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Abstract

This paper is about the Sankara’s commentary on Brhadaranyaka Upanisad, I, iii,
1-10. According Sankara, the conflict between devas and asuras doesn’t be
understand in a dualistic view of the universe but in a monistic perspective.

I As Upanisads !

As Upanisads sao textos religiosos sagrados da India. A data de
sua elaboragdo € objeto de discussdo. Abrange com certeza um periodo
de tempo bastante longo. Os textos mais antigos e respeitados, ou seja, a
Brhadaranyaka Upanisad, a Chandogya Upanisad, a Taittiriya
Upanisad, a Aitareya Upanisad, a Kausitaki Upanisad e a Kena Upanisad,
juntamente com a ISa e a Katha Upanisads, foram elaborados provavel-
mente em periodo anterior ao século VI a.C, j4 que seus temas eram conhe-
cidos e discutidos na época de Budha 2. Isso corresponde aos momentos
que antecederam ou acompanharam a assim chamada “segunda urbaniza-
¢d0” da India- geralmente identificada com a emergéncia das grandes cida-
des-estados, mahajanapadas, em torno dos séculos VII-V a.C2.

A natureza da sociedade que gerou esses textos também é obscura.
Provavelmente as Upanisads foram concebidas em meio a grupos tribais
que se consideravam herdeiros das tradigdes védicas, comunidades de
pastores e agricultores em um estigio superior de pré-urbanizacéo. Essas
comunidades habitavam a regido em torno das margens dos rios Ganges e
Yamuna e, provavelmente, do extinto rio Sarasvati, no norte do sub-conti-
nente indiano, denominada dryavarta, , ou a “terra dos arios”, os
miticos fundadores da cultura védica. A natureza dos textos expressa, do
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ponto de vista social, a ascendéncia da varna brimane nos assuntos
espirituais e o poder da varna ksatria, ou dos guerreiros e lideres politi-
cos, e 08 seus rdjds, ou reis, nos asssuntos politicos.*

Upanisad significa, literalmente, “sentar-se ao lado”. Esses textos
dizem respeito, assim, a saberes de natureza espiritual transmitidos por
sabios a discipulos. Eles pretendem tanto esclarecer e desenvolver aspec-
tos religiosos e filosoficos contidos nos Vedas quanto propiciar uma
upasand, isto €, um processo de medita¢ao que objetiva a experiéncia de
uma certa realidade intima do ser. As Upanisads, portanto, versam princi-
palmente sobre a natureza do ser, atman, do todo, brahman, e da mistica
que € subjacente aos sacrificios védicos®. Em sua forma primitiva foram
transmitidas apenas por tradigao oral, e as suas mais antigas versdes es-
critas conhecidas datam de poucos séculos atras.

O seu nimero total é de cerca de duzentos e cingiienta, mas, segun-
do a tradi¢do, somente dezoito podem ser consideradas auténticas. Ape-
nas estas ultimas sdo aceitas, portanto, como apéndices aos Vedas, sendo
entendidas, igualmente que eles, como sruti, ou literatura revelada, e
sandtana, eternas °,

A Brhadaranyaka Upanisad é a mais extensa das Upanisads e uma
das mais profundas em reflexdes filosofico-religiosas. “A maior das
Upanisads”, segundo Kuppuswami Sastri . Brhadaranyaka significa li-
teralmente “da grande floresta”. Ela assim é denominada em fungao, pri-
meiro, de sua envergadura e importéncia literaria ou intrincamento filoso-
fico e, segundo, por remeter tanto aos sabios que experimentavam o saber
mistico dos sacrificios védicos nas ermidas das florestas quanto aos
Aranyakas, outro corpo textual importante da India antiga, elaborado, se-
gundo a tradi¢do, no siléncio das matas indianas e entendidos como ante-
riores as Upanisads. A Brhadaranyaka Upanisad acompanha o assim
chamado Yajurveda branco, um dos quatro Vedas, o qual possui duas
recensdes, a Kanya e a Madhyandina® . Sankara preferiu a primeira, quan-
do da elaboragéo de seus comentérios e é este o texto que utilizaremos.

II Ruptura e continuidade na India Antiga.

