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RESUMO

Nesta dissertacao, propusemos a desenvolver uma leitura do “Bhagavad
Gita”, texto classico do Hinduismo, a partir de uma lente da Psicologia junguiana.
Esse exercicio, vale refor¢ar, ndo possui nenhum carater de proselitismo, ainda
gue possa, eventualmente, ser incorporado a nossa propria pratica terapéutica,
como exemplo ou modelo de narrativa. Assim, inicialmente, identificamos no
enredo do “Bhagavad Gita” uma narrativa passivel dessa leitura. Ela envolve os
protagonistas da obra, a saber, o principe guerreiro Arjuna, do cla dos Pandavas,
e 0 condutor de sua quadriga, o deus Krishna (avatar de Vishnu), no contexto da
batalha de Kurukshetra. Arjuna esta acabrunhado por ser demandado a matar
parentes, mestres e amigos pertencentes ao cla inimigo dos Kurus. Paralisado,
pede o conselho de Krishna, que o instrui para sair deste estado, participar da
vitéria de seu cla e avancar na senda espiritual. Esse aprendizado, que
denominamos “Dharma de Arjuna”, € objeto de nossa leitura, que toma como
base a teoria junguiana e seus elementos centrais (ego, self, complexos,
persona, processo de individuacdo). A pergunta-hipétese com que trabalhamos
foi a seguinte: € possivel interpretar o “dharma de Arjuna” como uma jornada
semelhante a do processo de individuacédo? A resposta, desenvolvida a partir do
cruzamento dos campos e de uma leitura cuidadosa dos capitulos que compdem
0 “Bhagavad Gita” (na traducdo publicada no Brasil pela ISKON), é afirmativa.

Palavras-chave: Bhagavad Gita, Psicologia Junguiana, Hinduismo.

Psicologia da Religido, Ciéncia da Religido.



ABSTRACT

In this dissertation, we propose to develop a reading of the “Bhagavad Gita”,
a classic text of Hinduism, through a Jungian Psychology lens. This exercise, it
Is worth emphasizing, does not have any proselytizing character, although it may
eventually be incorporated into our own therapeutic practice, as an example or
model of narrative. Thus, initially, we identified in the plot of the “Bhagavad Gita”
a narrative that could be read. It involves the protagonists, namely, the warrior
prince Arjuna, of the Pandavas clan, and the driver of his chariot, the god Krishna
(Vishnu's avatar), in the context of the battle of Kurukshetra. Arjuna is distraught
at being asked to Kill relatives, masters and friends belonging to the Kurus' enemy
clan. Paralyzed, he asks for the advice of Krishna, who instructs him to come out
of this state, participate in the victory of his clan and advance on the spiritual path.
This learning, which we call "Arjuna’s Dharma”, is the object of our reading, which
is based on Jungian theory and its central elements (ego, self, complexes,
persona, individuation process). The question we worked as hypothesis with was
the following: is it possible to interpret “Arjuna’'s dharma” as a journey similar to
that of the individuation process? The answer, developed from the crossing of
fields and a careful reading of the chapters that make up the “Bhagavad Gita” (in
the translation published in Brazil by ISKON), is affirmative.

Keywords: Bhagavad Gita, Jungian Psychology, Hinduism, Psychology of

Religion, Religious Science.
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CAPITULO 01 - HINDUISMO, DHARMA E BAGHAVAD GITA: EM BUSCA DO
“DHARMA DE ARJUNA"

INTRODUCAO

Ha séculos, o “Bhagavad Gita” atrai e instiga leitores. A obra, que é parte
de um monumento literario muito mais extenso (o “Mahabharata”, poema épico
de aproximadamente 80 mil versos), se constituiu, inicialmente, em inspiragéo
aos devotos de Vishnu/Krishna.

Em tempos mais recentes, a partir de sua traducdo para as linguas
europeias, também chegou ao publico ndo hindu, despertando interesse de
“buscadores” e, também, de pessoas interessadas em cultura e em boas
histérias. E também fez parte de uma expansado do préprio Hinduismo para
territérios extra india, a partir de movimentos religiosos universalistas como o
Hare Krishna (ISKON).

Para além de seu aspecto religioso/devocional, o “Bhagavad Gita” também
possui interesse literario e, especialmente, humano. E isso porque “ataca de
frente” algumas das principais questdes humanas. Questdes atemporais, entre
as quais estdo: como superar as muitas e cruéis duvidas que, repetidas vezes,
nos assaltam ao longo da vida? Como estabelecer uma relagdo saudavel com o
“extra-humano” que nos permita viver melhor? Onde encontrar apoio, refrigério
e seguranca diante dos desafios e incertezas da vida? Em que, nesse processo,
reside nosso dever, e como devemos nos conduzir? Tais questdes sobrepujam
os limites do religioso e também se inscrevem em contextos como os da Filosofia
e da Psicologia.

E é exatamente pela Psicologia que pretendemos caminhar em nossa
pesquisa. Na medida em que, do dialogo entre Arjuna e Krishna emerge o que
poderiamos chamar de uma “resposta existencial estruturante” — por nds
batizada de “Dharma de Arjuna” —, cogitamos a possibilidade de |é-la a partir de
elementos de uma escola psicolégica consagrada.

Nossa escola de escolha foi a da Psicologia Analitica, de Carl Gustav Jung.
A partir dos elementos que a comp&em, como a ideia de individuagéo, buscamos
fazer uma aproximacao. E, é claro, oferecer uma resposta a nossa hipétese de

trabalho.
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“Dharma” e “Bhagavad Gita”: nas ultimas décadas, desde o inicio da
chamada “Contracultura” e da “Nova Era” (GAIR, 2007; GUERRIERO et al.,
2016), estas expressdes — respectivamente, um conceito e o titulo de uma obra
classica do Hinduismo — passaram a fazer parte do vocabulario de sociedades
de todo o mundo, no campo das aproximacdes recentes em relagcdo as
chamadas “religides orientais”. Elas, contudo, sdo bem mais antigas e, até por
isto, muito ricas em termos semanticos e interpretativos.

Neste Capitulo, a proposta € estabelecer recortes conceituais, nao
exaustivos, de ambos os termos, relacionando-os e destacando alguns de seus
elementos principais. Esses recortes serdo conectados aos recortes produzidos
nos demais capitulos desta dissertacao, a fim de chegarmos a confirmacéo ou a
invalidacéo de nossa hipotese de trabalho.

Em um primeiro momento, faremos uma breve apresentacdo do
Hinduismo, algo que assume um valor instrumental para a compreensao do
conceito de “Dharma” e da importancia do “Bhagavad Gita”. A partir dai, faremos
um aprofundamento em relacdo ao “Bhagavad Gita” e ao conceito de “Dharma”,
situando-o em termos etimoldgicos e, em especial, dentro da prépria obra em
guestao.

Chegamos, entéo, ao ponto focal do Capitulo. Nossa busca tem como
meta localizar o que denominamos de “Dharma de Arjuna”, status ou condi¢éo
“espiritual” alcancado pelo lider militar dos pandavas em seu dialogo com
Krishna. Esse “Dharma”, que conversa com 0s conceitos classicos de Dharma
no Hinduismo, com o movimento vaishnava e com sua vertente Hare Krishna (de
Swami Prabhupada), sera o elemento de andlise e comparacao a partir de uma

perspectiva junguiana, nos préoximos capitulos.

1.1 O HINDUISMO E SEU DESENVOLVIMENTO HISTORICO

Os termos-chave que nos ajudam a chegar ao cerne deste Capitulo
nascem no contexto do Hinduismo. Mas, quando falamos de Hinduismo, falamos
do qué? Antes de oferecer uma resposta, € preciso perceber sua grandeza e
estabelecer um recorte que possibilite o trabalho. Como sinaliza Frank Usarski

(2021), “toda publicacdo cujo tema seja o Hinduismo deve, necessariamente,



14

fazer concessdes a complexidade extraordinaria e ao carater ‘difuso’ desta que
€ uma das mais antigas tradi¢cdes espirituais do mundo”.

Uma complexidade que se expressa na propria nomenclatura religiosa.
Hinduismo, afinal, € um termo nascido “de dentro para fora”, pela atribuicdo de
nao praticantes a partir de um antigo marcador geografico, o rio Indo/Sindhu. O
nome, porém, acabou consagrado pelo proprio uso e, hoje, € amplamente aceito.
E de se destacar, também, a diversidade interna — a “difus&o” de que fala Usarski
— da religido, com suas variagdes regionais, devocionais, candnicas e rituais.

Tendo em mente esses fatores, assim como a grande quantidade de bons
estudos sobre o tema (alguns dos quais constituem o nosso rol de Referéncias)
e 0 escopo deste trabalho, optamos por uma definicdo instrumental de
“Hinduismo”. Ela ndo é exaustiva e nem desconsidera a probleméatica
relacionada ao tema, mas, acreditamos, tem profundidade suficiente e se mostra
adequada a pesquisa.

Seu recorte é triplo: geografico, cronoldgico e teologico. Conceituamos o
Hinduismo como uma religido nascida no subcontinente indiano (em uma éarea
geogréafica que abrange os atuais territorios da india, Paquistdo, Sri Lanka,
Bangladesh, Nepal, Butdo e de partes do Afeganistdo e de Mianmar — Fig. 01),
institucionalizada por volta de 1200 AEC (com base em componentes anteriores)
e que se organiza a partir de textos, praticas e crencas consensuais entre a
maioria de seus praticantes.

Feito esse recorte, passamos ao desenvolvimento histérico de um
Hinduismo “classico” — situado aproximadamente entre 1200 AEC e 400 EC —,
no qual serdo inscritos tanto a “Bhagavad Gita” quanto o conceito de “Dharma”.
Nossa referéncia é o trabalho de Usarski (2021), que apresenta essa trajetoria
em grandes linhas, respondendo de forma satisfatoria a afirmacées como a do
scholar Surendranath Dasgupta (1922) quanto as escassas possibilidades de
organizacgdao linear e sistematica de uma histéria da filosofia indiana.

Usarski divide o Hinduismo em trés fases ou periodos delimitados a partir
de trés critérios, a saber: (1) textos cruciais; (2) o0 momento aproximado de
elaboracao destes textos; e (3) a tendéncia religiosa predominante (USARSKI,
2021). Essas fases sdo marcadas tanto por processos de ruptura quanto de
continuidade; a conexdo entre elas, inclusive no que respeita aos textos

literarios, é clara.
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Fig. 01 — Subcontinente indiano. Area de expans&o do Hinduismo.

Fonte: Guia Geografico, “Atlas da Asia”.

A primeira fase, entre os anos de 1200 e 1000 AEC, € marcada pela
hegemonia ritual e social dos integrantes da casta bramane?, os operadores da
religido. Esse periodo, chamado de “Védico” (do sanscrito “Veda”, “saber”,
“conhecimento [de viés religioso]”), € marcado pela producdo de dois conjuntos
de obras, o0 “Samhita” (“reuniao”, “agrupamento”, “posto junto”) e os “Brahmanas”
(derivado de “bramane”, sacerdote do deus Brahma).

Os quatro textos do “Samhita” — “Rig Veda”, “Sama Veda”, “Yajur Veda” e
“Atarva Veda” - reuniam hinos, céanticos e oracdes a varios devas (deuses),
assim como férmulas magicas. Ja os “Brahmanas” tinham um carater
instrumental, especificando os rituais e explicando seu significado.

O primeiro momento institucionalizado do Hinduismo, em sintese, €&
caracterizado pela cristalizacdo, na forma escrita, de uma tradicéo religiosa oral
associada a devocao e aos rituais, pela valorizacdo e complexificacdo dos
proprios rituais e pela configuracdo de um sistema social formado por quatro
castas — bramanes [religiosos], kshatriyas [ou xatrias, guerreiros], vaishyas
[camponeses e negociantes] e os shudras [serventes] —, com hegemonia dos

1 A despeito dos termos originadores transliterados “Brahman” e “Brahma”, optamos pelo uso de
“brdmane”, palavra dicionarizada na lingua portuguesa.
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agentes religiosos. Entre os deuses surgidos e/ou de maior devog¢éo nessa etapa
estdo Indra, Agni e Soma (USARSKI, 2021)2.

A segunda fase do Hinduismo se desenvolve entre 800 e 500 AEC e é
marcada por uma reacdo a hegemonia social e religiosa da casta bramane. As
sociedades locais, entdo, viviam um momento de prosperidade econdémica e
urbanizacdo, o que desafiou a estrutura de poder do antigo sistema de castas
(também chamadas varnas).

Nesse contexto, guerreiros/administradores (kshatriyas) e comerciantes
(vaishyas) ganharam forca, colocando em questdo o dominio bramane.
Bramanes que, como observa Usarski, haviam tornado seus servi¢cos cada vez
mais especializados e complexos — 0 que fez com quem concentrassem mais
riqueza e poder, ao mesmo tempo em que tinham diminuida a confianca dos
demais agentes da sociedade.

E nesse periodo que nascem, por exemplo, o Budismo e o Jainismo (séc.
VI AEC), religibes que emergem dos referenciais do Hinduismo e tém como
fundadores Sidarta Gautama e Nigrantha-Jnatiputra ou Mahavira, ambos
pertencentes a casta guerreira (BUSWELL e LOPEZ, 2014, pp. 741-742, p. 587,
SARAO e LONG, 2017).

No seio desse processo de reorganizacao, ganham forca a guru kula —
relacdo mestre-discipulo para efeitos de aprendizado e crescimento espiritual —
e 0s ashramas, locais afastados, em geral préximos a natureza (e apartados da
sociedade), voltados a evolucao espiritual.

Outro marcador dessa etapa esta na literatura religiosa. Nela, surgem dois
tipos importantes de textos, os “Aranyakas” (de “aranya”, “raiz” ou “floresta”,
termo associado a ascese nas matas) e os “Upanishads” (“[conhecimento]
adicional/suplementar” + “sentar-se perto [do mestre]”; STUTLEY e STUTLEY,
2019, p. 17 e p. 312).

Nos “Aranyakas”, os elementos ou considerac¢des ritualisticas perdem
espaco para especulagbes sobre a natureza da verdade. Tais especulacoes,
relacionadas a meditacdo filoséfica e & busca do autoconhecimento, também

2 Por uma questdo de escopo do trabalho, ndo avancaremos nas discussdes a respeito das origens mais
remotas da sociedade/religido indiana, que envolvem teorias relativas a invasdes estrangeiras (arias x
dravidas) ou a uma configuracdo autoctone. Essas discussOes, que mobilizaram pensadores como Max
Muller e até nacionalistas indianos, contudo, merecem ser conhecidas. Sugerimos, assim, a leitura do
trabalho do proprio Usarski.
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indicam o fortalecimento dos individuos no processo religioso, pavimentando
uma estrada intelectual para os “Upanishads”. Os “Upanishads” também séao
conhecidos por outro nome, “Vedanta” (“[parte] final dos Vedas”), o que mostra
sua conexao com as obras do periodo anterior do Hinduismo.

Existem dois grandes grupos de “Upanishads”. O primeiro, com maior
namero de textos, tem como foco “brahman” (termo associado a ideia de
“crescimento” ou “surgimento”), o principio unificador impessoal, eterno e
existente por si (STUTLEY e STUTLEY, 2019, p. 50; FLOOD, 1996, p. 15).

“Brahman” é entendido como transcendente ndo s6 a dualidade, mas a
pessoalidade em qualquer nivel. Figuradamente falando, € um “oceano cosmico”
no qual a alma individual, in fine, deve se dissolver. Esse conceito é base para
uma das escolas de Vedanta (DASGUPTA, 1922).

Outro conceito desenvolvido nos “Upanishads”, associado a ideia de
“Brahman”, é “atman” (“esséncia ou principio vital’, derivado da ideia de
respiracdo; STUTLEY e STUTLEY, 2019, p. 31). O termo, que ja aparece no “Rig
Veda”, denota, por um lado, a esséncia ultima do universo e, por outro, o alento
vital, divino, na pessoa. Ou seja: dependendo da escola vedantina que se utilize,
ele pode representar o0 mesmo que “Brahman” (um principio) ou, entdo, uma
centelha do divino (divino = “Bhagavan”) manifestada em um elemento da
realidade (STUTLEY e STUTLEY, 2019, p. 50).

O segundo grupo de “Upanishads”, dos quais os textos mais famosos séao
os “Sri Upanishads”, foca em “Bhagavan” (“afortunado”, abencoado”), o aspecto
pessoal de deus, visto como controlador supremo da realidade. Surge, entéo,
uma diferenciacdo explicitada por duas escolas, a personalista e a
impersonalista (DASGUPTA, 1922): enquanto “Brahman” é um principio
impessoal, “Bhagavan” é a propria divindade dotada de pessoalidade. Para os
impersonalistas, “Brahman” € um elemento supra, situado além da possibilidade
de formatacgéo a partir de um molde “divino”; para os personalistas, “Bhagavan”,
o verdadeiro merecedor da devocao (bhakti), controla ou manifesta “Brahman”,
visto como uma de suas faculdades ou capacidades.

A terceira fase de desenvolvimento do Hinduismo tem inicio por volta de
400 AEC e se estende até 400 EC. Ela se caracteriza por transformacdes de
grande impacto, com presenca significativa, inclusive, sobre a religido praticada
atualmente. A primeira dessas transformacdes é a ampliagcdo do protagonismo
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religioso, que deixa de ser exclusivo das elites — mais exatamente, da super
especializada casta bramane — e ganha as pessoas comuns (nas demais castas
e nas vilas, comunidades, clas e até em categorias profissionais).

Temos, entdo, um processo de configuragdo e expanséo dos deuses e
das devocdes. Nasce, entdo, a representacao atual que muitas pessoas tém da
india como um lugar de “milhdes de divindades”. E quando surge, por exemplo,
a ideia de “trimurti” (“trés formas”), conjunto de trés divindades que representa
um processo coésmico. A “trimurti” mais célebre, ao menos em nossa época, é a
formada por Brahma (aspecto criador do divino), Vishnu (seu aspecto
mantenedor) e Shiva (seu aspecto destruidor)3.

Ao mesmo tempo, ganha forca um “monoteismo” que nédo chega ao
estagio da fé em um deus exclusivo, como observa Usarski (2021), mas que “se
assenta sobre a existéncia de diversas manifestacdes do divino que sé&o
relativizadas pela onipoténcia do Ser superior preferido”.

Os textos caracteristicos deste periodo sdo os “Puranas” (de “antigo”,
“anterior”) e os “ltihasas” (de “assim era”). Os “Puranas” sdo um conjunto de
histérias e relatos antigos que guardam mensagens simbdlicas; para alguns
grupos hindus, seus textos sdo, ao mesmo tempo, simbdlicos e reais, reportando
uma extraordinaria realidade passada. Ja os “Itihasas” sdo epopeias, historias
heroicas (por vezes, longuissimas) em forma de didlogo e repletas de
significados espirituais para os adeptos.

Dois dos mais célebres “ltihasas” sdo o “Ramayana’ (“A Jornada de
Rama”, atribuido a Valmiki), que narra o périplo do heroi-deus Rama para salvar
sua esposa, Sita, das garras do rei-demoénio Ravana (GOLDMAN, 2009), e o
“Mahabharata” (“A Grande Dinastia dos Bharats”, atribuido a Vyasa Deva), que
narra uma guerra tremendamente antiga entre dois clas ou casas nobres pelo
dominio do territorio. Esta ultima obra nos é especialmente cara por trazer, em
seu bojo, outro classico hindu — o “Bhagavad Gita” —, que € objeto desta
dissertagao.

3 Diferentes linhas do pensamento religioso hindu situam esses deuses em uma posicéo de equivaléncia ou,
entdo, de submissdo. Nossa pesquisa parte da tradicdo do Gaudia Vaishnavismo (Sociedade Internacional
para a Consciéncia de Krishna — ISKON ou Hare Krishna), que considera Vishnu como o deus verdadeiro,
sendo Shiva e Brahma a ele subordinados.
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1.2 PRIMEIRA APROXIMACAO DO “BHAGAVAD GITA”

Presente no cenario intelectual europeu ha mais de duzentos anos, 0
“Bhagavad Gita” (“A Suprema Cancdo do Senhor”, em uma traducgéo
consagrada) é um dos textos religiosos mais estudados e traduzidos do mundo;
neste periodo, também se configurou como uma espécie de “obra padrédo” ou
“universal” da tradi¢cdo hindu (CHAPPLE, in SARGEANT, 2009, xix).

Essa abundancia de tradugdes, algumas das quais disponiveis em lingua
portuguesa — como as de Huberto Rohden, Roviralta Borrel, Francisco Lorenz e
da ISKON (a partir da tradugcdo comentada para o inglés de Swami
Prabuhupada) —, oferece ao pesquisador uma vantagem e um problema. A
vantagem é a da possibilidade de eleicdo daquele texto que ele considere o mais
fidedigno ou 0 mais interessante; e o problema desta mesma escolha, que, no
caso académico, tem como “dedos apontados” o recorte e a justificativa da
escolha.

Nesta pesquisa de dissertagdo, como ja indicamos na Introducao,
optamos por utilizar o texto publicado pela ISKON — “Bhagavad Gita — Como Ele
€”. A escolha se deve, em primeiro lugar, a uma proximidade pessoal em relacéo
a tradicdo Gaudya Vaishnava. Mesmo nédo pertencendo a comunidade, temos
estima e respeito pela forma como, ao longo das ultimas décadas, seus adeptos
difundiram ideias religiosas do Hinduismo no Ocidente. Mantemos, contudo — e
nem poderia ser diferente —, o distanciamento critico necessario a pesquisa
académica. Ha4 que se considerar, também, a qualidade da traducédo, assim
como o fato de que se trata de uma obra acessivel ao grande publico.

Em nossa pesquisa, buscamos nos ater ao texto em si, a traducdo,
considerando e assinalando os comentarios de Swami Prabuhpada sempre que
nos servimos deles. Esses comentarios, produzidos por um especialista
religioso, fornecem uma perspectiva minima para a leitura do texto, e nos
auxiliaram em nossa propria exegese. Nos casos em que houve duvida em
relacdo a traducéo, fizemos seu cotejamento com a tradugéo para o inglés de
Winthrop Sargeant (publicada em 1979), obra reconhecida por sua qualidade e
pelo esfor¢o de seu autor no detalhamento dos termos e conceitos originais.

O argumento geral da obra é instigante: um principe guerreiro, Arjuna,

esta prestes a entrar em batalha contra inimigos que sdo, ao mesmo tempo, seus
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parentes; acabrunhado por esta situacdo de “derramar o proprio sangue” (e
também o de alguns de seus professores), ele fraqueja. E vai encontrar conselho
no cocheiro de seu carro de guerra, ninguém menos que o deus Krishna, avatar
de Visnhu (Fig. 02). Estabelece-se, entdo, um dialogo que é entendido, no
contexto hindu, como uma ligdo para o desenvolvimento e a realizag&o espiritual.
O préprio Dharma — o “Dharma de Arjuna”, que é um elemento central em nossa
pesquisa —, capaz de sintetizar todo o conhecimento védico de forma acessivel.

Figura 02 — Representacao classica do didlogo entre Arjuna, 0 principe guerreiro, e
Krishna, o cocheiro divino.

Referéncia: Kesari TV,inda.

1.3 UMA SINTESE DO “BHAGAVAD GITA”

Kurukshetra (“campo dos Kurus”), planicie situada no atual Estado indiano
de Haryana, no norte do pais, é o palco da batalha que fornece o argumento
para o “Bhagavad Gita". L4, dois clas nobres e relacionados por parentesco —
0s pandavas e os kurus ou kauravas —, lutam pelo dominio do reino de
Hastinapura (“Cidade dos Elefantes”, situado proximo a atual regido de Deli —
Fig. 03).

