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    BHAGAVAD GĪTĀ (O CANTO DO SENHOR ABENÇOADO)




    “O Gītā não é uma arma de batalhas dialéticas, é uma porta que se abre no inteiro mundo da Verdade e da experiência espiritual e a visão que oferece abrange todos os domínios do plano supremo. Ele traça o caminho, mas não separa e não ergue muros ou barreiras para confinar a nossa visão”




    Sri Aurobindo
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    APRESENTAÇÃO




    O Bhagavad Gītā é provavelmente a obra mais sublime que saiu das mãos dos homens. Nunca o princípio da Unidade da consciência individual com a Consciência Divina, essência e ponto culminante da filosofia indiana, foi enunciado com mais força.




    Sri Aurobindo, descrito por Romain Rolland como “um dos maiores pensador da Índia moderna, inspirado por uma poderosa força espiritual”1, proporcionou-nos, por meio de suas experiências no campo espiritual da Supramente, uma rica colheita de pensamento, amplamente coletada por seus discípulos e leitores diretos. Além das grandes obras, fruto de suas experiências pessoais, ele comentou algumas das principais escrituras sagradas indianas. Depois The Secret of the Veda e do Isha Upanishad, ele publicou Essays on the Gītā, que todos os hindus consideram o estudo mais profundo e abrangente já escrito sobre o Bhagavad Gītā.




    Um dos discípulos mais antigos de Sri Aurobindo, Anilbaran Roy, que passou a maior parte de sua vida estudando e meditando sobre o Gītā, teve a ideia de publicar, extraindo material dos Essays on the Gītā, uma edição metódica intitulada The Message of the Gītā como interpretado por Sri Aurobindo (1938). Anilbaran Roy extraiu a tradução da maioria dos versículos da imensa obra de Sri Aurobindo e completou o texto, sob a orientação constante do Mestre, colocando abaixo de cada versículo as passagens do Essays on the Gītā, às quais se referem. A edição indicada acima foi seguida pela tradução em francês de Camille Rao e Jean Herbert e, finalmente, o trabalho realizado por Philippe B. de Saint-Hilaire (Pavitra), que apareceu sob o título Le Yoga de la Bhagavad Gītā (Paris, 1969).




    O propósito de Sri Aurobindo, o grande Mestre Espiritual, não é escrutinar o pensamento do Gītā do ponto de vista acadêmico e situar sua filosofia na história da especulação metafísica, nem mesmo a abordagem dialética inflamada por um espírito analítico.




    Através da obra magistralmente traduzida e comentada por Sri Aurobindo, pede-se ao Gītā que nos ajude e nos ilumine, nosso objetivo será perceber sua mensagem essencial e viva, que é revelar o que a humanidade deve apreender para se mover em direção à sua perfeição e em direção à meta espiritual suprema.




    




    

      

        1 Romain Rolland, biógrafo, novelista e músico francês. Recebeu o Nobel de Literatura em 1915.


      


    


  




  

    PREFÁCIO




    “A Verdade não é um dogma que pode ser aprendido de uma vez por todas e imposto como regra. A Verdade é infinita como o Senhor Supremo, e se manifesta a cada momento a àqueles que são sinceros e atenciosos.”




    (Sri Aurobindo).




    O Bhagavad Gītā ensina a ação divina, não a ação humana; não o cumprimento dos deveres sociais, mas o abandono de cada princípio de conduta, ou dever, em favor de um cumprimento não egoísta da Vontade Divina, que opera no mundo através de nossa natureza; não um serviço social, mas a ação daqueles que estão em conexão com Deus, de homens mestres de si mesmos — ação realizada impessoalmente pelo amor do mundo e em sacrifício por Aquele que está por trás do homem e da natureza.




    A grande importância do Gītā na experiência de Sri Aurobindo, tomou forma desde o início de sua experiência espiritual. Assim, o Mestre escreveu em uma carta: “Na prisão pratiquei o Yoga do Gītā e meditei com a ajuda dos Upanishads, estes foram os únicos livros em que encontrei um guia”. Talvez não tenha sido coincidência que o dia 24 de novembro de 1926, em Sri Aurobindo se manifestou a Consciência e o Poder de Sri Krishna, o protagonista absoluto no campo de batalha de Kurukshetra, o Divino Mestre do Bhagavad Gītā. Não é por acaso que Sri Aurobindo tenha chamado aquele dia de Siddhi Day, o dia do Poder.




    O Gītā aceita as múltiplas técnicas do Yoga, unindo-as em três formas principais de liberação, trimārga, e precisamente são: ação ou karma yoga, conhecimento ou jñāna yoga e devoção ou bhakti yoga.




    O caminho da ação é o caminho daquele que, sabendo que é Deus que age em todas as coisas, confia a Ele todas as suas ações e as realiza sem apego aos frutos; o modo de conhecimento é a realização final de que tudo é Brahman (o Absoluto), conhecimento que não é alcançado apenas pelo esforço intelectual, mas através da Graça de uma Revelação, manifestação da Forma Suprema de Krishna, o Senhor Supremo; o caminho da devoção, a essência mais íntima do Gītā, nos permite alcançar a libertação conscientes de que não unicamente com as ações ou com o intelecto, se alcança o Senhor Supremo, mas com o total, incondicional, absoluto abandono a Ele .




    Os protagonistas do Bhagavad Gītā são Arjuna, o herói e líder dos Pandavas e Krishna, o príncipe avatar, encarnação do deus Vishnu. Depois de várias tentativas de mediação, não há outra possibilidade senão um terrível confronto armado. O sexto livro do Mahābhārata, o Bhīshma Parva, no qual o Gītā está inserido, começa com a apresentação dos dois exércitos, posicionados em frente um ao outro no campo de batalha de Kurukshetra, prontos para o terrível conflito final. Simbolicamente Kurukshetra pode ser entendido tanto como o campo do Kuru, quanto como o campo de ação. Kuru vem da raiz Kri (fazer) enquanto kshetra significa “campo”.




    O aspecto filosófico - Em uma primeira fase, o Gītā apresenta o jñāna-mārga, também chamado de jñāna-yoga, o método que leva à perfeição usando as faculdades intelectuais. Consequentemente, a este respeito, ele acolhe, com algumas distinções fundamentais, o pensamento metafísico do Sāmkhya. O sistema filosófico do Sāmkhya alega uma doutrina cosmogônica dualista. O dualismo está presente sempre que uma doutrina ou concepção apresenta uma dicotomia de princípios, que são a causa e persistência do que existe ou se manifesta no mundo. Na verdade, no Sāmkhya, há dois princípios aparentemente coeternos, mas radicalmente distintos: o Purusha e a Prakriti. O Purusha é o princípio imutável, a Consciência, a prakriti está por trás de todas as mudanças da realidade superficial e externa, identificada com a Manifestação. Prakriti consiste em três modos, qualidades ou gunas: Sattva, Rajas e Tamas que, de acordo com suas mistura e proporção, dão origem ao mundo manifesto. Sattva representa equilíbrio, bondade e brilho, rajas movimento, paixão e raiva, tamas inércia, tédio e escuridão.




    Então, em um nível de exposição subsequente, o Bhagavad Gītā, vai além da filosofia Sāmkhya, na medida em que aceita em um sentido absoluto a realidade de ambos os princípios, Purusha e Prakriti, estes não são considerados como duas causas originais distintas e separadas, mas como duas matrizes subordinadas a Deus, o Purushottama (Senhor Supremo).




