PONTIFICIA UNIVERSIDADE CATOLICA DE MINAS GERAIS

Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido

Romero Bittencourt e Carvalho

DHARMA E LIBERTACAO
Correlacdes entre o conceito de Dharma na Teologia Vaisnava Gaudiya e Libertacao
na Teologia Latino-americana

Belo Horizonte
2020



Romero Bittencourt e Carvalho

DHARMA E LIBERTAQAO
Correlacdes entre o conceito de Dharma na Teologia Vaisnava Gaudiya e Libertacao
na Teologia Latino-americana

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pos-
Graduacdo em Ciéncias da Religido da
Pontificia Universidade Catolica de Minas
Gerais.

Linha de Pesquisa: Pluralismo Religioso,
Dialogo e Linguagem.

Orientador: Prof. Dr. Roberlei Panasiewicz

Belo Horizonte
2020



FICHA CATALOGRAFICA

Elaborada pela Biblioteca da Pontificia Universidade Catdlica de Minas Gerais

C331d

Carvalho, Romero Bittencourt e
Dharma e libertagdo: correlagdes entre o conceito de Dharma na Teologia
Vaisnava Gaudiya e libertacdo na teologia latino-americana / Romero
Bittencourt e Carvalho. Belo Horizonte, 2020.
160 f.

Orientador: Roberlei Panasiewicz
Dissertacao (Mestrado) — Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais.
Programa de Pd6s-Graduagao em Ciéncias da Religido

1. Hinduismo. 2. Cristianismo. 3. Teologia da libertagdo. 4. Pluralismo
religioso. 5. Religides - Relagdes. 6. Didlogo. I. Panasiewicz, Roberlei. II.
Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais. Programa de Pos-Graduagao
em Ciéncias da Religido. III. Titulo.

CDU: 294.51

Ficha catalografica elaborada por Fabiana Marques de Souza e Silva - CRB 6/2086




Romero Bittencourt e Carvalho

DHARMA E LIBERTAQAO
Correlacdes entre o conceito de Dharma na Teologia Vaisnava Gaudiya e Libertacao
na Teologia Latino-americana

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pos-
Graduacdo em Ciéncias da Religido da
Pontificia Universidade Catolica de Minas
Gerais.

Linha de Pesquisa: Pluralismo Religioso,
Dialogo e Linguagem.

Orientador: Prof. Dr. Roberlei Panasiewicz

Orientador: Prof. Dr. Roberlei Panasiewicz — PUC Minas

Prof. Dr. Lucio Valera — Fundacdo Bhaktivedanta

Prof. Dr. Carlos Frederico Barboza de Souza — PUC Minas

Belo Horizonte, 20 de fevereiro de 2020.



Dedico aos meus amados filhos, Lucas e Nandi, e em especial a minha filhinha

Lalita Priya, que renasceu durante este trabalho.

Meus afilhados, Chloe, Hannah e Neel — recebam sempre o meu carinho!



Agradecimentos

Aos meus pais, Fatima e Roberto, eternos mestres, que com carinho, amor e cuidado
sdo exemplos continuos da espiritualidade em sua préxis libertadora.

Ao meu querido mestre espiritual, Pararh Gati Maharaja, aos meus parama-gurus,
Bhaktivedanta Swami Prabhupada e Bhaktivinoda Thakura, ao inspirador Radhanatha
Swami, que permanecem cotidianamente abrindo meus olhos com a luz do conhecimento.

A minha linda esposa, Lis, que nasceu e renasceu comigo durante este periodo.
Seguiremos juntos, com amor, respeito e dedicagdo um ao outro nessa jornada dharmica
rumo ao Supremo.

Ao meu orientador, Roberlei Panasiewicz, que lapidou o meu pobre projeto bruto e
sugeriu este dialogo inédito entre Dharma e Libertacdo. Sua paciéncia e humildade sdo
concretudes que tentarei levar comigo, além, é claro, da rica e iluminadora bibliografia.

As devotas e devotos da ISKCON-Belo Horizonte, por tolerarem meu periodo mais
ausente e sempre estarem comigo na caminhada espiritual, em todos 0s seus niveis. Em
especial neste percurso do mestrado, Narasimhadeva Dasa, Vinoda-vani Devi Dasi,
Triloke$vara Dasa, Lalita KisorT Devi Dasi e Ananda-seva Devi Dasl.

Aos amigos e amigas, familiares amados que sempre estiveram presentes e sdo
inspiracdo constante em minha vida. Tenho a imensa fortuna de ter quatro familias (paterna,
materna, Gurita e vaispava) e amo cada um de seus membros. (T. Lilian, obrigado pela
Biblia!).

A minha querida tattva Kamalaksi Riipini Devi Dasi e sua maravilhosa irma, Alg,
pela amizade, presenga, inspiracdo e ‘choque de realidade’ amoroso. (E sim, Devi, “por
simplesmente existir na minha vida”).

Ao prof. Carlos Frederico Barbosa e ao mestre Lokasaksi Prabhu (Lucio Valera),
pelas aulas, palestras, bibliografia, pesquisas, artigos e auxilio cruciais. Prof. Carlos Caldas,
obrigado e aguardo o curso de Biblia!

Ao Frei Carlos Mesters e a S.S. Hrdayananda dasa Goswami (Howard Resnick). Sem
os incriveis estudos de vocés sobre a Biblia e a Bhagavad-gita, eu dificilmente teria
conseguido dessa forma.

Ao carissimo Maha Krsna Nam Dasa, que me inspirou a voltar pra Universidade e
ingressar no Mestrado em Ciéncias da Religido com sua dissertacdo sobre Karma-yoga na
Bhagavad-gita. As amadas Fé e Lais, que mesmo distantes participaram de tudo!

A CAPES, pelo apoio financeiro crucial nesse trabalho.

A equipe do departamento de Ciéncias da Religido da PUC e aos novos amigos que
muito me ajudaram nesse trabalho (Ana e Rita, sou muito grato!).



“Pelos muitos caminhos de Deus, em que Ele se cruza com a
humanidade, criando-a, acolhendo-a, buscando-a, avancamos religiosamente
plurais, filhos e filhas do Deus Unico, irméos, irmas em sua familia humana.
Sejamos cada vez mais conscientes desta unidade fundamental e da
enriguecedora pluralidade com que podemos e devemos vivé-la, a caminho da
casa comum paterno-maternal”. Dom Pedro Casaldaliga (Pelos muitos
caminhos de Deus, 2003, p.8).



Resumo

A necessidade da ampliacdo do dialogo entre as tradicdes religiosas com resultados praticos para
a sociedade é algo cada vez mais urgente. Ndo apenas para solugdes no campo politico-social, mas
existencialmente, para que o ser humano, trilhando uma jornada espiritual, possa, entdo, ajudar outros
a se libertarem de forma substancial. Nesta dissertacdo, temos duas religibes imensas, com cerca de
trés bilhdes de seguidores somadas, o Hinduismo e o Cristianismo, em um diélogo entre duas teologias
aparentemente distintas. Apresentamos o conceito de Dharma por meio de dois livros fundamentais do
Hinduismo, o Ramayana e a Bhagavad-gita, a partir da Teologia Vaisnava Gaudiya, e o conceito de
Libertacdo na hermenéutica proposta pela Teologia da Libertacdo ao Exodo e aos Evangelhos, com o
objetivo de explicitar e aprofundar a visdo da acdo em consonancia com a espiritualidade de ambos os
termos, buscando correlacbes e até complementaridades. Em nossa pesquisa, de natureza tedrica,
partimos da questdo de como a visdo do Dharma e da Libertacdo poderiam se articular para uma maior
profundidade espiritual e transformacéo social. Trazendo a narrativa do Ramayana, 0s principais
pontos e conceitos da Bhagavad-gita, a historia do Exodo e as passagens centrais dos Evangelhos,
analisamos as diversas nuances e possibilidades de aplicacdo pratica dos conceitos. Posteriormente,
aproximamos Dharma e Libertacio em um dialogo inter-religioso, conceituando as bases e
perspectivas de enriquecimento desse didlogo, além das possibilidades para um equilibrio entre os
termos, com transformacgdes sociais e pessoais. Nesta pesquisa bibliografica, o encontro entre 0s
termos nas hermenéuticas propostas, inédito nas Ciéncias da Religido, evidenciou que as teologias
possuem inimeras semelhancas e devem realizar didlogos em todos os niveis, com largas
possibilidades de trabalhos em conjunto. No primeiro capitulo, situamos os livros védicos escolhidos e
a hermenéutica proposta dentro da tradi¢cdo hindu; apresentamos uma jornada a partir da narrativa do
Ramayana e da filosofia da Bhagavad-gita, culminando no conceito de bhagavata-dharma, o dharma
supremo. No segundo capitulo, discorremos sobre o surgimento da Teologia da Libertacao, e, por meio
do Exodo e dos Evangelhos, como ela apresenta sua ideia de préxis libertadora como forma de viver o
amor cristdo. No altimo capitulo, trouxemos a importancia do dialogo inter-religioso dentro do
paradigma pluralista e como ele traz imensas consequéncias benéficas, tanto para as tradicdes que
dialogam quanto para a sociedade. Deixando evidentes esses beneficios, explicitamos duas
possibilidades de encontro entre Dharma e Libertacdo: a partir de uma perspectiva ética e em um
equilibrio entre a interioridade e o servigo aos demais.

Palavras-chave: Dialogo, Hinduismo, Cristianismo, Dharma, Teologia da Libertacao.



Abstract

The need to expand the dialog between the religious traditions with practical results for the
society is increasingly urgent. Not only trying political-social solutions, but existential solutions,
with the human being, following a spiritual journey, helping others to free themselves
substantially. In this dissertation, we have two giant religions — with about three billion followers —
Hinduism and Christianity, in a dialogue between two apparently distinct theologies. We show the
concept of Dharma, through two fundamental books of Hinduism, Ramayana and Bhagavad-gita,
from Vaisnava Gaudiya Theology, and the concept of Liberation in the hermeneutics proposed by
Liberation Theology in Exodus and the Gospels, with the objective to explain and deepen the
vision of the action in line with the spirituality of both terms, looking for correlations and possible
complementarities. In our theoretical research, we started from the question of how the vision of
Dharma and Liberation could be articulated for greater spiritual depth and social transformation.
Bringing the Ramayana’s narrative, the main concepts of Bhagavad-gita, the story of Exodus and
the central passages of the Gospels, we analyze some nuances and possibilities of practical
application of those concepts. Subsequently, the approach between Dharma and Liberation in an
interreligious dialogue conceives the bases and perspectives for the improvement of that dialogue
and the possibilities of a balance between the terms and, as a consequence, a social and spiritual
transformation. Doing this bibliographic research, the encounter between the terms in the proposed
hermeneutics, unprecedented in the Religious Studies, showed that these theologies have
numerous similarities and should carry out dialogues at all levels, with wide possibilities for
working together. In the first chapter, we place the chosen Vedic books and the proposed
hermeneutics within the Hindu tradition; we present a journey from the narrative of Ramayana and
the philosophy of Bhagavad-gita, culminating in the concept of bhagavata-dharma, the supreme
dharma. In the second chapter, we discuss the emergence of Liberation Theology, and, through
Exodus and the Gospels, how it presents its idea of liberating praxis as the way of living Christian
love. In the last chapter, we highlight the importance of interreligious dialogue within the pluralist
paradigm and how it brings immense beneficial consequences, for the traditions and society.
Showing how these benefits are evident, we explain two possibilities of meetings between Dharma
and Liberation: from an ethical perspective and in a balance between introspective and service to
others.

Key-words: Dialogue, Hinduism, Christianism, Dharma, Liberation theology.
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Introducéao

O diélogo inter-religioso € uma realidade. Nao é mais possivel discutir se € viavel ou
ndo, pois ele ja ocorre, e acontecia antes mesmo de varios livros serem publicados sobre o
assunto, com métodos e categorias. No cotidiano das pessoas, nos dilemas éticos, nas
possibilidades de vivéncia e conexdo com as historias sagradas. Em um cenério em que as
redes sociais na Internet exaltam intolerancias, o dialogo torna-se ainda mais urgente e
necessario. E as religides, pela sua capacidade de falar com o intimo do ser humano e
mobilizar massas em grandes causas, podem promover algo realmente significativo. Neste
contexto, Hinduismo e Cristianismo possuem, somadas, mais de trés bilhdes de fi€is, sendo
duas das trés maiores tradicdes religiosas do mundo em numero de adeptos. Muitos
membros, muitos problemas sociais, seja na india, Nepal, Africa e América Latina, e dois
conceitos-chave, que devem dialogar: Dharma e Libertacao.

Em nossa pesquisa, partimos da pergunta: “Como a visdo do Dharma e da Libertacéo
podem se articular para uma maior profundidade espiritual e transformacao social?”” Como
hipbtese, pensamos se a visdo transcendentalista do Dharma possibilitaria & Teologia da
Libertacdo um aprofundamento em sua experiéncia espiritual, enquanto o conceito de
Libertacdo da Teologia latino-americana poderia contribuir para uma leitura transformadora
dos classicos da Literatura Védica trabalhados. Mais que confirmar a hip6tese como
verdadeira, como o texto deixard evidente, 0s conceitos ja possuiam os dois focos da
hipbtese, faltando apenas um equilibrio maior na énfase e na afirmacdo de que nunca
poderiam caminhar separadamente.

Esta pesquisa tem como tema exatamente as “Correlacdes entre o conceito de
Dharma na Teologia Vaisnava Gaudiya e Libertacdo na Teologia Latino-americana”,
trazendo-os para um dialogo inter-religioso e apresentando como objetivo as possiveis
interlocugdes para uma articulacdo de ambos em busca de uma profundidade espiritual
atrelada a transformacéo social. Esta correlagdo, com as hermenéuticas escolhidas, ambas
muito abertas ao didlogo inter-religioso, ndo possui trabalhos na area das Ciéncias da
Religido. Para tanto, escolhnemos obras fundamentais de ambas as tradi¢fes e comentadores
igualmente importantes, tendo como metodologia uma pesquisa de natureza teorica, tendo a

bibliografia como ferramenta.
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Para trabalhar o termo polissémico Dharma em suas maultiplas dimensdes, trouxemos
os Itihasas, Ramayana e a Bhagavad-gita, textos essenciais para se entender este eixo do
trabalho. Mais que isso, vamos apresenta-los por meio da Teologia Vaisnava Gaudiya,
corrente teista do Hinduismo, que, como veremos a seguir, apresenta possibilidades ricas de
encontro com o Cristianismo. S&o varios 0s tedlogos e estudiosos que utilizamos para
trabalhar estes textos, destacando-se os professores Gavin Flood, Lucio Valera, Ithamar
Theodor, Bharijana Dasa e Howard Resnick', além de mestres da tradicdo, como
Bhaktivinoda Thakura, Baladeva Vidyabhiisana, Visvanatha Cakravarti ¢ Bhaktivedanta
Swami Prabhupada. Trabalhamos também com diversas fontes primarias da vastissima
Literatura Védica e textos da secdo medieval de bhakti-yoga, que sistematizaram o0 processo
de bhakti a partir de ensinamentos do mestre Caitanya Mahaprabhu.

Estudando o Ramayana, optamos por apresentar um resumo da narrativa épica do
livro para evidenciar aplicacdes praticas do termo Dharma em situacdes que se tornaram
exemplares em toda a cultura hindu. N&o se estuda 0 Ramayana apenas destacando versos,
pois ele é uma narrativa extensa e encadeada, ao contrario da Bhagavad-gita, que apresenta
topicos filoséficos e conceitos que se espalham ao longo dos 18 capitulos. No estudo deste
classico, ordenamos conceitos-chave do dialogo entre Krsna e Arjuna, apresentando diversos
comentarios hermenéuticos. Utilizamos a transliteracdo padrdo do sanscrito e bengali,
convencionadas no “International Alphabet of Sanskrit Transliteration”, padrio de
romanizagéo estabelecido no Congresso de Orientalistas realizado em Genebra, em 1894, e
sua extensdo, o Sistema de Romanizacédo da Biblioteca Nacional de Calcuta.

A relacdo entre bhakti e o cristianismo ndo é uma novidade e ja gerou diversas
pesquisas comparativas, sendo destacavel o pioneirismo do luterano Rudolf Otto e do
missionario Nathan Soderblom, também luterano. Otto publicou em 1929 o estudo
“Christianity and the Indian Religion of Grace”, onde concluiu que de todas as religides
orientais a que mais se aproxima do cristianismo é bhakti. Ele comenta: “As semelhangas
que aqui se apresentam sdo tdo importantes que é tentador considerar essa religido, vista de

fora, como um tipo de copia no solo indiano daquela religido que surgiu na Palestina e que

! Howard Resnick ocupa tanto a posicdo de académico, sendo Doutor em Estudos Indianos e Sanscrito pela
Universidade de Harvard, quanto de mestre da tradi¢do Vaisnava Gaudiya, sendo monge ha 50 anos e discipulo
iniciado por Swami Prabhupada como Hrdayananda dasa Goswami. Seus trabalhos sdo assinados com ambos
0S nomes.
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chamamos de Cristianismo” (OTTO, 1929, p. 11). Ja Nathan S6derblom também declara que
“Warren Hasting estava certo em escrever que, de todas as religiGes conhecidas, essa € a que
mais se aproxima do cristianismo” (SODERBLOM, 1931, p. 133). Assim como no
cristianismo, na bhakti do Vaisnavismo Gaudiya o amor ¢ a devo¢do a um Deus tnico e
pessoal aparecem como meta salvifica e a graca divina (prasada) € 0 meio para se atingir
este objetivo. Ambas entendem que este amor acarreta um desdobramento deste sentimento
pelos demais seres humanos. Porém, tanto Otto quanto S6derblom ignoram o percurso do
bhakta detalhado na Bhagavad-gita, que explicita que a devogao floresce apdés um longo
caminho de yoga, que inclui um sadhana (ou um cotidiano espiritual) com regulacdes e
atitudes para que esta pessoa finalmente atinja este amor. Na busca pelas semelhancas, e
influenciados pelo luteranismo?, ambos concluem incorretamente que bhakti e a consequente
salvacdo originada por ela derivaria apenas da graga divina, sem a necessidade de obras,
mérito proprio, oferendas ou qualquer pratica de ascese. Em bhakti, o0 Dharma enquanto
dever e religido, passa pelo servir o outro como uma atitude amorosa, parte fundamental do
desenvolvimento do amor (servir) a Deus.

Demarcar estas semelhancas é importante, pois muitos vao estudar e buscar didlogos
com o Hinduismo a partir de sua hermenéutica do Vedanta Advaita, do mestre Sankara, que
é basicamente antagbnica a todas as escolas filoséficas do Vaisnavismo. O ideal de devocao
(bhakti) do devoto vaispava é oposto a ideia de libertacdo monista proposta pelo Vedanta
Advaita, que, em Ultima andlise, vai considerar a devocdo como algo inferior, Krsna ou
qualquer aspecto pessoal da Divindade como um produto da ilusdo (maya) e o Absoluto
como algo sem forma e qualidades. Ha, ainda, outro ponto fundamental na distin¢do entre a
forma de aproximacao e leitura dos textos sagrados feita pela escola de Sankara e as escolas
Vaisnavas, em especial o Vaisnavismo Gaudiya, proveniente da Bengala:

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

2 Uma das esséncias do trabalho de Martinho Lutero, figura central da Reforma Protestante, foi sua
interpretacdo biblica de que a salvagdo ndo poderia ser obtida por obras ou qualquer mérito humano, sendo
conseguida a partir da fé em Jesus e a consequente graca Divina incondicional. (CESAR, 2013).
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que todos os sentidos secundarios sdo inferenciais por natureza, confiar neles é
confiar em uma inferéncia e rejeitar a natureza de autoridade autoevidente das
escrituras (CHAKRAVARTI, 2004, p. 39, traducdo nossa).

Dessa forma, o Vaisnavismo Gaudiya, por exemplo, ndo vai partir do pressuposto
que o dialogo da Bhagavad-gita ¢ simplesmente uma imensa alegoria simbodlica, mas o
apresenta como um fato e entende as afirmagdes de Krsna de que Ele é a Divindade Suprema
como irrefutdveis, ainda que admita a possibilidade de leitura do texto em sentidos
secundarios e alegdricos. Essa énfase no sentido primario acarreta ainda no entendimento de
bhakti sobre a importancia da acdo social destacada na Bhagavad-gita como Dharma, o que
facilita ainda mais o didlogo com a Libertacdo cristd na perspectiva da Teologia da
Libertacéo.

Para trabalhar este segundo eixo, a Libertacdo, escolhemos o Exodo, livro
fundamental do Pentateuco, e 0s quatro Evangelhos candnicos, que apresentam toda a
narrativa e ensinamentos de Jesus Cristo. Com auxilio de exegetas como Johan Konnings,
Wolfgang Gruen e, sobretudo, do Frei Carlos Mesters, apresentamos aspectos centrais da
narrativa de Moisés e a saida do povo hebreu do Egito, e a trajetoria de Jesus na Palestina,
do seu nascimento a ressureicdo, com énfase em momentos singulares, como o Sermao da
Montanha e sua volta ap6s a crucificacdo. As leituras cristas sobre a Libertacdo e sua praxis
libertadora séo apresentadas a partir de autores basilares da Teologia Latino-americana,
pioneiros catolicos como Leonardo Boff e Gustavo Gutiérrez, que trazem uma forma
revolucionaria de leitura biblica e evangelizacdo, intuindo que o cristdo, ao se colocar como
um real seguidor do seu Messias no antncio da chegada do Reino de Deus, deve, sobretudo,
participar decisivamente na manifestacdo concreta deste reino no presente, com toda a sua
promessa de justica, compaixao e paz. O que, notadamente, contrasta com a realidade dos
paises latino-americanos, imersos em realidades de desigualdade, miséria e morte. Mais que
atuar para que este Reino divino seja a realidade do povo, os tedlogos da libertacéo
prescrevem a necessidade de equilibrar esta acdo com a interioridade, que permitira que o
trabalho com os oprimidos seja feito como algo mistico, um ato de amor genuino, sem
vaidade.

As possiveis correlacbes desses dois termos sdo interessantes para ambas as

tradicbes, como apresentamos no terceiro capitulo. Possibilitando o dialogo, tracamos um
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percurso do conceito de pluralismo religioso na teologia cristd e como ele também aconteceu
no Hinduismo, em especial no Vaisnavismo Gaudiya. Para estabelecer as bases do dialogo
inter-religioso que fizemos, utilizamos autores que se destacam neste campo, como Paul
Knitter, Faustino Teixeira, Raimon Panikkar, Bhaktivinoda Thakura, José Maria Vigil, entre
outros. A partir de duas sugestdes de convergéncia entre as religides para um dialogo
frutifero, Dharma e Libertacdo mostraram seus pontos de intersecao e suas possibilidades de
enriquecimento e trabalho em conjunto.

Este encontro entre Dharma e Libertacdo, por mais natural que possa parecer ao
longo do texto, ndo é algo discutido e possui inUmeras possibilidades. Por um lado, o
Hinduismo como um todo, e especificamente o Vaisnavismo, € tido como uma religido sem
um pensamento politico e uma acdo social consistente como um Dharma (dever), mesmo
com a necessidade disso bem expressa nos livros sagrados e nas palavras dos mestres. Por
vezes, ha uma tendéncia a ver o Dharma como o caminho espiritual a ser realizado apenas de
forma individual, interna, sendo a acdo comunitaria restrita a demandas litargicas e
encontros meditativos. Ja os tedlogos da libertacdo receberam duras criticas no outro
extremo, acusados por sua ligagdo com o pensamento marxista e por supostamente colocar
em primeiro plano a misséo politico-social com os pobres, em detrimento a Transcendéncia.
Tudo isso mesmo com as obras desta corrente teoldgica destacando o amor como premissa
para o caminho da libertacdo das opressées do mundo, tendo como base para isso a propria
Biblia, o exemplo e palavras de Jesus Cristo.

Importante destacar que os conceitos de Dharma muitas vezes sdo usados no
hinduismo popular como uma forma de dominacdo social e estratificacdo da sociedade em
castas, sistema atualmente proibido por lei, mas que resiste alicercado em tradi¢Oes
profundamente arraigadas na India. Além disso, no percurso rumo ao encontro com a
Transcendéncia, questdes sociais e politicas sdo frequentemente tratadas como uma mera
perda de tempo, acentuando uma profunda desigualdade social e um abismo entre os
sacerdotes — a casta mais alta —, renunciantes, ascetas e a populagcdo em geral. Analisando as
criticas que ambos sofrem — de que um aponta demasiadamente para a escatologia e o outro
para as acOes terrenas — fica bastante evidente como um dialogo entre as duas tradi¢des
teoldgicas e seus conceitos dos dois termos-chave pode ser bastante produtivo, esclarecedor e

enriquecedor. N&o apenas para as tradicdes em si, mas para toda a sociedade, sobretudo
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quando estamos diante de uma contemporaneidade marcada pela convivéncia cada vez mais
intensa (e ndo necessariamente pacifica e respeitosa) de membros de religides diferentes, o
ainda razoavelmente novo paradigma do pluralismo religioso no ocidente e o cada vez mais
necessario dialogo inter-religioso. Nossa pesquisa, com o aprofundamento das conexdes
entre Dharma e Libertacdo, certamente pode auxiliar no trabalho préatico entre os membros
das duas pertencas religiosas em qualquer lugar do planeta e, mais ainda, servir de exemplo
como um diélogo que visa mudangas concretas individual e coletivamente. Para as Ciéncias
da Religido, o trabalho apresenta perspectivas novas ao inverter focos historicos, com
destaques a questdes sociais no teismo hindu e transcendentais na Teologia da Libertacdo, ao
mesmo tempo em que propde um equilibrio indissociavel do trabalho com o imanente e o
Transcendente.

Sendo assim, o primeiro capitulo apresenta as diversas possibilidades do termo
Dharma no Ramayana e na Bhagavad-gita, os exemplos dos inimeros dharmas
circunstanciais e o cume como o Dharma eterno da alma em relacdo a Deus. O segundo traz
0 conceito de Libertagdo da Teologia da Libertacdo latino-americana, a nova leitura do texto
biblico proposta e a praxis libertadora. O terceiro capitulo tem o dialogo inter-religioso entre
Dharma e Libertacdo, com as possibilidades de transformacéo social e pratica espiritual que

emergem da correlacdo entre eles.
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Capitulo I: Dharma — a natureza do ser no Ramayana e na
Bhagavad-gita

Dharma é uma palavra essencial em todas as tradi¢coes religiosas que hoje chamamos
de Hinduismo. A propdsito, ela aparece no termo em sanscrito que originalmente define o
conceito de religido dentro da cultura expressa pela literatura védica® — Sanatana-Dharma, a
religido ou dever eterno, ou até Vaidika Dharma, a religido dos Vedas. O dicionario de
sanscrito Monier-Williams* (2002) indica que Dharma também pode ser definido como
“conduta prescrita”, ‘“ocupacdo”, “dever”, “virtude”, “moralidade”, “justica”, “mérito
religioso”, “lei”, “carater”, “sacrificio”. Gavin Flood (2014, p. 80-81) comenta ainda que:
A palavra dharma é um termo intraduzivel. Queremos com isso dizer que néo

existe nenhum equivalente semantico nas linguas ocidentais — pelo menos naquelas
que tentaram fazé-lo — capaz de expressar, de forma direta e imediata, a

CEINT3 EEINNT3 EEINNT3

plurivaléncia de termos como “dever”, “religido, “justiga”, “lei”, “ética”, “mérito
religioso”, “principio” e “direito”. Mais especificamente, dharma € o cumprimento
do ritual védico pelos bramanes. E a “ordenago ritualistica do sacrificio védico”, e
uma referéncia direta a realizacdo dos ritos solenes (Srauta) prescritos para todos
0s brdmanes, dos ritos domésticos (grhya) e das obrigac6es especificas para com a
familia e o grupo social. O dharma constitui uma ideologia bem ampla que

circunscreve tanto o ritual quanto o comportamento moral.
Contudo, todos estes conceitos podem ser colocados sob a égide da definicdo de

Dharma como “natureza intrinseca”, ontolégica do ser, como pontua Ithamar Theodor (2010,

p. 02, traducdo nossa):

Dharma ndo é apenas externo ao ser humano, mas € percebido como algo que
compreende a esséncia ou natureza de tudo. Sendo assim, aspira situar tudo — néo
apenas humano, mas todo o fendmeno, em seu devido lugar. Por exemplo, o
dharma do professor é ensinar e o dharma do Sol é brilhar. O Dharma aspira
estabelecer uma sociedade humana sobre uma base moral sélida e, como tal, define
o0 ser humano por meio de dois parametros, que sdo o status pessoal e profissional.
Para buscar entender este ponto existencial deste termo “intraduzivel”, duas
obras sdo essenciais: 0 Ramayana e a Bhagavad-gita, que estdo na se¢cdo chamada Itihasa
dentro da vasta literatura védica. E necessario, porém, adentrar em como tais obras se situam
dentro deste universo literario e a relevancia cultural e religiosa delas. Na primeira parte

deste capitulo, vamos discorrer brevemente sobre as macro divisées do Hinduismo e de sua

¥ Consideraremos “literatura védica” as duas grandes secBes das escrituras ancestrais da india, Sruti e Smrtis.
* Todas as tradugdes de palavras sanscritas que apresentaremos aqui terdo como base este dicionario.
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literatura védica, e a singularidade dos Itihasas. Na segunda parte, traremos uma narrativa
condensada do Ramayana, mostrando como este livro sagrado apresenta a dicotomia entre
dharma e seu oposto, adharma. Por fim, na terceira parte, analisaremos a jornada do dharma
— e suas implicagdes filosoficas — oferecida pela Bhagavad-gita, com alguns pontos-chave do
livro e sua escalada do yoga, culminando no chamado dharma existencial eterno, o

bhagavata-dharma.

1.1 Literatura Védica e o dever sagrado

Quando citamos Ramayana e a Bhagavad-gita, estamos lidando com dois livros
extremamente populares das tradi¢des hindus, sendo bastante necessario situa-los dentro
deste universo plural de tradi¢Oes religiosas. Nesta secdo, analisaremos também a notéria
identificacdo destes livros com uma tradicdo especifica, Vaisnava, que sera o ponto de vista

utilizado para a nossa incursdo em ambos, além do conceito de varnasrama-dharma.

A) A inexisténcia de um “hinduismo”

O que conhecemos como Hinduismo pode ser classificado como uma série de
tradicbes que se identificam de formas distintas com a literatura védica. Apesar de uma
tentativa historicamente recente de produzir um pensamento unificado hindu, que recebeu o
nome de “neo-hinduismo”, o hinduismo tradicional pode ser macro dividido em quatro
grupos, Vaisnavas, Saivas, Saktas e Smartas, com uma multiplicidade de praticas espirituais
e conclus@es filosoficas e teoldgicas, que vdo desde um monismo ateista a uma devocéao
estrita a um Deus Unico. Estes grupos, em geral, ndo se intitulam hindus, a ndo ser por razdes
distintas da prética religiosa, como comenta Lucio Valera:

Certamente podemos constatar que na india a maioria da populagéo se identifica
como ‘hindus’. Mas isso se deve mais as razdes culturais, éticas ou politicas. Pois
com a emergéncia do nacionalismo hindu (Hindutva), as religides hindus uniram-
se ecumenicamente para salvaguardar suas identidades. (VALERA, 2015, p.14).
Curiosamente, o termo “hindu” nem Sequer consta na literatura sagrada, ndo sendo,
portanto, original do idioma sanscrito. R. N. Suryanarayan ja reclamava do uso do termo em
1952:
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A situacgdo politica do nosso pais ha séculos, digamos entre 20 e 25 séculos, torna
muito dificil compreender a natureza desta nacéo e de sua religido. Os estudiosos
ocidentais, e historiadores também, fracassaram no que diz respeito a tracar o
verdadeiro nome desta terra Brahman, um pais de dimensdes continentais, e,
portanto, contentaram-se em tratd-la pelo termo ‘hindu’, apesar de ser um termo
sem sentido. Essa palavra, que € uma inovacdo estrangeira, ndo é utilizada por
nenhum de nossos escritores sanscritos ou reverenciados acharyas em suas obras.
Parece que o poder politico foi o responsavel por insistir na continuagdo do uso da
palavra hindu. A palavra hindu se encontra, é claro, na literatura persa. Hindu-e-
falak significa ‘0 negro do céu’ e ‘Saturno’. Na lingua arabica, hind, ndo hindu,
significa nag&o. E vergonhoso e ridiculo ler o tempo todo na histéria que o nome
‘hindu’ foi dado pelos persas ao povo de nosso pais quando aportaram no solo
sagrado de Sindhu. (SURYANARAYANAN apud KNAPP, 2019, p. 518).

Stephen Knapp (2019, p. 518) comenta que o dicionario persa Lughet-e-Kishwari, de
1964, fornece o significado da palavra “hindu” como “chore [ladrdo], dakoo [saqueador],
raahzan [assaltante] e ghulam [escravo]”. Em outro dicionario, o Urdu-Feroze-ul-Laghat,
“hindu” € traduzido como barda (criado obediente), sia faam (cor negra) e kaalaa (preto). J&
Gavin Flood (2014, p. 26) explica a passagem do termo de algo geografico para uma

designacdo étnica/religiosa:

O termo “hindu” surge inicialmente no contexto da geografia persa para designar
0s povos que viviam além do rio Indo (em sanscrito: sindhu). Nos textos arabes,
Al-Hind é um termo que se refere aos habitantes do que é hoje a india moderna. Ja
o termo “hindu” ou “hindoo”, era utilizado pelos britanicos no fim do século XVIII
para se referir aos povos do “Indostio”, regido noroeste da india. Com o passar do
tempo, o termo hindu passou a ser utilizado para denominar um indiano que néo
fosse mugulmano, sikh, jainista ou cristdo, abarcando assim uma série de crengas e
praticas religiosas. O sufixo “-ismo” foi acrescentado a palavra hindu por volta de
1830 para designar a cultura e religido dos brdmanes de castas elevadas, no intuito
de diferencia-las das demais religiGes. Em pouco tempo, o termo foi apropriado
pelos indianos, visando a consolidacdo de uma identidade nacional que resistisse
ao colonialismo. Desde o século XVI, entretanto, o termo “hindu” vinha sendo
utilizado como oposicéo ao termo yavana ou mugulmano em textos sanscritos e
bengalis de carater hagiografico.

Assim sendo, naturalmente nao € possivel definir algo como “pensamento hindu”,
“religido hindu” ou “espiritualidade hindu”, e o Hinduismo deve ser entendido como uma

multiplicidade derivada da literatura védica® e dos comentarios de mestres sobre ela®.

> O termo utilizado em sanscrito é Sastras.

® Raimon Panikar (2005, p. 36, tradug@o nossa) comenta “Outro cardter do hinduismo que salta imediatamente
aos olhos é a multiplicidade mais variada e ainda contraditéria de caminhos, seitas e confissGes, além de sua
pluralidade de escolas doutrinais; por isso pode-se dizer que ele é um ramalhete de religides e ndo uma
religido”.
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B) A Literatura Védica — Sruti e Smrtis

Esta literatura védica constitui um rico acervo da humanidade, tendo como ponto de
partida os quatro Vedas originais, Rg Veda, Yajur Veda, Sama Veda e o Atharva Veda.
Destes, derivam escrituras como os Brahmanas, Aranyakas, Upanisads, Vedangas e
Upavedas, compondo, assim, a categoria conhecida como Sruti, ou “aquilo que foi ouvido”,
e acredita-se que foram reveladas pela Divindade aos s&bios videntes (rsis), existindo na
oralidade até a compilacéo escritural no complexo idioma sanscrito.

Os Smrtis sdo a outra categoria do que chamamos de literatura védica, tidos como
textos escritos por pessoas com inspiracdo divina’, que incluem, entre outros, os cdigos de
conduta (os Dharma Sastras) e, sobretudo, as historias védicas — os Puranas e 0s épicos,
chamados de Itihasas, categoria composta sobretudo pelo Ramayana e pelo Mahabharata,
onde se inserem os 700 versos da Bhagavad-gita. Satsvaripa dasa Gosvami (1994, p. 04)
comenta que “alguns eruditos afirmam que apenas os quatro Vedas originais — Rg, Atharva,

Yajur e Sama — sdo textos védicos genuinos”, e complementa:

Os Vedas, porém, ndo apoiam esta visdo, tampouco a apoiam os destacados
mestres védicos, incluindo Sankara, Ramanuja e Madhva. A Chandogya Upanisad
(7.1.4) menciona os Puranas e 0s Itihasas, que, em geral, sdo conhecidos como
histérias, como o quinto veda: itihasa-purana paficamah vedanam vedah. E 0
Bhagavata Purana (1.4.20) confirma: “Os fatos historicos e as historias auténticas
mencionados nos Puranas sdo chamados o quinto Veda”.

Smartas, Vaisnavas, Saivas e Saktas aceitam tanto os Srutis quanto os Smrtis, com

diferencas em suas conclusdes quanto ao proposito, método e crengas.
C) As tradicdes do Hinduismo — Smartas, Vaisnavas, Saivas e Saktas
Os Smartas, tradicdo reformada por Sankara no século IX, defendem o Vedanta

Advaita, baseando-se, sobretudo nos comentarios do seu mestre as Upanisads, Brahma-satra

(também conhecido como Vedanta-sitra, tratado filoséfico central da literatura védica), e a

’ De acordo com Mahadevan (1991, p. 17, tradugdo nossa), estes sabios videntes “ndo foram os inventores do
Veda mais do que Newton foi o criador da lei da gravidade. As verdades védicas foram descobertas, ndo
criadas; foram reveladas aos poetas, ndo estabelecidas por eles”.

20



Bhagavad-gita. Aceitando as deidades, sem especificamente priorizar alguma, como
manifestacdes de formas temporarias de uma realidade transcendente, que é eterna, sem
qualidades e ndo-manifesta, chamada de Brahman Unico, 0 Smartismo “contrasta com o
ensinamento das outras trés grandes tradi¢des de Hinduismos, onde h& identidade entre a
divindade prioritaria e Brahman, que concilia em seu ser as diferencas intrinsecas sem perder
a plenitude” (VALERA, 2015, p. 16). Enquanto 0 Vaisnavismo aceita Visnu ou Krsna e suas
manifestacbes (avataras, que pode ser traduzido como “descida”) como a Divindade
Suprema, os Saivas entendem que este Supremo é Siva, e os Saktas adoram a Deusa, pela
qual Siva poderia ser compreendido. Estas trés Gltimas tradigdes enfatizam muito mais a
secdo Smrti da literatura védica, sem rejeitar, contudo, a autoridade dos Srutis.

O Vaisnavismo forma a maior de todas as denominagdes teistas do Hinduismo e é

definido por Srinivasa Chari (2005, p. xxxvi) como:

[...] um sistema monoteista que se baseia na teoria de que Visnu é a Realidade
Gltima, a Deidade suprema (paratattva) e idéntico ao Brahman das Upanisads. Ele
acredita que a adoracédo exclusiva e devotada de Visnu levara a obtencdo da meta
espiritual mais elevada. E também enfatiza a observancia de uma forma de vida
ética e religiosa com o propdsito da realizacdo de Visnu.

Visnu é mencionado como a Divindade Suprema tanto nos Srutis® quanto nos
Smrtis’, e 0 Vaisnavismo aparece como uma religido popular séculos antes de Cristo
(BASHAN, 1982, p. 331-332). No que podemos chamar de tempos mais recentes, ja no
inicio do segundo milénio da era crista, ele foi sistematizado teoldgica e filosoficamente por
cinco grandes mestres, propiciando o renascimento de quatro escolas com diversos

principios comuns, mas distintas hermenéuticas do Vedanta-satra, além do surgimento de

80 Rg Veda (1.22.20) afirma: tad visnoh paramam padam / sada pasyanti sirayah / diviva caksur atatam /
vispor yat paramasm padam. “Os pés de 16tus do Senhor Visnu s&o o objetivo supremo de todas as divindades.
Estes pés de lotus do Senhor sdo refulgentes como o Sol no firmamento”. O uso da comparagao com o Sol aqui
(sirayah) € bastante relevante neste contexto, ja que o deus-sol, Siirya, ¢ bastante citado nos Srutis como uma
divindade régia. O fato de o verso colocar os pés de Visnu como téo refulgentes como o Sol reforcam neste
contexto a posi¢do suprema Dele.

° S840 muitos 0s versos que mencionam Visnu (ou Krsna) como a Verdade Absoluta nos Smrtis. Para citar
apenas um, o Bhagavata Purana (7.6.2) diz: yatha hi purusasyeha / visnoh padopasarpanam / yad esa sarva-
bhitanam / priya atmesvarah suhrt. “A forma humana de vida fornece a chance para o individuo voltar ao lar,
voltar ao Supremo. Assim, toda entidade viva, especialmente na forma humana, deve engajar-se em servico
devocional aos pés de létus do Senhor Visnu. Tal servico devocional é natural, porque o Senhor Visnu, a
Personalidade Suprema da Divindade, é o mais amado, mestre da alma e maior bem-querente de todas as
entidades viventes”.
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uma quinta. S0 elas: a Sri Sampradaya, de Ramanuja (1017-1137 d.C.); a Brahma
Sampradaya, de Madhva (1238-1317 d.C.); a Kumara Sampradaya, de Nimbarka (1125-
1162 d.C.); a Rudra Sampradaya, de Vallabha (1473-1531 d.C.); e a Vaisnava Gaudiya, de
Caitanya Mahaprabhu (1486-1533 d.C.)™. Esta Gltima sera a principal referéncia teolégica e
filosofica para o nosso trabalho. Sobre ela, que utiliza o termo gaudiya como uma referéncia
a Bengala (Gaudades$a), local de nascimento de suas atividades, Lucio Valera (2015, p.28)

comenta:

O pioneiro da quinta escola vaisnava do Vedanta é Caitanya Mahaprabhu. Ele
estabeleceu a escola vaispava gaudiya do Vedanta e sua teoria de acintya-
bhedabheda ‘inconcebivel diferenga e igualdade simultanea’. 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 0s ensinamentos, mas aceitou os ensinamentos do Bhagavata Purana
como sendo seus prdprios, bem como a interpretacdo natural do Vedanta-satra.
Seus principais intérpretes foram Jiva Goswami (1511-1596), autor do Sad-
sandarbha, e Baladeva Vidyabhasana (1700-), autor do Govinda-bhasya. Na
tradigdo de Caitanya Mahaprabhu, considera-se que Deus (I$vara), as almas (jivas),
e a natureza (prakrti) sdo reais e, de uma forma inconcebivel pela razéo (acintya),
sd0 simultaneamente iguais e diferentes™.

A importancia histdrica e religiosa do que Gavin Flood chama de “conjunto Itihasa-
Purana” ¢ crucial no Hinduismo. As narrativas contidas nestes livros seguem vivas e fazem
parte do cotidiano de milhGes de pessoas ao redor do mundo, gerando séries de TV, filmes,
pecas teatrais e inimeros comentarios literarios e teoldgicos em todo o mundo. Uma imensa

parte da tradicdo hindu tem sido transmitida através destes textos de geracdo em geracao,

1% Sobre Caitanya Mahaprabhu, o tedlogo, poeta e editor da revista jesuita “America”, John Moffitt, escreveu:
“Se tivermos de escolher um homem na historia 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 Ociente, ele me parece como o
exemplo supremo de uma alma carregada pela maré de amor extatico por Deus. Esse homem extraordinario,
que pertence a um periodo rico que tem inicio no fim do século XIV, representa a culminagdo 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 de Puri é a hist6ria de um homem em um estado de intoxicacdo espiritual praticamente continua.
Discursos iluminantes, contemplacdo profunda, humores de comunh&o amorosa com Deus, eram ocorréncias
diarias. (MOFFITT apud VALERA, 2015, p. 54-55).

' Nesta compreensdo, Deus, as almas e o cosmos/natureza sio qualitativamente iguais (eternos, plenos de
conhecimento e bem-aventuranga), mas quantitativamente distintas, com Deus sendo a origem infinita e as
outras duas sendo partes integrantes Dele. A analogia mais utilizada pelos mestres desta escola filosofica é o
Sol e seus raios, que possuem as mesmas caracteristicas de calor e iluminagdo, mas em quantidade e
intensidade menores que a fonte.
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desempenhando um papel central na préatica espiritual de diversos segmentos hindus, mas

com uma possivel predilecdo pelo Vaisnavismo:

O conjunto Itihasa-Purana teve, e continua a ter, um impacto imenso no hinduismo,
em todos os seus niveis. Se, por um lado, é fato que os épicos contém uma enorme
riqueza de material, refrataria a qualquer tentativa de apropriagdo por parte de uma
tradicdo especifica, ha, todavia, subsidios para afirmar que eles constituem,
predominantemente, textos de orientacdo vaispavas, assim como 0 sdo muitos dos
Puranas. Até mesmo o Mahabharata, que é por vezes comparado a uma
enciclopédia de deidades, estdrias, yogas, rituais e teologias hindus, possui uma
predominancia das tradi¢es associadas a Visnu. (FLOOD, 2014, p. 144-145).
Esta constatacdo de Flood corrobora e reforca a nossa opgao de analisar 0 Ramayana

e a Bhagavad-gita a partir da tradicdo Vaisnava.

D) O Mahabharata, sua Bhagavad-gita e o Ramayana

Incluso nos Itihasas, o Mahabharata é o maior épico da literatura mundial, somando
110 mil versos, divididos em 18 secBes (parvas). Alguns estudos académicos apontam que 0
Mahabharata foi compilado ao longo de varios séculos, enquanto a tradicdo assinala o sabio
Vyasa como o autor da facanha. O livro narra a historia dos filhos de Pandu — conhecidos
como 0s Pandavas — e de Dhrtarastra — 0s Kurus —, seus conflitos, o exilio dos Pandavas, a
Batalha de Kuruksetra e diversas outras peripécias. A grande joia do épico esta contida entre
os capitulos 25 e 42 da secdo Bhisma-parva, que é o didlogo entre Krsna € um dos cinco
Pandavas, Arjuna. A conversa, que aconteceu momentos antes da batalha, é a parte mais
comentada e famosa de toda a literatura védica, conhecida como a Bhagavad-gita, ou
“Cangdo do Senhor”, considerada pelo filésofo Sankara como a epitome de todo o
pensamento védico.

A Batalha de Kuruksetra foi uma guerra fratricida entre os dois clds familiares que
protagonizam o Mahabharata. Os Pandavas, que haviam sido exilados, humilhados e passado
por uma série de atentados, além de uma grave ofensa contra a esposa deles, Draupadi, que
era casada com os cinco irmaos e sofreu uma tentativa de ser despida em uma assembleia,
sendo salva miraculosamente por Krsna, que manifestou um sari interminavel para ela,

contavam com a presenca do salvador de Draupadi, que também era rei de Dvaraka. Ja os
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Kurus tinham em seu exército diversas personalidades importantes, como o avé Bhisma, um
padrinho de todos da dinastia, e 0 mestre de armas Drona, responsavel pelo treinamento
militar dos dois clds. Momentos antes da Batalha, Arjuna pede a Krsna, que, por ter
prometido ndo lutar, atuava como cocheiro, para levar a carruagem conduzida por quatro
cavalos para o centro do campo de batalha. Ao contemplar o exército adversario, ver seus
mestres, amigos e parentes, Arjuna decide ndo lutar e apresenta uma serie de argumentos a
Krsna, que trabalharemos com mais detalhes adiante. Krsna além de fazer o guerreiro voltar
para o seu dever, detalha sobre a alma e a natureza, e revela-se como o Senhor Supremo,
fonte de tudo, fornecendo caminhos para se aproximar Dele em diversos niveis.

O Vaisnavismo Gaudiya considera Krsna como a fonte de todas as manifestagdes
divinas, seja pessoal (Bhagavan) ou impessoal (Brahman), baseado no Bhagavata Purana
(1.3.28)", que diz: “Todas as encarnagdes acima mencionadas sdo ou por¢des plendrias ou
porcdes das porcdes plenarias do Senhor, mas o Senhor Si7 Krsna é a Personalidade de Deus
original. Todas elas aparecem nos planetas sempre que ha um distarbio criado pelos
inimigos dos deuses. O Senhor encarna para proteger seus devotos era apos era”. (traducao
de PRABHUPADA, 1995, p. 192). O Vaisnavismo deve, portanto, ser considerado uma
religido monoteista ou, como popularizou Max Miiller, henoteista*®, que cré em um Deus
Supremo, origem de tudo, mas ndo desconsidera divindades menores. De Krsna, Visnu se
manifesta, e Dele emanam os mdaltiplos universos da criacdo material, de acordo com a
cosmologia descrita no mesmo Purana, e diversos avataras™®, como Rama. Os 33 milhdes de
deuses e deusas responsaveis por reger aspectos da criacdo sao subordinados, nesta ordem, a
Brahma, o primeiro ser criado e primeiro criador; Siva, aspecto da Divindade responsavel

pela manifestacdo material; e Visnu, a origem de toda a manifestacéo cosmica.

Y ete camsa-kalah pumsah | krspas tu bhagavan svayam / indrari-vyakulam lokam /mrdayanti yuge yuge
(Bhagavata Purana, 1.3.28)

Y A utilizagdo deste termo por Max Miiller esta no cléssico trabalho do indélogo e pioneiro da Ciéncias da
Religido Lectures on the Origin and Growth of Religion: As Illustrated by the Religions of India, de 1878.

* O mestre vaisnava Bhaktivedanta Swami Prabhupada (2016, p. 42), comenta: “Ndo deve ser aceito como
avatara alguém a quem as escrituras ndo mencionam em nenhuma de suas passagens. Em toda e qualquer
manifestacdo, Ele fala sobre religido e tudo aquilo que pode ser compreendido por um povo em particular sob
circunstancias especificas. Contudo, a missdo é a mesma: conduzir as pessoas & consciéncia de Deus e a
obediéncia aos principios religiosos”. Prabhupada salienta isso pois ¢ comum, sobretudo no chamado neo-
hinduismo, pessoas se autointitularem avataras ou seres iluminados e criarem seus proprios métodos e
caminhos de salvacéo.
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Bem mais simples e menor que o Mahabharata, 0 Ramayana € atribuido ao sabio
Valmiki, mas possui mais de 200 versbes conhecidas, incluindo uma muito importante,
intitulada Ramacaritamanasa, do poeta Tulasidas (1543-1623), que transportou a narrativa do
sanscrito para o hindi. Nos 24 mil versos da obra original, é apresentada a saga do principe
Ramacandra, um dos quatro filhos do rei Dasaratha, que governava Ayodhya. Casado com a
princesa Sita, filha do rei Janaka, Rama, um avatara de Visnu, seria entronado como
principe regente pelo seu pai, mas sofreu um golpe de estado, quando uma das suas
madrastas, Kaikeyi, convencida por sua serva, Manthara, exigiu que o rei entronasse seu
filho, Bharata, e enviasse Rama para um exilio de 14 anos na floresta, onde deveria fazer
ascetismo, vivendo com roupas de casca de arvore e comendo apenas raizes e frutos. Rama
aceita o exilio e é seguido por seu irmao Laksmana e por sua esposa, Sita. Durante este
periodo de muitas aventuras na floresta, Sita é sequestrada pelo rei Ravana, que governava o
reino de Sri Lanka, que ele havia roubado de seu meio-irmdo, Kuvera. A procura de sua
esposa, Rama faz uma alian¢a com outro principe exilado, Sugriva, que pertencia a raga
simia chamada no épico de vanara. Ajudado por seus aliados, em especial o superpoderoso
Hanuman, que se tornaria seu maior amigo e servo, Rama derrota Ravana, recupera sua
esposa e volta ao seu reino apads o exilio para servir de exemplo como governante ideal.

Os dois textos, ao lado de alguns Puranas, como o0 Visnu Purana e 0 mais importante
desta categoria, 0 Bhagavata Purana, também atribuidos a Vyasa, estdo entre 0s mais
populares e influentes do Hinduismo, com 6bvio destaque especial dentro do Vaisnavismo.
Como pontua Gavin Flood (2014, p. 150), o0 Ramayana “constitui elemento vibrante do
hinduismo contemporaneo. Tal como o Mahabharata, trata-se de uma tradicao oral, recitada
e encenada por todas as aldeias e cidades da India”. Assim como praticamente toda a
literatura védica, ambos sdo essencialmente narrativas sobre o dharma em varias de suas
dimensbes e conceitos, mas convergindo para o foco na devogcdo a Deus como meta

existencial.

E) O sistema de varpasrama-dharma

Duas aplicagdes do termo dharma s&o, porém, fundamentais para se compreender

com mais clareza certas sutilezas do Ramayana e da Bhagavad-gita, e elas sdo dominantes
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nas escrituras denominadas Dharma Sastras e Dharma Satra: o dharma enquanto dever
relativo a classe (varna) e ao estagio de vida (asrama) de uma pessoa, conceito-chave no
hinduismo que ficou conhecido como varnasrama-dharma. “Embora ndo possamos esquecer
que algumas tradi¢6es hindus rejeitam esse modelo, sua influéncia tem sido enorme tanto em
termos da autopercepcdo e autorrepresentacdo hindus quanto, também, da percepcao
ocidental sobre o hinduismo”. (FLOOD, 2014, p. 87).

O sistema de varnasrama-dharma divide a sociedade em quatro classes — brahmanas
(sacerdotes, intelectuais), ksatriyas (administradores, guerreiros), vaisyas (agricultores,
comerciantes) e Sidras (Servos) — e quatro estagios de vida — brahmacari (estudante
celibatario), grhastha (vida familiar), vanaprastha (aposentado, eremita) e sannyast
(renunciante). A posicdo de uma pessoa de acordo com sua classe e estagio de vida, neste
sistema, determina o seu dharma enquanto ocupacdo e dever. Uma perfeita execucdo dos
seus deveres dentro deste sistema garante o sucesso religioso, como afirma o Visnu Purana
(3.8.9):

A Personalidade Suprema da Divindade, Senhor Visnu, é adorada pela execugdo
correta dos deveres prescritos no sistema de varpa e asrama. Ndo ha outra forma
de satisfazer a Personalidade Suprema da Divindade. A pessoa deve estar situada
no sistema dos quatro varnas e dsramas®.

