio, medo e afeto, destruindo assim seus pecados, muitos
alcancaram a meta Ultima. As gopis fizeram isso por meio do amor sensual, Kamsa pelo
medo, Si$updla e outros reis através do 6dio, 0s Vrsnis (Yadavas) por parentesco, vos
(Pandavas) pelo afeto, e nos (Narada e outros sabios) pela devogdo, 6 Grandioso Rei™*,

Entretanto, dos seis exemplos enumerados pelo Bhagavata Purana de absor¢éo
mental em Krsna, nem todos, entretanto, sdo exemplos que se encaixariam nos dois tipos
de ragatmika-bhakti. Com efeito os casos de Karhsa e Sisupala sio exemplos de absor¢io
mental em Krsna que se realiza independentemente do método e ainda assim alcanca a
purificacio plena e a obtencdo da destinacio suprema. Karisa e Sisupala temeram e
invejaram Krsna, mas porque a emocdo deles os levou a pensar em Krsna
obstinadamente, eles se purificaram de tal forma que puderam alcancar o destino ultimo
fundindo-se no corpo de Krsna.

Dos desdobramentos que segue se a citagdo feita a0 Bhagavata Purana Riupa
Gosvami deixa claro que os seis casos ali mencionado sdo relevantes por se tratar de
absorcéo plena em Krsna e, portanto, como formas genuinas de se obter a libertacao.
Entretanto, as formas do temor e 6dio representado por Karhsa e Sisupala sdo excluidas,
pelo seu componente de negatividade ou hostilidade emotiva, das duas divisdes de

kamarupa e sambandha-riipa. No limite Rapa Gosvami acaba sustentando uma espécie

333 Sa kama-riipa sambandha-riipa ceti bhaved dvidha (BRS, 1.2.273; Svami, 2006, p. 301).

334 Kamad dvesad bhayat snehad yatha bhaktyesvare manah, avesya tad agham hitva bahavas tad-gatim
gatah. Gopyah kamad bhayat kamsodvesdc caidyadayo nrpah, sambandhad vrsnayah snehad yiyam
bhaktya vayar vibho (BhP, 7.1.30-31; Prabhupada, 1995, vol. .7, p. 41-43).
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de distin¢do qualitativa entre a libertagcdo alcangada pelos quatro exemplos de ragatmika-
bhakti presentes no Bhdgavata Purana e dois outros exemplos de Karisa e Sisupala.
Dhanurdhara Swami esclarece essa questdo com as seguintes palavras:

Esse verso do Srimad Bhagavatam indica que Karhsa, Sisupala, os
Yadus e as gopis alcancaram todos eles a mesma meta de vida.
Como poderia 0 Senhor conceder aos seus devotos a mesma meta
gue concede aos Seus inimigos?

Para esclarecer essa divida, Srila Riipa Gosvami cita a analogia
dos raios solares (Brahman) e o globo solar (Bhagavan). Os
demonios e os devotos ambos obtiveram a mesma meta: Krsna.
Contudo, os demonios alcangaram somente o aspecto Brahman de
Krsna, enquanto que a gopis alcancaram a mais elevada
realizacdo Bhagavan de Krsna.

Srila Ripa Gosvami citou o Brahmanda Purapna e o Srimad
Bhagavatam para comprovar que os demonios obtiveram somente
a libertacdo impessoal no Brahman (Swami 2000, p. 112).

Em sintese, podemos entdo dizer que os seis exemplos do Bhagavata Purana
constituem outros tantos métodos de se fixar a mente em Krsna e que, apesar deles
levarem a libertacdo, somente kamaripa — a devogdo das gopis — € sambandharipa — a
devocdo dos seus mestres, parentes e amigos — podem ser considerados tipos genuinos de
ragatmika-bhakti.

Kamaripa ou a primeira modalidade acima apresentada de ragatmika-bhakti
aponta para a predominancia de kama ou sensualidade, isto &, a propensdo para satisfazer
0s sentidos. Ha dois tipos de kama: o material e o espiritual. O kama material € uma
vontade intensa de satisfazer os nossos proprios sentidos. O kama espiritual € um desejo
intenso de satisfazer os sentidos espirituais de Krsna.

Distinguir entre os dois tipos ndo é facil para uma mente condicionada, pois o
intercdmbio amoroso entre Krsna e as gopis se assemelha ao abracar, beijar, dancar,
seduzir, etc. que encontramos nesse mundo material. A alma condicionada sempre
interpreta as coisas no contexto de sua experiéncia, de seu condicionamento. Por isso,
quando alguém ouve falar sobre os passatempos (/ila) de Krsna com as gopis, ocorre ma
interpretacdo, considerando-os como sensualidade mundana (Swami 2000, p. 113).

Contudo, segundo Dhanurdhara Swami: “Um devoto com alguma realizacao
genuina de bhakti, vé esses passatempos como eles sdo: pura troca de amor imaculado.

Ele sabe que a motivagdo interna das gopis é radicalmente diferente da motivacdo dos
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‘amantes’ mundanos, mesmo que suas atividades externas possam parecer iguais”
(Swami, 2000, p. 113).

Riipa Gosvami iguala a devogdo ou amor sensual das gopis (kama-riapa-bhakti)
com prema, o amor imaculado®®. Como evidéncia desse amor, Riipa Gosvami cita
Uddhava®*® glorificando esse amor: “E, porque ele ¢ uma forma de prema, pessoas
elevadas como Uddhava, queridas pelo Senhor, aspiram por ele”®*. Em relagdo a essa
mesma questdo, Jiva Gosvami cita 0 Bhagavata Purana: “Dentre as pessoas na terra, sO
estas pastorinhas de vacas aperfeicoaram de fato suas vidas corporificadas, pois
alcancaram a perfei¢cao do amor imaculado por Govinda™*%®,

Para exaltar ainda mais a natureza do amor das gopis, Riipa Gosvami o compara
com a atragdo sensual que Kubja'l339 sentia por Krsna: “Considera-se que 0 amor imaturo
(rati) de Kubja é quase que sensualidade egdica™*. Para Dhanurdhara Swami, “O desejo
egoista, que manchou levemente a sua atracdo, excluiu-a da categoria de kama-ripa e
relegou-a ao status inferior de kama-praya, ‘como que sensualidade egodica” (Swami,
2000, p. 114).

A segunda modalidade de ragatmika-bhakti acima apresentada, a saber,
sambandhariipa, aponta para a predominancia de servico devocional com o sentimento
de um pai, mde, amigo ou servo. Segundo Riipa Gosvami, “Bhakti em relacionamento
[sambandha-ripa] € aquele tipo [de ragarmika-bhakti] que implica a identificacdo da
pessoa com um dos relacionamentos intimos de Govinda, como 0s parentes e outros.
Aqui, considera-se que 0s Vrsnis juntamente com o0s pastores de vacas séo representantes
exemplares visto que a paixdo deles impede a ciéncia de sua majestade divina”**,
Segundo Jiva Gosvami, na citagdo acima, “devemos considerar que a palavra Vrsni

refere-se exclusivamente aos pastores de vacas (gopas) de Vraja e ndo aos habitantes de

Mathura e Dvaraka. Os pastores de vacas exibiam uma predominancia de raga, sem

%% Premaiva gopa-ramandrm kama ity agamat pratham (BRS, 1.2.285; Svami, 2006, p. 317).

%% Uddhava é um dos associados eternos de Krsna que, em Dvaraka, era seu amigo e conselheiro real.

37 Ity uddhavadayo ‘py etar varchati bhagavat-privah (BRS, 1.2.286: Svami, 2006, p. 317).

38 Etah param tanu-bhrto bhuvi gopa-vadhvo govinda eva nikhilatmani ridha-bhavah (BhP, 10.47.58;
Prabhupada, 1995, Vol. 10.3, p. 129).

%39 Kubja era uma mulher corcunda que foi curada (endireitada) por Krsna, quando ele chegou a Mathura.
Ela na ocasido sentiu desejo sensual por ele (Veja o BhP, 10.42-1-12; Prabhupada, 1996, vol. 10.2, p. 900-
908).

30 Kama-praya ratih kintu kubjayam eva sammata (BRS, 1.2.287; Svami, 2006, p. 318).

1 Sambandha-ripa govinde pitrtvady-abhimanita, atropalaksanataya vrsninam vallava matah, yadaisya-
JhAana-sunyatvad esam rage pradhanata (BRS, 1.2.288; Svami, 2006, p. 319).
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qualquer traco do sentimento de reveréncia presente nos Vrsnis de Dvaraka” (Svami,
2006, p. 320-321).

5.2.2- Raganuga-sadhana-bhakti - Paixdo como processo teleologico

Tendo abordado o conceito de ragatmika podemos agora melhor apreciar as
caracteristicas fundamentais da pratica de raganuga-bhakti. Raganuga-bhakti ou servico
devocional espontaneo envolve praticas de devotos avangados, voltadas para o cultivo e
aprofundamento das emocOes e sentimentos devocionais para com a Divindade, tendo
como base a exemplaridade dos paradigmas ragatmikos acima mencionados.

Pode-se tracar um paralelo entre a proposta da tradi¢do vaispava gaudiya de, por
meio do cultivo de raganuga-bhakti, resgatar ou construir uma realidade espiritual, como
o processo de ‘ressocializagdo religiosa’. No processo de desenvolvimento de raganuga-
bhakti, segundo foi esquematizado por Riipa Gosvami (BRS, 1.4.15-16; Svami, 2006, p.
410), partindo da fé bésica (adau sraddha) para chegar a meta de amor puro por Deus
(prema), temos como segunda etapa dessa génese a socializacdo do candidato em um
novo mundo de sentido, na associagdo com os devotos (sadhu-sanga). Tal socializacdo se
apresenta, segundo Haberman, como um “processo que situa a pessoa em uma
determinada realidade, algo que por sua vez € necessario para uma ressocializacao
religiosa — ou conversdo, utilizando um termo psicoldgico mais familiar. Esse Ultimo
processo recoloca a pessoa em um novo mundo religioso de sentido” (Haberman, 1988,

p. 7). Haberman esclarece que:

Esse requisito da mudanga de um mundo para outro ndo diz respeito a
todos os tipos de religides; em alguns casos, os mundos sociais e
religiosos dificilmente se diferenciam. Mas, em sociedades com a
existéncia de um grau minimo de pluralidade, os grupos religiosos
frequentemente atem-se a uma realidade bem distinta da realidade
social dominante. Sob essas condicBes, a realidade social é
desvalorizada e contrastada com a realidade ‘Ultima’. Nesse caso, a
realidade ultima € por defini¢do distinta da do mundo ordinério em que
a pessoa se encontra (Haberman, 1988, p. 7).

Ainda segundo Haberman, hd uma férmula de transformacgédo que possibilita a
“passagem para uma nova realidade”. Para ele, um estudo do sadhana no estagio de
bhakti raganuga demonstra a existéncia de tal formula (Haberman, 1988, p. 6.7). Essa

seria a formula;
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A pessoa entra na realidade religiosa assumindo, via role-taking, uma
identidade situada dentro dessa realidade. A nova identidade é o veiculo
para a nova realidade. A devida atencdo, entdo, deve ser prestada aos
sistemas de papéis, estruturas e rituais delineados pelas tradigBes
religiosas para a construcdo de novas identidades para os individuos
interessados, possibilitando lhes serem transportados para uma nova e
concomitante realidade (Haberman, 1988, p. 7).

O Vaisnavismo Gaudiya considera que essa “nova identidade é a entrada para a
realidade mais elevada dos passatempos de Krsna”. Tal identidade, associada com o
papel do individuo na sociedade, ¢ legitimada pela religido, que “fornece uma identidade
alternativa, desvelando uma ‘identidade transcendental’, situada em um universo de

sentido que transcende o determinismo da identidade e do mundo social”3*?

(Haberman,
1988, p. 8). Portanto, busca-se a realizacdo da verdadeira identidade da alma (svaripa)
que Caitanya Mahaprabhu define como ser “servo eterno de Krsna~**®, Essa identidade é
definida como sendo o “siddha-ripa, o papel eterno da pessoa no drama cosmico”.