    O homem, que em seu ser natural está fundamentalmente ligado aos gunas, como qualidades básicas para as quais toda a realidade se baseia, deve se conscientizar do fato que o ‘eu’, cujas raízes se afundam em sua interioridade mais profunda, enquanto os ramos tocam os mais altos planos espirituais, pode se libertar das cadeias do condicionamento dos atributos da natureza, normalmente insuperáveis, e alcançar moksha, a libertação. Podemos dizer, de forma simples, que o conhecimento metafísico da realidade pode ser realizado na prática se forem implementados exercícios e disciplinas que possam envolver e direcionar a mente para uma concentração espiritual. A principal disciplina que representa a arte da busca da aquietação da atividade da mente, ou do silêncio mental, é o Yoga. Através do Yoga é possível aproveitar do conhecimento supramental, ou seja, que é localizado além da mente, e entender a verdade substancial de que tudo o que existe é uma Unidade. O objetivo do jñāna-yoga é, portanto, conhecer tanto a realidade da criação em um nível filosófico-metafísico, quanto as profundezas do espírito humano, para se conscientizar da divindade que reside dentro de cada ser vivo.




    A ação e o eterno retorno - Arjuna, pronto para o combate, pediu a Krishna que parasse sua carruagem para ter a chance de ver o rosto dos oponentes e entender quem são os adversários que ele enfrentará. Percebendo que deve matar amigos de infância, velhos mestres e parentes, ele cai em um profundo desespero e decide não lutar, não agir. Tal comportamento, no entanto, não é ditado pela razão pura e não tem nada a ver com a compaixão divina; é apenas uma indulgência egoísta, uma espécie de autopiedade sentimental. Sua fraqueza deve-se ao fato de que, naquele momento, ele está no aperto da ilusão de considerar a forma corporal como a única componente importante da existência que deve ser salva. Desta forma ele trai sua condição de kshatriya (guerreiro), cujo dever é lutar por uma causa justa. Na verdade, a reação que Arjuna tem, em relação aos seus inimigos, é o resultado dos vários tipos de apegos causados pela ignorância. Se Arjuna estivesse realmente determinado a lutar a qualquer custo, não haveria razão para se recusar a matar certas pessoas. Mesmo acreditando na não-violência, ainda seria injusto recusar-se a defender os mais fracos apenas por covardia, além do fato de que tal comportamento alimentaria, sem se opor a qualquer obstáculo, a violência oposta. Portanto, em tal contexto, a batalha foi justificada. No entanto, não devemos acreditar trivialmente que o Gītā, nos seus versículos, incita Arjuna à violência ou extermínio indiscriminado. Em vez disso, ele nos convida a entender a luta dentro de uma batalha que é imposta a Arjuna como seu dharma, ou seja, o dever que o Divino atribui a cada ser humano.




    A luta que está prestes a se desenrolar também poderia ser entendida como uma luta entre dharma e adharma. A luta que ocorre entre os Kauravas e os Pandavas, simbolicamente habitantes dentro de cada indivíduo, nada mais é do que uma metáfora que representa o conflito eterno que ocorre em cada ser humano entre as forças do bem e do mal, que são personificadas, por exemplo, como vícios e virtudes.




    Assim, após o pedido de ajuda de Arjuna, Krishna começa a transmitir seu ensino teórico-metafísico. Esse ensino, portanto, em uma primeira fase, foca precisamente na doutrina do jñāna yoga, que visa à desidentificação com o ego inferior, mutável e perecível, para se identificar com o ātman, o princípio espiritual eterno inerente a cada indivíduo. “Nunca houve tempo em que Eu não estivesse, nem tu, nem esses reis dos homens; e jamais qualquer um de nós deixará de ser além dessa existência.” (BG II,12)




    É clara a alusão ao samsāra, à transmigração do jīva, o princípio espiritual presente em todos, que continua após a morte a encarnar em outros corpos até chegar ao moksha, libertação.




    Samsāra, que pode ser definido como o curso da sucessão infinita de vida, morte e renascimento, está em correlação íntima com a lei do karma. Na verdade, a alma incorporada (Jīva) — que é produto da associação do ātman, o Eu Maior, com uma entidade psicofísica derivada da Natureza (Prakriti) através das predisposições cultivadas na vida anterior com atos, palavras e pensamentos — cria uma nova existência. Todos os seres são arrastados e incluídos em uma espécie de fluxo que flui sem cessar e traz consigo todas as almas que amadurecem, da existência a existência, através de uma série contínua de nascimentos e mortes, frutos das ações (karma) realizadas em existências anteriores. De acordo com essa concepção, o homem, portanto, não vive apenas uma vez; ele pode renascer em uma condição melhor ou pior do que a anterior, dependendo se os frutos de suas ações amadureceram em um karma positivo ou negativo. O objetivo final do homem, portanto, é alcançar o desprendimento das restrições do karma para atingir moksha, a libertação. Moksha é concebido como a dissolução do vínculo constituído pela matéria e pelo mundo, como a superação da ignorância, como uma consciência da unidade fundamental entre Brahman, o Absoluto, e a alma individual, o ātman, e como o domínio sobre a própria conduta egóica e consequente o distanciamento do fruto de suas ações. O princípio espiritual, o ātman, presente em cada indivíduo, é imortal e, portanto, transmigra de corpo mortal para corpo mortal até a libertação absoluta. Quem ganha vida é o mesmo Brahman, que se manifesta através do todo. Ele é a Realidade Suprema de todas as manifestações. Nesse sentido, de fato, Sri Aurobindo ressalta que na realidade a morte não existe, uma vez que a morte afeta o corpo, a alma, não pode deixar de existir, mesmo que pare de se manifestar, até transmigrar para outra forma corporal.




    Tudo é um - A Verdade, como sugere Sri Aurobindo, consiste na existência de uma única energia que, vibrando em diferentes frequências, se manifesta em diversas formas: dá mais grosseira, como a matéria física inerte, à mais sutil, como a energia etérica, astral. O fenômeno físico, portanto, é simplesmente uma parte limitada da realidade vibrante, consequentemente, sua existência não pode ser negada. Neste ponto é fácil entender a declaração do Gītā: “Os sábios veem com o mesmo olho o brâmane educado e instruído, a vaca, o elefante, o cachorro e o sem-casta¹.” (BG V, 18)




    Os sábios veem em todos os seres, do mais puro ao mais impuro, uma e a mesma essência: o Brahman, o Absoluto. Os sábios reconhecem em todas as criaturas aquele Deus que é Um em cada ser. Lembremos, de fato, que se o princípio energético que sustenta todos os seres é único e indivisível, as barreiras que limitam o indivíduo a uma ilha solitária caem. Tudo é interdependente. A divisão aparente é apenas parte da manifestação, mas olhando de perto se manifesta a verdadeira singularidade da vida.




    O jñāna yoga, além de ser uma verdadeira teoria do conhecimento, é uma filosofia de vida. O sannyāsin (asceta), que segue o caminho do conhecimento interno, pratica um ascetismo austero, passando por grandes penitências. Ele busca, através do jejum prolongado e da imobilidade física mais absoluta, a liberação do ciclo de reencarnações. Este Yoga do conhecimento, por sua dificuldade intrínseca, é desencorajado por Krishna: “A renúncia [das obras] e o Yoga das obras conduzem à salvação da alma; no entanto, o Yoga das obras é superior à renúncia das obras.” (BG V, 2). A renúncia implica o abandono das ações, enquanto o Yoga enfatiza o dever de realizá-las através da luta de acordo com uma atitude espiritual correta. Com a atitude espiritual certa qualquer ação, pura ou impura, é possível, e toda ação feita com a atitude interior correta se torna uma Ação Divina. O Yoga da ação (Karma Yoga) é definitivamente melhor para o homem, porque é mais compatível com sua natureza íntima. Na verdade, é impossível para o homem abster-se completamente de agir, sendo caracterizado por um corpo físico que está naturalmente propenso à ação. Assim, embora ambas as disciplinas levem à libertação, é preferível perseguir o Karma Yoga, assim diz Krishna. Podemos, portanto, dizer que estamos naturalmente inclines ao Karma Yoga, ou seja, à ação desprovida do desejo pelos frutos da mesma ação; leva o homem a se conscientizar de que não é o verdadeiro autor das ações, porque é a natureza física que age. O ātman, o Eu superior, é simplesmente um espectador impassível, consciente do Ser imutável, eterno e um com Deus e com todas as criaturas.