Enquanto é dever dos brahmanas aprender e ensinar as escrituras, além de realizar
rituais sagrados, os ksatriyas devem proteger 0 povo; ja 0S vaisyas S80 responsaveis por
cuidar da terra e do comércio, ao passo que 0s Sidras Sao prestadores de servicos e artesaos.
Em relacdo aos estagios de vida, os Dharma Sastras apontam a passagem pelos quatro
asramas como um ideal de existéncia dos brahmanas. Apds o periodo como estudante
celibatério, aprendendo a literatura védica na casa do mestre (guru), a pessoa poderia se
casar, iniciando sua vida como chefe de familia tendo uma forte base religiosa para cumprir
a empreitada. Com os filhos ja independentes, seria chegada a hora da aposentadoria, com
um retiro para as florestas e dedicacdo aos rituais sagrados. O Gltimo estagio constituiria a
renuncia completa, com a pessoa vivendo integralmente como mendicante, sem nem sequer

ter que realizar determinadas cerimdnias.

15 varpdasramacara-vata / purusena parah puman / visnur aradhyate pantha / nanyat tat-tosa-karapam (Visnu
Purana, 3.8.9).
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Este sistema bastante detalhado nos Dharma Sastras e Dharma Siitra € corroborado
por Itihasas e Puranas, mas neles fica evidente que a divisdo é feita por conta da natureza
demonstrada pelos individuos e ndo pelo seu nascimento, como se tornou comum no
Hinduismo h& muitos séculos, com o surgimento, inclusive, de inimeras subdivisdes no
complexo sistema de castas da india. N&o basta nascer em uma familia de sacerdotes, sendo,
portanto, necessario demonstrar uma vocagao para este tipo de ocupacdo. Na Bhagavad-gita
(4.13), Krsna diz: “Conforme as trés qualidades da natureza material™® e o trabalho atribuido

17> (traducdo de

a elas, as quatro divisdes da sociedade humana sdo criadas por Mim
PRABHUPADA, 2008, p. 225).

Porém, como veremos a seguir, enquanto o Ramayana vai demonstrar o dharma
perfeito em varios momentos de sua narrativa épica, a filosofia da Bhagavad-gita, também
chamada de Gitopanisad pelo seu carater filosofico, que se distingue do que se espera de um
Itihasa, apresenta uma conclusdo aparentemente oposta a todo esse conceito, mas que
demonstra o chamado bhagavata-dharma, o dever supremo de entregar-se a Deus como algo
superior a qualquer ocupacdo terrena e até identificacdo com o sistema de varnasrama-

dharma.

1.2 - Dharma e adharma — como o Ramayana exemplifica o cumprimento do dever

Quando indicamos que o termo dharma pode ser definido como “conduta prescrita”,
“ocupagdo”, “dever”, “virtude”, “moralidade”, “justi¢a”, “mérito religioso”, “lei”, “carater”
e, sobretudo “natureza intrinseca”, o Ramayana de Valmiki aparece como um livro basilar
para exemplificar todas essas aplicacfes. No épico, as acdes de Ramacandra sdo sempre
corretas, servindo como um modelo a ser seguido no caminho do sucesso espiritual e
material. Do outro lado da historia, as escolhas de Ravana sdo responsaveis por conduzi-lo
ao fracasso, exemplificando o adharma, o oposto das possiveis definicdes de dharma,

podendo ser taxadas de imorais, injustas, irreligiosas, sem carater ou virtude. Flood (2014, p.

* A Literatura Védica divide toda a criagdo material em trés gupas, que podem ser traduzidos como
‘qualidades’: sattva (bondade), raja (paixao) e tamas (escuriddo), como veremos com mais detalhes na secéo
1.3 deste capitulo.

v catur-varpyam maya srstam | gupa-karma-vibhagasah / tasya kartaram api mam / viddhy akartaram
avyayam.
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150) resume:

O Ramayana narra a estdria de um rei e sua deificagdo. Com efeito, nos dois
Gltimos livros do texto, Rama ¢é referido como uma encarnagéo (avatara) de Visnu.
Mas acima de tudo, como no caso do Mahabharata, trata-se de uma narrativa sobre
o dharma. Dasaratha é forcado a banir o préprio filho, em cumprimento a sua
prépria palavra, palavra essa que é seu prdprio poder, Rama deve exilar-se na
floresta a fim de obedecer a seu pai, tal como prescreve o dharma; e Rama, no final
da estoria, deve banir Sita para cumprir seu dever para com os sUditos, ainda que
ndo duvide da virtuosidade de Sita. O Ramayana é a estdria da vitéria do bem
sobre o mal, da ordem sobre o caos, do dharma sobre 0 adharma. Rama e Sita séo
exemplos ideais, para os casais hindus, dos papeis dharmicos de género. Ele é
honesto, corajoso, cumpridor de suas responsabilidades éticas e devotado a sua
esposa; ao passo que ela é modesta, recatada, virtuosa, devotada ao seu senhor e
marido e, ainda assim, firme em suas convic¢oes. Essa forga e independéncia ficam
evidentes no final da trama quando Sita — que significa, literalmente, “sulco” e que
sugere uma origem independente, provavelmente como deusa associada a
agricultura — retorna a sua mae Terra, de onde surgiu quando seu pai, Janaka,
manejava 0 arado em suas terras. Sita ¢ o ideal da mulher hindu que cumpre,
rigorosamente, seu dever como esposa (strisvadharma), € que ainda assim se
revela uma personalidade judiciosa, dotada de autonomia e de uma identidade
independente de seu marido, Rama.

Para deixar evidente como 0 Ramayana ilustra a acdo ideal e aquela que conduz ao
fracasso material e espiritual, traremos um resumo da narrativa, criada originalmente em
versos por Valmiki, dialogando com trechos de outras escrituras védicas, principalmente a
Bhagavad-gita, trazendo comentarios de mestres da tradicdo Vaisnava Gaudiya, sobretudo,
além de alguns comentérios nossos*®. Tradicionalmente, o Ramayana ¢é estudado apenas por
sua recitacdo, e ndo conta com comentarios hermenéuticos classicos e sistematizados, como

as Upanisads, o Vedanta-sitra e a Bhagavad-gita®®

. Porém, seguramente, o ato de contar ou
recontar uma narrativa ja é, de certa maneira, uma hermenéutica. Como afirma Roberlei
Panasiewicz no contexto biblico, que se aplica perfeitamente aqui, “pode-se afirmar,
portanto, que os evangelhos narram interpretando e interpretam narrando o evento fundante
da religido cristd”. (PANASIEWICZ, 2010, p. 83). Da mesma forma, ao trazermos 0s
eventos descritos no Ramayana, seja com nossas palavras seja utilizando citagdes, estaremos

inevitavelmente interpretando e destacando eventos dentro dos versos de Valmiki , que ja,

8 Apesar de ser um dos livros mais populares do Hinduismo por geragdes, o Ramayana é absolutamente
desconhecido no Brasil. Também por isso, traremos um breve resumo da narrativa, inserindo este texto milenar
em nosso contexto académico. Além disso, como se trata de uma histdria que apresenta arquétipos, é essencial
trazermos os principais momentos e personagens do épico e seus desdobramentos.

9 Ao fazé-lo, Sankara estabeleceu esta tradigio de se comentar hermeneuticamente estas escrituras. Apos ele,
toda escola filoséfica que intentou ser respeitada realizou seu comentario (bhasya) a estes textos.
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parafraseando, narravam interpretando e interpretavam narrando. Como pontua novamente

Panasiewicz (2010, p. 84), analisando a obra do tedlogo cristdo Claude Geffré:

A teologia compreendida como hermenéutica faz uma ruptura com o pensamento
fechado da teologia dogmatica, marcado pela autoridade do magistério, mas nao
pode nem renuncia ao significado ontoldgico que perpassa os textos biblicos e a
forma como a tradi¢do teologica os compreendeu. Para Geffré, “uma teologia da
palavra de Deus tem como pressuposto a fungdo ontophanique da linguagem, é
dizer sua manifestacdo do ser [...] e em teologia a manifestacdo da verdade é uma
manifestacdo em devir”. Isto é, a verdade nunca pode estar pronta, fixa e segura
pela forca da autoridade, seja religiosa ou ndo. O que caracteriza a verdade é a sua
forca de vir-a-ser, seu poder de tornar-se, de ir se construindo como verdade e,
numa perspectiva escatolégica, crendo que a plenitude desta verdade estd mesmo
em Deus. Isso possibilita uma “consciéncia da historicidade de toda verdade,
mesmo revelada, e de todo conhecimento, mesmo teoldgico”. A mensagem
revelada necessita ser interpretada para ser sempre atual.

Dentro do contexto védico isso € visto com naturalidade, com 0s mestres
continuamente tendo que revisitar e dar suas hermenéuticas aos classicos revelados ou
compilados por sabios, dialogando com o0s seus respectivos contextos historicos e culturais.
Isso é chamado em sanscrito de siddhanta, que pode ser traduzido como “conclusdo”. Uma
méaxima comumente utilizada por comentadores do saber védico é que o conhecimento deve
ser sempre aplicado de acordo com o tempo, lugar e circunstancias.

Apresentaremos na sequéncia os dois lados da histéria e um resumo dos principais
momentos do livro, como o exilio de Rama, a postura de Bharata, o rapto de Sita, a procura
por Ela e o servigo de Hanuman, a guerra contra Ravana e a volta para Ayodhya, trazendo ao

final uma breve andlise dos personagens.

A) Dharma vs adharma — os dois lados da historia

Trazendo, entdo, os dois lados do Ramayana, Ravana é o exemplo classico de vildo
das sagas védicas, com sua sede de poder evidenciando um sintoma de alguém incapaz de
reconhecer a soberania divina do Controlador Supremo. Esta é uma caracteristica comum
entre 0s antagonistas das manifestacbes de Visnu nos Itihasas e Puranas. Desejam ser
poderosos, derrotar as divindades menores e conquistar paraisos celestiais, fama, fortuna,
forca e até a eternidade. Para isso, realizam austeridades severas e fazem sacrificios para

conseguir as béngaos de Brahma ou Siva. Esta € uma demonstracio recorrente na literatura
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védica de que o dharma enquanto religido ndo se destina a conquistas e prazeres terrenos,
mas tem Deus como meta Ultima. Estes antagonistas fazem suas austeridades, realizam
rituais religiosos de acordo com os preceitos escriturais, cumprem o dharma nesta questéo e
por isso até obtém poder incomensuravel, mas passam a agir de forma adharmica, desfrutam
de vitorias, mas o desfrute passa e acabam derrotados por Visnu. Por ndo agirem de forma
dharmica, sdo chamados de asuras, seres “ndo-divinos”. Ravana, que € descrito como um
ser da raca raksasa®’, ap6s uma série de praticas de ascetismo, que lhe garantiram uma
béngdo de Brahma de que ele s6 poderia ser morto por humanos ou animais, dos quais ele
desdenhava, envolveu-se numa série de atividades adharmicas, roubando o reino e o
aeroplano® de seu meio-irmao Kuvera, sequestrando mulheres para o seu harém, inclusive
casadas, matando, escravizando e enfrentando pessoalmente divindades. Ele chegou a
estuprar uma apsara®?, o que lhe rendeu uma maldicéo de que ele jamais poderia forcar uma
mulher a ter relagdes sexuais com ele novamente ou morreria de forma imediata.

Do outro lado da historia, temos a familia do rei Dasaratha, que apesar de ter trés
esposas, Kausalya, Sumitra e Kaikeyi, ndo conseguia ter filhos. O monarca de Ayodhya,
reino belamente descrito no épico, descendia de Manu, filho de Surya, que é na cultura
védica o cultuado deus-sol, e decidiu fazer um grande sacrificio religioso para agradar as
divindades e ter seus herdeiros. Mesmo como um Ksatriya soberano, o texto descreve que ele
precisava da aprovacdo dos brahmanas e queria obter ainda o consentimento de seu povo.
Dirigindo-se a Vasistha, que era tanto seu sacerdote quanto seu mestre, ele disse: “O sébio,
conheces bem 0s perigos que corre um reino desprovido de um monarca. Como posso me
retirar para a floresta, deixando este mundo sem um protetor?”23 (DHARMA, 1998, p. 19,

traducdo nossa). Esta maxima de que um governante €, antes de tudo, um zelador do seu

%® A literatura védica relaciona 400 mil espécies de vida humana no universo, incluindo diversas outras ragas,
como raksasas, kinnaras, daityas, gandharvas, entre outras. Os raksasas sao descritos como seres com poderes
sobre-humanos, mas conduta deploravel, que inclui canibalismo.

*! Na literatura védica sdo descritos vérios tipos de aeroplanos, chamados em sanscrito de vimanas. Ha,
inclusive, um livro integralmente dedicado a eles, intitulado Vaimanika Sastra, também conhecido como
Vimana Sastra.

*? Donzelas celestiais, ninfas.

2 Usaremos como referéncia narrativa aqui, sobretudo, o Ramayana traduzido e romanceado pelo escritor e
sacerdote brahmana Krishna Dharma, intitulado “Ramayana - India's Immortal Tale of Adventure, Love, and
Wisdom”. Lancada em 1998, ¢ a edi¢do mais popular e elogiada deste classico no mundo. O autor britdnico
possui também sua versdo romanceada do Mahabharata, que também ocupa a posi¢do de mais vendida e
aclamada tradugdo romanceada para o inglés deste Itihasa. Paralelamente, utilizaremos como consulta, com
algumas citagdes, o Ramayana de Valmiki publicado pela Gita Press, com todos 0s 24 mil versos em sanscrito
e inglés, além do Sri Ramacaritamanasa, do poeta medieval Tulasidas, também publicado pela Gita Press.
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povo, submisso e também protetor dos brahmanas, aparece em diversos momentos da
narrativa, como veremos no texto.

No épico, é descrito que Dasaratha via seu povo como seus filhos e precisava,
portanto, de herdeiros que garantissem a felicidade dos seus suditos apds sua partida. Depois
do sacrificio realizado pelos sacerdotes, o rei recebeu das divindades quatro filhos, que ndo
eram pessoas comuns, mas expansdes de Visnu®*, que precisava atender ao pedido das
divindades para acabar com as atividades de Ravana. Kausalya deu a luz a Rama, de Kaikey1
nasceu Bharata, e Sumitra teve os gémeos Laksmana e Satrughna, completando a poderosa
familia real. Ramacandra se casou com a princesa de Mithila, Sita, que nascera da propria
Terra, e seus irmdos também se casaram na mesma cerimonia. Rama ja realizava diversas
tarefas reais quando seu pai decidiu entrona-lo como principe regente e teve a aprovacdo de
sua assembleia de conselheiros e do sabio Vasistha. O carater dharmico de Rama é descrito

assim:

Rama era especialmente querido ao rei e as pessoas. Ele era sempre tranquilo e de
fala agradavel, ndo contestando nem mesmo quando alguém Lhe falava duramente.
Ele reconhecia 0 menor dos servicos prestados e ndo guardava no coracdo nada de
errado feito contra Ele. Rama conquistara a ira e era cheio de compaix&o. Fazendo
todos os arranjos para proteger as pessoas, cercou-se de conselheiros inteligentes e
nunca tomou qualquer decisdo sem uma consulta apropriada. Apesar de Seu poder
e habilidade, sempre permaneceu humilde, suave e autocontrolado. Nunca era
influenciado pela inveja ou édio, ndo se ocupava em conversas frivolas e sempre
procurava ver o bem nos outros. Livre da preguica, Ele era sempre vigilante em
cumprir Seu dever. (DHARMA, 1998, p. 53, tradugdo nossa).

As qualidades descritas aqui sdo também citadas no capitulo 16 da Bhagavad-gita
como exemplos de caracteristicas divinas que todos devem desenvolver no caminho
espiritual, e deixam explicito o porqué de Rama ser amado pela populacdo. A noite que
antecedeu a sua coroacao, porém, traz o que € possivelmente 0 momento mais dramatico de

toda a narrativa.

* O Bhagavata Purana (9.10.2) diz: tasyapi bhagavan esa / saksad brahmamayo harih | amsamsena
caturdhagat / putratvam prarthitah suraih / rama-laksmana-bharata-satrughna iti samjiiaya. “Atendendo as
oracOes dos deuses, a Personalidade Suprema da Divindade, a propria Verdade Absoluta, diretamente
descendeu com Suas expansfes e expansdes de suas expansdes. Seus santos nomes eram Rama, Laksmana,
Bharata e Satrughna. Estas celebradas encarnacdes entdo apareceram em quatro formas como os filhos de
Maharaja Dasaratha”.
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B) O pedido inglorio de Kaikeyi e o exilio de Rama

Enquanto Ayodhya estava em festa pela noticia da instalagdo do filho mais velho do
rei como principe regente, a rainha mais jovem, KaikeyT celebrava quando foi abruptamente
interpelada pela sua serva sénior, Manthara. Ela, que cuidara de Kaikeyt desde crianga e era
como uma mée para a rainha, comegou a dizer duramente que aquele era um momento de
desgraca, pois agora KaikeyT seria uma mera servical da mae de Rama, Kausalya, e que seu
filho, Bharata, seria um subalterno. Que seu marido enviara Satrughna e Bharata para o reino
do sogro deles apenas para trair Kaikeyi e disse palavras que colocavam em davida o carater
do rei. Apesar disso, a rainha mais jovem, que era também a preferida do monarca, disse que
gostava de Rama como se Ele fosse seu filho, de Kausalya como a sua propria mae e que,
portanto, estava muito feliz com a instalacdo. Manthara insistiu com mais veeméncia,
dizendo que o direito ao trono era 0 mesmo para ambos os filhos, colocando em duvida
agora o carater de Rama.

Seguramente, é devido a estupidez que falhas em ver tua ruina iminente, 6 mulher
iludida. Rama sera coroado rei e, apés Ele, vir4 Seu filho. Onde, entdo, ficard
Bharata? Todos os filhos do rei ndo podem assumir o trono, que pertence a apenas
um deles. Tendo agarrado o posto, Rama Se certificara de que o mesmo va para
Seu préprio filho, banindo Bharata, caso necessario ou, talvez, até mesmo
mandando-0 para o outro mundo. Tu e tua linhagem ficareis perdidas e
abandonadas. Estou aqui para te acordar quanto ao grande perigo que chegou a tua
porta. Ndo me desconsideres. (DHARMA, 1998, p. 58, traducdo nossa).

Com o decorrer da argumentacdo, Manthara plantou ddvidas e mudou a mente de
Kaikeyi, que passou a realmente achar injusta a posicdo de Rama. Manthara lembrou que
Kaikeyl uma vez foi a uma batalha com o rei em dimensdes celestiais. Dasaratha era tdo
habil na arte da guerra que recebera este nome — que quer dizer “dez carruagens”, pois ele
lutava como se conduzisse varios veiculos —, em uma fama militar que se espalhava até entre
os deuses. Porém, uma noite, ferido em batalha, Kaikeyt conduziu uma biga e o resgatou, o
que fez o rei lhe prometer dois desejos. Manthara sugeriu que ela fosse até o marido e
pedisse para ele banir Rama por quatorze anos e instalar Bharata em seu lugar como principe
regente. KaikeyT foi convencida pelos argumentos de Manthara e ainda questionou toda a
gentileza e amor do seu esposo, pensando se tudo aquilo ndo era apenas para ganhar favores
dela enquanto “beneficiava e conspirava” com Kausalya. Manthara sabia que Bharata jamais

poderia se tornar rei na presenga de Rama. As pessoas ndo permitiriam que isto acontecesse,
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e mesmo o proprio Bharata, humilde, ndo concordaria com tal arranjo. Rama tinha que ser

banido. Manthara ainda d& uma aula de dissimulacdo para Kaikeyt:

Oucas enquanto te digo como aproximar-te do rei. Vestindo roupas sujas, deves ir
a camara da lamentacdo e deitar-te diretamente no chdo puro. Com teus
ornamentos espalhados e cabelos desalinhados, permanece deitada |4, chorando
[...] O rei jamais conseguiré tolerar teu humor taciturno. Ele ndo podera ignorar tua
ordem. Por ti, ele entraria no fogo e até acabaria com a propria vida. Usando o
poder de teus encantamentos, facilmente alcangaras teus objetivos, 6 bela mulher.
[...] Quando o rei vir-te consternada, ele te levantara e oferecera qualquer coisa. Ele
apresentara gemas e pérolas sem prego para te pacificar. Ndo te distraias de teu
objetivo de banir Rama. Insiste nas duas béngdos dadas ha muito tempo pelo teu
senhor. Consegue as duas béncdos agora, 6 rainha. Exige o exilio de Rama ¢ a
coroacdo de Bharata. (DHARMA, 1998, p. 60, traducéo nossa).
Este episodio é um exemplo de quando uma amizade invejosa®® pode contaminar a
mente mesmo de uma pessoa piedosa. Kaikeyl amava Rama e Dasaratha, mas, devido a
influéncia das palavras afiadas de Manthara, coloca em xeque o carater e as motivagdes
deles. A literatura védica e seus mestres sempre recorrem a termos como sadhu-sanga®® ou
sat-sasiga®’ para enfatizar a importancia de se estar na companhia (saziga) de espiritualistas
sérios (sadhus) que se encontram para discorrer sobre a Verdade (sat). Se este encontro leva
a perfeicdo, a ma companhia, carregada de “orgulho, arrogancia, presungéo, ira, rispidez e
ignorancia” (Bhagavad-gita, 16.4), leva a ruina, como no caso de Kaikeyl com Manthara.
O plano saiu exatamente como pensado por Manthara e até um pouco melhor.

Quando viu sua esposa preferida naquele estado, o rei reiterou por trés vezes que satisfaria

% No Skanda Purana, 0 mais extenso dos Puranas, com 81.100 versos, h4 uma passagem com o sébio Narada,
que tentava encontrar um brahmana capaz de responder a 12 complexas perguntas formuladas por ele. Aquele
que o fizesse receberia de presente o local sagrado chamado Mahi-sagara-sangama. Uma dessas perguntas era:
“Quem, devotado em cantar mantras e buscar o saber, conhece o grande crocodilo que reside no oceano?”. Um
jovem chamado Sutanu foi capaz de dar as respostas procuradas por Narada. Nesta questdo, ele disse: “a inveja
¢ o grande crocodilo nadando no oceano da existéncia material”. Apos explicar todos os terriveis sintomas
provocados por ela, o brahmana concluiu: “portanto, aquele que deseja seu proprio bem-estar, deve
cuidadosamente evitar a inveja, se realmente deseja atravessar o oceano da existéncia material. Outros serdo
devorados pelo crocodilo”. (PURNAPRAJINA, 2005, p. 39). Na Bhagavad-gita, Krsna reitera em varios versos
(12.13, 16.3, 16.19, 18.71, entre outros) que estar livre da inveja é uma caracteristica essencial para o progresso
espiritual, iluminacg&o e, consequentemente, libertacdo do ciclo de nascimentos e mortes.

%0 S$if Caitanya-caritamrta (CC Madhya 22.54) diz que ‘sadhu-sasiga’, ‘sadhu-sanga - sarva-sastre kaya /
lava-matra sadhu-sange sarva-siddhi haya. “O veredito de todas as escrituras reveladas € que por um pequeno
momento de associacdo com um devoto puro (sadhu-sanga), a pessoa obtém todo o sucesso”. (tradugdo de
PRABHUPADA, 1987).

2" O Bhagavata Purana (11.11.25) declara: sat-sanga-labdhaya bhaktya / mayi marm sa updsita / sa vai me
darsitam sadbhir / afijasa vindate padam. “Aquele que obteve servigo devocional puro associando-se com Meu
devoto estd sempre engajado em Me adorar. Assim, ele facilmente chega a Minha morada, que é revelada por
Meus devotos puros”. (tradu¢do de PRABHUPADA, 1995).
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qualquer desejo que ela tivesse para fazé-la feliz. A palavra de um rei era algo absolutamente
definitivo e, antes de revelar seu pedido, Kaikeyt ainda ressaltou que ndo apenas ela, mas as
divindades eram testemunhas da fala do monarca. Quando ela fez os seus dois pedidos, o rei
desmaiou e quando recobrou a consciéncia, demonstrou toda a sua consternacdo com 0
desejo totalmente inesperado por ele de sua rainha. Suplicou para que ela mudasse de ideia,
fosse bondosa com ele e ndo afastasse o seu mais amado filho de perto dele. Até consentiu
com a instalagdo de Bharata como principe regente, mas nao podia aceitar o exilio de Rama
por quatorze anos na floresta. Dasaratha implorou a sua esposa, lembrando mais uma vez as

qualidades do seu primogénito:

O que ganharas banindo Rama? Ele sempre te prestard todos os servigos e
permanecerd inteiramente devotado ao teu bem estar. Jamais recebi uma Unica
reclamag@o contra Rama, nem mesmo de Seus subordinados, o que dizer dos mais
velhos como tu. Verdade, caridade, ascetismo, autocontrole, gentileza, néo
duplicidade, aprender e servir aos mais velhos — todas essas qualidades estdo
sempre presentes em Rama. Como poderias desejar fazer mal a tal principe
imaculado? (DHARMA, 1998, p. 65, traducdo nossa).

Por vérias vezes, tais caracteristicas listadas por Dasaratha sdo mencionadas na
Bhagavad-gita como um protétipo do ser humano perfeito e, por conseguinte, divino, como

nos versos 1-3°® do capitulo 16:

A Suprema Personalidade de Deus disse: Destemor; purificacdo da propria
existéncia; cultivo de conhecimento espiritual; caridade; autocontrole; execucdo de
sacrificios; estudo dos Vedas; austeridade; simplicidade; né&o-violéncia;
veracidade; estar livre da ira; rendncia; tranquilidade; ndo gostar de achar defeitos;
compaixdo para com todas as entidades vivas; estar livre da cobica; gentileza;
modestia; firme determinagdo; vigor; cleméncia; fortaleza; limpeza; e estar livre da
inveja e da paixdo pela honra — estas qualidades transcendentais, ¢ filho de
Bharata®, existem nos homens piedosos dotados de natureza divina. (Bhagavad-
gita, 16.1-3, traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 690).

Por mais que Dasaratha suplicasse, ele ndo poderia fugir do dharma real de cumprir a
sua palavra e a promessa feita a sua esposa, ainda reiterada por trés vezes, e ela sabia muito

bem disso.

28 Sri-bhagavan uvaca / abhayam sattva-samsuddhir /jiiana-yoga-vyavasthitih /danam damas ca yajiias ca
/svadhyayas tapa arjavam / ahimsa satyam akvodhas / tyagah santir apaisunam / daya bhitesv aloluptvam /
mardavam hrir acapalam / tejah ksama dhrtih Saucam / adroho nati-manita / bhavanti sampadam daivim /
abhijatasya bharata.

> Homdnimo ao Bharata filho de Dagaratha, o Bharata que Krsna se refere aqui é o ancestral da familia dos
Pandavas e Kurus.
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Ap06s conceder béncéos e falhar em cumpri-las, como proclamaras novamente tua
piedade pelo mundo, 6 nobre rei? Quando em uma assembleia de sabios fores
questionado sobre tua promessa, como responderas? Admitiras que foste infiel a
tua prépria querida esposa, a quem deves tua vida? Tendo feito promessas e tendo
novamente jurado por trés vezes cumpri-las, agora tornaras falsa tua palavra?
(DHARMA, 1998, p. 66, traducdo nossa).

Como Krsna também argumenta na Bhagavad-gita (2.34) com Arjuna, “AS pessoas

N e . o Lo 30
sempre falardo de sua infamia, e para alguém respeitavel, a desonra ¢ pior do que a morte”™".

A palavra de um politico era o seu bem mais precioso, pois deixava explicita sua virtude, sua

ligagdo com a veracidade, como KaikeyT faz questdo de relembrar:

Aqueles homens que entendem o que é certo e 0 que é errado, declaram que a
verdade é a virtude mais elevada. Simplesmente te encorajo a agir verdadeiramente
apenas, 6 rei, e a cumprir teu dever. A verdade é o sustentdculo de todos os
mundos; os Vedas eternos representam a verdade; a prépria virtude esta enraizada
na verdade, que sustenta todos os seres. Por seguir a verdade, a pessoa alcanca o
Supremo. Portanto, estabelece tua mente na verdade, 0 rei, e concede meu pedido:
envia Rama a floresta. (DHARMA, 1998, p. 69, tradugdo nossa).

Por colocar a relagdo com sua esposa mais jovem acima dos interesses dos cidaddos
de Ayodhya, comprometer-se com ela acima de tudo, o rei caiu em desgraca. Um
contraponto a isso é dado ao final do livro, quando Rama bane Sita, mesmo a contragosto,

pelo compromisso com seus suditos. O Mahabharata deixa esta questdo ainda mais explicita:

O rei tem que considerar que seu principal dever é servir seus cidaddos. Ele deve
protegé-los assim como uma mée protege a crianca em seu ventre. Alguma mée
pensara em gratificar-se enquanto seu filho estd em seu ventre? Todos o0s
pensamentos dela estardo voltados para a crianga e seu bem-estar. Da mesma
forma, o rei deve subordinar todos os seus desejos e vontades e buscar atender
aqueles de seus cidaddos. O bem-estar deles deve ser seu Unico interesse. O melhor
rei é aquele cujos cidaddos vivem em liberdade e alegria como se estivessem na
casa do proprio pai. A paz estara com eles, bem como a satisfacdo. Assim, nao
haverd qualquer perversidade, ambigdo, desonestidade ou inveja. O amago do
dever de um rei € a protecdo de seus cidadaos e a felicidade deles. N&o se trata de
algo facil. Para garantir a felicidade de seu povo, ele deve recorrer a diversos
métodos. (Mahabharata, 12.86.24).

% akirtim capi bhiitani / kathayisyanti te vyayam / sambhavitasya cakirtir / marandd atiricyate.
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C) O filho ideal e a renuncia

Porém, Rama, neste momento ainda como um principe, tinha como propdsito mostrar
o dharma como filho ideal e, ao ser chamado para o palécio de seu pai, recebeu de Kaikeyi a

noticia e, sem demonstrar emogdes, disse:

Que assim seja! Para honrar a promessa de Meu pai, devo vestir-Me como um
asceta e partir imediatamente para a floresta. Ndo precisas acalentar nenhuma
duvida quanto a isto, 6 rainha. Por que, no entanto, Meu pai ndo Me acolhe como
antes? Eu jamais poderia transgredir sua ordem assim como o oceano, pela ordem
do Senhor Supremo, nunca pode ultrapassar suas margens. [...] Ordenado apenas
por ti, 6 KaikeyT, Eu abandonaria alegremente, a beneficio de Bharata, ndo apenas
0 reino, mas também toda a Minha propriedade pessoal, Minha legitima esposa
Sita e mesmo o Meu amado Eu. E qudo mais feliz ainda Eu abandonaria estas
coisas se ordenado pelo Meu pai, o préprio imperador, de modo a satisfazé-lo e
honrar sua promessa? Por favor, tranquiliza Meu aflito pai, pois vé-lo ali sentado
derramando lagrimas Me do6i imensamente. Ele pode estar certo de que eu
realizarei imediatamente seu desejo sem sentir qualquer pesar. Que cavalos rapidos
sejam enviados a Bharata!l Sem questionar o comando de Meu pai, agora
prosseguirei rapidamente para a floresta! [...] N&o tenho desejo de viver neste
mundo como escravo dos ganhos materiais. Assim como 0s rsis, sou devotado
apenas a retiddo. Sempre farei o que quer que esteja de acordo com Meu adoravel
pai, mesmo que isto Me custe a vida. A maior piedade reside em servir ao pai. De
fato, 6 gentil dama, ainda maior que isto é servir & mée, de acordo com 0s textos
sagrados®’. Certamente, ndo vés nada de bom em Mim, 6 princesa de Kekaya, ja
que achaste necessario pedir tal coisa desimportante para Meu pai. Apenas teu
pedido teria sido o suficiente. Devo ir para uma floresta solitaria e viver la por
quatorze anos. Por favor, tolere-Me apenas pelo tempo que leva para que Me
despeca de Minhas outras maes e obtenha a permissdo de Sita. Tenta assegurar-te
de que Bharata proteja o reino e sirva Seu idoso pai, pois isto é a moralidade
eterna! (DHARMA, 1998, p. 76-77, traducdo nossa).

Mesmo com sua mae, Kausalya, pedindo-lhe para ficar e seu irmdo Laksmana
dizendo que lideraria uma rebelido em Ayodhya para que ele fosse entronado, Rama
permaneceu fixo em seu propo6sito renunciante, que buscava honrar a palavra que seu pai
dera a KaikeyT, considerando que a ordem de seu pai era como a ordem divina e que segui-la
era trilhar o caminho da moralidade. Buscando apaziguar a mente dos dois, que néo
aceitaram a noticia e buscavam argumentos para dissuadi-lo, Rama saiu da plataforma do
dharma enquanto filho e nobre e passou a falar verdades transcendentais, descrevendo como
a companhia de amigos e parentes é exatamente como o ajuntar de gravetos que flutuam em

um rio. Eles sdo lancados juntos, mas logo se separam pela rapida corrente do tempo, e que a

! O Mahabharata (12.30.9) afirma: “O mestre que ensina conhecimento verdadeiro ¢ mais importante que dez
instrutores. O pai é mais importante que dez desses mestres do verdadeiro conhecimento e a mae é mais
importante que dez pais como este. Ndo hd guru maior que a mée”.
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felicidade da pessoa nunca deve depender de tais relacionamentos efémeros, devendo
abandonar todo o apego pelo corpo e fixar a mente apenas no Senhor Supremo eterno, “cuja

ordem ¢é representada pelos superiores, tais como o rei”, e que isto traz felicidade perene.

Sinto que vos, Minha querida méae e o poderoso Laksmana, ndo entendestes de
forma apropriada a Minha mente. Entdo, ambos Me atormentam mui
dolorosamente. A felicidade neste mundo é temporaria e, em Ultima instancia,
iluséria. Apenas os tolos pensam que sdo 0 corpo composto de elementos materiais
e, assim, buscam felicidade sensual. Este corpo, junto a suas relacfes e todas as
suas alegrias sensuais, existe por apenas alguns momentos. O verdadeiro eu é a
alma eterna que vive no coracdo, cuja felicidade consiste apenas na busca de uma
vida santa. (DHARMA, 1998, p. 81-82, traducao nossa).

Aqui, Rama argumenta com base no bhagavata-dharma, relembrando a seus parentes
sobre a caracteristica mais essencial do ser, que é a sua identificagdo enquanto alma eterna,
que numa “vida santa” se desliga da temporalidade e busca a sua relagdo com Deus,
entendendo que neste mundo, como dito na Bhagavad-gita (2.14), “o aparecimento
temporéario da felicidade e da aflicdo e o seu desaparecimento no devido tempo sdo como as
passagens das estacOes de inverno e verao [...], e é necessario aprender a tolera-los sem se
perturbar”, entendendo, portanto, o real propodsito da vida, o dharma mais elevado. E
prosseguiu dizendo que “aquilo que ndo pode ser previsto nem entendido deve ser aceito
como desejo de Deus apenas”, buscando isentar Kaikeyi de qualquer culpa. Apo6s longa
argumentacao, que incluiu lembrar a Kausalya, que queria segui-lo na floresta como uma
“vaca segue seu bezerro”, que “@ uma imensa crueldade da parte de uma mulher desertar seu
marido digno” (DHARMA, 1998, p. 83, traducdo nossa).

Laksmana decidiu seguir seu irmdo no exilio, fazendo 0os mesmos votos ascéticos de
comer apenas raizes e frutas e vestir roupas de cascas de arvore. Quando foi comunicar a
Sita sobre sua partida, Rama ganhou mais uma companhia, pois ela, usando trechos das
escrituras vedicas, argumentou que, enquanto esposa de um marido virtuoso, deveria segui-
lo e jamais abandona-lo em nenhuma circunstancia. E necessario pontuar que essa nio era
uma decisdo tdo simples. Sita era uma princesa, vivendo com todo luxo da realeza, servas,
banguetes, joias e jamais havia sequer repetido um sari na vida. Agora ela estava disposta a
deixar tudo isso para tras apenas para ficar com Rama, fazendo os mesmos votos ascéticos

de seu marido. Logicamente, isso tem um simbolismo imenso de que nenhum luxo vale mais
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que o relacionamento com Deus, ja que Rama ¢ uma encarnagio divina®’, e também com um
marido excelso (“na alegria e na tristeza”), o que ¢ reiterado pela propria Sita e por Kausalya
na despedida, que louva sua nora pela decisdo de acompanhar o cOnjuge, dando-lhe
instrucdes de como fazer isso de maneira impecavel. Por serem totalmente fiéis um ao outro
e nunca deixarem de se servir e se proteger mutuamente, Sita ¢ Rama sdo considerados o
exemplo maximo de esposo e esposa. Ha um debate moderno sobre este tema, com muitos
hindus reivindicando que suas esposas ndo sao fiéis e servis e, portanto, ndo seguem o
exemplo de Sita. Porém, as mulheres contra-argumentam dizendo que néo é possivel ser Sita
quando o marido se recusa ou ndo é capaz de ser Rama.

Rama encerra este ponto no Ramayana falando mais uma vez sobre o dharma de
Servir os pais:

Nem mesmo veracidade, caridade ou sacrificio sdo comparaveis a servir o pai e a
mée. Esta € a religido eterna. Homens piedosos, devotados a servir seus pais,
alcangam as regides dos deuses e além. Eu, portanto, desejo fazer exatamente o que
Meu veraz pai ordenou. Irei para a floresta hoje. Como posso ver que estas
determinada a seguir-Me, Minha resolugdo de deixar-Te para tras enfraqueceu. O
dama de olhos cativantes, levar-Te-ei cOMigo e, juntos, praticaremos ascetismo nas
profundezas da floresta. Estou satisfeito conTigo, Sita. Tua determinacdo em
servir-Me em todas as circunstancias é digna de Tua dinastia e acrescenta gloria a
Minha. Prepara-Te para partir imediatamente! Da todas as tuas riquezas aos
brahmanas e vai apenas com uma roupa simples e sem pertences. Devemos partir
logo. (DHARMA, 1998, p. 91, traducdo nossa).

A reagdo do povo de Ayodhya foi de total fidelidade a Rama, com os cidaddos
decidindo até segui-lo pela floresta e dividir com Ele suas alegrias e tristezas, deixando
KaikeyT a governar um reino deserto, privado do seu povo. A mée de Laksmana, Sumitra,
ainda relembrou o papel dharmico dos ksatriyas: “Nunca Te esquecgas dos deveres de nossa
raca, O Laksmana, que sdo praticar caridade, realizar sacrificios para o beneficio das pessoas
e dar a propria vida no campo de batalha”. (DHARMA, 1998, p. 101, traducdo nossa).
Quando a carruagem de Rama partiu, muitos o seguiram, incluindo brahmanas idosos, que
tentavam acompanhar o ritmo do veiculo, o que fez com que Rama, descesse e continuasse a

pé. Por ser um lider, Ele se considerava o servo de todos, ndo alguém a ser servido,

% No Vaisnavismo a manifestacdo pessoal de Deus s6 é completa quando estdo juntos a sakti (energia divina) e
a saktiman (fonte da energia divina). A sakti é personificada nas consortes das manifestacdes divinas
masculinas (saktiman). Assim, temos o0s casais Radha e Krsna, Laksmi e Visnu, Sita e Rama, sempre adorados
juntos. Neste entendimento, portanto, Sita é tdo Deus quanto Rama, mas ambos assumem personalidades
distintas e individuais para executarem suas atividades transcendentais, como bem definido no capitulo quatro
do ST Caitanya-caritamrta, Adi-Iila (PRABHUPADA, 1987).
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sobretudo por brahmanas idosos. Ele tentou dissuadir os cidad&os, mas foi em vdo. A noite,
quando todos dormiam em um acampamento, Rama decidiu partir com seu irmdo e sua
esposa, dizendo que o sofrimento que todos estavam passando por segui-los, dormindo no
chdo, ndo era adequado. “Elas ndo devem mais ter que suportar esta austeridade por Nos.
Como governantes das pessoas, € Nosso dever erradicar o sofrimento de Nossos suditos.
Seguramente, ndo devemos causar-lhes dor”. (DHARMA, 1998, p. 106 traducao nossa). Um
episodio interessante é narrado no caminho para a floresta, quando Rama decide passar a
noite na tribo dos Nisadhas. Seu amigo Guha, governante desta tribo, ofereceu-lhe um
banquete, que ele agradeceu, mas declinou por conta de seu voto de ascetismo. Rama,
aceitou agua e pediu licenca para ofertar algumas iguarias para os cavalos, que seriam muito
queridos pelo seu pai.

Quando o cocheiro Sumantra retornou a Ayodhya com a noticia de que Rama
finalmente havia entrado na floresta, Kausalya e Dasaratha lamentaram profundamente,
buscando razées escriturais e tentando entender a reacdo karmica®* que tudo aquilo
significava. Nesta mesma noite, Dasaratha faleceu, ndo suportando a separacao de seu filho.
Os conselheiros brahmanas do rei se reuniram e este € um momento importante do épico
para 0s nossos dias, quando eles discorrem sobre os problemas de um reino sem um
governante adequado, que logo encontra a ruina, com fracasso nas colheitas, desobediéncia
dos filhos, falta de protecdo aos cidaddos, destruicdo das familias, violéncia e ascensao de
homens impiedosos e irreligiosos ao poder. Um detalhe é que o aumento da violéncia é aqui
considerado como a primeira caracteristica de um desgoverno. “N&o existe uma s6 alma
pacifica em um Estado destituido de um governante adequado. Em tal Estado, os homens
exploram uns aos outros da mesma forma que os peixes se devoram”. (Ramayana, 2.67.31)*

A conclusdo dos brahmanas era de que Bharata e Satrughna deveriam ser trazidos
imediatamente, pois aquela terra ndo poderia ficar sem um monarca adequado. Outro trecho
sobre a auséncia de um governante digno ocorre logo na chegada de Bharata a Ayodhya. A

viagem de Kekaya, onde ele residia, durou sete dias, e o cenario encontrado por ele era de

** Parte fundamental de toda a literatura védica, que prescreve que para cada acdo (karma) recebemos uma
reacdo igual. Este ciclo de acGes e reacdes, chamado samisara, € responsavel por manter as almas nesta criagdo
material. Religides hindus prescrevem formas distintas para uma melhoria no sasmsara ou mesmo o seu
rompimento (moksa). Neste rompimento, a alma tem acesso a diferentes formas de libertacdo espiritual, com
sua volta para dimensdes eternas, onde ndo ha o samsara e seu ciclo de nascimentos e mortes.

¥ narajaké janapadé svakam bhavati kasyacit / matsya iva nara nityam bhaksayanti parasparam.

39



total desolacdo e abandono, com as casas visivelmente sujas, empoeiradas, sem fumaca de
fogo sacrificial ou aroma de incenso, homens e mulheres vestindo roupas sujas e com
aspecto pélido, lojas fechadas e mercados abandonados, templos com seus pétios
empoeirados e deidades sem roupas ou guirlandas trocadas™.

A reacdo de Bharata foi de repreenséo total & sua mae. Apds os ritos flnebres®®, ele
decidiu, inclusive, ir imediatamente para a floresta buscar Rama de volta para que ele
ocupasse 0 seu lugar de direito no trono. Antes, porém, Satrughna queria punir Manthara e
chegou a ameaca-la de morte, sendo repreendido por Bharata, que o lembrou que jamais é
permitido assassinar uma mulher e que, portanto, eles deveriam perdoa-la. “Nosso piedoso
irmao jamais falaria conosco novamente se soubesse que matamos uma mulher”.
(DHARMA, 1998, p. 139, traducdo nossa). Uma imensa comitiva partiu para a floresta para
trazer Rama de volta, e Bharata estava determinado a permanecer no lugar de seu irmao no
exilio. Quando chegaram a tribo dos Nisadhas, Guha foi perguntado sobre o que Rama
comera em sua curta estadia e relembrou que o principe dissera: “Nunca é o dever de
governantes aceitar caridade. De fato, devemos sempre dar caridade aos outros”.
(DHARMA, 1998, p. 143, traducdo nossa).

Toda a conduta de Sita, Rama e Laksmana na floresta ¢ realgada no épico. Como eles
mostravam um profundo respeito pelos rios, arvores, animais, montanhas e sabios que
encontravam pelo caminho. Eles agiam, assim, como Krsna diz na Bhagavad-gita (5.18)*,

com o olhar dos sabios humildes, por terem verdadeiro conhecimento, que veem de forma

% Nos templos, as trocas de roupas e guirlandas de flores das deidades adoradas no altar é um ritual diario, e
em muitos locais de adoracéo séo feitas mais de uma vez por dia.

*As descricdes do épico sdo de que os ritos duraram doze dias. Para consolar os principes, o sabio Vasistha
argumenta com 0s mesmos pontos levantados por Krsna no capitulo dois da Bhagavad-gita (2.11-13). Vasistha
diz: “O corpo estd sempre morto. Sendo composto de nada mais que material sem vida. Ele nasce e permanece
apenas por um curto tempo, sendo a destruigdo o seu fim inevitavel. Apenas um tolo se lamenta pelo inevitvel.
O sabio entende que este mundo inteiro sera destruido junto com todas as suas criaturas viventes. Apenas a
alma sobrevivera”. (DHARMA, 1998, p. 138, traducdo nossa). Krsna diz: “A Personalidade Suprema da
Divindade disse: Ao falar palavras cultas, tu te lamentas pelo que nédo é digno de pesar. Sabios sdo aqueles que
ndo se lamentam nem pelos vivos nem pelos mortos. Nunca houve um tempo em que Eu ndo existisse, nem tu,
nem todos esses reis, € no futuro nenhum de nds deixard de existir. Assim como a alma encarnada passa
seguidamente, neste corpo, da infancia a juventude e a velhice, da mesma maneira, a alma passa para outro
corpo apds a morte. Uma pessoa sébria ndo se confunde com tal mudanga”. (tradu¢do de PRABHUPADA,
2008, p. 85-88).

7 vidya-vinaya-sampanne / brahmane gavi hastini / suni caiva $va-pake ca / panditah sama-darsinah. “Os
sébios humildes, em virtude do conhecimento verdadeiro, veem com uma visdo equanime o brahmana erudito
e cortés, a vaca, o elefante, o cachorro e o comedor de cachorro [paria]”. (tradu¢do de PRABHUPADA, 2008,
p. 276)
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equanime os mais elevados sacerdotes e eruditos, 0s animais e as pessoas mais simples da

sociedade.
D) A humildade de Bharata

O reencontro com Bharata ¢ outro momento bastante famoso do épico, quando o
carater abnegado do filho de Kaikeyi ¢ bastante exaltado no livro. No abra¢o dos dois
irmdos, é dito que o solo derreteu de tanto amor emanado. Rama ainda perguntou sobre
varios aspectos do reino, querendo saber se os idosos e divindades estavam sendo
respeitados, se as mulheres estavam sendo honradas e protegidas, se 0s animais estavam
sendo cuidados, se 0 exército estava bem mantido e se 0s brahmanas estavam recebendo
caridade o suficiente. Além disso, listou as quatorze fraquezas de um monarca: ateismo,
hipocrisia, ira, procrastinacdo, preguica, predilecdo por maus conselhos, planejamento
impraticavel, inabilidade em guardar segredo, apego a amigos tolos, negligéncia aos
principios religiosos e falha em contra-atacar inimigos.

Ao saber da morte de seu pai, Rama se lamenta, faz os ritos fanebres finais, e instrui
seus parentes:

A morte é Nossa companheira constante. Ela anda coNosco, senta coNosco e,
tendo percorrido coNosco uma longa distdncia enquanto viajamos, retorna
devidamente coNosco. [...] Amado irmédo, o poder de evitar a prépria morte ndo
existe em uma pessoa de luto por outra. Nosso pai partiu apos uma vida longa de
piedade e ndo devemos, de modo algum, lamentar. NGs mesmos ja embarcamos no
mesmo caminho trilhado pelo imperador e vamos juntarmo-Nos a ele no devido
curso do tempo. Portanto, joguemos fora a lamentacdo e vamos dedicar-Nos a

busca da piedade através da qual Ndés também alcancaremos as regides abengoadas
alcancadas pelo rei. (DHARMA, 1998, p. 155, tradugdo nossa).

Sobre a morte e a dificuldade do ser humano em entendé-la, no Mahabharata
(Vana-parva 313.116)38, Yamaraja, o deus da morte, pergunta ao mais sabio dos Pandavas,
Maharaja Yudhisthira, o irmao mais velho de Arjuna, qual era a coisa mais maravilhosa que
ele havia visto neste mundo? Ele responde que centenas e milhares de entidades vivas se
encontram com a morte a cada momento, mas um ser vivo tolo acha-se imortal e ndo se

prepara para a morte. E completa, dizendo que “essa € a coisa mais maravilhosa neste

%8 ahany ahani bhiitani / gacchanttha yamalayam / Sesah sthavaram icchanti / kim ascaryam atah parar.
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mundo”. Preparar-se para a morte dentro da tradi¢cdo Vaisnava significa obter conhecimento
auténtico® sobre Deus, meditar Nele e, por fim, desenvolver devocdo por Ele, como
veremos com énfase no capitulo 12 da Bhagavad-gita.

Enquanto Bharata estava determinado a levar seu irmao para o palécio e coloca-lo no
trono, Ramacandra ndo via nenhuma possibilidade em ndo cumprir a palavra dada ao seu pai,
ficando quatorze anos no exilio, com seu irmdo mais novo no poder. Bharata diz que “Tua
posicdo é gloriosa, 6 poderoso irmdo. Nunca ficas abatido na adversidade nem ficas euforico
ao encontrar alegria. Sempre és capaz de distinguir verdade de inverdade™*®. (DHARMA,
1998, p. 155, traducdo nossa). O dialogo dos dois revelava a determinacdo de Rama em
servir seu pai ¢ a humildade de Bharata. “Tua humildade ¢ Tua verdadeira qualificagdo. Pela
virtude desta sabedoria podes proteger a Terra inteira. Sempre busca o conselho de
brahmanas eruditos e governa com confianca, ¢ joia dentre os homens”, diz Rama para o
novo rei. (DHARMA, 1998, p. 159, traduc¢éo nossa)

Bharata, entdo, trouxe diante de Rama um par de ornadas sandalias de sandalo
enfeitadas de ouro e pediu que seu irmao as calgasse. Bharata colocou as sandalias sobre sua
cabeca e garantiu que aqueles calgados seriam os governantes do reino e ele seria um mero
servo deles. Bharata morou durante todo o exilio de Rama em uma cabana, fazendo os
mesmos votos ascéticos do seu irmao, enquanto as sandalias permaneceram no trono. Todos
os dias, Bharata adorava as sandalias, oferecia os presentes que recebia enquanto rei para
elas e lia os relatorios reais diante delas ao final do expediente. Ele jamais se sentou no

trono, em um trecho que é considerado um exemplo ideal de fidelidade e humildade.

E) Ailusdo de Sita, seu sequestro e a alian¢a com Sugriva

% O mestre Narottama dasa Thakura, importante santo vaisnava, dizia em bengali, sadhu-sastra-guru-vakya, cittete
kariya aikya: “deve-se seguir os passos de pessoas santas, das escrituras e do mestre espiritual”. Ancorado neste tripé,

sadhu (santos), sastra (escrituras) e guru (mestre), um conhecimento espiritual é considerado auténtico.

0 Na Bhagavad-gita (12.13-14), Krsna diz: advesta sarva-bhiitandm / maitrah karuna eva ca / nirmamo nirahankdarah /
sama-duhkha-sukhah ksamt / santustah satatam yogi / yatatma dyrdha-niscayah / mayy arpita-mano-buddhir / yo mad-
bhaktah sa me priyah. “Aquele que ndo é invejoso, mas é um amigo bondoso para todas as entidades vivas, que ndo se
considera proprietario e esta livre do ego falso, que é equanime tanto na felicidade quanto na aflicdo, que é tolerante,
sempre satisfeito, autocontrolado e ocupa-se em servigo devocional com determinacdo, tendo sua mente e inteligéncia

fixas em Mim — semelhante devoto Me é muito querido”. (tradu¢do de PRABHUPADA, 2008, p. 586).
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As proezas de Rama e Laksmana como guerreiros hébeis e corajosos* sdo bastante
louvadas em diversos enfrentamentos na floresta que eles tiveram com seres nao-divinos,
sobretudo raksasas, que perturbavam os rituais e a meditacdo dos sabios. Um desses seres,
Akampana, um importante comandante militar de Ravana, sobreviveu e voltou para Sri
Lanka para alertar seu rei sobre dois humanos que haviam liquidado sozinhos um exército de
quatorze mil raksasas. Apesar de todo o poder universalmente conhecido de Ravana, que ja
havia enfrentado deuses importantes, como Indra, o rei dos céus, ¢ Yamaraja*’, Akampana o
aconselhou a ndo enfrentar Rama diretamente. Porém, a irmé do rei, Stirpanakha, que tivera
0 nariz e a orelha cortados por Laksmana quando ela atacou Sita por querer se apossar de
Rama, exigiu que Ravana a protegesse e a vingasse. Sabendo da natureza luxuriosa do seu
irmdo, que ndo tinha qualquer pudor em sequestrar mulheres casadas, ela se deteve a
esmiucar a incrivel beleza de Sita, descrevendo cada membro do seu corpo. Como Ravana é
o exemplo de adharma, nao héa indicios de autocontrole, estabilidade e moral em seu carater.

Ravana estava decidido a sequestrar Sita. Ele pediu ao poderoso Marica que fosse
com ele até o eremitério de Rama e, uma vez que estivessem 14, ele deveria usar sua magica
para assumir a forma de um veado encantador, dourado ¢ cravejado de joias. Ravana
calculou que Sita, devido a sua natureza real, ficaria cativada pelo animal brilhante e
mandaria Rama captura-lo para ser seu bicho de estimagdo. Tao logo Marica levasse Rama a
uma certa distancia, ele usaria entdo seus poderes para atrair Laksmana. Imitando a voz de
Rama, o raksasa gritaria aflito e, quando Laksmana ouvisse o chamado, ele iria atras de

Rama, deixando Ravana abduzir a desprotegida Sita. Marica ainda tentou advertir:

Pessoas que falam palavras agradaveis sdo faceis de encontrar, 6 senhor. Por outro
lado, raras sdo aquelas que falam palavras pelo bem do outro, mas que séo, no
entanto, desagradaveis. O Ravana, ndo escutastes meu conselho antes. N&o
procurastes estabelecer para ti mesmo o verdadeiro poder de Rama. Este descuido
de teu dever enquanto rei levara a extin¢do da raga dos raksasas, ndo ha davida.
[...] Sendo escravo de teus sentidos, cruel e maldoso, adotastes esta atitude. As
pessoas com lideres que ndo sdo autocontrolados ndo podem prosperar mais que
qualquer ovelha protegida por um chacal. Uma calamidade terrivel imprevista
chegou a porta de Lanka, 6 rei, que trard o fim & cidade bem como a ti. Portanto,
simplesmente tenho pena de ti. Devo cumprir tua ordem. E melhor ser morto pelo

"0 épico, no verso 3.10.3, ressalta, contudo, que “ksatriyas devem empunhar suas armas apenas quando
prontos para proteger outros — sejam individuos, seja a comunidade — e ndo em algum momento de
descontrole”.