Segundo Haberman:

Uma investigacdo sobre as técnicas e dindmicas do sistema
desenvolvido pelos vaispavas gaudiyas, para construir uma identidade
transcendental para 0s seus participantes e conduzi-los até o mundo
supremo dos passatempos de Krsna, nos dara a oportunidade de
concebermos a natureza da experiéncia religiosa e participar da sua
realidade. (Haberman, 1988, p. 7-8)

Em tal investigacdo, deve-se conhecer a importancia dos ‘individuos modelares’
no Vaisnavismo Gaudiya. Haberman, utilizando conceitos da sociologia do
conhecimento, relaciona tais ‘individuos modelares’ como o ‘outro significativo’ de
socializacdo primaria — que se encontram fisicamente presentes para objetivar o mundo
social da crianga. Contudo, Haberman identifica problemas que surgem na ‘busca

religiosa’, onde o aspirante pretende chegar até uma realidade ‘invisivel® 3¢

e aum
mundo trans-empirico, mais valioso que o mundo social priméario: “Quem se enquadraria
na condicao essencial do ‘outro significativo’? Onde estdo os papéis modelares viaveis no
ato religioso, preocupado com uma realidade transcendente, realidade esta que se situa

além da percepcao comum”? Consequentemente ele propde a escolha de modelos

342 Ralph C. Beals, “Religion and Identity”, Internationales Jahrbuch fiir Religionssozioligie 11 (1978), p.
147. Nesse breve, mas interessante artigo, Beals mostra como a ‘identidade transcendental’ serve para livrar
a pessoa do determinismo histdrico.

3 Jivera svariipa haya krsnera nitya-dasa (CC, 2.20.108; Prabhupada, 1986a, vol. 2.3, p. 380).

3% William James descreve a religido como se relacionando com uma ‘ordem invisivel’. Veja The Variety
of Religious Experience (New York: Longman, Green, and Co., 1902), p. 58.
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misticos®®, figuras divinas exemplares que residem na realidade Gltima, e que ele chama

5346

de ‘individuos paradigmaticos’>™ (Haberman, 1988, p. 8). Haberman esclarece:

O que distingue a adocdo de papéis religiosos de outras formas de
adocdo de papéis é a natureza do paradigma individual. O
individuo paradigmético é uma figura que ndo esta presente
fisicamente, mas um ser divino ou sobre-humano que habita um
mundo mitico. Essa afirmacdo apoia o argumento de que
podemos diferenciar a religido de outras instituicbes constituidas
culturalmente somente em virtude de sua referéncia a seres sobre-
humanos®*" (Haberman, 1988, p. 8).

Para Haberman, sdo as “escrituras, bem como as narrativas miticas e biografias
sagradas” que estabelecem e mantém os papéis exemplares desses individuos,
apresentando-os como “paradigmas para as comunidades religiosas existentes”.
Funcionando como uma espécie de “roteiro para a vida religiosa ideal”, também servem
para resolver as grandes perplexidades da vida social. Por isso, Haberman relaciona o
conceito dos papéis paradigmaticos, delineados nesses roteiros, com o que Mircea Eliade
(Eliade, 1972, p. 19) chama de “viver o mito”**®. (Haberman, 1988, p. 8). Ainda segundo
ele:

Os individuos paradigmaticos se distinguem mais que 0s papéis
sociais; eles sdo personagens mitolégicos particulares, mas que se
apresentam como a condensacdo de algum valor cultural. Uma
boa esposa hindu, por exemplo, é um papel social. Mas como iremos
ver, Radha é um individuo paradigmatico de valores culturais
condensados, que apresenta a perfeicdo por meio de uma identidade
mitoldgica especifica. Além disso, individuos paradigmaticos, como
Radha por exemplo, frequentemente vao contra ou rompem com papéis
sociais dominantes, servindo assim como veiculo para uma realidade
além do social. (Haberman, 1988, p. 8-9)

A disciplina de raganuga-bhakti compreende, segundo Ripa Gosvami, duas
categorias fundamentais, em estreita correlagdo com a dupla diviséo de ragatmika-bhakti

anteriormente apresentada: (1) kamanuga, ‘segundo os amantes’, que replica o0s

%5 Mircea Eliade fala do importante papel que os exemplos miticos modelares exercem em prover
orientacdo para todos os atos religiosos. Veja The Myth of the Eternal Return (Princeton: Princeton
University, 1954).

%8 Buda e Cristo sdo exemplos classicos de ‘individuos paradigmaticos’.

347 Veja, por exemplo, Melford E. Spiro, “religion: Problems of Definition and Explanation”, in Michael
Banton, ed. Anthropological Approaches to the Study of Religion (London: Tavistock Publications, 1966),
p. 98.

%48 Bronislaw Malinowski também deixa claro que o mito no é meramente uma histéria para ser contada,
mas uma realidade para ser vivida. Veja Magic, Science and Religion (New York: Doubleday & Co.,

1948), p. 108 ff.
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sentimentos das pastorinhas de Vraja amantes de Krsna; e (2) sambandhanuga
‘relacional’ que replica os sentimentos dos parentes e companheiros intimos de Krsna,
também em Vraja.

Kamanuga é a prética devocional que segue o humor dos devotos ragatmikas
kamariipas, como as gopis de Vrndavana ou as rainhas de Dvaraka>*’. De acordo com
Ripa Gosvami, existem dois tipos de kamanuga 30 . (1) sambhoga iccha-mayr,
‘sentimento da heroina’, quando o devoto aspira servir Krsna como aqueles que se
encontram diretamente com ele em amor conjugal; e (2) tat-tad-bhava-icchatmika
‘sentimento da serva da heroina’, quando ndo ha intencdo do devoto se encontrar
diretamente com Krsna, mas de assistir a heroina, Radha, experimentando assim o
sentimento dela através de servico e apreciacdo®* (Swami, 2000, p. 122).

A pessoa se qualifica para kamanuga-sadhana-bhakti quando desenvolve
atracdo natural para servir a Krsna em amor conjugal. Isso ¢ obtido por adorar de Radha
e Krsna e ouvir sobre os passatempos de Krsna com as gopz‘s352. No Padma Purana

353

afirma-se que até mesmo homens podem adotar esse tipo de bhakti®®. Quanto a isso,

Dhanurdhara Swami explica:

Considerando que amar Krspa no humor conjugal implica em
sentimentos femininos da parte do devoto, pode-se ter a impressao de
gue somente mulheres podem aspira-lo corretamente. Para esclarecer
isso Riipa Gosvami cita os sabios de Dandakaranya [BRS, 1.2.301-302].
Apesar de eles serem todos homens, quando viram o Senhor
Ramacandra, brotou neles o amor conjugal. Eles nasceram entdo como
filhas das gopis e tiveram a associacdo direta com o Senhor Krsna
(Swami 2000, p. 123).

A segunda modalidade de raganuga € sambandhanuga, definida pelos sabios
como pratica devocional que segue o humor dos devotos ragatmikas sambandharipas,
isto 6, os devotos de Vrndavana®>* que se relacionam com Krsna como parentes ou

amigos (Swami 2000, p. 122). Riipa Gosvami explica que “Devotos praticantes que

349 Kamanuga bhavet trsna kama-rapanugamini (BRS, 1.2.297; Svami, 2006, p. 330).

%0 Sambhogeccha-mayi tat-tad-bhavecchdtmeti sa dvidha (BRS, 1.2.298; Svami, 2006, p. 330).

31 Keli-tatparyavaty eva sambhogeccha-mayt bhavet, tad-bhavecchatmika tasanm bhava-madhurya-kamita
(BRS, 1.2.299; Svami, 2006, p. 332).

52 Sri-miirter madhurim preksya tat-tal-Iilam nisamya va, tad-bhavakanksino ye syus tesu sadhanatanayoh
(BRS, 1.2.300; Svami, 2006, p. 334).

53 purane Sruyate padme pursam api bhaved iyam (BRS, 1.2.300; Svami, 2006, p. 334).

%4 Como j4 esta implicito na definicdo de raganuga-bhakti, deve-se seguir os passos ou imitar um dos
habitantes de Vraja (Vrndavana), e ndo de Dvaraka. Por isso identificar-se como um parente de Krsna em
Dvaraka ndo faz parte de sambandhanuga-bhakti, que é uma parte de raganuga-bhakti (Svami, 2006, p.
342, n. 76).
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anseiam pelo relacionamento de servigo parental e amistoso executam bhakti com
sintomas do comportamento e humor de Nanda (pai), Subala (amigo) e outros™>>. Assim
como acontece no amor conjugal, h& duas categorias de parentesco e amizade: (1) aspirar
por uma relagéo direta de parentesco e amizade com Krsna; e (2) aspirar pelo servico e
apreciacdo dos pais e amigos de Krsna.

Apesar de um praticante meditar continuamente no relacionamento que um
devoto perfeito especifico tem com Krsna, Jiva Gosvami ressalta que tal praticante ndo
deve se considerar como sendo o devoto perfeito que ele tenta imitar, mas seguir o
exemplo de tal devoto, “do contrario, eles também cometerdo o mesmo erro de adorar a si
proprio como o Senhor (ahari-grahopasana)”**° (Lutjeharms, 2014, p. 199).

Riipa Gosvami nos da um exemplo de sambandhanuga-sadhana-bhakti: “Nas
escrituras temos a histéria de um ancido que residia em Hastinapura e queria ter Krsna
como seu filho. Esse ancido foi instruido por Narada a seguir os passos de Nanda,
obtendo assim a perfei¢ao” (BRS, 1.2.307; Svami, 20006, p. 344).

A qualificacdo basica para a pratica de raganuga-bhakti em ambas as categorias
acima descritas € um desejo natural (lobha) e espontaneo de servir a Krsna em um
relacionamento especifico — desejo este que pode ser despertado por ouvir regularmente
topicos sobre os residentes eternos ou individuos paradigmaticos de Vraja. O Néctar da
Devogao descreve isso de uma forma bem simples: “A ambi¢do de se tornar como um
devoto particular desenvolve-se de maneira gradual, atividade esta que se chama
raganuga” (Prabhupada 2012, p. 194).

Riipa Gosvami elabora esse ponto: “A indicacdo do aparecimento desse desejo
intenso por esses estagios emocionais é que, por ouvir falar da dogura desses varios
estados emocionais, a inteligéncia procede sem consideracdo das instrucdes das escrituras
($astram) nem de légica (yuktim) 7,

Poderiamos dizer que quando as atividades devocionais sdo praticadas apenas
com 0 corpo, externamente, isso € vaidhi bhakti. Mas quando se utiliza a mente,

meditando e visualizando participar dos passatempos eterno (nitya-/ila) de Radha e

%5 Lubdhair vatsalya-sakhyadau bhaktih karyatra sadhakaih, vrajendra-subaladam bhava-cestita-
mudraya (BRS, 1.2.306; Svami, 2006, p. 342).

% Anyatha bhagavaty aham-grahopasanavat tesv api dosah syat (BS, 312.7; Dasa, 2007a, Vol.3, p. 454).
Veja também o comentario de Vi§vanatha sobre o Bhakti-rasamrta-sindhu, 1.2.306. Aharm-grahopasana é
uma pratica na qual a pessoa medita em si proprio como sendo Deus, com base em afirmacdes das
upanisads cOMO aham brahmdasmi “Eu sou Brahman” (BaU, 1.4.10; Madhavananda, 1951, p.60)

%7 Tad-tad-bhavadi-madhurye Srute dhir yad apeksate, natra $astram na yuktim ca tal-lobhotpatti-
laksanam (BRS 1.2.292; Svami, 2006, p. 324).
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Krsna, mesmo que ainda seja utilizando alguns dos principios de vaidhi bhakti, temos
raganuga bhakti.

Executa-se o processo de raganuga-bhakti principalmente na mente, como uma
forma de visualizacdo ou imaginacdo criativa®®. Contudo, a meta da prética de
raganuga-bhakti ndo é a execucgdo de exercicios mentais de visualizacdo. Eles podem ser
Uteis para o controle da mente, mas ndo sdo Uteis para a obtencdo da meta final de prema.
Certamente a teoria psicoldgica das emocGes (bhava/rasa) utilizada por Riipa Gosvami,
nos faz progredir do estagio mental para o emocional, despertando e amadurecendo a
emocao intrinseca do ser.