O pensamento religioso desenvolvido pelos brimanes no norte da
India a partir de meados do segundo milénio a. C., e que culminou nas
Upanisads, sofreu duros ataques a partir do VI século a. C., por parte dos
sistemas religiosos ditos “heterodoxos”. A eclosdo desses sistemas, os
principais dos quais foram o budismo e o jainismo, pode ser explicada
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tanto a partir do processo da emergéncia de Estados de natureza imperial,
naregido dos vales dos rios Ganges e Yamuna, a partir do VI século a.C.,
quanto em fun¢do de uma ampla reacdo, entdo verificada, ao excessivo
exclusivismo caracteristico das praticas religiosas védico-upanichadicas.

No primeiro caso, podemos supor que novos poderes politicos em
expansio — sobre regides culturalmente distintas — tiveram a necessidade
da articular sistemas religiosos para-étnicos, nio necessariamente entra-
nhados na tradigdo védica — eventualmente também remetida a poderes
locais. Tais sistemas provavelmente cumpriram um papel integrador politi-
co na diversidade dos espagos conquistados. No segundo caso, tratava-
se da necessidade social, entdo verificada na India, e visivel nos textos
budistas, da vivéncia de experiéncias misticas ou metafisicas amplas, in-
dependentes de filiagdes étnico-sociais especificas, ou com um corpo dou-
trinario mais elementar. Na verdade, os sacrificios védicos eram socialmen-
te restritos e as experiéncias misticas upanichadicas possuidoras de uma
logica extremamente sofisticada.

A crise do pensamento ortodoxo védico nunca foi total, no entanto.
Tal pode ser observado nos editos do Imperador ASoka Maurya (? 272-235
a.C.), inscritos em rochedos e pilares e espalhados por toda a [ndia. Neles
normalmente os historiadores reconhecem elementos da mensagem de
Budha. A difusdo do budismo, no entanto, nessas inscrigdes ndo parece
representar nem o exterminio da tradi¢fio védica nem o término de seu
favorecimento oficial, ja que o proprio Imperador recomenda, por exemplo,
em seu dito terceiro edito, que “bom & respeitar os bramanes e os samanes”.
Sua aceitagdo da pluralidade religiosa, “O Rei amigo dos deuses honra
todas as seitas™, como esta escrito em seu décimo-segundo edito, atesta
sem sombra de dividas a permanéncia das diferentes tradigdes religiosas
e a necessidade de harmoniza-las®.

Independente das experiéncias heterodoxas e dos beneficios que
estas receberam dos novos poderes emergentes, portanto, o pensamento
religioso dos brimanes manteve o seu perfil de elemento estruturante da
cultura religiosa do sub-continente indiano. Essa importancia sobreviveu
inclusive as dindmicas aculturativas decorrentes das invasdes que, a par-
tir do colapso do Império Maurya, no século II a.C. abateram-se sobre a
regido. Gregos de Bactria, Palhavas do Ird, Sakas e Kusanas e outros inva-
sores estrangeiros estabeleceram sua autoridade sobre partes da India
setentrional até o III século d.C., com diferentes influéncias sobre a cultura
e religido indianas.'
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No limiar do III século d. C. os soberanos Gupta, do norte da India,
adotaram politicas claras de favorecimento aos brimanes ortodoxos e as-
sinalaram, assim, o inicio da definitiva reagdo da tradi¢do religiosa védica.
Da mesma forma no sul, em torno do ano 600, o rei tamil Mahendravarman
I favoreceu os bramanes, e se converteu ao culto de Siva''. A crise do
budismo e do jainismo diante das novas experiéncias religiosas-devocio-
nais de massa — de matriz ortodoxa e de associagdo intensa com os pode-
res politicos regionais — ampliard a identificacio cultural da sociedade do
sub-continente com as raizes religiosas védico-upanichadicas. Quando,
em meados do VIséculo d.C., o poderio dos imperadores guptas sucumbir,
diante de novos poderes emergentes, a crise gerada pelas correntes religi-
osas heterodoxas estard proxima de uma solug@o. Nos séculos que se
seguirem o budismo entrard em um lento processo de decadéncia e o
jainismo terd seu peso na sociedade diminuido de forma expressiva. O
pensamento védico consolidara, portanto, a sua hegemonia cultural e reli-
giosa na sociedade indiana.