2 Yamardja ¢ o deus da morte. Assim, a vitoria de Ravana sobre ele ¢ muito simbolica, pois representa
praticamente uma imortalidade. Dessa maneira, s6 a propria Pessoa Divina seria capaz de derrota-lo.
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inimigo do que executado pelo rei. Leva-me como ja morto simplesmente ao ver
Rama e considera a ti mesmo como morto junto a todos os teus seguidores no
momento em que levares Sita embora. Aqueles a beira da morte ndo conseguem
discernir o certo do errado. Nenhum conselho pode ajuda-los. (DHARMA, 1998, p.
189-190, tradugdo nossa).

O plano de Ravana foi um sucesso, com diversas sutilezas muito interessantes na
narrativa. Laksmana advertiu que o animal completamente incomum deveria ser um raksasa
disfarcado, mas Sita afirmou que algo tao sublimemente belo jamais poderia ser um raksasa.
Rama saiu em busca do animal para sua esposa e instrui que Laksmana deveria ficar de
guarda. Porém, quando Rama alcancou Marica, ele clamou por socorro, imitando
perfeitamente a voz de Rama. Confusa pela ansiedade, Sita exigiu que Laksmana fosse ao
socorro de seu irméo, e ele tentou tranquiliza-la, dizendo que tudo aquilo era apenas um
truque dos raksasas. Porém, Sita estava verdadeiramente aflita e perdeu sua calma, atacando
verbalmente seu cunhado, dizendo que ele ndo se importava minimamente com Rama e s6
fingia amizade com o irmao, cobicando-a todo o tempo, esperando pela possibilidade dele
morrer para possui-la. Laksmana, que jamais havia olhado diretamente para o rosto de Sita
em respeito ao seu irmdo, ficou profundamente abalado pelas palavras de sua cunhada,
dizendo ser incapaz de argumentar, ja que ela era como uma deidade para ele.

Quando Laksmana seguiu suas ordens e partiu em busca de Rama, Ravana se
aproximou disfar¢cado de sacerdote, cantando hinos védicos e glorificando a beleza de Sita.
Ela, que havia visto e recebido em sua cabana varios ascetas na floresta, recebeu aquele
visitante com o coragdo aberto, oferecendo um assento, 4gua para lavar 0s pés e comida,
como prescrevem os codigos escriturais. A beleza dela era tanta que Ravana ndo manteve o
disfarce, revelando-se e fazendo diversas propostas amorosas, que foram rechacadas por
Sita. Ele a levou a forga para o seu aeroplano e partiu para o seu reino, onde permaneceu
tentando conquista-la e sendo duramente repreendido por ela, que deixava claro que aquele
era o seu fim. Sita, confusa pela ansiedade e apegada a um animal ilusorio, perdeu o que era
mais precioso em sua vida. O mestre Bhaktivedanta Swami Prabhupada comenta a famosa
histdria védica de quando Indra, o rei dos ceus, foi amaldicoado por seu mestre, Brhaspati,
pois estava por demais absorto em seu desfrute palaciano e ndo se levantou para saudar seu

guru de forma apropriada. Assim, ele foi obrigado a nascer como um porco na Terra, mas, ao
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ser chamado por Brahma para ocupar novamente seu posto como o rei dos deuses, Indra
declinou. “Tal ¢ o poder da atragao da energia ilusoria. Mesmo um porco ndo deseja se
desfazer de suas posses terrenas em troca de um reino celestial” (PRABHUPADA, 1995, p.
511). Esta energia ilusoria, chamada de Maya, é um conceito fundamental em todo o
Hinduismo, e o Vaisnavismo compreende que ela é responsavel pelo esquecimento de cada
um sobre sua verdadeira natureza espiritual e origem divina enquanto alma eterna. Uma vez
na criagdo material, Maya atua como um véu para a alma, cobrindo a realidade espiritual
perene, fazendo com que todos pensem que de fato sdo 0s corpos gque assumem em cada
vida, com todas as suas conexdes temporarias. Assim, o objetivo do caminho espiritual é
descortinar este véu, que nos ilude como um veado cravejado de joias, € novamente se

aproximar da Verdade (Rama).
O Unico momento de todo o livro em que Rama perde um pouco a sua compostura ¢

cede a lamentagdo ¢ quando constata o sequestro de Sita. Como um avatara sofre por amor
aparentando ser um humano iludido qualquer ¢ analisado por Swami Prabhupada (1995, p.
308), que comenta que, apesar de jamais se confundir, Rama age desta maneira para nos
mostrar como 0s apegos neste mundo geram sofrimento e exibir, na plataforma espiritual,
sintomas de bem-aventuranca transcendental ao sentir saudades de sua eterna amada.

Para apaziguar seu irmdo, Laksmana disse frases sobre como os humanos comuns
seguem o exemplo de seus governantes* e que Rama ndo poderia ser desequilibrado pela ira
e pela dor, e deveria, no entanto, exercitar sua tolerancia, procurando sua esposa por meios
pacificos. Caso contrario, qual exemplo ele estabeleceria para a historia, agindo com

violéncia sob pressdo? Se ele o fizesse, o que fariam homens comuns?

* Krsna diz 0 mesmo na Bhagavad-gita (3.21), yad yad dcarati Sresthas | tat tad evetaro janak / sa yat
pramanam kurute / lokas tad anuvartate. “Qualquer a¢do executada por um homem importante é copiada pelos
homens comuns, e 0 mundo inteiro procurard imitar os padrdes que ele estabelecer através de seus atos
exemplares”. Swami Prabhupada (2008, p. 177) ainda pontua no significado do verso que “as pessoas em geral
sempre precisam de um lider que possa ensinar ao publico através do exemplo de comportamento pratico. Um
lider ndo pode ensinar a parar de fumar se ele mesmo fuma. O Senhor Caitanya disse que um mestre deve
comportar-se convenientemente antes de comecar a ensinar. Quem ensina desta maneira chama-se acarya, ou 0
mestre ideal. [...] O Srimad-Bhagavatam também afirma que se devem seguir os passos dos grandes devotos, e
esta € a maneira de progredir no caminho da percepcdo espiritual. O rei ou o chefe executivo de um Estado, o
pai e o professor sdo todos considerados lideres naturais do povo inocente. Todos estes lideres naturais tém
uma grande responsabilidade para com seus dependentes”.
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Felicidade e aflicdo se sucedem rapidamente. A pessoa ndo deve ceder a nenhuma
das duas. Mesmo os deuses estdo sujeitos ao sofrimento. A pessoa ndo deve nem
regozijar-se nem lamentar-se por coisas materiais, mas, com a mente pacifica, deve
cumprir seus deveres. Este é o caminho para a felicidade perene. (DHARMA,
1998, p. 292, traducéo nossa)

A procura de Sita, Rama fez uma alianca com Sugriva, um poderoso simio vanara,
que havia sido expulso do seu reino pelo seu irmao Vali. O principal conselheiro de Sugriva
era Hanuman®, o filho de deus do vento, Vayu, que se tornou um amigo e servo inseparavel
de Rama. Ja no primeiro encontro, ambos trocaram elogios poéticos, ¢ Rama louvou o
charme da voz de Hanuman, dizendo que ele usava as palavras certas na hora adequada,
sendo gentil, agradavel e sério e que, para tanto, deveria ser um profundo conhecedor das
escrituras. “Enguanto falava, ndo houve uma falha sequer em qualquer parte do seu corpo, o
que mostra 0 seu foco impressionante. Sem uma mente controlada, uma pessoa ndo pode
deixar de usar palavras incorretas. Sua fala pode ganhar até mesmo de um inimigo com a
espada levantada”. (DHARMA, 1998, p. 215, tradugdo nossa). O poder da fala* é mais uma
vez realcado no livro, mas aqui pelo lado nobre. Com Manthara e sua capacidade de
confundir e desencaminhar Kaikeyi, o lado perverso deste poder ¢ exemplificado.

Quando voava pelos céus sequestrada, Sita jogou fora suas joias para servirem de
pistas, e elas foram encontradas por Sugriva. Curiosamente, quando Rama foi confirmar com
Laksmana se aquelas joias realmente pertenciam a ela, o irmao respondeu: “Néao reconhego
0s braceletes ou brincos, pois jamais olhei para o rosto ou corpo da princesa. Mas reconheco
as tornozeleiras, as quais via todos os dias ao curvar-Me a Seus pés” (DHARMA, 1998, p.
217, traducdo nossa). Na alianga, como prometido, Rama derrotou Vali, devolvendo o reino
¢ a esposa de Sugriva. Buscando consolar a vilva de Vali, Tara, Rama discorreu sobre a

natureza da alma:

* Hanuman ¢ a divindade recordista de templos na India. Considerado o protetor dos locais sagrados e dos
devotos, por ter protegido o proprio Rama no Ramayana, Hanuman também é tido como uma encarnagéo de
Siva. Ele aparece em diversos Purdnas, no Mahabharata, e sua adoracdo pode ser encontrada também no
jainismo, siquismo e no budismo, bem como ancestralmente em paises como Camboja, Malasia, Tailandia e
Indonésia.

“ O controle sobre a fala (vaco vegari) é considerado algo essencial para o sucesso espiritual pelo mestre Sri
Riapa Gosvami em seu livro Upade$amrta, que ja no primeiro verso discorre sobre a importancia de dominar o
impulso da fala.
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O rainha vanara, considera cuidadosamente que este corpo morto de Vali jamais
foi relacionado a ti. Isto ndo é nada sendo um punhado de produtos quimicos
inertes. A verdadeira pessoa é a alma, ndo o corpo. Apenas por ignorancia
formamos relacfes baseadas nas consideracBes corporeas, chamando outros de
‘marido’, ‘filho’ ou ‘amigo’. (DHARMA, 1998, p. 228, tradugdo nossa).

Rama explicou que a alma ¢ sem designagdes, sendo eterna. Durante a estadia nos
corpos, cria-se relagdes ilusorias (Maya), mas todas irdo, indubitavelmente, “ser quebradas
pela forca do tempo. A verdadeira felicidade da alma reside em sua relagdo com Deus”,
bhagavata-dharma. Isso, porém, ndo exime a pessoa de suas responsabilidades nessas
relacdes, como ele mesmo demonstrava o tempo todo, e cumprir essas responsabilidades era
de fato cumprir com seu dharma enquanto filho, esposo, rei etc. no caminho para a

compreensdo perfeita do bhagavata-dharma.

F) A procura por Sita e o servico de Hanuman

Como as mongdes se aproximavam, Hanuman sugeriu que Rama e seu irmao
esperassem pelo periodo chuvoso no palacio, mas o principe tinha que manter seu voto de
ascetismo apesar de tudo, e decidiu esperar em uma caverna proxima. Porém, uma vez
recuperado seu reino, Sugriva se perdeu em meio a grande gratificagdo sensorial com vinho
e consortes*®, esquecendo-se completamente de sua promessa de ajudar Rama logo apds os
quatro meses da estacdo chuvosa. Laksmana recebeu ordens de seu irmao de ir até o rei dos
vanaras e dizer que “ndo ha ser mais vil que aquele que ¢ ingrato”. (DHARMA, 1998, p.
231, traducdo nossa). O que Laksmana queria era matar Sugriva por conta de sua ingratidao
e instalar o sobrinho Angada em seu lugar, mas Rama lhe da uma aula de diplomacia,
explicando como se aproximar com um discurso conciliador, relembrando a amizade deles e

0 acordo feito. Palavras duras ou solugfes drasticas deveriam ser o ultimo recurso possivel.

*® A conduta adharmica de Sugriva consta como um mau exemplo no Manu-sarnhita, 7.46.50, que declara:
“Um rei apegado aos vicios decorrentes do amor ao prazer perde sua riqueza e sua virtude, ao passo que aquele
dado aos vicios nascidos da ira perde até mesmo sua vida. Cacar, jogar, dormir de dia, censurar
excessivamente, apego excessivo a mulheres ou apego em qualquer grau a sexo irrestrito, bebedeira, afeicdo
desordenada por danga, canto e masica, e viagens inuteis sdo o0s dez vicios nascidos do apego ao prazer. Contar
historias exageradas, violéncia, trai¢do, inveja, calinia, difamacdo, injusta confiscacdo de bens, insultos e
ataques sdo 0s oito vicios produzidos pela ira. A ganancia, a qual todos os sabios dizem ser a raiz de ambos 0s
conjuntos de vicios, o rei tem que conquistar cuidadosamente”.
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Porém, quase de forma simultanea, Hanuman ja alertara Sugriva de sua perigosa
negligéncia. E disse uma instrucédo relevante para um lider: “Aquele rei que considera o seu
tesoureiro, seu exército, seus aliados e a si mesmo como iguais, ganha um grande reino. No
entanto, o que falha em cuidar de qualquer destes, encontra o desastre”. (DHARMA, 1998,
p. 232, traducdo nossa). Como muitos de nos, aflito, ele havia procurado por Rama, mas,
assim que conseguiu 0 que queria, esqueceu-se de Deus. Laksmana fez sua visita, ndo
conteve sua ira e repreendeu Sugriva ao vé-lo desfrutando em seu pal&cio enquanto seu
irmdo sofria ansioso pela busca de sua esposa. Quando soube que medidas j& estavam sendo
tomadas, Laksmana levou Sugriva até Rama, que instruiu 0 vanara sobre o dharma do

governante:

Um rei sabio é aquele que busca, na ordem apropriada, a religido, a riqueza e o
prazer, dedicando tempo adequado a cada um deles. Aquele que busca apenas 0
prazer, negligenciando as outras duas, acorda apos cair, assim como alguém que
dorme no alto de uma arvore. O rei que ganha aliados piedosos e destr6i inimigos
impios, recebe grande mérito religioso, 6 Sugriva. (DHARMA, 1998, p. 235-236,
traducgdo nossa)

Ainda neste ponto, 0 Mahabharata (12.69.4) enfatiza que “o rei deve primeiramente
conquistar sua propria mente, apos o que se torna mais facil conquistar seu inimigo. Como
alguém que ndo domina a propria mente poderd aniquilar seus inimigos?”. Assim, ja
novamente ciente de seu dharma, Sugriva organizou seu exeército de incontaveis vanaras,
gue ndo eram macacos comuns, mas encarnacdes de divindades, que estava reunido para
ajudar a encontrar Sita e destruir a tirania de Ravana, que ja se arrependia de ndo ter pedido a
Brahma imunidade contra humanos e animais em sua béncdo obtida. Vérias expedicdes
foram enviadas para os quatro cantos do globo (e muitos historiadores e ind6logos buscam
nos detalhes dados nesta parte por Sugriva descricdes interessantes de paises e outras
civilizagdes). Hanuman ficou em uma forte expedicdo enviada para o sul, que contava com
Jambavan, Nila e Angada. Rama, confiando plenamente na capacidade de Hanuman,
descreveu sua esposa a ele e deu-lhe um anel, que deveria ser mostrado a Sita para que ela
soubesse que aquele superpoderoso macaco era um enviado de seu esposo. Apds um longo

periodo de buscas infrutiferas, o grupo encontrou a localizagdo de Lanka, mas havia um
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problema praticamente intransponivel: o Oceano Indico. Jambavan*’, neste momento, em
uma das cenas mais famosas do livro, relembrou a Hanuman os diversos poderes que ele
tinha e das béncéos dos deuses que ele havia recebido e entdo esquecido em sua infancia. O
grande macaco comegou a exclamar “Jay Sri Rama!” (Vitoria a Rama!) e assumiu uma
forma gigantesca, saltando em direcdo ao reino de Ravana.

Em sua infancia, Hanuman fora um macaco muito peralta, que usava seus poderes e
béncdos divinas de forma equivocada, atrapalhando rituais sagrados. Assim, ele fora
amaldicoado por um sébio de que deveria se esquecer de seus poderes e s se lembrar deles
na hora adequada. Neste interim, Hanuman se tornou um estudante dedicado das escrituras,
desenvolvendo um carater exemplar, mostrando-se, assim, apto a relembrar seus dons, ja que
possuia conhecimento e humildade necesséarios para ndo se sentir especial ou abencoado,
mas um humilde servo de Rama, sem desejos pessoais de fama ou prestigio. Por isso, ao
relembrar seus poderes misticos, exalta 0 nome de seu senhor (“Jay Sr7 Rama!”), mostrando
que aquele feito ndo era seu, mas uma dadiva que ele usaria para a vitdria divina.

Toda a presenca de Hanuman em Lanka ¢ um modelo de como agir enquanto servo
ideal. Inicialmente ele assumiu uma forma mindscula* e vasculhou o belo palacio de
Ravana, onde encontrou diversas mulheres seminuas e embriagadas. Como era um
celibatario, Hanuman se questionou se nao estava tendo uma atitude incorreta ao contemplar
aquela cena, mas concluiu que o que torna um ato virtuoso ou ndo é o seu objetivo, e ele
estava ali para encontrar a princesa Sita. Apds muito procurar, Hanuman encontrou um
bosque com uma mulher triste, vestida com uma roupa desgastada, corpo magro de jejum e 0
rosto coberto por lagrimas. Pouco depois, viu ali Ravana, tentando mais uma vez fazer com
que ela, que era Sita, se entregasse a ele. Apo6s a saida do soberano de Lanka, Hanuman
controlou a ansiedade, pois ja estava ha muito tempo procurando pela princesa naquela

expedicdo e sentia que se aproximava do seu objetivo final, e ponderou sobre a maneira pela

* Jambavan é um personagem importante, sabio e poderoso, que aparece em vérios Puranas e também no
Mahabharata. Pela sua descri¢do, muitos o consideram com um grande urso, enquanto outros estudiosos
afirmam que ele seria um Yeti, o famoso “Pé-grande”, ser reconhecido pelo governo do Nepal desde 1961
como real.

*® Oito poderes misticos sdo descritos na literatura védica como objetivo de processos de yoga. Chamados asra-
siddhis, incluem: Anima (reducdo do préprio tamanho); Mahima (aumento do préprio tamanho); Garima
(aumento da forca); Laghima (tornar-se extremamente leve); Prapti (materializacdo de qualquer objeto);
Prakamya (obtengdo de qualquer elemento); Isitva (dominio sobre a criacdo); Vasitva (controle total). Krsna
diz na Bhagavad-gita (8.15) que o poder mistico perfeito ¢ a obten¢do de devogdo a Deus. Hanuman ¢é descrito
como possuidor dos asza-siddhis, mas é reverenciado por sua devogao.

49



qual podia se aproximar. Se o fizesse de forma incorreta, Sita pensaria que ele era Ravana
disfarcado, e, se ela gritasse, as raksasis que a vigiavam atacariam. Assim, apés longa
meditacdo, Hanuman comecgou a cantar as glorias de Rama e suas incriveis atividades,
atraindo a atencgéo e pacificando o coracdo de Sita. Quando chegou diante dela, apresentou-
se e se pds a seu servico, mostrando-lhe o anel dado por Rama. ApOs ser agradecido
inUmeras vezes, Hanuman propds que Sita se sentasse em suas costas e fugisse com ele, de
volta a companhia de Rama. Ela ndo aceitou, dizendo que deveria ser resgatada apenas pelo
seu marido, pois qualquer outra coisa iria diminuir a gloria dele. A princesa Ihe entregou
uma joia e Ihe contou uma histéria confidencial, para que Rama tivesse a certeza de que ela
foi encontrada. Ao ter seu feito glorificado, Hanuman reagiu humildemente, dizendo que era
apenas um servo, um mero soldado, passando a enaltecer os demais macacos, personificando
0 ideal de devoto explicito por Caitanya Mahaprabhu de ser um servo do servo do servo de
Deus (ST Caitanya-caritamrta, Madhya-1ila, 13.80).

Um servo ideal, contudo, faz mais que o ordenado. O objetivo era apenas localizar
Sita, mas Hanuman conversou com ela, ofereceu o resgate e depois decidiu testar a forca do
exército inimigo e verificar as fraquezas da cidade. Ele comegou a destruir o bosque,
atraindo a atencdo dos raksasas, que partiram para o ataque. Apos muita luta, Hanuman se
deixou ser capturado para poder se encontrar pessoalmente com Ravana. Ao ver o rei de
Lanka em seu esplendor, sentado no trono e paramentado como monarca, Hanuman admirou
seu inimigo, pensando que ele seria um incrivel aliado de Rama se fosse adepto da virtude.
Hanuman é o modelo do devoto perfeito e, portanto, sem inveja. Por isso, ele era capaz de
ver as qualidades mesmo de um ser como Ravana. Apos o dialogo, o rei de Lanka, ao saber
que ndo poderia matar um mensageiro, advertido sobre isso pelo seu irmédo, Vibhisana — que
se mostrou 0 membro integro e religioso da familia, e constantemente pediu a Ravana para
devolver Sita, dizendo que aquele sequestro arruinaria toda a raga dos raksasas —, decidiu
entdo colocar fogo na cauda de Hanuman e chamar seu irmao de invejoso. Como o0 modelo
perfeito do ser oposto ao dharma, Ravana era imensamente invejoso e, por iSso, COMO um
espelho, via inveja em todos que o cercavam. Com aquele fogo na cauda, Hanuman
incendiou toda a capital de Lanka, vendo as fraquezas da cidade ¢ do exército, e poupando

apenas o palécio de Vibhisana. Ao atear o fogo na cauda do grande macaco, Ravana
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argumentara que 0s macacos tém muito orgulho de sua cauda. Porém, o seu orgulho é que
foi destruido neste episodio.

Voltando ao reino de Sugriva, Hanuman deu a boa noticia a Rama®*, que o glorificou
de vérias maneiras e lamentou ndo poder retribuir o servico de forma adequada. Tudo que
podia oferecer era seu abraco. “O Hanuman, isto ¢ tudo que posso chamar de meu neste
momento” (DHARMA, 1998, p. 280, traducdo nossa), disse. Este abraco, que € considerado
uma perfeicdo espiritual, um encontro maximo com a Pessoa Divina, é uma das cenas mais

retratadas do livro em pinturas e templos.
G) A marcha para Lanka e a guerra contra Ravana

O exército de macacos partiu para Lanka e, ao se deparar com o oceano, eles
decidiram construir uma ponte sobre as aguas. Em cada pedra, esculpiram 0 nome Rama, e
assim elas boiavam nas aguas, servindo como passagem sobre o oceano®. Nas historias
vedicas, em varios momentos o devoto é mais exaltado que o préprio Deus, pois, por servi-
Lo, ele se torna ainda mais digno de adoracdo. Por exemplo, Hanuman saltou sobre o
oceano, enquanto Rama teve que fazer uma ponte mistica. Na Bhagavad-gita, Krsna é apenas
o0 cocheiro do guerreiro/devoto Arjuna.

No reino dos raksasas, Ravana reuniu uma assembleia de conselheiros, € ouviu de
seu poderoso irmado Kumbhakarna: “O raksasa, agora buscas nosso conselho, mas qual
conselho pediste quando roubaste Sita de Rama? A¢Oes tomadas sem a devida consideragao
sobre sua retiddo e sem recorrer a conselho apropriado, levam apenas & lamentacdo”.
(DHARMA, 1998, p. 286, traducdo nossa). Porém, Vibhisana foi muito mais incisivo, sendo

atacado verbalmente de forma dura por Ravana. Assim, o irmdo mais novo do rei decidiu se

* Ao dar a noticia para Rama, Laksmana e Sugriva, Hanuman, sempre glorificado por sua fala inigualavel,
encontrou uma maneira engenhosa de anunciar o seu feito. Ainda descendo do céu, exclamou: “Encontrei Sita
Eu!”. Se dissesse “Eu encontrei Sita”, a primeira palavra que Rama ouviria seria “eu”, o que ndo diz se Sita foi
ou ndo vista. Afinal, ele poderia dizer “eu ndo encontrei Stta”. Se ele comecasse com “Sita”, ainda assim Rama
ndo saberia o status de sua amada esposa. Por isso, Hanuman, tentando amenizar ao maximo a ansiedade de
Rama, comecou a sua frase com “Encontrei Sita”, considerando menos relevante o fato de ter sido ele o autor
da facanha.

*% O local descrito como ponto de partida dessa ponte é um dos principais destinos de peregrinos na India,
conhecido como a cidade sagrada de Ramesvaran. E o local mais proximo entre india e Sri Lanka, e evidéncias
geoldgicas e fotos de satélite revelam que de fato houve uma ligagéo por terra nesse ponto entre 0s dois paises.
Os indianos chamam essa ligagdo de Rama Sethu, enquanto os portugueses a nomearam como “Ponte de
Adao”. (SWAMI, 2019).
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exilar e seria um importante aliado de Rama na Batalha de Lanka. Antes, ele indicou que, se
um familiar possui uma conduta fora do dharma, ele ndo deve ser seguido a todo custo,

ainda que seja um superior, algo totalmente oposto da relacdo de Rama com seus familiares:

Tu, que dirigistes a mim palavras duras, 6 rei, estas iludido. Dize 0 que quiseres, ja
que tua inteligéncia esta perdida. Aqueles que falam palavras gentis podem ser
facilmente encontrados, 6 Ravana, mas aquele que fala verdades desagradaveis é
raro. A pessoa sob a influéncia da morte ndo se atenta a palavras de sabedoria
oferecidas por um bem-querente. Dei o melhor de mim, desejando salva-lo da
destruicdo certeira. Agora, sejas feliz em minha auséncia. Ndo posso mais tolerar
teu discurso abusivo, muito embora sejas mais velho que eu. Adeus. (DHARMA,
1998, p. 288, traducdo nossa).

Quando Vibhisana chegou até o exército dos macacos desejando se refugiar sob as
ordens de Rama, Sugriva ndo concordou com a aliangca. Rama, entdo, perguntou a opinido
dos principais lideres do exército e, por fim, de Hanuman, que disse: “Apesar de ser
plenamente capaz de tomar Tua decisdo, repleto de humildade e gentileza, perguntas nossas
opinides”. (DHARMA, 1998 p. 291, traducdo nossa). Sugriva ainda ndo estava convencido e
queria manter o raksasa como prisioneiro. Rama o advertiu, dizendo que se uma pessoa
busca por abrigo, deve-se oferecer a ela toda a protecdo, mesmo que isso Ihe custe a vida,
pois negligenciar um suplicante é um grande pecado. “Se alguém se aproximar de mim
dizendo “‘sou Seu” mesmo uma vez, eu devo dar a ele prote¢do de todos os perigos para
sempre [...] Mesmo se Ravana viesse até mim, ndo me recusaria a dar-lhe abrigo”
(DHARMA, 1998, p. 291, traducdo nossa). E mesmo as vésperas do confronto, Rama
ofereceu uma chance pacifica de rendi¢do, violentamente recusada.

A guerra entre 0s exércitos ocupa uma grande parte do livro, com descri¢cdes de
trapacas dos raksasas e conduta ética dentro dos cédigos militares védicos dos guerreiros de
Rama. As proezas de Hanuman, que por vezes salva e resgata Rama e seu irmédo, ganham
destaque especial. Apos dias de luta e grandes batalhas entre os principais herois de ambos
os lados, Rama e Ravana travaram sua grande luta final, que terminou com uma flechada
celestial no peito do rei de Lanka. Vibhisana lamentou que seu irméo tivesse cedido ao

controle da ira, luxdria e cobica, os trés inimigos mortais da alma>*. Rama ainda consolou

>! A Bhagavad-gita (16.21) corrobora: tri-vidhas narakasyedasi / dvararm nasanam atmanah / kamah krodhas
tatha lobhas / tasmad etat trayam tyaje. “Ha trés portdes que conduzem a este inferno — a luxdria, a ira e a
cobica. Toda pessoa sa deve afastar-se destes desvarios, pois eles conduzem a degradagdo da alma”.
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seu aliado, dizendo que seu irmdo tivera uma morte heroica e todos os herdis um dia também

serdo derrotados. Mandodari, a principal esposa de Ravana, disse para 0 marido morto:

O Ravana, apesar de ter conquistado teus sentidos, recebendo grandes béngdos
pelas tuas austeridades, no final, foste conquistado por tais sentidos. Presa
capturada pela luxdria, desejaste desfrutar da incorruptivel Sita. Por sequestrar esta
divina dama, o estandarte da nobreza e da virtude, trouxeste destruicdo para ti e
todo o teu povo. (DHARMA, 1998, p. 378, traducéo nossa)

Ao comentar o verso 9.10.27°* do Bhagavata Purana, que traz 0 mesmo trecho
recontado pelo sabio Vyasa, Swami Prabhupada (1995, p. 327) diz que “ndo apenas mae Sita
era poderosa, mas qualquer mulher que siga os passos Dela pode adquirir poder semelhante”.
Tal poder seria fruto de seu carater, algo que Mandodari também possuia ¢ isso a permitia
reconhecer tal caracteristica e poder em Sita. Curioso que, mesmo sendo esposa de alguém
como Ravana, MandodarT sempre tem a sua virtude exaltada, o que ilustra a independéncia
da mulher, que ndo depende do marido para manter sua integridade; mas a forca feminina é
descrita de tal forma nas escrituras védicas que o contrario nunca acontece. Se ela fraqueja
na retiddo de seu carater, seu marido desaba. Em um dos muitos didlogos com Ravana,
quando ele ainda tentava seduzi-la, Sita disse que, devido ao seu poder mistico conquistado
pelo seu carater, ela poderia reduzi-lo a cinzas a qualquer momento, mas nao o faria para que
Rama fosse para sempre exaltado por isso. Ou seja, Sita ndo era qualquer “donzela
indefesa”.

Rama pediu a Vibhisana, que seria empossado por Ele como o novo governante de
Lanka, que fizesse os ritos finais, mas ele se recusou, dizendo que ndo se sentia capaz disso,
ja que seu irmdo era cruel, impiedoso e possuidor de pecados hediondos. Porém, Rama
explicou que o desdém jamais deve ser sentido pela alma de alguém. “Uma vez morta, a
alma deixa o corpo e procede para sua proxima vida. O corpo pecaminoso de Ravana agora
estd morto, mas sua alma pura continua a viver. A alma sempre merece adoragdo”.
(DHARMA, 1998, p. 379, traducdo nossa). Quando Hanuman foi avisar a princesa de que
Rama era o vitorioso, ele perguntou se deveria aniquilar as raksasis que perturbaram-na

durante todo aquele periodo. Sita instruiu sobre karma e perd&o:

*2 na vai veda mahd-bhaga / bhavan kama-vasam gatah | tejo ‘nubhavam sitaya /yena nito dasam imam. “O
pessoa afortunadissima, deixaste-te influenciar por desejos luxuriosos e, portanto, ndo pudeste entender o
prestigio de méde Sita. Agora, devido a maldi¢do que ela langou, foste reduzido a este estado, tendo sido morto
pelo Senhor Ramacandra”.
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Qualquer sofrimento que eu tive aqui foi resultado de meus préprios enganos no
passado, pois essa € a lei universal. Assim, ha uma maxima ancestral que é sempre
o codigo dos virtuosos: “uma pessoa justa nunca considera as ofensas dos outros
contra si mesma. A todo custo, ela deve observar um voto de jamais retornar o mal
com o mal, pois o virtuoso considera 0 bem como o seu ornamento. Compaixdo
deve sempre ser exibida contra os pecadores, pois ninguém jamais esta livre de
pecados. (DHARMA, 1998, p. 381, traducdo nossa).

Sita foi, entdo, preparada para o seu reencontro com Rama. Banhada e adornada, ela
seguiu em uma liteira fechada em direcdo ao seu marido, enquanto uma multiddo de
macacos e raksasas se amontaram pelo caminho desejando ver, mesmo que de relance, a
bela princesa. Rama pediu a Vibhisana que a princesa seguisse a peé, justificando a deciséo
com algo bastante pertinente nos dias de hoje: “As pessoas desejam vé-la, e isso ndo é
condenado nas escrituras. Uma casa, um véu ou uma roupa ndo sdo jamais a protecdo de uma
mulher virtuosa. Seu carater apenas ¢ o seu escudo”. (DHARMA, 1998, p. 328, tradugéo
nossa). Apesar de desejar agir de outra forma, Rama recebeu Sita com frieza, pois temia que
as pessoas questionassem a castidade de sua esposa, ja que ela havia passado um ano na casa
de outro homem. Como voltaria para o seu lar e governaria Ayodhya, queria uma prova
cabal e publica da pureza de sua mulher, para que ninguém pudesse critica-lo ou a julgassem
de forma indevida, ocorrendo em reagdes karmicas. Sita ordenou que Laksmana fizesse uma
pira sacrificial, onde ela entraria para provar sua pureza. Se tivesse pecados, seria queimada
viva. Porém, Sita saiu da pira ao lado de Agni, o deus do fogo, que garantiu a todos que
aquela mulher era absolutamente virtuosa. Rama declarou, entdo, que Sita e ele eram

inseparaveis, assim como o Sol e a luz solar.
H) A volta para Ayodhya

Rama retornou a Ayodhya no aeroplano que Ravana roubara de Kuvera. Antes,
Hanuman, como um arauto, anunciou a Bharata a volta de seus irmdos, o que fez toda a
capital entrar em festa e ascender inimeras velas para saudar a chegada do seu futuro rei®,
No reencontro, Bharata assegurou ao seu irméo que tudo no reino prosperou dez vezes, pois

as pessoas sO pensavam no exemplo que ele dera ao aceitar o exilio.

> Esta celebragdo é a maior da India, chamada de Dipavali ou Diwali (festa das luzes), tida como o “ano novo
hindu”. Esta luz, segundo mestres como Radhanatha Swami, ndo é apenas fogo fisico, mas a iluminacdo do
coragdo para receber novamente a presenca de Deus.
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Um dos momentos mais populares do livro, que exemplifica a devo¢do como dharma
supremo, bhagavata-dharma, meta méxima da existéncia, acontece nesta chegada de Rama,
quando Ele concedeu presentes a todos que o ajudaram durante os episddios em Lanka.
Hanuman, porém, nada queria. No entanto, ao vé-lo, Rama foi tomado por uma forte emocéo
e 0 abragcou amorosamente, dizendo que jamais poderia recompensa-lo por toda a sua ajuda e
dedicagdo. Sita, contudo, insistiu que Hanuman merecia mais honra do que qualquer um e
pediu a ele que encontrasse um presente. Hanuman, humilde, ndo pediu por nada. Todos que
ajudaram Rama em sua saga foram de alguma maneira recompensados, seja com reinos
(Vibhisana e Sugriva), com paz para suas atividades religiosas (0s sabios e sacerdotes na
floresta, que se viram livres dos raksasas), e até com a libertacdo espiritual (moksa), como
no caso de Jatayu>*, que morreu tentando resgatar Sita. Hanuman nio recebeu nada material,
“apenas” abracos de seu amado Rama. Ainda assim, Sita deu a ele um colar de pedras
preciosas que adornava o0 seu pesco¢o. Quando recebeu o presente, Hanuman comegou a
desmontar o colar, olhando atentamente cada pedra. Ninguém entendeu por que ele estava
destruindo um presente tdo valioso, e Hanuman explicou a todos que procurava dentro das
pedras para ver se Sita e Rama estavam ali, porque, se ndo estivessem, o colar ndo teria
nenhum valor para ele. Alguns na assembleia comecaram a zombar de Hanuman, dizendo
que tal nivel de reveréncia e amor profundos pelo casal transcendental era impossivel. “E o
teu coracdo? Se ndo encontrares Rama em teu coragdo, acaso ele ¢ inatil?”, desafiaram. Em
resposta, Hanuman abriu seu peito e todos ficaram perplexos ao verem Rama e Sita
entronizados em seu coracdo. Esta é uma imagem que faz parte de milhdes de casas e
templos hindus pelo mundo, como um ideal de devocéo abnegada.

Sobre esta atitude renunciada de Hanuman, sempre glorificada por mestres e diversas

escrituras®™ como o estado de espirito ideal do bhakti-yoga (também traduzido como

>* Sobre a morte gloriosa de Jatayu, que era um abutre celestial, Prabhupada (2016, p. 52) diz: “Através da
conduta de Jatayu, podemos ver que, independentemente da posigdo que vocé tenha, vocé pode servir a Deus.
Né&o é preciso aprender algo para, somente entdo, poder servir — o préprio servico é o aprendizado. [...] A
derrota ou vitéria depende de Deus, mas o empenho tem que estar presente. Jatayu foi derrotado, mas isso ndo
importa, pois, se o servigo foi prestado, é isso que Deus vé&. O Senhor Rama, satisfeito, fez o funeral de Jatayu
tal qual um filho faria”.

> O classico medieval $ii-Brhad-Bhagavatamrta (1.64), de Sanatana Gosvami, diz: “Hanuman, és o maior
recipiente da misericérdia do Senhor Supremo. Ninguém pode se comparar a ti! Ah! Estads sempre imerso no
oceano de adoragdo extatica ao Senhor, desfrutando cada momento como se fosse sempre algo novo”. Swami
Prabhupada comenta em seu Néctar da Devogdo que “no HayaSirsa-paficaratra, depois que Nrsirmhhadeva quis
abengoar Prahlada Maharaja, Prahlada nao aceitou nenhuma béngéo material e simplesmente pediu ao Senhor a
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“servico devocional”), como veremos mais profundamente ao analisar a Bhagavad-gita,

Swami Prabhupada (2016, p. 53) comenta:
Por que Hanuman lutou contra Ravana? N&o foi por sua propria causa. Ele ndo
lutou para tomar o reino dele e se tornar rei. Porque Hanuman se manteve sempre
estavel no servigo devocional, demonstrando um carater ideal, ele ainda é adorado
por todos os devotos de Deus. [...] A religido é perfeita caso nos ensine como
desenvolver nosso amor por Deus. Contudo, esse amor tem que ser livre de
motivagOes egoistas. Se eu digo: “Amo Deus porque Ele me fornece coisas muito
boas para o prazer dos meus sentidos”, isso ndo ¢ amor. Devemos simplesmente
pensar: “Deus ¢ grande, Deus ¢ meu pai, e por isso ¢ meu dever ama-Lo”. Nao
devemos fazer nenhum tipo de troca com Deus. [...] Hanuman lutou por Rama, sem

jamais Lhe pedir algum favor material. Por simplesmente oferecer seu servi¢o ao
Senhor Rama, ele alcangou a perfeicéo.

Rama foi coroado e seu governo era integralmente dedicado aos cidaddos, o que
incluia os rios, arvores e animais. Frequentemente, Rama saia as ruas disfarcado para ouvir a
opinido das pessoas acerca de seu governo. E descrito que 0s impostos eram justos™, as
portas do palécio jamais ficavam fechadas e todos tinham acesso livre ao imperador. Como
diz um verso de Valmiki, “o rei que ndo organiza uma rede de informantes ou que ndo
propicia aos cidaddos oportunidades de expressarem a ele suas queixas e que é controlado
por outros é rejeitado pelo povo assim como elefantes abandonam um rio ao verem lama na
égua”57. (Ramayana, 3.33.5). Hanuman permaneceu como seu principal amigo ¢ servo, com
inimeras histdrias populares de sua devogdo imaculada e serviddo. Seu pedido final para

Rama foi de que a sua suprema afeicdo por Ele fosse eterna e o amor, inabalavel. Que a vida

graca de permanecer Seu devoto eterno. A este respeito, Prahlada Maharaja citou o exemplo de Hanuman, o
servo eterno do Senhor Ramacandra, que também estabeleceu o exemplo de jamais pedir alguma graga material
ao Senhor”.

% O Mahabharata traz quatro versos poéticos (5.34.17, 12.88.4, 12.88.5, 12.71.16), entre varios outros, sobre a
justica védica na cobranga de impostos: “Assim como uma abelha suga o néctar das flores sem machuca-las, o
rei deve obter o dinheiro de seus cidaddos sem afligi-los”. “Quem ordenha uma vaca ndo o faz até que as tetas
fiquem vazias, sendo que tem o cuidado de garantir que sobre leite para o bezerro. Similarmente, o rei deve
arrecadar impostos do povo depois de considerar cuidadosamente se terdo o suficiente para se manterem”.
“Uma tigresa ergue seus filhotes com seus dentes, porém ndo os machuca. Similarmente, um rei deve cobrar
impostos de seus cidaddos sem lhes causar ansiedade”. “O rei deve se tornar um jardineiro, e ndo um fabricante
de carvdo. O jardineiro cuida das plantas a fim de receber delas flores e frutas. Similarmente, o rei deve
conduzir seus cidaddos a prosperidade e, entdo, obter uma parte da renda deles na forma de impostos. Quem
comercia carvao, no entanto, desarraiga a arvore e carboniza a mesma por completo. O rei ndo deve desarraigar
seus cidadéos, privando-os por completo de suas riquezas”. “Assim como alguém corta os uberes de uma vaca
com a esperanca de obter leite jamais o consegue, um Estado em que os impostos sdo cobrados
inapropriadamente, assim atormentando os cidaddos, ndo prospera”.

> ayuktacaram durdarsam / asvadhinam naradhipam /varjayanti nara dirat / nadipankamiva dvipah.
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em Seu corpo prosseguisse enquanto as glorias de Rama fossem cantadas e ouvidas na
superficie desta terra. (TULASIDAS, 2014).

I) Os modelos

Nesta breve descricdo dos principais acontecimentos do épico, ficam demonstradas
as acOes exemplares de Rama como governante, filho, marido, guerreiro, mestre e amigo.
Bharata tem seu caréater e servidao exaltados, enquanto Hanuman ¢ trazido como o exemplo
perfeito de devoto. Laksmana se apresenta como um modelo de fidelidade, e Vibhisana e
Sugriva alcangam prosperidade e sucesso ao servirem a Pessoa Divina. Sita, com excegao de
seu momento de ilusdo na floresta, apresenta-se como padrdo de dharma enquanto princesa e
esposa ideal de um marido excelso. Ela personifica os dizeres do Mahabharata, que declara
que a virtude €é preservada pela veracidade, o aprendizado, pela prética e a linhagem nobre,
pelo carater. Dasaratha tem sua historia brevemente manchada por ter, mesmo por um breve
momento, colocado seu dharma de lado ao por 0s seus interesses pessoais acima dos
cidadaos, e o dharma aqui € algo que exige uma responsabilidade ininterrupta.

Ja Ravana e seus aliados, por ndo agirem de forma dharmica, encontram-se com a
derrota. Ao tentar se apossar da esposa de Rama, Ravana exemplifica algo que ¢ muito
comum: a eterna tentativa humana de se assenhorear da propriedade divina. Entendendo que
tudo é divino, material ou espiritual, ao tentar desfrutar deste mundo, obter opuléncia e
prosperidade, sem incluir Deus neste processo, somos equiparados a Ravana. Curiosamente,
seres como ele sdo descritos nas escrituras védicas como ndo-divinos por serem materialistas
e acharem, portanto, que podem ser felizes apenas por utilizar, de forma irresponsavel, o0s
elementos materiais para sua satisfacdo, esquecendo-se que ha um proprietario supremo. Ha
caminhos espirituais védicos que, buscando evitar esse perigo, retiram-se do mundo e
buscam o desapego completo. Bhakti-yoga, como veremos a seguir, ensina, contudo, a
colocar Deus no centro como o Supremo Desfrutador, voltando todas as acdes para Ele,

executando assim o sanatana-dharma, a natureza e ocupacao eternas da alma.

1.3 - Os Yogas da Bhagavad-gita — Devocgéao e bhagavata-dharma
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Como ja dissemos, o didlogo sagrado entre Krsna e Arjuna chamado de Bhagavad-gita
constitui 700 versos dentro do Mahabharata, sendo considerada a esséncia de todo o
pensamento védico pelos principais mestres deste saber, como Ramanuja, Sankara,
Madhvacarya, Visvanatha Cakravarthi, entre inimeros outros, além de grandes pensadores
ocidentais como Aldous Huxley, Henry David Thoreau, Albert Einstein, Carl Jung, Thomas
Merton e outros. Thomas Hopkins considera a Gita como a sintese complexa e de finalidades
ultimas de todo o pensamento indiano (1971, p. 9), enquanto Mircea Eliade declara que
“representa ndo apenas o marco da espiritualidade indiana ecuménica, mas também uma
vasta tentativa de sintese” (ELIADE, 2012, p. 135) dessa mesma espiritualidade. Huston
Smith (SMITH apud SARGEANT, 2009, p. XXIV) destaca que a ‘“Bhagavad-gita € a
somatdria do Vedanta e entre outras doutrinas explicitas, 0 Vedanta se destaca como uma
das formulagdes mais diretas possiveis do que constitui a nossa espiritualidade. Sendo
verdade que os ensinamentos da Gita encontram seus paralelos em outras escrituras
reveladas, mas em nenhum lugar estdo seus ensinamentos sucintamente declarados”. Gavin

Flood (2014, p. 167-168) fornece um parecer da importancia do texto até os dias de hoje:

O Bhagavad Gita, isto ¢, “A Cang¢do do Senhor”, €, possivelmente, a mais famosa
escritura hindu. Foi traduzido em varias linguas europeias e indianas e consta que
foi a obra favorita de Gandhi. Ele tocou o coracdo de milhdes de pessoas tanto no
sul da Asia quanto em outras partes do mundo. A primeira traducéo em inglés foi
feita por Charles Wilkins em 1785 e continha um prefacio de Warren Hastings.
Deste entdo, inimeras versdes foram produzidas, muitas delas referindo-se ao texto
como o “Novo Testamento Hindu”. [...] devemos ainda ressaltar sua importancia
teoldgica, que pode ser medida pelo extenso nimero de comentérios a ele redigidos
por tedlogos hindus famosos, como é o caso de Sankara, Ramanuja e Madhva, da
tradicio do Vedanta, e Abhinavagupta, da tradicio Saiva. O Bhagavad Gita foi,
também, recriado em linguas vernaculas. Dentre elas, merecem destaque a versao
em verso na lingua marathi feita por Jayadeva (século XIII EC) e os comentarios
contemporaneos em inglés feitos, entre outros, pelo famoso mestre da Meditagéo
Transcendental, Maharishi Mahesh Yogi, e pelo mestre do Movimento Hare Krsna,
Srila Bhaktivedanta Swami Prabhupada.

Neste capitulo, apresentaremos os principais pontos do livro e as relagcdes destes
topicos com o dharma e como Krsna apresenta a caminhada espiritual do yoga como a

perfeicdo existencial.

A) A conciliagéo entre dharma e rendncia acética
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A Bhagavad-gita apresenta de forma bastante sistematica varios temas fundamentais.
Como pontua Howard Resnick (2015, p. 17), “esse texto elegante e milenar trata das maiores
questdes da vida: ‘Quem sou eu?’, ‘O que é o Universo?’, ‘Como posso ser feliz?’, ‘De onde
tudo vem?’, ‘Para onde tudo vai?’, ‘Quem sdo verdadeiros mestres e como reconhecé-10s?’”.
Assim, o livro “brilha como o farol espiritual e auge daquela obra bem maior [Mahabharata],
que, por inenarraveis séculos, tem desempenhado um papel cultural central no sul da Asia e
além”. (RESNICK, 2015, p. 17). Assim como 0 Ramayana, a Bhagavad-gita também traz a
dicotomia entre dharma e adharma, mas detalha e aprofunda filosoficamente esta discussao
e equilibra um ponto de tensdo histdrico da literatura védica, que ora prescreve rituais e
acOes ideais dentro de determinados contextos sociais e religiosos, ora indica um caminho de
rentncia completa e dedicacdo total aos estudos dos topicos transcendentais. Enquanto o
dharma pretende organizar o planeta a partir da acdo correta, as Upanisads, por exemplo,
incentivam o buscador a encontrar a esséncia espiritual de tudo renunciando a acdo e o

envolvimento com o0 mundo. Assim:

A Bhagavad-gita ocupa um lugar unico na historia da literatura indiana por
reconciliar esta lacuna e tensdo profundas. Por um lado, a Bhagavad-gita adere ao
dharma por ordenar o dever do sujeito de acordo com o sistema de varnasrama,
apoiando assim a ordem moral e social. Ao mesmo tempo, ele apoia o ideal
Upanisadico de renlncia total do mundo em favor da autorrealizacdo e da obtengéo
da libertacdo, mas propde a ideia Unica e inovadora de uma rendncia interna, e nao
externa. Em outras palavras, ao contrario de um desapego externo, onde a pessoa
deixa o lar e a responsabilidade social para se tornar um mendigo errante ou um
eremita na floresta, a Bhagavad-gita promulga uma renuncia interna, pela qual o
sujeito adere ao dharma, mas faz um progresso interno no caminho da rendncia,
por gradualmente aprender a renunciar aos frutos da acdo e, assim, devota-los ao
Supremo. Esta reconciliacdo interessante de dois ideais outrora contraditorios
oferece um sistema que entrelaca responsabilidade social e agdo no mundo com um
profundo sentido de espiritualidade e renGncia de conquistas mundanas.
(THEODOR, 2010, p. 4-5, tradugdo nossa).

Como veremos, este entrelagamento Unico entre a proposta das Upanisads e do dharma
traz como consequéncia um novo paradigma na literatura védica, que reinterpreta
completamente, inclusive, o sistema de varpasrama e reforga a supremacia do dharma

ualtimo, o bhagavata-dharma, o cume de bhakti. Gavin Flood (2014, p. 169-170) comenta:

O texto contém uma pluralidade de temas: a necessidade do cumprimento do dever
enquanto algo compativel com a libertacdo; a demonstracdo da divindade de
Krsna; e a sustentacdo de uma pluralidade de caminhos conducentes a libertacéo.
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Uma das mensagens mais importantes do texto diz respeito a necessidade do
cumprimento do dever proprio de cada um e, mais especificamente, de um
cumprimento com desapego. Krsna, 0 Senhor Supremo, diz para Arjuna que
mesmo sendo o criador das quatro classes sociais (varnd), Ele (Krsna) ndo é
dependente dessa mesma acgdo (karma), ja que ndo nutre qualquer apego pelos
frutos que dela decorram. Similarmente, aquele que compreende o Senhor
Supremo, torna-se igualmente desapegado dos frutos da agdo. O termo “agdo”
refere-se aqui tanto as agdes mundanas quanto as aces rituais védicas tradicionais.
[...] O Bhagavad Gita defende a existéncia de uma pluralidade de caminhos
(marga) conducentes a libertacdo, algo bastante acentuado pelo hinduismo
moderno. O caminho da acdo (karma-yoga), que, como vimos acima, consiste
fundamentalmente no desapego aos frutos da acdo e, mais especificamente, aos
frutos da acdo ritual, é apresentado como um forma de reconciliacdo entre os
compromissos mundanos e a libertacdo, algo de suma importancia para o
Bhagavad Gita. Entretanto, acima do caminho da a¢do, encontra-se 0 caminho da
devocdo (bhakti-yoga), via sui generis de salvacdo. Com efeito, até mesmo
mulheres e individuos pertencentes as castas inferiores podem alcangar a libertacéo
por esse caminho. Essa proposicdo contrasta, de forma flagrante, com os principios
da ortodoxia bramanica segundo os quais apenas os “duas vezes nascidos”*® tém
acesso a libertacdo e que esta se da através da rendncia (através da sequencialidade
do sistema asrama). Ao invés, o Bhagavad Gita afirma que, através da devogdo e
mediante a graca (prasada) de Krsna, um individuo pode alcancar a condicéo de
brahman e participar (da natureza essencial) do Senhor Supremo.

Howard Resnick (2015, p. 198) resume e relaciona estes varios caminhos a natureza de

cada ser humano:

Por respeitar nossas naturezas individuais, Krsna nos oferece uma variedade de
métodos disciplinados, caminhos de yoga, todos conducentes a nossa libertacédo e
iluminag8o. Pessoas “comuns” que trabalham, mantém familias e vivem no mundo
podem atingir a perfeicdo através do karma-yoga, o yoga da acdo. Pessoas
inclinadas a uma vida mais retirada de estudo e filosofia podem alcancar a
libertacdo através do jfigna-yoga, 0 yoga do conhecimento. Para 0s misticos, o
cardapio divino da Gita oferece dhyana-yoga, o yoga da meditacdo. Krsna, no
entanto, enfatiza que o caminho mais elevado é devotar-se plenamente a Ele em
bhakti-yoga, o yoga do amor puro.

Para entender melhor esse veredito, € necessario pontuar como estdo divididos estes

700 versos do texto em relacdo a essa pluralidade de caminhos.

B) A Supremacia de Bhakti

*% Termo que designa brahmanas qualificados.
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Mestres do Vaisnavismo Gaudiya vdo reforcar que bhakti € o apice da proposicéo
conciliatoria entre dharma e a rendncia Upanisadica. Como aponta Srila Visvanatha
Cakravarti (2003, p. 4-5, traducdo nossa):

Ao longo dos seis primeiros capitulos da Gita, Krsna apresenta niskama-karma-
yoga; por meio dos seis capitulos seguintes, Ele apresenta bhakti-yoga; e através
dos seis Gltimos, jfiana-yoga. Bhakti-yoga é colocado entre karma e jfigna-yoga
por conta de sua natureza confidencial e sua superioridade, que é capaz de dar vida
aos outros dois, além de ser muito raro.

Uma metafora comumente utilizada para descrever a hierarquia entre estes processos
¢ da casa de trés andares, que possui uma escada para a transi¢do entre eles. “O piso inferior
representa a vida humana neste mundo, o segundo andar € um piso intermediario, em que a
pessoa abandona a vida mundana e busca o estado de libertacdo, o terceiro andar representa a
absorc¢do integral no estado liberto”. (THEODOR, 2010, p. 5, traducdo nossa)™. Mais que
uma escolha entre caminhos, neste caso, esta questao no texto se apresenta muito mais como
uma progressdo em um mesmo caminho:

O Gita, em toda sua inteireza, admite que transcender e completar as disciplinas de
trabalho (karma) e de conhecimento (jfigna) é o caminho da devogdo por Krsna
como o Senhor Supremo. Na rendicdo a Ele, os homens encontram a meta final que
eles procuram — compreender o verdadeiro eu. E por enfatizar a devocdo que a Gita

tornou-se a escritura que cativa mais diretamente o coracdo do povo indiano.
(MAHAJANA apud SATSVARUPA DASA, 1994, p. 39)

Dessa forma, bhakti, que vem da raiz verbal bhaj (“servir’, “honrar”, “reverenciar”,
“amar”, “adorar”), emerge na Bhagavad-gita como meta, como o proposito do dharma em si,
independentemente de qualquer posi¢éo do sujeito no varnpdasrama, seja pelo seu género, seja
pelo nascimento, seja pela sua ocupacdo (brahmanas, ksatriyas, vaisyas OU Sidras) ou

estagio de vida (brahmacart, grhastha, vanaprastha ou sannyasi). lthamar Theodor (2010, p.