Na primeira parte do Bhakti-rasamrta-sindhu, Rapa Gosvami apresenta trés
versos que descrevem as praticas efetivas de raganuga-bhakti (BRS 1.2. 294-296; Svami,
2006, p. 326-329). No primeiro verso Ripa Gosvami afirma: “O devoto devera viver
permanentemente em Vraja, pensando sempre em Krsna e naqueles associados com o
quais tenha afinidade na execucdo do servico devocional. Ele deve permanecer absorto
em ouvir os tépicos relacionados como esses personagens™>°. Comentando esse verso,

Vi$vanatha Cakravartt afirma que:

A pessoa deve lembrar-se da forma mais querida de Krsna (prestham
krsnam), o filho de Nanda, e dos devotos de Krsna (asya janam) que
tenham o mesmo tipo de desejo (para servir Krsna) que 0S seus
préprios (nija-samihitam). Lembrando-se de tais devotos, ela deve viver
em Vraja. Se possivel, deve viver fisicamente em Vrndavana, o local
onde Krsna residia como o filho de Nanda. Se ela ndo puder fazer isso,
deve viver 14 mentalmente (Svami, 2006, p. 327).

No segundo verso Riipa Gosvami afirma: “Servindo com os corpos de praticante
(sadhaka-ripa) e de perfeicdo (siddha-ripa), com o desejo de desenvolver 0 mesmo
sentimento amoroso (bhava) que eles nutrem [por Krsna], o devoto deve seguir 0s passos
dos habitantes de Vraja™*®°,

O devoto que adotou a paixdo (raga) de um devoto perfeito em particular, deve,

inicialmente, se aprofundar nas narrativas dos passatempos de Krsna, em especial

%8 por visualizacéo nos referimos ao desenvolvimento da visdo transcendental, mas também é importante
considerar a palavra ‘visualiza¢ao’ no sentido usual de utilizar a visdo para poder enxergar corretamente, OU
de utilizar técnicas ou exercicios mentais como a ‘visualizagdo criativa’ e a ‘visualizagdo tantrica’ (mantra-
mayt), que tem sido ferramentas utilizadas e conhecidas em processos terapéuticos e de meditacao.

39 Krsnarm smaran janam casya prestham nija-samihitam, tat-tat-katha-ratas casau kuryad vasam vraje
sada (BRS, 1.2.294; Svami, 2006, p. 326).

%0 Seva sadhaka-ripena siddha-ripena catra hi, tad-bhava-lipsuna karya vraja-lokanusaratah (BRS

1.2.295: Svami, 2006, p. 327).
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naquelas que exprimem o relacionamento desejado com Krsna. Jiva Gosvami comenta
que sadhaka-rupa refere-se ao corpo fisico do praticante e siddha-ripa ou siddha-deha

refere-se ao corpo que é adequado ao tipo de servico desejado e que se desenvolve por

361

meditacdo interna®™" (Svami, 2006, p. 327). Jiva Gosvami explica que o siddha-ripa é

“um corpo que ¢ mentalizado e adequado para o tipo desejado de servico” %, Jiva
enfatiza que um devoto que adota essa paixao o faz apenas internamente, por meditacao,
“porque ¢ geralmente mais adequado somente praticar tal adoragdo mentalmente para
quem ainda ndo se tornou seu amante”*®. Haberman nos dé as seguintes informacdes

sobre o siddha-deha:

O siddha-ripa, ou siddha-deha, é um corpo mais misterioso do que o
sadhaka-ripa. Ha relatos historicos do uso do termo siddha-deha nas
tradigdes do Nath e do Hatha-yoga, onde ele indica o corpo que se
tornou perfeito pelas praticas do yoga®*. O termo indica o corpo normal
quando ele obteve um estado imortal livre da desintegracdo®®. Mas na
tradicdo do Vaisnavismo gaudiya utiliza-se o termo de uma forma
técnica, implicando duas ideias. O siddha-deha ou siddha-ripa é
primeiramente um corpo de meditacdo. As vezes ele é chamado de
bhavanamaya-ripa — corpo desenvolvido e utilizado na meditagdo. Em
seu comentario sobre o Bhakti-rasamrta-sindhu, Jiva traduz siddha-
rigpa como “um corpo interior de meditacdo adequado a encenagdo do
servigo desejado para ele [Krsna]” (antas-cintitabhista-tat-sevopayogi-
deha. BRS, 1.2.295). O siddha-deha, entdo, é o corpo do papel que o
praticante aceita na /ila de sua meditacdo. Ele é o corpo meditativo que
0 bhakta concebe para habitar e atuar em sua participacdo do drama
césmico de Vraja (Haberman, 1988, p. p.88).

Dessa forma entende-se que nos estagios mais avancados de pratica de
raganuga-bhakti, o praticante visualiza estar em seu siddha-deha, ou seja, na condicao de
kamanuga como um devoto em madhurya-rasa tal como as gopis em Vraja, ou Como um
devoto em condicdo de sambandhanuga como amigo (sakhya), pai ou mae (vatsalya).

Contudo, para situar-se em seus siddha-deha, ‘corpo de perfeicdo’, € necessario que 0

%1 O siddha-riipa é dado por um guru no caminho de raga-bhakti quando ele vé a inclinagéo particular e
qualificacdo do discipulo para raganuga-bhakti (Svami, 2006, p. 327, n. 69).

%2 Siddha-riipena antas-cintitabhista-tat-sevopayogi-dehena (Jiva sobre o BRS, 1.2.295; Svami, 2006, p.
327-328).

33 Tat-preyast-ripenasiddhayas tadrsa-bhajane prayo manasaiva yuktatvat (BS 311.2; Dasa, 2007a, Vol.3,
p. 449). Mais tarde, contudo, alguns tedlogos, como Riipa Kaviraja (Século XVII), deduziram que o
praticante de raganuga deveria ndo expressar apenas mentalmente o seu desejo por um relacionamento
particular, mas também fazé-lo fisicamente, atuando e se vestindo como o devoto que deseja imitar. Veja
David Haberman, Acting as a Way of Salvation: A Study of Raganuga Bhakti Sadhana (New York, 1988),
p. 98-104, ¢ Neal Delmonico, “Trouble in Paradise: A Conflict in the Caitanya Vaisnava Tradition”,
Journal of Vaishnava Studier, 8/1 (1999): p. 91-102.

%4 \/eja Dasgupta, Obscure Religious Cults, p. 219, 228 e 254-255.

%5 Dasgupta explica que para 0s yogis esse corpo pode desaparecer em um estado superior de liberacéo e
obter uma forma de luz pura (ibid., p. 255).
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devoto tenha requisitos necessarios (adhikara), que implicam um certo nivel de
desenvolvimento espiritual. Sem essa qualificagdo, a tentativa de prematuramente
contemplar o siddha-deha podera ser fonte de confusdo. Esse ponto é explicado por
Bhaktivinode Thakura em seu Bhajana Rahasya da seguinte forma: “Se alguém pensa em
seu siddha-deha sem ter o adhikara, seu intelecto se confunde™®®. Portanto, 0 sadhana
interno de raganuga-bhakti somente tem inicio com a obtencdo da qualificacdo
necessaria.

No terceiro verso relativo as préaticas efetivas de raganuga-bhakti, Rupa
Gosvami afirma: “Praticas tais como ouvir (sravana) e glorificar (kirtana), prescritas para
vaidhi-bhakti, sdo reconhecidas pelos sébios como sendo Uteis em raganuga-bhakti”®®’.
Esse ultimo verso nos mostra que o processo de raganuga-sadhana nao implica na
rejeicdo das regras de vaidhi. Ele apenas requer (do devoto) mais introspec¢do no
cumprimento das regras que sdo favoraveis ao desenvolvimento de aspectos particulares
do servigo que ele tem inclinacdo (bhava). Por exemplo, segundo Visvanatha Cakravarti,
“juntamente com ouvir e cantar, devem ser aceitos como favoraveis itens tais como
render-se aos pés de I6tus do guru. Sem esses itens favoraveis, como alguém poderia
conseguir seguir os passos dos habitantes de Vraja?” (Svami, 2006, p.329).

Outro exemplo é a adoracdo da deidade. O devoto raganuga ndo rejeita esse
aspecto do vaidhi-sadhana. Ele continua a adorar a deidade, mas de uma forma
conducente ao seu humor devocional. No Néctar da Devogdo, Prabhupada extrai a

esséncia dessa terceira instrucdo do Bhakti-rasamrta-sindhu:

Sri Riipa Gosvami diz que os dcdryas eruditos recomendaram que
sigamos 0s principios reguladores mesmo depois que tenhamos
desenvolvido amor espontaneo por Krsna [...] devemos nos dedicar
especificamente ao tipo de servigo devocional para o qual tenhamos
aptiddo natural [...]. Dessa maneira, todos devem atuar conforme seu
gosto particular (Prabhupada, 2012, p. 195-196).

5. 3 - O Amor espontaneo e a experiéncia estética como a Meta final (sadhya)
Nesta secdo veremos como o devoto, apds a pratica regulada (vaidhi sadhana) e
espontanea (raganuga sadhana), alcanga o estado perfeccional de bhakti, que se desdobra

em duas fases, a fases inicial (bhava bhakti) e a fase final (prema bhakti) de amor

366 Adhikara na labhiya siddhadeha bhave, viparyaya buddhi janme Saktira abhave (Thakura, s/d, p. xii).
%7 Sravanot-kirtanadii vaidha-bhakty uditani tu, yanyangani manisibhih (BRS, 1.2.296; Svami, 2006, p.
329).
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espontaneo e puro. E precisamente a totalidade desse processo que envolve sddhana
(vaidhi e raganuga) e sadhya (bhava e prema) que constitui uttama-bhakti como

apresentado anteriormente no capitulo quatro.

5.3.1- Despertar do Amor (bhava-bhakti)

Riipa Gosvami explica que “Ha dois tipos de bhava resultantes da absor¢do em
sadhana: (1) 0 que surge de vaidhi-sadhana e (2) o que surge de raganuga-sadhana™®.
Ainda segundo ele, “a absor¢do constante em sadhana (nistha) produz desejo ou gosto
(ruci) pelo Senhor, depois vem o0 apego (asakti) e entdo surge o amor (rati ou bhava) por
ele”®®,

Com base no Bhagavata Purana, Ripa Gosvami cita o exemplo de vida de
Narada para explicar como alguém pode alcancar bhava pelo processo de vaidhi-
sadhana. Servindo aos grandes devotos, Narada foi capaz de ouvir regularmente topicos
sobre Hari dos labios deles. Por esse ouvir constante, ele alcancou bhdva®"°.

Quanto a obter bhava por meio de raganugda-sadhana, Ripa Gosvami cita do
Padma Purana a histéria de uma jovem senhora chamada Candrakanti que seguindo o
seu desejo espontaneo passou a noite toda dancando para o Senhor Krsna. Segundo
Dhanurdhara Swami: “Seu dangar ¢ um exemplo de raganuga-sadhana-bhakti porque ela
desejou desenvolver os sentimentos dos devotos ragatmika — nesse caso, as gopis de
Vraja” (Swami, 2000, p. 134).

Segundo Riipa Gosvami, “Aquele tipo de bhava que surge repentinamente sem
nenhuma pratica espiritual (sadhana), considera-se ter surgido da graca de Krsna ou seus
devotos™"!. Ha trés formas de se receber a misericordia (prasada) de Krsna: (1) vacika,
palavras do Senhor (BRS, 1.3.17; Svami, 2006, p. 368); (2) aloka-dana, visdo do Senhor
(BRS, 1.3.18; Svami, 2006, p. 369); e (3) harda, experiéncia no coragdo>’.