i Sa{zkara

A chama do pensamento védico-upanichéadico, portanto, continuou
iluminando as reflexdes filoséficas dos indianos apesar de séculos de
conturbac¢do religiosa. No periodo pos-Gupta o mais notavel dos filosofos
foi 0 brimane dravidiano Sankara (? 788-820). Consta que Sankara nasceu
em Kaladi, na costa de Malabar, na {ndia meridional, entdo uma regido de
intensa atividade comercial e de natureza cosmopolita, que abrigava cris-
tdos, judeus e arabes'?. No sul dravidiano, pelo menos desde o século VII,
os bramanes eram poderosos senhores de terras" ¢ escrupulosos zelado-
res da tradico.

Cresceu em um ambiente marcado pela religiosidade devocional
popular, principalmente de natureza shaivista, tal como no norte instru-
mentalizada pelos poderes locais. Tratava-se igualmente de uma época de
intensos debates filoséficos nos meios cultos braménicos, que envolviam
diversas correntes ortodoxas e heterodoxas. A Sankara sdo atribuidos
diversos tratados filosoficos e intimeros comentarios, principalmente ao
Bhagavad-Gita e as Upanisads' nos quais se posiciona diante dos te-
mas do momento. E tido como o mais importante expoente da escola filoso-
fica do Veddnta, ou “o fim — ou culminincia — dos Vedas”, uma das seis
escolas ortodoxas, ou Saddarsana.
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Sankara foi o construtor de uma sintese da tradigao religiosa védica,
na qual acertou as contas entre 0 pensamento ortodoxo e os opositores
heterodoxos, a0 mesmo tempo em que esclareceu diversos pontos teolo-
gicos e filosoficos obscuros existentes na tradigdo. Reverenciando a tradi-
¢o literaria revelada, dedicou-se a demonstrar, através de argumentagoes
extensas e complexas, a congruéncia absoluta entre os diversos textos sa-
grados. A sua doutrina foi caracterizada como advaita, ou “ndo dualista”,
isto é, monista'>. Os seus comentarios & Brhadaranyaka Upanisad sao
considerados os mais importantes de seus textos relativos as Upamsaa's

Entre a Brhadaranyaka Upanisad e os comentérios de Sankara exis-
te, portanto, uma distancia de quase mil anos. E evidente que remetem,
ambos, a realidades historicas absolutamente distintas. O objetivo de nos-
so artigo & procurar entender como Sankara solucionou um problema es-
pecifico, trazido até sua época pela Brhadaranyaka Upanisad, que é o do
dualismo, ou o da natureza do mal.

IV Dualismo na Brhadaranyaka Upanisad ¢ os comentarios de Sankara.

Zoroastro, em algum momento entre o século X e VIa.C., no planalto
do Ira, opds, entendendo-0s como pertencentes a campos epistemologi-
camente distintos, ahura mazda aos daivas. O primeiro seria uma entidade
puramente criadora, expressdo do bem ou da vida; ja os segundos seriam
representantes do mal, os responsaveis pelas infelicidades do mundo,
pela morte. Tratar-se-ia de um antagonismo cosmico, de dimensdes onto-
logicas, visivel tanto na transcendéncia quanto na imanéncia e que seria
resolvido em algum momento no decorrer de um confronto final —no qual
os daivas seriam eliminadas de forma definitiva'’. ,

Perspectivas dualistas, ou seja, que entendam os campos do bem e
do mal dentro do universo como opostos absolutos e condenados a um
confronto definitivo — o que assinala a superioridade da vida sobre a
morte —, podem também ser encontradas de forma mais ou menos clara
nos textos védicos e upanichadicos. Tendo em vista os contatos freqiien-
tes entre o sub-continente indiano e o planalto iraniano, nos séculos que
antecederam ao nascimento de Budha, ¢ dificil falar de uma origem geogra-
fica clara dessa doutrina. Mas com certeza o desenvolvimento do dualismo
na Pérsia adquirira com o tempo maior densidade teorica e de 14 partirdo,
talvez de volta a fndia, j4 que alcangardo o Tibete e a China, fortes corren-
tes de pensamento dualista; a mais expressiva e radical delas o maniqueis-
mo, ja em torno do século I1d.C."
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Esbog¢ado nos textos védicos, e reforgado por influéncias externas,
portanto, as posi¢des filosoficas e religiosas dualistas ja eram fortes nos
meios da ortodoxia bramanica na época de Budha. Este, na verdade, inves-
tiu contra elas, condenando a possibilidade 16gica de um principio ndo
condicionado, absoluto e puro em sua esséncia, que tivesse sido contami-
nado pela existéncia mundana, e que depois se visse forgado a criar meca-
nismos para sua purifica¢do’ . Na época de Sankara o discurso dualista
também possuia muitos adeptos. E mesmo depois dele, na tradigdo
vedantista, ndo desaparecera de todo, como demonstrario Ramanuja, no
seculo X1, e Madhva (1197-1276), este tltimo assumidamente dualista®® .

