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A NAO-DUALIDADE DO UM (BRAHM ADVAITA) E O NAO-
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THE NON-DUALITY OF THE ONE (BRAHMVAITA) AND THE NON-DUALISM OF
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Resuma este artigo objetiva contrastar, de forma inttéda, duas tradicbes sapienciais da India antiga,
tradicdo dos upanixades e a do budismo, valorizasdzspectos ndo-dualistas das duas tradicdes.
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Abstract: this article aims at contrasting, in an introdugtavay, two soteriological modalities from ancient
India, the upanishadic and the buddhist, highligihthe non-dualistic aspects of both traditions.
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O universo intelectual indiano
antigo apresenta uma pléiade de caminhos
para o alcance daquilo que, no ocidente
antigo, principalmente no ambiente
filosofico helenistico, veio a ser conhecido
como eudaimonia, um projeto que
prometia como resultado, entre outras

coisas, felicidade, bem-estar e
tranquilidade da alma, conquanto
diversamente compreendidas pelas

diferentes escolas. Ora, na india antiga
variadas eram as possiveis terapéuticas que
prometiam a mesma meta; o objetivo deste
artigo sera apresentar, de forma breve e
introdutdria, os grandes tracos nao-duais

Cabe delimitar, agora, o perimetro
desta aproximagdo: pretendemos aqui
circunscrever esta apresentacdo aos
aspectos que sejam formulados como
estratégias racionais para a obtencdo da
mencionada eudaimonia, assim sendo, n&o
serdo comentadas  praticas como
meditacdo, oragdo ou contemplacdo ao
longo deste trabalho, na medida em que
procuraremos valorizar 0 nexo entre
epistemologia, ontologia e ética como seta
gue aponta o caminho a ser percorrido para
a restauracao da eutimia perdida.

O

Samaffnaphalasuttapali  (“o

de duas dessas matrizes, que pertencem ao ensinamento acerca dos beneficios da vida

universo indiano intelectual arcaico: a
tradicdo dos upanixades e a dos dialogos e
textos budistas mais antigos. Para tanto,
nomeei os dois caminhos, o upanixadico e
o budista como a nao-dualidade do um
(brahnadvaita) e o n&o-dualismo do zero
(sunyatdvaya).

ascética®) representa uma fascinante

janela que se abre para o panorama
intelectual indiano arcaico, pois descreve
de forma nitida e relativamente precisa as
varias fontes que alimentam o pensamento

IDighanikaya.ln The early sayings of the
BuddhaTranslations by GETHIN, Rupert.Oxford:
Oxford University Press, 2008, p.5.
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indiano antigo, além de descrever as varias
terapéuticas oferecidas. O texto nos
apresentaindividuos e grupos que viver de
forma a atingir um estado de animo que,
nao obstante diversamente compreendido e
desejado, objetivava criar as condi¢coes de
possibilidade  para  vivenciar uma
experiéncia radical e transformadora que,
também diversamente compreendida era,
porém, universalmente considerada
libertadora (Moksha). A maior parte destes
individuos e grupos (budistas,
upanixadicos, jainas, ajivikistas, dentre
outros), se afastava da vida urbana e
buscava o refugio das matas, a sombra das
grandes arvores a beira dos coérregos para
se entregar a uma série de praticas que,
estavam convencidos, os libertariam da
dor, a partir de uma experiéncia metanoica
radical, decisiva e irreversivel:
brahmajina / ninana. Esta experiéncia
sempre foi considerada o pindculo de uma
praxis ética cuja base repousava
fundamentalmente na detecgdo e correcao
de um desvio cognitivo por parte do ser
humano; isto é, segundo as varias correntes
soterioldgicadndianas antigas, Nnossos
problemas existenciais como infelicidade,
dor, depressao, possuem como origem um
erro no modo como compreendemos e
interagimos quer com a realidade como um
todo ou com os seres humanos em
particular. Tal erro, ou desvio
epistemoldgico — cuja origem Ultima €, a

“Apesar de o fato da expressdo “soteriolégica” ser
problematica quando exportada da teleologia
salvifica monoteista judaico-cristd para o ambiente
filoséfico indiano antigo, retivemos a expresséo po
caréncia de sinbnimos para a expressdo
“terapéutica”, mais precisa para caracterizar 0s
procedimentos necessdario para o alcance daquela
experiéncia referida combrahmajiana/nirvana.
Contudo o “soteros”, antigo epiteto de Apolo
taumaturgo representa a prépeaeché do projeto
terapéutico, no rigor do sentido grego da expressao
e se encaixa admiravelmente na simile médica.

rigor, inexplicavel, estaria na raiz de todos

0S nossos males, dai o nexo indissoluvel
entre epistemologia e ética no ambiente
referido. Repousa, portanto, na

explicitacdo deste nexo o0 eixo deste
trabalho.