    Desde o trimārga inicial até a união completa ou yoga integral - Como Yoga significa principalmente união, no Gītā essa união é realizada extraordinariamente na unificação dos três métodos em um único caminho de libertação integral. Essa unificação, definida por Sri Aurobindo como “receber o conhecimento e a percepção da Divindade Integral”, só pode ser definitivamente realizada na aplicação daquele Uttamam Rahasyam, ou Segredo Supremo, que Sri Krishna revela assim a Arjuna: “Abandone todos os dharmas e refugies-te somente em Mim. Eu te livrarei de todo pecado e mal, não te aflijas” (BG XVIII, 66). O segredo supremo é o amor. Veja como Sri Aurobindo, no final do Canto IX, de forma admirável resume e define a essência do Yoga Integral: “Unir a mente à Consciência Divina, tornar nossa natureza emocional um amor a Deus em todos os lugares, fazer de nossas obras um sacrifício único ao Senhor dos Mundos, e nossa devoção e aspiração ser uma única adoração e uma auto entrega, dirigindo todo o ser para Deus em uma união total, é o meio para sair de uma existência mundana (comum) para uma existência divina. Este é o ensino do Gītā, de amor e devoção divinos, no qual o conhecimento, as obras e o anseio do coração se tornam um em uma unificação suprema, uma fusão de todas as suas divergências, um entrelaçamento de todos seus fios, em um amplo movimento de fusão e identificação.”


  




  

    Krishna




    Finalmente eu encontro um significado do nascimento da alma




    Neste universo terrível e doce,




    Eu que senti o coração faminto da terra




    Aspirando além do céu aos pés de Krishna.




    Eu vi a beleza dos olhos imortais,




    E ouvi a paixão da flauta do Amante,




    E conheci a maravilha de um êxtase imortal




    E para sempre muda a tristeza no meu coração.




    A música está cada vez mais próxima,




    A vida tem uma emoção de estranha felicidade;




    Toda a natureza é uma grande pausa amorosa




    Na esperança de que seu Senhor toque, agarre, exista.




    Por este momento as eras passadas foram vividas;




    O mundo, finalmente, agora pulsa em mim.




    Sri Aurobindo - Poesia do Siddhi Day


  




  

     SRI AUROBINDO E O ENCONTRO COM DEUS




    Aravinda Ghose, dito Sri Aurobindo, destaca-se, entre tantos Mestres nascidos na Índia, por ter realizado uma valiosa síntese entre o Ocidente e o Oriente. Educado na Inglaterra, adquiriu, dos 7 aos 21 anos, uma sólida formação europeia — especialmente nos câmpus da Literatura e História. Graças a ela, compreendeu a necessidade de transformar a face do mundo, e, assim, ainda em Londres, engajou-se nos primeiros movimentos de libertação de seu país, à época colônia britânica.




    O pai de Aurobindo, um médico completamente ocidentalizado, não permitia que ele tivesse qualquer contato com a cultura e a tradição espiritual indiana, chegando a impedir que os filhos aprendessem sua língua materna, o bengali, falado na região de Calcutá. Mas, ao retornar à Índia, em 1893, dedicou-se ao estudo das tradições de seu país, bem como dos idiomas da região de Baroda, além do sânscrito e do próprio bengali.




    A paz profunda que a terra natal lhe dava, após um exílio de 14 anos, facilitava-lhe a encontrar a concentração necessária ao desempenho de inúmeras tarefas, procurando perfeição em tudo o que fazia. Nesse sentido, além dos serviços que prestava ao Mahārāja de Baroda — desde o trabalho no Departamento do Território, até a redação de discursos — continuava cada vez mais mergulhado nas atividades políticas.




    O escritor Dinendra Kumar Roy retratou o jovem Aravinda, observando que “os cantos dos seus lábios expressavam uma vontade poderosa e inflexível, ainda que em seu coração não houvesse traços de ambição humana.” Nesse mesmo depoimento, o escritor revela o anseio do jovem de se dar completamente e de reunir tanto conhecimento quanto pudesse, a fim de aliviar o sofrimento da Humanidade.




    Até esse momento, o jovem Aravinda procurava ampliar seu campo mental ao máximo. Ele ainda não havia se dado conta da necessidade de transcender a esfera do conhecimento mental, embora já tivesse vivido experiências parapsíquicas, desde o regresso à terra natal. Porém, uma salvação solitária, que o retirasse da ação no mundo, da luta pela libertação de seu povo do jugo britânico, era algo que ele não desejava absolutamente.




    Foi preciso uma experiência transpessoal poderosíssima para que ele mergulhasse no caminho espiritual (que é sempre um caminho sem retorno). E ela veio a ocorrer num local inesperado: numa cela da prisão de Alipur, onde a polícia britânica o tinha encarcerado, em virtude de sua militância. Na prisão, Aurobindo constatou a força e a eficácia da prece, que o colocou em contato direto com uma força transcendente (para usar suas próprias palavras). Essa força revelou-se em toda parte, ajudando-o a superar todos os sofrimentos que lhe acometiam. Posteriormente, Sri Aurobindo comentou sua experiência na prisão de Alipur, da seguinte maneira:




    “Eu fui levado a Alipur e colocado numa cela solitária. Lá, esperei dia e noite pela voz de Deus dentro de mim, para saber o que Ele tinha a me dizer, para aprender o que eu teria que fazer. Lembro-me que, mais ou menos um mês antes de ser preso, um chamado tinha vindo a mim para que eu deixasse de lado toda atividade, para que ficasse recluso e olhasse para dentro de mim… Eu não pude aceitar o chamado. Meu trabalho era muito precioso para mim… Ele falou comigo novamente e disse: “Os vínculos que tu não tiveras força para quebrar, Eu os quebrei para ti… Eu tenho outra coisa para te fazer e foi por isso que Eu te trousse aqui — para treiná-te para o meu trabalho.”




    O processo de julgamento durou quase um ano. Os ingleses forjavam provas e arranjavam testemunhas, enquanto Sri Aurobindo vivia em grande angústia física e mental. Sua tortura chegou a um ponto que ele invocou Deus com intensidade e ânsia, pedindo que Ele evitasse a perda de sua sanidade mental.




    “Na prisão eu mantive comigo o Gītā e os Upanishads, pratiquei o Yoga do Gītā e meditei com a ajuda dos Upanishads, estes foram os únicos livros em que encontrei um guia”




    E veio a resposta:




    “Naquele momento espalhou-se por todo o meu ser uma tal brisa fresca e suave, que o cérebro aquecido se relaxou, num deleite fácil e supremo como em toda a minha vida nunca tinha conhecido. A partir daquele dia, todos os problemas da vida na prisão terminaram em um único momento, Deus deu ao meu ser interior uma tal força que os sofrimentos se foram, sem deixar nenhum traço ou marca. Foi possível ser feliz durante o longo e solitário confinamento. Eu também constatei a extraordinária força e eficácia da oração. Uma oração pode ligar a força do homem a uma força transcendente.”