A passagem que nos interessa, na Brhadaranyaka Upanisad, é
preclsamente aquela que da conta dos conflitos entre os asuras 3T,

“os auto-indulgentes”, (ou, segundo Sankara: “eles sdo chamados asuras
porque se deliciam somente com suas proprias vidas, asu, ou porque eles
sdo outros que ndo os devas, sura®'”), e os devas Gal: “os brilhantes™? .

Trata-se aqui da terceira se¢do do primeiro capitulo, segio esta tam-
bém chamada Udgitha-Brahmana. Nela se descreve como, em um passa-
do remoto, foram afinal os asuras sobrepujados pelos devas. O combate
entre ambos ter-se-ia verificado durante a— e através da — execucio de
um sacrificio védico especifico denominado Jyotistoma, “a prece da luz”,
o qual deveria, segundo as prescri¢des dos Vedas, ser executado pelo
sacerdote Udgatr ™ . O texto descreve como os devas executaram tal sacri-
ficio e as dificuldades que encontraram na sua realizagdo. Durante o ritual,
de fato, cada hino proferido teria sido sistematicamente profanado pela
intervengdo dos asuras, dispostos a eliminar o poder que adviria da sua
correta execu¢ao. Como veremos, apenas quando os devas dirigirem o
hino sacrificial 4 forga vital, WV, | pranam, é que os asuras serio derro-
tados.

Comecemos pelo primeiro verso da segao I11. Ali esté escrito que™:

msmm QAR T AN T Sa: SAEEl I
é&ﬂwﬁa%a&mﬁ SIS SHSARRm 1 9 0
Ou seja, transliterado:

dvaya ha prajapatyah devascasuraca, tatah kaniyasa eva devah jyayasa
asurah ta esu lokesvaspardhanta te ha devah ticuh

hantasuranyajfia udgithenatyayameti

Que podemos traduzir da seguinte maneira:
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“De dois tipos sfo os descendentes de Prajapaty, os devas e os asuras.
Naturalmente os devas sdo reduzidos em nimero, e 0s gsuras sao mui-
tos. Eles combatem uns contra os outros pelo controle deste mundo. Os
devas disseram entfio uns aos outros: ‘“Vamos sobrepujar os asuras
neste sacrificio através do Udgitha’ ",

Prajapaty e, literalmente, o “senhor das criaturas”, a esséncia da
criagdo, brahman. Dele surgem portanto todos os seres — que se enqua-
dram, assim, nas categorias possiveis existentes no univero, no caso, nas
de devas ou asuras. Nessa passagem esta explicita a decisdo dos devas em
oficiar o sacrificio através de um sacerdote, a fim de obter, com ele, a
derrota dos asuras.

No que dizrespeito a esta tradug@o, concordam diversos intérpretes
com o sentido dado a W:ﬂT’JHT:, kani grasah, “poucos”, S THL:, jya
grasah, “muitos”. Radhakrishna, no entanto, prefere kani grasah, “jovens”,
e jya grasah, “velhos™ . Este tiltimo sentido permite que entendamos os
devas e asuras numa perspectiva congruente com diversos mitos indo-
europeus sobre conflitos entre gera¢des de divindades. Zoroastro, por
exemplo, também entendia numa perspectica genealdgica a hierarquia en-
tre devas e asuras® . Sankara, no entanto, em seus comentarios, ignorou
tal significagfio. Assim, semelhante entendimento ndo parece ter-se torna-
do dominante na tradi¢io filosofica do Vedanta. Swami Mahegananda
Giri, recentemente, por outro lado, assegurou a convergéncia das expres-
sdes: “devas e asuras, filhos de Prajapati, sdo jovens e poucos e velhos e
numerosos respectivamente™’ .