>% Ithamar Theodor (2010, p. 5, traducdo nossa) completa esta analogia dizendo que “as etapas da escadaria sdo
compostas por varios estados de acdo, categorizados de acordo com sua motivacdo subjacente; no estagio
inferior, os atos de alguém sdo motivados por algum principio ou ganho utilitarista; um estagio ainda mais
elevado é quando o sujeito busca obter ganhos além dessa vida em dimensdes celestiais; e um estagio mais
elevado € o de rendncia aos frutos da acdo, agindo assim apenas em prol do dever ou do dharma. Um estagio
ainda mais elevado é o desempenho do dever dharmico como pratica de yoga, ou seja, considerar o
desempenho do dever como o meio pelo qual a mente pode ser subjugada. O estagio mais elevado de todos é
realizar o dever dh&drmico enquanto é liberto e inteiramente imerso no Supremo. Desta forma, a Bhagavad Gita
adere a ambos os ideais; ap6ia a responsabilidade social, a moralidade e o dharma e, ao mesmo tempo, endossa
o caminho da autorrealizacéo, que eleva a pessoa das profundezas da existéncia material rumo a libertagao.
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14, tradugdo nossa) ressalta que “analisando a estrutura da Bhagavad Gita, fica evidente que
bhakti serve como uma importante, ou possivelmente a mais importante, forca motriz, que
impulsiona ou fundamenta o sujeito em sua jornada transformadora rumo a

autotranscendéncia”. Conceituando o termo, ele comenta que bhakti, ou devogéo:

[...] representa uma atitude amorosa em relacdo ao Supremo, que é geralmente
concebido no contexto de bhakti em termos pessoais. Analisando profundamente o
estado emocional que caracteriza bhakti, pode-se destacar amor, devo¢do, um
desejo de satisfazer a Pessoa Suprema, um senso de dependéncia Dele, um desejo
de glorifica-Lo e dividir esta glorificacdo com outros devotos ou bhaktas, um
desejo de servir ao Senhor Supremo a partir de sua prépria profissdo, um senso de
lealdade por Ele, um desejo de adora-Lo e agracia-Lo ao ofertar presentes variados,
como flores e frutas. (THEODOR, 2010, p. 14, traducéo nossa).

O mestre Bhaktivinoda Thakura, tedlogo, poeta e um dos pioneiros no dialogo inter-
religioso a partir do Vaisnavismo Gaudiya, indica que ndo ha uma competicdo entre estes

caminhos de yoga propostos por Krsna:

Conforme demonstra claramente a Bhagavad-gita, a qual é uma deliberacao
inigualavel sobre todos os Sastras, o karma que ndo visa jfiana é ateista e, por isso,
deve ser rejeitado. Karma-yoga e jfiana-yoga que ndo sejam direcionados a bhakti
também sdo processos enganosos; na realidade, karma-yoga, jiiana-yoga e bhakti-
yoga formam um Gnico sistema de yoga. Este é o siddhanta®® védico Vaisnava.
(THAKURA, 2010, p. 54)

Numa radicalizacdo de bhakti, Licio Valera (2015) pontua que o Vaisnavismo
Gaudiya chega a se afastar dos outros sistemas filosoficos ao diminuir até mesmo a
importancia da salvacdo (moksa) como meta, deixando claro que bhakti em si ja é a meta.
Quando este amor pelo Senhor Supremo € atingido, a libertacdo do ciclo de nascimentos e
mortes naturalmente vem, mas como um “subproduto insignificante do sentimento de unido.
Por esse motivo, a propria devocao é a meta da devocdo, porque o amor se preenche no
sentimento final do préprio amor. Assim o Vaisnavismo Gaudiya ndo é uma filosofia de
salva¢do, mas uma filosofia de amor”. (VALERA, 2015, p. 86).

C) A distingéo entre alma e corpo e o dever dharmico de Arjuna

8 A palavra deve ser traduzida como conclusao.
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Porém, antes de chegar a este estagio de bhakti, Arjuna percorreu um longo caminho
de perguntas e respostas até ter suas duvidas sanadas por Krsna. Lembrando que o didlogo
acontece a partir da recusa de Arjuna em cumprir o seu dever dharmico enquanto guerreiro,
ao contemplar no outro exército parentes queridos, grandes guerreiros e até seu mestre de
artes militares. Dos versos 28 ao 45 do primeiro capitulo do livro, ele fornece seus
argumentos, indicando que que ndo buscava reino ou prazeres mundanos e que, por isso, nao
via sentido na batalha. Além disso, as pessoas pelas quais ele lutaria ou que poderiam
desfrutar de tal prosperidade com ele ap6s a batalha seriam mortas ali ou teriam suas
familias destrocadas. Arjuna utiliza reiteradamente a palavra adharma ao indicar que aquela
guerra destruiria o dharma das familias e a injustica e a irreligido (adharma)
prevaleceriam®’. Ithamar Theodor (2010) comenta que as colocacdes de Arjuna podem ser
postas em quatro categorias: um ponto de vista utilitario, calculando perdas e ganhos com a
batalha; o medo de incorrer no mal; a protecdo ao dharma; a superioridade da renuncia.

Arjuna, logo apds a primeira resposta incrédula de Krsna, que nos versos dois e trés do
segundo capitulo o incentiva a se levantar e lutar, retoma seus argumentos, reiterando,
inclusive, que preferia se tornar um mendicante a enfrentar aquela situagcdo. No verso sete
deste capitulo, ele se coloca numa posicdo de discipulo e pede por instrucdes®. Este segundo
capitulo do livro resume todos os pontos que serdo desenvolvidos ao longo dos demais. No
didlogo, a forma correta e essencial de cumprimento do seu dharma®® foi diversas vezes
retomada e varios pontos importantes para o entendimento profundo deste termo surgem no
texto e € importante repassa-los aqui.

A primeira maxima levantada por Krsna é a diferenca entre alma e corpo. Em sua

primeirissima instrugdo ap6ds o pedido de Arjuna, Ele j& afirma que “sdbios sdo aqueles que

®' Como exemplo podemos citar o verso 1.39, que diz kula-ksaye pranasyanti / kula-dharmah sanatandh |
dharme naste kulam krtsnam / adharmo ’bhibhavaty uta. Arjuna diz kula-dharmah sandatanah, “o dharma
eterno da familia”. A traducdo completa fica: “Com a destruicdo da familia, o dharma eterno dela se extingue,
e o restante da familia se envolve em adharma”.

%2 karpanya-dosopahata-svabhavah / prechami tvam dharma-sammiidha-cetah / yac chreyah syan niscitar
brithi tan me / Sisyas te "ham $adhi mam tvam prapannam. “Agora estou confuso quanto ao meu dever e perdi
toda a compostura devido a reles fraqueza. Nesta condicéo, estou Te pedindo que me digas com certeza o que é
melhor para mim. Aqui estou, Teu discipulo e uma alma rendida a Ti. Por favor, instrue-me”. (Bhagavad-gita,
2.7, traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 79).

% O primeiro verso do livro, a propésito, comeca com a palavra dharma (dharma-ksetre kuru-ksetre). O verso
(1.1) completo diz: “Dhrtarastra disse: O Safjaya, ap6s meus filhos e os filhos de Pandu se reunirem no lugar
de peregrinagdo [campo do dharma] em Kuruksetra desejando lutar, o que fizeram eles?”
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nao se lamentam nem pelos vivos nem pelos mortos” (2.11), e prossegue enfatizando a

eternidade da alma. Como resume Howard Resnick (2015, p. 25):

A Gita ensina que todo ser vivo neste mundo ¢ uma alma eterna envolta por um
corpo material temporario. Cada alma sempre existiu e sempre existira como um
ser pessoal e individual [2.12]. S6 o corpo material inicia e termina [2.18], pois a
alma nunca nasce e nunca morre [2.16-21]. A alma é a energia viva superior de
Deus [7.5], uma parte de Deus (Krsna) [15.7]. E Deus esta bondosamente inclinado
a cada alma [5.29]%.

Krsna utiliza uma analogia para explicar a transmigracdo da alma para outro corpo,
dizendo que “Assim como alguém veste roupas novas, abandonando as antigas, a alma aceita
novos corpos materiais, abandonando os velhos e inuteis” (2.22, tradugao de
PRABHUPADA, 2008, p. 101). Porém, ao entrar em contato com a matéria, a alma também
se encontra com Maya, a ilusdo, tema que abordamos no episodio do rapto de Sita. Assim, 0
ser corporificado se esquece da sua natureza eterna e se apega a objetos e sentimentos
fugazes, a desejos hedonistas que o arrastam para a ilusdo de querer se assenhorar e desfrutar
deste mundo. Resnick (2015, p. 26-27) relaciona os versos em que Krsna discorre sobre o

resultado disso:

Ao perseguirmos o materialmente agradavel e fugirmos do desagradavel, caimos
na “ilusdo da dualidade”®, j& que o desejo e aversdo se sobrepujam [7.27]%. Krsna

% bhoktaram yajfia-tapasam | sarva-loka-mahesvaram / suhrdam sarva-bhitanarm / jidtva marm $antim rcchati.
“Quem tem plena consciéncia de Mim, conhecendo-Me como o beneficiario Gltimo de todos os sacrificios e
austeridades, o Senhor Supremo de todos os planetas e divindades, e 0 benfeitor e benquerente de todas as
entidades vivas, alivia-se das dores e misérias materiais”. (tradu¢do de PRABHUPADA, 2008, p. 286).

% 0s primeiros versos em que Krsna incentiva Arjuna a se situar acima das dualidades aparecem logo no inicio
de Sua fala, nos versos 2.14-15: matra-sparsas tu kaunteya / sitosna-sukha-duzkha-dah / agamapayino ‘'nityas /
tams titiksasva bharata / yam hi na vyathayanty ete / purusarm purusarsabha / sama-du/kha-sukham dhiram /
so ‘mrtatvaya kalpate “O filho de Kunti, o aparecimento temporario da felicidade ¢ da afligio, e o seu
desaparecimento no devido tempo, sdo como o aparecimento e o desaparecimento das estagcdes de inverno e
verdo. Eles surgem da percepcao sensorial, 6 descendente de Bharata, e precisa-se aprender a tolera-los sem se
perturbar. O melhor entre os homens [Arjuna], quem ndo se deixa perturbar pela felicidade ou afligio e
permanece estavel em ambas as circunstancias, estd certamente qualificada para a libertacdo. (traducdo de
PRABHUPADA, 2008, p. 90-91). Interessante ressaltar que Krsna buscava neste ponto incentivar Arjuna a
cumprir o seu dever de guerreiro e se engajar numa guerra considerada justa contra um inimigo notadamente
corrupto. Por isso, Ele destaca que nem sempre o cumprimento do dever (dharma) sera agradavel, mas Arjuna
— e af Krsna se dirige a ele relembrando-o de sua descendéncia paterna (ao chama-lo de Bharata, que indica que
ele pertencia a dinastia deste grande monarca) e materna (ao chama-lo de Kaunteya, ou filho de Kunti) — vem
de uma excelente classe de ksatriyas, o que implicava uma imensa responsabilidade na execucdo do dharma.

% jccha-dvesa-samutthena / dvandva-mohena bharata / sarva-bhiitani sammohar / sarge yanti paran-tapa. “O
descendente de Bharata, 6 vencedor do inimigo, todas as entidades vivas nascem em ilusdo, confundidas pelas
dualidades surgidas do desejo e do 6dio”. (traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 381).
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nos adverte para ndo nos regozijarmos com o materialmente agradavel nem
lamentarmos o desagradavel [5.20]. Em vez disso, deveriamos tolerar os dois, pois
ambos vém e vao, sendo meros produtos da percepcao sensorial [2.24]. Krsna cita
muitos exemplos de dualidades mundanas que despertam desejo e averséo [...]. Ao
longo da Gita, Krsna explica que, mesmo nesta vida, dentro do nosso corpo atual,
podemos elevar-nos a consciéncia pura, conhecer Deus e viver num estado de
libertagdo espiritual. No momento, nossos desejos materiais ocultam nossa
verdadeira consciéncia [3.39].

Assim, Krsna incentiva seu discipulo e amigo Arjuna a conquistar ndo apenas 0s seus
inimigos no campo de batalha, mas também a ilusdo, os sentidos e a mente, levando a
discusséo para outro nivel, buscando ver a situacdo num prisma transcendentalista, sobre a
verdadeira natureza espiritual de todos ali, além dos corpos e posi¢Bes que cada um ocupava.
Na sequéncia, Krsna volta para um plano inferior, enfatizando a posicdo de Arjuna neste
mundo como um ksatriya, Um guerreiro e governante, e suas obrigacdes em relagéo a isso.
Para um bom ksatriya, uma guerra como aquela era algo inevitavel e nega-la, buscando uma
felicidade em um retiro meditativo na floresta, era algo egoista e, portanto, desonroso, que
colocaria o povo em sofrimento nas méaos dos corruptos que usurparam o trono legitimo dos
Pandavas e ainda tentaram assassina-los por diversas vezes. Em uma situacdo como essa, 0
dharma do ksatriya era algo claro: “Luta pelo simples fato de lutar, sem levar em
consideracdo felicidade ou aflicdo, perda ou ganho, vitoria ou derrota — e, adotando este
procedimento, tu nunca incorreras em pecado”. (Bhagavad-gita, 2.38, traducdo de
PRABHUPADA, 2008, p. 117). Neste verso, Krsna indica que o cumprimento correto do
dharma por si s6 ja garante o sucesso, independentemente do éxito ou fracasso externo
(THEODOR, 2010), exemplificado no Ramayana na tentativa externamente mal sucedida de
Jatayu de resgatar Sita, que resulta, contudo, em sua libertacdo espiritual. E ainda estimula
Arjuna a agir com a renuncia interna, desapegando dos resultados (“sem levar em
consideragdo felicidade ou aflicdo, perda ou ganho...”), como Ele vai detalhar mais na

sequéncia, comecando j& no verso 2.39%", ao dizer que se o principe guerreiro agisse com

% esa te ’bhihita sankhye / buddhir yoge tv imarm Srnu / buddhya yukto yaya partha / karma-bandham
prahasyasi. Até agora, descrevi este conhecimento a ti através do estudo analitico. Ouve enquanto eu te explico
em termos de trabalho sem resultados fruitivos. O filho de Prtha, quando tu agires segundo este conhecimento,
poderas livrar-te do cativeiro decorrente das a¢@es. (traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 118). Como indica a
primeira estrofe do verso, a chamada sankhya € a ferramenta utilizada por Krsna neste ponto do texto, o que faz
com que alguns comentadores da Gita, como o mestre Baladeva Vidyabhusana, intitulem este capitulo
simplesmente como Sankhya, que significa descrever algo minuciosamente, como foi feito em relagdo a alma e
seu estado corporificado. Esta filosofia classica tem dois enunciadores homdnimos, chamados Kapila. Temos,
portanto, o sarnkhya cosmogonico dentro do sad-darsana (0s seis sistemas filoséficos ortodoxos hindus ou,
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inteligéncia (buddhih), poderia se livrar das amarras do karma (karma-bandham). Ele
deveria ter indiferenca as secdes ritualisticas para o bem-estar mundano dos Vedas®®, que
atraem apenas as pessoas com inteligéncia confusa, que ndo tém determinacao para controlar

a mente e se abster dos resultados do trabalho, e conclui:

Tu tens direito de executar o teu dever prescrito, mas ndo tens direito aos frutos da
acdo. Jamais te consideres a causa dos resultados de tuas atividades e ndo te
apegues ao nao-cumprimento do dever. Desempenha teu dever com equilibrio, 6
Arjuna, abandonando todo o apego a sucesso ou fracasso. Tal equanimidade
chama-se yoga®™. (2.47-48, traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 129-130).

Neste ponto, Krsna vai elevar a acdo dharmica de Arjuna ao conecta-la com o que ele
chama de buddhi-yoga, uma conexdo (yoga’®) com o Supremo a partir da inteligéncia
(buddhi), ou uma razéo com o intelecto fixo no Supremo. Como sinaliza Theodor (2010, p.
36-37, traducéo nossa):

Portanto, um estagio diferente, que esta acima da dimenséo de felicidade e aflicdo
esta sendo fornecido [...]. Este estagio esta "fixo em buddhi-yoga", e somente nesta
posicdo pode-se agir verdadeiramente sem almejar os frutos da agdo. O resultado é
um estagio novo e mais elevado de existéncia, ou seja, a a¢do cujo proposito é o
bem maior, como o despertar e a compreensdo de Brahman. Este é um estagio mais
elevado do que seguir o dharma por si s6 [...].

Ou seja, sequir o dharma, cumprir o seu dever, mas com a inteligéncia conectada com

0 Supremo, que seria a atitude correta, livraria Arjuna de qualquer consequéncia no ciclo de

numa tradugdo mais literal, “as seis perspectivas de visdo”) e o sankhya teista apresentado no Bhagavata
Purana.

%8 Esta secdo da literatura védica € intitulada Karma-kanda e recebe duras criticas de Krsna, que diz (2.42-44)
yam imam puspitam vacam /pravadanty avipascitah / veda-vada-ratah partha / nanyad astiti vadinah /
kamatmanah svarga-para / janma-karma-phala-pradam / kriya-visesa-bahulam / bhogaisvarya-gatim prati /
bhogaisvarya-prasaktanam / tayapahita-cetasam / vyavasayatmika buddhih / samadhau na vidhiyate.
“Absortas em alcangar o paraiso, almas egoistas sem sabedoria deleitam-se na retdrica dos Vedas, Partha.
Alegando que nada mais existe, proclamam que aquelas floridas palavras, repletas de rituais, proporcionam
bom nascimento e frutos da acdo, e conduzem a aquisi¢do de bens e poder. Para aqueles que se aferram a bens
e poder, com suas mentes por esses conquistadas, a razdo decidida com pleno foco ndo ocorre”. (tradugdo de
RESNICK, 2015, p. 212).

% karmany evadhikaras te / ma phalesu kadacana / ma karma-phala-hetur bhiir / ma te sango ’stv akarmani |
yoga-sthah kuru karmani | sangam tyaktva dhanani-jaya | siddhy-asiddhyoh samo bhitva / samatvam yoga
ucyate.

" Yoga vem da raiz sanscrita yuj, que quer dizer “unir, ligar, conectar, preparar, deixar pronto, utilizar ou
ocupar, meditar em Deus e unir-se a Ele”.
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samsara, deixando-o0, portanto em um estado transcendental. Como Resnick (2015, p. 213)

traduz os versos 2.50-51:

Conectado a razdo [buddhi-yoga], o individuo abandona, nesta vida, tanto a agdo
boa quanto a acdo ma. Sendo assim, prepara-te para o yoga. Yoga é maestria nas
acOes. Conectados a razéo, os sabios abandonam os frutos nascidos da agéo. Salvos
do cativeiro de nascimento, eles véo para o lugar livre das moléstias’".

Assim, neste estado de iluminagdo, o medo de Arjuna de incorrer no mal estaria
solucionado. Neste ponto, Krsna determina que uma pessoa iluminada (em samadhi) ja
cruzou a densa floresta da ilusdo e suas dualidades, ndo se cativa mais pela “linguagem
florida das escrituras” e seus rituais, € experimenta uma satisfacdo interna, com a mente
estavel e a consciéncia no Supremo. Este yogi autorrealizado conquista esta indiferenca aos
fatores externos ao retirar seus sentidos dos objetos dos sentidos, “como uma tartaruga
recolhe os membros”, alcancando um gosto superior no processo interno de libertacdo

espiritual

. Krsna detalha ainda o outro lado, o caminho de uma mente perdida na
gratificagdo sensorial, na contemplacdo dos objetos dos sentidos, que gera apego e
consequente desejo, ira, e um fluxo sem fim de anseios hedonistas, que aniquilam a
inteligéncia e jamais trazem paz verdadeira. Assim, antes da paz almejada, o guerreiro

Arjuna deveria lutar pela sua paz interna.

D) A natureza, karma, e sacrificio

A primeira méaxima dada por Krsna é a distincdo entre alma e corpo, mas Ele vai
detalhar também outras questdes cruciais, como a natureza da matéria, o karma e o yajfia
(sacrificio). O entendimento mais aprofundado destes pontos dentro dos parametros
explicitados na Gita deixa mais simples a compreensdo dos caminhos de yoga que citamos

reiteradamente no inicio do capitulo e que entraremos com mais detalhes a seguir.

™ buddhi-yukto jahatiha / ubhe sukrta-duskrte / tasmad yogaya yujyasva / yogah karmasu kausalam / karma-
jam buddhi-yukta hi / phalam tyaktva manisinah | janma-bandha-vinirmuktah | padam gacchanty anamayam.

2 A Katha Upanisad (3.3-9) fornece a metéafora, famosa entre os hindus e pesquisadores dos Vedas, da
carruagem, ao dizer que o passageiro (alma) esta sentado na carruagem (corpo). O cocheiro € a inteligéncia, as
rédeas sdo a mente e cinco cavalos representam os sentidos. Quando o passageiro estd firmemente comandando
a carruagem, segurando as rédeas e dominando os cavalos, a carruagem prossegue em seguranga para 0 Seu
destino final, Visnu.
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Em relacdo a natureza material, Krsna destaca em varios momentos e dedica o
capitulo 14 inteiro sobre o conceito dos trés guras, o que traduzimos frequentemente como
os modos qualitativos da natureza. A palavra em sanscrito € mais complexa, indicando que
0s gurnas sdo como grilhdes, cordas que prendem e condicionam 0s objetos, emocgdes, atos e
ambientes. Krsna detalha como a fé, o trabalho, o culto, a caridade, a filosofia, os corpos, 0s
alimentos, a austeridade, a felicidade, tudo se divide nos trés modos, sattva-guza (bondade),
raja-guna (paixao) e tamo-gura (ignorancia). A caridade, por exemplo, no modo qualitativo
da bondade, s6 tem intencdo de ajudar os outros, enquanto que na paixao ela busca o retorno
de fama ou lucro. No modo qualitativo da ignoréncia, ela prejudica os demais. Resnick

(2015, p. 31) resume, relacionando os versos da Gita:

Atos virtuosos produzem virtude, paixdo gera paixao e comportamentos obscuros,
tais como vicio, violéncia desenfreada etc., prendem o individuo na escurid&o.
Nossas escolhas dos modos também moldam nossa percepcéo da realidade. Assim,
consciéncia em bondade percebe uma unidade espiritual profunda dentro de todas
as diferencas de raca, género, espécie etc. [13.31, 18.20], ao passo que percepgao
passional vé tais diferengas como fundamentais e definitivas, sem nenhuma
unidade dltima [18.21]. Por fim, cogni¢do em escuriddo ndo vé absolutamente
verdademalguma no mundo, e carece de qualquer poder de pensamento abstrato
[18.22]".

Porém, mesmo o modo da bondade ndo promove a libertacdo, pois ele outorga
alegria e bem-estar mundanos, o que faz com que a pessoa se apegue a eles e ndo alcance a
transcendéncia eterna. Assim, Krsna deixa claro que, entre os trés gupas, bondade é superior,
sendo como uma condi¢do minima, uma plataforma basica, mas estimula que Arjuna se fixe
em transcendéncia. Para isso, todo o agir, pensar e desejar do sujeito deve estar voltando ao
Supremo, em yoga, 0 que o livraria do cativeiro do ciclo karmico do samsara. Como

comenta novamente Resnick (2015, p. 37-38):

¥ Como foi citada a sequéncia dos versos 18.20-22 do derradeiro capitulo da Gita, ¢ interessante trazé-los na
integra aqui: sarva-bhiitesu yenaikam / bhavam avyayam Tksate | avibhaktam vibhaktesu / taj jianam viddhi
sattvikam / prthaktvena tu yaj jianam / nanda-bhavan prthag-vidhan / vetti sarvesu bhiitesu / taj jiianam viddhi
rajasam / yat tu krtsna-vad ekasmin / karye saktam ahaitukam / atattvartha-vad alpam ca / tat tamasam
udahrtam “Tu deves compreender que estd no modo qualitativo da bondade aquele conhecimento com o qual
se percebe uma sO natureza espiritual indivisa em todas as entidades vivas, embora elas se apresentem sob
inimeras formas. O conhecimento com o qual se vé que em cada corpo diferente hd um tipo diferente de
entidade viva, deves entender que esta no modo da paixdo. E o conhecimento pelo qual alguém se apega a um
tipo especifico de trabalho como se fosse tudo o que existe, sem conhecimento da verdade, e que é muito
escasso, diz-se que esta no modo qualitativo da ignorancia”. (tradugdo de PRABHUPADA, 2008, p. 756-757).
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De fato, nosso cativeiro é essencialmente psicol6gico. Impomos a nés mesmos
uma falsa identidade limitante — o corpo mortal — e, entdo, lamentamos os limites
autoimpostos. Porém, assim como nos aprisionamos na ilusdo, também podemos
nos libertar. Ninguém mais nos pode libertar se ndo nos libertarmos [6.5-7]. [...]
Quando nos identificamos com o corpo, aferramo-nos ao fruto das a¢des do corpo.
Fazemos isso porque estamos presos a dualidades de apego e aversdo e, assim,
buscamos desfrutar o que gostamos e evitar o que ndo gostamos. Uma vez que,
desse modo, reivindicamos a propriedade de nossas acfes, Somos
responsabilizados também pelas reacbes a essas agdes. Entdo, retornamos a este
mundo vida ap0s vida para receber, desfrutar e sofrer os resultados de nossas acées
— e isso é karma. Ocupados em desfrutar deste mundo, imaginamo-nos o centro da
realidade e tentamos possuir tudo o que desejamos na criacdo de Deus. Assim,

caimos na ilusdo de “eu e meu”, egotismo e possessividade [3.27, 16.18, 17.5,
18.24, 18.58].

Ao agir em karma-yoga, a pessoa ja transforma seu cativeiro em libertacdo. O mesmo
acontece quando age dedicando sua intelectualidade para esta conexdo com o Supremo,
jiiana-yoga. Este dedicar a agéo, o intelecto, a filosofia, o trabalho, a comida e, finalmente, o
amor, a Deus é um conceito fundamental da Bhagavad-gita, chamado em sénscrito de yajfia,
o sacrificio, a oferenda. Ao realizar o yajfia, libertamo-nos do karma, seja ele positivo ou
negativo, ja que ambos nos atam ao Samsara, € nos aproximamos da transcendéncia,
escapando do egotismo ao minimamente reconhecer que ha algo ou alguém superior no
Universo. Krsna comenta, inclusive, sobre os yajfias ainda atados aos modos qualitativos da
natureza, em que as pessoas fazem com interesses pessoais, que ja preparam, contudo, o yogr
para um estagio mais elevado de oferenda, em bhakti. Com o yajfia, ainda que em modos
inferiores, a pessoa gradualmente se livra do desejo de simplesmente apanhar o que quiser
neste mundo sem se preocupar com a Fonte, empreendendo um desenvolvimento moral e
espiritual. A meta é devotar todos os atos ao Supremo (9.27)'* e agir ndo como um

proprietario do mundo, mas como um instrumento da vontade divina (11.33).

E) Krsna como a fonte de tudo

Este agir como um instrumento da vontade divina € bastante significativo no contexto

da Bhagavad-gita, onde seu principal orador se revela como o Ser Absoluto, Supremo, que

™ Um dos versos mais famosos e didaticos sobre devotar suas acdes a Deus no texto diz: yat karosi yad asndsi /
yaj juhosi dadasi yat / yat tapasyasi kaunteya / tat kurusva mad-arpagam. “Tudo o que fizeres, tudo o que
comeres, tudo o que ofereceres ou deres para 0s outros, e quaisquer austeridades que executares — faz isto, 6
filho de Kunti, como uma oferenda a Mim”. (traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 458-459).
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cria, mantém, contém, governa e permeia tudo. No capitulo quatro, Krsna (4.7-8, traducao
nossa) explica, inclusive, o proposito dharmico de sua descida: “Sempre e onde quer que
haja um enfraquecimento do dharma, 6 descendente de Bharata, e uma ascensdo do adharma
— ai entdo Eu proprio descendo. Para libertar os virtuosos, destruir 0s perversos e

restabelecer o dharma, Eu apareco era ap6s era”"

. Krsna diz que ndo ha verdade superior a
Ele, e que todo o mundo repousa Nele, “como pérolas ensartadas num cordao” (7.7), e que
Ele esta: “situado no coragdo de todos; é de Mim que vém a lembranga, o0 conhecimento e 0
esquecimento. Através de todos os Vedas, € a Mim que se deve conhecer. Na verdade, sou o
compilador do Vedanta ¢ sou aquele que conhece os Vedas” (15.15). O auge de todo o
dialogo, inclusive, sdo os versos conhecidos como catuh-sloki (10.8-11), onde Krsna nao sé

se revela, mas ressalta seu relacionamento com seus devotos:

Eu sou a fonte de todos os mundos materiais e espirituais. Tudo emana de Mim. Os
sdbios que conhecem isto perfeitamente ocupam-se no Meu servico devocional e
adoram-Me de todo o coracdo. Os pensamentos de Meus devotos puros residem em
Mim, suas vidas sdo plenamente devotadas a Meu servi¢o, e eles obtém grande
satisfacdo e bem-aventuranca sempre iluminando uns aos outros e conversando
sobre Mim. Aqueles que estdo constantemente devotados a Me servir com amor,
Eu dou a compreenséo [buddhi-yoga]’® pela qual eles podem vir a Mim. Para Ihes
mostrar misericordia especial, Eu, residindo em seus coracfes, destruo com a luz
brilhante do conhecimento a escuriddo nascida da ignorancia’”. (tradugdo de
PRABHUPADA, 2008, p. 492-497).

Apesar de deixar explicita sua posicdo como Pessoa Suprema’® (Parama-Purusah),
identificando, inclusive a sua disposi¢cdo onipresente como a esséncia dos seres, virtude das
pessoas, tracos da natureza, objetos sagrados, forcas cdsmicas, destacados sacerdotes e

sébios, Krsna mantém uma postura aberta e plural, encerrando versos com a frase “essa ¢ a

™ yada yada hi dharmasya / glanir bhavati bharata / abhyutthanam adharmasya / tadatmanarm Srjamy aham /
paritranaya sadhinam / vinasaya ca duskrtam / dharma-samsthapandarthaya / sambhavami yuge yuge.

"® Neste ponto, a devogo plena a Krsna é apresentada como um ato racional, fruto da inteligéncia purificada,
ndo como um desdobramento sentimental.

" ahas sarvasya prabhavo / mattah sarvam pravartate / iti matva bhajante mam / budha bhava-samanvitah |
mac-citta mad-gata-prana / bodhayantah parasparam / kathayantas ca mam nityam / tugyanti ca ramanti ca /
tesam satata-yuktanam / bhajatam priti-parvakam / dadami buddhi-yogam tam / yena mam upayanti te / tesam
evanukampartham / aham ajiiana-jam tamah / nasayamy atma-bhava-stho / jiana-dipena bhasvata.

® «A Bhagavad-gita menciona diretamente o corpo de Krsna vinte e trés vezes, e vinte e uma vezes usa a
palavra ripa, um termo que e Gita nunca usa para corpos materiais. Riipa indica “forma, formato, figura” e,
ademais, pode significar “forma bela, encanto, graca, beleza, esplendor; [...] Vemos aqui um aspecto de Krsna
que h& milénios tem encantado e mistificado: o Deus onipotente e onisciente atua como um ser humano,
formando semelhante amizade intima com Seus devotos a tal ponto que se esquecem de que Ele é Deus. Assim,
Arjuna acrescenta: “So para provocar, insultei-Te, Acyuta, a0 me divertir, repousar, sentar e comer — a sos ou
mesmo acompanhados [11.42]”. (RESNICK, 2015, p. 80-81).
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Minha opinido” e finalizando seu didlogo com Arjuna deixando claro que ele deveria refletir
sobre os ensinamentos e entdo agir como desejasse. Ndo ha qualquer traco de imposicéo.
Nos versos 7.2-22, Krsna chega a revelar que ele fixa a nossa fé em qualquer objeto que
escolhamos adorar e concede nossos desejos por meio de nossa divindade escolhida. No
capitulo 12 (12.8-12)"°, Ele demonstra estagios diferentes de consciéncia e possibilidades de
adoracdo, buscando incluir a todos. Krsna indica ainda que aqueles que adoram a deuses
estardo com eles ao final, quem louva ancestrais, vai a eles; aqueles comprometidos com
fantasmas, irdo para a dimensdo deles; e aqueles que O adoram, em diversos aspectos,

voltardo a Ele.

Essa visdo da vida respeita a escolha individual, ao contrério da visdo, de certa
forma, coercitiva de que todos vamos para 0 mesmo lugar, independente de qual
seja nossa escolha; ou da visdo altamente coercitiva de que consequéncias
indescritivelmente horriveis aguardam mesmo as pessoas boas que ndo aderirem a
religido “certa”. Ndo encontramos nenhum desses extremos na Gita, a qual
descreve Krsna como um amigo supremo, e ndo um Deus ciumento e irado. Krsna
nos encoraja a aceita-Lo, mas, se nao o fizermos, obteremos resultados que
correspondam de forma justa a qualidade moral de nossas intencdes e acGes [14.8].
Qualquer forma de religido que promova a bondade é aceita como um passo no
caminho. (RESNICK, 2015, p. 59).

As maneiras de se conectar a Ele, ou seja, as praticas de yoga explicadas na
Bhagavad-gita, sejam elas compreendidas como processos independentes ou completares, ja

indicam essa gama de possibilidades, como veremos a seguir.

F) Karma-yoga, jiiana-yoga e dhyana-yoga

" mayy eva mana adhatsva / mayi buddhim nivesaya / nivasisyasi mayy eva / ata urdhvam na samsayah | atha

cittam samadhatum / na saknosi mayi sthiram / abhyasa-yogena tato / mam icchaptum dhanaf-jaya / abhyase
‘py asamartho ’si / mat-karma-paramo bhava / mad-artham api karmani / kurvan siddhim avapsyasi / athaitad
apy asakto ’si / kartum mad-yogam asritah | sarva-karma-phala-tyagam / tatah kuru yatatmavan / sreyo hi
jianam abhyasaj / jianad dhyanam visisyate / dhyanat karma-phala-tyagas / tvagac chantir anantaram. “Fixa
tua mente em Mim, a Suprema Personalidade de Deus, e ocupa toda a tua inteligéncia em Mim. Assim, ndo
havera divida alguma de que viveras sempre em Mim. Meu querido Arjuna, 6 conquistador de riquezas, se ndo
podes fixar tua mente em Mim sem desviar-te, entdo, segue os principios reguladores que fazem parte do
bhakti-yoga. Desenvolve deste modo um desejo de Me alcancgar. Se ndo podes praticar as regulacfes que fazem
parte do bhakti-yoga, entdo, simplesmente tenta trabalhar para Mim. Porque, trabalhando para Mim, chegaras a
fase perfeita. Se, entretanto, és incapaz de trabalhar nesta Minha consciéncia, entdo, tenta agir renunciando a
todos os resultados de teu trabalho e procura situar-te no eu. Se ndo podes adotar esta pratica, entdo, ocupa-te
no cultivo de conhecimento. Entretanto, melhor do que o conhecimento é a meditacdo, e melhor do que a
meditagdo € a rendincia aos frutos da agéo, pois, com esta rendncia, pode-se alcangar paz de espirito”. (tradugido
de PRABHUPADA, 2008, p. 580-584).
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Karma-yoga, como ja dissemos, é o primeiro passo da escada na jornada proposta
pela Bhagavad-gita, que passa por jiiana e dhyana e culmina o bhakti. Krsna deixa claro que
essa caminhada comecga com a razéo, na purificagéo da inteligéncia (buddhi), que nos coloca
acima das dualidades da matéria, apegos e ilusdes, na busca pela equanimidade. Como
resume Resnick (2005, p. 88):

Renunciar ao egocentrismo ndo é renunciar ao prazer, mas, sim, encontrar prazer
genuino na vida devotada. Felicidade virtuosa advém quando buddhi encontra
serenidade no verdadeiro eu [18.37]. Buddhi abrange a felicidade Gltima da
autorrealizacdo, além dos sentidos mundanos [6.21]. Desse modo, com buddhi
determinada, o individuo deveria, pouco a pouco, retirar a mente de objetos
ilusérios e fixa-los no verdadeiro eu [6.25]. Com buddhi pura, vemos como agir
sem incorrer em karma [4.18]; com buddhi estavel, conhecemos e atingimos o
Absoluto [5.20]; e com buddhi equanime, vemos todos os seres igualmente como
almas eternas, a despeito de seu tipo de corpo ou condi¢do material [6.9].

Bharijana Dasa (2011), Bhaktivedanta Swami Prabhupada, Visvanatha Cakravarti e
outros importantes comentadores da Gita deixam explicito que esta buddhi conectada ao
Supremo (buddhi-yoga) é bhakti-yoga, ja que o individuo ird devotar toda sua inteligéncia,
pensamento e, consequentemente, acdes, a Deus. Como resume o mestre Baladeva
Vidyabhiisana (2016), buddhi-yoga é aceitar o servi¢o transcendental amoroso ao Senhor
como o primeiro dever, livre de qualquer reacdo fruitiva. Neste estado de yoga, 0 sujeito
encontra felicidade, prazer e iluminac&o dentro de si mesmo (5.24)%, vé Deus em todos os
seres e, portanto, equanimidade em todos os lugares (6.29-32%! e 13.28). Essa equanimidade

8 vo ‘ntah-sukho ‘ntar-aramas / tathantar-jyotir eva yah / sa yogi brahma-nirvanam | brahma-bhiito
"dhigacchati. “Aquele cuja felicidade é interior, que € ativo e se regozija dentro de si, para quem a meta é
introspectiva, é de fato o mistico perfeito. Ele libera-se no Supremo e por fim O alcanga”. (tradugdo de
PRABHUPADA, 2008, p. 281-282).

8 Esta importante sequéncia resume bem o estado de espirito da meditacdo e detalha o aspecto onipenetrante de
Visnu, chamado Paramatma, a Alma Suprema, presente em cada entidade viva consciente. Como afirma a
Gopala-tapani Upanisad (1.21), eko 'pi san bahudha yo 'vabhati. “Embora seja um, o Senhor, como se fosse
muitos, esta presente em inumeros coragdes”. Ja Krsna declara nestes versos citados: sarva-bhiita-stham
atmanam | sarva-bhitani catmani / tksate yoga-yuktatma / sarvatra sama-darsanah | yo mam pasyati sarvatra /
sarvar: ca mayi pasyati / tasyaharm na pranasyami / sa ca me na pranasyati / sarva-bhiita-sthitam yo mam |
bhajaty ekatvam asthitah / sarvatha vartamano ’pi / sa yogl mayi vartate / atmaupamyena sarvatra / samari
pasyati yo ‘rjuna / sukham va yadi va duhkham / sa yogt paramo matah. “O verdadeiro yogi Me observa em
todos os seres e também vé todos os seres em Mim. De fato, a pessoa autorrealizada vé a Mim, 0 mesmissimo
Senhor Supremo, em toda a parte. Para aquele que Me vé em toda a parte e vé tudo em Mim, Eu nunca estou
perdido, nem ele estara jamais perdido para Mim. Tal yogi que se ocupa no servi¢co de adoracdo a Alma
Suprema, sabendo que Eu e esta Alma Suprema somos Um, sempre permanece em Mim em todas as
circunstancias. O yogr perfeito € aquele que, através da compara¢do com o seu préprio eu, vé a verdadeira
igualdade de todos os seres, quer se sintam felizes quer infelizes, 6 Arjuna!”. (tradu¢do de PRABHUPADA,
2008, p. 316-320).

72



(samatvam) é a definicdo do estado de yoga na Bhagavad-gita, como explicito no ja citado
verso 2.48, e isso traz consequéncias no agir e na responsabilidade social deste yogt, pois

ele:

Uma alma purificada, dotada de completa e profunda empatia universal, se
compadece de cada alma como se fosse essa alma. Semelhante yogr vé cada alma
igualmente dentro de Krsna e Krsna dentro de cada alma. [...] No ambito social,
um yogi com buddhi equanime vé a igualdade espiritual Gltima de amigos,
inimigos, pessoas neutras, mediadores, odiosos, parentes e até mesmo santos e
pecadores, e, desse modo, supera aquele que vé meramente objetos fisicos como
iguais. Krsna acrescenta que aqueles com buddhi equanime devotam-se ao bem-
estar de todos os seres em toda parte e vdo a Krsna [12.4]. Em outras palavras,
visdo equanime ndo é meramente consciéncia passiva e indiferente, sendo que a
visdo poderosa de que todo ser vivo é espiritualmente igual a nés mesmos e, desse
modo, parte de uma Unica familia divina. Isso faz com que o individuo possa
cumprir o célebre mandamento de “amar o préximo como a si mesmo”, com 0
sublime acréscimo de que todos os seres vivos — ndo apenas humanos — sao nossos
préximos. [...] Samatvam, equanimidade espiritual, requer e inspira verdadeira
compaixao, acima do apego e do 6dio que comumente infectam causas politicas e
sociais. Semelhantes causas, baseadas em dualidade, plantam a semente de futura
hostilidade, mesmo enquanto abordam conflitos atuais. (RESNICK, 2015, p. 97-
99).

Além da samatvam, yoga inclui rentincia® e oferenda (yajfia). A renincia deve ser
em relacdo aos desejos hedonistas, aos frutos da acdo (18.11), ndo aos deveres prescritos
(dharma), ao seu proprio trabalho (chamado no verso 18.48 de sva-dharma) ou a
responsabilidades sociais. Como indica o verso 18.5, “Os atos de sacrificio, caridade e
peniténcia ndo devem ser abandonados, mas sim executados. Na verdade, sacrificio, caridade
e peniténcia purificam até as grandes almas™®, (traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 745).
A rendncia em relacdo a tais deveres é taxada de tamo-gura (modo qualitativo da
ignorancia) por Krsna no verso 18.7. Ja o yajiia, o sacrificio, a oferenda é uma condigdo
incondicional para o yoga®, que, em Gltima analise, é o ofertar-se a Deus. Sendo assim, seja
karma, jAana, dhyana ou bhakti, todos esses yogas incluem equanimidade, renincia e
oferenda.

Em karma-yoga, Krsna detalha como atingir a perfeicao espiritual espiritualizando as
atividades ordinérias da vida. Como exemplo, Ele cita o rei Janaka, pai de Sita, que atingiu a

8 Krsna usa as palavras sannyasa e tyaga.

8 vajfia-dana-tapah-karma / na tyajyar karyam eva tat / yajiio danarm tapas caiva / pavanani manisinam.

8 0 verso 4.31 da Gita afirma, inclusive, que sem sacrificio, sem oferenda (ayajfiasya) jamais é possivel ser
feliz, seja neste planeta, nesta vida ou na proxima. (nayam loko ’sty ayajiiasya / kuto 'nyah kuru-sattama).
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perfeicdo apenas por realizar os seus deveres prescritos (3.20), e Swami Prabhupada em seu
comentario ao verso diz que Janaka, enquanto uma alma ja iluminada, ndo precisava mais
cumprir seus deveres, mas o fazia para dar exemplo para o povo, 0 que ndo deixa de ser um
“dever” do sabio, como o préprio Krsna afirma fazer nos versos 3.24-25.

Krsna elabora mais sobre karma-yoga, dizendo que a ina¢do jamais é uma opcao,
tampouco a renancia por si sO (3.4), pois todos sdo forcados a agir de alguma maneira (3.5),
sendo que a propria rentncia ou um retiro meditativo j& sdo atos. Logo, se abandonar a acéo
é impossivel, como j& dissemos antes, 0 que é enfatizado em karma-yoga € a rendncia aos
frutos da acdo. O agir, o cumprir o dharma como um sacrificio resulta em equanimidade,
pois livre do desejo pelos frutos do trabalho, o sujeito se liberta da inveja, cobica, ira e
luxdria, e transforma karma, que o prende ao ciclo de nascimentos e mortes (Samsara), em
karma-yoga, que o liberta.

Ha uma purificacdo continua no ato de fazer o trabalho como sacrificio que
proporciona o estagio perfeito. Bharijana Dasa (2011) pontua que ao entender 0s objetivos
transcendentais e eternos da existéncia, a pessoa deixa o degrau de karma-kandr, quando ela
executa seus deveres (inclusive religiosos ou ascéticos), mas deseja obter ganhos com
aquilo, para o patamar de karma-yogi. Porém, mesmo buscando desapegar-se dos frutos da
acdo em yoga, ela ainda passa por um estagio intitulado sakama-karma-yoga, quando ainda
nutre desejos e apegos, até chegar em niskama-karma-yoga, sem qualquer desejo. Neste
estado, ela tem pleno conhecimento (jfiana) e age na plataforma transcendental, ainda que
pareca agir ordinariamente, seguindo seu dharma enquanto carreira ou profissdo, pois
internamente sua intencdo e consciéncia diferem de quem trabalha apenas gerando karma-
bandha (cativeiro do karma).

A Gita deixa claro mais de uma vez que karma e jfigna sdo yogas complementares.

Em dois versos (5.4-5), inclusive, é bastante enféatica:

Individuos infantis, ndo os sabios, alegam que analise e préatica sdo distintas. Uma
pessoa que executa adequadamente apenas uma alcanca o fruto de ambas. O status
atingido pelos métodos analiticos também se alcanca pelas praticas de yoga. Quem
vé que analise e pratica sdo uma coisa s6, vé de verdade. (traducdo de RESNICK,
2005, p. 119).
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Ou seja, o yoga baseado no agir neste mundo (karma-yoga) culmina em
conhecimento; é uma acdo com sabedoria. O mero conhecimento sem préatica espiritual ou
acdo ritualistica sem conhecimento sdo inferiores, ja que “ndo basta meramente estudar, por
exemplo, o problema da dualidade; é preciso elevar-se acima da dualidade pela prética
espiritual” (RESNICK, 2015, p. 120).

Assim o jfiagna-yoga é trazido no texto como uma busca pelo conhecimento que
conduz ao caminho e prética espirituais, ndo uma pesquisa analitica para satisfacdo
intelectual. Este conhecimento espiritual é classificado por Krsna como tattva, palavra que
ele utiliza em varios versos, traduzida como uma evidéncia, um principio ou categoria de
existéncia real e demonstravel. Nos versos 13.2-3, Ele responde a Arjuna que conhecimento
é saber sobre a natureza material, a alma e Deus, e esta busca por conhecimento como yoga
visa conhecer o cognoscivel supremo, Krsna. Aquele que compreende isso, entrega-se a Ele,
mas esta jornada é fruto de uma cooperacdo entre as escrituras, o mestre e o discipulo. O
mestre, também chamado na Gita de tattva-darsis, ou “observadores da verdade categorica”,
podem transmitir o conhecimento, pois assimilaram e praticam este saber (4.34). Este tattva-
darsz ndo confunde matéria e espirito (corpo temporario e alma eterna), espirito e Deus (ndo
pensa que a alma é Deus) ou Deus e matéria (pensando, por exemplo, que Krsna vem a este
mundo num corpo material ou que qualquer objeto material é plenamente Deus). Em duas
oportunidades, Arjuna pergunta como identificar uma pessoa iluminada, e Krsna responde a

primeira pergunta assim (2.55-58):

A Personalidade Suprema da Divindade disse: O Partha, quando alguém desiste de
todas as variedades de desejo para o prazer dos sentidos, 0s quais surgem da trama
mental, e quando a sua mente, assim purificada, encontra satisfagdo apenas no eu,
entdo, diz-se que ele estd em consciéncia transcendental pura. Aquele cuja mente
ndo é perturbada mesmo estando rodeado das trés classes de misérias, € nem se
exalta quando ha felicidade, e que esta livre do apego, do medo e da ira, € chamado
um sabio de mente estavel. No mundo material, quem n&o se deixa afetar pelo bem
nem pelo mal que venha a obter, sem louva-lo nem despreza-lo, esta firmemente
fixo em conhecimento perfeito. Aquele que é capaz de retirar seus sentidos dos
objetos dos sentidos, assim como a tartaruga recolhe seus membros para dentro do
casco, estd firmemente fixo em consciéncia perfeita®. (traducdo de
PRABHUPADA, 2008, p. 137-140).

8 Sri-bhagavan uvaca / prajahati yada kaman / sarvan partha mano-gatan / atmany evatmana tustah | sthita-

prajfias tadocyate / duikhesv anudvigna-manah | sukhesu vigata-sprhah / vita-raga-bhaya-krodhas / sthita-
dhir munir ucyate / yah sarvatranabhisnehas / tat tat prapya Subhasubham / nabhinandati na dvesti | tasya
prajiia pratisthita / yada samharate cayam / kitrmo ‘nganiva sarvasah / indriyanindriyarthebhyas / tasya
prajid pratisthita
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Na segunda pergunta, referindo-se aquele que transcendeu os modos qualitativos da
natureza material, Ele diz (14.22-25):
A Personalidade Suprema da Divindade disse: O filho de Pandu, aquele que no
odeia a iluminacdo, o apego e a ilusdo quando estdo presentes, nem os deseja
quando desaparecem; que ndo se abala nem se perturba com quaisquer das reacées
das qualidades materiais, permanecendo neutro e transcendental, sabendo que os
modos qualitativos é que sdo ativos; que estd situado no eu e tem o mesmo
comportamento diante da felicidade e do sofrimento; que olha para um punhado de
terra, uma pedra e um pedaco de ouro com a mesma Visdo; que é igual para o
desejavel e o indesejavel; que é estavel, igual no louvor e na repreensdo, honra e
desonra; que da o mesmo tratamento tanto ao amigo quanto ao inimigo; e que

renunciou a todas as atividades materiais — diz-se que essa pessoa transcendeu 0s
modos qualitativos da natureza®. (traducéo de PRABHUPADA, 2008, p. 656)

No verso seguinte (4.26), Ele ainda acrescenta que quem O serve com bhakti-yoga
transcende por completo estes modos qualitativos®’. Assim, um estudante sincero se
aproxima de um mestre auténtico para aprender o conhecimento que lhe fornece viséo
espiritual. Este visdo da verdade (drsti) € extremamente enfatizada por Krsna durante todo o
didlogo, que reiteradamente expde que, livre da inveja, este conhecimento é visto, nao
apenas acreditado. Com os olhos do conhecimento, a pessoa desvela a ilusdo, livra-se da ira,
luxuria e cobica, que ocultam o saber verdadeiro, e dissipa a escuriddo da ignorancia.

Krsna explica ainda como fazer da meditagdo uma pratica verdadeiramente de yoga,
que serd conhecida como dhyana-yoga. Sucintamente, mas com detalhes, Ele relata os
rigores da préatica meditativa®, considerados até impraticos por Arjuna, mas deixa claro que
a meta da meditacdo é a devocdo. “O dhyana-yogr fixa a mente em Krsna [6.15, 6.47],
dedica-se a Ele [6.14] ¢ vai a Ele [6.15]”. (RESNICK, 2015, p. 147).

G) O Yoga da Devocao

86 , — - - -7 . .. - . - .
Sri-bhagavan uvaca / prakasam ca pravrttim ca / moham eva ca pandava / na dvesti sampravrttani / na

nivrttani kanksati / udasina-vad dsino / gunair yo na vicalyate / gund vartanta ity evam / yo ’vatisthati nengate
| sama-duhkha-sukhah sva-sthah / sama-lostasma-kaiicanah / tulya-priyapriyo dhiras / tulya-nindatma-
samstutih / manapamanayos tulyas / tulyo mitrari-paksayoh / sarvarambha-parityagi / gunatitah sa ucyate

8 Lembrando que a palavra guna é também traduzida como grilhdes. Ou seja, em bhakti a pessoa rompe tais
cordas que a atam nesta existéncia material.

8 Semelhantes ao sistema 6ctuplo, aszanga-yoga, do sabio Patafijali, detalhados em seu tratado conhecido
como Yoga-satra.
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O caminho do amor puro é, sem trocadilhos, o coracdo da Bhagavad-gita. Como Krsna
indica no verso 6.47, que anuncia a secdo de bhakti-yoga: “E de todos os yogis, aquele que
tem muita fé e sempre se refugia em Mim, pensa em Mim dentro de si mesmo e Me presta
servico transcendental amoroso, é o mais intimamente unido a Mim em yoga e é 0 mais
elevado de todos. Esta é a Minha opinido”. (traducdo de PRABHUPADA, 2008, p. 336). A
palavra utilizada para definir este “servigo transcendental amoroso” ¢ bhajate, que tem a sua
raiz no verbo bhaj, de onde também se origina a palavra bhakti. Em seu comentério ao verso,
Swami Prabhupada (2008, p. 337) enfatiza que:

Todas as espécies de praticas de yoga culminam em bhakti-yoga. Todos os outros
yogas ndo passam de meios para chegar ao ponto de bhakti em bhakti-yoga. Yoga
na verdade significa bhakti-yoga; todos os outros yogas Sdo avangos rumo ao
mesmo destino: bhakti-yoga. Do inicio do karma-yoga até o fim do bhakti-yoga é
longo o caminho da autorrealizagéo.

Baladeva Vidyabhuisana comenta que na “hierarquia ascendente do yoga, ha& varios
karma-yogis. Melhor que todos eles estd aquele que se situa em dhyana [...]. Mas aquele que
ascendeu ao samadhi é ainda mais engajado (yukta-tara). E aquele que atingiu bhakti-yoga
na forma de ouvir, cantar e assim por diante ¢ ainda melhor” (VIDYABHUSANA apud
BHURIJANA, 2011, p. 148), e completa posteriormente dizendo que este dharma de bhakti-
yoga®® é tdo agradavel de se realizar que é de se questionar como alguém ainda permanece

preso ao samsara. Howard Resnick (2015, p. 151) resume essa hierarquia da seguinte forma:

Krsna aceita diversos caminhos para a liberdade [5.4-5, 13.25 etc.], mas também
classifica suas posicbes [4.33, 6.46, 12.1-3, 12.8-12 etc.]. Inclusivista e
cosmopolita, a Gita reconhece que algumas etapas no caminho sdo mais longas em
comparacdo a outras. Assim, uma oferenda com conhecimento supera mero ritual
[4.33]; um yogi dedicado a préatica espiritual supera meros ascetas, estudiosos e
ritualistas [6.46], e, de todos 0s yogis, aquele devotado de coragdo e alma a Krsna
(o bhakti-yogi) é o melhor [6.47]. Karma-yoga requer oferecer os frutos de nossas
acOes, e, em toda a Gita, Krsna nos solicita a oferecermos todas as nossas acées a
Ele. Da mesma forma, jiiana-yoga culmina em Krsna [...]. Quanto a dhyana-yoga,

¥ Bhakti vai ser sistematizada e metodificada sobretudo por Srila Riipa Goswami, discipulo de Caitanya
Mahaprabhu, em seu livro Bhakti-rasamrta-sindhu, mas j& aparece explicita em outras escrituras como o
Bhagavata Purana e o Narada-bhakti-Stutra. Ripa Goswami define os estagios de bhakti, que vdo da fé e
confianca (sraddha) até o amor puro (prema). Para essa caminhada, o Bhagavata Purana (7.5.23-24) determina
as nove formas de se praticar bhakti: sravana (ouvir sobre Deus e seus devotos); kirtana (“cantar” os nomes
divinos); smarapa (recordar ou fixar a mente em Deus); pada-sevana (prestar servico); arcana (adorar as
Deidades); vandana (louvar com preces); dasya (servir o Senhor); sakhya (tornar-se amigo do Senhor); atma-
nivedana (render-se por completo). (VALERA, 2015).
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o0 caminho da meditacdo mistica, a Gita ensina ao longo de todo o texto que
devemos fixar a mente e Krsna. Em Ultima anélise, yoga da acdo, yoga do
conhecimento e yoga da meditacdo, todos encontram a sua perfeicdo no amor puro
por Deus e todas as Suas criaturas: bhakti.