    Mas foi no pátio da prisão que ocorreu a nova experiência mística e que se tornou seu turning point. Assim Aurobindo relatou-a:




    “Eu olhava para a prisão e já não eram mais as altas paredes que me prendiam. Era Vāsudeva que estava ao meu redor. Eu andava sob os galhos da árvore em frente à minha cela, mas não era a árvore. Compreendi que era Vāsudeva. Era Krishna que eu via em pé, projetando em mim Sua sombra. Eu olhava para as grades de minha cela e novamente via Vāsudeva. Era Nārāyana que a estava guardando como uma sentinela. Eu me deitava sobre os indecorosos cobertores que me foram dados como colchão e sentia os braços de Sri Krishna envolvendo-me, os braços de meu Amigo e Amante. Eu olhava para os prisioneiros, os ladrões, os assassinos, os trapaceiros e, à medida que os olhava, via Vāsudeva; foi Nārāyana que encontrei em suas almas escurecidas e em seus corpos maltratados.”




    Após essa experiência, Sri Aurobindo nunca mais foi o mesmo. Ele ouviu a voz de Swāmi Vivekananda, uma noite, durante a meditação, e progressivamente os mistérios divinos foram-lhe revelados. Depois desse encontro com o Divino, ele seguiu o destino que lhe estava reservado. Foi, estranhamente, absolvido no julgamento, após um ano de reclusão na pequena cela. E partiu para a Índia francesa, onde a polícia britânica não poderia agir abertamente.




    Durante sua transformação espiritual, Sri Aurobindo recebeu um comando interno para desistir da política e dedicar sua vida à espiritualidade e à descida de uma nova Consciência espiritual. No entanto, os britânicos ainda estavam muito desconfiados, e assim Aurobindo decidiu se mudar para a província francesa de Pondicherry, onde começou a praticar a meditação e disciplinas espirituais. Em Pondicherry, ele também começou a atrair um pequeno grupo de buscadores espirituais que desejavam seguir Sri Aurobindo como um Guru.




    Alguns anos depois, uma mística francesa chamada Mirra Alfassa, veio visitar Pondicherry. Sri Aurobindo viu nela um espírito semelhante. Mais tarde, ele diria que ele mesmo e a Mãe (Mirra Alfassa) eram uma alma em dois corpos. Depois que a Mãe se estabeleceu no Ashram em 1920, a organização do Ashram foi deixada em suas mãos, enquanto Sri Aurobindo, cada vez mais, recuava para ter mais tempo para a meditação e escritura.




    Sri Aurobindo foi um escritor prolífico que redigiu alguns dos discursos mais detalhados e abrangentes sobre a evolução espiritual. Sri Aurobindo disse que sua inspiração para escrever veio de seu piloto interno, de uma fonte superior.




    Sri Aurobindo também passava muitas horas respondendo pacientemente às perguntas e problemas de seus discípulos. Mesmo no menor detalhe, Sri Aurobindo respondia com cuidado, atenção e, várias vezes, bom humor. É interessante notar que Sri Aurobindo muitas vezes se recusou a escrever para jornais e revistas de prestígio.




    Sri Aurobindo também foi um Poeta Vidente da mais alta ordem. Seu épico Sāvitrī é uma comprovação de sua própria Sādhanā, prática espiritual. Por mais de 20 anos ele continuamente refinou e alterou esta produção poética mântrica. Tornou-se um dos testemunhos mais poderosos de sua consciência espiritual.


  




  

     HISTÓRIA DO GĪTĀ




    O Mahābhārata, narrado por Krishna Dvaipāyana Vyāsa, do qual o Bhagavad Gītā é um episódio, assumiu sua forma atual entre o quinto e o primeiro século antes de Cristo. O Gītā faz parte do canto intitulado Bhīshma Parva.




    Mahābhārata significa literalmente Grande Índia e é a narrativa épica dos hindus de outros tempos, que tiveram a visão de uma grande Índia, da Himalaia ao Cabo Comorim, unificada em sua cultura e vida política.




    Kuru é o nome de um kula ou clã importante da época, e Kurukshetra o nome de uma vasta extensão de terra perto da capital Hastinapur (agora Nova Délhi), onde os Kuru costumavam celebrar seus sacrifícios religiosos.




    Quando Dhritarāshtra, o rei cego dos Kurus, ficou velho, ele decidiu ceder o trono, não a seu filho Duryodhana, mas a Yudhishthira, o filho mais velho de Pandu, seu irmão mais novo. Duryodhana, um homem de má inclinação, não era digno de governar um dharmaraja (reino onde vivem os princípios da lei e da justiça, ideal da Índia antiga), como Yudhishthira, em que a virtude e a pureza estavam incorporadas. Mas Duryodhana, através da astúcia e traição, conquistou o trono, procurando por todos os meios aniquilar Yudhishthira e seus quatro irmãos.




    Krishna, Deus encarnado, chefe do clã Yadava, amigo e parente dos Kurus, tentou reconciliar as duas partes. Em nome dos cinco irmãos Pandavas (filhos de Pandu), ele reivindicou apenas cinco aldeias, Duryodhana recusou brutalmente; sem batalha, ele disse, que não daria terra, nem mesmo o que poderia estar na ponta de um alfinete. Nesse ponto, tornou-se inevitável lutar em nome da justiça e da lei. Todos os príncipes da Índia se uniram a uma ou a outra das duas facções. Krishna ofereceu uma escolha para os dois lados: Duryodhana escolheu o poderoso exército de Krishna para si próprio, e Krishna entrou pessoalmente no campo oposto — não como lutador, mas como cocheiro da carruagem de Arjuna (um dos cinco irmãos Pandavas).




    Drona, que havia instruído os filhos de Dhritarāshtra e Pandu (os Kauravas e os Pandavas) na arte militar, escolheu o grupo de Duryodhana, porque seu antigo inimigo Drupada havia escolhido o outro campo. Bhīshma, parente dos Kauravas e Pandavas, o homem que observou a castidade ao longo de sua vida, o mais forte de seu tempo, mesmo nessa idade avançada, foi o líder do grupo que havia tentado a reconciliação.




    Mas quando as tentativas de paz falharam e a guerra se tornou inevitável, ele decidiu, depois de examinar escrupulosamente seus deveres e obrigações, apoiar o partido de Duryodhana. Ele sabia que Duryodhana estava errado, e se a batalha tivesse sido limitada aos dois ramos da família, ele teria permanecido neutro, mas quando viu que, tirando vantagem de uma briga de família, os velhos inimigos do clã Kuru tinham ficado do lado dos Pandavas, ele decidiu lutar ao lado de Duryodhana durante dez dias e depois se retirar numa morte voluntária. Sob o ponto de vista exclusivamente militar, o partido de Duryodhana era claramente superior ao do seu oponente. Mas essa superioridade foi mais do que compensada pela presença de Krishna no outro campo.




    Sanjaya, o cocheiro da carruagem do velho rei Dhritarāshtra, realiza diante de si a crônica dos eventos que ocorrem no campo de Kurukshetra, onde os dois exércitos se reuniram para uma luta sem quartel. É aqui que o Bhagavad Gītā começa, literalmente ‘O Canto do Senhor Abençoado’, assim chamado porque repete as palavras de Krishna, o Divino encarnado, e porque ensina ao homem a se elevar acima da consciência humana para uma Consciência Divina superior, percebendo assim, na terra e no corpo humano, o Reino dos Céus.




    Dos cinco irmãos Pandavas, o mais velho, Yudhishthira, era o mais puro e virtuoso, “sáttvico”; o Bhīma menor, o mais forte, “rajásico”, enquanto Arjuna, o terceiro dos irmãos, era um equilíbrio de pureza e força, de sattva e rajas; por isso ele foi escolhido pelo Divino para ser seu principal instrumento na grande guerra, e ser o discípulo para passar a mensagem divina que conduz a humanidade a seu objetivo: a imortalidade.