O texto segue entdo com a descri¢do da execugdo do sacrificio. Os
devas dirigem-se aos diversos orgios de Prajapaty, para que estes presi-
dam a cerimdnia. Expressam, dessa maneira, o objetivo de intrumentalizar
misticamente o todo. Primeiro os devas pedem ao orgao da fala, 9T<H,
vacam, que entoe os hinos; este, no entanto, é ferido com o mal, YUH],
papma, pelos asuras, “e este € o mal que € encontrado hoje quando al-
guém fala algo errado” (I11,2). Depois € solicitado ao orgdo da respiragio,
9, pranam® , que dé continuidade ao sacrificio, mas os asuras agem
da mesma forma, ferindo-o, “e este é 0 mal que é encontrado hoje quando
alguém cheira o que € errado” (111, 3). A seguir os devas apelam aos olhos,
|, caksuh, suscitando idéntica reagdo dos asuras, “e este é o mal que é
encontrado hoje quando alguém vé o que é errado” (111,4); aos ouvidos,

, Srotrama “‘e este é o mal que € encontrado hoje quando alguém
ouve o que ¢ errado” (II1,5); e por fim & mente, H:, manah, “e este é o mal
que ¢ encontrado hoje quando alguém pensa o que ¢ errado” (I11,6). Esse
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combate singular, no campo do exercicio do sacrificio se encerra em I11, 7,
quando entfo os devas saem vitoriosos:

aam’&%a&%ﬁmqﬁrw
mmmg“ T
Wmﬁqmgel|

Ou, transliterado:

atha hemamasanyarh pranamiicuh tvarh na udgiteti tatheti tebhya esa prana
udgdyat te viduranena vai na udgatrityesyantiti tamabhidrutya
papmanavivyatsan sa yathasmanamutva losto vidhvamseta evam haiva
vidhvarhsamani visvafico vinesuh tato deva abhavan parasurah
bhavatyatmana parasya dvisanbhratrvyo bhavati ya evarh veda

Cuja tradugdo pode ser a seguinte:

“Ento os devas disseram para esta forga vital (A9 ) que residia na
boca: “Cante os hinos para nos”. “Muito bem”, disse a forga vital, e
cantou os hinos para eles. Os asuras sabiam que os devas odenam
baté-los através desse sacerdote que cantava os hinos ( %

Eles entdo correram em diregio a ele e procuraram perfura-lo com o mal
(9T ). Mas como uma bola de terra, espatifando-se contra uma rocha
e que assim & desfeita, pulverizada e espalhada em todas as diregdes,
dessa maneira eles pereceram. Entdo os devas realizaram sua esséncia (o
fogo) e os asuras foram derrotados. Aquele que conhece isto realiza sua
verdadeira esséncia (3T, atmana) e o seu invejoso parente é derrotado”.

Como ja anotamos, ¢ o apelo a WV, a forga vital, que resolve o
conflito de forma favordvel aos devas. Isto demonstra claramente que a
esséncia do ser e das coisas, Prajapaty, se confunde de forma indubitavel
com a esséncia dos devas, por intermédio da forga vital, e nio pode ser
contaminada pelas experiéncias mundanas, ou pela a¢do dos asuras. O
componente mitologico aqui presente é caracteristico das tradigdes védicas
e épicas relativas ao enfrentamento entre devas e asuras, como por exem-
plo, 0 embate entre Indra e Susna, o asura que detivera as 4guas celestiais,
no Rig Veda®

O resultado dessa vitoria € narrado, por fim, em I1I, 10:

-mmwﬂaﬁamiaﬁaﬁiwﬁqﬁm
RE I M GBS S (e 0 e el v [EREOIN]
%ﬁrmou
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Ou, trasliterado:

sA va esd devataitasam devat@narh papmanarh mrtyumapahatya
yatrasar di$@mantastadramayaficakara tadasar papmano vityadadhat
tasmanna janamiyat nantamiyat netpapmanar mrtyumanvavayaniti

Com a seguinte tradugdo:

“Esta auténtica divindade removeu o mal desses devas, o qual, sob a
forma da morte, foi levado para onde est4 o fim de todas as diregdes. L4
foi depositado todo mal. Portanto, ninguém deve se aproximar de alguem
dessa regido ou cruzar a sua fronteira, pois se o fizer sera envolvido pelo
mal, que é a morte”.