A Gita enfatiza que apenas a devogdo pura revela Deus (11.53-54), o que ndo pode
ser obtido simplesmente por austeridade, caridade, sacrificio ou mesmo as escrituras. Estes
jamais devem ser abandonados, mas, de acordo com Krsna, ndo sdo por si s6 salvificos se
desprovidos de devocao. O livro deixa o termo maharma, alma grandiosa, apenas para Krsna
e Seus devotos, e em dez dos dezoito capitulos o verso final exorta o leitor a compreender ou
se dedicar a Krsna. Porém, como ja analisamos e Bhaktivinoda Thakura (2010) é enfatico,
quando se compreende bhakti-yoga, fica evidente que ha apenas um sistema de yoga integral
expresso por Krsna, que resulta numa devocdo alicercada em acgdes (karma), conhecimento
(jAana) e introspeccdo (dhyana). O conhecimento e a introspeccdo capacitam a acao correta
e iluminam a inteligéncia, despertando a devocgéo pura, com a qual a pessoa ndo confunde
alma e matéria e, dessa forma, pode conhecer e se dedicar a Deus de forma correta e
categorica (tattvata/z). Com este conjunto, a alma esta liberta da matéria, pois a prépria vida
dela se converte numa abnegada oferenda espiritual continua (9.27). A devocédo nesta base
ioguica, que requer equanimidade, reniincia e oferenda, torna todas as atividades libertadoras
e desperta a compaixao, pois livra a pessoa da inveja. O bhakti-yogr se importa “muito com
0 bem-estar ultimo de todas as almas. Krsna afirma duas vezes que gquem esta deveras
devotado a Ele também esta dedicado ao bem-estar de todos os seres [5.25, 12.4]. A alma
sébia ndo é mero humanista, sendo que ¢ um amigo misericordioso para com todos [12.13]”.
(RESNICK, 2015, p. 166).

H) Bhagavata-dharma

Neste momento em que a alma esta desperta para sua consciéncia espiritual e sua
relacdo com o Senhor Supremo, as designacdes corpdreas que ela obteve em seu nascimento
(sva-bhava) e sua natureza ocupacional temporéria (sva-dharma) se tornam apenas
instrumentos para a execugdo de Bhagavata-dharma, o dharma eterno de servir a Deus

amorosamente. O grande climax da Bhagavad-gita s@o os verso 18.63-66, que dizem:
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Assim, Eu te expliquei o conhecimento ainda mais confidencial. Delibera a fundo
sobre isto, e depois faz 0 que tu desejares. Porque tu és Meu amigo muito querido,
estou te falando Minha instrucdo suprema, o mais confidencial de todos os
conhecimentos. Ouve enquanto falo isto, pois é para o teu beneficio. Pensa sempre
em Mim e torna-te Meu devoto. Adora-Me e oferece-Me homenagens. Agindo
assim, virds a Mim impreterivelmente. Eu te prometo isto porque te amo muito.
Abandona todas as variedades de dharma e simplesmente refugia-te em Mim. Eu
te livrarei de todos os males. N#o te preocupes™.

O ultimo desses trés versos, o 18.66, € chamado de carama sloka, o conclusivo verso

|9l

final®", e € uma audaciosa declaracdo de bhakti como o bhagavata-dharma. Mesmo o0s

demais dharmas falados por Krsna durante o didlogo parecem ser colocados de lado aqui,
quando Ele pede ao seu amigo e discipulo que se entregue a Ele, pois assim ele O livrara de
todos os males. (THEODOR, 2010). Porém, ndo é que a pessoa esta simplesmente livre para
ndo cumprir seu dharma, sendo que ela compreende a que se destina tudo e qual o objetivo
do caminho.

Swami Prabhupada (2008, p. 793) declara em seu comentario a este verso que “o
servico devocional [bhakti-yoga] a Krsna, em plena consciéncia, é a parte mais confidencial
do conhecimento e esta € esséncia de toda a Bhagavad-gita”. De forma poética, Visvanatha

Cakravarti descreve este encerramento da Bhagavad-gita, dizendo que:

Portanto, os seis capitulos que ensinam jiiana atingiram sua completude. Estes seis
capitulos deste s$astra, Sri Gita, sdo joias da educagéo espiritual. Eles sdo parte de
um bad do tesouro que contém o segredo mais confidencial de bhakti. Os primeiros
seis capitulos que lidam com karma formam a parte inferior e dourada do bad,
enquanto que os seis capitulos que tratam de jiigna sdo sua cobertura cravejada de
joias. Bhakti encontrada dentro dele é o tesouro mais precioso que pode ser achado
nos trés mundos. Ela tem o poder de colocar St Krsna sob controle. Ela brilha
fulgurantemente como a mais sublime joia preciosa. A chave para obter esta joia
sdo as palavras contidas nesta tampa do bal, as sessenta e quatro silabas que
comegcam com man-mana bhava [0S versos 65-66] (CAKRAVARTI apud
BHURIJANA, 2010, p. 355).

% jti te jianam akhyatam / guhyad guhya-taram maya / vimysyaitad asesena | yathecchasi tatha kuru / sarva-
guhyatamari bhityah / Sypu me paramam vacah / isto 'si me drdham iti / tato vaksyami te hitam / man-mand
bhava mad-bhakto / ad-yajir mam namaskuru / mam evaisyasi satyam te / pratijane priyo ’si me / sarva-
dharman parityajya / mam ekam saranam vraja | aham tvam sarva-papebhyo / moksayisyami ma sucah.

°1 Nao é, porém, o Gltimo verso do livro, pois Krsna ainda estimula que este conhecimento seja passado adiante
(18.68), diz que ninguém é mais querido a Ele que aquele que ensina sobre este “segredo supremo” (18.69), diz
que quem estuda esta conversa O adora com a inteligéncia (18.70), e ainda pergunta a Arjuna se suas ddvidas
foram sanadas (18.72). O livro se encerra com glorificagfes ao dialogo (18.74-78).
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Bhaktivinoda Thakura (2007) chama este dharma perene e supremo de jaiva dharma,
ou dharma da alma. Ele argumenta que a alma € eterna e, portanto, seu Unico dharma real é
em relacdo ao Real. Assim, a “natureza constitucional” da alma ¢ ser uma eterna serva
amorosa de Deus, seu dharma eterno, “inquebravel e imaculado” (THAKURA, 2007, p. 15,
traducdo nossa). Quando consciente da sua natureza real e, consequentemente, de sua
ocupacao dharmica, a alma corporificada executa sua ocupacdo eterna, enxergando tudo
como parte integrante de Deus. Thakura classifica dharma enquanto processo religioso em
trés categorias: nitya-dharma, ou religido eterna, que deseja apenas servir a Deus em amor
puro; anitya-dharma, que nao fala da existéncia de Deus; e naimittika-dharma, que
reconhece a existéncia de Deus enquanto um Controlador Supremo, mas, com interesses
pessoais, esforca-se para obter a misericdrdia Dele a partir de métodos ritualisticos.

Entre os que tentam viver o nitya-dharma, ha os que estdo em um primeiro patamar,
que veem o sagrado apenas no altar; os que estdo em um segundo nivel e conseguem
visualizar o sagrado no altar e nos grandes santos e mestres; e 0s que estdo no nivel mais
elevado (uttama), podendo ver Deus em tudo e todos, glorificando o nome divino
constantemente, sempre permanecendo na companhia de outros devotos e servindo a toda
criagdo como um servico direto a Deus. Desta forma, a “Unica atividade eterna para as almas
é professar amor transcendental por Krsna. Em termos ontoldgicos, diz-se que a atividade
eterna [nitya-karma] verdadeira é a pratica espiritual pura e constante ou as atividades
direcionadas para o0 reestabelecimento da consciéncia transcendental pura”. (THAKURA,

2007, p. 47-48, traducdo nossa). Isso é expresso pelo prdprio Caitanya Mahaprabhu, que diz:

Eu ndo sou um brahmana, nd0 sou um Ksatriya, nem um vaisya ou um sudra.
Tampouco sou um brahmacari, um chefe de familia, um vanaprastha ou um
sannyast. Eu Me identifico somente como um servo do servo do servo dos pés de
lotus do Senhor Sri Krsna, 0 mantenedor das gopis. Ele é um oceano de néctar e
causa da transcendental bem-aventuranca universal. Ele é sempre brilhante e
existente™. ($ri Caitanya-caritamrta, Madhya-1ila, 13.80, traduc&o nossa).

As demais atividades, mesmo o0s deveres prescritos que ndo devem ser abandonados,
Thakura classifica como ocupacdes (dharma) circunstanciais, que sdo ressignificados

quando a pessoa se conscientiza do seu dharma eterno e dedica suas atividades ordinarias a

%2 naharm Vipro na ca nara-patir ndpi vaisyo na Siidro / naharm varnt na ca grha-patir no vanastho yatir va /
kintu prodyan-nikhila-paramananda-pirnamrtabdher / gopi-bhartuh pada-kamalayor dasa-dasanudasah.
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este proposito superior. Como diz o verso 1.1.3 da Mundaka Upanisad, “quando se

compreende bem a Verdade Absoluta, conhece-se tudo™®.

Concluséao

Neste capitulo, situamos onde se encontram na vasta literatura védica os Itihasas
Ramayana e Bhagavad-gita para analisarmos neles as aplica¢des do rico conceito de dharma.
Enquanto o épico que descreve a jornada de Sita e Ramacandra fornece modelos precisos de
uma vivéncia sensata do dharma, a Bhagavad-gita apresenta um aprofundamento conceitual
e filosofico da questdo. Se 0 Ramayana traz uma conjuntura de acGes ideais, Krsna lida em
seu didlogo com Arjuna muito mais com a dicotomia entre real e ideal, trabalhando com as
limitacGes humanas e em como potencializa-las a partir do yoga. Isso € bastante perceptivel,
ja que temos na historia de Rama uma saga de divindades na Terra determinando padrdes de
exceléncia, enquanto a Gita busca deixar diretrizes para se atingir estes padres apds uma
longa caminhada.

Mesmo com este conhecimento a disposi¢cdo, o Hinduismo como um todo tem
falhado em vivenciar este dharma que compreende que entender-se enquanto alma é o
fundamento de toda a experiéncia espiritual. Sendo alma, determinagdes de género, etnia,
classe, casta e pertenca religiosa sdo secundarias ou mesmo irrelevantes. Ainda que a
sociedade se organize de acordo com sua vocacdo, tal dharma se apresenta, retomando as
palavras de Bhaktivinoda Thakura como “circunstancial”, algo que € valido nesta existéncia,
mas provavelmente ndo serd na proxima vida desta pessoa. E uma méaxima dos hinduismos é
que, se ndo é eterno, logo € ilusério (Maya). Thakura vai, inclusive, argumentar que o
dharma eterno da alma é uma religido universal. Porém, a sociedade formada pelas religifes
que chamamos de hindus ainda se encontra profundamente afetada pelo seu atualmente
proibido sistema de castas hereditario, veementemente rejeitado por Caitanya Mahaprabhu,
que aprofunda desastres sociais incalculaveis, com milhdes de pessoas vivendo bastante
abaixo da linha da pobreza, pois sdo sem casta, parias, relegados a subempregos e excluidos

dos templos e processos religiosos.

% Yad vijfiate sarvam idasi vijfiatasi bhavati.
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E mesmo inimeros grupos e instituicdes religiosas que abominam o sistema de castas
indiano tém dificuldades em lidar com outras questdes, como, por exemplo, o papel das
mulheres. Sd0 muito raros os templos na india que apresentam mulheres como sacerdotisas
em seus altares ou que trazem gurus mulheres em sua lideranga espiritual, elementos que
notadamente estdo na historia — e podem ser comprovados tanto nas escrituras quanto em
esculturas nos templos (KAUNTEYA, 2013). Mesmo a instituicdo fundada em 1966 por
A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, a ISKCON - Sociedade Internacional Para a
Consciéncia de Krishna, que da iniciagdo braménica para as mulheres e as permite realizar
cerimdnias e atuarem como sacerdotisas nos seus altares, ndo deixa que isso também ocorra
na India, alegando ndo querer entrar em conflito com a atual cultura local. E mais: mesmo
com uma instrucdo direta de Prabhupada para que suas discipulas também se tornassem
gurus e sua recorrente citacdo a Jahnava-mata como a primeira mestra do Vaisnavismo
Gaudiya ap0s a partida de Caitanya Mahaprabhu e seus principais companheiros
(KAUNTEYA, 2013), além de base da linha de sucessdo de mestres e discipulos de
Bhaktivinoda Thakura, as mulheres seguem sem assumir o papel de gurus iniciadoras na
ISKCON por, sobretudo, pressdo da forte ala indiana da instituicdo. E isso também ocorre
em outras instituicdes religiosas hindus estabelecidas no Ocidente. Neste ponto, é
interessante notar que tanto o sistema de castas quanto questBes étnicas e supostamente
culturais, como 0 género, geram uma massa de pessoas excluidas do dharma, ou ao menos
uma legitimacdo desta exclusdo, em todas as suas possiveis defini¢ces. Algo notadamente
oposto ao que é trazido na Bhagavad-gita.

No proximo capitulo, trabalharemos com o conceito cristdio de Libertacdo,
especificamente na teologia surgida na América Latina nos anos 1960, batizada de Teologia
da Libertagdo. Assim como ha um processo pratico e dharmico para bhakti, amplamente
destacado na Bhagavad-gita, a Teologia da Libertacdo também vai estabelecer sua praxis no
servico ao préximo, destacando os excluidos, empobrecidos e marginalizados pelo sistema
politico e social do continente e trazendo as sagradas narrativas biblicas como instrumentos
de libertacdo desta condicdo. Enquanto o pecado, o egoismo, a exploracdo, a injustica e a
fome aprisionam e matam, o amor e a comunhdo libertam, vivificam. A libertacdo dos
excluidos de suas condi¢des “desumanas e antievangélicas” se apresenta neste conceito da

Teologia da Libertacdo como uma expressdo do amor cristdo. A espiritualidade nela une
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oracdo e acdo, numa solidariedade que é uma afirmacdo da vida, da fé sobre a morte
prematura e injusta. No servir, a pessoa encontra-se com Deus, que se revela e,
simultaneamente, esconde-se no rosto deste ser servido. (GUTIERREZ, 2000, p.53). Seria

isso distante do dharma proposto por Krsna e ilustrado no Ramayana?
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Capitulo II: Libertacdo — a transformacao na Teologia da Libertacao

O primeiro capitulo trouxe o complexo conceito de Dharma em sua condigdo
polissémica, como “conduta prescrita”, “ocupa¢do”, “dever”, “virtude”, “moralidade”,
“justi¢a”, “mérito religioso”, “lei”, “carater”, “sacrificio”, eclodindo em sua aplicacdo como
meta final do processo espiritual/religioso, o dharma eterno da alma em sua relacdo amorosa
com Deus. Neste segundo capitulo, o outro eixo do nosso trabalho serd apresentado: o
conceito cristdo de Libertagéo.

Assim como Dharma define todos os hinduismos e é impossivel se falar em cultura
vedica sem essencialmente conceitua-lo, a Libertacdo apresenta a mesma ligacdo conceitual
fundamental com o cristianismo. N&o é presumivel se aproximar da religido seguidora de
Jesus Cristo e sua literatura sagrada sem compreender o que significa o teor libertador da
mensagem de seu Messias. O Hinduismo compreende como libertacdo (moksa) a saida
iluminada do samsara, o ciclo de nascimentos e mortes dentro da criacdo material, e 0
cristianismo como a salvacao e entrada no Reino de Deus.

Para a Teologia da Libertacdo, libertar-se implica em vencer os pecados, 0 egoismo e
outras escraviddes, individuais e sociais, sendo um agente de Cristo no auxilio decisivo na
libertacdo dos pobres, excluidos, marginalizados e oprimidos e de suas condi¢bes de
opressdo. Com essa atitude, efetiva-se o Reino de Deus de maneira concreta nesta propria
existéncia.

Se no primeiro capitulo utilizamos como base hermenéutica a Teologia Vaisnava
Gaudiya, neste segundo teremos como referéncia a Teologia da Libertagdo, a qual
situaremos a seguir. Enquanto o Dr. Howard Resnick foi essencial para a nossa leitura da
Bhagavad-gita, Carlos Mesters tera peso semelhante na analise dos textos biblicos que
apresentaremos aqui, bem como autores basilares da Teologia da Libertacdo, como Gustavo
Gutiérrez e Leonardo Boff, além de exegetas como Johan Konings e W. Gruen, que nos
dardo suporte na leitura e interpretacéao biblica.

Na primeira parte deste capitulo, vamos apresentar um pouco sobre a histéria e
fundamentos da Teologia da Libertacdo. Em seguida, faremos uma andlise sobre o livro do
Exodo, seu lugar de destaque dentro do compéndio biblico e como a narrativa de Moisés e a

saida do povo hebreu do Egito apresenta perspectivas atemporais. A terceira parte trara um
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estudo sobre os Evangelhos, as palavras e atitudes de Jesus, 0 Reino de Deus presente e a

interpretacdo desses elementos por meio da Teologia da Libertacéo.
2.1 A génese da Libertagéo - a teologia latino-americana

Tendo em vista o amplo espectro de estudos disponivel no Brasil sobre o
cristianismo e seu conjunto de livros sagrados, a Biblia®, dispensaremos grandes
apresentacdes sobre a historia desta religido, como fizemos com o Hinduismo e sua
literatura, e focaremos agora no surgimento da Teologia da Libertacdo e sua hermenéutica.

Historicamente, este conceito de ‘libertagdo’ comecou a se formar na sociologia, em
meio a situacdo socioecondmica dos paises da América Latina nos anos 1960, quando ficou
evidente para soci6logos como Fernando H. Cardoso e E. Faletto®™ que o desenvolvimento e

situacdo de bem-estar social®

— que ocorrera na Europa e EUA apds a Segunda Guerra
Mundial — ndo seriam necessariamente o préximo passo a ser dado pelos latino-americanos.
A realidade de dependéncia dos paises subdesenvolvidos e de suas camadas pobres em
relacdo aos ricos projeta a ideia de libertacdo no campo politico-econémico, e a Teologia da
Libertacdo apresenta-se como uma resposta teoldgica crista a este tema.

O cenario da década de 1960, que incluia ditaduras sangrentas na América Latina e
uma “onda de libertagdo”, com sindicatos, movimentos de educagdo de base, ligas de
camponeses, movimentos revoluciondrios e artisticos de vanguarda, e um momento de
presenca da Igreja Catdlica nesses anseios libertarios, aberta a novas possibilidades apds o

97
|

Concilio Vaticano II°* era propicio. De acordo com Jodo Batista Libanio e Afonso Murad:

% Neste trabalho, utilizaremos a edicdo da TEB — Traducfo Ecuménica, publicada pelas Edigdes Loyola em
1994,

% Ambos trazem o conceito de teoria da dependéncia e libertacdo no livro Dependéncia e desenvolvimento na
América Latina — Ensaio de interpretacdo socioldgica, publicado em 1970, argumentando que o Brasil nao é
um pais em desenvolvimento, mas um pais subdesenvolvido, subjugado pelos paises ricos, que necessita se
libertar dessa dominagdo para atingir o estado de bem estar-social alcangado por eles.

% Resumidamente, considera-se o Estado de bem-estar social aquele capaz de garantir seguranca social, com
pleno emprego, ampla classe média, bom nivel de consumo e baixa desigualdade, higiene, salario decente.
(MURAD; LIBANIO, 1996).

" A reunido realizada entre 1962 e 1965, maior evento da Igreja Catdlica no século XX, foi convocada pelo
Papa Jodo XXIII e gerou profundas transformagdes na maior instituicao cristd, como as missas realizadas nos
idiomas locais, abertura ao didlogo inter-religioso, considerando outras religides como processos espirituais
validos, e maior liberdade dos tedlogos para novas hermenéuticas da Biblia. (DE MATTEI, 2013).
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Portanto, a confluéncia desses trés vetores — situacdo de dominacgdo, movimentos
de libertacdo e presenca da Igreja — permitiu que surgissem novas perguntas. E a
novas perguntas correspondeu nova teologia. Recebeu o nome de teologia da
libertagdo, porque abordava a temética da libertacdo. Mereceu 0 nome de teologia
porque versava sobre a fé cristd. Surgiu na América Latina, porque ai se encontrou
uma Igreja inserida e em reflexdo dentro da situagdo opressora trabalhada por
surtos libertarios (MURAD; LIBANIO, 1996, p.167).

Assim, a Teologia da Libertagdo traz a “op¢do pelos pobres”®

a partir do Evangelho,
interpretando 0s ensinamentos de Jesus numa perspectiva de libertagdo das injustas
condicdes econbmicas, politicas e sociais impostas pelo sistema vigente. O padre e tedlogo
Gustavo Gutiérrez afirma que, na Biblia, “Cristo nos ¢ apresentado como portador da
libertacdo. Cristo salvador liberta 0 homem do pecado, raiz Ultima de toda ruptura de
amizade, de toda injustica e opressdo, tornando-o autenticamente livre”. (GUTIERREZ apud

MURAD; LIBANIO, 1996, p. 164). Para o tedlogo Leonardo Boff:

No fundamento da teologia da libertacdo se encontra uma mistica: o encontro com
0 Senhor no pobre, que hoje é toda uma classe de marginalizados e explorados de
nossa sociedade, caracterizada por um capitalismo dependente, associado e
excludente. Uma teologia — qualquer que seja — que ndo possua em sua base uma
experiéncia espiritual ¢ sem folego e tagarelice religiosa. Parte-se da realidade
miseravel como a descreveram 0s bispos em Puebla, “como o mais devastador e
humilhante flagelo que é a situacdo de desumana pobreza em que vivem milhges
de latino-americanos, vitimas de salarios de fome, de desemprego e subemprego,
da desnutricdo, da mortalidade infantil, da falta de moradia adequada, dos
problemas de saude e de instabilidade no trabalho” (n. 29). Quem nio se apercebe
desta realidade escandalosa ndo pode entender o discurso da teologia da libertacéo.
(BOFF, 1979, p. 11-12)

A Teologia da Libertacdo tece duras criticas ao sistema capitalista, busca a
formacdo de comunidades eclesiais de base no campo ¢ nas cidades, “onde a fé ¢ vivida em
sua dimensdo social e libertadora” (BOFF, 1979, p. 13) e tem na libertacdo dos pobres uma
ideia de antecipacdo da salvacdo em Cristo. Na Teologia da Libertacdo, o andncio da
mensagem do Evangelho, do Reino de Deus — que se apresenta aqui como a libertagdo
integral —, deve vir munido de trabalhos concretos, comunitérios, em favor dos excluidos,
resultando numa pratica religiosa libertadora e ndo alienadora, que antecipa o projeto divino
do Reino onde tudo é direcionado a Ele (BOFF, 1979).

% A expressio “opcdo pelos pobres” aparece inicialmente na Segunda Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-americano, realizada na cidade colombiana de Medelin, em 1968, sendo substituida pela “op¢ao
preferencial pelos pobres” em 1979, na Terceira Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano, realizada
em Puebla de los Angeles, no México.
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Profundamente, portanto, alicercada nesta conviccao de que a fé crista deve ser vivenciada
ndo apenas no anuncio do Reino de Deus, mas em trabalho que concretize os preceitos deste Reino
no presente — e este seria 0 verdadeiro andincio. Apresentaremos a seguir alguns dos principais
livros que formam boa parte da base da reflexdo biblico-teoldgica dos tedlogos da libertagdo: o
Exodo e os quatro Evangelhos®. Enquanto a narrativa da saida do povo hebreu do Egito,
conduzida por Moisés, traz a perspectiva de uma Alianca divina com os excluidos e escravizados,
os Evangelhos apresentam as responsabilidades deste acordo e as acbes necessarias para que ele

permaneca e alcance o0 seu cume amoroso.
2.2 Libertaco no Exodo — o despertar da consciéncia da libertac&o

O conjunto de livros em hebraico, aramaico e grego que formam o que chamamos de
Biblia possui diversos géneros literarios, com narrativas historicas, codigo de leis, oracéo,
poesia, pregacao, cartas e romance, constituindo um rico acervo da humanidade e trazendo
as bases das religides proféticas'® do Oriente Médio. Enquanto o Primeiro Testamento'®*
apresenta a Alianca original do Deus de Israel, Javé'%, com seu povo, os discipulos de Jesus
e seus sucessores redigiram o Segundo Testamento, entendendo que seu mais recente profeta
era 0 Messias, aquele que concretizaria os anseios do povo hebreu na Alianca definitiva com
seu Deus.

Para os judeus, o Primeiro Testamento evidencia a singular importancia de Israel na
histéria da humanidade como nacdo e povo escolhido por Deus para servir de exemplo de

espiritualidade. Segundo o rabino Andre Zaoui:

® Nossa analise dos livros biblicos sera, logicamente, sapiencial e ndo exegética, apesar do auxilio
imprescindivel de exegetas respeitados no trabalho.

1% Judaismo, cristianismo e islamismo, as religifes monoteistas da regido. “Por ‘religides proféticas’
entendemos aquelas em cuja origem se encontra um profeta, que comunica a revelacdo recebida de Deus, e
suas derivadas ou variantes. Por ‘profeta’ entendemos um porta-voz de Deus”. (ZILLES, 2002, p. 85).

101 Utilizaremos Primeiro e Segundo Testamento ao invés da convengdo Antigo e Novo, por considera-la mais
inclusiva com o Judaismo. Importante destacar para o leitor que o termo “testamento” ndo significa neste
contexto um “legado” ou “algo deixado por alguém”, mas a “alianga” entre Deus e o povo. Assim, os judeus
compreendem que esta Alianca foi selada por Moisés, enquanto os cristdos entendem que esta mesma Alianga
foi renovada e ampliada por Jesus. (KONINGS, 1998).

192 0 nome préprio do Deus hebreu no Primeiro Testamento é YHWH, o tetragrama sagrado, ndo pronunciado
na tradicdo judaica. Segundo W. Gruen, estudiosos cristdos, massoretas, comecaram a assinalar também as
vogais nas palavras da Biblia. Porém, o tetragrama sagrado nao poderia ser pronunciado e se substituido apenas
por Adonai (Senhor) geraria uma alteragdo significativa no texto original. Assim, acresceram as vogais de
Adonai ao tetragrama, que, latinizado, torna-se primeiramente Jeova e depois, ja no portugués, Javé. (GRUEN,
1983, p. 55).
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A teologia judaica, ligando o universalismo da criacdo ao particularismo de Israel,
confirma aquilo que toda a Biblia ensina, a saber, que Deus se revela ao homem e
que Israel estd no centro da humanidade, criada a imagem espiritual de Deus: “Vos
sereis para mim um povo de eleicdo entre todos os povos, um reino de sacerdotes,
uma nagdo santa’ (Ex 19, 5-6)103; ‘Santos vos torneis, pois Eu sou santo, Eu, o
Senhor, vosso Deus’ (Lv 19,2)'**. Compreende-se entdo que o judaismo conceda a
Biblia o lugar mais eminente no ensinamento sinagogal, visto que ela é o ‘Livro da
Alianga’, que une Deus a seu povo (Ex 24,7)'®°, a carta que, em Abrado, tornou
todo Israel béncdo para todas as nagdes (Gn 12,3)'%, de sorte que ‘a terra inteira
reconheca um dia e proclame a Realeza e a Unidade de Deus’ (Zc 14,9)” (ZAOUI,
1970, p. 76).

O também rabino Abraham Heschel completa dizendo que a Biblia deixa evidente o
amor de Deus pelo ser humano ao mostrar que o que tem sentido para a humanidade é o que
é sagrado para Deus, ensinando assim como a pessoa pode sacralizar a sua vida e uma nagéao
pode se tornar também sagrada. Como no caminho dharmico visto no primeiro capitulo, ela
“oferece sempre uma promessa as almas honestas quando perdem o &nimo, enquanto os que
a abandonam vao de encontro ao desastre” (HESCHEL, 1975, p. 263).

A) O Pentateuco e a singularidade do Exodo

Os primeiros cinco livros biblicos, Geénesis, Exodo, Levitico, NUmeros e
Deuterondmio, formam o que os cristdos chamam de Pentateuco e os judeus de Tora™,
nome habitualmente traduzido como “Lei”. Enquanto a tradi¢do judaica se prende mais ao
aspecto legislativo da Tora, os cristdos conservam 0s aspectos narrativos de uma histéria da
humanidade salva por Deus. De como este Senhor constituiu um povo na sua alianga com o0

patriarca Abrado, o protegeu e o guiou para um novo destino santo com Moisés. Como

103 «Agora, pois, se ouvirdes a minha voz e guardardes a minha alianga, sereis minha parte pessoal entre todos

0S povos — pois a terra inteira me pertence — e vos sereis para mim um reino de sacerdotes e uma nagdo santa.
Tais s@o as palavras que diras aos filhos de Israel”.

10% «Fala a toda comunidade dos filhos de Israel; tu lhes diras: Sede santo, pois eu sou santo, eu, 0 SENHOR,
vosso Deus”.

195 «“Tomou o livro da alianga e o leu ao povo, que declarou: Tudo o que o SENHOR disse, nos o poremos em
pratica, nés o ouviremos”.

106 «Ey) abengoarei os que te abengoarem, e quem te injuriar, eu 0 amaldicoarei; em ti serdo abencoadas todas as
familias da terra”.

197 Como ressalta Konings, “os ‘livros da Lei (de Moisés)’ (Gn-Dt) ndo nasceram de repente, ndo cairam do céu
como o Alcordo de Maomé. Esta literatura desenvolveu-se qual embrido no seio do povo, antes de ver a luz na
forma dos cinco ‘livros de Moisés’, o Pentateuco. Na realidade, a gestagdo durou muito. Comegou no tempo de
Moisés e do éxodo e terminou 800 anos mais tarde, depois do exilio babilonico”. (KONINGS, 1998, p. 76).
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pontua o frei e te6logo Carlos Mesters, a Biblia ndo reconta a histéria como uma reportagem
jornalistica, mas “interpreta o fato” (MESTERS, 1972, p. 29). E na interpretacdo cristd, as
promessas divinas expressas nestes livros ja se realizaram, com a nova Alianga consumada
em Jesus Cristo, com a possibilidade, inclusive, da ampliacdo desta revelacdo a todos 0s
povos, anunciando esta libertacdo irrestritamente. O tedlogo, exegeta e padre belga Johan
Konings comenta que: “O Pentateuco, portdo de entrada da Biblia, ¢ uma monumental
narracdo teoldgica das origens do mundo, do homem e do povo [...]. Apresenta os temas
fundamentais aos quais o resto da literatura biblica sempre vai recorrer”. (KONINGS, 1998,
p. 83).

Entre os livros do Pentateuco, o segundo — 0 Exodo — tem um destaque especial,
sendo chamado por alguns de “Evangelho do Antigo Testamento”, ja& que, como um
‘evangelho’, anuncia a “boa nova” divina, libertando um grupo de pessoas e congregando-o
em uma nacdo santa. Conduzidos por Moisés'®, os hebreus saem da condicdo de escravos
do Egito rumo ao assentamento na Palestina, contando com a guia, protecdo e completo

amparo de Jave.

B) Moisés e a consciéncia da libertacéo

O Exodo comenta que os “os egipcios escravizaram, pois, os filhos de Israel'® com
brutalidade e amarguraram-lhes a vida por meio de uma dura serviddo, com fabricacdo de
argamassa e de tijolos, com trabalhos no campo e com todo tipo de serviddo que brutalmente
Ihe impunham” (Ex 1, 13-14). O farad havia ordenado que todos os filhos homens dos

hebreus fossem mortos ao nascer, mas uma crianga foi escondida pela sua mée e encontrada

108 «“Seu nome ¢ egipcio e significa “filho de...” (faltando preencher o nome de alguma divindade, assim como
Ra-msés significa “filho de Ra”, Tut-mosis”, filho de Tot” etc.). Talvez falte o nome da divindade por ser
indizivel o nome do Deus de Moisés (YHWH)”. (KONINGS, 1998, p. 52). Antdnio Geraldo Cantarella ressalta
ainda que “Moisés e a saga do éxodo ocupardo lugar de destaque nao s6 na Tora como em toda a Biblia. Nao
por acaso, Moisés carrega a paternidade honorifica da Tora, sendo-lhe atribuida pela tradicdo judaica até
mesmo a sua escrita. (CANTARELLA, 2016, p. 320).

%0 livro anterior ao Exodo, Génesis (37-50), conta que José, um dos filhos Jacé, ndo tinha um bom
relacionamento com seus irmaos, sendo traido e vendido a uma caravana que rumava para o Egito, onde acabou
na corte do Farad, como um servo. José se tornou uma pessoa relevante no pais e contava com certos
privilégios. Em Israel, uma escassez de alimentos levou os filhos de Jac6 ao Egito, onde se reencontraram com
José, que os perdoou e 0s abrigou. Com a morte de José, contudo, eles perderam a protecdo garantida pelo
irmédo, sendo escravizados pelos egipcios.
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pela filha do monarca egipcio, que a adotou ap6s a amamentacdo e a chamou de Moisés.

Como diz Konings:

As narrativas biblicas atribuem a Moisés uma educagdo na corte egipcia € um
casamento em Madid (Midian), reino arabe na peninsula do Sinai. Claro, ndo ha
como verificar seu registro de nascimento, mas o que a Biblia conta é o suficiente
para imaginar sua personalidade extraordinaria, certamente em termos culturais e
religiosos. (KONINGS, 1998, p. 52).

Jé crescido, Moisés matou um egipcio que estava agredindo um hebreu e, fugindo do
Farad, estabeleceu-se em Midian, tribos ndmades que viviam ao leste e ao sul da Palestina.
Nesta convivéncia, Moisés se reencontrou com a cultura dos seus ancestrais, tornando-se
apto a ouvir o chamado do Deus do patriarca Abrado, o primeiro a estabelecer a Alianga
com a Divindade no livro de Génesis.

Apds a morte do rei do Egito, o Exodo descreve que os “filhos de Isracl gemeram do
fundo de sua serviddo e clamaram. Do fundo da servidao, o seu clamor subiu até Deus. Deus
ouviu os seus lamentos e se lembrou de sua alianga com Abrado, Isaac ¢ Jaco” (Ex 2, 23-24).

Sobre essa “lembranca”, Mesters comenta:

S0 agora Deus se lembrou do seu povo. Passaram-se 400 anos desde que entraram
no Egito. O povo ja nem mais se lembrava de Deus. [...] Deus poderia ter vindo
antes, mas nao veio. Deixou aquela gente penar no exilio, permitiu mesmo que se
esquecessem dele. N&o interveio. Por que? N&o interessava libertar quem ndo
pedia a libertagdo. A libertacdo era, antes de tudo, um trabalho a ser assumido pelo
povo a ser libertado. Do contrario, ndo conquistaria um direito seu, mas receberia
apenas um presente de outrem. Por isso, Deus s interveio no momento em que 0
povo estava consciente da sua opressdo e se movimentava para a sua libertacéo,
exprimindo este seu desejo na oragdo: ‘Do fundo da serviddo, o seu clamor subiu
até Deus’. Libertar um povo com um projeto que néo é assumido pelo povo como
seu, isto nem o préprio Deus ndo quis fazé-lo, pois ndo libertaria, mas escravizaria
mais ainda. (MESTERS, 1969, p. 21).

Javé, em sua primeira revelacdo a Moisés, numa sar¢a que ardia em fogo, mas nao se
consumia, garantiu que Ele era o Deus de Abrado, Isaac e Jaco, que vira a opressdo dos
egipcios, ouvira o clamor do seu povo e que agora iria libertd-lo daquela terra. Moisés
titubeou em simplesmente ir ao farad e comunicar a decisdo de Jave de levar os hebreus para
fora do Egito, no que foi prontamente acalentado com os dizeres “Eu estou contigo” (Ex 3,

12). Mas esta saida ndo foi tdo veloz, com Moisés tendo que seguidamente voltar ao palacio

do farad e Javé, de formas distintas, evidenciar o seu desejo de libertar seu povo hebreu do
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dominio escravagista egipcio. O proprio povo ndo estava plenamente convencido que esta
libertacdo viria, pois a cada investida o fara0 aumentava a serviddo. Quando Moisés
assegurou aos hebreus que Javé estava com eles, que havia estabelecido uma alianca com
Abrado, Isaac e Jaco e que os libertaria das corveias do Egito e da escraviddo, o Exodo diz

que “eles ndo o ouviram, a tal ponto desencorajados estavam pela dura servidao” (Ex 6, 9).

Mesters comenta que:

Com efeito, o trabalho de Moisés junto ao povo oprimido néo € o trabalho de um
guerrilheiro. Ele ndo instiga, ndo catalisa a atencdo em torno a sua pessoa, nao
apela para a violéncia, nem mesmo na hora da maior penuria. Ele age como um
profeta, como um homem que chama a atengdo do povo para os fatos que estdo
acontecendo e dos quais ele sabe explicar aos outros o sentido do apelo vindo de
Deus. E 0 povo que terd que assumir o movimento a partir da realidade que esta
vivendo. Para isto, Moisés até sofre contratempos. Nao faz nenhum esforco para
fanatizar o povo. Consequentemente, sofre as reacfes daqueles que ndo querem
entender o seu trabalho e o rejeitam. (MESTERS, 1969, p. 23).

Wolfgang Gruen também comenta que Moisés “concentrou em sua pessoa as mais
diversas facetas de um lider, com uma notavel excecdo: “ndo foi guerreiro. Verdadeiro
profeta (Dt 34, 10)*'°, ‘amado por Deus e pelos homens, poderoso e temido pelos inimigos’
(Eclo 45, 1s), ele guiou o povo pelo deserto e na &rdua caminhada da fé e da esperanca em
Deus” (GRUEN, 1983, p. 26). Com esta postura, Moisés se converteu em um “instrumento
de Deus na historica libertacdo [...], que ajudou esse punhado de oprimidos a, finalmente,
tomarem consciéncia da sua situa¢do e da possibilidade de libertacdo”. (GRUEN, 1983, p.

26). Konings complementa:

Moisés é um taumaturgo que transcende o ambito da magia, um organizador
politico sem poder politico formal, um chefe sem poder militar, um organizador do
culto sem ordenacdo sacerdotal, profeta de um novo conhecimento de Deus sem
proferir profecias. Moisés é o homem que recebeu a revelacdo de Javé e a
comunicou ao povo. E o mediador da Alianca sagrada entre Javé e seu povo, chefe
carismatico do grupo hebreu em sua marcha da escravidao do Egito até a Alianga
no monte Sinai. (KONINGS, 1998, p. 93).

Ap0s Javé, por meio do bastdo de Moisés, conforme narra o texto biblico, derramar

diversas puni¢fes aos egipcios, como agua convertida em sangue, rds em profusdo,

10 «“Nunca mais em Israel surgiu um profeta como Moisés, a quem o Senhor conhecia face a face, a quem o
Senhor enviara para cumprir todos esses sinais e todos esses prodigios na terra do Egito, diante de Farad, de
todos os seus servos e de toda a sua terra: Moisés que procedera com todo o poder de sua méo, suscitando todo
esse grande terror ante os olhos de todo Israel”. (Dt, 34, 10-12).
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mosquitos, insetos, peste no gado, furdnculos, granizo, gafanhotos, trevas e sacrificio dos

primogénitos, os hebreus sairam do Egito, apds 430 anos.

C) O deserto e a consolidagéo da Alianga

Atravessando o deserto e ainda fugindo de uma perseguicao das tropas do farad, o
texto biblico diz que Moisés realizou a famosa abertura do mar, guiado por Jave, que
aniquilou na agua os cavalos e cavaleiros egipcios. Mesters comenta que “o maior servigo
que o farad pdde prestar ao povo oprimido dos israelitas foi abafar a voz daquele que
procurava esclarecer o povo. Nada mais eficiente para despertar o povo do que oprimi-lo”.
Esta morte dos egipcios no mar, para ele, ndo foi “fruto do trabalho de Moisés, mas da
propria rigidez do farad, que quis impedir a liberdade dos oprimidos”. (MESTERS, 1969, p.
25).

As primeiras etapas no deserto nao foram simples, com o povo tendo que lidar ndo
s6 com as privacOes da estrada, mas com sua fé ainda incipiente na jornada e no proprio
Javé, que ndo hesitava em fornecer provas concretas de que estava junto a seu povo. Como
relembra Gruen, “o deserto ndo €, apenas, o lugar do sofrimento, da soliddo, da indigéncia.
Pode ser, também, o lugar da purificacdo, da aprendizagem, do amor que sofre, mas espera”.
(GRUEN, 1983, p. 27). E completa:

E o lugar dos grandes siléncios, em que, as vezes, se ouve mais distintamente a
voz de Deus e se pode refletir melhor sobre o que Ele nos diz. O deserto é o
simbolo do que é passageiro, pois obriga a caminhar, a renunciar, mantendo viva a
fé. Para Israel, a experiéncia do Exodo é, acima de tudo, a experiéncia do Deus
“Javé” (= “Ele esta ai”), que caminha a frente dos que se empenham pela propria
libertacdo. Javé é o Deus forte e zeloso, que imp&e coragem e também temor. Faz-
se ALIANCA com Ele, como com outros soberanos, mas em perspectiva
totalmente nova. Para ser guardada mesmo! Alianca que serd renovada de tempos
em tempos, inclusive com a proclamacdo publica do relativo documento oficial,
depositado em sua ARCA. (GRUEN, 1983, p. 27).

Esta Alianca e sua Arca comentadas por Gruen comegam a surgir trés meses apos a
saida do Egito, no deserto do Sinai. Pouco antes, porém, o sogro de Moisés, litr6, ja deixara
esquematizado todo um sistema de lideranca e organizacdo social para 0 seu genro néao

reunir todas as funcdes, esgotar-se e, tambem, esgotar o seu povo:
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A tarefa é muito pesada para ti. Ndo podes cumpri-la sozinho. Agora, ouve a
minha voz! Dou-te um conselho, e que Deus esteja contigo! Sé, pois, 0
representante do povo diante de Deus: apresentaras os problemas a Deus,
informaras a pessoas sobre os decretos e as leis, fazendo-as conhecer o caminho a
seguir e a conduta a tomar. E mais: escolheras, dentre todo o povo, homens de
valor tementes a Deus, dignos de confianga, incorruptiveis, e os estabeleceras
como chefes de mil, chefes de cem, chefes de cinquenta e chefes de dez. eles
julgardo o povo permanentemente. A ti apresentardo sé 0s assuntos graves; 0 que
for menos importante, eles mesmos julgardo. Alivia a tua carga. Que eles te
ajudem a carrega-la. Se fizeres isso, Deus te dard as suas ordens, tu poderas
aguentar e, além disso, todo esse povo voltara para casa em paz. (Ex. 18, 18-23).

Essa organizacdo proposta por litr6, com a descentralizacdo e a criagdo de novos
mecanismos de lideranga, destaca-se como algo fundamental para a formagéo de uma nagéo
daquele povo oprimido. Neste momento, Moises se libertou de uma fungdo que reunia
profeta, lider, soberano, mestre e legislador e deixou seu povo também sem a dependéncia
fragil de uma pessoa carismatica que tivesse que incorporar todas essas atribuicGes. Nesta
dupla libertagdo, Javé renova os termos de sua Alianca com Moisés e seu povo, trazendo o
decélogo — os dez mandamentos — e detalhes legislativos e litdrgicos. Para Konings:

O Decalogo vincula as ordens ética e religiosa (que entre os pagdos estdo
desvinculadas uma da outra) e estabelece sua base em Javé. Javé é a autoridade
suprema da ética e da religido. Além disso, o Decalogo ndo apenas garante a
exclusividade da religido monoteista dedicada a Javé (Ex. 20, 3-5)""*, mas também
ergue como marco referencial a libertacdo do povo da escraviddo egipcia, por obra

de Javé. A promulgacdo do Decalogo é o momento culminante do éxodo (Ex. 20,
2)"2 (KONINGS, 1998, p. 89).

O Décalogo, porém, ndo encerra a narrativa do Exodo, mas inicia toda uma jornada

de um povo na relacdo com sua Divindade.
D) O Exodo e o libertar-se
Mesters lembra que a “libertacao do Egito nao foi o fim, foi apenas uma porta que se

abriu sobre o futuro e que até hoje ndo se fechou, a porta da plena liberdade a ser atingida

pelo homem, caminhando segundo o caminho indicado na lei”. (MESTERS, 1969, p. 24).

11 «“N3o teras outros deuses diante de mim. N3o faras para ti idolos ou coisa alguma que tenha forma de algo
que se encontre no alto do céu, embaixo na terra ou nas aguas debaixo da terra. Nao te prosternaras diante
desses deuses e ndo os servirds, porque eu sou 0 SENHOR, teu Deus, um Deus ciumento, visitando a
iniquidade dos pais nos filhos até a terceira e a quarta geragao”.

12 Ey sou 0 SEN HOR, teu Deus, que te fiz sair da terra do Egito, da casa da servidao”.
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Nos termos da Alianca firmada nesse sentido, Javé garante ao seu fiel que ele encontrara a
liberdade. Mas:

O trabalho de levar o povo a tomar consciéncia disto, trabalho iniciado por Moiseés,
ndo termina nunca. E a base mesma de qualquer progresso verdadeiro. Sem a
consciéncia aprofundada dos seus proprios limites, o homem perde o estimulo e se
instala. O atrofiamento da consciéncia dos seus limites em certos setores da vida,
por exemplo, no setor espiritual, pode produzir sérios desequilibrios. O homem
ndo poderd obter a liberdade neste setor e permanecera crianga sem sabé-lo.
Liberdade ndo é um estado de coisas, mas uma tarefa. A incrivel superficialidade
com a qual se usa hoje esta palavra é sinal de que nos falta uma verdadeira
consciéncia dos nossos préprios limites. Ndo conhecemos a totalidade da opressao
a qual estamos sujeitos. Falta a n6s aquilo que faltou aos hebreus durante os 400
anos de sua estadia no Egito. Faltavam lideres e profetas, capazes de perceberem o
sentido real da situacdo e de levarem o povo a tomar consciéncia disto. Lideres
para a libertacdo efetiva surgiriam do proprio povo uma vez esclarecido sobre a
sua situacdo. Assim surgiram Aardo, Josué e outros. Mas lideres, como Moisés,
gue soubessem compreender as verdadeiras dimensdes da opressdo, esses
faltavam. (MESTERS, 1969, p. 24-25).

Dessa forma, o Exodo busca, na hermenéutica proposta por comentadores da
Teologia da Libertacdo, suscitar no leitor o mesmo esfor¢o de libertagdo que Moisés insurgiu
no povo hebreu, vivenciando a presenca libertadora de Javé (“Cantai ao Senhor. Ele se

sobreexaltou” - EX, 15,21). Como comenta Gustavo Gutiérrez:

Sair do Egito é romper com a morte (isso é o que escraviddo e caréncia significam)
para ir ao encontro do Senhor e converter-se em seu povo. E nesse caminho de
libertacdo — e ndo fora dele — que se da a busca de Deus. Essa busca é o sentido
ltimo de todo o processo. Trata-se do rompimento diante do chamado libertador
do Senhor, com uma situacdo vigente e com a qual, apesar das dificuldades
apresentadas, o povo estava ligado por cumplicidades covardes e sutis. O pais
deixado para trds € uma terra alheia, mas uma terra rica [...]. Por isso mesmo nao se
trata de uma ruptura realizada de uma vez por todas. E um processo permanente
que implica uma luta contra todas as forcas que convidam a volta ao velho estado
de coisas [...]. Fazer a memoria dessa saida (isto é, ex-odo, do grego hodds:
caminho) é celebrar o amor de Deus e confirmar a opcdo feita. (GUTIERREZ,
2000, p. 93-94).

Nesta perspectiva, toda humanidade, independente de sua pertenca religiosa, tem seu
éxodo rumo a plena liberdade divina, buscando tornar-se ciente de opressfes impostas ou
autoimpostas e libertar-se daquilo que a aprisiona em diversas esferas, seja 0 egoismo, 0

odio, depress@es, ou, em uma perspectiva védica, a falta de consciéncia sobre sua verdadeira

natureza espiritual, papel no universo e relacionamento com Deus. Se a Moisés coube a
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tarefa de reunir, instruir, conduzir e libertar o seu povo, tornando-os, inclusive, cientes da
importancia e responsabilidade de cada um nesta libertacdo, ficou com Jesus o papel de
apresentar 0 amor como consequéncia para os fiéis deste caminhar correto ao lado de Deus e
dos excluidos. Mesters comenta, inclusive, que “o éxodo, iniciado por Moisés, chega ao seu
termo com Jesus Cristo, ressuscitando da morte para a vida verdadeira. Resume-se na frase
do evangelho: perder a vida por amor para poder possui-la plenamente (Mc 8,35)”
(MESTERS, 1972, p. 33).

2.3 Libertacdo nos Evangelhos — 0 caminho de amor e o Reino de Deus no presente

Os Evangelhos fazem parte dos vinte e sete livros escritos em grego que compdem o
Segundo Testamento. A palavra Evangelho, em seu sentido helénico, traz o conceito da
propagacdo da Boa Nova, 0 anuncio da salvacdo feito por Jesus Cristo. Assim, o titulo
designa os quatro livros canénicos atribuidos a Mateus, Marcos, Lucas e Jodo, que narram a
vida e ensinamentos de Jesus e constituem a fonte primordial de toda a religido crista. Os
trés primeiros, por possuirem muitas similaridades, sdo denominados sinéticos. Ha ainda os
chamados Evangelhos apdcrifos'*®, que ndo entraram no canone biblico e ndo sdo utilizados
em cultos publicos. Faremos uma breve apresentacdo geral dos Evangelhos canénicos, que
possuem diversas singularidades™.

O Evangelho de Mateus estabelece a concepcao de Jesus como o mestre e Deus entre
0s homens, que permanece, por intermédio dos discipulos, como autoridade maxima sobre a
Divindade. Como Jesus foi rejeitado pelos judeus, a Boa Nova ja poderia ser comunicada
aos demais povos, e Mateus faz questdo de ressaltar diversas vezes como Jesus foi aceito por
pagdos, apesar de rechear o seu texto de citagbes das escrituras dos hebreus, sendo o

evangelista que mais insiste na conformidade da Boa Nova com a tradicdo judaica.

13 Segundo Konings (1999, p. 168), “chamam-se apécrifos os livros que se apresentam com pretensdo de
inspiragdo divina e que ndo sdo recebidos como tais pelas comunidades. O termo ‘apécrifo’ vem do grego e
significa ‘reservado, escondido’, pois esses livros geralmente se apresentam como revelagdes secretas.
Apdcrifo ndo quer dizer condenado. [...] Ap6crifo quer apenas dizer que tal livro, presumidamente inspirado
por Deus, ndo foi aceito como tal pela comunidade de fé, nem usado no culto publico. E verdade, porém, que
alguns livros apocrifos, em algumas épocas, se tém tornado objeto de censura e persegui¢do”.

1% para mais aprofundamento neste tema, a Biblia TEB possui introducdes muito detalhadas sobre diversos
aspectos historicos e estilisticos dos quatro Evangelhos candnicos, bem como o livro “A Biblia nas suas origens
e hoje”, de Johan Konings (1999).
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O Evangelho de Marcos, que para 0s exegetas é anterior ao de Mateus, € 0 mais
sucinto e simples, explicitando, contudo, a necessidade de se proclamar a mensagem de
Jesus para todas as nagdes. J& o Evangelho de Lucas traz um método mais historiogréfico
que o anterior, apresentando 0s acontecimentos numa ordem presumivelmente cronoldgica, e
pensando ja na formacdo da Igreja como condutora da evangelizacdo. Varias passagens da
infancia de Jesus e parabolas surgem apenas no livro de Lucas, que é considerado por muitos
como o texto mais acessivel para o ocidental contemporaneo, possivelmente pela
mentalidade e cultura grega do autor, bem como sua preocupagdo em explicar e detalhar os
acontecimentos. Por fim, o quarto Evangelho, atribuido a Jodo, difere bastante dos outros
trés, tanto por possuir um prélogo teoldgico, quanto por distincdes geogréaficas e
cronoldgicas. Contudo, o autor elabora 0s mesmos conceitos essenciais sobre Jesus dos
demais.

Para Carlos Mesters, é importante ressaltar que os evangelistas ndo estavam
“interessados em transmitir materialmente as palavras de Jesus”, e completa: “Estdo
interessados, sobretudo, nos leitores que véo ler as palavras de Jesus. Estes devem ser
atingidos na vida. Por isso, cada evangelista apresenta as coisas da maneira que mais
facilmente possa atingi-los” (MESTERS, 1972, p. 129). Ao fazer esta afirmagdo, Mesters
absolve os Evangelhos de eventuais erros histdricos, ao enfatizar um carater missionario,

intimo e transformador da leitura dos textos, superiores ao relato historico.

Ha pessoas que pensam que a fidelidade consiste em conservar a verdade tal qual,
sem mudar nada. Ficam entdo repetindo as coisas. Se a verdade corresponde as
exigéncias da vida ou ndo, isso pouco interessa. O que interessa a eles é que se
tenha a verdade ortodoxa. Perdem-se em discussdes as vezes inuteis. Mas tudo isso
pouco adianta se ndo ha um reflexo da verdade na vida. Para os evangelistas, ter a
fé verdadeira significa [...] estar pronto a mudar a vida conforme o que Jesus pedia.
Fidelidade nao se limitava s6 ao conteudo do ‘credo’ que se professava. Por isso é
que os evangelistas ndo se preocupavam tanto em copiar exatamente, segundo o
teor verbal, as palavras e os fatos da vida de Jesus, mas os apresentam de tal
maneira que o leitor possa perceber que este fato ou esta palavra tem alguma coisa
a ver com a vida. Quem Ié os evangelhos so para se instruir e ndo para viver, esta
fora do objetivo do Evangelho. (MESTERS, 1972, p. 129-130).