  




  

     NOSSA DEMANDA E NECESSIDADE DO GĪTĀ




     (PRIMEIRO CAPÍTULO DO LIVRO “ESSAYS ON THE GĪTĀ” DE SRI AUROBINDO)




    O mundo é rico de escrituras sagradas e profanas, de revelações e revelações parciais, de religiões, filosofias, seitas, escolas, sistemas, aos quais muitos espíritos, dotados de conhecimento incompleto ou nulo, se apegam com intolerância e paixão. Eles pretendem que somente isto ou aquele livro seja o único Verbo eterno de Deus, que todos os outros sejam imposturas ou, quando muito, frutos de uma inspiração imperfeita; exigem que esta ou aquela filosofia seja a expressão definitiva da inteligência e da razão, que todos os outros sistemas sejam errados ou validos somente por algumas verdades parciais, que os relacionam ao único culto filosófico verdadeiro. Até as descobertas das ciências físicas tem sido erguida como artigos de fé e, em nome daquelas ciências, a religião e a espiritualidade foram eliminadas enquanto obras da ignorância e da superstição, e a filosofia como velharia e fantasia. A tais exclusões sectárias e disputas inúteis prestaram-se muitas vezes até os sábios, os quais se deixaram desviar de um espírito obscurantista que, insinuando-se na sua luz, a velou com núbeis de egoísmo intelectual ou de orgulho espiritual. No entanto, parece que a humanidade agora está pronta para uma maior modéstia e sabedoria. Não condenamos mais a morte os nossos símiles em nome de verdade revelada ou porque o espírito deles é educado e concebido em modo diferente do nosso; somos menos prontos a amaldiçoar ou a insultar nosso próximo quando é tão perverso ou tão presunçoso de nutrir opiniões diferentes das nossas; estamos até dispostos a admitir que a verdade é por todos os lados e não pode ser nosso monopólio exclusivo; começamos a considerá-la como falsa ou a criticar o que consideramos errôneo. Somos sempre propensos em proclamar que a nossa verdade nos dá aquele supremo conhecimento que as outras religiões ou filosofias não superam colher e compreenderam somente de forma imperfeita, e por esta razão elas tratam unicamente aspetos subsidiários e inferiores da verdade das coisas, ou que podem, quando muito, preparar espíritos menos evoluídos das alturas para que consigamos alcança-los E somos também propensos a impor, nos outros assim como em nós mesmos, toda a sagrada importância do livro e da bíblia que admiramos, insistindo para que tudo seja aceito como Verdade eternamente válida, que cada sílaba, cada acento, cada diérese seja reconhecida a sua parte de inspiração plenária.




    É por isso que pode ser útil, ao abordar escrituras antigas como os Vedas, os Upanishad ou o Gītā, indicar precisamente com que espírito enfrentam e o que exatamente se pensa poder extrair de válido para a humanidade presente e futura. Afirmamos, antes de mais nada, a existência certa da Verdade, única e eterna, que nós buscamos, dela derivam todas as outras verdades, e na sua luz cada outra verdade coloca-se, explica-se e insere-se no plano geral do conhecimento. Mas exatamente por que tal Verdade não pode ser contida em uma única fórmula exclusiva, e é improvável que a encontremos na sua totalidade, com todo o que implica, em uma única filosofia e em um único livro sagrado, e que seja expressa inteiramente e para sempre por qualquer mestre, pensador, profeta, avatar. Nem mesmo compreendamos totalmente tal Verdade se a compreensão que dela temos implica a intolerante exclusão da Verdade, que é a base de outros sistemas; de facto recusamos com paixão só o que não somos capazes de apreciar e de explicar. Além disso, tal Verdade, embora ser uma e eterna, exprime-se no tempo e através do espírito do homem. Portanto, cada Escritura tem que compreender dois elementos: um temporâneo e contingente, em relação com as ideias da época e do país no qual teve origem, o outro eterno, imortal e válido em cada época e em qualquer lugar. Além disso, na exposição da Verdade, é inevitável que a própria estrutura que lhe foi dada, o sistema, a ordem, a impostação metafísica e intelectual e a expressão especifica que foi empregada, estejam sujeitas, em geral, às modificações causadas pelo tempo e percam assim de força. De facto o espírito humano modifica-se sem parar; no seu contínuo dividir e reunir, tem que variar frequentemente as suas divisões e recompor as suas sínteses; isto abandona continuamente velhas expressões e símbolos, consumidos para assumirem, ou continua-se utilizando aqueles antecedentes, mudando seu significado ou pelo menos seu conteúdo e associações, de tal forma que nunca podemos ter certeza de que entendemos um texto antigo no seu correto significado e espírito que ele tinha para seus contemporâneos. Retém um valor totalmente permanente somente aquilo que, mesmo que permaneça universal, foi experimentado, vivenciado e visto por uma faculdade superior do intelecto. É por isso que considero pouco importante extrair do Gītā o significado metafísico exato que teve para os homens do seu tempo, assumindo que seja possível fazê-lo com precisão. Que isso não foi possível está comprovado pelas divergências dos comentários originais que foram feitos e dos comentários que ainda estão sendo feitos até os dias atuais, cujo único ponto de concordância é o desacordo de cada um com os outros; cada um encontra no Gītā o seu próprio sistema metafísico e a tendência do seu próprio pensamento religioso. Até a erudição mais escrupulosa, mais desinteressada e as teorias mais luminosas sobre o desenvolvimento histórico da visão hindu, não conseguiriam salvar-nos de um inevitável erro.




    Aquilo que podemos fazer com proveito é buscar no Gītā as realidades vivas nele contidas, independente da fórmula metafísica; temos que extrair deste livro aquilo que pode ajudar-nos ou que pode ajudar o mundo em geral, e traduzi-lo na forma e na expressão mais naturais e mais vivas, que sejam adaptas as condições de espírito da humanidade moderna e apropriadas as suas exigências espirituais. Sem dúvida, nesta tentativa é possível um grande número de erros, derivados da nossa individualidade ou das ideias que constituem o nosso clima intelectual, como aconteceu com personalidades mais evoluídas que a nossa; mas se nós mergulhamos no espírito deste grande livro, e sobretudo se tentamos viver segundo este espírito, podemos estar certos de encontrar nele tanta verdade real quanto somos capazes de receber, como também a influência espiritual e a ajuda eficaz que somos destinados a alcançar pessoalmente. E, em definitiva, é para isso que as Escrituras são destinadas; o resto é somente disputa acadêmica ou dogma teológico. Continuam a ter uma importância vital para o homem somente aqueles livros, aquelas religiões, aquelas filosofias que se prestam a ser renovadas, revividas, e cuja substância de verdade permanente pode ser constantemente revisada e desenvolvida no pensamento mais profundo e na experiência espiritual da humanidade em contínua formação. Os outros livros se limitam a representar como monumentos do passado; não tem mais uma força real ou um impulso vital futuro porvir.