A luta entre os devas e os asuras, portanto, tem seu fim no confina-
mento do mal, caracterizado aqui como a morte, em uma regiao remota e
isolada. Este tema serd igualmente caro ao dualismo iraniano, principal-
mente através da crenga em um fim definitivo do confronto entre o bem e 0
mal, exteriorizado na cessagdo da morte, e portanto, no caso de mazdeismo
persa, na ressurrei¢do dos mortos®.

Os versos seguintes contém uma teoria sobre a origem dos deuses.
Todos os orgdos poluidos, agora devidamente purificados do mal — na
verdade a morte — alcan¢am a plena dignidade de devas, ou a imortalida-
de. O orgéo da fala torna-se o fogo, l’ﬂ%, agni (I11,12); o nariz, o vento,
R, vayu (111,13); o olho, o sol, e, aditya (111,14); o ouvido, as
direcoes, ail'll ,desa (I11,15); e amente, a lua, T-GHL:, candrama (111, 16).

Sobre esses versos Sankara escreveu seus bhdsya, ou comentarios,
sob a forma de didlogo, nos quais discutiu as questdes € objecdes levan-
tadas por adversarios de diversas escolas filosoficas entdo existentes na
fndia. Tentaremos sintetizar, em linhas gerais, suas argumentagoes. Estas
voltavam-se contra as antigas perspectivas dualistas, exteriorizadas na
Brhadaranyaka Upanisad, procurando preservar, no entanto, os elemen-
tos ortodoxos de entendimento do texto.

Inicialmente, Sankara inicia sua argumentagdo reafirmando que
asuras e devas sio “os filhos de Prajapaty” mas, esclarece, a
Brhadaranyaka Upanisad refere-se a um acontecimento passado, “a par-
ticula &, ha, é clara referéncia a um incidente passado”. Néo se trataria,
portanto, do presente Prgjapaty, mas sim de uma sua encarnagao passa-
da’', isto é, uma outra manifestagdo universal de brahman ja ndo mais
existente. Com isso Sankara estabelece um ponto basico em sua argumen-
tacdo, ou seja, a defesa de que o mesmo universo Prajapaty possui uma
existéncia ciclica. Recusa, portanto, as perspectivas dualistas que, como
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circunscrita diante do bem. “Quando os devas vencem, existe a preponde-
rancia do mérito, e o resultado ¢ a elevagio ao status de Prajdapaty. Quan-
do os asuras triunfam, o demérito prevalece e o resultado é a degradagdo
a0 nivel de objetos estacionarios (...) ao nascimento humano™’. “Desde
que os devas sdo poucos, isto quer dizer que a tendéncia cultivada pela
escritura é rara e alcangavel com grande esforgo™®. O que caracteriza o
mal é apenas a ignorncia do saber, do real significado das escrituras
védicas. “Para o homem que possui o verdadeiro conhecimento” (...) “a
tendéncia de realizar estes atos [errados, ligados ao mal] deve natural-
mente cessar, gragas a remogao de falsas nogdes pelo conhecimento do
supremo ser’™ .

O sacrificio védico Jyofistoma, portanto, descrito na Brhadaranyaka
Upanisad, ndo seria apenas um sacrificio especifico, ocorrido em um de-
terminado momento, mas remeteria a uma situagao exemplar, ocorrida em
outros momentos. Da mesma forma, tendo as Upanisads, entre os seus
objetivos, o de propiciar uma updsand, isto &, uma meditagéo com o obje-
tivo de alcancar a vivéncia de uma certa realidade intima do ser, o sacrificio
convidaria na verdade a uma meditagio sobre o seu sentido, a sua repeti-
¢do interior e o alcance intimo de seus resultados: o conhecimento, a toda
hora reafirmado na Brhadaranyaka Upanisad. Sankara cita o Satapatha
Brahmana: “A pessoa se torna exatamente naquilo em que ela medita™®.
Assim, quando comenta o verso I11,10, Sar,lkara afirma: “Todos morrem por
conta do mal devido ao atrelamento dos orgdos aos objetos sensiveis. Por
isso 0 mal é a morte (...) o mal se afasta de quem sabe (...) o territorio aqui
delimitado & o daqueles que possuem conhecimento védico™! . Nio existe
portanto um espago do mal ou do bem, mas um espago da ignorancia e do
conhecimento: a morte — e o renascimento — é fruto da obra da ignoran-
cia; a imortalidade, do saber; e imortalidade aqui € o alcance de Prajapaty.