4 Sobre a historicidade da batalha de Kurukshetra e sua localizagdo cronolégica, ver, por exemplo,
GANGOPADHYAY, 2020.
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Fig. 03 — A esquerda, mapa da india com a localizag&o do sitio de Kurukshetra. A direita, no
alto, mapa do Estado indiano de Haryana, com a localizacdo de Kurukshetra. Embaixo, estatua
representando o carro de Arjuna e Krishna instalada em Kurukshetra.

Fonte: Wikimedia Commons, com arte do autor.

Os péandavas estdo representados pelos irmaos Yudhishthira, Bhima,
Arjuna (personagem-chave do “Bhagavad Gita”), Nakula e Sahadeva, lideres do
cla; os kurus tém como figuras de destaque Duryodhana, Dussasana, Bhishma,
Drona, Ashwatthama, Jayadratha, Kripa, Kritavarma, Shalya, Sudakshina,
Bhurishravas, Bahlika, Shakuni e Bhagadatta.

A obra comeca nos momentos tensos que antecedem a refrega, mais
exatamente quando seu personagem principal, o principe Arjuna, dos pandavas,
encara a inevitabilidade da guerra. Sendo ele um integrante da casta guerreira,
lutar ou matar ndo é problema; o problema reside no fato de que muitos dos
inimigos do cla Kuru séo seus parentes ou, entdo, seus mestres — pessoas que
ele estima: "Ali Arjuna péde ver, no meio dos exércitos de ambos os grupos, seus
pais, avos, mestres, tios maternos, irmaos, filhos, netos, amigos e também seu
sogro e bem-querentes - todos ali presentes." (‘“BHAGAVAD GITA COMO ELE
E”, Capitulo 1, texto 26).

Dai, o dilema: lutar e cumprir o dever, matando essas pessoas? Ou nao
lutar e preserva-las, fugindo, porém, ao dever? O arrazoado de Arjuna ao deus
é extenso, exaustivo e choroso, estendendo-se do texto 27 ao 45. O texto 46
sintetiza assim sua imobilidade: “Arjuna, tendo assim falado no campo de
batalha, p6s de lado seu arco e flechas e sentou-se na quadriga, com a mente

tomada pela angustia". Cabia ao deus, portanto, intervir.



22

Os dois clas, vale observar, haviam chegado aquela situagao-limite
gracas ao egoismo de Duryodhana, lider dos kurus, e sua ambicéo pelo poder.
Se seu exército vencesse, o0 Dharma — termo que vamos detalhar a frente, mas
que pode ser traduzido, preliminarmente, como “lei moral” — estaria ameacado,
assim como os valores espirituais associados a retiddo do governante.

Percebendo a angustia de Arjuna, o deus Krishna dele se compadece.
Materializado como cocheiro do carro de guerra do principe guerreiro, com ele
trava um dialogo a fim de extinguir a divida e manter o Dharma. Arjuna escuta
e, ao refletir, elimina a propria ignorancia. Assume, entao, seu dever guerreiro,

atacando seus oponentes e vencendo a batalha.

1.4 O DHARMA COMO PONTO CHAVE DO DIALOGO ENTRE KRISHNA E
ARJUNA

Nos itens anteriores, tracamos um quadro conciso do desenvolvimento do
Hinduismo, nele localizando uma literatura religiosa e, dentro dela — mais
exatamente, em sua terceira fase —, o “Bhagavad Gita”, que é parte do poema
épico “Mahabharata”. Também trouxemos a palavra Dharma, antecipando um
dos possiveis significados do termo.

Neste item, que desdobraremos em subitens, vamos situar o “Dharma” de
modo mais especifico. Primeiramente, vamos trazé-lo em termos conceituais
gerais e, em seguida, chegaremos ao “Bhagavad Gita” e a ideia de um “Dharma
de Arjuna”’. Essa ideia, por sua vez, se relaciona com a ideia de Dharma pessoal
ou “sva-dharma” (“sva”, “seu”, “o proprio”), vinculada ao conceito de

varnashrama dharma.

1.4.1 ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE O DHARMA

Até o momento, traduzimos a palavra “Dharma” como “lei moral”. Essa
definicdo preliminar, que evoca um carater ético e coOsmico-normativo — no
sentido de ser um conjunto de regras que garante o funcionamento do universo
—, tem origem na etimologia: a raiz sanscrita “dhar” ou “dhri”, que significa

“sustentar” ou “abracar’ no sentido de trazer coeséo, manter a ordem e impedir
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a dissolugdo (STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 76; JONES & RYAN, 2007, p.

130).

A palavra, como observam Robert Buswell e Donald Lopez, € de traducgéo

complexa, ainda que aponte para um nucleo semantico comum (algo que é
apontado por HACKER, 2006):

Em sanscrito, [Dharma significa] “fator” ou “elemento”; [€]
um termo polissémico de grande importancia no Budismo
[e, também, no Hinduismo, nossa religido objeto de
pesquisa] e, ainda assim, de traducdo notoriamente dificil,
um problema reconhecido nas fontes tradicionais; ao
menos dez significados para o termo sdo encontrados na
literatura. (BUSWELL & LOPEZ, 2014, pp. 242, traducéo
livre).

“Dharma”, circunscrevendo-a, porém, ao contexto hindu:

[...] Dharma é intraduzivel. Com isso, queremos dizer que
nao existe termo equivalente nas linguas ocidentais, ao
menos nhaquelas que buscaram fazé-lo, capazes de
expressar, de maneira imediata e direta, a polivaléncia de
termos como “dever”, “religido, “justica”, “lei”, “ética”, “mérito
religioso”, “principio” e “direito”. Mais especificamente,
Dharma é o cumprimento do ritual védico pelos bramanes.
E a “ordenacdo ritualistica do sacrificio védico”, e a
referéncia direta para a realizacdo dos ritos solenes
(Srauta) prescritos para os bramanes, dos ritos domésticos
(grhya) e das obrigacfes especificas para com a familiae o
grupo social. O Dharma, assim, constitui uma ideologia
bem ampla que circunscreve tanto o ritual quanto o
comportamento moral. (FLOOD, 2014, pp. 80-81).

Gavin Flood também se debrucou sobre o desafio da traducdo de

De forma genérica, portanto, Dharma pode ser lido em uma perspectiva

teologica, como dever religioso, e em uma perspectiva civil e legal, como os

costumes corretos a observar na vida em sociedade e na governanca
(TOMIMATSU, 2013, p. 25).

E como essa ideia de Dharma, presente de forma tdo intensa nas

principais dimensdes da sociedade indiana, se constroi em termos historico-

cronoldgicos? Pesquisadores consagrados das escrituras indianas, como Alfred

Hiltebeitel e Patrick Olivelle, se debrugcaram sobre o tema investigando

extensivamente sua presenca mais remota na religido, na lei e nas narrativas.

Hiltebeitel localiza a emergéncia e consolidacéo do termo em um periodo de vai
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de 300 AEC (nos primérdios da Dinastia Maurya) a 500 EC, ou seja, no interior
da segunda fase de desenvolvimento do Hinduismo apontada por Usarski (2021;
HILTEBEITEL, 2011, pp. 5-6; USARSKI).

Patrick Olivelle observa que o termo é um neologismo cunhado pelos
autores do “Rig Veda”; ele ndo era uma palavra central do vocabulario teolégico
hindu até meados do periodo védico e em sua fase tardia, quando da
composic¢ao dos “Brahmanas” e das “Upanishads”.

Segundo o pesquisador, essa centralidade surgiu nos contextos religioso
(em especial, no Budismo) e na ética imperial a partir de Acoca/Ashok (268-232
AEC), grande imperador Maurya e budista devoto, na metade do século Il AEC;
ela teria levado, inclusive, os bramanes de ent&o a definirem seu modo de vida
em termos de dharma, e a estabelecer um corpo de textos devotados a
dimensionar e a explicar seu proprio dharma, braméanico, em oposi¢cao aos
dharmas de outras comunidades religiosas relevantes, os budistas e os jainistas
(OLIVELLE, 2019, pp. 15-16).

O Dharma hindu, para os adeptos da religido, seria chamado de Sanatana
Dharma ("Dharma Eterno"), expressao que também passou a identificar o proprio
Hinduismo.

Alfred Hiltebeitel reforca a importancia do Budismo para a valorizacéo da
palavra: o Dharma como mensagem ou caminho de salvacdo proposto pelo
Buda; o Dharma expandido para “dharmas”, multiplos caminhos de salvagéo ou,
entdo, ensinamentos pontuais; o aproveitamento da palavra em dezenas de
vocabulos e nomes associados a religido, como “Bodhidharma”, “dharmamudra”,
“dharmapada” e “Dharmaraja” (BUSWEEL & LOPEZ, 2014, pp. 242-254).

Hiltebeitel também localiza doze “obras maiores” nas quais “Dharma”
aparece e é desenvolvido — boa parte delas se relaciona ao Budismo, mas ha,
também, obras basilares do Hinduismo: (1) Editos de Acoca/Ashok; (2)
Apastamba Dharmasdatra; (3) Nikdyas budistas; (4) Abhidharmas budistas; (5)
Vinaya budista; (6) Gautama Dharmasdtra; (7) Baudhayana Dharmasdtra; (8)
Mahabharata (onde se inscreve o “Bhaghavad Gita”); (9) Ramayana; (10) Cédigo
de Manu (Manu Smrti) ou Manavadharmasastra; (11) Vasist ha Dharmasdtra; e
(12) Asvaghosa’s Buddhacarita (HILTEBEITEL, 2011, p. 8)°.

5 Essa relagdo feita pelo autor, vale observar, ndo segue uma ordem cronoldgica.
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O termo, como se pode observar a partir de seu desenvolvimento
histdrico, inclusive em um contexto de diferenciacéo religiosa hindu-budista, &
complexo e polissémico. E, também, expressivo de uma ideia-forca nada
desprezivel: basta pensar em sua abrangéncia geografica. Por meio do
Budismo, a ideia de Dharma ou Dhama (em pali, lingua candnica da religido
fundada por Sidarta Gautama) ultrapassou as fronteiras do subcontinente
indiano, chegando aos territérios da Asia Central, Oriente Proximo e até da
Europa helénica, assim como do Tibete, China, Mongdlia, Coreia, Japao e dos
paises do Sudeste Asiatico (BUSWELL & LOPEZ, 2014, pp. 242-243).

Com o fortalecimento da influéncia braménica e o surgimento de ritos,
ainda na primeira etapa de organizacdo do Hinduismo as elites estabeleceram
regulagdes, que foram codificadas sob trés categorias: Srauta (“pertencente ao
Shruti” ["0 que foi ouvido”], conjunto de textos religiosos que concentram o0
canone do Hinduismo), associada aos principais sacrificios/rituais; Grhya,
associada aos rituais domésticos e de purificacdo; e Dharma, associado aos
deveres temporais e aos costumes corretos de vida no contexto da casta —
“Estes trés [principios] constituem o ‘Sagrado Dever do Homem’ [...] Nessa viséo
de mundo, dharma (a ordem social) € mantido pelo dharma (a conduta correta e
o cumprimento do dever e da lei religiosa)” (STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 76,
traducéo livre).

A importancia do Dharma se tornou tdo grande a partir de entéo, que deu
ensejo, a partir do século IV AEC, a producdo de um corpo textual volumoso: o
“Dharmashastra” (“manual, compéndio ou regras do Dharma”), que inclui os
chamados “Dharmasutras” (textos aforisticos ligados ao Dharma) (JONES &
RYAN, p. 131). Esse corpo textual, extenso e por vezes contraditério em relacao
ao direcionamento dos proprios dharmas, se constroi a partir das ja referidas
dimensdes religiosa, social, doméstica e de governanga que o termo assumiu.
Essa ‘“pluralizacdo” dos dharmas nos permite intuir, inclusive, a
instrumentalizacdo da palavra, que deixou de evocar um unico contetdo e

passou a assumir um carater genérico de “regra”.

1.4.2 O DHARMA NO “BHAGAVAD GITA”
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No “Mahabharata”, obra que nos interessa neste contexto de pesquisa
porque € onde se localiza o “Bhagavad Gita”, Alfred Hiltebeitel localiza o termo
“Dharma” em trés vertentes: em secdes didaticas, em narrativas menores
ouvidas e contadas por herdis e heroinas e, também, na histéria principal. Nao
h& ai, porém, uma definicdo, mas sim o uso de uma palavra consagrada.

O termo aparece ainda identificando um personagem: Dharma, deus que
€ 0 pai de Yudhishtira, o mais velho dos cinco irméaos que lideram o cla dos
Pandavas. Yudhishtira, significativamente, também é chamado de “Dharmaraja”
(“Rei do Dharma”). Por extensao, € possivel afirmar que seus aliados, dentre os
quais esta Arjuna (o terceiro dos cinco irmaos), se contam entre os defensores
do Dharma. Outra divindade importante, Yama, deus da morte e da justica,
também possui o epiteto de Dharmaraja. Chegamos, assim, a um primeiro
direcionamento em relacdo a presenca do “Dharma” no “Bhagavad Gita”.

1.4.3 ABUSCA PELO “DHARMA DE ARJUNA"

Retomemos a raiz etimologica “dhar” ou “dhri” como “sustentar”, “abracar”,
“manter coeso”. Sua ideia se liga a mensagem transmitida por Krishna a Arjuna
no “Bhagavad Gita”: o “dever ser” exigido do principe guerreiro na situagao critica
se conectava a propria manutencdo da ordem césmica (Rita ou Rta, “ordem”,
“regra”, “verdade”; JONES & RYAN, p. 130).

Por essa perspectiva deontologica, a inagcdo de Arjuna implicaria nao
apenas a perda de um reino pelo cla dos pandavas, mas uma ruptura muito mais
ampla, de carater universal — a verdadeira perda do Dharma.

Essa ideia, alids, é reforcada pela propria intervencgéo divina no caso, uma
movimentacdo que somente poderia ser evocada diante de uma situacéo
cosmicamente critica. Lembremos, ainda, de que Krishna é um avatar
(“materializacéo”, “manifestacéo terrena”; STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 32)
de Vishnu, divindade da trimurti relacionada a conservacado, situada entre
Brahma (criacdo) e Shiva (destruigdo para o reinicio).

Margaret e James Stutley observam, também, a relacdo entre Dharma e
movimento: “Dharma implica movimento, mudanca e qualidades dinamicas, as
caracteristicas centrais da lei natural” (STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 76,
traducéo livre).
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A possivel contradi¢do, aqui, reside na ideia de que uma dindmica, a dos
seres, esta diretamente conectada a uma ordem aparentemente inamovivel, a
ordem cosmica. A ordem, de fato, € inamovivel, mas ndo imovel; conservadora,
mas néo estatica. Por essa percepcdo, uma eventual ndo acéo de Arjuna seria
desastrosa e maligna por desrespeitar esse principio.

Mas, qual seria, entdo, o Dharma experienciado por Arjuna, que
denominamos “Dharma de Arjuna”?

Ele pode ser percebido a partir da leitura do texto 48 do Capitulo Il do
“Bhagavad Gita”, na frase "Fixe-se [ancore-se] no yoga [isto é, na conexao com
o divino], 6 Arjuna. Execute o seu dever e abandone todo o apego a éxito e
fracasso. Tal estabilidade mental chama-se yoga” ("Yogha sthah kuru karmani /
sangan tyaktva dhananjaya / siddhy-asiddyoh sama bhutva/ samatvam yoga
ucyate").

Essa frase é traduzida palavra a palavra e, em seguida, assim comentada

por Swami Prabhupada:

Krishna diz a Arjuna que ele deve agir em yoga. E que é essa
yoga? Yoga quer dizer concentrar a mente no Supremo através
do controle dos sempre-perturbados sentidos. E quem é o
Supremo? O Supremo é o Senhor. E por Ele Mesmo estar dizendo
a Arjuna que lute, Arjuna nada tem a ver com os resultados da
luta. Ganho ou vitéria sdo da incumbéncia de Krishna: Arjuna é
simplesmente aconselhado a agir de acordo com o que Krishna
dita. Seguir o que Krishna dita é yoga verdadeira, e isto se pratica
no processo chamado consciéncia de Krishna. S através da
consciéncia de Krishna € que uma pessoa pode renunciar ao
sentido de propriedade. E preciso converter-se em servo de
Krishna, ou em servo do servo de Krishna. Essa é a forma correta
de desempenhar nosso dever em consciéncia de Krishna, o qual
€ 0 Unico que nos pode ajudar a agir em yoga.

Arjuna € um ksatriya, e, como tal, ele participa da instituicdo
varnashrama-dharma. Esta dito no Vishnu Purana que todo o
proposito do varnashrama-dharma é satisfazer Vishnu. Ninguém
deve satisfazer-se a si mesmo, como é a regra no mundo material,
mas sim satisfazer a Krishna. Assim, a menos que se satisfaca a
Krishna, ndo se pode observar corretamente os principios do
varnashrama-dharma. Indiretamente, Arjuna foi aconselhado a
agir como Krishna lhe falou. (O BHAGAVAD GITA COMO ELE E,
p. 93)

Percebemos aqui, inicialmente, um chamado a devogao — 0 compromisso
de Arjuna com Krishna/Vishnu, o “agir de acordo com o que Krishna dita”. Esse

processo, também chamado de “consciéncia de Krishna” (qQue, no caso do Hare
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Krishna, da nome institucional a propria religido — ISKON), se conecta
diretamente ao yoga, isto €, a ligacdo do individuo com a divindade. Por
consequéncia, hd um desligamento da materialidade, da mundanidade, pelo
controle dos “sempre perturbados-sentidos”.

A conexdo, no caso concreto, seria manifestada pelo agir consciente de
Arjuna — segundo a “Consciéncia de Krishna” — e pelo consequente cumprimento
de seu dever marcial/religioso/social. A superacdo do acabrunhamento
decorrente da morte de parentes e amigos nada mais seria do que assumir uma
perspectiva Sankhya de Purusha, abandonando, por consequéncia, a
perspectiva Prakrti.

Sankhya é uma das seis escolas filoséficas (darsanas) classicas do
Hinduismo. De extrema relevancia para o pensamento hindu (e mesmo para o
Budismo), tem sua criacdo atribuida ao sabio Kapila (séc. VIl ou VI AEC). Sua
base € o realismo dual. Ela parte da ideia da existéncia de dois principios

fundamentais que conformam a realidade: Purusha (“consciéncia”’, “eu”,
“pessoa”), representando o observador reflexivo (ou seja, aquele que sabe que
sabe), e Prakrti (“natureza”, “fonte”), representando as atividades da mente do
observador (cogni¢do) (BURLEY, 2007; STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 264.).

Com base nessa perspectiva dual, Krishna mostra ao principe guerreiro
gue, ao matar pessoas em nome do Dharma naquele contexto especifico de
guerra — e na consciéncia correta, divina -, ele estaria apenas eliminando
invélucros carnais (pertencentes ao campo de Prakrti), sem qualquer afetacdo a
porcao espiritual (pertencente ao campo de Purusha) de seus oponentes. E algo
gue vemos, por exemplo, nos seguintes textos do Capitulo 2 de “O Bhagavad

Gita como ele é”:

Nunca houve um tempo que Eu ndo tenha existido, nem
vocé, nem todos esses reis; nem no futuro nem um de nds
deixara de existir. (Texto 13)

Como a alma corporificada passa continuamente, neste
corpo, da infancia a juventude e a velhice, da mesma forma
a alma passa a um outro corpo depois da morte. A alma
auto-realizada ndo se confunde com tal mudanga. (Texto
14)

Aqueles que sao videntes da verdade concluiram que néo
hé& continuidade para o inexistente e que nédo hé interrupgéo
para o existente. Esses videntes chegaram a esta
conclusao estudando a natureza de ambos. (Texto 16)
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Saiba que o que penetra todo o corpo € indestrutivel.
Ninguém é capaz de destruir a alma imperecivel. (Texto 17)

N&ao matar aqueles inimigos naquele contexto, por sua vez, implicaria um
erro espiritual grave — a comecar, de leitura a respeito do que €é eterno (Purusha)
e do que é efémero (Prakrti), com consequéncias duradouras.

Krishna também se reporta aos estados nos quais se situam as coisas e
os seres, dentro do potencialmente enganador contexto de Prakrti. S&o trés, os
chamados gunas (guna = “qualidade”), que devem ser conhecidos, cultivados e
superados com foco na libertacdo espiritual (RYAN & JONES, 2007, p. 171;
STUTLEY & STUTLEY, 2019, p. 106). Na descricao de Margaret e James
Stutley, eles séo assim descritos:

Prakrti € um principio universal inconsciente (jada) que esta
sempre em mutacao. Ele é composto de trés constituintes,
sattva, rajas e tamas (chamadas, coletivamente, de gunas)
[...] Os gunas séo inseparaveis - um, sozinho, ndo pode
produzir nada, mas a predomindncia de um dos trés
determina a caracteristica dominante ou a qualidade de
cada individuo ou coisa. O guna sattva € o principio sutil
gue determina as qualidades de luz, conhecimento,
intelecto e emogdes. Rajas € o principio de atividade, sem
0 qual sattva e tamas nao podem funcionar efetivamente.
Rajas elimina a sutileza de sattva — suas atividades séo
como um poderoso incéndio florestal ou um vento
tempestuoso. Quando rajas prevalece, o desequilibrio
emocional, a dor, etc., prevalecem. Tamas é o principio da
passividade ou da negatividade. (STUTLEY & STUTLEY,
2019, p. 264, traducéo livre).

Pela perspectiva Sankhya, mesmo sattva, em toda a sua sutileza e em
seu carater de “materialidade dos deuses”, deve ser superado, uma vez que
pertence a falsa perspectiva de Prakrti.

Segundo a explicagdo de Krishna a Arjuna, haveria duas naturezas
fundamentais de pessoas: as mais proximas do divino e as mais proximas do
oposto ao divino. As pessoas de natureza divina caminhariam segundo o
Dharma: elas teriam o controle dos sentidos, bondade, disciplina, austeridade,
buscariam conhecimento espiritual, ndo colocariam seus desejos pessoais como
prioridades e teriam espirito de servico. As pessoas de natureza oposta ao divino

seriam maldosas, sem disciplina, escravas de seus desejos, buscariam o
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conhecimento unicamente para beneficio proprio, ndo teriam compromissos
éticos, com a verdade ou qualquer aspecto elevado.

Ambas as naturezas, vale observar, ainda se ligam a Prakrti, uma vez que
se relacionam aos gunas. Pessoas mais préximas do divino (de carater sattva)
teriam, por certo, mais facilidade de libertacdo (moksha, “soltura”) do que as
ligadas aos desejos materiais em diferentes niveis de “densidade carmica”
(pessoas de carater rajas ou tamas). Mesmo assim, precisariam se libertar da
materialidade, trocando Prakrti por Purusha — algo que s6 € possivel a partir da
devocédo ao Senhor Supremo (Bhagavan).

Voltemos, porém, ao comentario de Prabhupada ao texto 48 do Capitulo
2, no qual ele observa que, como kshatriya, Arjuna pertencia a instituicdo do
varnashrama-dharma, ou seja, era obrigado a seguir uma normativa (dharma)
estabelecida divinamente para cada integrante do conjunto de castas
(varnashrama — de “varna”, “casta”). Cumprir ou descumprir seu dever enquanto
guerreiro, portanto, também tinha implicacbes em relacdo ao cumprimento da
ordem divina e da prépria condi¢do de devoto.

Em seu discurso, Krishna também reforca o carater devocional (bakhti) da
relacdo entre a pessoa e a divindade, afirmando a necessidade salvifica de se
estabelecer uma conexao direta.

Com isso, afirma fortemente uma vertente teista e mesmo monista, na
qual ele é o Senhor (Bhagavan) — a suprema consciéncia da qual tudo emana.
Todas as coisas que existem, dos devas (divindades) as formas mais densas,
sao parte dele, nascem dele e sao por ele controladas. No entanto, todas essas
expressdes sao apenas fracdes, ou seja, elas ndo constituem, per se, sua
suprema personalidade — e devem ser tomadas, sempre, em perspectiva.