Ao nos aproximar do universo upanixadico
e budista, demandam-se algumas
prudéncias: em primeiro lugar, cumpre
desconstruir a abordagem textualista
recorrentemente empregada, e isto por um
excelente motivo: segundo ambas as
tradicbes, o ensinamento decisivo jamais
sera alcancado através de textos. “Textos”,
na verdade, representam uma cristalizacao
posterior de uma modalidade de
perpetuacéo e transmissao de
conhecimento que, idealmente,
transformar-se-ia num expediente yg)
para  aproximar-se  (upasanna) da
tradicdo,cuja esséncia revela-se num
encontro dialégico com um mestre
(guru/acarya), ou seja, com aquele que
domina ndo s6 os procedimentos para a
criacdo das condi¢Oes de possibilidade para
a consecucao de tal experiéncia, bem como
a instrumentalizagdo dos mecanismos
forjados pela propria tradicdo para a sua
reproducdo e transmissdo. E nesta
dimensédo do encontro, do aproximar-se da
tradicdo mediatizado pela figura do mestre
- processo este sobejamente exemplificado
em quase todos o0s upanixades e também na
maioria dos dialogos budistas -, que irdo se
revelar os instrumentos necessarios, estes
sempre individualizados, devido a variada
natureza humana, para levar a cabo os
projetos terapéuticos referidos: € a
sensibilidade do mestre que, apo6s verificar
o estagio de desenvolvimento, a probidade
e a motivacdo dos alunos, decidira acerca

3Nao obstante escapar aos limtes desta introducéo, a
rigor, falar de “erro” nosentido de corriqueirode
“desvio epistemoldgico” num contexto ndo-dualista
revela-se assaz problematico.



Religare 8 (1), 6-11, marco de 2011

da abordagem mais eficaz e indicada para
cada individuo e problema. Tais

mecanismospropedéuticos sdo fartamente
referidos nas duas tradicfes. Estariamos
aqui, para usar uma simile meédica, no

terreno da sintomatologia. Esta
“customizacao” (adhikaribheda)
metodoldgica terapéutica  afhana)
pretende, dentro do universo

medicamentoso espiritual existente em
cada uma das tradicbes sublinhadas
prescrever com precisao o pharmakds mais
indicado para cada um dos alunos e para
cada tipo especifico de “doenca”. Para
tanto, ambas as tradicbes elencam um
grande numero de procedimentos para
aquilatar a natureza do pretendente ao
conhecimento.

Apos
exploratorios,

estes procedimentos
a tradicdo destaca a

impossibilidade, neste espaco, de apontar o
abismo que separa as respostas das duas
tradicdes, valorizaremos a pequena ponte
que as une.

Nos upanixades nao existe nada que
possa ser considerado wtman, um “si”,
um “eu”, a ndo ser Brahman, dai este
Brahman ser por vezes chamado
preferencialmente de paratman (grande
“eu” [ “si”) em algumas tradicdes
hermenéuticas posteriores; vale dizer: para
0 pensamento upanixadico a Unica
possibilidade de se falar datman é
apontar a sua nao-diferenca com Brahman,
ja que toda e qualquer tentativa de definir
ou identificar atman com qualquer outra
coisa que nédo Brahman (tal como o corpo,
a mente, os sentidos) € refutada pelos
mestres; ja para o Budismo, egi@an
representa uma concepcao errbnea tanto

necessidade de um duplo atague aos nossos dos seres quanto da realidade, i.e., para

enganos: do ponto de vista epistemoldgico,
cabe desconstruir, de modo apofatico,

nossas falsas identificacbes que nos
alienam de nossa verdadeira natureza; do
ponto de vista da pratica, enseja-se a
adocédo de um estilo de vida que permita
um existir transformado e transformador,

afastando as praticas consideradas néao
conducentes ao objetivo proposto, ao

mesmo tempo em que Se incorporariam
praticas especificamente relevantes para
atingir tal estado. Mais do que uma suposta
e precaria “ortodoxia”, nos movimentamos

aqui no ambiente de uma “ortopraxia” que

engloba aspectos teoréticos e pratitos .

Aprofundando o matiz cognitivo da
questdo, cabe explicitar, desde agora, o
problema, demarcando, através de duas
questdes, o Obice em torno do qual gravita
a demanda: qual é a natureza da realidade?
Quem, ou o que, de fato, sou eu? Dada a

“Esta abordagem pode ser aproximada daconcepcéo
aristotélica ddiostheorétikos

ambas as tradicdes, nosso problema
primordial repousaria numa incompreensao
atavica acerca de nossa verdadeira natureza
identitaria.