V Conclusdes

A crise religiosa oriunda do século VI a.C. demorou mais de mil anos
para ser superada pela tradigdo védico-upanichadica. O jainismo e, princi-
palmente, o budismo desempenharam, durante séculos, o papel de criticos
das proposigdes tradicionais e propiciaram experiéncias religiosas inova-
doras que serviram na consolidagio de diferentes proposigdes filosoficas.

Em grande parte, do ponto de vista religioso, o desaparecimento do
budismo esté relacionado as dificuldades de sua metafisica em adequar-se
as expectativas religiosas proprias dos cultos devocionais de massa. De
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Nio podemos afirmar, é claro, que Sankara tenha sido influenciado
pelo pensamento budista. Mesmo porque ele o recusa e reafirma a tradigdo
védica a todo instante. No entanto, do ponto de vista histdrico, a supera-
¢do de concepgoes dualistas dentro do pensamento filoséfico braménico
sem duvida responde a uma ansiedade mais ampla existente nos meios
intelectuais da época, que era, de alguma forma, respondida pelo pensa-
mento budista. A defesa de um monismo absoluto, outrora exclusiva dos
sabios budistas, passard, com Sankara, a integrar o corpo filoséfico da
ortodoxia. A sua sofisticagdo intelectual, portanto, assinala a ocupacio de
mais um espago dentro das especulagdes metafisicas indianas anterior-
mente ocupado exclusivamente pela heterodoxia. Nesse sentido podemos
afirmar que a ruptura com o dualismo classico, eventualmente localizavel
no mesmo Brhadaranyaka Upanisud, por exemplo, assinala mais um avan-
¢o da ortodoxia bramanica na solugdo de diversos problemas, no caso de
ordem filoséfica, colocados ao pensamento pela heterodoxia desde o sé-
culo VIa.C.
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fato, o desenvolvimento do culto dos bodhisattvas representa, na tradi-
¢do budista, uma concessdo as ansiedades sociais quanto a existéncia de
entidades protetoras superiores; da mesma forma o foi a crenga no corpo
cosmico do Budha defendida pioneiramente pelos mahdasanghikas ** . Bs-
ses desdobramentos ja assinalavam o desenvolvimento da tradigio
devocional bhakti através da qual o pensamento ortodoxo bramanico tor-
na-se-a o eixo de uma religido de massas, e cuja consolidagdo, no norte da
fndia, ser4 obra dos Guptas. Do ponto de vista filoséfico, ja no século II
d.C., o pensamento de Nagarjuna, ao defender a sua “doutrina do vazio”
Sanyavada, assumia uma aproximagdo ao pensamento upanichadico, re-
conhecendo a necessidade religiosa de admitir, mesmo que de forma limi-
tada, a existéncia de algum tipo de dimensfio nio-condicionada no cosmo,
ndo propriamente dualista, mas certamente de um monismo menos i gido
do que aquele do do budismo arcaico® .

A superagdo dos sistemas heterodoxos, por outro lado, também
esta relacionada a a¢des da ortodoxia braménica. O reconhecimento de
que o mérito independe da posigdo que o ser ocupa na hierarquia das
varnas, presente eventualmente no desenvolvimento da tradigdo épica,
por exemplo na passagem do didlogo entre Yudhisthira e a serpente, no
Mahabharata*® representa também o reconhecimento de perspectivas
sociais mais amplas para o exercicio da religiosidade. Essas perspectivas
néo eram muito claras na tradi¢do védico-upanichadica em textos anterio-
res a0 século V1 a.C. Também na filosofia os dialogos entre a ortodoxia e
a heterodoxia podem ser localizados e demonstram a influéncia da filoso-
fia budista, de forma especial do pensamento de Nagarjuna, tal como
Sankara um brimane dravidiano, nas consideragdes dos brimanes orto-
doxos, principalmente no sul da India.