De especial interesse para a nossa leitura do “Bhagavad Gita”, no que
respeita ao aspecto devocional e de proximidade/fusdo entre individuo e
divindade, é a escola vedantina Visistadvaita Vedanta (“Vedanta do né&o
dualismo qualificado”; RAJU, 1985), que tem como seu grande representante
Ramanuja, filosofo e reformador religioso vaishanva — ou seja, seguidor de
Vishnu (que, como vimos, tem Krishna como avatar) — que viveu no século Xl
EC. Mesmo tendo nascido bem depois do surgimento da prépria escola,
Ramanuja acabou por se tornar seu grande representante (CONSTANCE,
2007).
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Para Visistadvaita Vedanta, toda a diversidade esta subordinada a
uma unidade subjacente. Ramanuja afirmava que o0s textos que apoiavam sua
concepcao eram os “Upanishads”, os “Brahmasutras” e o “Bhagavad Gita”.
Nesse sentido, diferentemente do entendimento da escola Shankara Acharya,
sua concepcao poderia compreender o “Bhagavad Gita” em termos literais e ndo

apenas metafdricos. Como aponta Bartley:

[Visistadvaita Vedanta] € um Vaisnavismo pluralista, de
ontologia e realismo epistemolégico diretos sobre um
universo complexo cujos constituintes basicos séo tipos de
substancias duradouras com propriedades. O termo
“Visistadvaita”, frequentemente mal traduzido como “néo
dualismo qualificado”, é considerado pela tradicdo como "a
unidade integral da realidade complexa". Vedanta é a
hermenéutica sistematica dos Upanishads, os breves
resumos dos ensinamentos destes dltimos nos Brahma-
Sdatras e no Bhagavad Gita. (BARTLEY, 2011, p. 159,
traducdo livre).

Assim, ao invés de se fundir com uma energia impessoal, essa linha
vedantina acredita que o amor e a devocédo (bhaktl) ao Senhor Supremo
constituem o verdadeiro caminho da transcendéncia espiritual. Bartley nos conta

um pouco sobre o entendimento desta escola vedantina:

Nessa perspectiva, 0 cosmos € entendido como criacédo
para 0 bem dos seres sencientes e nao como uma
hierarquia de esferas de existéncia (tattva), através da qual
as almas podem ou ndo progredir como um processo
natural de acordo com o carma, entendido como um
processo automéatico. Ai se desenvolve o conceito teolégico
da alma e uma nocdo dos seres humanos como
essencialmente amantes, desfrutadores e conhecedores de
Deus. De acordo com essa mentalidade, o individuo é
constituido por Deus e o significado e a realizacdo de sua
vida devem ser encontrados no relacionamento com Deus.
(BARTLEY, 2011, pag. 160, traducéo livre).

Nesse trecho, fica claro que a alma, para essa vertente do Vedanta, € um
elemento que naturalmente possui algum nivel de individualidade e coesé&o
propria. A alma, aqui, € mais do que apenas consciéncia — ela pode desenvolver
suas proprias particularidades.

Segundo Swami Prabhavananda (1893-1976), filosofo, monge vaishnava
da ordem de Ramakrishna e um dos principais divulgadores do Vedantismo nos
Estados Unidos no século XX, ha trés pontos centrais no Vishishtadvaita

Vedanta:
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1) — Tattva (“totalidade”, “principio”) — o conhecimento dos trés tipos de
seres, a saber, jiva (almas vivas e condicionadas, sencientes); ajiva (seres néao
sencientes) e Ishvara (Vishnu-Narayana ou Parahbrahman, criador e
controlador do mundo).

2) — Hita (‘caminhos”) - o0s caminhos da realizacao,
como bhakti (devocéao) e prapatti (“rendicao”).

3) — Purusharthas (“objetos de procura”) — o objetivo a ser alcancado,
como mokshaou libertacgo do «ciclo de nascimento e morte
(PRABHAVANANDA, 2010).

Com base nos trés elementos citados acima, de acordo com a visdo de
Prabhavananda, fica evidenciado que o objetivo final do caminho espiritual ndo
pode ser a fusdo atman-Brahman tal como é proposto pelos impersonalistas ou
monistas, pois as jivas (almas sencientes) sédo, por natureza, distintas de Vishnu-
Narayana, o senhor supremo (que também pode ser chamado de Sri Krsna
Govinda, em outras tradicbes como a dos Gaudia Vaishnavas). Sendo assim, a
meta Ultima da alma néo é a fusdo no impessoal, mas, sim, servir eternamente

ao controlador supremo.

1.5 O “DHARMA DE ARJUNA” E SUA CONVERGENCIA EM RELACAO A
IDEIA DE “SVA-DHARMA”

Chegamos, entdo, ao conceito de “sva-dharma”, o “dharma pessoal”’ ou
“natural”, que € descrito em “Bhagavad Gita - 0 tesouro oculto do doce absoluto”,

obra de 2013 também publicada no Brasil pela ISKON, da seguinte maneira:

O dever natural ou svadharma é de dois tipos: relativo ou
absoluto, conforme o estdgio de apego material ou
liberacdo da alma, respectivamente. No estado liberado, a
funcdo da alma é puramente o servigo devocional espiritual,
executado somente para a satisfacdo do senhor supremo.
Mas em seu estado de apego material, as obriga¢cfes
naturais de uma pessoa possuem atributos mundanos. A
alma condicionada aceita varios nascimentos através das
8.400.000 espécies de vida conforme suas acbes até que,
por misericérdia, obtém um nascimento humano. Entao,
conforme sua natureza, ela pode escolher uma posicéo e
um dever previsto no sistema socio religioso teocrético, que
a ajude a alcancar a ocupacao natural do estado liberado.
Nesse contexto, o dever natural da alma fica, de certo
modo, encoberto pela relatividade do mundo material. No
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entanto, dentro do sistema socio religioso centrado em
deus, este continua sendo considerado o dever natural da
pessoa, assim como, por exemplo, o fogo encoberto pela
fumaga continua sendo considerado fogo, apesar dessa
cobertura. (p. 31, destaques nossos).

Podemos concluir, a comecar pelo nivel de proximidade entre Arjuna e
Krishna, que seu sva-dharma estava, em principio, mais proximo do Absoluto,
de Purusha, que da materialidade e dos medos gerados em Prakrti. Ao longo
de todo o “Bhagavad Gita”, porém, a ideia de sva-dharma — e talvez, ai, esteja
uma grande licdo — recai mais em seu aspecto relativo, posto que Arjuna esta
implicado em dilemas da vida material. Ou seja, mais do que um individuo no
pleno dominio de suas capacidades espirituais, ele € um ser imperfeito, uma
vez que (até o dialogo com Krishna) esta enredado na materialidade e em seus
enganos. E um ser que evolui, enfim, de uma perspectiva Prakrti para uma
perspectiva Purusha, e faz isto (1) a partir da devocdo e (2) a partir do
cumprimento de seu dharma social-e-religioso.

Lembra-nos Prabhupada ainda de que Arjuna pertencia ao varnashrama

e que, como integrante do sistema de castas, deveria cumprir seu dever. As
davidas que, antes da batalha, assaltaram Arjuna, constituiam uma fracéo de
relatividade, apego e enredamento pelo mundo material.

Vale observar que, para a tradicdo gaudya vaishnava, o verdadeiro
dharma € o servico devocional puro e imaculado, considerado o sva-dharma
absoluto ou verdadeiro. No entanto, as almas condicionadas, ou seja, aquelas
qgue ainda tém diferentes niveis de enredamento e apego ao mundo material,
assumem diferentes dharmas segundo suas inclinagdes pessoais e suas gunas
predominantes.

No contexto do “Bhagavad Gita”, o que chamamos de “Dharma de Arjuna”
se confunde com o sva-dharma e com seu préprio dever enquanto kshatriya.
Como guerreiro, Arjuna tinha, pois, o dharma natural de usar de sua forca e
energia para proteger a sociedade em que vivia, seus semelhantes e lutar pela
justica.

Ao conhecer todos esses elementos, promover a propria “religacédo”

(yoga) e “tomar uma atitude” — guerreando a partir da Consciéncia Suprema e

da devocao suprema —, Arjuna lidera o cla Pandava e conquista a vitoria sobre
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os kurus. Uma vitéria que, evidentemente, simboliza a libertagdo. E que,

obviamente, passa a servir como referéncia a todos os devotos.

CONCLUSAO AO CAPITULO

Neste primeiro Capitulo, buscamos delimitar elementos-chave desta
pesquisa, a saber: o conceito de Dharma e o classico hindu “Bhagavad Gita”,
assim como a ideia de um “Dharma de Arjuna” em conexao com o conceito de
sva-dharma. Para tanto, destacamos, em um primeiro momento, a complexidade
dessas delimitacfes e a necessidade de se estabelecer recortes para o trabalho
académico. Em seguida, oferecemos uma viséo geral acerca do Hinduismo e de
seu desenvolvimento. Para tanto, utilizamos o esquema de trés etapas proposto
por Frank Usarski.

A partir dai, localizamos os nossos elementos-chave nesse panorama
historico, destacando o enredo do “Bhagavad Gita”, assim como suas questdes
centrais, em especial a ligada as duvidas e ao compromisso de Arjuna para com
0 seu cla e, especialmente, em relagdo a divindade de sua devocdo,
Krishna/Vishnu. No que respeita ao conceito de Dharma, focamos seu
desenvolvimento historico, seus aspectos etimolégicos e seus significados em
certos contextos do Hinduismo, com especial atencdo para a sua presenca no
“Bhagavad Gita”.

Esses conceitos nos permitiram estabelecer a ideia conceitual de um
“Dharma de Arjuna”, perceptivel e analisavel a luz tanto da devocao quanto do
conceito de sva-dharma em seus aspectos absoluto e relativo. Pudemos concluir
que Arjuna € uma representacdo modelar para os seres humanos, na razao em
que que aproxima tanto da consciéncia absoluta de Purusha quanto da
materialidade complexa de Prakrti. E que, ao abandonar a duvida paralisante e
assumir seu lugar — cumprindo seu dharma em termos religiosos, pessoais e
sociais —, ele faz uma opgédo que pode ser lida em termos espirituais e

psicoldgicos.
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CAPITULO 02 — CHAVES JUNGUIANAS PARA UMA LEITURA DO “DHARMA
DE ARJUNA”

INTRODUCAO

No primeiro Capitulo desta dissertacdo, delimitamos nosso objeto de
investigacdo: o que denominamos “Dharma de Arjuna”, resultado de um
processo de duvida e esclarecimento do lider pandava, protagonista do
“Bhagavad Gita”, construido a partir de seu dialogo e conexdao com Krishna,
avatar do deus Vishnu. Um processo que, ao ser cristalizado em uma obra
religiosa e literaria da maior importancia (o “Bhagavad Gita”), tornou-se
referéncia e mesmo “caminho” para milhdes de pessoas em todo o mundo,
dentro e fora do contexto hindu.

Neste Capitulo, vamos nos aproximar do segundo elemento da nossa
equacdo de pesquisa: a Psicologia analitica ou junguiana. Com base em
elementos constituintes desse ramo da Psicologia, vamos estabelecer um
construto tedrico para uma leitura do “Dharma de Arjuna”.

Nesse contexto, seria possivel relacionar Arjuna, como “modelo ideal”, a
pessoa em processo de individuacdo? Seria possivel associar o campo de
batalha de Kurukshetra a existéncia ou a configuracdo psiquica? E como
considerar, a luz dos elementos constituintes da psique e do conceito junguiano
de individuacéo, o dialogo entre Arjuna e Krishna? As respostas a esses e outros
questionamentos, que sdo parte de uma leitura junguiana do “Dharma de
Arjuna”, constituirdo o terceiro Capitulo deste trabalho. Eles nos permitirdo
confirmar ou refutar nossa hipotese de trabalho.

Um trabalho como o que estamos realizando ndo tem, nem por sombra, a
pretensdo de “esgotar” a Psicologia junguiana. Nem é esse seu escopo. Mas,
busca se apoiar em bons trabalhos a respeito do tema para delinear um
ferramental adequado de andlise.

2.1 ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE JUNG, PSICOLOGIA JUNGUIANA
E SUAS PECULIARIDADES
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Jung é um dos cientistas mais conhecidos e importantes da histéria da
Psicologia, tendo sido um dos “desbravadores” deste campo nas primeiras seis
décadas do século XX. Seu trabalho segue sendo extremamente relevante,
inspirando terapeutas e tedricos da Psicologia em todo o0 mundo.

Na introducao do livro O mapa da Alma (2006), Murray Stein destaca que,
além do rigor e da profundidade cientifica de Jung, suas obras representam uma
“obra de arte”. Com esse comentéario, ele quis destacar que Jung buscou
referéncias e respostas em varios campos do conhecimento humano, ndo se
limitando as ja substanciais areas da Medicina e da Psicologia. Em seus estudos,
ele examinou ainda a Fisica, os simbolos, as religibes e, também conhecimentos
herméticos ou esotéricos, como a alquimia e astrologia.

Nesse sentido, Jung foi um artista, pois combinou com conhecimento,
competéncia e elegancia uma série de campos distintos do conhecimento para
construir sua magnum opus — uma teoria psicologica da mais alta importancia,
com que trabalhou até sua morte, em 1961. Stein considera que, mesmo que a
teoria de Jung se mostrasse invalida, ainda assim seu criador poderia ser
reconhecido pela originalidade, criatividade e inovagdo na busca da
compreensao da psique humana.

Jung era avesso a ortodoxia logica, tipica de pensadores como Hegel.
Para ele, ainda mais em se tratando de um objeto tdo complexo e de dificil estudo
como a psique humana, seria um erro buscar coeréncia e légica em excesso. O
ser humano, em toda a sua complexidade, possui uma “plasticidade” que desafia
esses padrdes. Pela prépria natureza da psique, uma ciéncia que a estude teria
que assumir e trabalhar com certas contradicdes e pontos em aberto. E isso, por
certo, Jung trouxe a sua propria teoria acerca do psiquismo.

Para construir sua teoria, Jung utilizou ndo so as diversas contribuictes
dos pensadores psicoldgicos da época, principalmente Freud, como incorporou
(como ja observamos) outras contribui¢cdes, de outras areas, que permitissem
acessar e desvelar o psiquismo. Para isso, porém, ele sempre usou da mais alta
competéncia técnica®.

Até hoje, Jung é fortemente criticado por ter recorrido a essas fontes,

consideradas questionaveis por muitos cientistas e académicos mais ortodoxos.

® Pelos critérios junguianos, portanto, uma aproximacdo cuidadosa em relacdo a uma obra como o
“Bhagavad Gita” ndo soaria como uma heresia.
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No entanto, ele ndo recepcionou esses conhecimentos de forma passiva e
acritica, simplesmente trocando seus nomes e querendo atribuir-lhes
cientificidade. Pelo contrario: inspirado neles, e por meio de uma cuidadosa e
minuciosa observacado empirica (como destacado por MURRAY, 2006), criou
proposicoes com forte embasamento em sua experiéncia clinica e teorica.

O fato de alguns de seus conceitos, como 0s de arquétipo e inconsciente
coletivo, ndo serem diretamente demonstraveis, ndo implica que ndo tenham
sido elaborados com base em muitas horas de observagfes empiricas. Para algo
tdo abstrato e de dificil acesso a partir de mensuragfes concretas como a psique,
certos construtos tedricos séo inevitaveis. No entanto, ao longo das décadas
esses construtos se mostraram validos inumeras vezes, no trabalho clinico.

Também é notério o dualismo na Psicologia de Jung.
Consciente/Inconsciente, anima/Animus: esses dualismos marcam a sua Viséo
da psique, que se constréi entre o espirito (usado em sentido simbdlico,
representando a psique) e a matéria, entre 0s arquétipos e os instintos. Outro
ponto fundamental de sua teoria é a ideia que nao existe uma personalidade
individual, sendo uma infinidade delas, “subpersonalidades”; toda psique €
composta e “materializada” por varias dessas subpersonalidades.

Também é importante mencionar o apreco de Jung em relacdo a obras de
uma tradic&o “oriental”, incluindo as hindus, na construgéo de sua teoria. Em seu
amplo universo de pesquisa, esse segmento foi tratado com muito interesse e
cuidado em relacdo as fontes. Essa relacdo de proximidade com as religides
orientais sera tratada apd0s a exposicdo de um quadro geral e sucinto dos

principais conceitos de sua teoria.

2.2. ELEMENTOS TEORICOS DA PSICOLOGIA JUNGUIANA - UMA
DESCRICAO SUSCINTA

Descreverei, de forma sucinta, os principais conceitos da Psicologia
analitica, algo que nos sera til em relagdo ao nosso proprio construto. Murray
Stein, um dos principais comentadores de Jung, usa uma analogia interessante

para falar sobre a visdo de Jung acerca do psiquismo:
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Imaginemos por um momento que na psique € um objeto tridimensional
como o sistema solar. A consciéncia do ego € a terra, terra firme: é
onde vivemos, pelo menos durante nossas horas vigis. O espago ao
redor da terra esta cheio de satélites e meteoritos, alguns grandes e
outros pequenos. Esse espago € o que Jung chamou de inconsciente
e 0s objetos com que primeiro nos deparamos quando nos
aventuramos nesse espaco sdo 0 que ele chamou os complexos.
(STEIN, 2006, p. 41).

2.2.1 O EGO E A CONSCIENCIA

Ego é um conceito muito usado na Psicologia e na Filosofia — sua origem
esta na lingua latina e significa, literalmente, eu. A nocédo de um eu esta presente
na maioria das escolas psicolédgicas e, no caso da Psicologia analitica, aproxima-
se da nocédo de ego da psicanalise. Porém, para Jung, 0 ego € um complexo e é
inato.

O ego € o centro de coordenacéao e direcionamento consciente da psique;
€ importante para que o individuo atue de forma consciente sobre si mesmo e
sobre o mundo externo, que o rodeia. O ego é essencial tanto para a
investigacdo quanto para o trabalho terapéutico com o psiquismo.

No primeiro capitulo de “Aion”, Jung define o Ego como:

[...] aquele fator complexo no qual todos os contelidos conscientes se
relacionam. E este fator, que constitui, por assim dizer, o centro do
campo da consciéncia, e dado que este campo inclui também a
personalidade empirica, 0 ego é o sujeito de todos 0s atos conscientes
da pessoa. (JUNG, 2012, p. 14).

Ja a consciéncia é algo mais amplo. Trata-se da parte de nossa psique
responsavel pela percepc¢do tanto interna quanto externa da realidade. Como
observa Stein (2012, p. 25), “a consciéncia é como um quarto cujas quatro
paredes cercam o conteudo psiquico que, temporariamente, o ocupa. E a
consciéncia precede o0 ego, 0 qual se converte, em ultima instancia, no seu
centro”.

O ego é o centro da consciéncia. E, apesar de a Psicologia analitica focar-
se no inconsciente, 0 estudo da consciéncia é fundamental, pois é através dela
gue conhecemos o mundo, estudamos e fazemos ciéncia, inclusive a propria
Psicologia. Estuda-la é fundamental: Jung percebia a relacéo intima de ambos
0S campos, ainda que admitisse que algumas pessoas poderiam separar a

consciéncia de seu contetdo.
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2.2.2 O INCONSCIENTE

O inconsciente, para Jung € tudo o que é psiquico, mas que nao se
encontra na consciéncia. Diferentemente do que pensava Freud (FREUD,
1915/2011), para Jung o inconsciente € muito mais amplo que as emocdes e
lembrancas recalcadas e reprimidas. O inconsciente pode ser dividido, desse
modo, entre o inconsciente pessoal e coletivo.

Em nosso inconsciente pessoal estdo todas as lembrancas, pensamentos
e situacdes experienciadas. Alguns desse conteudo podem vir facilmente a
consciéncia pela simples vontade do ego. Outros podem exigir alguma
experiéncia associativa para que venham a tona. Outros ainda, recalcados,
demandam de um trabalho longo para que os mecanismos de defesa que os
mantém no inconsciente sejam vivenciados e permitam sua “emersao” na
consciéncia.

Segundo Stein,

Os humanos sao impelidos por for¢as psiquicas, motivados por
pensamentos que ndo se baseiam em processos racionais, e sujeitos
a imagens e influéncias para além daquelas que podem ser medidas
no meio ambiente observavel. Em resumo, somos criaturas
impulsionadas por emogdes e imagens, tanto quanto somos racionais
e ambientalmente adaptados. (STEIN, 2006, p. 41).

Stein deixa claro que as emocdes, instintos e imagens inconscientes s&o
tdo ou mais importantes, para a compreensdo da motivacdo humana, do que a

propria racionalidade.

2.2.3 OS COMPLEXQOS

A importancia dos complexos dentro da Psicologia analitica pode ser
dimensionada pelo simples fato de que ela também € conhecida de “Psicologia
Complexa”. Dentro do inconsciente pessoal existem os complexos, e Jung foi
pioneiro em seu estudo com o experimento de associacdo verbal. Nas palavras

do proprio Jung,
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A imagem de uma determinada situacdo psiquica de forte carga
emocional [...]. Estaimagem é dotada de poderosa coeréncia interior e
goza de um grau relativamente elevado de autonomia, vale dizer: esta
sujeita ao controle das disposi¢des da consciéncia até um certo limite.
(JUNG, 2012, p. 201).

Os complexos séo conglomerados de lembrancas, pensamentos,
emocdes e imagens no psiquismo. Nem todos os complexos podem ser
considerados prejudiciais, pois, como observado anteriormente, o préprio ego é
um complexo. No entanto, grande parte dos conflitos pessoais que
experimentamos sdo complexos afetivos instalados no nosso inconsciente.

Jung chegou a teoria dos complexos com base, principalmente, em seus

experimentos com associacdes de palavras, como destaca Stein:

Os resultados de seus experimentos convenceram Jung de que ha, de
fato, entidades psiquicas fora da consciéncia, as quais existem como
objetos que, semelhantes a satélites, gravitam em torno da consciéncia
do ego, mas séo capazes de causar perturbacdes no ego de uma forma
surpreendente, e por vezes, irresistivel. Sao os diabretes e dembnios
interiores que podem pegar uma pessoa de surpresa. (STEIN, 2006, p.
44).

Os complexos sé&o capazes de assumir tal poder que podem vir a agir
como subpersonalidades, apossando-se temporariamente do controle da

consciéncia no lugar do ego. Jung fala a respeito:

O que seria, portanto, cientificamente falando, um “complexo afetivo”?
E uma imagem de determinada situagdo psiquica de forte carga
emocional e, além disso, incompativel com as disposi¢cdes ou atitude
habitual da consciéncia. Esta imagem é dotada de grande coeréncia
interior e tem sua totalidade prépria e goza de um grau relativamente
elevado de autonomia, vale dizer: esta sujeita ao controle das
disposi¢des da consciéncia até um certo limite e, por isto, comporta-
se, na esfera do consciente, como um corpus alienum [corpo
estranho], animado de vida prépria. Com algum esfor¢co de vontade,
pode-se, em geral, reprimir o complexo, mas é impossivel negar sua
existéncia, e na primeira ocasiao favoravel ele volta a tona com toda a
sua forca original. (JUNG, 2002, p. 31).

Stein traz outra possivel definicdo para esse conceito tdo importante na
Psicologia analitica: “Onde comeca a esfera dos complexos, a liberdade do ego
chega ao fim, pois complexos sdo fungBes psiquicas cuja natureza mais

profunda ainda € incompreensivel” (STEIN, 2020, p. 57).
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2.2.4 LIBIDO

A libido é nossa energia psiquica. Ela fornece energia e mobiliza o
psiquismo. O termo libido ja era usado na psicanalise para identificar uma
energia de origem sexual que percorre 0 psiquismo e pode deslocar-se e
alimentar qualquer parte da psique.

