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Resumo: Na historia dos estudos do pensamento indiano, a maioria das pesquisas acerca do conceito de
“dharma” optou por um entre os seguintes caminhos: ou estudou o conceito elegendo um dos seus sentidos,
limitando-se a analise desse, ou, ao perceber a polissemia do termo, limitou-se a aponta-la e indicou seus
diversos significados. O presente texto, sem desmerecer as contribuicdes feitas ao estudo do tema por esses
estudos, apresenta uma alternativa de estudo para a compreensao de tal conceito, partindo de outra perspectiva
tedrica, valendo-se para tanto ndo da filologia, l6gica ou histéria do pensamento, mas do aparato tedrico oferecido
pela semidtica. Este artigo propde-se a oferecer ao leitor uma sucinta contextualiza¢ido histérica do momento
de producéao dos textos analisados para entao analisd-los visando & compreensao da funcao de modelizacao e
modalizacio exercida pelo dharma na cultura indiana do periodo Epico-Bramanico. Para a andlise, utilizou-se
como corpus textos do Sutta Pitaka, uma antologia de textos do budismo Theravada, e a Bhagavad-Gita, um dos
textos mais importantes do bramanismo ortodoxo. Ambos os textos produzidos no periodo da histéria da India
denominado Epico-Bramanico, um dos periodos de maior producéo cultural da India, em que foram produzidos
alguns dos principais textos das correntes de pensamento desse pais, textos que influenciam sua cultura até os

dias de hoje.
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Introducao

O objetivo do presente artigo € tentar compreender
a estrutura subjacente ao termo “dharma”, conceito
fundamental do pensamento indiano.

O objetivo do artigo nao é apenas apresentar a es-
trutura do dharma em uma doutrina especifica, mas
apontar as similaridades entre duas ideologias dife-
rentes: o budismo Theravada (que pode ser traduzido
como “Doutrina dos Ancidos ), vertente mais antiga
do budismo, que tem suas praticas voltadas para os
ensinamentos supostamente deixados pelo Buddha
histoérico, e o bramanismo ortodoxo. Com isso visa-
mos encontrar caracteristicas pan-indianas do termo
“dharma”, focando o nosso estudo em fontes textuais
do periodo Epico-Bramanico, entre o século Va. C. e o
inicio da era crista, tomando como corpus os sutta do
Sutta Pitaka do canone budista e a Bhagavad-Gita, um
dos textos fundamentais do bramanismo ortodoxo’.

1. Breve contextualizacao
historica

A partir da segunda década do século XX, a arqueo-
logia passou a oferecer importantes contribuicdes no
conhecimento de periodos mais remotos da histoéria da
India. As mais importantes descobertas sio as cidades
de Mohenjo-daro e Harappa, localizadas na regido do
Vale do Indo, denominadas como cidades da civilizacao
do Vale do Indo ou da cultura Harappa. Esses sitios
sao considerados como pertencentes a uma mesma
civilizacao devido as semelhancas entre os selos encon-
trados, além da semelhanca da arquitetura, pictografia
entre outras.

A cultura Harappa data de aproximadamente 3000
a 1500 a.C. Essa civilizacao nao foi a unica civilizacao
“pré-historica” encontrada na regidao, mas, segundo
Thapar, “[...] a Cultura Harappa foi a mais extensa
das civilizacoes antigas da regido, compreendendo nao
apenas a planicie do Indo (entre Punjab e Sind), mas
também o norte do Rajastao e a regiao de Kathiawar, na
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regido oeste da India” (Thapar, 2001, p. 27) [traducao
nossaj.

Essa cultura possuia um sistema de escrita, porém
nao foi possivel decifra-lo até o momento, e a desco-
berta de uma Pedra de Roseta ndo se encontra nem nos
horizontes dos sonhos dos indélogos que se ocupam
da histéria desse periodo.

Comparando os padrées culturais do que se podem
decifrar dos resquicios dessa cultura com um mito
pretensamente histérico da literatura sanscrita poste-
rior, Thapar conclui que “[...] a coexisténcia fisica da
Cultura Harappa com a familia dos Manus € dificil de
se imaginar, visto que seus modelos culturais eram
totalmente diferentes” (Thapar, 2001, p. 36) [negrito e
traducao nossos].

Esse mesmo indicio conduz a imensa maioria dos
pesquisadores a concordar que a cultura que aparecera
séculos mais tarde nos textos sanscritos se originou de
um povo que ingressou na India posteriormente. Esse
ingresso se deu por volta de 1500 a.C.: um povo que,
até entao estabelecido na Bactria, comecou a migrar
para a regido noroeste da India, atravessando o Pun-
jab e espalhando-se pelo subcontinente. Esse povo
€ o povo indo-europeu, que, em seu desenvolvimento
histérico em solo indiano, originaria os arianos.

Esse povo tinha como meio principal de sobrevi-
véncia a pecuaria; eles ndo estavam acostumados a
agricultura e os vegetais de que se serviam eram frutos
de coleta e nao de cultivo, ou seja, era um povo semino-
made. Também pela pictografia dos povos pré-arianos
(cultura Harappa e outras), conclui-se que esse povo
€ que introduziu o cavalo, que viria a ser o veiculo
principal de locomocéao e de guerra.

O grande marco dessa invasao, culturalmente fa-
lando, sao os hinos védicos, que expressam um modo
de pensamento e uma visdo de mundo tipicamente
indo-europeia, visdo essa que destoa tanto do que se
infere da iconografia do Vale do Indo, como do pensa-
mento de origem autdctone encontrado em documentos
escritos em linguas locais datados de fases posteriores
da histéria da India (como o yoga, o pensamento jai-
nista etc.) e até mesmo do pensamento e praticas do
bramanismo e hinduismo dos periodos que sucederam
a esse periodo que se costuma denominar de Védico.

Pelas referéncias geograficas encontradas nos hinos,
conclui-se que a civilizacdo ariana estabeleceu-se, em
um primeiro momento, na regiao que vai do Punjab
até Delhi, avancando posteriormente para o oriente,
sendo que no periodo Védico tardio ja mostram “[...]
um conhecimento mais amplo da geografia indiana;
mencionam ‘os dois mares’, as montanhas Himalaias
e Vindias e, em geral, toda a planicie indo-gangética”
(Thapar, 2001, p. 35) [traducdo nossa].

Ao final do periodo Védico, os arianos, por um lado,
estavam ja bem estabelecidos € mantinham um con-
tato mais préximo e menos hostil com os autéctones

e, por outro lado, passaram da caca e coleta para a
agricultura, além do desenvolvimento da pecuaria e da
utilizacado de ferramentas melhores. A essas mudan-
cas deve-se a melhor qualidade de vida que permitiu
que os arianos dedicassem menos tempo ao trabalho
e mais tempo a especulacdao metafisica e ainda por
cima, com a feliz influéncia do pensamento nao ariano,
produzissem, na transicao do periodo Védico para o
Epico-Bramanico, em um primeiro momento, a an-
tologia denominada Brahmana e, posteriormente, a
antologia chamada de Upanisd.