O mestre do mestre de Sankara, com efeito, fora Gaudapada (séc.
VIII), autor do Mandiikyakarikd, um comentério sobre o Mandiikya
Upanisad. Em Gaudapada estudiosos ocidentais encontraram elementos
filosoficos proprios do pensamento budista de Nagarjuna. Ha quem se
pergunte, inclusive, se Gaudapada ndo foi, de fato, um budista® . De qual-
quer maneira, muito embora Sankara rompa de diversas formas com as
abordagens filoséficas de Gaudapada, principalmente com a influéncia da
“doutrina do vazio”, é inegével que este fato demonstra o peso do pensa-
mento budista nos meios filoséficos bramanicos do sul da India. Como
vimos, um dos elementos estruturantes basicos do pensamento budista,
mesmo da “doutrina do vazio” era a sua defesa de uma realidade monista,
ndo dissociada, no universo.,
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vimos, asseguravam a existéncia daquilo que chamariamos hoje de um
“fim da historia”, isto ¢, uma superagdo definitiva das dimensdes, no caso,
asuricas do cosmo e que poderiam ser entrevistas em, por exemplo, I11,10.
Para Sankara o conflito narrado pela Brhadaranyaka Upanisad ocorre
neste ciclo mas ja ocorreu em outro e em outros ciclos césmicos, sendo
provavelmente desprovido de um fim.

O mito, portanto, remeteria para além dele, a uma realidade mais
ampla, que atravessaria os ciclos césmicos. Entendendo a Upanisad como

* Sruti, ou literatura revelada, Sankara aceita que a mesma s6 pode ter como
referéncia basica, portanto, os Fedas. Sendo os Vedas, no caso, ndo ape-
nas um corpo textual mas também a expressio do conhecimento absoluto.
O mito deve, assim, ser entendido a partir desse referencial. Portanto,
explica, 0 que caracteriza os devas , ou seja, os “brilhantes”, é o seu brilho,
mas este é o brilhar “sob a influéncia de pensamentos e a¢des ensinados
pelas escrituras”. A partir disso, o que permite identificar os asuras é o
fato de serem influenciados “pelos seus naturais pensamentos e agbes” e
agirem “baseados somente na percepgdo e inferéncia e dirigidos apenas a
fins seculares™?, Como serfamos todos, ndo apenas nos, mas também a
realidade em geral, “filhos de Prajapaty”, os elementos do mito remete-
riam também a uma condi¢do universal. Os Vedas é que seriam, assim, nio
apenas as fontes de todo conhecimento mas também de toda identidade
cosmica.

Sankara evita, em conseqiiéncia, caracterizar essas duas dimensdes
como excludentes entre si, muito embora reconheca a hierarquia descrita
na Brhaddranyaka Upanisad; afirma, no entanto, que a natureza desse
conflito ndo configura uma polarizagéo universal, mas um processo natu-
ral verificado no mundo fenomeénico: “a rivalidade entre os devas e os
asuras aqui”, assegura, “significa a emergéncia ou desaparecimento de
suas respectivas tendéncias naturais (ou TIFIEI:, svabhavah)™®.
Svabhavah literalmente significa “o que é natural, proprio do ser na condi-
¢do vivente (isto €, sﬁa, jiva)”, e pode ser entendido como “tendéncia”,
ou dIH, vasana. Vasana é um estado advindo da experiéncia, ou produzi-
do por movimentos mentais, as vezes surgido nos sonhos* .

Essas tendéncias surgiriam da condigdo vivente; e os Vedas, dizen-
do respeito a todas as condigdes, impediriam de caracteriza-las como dis-
tintas ou desintegradas do todo. Mais adiante Sankara exemplifica, ano-
tando que os proprios Vedas estabelecem sacrificios que visam satisfazer
objetivos ligados 4 obtengéo de bens materiais, “para a produgéo de resul-
tados visiveis® ”, virtualmente asuricos, portanto® . O mal, assim, nio se-
ria um campo especifico, uma dimenséo epistemoldgica a ser eliminada ou
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