Diferentemente de Freud, no entanto, Jung via a energia psiquica, ou
libido, ndo apenas vinculada a sexualidade, mas a todas as atividades humanas.
Ele postulava que a energia psiquica ndo vem da sexualidade, mas esta
disponivel para as diversas atividades humanas. Jung também falava em
transformacao e ndo em sublimagé&o da libido. Isso significa que a libido, ao ser
direcionada para atividades “espirituais”, por exemplo, pode encontrar plena
satisfacdo e ndo apenas desviar-se e sublimar, como afirmava Freud.

Em 1912, no livro, no livro “Metamorfoses e simbolos da Libido”, Jung

observa:

Creio néo estar errado, se acho que o valor do conceito de libido ndo
estd em sua definicdo sexual, mas no seu ponto de vista energético,
gracas ao qual estamos de posse de uma concepgdo heuristica
extremamente valiosa. Gragas também a concepgao energética, temos
a possibilidade de imagens dinAmicas e rela¢gdes que sdo de valor
incalculavel no caos do mundo psiquico. A escola freudiana faria muito
mal se fechasse o0s ouvidos as vozes da critica que acusam nosso
conceito de libido de misticismo e incompreensivel. Uma das nossas
ilus@es foi acreditar que podiamos transformar a libido sexual em veiculo
de uma concepcdo energética da vida psiquica, e muitos de nossos
ainda pensam que possuem um conceito perfeitamente claro e por
assim dizer concreto de libido, ndo se dao conta de que esse conceito
foi empregado em sentidos que ultrapassam de longe os limites de sua
definig&o sexual. (Jung 1989, pp.127-128).

Jung utilizou uma correspondéncia com a Fisica de sua época, na qual a
ideia de energia falava da relacéo entre objetos mais do que dos objetos em si,
como nos relata Stein (2006, p. 69). Assim como na Fisica, a energia psiquica
nos fala das diversas relagdes dos objetos psiquicos internos.

2.2.5 A SOMBRA
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A sombra ou umbra é um dos aspectos mais difundidos — e, muitas vezes,
menos compreendidos - da Psicologia analitica. Ela corresponde as partes ndo
integradas da psique. E uma instancia no psiquismo a qual o ego ndo tem muito
acesso, e, quase em sua totalidade, é inconsciente. Nela encontra-se todo o
material fruto do recalcamento pessoal tdo estudado pela psicanalise.

Diferentemente do que se costuma falar no meio leigo, a sombra nao é
constituida exclusivamente por defeitos ou falhas ndo admitidos pelo ego. A
sombra, enfim, ndo equivale ao “tapete para baixo do qual todas as falhas séo
varridas”. Ela também possui acumula qualidades ndo percebidas e potenciais
ainda ndo desenvolvidos.

Esses tracos da sombra podem vir a tona em momentos de grande
estresse, como em sonhos ou em ocasides especiais, que os fazem surgir por
acidente. A sombra, por ndo estar acessivel ao ego, €, muitas vezes, projetada
em outras pessoas. Existem circunstancias que favorecem essas projecoes.

E o que nos conta Stein: “naturalmente, a outra pessoa tem de apresentar
um ‘gancho’ para a projecao da sombra e, assim, existe sempre uma mistura entre

percepcao e projecao em tais reacoes emocionais fortes” (2006, p. 100).

2.2.6 A PERSONA

O termo persona foi tomado por Jung ao teatro grego — a palavra significa
“mascara”’, as mascaras usadas nas antigas representacdes. A persona € 0
oposto complementar da sombra, marcando-a sempre na dualidade no
pensamento de Jung. Enquanto a sombra é o que o individuo esconde dos outros
e de si mesmo — o0 “cisco embaixo do tapete” —, a persona é aquilo que ele deseja
mostrar e tornar evidente aos outros e a si mesmo.

Assim como a sombra, a persona também possui uma autonomia relativa
em relacdo ao ego. E possivel que o individuo atue com uma persona
completamente diferente de seu ego verdadeiro e tenha plena consciéncia disso.

Nas palavras de Jung: “A Persona é, pois, um complexo funcional que
surgiu por razdes de adaptacdo ou de necessaria comodidade, mas que nao é
idéntico a individualidade. O complexo funcional da Persona diz respeito

exclusivamente a relacdo com os objetos” (JUNG, 1991, p. 390).
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Assim, sombra e persona séo fortemente influenciadas, em sua construcao,
pela cultura da sociedade em que o individuo vive. Elas séo criadas em meio aos

diversos papéis que o individuo desempenha na sociedade.

2.2.7 INCONSCIENTE COLETIVO

A existéncia de um inconsciente coletivo foi uma concluséo teérica a que
Jung chegou em diversos estudos com seus pacientes. Trata-se de uma esfera
transpessoal do inconsciente, que engloba 0s arquétipos e experiéncias vividas
ao longo de toda a histdria da humanidade, e que predispde os individuos a se

comportarem de determinada maneira. Como relata Stein:

Os paralelos que Jung descobriu entre imagens e mitos de individuos
e grupos em periodos e locais histéricos sem qualquer relagao entre si
levaram-no a intensificar sua busca de uma explicagdo. Existe um
ponto em comum de origem para imagens psicoéticas, imagens oniricas
e producdo de fantasias pessoais, por um lado, e imagens e
pensamentos miticos e religiosos coletivos por outro? (STEIN, 2006, p.
87).

O inconsciente coletivo € um dos conceitos mais originais da teoria de Jung.
Ele € composto pelos instintos, pelos arquétipos e pela soma de todos 0s
psiquismos humanos. Ele contém uma série de padrdes transmitidos de geragéo
a geracao que favorecem e estimulam determinados comportamentos e formas
de pensar.

Jung (2000), com sua proposicdo do inconsciente coletivo, rompe
definitivamente com o materialismo e afirma que a psigue n&do pode ser reduzida

a atividade cerebral. Ele a explica da seguinte maneira:

Tenho sido acusado muitas vezes de acreditar supersticiosamente em
ideias herdadas, mas injustamente, porque tenho enfatizado
expressamente que estas concordancias ndo provém de “ideias", mas
de disposi¢ces herdadas que nos levam a reagir exatamente daquela
maneira como sempre reagiram os outros antes de nos [...] E o
essencial, psicologicamente falando, é que nos sonhos, nas fantasias
e nos estados excepcionais da mente, os temas e simbolos mitoldgicos
mais distantes possam surgir automaticamente em qualquer época,
aparentemente como resultado de influéncias, tradicdes e estimulos
individuais, mas também, mais frequentemente, sem estes fatores.
Essas "imagens primordiais" ou "arquétipos”, como eu 0s chamei,
pertencem ao substrato fundamental da psique inconsciente e néao
podem ser explicados como aquisi¢cdes pessoais. Todos juntos formam
aguele estrato psiquico ao qual dei o nome de inconsciente coletivo.
(JUNG, 2000, paragrafo 229).
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2.2.8 ARQUETIPOS

A ideia de arquétipo (do grego “primeira marca”, no sentido de marca mais
antiga) diferencia a Psicologia analitica de outras escolas psicolégicas. Jung, que
estudava Platdo, inspirou-se nesse filésofo para construir sua teoria dos
arquétipos. Porém, enquanto Platdo focou no aspecto espiritual e transcendental
dos arquétipos, Jung, que tinha um compromisso cientifico, focou no lado
psicologico.

Os arquétipos sao universais e pertencem a todos os seres humanos. Ou
seja, aqui a teoria de Jung comecga a transcender a individualidade da psique e
comeca a expressar seu carater global e coletivo. Os arquétipos serviam como
formas ou padrdes de comportamento herdados ao longo de milénios, tendo
surgido de maneira espontanea na psique das pessoas.

Os arquétipos podem aparecer indiretamente, na terapia, através de
manifestacdes em estagios mais avancados, como afirma Jung:

Logo, neste estagio mais adiantado do tratamento, em que as fantasias
ndo repousam mais sobre reminiscéncias pessoais, trata-se da
manifestacdo da camada mais profunda do inconsciente onde jazem

adormecidas as imagens humanas universais e originarias. Essas
imagens ou motivos, denominei-os arquétipos. (JUNG, 1980, p. 59).

Uma das formas mais didaticas de se estudar arquétipos € através da
mitologia, inclusive em termos comparados. Apesar das inameras culturas e
variagcdes, nas mitologias podemos encontrar personagens com uma mesma

esséncia. Essa esséncia € o arquétipo.

2.2.9 INSTINTOS

Os instintos caracterizam-se por pulsées somaticas. Diferentemente de
outros animais, o ser humano tem um grau de escolha de ceder ou ndo aos
instintos, embora esta escolha e independéncia ndo sejam absolutas. Os instintos
de fome e sexualidade sdo os mais evidentes e influenciam o comportamento e a

atitude da psique. O arquétipo seria, de acordo com Stein (2006), o
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correspondente do instinto na mengé&o espiritual do ser humano. Ambas séo forgas

externas a psique humana e que dela podem se apoderar em casos extremos.

2.2.10 ANIMA/ANIMUS

Anima e o animus sdo dois conceitos também originais da Psicologia
analitica de Carl Jung, ambos de extrema importancia. A anima refere-se ao
aspecto feminino nos homens, e 0 animus ao aspecto masculino nas mulheres.
Eles se localizam em camadas mais profundas da psique do que a sombra, por
exemplo, e se encontram no limiar entre o inconsciente pessoal e coletivo.

Jung via animus/animus como algo analogo a persona, mas em relacao ao
inconsciente coletivo. Assim como a persona € uma espécie de mediador ao
lidarmos com o mundo externo, anima é a mediadora para lidarmos com as
profundezas da psique, ou o inconsciente coletivo.

Este também é um dos pontos delicados da Psicologia de Jung, ja que
propde diferencgas cruciais na psique de homens e mulheres, o que, na atualidade,
€ visto como algo discutivel. Na época em que Jung desenvolvia seus estudos, o
assunto era de tratativa mais facil, pois havia uma “ancoragem” muito maior das
pessoas aos géneros, algo dado culturalmente - o que néo corresponde a
realidade atual, mais fluida e cuidadosa em relag&o ao tema.

Porém, Jung via tais instancias como arquetipicas, o que nao faria com que
fossem moldadas pela cultura; apenas suas expressdes concretas sofreriam
influéncia da cultura. Tal debate, sobre o quanto é variavel a anima e o animus

nos homens e nas mulheres, permanece aberto.

2.2.11 O SELF

Este €, sem duvida, um dos conceitos mais originais e importantes da teoria
junguiana. E a pedra angular de todo o seu arcabouco tedrico, e o conceito mais
explorado neste trabalho, uma vez que é algo por definicdo transcendente, e que
mais dialogo com sistemas nao cientificos da psique, como o sistema budista e
partes do proprio Hinduismo.

Jung via no self uma base sobre a qual repousava a psique, e que esta base
continha um suporte constante de integralidade, totalidade, coesao e estabilidade.
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Diferentemente do que se passava com 0 ego, Jung dizia que o self ndo sofria
abalos pelas circunstancias externas. O self €, ao mesmo tempo, o centro e o todo:
“0 Si-mesmo nao é apenas o ponto central, mas também a circunferéncia que

engloba tanto a consciéncia quanto o inconsciente. Ele € o centro dessa

totalidade, do mesmo modo que o0 eu € o centro da consciéncia” (JUNG, 1994,
p. 51).

Uma vez que o self é o centro da totalidade, ele tem acesso a todas as
camadas da psique, e tudo que ocorre a nivel psiquico gira em torno dele. Assim
como o0 nucleo governa os elétrons, prétons e neutros do atomo, orientando e
sendo o organizador e estruturador, similarmente o self é o centro governador e
estruturador da psique.

Sendo assim, a falta de contato do ego (centro da consciéncia) com o self
gera uma visao limitada e distorcida da realidade, tanto externa (com o mundo
objetivo) quanto interna (com o mundo subjetivo).

O self é o mais impessoal de todos os arquétipos, sendo o verdadeiro centro
organizador da psique. Um dos objetivos da andlise junguiana é a restruturacao
da psique para que esta seja cada vez mais conduzida pelo self e ndo mais pelo
ego e 0s complexos que o atingem constantemente.

Sendo assim, redirecionar o ego do mundo externo para essa camada

superior do self ou espirito € um dos objetivos maiores da vida humana.

2.2.12 AFUNCAO TRANSCENDENTE

A funcéo transcendente é, assim como o Self, um dos conceitos originais
e exclusivos da Psicologia analitica, sem definicdo similar em outros sistemas
psicoldgicos. De forma resumida, ela pode ser entendida como o ato de lidar com

0 inconsciente. Jung nos da uma definicao:

Por funcdo transcendente deve entender uma funcdo que se
comparara com uma funcdo matematica de igual denominacéo,
e é uma funcdo de numeros reais e imaginarios. A funcéo
psicologica e "transcendente" resulta da unido dos conteudos
conscientes e inconscientes. (JUNG, 2000, p. 4).

Sendo assim, a funcdo transcendente pode ser compreendida como a

transcendéncia dos opostos ou da dualidade da psique, que é marca do
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funcionamento da psique tanto no sistema psicolégico de Jung como na Visao
da mente na Filosofia hindu, como observado em nosso primeiro Capitulo.
Consciente e inconsciente raramente combinam no que diz respeito a
tendéncias e fungdes. Isso se deve, na visdo de Jung, ao fato de o inconsciente
sempre buscar compensar fungBes e caracteristicas que possam estar
exacerbadas na consciéncia. Jung enumera as caracteristicas dessa

diferenciacao e relacdo entre consciente e inconsciente:

A razdo desta relagéo é que: 1) os conteddos do inconsciente possuem
um valor liminar, de sorte que todos os elementos por demais débeis
permanecem no inconsciente: 2) a consciéncia, devido a suas funcdes
dirigidas, exerce uma inibicdo (que Freud chama de censura) sobre
todo o material incompativel, em consequéncia do que, este material
incompativel mergulha no inconsciente; 3) a consciéncia é um
processo momentaneo de adaptacdo, ao passo que O inconsciente
contém nédo so todo o material esquecido do passado individual, mas
todos os tragos funcionais herdados que constituem a estrutura do
espirito humano e 4) o inconsciente contém todas as combinacdes da
fantasia que ainda néo ultrapassaram a intensidade liminar e, com o
correr do tempo e em circunstancias favoraveis, entrardo no campo
luminoso da consciéncia. (JUNG, 2000, p. 132).

A funcéo transcendente traz um avango no processo da analise junguiana,
pois mostra que 0 paciente consegue utilizar funcées que até entdo haviam
permanecido no inconsciente, de forma consciente, conforme a necessidade. Ele
transcende as limitagcdes que até entdo existiam entre as fungdes consciente e

inconsciente; por isto, 0 nome funcgéo transcendente.

2.2.13 A INDIVIDUACAO

O conceito de individuagcdo — que tem um peso importante em nossa
andlise do “Dharma de Arjuna” — €, talvez, um dos mais complexos da teoria
psicoldgica junguiana. A individuacdo € o processo de tornar-se si mesmo, ou
seja, um caminho em que o individuo se conhece cada vez mais e vai se
tornando consciente de todo seu inconsciente. Ou seja, tornando-se um ser
humano Unico, em sua singularidade e, principalmente integrado, trazendo luz
ao seu inconsciente e “regendo” o conjunto psiquico.

Em uma rapida definicédo, Stein (2006, p. 153) destaca que “a experiéncia

total de integridade ao longo de uma vida inteira — o surgimento do si mesmo na
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estrutura psicologica e na consciéncia — e conceituado por Jung € denominada
Individuacao”.

O proprio Jung relata dificuldades em defini-la:

A Psicologia culmina necessariamente no processo de
desenvolvimento que é peculiar a psique e consiste na integragdo dos
contelidos capazes de se tornarem conscientes. Isto significa que o ser
humano psiquico se torna um todo, e este fato traz consequéncias
notaveis para a consciéncia do ego, que sao extremamente dificeis de
descrever. Duvido da possibilidade de expor adequadamente as
mudancas que se verificam no sujeito sob o influxo do processo de
individuacao, pois se trata de uma ocorréncia mais ou menos rara, s6
experimentada por aqueles que passaram pelo confronto — fastidioso,
mas indispensavel para a integracdo do inconsciente — com as
componentes inconscientes da personalidade. Quando as partes
inconscientes da personalidade se tornam conscientes, produz-se ndo
s6 uma assimilacdo delas a personalidade do ego, anteriormente
existente, como sobretudo uma transformagé&o desta Ultima. A grande
dificuldade esta justamente em descrever a maneira como se da esta
transformacao. (JUNG, 2000, paragrafo 430).

Muitos confundem individuacdo com “individualismo”, erro que decorre do
uso de ambos os termos em outras construcdes tedricas (como a de Margaret
Mahler e seu conceito de separacédo/individuacdo). Para explicitar a visdo
analitica da individuacdo, coloco abaixo a definicho do préprio Jung de

individualidade para diferencia-la da ideia de individuagéo:

A psique coletiva deve ser contraposta ao conceito de individualidade.
O individuo se situa, digamos assim, entre a parte consciente e a parte
inconsciente da psique coletiva. Ele é a superficie refletora em que o
mundo da consciéncia pode perceber a prépria imagem histérica,
inconsciente, assim como Schopenhauer diz que o intelecto serve de
espelho para a vontade universal. Assim sendo, o individuo seria um
ponto de intersec¢cdo ou uma linha diviséria, nem consciente nem
inconsciente, mas um pouco de ambos. (JUNG, 2012, Paragrafo 507).

Em outro trecho, Jung destaca que

[...] observo cada vez mais que se confunde o processo de
individuagao com o processo de tornar-se consciente, e que 0 ego &,
consequentemente, identificado com o self, o que naturalmente
acarreta uma irremediavel confusdo entre os conceitos, pois com isto
a individuacao se transforma em mero egocentrismo e auto-erotismo.
Ora, o self compreende infinitamente muito mais do que apenas o ego,
como nos mostra o simbolismo desde épocas imemoriais: significa
tanto o self dos outros, ou os préprios outros, quanto o ego. A
individuacao ndo exclui o mundo; pelo contrario, o engloba. (JUNG,
2000, paragrafo 432).
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Sendo assim, a individualidade esta intimamente ligada a no¢éo de Ego.
E mesmo a ideia de ego tem, em Jung, um entendimento diferente do de outras
abordagens psicoldgicas. Jung postulava que o ego continua a se desenvolver
e a se transformar significativamente durante a vida, contrapondo-se a Freud,
gue postulava que as bases do ego dificimente mudariam depois do fim da
infancia.

A esse respeito, Murray Stein observa:

Na verdade, de varias maneiras, ela é o exato oposto do
individualismo, apesar de poder assemelhar-se a ele nos estagios
iniciais e de conter alguns dos seus aspectos. De modo mais
significativo, porém, a individuacdo é uma disciplina psicoldgica que
exige a participacdo integral da pessoa consciente para fazé-la
progredir. Em esséncia, ela procura levar o ego-consciéncia para fora
e para além de suas caracteristicas e habitos pessoais estabelecidos
e de atitudes culturais assimiladas. (STEIN, XXXX, p. 10).

E bem conhecido o aspecto da teoria de Jung de dividir a vida em duas
fases. Uma primeira seria para a consolidacéo do individuo dentro da sociedade
e, a segunda, aquela em que o individuo se voltaria mais para dentro e seus
processos psiquicos

A individuacdo seria favorecida na segunda fase da vida, embora de
nenhuma forma seja impossivel entrar efetivamente no processo de individuagao
antes. Para Jung, a individuacdo também seria impulsionada naturalmente pela
propria natureza da psique, com um objetivo de unificacao e integracao psiquica,
sendo um fim em si mesma.

Em obra recente focada exclusivamente no tema, Stein indica uma

definicdo por comparacéo de individuagao:

A transformacédo de um quadro a 6leo em um espelho, quando entédo o
observador percebe que os contelddos representados na tela ndo sao
permanentes, mas temporarios. Eles podem aparecer e desaparecer,
dependendo do que a situagdo exigir. Isso provoca uma alteragéo na
percepcao, que vé atraveés de identidades fixas, sendo capaz de deixa-
las entrar e sair. (STEIN, 2020, p. 18).

Outro comentador de Jung, Jaffe, destaca que:

A individuacao, consiste, basicamente, em tentativas, constantemente
renovadas e exigidas, de combinar as imagens interiores com a
experiéncia exterior. (JAFFE, 1989, p. 79).
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Para engajar-se profundamente no processo de individuacdo, é
necessario esclarecer e entender a persona e diferencia-la do ego, para, so
entdo, ir mais fundo nas camadas da psique e iluminar o inconsciente, vencendo
0s completos pessoais.

Sendo assim, a individuacdo é um movimento constante, indo cada vez
mais profundamente na psique, vencendo os complexos e superando o0s

dualismos. Como destaca Stein:

O imperativo para a individuagcdo significa ndo somente criar um
espelho de consciéncia que se liberta significativamente de identidades
passadas, mas também mover-se em direcdo ao que emerge e
reclama isso como destino pessoal do individuo. A individuagdo é
movimento psiquico. (STEIN, 2020, p. 30).

A individuacdo € um processo complexo, que envolve inUmero outros
processos e atitudes psiquicas. Um dos principais processos € a compensagao.
Lembrando o que foi citado anteriormente, a relacdo entre consciéncia e
inconsciente é complementar e dual na visdo de Jung. Ou seja, se na
consciéncia e no ego SOmMos pessoas muito racionais, é porgue no inconsciente
sSomos muito emocionais, podendo estender o exemplo a numerosas outras
caracteristicas.

Jung claramente define a individuagcdo como algo muito maior do que
apenas tornar consciente o inconsciente; trata-se, sobretudo, de um processo
que envolve o intimo do ser e sua realizacdo pessoal e espiritual. Segundo ele,
para aqueles que estéao familiarizados com a Psicologia complexa talvez pareca
uma pura perda de tempo insistir na diferenca, ha muito tempo introduzida, entre
"tornar-se consciente” e "realizar-se a si mesmo" (JUNG, 2000).

A instancia motriz por tras da individuacdo € o self. Em ultima instancia,
pode-se dizer, de forma simplificada e genérica, que a individuacdo é a
caminhada do ego rumo a fusdo com o self.

O néo controle por parte do ego e a entrega ao self sGo necessarios ao

processo de individuagéo, que deve ser espontaneo:

Todos aqueles momentos da vida individual em que as leis gerais do
destino humano rompem as intencdes, as expectativas e concepgdes
da consciéncia pessoal sdo, ao mesmo tempo, etapas do processo de
individuacao. De fato, este Ultimo é a realizacdo espontanea do homem
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total. O homem enquanto consciente do proprio eu, € apenas uma
parte da totalidade vital, e sua existéncia ndo representa a realizagédo
deste todo. Quanto mais o homem se torna consciente do préprio eu,
tanto mais se separa do homem coletivo que ele préprio €, e se
encontra mesmo em oposigdo a ele. Como, porém, tudo o que vive
tende para a totalidade, a atitude unilateral inevitavel da vida
consciente é corrigida e compensada constantemente pelas
componentes essenciais da natureza humana, de modo a integrar
definitivamente o inconsciente na consciéncia, ou melhor, a assimilar
0 eu a uma personalidade mais ampla. (JUNG, 2000, paragrafo 557).

Outro trecho em que Jung define o processo de individuagdo aparece em

“Psicologia do Inconsciente”:

O sentido e a meta do processo sdo a realizacdo da personalidade
originaria, presente no germe embrionario, em todos 0s seus aspectos.
E o estabelecimento e o desabrochar da totalidade originaria,
potencial. Os simbolos utilizados pelo inconsciente para exprimi-la sdo
0s mesmos que a humanidade sempre empregou para exprimir a
totalidade, a integridade e a perfeicdo; em geral, esses simbolos séo
formas quaternarias e circulos. Chamei a esse processo de processo
de individuacao. (JUNG, 1980, p. 96).