Seguramente, h& inimeros casos de pesquisadores e até devotos que buscam os
Evangelhos como fontes de relatos historicos precisos, mas a perspectiva exposta por
Mesters revela a intencdo dos autores em suas primeiras comunidades cristds. Além disso, a

compilacdo dos quatro livros mostrou-se fundamental para preservar para 0 mundo um
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conhecimento que ja apresentava dificuldades em se manter na oralidade. Como o texto de
Mateus é primordial e traz 0 Sermdo da Montanha, ird nos servir de base principal para um
breve relato da historia de Jesus e de como suas atividades e ensinamentos formam o alicerce

da Teologia da Libertacao.

A) As primeiras provas do Reino

A presenca de Jesus no compéndio biblico comega com sua genealogia, que traga sua
descendéncia até o patriarca hebreu Abrado, passando pelo pai da nacdo de Israel, o rei
David. Dessa maneira, Mateus conecta as raizes de Jesus ao “povo eleito”. José, descendente
de David, casa-se com Maria, que j& estava gravida antes deles coabitarem. Para evitar
problemas nesse sentido, um anjo Ihe apareceu em sonho para garantir que o filho gerado
nela provinha do proprio Espirito Santo e que ele deveria dar-lhe o nome de Jesus (“O
Senhor salva™), que salvaria o povo dos seus pecados'™®. No nascimento de Jesus, magos —
que em grego pode significar ainda sacerdotes persas, religiosos e até charlatdes™® —
chegaram a corte do entdo rei Herodes perguntando sobre o nascimento do ‘rei dos judeus’.
Eles haviam visto e seguido um astro no oriente, que indicara a chegada do bebé especial, e
queriam prestar suas homenagens. Os magos partiram rumo a cidade de Belém, na Judéia, e
se encontraram com Maria e seu filho recém-nascido, prostraram-se e ofereceram ouro,
incenso e mirra. Com este relato, Mateus deixa claro que os povos ditos pagdos ja
reconheciam a singularidade de Jesus desde sempre e estavam dispostos a adoréa-lo.

Fugindo do rei Herodes, que, temendo o anuncio dos magos de que um recém-
nascido seria 0 “rei dos judeus”, mandara que todos os bebés de até dois anos de idade
fossem mortos em Belém e arredores, José e sua familia se refugiaram no Egito e de 14 s6
sairam quando um anjo anunciou que a volta era segura, pois Herodes ja havia morrido. A
familia, contudo, abrigou-se na regido da Galileia, na cidade de Nazaré. Nesta época, 0

profeta Jodo, o Batista, ganhava popularidade, batizando as pessoas no rio Jorddo como uma

15 Na Teologia da Libertacdo, trata-se também do pecado social, a injustica e a opressdo, com a salvacéo da
situacdo de empobrecimento.
116 gegundo nota da Biblia TEB (1994, p. 1857), “a palavra grega magos assumia significados diversos:
sacerdotes persas, magicos, propagandistas religiosos, charlatdes... O grego biblico sé o emprega em DN
2,2.10. Aqui, poderia designar astrdlogos babildnicos, talvez postos em contato com o messianismo judaico;
nada indica que sejam reis”.
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conversao e uma remissao dos pecados, e ja prenunciava a vinda de Jesus como alguém
ainda mais elevado, do qual ele ndo seria “digno de tirar-lhes as sandalias” (Mt, 3, 11).
Quando Jesus veio ser entdo batizado por ele, foi prontamente reconhecido por Jodo que
disse: “Eu ¢ que preciso ser batizado por ti” (Mt, 3, 13). O Evangelho de Jodo deixa essa

passagem ainda mais marcante, com Jodo Batista dizendo:

No dia seguinte, vendo Jesus vir a ele, disse: “Eis o cordeiro de Deus que tira o
pecado do mundo. Dele é que eu disse: ‘Apdés mim vem um homem que me
precedeu, porque antes de mim ele era’. Eu mesmo n3o o conhecia, mas foi em
vista de sua manifestacdo a Israel que eu vim batizar na agua”. E Jodo deu o seu
testemunho, dizendo: “Eu vi o Espirito, como uma pomba, descer do céu e
permanecer sobre ele. Eu ndo o conhecia, mas aquele que me mandou batizar na
agua foi quem me disse: ‘Aquele sobre o qual vires o Espirito descer e permanecer
sobre ele, ¢ ele que batiza no Espirito Santo’. E eu vi e atesto que ele ¢ o Filho de
Deus”. (Jo, 1, 29-34).

Este Espirito que Jodo faz referéncia conduz Jesus a quarenta dias ascéticos no
deserto, onde foi assediado por Satanas, responsavel pelo mal na maioria das tradicdes
cristas, que instiga Jesus a ordenar que seu Pai transforme pedras em paes. Jesus, citando o
livro Deuterondmio, rebate dizendo que “ndo s6 de pao vivera o homem, mas de toda a
palavra que sai da boca de Deus”. (Mt, 4, 4 e Dt 8, 3). Satanas insistiu, oferecendo os reinos
do mundo e pedindo provas da protecao divina, mas foi prontamente contestado por Jesus.
Em outras ocasides, 0s Evangelhos ressaltam momentos em que, ao realizar suas curas, Jesus
expulsou o demdnio ou demonios das pessoas. Sobre este responsavel pelo mal e sua forma

estereotipada séculos mais tarde, Mesters comenta:

O ‘capeta’, aquele bicho com chifres e rabo, este ndo existe e nunca existiu. Foi e é
uma cria¢do do préprio deménio para desviar a nossa atencdo e ele ter assim um
campo livre para agir, onde ninguém desconfiaria dele, dentro de nés mesmos,
solapando a base, para que, no fim, ndo fosse mais possivel qualquer reacdo. Ele
quer que a humanidade emperre e pare, fechada e obstruida dentro das estruturas
gue ela mesma criou, incapaz de continuar a caminhar em direcdo aos bens da
promessa que Deus colocou a nossa frente como o nosso futuro. O mal se encarna
e se concretiza diferentemente em cada época, mas sempre tem as mesmas
caracteristicas: impede o homem de crescer e de ser livre, fecha-o dentro de si
mesmo, faz dele um escravo de seus préprios instintos, limites e imperfei¢des [...]
Criamos assim uma estrutura de opressao, muito mais resistente do que qualquer
regime politico totalitario. Este Gltimo é apenas uma expressdo daquela opressdo
mais profunda: ser escravo de si mesmo. A humanidade encalha no meio da vida,
porque € prisioneira do seu préprio egoismo. [...] Este é o pecado do mundo do
qual Jesus nos liberta. (MESTERS, 1969, p. 138-139).
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Nesta leitura de Mesters, Jesus é capaz de libertar porque ndo é prisioneiro de si
mesmo, sendo o homem mais livre que possa existir. Por conta disso, pode enfrentar e
dominar o mal, expulsar demonios e curar os doentes. Essas a¢Oes enfrentavam desconfianga
das pessoas na €poca e ainda hoje. “Nao acreditam na transformagdo, ndo acreditam que seja
possivel eliminar o mal, porque eles mesmos estdo demasiadamente presos dentro de si
mesmos e por este prisma julgam os outros” (MESTERS, 1969, p. 140). Mas Jesus insiste na
forca do amor divino para a libertagdo dos homens da opressdo: “Mas, se ¢ pelo dedo de
Deus que eu expulso os demonios, entdo o Reinado de Deus ja vos avangou” (Lc. 11,20). E ¢

reconhecido pelo povo:

E uma mulher do povo grita: “Feliz o seio que te trouxe!” (Lc. 11,27). E o grito da
gente simples, j& acostumada a nada receber, a sofrer sem saida, a ser explorada.
Gente que se contenta em aclamar de longe o benfeitor que acendeu a chama da
esperanca, para depois continuar a sofrer sem esperanga. Mas também o povo
simples é chamado a realidade. Tanto uns como outros tém responsabilidade. O
mal ndo é uma fatalidade. O demdnio ndo é uma forca que age independente de
no6s. O mal é um desafio. Deve ser eliminado da vida dos homens pela obediéncia
responsavel a vontade de Deus (cf Lc. 11,28)*". E a vontade de Deus é que
vivamos o0 amor, pelo qual saimos de nds mesmos e libertamos este mundo de tudo
0 que o oprime, porque o libertamos do nosso egoismo. E assim que expulsamos o
deménio. E assim que Jesus tira o pecado do mundo. (MESTERS, 1969, p. 141).

Saindo do deserto e com a noticia da prisdo de Jodo Batista, Jesus voltou para a
Galileia, onde comegou 0 chamamento aos primeiros discipulos, simples pescadores. Por

isso, disse a célebre frase “vinde em meu seguimento, e farei de vos pescadores de homens”

(Mt 4, 19).

B) O Serméo da Montanha

Com seus seguidores, Jesus passou a percorrer a Galileia anunciando o Evangelho, a
Boa Nova de que o Reino de Deus estava em acdo, curando varios tipos de enfermidades,
fisicas, psiquicas e espirituais. Em uma das ocasifes, cercado por uma multiddo, o
Evangelho de Mateus diz que Jesus subiu em uma montanha, sentou-se e proferiu um dos
pontos altos de sua passagem terrena: 0 Sermao da Montanha. Este trecho pode ser dividido

em trés partes: “(1) As bem-aventurancas (Mt. 5, 1-12), que indicam quais S0 0s membros

7 «Mas Jesus disse: ‘Bem-aventurados antes os que ouvem a palavra de Deus e a observam!””.
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do Reino de Deus; (2) As atitudes a serem tomadas pelos homens que fazem parte do Reino
(Mt. 5, 13 — 7, 12); (3) Conclus6es finais (Mt. 7, 13-27), onde Jesus insiste fortemente na
acdo e ndo somente na mentalidade ou na inten¢do” (MESTERS, 1972, p. 134). Ele comegou

o discurso de forma enfatica:

Felizes os pobres de coracdo: deles é o Reino dos céus. Felizes os mansos: seu
quinhdo serd a terra. Felizes os que choram: eles serdo consolados. Felizes os que
tém fome e sede da justica: eles serdo saciados. Felizes os misericordiosos: eles
alcancardo misericérdia. Felizes os coracdes puros: eles verdo a Deus. Felizes 0s
que agem em prol da paz: eles serdo chamados filhos de Deus. Felizes os
perseguidos por causa da justica: deles é o Reino dos céus. Felizes sois vds quando
vos insultam, vos perseguem e mentindo dizem contra vos toda a espécie de mal
por minha causa. Alegrai-vos e regozijai-vos, porque grande € a vossa recompensa
nos céus: foi assim, com efeito, que perseguiram os profetas que vos precederam.
(Mt 5, 3-12).

Além de prometer essa redencao aos oprimidos e compassivos, Jesus ainda os exalta
(“Vos sois a luz do mundo” - Mt. 5, 14) e os direciona a um vida de perddo (“quando fores
apresentar a tua oferenda ao altar, se ali te lembrares de que teu irmao tem algo contra ti,
deixa a tua oferenda ali, diante do altar, e vai primeiro reconciliar-te com teu irmao” — Mt 5,
23-24) e compaixdo, ndo-violenta inclusive na linguagem (“todo aquele que se encolerizar

contra seu irméo respondera por isso no tribunal; aquele que disser a seu irmdo: ‘Imbecil’
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estara sujeito ao julgamento no Sinédrio~"” — Mt. 5, 22). Revogando antigas leis judaicas,

Jesus estabelece a importancia de uma fala veraz, que por ser assim, despreza a necessidade

de qualquer juramento, e prega a compaix&o e a tolerancia:

Ouviste que foi dito: Olho por olho e dente por dente. Eu, porém, vos digo: Nédo
resistais a0 mau. Pelo contrério, se alguém te eshofeteia na face direita, vira-lhe
também a outra. A quem quer conduzir-te ante o juiz para tomar a tua tdnica, cede-
Ihe também o teu manto. Se alguém te forga a andar mil passos, anda com ele dois
mil. D& a quem te pede; a quem quer pedir-te emprestado, ndo vires as costas.
Ouvistes que foi dito: Amarés o teu proximo e odiards o teu inimigo. Eu, porém,
vos digo: Amai vossos inimigos e pelos que vos perseguem, a fim de serdes
verdadeiramente filhos do vosso Pai que esta nos céus, pois ele faz nascer o seu sol
sobre 0s maus e 0s bons, e cair a chuva sobre 0s justos e 0s injustos. Pois se amais
aqueles que vos amam, que recompensa tereis por isso? Ndo agem da mesma
forma até os coletores de impostos? E se saudais somente vossos irmaos, que fazeis
de extraordinario? Nao fazem os pagdos a mesma coisa? Vo0s, portanto, sereis
perfeitos, como é perfeito o vosso Pai celeste. (Mt. 5, 38-48)

18 O Sinédrio era um grande férum situado em Jerusalém, que possuia setenta € um membros.
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Jesus também estabelece neste trecho a equanimidade divina, que da o sol e a chuva
aos maus e bons, “justos e injustos” (“vds sereis filhos do Altissimo, pois ele ¢ bom para os
ingratos ¢ para os maus” - Lc. 6, 35), além de deixar claro que fazer o bem deve ser um ato
altruista, sem sequer a expectativa de uma reciprocidade, como resumido por Lucas: “Mas
amai os vossos inimigos, fazei o bem e emprestai sem nada esperar em compensacgao” (Lc. 6,
35).

O Serméo da Montanha ainda alerta sobre como as reagOes que recebemos sdo
proporcionais as nossas acdes''®: “Nao vos arvoreis em juizes, e ndo sereis julgados; nio
condeneis, e nao sereis condenados; absolveli, e sereis absolvidos, dai e ser-vos-a dado” (Lc.
6, 37-38). Para deixar evidente 0 que esperava de seus seguidores em relacdo aos seus

ensinamentos, Jesus discorreu sobre o verdadeiro discipulo:

N&o ha boa arvore que produza um fruto doente e nem arvore doente que produza
um bom fruto. Cada arvore, com efeito, se reconhece pelo fruto que lhe é préprio:
de um espinheiro ndo se colhem figos, nem de cardos se colhe uva. O homem bom,
do bom tesouro do seu coragdo, tira 0 bem; e o mau, do seu mau tesouro, tira o
mal; pois o que sua boca fala é o que transborda do seu coragdo. E por que me
chamais ‘Senhor, Senhor’ e ndo fazeis o que eu digo? Todo homem que vem a
mim, que ouve as minhas palavras e as pde em pratica, eu vou mostrar-vos a quem
é comparavel. Ele é comparavel a um homem que constréi uma casa: cavou,
aprofundou e langou os alicerces sobre a rocha. Sobrevindo uma cheia, a torrente
se langou contra essa casa, mas ndo a pOde abalar, porque estava bem edificada.
Mas aquele que ouve e ndo pde em pratica € compardvel a um homem que
construiu uma casa no chdo raso, sem alicerces: a torrente se langou contra ela e
imediatamente ela desmoronou, e a destruicdo dessa casa foi total. (Lc. 6, 43-49)

Segui-lo era, portanto, fazer o que ele dizia. Agir como ele. Jesus ainda enfatiza a
necessidade de se cultivar valores elevados e transcendentais, “tesouros no céu”, que coisas
mundanas como ‘“tragas, vermes e ladrdes” ndo sdo capazes de consumir. Assim, “onde
estiver o seu tesouro, ali também estara o teu coragdo” (Mt. 6, 21). O ‘Dinheiro’ (Mamon),
que escraviza o ser humano pela ganancia, cobica, ira e demais sentimentos que aprisionam,
torna-se em seu discurso quase um antagonista a dedicacao a Deus: “Ninguém pode servir a
dois senhores [...]. Nao podeis servir a Deus e ao Dinheiro” (Mt. 6, 24). Em todo o
Evangelho, Jesus deixa claro sua oposi¢do ao acimulo de riqueza, chegando a declarar: “Em

verdade, eu vos digo: um rico dificilmente entrard no Reino dos céus. Eu vo-Ilo repito, é mais

190 que na perspectiva hindu é chamado de karma.
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facil um camelo passar pelo buraco de uma agulha do que um rico entrar no Reino de Deus”.
(Mt. 19, 23).

Carlos Mesters aponta algumas dificuldades que comumente surgem na leitura do
Sermdo da Montanha, como a inversdo que Jesus faz do senso comum, ao dizer que a
felicidade estd com os pobres, tristes, humildes e perseguidos (e como dizer a um humilhado
em situacdo de extrema miséria que ele é feliz e sera exaltado sem que isso soe como uma
promessa vazia?), além de exaltar uma conduta de exceléncia na tolerancia, veracidade,
compaixdo, pureza, austeridade e amor. E se questiona se de fato é possivel viver como

exige o texto a0 mesmo tempo em que alerta:

Conservamos as palavras de Jesus como em alguns museus se conservam espadas e
canh@es: bonitos para ver e observar, mas ji ndo oferecem perigo algum. Foram
neutralizados. E como o crucifixo. Estd em todos os lugares, casas, bares, lojas,
reparticdes, postos de gasolina, parlamento, lugares onde se pratica a justica e onde
se pratica a injustica. [...] J& nem percebemos que se trata de um homem torturado
e legalmente assassinado por causa de um ideal que ele ndo queria negar. Assim, as
palavras do sermdo da montanha sdo como que colocadas numa moldura muito
bonita e conservadas no algoddo. (MESTERS, 1972, p. 136).

Para o autor, algumas soluges para a aplicacdo ou atitude em relacdo ao Serméo da
Montanha ja teriam sido levantadas ou tentadas, como a possibilidade dele se resumir a uma
elite de pessoas com vocacao religiosa, santos e ascetas; a necessidade de observar os dizeres
de Jesus como uma lei como as deixadas por Moisés na Tora; uma forma de provocar nos
homens peniténcia e humildade, como tentado por Martinho Lutero, que ao observar que o
homem é incapaz de viver como no Sermdo da Montanha, concluiu que ali esta o ideal de
como deveriamos ser, mas ndo somos capazes, 0 que serviria para destruir o nosso orgulho
diante de Deus, colocando-nos como dependentes da piedade e misericordia divinas. Por
fim, a possibilidade de que Jesus teria deixado para ndés uma mentalidade, um conselho, um
ideal.

Ha problemas em todas essas possibilidades. Jesus em nenhum momento escolheu
uma elite para seu discurso, tanto que o fez para uma multiddo e ndo apenas para seus doze
apostolos. Assim, a ideia de que a aplicacdo dos dizeres do Sermdo da Montanha é apenas
para uma “elite religiosa” € pouco verificavel e presuncosa por parte de tal “elite”, porque
pressupde que apenas alguns tém a capacidade de alcancar uma exceléncia. Se visto como

mais uma lei, o resultado € um legalismo radical e inaplicavel, que resulta muito mais em
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arbitrariedades e exageros do que no amor proposto no discurso de Jesus. Um fardo
insuportavel que sO causa ansiedade para o cristdo comum. Se visto na perspectiva de
Lutero, Mesters entende que ocasiona pouca agdo pratica. “O resultado foi aquela atitude do
cristdo que ndo vé o chdo da terra na sua frente e que s6 olha para o céu, esperando tudo
acontecer, sem ele participar” (MESTERS, 1972, p. 138). Nesta atitude, Deus tem que fazer
tudo, e o cristdo ndo trabalha para tornar o Reino possivel nesta existéncia. Por fim, como
uma “mentalidade”, o resultado ¢ uma atitude vaga, onde religido e fé ficam como uma
“moldura bonita ao redor da vida. Ficaram a margem, sem incomodar realmente a
consciéncia dos homens. Fé e vida se separaram, uma da outra” (MESTERS, 1972, p. 138), e
0 cristianismo se torna apenas ideia, sem acdo. Assim, o entendimento e a aplicacdo pratica
das palavras do Sermédo da Montanha s6 sdo possiveis como uma visdo mais profunda sobre

0 préprio Jesus e a novidade que ele trazia para aquele povo:

Jesus define esse algo novo dizendo que ¢ o Reino de Deus: “Esgotou-se 0 prazo!
O Reino de Deus chegou! Mudem de vida! Comecem a acreditar nesta Boa
Noticia!” (Mc 1, 15). Esta Boa Noticia, este Evangelho, ndo consiste apenas em
palavras, ndo consiste apenas nas palavras do Serméo da Montanha, por bonitas
que sejam. Esta Boa Noticia €, antes de tudo, Jesus mesmo. E nele que esta o
REINO DE DEUS, ou seja: nele Deus é rei. Nele aparece o que acontece entre 0s
homens, quando alguém se abre para Deus e deixa Deus ser Deus na sua vida. Ai
tudo muda, e muda radicalmente para melhor. E isto que Jesus fez. Mostrou com a
sua vida que o homem s6 pode ser homem mesmo, s6 pode ser plenamente
humano, quando deixa Deus ser Deus na sua vida, quando se abre para o Reino de
Deus, porque s6 entdo o homem serd plenamente aquilo que ele deve ser, conforme
a intencdo daquele que o criou. S6 Deus sabe o que hd no homem e s6 Ele
consegue fazer funcionar o homem na sua mais alta potencialidade. Fez isso por
meio de Jesus Cristo. Por isso, Jesus é Boa Noticia para todos os homens, pois
corresponde exatamente aquilo que os homens desejam. (MESTERS, 1972, p.
144).

Destarte, as diretrizes da agdo e consciéncia ideais estdo reunidas por Mateus no
Sermdo da Montanha, onde Jesus explicita o comportamento daquele candidato a deixar
Deus ser Deus em sua existéncia para a entrada definitiva no Reino. O Sermao da Montanha
funciona como uma amostra de onde o ser humano pode chegar ao deixar o amor divino
transformar sua vida. Mesmo que suas proposi¢cdes soem como uma utopia, tal meta seria
possivel de ser alcangada com a participacao real de Deus e seu interlocutor, Jesus, a partir
do esfor¢o e sinceridade de cada um. “Aquilo que, humanamente falando, parecia impossivel
— e de fato era radicalmente impossivel — isto agora se torna uma possibilidade real”
(MESTERS, 1972, p. 145-146). Sendo assim, “o Sermdo da Montanha ndo ¢é algo que se
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observa de um dia para o outro. E um programa de vida. E a expresso, cada vez mais clara e
nitida, de uma adesdo interior que o homem fez a Jesus Cristo”. (MESTERS, 1972, p. 146).

E mais:

O Sermédo da Montanha é o julgamento que Jesus faz sobre a vida humana: a vida
humana, bem vivida, deveria ser assim. E o ideal que ele propde. Um ideal ndo se
observa. Para um ideal a gente caminha e tenta atingi-lo. Serei julgado ndo pelo
fato de ter atingido o ideal, mas pelo fato de ter caminhado para ele, com
fidelidade. [...] Assim, o Serm&o da Montanha visa a raiz das acGes humanas: exige
sinceridade radical perante Deus, perante a propria consciéncia e perante 0s outros.
Esta sinceridade radical s6 é possivel na medida em que a pessoa vai descobrindo
guem ela é. Ha tanta fachada sobre 0 nosso eu, que nds nem conhecemos! Por isso,
0 processo de conversdo ou de transformacdo que o Sermdo da Montanha exige,
em direcdo & sinceridade radical, é um processo doloroso, que encontra muita
resisténcia dentro de nés mesmos, como dentro da sociedade. Sera taxado de toda a
espécie de nomes, que nada mais sdo do que uma forma de defesa individual ou
coletiva. (MESTERS, 1972, p. 149-150).

O resultado dessa transformacdo é também prenunciado nas bem-aventurancas
enunciadas por Jesus, que deixam evidente que os critérios divinos sdo outros. A riqueza
material, confortos e posi¢Oes sociais ndo parecem ter, de acordo com o0 texto, 0 mesmo
valor para Deus que assumem neste mundo. Se os que sofrem injusticas e sdo humilhados,
empobrecidos e marginalizados serdo os herdeiros do Reino e da felicidade, € um sinal no

discurso de Jesus de que o Reino representa o término das injusticas e desigualdades.

C) Ao lado dos oprimidos — um caminho dificil, mas redentor

J4 em Cafarnaum, em uma conversa com um centurido, mais uma vez o Evangelho
quebra a ideia de que apenas o povo judeu é escolhido, unido com Deus e destinado a

salvacdo. Ao ver a fé do militar pagdo, Jesus declarou:

Em verdade, eu vos digo, em ninguém de Israel encontrei tamanha fé. Ora, eu vos
digo, muitos virdo do nascente e do poente tomar lugar no festim com Abréao,
Isaac e Jaco no reino dos céus, ao passo que os herdeiros do Reino serdo lancados
nas trevas, | fora, onde havera choro e ranger de dentes. (Mt. 8, 10-12).

N&o basta, portanto, uma condigdo hereditaria para a salvacdo, mas fé e atitude,

independente da origem étnica. Jesus ndo era um mestre seletivo, que andava apenas com 0S
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120

rabinos, sacerdotes e poderosos . Muito pelo contrario, estava rodeado de pessoas simples,

pescadores e até sujeitos mal vistos pela sociedade, como coletores de impostos e
“pecadores”. Como justificou: “Nao sdo os que t€ém saude que precisam de médico, mas os

doentes. [...] Pois eu vim chamar, ndo os justos, mas os pecadores” (Mt. 9, 12-13). Inclusive

121

as mulheres o seguiam, como relatado no livro de Lucas (8, 2-3)™", 0 que era um fato

excepcional na sociedade palestinense, como evidencia Joao (4, 27)*%%. Jesus tinha seu ideal
de anunciar o Evangelho aos oprimidos como algo inegociavel, jamais se curvando a

qualquer instancia de poder estabelecido para alterar este propdsito. Como Mesters comenta:

Jesus executou este programa a risca: fez-se amigo dos pobres e do povo simples,
oprimidos pelas estruturas do latifundio e desprezados pelos lideres do povo (cf Jo.
7,49); tornou-se amigo dos publicanos, pecadores e prostitutas, presos e oprimidos
pelos lagos do pecado. Estes, por causa da bondade de Jesus, descobriram em si
mesmos um valor, um lampejo de esperanca renovada e uma possibilidade de
libertacdo. Jesus falou duro aos detentores do poder que, talvez sem querer,
mantinham estas estruturas de opressdo; falou duro aos ricos que empobreciam
cada vez mais o povo simples. Jesus trouxe a libertagdo do mal e do pecado, mas
do pecado concretizado em todas as formas possiveis de opressdo. Libertou
Nicodemos do carcere em que o mantinha preso seu proprio pensamento (cf Jo. 3,
1-15). Libertou Jodo Batista da crise provocada pelos esquemas estreitos da
tradicdo judaica (cf Mt. 11, 2-6). Libertou o povo da fome, das doencas, da
ignorancia, do sofrimento e da morte. Libertou a todos pelo seu amor criador que
valoriza 0 homem e lhe infunde nova coragem de viver e nova consciéncia do seu
préprio valor e responsabilidade. (MESTERS, 1969, p. 151).

Jesus deixou em seus ensinamentos a certeza de que segui-lo ndo seria um caminho
facil, mas redentor. Sua mensagem nado seria aceita pelos poderes politico e religioso
dominantes e acarretaria em perseguicdes e torturas. Contudo, seus discipulos ndo deveriam
temer “os que matam o corpo, mas ndo podem matar a alma” (Mt. 10, 28). Em sua famosa
mensagem a Jodo Batista, preso, Jesus citou o profeta Isaias (26,19; 29-18-19; 35,5-6): “os
cegos recobram a vista e 0s coxos andam direito, os leprosos sdo purificados e os surdos
ouvem, os mortos ressuscitam e a Boa Nova é anunciada aos pobres e feliz de quem néo cair
por causa de mim!” (Mt. 11, 5-6). Ao citar os textos de Isaias, ele mostrou como a profecia

estava sendo cumprida com a salvagédo divina a quem o acompanhava ou pedia por ajuda. O

120 yesus ainda diz: “Eu te louvo, Pai, Senhor do céu e da terra, por teres ocultado isso aos sabios e aos
inteligentes e por té-lo revelado aos pequeninos” (Mt. 11, 25).

121 «Os Doze estavam com ele, ¢ também mulheres que tinham sido curadas de espiritos maus e de doengas.
Maria, dita de Magdala, da qual haviam saido sete deménios, Joana, mulher de Cusa, intendente de Herodes,
Susana e muitas outras, que 0s ajudavam com 0s seus bens”.

122 «Nisso, os discipulos chegaram. Eles ficaram estupefatos ao verem Jesus falar com uma mulher”.
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Reino ndo era algo distante, um paraiso no além-morte, mas algo concreto e experimentado
naquele instante, evidenciado por suas inumeras curas milagrosas.

Os milagres seriam, assim, “o comeco da realizacao deste Reino, ‘amostra-gratis’
daquilo que o poder e a fidelidade de Deus vao realizar em favor e através dos homens que
creem”. (MESTERS, 1972, p. 171). Suscitavam a esperan¢a, ao anunciar um futuro divino,
estimulavam a fé, a gratiddo e a oferenda/sacrificio, ao garantirem que a dedicacdo a causa

do Reino valiam e ndo resultariam em frustracdo. E, como comenta Gustavo Gutiérrez:

Antncio realizado por palavras e gestos libertadores. E por meio de acdes
concretas que se proclama o Evangelho aos pobres; fazer ver, andar, ouvir, em uma
palavra, dar vida, sdo exemplos dados por Jesus no presente e mandamentos para a
comunidade cristd ao longo da historia. E isso que significa “nos lembrar dos
pobres”, o que deve ser tomado concreta e seriamente (Gl. 2, 10)'®. N&o ha
evangelizagdo auténtica sem obras em favor do pobre. (GUTIERREZ, 2000, p. 60).

Ja a mensagem para Jodo Batista, recobrando lIsaias, traz — pela recorréncia — um

critério divino para o anuncio da vinda de Deus. Como comenta Mesters (1969, p. 125):

[...] onde a miséria é debelada, onde o homem é valorizado, onde os pobres sdo
promovidos, onde 0 homem recobra a vista tomando consciéncia da sua dignidade,
onde ha gente que ressuscita para uma nova esperanca, I4 Deus vem chegando, 14
estd o Povo de Deus. L4 Jesus opera como Messias e Salvador.

Gutiérrez (2000, p. 60) endossa essa visdo, lembrando que apenas as acfes de Jesus

em favor dos necessitados ja bastaram para detecta-lo como o Messias:

As obras em favor dos pobres e necessitados identificam Jesus como o Messias.
[...] O Filho do Homem, que ndo tem onde recostar a cabega, vive nessas obras que
expressam a irrupcdo do Reino de Deus no tempo presente. Reino
preferencialmente destinado aos pobres e, por meio deles, a todo ser humano.

Jesus ensinou por parabolas, evidenciou o poder da fé em suas curas e atividades
extraordinarias, exortou 0s seus seguidores a serem verazes e questionou a esséncia de
diversos costumes locais, quando estes se mostravam maior que a devogéo e a entrega a
Deus. O perdao se tornou nos ensinamentos do evangelho algo inegociavel. Quando, por
exemplo, questionado por Pedro se ele deveria perdoar até sete vezes alguém que falha,

respondeu: “Setenta vezes sete vezes” (Mt. 18, 22). Mesmo sendo o mestre, deixou bastante

123 «Apenas teriamos de nos lembrar dos pobres, o que eu tive muito cuidado de fazer”.
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explicito que servir era a meta mais elevada: “se alguém quer ser grande entre voés, seja
VOSSO servo, e se alguém quer ser o primeiro entre vos, seja vosso escravo. Assim é que 0
Filho do Homem veio, ndo para ser servido, mas para servir e dar sua vida em resgate pela
multiddo” (Mt. 20, 26-28). O cumprimento rigoroso da Lei como meio para ser salvo como
uma contrapartida divina € questionado por ele, que subverte este conceito, como comenta
Konings: “Deus salva seus filhos porque os ama; sua bondade é gratuita. E a Lei e a justica
ndo sdo em primeiro lugar meios para se salvar, mas orientaces para amar os outros filhos

de Deus”. (KONINGS, 1998, p. 132-133).

D) A entrada em Jerusalém, condenacdo e morte de Jesus

Apos fazer sua entrada humilde e simultaneamente triunfal em Jerusalem, saudado
pela multiddo, mas montado em um pequeno jumento*?*, Jesus expulsou vendedores e
cambistas do Templo da cidade, central na fé judaica. Reivindicando a autoridade das
escrituras dos hebreus, citou o livro do profeta Isaias, questionando: ‘“Nao esta escrito:
Minha casa sera chamada casa de oracdo para todas as nacdes'>>? Vés, porém, fizeste dela
uma caverna de bandidos” (Mc 10, 17). A postura dele, logicamente, despertou a
desconfianca dos sumos sacerdotes, 0o que acabaria ocasionando em sua condenagdo. Por
diversas vezes, Jesus foi desafiado em suas pregacdes publicas em relacdo a sua autoridade e
conhecimento sobre a Tord. Em uma ocasido, um legista Ihe perguntou qual era o maior

mandamento da Lei dos judeus, e ele ndo hesitou em enfatizar:

Amarés o Senhor teu Deus de todo o teu coragdo, com toda a tua alma e com todo
0 teu pensamento. Eis o grande, o primeiro mandamento. Um segundo é
igualmente importante: Amaras o teu préximo como a ti mesmo. Desses dois
mandamentos dependem toda a Lei e os Profetas. (Mt. 22, 37-40).

124 Ao adentrar a cidade dessa maneira, Jesus evidenciava que nio seria um “messias” como desejavam os
judeus, que viesse salvar a patria, expulsar estrangeiros e inaugurar uma dominagdo judaica planetaria, um
novo rei-guerreiro, como David. Ao escolher um jumento, Jesus demonstrou que seria 0 Messias pacifico das
profecias de Zacarias (9,9): “Eis que teu rei vem ao teu encontro; ele € justo e vitorioso, humilde, montado num
jumento — sobre um jumentinho bem novo”. No mesmo trecho biblico, Zacarias complementa: “Despedagara o
arco de guerra e proclamard a paz para as nagdes. Seu dominio ird de um mar ao outro e do Rio as
extremidades desta terra”. (Zc. 9, 10).

125 «Ey os farei vir 4 minha santa montanha e os farei jubilar na Casa em que se ora a mim; seus holocaustos e
sacrificios terdo o meu beneplacito sobre o meu altar, pois minha Casa sera chamada: ‘Casa de oragdo para
todos os povos’”. (Isaias 56, 7).
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Jesus reiterou que este amor deveria ser algo pratico, vivido em ato devocional a
Deus e ao proximo. “Jesus renovou a religido, dando-lhe a sua verdadeira e definitiva
dimensdo em que o amor a Deus ¢ declarado equivalente ao amor para com o proximo”
(MESTERS, 1969, p. 151). Ele foi um exemplo continuo disso. Do contrério, a pessoa nao

passaria de um hipocrita, como ele mesmo acusou os fariseus:

Os escribas e os fariseus estdo sentados na catedra de Moisés; fazei, pois, €
observai tudo o que vos disserem, mas ndo vos reguleis por seus atos, pois eles
dizem e ndo fazem. Amarram pesados fardos e imp6em-nos aos ombros dos
homens, ao passo que eles mesmos se negam a mové-los com o dedo. Fazem todas
as suas oragOes para se fazer notar pelos homens. Alargam as suas filactérias e
alongam suas franjas. Gostam de ocupar os lugares de honra nos jantares e 0s
primeiros assentos das sinagogas, de ser saudados nas pragas publicas e de se fazer
chamar de ‘mestre’ pelos homens. Quanto a voés, ndo vos facgais chamar de
‘mestre’: porque tendes um s6 Mestre e sois todos irmaos. [...] O maior dentre vos
sera vosso servo; todo aquele que se humilha sera exaltado. Ai de vés, escribas e
fariseus hipocritas, vds que trancais a entrada do Reino para os homens! Vés
mesmos, de fato, nele ndo entrais, e ndo deixais entrar 0s que o desejariam! (Mt.
23, 2-14).

Nestes versiculos, Jesus evidencia a importancia de uma fé pratica, calcada no cultivo
da humildade e do servigo ao proximo.

O fim da passagem de Jesus nos Evangelhos é bastante popular, com a traicdo de um
dos seus doze principais discipulos, Judas Iscariotes, a Gltima ceia e instituicdo da Eucaristia,
a negacdo de Pedro, o julgamento e prisdo de Jesus, a humilhacdo e o flagelamento e, por
fim, a crucificacdo e morte dele na cruz. Apos o sepultamento, Jesus, como havia anunciado
aos seus discipulos, ressuscita e garante aos seus seguidores que estard com eles todos os

dias até a consumacéao dos tempos.

E) O Reino de Deus

Os textos dos quatro Evangelhos deixam evidente que o Reino anunciado e vivido
por Jesus subverte uma ordem injusta e convidam a uma profunda transformacédo. A chegada
deste Reino é trazida e estabelecida ndo por armas, mas pelos dizeres de Jesus e a a¢do dos

seus discipulos. Segundo Konings (1998, p. 133-134):

Jesus ndo s6 ensinou, mas também fundou um grupo de pessoas que fizessem
daquilo que ele ensinou por sua vida e morte a estrutura fundamental de uma nova
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sociedade; pois, sem isso, 0 reino de Deus ndo teria pé nesse mundo. Por isso,
Jesus faz de sua morte a conclusdo de uma “nova alianga” — assim como 0S
profetas anunciaram (Jr 31, 31-35)**® — com a comunidade de seus seguidores,
alianga selada em seu proprio sangue, representado pelo vinho da ceia pascal (Mc.
14, 22-25)'?". O reinado de Deus ndo vem ostensivamente como que caindo do céu;
€ um novo modo de viver que se inaugura entre as pessoas: “O reino de Deus esté
no ambito de vocés” (Lc. 17, 21).

Konings ainda ressalta que esse reinado divino s6 é possivel nesta dimenséo
comunitaria, “onde dois ou trés estdo reunidos em meu nome” (Mt. 18, 20), pois “a
mensagem do amor sO pode ser vivida e conservada em comunidade”. (KONINGS, 1999, p.
38). O arcebispo D. Carlos Parteli corrobora isso ao dizer que “percebe-se que 0 encontro
com Jesus Cristo traz em si mesmo um chamado a romper com o estilo de vida
individualista”, e completa: “pois segui-lo implica uma nova forma de con-viver, de com-
partilhar, de com-prometer-se com os demais”. (PARTELI apud GUTIERREZ, 2000, p. 28).

Leonardo Boff (1979) ressalta que o ato final de Jesus instiga 0os seres humanos a
participarem deste ato de salvacdo aqui na Terra, opondo-se a tudo que notadamente
contradiz o projeto salvifico de Deus. Quando as estruturas criadas pelo ser humano geram
situacOes justas e solidarias, vé-se uma presenca, uma semente do Reino de Deus. Porém,
quando geram empobrecimento e exploracao, revelam a presenca do pecado, do anti-reino.

A reacdo a mensagem de Jesus, que culmina em sua tortura e crucificacdo, nas
palavras de Mesters (1969, p. 170), “foi e ainda é a maior acusagdo contra a humanidade e o

maior ato subversivo que jamais houve na historia”. Konings comenta:

Jesus morreu porque foi fiel aquilo que ele tinha iniciado: uma nova maneira de
viver, no mundo, a consciéncia do amor de Deus. Isso ndo exclui que ele foi
perseguido por razdes politicas. Mas, se a pregacao de Jesus foi politica, foi por ser
religiosa. Jesus ndo tomou o poder, mas colocou-se ao lado do ndo-poder, para, em
nome do Pai, desafiar o poder a por-se a servico da justica e da fraternidade.

126 «“Djas virdo — oraculo do SENHOR — em que firmarei com a comunidade de Israel — e a comunidade de Juda
— uma nova alianga. Sera diferente da alianca que firmei com seus pais quando os tomei pela mdo para fazé-los
sair da terra do Egito. Eles romperam a minha alianca: eu, porém, continuo sendo o dono deles — oréaculo do
SENHOR. Eis, pois, a alianca que firmarei com a comunidade de Israel depois desses dias — oraculo do
SENHOR -: eu depositarei minha instru¢do no seu intimo, inscrevendo-a em seu coracdo: eu me tornarei Deus
para eles, eles se tornardo um povo mim. Ja ndo ensinardo uns aos outros, cada um a seu irmdo, repetindo:
‘Aprendei a conhecer o SENHORY!’, pois todos, pequenos e grandes, me conhecerdo — ordculo do SENHOR.
Eu perdoo o seu crime; ndo mais mencionarei sua falta”.

27 «“Durante a refei¢do, ele tomou o pdo e, depois de ter pronunciado a béngo, partiu-0, deu-lhes e disse:
“Tomai, isto € o meu corpo. A seguir, tomou uma taga e, depois de ter dado gragas, deu-lhes, e todos beberam
dela. E ele Ihes disse: ‘Isto é meu sangue, o sangue da Alianga, derramado em prol da multiddo. Em verdade,
eu vos digo, nunca mais beberei do fruto da videira até o dia em que o beber, de novo, no Reino de Deus”.
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Exigindo “religiosamente” um respeito radical pelo amor de Deus, que deseja
justica, paz e fraternidade para todos os seus filhos, e especialmente para os pobres
e excluidos, Jesus mexeu com as estruturas politico-econdmico-sociais
estabelecidas, pois essas ndo produziam justica. Mas, ao reinterpretar os conceitos
da justica e da Lei, Jesus mexeu sobretudo com a estrutura religiosa pela qual os
fariseus se elevavam em dominadores do povo, e os sacerdotes do Templo e
saduceus, em exploradores. Essa dimensdo religiosa da “revolugdo” em Jesus ¢
mais importante do que geralmente se imagina, pois a pior ditadura é a religiosa,
porque amarra a consciéncia e a liberdade interior das pessoas. (KONINGS, 1998,
p. 134).

A ressureicdo de Jesus consagrou essa passagem como uma renovacao da Alianca de

Deus com 0s homens — ndo mais com o povo judeu apenas. Naquele momento, a cruz em

que Jesus foi pregado era uma representante das forgas mortais da época: o Império Romano;

os fariseus e o farisaismo, que provocaram e manipularam a opinido publica no caso de

Jesus, além da mentalidade volatil do povo. Hoje, as forgcas da morte seguem violentas, com

0 poder assumindo formas mais sutis e sofisticadas, incluindo, além do estado, a opinido

publica, o poder econémico, a midia, convencdes sociais, 0 egoismo cada vez mais

acentuado da sociedade etc. A ressureicdo de Jesus representa, portanto, a esperanca que
vence todos esses poderes, que vence a morte intransponivel. De acordo com Mesters:

Lucas aponta trés canais de comunicacdo com Cristo e com a sua forca: o irméo ao

nosso lado, a Palavra de Deus e a reunido de amigos em torno da mesma fé e do

mesmo ideal, na Eucaristia. [...] Usando estes trés meios, 0s cristdos encontrardo

modos de vencer a crise e redescobrir, na sua vida, o sentido da sua fé na

ressureicao, ou seja, da sua fé no Cristo vivo no meio deles. Crer na ressureigao

ndo é sé aceitar um fato do passado e um outro do futuro, mas é, antes de tudo,

uma atitude de vida, que nasce pela descoberta de um amigo, vivo na vida, gragas

ao poder de Deus. [...] Ressuscitando Jesus dos mortos, Deus concretizou a sua boa

vontade para com os homens, exprimiu o poder irresistivel dessa vontade salvadora

e libertadora, afirmou a fidelidade da mesma e nos fez saber até que ponto, na

nossa acdo, podemos confiar nessa sua boa vontade para conosco: até o ponto de

poder realizar o impossivel, ou seja, até o ponto de esperar que possa nascer vida
da morte. (MESTERS, 1972, p. 203-205)

Dessa forma, Deus estabelece sua “nova e eterna alianga” com os seres humanos,
reafirmando um compromisso permanente e irrevogavel com a vida, renovavel, que
ressuscita ao vencer forgas opressoras da morte, despertando para a alegria, paz e esperanga.
Como comenta Boff, desde que Jesus ressuscita apos ser torturado e crucificado, “se
antecipou a definitiva libertagéo e se mostrou iniludivelmente que a vida é mais forte do que
a morte e que a utopia ¢ mais real do que todos os realismos politicos e econdmicos”.

(BOFF, 1980, p. 11). Porém, Gustavo Gutiérrez problematiza a aplicacdo desse discurso no
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contexto latino-americano, contexto que vai se mostrando algo infelizmente atemporal:
“Como agradecer a Deus o dom da vida em uma realidade de morte prematura e injusta?
Como exprimir a alegria de se saber amado pelo Pai a partir do sofrimento de irmédos e
irmas? Como cantar quando a dor de um povo parece sufocar a voz dentro do peito?*?®”
(GUTIERREZ, 2000, p. 19).

F) A vitéria da vida

Na urgéncia e profundidade dessas questdes, Gutiérrez (2000) define pobreza como a
‘morte’ provocada pela fome, doencga e repressdo da liberdade. A morte cultural, com a
destruicdo de pessoas, povos, culturas e tradigdes, incluindo especialmente setores
duplamente oprimidos, como negros, indigenas e mulheres. Em contraposi¢do a esse local de
morte, a Terra € uma promessa biblica de vida, deixando com o cristdo a missao de garantir
essa ‘vida’ na libertagdo das pessoas de suas condigdes que antecipam sua morte. Essa
garantia s6 € possivel para o autor com uma espiritualidade que, como analisamos no
discurso de Jesus no Sermdo da Montanha, ndo é nem uma exclusividade de uma elite
religiosa nem algo estritamente pessoal e introspectivo, que gera um modo de seguir Jesus
insensivel as necessidades das pessoas ao redor, carente de compartilhamento e
comprometimento com o proximo. Sem a vivéncia da fé, o discurso teoldgico aqui corre o
risco de se converter em uma “roda que gira no ar sem mover o veiculo”. (GUTIERREZ,
2000, p. 53). E necesséaria uma espiritualidade que una oracdo e acdo, uma solidariedade que

é uma afirmacéo da vida, da fé sobre a morte prematura e injusta. Nas palavras de Gutiérrez:

O movimento histérico centrado no processo de libertagdo constitui o territorio no
qual se d& a experiéncia espiritual de um povo que afirma seu direito a vida. Esse é
0 solo no qual deita raizes sua resposta ao dom da fé no Deus da vida. A pobreza,
que significa morte para o pobre, ndo sera mais motivo de resignagéo as condi¢des
da existéncia presente, tampouco de desalento para suas aspiracdes. A experiéncia
histérica de libertacdo que comeca a viver o faz descobrir, ou redescobrir, algo que
trazia muito profundamente em si mesmo: Deus quer a vida daqueles que ama.
(GUTIERREZ, 2000, p.42)

128 A estrutura das perguntas de Gustavo Gutiérrez é inspirada no Salmo 137, que diz: “Como cantar um canto
do Senhor em terra estrangeira?”’.
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Essa espiritualidade coletiva (“trata-se de uma aventura coletiva [...]. Encontro
realizado em comunidade” — GUTIERREZ, 2000, p. 58), surgida em um povo explorado e
pobre, apresenta-se como uma profunda compreensdo do que é seguir Jesus, que ressuscita,
que vence a morte e traz a esperanga em um Deus da vida. “Seguimento de Jesus que se
alimenta do testemunho da Ressurrei¢do, que significa a morte da morte, que se nutre
também dos esforcos libertadores dos pobres por afirmar seu direito irrecusavel a vida”.
(GUTIERREZ, 2000, p. 43). Enquanto o sistema opressor semeia a morte, o cristdo tem na
possibilidade de servir a vida dos oprimidos uma chance de encontrar Jesus, ndo sendo,
porém, possivel uma neutralidade, ja que esta tornaria o cristdo um cumplice da morte. Um

exemplo pratico desse engajamento seria 0 assassinato do bispo Dom Oscar Romero:

A fé e a esperanca no Deus da vida que se ocultam na situacdo de morte e de luta
pela vida vivida pelos pobres e oprimidos da América Latina: esse é o pogo do qual
teremos de beber se buscamos ser fiéis a Jesus. Dessa &gua bebeu D. Oscar
Romero, que se declarava convertido a Cristo por seu proprio povo. A partir dessa
mudanca ele viu seu seguimento de Jesus como algo estritamente ligado a vida (e a
morte) do povo salvadorenho, cujos sofrimentos e esperancas todos levamos no
coracdo. Sua espiritualidade abandonou os caminhos individualistas e passou a ser
nutrida pelas vivéncias de todo um povo. Isso lhe permitia dizer, duas semanas
antes de ser assassinado: “Tenho sido frequentemente ameacado de morte. Como
cristdo, devo dizer-lhe que ndo creio na morte sem ressureicdo: se me matarem,
ressuscitarei no povo salvadorenho. Digo isso sem nenhuma presunc¢do, com a
maior humildade”. (GUTIERREZ, 2000, p.46)

O proprio Dom Oscar Romero afirmou: “Cremos em Jesus que veio trazer vida em
plenitude e cremos em um Deus vivo que da vida aos homens e quer que 0s homens vivam
na verdade” (ROMERO apud GUTIERREZ, 2000, p. 44), e completou dizendo que ou se
cré em um Deus de vida ou os idolos da morte sdo servidos. A procura por Jesus € 0 seu
seguimento deve ter esta op¢do como base, ja que ele mesmo estava entre 0s vivos apés a
morte’?. Essa experiéncia espiritual pratica (e coletiva) permite que o cristdo comprometido
com o povo faca um encontro com Deus, que se “revela, e a0 mesmo tempo, se esconde no
rosto do pobre” (GUTIERREZ, 2000, p. 53), como exemplificado nas curas de Jesus nos
Evangelhos. Leonardo Boff também reafirma essa vitoria da vida como elemento central da

fé cristd, mesmo no possivel “fim do mundo”:

129 «“Por que procurais o vivente entre os mortos? Ele ndo esta aqui, mas ressuscitou” (Lc, 24, 5).
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A fé cristd explicita o sentido latente percebido dentro da vida. Ter fé consiste em
dizer um Sim e um Amém & bondade do mundo. E optar por um sentido pleno e
radical que triunfa sobre o absurdo. Por isso, a fé cristd afirma que o mundo
caminha ndo para uma catastrofe cdsmica, mas para a sua plenitude. O fim do
mundo (a meta do mundo) consiste numa indizivel interpenetragcdo com Deus. O
destino da criagdo € ser de tal forma penetrada por Deus que Ele constituira sua
esséncia mais intima. Sdo Paulo afirma taxativamente: “As criaturas serdo
libertadas da serviddo da corrupcdo para participarem da liberdade gloriosa dos
filhos de Deus. Pois sabemos que a criagdo inteira até agora geme e sente as dores
de parto” (Rom. 8, 21). (BOFF, 1982, p. 23).

Vida espiritual € vida segundo a bondade, o amor, segundo o Espirito, e essa é uma
caracteristica libertadora e fundamental do seguidor de Jesus, que logicamente cré na
afirmacéo de que ele é o Cristo, que venceu a morte e trazia em sua mensagem o Reino de
Deus. “Onde esta o Espirito do Senhor, ai esta a liberdade”. (2Cor 3, 17). Esta vida espiritual
exige do praticante, notadamente, ser discipulo de Jesus, seguindo seus passos, numa
consonancia entre comportamento e conhecimento, como fizeram os apdstolos, mulheres e
tantos outros que viajavam ao lado dele. Assim como os discipulos originais de Cristo, 0s
cristdos devem se dedicar a segui-lo, mesmo que isso resulte na cruz, interpretada por
tedlogos da libertacdo, como Gutiérrez, como a difamacdo, a resisténcia dos poderosos ou

mesmo 0 martirio, que resultaria, contudo, na ressurreic¢ao, na vida definitiva, na libertac&o.
G) O caminho da liberdade

Assim como para os hebreus sair do Egito significou romper com a escravidao, com
a exploracdo, com a morte, ir ao encontro de Deus em seu povo sofrido, ajudando-o a
romper com a situacdo de dominacdo vigente, é o caminho da libertacdo rumo a terra
prometida, ao Reino. “O caminho cristdo € o da liberdade, a ela fomos chamados (Gl
5,13)"*°. Reencontramos um tema conhecido. Mas sabemos que n&o se trata de uma
liberdade para a satisfacdo e consumo pessoal, ela ndo € plena se nédo for vivida no interior
da pratica da caridade”. (GUTIERREZ, 2000, p.103). Desse modo, o cristdo condiciona
todas as dimensdes da existéncia ao seguimento de Jesus, indo muito além de aspectos
religiosos importantes e centrais, como oracdo e adoracdo, numa experiéncia totalizante,

vivida em comunidade, o que ndo suprime, poréem, a dimenséo pessoal.

130 «ys, irmios, ¢ para a liberdade que fostes chamados. Contando, que esta liberdade ndo dé nenhuma
oportunidade & carne! Mas pelo amor ponde-vos a servigo uns dos outros”.
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Neste estilo de vida, a espiritualidade se manifesta como uma expressédo da liberdade,
do amor, da vitdria sobre a morte, o pecado, a escraviddo imposta pelas condi¢cdes do
planeta. Esta liberdade de amar, sem pressdes externas, fez com que Jesus entregasse a sua
propria vida para os outros. “Liberdade em fun¢do de uma comunhdo com a vida. Este ¢ o
sentido da liberdade crista, sentido que a erige em toda a sua plenitude”, como comenta

Gutiérrez (2000, p. 116). E complementa:

Foi o que levou Tomas de Aquino a célebre distincdo entre liberdade de e liberdade
para. A primeira se refere a liberdade do pecado, do egoismo, da injustica, da
necessidade, situacdes que exigem uma libertacdo. A segunda recorda o porqué de
tal liberdade: o amor, a comunh&o; é a etapa final da libertag&o. Livres para amar.
Inspirada por Paulo (outro texto nessa mesma linha: “Sim, livre em relagéo a todos,
eu me fiz escravo de todos, para ganhar o maior namero deles” (1Cor 9,19), essa
formula expressa o sentido pleno do processo de libertacdo, no qual estdo
comprometidos muitos cristdos na América Latina. Em ultima instancia, libertar é
dar vida, e vida significa comunh&o com Deus e com os demais. (GUTIERREZ,
2000, p.116)

Nesta dimensdo da liberdade, como escreveu o pastor luterano e tedlogo Dietrich
Bonhoeffer (1966, p. 37), ela ndo ¢ “algo que o homem tem para si mesmo, mas algo que
esta em fungdo dos demais. N&o é uma posse, uma presenca, um objeto”, e completa dizendo
que “a liberdade ¢ uma relacdo entre duas pessoas; ser livre significa ‘ser livre para o outro’,
ja que o outro me liga a si. Sou livre apenas na relagdo com o outro”. Leonardo Boff

assinala:

A vida humana possui, ontologicamente, uma estrutura sacrificial. Em outras
palavras: ela é assim estruturada que s6 é verdadeiramente humana aquela vida que
se abre para a comunhdo, que se autodoa, morre para-si-mesma e se realiza no
outro. S6 nesta doacéo e sacrificio pode salvar-se. S&o Jodo o diz excelentemente:
“O que se guarda perece; o que Se entrega conservar-se-a para a vida eterna” (Jo.
12, 24-25). Deus exige sempre tal sacrificio. Nao porque sua Justica o exija e Ele
deva ser aplacado, mas porque o homem o postula enquanto s6 pode viver e
subsistir humanamente se se entregar ao Outro e se despojar de si mesmo para
poder ser repleto de graca divina. Neste sentido, Cristo foi por exceléncia
sacrificio, pois ele foi até o extremo um ser-para-o0s-outros. Ndo apenas a sua morte
foi sacrificio, mas toda a sua vida, porquanto toda ela foi entrega. (BOFF, 1980, p.
151).