Bhava é o primeiro estagio de bhakti-rasa, ou amor supremo (prema). Bhava,
também chamado rati, € uma emocdo fundante (sthayi-bhava) que se desenvolve até

tornar-se rasa. Riipa Gosvami define este estagio de uttama-bhakti da seguinte forma: “O

%8 Vaidhi-raganugd-marga-bhedena parikirtitah, dvividhah khalu bhavo ‘tra sadhanabhinivesajah (BRS,
1.3.7; Svami, 2006, p. 362).

39 Sadhanabhinivesas tu tatra nispadayan rucim, harav dasaktim utpadya ratim samjanayaty asau (BRS,
1.3.8: Swami, 2006, p. 362)

30 BRS, 1.3.9-12; Svami, 2006, p. 263-365. BhP, 1.5.26-28; Prabhupada, 1996, Vol. 1.1, p. 300-304.

"% Sadhanena vind yas tu sahasaivabhijayate, sa bhavah krsna-tad-bhakta-prasadaja itiyate (BRS, 1.3.15;
Svami, 2006, p. 367-368).

372 Prasada antaro yah syt sa harda iti kathyate (BRS, 1.3.19; Svami, 2006, p. 369).
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primeiro estagio de amor supremo (prema) chama-se bhava. Nele as emocgdes extaticas
existenciais (sattvika-bhavas), tais como lagrimas nos olhos e arrepios no corpo, se
manifestam em pequena quantidade”®”®. Apesar de ambos serem considerados como
amor, rati € amor como sthayi-bhava e prema é amor como rasa ou experiéncia estética
(Haberman, 2003, p. 112 n.4).

Ripa Gosvami considera que, quando bhakti situa-se no estdgio transcendental
de bondade-pura (suddha-sattva), que constitui a natureza de bhava, ele é como o
primeiro raio do alvorecer do amor supremo (prema). Nesse momento, o coracdo fica
tenro (masrnya) devido aos varios gostos (ruci) e a pessoa situa-se em bhava®’. Jiva
Gosvami descreve a existéncia de trés tipos de ‘gostos’ que amolecem o coracdo: (1)
prapti-abhilasa, vontade de alcancar Krsna; (2) anukilya-abhilasa, vontade de ser
favorecido por Krsna, e (3) sauharda-abhildsa, € vontade de ter a amizade de Krsna
(Swami, 2000, p. 132).

Quando bhava aparece ele permeia a consciéncia de tal forma que parece ter se
tornado um com a mente. E semelhante ao que acontece com uma barra de ferro colocada
no fogo; ela eventualmente adquire as qualidades do fogo parecendo ser uma coisa sO.
Esse fato denomina-se tad-atrmaka, e lembra o que se conhece no yoga por samadhi
(Swami, 2000, p. 132).

A primeira propriedade de bhava € suddha-sattva-visesatma, isto é, ‘se
caracteriza pela bondade pura’. E o estagio onde suddha-sattva entra no coracdo do
devoto. Dhanurdhara Swami alerta para ndo confundirmos suddha-sattva com sattva-
guna, a polaridade ou modo material de sattva ou bondade (Swami 2000, p. 130).
Suddha-sattva, na opinido de Riipa Gosvami, constitui-se das poténcias de conhecimento

(sarivit), e de devocao (hladini) do Senhor®™. Segundo Dhanurdhara Swami:

Samvit-sakti, a poténcia cognitiva do Senhor, entra em nossos cora¢des
e nos capacita a perceber e conhecer Krsna. A poténcia devocional
(hladini-sakti) do Senhor também entra no coracdo do devoto, nos
capacitando a manifestar plenamente amor bem-aventurado pela
Divindade. Quando as poténcias divinas de conhecimento e amor

33 Premnas tu prathamavastha bhava ity abhidhiyate, sattvikah svalpa-matrah syur atrasru-pulakadayah
(BRS, 1.3.2; Svami, 2006, p. 358).

74 Suddha-sattva-visesatma prema-siiryamsu-samya-bhak, rucibhis citta-masrnya-krd asau bhava ucyate
(BRS, 1.3.1: Svami, 2006, p. 353).

375 A energia interna e intrinseca (svaripa-sakti) do Senhor tem trés aspectos: (1) sandhini-sakri, a poténcia
de existéncia, que permite tudo existir; (2) samvit-sakti, a poténcia de conhecimento, que permite o
conhecimento das relagBes entre todos os seres; e (3) hladini-sakti, a poténcia de bem-aventuranga ou
devogdo, que permite o prazer estético dos relacionamentos.
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(samvit e hladini) se combinam no cora¢do, podemos comecar a
saborear plenamente Krsna como 0 objeto supremo de amor. Isso é
bhava-bhakti, o despertar de amor pela Divindade (Swami, 2000, p.
131).

A segunda propriedade de bhava € rucibhis citta-masrnya-krd, ou seja, “cle
amolece o coracdo permitindo a manifestacdo de varios gostos (rucis)”. Segundo
Haberman:

A palavra sanscrita ruci tem varios e importantes sentidos. Ela pode ser
traduzida como ‘raios’, ‘gostos’ ou ‘desejos’. Portanto, eu a traduzo
como ‘raios de desejo’ para indicar seus muitos sentidos e manter viva a
metafora do Sol. O desejo por Krsna amolece o coracdo que foi
endurecido pela renincia (Haberman, 2003, p. 112 n.3).

Com o surgimento de bhava-bhakti manifestam-se nove sintomas (anubhavas)
no devoto. Segundo Dhanurdhara Swami, “Ninguém pode imitar ou esconder esses noves
sintomas, sendo eles 6timos critérios para determinar o surgimento de bhava” (Swami,
2000, p. 138). Segundo Rupa Gosvami, os nove sintomas sao os seguintes:

(1) Ksanti, ‘paciéncia’. Permanecer tolerante e paciente, mesmo em condigoes

de agitacéo®’®.

(2) Avyartha-kalatva, ‘uso eficiente do tempo’. Nao desperdicar o seu tempo

ocupando-se constantemente em bhakti (BRS, 1.3.29; Svami, 2006, p. 374).

(3) Virakti, ‘desapego’. Ter completa indiferenca pelos objetos dos sentidos®’”.

(4) Mana-suanyata, ‘auséncia de orgulho’. Permanece humilde, apesar de ter uma

posicao elevada®’®.

(5) 4sa-bandha, ‘confianca’. Ter convicgdo que alcancara Krsna®'®.

(6) Samutkantha, ‘avidez’. Ter desejo intenso de obter o ser amado®®.

(7) Nama-gane sada ruci, ‘gosto por cantar constantemente os nomes do

Senhor’ (BRS, 1.3.38; Svami, 2006, p. 380).

(8) Asaktis tad-gunakhyane, ‘apego em descrever as qualidades de Krsna’ (BRS,

1.3.39; Svami, 2006, p. 380).

(9) Pritis tad-vasati sthale, ‘gostar dos locais onde se encontra o Senhor’ (BRS,

1.3.40; Svami, 2006, p. 381).

378 Ksobha-hetav api prapte ksantir aksubhitatmata (BRS, 1.3. 27; Svami, 2006, p. 372).
7" Viraktir indriyarthanam syad arocakatd svayam (BRS, 1.3.30; Svami, 2006, p. 374).
378 Utkrstatve ‘pi amanitvam kathita mana-sunyata (BRS, 1.3.32; Svami, 2006, p. 375).

9 fsa-bandho bhagavatah prapti-sambhavana drdha (BRS, 1.3.34; Svami, 2006, p. 376).
380 Samutkantha nijabhista-labhaya guru-lubdhata (BRS, 1.3.36; Svami, 2006, p. 378).
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Sintomas de éxtase genuinos como apresentados acima sdo prerrogativas de
devotos avancados com apego forte e exclusivo (rati) por Krsna. Jamais surgem em uma
pessoa apegada as coisas mundanas. Entretanto, nem sempre esses sintomas sdo
expressao do éxtase genuino. Quando devotos ndo avangados exibem esses sintomas ou
emoc0Bes que lembram os sintomas de bhava, temos o que é conhecido como ratyabhasa,
‘aparéncia de rati’. Ripa Gosvami explica que: Ha dois tipos de ratyabhasas: (1)
pratibimba, ‘reflexo’; e (2) chaya, ‘sombra’.

Ripa Gosvami descreve pratibimba-ratyabhasa, ‘a aparéncia de rati por
reflexo’ da seguinte forma: “Quando ha qualidades aparentes de rati acompanhadas de
desejos por desfrute e de libertag&o isso se chama ‘vislumbre de amor por reflexo’. Ele

381 Quanto ao

concede as metas de gozo material e da libertagdo sem muito esforgo
chaya-ratyabhasa, ‘a aparéncia de rati por sombra’, Ripa descreve da seguinte forma:
“A condicao que demonstra um pouco de interesse pelo Senhor, que ¢ instavel e elimina
o0 sofrimento, chama-se ‘aparéncia de amor por sombra’”38,

E importante ressaltar a relacio de organicidade que se estabelece entre

ratyabhdasa e anubhava. Com efeito, segundo Sushil Kumar De:

Esse abhasa ou sentimento aparente [...] pode de repente se converter
em um sentimento verdadeiro. Interessante observar que aquela forma
de adoracdo, que acredita na identidade essencial entre adorador e
adorado (bhajaniyesa-bhavata ou aham-graha-upasand) e que €
adotada, por exemplo pelos advaita-vadins, é considerada apenas como
abhasa (De, 1986, p.180-181).

Além da importancia do processo de sadhana na obtencdo de bhava, que
constitui objeto central dessa tese, nas palavras de Riipa Gosvami, hd a possibilidade
excepcional de bhava surgir pela graca (prasada) de Krsna e seus devotos®®. Esse fato
também ¢ confirmado por Visvanatha Cakravarti, em seu comentario®®,

Consequentemente, Riipa Gosvami descreve as formas de se obter biava-bhakti
em trés categorias: (1) sadhanabhinivesaja, devido a pratica dos processos de sadhana

(BRS, 1.3.7-8; Svami, 2006, p. 362); (2) sri-krsna-prasadaja, devido a graca de Krsna

81 A$ramabhista-nirvahi-rati-laksana-laksitah, ~ bhogapavarga-saukhyamsa-vyafijakah  pratibimbakah

(BRS, 1.3.46; Svami, 2006, p. 383).

%82 Ksudra-kautiithala-mayt caficala duhkha-harini, rates chaya bhavet kimcit tat-sadrsyavalambint (BRS,
1.3.49; Svami, 2006, p. 386).

%83 Sadhanabhinivesena krsna-tad-bhaktayos tathd, prasadendti-dhanyanam bhavo dvedhabhijayate,
adayas tu prayikas tatra dvitiyo viralodayah (BRS, 1.3.6; Svami, 2006, p. 360).

384 Krsna-krpaya tad-bhakta krpaya va (BRB, 12; Maharaja, 2003, p. 137).
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(BRS, 1.3.16; Svami, 2006, p. 368) e (3) tad-bhakta-prasadaja, devido a graca dos
devotos de Krsna (BRS, 1.3.21; Svami, 2006, p. 370).

5.3.2 - A maturacédo do Amor puro e pleno (prema bhakti)

A intensificacdo de bhava bhakti (que é comparado ao despontar do Sol no
horizonte do amor) até sua plenitude — a fase final do amor espontaneo e puro —,
denomina-se prema bhakti (comparado com ao Sol a pico no zénite do céu do amor).
Portanto, o Sol de prema-bhakti constitui-se dos raios de bhava bhakti. Haberman explica

melhor esse ponto:

Prema é o ponto de entrada em rasa, e o que torna a teoria de Ripa
diferente de outras tais como a de Abhinavagupta. Enquanto que para
Abhinavagupta sthayi-bhava e rasa sdo qualitativamente diferentes,
para Riipa eles apenas se diferem em intensidade. Rasa é uma forma
concentrada ou intensificada de um sthayi-bhava muito especial, que
para 0s vaispavas gaudiyas € o amor por Krsna (krsna-rati). Ripa
identificou um aspecto importante do bhava como sendo a sua
capacidade de amolecer completamente o coragdo **. Novamente
podemos ver que a diferenca é somente de grau. Jiva explica que a
principal definicdo de prema é ser uma forma intensificada ou
concentrada de bhava (Haberman, 2003, p. 122, n.1).