Esse € um termo que designa o desenvolvimento continuo da
personalidade, tornando o individuo mais pleno, consciente de si mesmo,
integrando seus opostos, encontrando nas camadas mais profundas de sua
psique um efeito integrador e terapéutico. A individuagéo est4 ligada a ideia que
nao se pode desligar de suas raizes internas. A individuacdo € o caminho e
nunca a meta.

Quando Jung considerou a importancia da psicoterapia como forma de
levar o individuo a entrar em contato com a sua realidade interior, um caminho
para 0 mundo interno, onde, na relacdo terapéutica, analista e analisando,
podem surgir conteudos profundos e trazer integracdo do todo individual. Com
isso, ele traz um dos postulados tedricos mais importantes de seu sistema
psicoldgico: o da individuagéo.

E importante observar que a individuacio visa trazer cada vez mais
plenitude ao sujeito e ndo uma perfeicdo iluséria, egodica. Trata-se de uma
integracado constante dos opostos para que estes, ao invés de conflitarem entre

si, se auxiliem como complementares.

Se caracterizarmos 0 si-mesmo como uma espécie de compensacao
entre conflitos internos e externos, esta formulagéo nos levaria a uma
finalidade que sera atingida aos poucos e com muito esfor¢co. Entéo,
ele representa a meta da vida, e a expressao plena da combinacéo
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consciente e inconsciente, imanente e transcendente, ao que damos o
nome de individuo. Nao apenas o individuo em sua singularidade, mas
o individuo que, no grupo, completa o outro, compondo a imagem
plena. Desse modo, é possivel compreender que o processo de
individuacdo néo busca a perfeicdo, mas a plenitude. (JUNG, 1971, p.
114).

2.3 BREVE SINTESE SOBRE A VISAO DE JUNG SOBRE RELIGIOES E UMA
APROXIMACAO COM A FILOSOFIA HINDU

O objetivo deste subitem final do Capitulo 2 € iniciar a aproximacao de
Jung com a filosofia hindu que inspira o “Bhagavad Gita”. E valido reforcar que
que, apesar da proximidade entre 0 pensamento e a construgdo tedérica de Jung
e a filosofia hindu que inspira o “Bhagavad Gita”, ndo ha uma correlacdo, uma
vez que o interesse, foco e estudo do psiquiatra suico recaiam sobre a psique e
sua busca por totalidade, e ndo em uma suposta transcendéncia do mundo
material e da prépria psique.

O objetivo de Jung ndo era estudar a transcendéncia ou a suposta
natureza metafisica da psique, mas estudar a integracédo das diversas camadas
da psique. Portanto, desde ja, partimos do principio de que ambos 0s sistemas
de pensamento tém objetivos diferentes e que, portanto, ndo cabe uma analogia,
apenas uma aproximacao sobria.

A religiosidade, no pensamento de Jung, seria uma expressdao do
inconsciente coletivo. As camadas mais profundas da psique, como por exemplo
o self, poderiam ser entendidas, expressas e descritas de forma mais concreta
no conceito de “centelha divina” em diversas tradi¢cdes religiosas, o que, no
Hinduismo, se expressaria no conceito de “atma”, traduzido como “alma” na
versao do “Bhagavad Gita” utilizada neste trabalho.

Algo muito presente nas religides orientais, assim como nos Vedas, sao as
mandalas. E as mandalas foram apropriadas por Jung como uma ferramenta de

integracéo. Jung nos fala:

Mas o que é paraiso? Obviamente o Jardim do Eden com a arvore da
vida e do conhecimento bifronte e seus quatro rios. Na verséo crista
também é a cidade celeste do Apocalipse, o qual, como o Jardim do
Eden, é concebida como mandala. Mas a mandala € um simbolo de
individuag&o. E, portanto, 0 mago negro que encontra a chave para a
solucao das dificuldades de fé que oprimem o sonhador, as chaves que
abrem o caminho da individuacdo, O par de opostos deserto-paraiso
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significa, portanto, o outro par de opostos isolamento-individuag&o ou
o tomar-se si-mesmo. (JUNG, 2000, p. 44).

Jung deu muita importancia a transcendéncia da dualidade, no que chamou
de funcéo transcendente, como vimos. No entanto, tal transcendéncia nédo é a
mesma das diversas transcendéncias das diferentes escolas hindus vistas no
Capitulo 01.

A fungéo transcendente, como vimos, trata da interagdo e do dialogo
constante entre o inconsciente e o consciente, e, por consequéncia, das funcoes
predominantes de cada uma destas subestruturas. Sendo assim, trata-se da
transcendéncia dos opostos, o0 que também ocorre na transcendéncia da

dualidade no “Bhagavad Gita”, como vemos no trecho abaixo:

Os Vedas tratam principalmente do tema dos trés modos da natureza
material. O Arjuna, torne-se transcendental a estes trés modos.
Liberte-se de todas as dualidades e de todos os anseios advindos da
busca de lucro e seguranca e estabeleca-se no eu. (verso 2.45, pp.
157-158).

Entretanto, a transcendéncia da dualidade, proposta pelas duas vertentes
filoséficas, ndo deve ser confundida com transcendéncia de individualidade.
Como observa Stein (2006), Jung era cético em relacdo a possibilidade de
transcender totalmente a um ego material. Nesse sentido, a0 menos no que diz
respeito a transcendéncia de toda e qualquer individualidade, a funcédo
transcendente de Jung se coaduna mais com a posi¢cao personalista vaishnava
dos Vedas, divergindo da concepcédo da fusdo de atma com o Brahman
impessoal, como preconizam os advaitas vedantinos.

Teriamos, assim, uma aproximacao, também neste aspecto, entre a
interpretacédo de Prabhupada (fundador da ISKON e comentador do “Bhagavad
Gita”) e a de Jung, ao menos no sentido de se manter a individualidade.

Marvin Spiegelman, estudioso da Psicologia junguiana e do Hinduismo,
traz uma opinido divergente da de Jung a respeito do “Ocidente extrovertido” x
“Oriente introvertido”. Segundo ele, em pelo menos um aspecto esses mundos
sao idénticos: ambos visariam conformar o individuo em padrées pré-fabricados

e excluem sua singularidade.

Ambos afirmam objetividade, mas ambos excluem o individuo, em
geral. O Oriente, é verdade, mostra um caminho para que aquele
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individuo alcance a iluminacdo e a auto-realizacdo, mas sua
experiéncia particular geralmente deve ser corrigida e conformada a
métodos gerais a fim de atingir seu tdo almejado objetivo. O Ocidente,
é claro, esta interessado no individuo apenas no abstrato, mas seus
objetivos sdo melhorar seu bem-estar material e intelectual também.
Em suma, a dimensao individual e pessoal esta ausente em ambos, e
€ precisamente na psicologia profunda, particularmente na psicologia
junguiana, que essa dimenséo é enfatizada. (SPIEGELMAN, 2019, p.
24).

Para o autor, a teoria junguiana consegue oferecer ao sujeito algo que tanto
o Oriente quanto o Ocidente tiram do sujeito: sua singularidade. A analise
junguiana, por sua vez, permitiria que as préprias particularidades do sujeito
sejam seus meios e guias, sem depender tanto de autoridades externas. O autor
coloca que, assim como Jung, tinha dificuldade em assumir uma atitude
submissa em relacdo a um guru, algo exigido pela maioria das tradigoes
espirituais.

Ainda seguindo essa linha de raciocinio do autor, séo relativamente poucas
as pessoas que, mesmo na india, abracam esses caminhos da disciplina. E,
entre aqueles que o fazem, apenas alguns sao aceitos pelos gurus; entre os
aceitos, apenas um em mil alcanca um desenvolvimento espiritual genuino. 1sso
ocorreria, segundo Spiegelman, porque ha um excesso de prescricfes e uma
falta de espaco para que a individualidade se apresente (SPIEGELMAN, 2019).

Essa posicédo de anulagéo da individualidade ndo ocorre, ou ao menos
ocorre com menor intensidade, dentro do gaudya vaishnavismo. Isso porque,
uma vez que essa vertente ndo preza pela dissolu¢cdo da alma, mas sim pela
utilizacdo de tudo como oferenda a Deus, o sujeito tem liberdade de escolher a
forma que mais |he agrada para oferecer servigo a deus.

Spiegelman também postula o que, em sua opinido, significa uma

proximidade do pensamento de Jung com o dharma hindu:

[...] a psicologia de Jung, com seus principios de opostos, sua
diferenciacdo em realidade concreta (Sthula) e realidade de imagem
ou alma (corpo sutil, Suskshama) e arquétipo (corpo causal), € muito
semelhante ao que vemos na perspectiva indiana. (SPIEGELMAN,
2019, p. 51, traducéo livre).

Um ponto em que podemos tracar também certo paralelismo Jung-
Hinduismo reside no conceito de self. A concepcdo de self se aproxima

significativamente da ideia de atma, e o fato de Jung afirmar que as expressodes
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religiosas sé@o exteriorizagbes de aspectos internos de camadas profundas da
psique sO reforca seu pensamento impersonalista, contrario a visdo de
Prabhupada do “Bhagavad Gita”.

A imanéncia, na teoria do fundador da ISKON, exclui a possibilidade da
interpretacdo dualista ou monista dos Vedas, em que deus e suas criagoes,
embora tenham uma forte conexdo, ndo sdo a mesma coisa, como afirma o
monismo de Shankara Acharya.

A ideia de arquétipos, entendidos como formas ou padrbes de
comportamento impessoais, é outro aspecto que reforca mais uma vez a
discordancia de Jung com a visado dualista, pois, nesta Ultima, os semideuses
sao consciéncias proprias que controlam determinado aspecto da realidade com
suas energias e ndo simbolos de uma energia impessoal.

Com a individuagéo, o sujeito fica cada vez mais ligado ao self e, assim,
passa a ser movido ndo pelo seu ego, mas pela instancia mais sublime e

profunda de sua psique.

A consolidagéo dessa nova estrutura como identidade consciente para
a personalidade € o objetivo Ultimo da individuacdo. Nesse novo
espaco, € bem possivel tornar-se plenamente envolvido com as
energias do que Jung chamou de Self (Si-mesmo). (STEIN, 2020, pp.
70-71).

Também é valido salientar que a nocao de self, como acontece com a
maioria das ideias junguianas, tem origem dentro do sujeito e néo fora dele. Isso
reforgca que o pensamento e a Psicologia de Jung se aproximam e coadunam

mais com a visdo dos advaita vedantinos, oposta ao Vaishnavismo Gaudya.

Eu geralmente descrevo a personalidade supraordenada como o “eu”,
fazendo assim uma distingdo nitida entre o ego, que, como é bem
conhecido, se estende apenas até a mente consciente, e toda a
personalidade, que inclui o inconsciente como bem como o
componente consciente. O ego estd, portanto, relacionado com o self
como parte do todo. Nessa medida, o self é supraordenado. Além
disso, o self é sentido empiricamente ndo como sujeito, mas como
objeto, e isso por causa de seu componente inconsciente, que s6 pode
vir a consciéncia indiretamente, por meio de projecédo. (JUNG, 2000,
p. 315).

Fica mais uma vez evidenciado que, para Jung, o conceito de self € algo

dentro do sujeito, e, sendo assim, s6 pode ser acessado conscientemente por
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meio da projecédo. Desse modo, podemos deduzir, a partir do pensamento de
Jung, que a ideia de um deus fora do sujeito € incorreta, pois este fora seria
apenas por conta de uma projecao da psique. Outro trecho na obra de Jung que

corrobora essa afirmacgéo se encontra em “Tipos psicoldgicos”:

Embora Brahman, como o fundamento e criagcdo do mundo, tenha
originado 0s opostos, eles devem ser eliminados novamente [...]
Brahman é a unido e dissolucdo de todos os opostos e, a0 mesmo
tempo, esta fora deles como um fator irracional. Esta, portanto,
totalmente além da cognicéo e compreenséao. (JUNG, 2013).

Na perspectiva advaita, Atma como eu n&o deve ser considerado como a
alma individual, ou um aparente eu, cujo nhome em sanscrito € jiva. Self, na
linguagem junguiana ou atma na linguagem sanscrita, €, para os vedantistas
advaita a mesma coisa que o absoluto, Braman. Atma seria tdo somente uma
parte do Braman que caiu na ilusédo de Maya, e tem a falsa sensacéo de
individualidade. Paradoxalmente, no entanto, como observado acima, Jung néo
acreditava da ideia de uma dissolucédo completa da individualidade.

Fica muito claro, entdo, que a dissolugdo dos opostos e sua integracgéo,
presentes de forma essencial na individuacdo, também € uma caracteristica de
Braman. Ao menos em todo o contato com a obra de Jung e suas cartas, nunca
vi uma mencéo dele a questdo da personalidade de deus ou “Bhagavan”.

Uma passagem de Stein traz esclarecimentos a nossa investigagao:

O objetivo da individuacédo, diferente do objetivo da busca religiosa,
ndo é a unido com o divino ou a salvagdo, mas sim a integracdo e a
totalidade, a agregacéo dos opostos inerentes ao Self em uma imagem
de unidade e a integracéo dessa imagem a consciéncia. (STEIN, 2020,
p. 55).

Conforme vimos ao longo deste trabalho, a integragdo dos opostos, algo
presente especialmente nas escolas vedantinas advaita, € apenas um meio para
o fim dltimo da dissolucdo do ego. Ja para Jung, a integracdo dos opostos € a
meta Ultima. Até porque, como expus em alguns trechos, Jung via com certo
ceticismo a ideia de uma dissolugao completa e absoluta do Ego no Self.

Outro trecho da obra de Jung onde fica evidente essa aproximacao com a

visdo advaita da superacdo dos opostos € 0 que segue:
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Como empirista, posso pelo menos estabelecer que o oriental, como o
ocidental, é retirado do jogo de Maya, ou do jogo dos opostos, por meio
da experiéncia do Atman, o "eu", a totalidade superior. Ele sabe que o
mundo consiste em trevas e luz. S6 posso dominar sua polaridade
libertando-me deles contemplando ambos e, assim, alcangcando uma
posicdo intermediaria. S6 que ndo estou mais a mercé dos opostos.
(JUNG, [1959] 1964, p. 875, traducéo livre).

Maroni (1998) afirma que a ontologia junguiana da psique é, a0 mesmo
tempo, unificada, integral, diversificada e plural. Partindo dessa premissa,
poderiamos aproximar a visdo junguiana de uma nocdo de Dharma na
perspectiva Visistadvaita Vedanta, citada no Capitulo 01, segundo a qual todos
0s seres sao variacdes do divino.

Uma vez que Jung ndo se dedicou ao estudo teoldgico, mas ao do
psiquismo, fica dificil encaixa-lo em uma das categorias do Vedanta, pois
existentes elementos de mais de uma escola, e isso impossibilita uma analise
comparativa. Em verdade, repelimos a ideia de “encaixe”, que néo faz sentido,
pensando, sempre, em termos de aproximacao de perspectivas.

Em Hinduism and Junguian Psycology, Spiegelman tenta fazer uma
aproximacdo entre os dois sistemas de pensamento. Ele se baseia
exclusivamente em textos de Shaivas (Adoradores de Shiva), com cunho
monista e impersonalista. Spiegelman conta como, em sua visao, Jung estava
especialmente desconfiado de uma aceitacdo acritica da espiritualidade oriental,
assim como nao nutria maior excitacdo com as realizacdes civilizatérias do
Ocidente. Ele buscava o melhor de cada uma das culturas, e se inspirou muito
em textos hindus para construir sua teoria (SPIEGELMAN, 2019). Spiegelman,
contudo, cré que Jung ultrapassou em sua proposta de valorizagdo das
individualidades (em sua singularidade), tanto as perspectivas ocidentais quanto
as orientais de uma evolucao psiquica:

E o grande dom da psicologia junguiana, em minha opinio, libertar
todos nds para seguirmos nossos proprios caminhos conforme nossos

espiritos nos direcionam, de dentro para fora, e assim sermos
aderentes ou ndo. (SPIEGELMAN, 2019, p. 32).

O autor aponta diversos pontos em comum entre a psicologia analitica de
Jung e as tradi¢des hindus. Um deles é a necessidade de se descondicionar a
psique de padrdes do passado, para que na atualidade o individuo possa olhar

para o que Ihe ocorreu e 0 que ainda lhe ocorre com um olhar mais distanciado,
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sem tanto envolvimento afetivo. O guru hindu tem um sistema de meditacdo de
ser um expectador da prépria mente, sem se envolver pessoalmente. Ja a
maneira de Jung € passar pelas relacbes atuais, experimentar o balanco dos
opostos facilitada a funcao transcendente (SPIEGELMAN, 2019).

Em outro aspecto, o autor é ousado e chega a comparar o conceito de
diferentes corpos, do Hinduismo (com seus diferentes graus de densidade ou
sutileza), com conceitos junguianos, e afirma existir certa correlacdo entre eles.

Segundo ele,

[...] a psicologia de Jung, com seus principios de opostos, sua
diferenciacdo em realidade concreta (Sthula) e a realidade de imagem
ou alma (corpo sutil, Suskshama) e arquétipo (corpo causal) € muito
semelhante a perspectiva indiana. (SPEEGELMAN, 2019, p. 51).

Apesar de tudo o que foi mostrado aqui para fortalecer a hipotese de que
o0 pensamento de Jung se coaduna com o de Shancara Acharya e seu
impersonalismo, ha argumentos em favor da hipdtese contraria. Uma delas
segue abaixo, em um fragmento do préprio Spiegelman: “na minha opinido, a
principal dificuldade dos principais encontros ocidentais com 0 pensamento
indiano é a dissolucdo do ego e entrar no Vazio” (SPEEGELMAN, 2019, p. 98
traducdes livre).

Fica evidente aqui, que, mesmo com todas as semelhancas de Jung com
o monismo de Shankara, ha controvérsias, comecando pelo fato de o médico
suico n&o ter se posicionado a respeito. E possivel propor a hipétese de que
Jung s0 tenha tido contato com as vertentes impersonalistas do Hinduismo, uma
vez que a expansao das tradi¢cdes vaishnavas se deu depois de sua morte, com
expansao do movimento Hare Krishna no Ocidente.

E importante reforcar que, como exposto no Capitulo 01, existem
vaishnavas que aceitam a imanéncia de deus como paramatma, ou até mesmo
Braman (BARTLEY, 2011). No entanto, para os vaishnavas, o aspecto ultimo e
mais elevado de deus é seu aspecto pessoal e transcendente, que possui
individualidade prépria, seja com o nome de Naraina ou Krishna, dependendo de
qual tradicdo vaishnava se esteja analisando.

Sendo assim, podemos analisar que, mesmo que, na hipétese mencionada,
a visao junguiana fosse exclusivamente imanente, ainda assim ela teria alguma

compatibilidade com a visdo vaishnava, porém de forma parcial e incompleta.



59

Isso porque a visdo vaishnava é mais ampla, pois inclui o aspecto energético,
imanente e impessoal de deus Braman e Paramatma, e seu aspecto
transcendente, pessoal e individual (Bhagavan, chamado de Krishna na tradi¢cao
Gaudya Vaishnava).

Em outro trecho, Spiegelman traz uma reflexdo acerca da relagéo de Jung
com o Oriente (lembrando que, como dito em outros pontos deste Capitulo, ela

pareca ter conhecido apenas as escolas impersonalistas do Hinduismo):

Em seus escritos, Jung nada disse sobre o que esta além do reino
psiquico. Ele permaneceu dentro do reino da subjetividade psiquica.
Até mesmo Self era um arquétipo para ele. Mesmo sentindo a presenga
do além, ele permaneceu confinado na esfera do conhecimento. Em
termos de pensamento indiano, dirflamos que o caminho da devocao -
Bhakti - amanheceu para ele com a compreensdo da limitacdo do
conhecimento’. (SPIGELMAN, 2019, p. 98, traducéo livre)

O processo de individuacéo, tema central no pensamento de Jung e um dos temas
mais explorados nesta dissertacdo, também pode ser aproximado das escolas hindus.
O Capitulo 3 deste trabalho serd focado na aproxima em relacdo ao e a leitura do

“dharma de Arjuna” como um processo de individuacéo.

CONCLUSAO AO CAPITULO

Este segundo Capitulo serviu para apresentar, mesmo que de forma
sucinta, os principais conceitos da Psicologia de Jung, referencial tedrico deste
trabalho. Esses conceitos, por sua vez, serdo preciosos na construcdo que se
avizinha, no Capitulo 03, quando aproximaremos os “territorios” da Psicologia
junguiana e do “Bhagavad Gita” a partir de um construto — uma ponte ou uma
lente — que nos permitird desvelar a validade (ou ndo) da hip6tese de que o que
chamamos “Dharma de Arjuna”’ poderia ser lido a luz de um processo de
individuacéo.

Neste Capitulo, também pudemos verificar que Jung, cientista, fez uma
aproximacdo importante do pensamento dito “oriental’, e que nela incluiu o
Hinduismo.

Além disso, foi feita uma breve aproximacao entre os conceitos expostos

de Jung e alguns conceitos do Hinduismo, particularmente os da tradicéo
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Gaudya Vaishnava. Tal aproximagao teve como objetivo preparar o leitor para a

discusséo sobre a leitura junguiana do “Dharma de Arjuna”.
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CAPITULO 03 — UMA PROPOSTA DE LEITURA DO “DHARMA DE ARJUNA”
A PARTIR DE UMA PERSPECTIVA JUNGUIANA

INTRODUGCAO

Ao longo desta pesquisa, nos propusemos a “construir uma ponte” que
permitisse conectar os universos do “Bhagavad Gita” (ha traducdo e com 0s
comentarios da ISKON, segundo a linhagem gaudya vaishnava) e da teoria
psicolégica junguiana.

Reservamos os dois primeiros Capitulos desta dissertacdo para trazer
elementos que permitissem essa constru¢cdo. De um lado, no Capitulo 1,
abordamos o Hinduismo e o “Bhagavad Gita” até chegar ao “Dharma de Arjuna”,
recorte que € o objeto central de nossa atencdo. Do outro, no Capitulo 2,
buscamos historiar e trazer os elementos centrais da teoria junguiana, a fim de
oferecer uma sintese instrumental acerca do processo de individuacao.

Neste Capitulo 3, nos propomos a construir uma ponte entre os dois
continentes. Antes de seguir em frente, porém, € necessario tecer algumas
consideracoes.

Ressaltamos, inicialmente, as diferencas significativas existentes entre a
perspectiva que norteia o “Bhagavad Gita”, de carater religioso, e a perspectiva
junguiana, uma construcdo ancorada em uma proposta psicologica. Vale
destacar que Jung era um psicélogo e um cientista, e tinha como objetivo a
integracdo da psique — o que, porém, ndo o impediu de fazer aproximacdes
instigantes e fertilissimas em relagdo ao universo simbolico das religides. A
Psicologia da Religido, um dos campos de estudo do universo da Ciéncia da
Religido, tem em Jung um de seus autores centrais, junto com tedricos como
Donald Winnicott, Antoine Vergote e Jacob van Belsen, entre outros.

J& o Hinduismo, a despeito de suas muitas aproximagcdes em relagdo a
fendbmenos e temas da Psicologia, € uma religido; ou seja, seu proposito
especifico, dado teologicamente, € um “em si” de carater total, sem outros
objetivos que néo o da libertacdo do individuo a partir de um conjunto de regras,
praticas e vivéncias. E teologia, ndo construcao cientifica.

Assim, ndo ha como esperar — e nem € do n0sso interesse promover —uma

correspondéncia direta entre sistemas que nascem em contextos diferentes e
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gue possuem objetivos diferentes. Os misteres de ambos o0s elementos séo
distintos, ainda que encarem, in fine, uma transforma¢do humana de carater
evolutivo e integrativo em relacdo a realidade. E € justamente na medida dessa
aproximacgao, com essas ressalvas, que vamos propor uma ponte.