No que rechagamos o0 outro, ainda que como parte de nossa liberdade, estamos, em
Gltima instancia, repelindo o proprio Deus. E Gutiérrez (2000, p. 121) completa: “pecar ¢é

negar-se a amar; ¢ resistir a acolher o Reino”. Como dito antes, a neutralidade, a omissao,
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também faz parte deste ‘rechagar’, pois o siléncio diante do sofrimento e de situagdes de
extrema injustica ¢ uma falta grave. Como pontua Boff (1980, p. 33), “a pobreza ofende o

homem e a Deus; é pecado. Deve-se lutar pela justica e pelos direitos dos oprimidos”.

H) A praxis amorosa da libertacéo

Como uma pratica desta liberdade, os irmaos Clodovis e Leonardo Boff (1979)"*
propdem o método de aplicagdo dos conceitos da Teologia da Libertacdo que ficou
consagrado na Ameérica Latina. Ao perceber a realidade desumana do povo, traca-se um
caminho: 1) Sensibilidade, com a percepcdo da miséria e seus desdobramentos, como fome,
enfermidades, analfabetismo, injustica e desigualdade social profunda, e um antagbnico
sentimento de participagéo, libertacdo e comunhao; 2) Protesto, com a indignacéo religiosa e
ética frente a miséria; 3) Ac¢do, com uma pratica solidaria e amorosa de acolhimento e ajuda,
que torne eficaz o discurso de amor cristéo.

Na sequéncia, Boff estabelece uma mediagdo sécio-analitica para a praxis, com o
tripé ver / julgar / agir. “Ver” ¢ apreender, de forma critica, a realidade. Aqui ndo ¢ apenas
um agir caridoso que “da o peixe, mas ndo ensina a pescar’ (BOFF, 1979, p. 15). Mas o
pensar em uma nova forma de organizacdo da sociedade, com outras bases, que ndo apenas a
riqueza concentrada nas maos de poucos. O segundo passo, “julgar”, traz a hermenéutica
biblica como ferramenta, ao apresentar uma leitura critica e libertadora do texto sagrado e a
possibilidade da fé ser vivida em sua plenitude de solidariedade e amor. Por fim, o “agir”
apresenta uma acao concreta ao que foi analisado e julgado hermeneuticamente. Assim, 0
Reino de Deus se apresenta como uma libertagdo integral, quando todo o sistema de
organizacao social se curva ao ideal cristdo comunitario. Dessa forma, “a libertagdo € fruto
de um processo no qual todos devem participar, e ndo o resultado de um golpe de vontade”.
(BOFF, 1979, p. 20). Portanto:

A missdo de libertar os injusticados e marginalizados é, pela fé e sua tradigdo,
adjudicada ao Messias; a comunidade messianica se associa a esta tarefa sendo

Bl Os irmédos trabalharam essa tematica juntos no livro “Da Libertagio” (1979), mas o sistematizador do
método foi Clodovis Boff, em seu livro “Teologia e Pratica: Teologia do Politico e suas mediagdes”, de 1978.
No livro, ele propde as trés mediacdes da construcdo tedrica da Teologia da Libertacdo: socioanalitica,
hermenéutica e pratica. O autor enfatiza que a visdo estética e limitada da teologia, reduzida a discusséo entre
religiosos e académicos, deveria ser superada por algo dindmico e efetivo.
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também sinal e instrumento de libertacdo integral. Pela teologia da libertacdo
procura dar uma resposta adequada e critica a pergunta fundamental que angustia
nossa consciéncia cristd e latino-americana: Como ser cristdos num mundo de
miseraveis? SO o podemos ser, autenticamente, vivendo nossa fé de forma
libertadora. (BOFF, 1979, p. 21).

A partir dessa constatacdo, a Teologia da Libertacdo convida a uma acéo pela
libertacdo integral do povo, tanto em suas aspiracdes religiosas quanto fisicas, na fome de
Deus e do pdo. Porém, tal agdo ndo pode ser realizada de forma automatica e mecanica:

Amor concreto e auténtico pelo pobre, que ndo acontece fora de uma certa
pertinéncia ao seu mundo ou sem lacos de verdadeira amizade pelos que sofrem
com a exploracéo e a injustica. [...] Sem amizade, carinho, sem ternura [...] ndo ha
verdadeiro gesto solidario. De outro modo se cai na impessoalidade e na frieza, até
bem-intencionada e marcada por uma aspiracéo a justiga, que o pobre concreto ndo
deixara de perceber. O verdadeiro amor sé se realiza plenamente entre iguais,
“porque o amor torna semelhante o ser que ama e o ser amado”*®, E isso supe
capacidade de aproximacéo e toque pessoal. (GUTIERREZ, 2000, p. 129).

Este amor concreto pelo pobre e esta caridade estdo munidos de uma profunda
destituicdo do egoismo e de uma conscientizacdo permanente do significado da acédo
concreta. N&o é um mero dever, mas um ato de amor. Ndo é para a propria satisfacao,
avanco espiritual ou por um sentimento agradavel obtido por se praticar caridade. E pelo
amor ao outro. Por ver Deus no rosto do proximo. Esta consciéncia se vivencia também na
oracao:

Como todo dialogo de amor, a oragdo corre o risco de ser interpretada por um
terceiro como um ““ato inutil”, quando na realidade € vivida como uma experiéncia
de gratuidade. Gratuidade criadora de nossas formas de comunicagdo. Isso se
expressa, por exemplo, no siléncio que é préprio da oracdo; como em todo
encontro amoroso [...]. A simples e muda presenca é prova de amor. Dessa
gratuidade nasce, igualmente, a linguagem dos simbolos. [...] Na liturgia, a oracéo

comunitaria, apelamos aos simbolos, pois ela se move no &mbito do amor gratuito.
(GUTIERREZ, 2000, p. 136).

Tal consciéncia amorosa busca ter na relagdo com o outro a mesma gratuidade que
Deus tem com relacdo ao ser humano. Gratuidade expressa em acbes e em oragdes,
dimensdo essencial na espiritualidade proposta pela Teologia da Libertacdo. Vida e fé
indissociaveis. O Reino de Deus deixa de ser um futuro escatol6gico, uma promessa, para ser

algo manifesto no presente:

132 Aqui Gustavo Gutiérrez cita Sdo Jodo da Cruz.
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O futuro do mundo é, portanto, o Reino de Deus, onde Deus sera tudo em todas as
coisas. 1sso ndo é um futuro-futuro, mas um futuro-presente: o Reino e o fim ja
estdo presentes dentro do mundo; fermentam dentro do processo evolutivo as
realidades definitivas que serdo um dia totalmente atualizadas. [...] O céu ja
comeca neste mundo e se manifesta aqui e acold como sentido Gltimo, imanente
nas coisas que constituem nossa realidade. O cristdo que vive desta realidade é um
inimigo fidagal de todo o absurdo e um profeta permanente de sentido, da graca, da
esperanca, da confianca e do otimismo. (BOFF, 1982, p. 24).

Reforcando, para ser este “profeta permanente de sentido”, € necessaria uma
compreensdo deste amor gratuito expressado por Gutiérrez, que ndo se pauta em hipotese
alguma na sujeicdo do outro ou na satisfacdo do prdprio ego, mas no servico e liberdade.
Como dito por Paulo: “E para sermos verdadeiramente livres que Cristo nos libertou.
Permanecerei, pois, firmes e ndo vos deixeis sujeitar de novo ao jugo da escravidao” (Gal. 5,
1). Ou, como afirmou o arcebispo catélico Dom Helder Camara, “a meta por alcangar € a de
um ser livre e consciente, numa progressiva libertacdo de mil serviddes para que possa
crescer sua liberdade fundamental: ser livre até poder libertar-se de si mesmo e poder dar-se
aos outros”. (CAMARA apud BOFF, 1979, p. 26).

Concluséo

Neste segundo capitulo, trouxemos como o conceito de Libertacdo aparece no Exodo
e nos Evangelhos por meio de sua interpretacdo pela Teologia da Libertacdo, que surge a
partir de um contexto sécio-politico-econémico que exigiu uma resposta teolégica em um
continente majoritariamente cristdo. As releituras hermenéuticas de te6logos da libertacdo de
elementos importantes do cristianismo, como 0s milagres, a crucificacdo e ressureicao de
Jesus e o0 anuncio do Reino de Deus entram em consonancia com as palavras de Cristo no
Sermdo da Montanha e outras passagens dos Evangelhos. Apresentamos também a analise
da saida dos hebreus do Egito em sua perspectiva atemporal, com a constante necessidade do
ser humano de tornar-se consciente de sua opressdo e a consequente busca por uma
libertagdo ao lado de Deus. Mais que justificar seu ponto de vista a partir das escrituras
sagradas, a Teologia da Libertacdo oferece uma possibilidade de entender o conceito de
Libertacdo em sua aplicacdo pratica dos ideais expressos por Jesus como um exercicio

constante de amor, compaixao e respeito. Nao apenas isso, estabelece que este exercicio é
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também uma possibilidade de vivéncia mistica, quando, ao se doar para o outro, tem-se a
possibilidade de ver Deus no rosto dele.

A Libertag8o se apresenta como uma ac¢do em dois niveis: individual e historico. Na
libertacdo individual, a pessoa se torna livre de seus pecados e egoismos, a0 mesmo tempo
em que se torna consciente e ativa em uma libertacdo historica, econémica, social e politica.
Entendendo que “o amor ¢ praxis, ndo teoria” (BOFF, 1980, p. 44), a fé é vivida como a
praxis libertadora, com denuncia e trabalho pelo fim das opressdes concretas, “que
corporificam o pecado como rejeicdo de Deus e do irméo e de efetivo compromisso na
gestagdo e criagdo de uma sociedade mais justa e igualitaria” (BOFF, 1980, p. 53). Como
acentuou Gutiérrez (1975, p. 162), “a dinamica reflexiva da teologia da libertagdo vem
iluminada pela perspectiva do pobre e de sua libertagdo. Uma vez que cada ser humano é um
‘templo vivo de Deus’, € no encontro e compromisso com ele e seu devir historico que se
realiza o encontro com Deus”. O te6logo e sacerdote jesuita Aloysius Pieris (2000), natural
do Sri Lanka, chama essa praxis libertadora, inclusive, de “misticismo de servi¢o”. Ao
mesmo tempo que propde uma experiéncia espiritual coletiva, ndo se suprime o caréater
individual e Unico dessa experiéncia, enfatizando, inclusive, o poder da oracdo como um
didlogo de amor. Sao os também chamados “niveis de libertagdo”, que sempre se articulam,
“comecando pelo plano cientifico (da ac¢do politica transformadora), passando pelo plano
utépico (do desdobramento das dimensdes do humano), e chegando ao plano da fé
(libertagdo do pecado)”. (TEIXEIRA, 2014, p. 39).

Esta préatica libertadora sempre esteve no cerne do entendimento e vivéncia do
conceito de Libertacdo. Mais que anunciar o Reino de Deus, libertar é efetivar este Reino
com acles, num constante compromisso libertador. A construcéo do Reino é entendida como
um processo articulado com a histéria. O Reino expressa a irmandade e a solidariedade,
florescendo no empenho libertador de construir uma realidade mais justa.

Contudo, mesmo tendo sido apresentada ainda nos anos 1960, a Teologia da
Libertacdo ndo conseguiu ser plenamente absorvida pelo cristianismo como almejou. Se
Leonardo Boff (1979, p. 13) escreveu no final da década de 1970 que ‘“‘agora a Igreja vai
diretamente aos pobres; associa-se a suas lutas, constitui comunidades de base”, ele se
equivocou na generalizagdo ou no otimismo. A Teologia da Libertacdo foi (e é) perseguida

por grupos da Igreja Catoélica e encontra forte resisténcia em correntes protestantes. O entdo
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cardeal Joseph Aloisius Ratzinger, que depois se tornaria por um periodo o sumo pontifice
Bento X VI, escreveu um documento analisando a Teologia da Libertacdo ainda em 1984, e
grande parte dos ataques que a teologia latino-americana sofre de cristdos ainda hoje se
baseia neste texto.

Nele, Ratzinger apresentou como a libertacdo de fato é um ponto central na Biblia,
mas ressaltou que a Teologia da Libertacdo supervaloriza os aspectos politicos e sociais
desse processo™®. O cardeal entendia que a “opcdo preferencial pelos pobres” reduz o
Evangelho a um evangelho puramente terrestre, onde a busca por justica e liberdade
humanas, no sentido econémico e politico, ja seriam a totalidade da salvacdo. Porém, o
ponto mais duro da critica de Ratzinger — que o faz afirmar que a as interpretacdes biblicas
da Teologia da Libertacdo se afastam da fé da Igreja e se constituem até em uma negacéo
pratica dessa fé — é 0 uso, na opini&o dele, acritico de conceitos ideologicamente marxistas***
para a hermenéutica e proposicdo da pratica crista.

N&o temos a intencdo de realizar uma profunda discussao sobre Karl Marx e sua
teoria e utopia comunista, mas ao reconhecer que os tedlogos da libertacdo faziam uso de um
elemento do vasto instrumental marxista, a andlise sobre as classes e o porqué da
desigualdade social, Raztinger ja traz a tona outros tantos, que notadamente ndo estdo
presentes neste contexto, como a imposi¢do do ateismo e o fim da liberdade individual.
Porém, este tipo de associacdo segue como o principal argumento contra a Teologia da
Libertacdo, acusada ainda de ser destituida de transcendéncia e experiéncia mistica,
excessivamente “terrena”. Leonardo Boff, em 1979, ja alertava que a praxis libertadora
deveria evitar dois perigos: um reducionismo religioso (teologismo), onde limita-se a acdo
da fé ao campo estrtitamente religioso, ao culto e a doutrina, excluindo-se 0s espagos

profissionais, econdmicos, sociais e politicos; e um reducionismo politico (secularismo),

133 Ratzinger (1984) diz, por exemplo, que o Segundo Testamento se abstém de exigir previamente uma
mudanca politica e social para a conquista da liberdade, por considerar que Cristo, em sua graca, ja apresentava
essa emancipacao humana para todos os homens, sejam eles livres ou escravos politicamente. Para ele, também
ndo é correto situar o mal apenas nas estruturas econémicas, sociais e politicas, como se todos os demais males
se originassem apenas dessas estruturas.

134 Segundo Ratzinger (1984), o uso de instrumentos de andlise social cunhados pelo filésofo alemdo Karl
Marx sobre as causas da miséria e de uma solucédo eficaz para o contexto latino-americano seria um grave erro,
pois Marx apresenta, na opinido do autor, uma concepgao totalizante do mundo, ateista, destituida de liberdade
e fundamentalista. Este ideal marxista levaria o cristdo a revolucfes e luta de classes violentas, partidarias e
pouco democraticas. Ratzinger classifica a Teologia da Libertagdo como “teologia de classes”, que enxerga as
instancias superiores da Igreja como potenciais inimigos.
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onde a importancia da fé ficaria restrita ao espaco politico, reduzindo-a a um contexto

temporal e a objetivos antropocéntricos. Como comenta Boff:

A fé possui uma dimenséo voltada a sociedade; mas ndo se exaure nisto; seu olhar,
em seu sentido originario, se orienta para a eternidade e dai contempla a atividade
politica e informa a acéo social. Ela anuncia e sinaliza ja dentro da histdria uma
salvagdo que a histéria ndo pode produzir, uma libertagdo tdo plena que gera
perfeita liberdade, mas que comeca ja agora aqui na Terra. (BOFF, 1979, p. 13).

A visdo da transcendéncia esta plenamente presente, mas nao se circunscreve apenas
para uma realidade apds a morte, mas algo a ser concretizado nesta existéncia. Nos anos
1990, a Teologia da Libertacdo também foi criticada por ndo contemplar com a mesma
veeméncia a libertacdo de outros setores oprimidos, ndo pela situacdo econdmica, mas
étnica, racial e género. O que, por sua vez, gerou novos capitulos da teologia da libertacéo
negra, amerindia e feminista. A questdo ecoldgica também emergiu, com Leonardo Boff
(1999) declarando que né&o apenas os oprimidos devem se libertar, mas o planeta, igualmente
maltratado.

Outro desafio colocado para a Teologia da Libertacdo foi (e €é) a abertura ao
pluralismo religioso e seu consequente didlogo inter-religioso. E a partir deste ponto,
faremos a nossa conexdo entre os termos Dharma e Libertagdo. O te6logo espanhol José
Maria Vigil (2005, p. 31) chegou a clamar por uma “teologia inter-religiosa da libertagdo
mundial”, ja que vivemos num mundo com muitos oprimidos e muitas religifes, e 0
cristianismo sozinho ndo é capaz de lidar com todo esse problema. Portanto, no terceiro e
altimo capitulo, falaremos sobre dialogo inter-religioso e como uma articulacdo entre o
Dharma e a Libertacdo é algo enriquecedor ndo apenas para as suas respectivas tradicoes,

mas para toda a sociedade.
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Capitulo I1l: Dharma e Libertacdo — Encontros e perspectivas

As correlacdes e possibilidades de dialogos entre os conceitos que trouxemos de
Dharma e Libertacdo pautardo o nosso terceiro e ultimo capitulo, apresentando as
possibilidades de novas perspectivas de didlogo inter-religioso, transformacdo social e
pratica espiritual. Para isso, propusemos um caminho que primeiro conceitua o pluralismo
religioso, trazendo ainda a importancia do dialogo inter-religioso para o enriquecimento
desse conceito e das proprias tradi¢Bes, do convivio e da préatica religiosa. Posteriormente, 0s
frutos desse dialogo almejado pelos tedlogos da libertacdo e, especialmente, probabilidades
de convergéncia dos dois conceitos, tanto no servico aos pobres, quanto na interioridade,
misticismo e siléncio do ego. Por fim, como um equilibrio entre essas duas probabilidades é
a op¢do mais abrangente e eficaz para a libertagdo integral, para o cumprimento do dharma.

Autores importantes que pensam o pluralismo e didlogo inter-religioso, como José
Maria Vigil, Paul Knitter e Faustino Teixeira, na teologia cristd, e Bhaktivinoda Thakura, na

teologia vaisnava, serdo bases fundamentais da nossa discussao.
3.1 Pluralismo religioso e dialogo — o longo caminho

Como vimos no primeiro capitulo, o chamado Hinduismo, com todas as suas
vertentes religiosas e escolas filosoficas, sempre foi, até por necessidade, um espaco
pluralista’™ de dialogo inter-religioso. Os debates entre mestres de tradicdes distintas sdo
historicos, e as cidades, vilas e aldeias sempre conviveram com sua multiplicidade religiosa
sem registro de conflito dessa natureza, pelo menos até as invasées dos mugulmanos persas e
dos primeiros portugueses cristdos. Porém, o pluralismo ndo pode ser considerado algo
completamente abrangente, com correntes que poderiam sim ser caracterizadas de
exclusivistas ou inclusivistas. O didlogo inter-religioso é que nunca foi abandonado. No
cristianismo, o caminho foi mais longo. Para entender o conceito do pluralismo, é necessaria

uma sintese de como ele surge na teologia, passando pelos paradigmas do exclusivismo e

35 Distinguindo entre pluralidade e pluralismo, Panasiewicz (2010, p. 107), citando M. Jayanth, diz que
“pluralidade ¢ a variavel externa, indica quantitativamente as diferencas que existem em uma sociedade ¢ a
origem das diferengas, como religido, lingua, etnia, casta e outras parecidas. O pluralismo é um coeficiente
interno, refere-se a uma atitude especifica que se desenvolve entre 0s grupos sociais em resposta ao fato da
pluralidade”.
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inclusivismo. As ideias exclusivistas e inclusivistas ndo sdo unicas do cristianismo, apesar de
terem sido discutidas teologicamente nele, e influenciam diretamente na disposicdo e
abertura ao didlogo inter-religioso Faremos agora uma sinopse desses paradigmas para
sedimentar o conceito do didlogo inter-religioso, onde se dara a correlacdo entre Dharma e

Libertacéo.

A) Exclusivismo, inclusivismo e pluralismo no cristianismo

No cristianismo, até a metade do século XX, a posicao teologica hegeménica foi a do
chamado exclusivismo, com sua famosa sentenca Extra Ecclesiam nulla salus (“fora da
Igreja ndo ha salvacdo”). Esta frase, presente ja no Concilio de Florenca, em 1442, deixava
evidente o sentimento catdlico de que, neste mundo, s6 a “Igreja Catolica foi instituida por
Deus, por Deus mesmo, em pessoa, por meio de seu Filho, e somente ela é depositaria da
revelacdo e da salvagdo”. (VIGIL, 2006, p. 74). Todos as outras religides ou mesmo igrejas
cristds que se separaram da Catllica estariam fora da verdade e da salvagdo. No
protestantismo, o exclusivismo era pautado no “triplice principio”: sola fide, sola gratia,
sola scriptura (“s6 a fé, s6 a graca, sO a Escritura”). O tedlogo protestante Karl Barth, por
exemplo, entendia que as demais religides, que ndo a cristd, eram esforcos humanos de
captar a benevoléncia divina, um desejo de manipular Deus; algo, portanto, pecaminoso.
(BARTH, 1973).

Atualmente, esta posic¢do teoldgica encontra-se enfraquecida, com excecdo feita a
grupos fundamentalistas e seitas que ainda advogam essa posi¢do condenatdria exclusivista.
A Igreja Catolica, por exemplo, adota o chamado inclusivismo, sendo a prépria Igreja
responsavel por este salto no ja comentado Concilio Vaticano Il. O inclusivismo, ainda que
ndo entenda as demais religibes como processos capazes de conceder a salvacao final, foi um
passo muito importante no cristianismo, pois passou a vé-las com olhar positivo, além de
congregar no mesmo local ecuménico as tradigdes cristds. No inclusivismo, apenas Jesus
Cristo salva, mas as outras religides podem ter valores cristdos e, por isso, serem Uteis.
Apesar de vistas como criagdes do ser humano, enquanto apenas o cristianismo seria uma
revelagdo sobrenatural divina, as demais religiGes poderiam preparar as pessoas para 0

recebimento do Evangelho. Essa ideia, nomeada de “teoria do cumprimento”, ja significou
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um avanco grande em relacdo a condenacao exclusivista, mas seria ampliada pela teoria dos
“cristaos anonimos”, de Karl Rahner (1969).

Nesta tese, Rahner argumenta que as religides ndo-cristds devem ser consideradas
também sobrenaturais, dotadas de valores salvificos positivos e que, por meio delas, a graca

de Jesus Cristo alcanca seus membros. Como comenta José Maria Vigil (2006, p. 79):

Rahner parte de uma visdo ampla da historia da salvagdo, como coexistente e
coextensa com a histéria da humanidade. Néo ha duas histérias: ocorre que a agao
salvadora de Deus na historia abarca a histéria toda. Em nivel pessoal, a
autocomunicacdo de Deus transforma o ser humano, situando-o numa atmosfera
existencial de graga. Todo ser humano faz de alguma maneira uma experiéncia
original de Deus, ainda que de forma atematica e talvez aparentemente irreligiosa.
Todos os que aceitam livremente a oferta de autocomunicagdo de Deus mediante a
fé, a esperanca e o amor, entram (para Rahner) na categoria de “cristdos an6nimos,
categoria que pode ser aplicada tanto aos membros de outras religiGes quanto aos
ateus. A autocomunicacdo de Deus em Cristo pode estar sendo vivida por estas
pessoas — além, portanto, dos limites da Igreja.

A teoria cristocéntrica de Rahner inclui toda a humanidade na salvacdo de Jesus
Cristo, sem os limites da Igreja ou mesmo da fé explicitamente cristd. Apesar de ser um salto
gigantesco na teologia cristd em sua relacdo com as demais tradi¢fes religiosas, a ideia de
“cristdos anonimos” foi criticada por autores como Hans Kiing, que ndo viu com bons olhos
a ideia de se exaltar o ndo-cristdo para Ihe dizer depois que ele € um cristdio mesmo sem
saber. Era como subjugar um povo, mas lhe dando um abraco™®. Apesar do avanco, o
inclusivismo mantinha o cristianismo como religido eleita, Gnica a ser instituida na Terra
pelo proprio Deus, fonte exclusiva do valor salvifico, plenitude e acabamento da revelacéo
divina, o que seguia, por sua vez, facilitando uma visdo colonialista eurocéntrica (VIGIL,
2006)™".

Buscando ampliar esse horizonte, o tedlogo inglés presbiteriano John Hick, de forma
pioneira dentro do cristianismo, langou em 1973 a sua ideia de uma “revolugdo copernicana”

no universo da fé. Assim como Copérnico prop6s o sistema heliocéntrico em oposi¢do ao

13 «peritos em missiologia como Aloysius Pieris, Tissa Balasuriya e Ignace Puthiadam aludiram ao
imperialismo e criptocolonialismo ocultos sob a fachada do modelo inclusivista, que, segundo eles, proclama a
beleza das outras religides para depois inclui-las e consumi-las” (VIGIL, 2006, p. 82).

137 «E facil ver que as implicagdes perversas explicitas do exclusivismo continuam possiveis no inclusivismo: a
cultura ocidental cristd continua religiosamente legitimada como superior; a superioridade do Ocidente branco
e cristdo facilmente se deixa insinuar e conduzir inconscientemente a todo tipo de dominagdo, imperialismo ou
neocolonialismo” (VIGIL, 2006, p. 83).
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sistema geocéntrico de sua época, Hick propés uma visdo com Deus no centro e o
cristianismo girando em torno Dele como mais um planeta. No teocentrismo proposto por
ele, Cristo e as demais religiGes orbitam ao redor de Deus. Para ele, o velho mapa da fé, com
o cristianismo como religido universal e absoluta, tinha sido proposto em uma época de
desconhecimento das demais religibes e hoje apresentaria problemas e incoeréncias

insol(veis. Como comentou o arcebispo anglicano, natural da Africa do Sul, Desmond Tutu:

Clamar que Deus é uma exclusividade dos cristdos é torna-lo muito pequeno e, em
verdade, seria uma blasfémia. Deus é muito maior do que o Cristianismo e cuida de
mais do que apenas dos cristdos. Essa é uma necessidade, ainda que pelo simples
motivo de que os cristdos entraram muito tardiamente no cenario mundial. Deus
estd aqui desde antes da criacdo, e isso € bastante tempo”. (TUTU, 2012, p. 34).

Este novo paradigma, o pluralismo e a teologia do pluralismo religioso seguem como
uma parte fundamental da discusséo teoldgica no cristianismo desde os anos 1980, com
varias teorias propostas. Importante destacar que nenhuma delas entende que o pluralismo
iguala as tradicGes religiosas propondo uma teologia Unica. O paradigma pluralista advoga
de fato que ndo ha apenas uma tradi¢do verdadeira e, portanto, salvifica, sendo as demais
subsidiarias dela. Como comenta Vigil:

O pluralismo aceita e reconhece a desigualdade real das religiGes concretas, com
seus diferentes desenvolvimentos, sensibilidades e capacidades, com itinerarios e
evolucBes mais ou menos avangados ou atrasados em cada caso. O pluralismo ndo
se encerra nesta evidente desigualdade, é realista. Nem todas as religides sao
iguais, nem sequer para o pluralismo. [...] Um pluralismo igualitario seria irreal,
sem nenhum realismo. (VIGIL, 2006, p. 89).

Dessa forma, o pluralismo evita o perigo do relativismo, reconhecendo o que € de
fato absoluto e relativizando apenas o que é relativizavel. Relativizar o Absoluto, como disse
Jodo Batista Libanio em sua apresentacdo ao livro de Faustino Teixeira (2012), destroi “toda
tradigdo religiosa”. E a absolutizacdo do relativo é entendida pelo pluralismo (e ndo sé por
ele) como um grave equivoco. Paul Knitter (2008, p. 272) afirma que “as tradi¢des religiosas
que o mundo apresenta sao mesmo diferentes, e temos de aceitar essas diferengas”. E aqui o

dialogo inter-religioso apresenta-se como ponto fundamental. Como Knitter expde:

[...] para conhecer a verdade, temos de estar comprometidos com a pratica de
comunicagdo com os outros; isso quer dizer conversar realmente com pessoas que
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sdo, de modo significativo, diferentes de nés, e escuta-las. Se falarmos somente
€onosco mesmos ou com alguém de nosso préprio grupo natural, ou se ha algumas
pessoas que simplesmente excluimos do nosso convivio e com quem ndo
conseguimos nos imaginar falando, entdo possivelmente nos alijamos da
oportunidade de aprender algo que ainda ndo descobrimos. (KNITTER, 2008, p.
32).

Neste didlogo enriquecedor, busca-se um equilibrio entre unidade e diversidade com
a valorizacdo da identidade diferente do outro. Essa demarcacdo da identidade € parte
fundamental, como fica evidente no pensamento de John Hick sobre como ele via Jesus:
“nosso guia espiritual supremo (mas ndo necessariamente Unico), o nosso senhor, lider, guru,
exemplar ¢ mestre pessoal e comunitario” (HICK, 2000, p. 218). Tem-se a convic¢ao sobre
sua propria verdade, sem excluir ou condenar a verdade alheia. Hick considera a crenca de

que:

[...] existe uma Realidade transcendente Gltima que é a fonte e o fundamento de
todas as coisas; que essa Realidade é benigna em relacdo a vida humana; que a
presenca universal dessa Realidade ¢é refletida (“encarnada”), humanamente
falando, nas vidas dos grandes lideres espirituais do mundo; e que entre estes todos
encontramos Jesus como nossa principal revelagdo do Real e nosso principal guia
para a vida. (HICK, 2000, p. 219).

Nesta visdo pluralista e demarcatéria, Jesus é a principal revelacdo do Real para os
cristdos, e ndo para os demais. Guia supremo, mas ndo o Unico guia supremo.

O tedlogo e escritor galego Andrés Torres Queiruga, por exemplo, fala em
pluralismo assimétrico, demarcando em diversos momentos sua posicdo em relacdo a
especificidades da fé cristd. Para ele “Israel [...] mostrou uma sensibilidade sem precedentes
para captar a presencga divina em seu carater pessoal e histérico” (QUEIRUGA, 2010, p.
453), 0 que poderia ser confrontado por um hindu, por exemplo, com 0s inimeros Puranas e
os dois Itihasas. Queiruga acredita na “plenitude da revelagdo em Cristo”, mas entende a
necessidade de um didlogo entre as tradigdes, que s teria sentido exatamente pela
demarcacdo das diferencas e das crencas. Este dialogo deveria repudiar “todo exclusivismo”,
“sem ceder a um pluralismo indiferenciado”, propiciando “um encontro fraternal, respeitoso
e fecundo entre as religides”. (QUEIRUGA, 2010, p. 454). Assim, “tenta fazer justica ao
carater salvifico de toda religido em si mesma, sem fechar os olhos ao realismo historico e

reconhecendo que as desigualdades reais e inevitaveis presentes em toda realizacdo humana
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se ddo também nas religides” (QUEIRUGA, 2010, p. 454), pois “ndo ha melhor garantia de
respeito pelo outro que a apresentacao aberta da propria identidade” (QUEIRUGA, 2010, p.
457).

Na perspectiva do dialogo inter-religioso, a ideia central de que cada religido tem
sua proposta salvifica e de fé que deve ser “aceita, respeitada e aprimorada a partir de um
dialogo e aproximac¢do mutuos” (RIBEIRO, 2014, p. 15) esta bastante difundida. Faustino
Teixeira (2003, p. 67), reforca que:

Em sentido diverso, o caminho dialogal proposto pela teologia do pluralismo
religioso implica ndo apenas o reconhecimento da diferenca genuina que marca as
diversas tradi¢Oes religiosas, mas também sua riqueza, enquanto autenticamente
preciosas. H& que se honrar esta alteridade em sua especificidade peculiar.

Este dialogo inter-religioso acolhe a diversidade, o que fortalece a identidade, e
enfatiza o respeito. Pluralismo ndo é, na verdade, mais uma opg¢do, mas a realidade do
mundo. Como comentou Desmond Tutu:

Precisamos reconhecer, com humildade e alegria, que a realidade sobrenatural e
divina que todos amamos, de uma maneira ou de outra, transcende todas as nossas
categorias particulares de pensamento e imaginacdo e que, por causa do divino —
seja la o nome que ele recebe, seja & 0 modo como é concebido ou compreendido
— é infinito e nds somos eternamente finitos, de modo que jamais poderemos
compreendé-lo por inteiro. Assim, devemos compartilhar toda inspiracdo que
podemos e devemos estar dispostos a aprender, por exemplo, com as técnicas da

vida espiritual que estdo disponiveis nas religides que ndo a nossa. (TUTU, 2012 p.
26).

Tutu ainda conclama que se celebre aquilo que une, o que se tem em comum. O
te6logo José Comblin (2005), lembra que o didlogo € um risco constante, pois nunca se sabe
com antecedéncia onde se vai chegar, com questionamentos que podem desequilibrar as
partes envolvidas e fazé-las reformular o seu modo de viver ou pensar, mas isso é parte
intrinseca do convivio. Mas tal intercambio pode, inclusive, corrigir os rumos de uma
tradi¢do religiosa, que so teria ganhos ao receber uma critica de pessoas de fora. “O dialogo
vai permitir corrigir toda a corrupc¢do de uma religido, porque a comparagdo com as demais
revelara suas deficiéncias. Todos juntos buscardo a verdade” (COMBLIN, 2005, p. 54), o
que gerara, necessariamente, uma pratica distinta, mais veraz e condizente com os dizeres da
tradicdo. Vigil é ainda mais enfatico sobre a necessidade deste dialogo inter-religioso e seu

resultado, dizendo que “somos capazes de suportar duvidas tedricas, mas sentimos a
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urgéncia inadiavel da convivéncia na paz e no amor. Ndo se trata de discutir teologia, nem de
tratar de nos convencer mutuamente, nem muito menos de ‘converter os outros’. O dialogo
urgente ¢ o dialogo da vida”. (VIGIL, 2005, p. 23). Como Hans King (2004, p. 17)
comentou: “N&o haveré paz entre as nagdes, se ndo existir paz entre as religides. Ndo havera
paz entre as religifes, se ndo existir dialogo entre as religides”. O Vaisnavismo Gaudiya tem
esta maxima de King em sua origem, 0 que vai demarcar as proposi¢ées de Bhaktivinoda
Thakura para um dialogo inter-religioso e sua posicdo sobre o convivio e respeito com

demais tradigoes.

B) O pioneirismo de Bhaktivinoda Thakura no dislogo inter-religioso na india

Se na tradi¢do crista o dialogo inter-religioso comeca a ser esbo¢ado oficialmente na
Igreja Catdlica nos anos 1960 e ganha forca teoldgica nos anos 1980 com o paradigma do
pluralismo, na tradicdo Vaisnava Gaudiya, ele ¢ bastante anterior. Como dissemos no inicio
do capitulo, a realidade multi-religiosa da india — mesmo antes da chegada de representantes
armados que professavam religiGes distintas — ja colocava esta questdo como uma
necessidade tdo urgente quanto a expressada por José Maria Vigil sobre o “dialogo da vida”,
acima de diferencas em conclus@es filoséficas ou teoldgicas. Por exemplo, ha relatos de

conversas e debates entre o fundador do Vaisnavismo Gaudiya, Caitanya Mahaprabhu, com
monistas, tanto budistas quanto sannyasis da linha filos6fica do Vedanta Advaita, e dois

didlogos*®® com muculmanos que sdo essenciais para a histéria da tradicdo. Nestes, Caitanya
Mahaprabhu ndo apenas demonstrou respeito pela fé islamica, mas enalteceu o Cordo, fez

138 O primeiro, com o Chand Kazi, governador do distrito bengali onde residia Mahaprabhu, que havia proibido
o0 canto congregacional de mantras realizado por ele. No didlogo, Mahaprabhu comegou sua exposi¢do falando
sobre nao-violéncia, e ambos concluiram que era incoerente proibir o canto de nomes de Deus nos mantras,
uma vez que a pratica também é enfatizada no Cordo. Mahaprabhu ndo pediu a conversido do Kazi e fez todos
0s seus argumentos baseados na escritura mugulmana. Atualmente, o timulo do Kazi é visitado tanto por
vaispavas quanto por mugulmanos. Em outro momento, em conversa com Abdullah Pathan, Mahaprabhu fez
sua prépria hermenéutica do Cordo, mostrando como o livro também enfatiza as caracteristicas de Deus como
uma Pessoa Suprema, concluindo que o Cordo estabeleceu de fato a natureza impessoal de Deus, mas em
Gltima instancia rejeita o impersonalismo (que vé o Divino como algo sem atributos e qualidades) e estabelece
um Deus pessoal. Por fim, Mahaprabhu, exaltando mais uma vez a fé alheia, citou um verso do Coréo (17.110),
exortando: qulid-'ullaha ‘awid-'ur rahman 'ayyama tad-'u fala-hul-‘asma-'ul- husna (“Invoque Allah, invoque
Rahman, o mais misericordioso. Invoque-o através de qualquer um de seus nomes. A Ele pertencem os nomes
mais bonitos"), dizendo ainda que o objetivo da sociedade humana é desenvolver amor puro por Deus, pois
Allah ¢ o objetivo final da vida. ($r1 Caitanya-caritamrta, Madhya-Iila, vol. 7).
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sua hermenéutica do livro sagrado arabe e exortou um mugulmano a se dedicar a sua propria
f6'39. O exemplo de Mahaprabhu certamente serviu de base para as propostas pioneiras de
didlogo inter-religioso e pluralismo de Bhaktivinoda Thakura, j& no século XIX.
Primeiramente, Thakura organizou encontros de vaispavas em um didlogo intra-
religioso, como propde Panikkar (2001) como uma etapa anterior ao dialogo inter-religioso.
Como base para um dialogo sélido e produtivo, de forma pioneira, em seu Sri Caitanya-

Siksamrta, publicado em 1886, enfatizou que:

E imperativo que o povo de um pais especifico dé o devido respeito aos seus santos
locais, e ninguém, mesmo que carregue uma crenca particular no seu processo
espiritual, deve ir a outros lugares e pregar que os ensinamentos de seus proprios
mestres sdo algo superior ao ensinamento de outros. Isso ndo gera nenhum tipo de
beneficio ao mundo. (THAKURA, 2004, p. 8-9, tradugdo nossa).

Colocando diferencas como questdes circunstanciais, ele argumenta que “na
realidade, porém, todas essas concepcdes sdo formas do Senhor. Por conta de variagdes na
lingua, as religides se dirigem a Deus por nomes distintos”. (THAKURA, 2004, p. 9,
traducdo nossa). Assim, ele afirma que essas distin¢cdes tornam natural o fato de as religifes
parecerem diferentes, mas ¢, contudo, “impréprio e prejudicial” discutir sobre essas
diferencas. Ao invés disso, ele recomenda uma atitude distinta, prescrevendo um humilde

estado de espirito inter-religioso:

As pessoas aqui estdo adorando o meu Senhor, mas de outra forma. Por conta da
minha formacdo diferente, eu ndo posso compreender apropriadamente este
sistema de adoracdo. Contudo, a partir dessa experiéncia, eu posso aprofundar a
minha apreciacdo por meu proprio sistema de adoracdo. O Senhor é apenas um,
ndo dois. Assim, eu ofereco respeito a esta forma que vejo aqui e oro para que o
Senhor, nesta nova forma, possa aumentar o meu amor por Ele na forma que eu
estou habituado. (THAKURA, 2004, p. 9-10, traducdo nossa).

Bhaktivinoda Thakura ainda diz que aqueles que ndo seguem esse procedimento, mas
criticam outros sistemas de adoracdo, mostram “inveja, 6dio e violéncia”, tornando-se “tolos
e despreziveis”, e quanto mais se engajam em “disputas inuteis”, mais se afastam do

verdadeiro objetivo de seu proprio sistema religioso. Ele afirma, contudo, sem relativismos,

139 Como afirmou o famoso lider politico indiano, Gandhi, “nossa prece mais intima deve ser para que o hindu
torne-se um hindu ainda melhor, para que o mugulmano fique ainda melhor como mugulmano, para que o
cristdo se torne um cristdo melhor. Essa é a verdade fundamental da fraternidade”. (GANDHI apud
PANASIEWICZ, 2010, p. 177) Cf. GANDHI, M.K. Gandhi e o cristianismo. S&o Paulo: Paulus, 1996, p. 127.
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que se uma falha real for detectada em uma situacdo particular com praticantes de um
sistema religioso, ndo se deve cegamente aceitar tal problema, mas, de forma apropriada e
respeitosa, argumentar sobre a falha para o beneficio de toda a comunidade. Com
conhecimento, deve-se discernir entre 0s varios processos religiosos, afastando-se, inclusive,
de “falsas religides” e “processos pervertidos” por concepgdes enganosas e distantes das
conclusdes das escrituras, dos santos praticantes e dos mestres pregressos. Thakura ainda faz
um apelo, dizendo que a Unica real religido é o amor puro, que é o objetivo final. “Dessa
maneira, ndo vamos disputar sobre diferencas externas. Se o objetivo da religido é amor
puro, entdo o resto pode ser ajustado” (THAKURA, 2004, p. 11, tradugdo nossa). Tudo
aquilo que rejeita 0 amor puro (prema-bhakti), para ele, ndao deve ser considerado religido
verdadeira. E este amor puro é pratico (bhakti-yoga) e dedicado a toda a cria¢do divina, 0
que converge para a afirmacdo de José Maria Vigil (2003) de que uma verdade religiosa que
ndo seja libertadora ou que ndo entra em oposicdo com um sistema opressor qualquer ndo
pode ser considerada uma verdade de fato. Afinal, é incongruente com o ato de amar ser
conivente com a opressdo. “A verdade lhes fara livres, e lhes fara livres para libertar. Se a
verdade da religido ndo liberta, se ndo é uma boa noticia para os pobres, ndo € religido
verdadeira” (VIGIL, 2003, p. 131). A visdo expressa por Krsna na Bhagavad-gita se encaixa
aqui, pois, como comenta Howard Resnick, Ele deixa evidente que “qualquer forma de
religido que promova a bondade ¢ aceita como um passo no caminho”. (RESNICK, 2015, p.
59). O professor Graham M. Schweig deixa claro como este caminho dharmico de bhakti da

Gita é essencialmente adepto do dialogo:

Dialogo, afirmaria, é claramente algo que atravessa todos os niveis de bhakti, e é
da prépria natureza de bhakti. Aqui eu argumentaria que, por causa da dimensao
onto-existencial que emerge de uma profunda compreensdo teolédgica de bhakti, o
dialogo entre pessoas de outras religides com praticantes de bhakti ndo é apenas
plausivel, ou mesmo mais desejavel — é absolutamente imperativo e necessario
para a propria pratica de bhakti e uma vida plenamente vivida em bhakti. E,
finalmente, esta inserido em bhakti que o dialogo se torna a base de um verdadeiro
pluralismo da fé. (SCHWEIG, 2012, p. 51, traducéo de LARA).

Mais que adepto, bhakti se nutre do diadlogo e o alimenta. Schweig ainda lembra que
tanto na Bhagavad-gita quanto no Bhagavata Purana, toda a narrativa nasce e se desenvolve
em dialogos. Em sua oracdo para a atitude correta de compreensdo de outros processos

religiosos, Thakura, como vimos, ora para que Deus, que “¢ apenas um, ndo dois”, em uma
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nova forma, que ele esta sendo apresentado naquele momento, “possa aumentar 0 meu amor

por Ele na forma que eu estou habituado”. Como pontuou Faustino Teixeira (2012, p. 21):

O auténtico dialogo inter-religioso requer esse exercicio positivo de envolver-se, 0
quanto possivel, na experiéncia religiosa do outro, de deixar-se habitar pelo seu
enigma e enriquecer-se com sua novidade. [...] H& que levar a sério o pluralismo
religioso. Se existem dificuldades de encontro no ambito da “religido como
sistema”, aberturas sdo favorecidas no ambito da “experiéncia interior”. E nesse
ambito de maior profundidade, das experiéncias religiosas, que ocorre o clima mais
propicio para o dialogo inter-religioso.

Teixeira e Thakura entendem, como o tedlogo Paul Tillich, que € na profundidade
que se ganha liberdade espiritual para poder perceber a “presenca do divino em todas as

expressoes do sentido ultimo da vida humana” (TILLICH apud TEIXEIRA, 2012, p. 63).

3.2 O encontro entre Dharma e a Libertacdo em uma perspectiva ética, pluralista e

dialogal

A sistematizacdo no cristianismo das teorias do pluralismo religioso e o consequente
didlogo inter-religioso, além da teologia das religiGes, trouxe novos desafios a Teologia da
Libertacdo, instigada a ver o oprimido em contextos distintos e multi-religiosos. Afinal,
como a Teologia da Libertacdo surgiu nos anos 1960, o paradigma inclusivista estava no
centro da discussdo teoldgica e foi obviamente adotado por ela. Neste cenario, despontaram
diversos tedlogos da libertacdo para além da América Latina, como os asiaticos Michael
Amalados e Aloysius Pieris, e discutiu-se, como € inerente a praxis libertadora da Teologia
da Libertacdo, como deveriam ser as implicacdes préaticas deste didlogo. O bispo cataldo
Dom Pedro Casaldaliga, em seu prologo ao livro “Pelos muitos caminhos de Deus”
(TOMITA, Luiza E. & VIGIL, José Maria & BARROS, Marcelo, 2003), fez questéo de destacar o

conteudo e objetivo deste didlogo na perspectiva da Teologia da Libertacéo:

N&o se trata de colocar as Religibes numa reunido para que discutam pacificamente
sobre religido, ao redor de si mesmas, narcisisticamente. O verdadeiro didlogo
inter-religioso deve ter como conteido e como objetivo a causa de Deus, que é a
propria humanidade e o universo. Na humanidade, a causa prioritaria é a grande
massa empobrecida e excluida; e no universo, a terra, a dgua, o ar profanados. A
justica e a ecologia, a liberdade e a paz. A Vida! (CASALDALIGA, 2003, p. 7).
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Esta urgéncia de um diadlogo que produza frutos praticos € ressoada pelo tedlogo
estadunidense Paul Knitter, que constata que a libertacdo econémica, politica e espiritual, ou
a libertacdo integral, é algo muito grande para uma so cultura, religido ou nacgdo, sendo
necessario um compromisso intercultural e inter-religioso da préxis libertadora. Dessa
forma, uma teologia da libertacdo que fale apenas aos cristdos seria algo limitante e até
perigoso, pois correria o risco de se desenvolver “para dentro, de se enriquecer somente com
uma visdo exclusiva do Reino”. (KNITTER, 2003, p. 16). Porém, o didlogo em si mesmo
n&o seria o produto final, mas o meio para se alcangar um trabalho conjunto e inter-religioso
de justica, que teria “precedéncia sobre o pluralismo, sobre o didlogo e até sobre a caridade”
(KNITTER, 2003, p. 18). Como reforgou Desmond Tutu (2012, p. 39), quando a religido
despreza a justica, ganha uma ma reputacdo: “quando nao lutamos pela verdade, quando nao
lutamos pela justica, quando ndo servimos como a voz dos calados a forca, quando nédo
defendemos os que ndo podem se defender”. O didlogo inter-religioso, portanto, deve

promover o bem-estar da humanidade.

A) A convergéncia na opcéao pelos pobres

Knitter propde uma teologia da libertacdo das religides, convergindo na opc¢édo pelos

pobres e excluidos como um contexto comum. Em suas palavras:

[...] a opcéo pelos oprimidos (a0 menos no mundo como existe hoje) nos serve
como condicdo eficaz para a possibilidade do didlogo; torna possivel que as
diferentes religides possam falar entre si e chegar a entender-se mutuamente. Se as
religides do mundo, em outras palavras, podem reconhecer a pobreza e a opressdo
como um problema comum, se podem partilhar um compromisso comum
(expressado de diferentes maneiras) para acabar com tais males, haverdo achado a
base para superar icomensurdveis diferencas, em ordem a poder se executar e,
possivelmente, ser transformados nesse processo. [...] Dentro da luta pela
libertacdo e justica com e pelos muitos diferentes grupos de pessoas oprimidas, os
crentes de diferentes tradicGes podem experimentar, unidos, e a0 mesmo tempo
diferentemente, o0 que da raizes a suas resolucdes, inspira suas esperancas e guia
seus atos para vencer a injustica e promover a unidade. (KNITTER, 2003, p. 24).

Dessa maneira, as distintas tradicdes se encontrariam no principio da solidariedade
amorosa que é tanto a base da praxis libertadora como um elemento dharmico fundamental.

A “justica” almejada nesta pratica, que materializa o Reino nesta existéncia, ¢ uma das
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traducbes possiveis da palavra dharma. O viver no ideal dharmico & também justo,
equilibrado e fraterno. O reino de Rama descrito N0 Ramayana tinha essas caracteristicas,
como um Reino de Deus almejado pelos cristdos manifestado na Terra. A luta dos Pandavas
no Mahabharata visava o estabelecimento de um reino igualmente justo, e a Bhagavad-gita é
falada de modo a garantir a consciéncia individual necessaria para se estabelecer esta
realidade coletiva. Dessa forma, estar ao lado dos pobres ndo ¢é apenas servi-los, mas garantir
uma base para que ndo haja pobreza e eles mudem seu estatus social. E a Teologia da
Libertacdo tem em sua génese essa inquietute com o sistema gerador de miséria, sendo uma
teologia que surge na base da estrutura social, ndo no alto sacerdotal. Como comenta
Faustino Teixeira (2003), esta dindmica reinocéntrica, que busca manifestar uma realidade
divina no presente, € uma das possibilidades de vinculo estreito entre a Teologia da
Libertacdo e o pluralismo religioso.

B) A importancia da religido e a “regra de ouro”

Nesta mesma linha de convergéncia, Vigil, em seu texto “Muitos pobres, muitas
religides” (2005), relembra que a religido pode ser tanto um “fermento de libertagao” quanto
um “6pio ideologico”, e que sua paixdo pela “utopia libertadora € precisamente o melhor da
religido quando esta ndo € desperdicada e traida em uma alianga contra os pobres”. (VIGIL,
2005, p. 18). A religido fornece muito mais que do que é possivel mensurar. Fornece sentido,
visdo, autoestima, projeto, forca, que faz com que inUmeros povos ao redor do mundo

sobrevivam com menos que um dolar por dia. Como resumiu José Comblin:

[...] areligido é indispensével para dar sentido & vida. Sem religido, a vida humana
ndo tem rumo, ndo tem linha, é uma sucessdo de fatos sem significado. Pode-se
subsistir sem religido durante um tempo porque se pode passar de uma atividade
para outra sem parar, movidos pelos mecanismos da cultura, mas sem poder parar e
pensar, porque o pensamento faz descobrir o vazio. Entdo a religido ¢é
indispensavel, como mostra o exemplo dos povos atuais que ja ndo tém religido:
condenam-se a desaparecer porque ja nao tém razdes para viver ou transmitir a
vida. (COMBLIN, 2005, p. 56-57).

As religides estdo presentes de forma supracontinental na vida intima do povo, e
precisam participar do resgate de seus valores nobres, como justica, esperanca e

misericordia. Esta seria, nas palavras de Vigil, a verdadeira “conversao das religides”, sendo
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o didlogo entre os povos e suas respectivas tradi¢bes religiosas uma urgéncia e uma
necessidade basica para uma libertacdo do mundo de suas condi¢des de injustica. Para tanto,
Vigil propde como principio para este didlogo o “capital ético” de cada religido, evocando a
popularmente chamada “regra de ouro” das religides, que no Cristianismo é expresso nos
evangelhos de Mateus (“Portanto, tudo aquilo que quereis que os homens fagam a vos, fazei-
0 vOs mesmos a eles: esta € a Lei e os Profetas - 7,12) e Lucas (“E assim como quereis que

0s homens fagam a vos, fazei do mesmo modo a eles - 6,31), enquanto que no Hinduismo

140

aparece no Mahabharata (Shanti-Parva 167:9)"" como um resultado de seguir o dharma:

“Portanto, pelo autocontrole e por fazer do dharma o seu foco principal, trate 0s outros como
vocé trata a si mesmo”. Na perspectiva védica, isso inclui os animais, sendo que arvores e

rios também sdo considerados cidaddos do reino. Vigil comenta que:

A “regra de ouro”, na realidade, pelo seu proprio carater de ética minima basica,
serve de fundamento a todo principio moral, e é por isso também fundamento da
“op¢do pelos pobres”. A opgdo pelos pobres ¢ opgdo pelos empobrecidos, pelos
“injusticados”, em geral, seja qual for o campo em que acontece essa “injustica”.
N&o faca aos outros o que vocé ndo quer que lhe facam: isto €, ndo cometa
injusticas que vocé ndo gostaria de sofrer. A regra de ouro, comum as religides,
lhes imp&e olhar aos pobres como principal e mais urgente ponto de referéncia.
Nao ha maior drama no mundo atual do que estes “dois ter¢os” da humanidade
excluida e oprimida. N&do ha nada no mundo onde grite mais clamorosamente essa
“regra de ouro” do que na humanidade sensivel dos pobres e injusticados. E ai
entdo, no servico aos pobres da terra, que as religides sdo solicitadas com mais
urgéncia para comegar seu dialogo, um dialogo nao de teologias nem ortodoxias,
mas um “didlogo da vida” e da convivéncia, da transformagdo do mundo,
precisamente a partir dos pobres como sujeitos “emponderados” por suas religides.
(VIGIL, 2005, p. 25).