A sociedade ariana no periodo védico era dividida
em trés classes: guerreiros (ksatriya), sacerdotes
(brahmana) e agricultores (vasya). Nessa época, a
divisdo nao era rigida, nem as classes sociais € nem
as profissoes eram hereditarias; ndo havia nem o tabu
do casamento entre classes sociais € nem o da con-
vivéncia das diferentes classes durante as refeicoes.
Em resumo: havia relativa flexibilidade que permi-
tia inclusive a mudanca de status social. Isso pode
ser conferido no seguinte verso do Rg-Veda: “sou um
bardo [sic], meu pai € médico e minha méae moi graos”
(Thapar, 2001, p. 49) [traducao nossa].

Aparentemente, o enrijecimento da estrutura social
se deu a partir do contato com os dasa, os escravos,
mas a divisdo rigida era meramente étnica e se dava
apenas entre arianos (arya) € nao arianos (andarya).
Tal fato, ao que tudo indica, deu-se pelo medo por
parte dos arianos de que a assimilacao dos dasa resul-
tasse numa perda de identidade, mas, com o passar do
tempo, a cisao foi extrapolada para dentro da prépria
sociedade arya, organizando a sociedade em classes
endogamicas estaticas.

Como ja foi dito, a divisao era inicialmente étnica e
baseada na cor da pele, o que é comprovado pela du-
pla acepc¢ao do termo varna, que significa tanto “cor”,
quanto o que, no ocidente, optou-se por designar como
“casta”. Todavia, devido a proximidade e convivio, a
assimilacao foi inevitavel e, com isso, eles, junto com
os mesticos de arianos e nao arianos, passaram a cons-
tituir o quarto vama, a casta dos Sudra. Com essa
mudanca na estrutura social, os sudra passaram a
exercer a funcao de agricultores, e os vaiSya passaram
a exercer principalmente a func¢do de comerciantes.
Porém, a distin¢ao étnica permaneceu na proibicdo da
participacao dos Sudra nos rituais.

Entao, finalmente, temos um delineamento de uma
sociedade organizada em um sistema hierarquico ver-
ticalizado. Os ksatriya, exercendo a funcdo militar
e representados pelos reis, encabecavam a piramide
social. O rei nao era um senhor absoluto, mas um
lider militar. Depois vinham os bramanes (brahmana),
representantes da cultura e da tradicdo, senhores do
sagrado, responsaveis pela comunhao da comunidade
com os deuses € que, enquanto os ksatriya prote-
giam a comunidade fisicamente dos perigos visiveis,
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protegiam-na espiritualmente dos perigos invisiveis.
A seguir, vinham os vaiSya, responsaveis pela econo-
mia, comerciantes e senhores de terras. E, por ultimo,
vinham os Sudra, que cuidavam das terras, agriculto-
res com mais experiéncia, tanto por estarem ha mais
tempo estabelecidos na regido e mais acostumados
com a geografia e com o clima, quanto por estarem
mais acostumados com as técnicas agricolas, uma vez
que as tribos arianas eram originalmente némades
e estavam acostumadas ao pastoreamento de gado,
tendo pouca experiéncia na agricultura.

E importante notar que o poder profano e o poder sa-
grado tém o costume de andar de maos dadas em todas
as culturas voltadas para o sagrado. Disso decorre que
a divisdo de poder nao € tdo clara como pode parecer
a primeira vista. Por vezes, os bramanes sao mais im-
portantes e poderosos do que os guerreiros, exercendo
por vezes até mesmo a funcao de rei, mas, ao mesmo
tempo, as duas castas perceberam desde sempre que
uma jamais poderia prescindir da outra, pois, por um
lado, a sagracao, a ritualizacdo da entronizacao do rei,
que proclama seu poder diante inclusive dos deuses, é
o que garante o poder dos ksatriya e, por outro lado,
€ a forca dos guerreiros que garante a protecao e o
bem-estar dos sacerdotes.

O sagrado, representado por esses sacerdotes védi-
cos, era um ritualismo que visava a estabelecer contato
entre os homens e um panteao de deuses tipicamente
indo-europeus. Nesse pantedo, podemos encontrar
um deus guerreiro e cosmocrata, Indra, semelhante
a um Zeus grego ou a um Odin noérdico, sendo que
Zeus também estabelece um parentesco com outro
deus indiano, a divindade celeste Dyaus, que perde
forcas até desaparecer em pleno periodo védico. Temos
também na mitologia védica os deuses gémeos, ligados
a fertilidade, os A¢vin que, assim como Freyr e Freya
na mitologia nordica, sdo divindades ligadas a terra, a
natureza; e Varuna, uma divindade patriarcal, seme-
Ihante inclusive linguisticamente a seu correspondente
grego, o deus Urano.

O ritualismo desse periodo, diferentemente dos ru-
mos que tomaria posteriormente, valia-se principal-
mente dos sacrificios, desde as pequenas oblacdes
até os sacrificios animais, inclusive da vaca, mas o
rito mais impressionante, e que demonstra melhor
do que qualquer outro exemplo o nivel de requinte e
importancia do rito védico, € o sacrificio do cavalo, o
asvamedha, que servia para consagrar o rei védico
como cosmocrata. Esse rito durava um ano inteiro ou,
melhor dizendo, o asvamedha que pode ser compreen-
dido como uma série de ritos oficiados ao longo de um
ano inteiro e que ocupavam todo o reino, culminando
numa incrivel encenacao ritual seguida pelo sacrificio
do cavalo.

Mas ao final do periodo védico, a influéncia das tri-
bos locais, com quem os arianos acabaram tendo que

aprender a conviver, uma influéncia de fora para den-
tro, assim como dos Sudra, exercendo uma influéncia
de dentro para fora na sociedade védica, fizeram-se
sentir na cultura e nas concepcoes religiosas, em es-
pecial, dando espaco para o surgimento de textos de
carater filosofico-religioso, que diferem dos hinos de
carater ritualistico do Cg-Veda. Tal modificacao re-
sulta nas concepg¢des encontradas nas antologias de
textos tais como os Aranyaka e Upanisad.

A partir desses textos, o homem arya, em vez de
olhar para fora, de tentar dominar o mundo objetivo
por meio das praticas ritualisticas indo-europeias, co-
meca a olhar para dentro, a tentar dominar o mundo
subjetivo através das praticas psico-fisiologicas das
tradi¢coes autéctones. Além disso, o pantedo védico
perde a sua supremacia para o Trimirti (Siva, Visnu e
Brahma). A incompatibilidade entre a religiao védica e
autéctone conduziu os praticantes dessas praticas nao
arianas para fora das aldeias e a eles era permitida a
nao obediéncia aos ritos védicos. A popularidade do
ascetismo, com isso, comecou a crescer entre as castas
mais baixas, uma vez que, estando fora das regula-
mentacgoes dos bramanes, os ascetas estavam de fora
da piramide social, livres de suas obrigacdes sociais e
com um objetivo sagrado que, além de aberto a todos,
independentemente da casta do praticante, era des-
crito como maior, além dos objetivos e dos resultados
das praticas ritualisticas.