O objetivo, neste Capitulo, é oferecer uma leitura do “dharma de Arjuna” a
partir dos elementos tedricos da Psicologia junguiana. Uma proposta que
comeca em uma ideia de aproximacao entre elementos de ambos os universos,
sem tentacdes ao proselitismo ou qualquer tentativa de “moldar a teoria a obra
literaria/religiosa” ou vice-versa.

O ponto de referéncia de que partimos é o da pergunta-hipotese: € possivel
interpretar o “dharma de Arjuna” como uma jornada semelhante a do processo
de individuacdo? Buscaremos, entdo, fornecer elementos que nos permitam
oferecer uma resposta a questao, que serd dada na Concluséo deste trabalho.

O Capitulo é dividido em duas partes. Na primeira (3.1 e seus subitens),
esquematica, fazemos uma aproximacao entre os personagens do “dharma de
Arjuna” e o ferramental tedrico junguiano.

Na segunda (3.2 e seus subitens), mais extensa, fazemos uma
aproximacédo entre a narrativa do “Bhagavad Gita” e 0 processo junguiano de
individuacdo. Vamos, entdo, examinar esse processo em si, tal como ele poderia
ser lido ou encontrado em diferentes momentos do “Bhagavad Gita”. Essa leitura,
por certo, ndo € exaustiva, inclusive pelo fato de a obra ser extensa (e apresentar
repeticbes argumentativas). Pingcaremos, porém, elementos que a espelhem
como um todo e que possam funcionar para a determinagcéo de uma resposta a
nossa pergunta-hipétese. Dos 18 capitulos que compdem a obra, nos
ocuparemos de 11-1a6, 10, 11, 15, 16 e 18.

3.1 — UMA APROXIMACAO ENTRE OS PERSONAGENS DO “DHARMA DE
ARJUNA” E O FERRAMENTAL TEORICO JUNGUIANO

Dirigimos nosso construto — nossa “lente junguiana” —, entéo, ao cenario da
guerra de Kurukshetra e aos personagens que constituem o “Bhagavad Gita”,
buscando aproximacdes suficientes ou pontos de contato. Partimos da premissa

hipotética de que esse cenario e esses personagens podem ser vistos (dentro
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do recorte estabelecido neste trabalho) como personificagdes ou representacoes
de conceitos da Psicologia analitica de Jung e aspectos da nossa psique.
Em termos esquematicos, essas relacbes sao as seguintes (Tabela 01) —

na sequéncia, vamos detalhar cada uma delas:

Personagem ou elemento do Conceito da

“Bhagavad Gita” Psicologiajunguiana

Arjuna Ego

Duryodhana/ Cla Kuru Sombra e Complexos

Campo de Kurukshetra Campo psiquico

Cla Pandava Persona

Confusédo de Arjuna Libido represada

Pandplia de Arjuna / Quadriga Libido manifesta materialmente
Krishna Self

Tabela 01 — Correspondéncias entre personagens do “Bhagavad Gita” e conceitos da
psicologia junguiana.

3.1.1 — ARJUNA: EGO

Fonte: “O Gita Condensado”.

Figura 04 — Representacdo moderna de Arjuna expondo seus pontos de vista a Krishna. Em
sua independéncia e conflitos, o personagem se identifica com o ego.

O “ego”, como trouxemos no Capitulo 2, € um complexo central na psique.
Sua caracteristica é a reflexividade: trata-se de um “eu” que se percebe
destacado e autbnomo em relagéo a todo o sistema psiquico, e que deve lidar
constantemente com conflitos advindos dos mundos externo e interno, assim

como com desejos e tendéncias conflitantes entre si.
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Arjuna é o personagem axial, o protagonista do “Bhagavad Gita” (Fig. 04).
E a partir da sua duvida e do seu acabrunhamento, da sua necessidade de lidar
com conflitos exteriores e interiores, que nasce e se desenrola a histéria. E a sua
excruciante davida o elemento que atrai e aciona um poder muito maior, o0 deus
Krishna. E que da inicio a um processo de evolucao/integracao “espiritual”.

Essas caracteristicas o aproximam do conceito junguiano de ego. Arjuna
se depara com duvidas, angustias, desejos conflitantes sobre aderir ou ndo a
uma guerra contra seus professores e familiares. Raciocina, inclusive, em termos
de uma possivel “divida carmica” por forca do assassinato desses personagens,
somando elementos internos e externos para construir uma representacao falsa
da realidade ultima.

3.1.2 — DURYODHANA E O CLA KURU: A SOMBRA E OS COMPLEXOS

Fonte: VIASA, “Mahabharata”, em Archive.org.

Figura 05 — Duryodhana, lider do cla Kuru, representa a sombra. Neste fragmento imagético,
ele é mostrado em sua luta final contra Bhima, trazida no “Mahabharata”.

A “sombra” ou “umbra”, na perspectiva junguiana, equivale aos aspectos
do nosso psiquismo que tendem a ser relegados pelo ou escondidos do ego.
Embora a sombra possa conter aspectos positivos, como habilidades ou talentos
ndo desenvolvidos, de modo geral ela é composta por contetdos encarados pelo
ego como socialmente reprovaveis, ruins, perversos, “feios”, imorais ou indignos
de virem a luz. Vale reforcar, aqui, a conexao desses aspectos com o ego, que,
em sua reflexividade, interpreta e estabelece valores.
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E é justamente o0 que percebemos em relagdo a Arjuna (visto como ego)
em relacdo a seus parentes do cla Kuru, liderados por Duryodhana (Fig. 05).
Eles existem, mas estao do “outro lado”, presentes no mesmo campo de batalha
(Kurukshetra, “Campo dos Kurus”, que também pode ser lido como o campo
psiquico) e representando o oposto das virtudes pandavas.

A maioria dos guerreiros que aderiu ao bando Kuru na guerra de
Kurukshetra, segundo o “Bhagavad Gita”, era de pessoas egoistas, de
disposicdo violenta e perversa, capazes de aceitar meios ilicitos e desonrosos
para tomar o reino para si contra as leis terrena e divina. Entre esses
personagens “sordidos”, porém, também se contavam parentes e professores de
Arjuna, “sangue de seu sangue”.

Todas essas figuras, contra as quais Arjuna se insurge no contexto da
guerra de clds, mas a quem também se conecta vivamente, podem ser lidas
tanto em termos de sombra — aqueles que estdo do “lado de Ia” — quanto em
termos de complexos, segundo a definicdo que trouxemos no Capitulo 2 (no
subitem 2.2).

3.1.3 — O CLA PANDAVA: A PERSONA

Fontes: World History Enciclopedia e Readallcomics.

Figura 06 — Representacdes do cld Pandava: em cima, relevo no templo de Vishnu em
Deogarh, India; embaixo, na graphic novel “18 Days”, de Grant Morrison (2015).

A persona, como indicado no Capitulo 2, corresponde ao aspecto da psique

que quer se adequar e ser bem visto na sociedade. E uma “interface positiva”,
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pois quer trazer a luz e demonstrar o que ha de “melhor”, de “mais adequado”,
no ego e no conjunto de qualidades do sujeito. E uma representacéo
deontologica (o dever ser e o desejo de ser) fundamental para se viver em
sociedade, mas que pode gerar problemas quando se confunde com o préprio
ego.

No esquema de leitura que propomos, o cld Pandava (Fig. 06) assume o
lugar da persona. Arjuna, afinal, € um aderente de suas ideias e de sua
perspectiva de poder, que, de resto, encarna o lado dos “bons” e dos “justos”.
Normativos e exemplares, os pandavas buscavam manter o dharma aprendido

dos mestres, a legitimidade do trono e os valores religiosos corretos.

3.1.4 — A CONFUSAO DE ARJUNA: LIBIDO REPRESADA

Fonte: HH Sundar Caitanya Goswami Maharaja (india).

7

Figura 07 — Um Arjuna acabrunhado apela a Krishna. Sua paralisia, em uma leitura junguiana,
estaria relacionada ao represamento da libido.

A libido, como vimos, é a energia que vivifica e movimenta o aparelho
psiquico. Ela se move nas diversas camadas ou parcelas da psique, mas pode
acabar “represada” em alguma instancia particular, ficando impedida de circular
livremente por todo o sistema.

Os complexos pessoais sdo um dos principais causadores de retencéo da
libido. Segundo Jung, esses complexos “roubam” a libido do ego e de outras
instancias. E isso porque, para manté-los no inconsciente e isolados do restante
da psique, é necessario investir grande quantidade de energia. O que afeta a
psique de modo sistémico, especialmente o ego, que pode ter suas fungcdes

prejudicadas.
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Arjuna, em sua representagdo comum — jovem, fisicamente forte e
essencialmente confiante — é, também, uma representacao da libido. Da mesma
forma, sua pandplia — armadura e, especialmente, armas e a quadriga —, que
conecta sua pessoa com o0 contexto da guerra. Seu acabrunhamento (Fig. 07),
paralisia e sofrimento, capazes de “congelar o tempo” e até de evocar uma

divindade, sdo assimilaveis a libido represada em medos e complexos.

3.1.5 - KRISHNA: O SELF

Fonte: Navbharat Times, india (2018).

NG
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Figura 08 — Krishna como avatar de Vishnu, em representagdo recente na midia indiana. A
iconografia associada ao deus no “Bhagavad Gita” evoca seu “carater self”.

O self, como observa Jung, é um arquétipo primordial. Ele funciona como
organizador da psique; é sua instancia mais organizada, portadora de acesso a
um repertorio de sabedoria inata. Mais do que isso, ele se posiciona de forma
ampla e possui uma “visdo” ndo condicionada da realidade e do préprio universo
psiquico. Conecta-se ao ego, mas em uma posi¢cao diferenciada, semelhante,
em termos simbdlicos, a posicao de Krishna em relacéo a Arjuna (Fig. 08).

Um dos principais objetivos da terapia analitica desenvolvida por Jung é
fazer com que a psique seja governada pelo self, sendo o ego apenas um de
seus instrumentos.

O deus Krishna, entdo, pode ser assimilado ao self. Mantendo uma
conexdo profunda com Arjuna, ele também tem franqueadas as portas da
sabedoria, do dharma, e da percepcéo do funcionamento correto de todas as
coisas. E seu guia na quadriga de guerra, aquele que conduz e sofreia os cavalos

para que o proprio Arjuna possa disparar suas flechas rumo a destruigdo do cla
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Kuru — e a prépria realizacdo. As armas bem conduzidas, aqui, seriam uma

representacdo da libido direcionada corretamente, para os objetos certos.

3.2 UMA APROXIMACAO ENTRE A NARRATIVA DO “BHAGAVAD GITA”E O
PROCESSO JUNGUIANO DE INDIVIDUACAO

A partir da esquematizacdo das relacdes entre os personagens do
“Bhagavad Gita” e os elementos da teoria psicoldgica junguiana, podemos
seguir para a parte que consideramos a mais relevante contribuicdo deste
trabalho: uma leitura do “Dharma de Arjuna” a partir da perspectiva do processo
de individuacéo.

O objetivo, reforcamos aqui, € oferecer uma resposta a pergunta-
hipotese: € possivel interpretar o “Dharma de Arjuna” como uma jornada
semelhante a do processo de individuagao?

Para isso, vamos visitar o “Bhagavad Gita como Ele E” e, partindo do
primeiro capitulo e em ordem crescente, extrair e analisar versos que, em nossa
avaliacdo, permitem responder a pergunta-hipétese. Esse processo de leitura,
vale observar, poderia ser mais profundo, apelando a uma “varredura” verso a
verso, capitulo a capitulo. Dentro do escopo desta dissertacdo, porém,
acreditamos que o grau de leitura é suficiente, abrindo caminho, ainda, para
pesquisas futuras mais aprofundadas.

3.2.1 — CAPITULO 1: UMA SINTESE DO DRAMA DE ARJUNA

Podemos sintetizar o primeiro capitulo do “Bhagavad Gita”
“Observando os Exércitos no Campo de Kurukshetra” (46 versos, pp. 58-97)
como uma sintese do drama de Arjuna. A primeira evocacdo é a do préprio
titulo, que, ao trazer o termo “observando”, oferece um componente reflexivo e,
segundo nossa proposta de leitura, associado ao ego de Arjuna.

Aqui, as figuras do narrador do texto e do protagonista se misturam:
ainda que o capitulo seja aberto com um dialogo entre o rei cego Dhrtarastra e
Sanjaya, seu conselheiro e condutor de sua carruagem — “O Sanjaya, apds
meus filhos e os filhos de Pandu se reunirem no lugar de peregrinagdo em

Kurukshetra desejando lutar, o que fizeram eles” (Verso 1.1, p. 59) -, o cenario
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€ 0 experimentado por Arjuna. Mais do que isso, € uma “leitura de mundo”, uma
representacdo da realidade construida pelo heréi imperfeito (ou seja, néo
individuado).

Simbolicamente, vale observar, Dhrtarastra e Arjuna se assemelham
pela cegueira — a de um, real; a do outro, uma obnubilagdo mental; ambos, em
sua duvida, apelam a seus conselheiros e condutores de carruagem, Sanjaya
(em sanscrito, “vitoria” ou “vitorioso”) e Krishna.

Nos versos 1.21 e 1.22 (pp. 75-76), repetindo Dhrtarastra, Arjuna pede a
seu préprio condutor, Krishna, que o guie pelo cenério: “Arjuna disse: O infalivel,
por favor coloque minha quadriga entre os dois exércitos para que eu possa ver
guem esta aqui presente, quem esta desejoso de lutar, e com quem tenho que
me bater nesta grande tentativa de batalha”.

Os condutores mostram, entdo, o campo de guerra a seus conduzidos.
Aqui, percebemos Arjuna diante de seus oponentes, exatamente naquele
momento silente e “elétrico” que antecede a batalha. E um processo inicial de
reconhecimento e até de construcdo, de representacdo; em um contexto
junguiano, de encontro do ego com os demais componentes da psique.

Existe, no entanto, uma conexao, também, com o self (Krishna), que se
coloca em uma posicdo ampla — dentro do processo de individuagéo, ele
permite a construgéo da representacgéo, o “erro” para o “acerto”, enfim.

Chegamos ao verso 1.46 (p. 96), que sintetiza o drama experimentado
por Arjuna. A imobilidade ou cegueira inicial da lugar a paralisia e a “desisténcia”
da guerra: “Arjuna, tendo assim falado no campo de batalha, p6s de lado seu
arco e flechas e sentou-se na quadriga, com a mente tomada pela angustia.”

E qual a razdo dessa paralisia? Arjuna se aflige ao ver os dois lados
prontos para a guerra e ao se ver obrigado a optar por um deles, mesmo contra
sua vontade. Psicologicamente, podemos analisar isso como 0 processo de
individuacédo que se impde ao sujeito, independente da vontade do ego. No
processo de individuagcao, o ego deve tomar posicao em relagcao aos conflitos
gue |Ihe séo apresentados.

No contexto do nosso modo de leitura, os versos 21, 22 e 46 sintetizam
o conflito psiquico em que, para avancar rumo a integracdo dos opostos e a
funcdo transcendente (etapas necessarias a individuacdo), o ego deve
enfrentar conflitos e desejos contraditorios.
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A lamentagao de Arjuna nada mais seria, entdo, do que a confuséo do
ego causada pelo apego (libido represada) a seus antigos professores e

parentes (complexos) ligados a Duryodhana e ao cla “perverso” dos kurus
(sombra). A partir dai, Krishna (self) passa a instruir Arjuna para vencer esses
obstaculos e recuperar sua bravura e coragem para a batalha (liberacdo da
libido). Esse seria o “Dharma de Arjuna”.

O processo de individuacdo sempre coloca o individuo em situacdes até
entdo ndo vivenciadas ou, ao menos, vivenciadas de forma nao elaborada, para
gue o0 novo expanda a consciéncia. Jung explicita essa questdo da seguinte

maneira:

Qualquer avan¢co comeca sempre com a individuacao, isto €, comeca
como individuo abrindo novo caminho através de terreno até entéo nao
desbravado, depois de haver-se conscientizado de sua propria
individualizacdo. Para chegar a isto, deve ele primeiramente retornar
aos fatos fundamentais de seu proprio ser, independentemente de
qualquer autoridade ou tradicdo, e tomar consciéncia de sua
diferenciagdo. Se conseguir conferir um valor & sua consciéncia
ampliada, ele provocard uma tensédo entre os opostos que lhe fornece
estimulos para seus progressos posteriores. (JUNG, 2002, p. 42).

3.2.2 — CAPITULO 2: UM DIALOGO DE CONEXAO

No capitulo 2 do “Bhagavad Gita” (pp. 98-188; 72 versos), Krishna-self
(passamos a usar, a partir de agora, estas “denominacdes-construto” na
referéncia ao personagem) observa que Arjuna-ego nao se deve deixar enganar
pela suposta materialidade, materialidade falsa, associada a morte de seus
parentes e antigos professores (personagens-complexo).

Eles afinal, ndo se resumem naqueles corpos transitorios que,
freneticamente, entram em batalha. Além disso, Krishna nao deve fazer com que
seus apegos pessoais (a libido represada) se anteponham a realiza¢do de seu
proprio dever dharmico (os passos e a prépria realizagdo do processo de
individuacao).

Vejamos o seguinte verso: “Arjuna disse: O matador dos inimigos, o
matador de Madhu, como na batalha posso contra atacar com flechas homens
como Brisma e Drona, que séo dignos da minha adoracao?” (Verso 2.4, p. 71.).

Em termos da Psicologia junguiana, podemos interpretar essas palavras ou
assumi-las como uma resposta inicial do ego, reativa e conservadora, ao

processo de individuagcdo. Assim como Arjuna se vé diante do apelo ao
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assassinato de pessoas proximas — amigas, conhecidas, comodamente
referenciais -, 0 ego, ao lidar com a preméncia da individuacdo, se encontra
diante da necessidade de desconstrucdo de apegos do passado, identificacdes
e representacfbes, complexos ndo resolvidos e toda gama de conteudos e
hébitos psiquicos e comportamentais que, se foram Uteis e necessarios em
certos momentos da jornada existencial, acabaram por se converter em
empecilhos a evolucao psiquica.

Arjuna-ego, porém, segue em sua justificacdo. Ele, no entanto, lanca um
providencial apelo a mudanca: “Agora estou confuso quanto ao meu dever e
perdi toda a compostura devido a reles fraqueza. Nesta condicdo estou |he
pedindo que me diga com certeza o que € melhor para mim. Aqui estou, Seu
discipulo e uma alma rendida a Vocé. Por favor, instrua-me” (Verso 2.7, p. 107,
destaques n0sso0S).

Foquemos nesse apelo: apds explicitar sua confuséo, Arjuna-ego pede
auxilio a Krishna-self, a instancia maior consciente de todos 0s processos
psiquicos envolvidos em cada situagdo. No verso 2.7, volta-se a um ponto
tratado no inicio deste Capitulo: a importancia da conexdo ego-self / Arjuna-
Krishna e da receptividade do primeiro em relacdo ao segundo.

Podemos elucubrar que, se Krishna se mantivesse totalmente paralisado
ou cego em seu medo, se néo lancasse o apelo a seu divino cocheiro, este
simplesmente ndo se manifestaria; seria, enfim, muito mais um cocheiro (até no
sentido da conducédo de Arjuna-ego para a complicada “seguranca psiquica” da
nao batalha / ndo individuacéo) do que um deus — um “agente auxiliar’ do ego.

Arjuna, porém, manifesta sua fraqueza e, com suas ultimas for¢as, apela a
divindade por orientacao. Krishna-self, entdo, assume a narrativa. Vale observar
que ele ndo “resolve o problema” - a divindade, afinal, poderia exterminar todos
0os oponentes de seu pupilo facilmente, mas, neste caso, ndo teriamos um
processo. Teriamos, sim, uma lesdo “deontoldgica” ao dharma, na medida em
gue Arjuna ndo poderia ser isento de seu dever — assim como 0 ego néo logra
escapar ao processo de individuagao:

“A Suprema Personalidade de Deus disse: Vocé fala palavras sabias, mas
esta lamentando pelo que ndo é digno de pesar. Os Sabios sao aqueles que néo

se lamentam nem pelos vivos nem pelos mortos” (verso 4.11, p. 77).
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A orientacdo de Krishna-self a Arjuna-ego, em sintese, é a de que este nao
crie uma falsa representacéo do proprio corpo e mente (ou seja, do ego); uma
representacdo (persona) que, de resto, abrange suas relacbes e supostos
compromissos com seus antigos professores e parentes (complexos na sombra);
o fato é que estas relagées/compromissos ndo podem e nem devem ser um
impedimento em sua jornada rumo ao dharma, ou seja, a individuacéo.

Como vimos no Capitulo 2, os complexos localizados no inconsciente
pessoal — o campo de representa¢gdes de Arjuna, segundo 0 nosso quadro de
leitura — sdo um dos grandes empecilhos no processo de individuacéo. Eles
podem ser comparados a subpersonalidades que drenam a libido e, em certos
casos, impdem paralisia — 0 que ocorreu com 0 personagem.

Assim, ao colocar esses complexos em perspectiva e reduzir seu poder,
Krishna permite ao principe guerreiro iniciar uma movimentacdo. Teriamos, aqui,
uma aproximacao simbdlica da relacédo ego-self: a entrega daquele a este € o
proprio processo de individuacdo, uma entrega que comeca por um primeiro
passo, por um apelo que é atendido.

Krishna diz a Arjuna que, apesar de sua sabedoria em nao desejar desfrutar
de um reino as custas das mortes entre as fileiras do exército oposto (verso 2.11,
p. 113 —“A Suprema Personalidade de Deus disse: Ao falar palavras cultas, vocé
esta lamentando pelo que nao é digno de pesar. Sabios sao aqueles que nédo se
lamentam nem pelos vivos nem pelos mortos”), ele se comporta de forma
ignorante.

Por principio, dentro de uma “economia carmica” (no sentido de nao
acumular carmas associados ao homicidio), o pensamento e a intengdo do
guerreiro estao corretas. Porém, seu comportamento e o modo de lidar com a
problematica que se apresenta, ndo. O “matar” (fisico), aqui, esta muito aquém
da possibilidade de “morte” da alma: “Para a alma, em tempo algum existe
nascimento ou morte. Ela ndo passou a existir, ndo passa a existir e nem passara
a existir. Ela € ndo nascida, eterna, sempre-existente e primordial. Ela ndo morre
guando o corpo morre” (verso 2.20, p. 126).

Arjuna, afinal, possui um dever de casta, como indicado pelo proprio deus
diretamente no verso 2.31 (p. 141): “Considerando seu dever especifico de

ksatriya, vocé deve saber que ndo ha melhor ocupacéo para vocé do que lutar
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conforme determinam os principios religiosos; e assim ndo ha necessidade de
hesitacao”.

Esse apelo, alias, é reforcado nos versos de 2.32 a 2.36. No verso 2.34 (p.
145), Krishna se refere, inclusive, a uma pena pesada a imobilidade: “As pessoas
sempre falardo de sua infamia, e para alguém respeitavel, a desonra é pior do
gue a morte”.

E isso ocorre porque, para além da acumulacéo de carmas de morte — que
nao sao, porque nao se pode matar o que é imortal —, o dever guerreiro de Arjuna
tem por fim devolver a realidade a um caminho virtuoso, ao caminho correto.
Logo, manter-se imoével seria, isto sim, produzir uma fonte permanente de
carmas negativos cumulativos.

Em uma leitura psicolégica, podemos analisar que o ego, ainda que
estruturado e com intencdes e objetivos positivos, sempre sera limitado e estara
condicionado as experiéncias passadas e a uma maneira particular e pessoal de
enxergar a realidade interna e externa. Uma representacao que € distorcida em
relacdo a perspectiva do self.