Ao abragar esse “minimo €tico”, uma teologia inter-religiosa da libertagdo mundial
poderia desfrutar de uma “maxima universalidade”, sendo transversal a todas as religioes.

Vigil define como a maior urgéncia do mundo hoje o servigo aos pobres e a consequente

Y0 tasmad dharma-pradhanéna bhavitavyam yatatmand, tatha cha sarva-bhiitéshu vartitavyam yathatmani.
Esta é a linha final deste verso do Mahabharata, 0 fechamento de uma série de conselhos dados pelo sabio
ministro Vidura, filho do proprio Vyasa — o compilador de grande parte da literatura védica —, ao rei
Yudhisthira, irmdo mais velho dos Pandavas. Antes, ele diz: “Ouvir escrituras sabias, austeridade, sacrificio, fé
respeitosa, bem-estar social, perddo, pureza de intencdo, compaixao, verdade e autocontrole sdo as dez riquezas
do carater (eu). O rei, almeje isso! Que vocé seja firme nessas qualidades. Essas sdo as bases da prosperidade e
da vida digna. Essas sdo as coisas mais atingiveis neste mundo. Todos 0os mundos estdo equilibrados no
dharma; o dharma também inclui maneiras de prosperidade. O rei, o dharma é a melhor qualidade obtenivel, a
riqueza é mediana e o desejo (kama) é a mais baixa”.
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erradicacdo da pobreza, mas esta, de acordo com a literatura védica possui uma raiz mais
profunda, identificada pela Bhagavad-gita como o ahankara, a falsa e ilusoria (maya)

identificacdo com o corpo, palavra também traduzida como egoismo.

C) A identificacdo com o ‘ego falso’ como real problema

Como a Bhagavad-gita declara que a alma, e ndo o corpo, é o verdadeiro ‘eu’, este
ahankara é o ‘ego falso’, que oscurece 0 nosso intelecto e impede a nossa conexdo com nos
mesmos e, consequentemente, com Deus. Ficamos, a partir desse ego ilusorio, presos a
temporalidade e convictos de que somos estes corpos e temos todas as caracteristicas que
assumimos nesta existéncia. Como comenta Swami Prabhupada (1990), o ahaskara, esta
identificacdo com o nascimento, que leva a conclusdo que se é indiano, americano, hindu ou
muculmano, é uma igorancia. E esta ignorancia seria a causa-raiz do sofrimento e dos
conflitos. Afinal, fora do ego falso, somos todos almas vindas da mesma fonte divina, sem
diferenca de cor, credo, etnia, nacionalidade, visdo politica etc., a0 mesmo tempo em que
diversas em nossas possibilidades de relacdo com o Divino em suas multiplas formas, tanto
pessoais quanto impessoal. Esta seria a real diversidade, que une e ndo separa***. Como
vimos no primeiro capitulo, no entanto, a Bhagavad-gita prescreve uma jornada de busca
pelo conhecimento espiritual, meditacdo, acdo correta e, por fim, devocdo para se chegar a
este estagio transcendalista.

O ahasikara apresenta como uma consequéncia natural os trés “inimigos mortais da
alma”, como definido por Vibhisana no Ramayana e reforcado pela Gita (16.21), a ira,
luxuria e cobica. Esses trés elementos obscuros produzem o mal maior, a inveja (16.18), e a
literatura védica, reiteradamente, como ja explicitamos no capitulo inicial, declara que os
quatro sdo as causas reais da miséria em todos os seus niveis. Ndo € simplesmente um

sistema capitalista ou qualquer governo opressor**?, por exemplo, sendo que eles sdo gerados

I Howard Resnick (1995, p. 657) em seu comentério ao verso 11.28.2 do Bhagavata Purana, analisa como a
influéncia do ahankara e sua consequente inveja s6 divide e nunca agrega as pessoas. Nessa consciéncia,
mesmo uma pessoa dita religiosa “ndo esta interessada em unir as pessoas na plataforma de amor pela
Divindade. Ao invés disso, desnecessariamente os separa ao enfatizar distingdes materiais, como ‘comunista’,
‘capitalista’, ‘negro’, ‘branco’, ‘rico’, ‘pobre’, ‘liberal’, ‘conservador’ e assim por diante”.

Y2 Como comenta Dom Oscar Romero: “Os sistemas socio-politicos em que vivemos tém como base
concepcbes materialistas que destroem ou obscurecem a concepcdo cristd da pessoa humana. Para o
capitalismo, o homem é objeto de exploragdo e um sujeito do consumo a servi¢o do deus dinheiro. Para a
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por estes quatro elementos. A queda de um sistema ou governo, sem uma drastica mudanca
de consciéncia individual, estaria longe de resolver ou equacionar a situacdo social de um
determinado local, como a historia evidencia. Dessa maneira, podemos concluir que uma
visdo de libertacdo da opressdo dentro de um conceito védico passaria necessariamente por
uma profunda transformacdo da consciéncia humana de modo que se conseguisse eliminar
ao maximo a ira, os desejos hedonistas, a cobica e a inveja, naturalmente gerados pela sua
identificacdo com o ahasikara, nos individuos, aproximando-os do ideal humano (libertador
nas palavras biblicas e dharmico nos dizeres védicos) proposto por Jesus no Sermdo da

Montanha, por Krsna na Bhagavad-gita e muito bem expressos por Hanuman e Bharata, por

exemplo, no Ramayana. Este libertar-se do aharikara, contudo, ndo pode ser entendido como
apenas uma préatica de meditacdo introspectiva, mas algo que também envolve e enfatiza

uma préxis libertadora.

D) O governo, o povo e o individuo nos livros sagrados

E necessario ainda destacar uma correlacio entre os trés livros mais analisados neste
trabalho, antes de discorrermos’sobre como equilibrar uma préxis libertadora com uma
pratica introspectiva de autoconhecimento. O Ramayana apresenta, entre outras coisas, 0
governante ideal e sua relacdo exemplar com o povo. Sempre se declarando o servo nimero
um, ndo o primeiro a ser servido, Rama, enquanto principe ou rei, vivenciou este principio
como o seu Dharma, seu dever e sua natureza intrinseca. O livro é todo um tratado de como
um politico deve se relacionar com seu povo de forma humilde e servil, assumindo o
discurso de quanto maior a responsabilidade de alguém, maior deve ser a sua disposicdo em
servir com desprendimento e amor. Esta postura inspira e rege a populacdo em geral, algo
explicito nos dizeres de Krsna (Bhagavad-gita, 3.21) de que as a¢Bes de uma pessoa
importante serdo copiadas pelas pessoas comuns, e todos procurardo seguir o seu padrao de
exceléncia. Tanto o Ramayana quanto o0 Mahabharata relatam também o oposto (encarnado
em Ravana), quando o governante é desqualificado e o desastre que isso acarreta para a

sociedade, como bem podemos verificar, alids, hd muito tempo no mundo. Afinal, ndo

“seguranca nacional”, ¢ um pedestal que deve estar sempre sob os pés do deus poder. Para o comunismo, num
sentido que nossa fé cristd ndo pode aceitar e que inspira certas lutas reivindicatorias de nosso povo, 0 homem
também € escravo de uma ditadura materialista”. (ROMERO, 1980, p. 64).
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encontramos governantes que cultivam conhecimento espiritual, se consideram o servo do
servo, ou se destituem da ideia de prestigio no ahaskara. Como 0s governantes surgem de
dentro da populagéo, logicamente podemos concluir que falta esse cultivo em todos.

Se 0 Ramayana é o livro do dharma do governante, o governo, tanto o Exodo quanto
os Evangelhos representam bem o caminho dharmico libertador do povo no contexto biblico.
Moisés e Jesus trabalham para resgatar a consciéncia da populacao sobre seu proposito mais
excelso e a possibilidade de uma vida perfeita, santa e harmoniosa. Por fim, a Bhagavad-gita
se coloca como o livro do individuo, com um método para um caminho de iluminagdo
individual que acarreta em uma transformacéo social profunda, gerada pela mudanca de
consciéncia de cada um sobre 0 seu ‘eu real’, o agir correto e sua postura transcendentalista
em relacdo a toda a criacdo, vendo Deus em tudo e dedicando suas agdes, pensamentos,
sentimentos e desejos a Ele, em sintonia evidente com a trajetéria expressada pelas
narrativas biblicas que trouxemos. Ou seja, um encontro destas escrituras na “opg¢ao pelos
pobres”, como proposto por Vigil, é possivel, desde que se destaque a raiz da pobreza e da

opressdo para algo além das questdes econémicas e sociais.

3.3 Dharma, Libertacao e didlogo como uma experiéncia mistica de Deus

Para colocar a “op¢do pelos pobres” como um ponto em comum entre Dharma e
Libertacdo ou entre as religibes, como propde Vigil de forma mais ousada — e
simultanemante trabalhar para sublimar o ahasikara e alcangar uma paz interior e social, uma
proposicdo feita por Paul Knitter (2005) é o entendimento do mistico como um ser
profundamente religioso. Tanto no Dharma quanto na Libertacdo, trouxemos nos capitulos
anteriores a possibilidade de se ter uma experiéncia mistica a partir do servir. Alias, ndo
apenas uma experiéncia mistica, mas a experiéncia mistica mais elevada, como um ato real
de amor abnegado por Deus e pelo préximo, vendo o Divino no rosto da pessoa servida.
Bhakti, como um cumprimento do dharma supremo, tem isso como meta. Como vimos, 0
proprio Caitanya Mahaprabhu expressa que ser o “servo do servo do servo” de Deus deve ser
a Unica aspiracdo do devoto, o que é corroborado por Jesus, que diz ter vindo para servir e
que se alguém deseja ser grande, deve colocar-se primeiramente como um servo. Mas para

ser este servo altruista e amoroso, como Hanuman, logicamente deve-se despir do egoismo e
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da busca por prestigio. Para isso, € necessaria uma consciéncia transcendentalista, que
trabalhe diariamente na intimidade no combate ao ahasikara para que o servir seja libertador
e ndo mais uma etapa de aprisionamento no samsara, na vaidade, no egoismo. Para que este
servir seja, como nos dizeres da Bhagavad-gita, situado em karma-yoga, uma ac¢ao conectada
com a Divindade, com equanimidade, rendncia e feita como uma oferenda. N&o apenas uma
boa acdo, mas uma acdo transcendental, por ser ligada diretamente ao Supremo e nao ao

falso ego.

A) O verdadeiro mistico e as trés classes de devotos

Paul Knitter (2005, p. 90) afirma que ser “profundamente religioso — isto é, ser
verdadeira, auténtica e realmente religioso — € ser um mistico. Ser uma pessoa religiosa é ser
uma pessoa mistica, pois 0s misticos sdo aqueles que tém experiéncias religiosas”. Sao
pessoas “religiosamente adultas”, que amadureceram por experiéncia propria suas crengas
religiosas. Como apresentamos no primeiro capitulo, Bhaktivinoda Thakura (2007) traz a
possibilidade de se entender o dharma enquanto processo religioso como algo em trés

etapas, 0 que ja estava presente no Bhagavata Purana (11.2.45-47) como estagios naturais:

11 Havir disse: O devoto mais avancado vé em tudo a alma de todas as almas, a
Personalidade Suprema da Divindade, Sri Krsna. Por conseguinte, vé tudo em
relagdo com o Senhor Supremo e entende que tudo o que existe estd situado
eternamente dentro do Senhor. O devoto intermediario ou de segunda classe,
chamado madhyama-adhikari, oferece seu amor a Personalidade Suprema da
Divindade, ¢ um amigo sincero de todos os devotos do Senhor, mostra misericordia
as pessoas ignorantes que sao inocentes e despreza aqueles que invejam a Suprema
Personalidade de Deus. O devoto que fielmente se ocupa na adoragdo a Deidade no
templo, mas que ndo se porta bem com os outros devotos nem com as pessoas em
geral, chama-se prakrta-bhakta, devoto materialista, e considera-se que ele esta na
posi¢do mais baixa.

Como vimos, as trés classes sdo também chamadas de kanistha-adhikart, madhyama-
adhikart e uttama-adhikari, e podem ser entendidas como os estagios religioso, espiritualista

e mistico'®. No nivel mistico, uttama-adhikari, ndo ha para Thakura qualquer traco de

143 Para Panikkar (2010, p. 21), a mistica seria uma “experiéncia suprema da realidade” e a espiritualidade um
“caminho para se atingir tal experiéncia”.
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sectarismo, que seria bastante presente nos primeiros estagios do caminho espiritual, como

ele afirma em seu livro S1i Krsna-sarmhita, de 1880:

As diferentes formas dessas atividades espirituais criam divisdes de sectarismo. As
diferengas que surgem de locais, épocas, linguas, comportamento, alimentos,
vestimentas e naturezas das diversas comunidades estdo incorporados nas praticas
espirituais das pessoas e vdo fazendo com que gradualmente uma comunidade se
torne completamente divergente da outra. Essa diferenga é tdo acentuada que até
mesmo a consideracdo de que todos sdo seres humanos pode deixar de existir.
Devido a essas distingdes ha desacordo, deixam de haver relacionamentos sociais e
acabam ocorrendo as lutas, que chegam ao ponto da matanga mitua. Quando uma
mentalidade de asnos predomina entre os kanistha-adhikart, eles fatalmente
acabam assumindo esse tipo de conduta. Contudo, se eles desenvolvem uma
mentalidade de cisnes™**, entdo eles ndo tomam partido nas disputas; ou seja, eles
assumem um comportamento mais elevado. [...] se apresentarem uma mentalidade
de cisnes e 0 desejo de alcancarem um nivel mais elevado, devem respeitar as
praticas dos outros e inquirir sobre temas mais elevados. Na verdade, as
contradigBes sd ocorrem devido & mentalidade de asnos. As pessoas de
mentalidade de cisnes consideram a necessidade de diferentes préticas de acordo
com a qualificacdo dos outros, e, portanto, estdo naturalmente desapegadas das
disputas sectérias. (THAKURA, 1998, p. 8, traducdo nossa).

Por mais que esta plataforma mistica uttama-adhikari seja a meta, entende-se, como
mostramos em nossa analise do capitulo 12 da Bhagavad-gita, que os estagios anteriores de
kanistha-adhikart e madhyama-adhikari sdo pedagdgicos e praticamente obrigatérios, e
neles, como diz Thakura, as diferencas sdo evidentes. Ja o nivel de entendimento da
transcéncia do uttama-adhikari é a meta da Bhagavad-gita, alcancavel por todos, ndo apenas
monges ou sacertodes — afinal, Arjuna era um guerreiro —, que afirma que Deus esta em tudo
e tudo deve ser direcionado a Ele: “O verdadeiro yogi Me observa em todos os seres e
também vé todos os seres em Mim. De fato, a pessoa autorrealizada vé a Mim, o
mesmissimo Senhor Supremo, em toda a parte. Para aquele que Me vé em toda a parte e vé
tudo em Mim, Eu nunca estou perdido, nem ele estara jamais perdido para Mim”.
(6.29,30)°. Assim: “Tudo o que fizeres, tudo o que comeres, tudo o que ofereceres ou deres

para 0s outros, e quaisquer austeridades que executares — faz isto, 0 filho de Kunti, como

4 E dito na India que se oferecido a um cisne um copo com leite e 4gua, ele sabera sorver apenas o leite. Por

isso, 0 exemplo do cisne é frequente na literatura védica, como uma analogia para identificar alguém que é
capaz de destacar a esséncia espiritual em tudo e discernir sobre tépicos transcendentais.

Y5 sarva-bhiita-stham atmanam | sarva-bhiitani catmani / tksate yoga-yuktatma / sarvatra sama-darsanah | yo
mar pasyati sarvatra / sarvam ca mayi pasyati / tasyaham na pranasyami / sa ca me na pranasyati.
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uma oferenda a Mim” (9.27)**. O que ndo significa, contudo, que a experiéncia do mistico

sera apenas uma.

B) A diversidade mistica e de caminhos para Deus

Como comenta Knitter (2005, p. 94), “para termos uma experiéncia mistica, temos de
vivé-la segundo uma determinada linguagem religiosa. Jamais podera haver um esperanto
mistico”. O uttama-adhikari ndo é a absolutizacdo de qualquer pratica ou experiéncia mistica
em particular, mas o0 momento em que o individuo consegue perceber o Transcendente em
seus varios caminhos, multiplas linguagens, inumeras e ilimitadas formas de iluminacéo,
jamais apriosionado em uma Unica expressdo. Ele ndo vé nada mais desconectado Dele.
Nesta “mistica se pode perceber uma diversidade de experiéncias, concepgdes € narrativas,
encontrando-se esta diversidade no seio de cada tradicdo religiosa como também entre as
misticas presentes nas diversas expressoes religiosas”, como diz Carlos Frederico Barbosa
de Souza (2014, p. 547). Neste nivel, sem o sectarismo, uma teologia da libertagdo inter-
religiosa se torna muito mais simples. Mas surge com a profundidade da experiéncia

religiosa e com a interioridade. Como assinala Henri Le Saux:

Deus esta dentro, no mais profundo, no mais intimo, no mais si de si. Nao se trata
de sair de si, de buscar para fora encontrar Deus, como uma pessoa Viaja em
direcdo ao Norte, percorrendo um grande circulo, para encontrar seu irméo no Sul,
ndo se dando conta de que estdo separados apenas por uma porta... Trata-se de sair
de si mesmo através de um caminho interior, para atingir o Si. (LE SAUX apud
TEIXEIRA, 2012, p. 63)

Este caminho de libertacdo de nés do coracdo, como diz a Mundaka Upanisad
2.2.8" 6 a base para a chegada no estagio de uttama-adhikari como uma superacdo de todo
0 sectarismo. Nesta plataforma, em uma perspectiva inter-religiosa, a pessoa se encontra na

descricdo de Le Saux:

Deus ndo é mais aqui e menos L4; essas sdo ideias do homem miope e suas
distin¢Bes. Deus se faz presente tanto no voo do inseto como na contemplacdo do

Y8 vat karosi yad asnasi / yaj juhosi dadasi yat / yat tapasyasi kaunteya / tat kurusva mad-arpanam.

YT bhidyate hrdayagranthischidyante sarvasamsaydh | Ksivante casya karmani tasmindrste paravare. “Quando
o verdadeiro Eu é revelado, o n6 do coragdo é desatado, todas as duvidas sdo resolvidas e o karma é
consumido”.
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te6logo ou no ato de amor mistico. Deus ndo estava menos em Yajiiavalkya que
em lsaias, ndo estava menos em Sakyamuni (o Buda) que em Paulo de Tarso. (LE
SAUX apud TEIXEIRA, 2012, p. 66).

Nesta categoria em que se vé& o sagrado em tudo, a diversidade jamais seria um
problema, mas uma expressdo da infinitude divina, e o didlogo, obviamente, s6 enriqueceria
a experiéncia. A dancarina, professora e pesquisadora Karen Veloso Martins apresenta um
paralelo com a arte, argumentando que o artista ndo tem problemas com a diversidade, e
dificilmente encontraremos um dancarino, por exemplo, advogando que apenas sua
expressao artistica € valida ou autorizada como unica maneira de se alcancar a perfeicdo

estética.

Para o artista, a arte é seu objeto precioso, ao qual dedica seu esforco, seu amor e
admiracdo. Do mesmo modo, para a pessoa verdadeiramente religiosa,
espiritualista, o Transcendente € sua arte, o objeto de seu esforgo, amor e
admiracdo. [...] A beleza da diversidade artistica é desejivel porque pessoas
diferentes precisam e desejam métodos, técnicas e estéticas diferentes. A partir do
momento em que o objetivo esta claro — produzir uma obra de arte — as diferentes
técnicas sdo bem vindas se ajudarem a conduzir a ele. Da mesma maneira, se 0
objetivo é a elevagdo espiritual, a Transcendéncia, os diferentes sistemas
compativeis com a variedade de pessoas sdo também desejaveis, tendo em vista o
beneficio delas. (MARTINS, 2015, p. 5-6).

Raimon Panikkar estava em consonancia com esse argumento ao dizer que se o foco
se der apenas em sua proépria tradicdo religiosa, sem um dialogo externo e intercdmbio com
outros, acontece um afogamento e que dificilmente um individuo conseguird entender
profundamente sua religido sem “ter uma ideia de existéncia e legitimidade de outros
universos religiosos”. (PANIKKAR apud TEIXEIRA, 2012, p. 76). Como visto, Thakura
também se afasta do que Panikkar (2017, p. 83) chama de “dialogo dialético”, de disputas
intelectuais, e também propde o que ¢ chamado pelo tedlogo cataldao de “didlogo dialogico”,
existencial, sem a inten¢do de convencer ou converter alguém, mas “compreender 0 outro e

deixar-se enriquecer por ele”. O dialogo dialdgico'®® é um ato de amor, com a intencdo de
q P g g

148 «No dialogo dialégico, eu confio no outro, ndo por um principio ético (porque é o correto a se fazer) ou
epistemoldgico (porque reconhecgo que é inteligente fazer assim), mas porque descubro (como experiéncia) o tu
como contrapartida do eu, como pertencente ao eu (e ndo como um ndo-eu). Confio na compreensdo e
autocompreensdo do outro porque meu ponto de partida ndo consiste em propor meu ego como o fundamento
de tudo. N&o significa que ndo examinarei as credenciais do meu interlocutor (se por acaso é mau ou
insensato); ndo quer dizer que cairei no irracionalismo (ou qualquer tipo de sentimentalismo), renunciando as
minhas ideias; mas sim que encontro em sua presenca concreta algo irredutivel a0 meu ego, mas que ndo
pertence ao ndo-eu. Descubro o tu como parte de um Si-mesmo que é tanto meu quanto teu. Ou, para ser mais
exato, que € pouco meu quanto teu”. (PANIKKAR, 2017, p. 95, traducéo nossa).
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compartilhar as experiéncias. Esta partilha, como pontua Roberlei Panasiewicz, analisando a
obra de Andrés Torres Queiruga, permite um mergulho transreligioso das tradicdes no
mistério divino, e cada processo religioso tem a oportunidade de falar e ouvir. “Na partilha
das experiéncias, as religides — e a partir delas, a humanidade como um todo — tém a ganhar
com esse encontro, pois, juntas, conseguem reduzir os limites da percepcdo humana ante o
absoluto da comunicagao divina” (PANASIEWICZ, 2016, p. 63).

C) O misticismo de siléncio e o misticismo de servico

A experiéncia mistica traz naturalmente paz interior e compaixdo. Ao ter o0 amor por
Deus desperto, vendo-O em todos e em toda a criagdo, ndo € possivel ser indiferente ao
sofrimento alheio ou mesmo ser a causa desse sofrimento. Dois versos que descrevem o
ideal vaispava, por exemplo, dizem que ele “é um oceano de misericordia” e que “sofre com

. 149
o sofrimento dos outros”

. Knitter (2005, p. 91), diz que a “compaixao nasce da sensagao
de existirmos junto com outros seres que fazem parte do todo tanto quanto nés mesmos; e
seu bem-estar é parte do bem-estar do todo e, portanto, parte do nosso préximo bem-estar”.
Estamos, portanto, falando de algo experienciado internamente e manifestado externamente
no servir ao proximo, entendendo que isto é servir a Deus. E 0 que Knitter (2005) vai
categorizar como “misticismo de siléncio” e “misticismo de servi¢o”, nome cunhado por
Aloysius Pieris (2000), praticas complementares e indissocidveis neste encontro entre
Dharma e Libertagdo, ja que um alimenta o outro e ndo existe de forma independente.

No “misticismo de siléncio” silencia-Se a mente e suas atribulagdes, o ego falso e
suas consequéncias. E a oragdo cristd, a liturgia sagrada, o Santo Rosario. E a préatica do
mantra-yoga™°, com a constante repeticdo dos nomes divinos na japa-mala. E o arati da
Deidade no altar vaispava. No “misticismo de siléncio”, somos levados a um dialogo intimo
com Deus, um “didlogo de amor”, “experiéncia de gratuidade” e “encontro amoroso” com a

Divindade, como define Gustavo Gutiérrez (2000). Buscamos a integracdo com o Divino,

deixando-o no centro da nossa existéncia, deslocando assim o0 ego dessa posicao.

Y9 yancha-kalpatarubhyas ca krpa-sindhubhya e para-dukkha-dufikhr.

150 A palavra sanscrita mantra é um composto. Man pode ser traduzido como mente, e tra como libertag&o. Ou
seja, mantra é aquilo que liberta a mente do que a aprisiona — seus medos, angustias, depressdes etc. Na pratica
do mantra-yoga, a pessoa se conecta (yoga) com Deus a partir da repeticdo de seus nomes divinos, que ndo séo
considerados dinstintos da propria Divindade Absoluta.
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Ja no “misticismo de servi¢o” temos a oportunidade de compartilhar 0s frutos desta
experiéncia introspectiva com os demais, deixando evidente que ela € real e produz
resultados palpéveis. Quanto mais servimos, mais profunda se torna a nossa experiéncia

individual de “siléncio”. Como Paul Knitter resume:

Portanto, se no misticismo de siléncio nés ganhamos consciéncia Daquilo que nos
fundamenta e nos da paz interior e pessoal, no misticismo de servico temos a
oportunidade de sentir e conhecer Aquilo que nos une e chama a cuidar dos outros
e ama-los. No misticismo de siléncio eu sinto que sou um com o Divino; no
misticismo de servico sinto que sou um com vocé, no Divino. (KNITTER, 2005, p.
100).

No dialogo inter-religioso, as pessoas de distintas tradices podem compreender,
admirar e aprofundar sua prépria experiéncia, rumando a uma compreensao mistica e
transcendental da criacdo, de Deus e da multiplicidade de caminhos, tornando profundos
seus misticismos de siléncio, calando o ego falso e podendo agir juntas de forma libertadora.
N&o apenas numa caridade que produz orgulho, prestigio e uma sensacdo falsa de
superioridade, mas em um servir desapegado, como a acdo em yoga enfatizada por Krsna.
Na Bhagavad-gita, esta acdo perfeita é dotada de equanimidade, rendncia e realizada como

»151 & 4 feita com esta

um sacrificio a Deus. A caridade que purifica “até as grandes almas
consciéncia, sendo libertadora em todos os niveis, inclusive do samsara. O dharma para o
bhakti-yoga passa essencialmente pelo compartilhamento, sendo inclusive, uma das
possiveis traducdes da palavra bhakti. O praticante, bhakta, como comenta Schweig (2012,

p. 61, traducdo de LARA):

[...] bhakta significa literalmente “distribuido” ou “repartido”, referindo-se ao
praticante que tem “oferecido o coracdo totalmente ao divino Amado”. De fato,
bhakti é a pratica em que o bhakta tem compartilhado seu coracéo totalmente com
0 coragdo dos outros e com o divino Amado, e descobre que estes dois sdo
absolutamente inseparaveis.

E ndo é possivel fazé-la neste nivel sem o “misticismo de siléncio”. E ndo é

admissivel viver o “siléncio” sem 0 servico, pois ele se converteria em algo egoista, voltado

51 0 verso completo da Bhagavad-gita (18.5) diz que: yajfia-dana-tapah-karma / na tyajyar karyam eva tat /
yajiio danam tapas caiva | pavanani manisinam. “Os atos de sacrificio, caridade e peniténcia ndo devem ser
abandonados, mas sim executados. Na verdade, sacrificio, caridade e peniténcia
purificam até as grandes almas”.
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apenas para a iluminacdo individual, sem a partilha. O Hinduismo, em seus multiplos
caminhos, acolhe aqueles que s6 se voltam para o siléncio, como a renlncia ascética
proposta pelas Upanisads, mas, como verificamos, Krsna equilibra esta proposta com um
caminho dharmico amoroso e, simultaneamente, renunciado do ego falso, que enfatiza o
servir sem apego. Afinal, Ele estava incitando o principe guerreiro Arjuna a lutar por seu
compromisso dharmico com a populacdo, que ndo poderia ser regida por corruptos. Ele ndo
concordou que Arjuna se retirasse de suas responsabilidades sociais e fosse apenas rezar e
meditar em alguma montanha, mas o lembrou de seu dever e compromisso com a justica,
que deveria ser executado, contudo, sem ahankara. Este equilibrio e complementaridade

entre a meditacdo e o servir proposto por Krsna é 0 mesmo que recomenda Knitter:

[...] se o misticismo de siléncio deve sempre deixar espaco para o misticismo de
servigo, é igualmente verdadeiro que nosso servigo deve deixar amplo espago para
o siléncio. Ele nos alimenta e nos conecta com o Divino de uma maneira
importante e diferente do que o servico o faz. Enquanto o servi¢co nos permite
sentir a presenca de Deus no alcance ao nosso préximo, o siléncio fornece o espago
para que sintamos a Deus como o que fundamenta e sustenta tanto o nosso ser
como o nosso fazer. E, como ja se disse muitas vezes, 0s ativistas necessitam dessa
fundamentacg&o e sustento para que possam perseverar no arduo, doloroso e muitas
vezes infrutifero trabalho de transformacdo desse mundo e de suas estruturas.
(KNITTER, 2005, p. 103).

Como dissemos no inicio desta parte, sempre sera infrutifera uma tentativa de
transformacdo desse mundo e de seus sistemas sem uma mudanga concreta de cada
individuo em direcdo a uma consciéncia de sua verdadeira identidade espiritual. A mudanca
de um sistema de governo nao gera isso isoladamente, pois ndo acarreta necessariamente a
interioridade necessaria. Como o ideal proposto por Jesus no Sermdo da Montanha, que
analisamos no segundo capitulo, algo, de acordo com a hermenéutica vaisrava da Bhagavad-
gita, por sua vez semelhante a proposta de Carlos Mesters para a compreensdo e aplicacao
dos dizeres de Cristo; essa mudanga interna rumo a perfeigdo ¢ algo realizavel, que contara

com o apoio de Deus no cumprimento.

D) O tornar-se um sadhu libertador

Neste caminho, o fazer o bem ao outro ndo é opcional, e deve ser, como ja repetimos

por diversas vezes, dotado de equanimidade e renuncia. Como disse Jesus, “Mas amai 0s

143



vossos inimigos, fazei o bem e emprestai sem nada esperar em compensacao” (Lc. 6, 35).
Corroborando esta atitude, o terceiro dos oito versos basilares deixados por Caitanya
Mahaprabhu, conhecidos como Siksastakam, instrui sobre a consciéncia e atitude ideal com

0S outros que sdo necessarias para se louvar o Senhor:

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

Neste verso, Mahaprabhu resume o0s ensinamentos de Jesus sobre tolerancia,
humildade, respeito e amor sem interesses egoistas. “Inferior a uma folha de grama”, pois
quando a grama é pisada, ela se abaixa, porém se levanta assim que deixa de ser pisoteada.
Mais tolerante que uma arvore, que nao se afeta por dualidades, como calor e frio, chuva ou
sol, e esta sempre disposta a servir em qualquer circunstancia, seja com frutos, flores, folhas
ou sombra. E até mesmo quando morta ela ainda serve com sua madeira. Oferecer respeito
aos outros, sem esperar algo em troca, porque o respeito ndo foi oferecido pela satisfacdo do
ego falso, mas por amor ou uma tentativa de se chegar a este sentimento. Este servo perfeito,
pronto a glorificar o Senhor em todos os sentidos, incluindo, logicamente, as acdes, é
personificado em Hanuman, sempre disposto a ser um servo do servo do servo abnegado de
Rama. Ou em Bharata, adorando diariamente as sandalias de seu irmdo e sendo um servo
delas e de todo o reino.

Tanto o Hinduismo quanto o Cristianismo possuem correntes e grupos que véem no
isolamento do mundo a opcdo mais sensata para a autorrealizacdo. N&do é, no entanto, a
pratica enfatizada nos caminhos dharmicos exaltados no Ramayana e na Bhagavad-gita e
menos ainda na praxis libertadora da Teologia da Libertacdo. Eles se definem como
caminhos comunitarios, que se expressam no convivio e se nutrem dele. Ndo excluem
momentos de instrospecdo solitaria, comos o0s dias que Jesus passou no deserto, por
exemplo, mas enfatizam a coletividade, a expressdo do amor no contato com o outro.
Quando questionado sobre 0 que era mais importante na caminhada espiritual, Caitanya

Mahaprabhu néo exitou em dizer que era a companhia de outros adeptos da jornada, sadhu-

152, Lo . . _ L o _ .
trnad api sunicena / taror api sahisnunda / amanind manadena / kirtaniyah sada harih.
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sanga. “O veredito de todas as escrituras reveladas é que um momento de associagdo com

»153 (Sﬁ Caitanya-caritamrta, Madhya-Iila, 22-54,

um sadhu ja garante todo o sucesso
traducdo nossa). Esse sadhu, nos dizeres do Bhagavata Purana (3.25.21), “é tolerante,
misericordioso e amigavel com todas as entidades vivas. Ele ndo tem inimigos, é pacifico,
guiado pelas escrituras e todas as suas caracteristicas sdo sublimes”™*. Ou seja, h4 implicita
a instrospeccdo e o autoconhecimento e explicito o convivio. E mesmo que a pessoa ainda
ndo tenha atingido essas qualidades, por estar em contato com um sadhu, € ndo apenas
fisicamente, mas também por meio de instrugdes e tentando seguir seus exemplos, também
pode ser considerada um. E todos no processo devem, de acordo com Caitanya, apoiado por
Mesters em sua analise do Sermdo da Montanha, almejar ser um sadhu. E sendo um,
nenhuma atividade executada por ele, ainda que pareca mundana, serd desconectada com o
préprosito maximo de servir o Supremo com amor e devogdo. Como explicou Dom Oscar
Romero (1980, p. 26) sobre seu dever como “sadhu libertador” e o papel de sua instituicdo:
“minha perspectiva ndo € politica e muito menos oportunista. A Igreja ndo vive de
conjunturas, mas sim da grande utopia, que estd muito além”. O arcebispo salvadorenho

a2

ainda deixa trés elementos (“forcas cristas”) para uma libertacao integral:

O espirito de pobreza, pois quanto mais desprendidos e menos idélatras da terra
sejamos, mais livres seremos para nos capacitarmos as lutas pela liberdade de
nosso povo; o sentido de Deus, pois nosso povo é muito religioso e aqueles que
pretendem dar-lhes uma politica ateista e uma estratégia sem Deus e sua lei ndo
estdo sintonizados com nosso povo — nosso povo cré em Deus e quanto mais nos
abrirmos para o Absoluto Divino mais seremos capazes de dar uma resposta a
terra, como Cristo, que soube ser o grande libertador porque seu coracdo estava
arraigado em seu Deus; uma grande esperanca na morte e na ressureicdo de
Cristo, pois nelas adquirem valor libertador todas as nossas dores, doencas,
sofrimentos e até a prdpria morte. Morrer em Cristo e viver em Cristo — eis 0
segredo do verdadeiro libertador. (ROMERO, 1980, p. 27).

Os trés pontos elencados por Dom Oscar Romero sdo muito presentes na Bhagavad-
gita. O que ele chama de “espirito de pobreza”, pode ser entendido como a rendncia proposta
por Krsna, vivida por Rama e Sita na floresta, enfatizada por Jesus em seus dizeres contra o
acamulo de riqueza e, mais ainda, na proposta de se cultivar “tesouros no céu”, valores e

riquezas espirituais eternos. Essa & uma verdadeira liberdade. Aliada com o segundo ponto,

13 adhu-sanga’, ‘sadhu-saiga’ — sarva-$astre kaya /lava-matra sadhu-sange sarva-siddhi haya.
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“o sentido de Deus”, torna-se consistente. Aqui a pobreza do primeiro item deixa qualquer
possibilidade de ser economica, e passa a ser algo dedicado a espiritualidade. Sem o “sentido
de Deus”, a pessoa nao combate seu ahasnkara, e assim ndo se vé livre da ira, desejos
hedonistas, cobica e inveja. Presa ao seu ego falso, ela ndo é livre jamais e, portanto, ndo
sera capaz de realmente libertar ninguém. Mesmo que ajude os outros caridosamente, 0 que
na Gita é inegociavel, um dever dharmico irrevogavel, vai falhar em liberta-los (e libertar-
se) da verdadeira fonte de sofrimento, que € a ignorancia espiritual sobre sua verdadeira
identidade metafisica e relacdo com Deus. Ainda que melhore sua condi¢do econémica e
social, se permanece atada ao ahanikara e suas consequéncias, jamais estara de fato livre e
livre para amar, como comentou Gutiérrez (2000, p. 116), “liberdade do pecado, do egoismo,
da injustica, da necessidade, situagdes que exigem uma libertagdo”, que geram “o amor, a
comunhdo”, “a etapa final da libertagdo”. Neste ponto, o Reino, ou na linguagem vaiszava o
Mundo Espiritual, sdo experimentados aqui, nesta existéncia, porque a consciéncia do
individuo esta livre e conectada com o Divino. Ele cumpriu seu dharma, utilizou as
qualidades do seu dharma circunstancial para servir a Deus e 0s demais e ja vive plenamente
em seu bhagavata-dharma, o Dharma Supremo. Por fim, “a grande esperanga na morte e
ressureicao de Cristo”, que traz a dimensao soterioldgica, fundamental no discurso de ambas
as tradicOes analisadas. Sem essa utopia salvadora, as calamidades vividas aqui perdem o
sentido pedagdgico, perdem seu valor enquanto parte da libertacdo, do caminho de entender
e viver o dharma. Sem ela, vive-se apenas o circunstancial, a conjuntura politica, o cotidiano
sem propadsito superior, pois a morte, como o “tempo que tudo devora” descrito por Krsna
como Ele mesmo, vira implacavelmente. Mas com essa meta, a ser realizada ndo apenas
ap6s a morte, mas ainda em vida, o sentido libertador, dharmico, permeia tudo, todas as
acbes, e equilibra a existéncia, ndo como uma esperanca escatolégica, mas no
amadurecimento espiritual e religioso proporcionado pela experiéncia mistica da

interioridade aliada ao (desapegado do ego e amoroso) servico a Deus e a sua criagéo.

Conclusédo

Neste capitulo derradeiro, mostramos possibilidades de encontro entre os conceitos

de Dharma e Libertacdo, além de outras que ja estavam evidentes nos capitulos anteriores,
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pois temas como a importancia da fala veraz, de se seguir um mestre auténtico, o servir ao
proximo, a construcdo do carater, a responsabilidade social compassiva, a pureza do agir e o
cultivo de outras préaticas espirituais aparecem nas falas de Rama, Sita, Krsna e Jesus com a
mesma veeméncia. Bhaktivinoda e Mesters, Resnick e Gutiérrez.

Porém, neste capitulo, para permitir e dar bases ao dialogo entre os termos,
explicamos conceitos do pluralismo religioso e a trajetoria até ele, passando por
exclusivismos e inclusivismos. Do pluralismo, trouxemos a relevéancia crucial do dialogo
inter-religioso e como ele se destaca como algo necessario e urgente, que engrandece a visdo
da propria tradicdo religiosa e ressalta a interioridade, a busca pela unidade na diversidade.

Neste dialogo, apresentamos duas propostas de integracdo das tradicdes: pela via
¢tica, a “opgdo pelos pobres”; e pela via que integra o “misticismo de siléncio” ao
“misticismo de servigo” e vice-versa, mais equilibrada e abrangente. Nesta segunda
proposta, fica evidente que tanto a hermenéutica do Vaispavismo Gaudiya quanto da
Teologia da Libertacdo trazem os dois tipos de misticismo em suas leituras, mas falta énfase
no equilibrio em muitos momentos, na compreenséo de que um ndo pode existir sem o outro,
com o grave risco de se converter em algo egoista e igualmente deslocado da realidade.
Neste equilibrio, inclusive, todos devem ser libertados, porque igualmente sofrem em sua
prisdo autoimposta pelo egoismo. Ndo pode haver castas, distin¢cbes de género, cor, etnia,
pertenca religiosa e mesmo condi¢do econdmica. Como advertiu 0 monge zen-budista e

poeta vietnamita Thich Nhat Hanh:

Na América Latina, os tedlogos da libertacdo falam da preferéncia ou da “opgdo”
de Deus pelos pobres, os oprimidos, 0os marginalizados. Mas ndo creio que Deus
queira que tomemaos partido, mesmo dos pobres... Deus aceita tanto o rico quanto o
pobre, e deseja que eles se entendam um ao outro, que compartilhem seu
sofrimento e felicidade um com o outro, e trabalhem juntos pela paz e justica
social. (HANH apud KNITTER, 2005, p. 103).

Ainda que falte em Hanh uma consideragdo mais profunda sobre os contextos
distintos entre Asia e América Latina, que mudam sensivelmente o conceito de “pobre” nos
dois continentes, é uma adverténcia transcendentalista a ser destacada. E também um dever
relembrar os ricos de sua natureza espiritual e relagdo com o Divino, o que ja traz implicita
(mas deve ser explicitada) a sua responsabilidade social. Afinal, sem o ahankara, esta fora

de cogitacdo a cobica, o acimulo de riquezas, a insenbilidade com o sofrimento alheio, a
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inveja. Sem esse trabalho de conscientizacdo espiritual das pessoas favorecidas
economicamente, a luta pela libertacdo integral dos pobres se torna muito mais dificil, e o
trabalho libertador se converte em algo seletivo e até discriminatorio, uma vez que todos
sofrem, em Ultima e primeira instancias, pela sua identificagdo com o ahaikara e
distanciamento da Divindade. Neste conceito transcendentalista veédico, as identificacdes das
minorias identitarias, sejam étnicas, género ou credo, por mais que tenham sua relevancia
circunstancial e devem fazer parte de uma discusséo séria e urgente, ndo podem se converter
em uma meta final, pois acabam por reforcar o aharnkara, promovendo uma desunido
desnecessaria. Ainda que libertem em um nivel social, precisam avancar para a libertacéo
integral.

Seguramente, com os oprimidos e marginalizados, o trabalho é dobrado, porque
envolve o mesmo dever de expansdo da consciéncia espiritual realizado com os ricos e
favorecidos, mas traz a necessidade do alento material, a batalha por uma vida digna, que
ndo antecipe a morte, o fim de preconceitos e politicas que marginalizam. Mas néo € viavel,
em um conceito que equilibra Dharma e Libertagdo, uma luta de classes no trabalho
espiritual libertador, mas sim uma disseminacédo do bhagavata-dharma de todos e ainda, na
visdo equéanime falada por Krsna e explicitada no Ramayana, um trabalho de libertacdo dos
animais e da natureza, numa tentativa de existéncia que minimize a violéncia e a
discriminagdo ao maximo, buscando ser de fato um instrumento da paz divina neste mundo.
Dessa forma, Libertagcdo e Dharma ensinam ativismo social e espiritual como elementos
indissociaveis para a maxima perfeicdo espiritual, para o Reino de Deus nesta vida, neste

momento, como um estado de consciéncia a se manifestar e ajustar a realidade ao redor.
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Conclusao

Nesta pesquisa, percorremos um longo caminho para chegar ao didlogo dos termos
Dharma e Libertacdo dentro das escolhas hermenéuticas que fizemos. Hinduismo e
Cristianismo sao tradicbes muito ricas, com escolas de pensamento muito distintas. O
Hinduismo, além de ndo ser uma religido unificada, mas um aglomerado de filosofias e
teologias reunidas ao redor da Literatura Védica, pode ir do monismo ateista ao teismo
devocional, passando por panteismo, politeismo e até rituais pouco convencionais. O
Cristianismo, embora se unifique na fé em Jesus Cristo, possui leituras tdo dispares do seu
Messias, de sua mensagem e das praticas religiosas que, mesmo sendo uma tradicdo bem
mais recente se comparada ao Hinduismo, também possui uma extraordinaria variedade,
com distingdes imensas. Por isso, nossa escolha apresenta um foco preciso nas leituras
teologicas do Vaisnavismo Gaudiya e da Teologia da Libertacdo, o que ja € um universo
colossal.

Comecamos situando o Vaisnavismo e as obras escolhidas para o nosso trabalho, os

Itihasas, Ramayana € Bhagavad-gita, dentro da vasta tradicdo védica e sua literatura para

nortear a definicdo de Dharma como algo presente tanto no imanente quanto no
Transcendente. Tendo como foco final o bhagavata-dharma, nos afastamos assim das
divisdes sociais (varnasrama-dharma) propostas pelos Dharma Sastras e Dharma Siitra,
também presentes nos Itihasas e Puranas, como uma meta de iluminacdo, entendendo-as
como parte do caminho dharmico que leva ao Jaiva Dharma, o servir como meta existencial.

Apresentando um resumo substancial da narrativa do Ramayana, pouquissimo
estudado no Brasil, vimos a aplicacdo tida como exemplar do Dharma em indmeras
circunstancias na acdo e fala dos personagens do livro, histdria que é, como nenhuma outra,
parte essencial da cultura popular e devocional da india. Nenhum outro livro da Literatura
Védica possui a popularidade do épico que conta a historia de Sita, Rama e Hanumam.
Portanto, se pretendemos falar da libertacdo de oprimidos no Hinduismo, 0 Ramayana é uma
ferramenta indispensavel. Qualquer pessoa que queira fazer este trabalho precisa conhecé-lo
bem, aprofundar-se nos exemplos e no significado das acdes e ensinamentos que aparecem
ao longo dos 24 mil versos de Valmiki ¢ nas centenas de historias populares de Rama e seus

companheiros presentes no cotidiano hindu e de sua diaspora.
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Ao apresentar a Bhagavad-gita, estamos lidando com o livro que ¢ a esséncia de todo
0 conhecimento védico, fonte tanto das escolas monistas quanto teistas. Trouxemos 0S
principais pontos dos 700 versos do didlogo sagrado entre Krsna e Arjuna, com o equilibrio
entre Dharma e renuncia ascética, o caminho do conhecimento, da ac&do ideal, da meditagdo e
devocdo como algo integral, a importancia de rendncia, equanimidade e oferenda como
elementos cruciais do yoga, a distin¢cdo essencial entre alma e corpo e o dharma supremo
como conclusdo final. Novamente, como enfatiza Howard Resnick (2015), o livro ensina
ativismo social e espiritual, pois busca-se a perfeicdo espiritual com a dedicacdo ao bem-
estar de todos os seres vivos: “Aqueles que estdo além das dualidades que surgem das
duvidas, cujas mentes estdo voltadas para si, que vivem atarefados, trabalhando para o bem-
estar de todos os seres vivos, e que estdo livres de todos os pecados, libertam-se no
Supremo” (Bhagavad-gita, 5.25)"°. A instrucdo, que se repete ao longo da Gita deixa
evidente que, ao livrar-se do egoismo (ahaskara) e de suas consequéncias, como ira, cobica,
luxdria e inveja, o ser humano se ilumina e simultaneamente se compromete com o bem-
estar de todos, porque desenvolve amor genuino. Mas, e esse € um ponto crucial, para chegar
neste estagio, ele deve — concomitantemente e com a mesma dedicacdo — servir 0s outros e
cultivar praticas e conhecimento espiritual. Ele se compromete com o bem-estar de todos ao
desenvolver amor, mas s6 desenvolve amor trabalhando para o bem-estar de todos.

Posteriormente, salientamos o surgimento histérico da Teologia da Libertacdo, para
entdo demonstrar a hermenéutica proposta por ela ao termo Libertacio no Exodo e nos
Evangelhos. A trajetoria de Moisés e a conducdo do povo hebreu a liberdade da escravidado
egipcia e sua Alianca com Javé ganham novos contornos com o entendimento de que o
anseio libertador do povo segue presente. Em uma perspectiva inter-religiosa, toda a
humanidade tem sua histdria de libertagdo, coletiva e individual, seja das opressdes impostas
por situacdes ndo-divinas, seja pelo ego, o adio e a inveja, por exemplo.

Assim como as divindades no Ramayana, Jesus nos Evangelhos € um exemplo de
acdo ideal, cumprimento perfeito do dharma enquanto mestre, servo do servo de Deus.
Explicitamos alguns elementos importantes de sua trajetoria, com destaque para a leitura do
Sermdo da Montanha como ensinamento conciso e completo da perfeigdo espiritual, 0s

milagres de Jesus como uma manifestacdo concreta do Reino de Deus na Terra e sua

155 Jabhante brahma-nirvanam / rsayah ksina-kalmasah / chinna-dvaidha yatatmanah | sarva-bhiita-hite ratdh.
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ressureicdo como a vitéria da vida, da graca divina sobre as forcas da morte. Em toda a
hermenéutica proposta pelos tedlogos da libertagédo e a proposi¢do de seguir Jesus com agdes
concretas em favor dos excluidos, trouxemos inimeros trechos que evidenciam que a
suposta falta de interioridade e relacdo com a transcendéncia da Teologia da Libertagdo é
uma andlise superficial, para ndo dizer desonesta. Estes elementos estdo em abundancia nos
livros de te6logos basilares desta corrente teoldgica desde os anos 1970.

Assim, buscamos mostrar que uma ideia de préxis libertadora esta sim presente no
Dharma, ainda que a “opgao pelos pobres” ndo seja tdo enfatizada, e que a busca por uma
libertacdo interior, do ego, em uma perspectiva transcendentalista, estd ativa no ideal
proposto pela Teologia da Libertacdo. A proeminéncia que cada uma das tradi¢bes acaba
dando a uma parte do processo certamente contribui para as criticas de que o Vaisnavismo
Gaudiya despreza questBes sociais enquanto a Teologia da Libertacdo é apenas mundana,
mas é algo, como apontamos durante a pesquisa, inconsistente e raso. Os dois termos juntos,
Dharma e Libertacdo, contudo, podem se equilibrar perfeitamente, enfatizando com o
mesmo fervor as duas etapas dharmicas do processo de libertacdo integral e contribuindo de
forma muito mais profunda e definitiva com solugbes urgentes para o mundo
contemporaneo, que carece de solidariedade, compaixdo, veracidade, austeridade e pureza.

Para esta articulacdo entre eles, discorremos no terceiro capitulo sobre o pluralismo
religioso, pois dentro dele o dialogo inter-religioso flui com uma disposi¢do, respeito e
consisténcia muito maiores. O dialogo, como afirmou Roberlei Panasiewicz (2003, p. 39-
40), visa tanto a ampliacdo da concepc¢do de Deus dentro da prépria tradicdo religiosa, que
poderd “elaborar ou contemplar com mais profundidade o mistério de Deus”, quanto a
convivéncia e acdo comunitaria, que se enriquecem com as possibilidades de fortalecimento
do respeito, alteridade, compreenséo do diferente, vivéncia do amor. Aproveitamos, assim,
duas sugestbes de possibilidades de bases para um dialogo inter-religioso para mostrar
possiveis correlacfes, equilibrios e enriquecimento nos conceitos de Dharma e Libertacdo: a
partir da perspectiva ética, a agdo com os empobrecidos ¢ a “regra de ouro”, proposto por
Vigil, e a acdo em conjunto e interdependente do “misticismo de siléncio” e 0 “misticismo
de servigo”, trazida por Knitter. Como ja dissemos, a proposta de Knitter é o equilibrio

perfeito de conceitos presentes em ambos, que ficam assim com peso igual.
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Neste didlogo, onde o “diferente deixa de ser sinonimo de ameaca ¢ passa a ser
companheiro em busca do Mistério transcendente” (PANASIEWICZ, 2003, p. 40), os
termos trabalhados se articularam com muita naturalidade, mostrando como as teologias,
aparentemente tdo distintas, tém muitas afinidades, podendo concretizar dialogos nos niveis

existencial, mistico, ético e teol6gico™®

. Alias, fizemos, ainda que nao de forma satisfatoria,
todos esses. Em alguns casos, deixamos um rastro para futuras pesquisas e trabalhos na area
das Ciéncias da Religido aprofundar. Por exemplo, a visdo pluralista de Deus, como
possuidor de diversas formas e nomes, multiplo, infinito em suas possibilidades de atuacéo
de acordo com tempo, lugar e circunstancia, mas ainda assim uma Pessoa Suprema Unica e
original, trabalhada na teologia Vaisnava Gaudiya, amplia as possibilidades de dialogo nas
tradicOes cristds, que também entendem essa probabilidade na Trindade.

Os cinco itens essenciais para um didlogo inter-religioso listados por Faustino
Teixeira (2003, p. 27) — humildade, reconhecimento do valor da alteridade, fidelidade a
tradicdo, abertura a verdade, capacidade de compaixdo — aparecem em nossa pesquisa ndo
apenas no dialogo que fizemos dos termos, mas, sobretudo, nas conclusdes dos tedricos
trazidos de cada tradigdo. Isso evidencia como as hermenéuticas escolhidas tém plena
abertura e disposicdo para o didlogo e seus aprofundamentos. As teologias que trabalhamos
vém o dialogo inter-religioso com total naturalidade e reforcam que ele deve acontecer.
Evidente em Bhaktivinoda Thakura e Dom Pedro Casaldaliga; e na origem, em Caitanya
Mahaprabhu e Jesus Cristo.

Como afirmou Queiruga (2010, p. 446): “A histéria da revelacdo consiste justamente
nisso: em Deus ir conseguindo que esse meio opaco e impotente para o infinito que é o
espirito humano vé captando sua presenca e se sensibilize para sua manifestacdo, entrando
assim em dialogo com sua palavra de amor e acolhendo a forca salvadora de sua graca”. E
Desmond Tutu, de certa forma, completa: “a leitura dos classicos de diferentes religides em
matéria de oracdo, meditacdo e misticismo possibilita encontrar uma convergéncia
substancial, o que é motivo de celebracdo. Muito existe que conspira para nos separar;
portanto, celebremos aquilo que nos une, aquilo que temos em comum” (TUTU, 2012, p.

27). Por fim, Panikkar finaliza:

156 Esses quatro niveis aparecem assim no documento Di4logo e Missdo (28), emitido pelo Pontificio Conselho
para o Dialogo Religioso. (PANISIEWICZ, 2003, p. 41).
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N&o é que existam, simplesmente, diferentes caminhos que conduzem ao pico, mas
gue o proprio cume desmoronaria se todos os caminhos desaparecessem. O cume &,
num certo sentido, o resultado dos muitos aclives que levam a ele... Nao é que essa
realidade (o Divino Mistério) tenha muitos nomes, como se houvesse uma
realidade exterior aos nomes. Essa realidade é os muitos nomes e cada home é um
novo aspecto. (PANIKKAR, 1981, p. 19).

Swami Prabhupada, em conversa com o poeta Allen Ginsberg, registrada em 12 de
maio de 1969, em Ohio (EUA), sintetiza a afirmacéo de Panikkar, dizendo que “se alguém
ama Krsna, ele deve amar Jesus Cristo. E se alguém perfeitamente ama Jesus Cristo, ele deve
amar Krsna”, pois “se alguém entende Krsna, vai entender Jesus Cristo. E se alguém entende

Jesus Cristo, entendera Krsna”.

Hari Om Tat Sat
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