O momento historico de plena vigéncia do sistema
varna e do florescimento das praticas ascéticas, situ-
ado entre o final do século V a.C. e o inicio da era
crista, é denominado de periodo Epico-Bramanico. E
nesse periodo que, segundo Eliade (1978, p. 97),

[...] aIndia gangética conheceu uma época
de luxuriante atividade religiosa e filosdfica,
que ja se comparou, com razao, ao flores-
cimento espiritual na Grécia nesse mesmo
periodo. Ao lado dos religiosos e misticos que
seguiam a tradicdo bramanica, havia inume-
ros grupos de sramanas (“aqueles que fazem
esforcos”, pali samana) ascetas errantes [...].
Certos tipos de ascetas tinham suas origens
nos tempos védicos e pés-védicos. Da maioria
deles, pouco sabemos além dos nomes. As
suas doutrinas sao mencionadas de maneira
fragmentaria nos textos budistas e jainas; por
outro lado, combatidas nao sé por jainistas
como por budistas, sdo quase sempre volun-
tariamente deformadas e ridicularizadas.

E provavel, no entanto, que todos esses
Sramanas tivessem deixado o mundo desgos-
tosos ao mesmo tempo com a fatuidade da
existéncia humana e com a doutrina implicita
no ritualismo bramanico.
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E nesse contexto de insatisfacdo ideoldgica que o
budismo (assim como outras doutrinas) ira surgir e se
desenvolver, o que, por outro lado, acaba gerando inte-
ressantes respostas por parte da ideologia dominante,
na tentativa de se manter como tal. A mais interes-
sante dessas respostas as heterodoxias do periodo
Epico-Bramanico é uma passagem do Mahabharata, o
grande épico indiano. Como diz Eliade (1978, p. 252):

Com os seus 90.000 versos, o Mahabharata
€ a mais longa epopeia da literatura univer-
sal. Tal como nos foi transmitido, o texto
apresenta retoques e numerosas interpola-
coes, estas ultimas sobretudo nas porgoes
“enciclopédicas” (canto XII e XIII). Seria inutil,
entretanto, acreditar que se poderia recons-
tituir a “forma primitiva” do poema. Quanto
a data, “a nocao tem pouco sentido para a
epopeia” [...]. Presume-se que o poema épico
ja estava concluido entre os séculos VII e VI
antes da nossa era, e tomou a forma atual
entre o século IV a.C. e o século IV a.D. [...].

A passagem a que nos referimos é a Bhagavad-Gita,
um dos melhores exemplos daquilo que Eliade (1978,
p- 258) denomina de sintese hinduista:

A primeira vista, pode parecer paradoxal que
a obra literaria que pinta uma terrivel guerra
de exterminio e o fim de uma yuga? constitui,
ao mesmo tempo, o modelo exemplar de toda
sintese espiritual efetuada pelo hinduismo. A
tendéncia a conciliacdo dos contrarios carac-
teriza o pensamento indiano desde a época
dos Brahmanas, mas € no Mahdabharata que
se avalia a importancia dos seus resulta-
dos. Essencialmente, pode-se dizer que o
poema (1) ensina a equivaléncia do Vedanta
(i.e. doutrinas dos Upanisad), do Samikhya
e da Yoga; (2) estabelece a paridade das trés
“vias” (marga), representadas pela atividade
ritual, o conhecimento metafisico e a pratica
Yoga; (3) esforca-se por justificar certo modo
de existéncia no tempo, em outras palavras,
assume e valoriza a historicidade da condi-
¢ao humana; (4) proclama a superioridade de
uma quarta “via” soteriologica: a devocao a
Visnu(-Krsna).

Em outras palavras, é um texto que, se, por um
lado, confirma a autoridade da tradi¢do, por outro,
abre espaco no bramanismo ortodoxo para praticas
que diferem do ritualismo tradicional, conciliando a
ascese, o ritualismo e a metafisica de carater nao indo-
europeu em uma mesma doutrina.

2. Sucinta definicao de “cultura”

A cultura, do ponto de vista da teoria semiética russa,
¢é interpretada como um sistema semi6tico, um sistema
estrutural de signos, ainda que de um tipo especial.
Um tipo especial, pois nela a oposi¢do nao se da me-
ramente entre pares minimos concretos, passiveis de
serem isolados, como, por exemplo, nas linguas na-
turais. Nao podemos isolar “fones” e “fonemas” nela.
A oposicao aqui ndo € somente de elementos consti-
tutivos, pois nao existem quanta de culturas, mas se
trata de uma estrutura de oposi¢oes entre outros sub-
sistemas semio6ticos complexos (como, por exemplo,
iconografia, pictografia, indumentaria, gestos etc.) que
se relacionam e interpenetram criando o todo que com-
preendemos como cultura, um sistema que engloba os
demais subsistemas e os organiza.

Para que essa organizacao ocorra, as culturas pre-
cisam ser sistemas capazes nao so6 de relacionar e
opor informacodes, mas também de armazena-las e
transmiti-las. Esse armazenamento e transmissao se
dao de forma nao hereditaria. O processo de transmis-
sado se da pelas construcodes dos diversos discursos,
dentro dos diversos géneros que as linguagens permi-
tem dentro de cada comunidade. Essa transmissao
€ uma atividade humana em sociedade e o armaze-
namento da informacgao ocorre pela memoria coletiva.
Uma memoria coletiva que, assim como a memoria
individual, € fruto de experiéncias objetivas e que,
também como a memoéria individual, é sempre par-
ticular, pois nao existem duas culturas que passem
exatamente pelas mesmas experiéncias ao longo de
seu desenvolvimento.

Esses fatores (a memoria e sua transmissio) conso-
lidam as culturas, tornando-se evidentes na forma do
que se costuma designar como tradicao. A tradicao
possibilita a manutencao da ordem dentro das cultu-
ras face a forca degenerativa das vagas de informacao
que o mundo opde ao sujeito, controlando o nivel de
entropia, de desorganizacao, que cerca os sistemas
culturais, estabilizando uma “interpretacdo comum”
do mundo entre os membros de uma comunidade,
possibilitando a comunicacdo e a compreensao mutua
entre os individuos.

A construcao disso que aqui se chamou de forma sim-
plista de “interpretacdo comum” é gerada pelo processo
de culturalizacao que esta relacionado basicamente a
dois outros processos: a modelizacdo e a modalizacéo.
Ou, melhor dizendo, a culturalizacao é uma forma es-
pecifica de modelizacao e implica uma forma especifica
de modalizacao.

Expliquemos: o primeiro processo € a capacidade de
organizacao em modelos, de conferir estruturalidade,
organizar as informacoes em sistemas, conferindo a
esses uma gramaticalidade, ou seja, organizando-os

2 No pensamento indiano, o tempo de existéncia do cosmo é dividido em quatro “eras” denominadas, em sanscrito, de yuga.
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na forma de linguagem. Por linguagem, entendemos
qualquer sistema de signos, ou seja, qualquer forma
sistematica de articulacédo entre contetudos especificos
e formas especificas de expressao.