O self, pelo contrario, ndo se macula com os complexos, experiéncias e
limitacGes da racionalidade. Ele possui sempre uma visdo ampla e integrada da
realidade, e toma sempre a melhor deciséo possivel.

Krishna refor¢a a Arjuna que, ao matar seus inimigos, ele estara destruindo
apenas aspectos transitorios deles, ndo sua alma ou sua esséncia. Ao fazer isso,
estara percebendo, inclusive, que sua alma (self) ndo € o principe guerreiro
(persona) — ela é algo maior, divina, imortal e situada no caminho da evolucao
(a individuagao).

Como vimos no Capitulo 2, o self se assemelha muito, em termos de
atributos, as caracteristicas da alma indicadas por Krishna. O self, a despeito
das atribulagcbes da vida, transcende a todos os padrées e se mantém o mesmo,
enquanto observador e organizador da psique.

E, como o processo de individuacdo busca alcanca-lo, é inevitavel o contato
cada vez maior com o self ao longo do processo, o que faz com que o individuo
cologue em perspectiva suas caracteristicas identitarias, que, de resto, sédo
situacionais. Ao se conectar a Krishna (self), Arjuna (ego) se torna um deus (ou

seja, chega a individuagao).
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Ao se entregar ao processo e individuacdo e deixar o psiquismo ser
governado pelo self, 0 ego tende a se importar cada vez menos com os ganhos
imediatistas de suas acfes e passa a ver a profundidade dos acontecimentos.
Isso é algo que, no “Bhagavad Gita”, aparece no verso 2.48 (p. 109):
“Desempenhe seu dever com equilibrio, 6 Arjuna, abandonando todo apego ao
sucesso ou fracasso. Tal equanimidade se chama Yoga”.

Lembramos que a palavra “yoga” tem sua origem na raiz proto-indo-ariana
“yeug”, cujo significado € o de “ligar, juntar”: uma conexdo entre o deus e 0
guerreiro, entre o self e o restante do conjunto psiquico capitaneado pelo ego.

O ego, lembramos, tende a ser governado pelo que Ihe traz satisfacdo. Na
teoria psicanalitica que precedeu a Psicologia analitica de Jung, foi estabelecida
a ideia do “principio do prazer”: segundo ele, o ego tende a evitar aquilo que lhe
traz sensacbes desagradaveis e a reforcar aquilo que lhe traz sensacdes
agradaveis. Embora Jung nao tenha utilizado essa mesma nomenclatura,
podemos observar que essa perspectiva esta implicita em sua teoria psicoldgica.

O supracitado verso 2.48 sintetiza como devemos superar a dualidade
prazer x aversao, em contato com o self, para prosseguir no processo de
individuacdo, uma vez que apegos a sensacdes prazerosas do corpo e da mente,
transitorias por natureza, podem ser um grande empecilho para a individuacao.

O seguinte trecho de Jung pode ser usado para demostrar essa
necessidade de transcendéncia dos opostos pela sintese, ou seja, pela
superacao de perspectivas ancoradas no prazer x aversao: “Na medida, porém,
em que o processo de individuacao transcorre empiricamente como uma sintese,
€ como se, paradoxalmente, algo ja existente dependesse ainda de uma
montagem. Deste ponto de vista, 0 termo ‘sintese’ também € aplicavel” (JUNG,
2002, p. 166).

Pouco mais a frente, no verso 2.54 (p. 168), Arjuna retoma a palavra para
perguntar a Krishna sobre como é viver em esclarecimento: “Arjuna disse: O
Krishna, quais sdo os sintomas daquele cuja consciéncia esta absorta nessa
transcendéncia? Como ele fala, e qual é sua linguagem? Como ele se senta e
como ele caminha?” — em sintese: qual a “cara” da individuacéao?

Ao que Krishna responde: “A Suprema Personalidade de Deus disse: O
Partha, quando alguém desiste de todas as variedades de desejo para o prazer

dos sentidos, os quais surgem da trama mental, e quando a sua mente, assim
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purificada, encontra satisfacdo apenas no eu, entdo, diz-se que ele estd em
consciéncia transcendental pura” (verso 2.55, pp. 169-170). A ideia de “mente
purificada que encontra satisfacdo apenas no eu” (que nédo é o ego), segundo a
nossa perspectiva de leitura, evoca as ideias de integracao e de self.

Para finalizar a analise do capitulo 2 do “Bhagavad Gita”, trazemos outro
verso que segue a mesma linha de raciocinio: “Quem néo esta vinculado ao
senhor supremo ndo pode ter nem inteligéncia transcendental nem mente
estavel, sem a qual ndo pode haver paz. E como pode haver alguma felicidade
sem paz?” (verso 2.66, p. 122).

Aqui, podemos reforcar o que foi visto no verso interior. Krishna reforca que
apenas a conexao com ele, o senhor supremo, pode fazer com que deixemos de
funcionar segundo os parametros hedonistas do mundo material. As almas,
enquanto parcelas de Krishna, tém o potencial de se reconectar com o senhor
supremo e transcender a dualidade do mundo material e seu funcionamento
imediatista e egoista.

A transcendéncia mencionada aqui, embora envolva aspectos metafisicos,
também pode ser lida com um olhar psicolégico. Apenas nos conectando ao
nosso self, instancia maior de nossa psique, e nos entregando a ele rumo a
individuacéo, é que podemos transcender ao funcionamento hedonista e dualista
do ego, que se baseia em prazer e sofrimento.

Assim como um devoto pode alcancar Krishna através do processo de
Bhakti Yoga (yoga pautado na devoc¢éo), um ego pode se conectar plenamente

ao self se ele se entregar ao processo de individuacgao.

3.2.3 — CAPITULO 03: KARMA YOGA

Neste capitulo, Krishna “ensina Arjuna a lutar”, ou seja, mostra a seu pupilo
como transcender em meio a realidade vivida. Como, enfim, trilhar o caminho da
individuagdo onde ele deve ser trilhado, no contexto psiquico dado, com seus
varios elementos. Essa explicacdo cabe, inclusive, porque, para muitos dos
antigos crentes, o caminho da transcendéncia passava pelo afastamento do
mundo — 0 que se revela um engano, uma vez que os elementos internos nao

se modificam.
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Arjuna, portanto, ndo poderia evoluir em termos espirituais fora de
Kurukshetra e distante de seu dever de principe guerreiro. E € justamente ai,
nessa aparente “mundanidade”, que reside o Karma Yoga que da titulo ao
capitulo 3. A traducéo de “karma” — “agdo” — sintetiza essa ideia.

Vejamos, por exemplo, o que diz o verso 3.7 (p. 131): “Por outro lado, se
uma pessoa sincera procura utilizar a mente para controlar os sentidos ativos e
passa entdo a praticar karma Yoga sem apegos, ela é superior”.

Tentativas semelhantes de “separacéo da realidade” podem acontecer no
trabalho psicoldgico, nos casos em que a pessoa busca avancgar no processo de
individuacdo tentando se desvencilhar das instancias inferiores da psique. O
que, em termos figurados, equivaleria a “jogar o bebé fora junto com a agua do
banho”.

N&o se trata, porém, de eliminar instancias ou aspectos existenciais, mas,
sim, de olha-los de forma correta. O que, com efeito, repete uma ideia recorrente
no “Bhagavad Gita”, a de que é possivel “matar sem matar”. Dentro do processo
terapéutico, ao colocar os elementos em perspectiva, compreendemos que as
coisas n&o Sdo como as representamos, e que estas representagcdes sao apenas
biombos erguidos sobre algo diferente, real e potencialmente transformador.

Se percebemos, por exemplo, um relacionamento afetivo como uma
oportunidade de integragéo de aspectos do nosso inconsciente representados
pela figura do outro, entdo isto passa a ser favoravel a nossa individuacdo. O
mais importante ndo € tanto o que esta em nossas vidas, mas como lidamos e
enxergamos as circunstancias e as pessoas — como, enfim, elas se situam em
nosso horizonte psiquico. Esse olhar-e-vivenciar é que vai facilitar ou ndo nossa
integracdo psiquica rumo a individuagao.

Krishna, inclusive, alerta Arjuna a esse respeito: “Todos séo
irremediavelmente forcados a agir segundo as qualidades que adquirem dos
modos da natureza material; portanto, ninguém pode deixar de fazer algo, nem
mesmo por um momento” (verso 3.5, p. 194).

Nos demais versos, Krishna fala a Arjuna sobre a importancia do sacrificio,
do compromisso em relacdo aos preceitos e da devocdo necessaria as
divindades em todas as coisas — no comer ou no trabalhar, por exemplo. E o que
vemos, por exemplo, em 3.16 (pp. 208-209): “Meu querido Arjuna, aquele que,
na vida humana, ndo segue este ciclo de sacrificio estabelecido pelos Vedas,
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certamente leva uma vida cheia de pecado. Vivendo s6 para a satisfagdo dos
sentidos, a pessoa vive em vao”.

O deus fala, também, sobre o desprendimento necessario e natural no
verdadeiro devoto, como no verso 3.18 (pp. 210-211): “O homem autorrealizado
nao tem um propdsito a cumprir no desempenho de seus deveres prescritos,
tampouco tem ele alguma razdo para nao executar tal trabalho. Nem tem ele
necessidade alguma de depender de nenhum outro ser vivo”; e em 3.19 (pp.
211-212): “Portanto, sem se apegar aos frutos das atividades, deve-se agir por
uma questao de dever, pois, trabalhando sem apego alcanga-se o Supremo”.

Por seu carater francamente devocional, essa parte €, provavelmente,
aguela em que devemos tomar maior cuidado em nossa analise. Aqui, podemos
trabalhar com a ideia da importancia de uma atencdo ampla ao processo de
individuacéo, desvestida de uma vontade que acaba por mascarar a jornada;
podemos pensar, também, em termos de um reforco dos cuidados em relacéo
ao proprio ego e a propria persona, para que eles ndo sejam confundidos com o

self.

3.2.4 — CAPITULO 04: CONHECIMENTO TRANSCEDENTAL

O titulo do quarto capitulo (pp. 242-298, 42 versos) do “Bhagavad Gita”
evoca de forma mais explicita 0 caminho para a libertacdo. Quando Krishna-self
fala de “conhecimento transcendental”, a que ele se refere exatamente?

O capitulo se inicia com a afirmacao, pela divindade, da validade absoluta
desse conhecimento (algo que se repete pelos trés versos seguintes, que
reforcam a ideia): “A Personalidade de Deus, o Senhor Sri Krishna, disse: Ensinei
esta imperecivel ciéncia da yoga ao deus do Sol, Vivasvan, e Vivasvan ensinou-
a a Manu, o pai da humanidade, e Manu, por sua vez, ensinou-a a lksvaku”
(verso 4.1, p. 242).

Questionado por Arjuna sobre a validade dessa afirmagéo — “Arjuna disse:
O deus do Sol, Vivasvan, nasceu antes de Vocé. Como poderei entender que,
no comeco, Vocé lhe ensinou esta ciéncia?”, verso 4.4, pp. 246-247 —, Krishna
responde que, ao contrario do guerreiro, ele tinha a capacidade de reconhecer
cada uma de suas vidas pregressas (“A Personalidade de Deus disse: Tanto

vocé quanto Eu ja passamos por muitos e muitos nascimentos. Posso lembrar-
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Me de todos eles, porém, vocé nao pode, 6 subjugador do inimigo!”, verso 4.5,
pp. 248-249).

E, nos versos seguintes (4.6 a 4.8, pp. 252-256), ele explica esse processo,
associando sua vinda como avatar de Krishna — ou seja, em uma corporificagéo
mais poderosa — aos periodos de maior declinio da prética religiosa e de
ascensao da irreligiosidade. Nos momentos de crise, enfim.

Para além de quaisquer outras diferencas de poder entre 0os personagens,
h4, aqui, o reforco de uma diferenca muito especial: a da memdéria. Memoria que
permite a Krishna “viajar’ pelo tempo, pelas geracdes, reconhecendo-se em
cada uma de infinitas vidas e extraindo conhecimento disto. Em nossa leitura,
esse poder se associa ao carater “transtemporal” do self, assim como a sua
capacidade de acessar contetdos que se situam além da existéncia material, do
ego. Arjuna-ego, por sua vez, se conecta essencialmente — ou melhor, mais
conscientemente — as representacdes, desejos e complexos acumulados ao
longo de sua vida.

Feita essa distingdo, o deus fala sobre a natureza do conhecimento
transcendental. Em nossa leitura psicoldgica, esse conhecimento se aproxima
do préprio processo de individuacdo, mais exatamente da integracao gradativa
entre ego e self.

Como ja observamos em outros pontos deste trabalho, a individuagéo € um
processo que se impde ao sujeito. Na medida em que amadurece em termos de
consciéncia — temos, aqui, um dado deontologico, um “dever ser” que se
expressa em diferentes medidas entre as pessoas —, cada vez mais o individuo
vai sendo governado pela instancia maior, o self; ao mesmo tempo, o0 ego
assume sua real dimensao, a de um instrumento do proprio self.

Como observa o proprio Krishna: “Aguele que se contenta com o ganho
gue vem automaticamente, que esta livre da dualidade e que néo inveja, que é
estavel tanto no sucesso quanto no fracasso, nunca se enreda, embora execute
acOes” (verso 4.22, p. 183) — este € 0 conhecimento transcendente.

A dualidade prazer x sofrimento é um fator que marca tanto a perspectiva
psicoldégica quanto a perspectiva espiritual, no caso, a do Hinduismo: o
sofrimento deve ser vivido e conhecido como é, e corretamente dimensionado;
o prazer, da mesma forma, sob pena de ser uma eterna forma de sofrimento por

conta do desejo, da auséncia, da incompletude ou do excesso. Essa questéo,
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vale observar, também marca profundamente o Budismo, religido que nasce
como movimento reformador dentro do préprio Hinduismo.

A funcao transcendente, qual seja, a de se extrair uma sintese dos opostos
(que mencionamos no Capitulo 2), pode ser utilizada para ajudar em nossa
leitura psicoldgica do verso 4.22, transcrito dois paradgrafos acima. Ela é um
aspecto importante do processo de individuacdo, na medida em que auxilia a
remover do ego o conflito dos opostos que prevalecem em suas camadas
consciente e inconsciente.

Sendo assim, a individuacao exige uma entrega em que, muito longe do
acaso e de uma “deriva”, existe uma percepc¢ao em relacéo a instancia maior —
o self — que é o verdadeiro regente do processo. Essa entrega, porém, nédo é
mero “abandono”, mas uma vivéncia consciente do processo.

E 0 que, em nossa analise, Krishna conceitua como “sacrificio”, descrito ao
longo dos versos de 4.25 a 4.30 (pp. 278 a 285). Esses sacrificios estao previstos
no canone hindu e tém como caracteristica central, em nossa leitura, a
consciéncia sobre o0 que se esta fazendo — e porque se esta agindo assim. O
grande erro, entdo, ndo estaria no agir, mas no agir sem consciéncia.

E nesse agir consciente que se descortina um universo de possibilidades.
O conceito de sincronicidade de Jung, que mencionamos no Capitulo 2, aponta
para o fato de a causalidade linear ndo explicar todos os fatos da vida objetiva
ou da vida psiquica, o que demostraria a existéncia de uma “inteligéncia” por tras
da realidade. Dentro dos limites do nosso construto, essa inteligéncia poderia ser

a de Krishna.

3.2.5 — CAPITULO 5: AGINDO NA CONSCIENCIA DE KRISHNA

Um ponto de interesse do “Baghavad Gita” reside no fato de Arjuna néo
aceitar “de chofre” as orientagbes de Krishna, ao menos nas etapas iniciais da
jornada. A despeito de seu apelo doloroso a divindade e do carater “tremendo e
fascinante” (para usarmos uma definicdo classica e um tanto contestada do
“sagrado”, a de Rudolph Otto) de seu interlocutor, o rei guerreiro coloca em
questao algumas das assercdes de Krishna, como vimos, por exemplo, no verso

4.4. Comporta-se, entdo, “a moda ego”, cOmo um menino ao mesmo tempo
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inteligente e travesso, vaidoso e teimoso, mas que esta disposto a ceder a
alguém manifestamente mais sabio.

O capitulo 5, que tem como objeto a acdo na consciéncia de Krishna — ou
seja, o colocar-se dentro da jornada ou, segundo a nossa lente, do processo de
individuagdo — inicia-se com um questionamento do tipo: “Arjuna disse: O
Krishna, primeiro Vocé me pede que renuncie ao trabalho, e ai passa a
recomendar o trabalho com devocao. Vocé poderia agora, por favor, me dizer
definitivamente qual dos dois é mais benéfico?” (verso 5.1, p. 300).

O questionamento se refere a aparente dualidade entre o pensamento
analitico, a reflexao filoséfica em busca da verdade, e a devo¢édo. Uma dicotomia
que, segundo nossa lente, ndo se sustenta, uma vez que a individuacéo (algo
especialmente percebido quando ela é mediada pelo terapeuta), € um processo
a um tempo sensorial e analitico.

O “estar no caminho”, enfim, é algo ao mesmo tempo vivido e refletido; e
por “reflexdo”, aqui, estamos nos referindo nao a discricionariedade em relacéo
aos objetos, ao prazer e a dor — caracteristicas do ego -, mas a capacidade do
self de uma percepcgéo mais ampla.

E justamente isso que Krishna parece dizer no verso 5.17 (p. 212): “Quando
a inteligéncia, a mente, a fé e o reflugio de alguém estéo todos fixos no Supremo,
entdo, através do conhecimento pleno, ele purifica-se por completo dos receios
e desse modo prossegue resoluto no caminho da liberagao”. O “Supremo” seria
0 proprio self e/ou o processo de individuacéo.

Em sintese: quando o ego e todas as suas funcdes estdo assentados no
self e sdo regidos por ele, 0 ego se purifica, pois ndo é mais corrompido por seus
proprios fantasmas representados pela sombra e os complexos presentes nela.

Um ego regido pelo self sempre sabe o que fazer; ele conhece a hora de
agir. Logo, as duvidas provenientes dos conflitos das diversas facetas da sua
personalidade, sejam elas conscientes ou inconscientes, deixam de afetar a
tomada de decisdes. E isso se da porque o self, como observamos repetidas
vezes, coordena 0 processo com uma visao “de cima’, ampla, sem as
contaminagdes por outras camadas da psique.

Outro aspecto interessante e que vale ser relembrado € o de que, ao ser
governado por self, o ego deixa de funcionar buscando a felicidade fora de si,

em objetos externos, para encontrar satisfagdo em si mesmo e em seu contato
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com o arquétipo do self. O seguinte verso exemplifica esta ideia: “Aquele que
nao se regozija ao conseguir algo agradavel nem se lamenta ao obter algo
desagradavel, que é inteligente em assuntos relacionados ao eu, que ndo se
confunde, e que conhece a ciéncia de Deus, ja esté situado na transcendéncia”
(verso 5.20, p. 213).

Ao ja estar situado na transcendéncia-self, Arjuna ultrapassa a
configuracéo de prazer-e-sofrimento caracteristica do psiquismo governado pelo
ego e sua necessidade de satisfacdo externa com os objetos. A esse respeito,
Krishna afirma: “Embora ocupado em ver, ouvir, tocar, cheirar, comer,
locomover-se, dormir e respirar, quem tem consciéncia divina, sempre sabe
dentro de si, que na verdade nao faz absolutamente nada. Porque enquanto fala,
evacua, recebe, ou abre e fecha os olhos, ele sempre sabe que sé os sentidos
materiais estdo ocupados com seus objetos ao passo que ele é distinto de tudo”
(versos 5.8 e 5.9, pp. 308-309).

Ainda dentro da questéo, reforca: “Os sabios humildes, em virtude do
conhecimento verdadeiro, veem com uma visdo equanime o bramane erudito e
cortés, a vaca, o elefante, o cachorro e o comedor de cachorro [paria]” (verso
5.18, p. 320). Ou seja: Krishna afirma e reafirma a Arjuna que a confusao, a
diuvida e o medo sdo apenas caracteristicas da falta de contato com a
transcendéncia, pois 0 ego tem de contar apenas com sua limitada capacidade
de acao e analise parcial e condicionada.

E interessante perceber que a questéo-chave do capitulo 5 ndo reside na
busca pela cessacédo das dificuldades ou dos fatores de conflito a que todos
estamos expostos todos os dias. Sua chave esta no fato de a “consciéncia de
Krishna”, o contato com o arquétipo primordial do self ao longo do processo de
individuacéo, implicar uma “reperspectivacao” das demais instancias psiquicas.
As coisas, enfim, estdo nos mesmos lugares, mas mudam porque séo encaradas

“com outros olhos”, do self.
3.2.6 — CAPITULO 6: DHYANA YOGA
No capitulo 06 (47 versos, pp. 334-290), Krishna segue instruindo Arjuna

sobre a importancia de se seguir o caminho, método ou devog¢éo verdadeiro. O

que, em nossa perspectiva junguiana, equivale a um reforco acerca da
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manutencdo do processo de individuacdo, mesmo com todos os desafios
colocados pelo préprio ego em relacédo aos demais fatores do campo psiquico.
Existe um caminho e existem percalcos, que s&o representados por
representacdes errbneas da realidade e, em especial, do préprio eu.

Vemos, por exemplo, no verso 6.1: “A Suprema Personalidade de Deus
disse: Aquele que néo esta apegado aos frutos de seu trabalho e que trabalha
conforme sua obrigacdo estd na ordem de vida renunciada e € um mistico
verdadeiro, e ndo aquele que nédo acende nenhum fogo nem cumpre dever
algum” (verso 6.1, p. 335) — o foco, entdo, é o proprio processo, algo que
aparece, também, no verso 6.4 (p. 339): “Diz-se que alguém esta elevado em
yoga quando, tendo renunciado a todos os desejos materiais, ndo age em troca
do gozo dos sentidos nem se ocupa em atividades fruitivas”.

Podemos, inclusive, aproximar essa ideia expressa por Krishna do
pensamento de Jung a respeito do amor: “Onde impera 0 amor, ndo existe
vontade de poder; e onde o poder tem precedéncia, ai falta o amor. Um €é a
sombra do outro” (JUNG, 2011, p. 45).

Quando, no verso 6.4, diz-se que o iogue que alcangou a transcendéncia é
0 que renunciou as recompensas de seus atos e ao desfrute dos sentidos, o que
se esta afirmando € que ele colocou como prioridade o amor por deus e por todos
0S seres vivos — uma sabedoria mais profunda que um suposto poder sobre os
elementos do mundo externo.

Em uma cruzamento de leituras — de Jung e de Krishna —, poderiamos
entender um individuo focado no gozo dos prazeres sensoriais como alguém
imperado pelo poder e, portanto, enredado nas estruturas que deveriam ser
colocadas em seus devidos lugares. Por outro lado, um individuo focado em
servir a divindade (em Bhakti Yoga) por meio do servico as outras pessoas, a
devocdo desinteressada e com uma percepcdo mais agucada do real, seria
alguém imperado pelo amor.

Fato € que, ao atingir o contato com o self ao longo do processo de
individuagéo, o ego ja ndo mais busca sua satisfacdo em objetos externos, pois
encontrou a satisfacdo maxima em contato com o arquétipo transcendente. Ele
deixa, enfim, de estar no centro e passa a ser percebido pelo que é de fato —um
componente de algo maior. Torna-se, pois, indiferente aos prazeres materiais e

dos sentidos. Todo o seu foco e direcionamento repousam nas necessidades



83

mais amplas e inteligentes do self, que tem uma viséo global e est4 conectado a
tudo.

Apenas dois versos a frente, Krishna diz a Arjuna algo que se aproxima
muito de nossa postulacdo sobre a relagdo ego-self: “Para aquele que
conquistou a mente, a mente € o melhor dos amigos; mas para quem fracassou
neste empreendimento, sua mente continuara sendo seu maior inimigo” (verso
6.6, p. 341).