    No Gītā pouquíssimas coisas são simplesmente locais ou temporárias, o seu espírito é tão profundo, tão vasto e universal que também o pouco pode ser facilmente universalizado, sem que o sentido do ensinamento seja diminuído ou violado; ou melhor, ganha em profundez, verdade e força, assumindo um alcance mais vasto do que teria se fosse limitado somente a um país ou a uma época. Tanto que o mesmo texto frequentemente sugere o mais amplo alcance que se pode dar a uma ideia, por si mesma, local e temporânea. O Gītā, por exemplo, fala sobre as antigas ideias e dos antigos sistemas indianos do sacrifício como intermédio entre os deuses e os homens, sistema e ideia de que de facto caíram em desuso até mesmo na Índia e que não oferecem mais alguma realidade ao espírito humano em geral. Porém encontramos nesta obra, atribuído a palavra “sacrifício”, um sentido sutil, tão figurado e simbólico, e a concepção dos deuses tão pouco local e mitológica, de pôr em relevo a entonação cósmica e filosófica ao ponto de levar-nos a aceitar facilmente estes termos como expressão de um facto psicológico real, como lei geral da natureza, para aplicá-los portanto nas concepções modernas de permuta vital, de sacrifício ético e de auto entrega, em modo de ampliar e aprofundar estes termos e dar a eles um aspecto mais espiritual e uma luz de verdade mais profunda e mais extensa. Da mesma forma, a ideia de ação de acordo com o shāstra, a instituição das quatros castas sociais, a alusão às relações reciprocas entre as castas ou a relativa inferioridade espiritual dos shudras e das mulheres, parecem, à primeira vista, concepções puramente locais e temporárias e se consideradas apenas em um sentido estritamente literal, tão estritas ao ponto de privar a lição do Gītā de sua universalidade e de sua profundidade espiritual, limitando assim seu valor para a humanidade em geral.




    Se, porém, olhando além do nome local e da instituição passageira, tentamos colher o sentimento e o espírito do shāstra, podemos observar que também neste sentido é profundo e verdadeiro, e a visão filosófica é espiritual e universal. Nós aprendemos que através do shāstra o Gītā indica a lei que a humanidade se impõe para substituir a ação puramente egoística do homem natural não regenerado, em refrear a sua tendência em ver na satisfação dos desejos o valor e o objetivo da vida. Observamos também que esta quadruplica organização da sociedade (as quatros castas) não é nada mais que a forma concreta de uma visão espiritual, que é, ao mesmo tempo, independente desta forma: essa se funda na concepção do justo trabalho, entendido como a expressão correta e ordenada da natureza do ser individual a partir do qual o trabalho se desenvolve; a mesma natureza, de fato, atribui-lhe a línea diretiva e o campo de ação conforme nas suas qualidades congênitas e nas suas possibilidades de expressão. Bem como é o espírito com o qual o Gītā mostra os seus exemplos mais particulares e mais locais, podemos com todo direito aplicar sempre o mesmo princípio e pesquisar, de alguma forma, a verdade geral mais profunda que, com certeza, está na base daquilo que parece, no primeiro instante, pertencer simplesmente a um lugar ou a um tempo. De facto, descobriremos sempre que uma verdade e um princípio mais profundos são envolvidos na trama do pensamento, mesmo que não venham enunciados em termos claros. Trataremos sempre com o mesmo espírito os elementos do dogma filosófico ou da fé religiosa, sejam os que fazem parte integrante do Gītā ou que derivam do uso dos termos filosóficos e dos símbolos religiosos recorrentes no seu tempo.




    Quando o Gītā fala de Sāmkhya e de Yoga, nos manteremos nos limites indispensáveis ao nosso tratado e não discutiremos ao longo das relações entre o Sāmkhya que nos apresenta o Gītā, caracterizado por um único Purusha e por sua expressão tão claramente vedantina e o Sāmkhya não-teísta ou ateísta, que chegou até nós com o seu sistema de múltiplos Purushas e de uma única Prakriti. Tampouco aprofundaremos muitos sobre as relações entre o Gītā e o Yoga, tão diferente, sutil, rico e flexível comparado com a doutrina teísta e o sistema fixo, científico, rigorosamente definido e clássico do Yoga de Patañjali. No Gītā é evidente que Sāmkhya e Yoga são duas partes convergentes de uma mesma Verdade vedantina, ou melhor, duas vias paralelas que conduzem à sua realização, uma filosófica, intelectual e analítica, a outra intuitiva, devocional, prática, ética e sintética, que alcança o conhecimento através da experiência. O Gītā não admite uma verdadeira diferença entre os dois ensinamentos. Tampouco temos que discutir as teorias que consideram o Gītā como o fruto da tradição de um sistema religioso específico.




    O seu ensinamento é universal, qualquer seja a sua origem. O sistema filosófico do Gītā e a sua concepção da Verdade, não constituem a parte mais viva e mais profunda do seu ensinamento, aquela destinada a permanecer eternamente; porém a maioria dos elementos que compõem o sistema, as principais ideias sugestivas e penetrantes que se interlaçam em uma complexa harmonia, têm eficácia e valores eternos; consiste, de facto, não somente de ideias luminosas ou de brilhantes especulações de uma inteligência filosófica, mas principalmente das perpetuas verdades da experiência espiritual, de factos verificáveis através nossas mais altas possibilidades psicológicas, que nenhum daqueles que buscam penetrar os mais profundos mistérios da existência podem pretender ignorar. Qualquer que seja a espécie deste sistema, não foi composto, como os seus comentadores procuram apresentar-nos, exclusivamente com a intenção de servir de suporte àquela escola de pensamento filosófico ou para evidenciar os títulos de outra forma de Yoga. De facto a linguagem do Gītā, a estrutura do seu pensamento, a composição e o equilíbrio das ideias, não pertencem nem ao temperamento de um mestre sectário nem ao espírito de uma dialética rigorosamente analítica que isola um fragmento da Verdade, excluindo todo o resto; em vez disso aparece um movimento de ideias, amplo, fluente, compreensivo, que revela um vasto espírito e uma rica experiência sintética. Trata-se de uma daquelas grandes sínteses de que foi rica a espiritualidade da Índia, que também abunda na criação de movimentos intensos e exclusivos de conhecimento e de realização religiosa, voltados a seguir, em absoluta convergência, uma linha direcional, uma via, até a sua última consequência. O Gītā não propende a separar e a opor, mas a conciliar e a unificar.




    O pensamento do Gītā não é puro monismo, embora que veja no Eu único, imutável, puro e eterno, o fundamento de toda a existência cósmica; nem sequer é māyavādā,2 apesar de falar da māyā, nas três qualidades fundamentais da Prakriti; também não se trata de um monismo qualificado, embora que ponha no Um a sua eterna e suprema Prakriti, manifesta em sua forma de Jīva, e que, a seu juízo, a suprema condição de consciência espiritual consista mais na união com Deus que na dissolução Nele. O seu pensamento tampouco é o Sāmkhya, apesar de explicar o mundo criado com o dúplice princípio de Purusha e Prakriti; tampouco é um teísmo Vaishnava, apesar de apresentar Krishna, que é, na visão dos Purana, o Avatar de Vishnu, como a Suprema Divindade, e não reconheça no Brahman, sem relação com o mundo, inapreensível e transcendente, nenhuma superioridade real, devido a uma diferença essencial com este Senhor dos seres que é o Mestre do universo e Amigo de cada criatura.




    Exatamente como a primeira síntese espiritual dos Upanishad, esta síntese posterior, espiritual e intelectual ao mesmo tempo, evita naturalmente cada rígida determinação que limitaria a sua compreensibilidade universal. O seu propósito é exatamente oposto daquilo retratado por seus comentadores polêmicos, os quais, achando que este livro brilhava como uma das três mais altas autoridades Vedānta, tentaram de utilizá-lo como instrumento de defensa e de ofensa contra outras escolas ou sistemas diferentes delas O Gītā não pode ser usado como uma arma no curso de uma disputa dialética; é uma porta aberta para todo o mundo da verdade e da experiência espiritual; a sua perspectiva abraça todos os campos daquele mundo supremo; não traça um mapa, nem o retalha em pedaços, e não constrói muros ou barreiras para limitar a nossa visão. Houve outras sínteses na longa história do pensamento Hindu. A primeira foi a síntese védica, que se conectou com a existência cósmica dos deuses. O ser psicológico do homem em seus impulsos mais elevados e em suas maiores conquistas do conhecimento divino, do poder, da felicidade, da vida e de glória; síntese alcançada além dos símbolos do universo material nos planos superiores, que estão ocultos dos sentidos físicos e da mentalidade material. O coroamento daquela síntese foi, segundo a experiência dos Rishis védicos, algo de divino, de transcendente e de benéfico, em que a alma humana em evolução e a eterna plenitude dos deuses cósmicos se encontram de forma perfeita e acharam os seus plenos cumprimentos.