Porém, como foi dito, a culturalizacao é uma forma
especifica de modelizacdo, ja que, no caso da cul-
turalizacdo, nao se trata apenas da organizacio da
informacao em linguagem, mas sim de estruturar a
informacao em lingua e cultura (duas faces indissocia-
veis da mesma moeda), como também a estruturacao
das outras linguagens na cultura e a organizacao, na
forma de tradicao, dos textos ja produzidos por essas
linguagens.

Essa tradicao, consolidando-se, cria os cédigos cul-
turais, que, nas palavras de Machado (2003), podem
ser definidos como “[...] estruturas de grande com-
plexidade que reconhecem, armazenam e processam
informag¢ées com um duplo objetivo: regular e contro-
lar as manifestacoes da vida [...], do socius, do semeion
[...]” (Machado, 2003, p. 156). Ou, explicando de
outra forma, “[...] os semioticistas russos se voltam
para os cédigos culturais dentro da perspectiva da
regulacdo de comportamentos. Os codigos culturais
funcionariam, assim, como programas [...]” (Machado,
2003, p. 157).

Acreditamos que esses programas podem ser enten-
didos tomando de empréstimo o conceito de programa
narrativo de outra semidtica: a semiética francesa.

Mas mais do que o programa narrativo em si, os c6-
digos culturais tém por funcao a modalizacao. Pode-se
dizer que o cddigo cultural seria a capacidade que a
cultura tem de modalizar os sujeitos, ou seja, esses
codigos manipulam e competencializam os sujeitos.

3. O dharma enquanto modelo

Os programas, os codigos culturais, segundo a semio-
tica russa, “constituem um vocabulario minimo da
cultura” (Machado, 2003, p. 156). Sao eixos em torno
dos quais gravitam as manifestagoes culturais. No
caso da cultura indiana do periodo Epico-Bramanico,
esses conceitos seriam as quatro metas de vida citadas
por Zimmer (1997), o trivarga e o moksa.

O trivarga sdo as metas mundanas da vida humana.
Sao elas: kama, artha, e dharma. Moksa, diferente-
mente dos trés, nao se trata de um objetivo mundano,
mas da transcendéncia do mundo, a superacdao da
condicao humana.

Resumindo de forma grosseira, sem entrar nos por-
menores, que desviariam a discussao do objetivo a que
se propde o atual artigo, kkama pode ser definido como
o prazer sensual em suas diversas manifestagées (pra-
zer sexual, artistico etc.). Ja os saberes ligados a artha
sao definidos por Zimmer (1997) como filosofias do
éxito; sao saberes ligados a aquisi¢ao e a manutencao
de poder e de riquezas.

E, entado, temos dharma, o terceiro membro do tri-
varga, tema central da atual discussao.

Dharma é um conceito relacionado de forma mais
evidente a lei religiosa. De forma mais evidente, pois os
Dharmaséastra e Dharmastitra, livros das leis, tratam
de prescrever as obrigacdes dos individuos ideais da
sociedade hindu.

Dharma designaria aquilo que esta certo, de acordo
com as obrigacdées que o pensamento mitico hindu
impdbe ao sujeito. E € nesse ponto que o dharma acaba
se distinguindo dos outros dois termos do trivarga,
assim como do moksa, pois, enquanto cada um des-
ses elementos € restrito a determinados momentos ou
atitudes ao longo da vida, o dharma apresenta-se em
todos. Pode-se dizer que existem modos “dhdrmicos”
de se alcancar kama e modos “adhdrmicos” de se al-
canc¢ar kama. Desse modo, é o dharma do rei realizar
artha, o dharma do poeta produzir kama e o dharma
do asceta atingir moksa.

Essa caracteristica encontra-se na seguinte passa-
gem da Bhagavad-Gita:

2.31. Mesmo tendo em vista o seu proprio
dever [svadharma] vocé nao devia hesitar, ja
que nada ha de melhor para um kéatriya do
que uma batalha justa [dharmyal. [...] Por-
tanto, se vocé nao lutar essa batalha justa
[dharmyal, faltando com suas préprias obri-
gacoes [svadharmal e fama, incorrera em erro
(Gambhirananda, 2000, p. 80-81).

A Bhagavad-Gita é, sem duvida, o livro mais conhe-
cido que compde o Mahabharata, o grande épico da
mitologia indiana em que € narrada a historia da guerra
entre os Pandavas e seus primos, os Kauravas, que
ocorre para reestabelecer a soberania dos Pandavas
que, ludibriados por seus primos, perdem para eles
em um jogo de dados todo o seu reino e sao obrigados
a se retirar por 13 anos do convivio social, sendo que,
apoés esse prazo, o seu reinado seria reestabelecido.

A Gita é a parte central do sexto livro do Mahahdrata,
livro em que € contado o momento em que, depois do
fim do retiro forcado, os Pandavas exigem que a pro-
messa de restituicdo de seus poderes seja cumprida,
0 que nao ocorre, conduzindo ambas as facgoes ao
campo de batalha para resolver essa contenda em uma
batalha de funcao escatolégica.

Dharma deriva da raiz DHR, que significa “susten-
tar” e, segundo Zimmer (1997, p. 123), “...] esta
palavra implica nao s6 uma lei universal que governa
e sustenta o cosmo, mas também refere-se as leis
particulares ou inflexdes da ‘lei’ [...]”".

Ou seja, o dharma manifesta-se até mesmo nas
partes aparentemente mais alheias a acao do juizo hu-
mano, pois tudo esta sujeito a alguma dessas leis par-
ticulares, porque ha uma forma apropriada, cultural-
mente sancionada positivamente, para qualquer fazer
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humano. Mesmo a guerra e, no caso da Bhagavad-Gita
(talvez o caso mais extremo), o homicidio da propria
familia pode ser visto como uma obrigacao inescapavel,
um dever religioso e que até mesmo (e por que nao?) do
qual depende a manutencao de toda a ordem césmica.
Pois, como nos lembra Zimmer (1997, p. 123) acerca
deste assunto, “[...] existem profissdes limpas e pro-
fissoes sujas, mas todas participam do poder sagrado.
Dai a ‘virtude’ ser medida pela perfeicao atingida por
cada um no exercicio de seu papel”.

A nossa tese € de que o dharma € a estrutura, aquilo
que sustenta toda a forma de manifestacao que a cul-
tura consegue interpretar como ordenado, coerente,
correto. Tese plausivel, se levarmos em conta o cara-
ter, como dito anteriormente, escatolégico da batalha,
principalmente se considerarmos que o trecho da Gita
citado € uma fala de Krsna, um avatar, ou seja, a en-
carnacao humana de Visnu, uma das divindades mais
importantes do pantedo indiano, o deus que exerce a
funcao de conservador, ou seja, sustentador do cosmos
na trindade dos deuses centrais hindus, e que tem por
interlocutor Arjuna, um dos Pandavas, aqueles que
sao levados a batalha nao por desejo, mas apenas para
que se faca cumprir uma promessa: os que buscam
nao lucros, mas apenas justica.