O ego distante do processo de individuagdo, ao néo ter contato com seu
inconsciente e nem conhecimento acerca de suas préprias limitacdes — sujeito
por complexos que muitas vezes desconhece - € um perigo a si mesmo. Por
outro lado, quando conectado ao self, 0 ego e suas funcdes conscientes podem
ser grandes aliados nos propdsitos mais amplos e inteligentes do proprio self.

Uma vez conectado ao self, o ego deixa a identificagdo com
condicionamentos prévios e com emocles situadas fora com campo da
consciéncia. Nas palavras de Krishna: “Quem conquistou a mente ja alcancou a
Superalma, pois vive com tranquilidade. Para ele, felicidade e tristeza, calor e
frio, honra e desonra sdo a mesma coisa” (verso 6.7, pp. 341-342) e “Diz-se que
alguém esta estabelecido em autorrealizacdo e se chama um yogui [ou mistico],
quando esta plenamente satisfeito em virtude do conhecimento e da percepcéo
adquiridos. Ele esta situado na transcendéncia, e é autocontrolado. Ele vé tudo
— sejam seixos, pedras ou ouro — com igualdade” (verso 6.7, pp. 343).

Avancemos até o verso 6.27 (p. 364) para abordar um elemento central: a
relacdo da pessoa com elementos de seu passado-presente. “O yogui que tem
a mente fixa em Mim alcanga com certeza a mais elevada perfei¢éo da felicidade
transcendental. Ele estd além do modo da paixdo, percebe sua identidade
qualitativa com o Supremo, e assim livra-se de todas as reacdes de seus atos
passados”.

No contexto da “Bhagavad Gita”, as interacbes com dividas e vantagens
anteriores — o karma — sdo um fator-chave em relacdo ao desprendimento e a
evolucao. O texto preceitua uma “superacdo da conta carmica”, isto €, agir para
saldar a divida e, assim, regressar ao Absoluto. Em nossa leitura psicolégica do
classico hindu, porém, podemos compreender esses aspecto como sendo o

encerramento do funcionamento do ego com base no condicionamento pretérito.
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Com base no que trouxemos no Capitulo 2 desta dissertacdo, o
funcionamento condicionado do ego — em que os traumas, complexos, eventos
e memorias do passado o governam e influenciam profundamente — sé se
sustenta em um contexto de distanciamento do self. Ao buscar a si mesmo no
processo de individuacdo e ao se aproximar do arquétipo primordial, o ego €
cada vez menos afetado por tais instancias da psique, uma vez que tem a

perfeita e ampla viséo e orientacdo do self, que as acessa e governa a todas.

3.2.7 — CAPITULO 10: A OPULENCIA DO ABSOLUTO

O capitulo 10 (42 versos, pp. 529-578) € aberto com um alerta de Krishna:
“A Suprema Personalidade de Deus disse: Ouga novamente, 6 Arjuna de bragos
poderosos. Porque vocé é Meu amigo querido, falarei ainda mais profundamente
para o seu beneficio, transmitindo-lhe um conhecimento superior a tudo o que ja
Ihe expliquei” (verso 10.1, p. 530).

Aqui, a divindade se d4 a conhecer em toda a sua grandeza - em sua
infinitude (A “Opuléncia do Absoluto” que da nome ao capitulo): “Nem a multiddo
de semideuses nem os grandes sabios conhecem Minha origem ou opuléncias,
pois, sob todos os aspectos, Eu sou a fonte dos semideuses e dos sabios” (verso
10.2, p. 531).

Em nossa perspectiva de analise, esse “mostrar’ desvela, também, o
arquétipo primordial. Em 10.2, Krishna diz a Arjuna que ele é a origem de todos
0S seres vivos, inclusive dos semideuses e dos sabios. Do ponto de vista
psicolégico, podemos lembrar o fato de que o0 ego recorre a numerosos
arquétipos para simbolizagdo e estruturacdo da psique. Sdo muitos 0s
arquétipos, cada um com sua especificidade ou “especialidade”.

No entanto, o arquétipo primordial, que da origem a todos os demais, é o
self. Sendo assim, o processo de individuacdo, que tem como meta se unir cada
vez mais ao self, pode ser “desviado” por arquétipos menores, que, embora
possam oferecer um apoio consideravel ao ego, ndo possuem a totalidade do
self. “Eu sou a fonte de todos os mundos materiais e espirituais. Tudo emana de
Mim. Os sabios que conhecem isto perfeitamente ocupam-se no Meu servi¢o

devocional e adoram-Me de todo o coragéo” (verso 10.8, pp. 541-542).
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Krishna afirma ser a origem de tudo, e que este tudo é uma derivacdo dele.
Analogamente, podemos ver essa declaracdo como um “falar do self ao ego”,
uma confissdo de que tudo, todas as instancias da psique e o0s objetos materiais,
sdo uma expansdao do self. Algo que é corroborado de forma contundente no
verso 10.20 (p. 558): “Eu sou a Superalma, 6 Arjuna, situada no coracdo de todas

as entidades vivas. Eu sou o principio, 0 meio e o fim de todos os seres”.

3.2.8 — CAPITULO 11: UM CONTATO COM O SELF

No capitulo 11 (55 versos, pp. 579-637), Krishna concede a Arjuna a “visao
divina”, que permite que ele perceba sua forma universal e ilimitada. Temos aqui,
no contexto de nossa leitura, uma revelacdo do self (Krishna-self) a uma
estrutura psiquica ainda governada pelo ego (em seu emaranhado de elementos
e complexos), mas ja tocada pela sabedoria (Arjuna-ego).

E o que vemos na sequéncia de versos de 11.1 a 11.4 (pp. 580-583), em
gue o principe guerreiro mostra conhecimento e, educadamente, pede a Krishna

gue se revele:

Arjuna disse: Por ter escutado as instrucdes sobre estes assuntos
espirituais muito confidenciais que Vocé tdo gentilmente me transmitiu,
minha iluséo acaba de ser dissipada. (11.1, p. 580).

O pessoa de olhos de l6tus, eu ouvi enquanto Vocé falava
pormenorizadamente sobre o aparecimento e o desaparecimento de
todas as entidades vivas e passei a entender as Suas glérias
inexauriveis. (11.2, p. 581).

O maior de todas as personalidades, 6 forma suprema, embora Vocé
esteja diante de mim em Sua posi¢éo verdadeira, como Vocé mesmo
Se descreveu, desejo ver como Vocé€ entrou nesta manifestacao
césmica. Quero ver essa forma Sua. (11.3, p. 582).

Se Vocé acha que sou capaz de contemplar Sua forma césmica, 6 meu
Senhor, 6 mestre de todo o poder mistico, entdo, mostre-me por favor
este ilimitado Eu universal. (11.4, p. 583).

Percebendo que seu pupilo esta maduro — ao menos, para aquela etapa do

desenvolvimento —, Krishna acede ao pedido:

A Suprema Personalidade de Deus disse: Meu querido Arjuna, 6 filho
de Prtha, veja entdo Minhas opuléncias, constituidas de centenas de
milhares de variadas formas divinas e multicoloridas. (verso 11.5, p.
584).
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O melhor dos Bharatas, veja aqui as diferentes manifestagées dos
Adityas, Vasus, Rudras, Advini-kumaras e todos os outros semideuses.
Contemple todas estas coisas maravilhosas que ninguém jamais viu
ou ouviu antes. (verso 11.6, p. 585).

O Arjuna, tudo o que vocé quiser ver, contemple imediatamente neste
Meu corpo! Esta forma universal pode mostrar-lhe tudo o que vocé
deseja ver agora e no futuro. Todas as coisas — méveis e imoveis —
estdo aqui completamente, num s6 lugar. (verso 11.7, pp. 585-586).

Mas vocé ndo pode ver com seus olhos atuais. Por isso, Eu Ihe dou
olhos divinos. Observe Minha opuléncia mistica! (11.8, p. 586).

Safijaya [narrador do Bhagavad Gita para o rei cego Dhrtarastra] disse:
O rei, tendo falado essas palavras, 0 Supremo Senhor de todo o poder
mistico, a Personalidade de Deus, mostrou a Arjuna Sua forma
universal. (11.9, p. 588).

Nesse momento, Arjuna péde ver as coisas sob o prisma total de Krishna
(verso 11.13, p. 590), descortinando todos os segredos do universo e da
existéncia, tal como ela é verdadeiramente.

Alguns versos a frente, mais exatamente em 11.45 (pp. 617-618), Arjuna
se diz satisfeito, mas pede a divindade um retorno a condicdo anterior — ele esta
abalado: “Ap6s ver esta forma universal que jamais havia visto, sinto-me
satisfeito, mas ao mesmo tempo, minha mente esta perturbada pelo medo. Por
isso, por favor, conceda-me Sua graca e revele novamente Sua forma como a
Personalidade de Deus, 6 Senhor dos senhores”. E acrescenta: “O forma
universal, 6 Senhor de mil bragos, desejo vé-lO em Sua forma de quatro bracos,
com elmo na cabeca e com maca, disco, buzio e flor de I6tus em Suas maos.
Anseio por ver Vocé nesta forma” (verso 11.46, pp. 618-619).

Ao que o deus desponde: “Vocé ficou perturbado e confuso ao ver este
Meu aspecto horripilante. Agora basta. Meu devoto, volte a livrar-se de toda a
perturbacdo. Com a mente tranquila vocé pode entdo ver a forma que deseja”
(verso 11.49, p. 623). Quanto ao termo “horripilante” (em sanscrito “ghoram”,
“terrifica”), voltamos a evocar a ideia de “sagrado” de Rudolph Otto, de algo ao
mesmo tempo tremendo (ou seja, assustador, que faz tremer) e fascinante (ou
seja, que atrai de forma irresistivel).

O que essa passagem nos indica? Em uma leitura psicologica, podemos
interpretar a revelacao e o temor de Arjuna, ao entrar em contato com a forma
universal de Krishna, como um leve e breve contato do individuo egoicamente

governado com o arquétipo do self. Jung sempre mencionou que o contato com
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0S arquétipos, especialmente com o arquétipo primordial do self, sempre
acontece de forma indireta. Krishna havia deixado claro a Arjuna (verso 11.8)
gue ninguém nunca havia visto sua forma universal, e Krishna teve de dar “olhos
divinos” a ele para que isso fosse possivel. E, ainda assim, o principe teve medo.
Mas, o que esse “olhar divino” e esse medo nos dizem a partir de uma

perspectiva junguiana? Apelemos ao proprio Jung:

Toda referéncia ao arquétipo, seja experimentada ou apenas dita, €
“perturbadora’”, isto é, ela atua, pois ela solta em ndés uma voz muito
mais poderosa do que a nossa. Quem fala através de imagens
primordiais, fala como se tivesse mil vozes; comove e subjuga,
elevando simultaneamente aquilo que qualifica de Unico e efémero na
espera do continuo devir, eleva o destino pessoal ao destino da
humanidade. e com isso solta em nds aquelas forcas benéficas que
desde sempre possibilitaram a humanidade salvar-se de todos os
perigos e também sobreviver & mais longa noite. (JUNG, 2011, p. 70).

A proximidade entre os elementos, aqui, nos parece especialmente
instigante: Krishna-self, ao mesmo tempo, mostra-se a Arjuna-ego em sua
integralidade (como o arquétipo primordial — self) e faz com que este também
assuma tal condicéo de integralidade; o principe, entéo, vé o deus e se vé como
deus. Acessa, enfim, o self, percebendo que sua propria personalidade anterior

nada mais € do que um agregado fragil e irreal — o ego e seus complexos.

3.2.9 — CAPITULOS 15 e 16: DIFERENCIANDO A MENTE DO TODO

No capitulo 15 (20 versos, pp. 738-765), Krishna aborda os Vedas para
reforcar a diferenga que existe entre as coisas do mundo material, criadas e
representadas, e a divindade criadora e original. Destaca, ainda, a necessidade
de se sair do enredamento causado pelos sentidos e alcancar uma percepcéao
verdadeira da realidade. “As entidades vivas neste mundo condicionado sao
minhas eternas partes fragmentarias. Por forgca da vida condicionada, elas
empreendem ardua luta com os seis sentidos, o qual se inclui a mente” (Verso
15.7, p. 747).

Chama a atencédo, no verso, a identificacdo da mente — faculdade
responsavel pela operacionalizacdo de atividades como pensamento e

sentimento — como pertencente ao conjunto de sentidos (como um “sexto
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sentido”), ideia que também aparece no Budismo (em sanscrito, “Indryia”;
BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 373).

Podemos fazer, aqui, uma aproximacao entre essa “divindade criadora”,
universal e oceanica, e a ideia junguiana de psique. Para Jung, como apontamos
no Capitulo 2, nossa psique € infinitamente mais ampla que a camada
responsavel pela mente, tanto em seu aspecto consciente quanto no
inconsciente.

No capitulo 16 (24 versos, pp. 766-795), Krishna segue alertando seu
pupilo sobre a necessidade de diferenciar o eterno (em nossa leitura, o self) do
impermanente (ego e seus componente conexos), optando por aquele: “Aquele
gue pde de lado os preceitos da escrituras e age conforme os proprios caprichos,
nao alcanca a perfeigéo, a felicidade ne o destino supremo (verso 16.23, p. 792).

Além das escrituras citadas neste verso, prescreve-se também um guru
(citado, de forma direta, no verso 17.14, p. 810: “A austeridade do corpo consiste
em adorar o Senhor Supremo, os brahmanas, o mestre espiritual e os superiores,
tais como o pai e a mae, e em limpeza, simplicidade, celibato e ndo-violéncia”) e
um processo disciplinar, uma vez que a alma condicionada sozinha jamais teria
condicOes de sair de seu enredamento material, sem ajuda de alguém estivesse
na plataforma espiritual.

Em nossa leitura psicoldgica, é possivel considerar que que, para que o
ego (alma condicionada) se liberte do condicionamento material e encontre a
conexdo com o self, deveria buscar o processo de analise. Simbolicamente, o
analista (alguém, em tese, experimentado no conhecimento dos componentes e
do trajeto no processo de individuacdo) se aproximaria da figura do guru”’ -
guardadas, evidentemente, todas as ressalvas que ja fizemos neste Capitulo (e
mesmo antes) em relacdo ao proselitismo. O guru e o analista seriam, in fine,
especialistas capazes de auxiliar o individuo em caminho de evolucgéo espiritual

ou psiquica.

3.2.10 — CAPITULO 18: A RENUNCIA DO “MATADOR DO SENHOR DOS
SENTIDOS”

" Termo etimologicamente associado a ideia de “professor” ou “guia”. BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 338.
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O capitulo 18 (78versos, pp. 823-895) marca o fechamento do “Bhagavad
Gita”. Nele, em especial nos ultimos versos, temos uma “retomada da moldura”
da obra, com o sabio Sanjaya explicando ao rei cego Dhrtarastra que havia
testemunhado aquele extraordinario dialogo entre Arjuna e seu divino condutor,
Krishna (“Safjaya disse: Assim foi que ouvi a conversa entre duas grandes
almas, Krishna e Arjuna. E tdo maravilhosa € esta mensagem que os pelos de
meu corpo estao arrepiados”, verso 18.74, p. 889).

O capitulo, no entanto, ndo marca um “grand finale” para a obra, senao
mais uma instru¢ao do deus ao guerreiro. Mais exatamente, sobre a importancia
da renuncia. “ O renunciante inteligente, situado no modo qualitativo da bondade,
gue nao detesta o trabalho inauspicioso nem se apega ao auspicioso, hao tem
nenhuma duvida sobre o trabalho” (verso 18.10 p. 832).

E 0 que essa instrugéo nos diz, segundo nossa lente? Ao longo do processo
de individuacdo, 0 ego se conecta cada vez mais ao self. Uma pessoa
individuada seria uma pessoa que se conectou totalmente ao self; ja ndo tem
mais as duvidas, contradi¢des ou conflitos caracteristicos de alguém governado
pelo complexo do ego, tao limitado e afetado por outras instancias da psique. O
verso a seguir exemplifica bem esse contexto dentro do “Bhagavad Gita”. O que
€ sintetizado por um dos ultimos versos da obra: “Arjuna disse: meu querido
Krishna, 6 pessoa infalivel, agora minha ilusdo se foi. Por tua misericérdia,
recuperei minha memdria. Agora me sinto firme, ndo tenho duvidas e estou

preparado para agir segundo tuas instrucdes” (verso 18.73, p. 887).

CONCLUSAO AO CAPITULO

Neste Capitulo 03, apresentamos nosso construto de leitura do “Bhagavad
Gita” a partir de uma lente junguiana. Inicialmente, reunimos, de forma
esquematica, os dois “continentes” trazidos nos Capitulos 01 e 02, e pudemos
estabelecer uma relagéo que consideramos merecedora de atencéo.

Nesse construto, nessa leitura, pudemos perceber pontos de convergéncia
entre os personagens do classico indiano e os elementos componentes da
Psicologia junguiana associados ao processo de individuacdo. Chegamos,
mesmo, a forjar os termos-construto “Krishna-self” e “Arjuna-ego” como forma de

aproximar e colocar ainda mais em dialogo ambas as estruturas.
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Na segunda parte do Capitulo, com base nessa lente, examinamos 11 dos
18 capitulos do “Bhagavad Gita”, neles encontrando elementos de aproximacao,
pontos de contato — encontrando, enfim, elementos que permitem conectar o que
identificamos como o “Dharma de Arjuna” com 0O processo junguiano de
individuagdo. Isso, inclusive, responde a nossa pergunta-hipétese (é possivel
interpretar o “dharma de Arjuna” como uma jornada semelhante a do processo
de individuacao? Sim).

Guardamos e destacamos, evidentemente, o fato de que s&o narrativas
bem distintas, situadas em universos semanticos e historicos muito diferentes,
com finalidades préprias; até por isto, porém, essas aproximacdes se mostram
instigantes, em especial quando temos em mente que o proprio Jung era um
interessado em mitos e simbolos antigos da civilizagdo. Nossa intencéo,
reforcamos, ndo foi a de fazer proselitismo, algo que n&o nos interessa e,
certamente muito menos, a vaishnavas e junguianos.

A leitura e a comparacéo, por certo, poderiam ter sido mais abrangentes,
tanto em relacdo a quantidade de capitulos/versos do “Bhagavad Gita”
analisados quanto em relagcdo a um aprofundamento linguistico nos termos
originarios do sanscrito. Isso, porém, fugiria ao escopo de uma dissertacdo — nao

deixa, porém, de sinalizar possibilidades académicas futuras.
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CONCLUSAO AO TRABALHO

Ao longo desta dissertacdo, propusemos uma “aproximacao entre dois
continentes”: de um lado, a extraordinaria histéria de Krishna e Arjuna, tal como
contada no “Bhagavad Gita”, classico hindu que é parte do “Mahabharata”, o
principal poema épico indiano; do outro, a teoria psicologica junguiana, com seu
foco na construcéo e desenvolvimento da psique.

Nossa pergunta-chave, a pergunta hipétese, foi: € possivel ler o que
chamamos de “Dharma de Arjuna” (o processo de extincdo da duvida e de
elevacdo espiritual do principe guerreiro a partir de sua conversa com a
divindade) como algo semelhante ao processo de individuacdo proposto por
Jung?

Para responder, primeiramente (no Capitulo 01) avan¢gamos no estudo do
Hinduismo do macro para o micro, ou seja, do cenario mais amplo da religiao
até o proprio conceito de “Dharma de Arjuna”, nosso objeto e nosso recorte. Em
um segundo momento (no Capitulo 02), trouxemos de forma suscinta —
adequada ao escopo deste trabalho de pesquisa — 0s elementos que compdem
a teoria psicoldgica junguiana, com foco no processo de individuacdo e seus
componentes.

Em um terceiro momento, no Capitulo 03, “construimos uma ponte” entre
ambos os “continentes”, reforgcando, preliminarmente, o carater ndo proselitista
da nossa proposta. Para construir essa ponte, inicialmente localizamos os
personagens/componentes do “Bhagavad Gita” em um contexto da Psicologia
junguiana. A que cada um desses personagens/componentes se reportaria no
contexto da Psicologia junguiana? Foi quando construimos, por exemplo, as
ideias-conceito-recorte de “Arjuna-ego” e “Krishna-self”.

Em seguida, na evolucédo do Capitulo 03, fizemos uma leitura de boa parte
dos capitulos do “Bhagavad Gita” a partir do construto anterior, de nossa
correlagcdo personagens-elementos da teoria junguiana. E, nesse processo,
pudemos verificar nossa hipétese, o que nos permitiu afirmar que, sim, € possivel
ler a narrativa classica hindu a partir da lente junguiana; da mesma forma, €
possivel pensar em termos de um “Dharma de Arjuna”, dentro, evidentemente,

dos limites e do escopo de um trabalho como o que realizamos.
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Pudemos ver como, de um ponto de vista metaférico, Krishna, no
“Bhagavad Gita”, pode ser encarado como o Self. O analista € visto assim, como
um mediador, entre o Ego do paciente e suas camadas inconscientes. A analise
junguiana, assim como o estudo e vivéncia das licdes do “Bhagavad Gita”,
visariam, gradualmente, auxiliar o ego na lida com suas sombras e seus padroes
psicolégicos repetitivos, desidentificando-os (assim como Arjuna teve de se
desidentificar de seus parentes e professores a fim de cumprir o Dharma e servir
a Krishna).

Assim como Krishna, o self tem a visédo global e integral das coisas, sem
apegos ou desejos que possam desalinhar do verdadeiro caminho a ser trilhado.

O verdadeiro ser, ou sua natureza primordial, para Jung, era o self,
instancia que tem plena consciéncia de tudo, sem se prender ou se vincular a
nada, ndo sendo, portanto, afetado pelos complexos, persona ou qualquer outra
instancia psiquica. Quem se afeta e sofre ou se regozija com tais instancias €
tdo somente o ego, um complexo funcional que ndo deve ser o controlador
exclusivo da psique, mas um auxiliar do self.

Similarmente, atma, ou alma no “Bhagavad Gita”, € pura consciéncia,
estando totalmente acima dos vinculos com o corpo, as emog¢des ou parentes
da vida terrena. A personalidade material do individuo, junto com suas
tendéncias, desejos, vinculos emocionais e habilidades, devem ser tdo somente
um instrumento de servigo a Krishna, que reside simultaneamente dentro e fora
de nds e esta sempre nos guiando e intuindo sobre qual o melhor caminho a
sequir.

Desde o inicio, no projeto, partimos do principio de que haveria tdo somente
uma possivel similitude e possibilidade de leitura do “Dharma de Arjuna” com
base em conceitos junguianos, em especial o de individuacdo. De nenhuma
forma, a intencéo foi a de colocar em dialogo os conceitos da escola psicologica
e da vertente hindu, muito menos a de tentar “comprovar” que eram 0S mesmos
conceitos com nomes diferentes — ndo séo.

A proposta, enfim, foi tAo somente a de corroborar a hipétese afirmativa de
que era possivel fazer uma analise junguiana do “Dharma de Arjuna” como um
processo de individuagao. E essa hipotese, acreditamos, foi confirmada.

Embora ndo exista uma correspondéncia exata entre as duas correntes de

pensamento (e nem poderia haver, uma vez que elas tém objetivos,
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pressupostos, objetos de estudo e metodologias diferentes), este trabalho
demonstrou que tal leitura se mostrou possivel.

Um trabalho que, acreditamos, contribui para o campo da Ciéncia da
Religido, especialmente no contexto da Psicologia da Religido, e também para o
proprio trabalho terapéutico, uma vez que, de forma indireta, propde a
possibilidade de uso de uma narrativa — com todos os cuidados que este tipo de
acao merece, por certo — como parte do ferramental do psicologo. E que, por fim,
abre uma possibilidade para investigagbes futuras em relacdo ao proprio
“Bhagavad Gita”, a partir de leituras ainda mais aprofundas do texto classico
hindu.
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