Na tradi¢cdo upanixadica, o conceito
de atman é instrumentalizado basicamente
através de duas perspectivas: em primeiro
lugar, num aspecto positivo, € possivel
compreender atman como um expediente
propedéutico e metodoldgicatihavidya,
“autoconhecimento”) para a correta
conducdo do sujeito alienado a sua
condicdo original (Brahman); em segundo
lugar, de forma equivocada, problematica:
compreender erroneamente 0
atmancomocoisa ou persona, i.e., como
uma reificacdo de qualquer segmento da
realidade que interage com outros supostos
infinitos segmentos — por exemplo, este
“eu”, corriqueiro, auto-indicativo que nos é
tdo caro -, para a tradicdo upanixadica, isso
nada mais é do que um equivoco que
incorremos por arbitrariamente fatiar e
alocar limites inexistentes aquilo que de
fato e somente existe: Brahman, ou a
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realidade. Esta realidade € uma forca, € um
poder infinito que se expande
incomensuravelmente (da raiz BRH,
“crescer”, “expandir’). Esta realidade é
nao-dualista (advaita) e toda e qualquer
tentativa de delimita-la circunscrevendo-a
a perimetros imaginarios - apesar de
instrumentalmente necessarios e
facilitadores para que possamos viver
nossas vidas comuns de forma mais agil e
eficiente, faz com que vivenciemos esta
mesma existéncia de forma relativa,
fragmentada e convencional; estas “ilusbes
necessarias” seriam simplesmente isso,
“ilusbes necessarias”, se nao nos
esquecéssemos completamente  disso;
contudo, tal ndo € o caso: realmente
esquecemos completamente deste singelo
fato, e disso resulta essa fragmentacédo e
polarizacdo existencial (“eu/outro”) que
redunda na alienacdo fenomenoldgica
decisiva e alijjadora do ponto de vista da
eutimia desejada. Que nao paire duvidas:
ao nos esquecer de nossa unidade
ontolégica com a realidade nao-dualista da
existéncia, dir-se-4, de Brahman, a grande
unidade se parte e se perde. Ao
guebrarmos o espelho da ndo-dualidade da
existéncia, fragmentamos a realidade a
partir de polarizacdes problematicas e
problematizadoras. Para usar a imagem da
tradicdo: onde existe dualidade existe
medo e desejo, ou seja, dor; a partir deste
momento, comegamos a nos acreditar um
sujeito autdbnomo, segmentado, apartado,
diferente dos demais seres, por fim, um
agente. Perde-se ai a dimenséo identitaria
com a realidade, a compreensdo de nossa
pertenca a alguma coisa
incomensuravelmente maior, perdendo-se,
por causa desta incompreensao, também a
serenidade, este pousar dos fardos que
tanto nos cansam e atormentam, serenidade
esta disponivel a todos os que sdo capazes
de reconhecer o fruto da contemplacéo

permanente da  formula  classica
consagrada: tudo € um; nas palavras dos
sabios das florestas das Indias:

9

sarvarkalvidambrahma  (“tudo isto €
realmente Brahman®) ; ou ainda,
apontando o aluno e a realidade, sorri 0
mestre: tattvamasi... (“é isso 0 que és”).
Em suma: oatman & como vimos um
caminho, um expediente para se alcancar
Brahman: por um lado, pelo “angulo” de
Brahman — sub speciesaeternitatis — uma
modalizacdo darealidade, porém nao
diferente de Brahman, indice importante
gue aponta para além de si mesmo; por
outro lado, pelo lado do mestre, que
pretende nos conduzir a experiéncia de
Brahman, o atman representa um
simulacro de valor heuristico, pedagodgico
e provisério que deve ser compreendido e
abandonado, como o proverbial bote que o
Buda nos exorta a abandonar uma vez
cruzado o rié o turbulento e caudaloso rio
do existir relativo e fragmentado.