Levando-se em conta essas caracteristicas do texto
citado, o dharma é o termo que sustenta a propria
cultura nos textos analisados. O par dharma-adharma
indica a oposicao basica entre cultura e nao cultura.
Nao s6 no sentido estrito das acées humanas, mas na
propria leitura que o homem faz do mundo; dharma
também sao as manifestacoes previstas da natureza,
o compreensivel na natureza.

E em torno desse termo que a cultura brama-
nica modeliza as informacdes que recebe do mundo,
estruturando-as dentro de um sistema cultural que se
consolida na forma de uma tradicao.

Mas ¢ interessante notar que, no budismo em par-
ticular, o termo dharma, em muitos casos, significa
a propria tradicao de forma mais explicita, como se
pode ver em tal passagem: “|...] e ele [Ananda] ensina
o Dharma para as quatro assembleias com boas e co-
erentes afirmacoes [...]” (Nér_lamoli; Bodhi, 2005, p.
308).

Nessa passagem, o texto se refere ao ensinamento
transmitido, que é tanto a tradicdo herdada desde o
proprio Buddha (no caso do budismo) e retransmitido
de geracao em geracdo, mantendo a tradicdo de ma-
neira tal que os membros da comunidade ndo admitam
a possibilidade de alteracao no que foi retransmitido, o
que manifesta a caracteristica de controle da entropia
do sistema.

Essa tradicao do dharma budista, além de pretender
apresentar o ensinamento do Buddha tal qual o préprio

0 expos, também expressa o que ele esperava de seus
discipulos, sua conduta, suas praticas etc. (o que ja
explicita uma forma de modalizacdo, como se discutira
mais adiante). Em resumo, o dharma no sentido de
tradicao, para o budismo, é o préprio Tipitaka® (trés
cestos), o canone dos textos do budismo Theravada,
sendo tanto os textos em si como o ensinamento, o
significado que eles portam.

Porém nao se deve pensar que o dharma hindu é de
um tipo e o budista € de outro, na verdade o dharma é
um conceito pan-indiano e, aqui, quando falamos em
dharma bramanico, ndo queremos afirmar um dharma
inerente ao bramanismo (para tanto, utilizar-se-a o
termo “bramanista”) em oposicdo ao dharma budista,
mas pensamos ser esse dharma uma caracteristica
pan-indiana. Utilizamos, neste artigo, o termo “brama-
nico” para nos referirmos ao periodo Epico-Bramanico
da histéria indiana, periodo de producao dos textos
aqui analisados. Como ja foi dito anteriormente, o ob-
jetivo deste estudo néo € contrastar, mas sim abstrair
caracteristicas comuns, para a apreensao da estrutura
subjacente ao conceito de dharma.

Para que isso fique evidente, podemos citar outra
caracteristica deveras interessante da Bhagavad-Gita:
antes do inicio da argumentacao de Krsna sobre o
dharma, Arjuna pede para que ele o aceite como disci-
pulo. Isso se deve ao fato de que, para as doutrinas
indianas, as grandes verdades sao ensinadas nao entre
iguais, mas sempre numa relaciao assimétrica entre
mestre e discipulo, o que ressalta a importancia do
dharma, nessa cultura.

Essa relacao mestre-discipulo acaba implicando
duas caracteristicas importantes da Gita: por um lado,
a relacdo mestre-discipulo aponta para um mestre,
que € alguém que conhece a grande verdade sobre a
qual discursa e que, ao explica-la para o discipulo, leva
adiante o conhecimento a seu respeito, conhecimento
este que ele também recebeu numa relacao mestre-
discipulo. Por outro lado, o mestre, no caso dessa
narrativa em particular, ndo € outro sendo uma ma-
nifestacdo do proprio responsavel pela cosmogénese,
uma das muitas epifanias do deus criador, que dis-
cursa sobre “como as coisas eram” € “como as coisas
devem ser”. Logo, ambas as caracteristicas remetem
a um passado distante (o tempo em que o mestre
adquiriu determinado conhecimento e o tempo da cos-
mogénese), indicando que também para o bramanismo
o dharma é tradicao e memoria cultural.

Assim como no bramanismo, no budismo também
se encontra esse dharma tanto como tradicao, quanto
como elemento da oposicdo cultura vs nao cultura,
ordem vs caos. Isso esta explicito, por exemplo, no
Cakkavatti-Sthandada Sutta (Walshe, 1995, p. 395-405).
Sutta, alias, que expressa de forma mais completa to-

S50 Tipitaka é compostos por trés antologias, razao pela qual é conhecido como “trés cestos”. As antologias sao Sutta Pitaka, os
discursos do préprio Buddha; Vinaya Pitaka, as regras mondsticas, e Abhidhamma Pitaka, livros de exegese dos sutta.
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das as caracteristicas acima indicadas do dharma.
Nesse sutta, Buddha narra a histéria de um reino
mitico e perfeito, mas que, apdés algumas geracdes
de governantes, cai em decadéncia quando um rei
se comporta de forma relapsa para com a tradicao,
conduzindo os homens a decadéncia.

A primeira coisa que devemos notar nesse texto é
que nele esta dito que o novo regente deve aprender
seu oficio com os seus conselheiros, como se pode
ler na seguinte passagem: “[...] Entao o rei se sentiu
angustiado e triste. Ele foi ao sabio real e lhe contou
as noticias. E o sabio entao lhe disse [...]” (Walshe,
1995, p. 396).

Esses conselheiros sdo, em verdade, seus mestres,
o que ressalta outra caracteristica da relacao mestre-
discipulo: apesar de nao ser, como ja dito anterior-
mente, uma relacdo entre iguais, ela € uma relacao
paralela a hierarquia social, como se pode notar aqui,
quando lemos que o rei € ensinado pelos seus minis-
tros, ou seja, por seus subordinados, ou, como se pode
abstrair da Gita, em que, apesar de ambos (mestre e
discipulo) pertencerem a mesma classe social, sendo
ambos nobres, guerreiros que pertencem a familias
reais; aquele que ensina é senhor de um reino subordi-
nado ao reino daquele que é ensinado, em que o que é
ensinado € o grande guerreiro e o que ensina € apenas
o auriga. Ou, alias, como ja se lia nas Upanisad, em
que podemos encontrar ksatriyas ensinando bramanes
sobre o sagrado.