Riipa Gosvami define prema da seguinte forma: “Quando bhava amolece
completamente o coracdo, gera o sentimento de posse (mamata) em relacdo ao Senhor e
fica muito intenso e condensado (sandratma); isso € chamado de prema pelos sabios
eruditos™*®®, Ripa Gosvami ilustra essa definicdo com um verso do Narada-paiicaratra:
“A ‘possessibilidade’ por Visnu [Krsna], e por ninguém mais se chama prema-bhakti,
isso segundo Bhisma, Prahlada, Uddhava e Narada™®'.

O conceito de prema se apresenta como 0 objetivo ultimo da existéncia, como

algo que vai além da libertacdo concebida como moksa 38

na tradicdo upanixadica
interpretada por Sankara. Ademais, considera-se a obtencfo de prema como condicio de
Jjiva-mukta, ou seja, estar libertado em vida. Isto significa que o estado de prema situa o

devoto em sua posigédo espiritual mesmo no corpo presente. Nessa condi¢do ndo se torna

385 Rucibhis citta-masrnya-krd asau bhava ucyate (BRS, 1.3.1; Svami, 2006, p. 353).

388 Samyan masrnita-svanto mamatvatisayarkitah, bhavah sa eva sandratma budhaih premd nigadyate
(BRS, 1.4.1; Svami, 2006, p. 399).

387 Ananya-mamata visnau mamatd prema sangatd, bhaktir ity ucyate bhisma-prahladoddhava-naradaih
(BRS, 1.4.2; Svami, 2006, p. 401).

%88 Moksa ou mukti significa a libertagdo que pode ser obtida pela perfeicdo dos rituais védicos (com a
obtencdo dos mundos celestiais) ou pelo conhecimento da identidade ontolégica de todos 0s seres no
Brahman (com a cessa¢éo do ciclo de nascimentos e mortes).
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mais relevante transcender e dimensdo material fisicamente, pois o devoto ja vive
internamente a dimensé&o espiritual em seu corpo presente.

Segundo Riipa Gosvami, “O bhava que se eleva ao estado supremo por meio de
praticas internas e externas chama-se ‘prema originado de bhava’ (bhavottha)™**. Como
exemplo de prema resultante de bhava baseado em vaidhi-sadhana, Rupa Gosvami cita o
Bhagavata Purana: “Executando os seus votos [segundo vaidhi-bhakti] e cantando os
santos nomes de seu amado [Senhor] ele desenvolve grande apego ao Senhor. Na medida
em que seu coracdo amolece, ele ri alto, chora e grita, canta e danca. As vezes ele canta e
danca como um louco, indiferente a opinido publica™>®. Esse verso mostra que a pratica
constante e adequada dos principios (vaidhi) de bhakti pode causar bhava (Swami, 2000,
p. 147).

Como exemplo de prema que surge de bhava baseado em raganuga-sadhana,
Ripa Gosvami cita a historia, contida no Padma-Purana, da bela Candrakanti que
praticou raganuga-sadhana seguindo 0s passos e adotando o humor dos devotos
ragatmikas de Vrndavana, como as gopis (BRS, 1.4.7-8; Svami, 2006, p. 405). Segundo
Dhanurdhara Swami, “Por essa pratica ela obteve bhava, até que decidiu ndo aceitar
ninguém mais além de Krsna como seu esposo. Essa indiferenca completa a qualquer
outro além de Krsna é virakti, um dos sintomas de bhava” (Swami, 2000, p. 147).
Candrakanti obteve o amadurecimento de bhava meditando constantemente na forma de
Krsna com o conceito de mamata, de que ‘Krsna é meu amante’. Esse conceito, é outro
sintoma de prema. “Dessa forma ela obteve prema pelo amadurecimento do bhava que
obtivera pela prética de raganuga-sadhana (Swami, 2000, p. 147).

A plena realizacdo de prema enquanto intensificagdo do bhava, alcangado
mediante as duas variantes de sadhana acima apresentado, trata-se fundamentalmente de
um ato de manifestagdo da graca divina de Krsna como o Ser supremo. Como afirma
Riipa Gosvami, “A graca extraordinaria de Hari ¢ a dadiva de sua companhia”ggl.

Conforme ainda Riipa Gosvami, dessa graca constitutiva € necessaria emergem
dois tipos fundamentais de prema: (1) mahatmya-jiiana, que € prema que se faz

acompanhado da ciéncia da majestade do Senhor; e (2) kevala, que é prema que se faz

389 Bhava evantar-arganam anganam anusevayd, ariidhah param-utkarsar bhava-uttah parikirtitah (BRS,
1.4.5; Svami, 2006, p. 403).

30 Evam vratah sva-priya-nama-kirtya jatanurago druta-Citta-uccaih, hasaty atho roditi rauti gayaty
unmdada-van nrtyati loka-bahyah (BRS, 1.4.6; BhP, 11.2.40; Prabhupada, 1995, vol.11.1, p. 126).

% Harer atiprasado “yam sanga-danadir atmanah (BRS, 1.4.9; Svami, 2006, p. 405).
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392

associado a docura e intimidade do Senhor®. Riipa Gosvami esclarece finalmente que os

praticantes de vaidhi-bhakti, que receberam a graca do Senhor, obtém prema com

conhecimento da sua grandeza (mahatmya-jiiana)**®

. Agora, aqueles que praticaram
raganuga-bhakti, e também receberam a graca do Senhor, obtém prema exclusivo
(kevala), que tem conhecimento da dogura do Senhor®®“.

Haberman cita os comentadores do Bhakti-rasamrta-sindhu que esclarecem esse

ponto:

Jiva [Gosvami] explica ‘exclusivo’ (kevala) como mdadhurya-matra-
Jjiana-yukta, ou seja, aquilo que estd ‘conectado unicamente com o
conhecimento da dogura’. Visvanatha introduz os dois termos
teologicos aisvarya e madhura. Eles se referem, respectivamente, a
gualidade ‘majestosa’ e impressionante do Senhor versus a sua
qualidade ‘doce’ e afavel. A primeira predomina fora de Vraja e a outra
dentro. A qualidade de dogura do Senhor é um ingrediente essencial
para o relacionamento de intimidade, como os exemplificados pelas
gopis de Vraja (Haberman, 2003, p. 122, n. 6).

Banu Swami esclarece que a realizagdo da dogura (madhurya) ocorre exclusivamente em
relacdo com a forma de Krsna em Vraja. Jamais na forma de Krsna em Mathura e
Dvaraka, onde a dogura encontra-se misturada com o sentimento de reveréncia (aisvarya)
a Krsna como Deus (Svami, 2006, p. 407, n. 4). Porque Krsna ¢ um rei em Mathura e
Dvaraka, os sentimentos devocionais que ali predominam se assemelham a adoracao de

Visnu em Vaikuntha®*®

, onde o sentimento de amor (prema) esta misturado com a ciéncia
da majestade divina (Svami, 2006, p. 407, n. 4).

O Narada-paiicaratra descreve mahatmya-jiiana-prema, ‘amor dotado de
conhecimento da grandeza do Senhor’, com as seguintes palavras: “Aquele afeto que ¢
muito firme e supera todas as outras emocdes, estando conectado com o conhecimento da
majestade do Senhor, chama-se devoc¢do. Por ele se obtém os vérios tipos de libertacéo;
ele ndo pode ser obtido de outra forma™*®. (Swami, 2000, p. 148).

Kevala-prema, por outro lado, se refere aquele tipo de prema que é puro ou

exclusivo, estando livre de qualquer outra aspiracdo ou interesse, tais como obter algum

%2 Mahatma-jiiana-yuktas ca kevalas ceti sa dvidha (BRS, 1.4.11; 407).

3% Mahima-jiana-yuktah syad vidhi-marganusarinam (BRS, 1.4.14; Svami, 2006, p. 409).

34 Raganugasritanam tu prayasah kevalo bhavet (BRS, 1.4.14; Svami, 2006, p. 409).

% Vaikuntha ¢ a regido do mundo espiritual onde se adora o Senhor em sua forma de Visnu, com 0
predominio do sentimento de respeito e admiracdo (aisvarya). Krsna também recebe esse mesmo tipo de
devogao reverencial em Mathura e Dvaraka.

3% Mahatmya-jiiana-yuktas tu sudrdhah sarvato “dhikah, sneho bhaktir iti proktas taya sarstyadi nanyatha
(BRS, 1.4.12; Svami, 2006, p. 407).
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tipo de libertacdo ou partilhar das opuléncia e poderes do Senhor (Swami, 2000, p. 148).
Diz-se que o devoto estd dotado de kevala-bhakti, quando seu amor se volta apenas para
Krsna e jamais se desvia para qualquer outro objeto. Riipa Gosvami explica sobre ele,
citando o Narada-paricaratra: “Aquela devogao que ¢ desejo continuo embebido em
amor supremo (prema) por Hari e que esté livre de qualquer outro interesse, somente ela
conquista até o Senhor Visnu”.>’

O processo integral que inclui desde os requisitos basicos como fé (sraddha), as
fases iniciais e avancadas de sadhana, até as dinamicas que envolvem a intensificagdo de

bhava na direcdo de prema ¢ sintetizado por Riipa Gosvami nas seguintes palavras:

O primeiro estagio de amor para os praticantes é fé (sraddha), entdo a
seguir vem na sequéncia, associagdo com os devotos (sadhu-sanga),
atos de adoragdo (bhajana-kriya), eliminacdo do que é indesejavel
(anartha-nivrtti), estabilidade (nistha); entdo surge desejo ou gosto
(ruci)®®. A isso segue 0 apego (a@sakti) que eventualmente torna-se
bhava, e se desenvolve até prema®” (BRS, 1.4.15-16; Svami, 2006, p.
410).

Apesar de prema ser a culminacdo dos estados emocionais da devocao, ha ainda
subdivisbes quanto a intensidade de prema. Contudo, Riipa Gosvami apenas descreve
sucintamente esses estadgios mais avancado de prema: “Na medida em que prema se
desenvolve com mais intensidade, ele se expande em sneha, mana, pranaya, raga,
anuraga, bhava*® e mahabhava® (Kapoor, 1977, p. 203). “Esse amor sublime se
desenvolve progressivamente por trés estagios: prema, sneha e raga "***. “Sneha e outros
estagios mais avancados sdo manifestacfes de prema, mas devido a sua raridade, mesmo
entre os praticantes de bhakti, ndo iremos discutir suas caracteristicas aqui [no Bhakti-

rasamrta-sindhu]*®.

%7 Mano-gatir avicchinng harau prema-paripluta, abhisandhi-vinirmukta bhaktir visnu-vasarkari (BRS,
1.4.13; Svami, 2006, p. 409).

%8 Jdau $raddha tatah sadhu-sango ‘tha bhajana-kriya, tato ‘narthanivrttih syat tato nistha rucis tatah
(BRS, 1.4.15; Svami, 2006, p. 410).

9 Tathasaktis tato bhavas tatah premabhyudaricati (BRS, 1.4.16; Svami, 20086, p. 410).

0 Este bhava ndo pode ser confundido com rati ou sthayi-bhava, pois neste contexto é um dos
desenvolvimentos de prema.

L Bsa tu sambrama-pritih prapnuvaty uttarottaram, vrddhim prema raga iti tridha (BRS, 3.2.78; Svami,
2003, p. 80).

2 Premna eva vilasatvad vairalyat sadhakesv api, atra snehadayo bheda vivicya na hi Samsitah (BRS,

1.4.19; Svami, 2006, p. 413).
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5.4 — O papel do mestre (guru) na mistagogia do amor

No contexto de uttama-bhakti e seus diferentes estagios de vaidhi-sadhana,
raganuga-sadhana, bhava e prema, encontramos um elemento essencial que possibilita e
garante a sua realizacdo efetiva: € a presenca do guru ou mestre espiritual (guru-tattva).
Essa caracteristica que perpassa toda a tradicdo vaisnava estd profundamente enraizada n
apropria tradicdo do Hinduismo como um todo. Com efeito, uma das carateristicas
fundamentais de todas as tradi¢des do Hinduismo é a necessidade da orientacdo de um
guru, ‘mestre’. Guru € uma palavra sanscrita que indica aquela pessoa santa e veneravel
que é o preceptor na ciéncia espiritual. Literalmente, guru significa ‘pesado’, indicando
aquele que é pesado pelo conhecimento. Segundo o Advaya-taraka Upanisads, “ ‘Gu’
significa escuriddo e ‘ru’ aquele que remove. Portanto o sentido composto da palavra
‘guru’ é aquele que remove a escuridio da ignorancia™*®.