    Os Upanishad são inspirados pela maior e pela excelente experiência dos primeiros videntes que buscaram a ocasião para uma alta e profunda síntese de conhecimento espiritual: eles reuniram em grande harmonia tudo o que havia sido observado e experimentado durante uma época rica e fértil de buscas espirituais por aqueles que, inspirados e liberados, conheceram o Eterno. O Gītā segue a sugestão desta síntese vedantina e, com base em suas ideias essenciais, constrói uma nova harmonia que reúne os três grandes métodos e poderes: amor, conhecimento e ação, através dos quais a alma humana pode alcançar diretamente o Eterno e fundir-se Nele. Há outro, o Tântrico3 que, embora menos sutil e espiritualmente menos profundo, ainda é mais ousado e poderoso do que a síntese do Gītā; na verdade assumindo até os obstáculos que se opõem à vida espiritual, os obriga a tornarem-se instrumentos de uma conquista espiritual ainda mais rica; ele nos oferece a possibilidade de abraçar em nosso horizonte divino a totalidade da vida como divina lila4. Em certo sentido, é mais imediatamente rico e fecundo, pois traz à tona, não apenas o conhecimento divino, as obras divinas e uma devoção enriquecida com o amor divino, mas também os segredos do Hatha-Yoga e do Raja-Yoga, ou seja, o uso do corpo e da ascese mental para a revelação da vida divina em todos os planos e método nos quais o Gītā presta atenção apenas incidentalmente e de passagem. Além disso, esta síntese tântrica busca fazer sua a noção da perfectibilidade divina do homem, que os Rishis védicos possuíam, mas que as idades intermédias tinham rechaçado nas sombras, uma noção destinada a ter grande importância em qualquer síntese futura de pensamento, da experiência e das aspirações humanas. Nós que pertencemos ao dia que surge, estamos no começo do desenvolvimento de uma nova era que nos conduz a uma nova e mais ampla síntese. Não somos obrigados a ser vedantinos ortodoxos de uma das três escolas, nem tântricos, nem temos que aderir a uma das religiões teísta do passado, nem se barricar atrás das quatros paredes do ensinamento do Gītā. Isto equivaleria a limitar-nos a tentarmos construir a nossa vida espiritual através do ser, do conhecimento e da natureza de outros homens, de homens do passado, em vez de construí-la através do nosso ser e das nossas possibilidades. Nós não pertencemos as auroras do passado, mas aos crepúsculos do amanhã.




    Uma massa de novos elementos derrama sobre nós; temos que assimilar não só as influências das maiores religiões teístas da Índia e do mundo — como também um sentido reencontrado de quanto representa o Budismo — mas igualmente ter plena noção das poderosas revelações, sejam mesmo limitadas, da ciência e das pesquisas modernas; além disso, um passado longe e imemorável, que parecia morto, volta a nós com todo o fulgor de numerosos segredos luminosos, desde muito tempo perdidos pela consciência da humanidade, e que agora debruçam-se novamente atrás do véu. Tudo isto indica uma nova síntese, vastíssima e muito rica. A criação de uma nova harmonia, de horizonte amplo, de tudo aquilo que foi adquirido até agora, é uma necessidade para o futuro, intelectual e espiritual ao mesmo tempo. Mas, assim como as sínteses do passado tomaram como ponto de partida aquelas que a precederam, também a do futuro, para se apoiar em terreno sólido, deve proceder daquilo que, as maiores obras de realização espiritual, deixaram no pensamento e na experiência. Entre estas, o Gītā ocupa uma das posições mais importantes.




    Portanto, nosso objetivo no estudo do Gītā não será uma prova escolar ou um exame acadêmico do seu pensamento, nem uma busca da posição que ocupa a sua filosofia na história da especulação metafísica, e tampouco o discutiremos à maneira da dialética analítica. Nos aproximaremos a ele para encontrar ajuda e luz, propondo extrair a mensagem essencial e vital, aquela que a humanidade tem que colher para o mais alto aperfeiçoamento e pela sua mais alta prosperidade espiritual.




    




    

      

        2 Ilusionismo.


      




      

        3 Toda a tradição dos Puranas atinge do Tantra, a riqueza do seu conteúdo


      




      

        4 O jogo cósmico.


      


    


  




  

     CANTO I




     O YOGA DO DESANIMO DE ARJUNA — KURUKSHETRA —




    ARJUNA, O HOMEM REPRESENTATIVO DE SEU TEMPO, É DOMINADO PELO DESÂNIMO E PELA DOR, NO MOMENTO MAIS CRÍTICO DE SUA EXISTÊNCIA, NO CAMPO DE BATALHA DE KURUKSHETRA, E NESTA OCASIÃO ELE LEVANTA TODO O PROBLEMA DA VIDA E AÇÃO HUMANA; A NARRAÇÃO DO GĪTĀ COMEÇA COM ESTA PRIMEIRA PERGUNTA DE ARJUNA E RETORNA A ELA DEPOIS DE TER ABRAÇADO TODO O PROBLEMA.




    Dhritarāshtra5 disse:




    1. “A Kurukshetra6, no campo da realização do Dharma7, reunidos, ansiosos para a batalha, que fazem, ó Sanjaya, o meu povo8 e os Pandavas9?




    A peculiaridade do Gītā, entre as grandes obras religiosas do mundo, é de não ser uma obra isolada, o fruto da vida espiritual de uma personalidade criativa como o Cristo, Maomé e o Buda, ou de uma época de busca espiritual pura como os Vedas ou as Upanishads, mas é um episódio em uma história épica das nações, das suas guerras, dos homens e das suas ações armadas; o seu ensinamento ocorre em ocasião de uma crise que atravessa a alma de um dos seus personagens principais lidando com o ato culminante de sua vida, uma ação terrível, violenta e sanguinária, no momento em que ele deve recuar ou executar o ato inexoravelmente até o fim. Pouco importa se o Gītā é, como a crítica moderna supõe, uma composição posterior inserida por seu autor na epopeia do Mahābhārata, a fim de transmitir seu ensino com a autoridade e popularidade do grande épico nacional. Me parece haver fortes motivos contra esta suposição para a qual, além disso, as evidências, extrínsecas ou internas, são em último grau escassas e insuficiente. Entretanto, mesmo que pareça, permanece o fato de que o autor não apenas se esforçou para entrelaçar seu trabalho inextricavelmente na vasta teia do poema maior, mas que tem o cuidado de repetir vezes e vezes para nos lembrar da situação na qual o ensinamento do Mestre surgiu; ele ressalta isso, não apenas no final, mas no meio de suas mais profundas dissertações filosóficas. Devemos aceitar a insistência do autor e entender a importância dessa recorrente reiteração.




    O ensino do Gītā não deve, portanto, ser considerado apenas à luz de uma filosofia espiritual ou doutrina moral em geral, mas também, à luz de uma crise, em sua aplicação prática da ética e da espiritualidade à vida humana.