Os ministros do rei no sutta citado ensinam-lhe as
praticas que haviam sido observadas nos tempos do
reinado de seu pai, que, por sua vez, havia observado
as praticas do tempo de seu pai e assim sucessiva-
mente. Em outras palavras, ao ndo praticar o que
lhe foi ensinado, o rei desobedece a tradicao e, conse-
quentemente ao dharma. Como € possivel se ver na
seguinte passagem:

26.9. [...] Entao os ministros, conselheiros
[...] foram ao rei e lhe disseram: “Senhor,
enquanto vocé governar o povo de acordo
com as suas proprias ideias e diferentemente
do modo como foi governado anteriormente
pelos cakkavatti* antecessores, o povo nio
prosperara. Senhor, ha ministros em seu
reino, incluindo nés mesmos, que preserva-
ram o conhecimento de como um cakkavatti
deve governar. Questione-nos, majestade, e
nos lhe diremos!”.

26.10. Entao o rei ordenou que todos os mi-
nistros se reunissem e ele os consultou. E
eles lhe explicaram as obriga¢des de um cak-
kavatti. E, tendo ouvido, estabeleceu guarda

e protecdo, mas nao deu propriedades aos
necessitados [...] (Walshe, 1995, p. 398).

Esse fato gera uma sucessao de praticas sociais
“adhdrmicas” por parte dos suditos, abalando a estru-
tura social, como, por exemplo, pode-se ler no seguinte
trecho: “[...] e, como resultado, a pobreza se tornou
comum. Com o crescimento da pobreza, um homem
tomou o que nao lhe foi dado, cometendo o que foi
chamado de roubo [...]” (Walshe, 1995, p. 398).

E abalando também a propria estrutura do cosmo,
com a diminuic¢do do tempo de vida dos seres vivos,
culminando no surgimento magico de espadas nas
maos dos homens ao final do declinio do ser humano,
como se pode ler nas seguintes passagens:

26.14. Entao, por ndo se dar propriedade
aos necessitados, a pobreza cresceu, do au-
mento da pobreza, o roubo cresceu, do au-
mento do roubo, o uso de armas aumentou,
do aumento do uso de armas, os assassina-
tos aumentaram, e do aumento dos assas-
sinatos, o tempo de vida das pessoas di-
minuiu, sua beleza diminuiu, e, como re-
sultado da diminuicao do tempo de vida e
da beleza, os filhos daqueles que viveram
por oitenta mil anos, viveram por apenas
quarenta mil.

26.21. E para aqueles com tempo de vida de
dez anos havera um “intervalo da espada”, du-
rante o qual eles se confundirdo com bestas
selvagens. Espadas afiadas aparecerao em
suas maos e, pensando “ali esta uma besta
selvagem!”, eles tomarao a vida uns dos ou-
tros com aquelas espadas [...] (Walshe, 1995,
p- 399-402) [destaque nosso].

Essas mudancas produzem também o surgimento
de um novo boddhisatta®. Essas mudancas culmina-
rao inclusive na alteracdo da percepcao e da relagao
dos conceitos, pois € dito que “[...] para aqueles com
tempo de vida de dez anos nao havera palavra para
‘moral’, entdo como podera haver alguém que aja de
uma forma moral? [...]” (Walshe, 1995, p. 401).

E interessante notar a relacdo entre tudo o que
foi dito e uma das definicées de mito dada por Eli-
ade®. Para ele, o fazer das sociedades voltadas para
o sagrado € a reatualizacdo dos eventos e do pro-
prio mundo conforme ele era in illo tempore (“naquele
tempo”), no tempo forte, no tempo sagrado, quando os
homens dos mitos andavam pela terra, naquele “antes”
que existe nas antigas lendas passadas de geracao
em geracao, que contam como os primeiros homens
fizeram determinadas coisas e que a cultura espera

4 Termo em pali que significa “aquele que gira a roda”, denominacéo para o monarca ideal. Ele recebe esse titulo por ser aquele que
coloca a roda do dharma em movimento, ou seja, um monarca ético, sabio, que conheca e obedeca as tradicoes. Em sanscrito, cakravartin.
5 Ser que atingiu a iluminacio, a libertagéo cognitiva, o estado de Buddha, em sanscrito, bodhisattva.

6 Mircea Eliade, Mito e realidade, Sao Paulo, Perspectiva, 2004.
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que os homens de “agora” reiterem, mesmo que imper-
feitamente (pois sdo homens do tempo fraco, do tempo
imperfeito, do tempo profano).

Essa questdao do “ser como no mito” conduz-nos
agora, depois de uma discussao sobre a cultura como
modelizacao, & uma discussao da cultura como moda-
lizacao.

4. O dharma enquanto modo

Greimas, ao explicar as modalidades, propde a distin-
cao entre modalidades virtualizantes e modalidades
atualizantes (Greimas, 1976, p. 74).

Por modalidades virtualizantes, entendemos as arti-
culagoes modais em que o querer e o dever modificam
os predicados, sejam eles de estado ou de acao, ma-
nipulando o sujeito e orientando-o em sentido a acao.
Em outras palavras, trata-se do resultado da relacao
de manipulacao de determinado destinador (ndo neces-
sariamente explicito) sobre determinado sujeito, que o
leva a ter um dado sistema de valores como euférico e,
portanto, desejavel ou necessario.

Por modalidades atualizantes, entendemos as arti-
culacodes modais em que o poder e o saber modificam
os predicados, sejam eles de estado ou de acao, mas
que, diferentemente das modalidades virtualizantes,
em vez de mais préximos do processo de manipula-
cao, estao principalmente relacionados ao processo de
competencializacédo, ou seja, sdo modalidades que, por
um lado, pressupéem as modalidades virtualizantes
(j& que essas se relacionam com o momento da ma-
nipulacdo, momento esse que antecede o momento
da competencializacao) e, por outro lado, estao mais
proximas que essas da efetivacao do ato e indicam a
competéncia, ou seja, a capacidade que o sujeito tem
para realiza-lo.

Lembrando que os Dharmastitra e Dharmasastra
sao codigos que prescrevem o que se espera do homem
indiano, encontramos neles o dharma manifestado na
forma do dever, forma, alids, mais conhecida dos estu-
dos indolégicos ocidentais acerca do dharma, como ja
foi dito em nossa introducao.

Nessa categoria de textos, encontramos principal-
mente uma série de prescricoes e interdicdées aos ho-
mens bramanistas, ou seja, em termos semioéticos, sao
discursos focados em modalizar o sujeito (no caso,
aquele que o ouve, que o 1é etc. e que pertenca ao
jogo de posigdes sociais inerentes a sociedade brama-
nista), competencializando-o com um /dever-fazer/ e
um /dever-nao-fazer/. Um exemplo de expressao do
/dever-fazer/ no Dharmasastra € a seguinte passagem,
que expoe as regras para o asceta:

6.41. Partindo de sua casa, completamente
provido com os meios de purificacao, que ele
vague em absoluto siléncio e cuidando de
nada aprazivel que lhe seja oferecido.

6.42. Que ele sempre vague sozinho, com
nenhuma companhia, a fim de alcancar (a
liberacao final) [...].

6.43. Ele nao deve possuir nem fogo, nem
morada, ele deve ir a um vilarejo para obter
comida, (ele deve ser) indiferente a tudo, de
propésito firme, meditando e concentrando
sua mente em brahman’ (Biihler, 1982, p-
2006).