As tradicBes védicas e as delas derivadas ou semelhantes tem como essencial a relacéo
entre guru e discipulo (sisya). Esse principio é o conhecimento, mais especificamente o
conhecimento espiritual, que se transmite através de uma forte relacdo baseada nos ideais
que o iniciado respeita, confia e segue e na instrucdo pessoal que lhe garante a realizacéo
do conhecimento almejado, que o guru personifica. O Mundaka Upanisad esclarece que
“para aprender a ciéncia transcendental, a pessoa deve, com uma atitude servil, se
aproximar de um guru versado nas escrituras e situado na Verdade Absoluta™*®. Essa
mesma prescricdo é confirmada na Bhagavad-gita: “Busca isso [0 conhecimento
espiritual], por meio da submissdo humilde, por meio do sincero questionamento e por
meio do servico [devocional]. Eles [os gurus] te dardo o conhecimento, pois s&o
conhecedores e videntes da verdade”*®.

Os diferentes gurus ensinam e transmitem tanto o conhecimento superior (para-
vidya), contido no Vedanta, e nos Agamas [tantras] — que almeja moksa, ‘libertacdo’ e
prema ‘amor puro por Deus’ —, como o conhecimento inferior (apara-vidya) que sao as

diferentes ciéncias como a ritualistica, a gramatica, etimologia, métrica, astronomia,

8 Gu-$abdas tv andha-karah syad ru-sabdas tan nirodhakah, andha-kara-nirodhitvad gurur ity
abhidhiyate (ATU, 16; Joshi, 2007, Vol. 2, p. 159).

Sarvananda, 1982b, p. 30-31).

5 Tad viddhi pranipatena pariprasnena sevaya, upadeksyanti te jiianam jianinas tattva darsinah (Bg,

4.34; Prabhupada, 1986, p. 203-204).
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astrologia (jyotish), arquitetura (vastu), medicina (ayurveda), artes marciais e belas artes
(como o teatro, danca, musica e literatura)*®.

Segundo Caitanya Mahaprabhu, “Todas as entidades vivas vagueiam pelo
universo inteiro [...] dentre elas algumas sdo afortunadas se, pela graca de Krsna e do
guru, receberem a semente da trepadeira de bhakti>*®’. Portanto, Riipa Gosvami, quando
apresenta os principios de sadhana-bhakti, coloca em primeiro lugar a necessidade de

408 3 fim de ser iniciado*®®

buscar refugio em um mestre espiritual (guru) , servi-lo com
confianca® e dele receber instrucdes sobre Krsna*.

O guru é a manifestacdo externa da Divindade enquanto Paramatma, situado no
coragdo de todos os seres. Dessa forma o mestre “¢ como o Senhor Supremo ja que
concede o conhecimento que ilumina”*?, Krsna afirma no Bhagavata Purana: “Deve-Se
saber que 0 acarya [mestre] sou eu mesmo e ndo se deve jamais desrespeita-lo de
qualquer forma, nem o invejar, julgando-o um homem comum. O guru é o representante
de todos os deuses™**.

Como ja foi tratado nas secBes prévias desse capitulo e no capitulo anterior, o
processo de uttama-bhakti, que culmina na experiéncia estética enquanto devocéo
emocional plena por Krsna (bhakti-rasa), implica, em todo os seus niveis, em relacionar-
se com Krsna por meio de seus associados eternos. O guru é, portanto, a manifestacdo
tanto da Divindade como de seus associados eternos.

Como manifestacdo e representante da Divindade, o guru é o objeto de nosso
servico, bem como fonte do conhecimento que surge em nosso coragdo para graga divina.
A Bhagavad-gita também fala sobre essa fonte de inspiracdo e conhecimento interior, que
¢ identificada com a Divindade em seu aspecto de Paramatma: “Estou situado no coragdo
de todos, de mim surge a lembranga, conhecimento e esquecimento”414. Por sua vez, a

Svetasvatara Upanisad explica como e porque isso acontece: “Somente aquelas grandes

almas dotadas de devocdo superior (para-bhakti), tanto para com o Senhor como para

%% A diferenca entre esses dois tipos de conhecimento, o inferior e o superior é descrito no MuU, 1.1.3-5.
7 Brahmanda bhramite kona bhagyavan jiva (CC, 2.19.151; 1986a, Vol.3, p. 272).

% Guru-padasraya (BRS, 1.2.74, 97).

9 Syi-krsna-diksadi-siksa (BRS, 1.2.74, 98).

M0 pisrambhena guroh seva (BRS, 1.2.74, 99).

M Sri-krsna-diksadi-siksa (BRS, 1.2.74, 98).

M2 Yasya saksad bhagavati jiiana-dipa-prade gurau, martyasad-dhih srutam tasya sarvarm kufijara-
Saucavat (BhP, 7.15.27; 1995, Vol. 7, p. 850).

M3 Jcaryam mam vijaniyan navamanyeta karhicit, na martya-buddhyasiiyeta sarva-devo-mayo guruj
(BhP, 11.17.27; 1995, Vol. 11.2; p. 186).

M4 Sarvasya caham hrdi sannivisto mattah smrtir jianam apohanam ca (Bg, 15.15; 1986, p. 603).
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com o guru, é que o sentido do conhecimento espiritual é revelado**”. O guru também
recebe servico e adoragdo por ser manifestacdo da energia interna (svaripa-sakti) da
Divindade, que se manifesta como os associados eternos (parisadas/parikaras) da
personalidade da Divindade. Como representante de Paramatma, o guru instrui e capacita
o discipulo para buscar a Divindade. Como o representante dos personagens arquetipicos
paradigmaticos, que sdo os associados eternos de Krsna, ele concede a graga na forma da
energia da devogéo, que possibilita o devoto amar e obter um relacionamento com Krsna.
Dessa forma, o devoto, apés a pratica regulada (vaidhi sadhana) e espontanea (raganuga
sadhana), alcanca o estado perfeccional de bhakti, que se desdobra em duas fases, bhava
bhakti e prema bhakti.

Ha& trés categorias de devotos perfeitos (siddha) que alcancaram essa fase e,
portanto, podem ser todos eles considerados como mestres espirituais (guru). Um é o
sadhana-siddha, ou seja, aquele que se libertou pela pratica regulada (sadhana) de bhakti.
Outro ¢é o krpa-siddha, que se libertou pela graca (prasdada ou krpa) de Krsna ou seu
devoto. E o terceiro € o nitya-siddha que jamais se esqueceu de Krsna em toda a sua
existéncia (Prabhupada, 1984a, Vol.2, p. 153). Riipa Gosvami descreve a qualificacio
necessaria para um mestre (guru) com as seguintes palavras: “Uma pessoa sobria que seja
capaz de tolerar o desejo de falar, as exigéncias da mente, as agdes da ira e 0s impulsos
do estbmago e dos Orgdos genitais é qualificada para fazer discipulos em todo o
mundo™*®,

E importante notar que o guru essencialmente é um apenas: todos os gurus tém o
mesmo propdésito que € revelar a Divindade como o guru original e interior. Mesmo
sendo um, o guru se desdobra em trés dimensdes: (i) o diksa-guru, ‘mestre iniciador’; (ii)
0 siksa-guru, ‘mestre instrutor’; e (iii) uma subcategoria do siksa-guru, 0 vartma-
pradarsaka-guru, ‘mestre que inicialmente mostra o caminho’. Uma mesma pessoa pode
ser qualquer uma dessas dimensdes, ou todas elas simultaneamente.

Os vaispavas gaudivas se submetem a um processo de iniciagdo (diksa),
outorgada pelo diksa-guru, sob cuja orientacdo séo treinados a fim de empreender e
realizar as praticas soteriologicas. De acordo com a tradi¢cdo, no momento da iniciagdo

(upanayana) o discipulo recebe, tradicionalmente, mantras védicos especificos que

M3 Yasya deve parabhaktir yatha-deve tatha gurau, tasyaite kathita hy arthah prakasante mahatmanah
(SvU, 6.23; Tyagisananda, 1971, p. 136).

M8 yaco vegam manasah krodha-vegam jihva-vegam udaropastha-vegam, etan vegan yo visaheta dhirah
sarvam apimam prthivim sa sisyat (UpA, 1; Prabhupada, 1985, p. 3).


http://en.wikipedia.org/wiki/Guru
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deverdo ser recitados tanto em voz alta quanto mentalmente, como ato de adoracdo a
Visnu ou Krsna. A pratica da oracdo repetitiva é conhecida como japa. Por outro lado, o
stksa-guru indica o mestre que d& instrucbes (siksa) sobre o conhecimento espiritual e
orienta o discipulo no processo de evolucdo espiritual. Segundo a tradicdo vaispava
gaudiya, o devoto pode ter apenas um mestre iniciador (diksa-guru), mas nao existe
restricbes quanto ao numero de mestres instrutores (siksa-gurus). Geralmente, o devoto
aceita o mestre instrutor (szksa-guru) mais proeminente em sua vida como seu mestre
iniciador (diksa-guru). Por outro lado, o mestre vartma-pradarsaka-guru significa,
literalmente, ‘o0 mestre que indicou o caminho’. Trata-se do primeiro sitksa-guru, ‘mestre
instrutor’ do devoto; aquele que mostrou e motivou o devoto a adotar o caminho da
devogéo.

A eficéacia de todo o processo acima descrito depende de um guru ser qualificado
e auténtico. Dessa forma o guru, além de sua qualificacdo moral deve estar conectado
com a fonte do conhecimento espiritual, ou seja, deve estando situado em uma linhagem
de mestres que remonta ao conhecimento original que segundo a tradigdo vaispava
gaudiya foi transmitido por Brahma no inicio da criagdo. Isso é explicado no Padma
Purapa: “Fora da tradigdo discipular (sampradaya), 0 mantra recebido na iniciagdo nédo
traz resultados”*’ (PrR, 1.5; Shastri, 1927, p.7). O Padma Purana identifica quatro
sampradayas vaispavas que na presente era (conhecida como Kali-yuga) que ainda
preservam o poder dos mantras transmitido na iniciacdo: Sri-sampradaya, sistematizada
por Ramanuja; Rudra-sampradaya, sistematizada por Vallabha; Kumara-sampradaya,
sistematizada por Nimbarka; e Brahma-sampradaya, sistematizada por Madhva*'® (PrR,
1.5-6; Shastri, 1927, p.8). E nessa Gltima que se situa Caitanya Mahaprabhu e toda a
linhagem do Vaispavismo Gaudiya, que passa por Riipa Gosvami e chega aos
contemporaneos como Prabhupada.

Concluindo, podemos ver que a tradigdo vaispava gaudiya considera o guru
simultaneamente como um instrumento e uma teleologia, isto €, um mistério, uma Graca,

gue torna o inacessivel acessivel.

M Sampradaya-vihinaye mantras te nisphala matah (Padma Purana, citado no Prameya-ratnavali 1.5

de Baladeva Vidyabhusana).

418 Atah kalau bhavisyanti catvarah sampradayinah $ri-brahma-rudra-sanaka vaisnavah ksiti-pavanah,
catvaras te kalau bhavya hy utkale purusottamat ramanujan Sri svicakre madhvacaryam caturmukhah, srt
visnusvaminam rudro nimbadityam catuhsanah (Padma Purana, citado no Prameya-ratnavali 1.5-6

de Baladeva Vidyabhusana).


http://en.wikipedia.org/wiki/Japa
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CONCLUSAO

A presente tese demonstra que na pluralidade das tradigdes misticas do
Hinduismo floresceu uma tradi¢do singular de devocdo. Essa tradicdo, ao realizar
magistralmente a integracdo da filosofia da estética com a soteriologia da devocéo,
sistematizou uma psicologia transcendental das emocGes que interpretou a dimensdo
fenomenologica e relativa do mundo material sob o prisma da dimenséo ideal e absoluta
do mundo espiritual arquetipico. O artifice desta integracdo, Riipa Gosvami, atuando
como instrumento de Caitanya Mahaprabhu, estabeleceu que a verdade — 0 objeto da
ontologia — é o proprio belo — o objeto da esteética.