    O Gītā enquadra um dos períodos de transição e de crise que a humanidade experimenta periodicamente ao longo de sua história, na qual grandes forças colidem por uma enorme destruição e reconstrução intelectual, social, moral, religiosa e política, e estas crises, no estágio psicológico e social real da evolução humana, culminam geralmente, por meio de um violento conflito físico, em uma revolta, guerra ou revolução. Podemos traduzir simbolicamente a expressão “Campo do cumprimento do Dharma” como “campo da ação humana, que é o da evolução do Dharma”. O Gītā admite a necessidade da Natureza dessas veementes crises e aceita não somente o aspecto moral, a luta entre retidão e injustiça, entre a autoafirmação da lei do Bem e as forças que se opõem ao seu progresso, mas também o aspecto material, a própria guerra armada ou outra luta física violenta entre os seres humanos, que representam os poderes antagônicos. Um dia chegará, também diremos, um dia certamente deve chegar, no qual a humanidade estará pronta espiritualmente, moralmente e socialmente para o reino da paz universal; esperando por esse dia, o aspecto da batalha, a natureza e a função do homem como combatente, devem ser conhecidos e aceitos por qualquer filosofia prática e religião. O Gītā, levando a vida como ela é e não apenas como poderia ser em um futuro distante, coloca a questão de como este aspecto e esta função da vida, que são realmente um aspecto e uma função da atividade do ser humano em geral, podem harmonizar com a existência espiritual.




    Sanjaya disse:




    2. “Após ter visto o exército dos Pandavas organizado em ordem de batalha, o príncipe Duryodhana10, aproximou-se de seu mestre11 e falou estas palavras:”




    3. “Vê, ó Acharya12, o poderoso exército dos filhos de Pandu, reunido pelo filho de Drupada13, teu talentoso discípulo.”




    4–6. “Aqui neste poderoso exército estão presentes herói e grandes arqueiros que na batalha rivalizam com Bhīma 14 e Arjuna; Yuyudhāna, Virāta e Drupada do grande carro, Dhrishtaketu, Chekitana e o valente príncipe de Kashi15, Purujit e Kuntibhoja, e Shaibya, valoroso entre os homens; Yudhamanyu, o forte, e Uttamauja, o vitorioso; o filho de Subhadrā 16 e os filhos de Draupadi17, todos eles Guerreiros de grande destreza!”




    7. “Do nosso lado, ó Melhor dos nascidos duas vezes18, conheces aqueles que são os mais ilustres, os comandantes do meu exército; vou nomeá-los para que tu possas reconhecê-los.”




    8–9. “Tu mesmo e Bhīshma 19 e Karna20 e Kripa21, o vitorioso na batalha, Ashvatthama22, Vikarna e Saumadatti, e muitos outros heróis, prontos a renunciar às suas vidas por minha causa, eles estão todos bem equipados com diversas armas e flechas e todos bem hábeis na arte da guerra.”




    10. “Ilimitado é este nosso exército comandado por Bhīshma, enquanto o deles, comandado por Bhīma, é limitado.”




    11. “Portanto, todos vocês, que se mantém em seus postos de combate, protejam Bhīshma em primeiro lugar”




    12. “Animando o coração de Duryodhana, o poderoso avô23, o Ancião dos Kurus, ressoando no campo de batalha como o rugido de um leão, soprou sua concha24.”




    13. “Então, conchas e timbales, cornetas e tambores de repente ressoaram e o clamor se tornou tremendo.”




    14. “Enquanto, sentado em sua grande carruagem, atrelada a cavalos brancos, Mādhava25 e o filho de Pandu26 sopraram suas divinas conchas.”




    Na carruagem Arjuna é o combatente, com o divino Krishna como seu cocheiro. Para explicar o Gītā, existe um método segundo o qual, não somente este episódio, mas o inteiro Mahābhārata são transformados em uma alegoria da vida interior, não mais se referindo a nossa vida e a ação humana externas, mas apenas com as batalhas da alma e das forças competindo pela supremacia dentro de nós. Esse é um conceito que o caráter geral e a linguagem real do poema épico não justificam e esta ideia, se dirigida até suas conclusões lógicas mais extremas, transformaria a linguagem filosófica direta do Gītā em uma mistificação constante, laboriosa e até um tanto pueril.




    A linguagem dos Vedas, e pelos menos parte dos Puranas, é claramente simbólica, cheia de figuras e representações concretas do que está por trás do véu, mas o Gītā é escrito em termos claros e professa resolver os grandes problemas éticos e dificuldade espirituais que surgem na vida do homem, portanto não vai adiantar buscar um significado oculto deste pensamento e linguagem direita e torcê-los para colocá-los a serviço de nossa imaginação. Mas esses conceitos contêm uma parte da verdade, como o cenário, embora não simbólico, no qual a doutrina é exposta, é certamente típico, e o cenário, como o expresso pelo Gītā, deve necessariamente ser, para que tenha alguma relação com o que ele contém.




    Na verdade, existem três elementos no Gītā que são, do ponto de vista espiritual, significativos, quase simbólicos, típicos das relações e problemáticas mais profundas da vida espiritual e da existência humana nas suas raízes; esses três elementos são: a personalidade divina do Mestre, as relações características com seu discípulo e a ocasião em que o seu ensino ocorre. O Mestre é o próprio Deus descido entre os humanos; o discípulo é o primeiro ou, como diríamos hoje, o homem mais representativo de sua época, amigo íntimo e instrumento escolhido pelo Avatar, seu protagonista em uma imensa obra e luta cujo propósito secreto, desconhecido para o mesmos ator, é conhecido apenas pela Divindade encarnada que guia tudo por trás do véu de seu Insondável Conhecimento; a ocasião é uma crise violenta, no momento em que a angústia e a dificuldade moral, a violência cega das tensões aparentes desta obra e desta luta, se impõem ao espírito do homem representativo com o impacto de uma revelação tangível e levantam toda a questão do sentido de Deus no mundo, dos propósitos, tendência e significado da vida e da conduta humana.




    15–16. “Hrishīkēsha27 soprou sua Pānchajanya28 e Dhananjaya29 sua Devadatta30; Vrikodara31, de feitos incríveis, soprou sua poderosa concha Paundra; o rei Yudhishthira, filho de Kuntī, soprou sua Anantavijaya; Nakula e Sahadeva [fizeram soar, respectivamente] Sughosha e Manipushpaka.”




    17–18. “O rei de Kashi do grande arco e Shikhandi da grande carruagem, Dhrishtadyumna e Virāta e Sātyaki o invencível, Drupada e os filhos de Draupadi todos juntos, ó Senhor da Terra e o filho de Subhadrā, bem armado, em todos os lados sopraram suas conchas.”




    19. “O tumulto tempestuoso, ressoando pela terra e pelo céu, fez tremer os corações dos filhos de .”




    20. “Então, vendo os filhos de Dhritarāshtra alinhados em ordem de batalha, e as flechas que já marcaram o céu, o filho de Pandu, cujo emblema é um macaco32, ergueu seu arco, e dirigiu as seguintes palavras para Hrishīkēsha, ó Senhor da terra:”




    A camaradagem simbólica entre Arjuna e Krishna, a alma humana e a Alma Divina, encontra-se frequentemente na literatura indiana: na jornada para o céu de Indra e Kutsa, sentados na mesma carruagem; na figura dos dois pássaros pousados na mesma árvore nos Upanishads; nos dois personagens gêmeos Nara e Nārāyana, os videntes que juntos se dedicam à tapasya (austeridade) para adquirir conhecimento. Mas em todos esses três contos, o que se destaca, é a ideia do conhecimento divino, em que, como expõe o Gītā, todas as ações culminam; aqui, pelo contrário, é a ação que leva a esse conhecimento, e o conhecedor Divino participa pessoalmente dessa ação.
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