Lembrando que para a semiética o ser € a relacdo
juntiva de um determinado sujeito com um determi-
nado valor, notamos aqui que, nesse tipo de texto, ndo
cabe uma tentativa de modalizar o ser do sujeito, pois
aquele que tinha o acesso a esse tipo de texto, por ser
passado de forma iniciatica apenas entre os sacerdotes
que detinham a funcao juridica, como se pode inferir
da explicacao acima da relacdo mestre-discipulo, era
um sujeito pré-modalizado que assumia o conjunto
de valores expostos nesse texto como verdadeiros e
euforicos.

Para reforcar nossa postura de defesa da hipétese
de um pan-indianismo das caracteristicas do dharma,
€ conveniente comentar a respeito do Vinaya Pitaka, a
antologia das regras monasticas budistas, que, apesar
de, diferentemente do Dharmasastra, nao se aplicar ao
todo da comunidade, mas apenas aqueles que ingres-
sam na vida monastica, ainda assim € uma literatura
que exprime apenas um /dever-fazer/ e um /dever-
nao-fazer/, sem se preocupar com as demais modali-
zacoes, pois, assim como o Dharmasastra, é restrito
aqueles que ja estao devidamente pré-modalizados e
também assumem os valores expostos no texto como
euféricos. Um exemplo desse tipo de texto é a seguinte
passagem do Patimokkha:

34. Caso pessoas oferecam a um bhikkhu®
que foi a alguma casa para se servir do quanto
quiser [...], aquele bhikkhu pode aceitar duas
ou trés tigelas cheias. Se ele aceitar mais do
que isso — isso é pacittiya®.

Quando ele aceitar duas ou trés tigelas cheias,
ele deve leva-las embora e dividi-las com os
outros bhikkhu. Esse € o procedimento cor-
reto nesse caso (Idem, p. 39).

Mas € importante comentar que, entre a Bhagavad-
Gita e os textos budistas em geral, encontramos di-
ferencas consideraveis no que diz respeito a posicao

7 Grosso modo, é o absoluto, a transcendéncia buscada pelos ascetas das doutrinas bramanistas.
8 Em pali. E o nome dado ao monge budista. Em sanscrito, bhikséu.
9 Segundo as regras monasticas budistas, € um tipo de erro por parte do monge que requer peniténcia para a sua expiacao (Rhys

Davids, 2003, p. 32.
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central do dever na questao do dharma. A diferenca
fundamental é que, na maioria dos sutta budistas,
encontramos énfase no discurso do querer, em vez de
énfase no discurso do dever dos Dharmastitra e Dhar-
masastra, e, na Gita, encontramos um discurso que
equilibra a importancia do dever e do querer. Acre-
ditamos ser essa a principal diferenca entre as duas
ideologias.

Essa diferenca pode ser compreendida ao se levar
em conta o desenvolvimento histérico do budismo. Em
primeiro lugar, € possivel situar um momento histo-
rico relativamente preciso de criacao do budismo, ao
contrario do bramanismo, uma religiao que se desen-
volveu desde a pré-histéria, a partir da mistura entre
elementos indo-europeus e elementos das religides au-
toctones. Isso € um aspecto muito importante, pois
o bramanismo era a religido predominante do povo
indiano e nascia-se ou nao bramanistas, nao era algo
que dependia a priori do querer do sujeito. Era um
fato consumado, nao havendo a opcao de passar a
pertencer a essa religido, mas apenas, para alguns, a
possibilidade de deixar uma para praticar outra. Ja
o budismo, por ser uma criacao particular, situado
em um momento historico especifico, iniciado por um
grupo limitado de seguidores para depois ser propa-
gado ao longo de muitos séculos e regides, precisou,
ao longo da histéria, convencer os outros de sua vera-
cidade, precisou converter pessoas de outras religioes,
convencendo-as a aceitar o seu sistema de valores,
o que nao se faz por forca (apesar de nem todas as
religides ainda terem percebido isso). Uma religiao
que nao seja a priori a crenca de uma determinada
sociedade precisa, antes de tudo, manipular o seu
destinatario, dotando-o com um /querer-ser/, fazé-
lo desejar pertencer aquele grupo, aquele sistema de
valores, enfim, aquela ideologia.

Isso pode ser encontrado em passagens como o Upali
Sutta (Nénamoli; Bodhi, 2005, p. 477-492). A maior
parte desse sutta é constituida por um debate entre o
Buddha e um jainista leigo, ao final do qual, dando-se
o jainista Upali por vencido, pede para ser aceito por
Buddha como discipulo (pois a tradicdo bramanica
diz que o debatedor que é derrotado deve-se conver-
ter a doutrina do vencedor). Porém, nessa passagem,
Buddha, em vez de aceitar imediatamente a conversao
do derrotado (como ocorre na maior parte dos textos in-
dianos que simulam debates), diz: “Reflita plenamente,
homem de familia. E bom para pessoas ilustres como
voce refletir plenamente” (Nanamoli; Bodhi, 2005, p.
484).

Esse ato de pedir para que Upali reflita sobre sua
decisdo € tomado por estudiosos atuais da doutrina
Theravada (Rahula, 1962, p. 4) como demonstracao
da peculiar prioridade do querer na pratica budista,

o que € reforcado pela réplica dada pelo jainista ao
Buddha:

56.16. “O, veneravel, eu estou ainda
mais satisfeito e contente pelo Abencoado!®
ter me dito isso. Pois os outros secta-
rios, conquistando-me como seu discipulo,
carregar-me-iam como uma bandeira através
de Nalanda [...]. Mas, ao contrario, o Aben-
coado me diz ‘Reflita plenamente, homem de
familia. E bom para pessoas ilustres como
vocé refletir plenamente’ [...]. Que o Aben-
coado se lembre de mim como um seguidor
leigo que a ele foi em refigio em vida [...]”
(Nanamoli; Bodhi, 2005, p. 484).

Essa prioridade esta conectada, de certa forma, ao
proprio tema do debate entre Upali e Buddha: trata-se
de saber qual a parte mais importante da acao, se é
a volicao ou a concretizacdo do ato. Enquanto os jai-
nistas defendem que a parte mais importante é a acao
em si, o budismo defende que a parte fundamental da
acao € a volicao. Para exemplificar, podemos dizer que,
para o jainismo, € pior pisar sem querer numa formiga
do que desejar pisar em uma formiga, mas privar-se
do ato, enquanto o budismo defende o contrario (que é
pior querer matar uma formiga e nao fazé-lo, do que
fazé-lo por acidente).

Aplicando isso no aspecto da conversao, o que esse
texto explicita € que se um determinado homem segue
uma doutrina sem a certeza do que faz, sem ter vontade
de fazé-lo, partindo de uma decisdo objetiva (a derrota
num debate, por exemplo) e ndo de uma decisado subje-
tiva (um querer de fato), a pratica dessa doutrina nao é
efetuada plenamente. Em verdade, podemos dizer que
apenas dois tercos da pratica sao efetuadas, ja que
a acdo, para as doutrinas ascéticas indianas, € com-
preendida como constituida de trés niveis, conforme €

descrito na seguinte fala do Buddha: “[...] Eu descrevo
trés formas de acao [...] que sado: a acao fisica, a agao
verbal e a acao mental [...]” (Nér_lamoli; Bodhi, 2005, p.
478).