Levando em consideracdo que Riipa Gosvami ao criar uma alternativa para o
rasa da poesia, apresentado pelos teoricos classicos, considerou rasa, a experiéncia
estética como a manifestacdo plena do aspecto ludico e estético caracteristico da natureza
bem-aventurada (ananda) da verdade Absoluta, concluimos que Riipa Gosvami e toda a
tradicdo de Caitanya Mahaprabhu, identificou rasa com o estagio perfeccional da
existéncia que é a devocdo amorosa a Krsna (krsna-prema-bhakti).

Este rasa, conhecido como bhakti-rasa — estagio mais elevado de uttama-bhakti
— se iguala ao estagio pleno da devocdo, denominado prema-bhakti, que surge e
desabrocha plenamente das emocdes basicas (sthayi-bhava) constituintes da
personalidade, que podem ser estimulados sendo aprimorada pelos processos ou métodos
préaticos da devocdo (sadhana-bhakti) que preparam os devotos praticantes (sadhakas)
para serem objetos da Graca divina do Senhor e seu representante o guru.

Caberia ainda, nessa conclusdo, apontar de forma sucinta as caracteristicas
peculiares que distinguem a tradicdo vaisnava gaudiya, marcada por uma ontologia
monoteista (bhagavan), por uma senda devocional (bhakti) e por uma meta que se
expressa como graca (prasada), da tradicdo correlata do cristianismo com a qual varias
aproximas tém sido feitas por estudiosos e religiosos.

O tipo de monoteismo do Vaisnavismo Gaudiya ndo se confunde com as formas
mais ortodoxas, de pendor radicalmente dualista, dos monoteismos judaico-cristdos, pois
ele concilia harmoniosamente o aspecto impessoal ou ndo-dual da Realidade Gltima com
seu aspecto pessoal imanente e transcendente. Por isso 0 Vaisnavismo Gaudiya poderia
ser mais bem definido como um ‘monoteismo panenteista’. Tal conceito esta explicito na

Bhagavad-gita, onde Krsna, na condi¢do da Divindade Suprema, afirma: “Todos os seres
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sittam-se em mim, mas eu ndo estou neles”*?. Diferente das tradi¢des ocidentais
apofaticas, o ideal mistico da tradicdo bhakti do Vaisnavismo Gaudiya ndo é buscar uma
comunhdo ontologica impessoal com a Divindade, mas sim desenvolver um
relacionamento de alteridade amorosa entre a Divindade, em sua condi¢cdo da Pessoa
Suprema (purusottama), ¢ as almas individuais, na sua “posi¢do constitucional de seus
servos eternos”*%°.
O Vaisnavismo Gaudiya ndo Se apresenta apenas como um processo subjetivo
de fé que depende unicamente da graca salvadora da Divindade. Sem descartar a
necessidade da graca divina, que se apresenta como fator determinante de fase final de
amor puro pela Divindade (prema-bhakti), no Vaisnavismo Gaudiya encontramos um
processo pedagdgico pratico (sadhana-bhakti) de devocdo que torna o devoto qualificado
(adhikara) para ser objeto da graca. Portanto, a graca divina estd sempre presente, mesmo
gue ainda ndo manifesta, sendo possibilitada pelo guru ou mestre, que conduz e qualifica
0 devoto tanto nos estdgios praticos iniciais (sadhana-bhakti) como na situacdo final
(sadhya) de amor espiritual (prema-bhakti).
Assim exposto, finalizamos com um verso do Padyavali, uma antologia de versos

coletados por Riipa Gosvamt:

Deixe aqueles que estdo apegados a poesia elogiar 0s rasas mundanos.
Deixe o0s absortos no estudo dos Vedas elogiar o néctar do Brahman
Mas, quanto a nés, vamos simplesmente nos abrigar naquela pessoa que porta

uma flauta e usa um colar de gufija, ‘sementes de jequiriti***".

M Maya tatam idar sarvam jagad avyakta-miirting, mat-sthani sarva-bhiitani na caharm tesv avasthitah
(Bg. 9.4; Prabhupada, 1994, p. 438).

0 Jivara svariipa haya — krsnera nitya-dasa (CC, 2.20.108; Prabhupada, Vol. 2.3, p. 380).

421 Rasam prasam santu kavitva-nistha brahmamrtam veda-siro-nivistah, vayam tu gunja-kalitavatamsam
grhita-vamsan kam api srayamah (PV, 76; Dasa, 1989c, p. 52).
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GLOSSARIO

abhidheya - praticas destinadas a
realizacdo espiritual, que constitui a
segunda fase da disciplina do
Vedanta.

Abhinavagupta — Mistico e esteta da
Caxemira do século X, que foi um
dos principais interpretes e comenta-
dores de Bharata Muni.

abhinaya — representacdo artistica, o
aspecto expressivo da danca (nrtya)
indiana.

abhyasa — prética intensa ou constante.

acarya — mestre que ensina pelo
exemplo pessoal.

adbhuta-rasa — ‘experiéncia estética de
maravilhamento’.

adhikara — quem tem autoridade, quem
esta qualificado.

Agama — ‘aquilo que conduz’; classe de
escritura revelada relacionada com
as diferentes tradigdes religiosas do
Hinduismo.

aharikara — ‘ego falso’, egoismo.

aharya — a comunicacdo artistica de
ideias por meio do figurino, ma-
quiagem, enfeites e cenografia.

aikantiki-bhakti — devoc¢édo exclusiva (do
adj. ekanta ‘exclusivo’).

aisvarya — majestade reverencial, o
aspecto poderoso e inspirador de
reveréncia da Divindade.

alambana-vibhava — ‘emoc¢ao determi-
nante basica’ ou substancial;
sujeitos que sentem o afeto.

alankara — ‘ornamento’, retdrica ou
figura de linguagem.

alankarika — retorico

alaukika
endental.

‘ndo do mundo’; trans-

Alvars — grupo de santos e poetas
vaisnavas que floresceram no Sul da
india.

amrta — imortalidade, néctar (uma
bebida que traz a imortalidade).

angika — expressdes artisticas com
movimentos gestuais exibidos pelo
corpo tais como posturas das méaos
(hasta-mudras).

antaranga-sakti — energia interna ou
energia espiritual da Divindade.

anubhava — ‘emocdes consequentes’. O
componente estético que permite a
experiéncia de uma emocdo bésica.
Constitui-se das acbes da peca, e
incluem as falas e gestos dos atores.

anugraha — favor, bencéo, graca.

arcanam, arcand — adoragdo ou Servico
a forma da Divindade nos templos.

asraya — ‘recipiente’ ou ‘abrigo’ de uma
emocdo; geralmente se refere aos
devotos com intenso amor por
Krsna.

atma (atman) — ‘si mesmo’, a alma
consciente; pode indicar tanto a
Divindade como as entidades vivas
individuais. V. Paramatma e
jivatma.

avatara — a “descida” de um ser superior
para um plano inferior; apareci-
mento do Senhor Supremo no
mundo material em uma de suas
maultiplas formas.



avidya - ‘ignorancia’, auséncia de
conhecimento’.

bahiranga-sakti — poténcia marginal da
Divindade, que constitui as almas
individuais (jivas).

Balarama — irmao de Krsna.

Bhagavad-gita — ‘a cangdo do Senhor’;
capitulo do Mahabharata que
contém os ensinamentos de Krsna a
Arjuna, considerado como a essén-
cia dos ensinamentos das Upanisads
e Puranas.

Bhagavan — ‘o todo opulento’, o aspecto
pessoal da Divindade, pleno de
opuléncia (bhaga).

Bhagavata Purana (Srimad-
Bhagavatam) —  escritura  que
descreve a vida de Krsna e de suas
encarnacdes e que constitui a essén-
cia de todo conhecimento védico
para 0s vaispavas.

bhajana — servigo, adoracdo; meditacéo;
canto devocional.

bhakti — devocao, servico devocional.

bhakti-rasa — o prazer estético derivado
da devocéo.

Bharata Muni — o legendario auto do
Natya-sastra.

bhava — ‘emogao’.

bhava-bhakta - devoto que recém
desenvolveu amor por Krsna e o
pratica.

bhavollasa — arrebatamento emocional.
bhaya — ‘medo’.
bhayanaka — ‘terror’.

Bhoja — rei do século XI que teorizou
sobre rasa. Escreveu o Sragara-
prakasa.
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bhiita-$uddhi  —
elementos.

purificacdo  dos

bibhatsa — ‘repugnancia’
Brahman — o Ser ou Realidade Absoluta.

brahmana — membro da classe
intelectual ou sacerdote que
constitui uma das quatro divisdes
ocupacionais do sistema social
varnasrama

Brahmasvada — experiéncia de Brahman
Braj — veja. Vraja.
Brindavan — veja. Vrndavana.

Caitanya-caritamrta — a biografia mais
autorizada de Caitanya Mahaprabhu
escrita por Krsnadasa Kavirgja.
Conttm 0 mesmo ensinamento
sobre a teoria de rasa apresentado
no Bhakti-rasamrta-sindhu.

Caitanya Mahaprabhu — fundador do
Vaisnavismo Gaudiya, considerado
por essa tradicdo como encarnacao
simultanea de Krsna e Radha.

candala — pessoas sem castas, consi-
deradas intocéveis, que equivale ao
que hoje classificamos como parias
ou dalits.

Damodara — nome de Krsna, relativo ao
seu passatempo de ser amarrado
com uma corda por sua mae
Yasoda.

Dandakaranya — nome de uma floresta
onde Ramacandra passou o seu
exilio.

ddasya-rasa — ‘experiéncia estética de
servidao’.

dhama — * morada’.

dhvani — ‘sugestao’.

dhyana — ‘meditagdo’.



Dvaraka — cidade que foi a capital do
reino de Krsna.

gaudiya — relativo a regido da Bengala.

gaupa-bhava ou gaupa-rati — emocgoes
fundantes secundarias.

Gaya — cidade situada do Estado de
Bihar que é considerada com uma
das sete mais sagradas cidades da
india, famosa por 14 se realizar ritos
para os antepassados.

Gokula — uma das regites de Vraja em
que Krsna viveu.

Gopa — pastor de vacas; companheiro de
Krsna.

Gopala — ‘protetor das vacas’, nome de
Krsna.

Gopi — pastorinha de vacas; namoradas
de Krsna; uma das mulheres de
Vraja.

gopi-candana — ‘sandalo das gopis’,
argila sagrada retirada do solo de
Dvaraka ou Vrndavana, que ¢
aplicada em doze partes do corpo,
em especial na testa, enquanto se
canta 0s nomes de Visnu.

gosvami  (gosvamin) — ‘mestre dos
sentidos’, um renunciante,
especialmente  um  sannyasi do
Vaisnavismo Gaudiya.

Govardhana — a montanha situada em
Vraja (g.v.) que foi levantada por
Krsna para proteger os pastores e as
vacas da chuva torrencial enviada
por Indra. Também ¢ chamada
Giriraja, “o rei das montanhas” e
adorada especialmente pelos
pastores de vacas no festival de
Annakiita ou Govardhana-Paja.
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Govinda — ‘senhor das vacas’, nome de
Krsna.

gura — qualidade de alguma coisa;
constituintes da natureza material.

guru — preceptor ou mestre espiritual.

Hari — ‘que leva ou remove’, nome de
Visnu.

Hasa — ‘riso’

Hasya — ‘humor’

Hrsike$sa — ‘senhor dos sentidos’, nome
de Krsna.

Indra — o rei dos céus, no pantedo
vedico.

istha-devata — deidade escolhida ou
preferida.