A esta nado-dualidade (advaita) de
Brahman, esta nao-dualidade da unidade,
do um, oferece o budismo outro balsamo: a
visdo nao-dual (advaya) do zero: o portal
por onde, segundo Vimalak,
necessariamente todos os Budas devem
passaf, a perspectiva ndo-dual dényag,
visdo do imponderavel-cambiante, do
discreto-mutavel, do inqualificavel, mirada
nao-dual fruto da interdependéncia
(prafityasamutpada) que representa o0
caminho do meio entre 0 a unidade e o
nada: o zero, gunya@prattyasamutpada:
essa Vvacuidade-interdependéncia € um

°Chéandogyaupanisad,|1.14.1.I1n OLIVELLE,
PatrickThe earlyupaniads, annotated text and
translationNew York: Oxford, 1998. P. 209.

o) sutra do manejo de
serpentes” Alagaddipamasutta, MajjhimaNikaya.
InThe Middle LengthDiscourses of the Buddha
translated byBhikkhuNanamoli and Bhikkhu Bodhi.
Boston: WisdofBooks. 1995, p.224.
Vimalakirtinirdesasatra, cap.9.In. The holy
teachings oVimalakirti. Translated by THURMAN,
Robert.New Delhi: Motilal Banarsidass.1991, p.73.
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nada que nédo é nada — é um “zero”, € um
“nada dizivel”. Esta interdependéncia que,
de acordo com Siddharta Gautama, € 0
préprio ensinamento especifico dos Budas,
ja que “aquele que vé a interdependéncia
vé o dharma e aquele que vé o dharma vé a
interdependéncia de todos os fendmehos”
— interdependéncia que se transforma num
verdadeiro saldo de espelhos holograficos
dentro de infinitos saldes de espelhos
holograficos — dissolvendo toda e qualquer
pseudo-unidade nos seus sub-componentes
que, lembremo-nos, também se
decompbem compondo outros fendbmenos,
uniformizando a né&o-dualidade do zero:
um balé-desmanchar dinamico, criativo,
constante das coisas - aqui se borram 0s
limites (koti), estas alucinacdes dos
sentidos; transbordam, multiplicam-se e
interconectam-se infinitamente as
causalidades, afinaipda forma € vazia e €
justamente por ser vazia que tudo é
forma’ A interdependéncia “determina”
as trés caracteristicas de todos os seres
guando compreendidos de forma autbnoma
e isolados: aitman, anitya e dukkha, i.e.,
0S seres nao possuem uma identidade
prépria separados da interdependéncia;
eles sdo impermanentes, e sdo, quando
particularizados e desejados,
potencialmente frustrantes. Para usar a
imagem de MBgarjuna: entre o ar, o fogo e

o pavio da vela, onde estd a chaffia?

fundamental, o da
indescritibilidade gnirvacanya) da
realidade: aqui também a ataraxia €
constitutiva do método e resultado da
epoché; por mais que nos esforcemos em
retratar fielmente a realidade através da
linguagem, ndo devemos nos esquecer que
tanto linguagem quanto o esforco mesmo
da filosofia em descrever corretamente a
natureza da realidade sao epifenbmenos da
prépria realidade, sendo instrumentos
deficientes para dar conta do infinito da
existéncia. Parece ser o caso de que uma
tradicdo nos aponta, para além da
linguagem, o um das coisas, Brahman e,
como caminho, @man; a outra, o precario
equilibrio interdependente das coisas, este
zero das coisas, um apagar, um borrar e
ndo o nada, para além das concepc¢bes
tanto identitarias quanto niilistas, segundo
alguns, ambas inconcebiveis (acintya). Por
fim, talvez ainda, quem sabe, tratar-se-iam,
no fundo, como dira mais tarde
Abhinavagupt®, de medos infantis, de
cuidados inuteis, fantasias — para alguns —
desnecessarias; sombra de problema
imaginario, preludio de dor; a rigor, talvez,
ambas as n&o-dualidades se desmanchem e
se misturem, fio de lama, agua e barro no
chdo, formada por um caleidoscépio de
vento e chuva de uma torrente monsonal,
no final de um abafado entardecer de
verdo, numa densa floresta indiana antiga e

para-linguistico

Sopre-se entdo a chama da vela, apague-se quase esquecida.

a dor (irvagyati). Ademais, ambas as
tradicdes partilham de um pressuposto

MajjhimaNikaya28.280p. cit, p. 283

®Prajfingparamitahrdayasitra. InBuddhist texts
through the ages Translated and edited by
CONZE, Edward, HORNER, I.B., SNELLGROVE,
David and WALEY, Arthur. Oxford: Oneworld
Publications, 1995, p. 152.

°Nagarjuna. Malamadhyamakékarika. Translation
and notes by Kalupahana, David. New Delhi:
MotilalBanarsidass, 1991, capitulo x.

10

Y“Abhinavaguptanuttarastika.ln PANDEY, K.C.
Abhinavagupta, an historical and philosophical
study Benares: ChawkhambaPrakashan,
1963.Apéndice C, p.943-4.
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