E, para aquele que pratica uma doutrina sem querer,
falta o nivel mental, ja que a volicdo € um dos consti-
tuintes desse nivel, como € dito na seguinte passagem
do dialogo:

56.12. [...] [Buda pergunta:] “Mas em qual
[das trés formas de acao] Nigantha Nataputta
descreve a volicao [...]?”.

[Upali responde:] “Como forma mental, 6,
veneravel” [...] (Nanamoli; Bodhi, 2005, p.
482).

10 No original em pali, bhagavato, epiteto aplicado ao Buddha nos textos em pali. Em sanscrito, bhagavat, epiteto que, na Bhagavad-Gitd,

€ aplicado a Krsna.
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Do que foi dito anteriormente também nao podemos
deixar de ressaltar o fato de que o dever (a decisao ob-
jetiva) € um querer coletivo que implica uma restricao
do querer individual para a adequacao a um simulacro
de individuo que o sujeito imagina que a sociedade
espera de seus membros, assim como o querer pode
ser considerado como um dever autoimposto, a neces-
sidade que um determinado sujeito tem de suprir as
expectativas para a adequacado a um simulacro que ele
cria de si mesmo.

Retornando a questao da disputa ideolégica, € neces-
sario saber que a Bhagavad-Gita exerce, em parte, uma
funcao de resposta ao budismo. Para tanto, na Gita,
encontramos o discurso do /querer-ser/ com a fungao
de convencer os bramanistas a nao abandonarem a
sua ideologia por outra, como um mecanismo que di-
minua a perda de seguidores para outras doutrinas
contemporaneas (nao apenas o budismo, mas também
as doutrinas jaina, ajivika, carvaka etc.), ao mesmo
tempo em que apresenta o dever como necessario para
a manutencado da ordem césmica. O que de fato se
enfatiza na Gita ¢ um discurso do compromisso com a
ideologia que conduz o destinatario a /querer-dever/
participar desse compromisso.

Esse /querer-dever/ fica evidente no trecho anteri-
ormente citado da fala de Krsna. Nele, assim como
em outras passagens, o auriga incentiva Arjuna a agir,
tentando convencé-lo do carater euférico da acao, das
vantagens do exercicio das praticas bramanistas, ao
mesmo tempo em que o lembra do compromisso, do
dever que ele tem para com os seus semelhantes.

Outro ponto importante da postura com relacao ao
dharma é o que Greimas denomina de “obediéncia
ativa”, que € por ele definida como a complementari-
dade entre o /dever-fazer/ e o /querer-fazer/ (Greimas,
1976, p. 80), ou seja, a coincidéncia entre /dever-
fazer/ e o /querer-fazer/ ou entre o /dever-nao-fazer/
e o /querer-nao-fazer/. Apesar da similaridade (de
fato, a diferenca entre a obediéncia ativa e o /querer-
dever/ € uma diferenca de nuance e nao uma oposicao
radical, como uma oposicao de contrariedade ou de
contradicao), pode-se dizer que, enquanto o /querer-
dever/ indica uma subordinacao voluntaria do sujeito
aos valores socialmente impostos, o que indica um
sujeito constantemente em processo de manipulacao,
a obediéncia ativa indica uma convergéncia entre os in-
teresses do individuo e da coletividade e que, portanto,
compartilha em maior medida esses valores, sendo
este um sujeito manipulado e ndo um sujeito inserido
em um processo de manipulacao. Considerando que
as diferencas entre ambas as combinacdes modais ci-
tadas sao prioritariamente de nuance, o que podemos
observar é que, apesar de ambas serem localizaveis em
todas as antologias de textos consultadas, enquanto os
textos budistas e os Dharmasttra e Dharmasastra ten-

dem para a obediéncia ativa, a Bhagavad-Gita tende
para o /querer-dever/.

Partindo agora para a analise das modalidades atu-
alizantes, podemos perceber, levando-se em conta o
que ja se disse acerca da relacdao mestre-discipulo, que
o saber é um elemento central na questao do dharma
e que € o proprio /saber/ que determina o /poder/, o
que, alias, € adequado a propria cosmologia indiana,
considerando-se que, em geral, as doutrinas indianas
defendem que a matéria e, portanto, o erro, o apego
e o sofrimento surgem da ignorancia nascida in illo
tempore e que o processo soterioldgico se da através da
aquisicao de um /saber/ que dota o individuo de um
/poder/ libertar-se. Essa concepcao se aplica por ho-
mologacao a outras areas da vida: sempre € necessario
/saber/ para /poder/; nunca se adquire primeiro o
/poder/ para s6 entao se adquirir o /saber/, ou seja,
o processo de aquisicao de /saber/ se estabelece como
etapa pressuposta e necessaria a aquisicdo do /poder/.
E € por isso que, na Gita, apenas apo6s o término do
discurso do /saber/, do ensinamento do entao mestre
Krsna, que Arjuna adquire o /poder/ que o torna apto
a cumprir com a sua obrigacao de guerreiro.

Obviamente esse /poder/ de que falamos nao trata
das habilidades técnicas necessarias para a realizacao
do ato, como o dominio das técnicas de arco e flecha,
mas de um /poder/ patémico. Trata-se tanto de um
/poder-fazer/ manifesto na forma de coragem para
confrontar seus parentes e rivais, ou seja, estar emoci-
onalmente apto a enfrenta-los, transpondo as barrei-
ras afetivas que, em um primeiro momento limitavam
sua capacidade de agir, quanto de um /poder-ser/,
a conjuncao com os valores da castas dos ksatriya,
a capacidade de perceber a sua obrigacao e de agir
de acordo com ela, independentemente do parentesco
entre ele e seus adversarios.

Conclusao

O que podemos concluir por meio de nossa sucinta
analise € que o dharma, apesar de apresentar algumas
diferencas entre as diversas doutrinas ou até mesmo
dentro do préprio bramanismo ortodoxo, apresenta,
nao obstante, diferencas pequenas, superficiais, e a
estrutura subjacente, caracteristicas mais importantes
e profundas do sentido de dharma que sao comuns
as diversas doutrinas, sendo esse conceito claramente
pan-indiano.

Também pudemos chegar a conclusdo de que o
dharma exerce no pensamento indiano as funcées
denominadas “modelizacdo” e “modalizacao”.

E, por ultimo, ndo podemos deixar de observar a
importancia de nosso artigo diante da escassez de
pesquisas na area do pensamento indiano e, princi-
palmente, da inexisténcia de pesquisas em nosso pais
acerca do budismo Theravada. Situacio essa que es-
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peramos com a nossa iniciativa contribuir para uma
futura mudanca. @
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