Janardana — “mantenedor das criaturas”,
nome de Visnu.

janmastami — celebragdo anual do
nascimento de Krsna, que cai no
oitavo dia da quinzena escura no
més de Sravana (agosto-setembro).

jiva ou jivatma - entidade viva; alma
individual.

Jiva Gosvami — um dos Gosvami de
Vrndavana, sobrinho de Riipa
Gosvami. Foi o maior dos filésofos
vaispava gaudiyas.

jiana — conhecimento; método de
autorrealizacdo.

Jiani (jiianin) — conhecedor; fildsofo.

Jugupsa — ‘aversao’.

Kamsa — rei de Mathura que era arqui-
inimigo e tio de Krsna.

karupa — ‘compaixao’.

kirtana — ‘canto’; processo de cantar os

nomes da Divindade, um dos
principios de bhakti.



krodha — ‘ira’.

Krsna — a personalidade intima da
Divindade, que se encarnou ha
5.000 anos; Ele viveu
primeiramente como um pastorinho
de vacas em Vrndavana, ¢ depois
como um valente principe em
Mathura e Dvaraka.

Kubja — nome de uma florista corcunda
de Mathura, que foi salva e curada
por Krsna.

laukika — do mundo (loka); mundano.
ltla — brincadeira, passatempo.

lfla-smarana  —  meditagdo  nos
passatempos de Krsna.

lokottara — transcendental.

madhura ou madhurya — doce; dogura,
graca, charme.

madhurya-rasa — ‘experiéncia estética
de amor conjugal’.

manasi-seva — servico mental, ou por
meio de meditacao.

mantra — vibracdo sonora que liberta a
mente do condicionamento material.

marijari — ‘florescéncia; categoria de
gopi serva de Radha.

maya — poténcia criativa da Divindade.
Tem a funcdo dupla de iludir,
removendo 0 conhecimento
espiritual, e encobrir, criando o
condicionamento material.

moksa — ‘libertacdo’.
mukti — v. moksa.

Mukunda — ‘que liberta’, nome de
Krsna.

miurti — forma divina manifesta em uma
imagem.
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miirti-seva — Servico a deidade [imagem]
do Senhor.

Narada Muni — grande sabio que podia
visitar todas as regides do universo.

Navadvipa — cidade na Bengala onde
nasceu Caitanya Mahaprabhu.

nirgupa — sem qualidades, livre da
influéncia dos gunas.

nirvisesa — sem  atributos, sem
diferenciacéo ou variedade.

Pandavas — os cinco irmaos filhos do rei
Pandu e primos de Krsna.

para-bhakti — ‘devogao superior’.
parakiya — ‘amor extraconjugal’.

Paramatma — ‘0 si-mesmo supremo’ ou
a ‘superalma’, a Divindade em seu
aspecto pessoal localizado
onipresente e onisciente.

pard-vidya — ‘conhecimento superior’;
conhecimento espiritual que se
distingue do seu oposto que é o
conhecimento material ou mundano
(apara-vidya).

parikara — atendente, associado,
assistente.

parisada —  atendente,  assistente,
associado.

prapatti — ‘rendigao’.

prasada — graca, misericordia; restos dos
alimentos ou artigos oferecidos ao
Senhor.

pratiyamana — ‘sugerido’.

Prayaga — ‘lugar do sacrificio’, cidade
sagrada — que mais tarde ficou conhecida
como Allahabad - situada na
confluéncia do rio Ganges com o rio
Yamuna e 0 mistico rio subterraneo
Sarasvati, o que fez este local receber a
denominacdo de trivent, ‘trés trangas’.



prema — amor supremo, forma inclusiva
de amor que abarca todos o0s
estagios do rasa devocional.

Puri — cidade conhecida também como
Jagannatha Puri, pois ali se situa o
templo de Jagannatha, uma das
principais deidades de Krsna, sendo,
portanto, importante centro de
peregrinacao.

purusa - ‘pessoa’ ou Deus como pessoa;

no sistema Sankhya ele indica o

‘espirito’ em contraposi¢ao a ‘matéria’.

Radha — a principal das gopis que ¢ a
namorada eterna de Krsna; a sakti
de devocéo da Divindade.

Radharant — nome de Radha que indica
ser ela a rainha de Vrndavana.

raga — paixao.

raganuga-sadhana — disciplina de
devocdo espontanea por paixao

ragatmika-bhakti — o tipo perfeito de
devocdo espontdnea exemplificada
pelos habitantes de Vraja.

rasa — ‘experiéncia estética’, ‘gosto’,
‘sabor’ ou ‘docgura’.

rasasvada — saborear do rasa.

rati — ‘amor fundante’, amor ainda em
seu estagio inicial de bhava.

Raudra — ‘faria’.

Rudra — nome de Siva.

riipa — forma.

sadhaka — praticante do sadhana.
sadhana — disciplina, préatica.

sadhana-bhakti — pratica utilizando os
sentidos, com o potencial de
despertar 0 amor para a Divindade
(bhava-bhakti).
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sadharani-karapa — ‘universalizagdo’ ou
generalizacéo.

sadhu — devoto, pessoa santa.

sadhu-sanga — companhia ou associagdo
como devotos ou pessoas santas.

sadhya — meta, objetivo, algo a ser
obtido.

sahrdaya — ‘apreciador’.

Saiva — seguidor do Saivismo ou devoto
de Siva.

Saivismo — uma das quatro grandes
religibes do Hinduismo tradicional,
sendo uma tradicdo que tem Siva
como a Realidade suprema.

Sakhi — ‘amiga’; categoria de gopi amiga
de Radha.

sakhya-rasa — ‘experiéncia estética de
amizade’.

sakta — sequidor do Saktismo ou devoto
da Deusa ou Mée divina.

sakti — ‘poténcia’ ou energia da
Divindade.

Saktismo — uma das quatro grandes
religibes do Hinduismo tradicional,
sendo uma tradicio que Sakti, a
deusa ou mde Natureza como a
Realidade suprema.

samadhi — meditacdo profunda com
identificacdo do meditador com seu
objeto.

sambandha — relagéo.
sanatana — eterno.

Sanatana Gosvami — um dos Gosvamis
de Vrndavana, irmdao de Ripa
Gosvami.

Sanatana-dharma — ‘dever eterno’.
Natureza eterna da alma. Nome



indicativo da tradicdo religiosa
relacionada com os Vedas.

sanga — reunido, companhia ou
associagéo.

sankirtana — cantar congregacional dos
nomes de Krsna.

Santa-rasa — ‘experiéncia estética de
tranquilidade ou neutra’.

santi — paz, tranquilidade.

Sarandagati — ato de render-se ou tomar
abrigo.

sattvika — representacdes fisioldgicas dos
estados emocionais internos

sattvika-bhava — ‘emogdes responsivas’.

siddha-deha — ‘corpo de perfeigdo’, veja
siddha-ripa.

siddha-riipa — ‘forma de perfei¢do’,
refere-se a0 corpo  meditativo

interior que da acesso aos
passatempos eternos de Krsna.

sindhu — ‘oceano’.

Sisupala — um rei asura ou demdnio
morto por Krsna.

smarta — seguidor do Smartismo.

Smartismo — uma das quatro grandes
religies do Hinduismo tradicional,
sendo uma tradicdo monista ou
panteista que tem o Brahman
(impessoal) como a Realidade
suprema.

Soka — ‘lamentagio’

sraddha — té, confianca.

sravanam — ato de ouvir.

Srimad Bhagavatam — veja Bhagavata
Purana.

Srngara — ‘amor’.
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sthayi-bhava — ‘emog¢ao fundante’ ou
bésica. Emocao dominante que é a
base para a experiéncia estética de
amor ou rasa.

suddha-rati — ‘emocdo de pureza’,
emocao fundante para 0
desenvolvimento da experiéncia
estética da ‘tranquilidade’ (santa-
rasa).

suddha-sattva — “bondade pura”, essén-
cia que constitui a realidade espiri-
tual.

svarupa — propria forma; natureza
original ou intrinseca.

svariipa-sakti — energia espiritual e
pessoal da Divindade

tazastha-sakti — energia marginal da
Divindade, constituida das entidades
vivas (jivas).

Tulasi — planta sagrada (Ocimum
sanctum) utilizada na adoracdo de
Visnu ou Krsna.

uddipana-vibhava — emocdo determi-
nante intensificadora.

Upanisad — o ensinamento filoséfico dos
Vedas; parte dos Vedas.

utsaha — ‘entusiasmo’

uttama-bhakti — a devocdo mais elevada.
Devocdo incondicional e imotivada.

vacika — expressdes artisticas por meio
de palavras, como poesia, cancéo,
declamagéo e solfejo.

vacya —‘expresso’, ‘falado’.

vaidhi — principios disciplinares.

vaidhi-sadhana-bhakti — disciplina de
devocdo ritualista.

vairagya — sem paixao (raga), desapego,
renuncia.



vaispava — um devoto de Visnu ou de
Krsna.

Vaisnavismo - uma das quatro grandes
religies do Hinduismo tradicional,
sendo uma tradicdo monoteista tem
Visnu ou Krsna como a Realidade
suprema.

Varanasi — cidade que ja foi conhecida
por Kasi e Benares. Situada nas
margens do rio Ganges é uma das
sete cidades mais antigas e sagradas
da India sendo dedicada & adoracio
de Siva.

vasana — impressdéo de algo ou
tendéncias latentes que permanecem
inconscientes na mente, a cons-
ciéncia atual de percepcdes pas-
sadas, conhecimento derivado da
memoria.

Vasudeva — ‘filho de Vasudeva’, nome
de Krsna.

vatsalya-rasa — ‘experiéncia estética de
amor parental’.

vibhava — ‘emogdes determinantes’ ou
excitantes do éxtase. O componente
estético que excita inicialmente uma
emocdo basica. Sdo condigdes
ambientais de uma emogdo, e
incluem tanto os personagens como
0 cenério de uma peca.

vira — ‘heroismo’.
viraha — separacdo do amado.

visaya — 0 objeto do amor; alguma
manifestacdo de Krsna.

Visvanatha Cakravarti — importante
comentador das obras de Ripa
Gosvami, que viveu em Vrndavana
no fim do séeculo XVII e inicio do
século XVIII.
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viyoga — separacdo; amor em separacao;
saudade, ou sentimento de estar
separado do objeto do amor,
caracterizado por um anseio intenso
e avida antecipacdo. Como um ideal
mistico-religioso 0 termo contrasta
com yoga, a “uniao” ou “encontro”.

Vraja (Braj) — comunidade pastoril nas
cercanias de Mathura, no atual
Estado de Uttar Pradesh, que fala a
lingua Braj Bhasa. Toda a regido ¢
um local de peregrinacdo para 0s
vaisnavas, pois se identifica com a
Vraja dos Puranas, que é o local da
infancia e adolescéncia de Krsna.

Vraja-lila — passatempos de Krsna na
regido circunvizinha a Vrndavana.

Vraja-loka — o mundo ou habitantes de
Vraja; 0 mundo espiritual de Krsna.

Vrndavana (Brindavan) — cidade e
lugar de peregrinacdo perto de
Mathura e no coragdo de Vraja
(g.v.), que sob as ordens de
Caitanya foi restaurada pelos Seis
Gosvamis (g.v.). A cidade esta cheia
de templos vaisnavas e devotos de
Krsna e Radha.

Vrsnis - descendentes de Vrsni, parte da
dinastia dos Yadavas.

vyabhicari-bhava - ‘emogdes transi-
torias’ ou extaticas intensas. O
componente estético que da suporte
e nutre a emogdo dominante. S&o
emocOes secundarias e acom-
panhantes, e as vezes sdo chamadas
de saricari-bhavas.

Vyasa — editor ou compilador das
escrituras védicas.

Yadavas — os descendentes do rei Yadu
(filho do rei Yayati e Devayani).
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yajfia — ‘sacrificio’. yoga — unido, conexao, juncdo; processo

Yasoda — a mée adotiva de Krsna em Ou pratica mistica.

Vrndavana. yogt (yogin) — praticante de yoga.
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