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RESUMO

A presente dissertacdo de mestrado estd vinculada ao Programa de Pds-Graduagdo em
Educacdo Contemporanea, da Universidade Federal de Pernambuco — Centro Académico do
Agreste (UFPE — CAA), na linha de pesquisa: Educacdo e Diversidade. Consiste numa
investigacdo que teve como objetivo refletir sobre uma experiéncia educativa nao escolar por
meio de uma pesquisa sobre a sabedoria na tradicdo Hare Krishna e suas tradugdes
educativas, tendo como campo empirico: a comunidade rural chamada Ecovila Vraja Dhama,
localizada na Serra dos Cavalos, Distrito de Murici, em Caruaru-PE. A questdo-problema que
orientou nosso itinerario epistémico foi a seguinte: Quais as possiveis contribuicGes da
teologia da tradigdo Hare Krishna e sua tradugdo em préaticas pedagodgicas na perspectiva de
uma educacao centrada na sabedoria? Nesta esteira indagativa, procuramos relacionar a nogao
de sabedoria com a educacéo a partir da tradicdo Hare Krishna, explorando as caracteristicas
em comum da educacdo e da sabedoria permeadas e entrelacadas na teologia da tradicdo em
estudo, realizando um dialogo tedrico, epistémico, ético e cosmico a partir das categorias:
sabedoria, pedagogia consciencial e praxis pedagogica. Para tanto, percorremos um trajeto
tedrico-metodoldgico a partir da literatura védica e dos aportes interpretativos de Swami
Prabhupada e Howard Resnick. Também a partir dos estudos da simbolica humana e do
imaginario com Danielle Pitta, Gilbert Durand, Edgar Morin, Mircea Eliade, Rudolf Otto,
bem como dos estudos pos-coloniais e do orientalismo abordados por Edward Said, pelas
Epistemologias do Sul de Boaventura de Sousa Santos e pelas discussdes abertas por Fritjof
Capra; caminhamos também com a pedagogia libertadora de Paulo Freire e com o conceito de
praxis pedagdgica proposto por Jodo Francisco de Souza. Metodologicamente, utilizamo-nos
da abordagem qualitativa, tendo como esteio o Método do Caso Alargado, conforme tecido
por Boaventura de Sousa Santos. Para a coleta dos dados, elegemos as técnicas da observacdo
participante inspiradas em Maria Cecilia Minayo e outros, além do diario de campo, conforme
Allene Lage e da realizacdo de entrevistas semiestruturadas com 0s sujeitos. Para a analise
dos dados, servimo-nos da analise de contetdo, com recorte tematico, em Laurence Bardin.
Como resultado da investigacdo, constatamos que a teologia Hare Krishna e suas traducoes
pedagdgicas na Ecovila Vraja Dhama estdo articuladas com a sabedoria e a formacao
humana, abarcando as dimensfes vivenciais, interligando o0s aspectos intra-inter e
transpessoais dos sujeitos, das culturas e sociedades. A sabedoria da tradicdo védica, traduzida
na comunidade Ecovila, relaciona: conhecimento, experiéncia e compreensdo, abrangendo
possibilidades de ir além da dicotomia ocidental entre razdo e emocdo, entre compreender e
intuir, promovendo dinamicas formativas em que o corpo tem centralidade e que o yoga serve
como tessitura formativa e espiritual. Nesse desenho de formacdo integral, conjugam-se: a
alimentacdo sagrada, a vivéncia comunitaria e a nogdo do todo interconectado,
transversalizando as subjetividades e as praticas sociais, de modo que 0S corpos se
autoapropriam e se abrem aos demais, animados pela onipresenca divina e construindo
rebatimentos na producdo de acgdes interculturais e projetos de extensdo universitaria em que
héa trocas entre os saberes académicos e a tradi¢ao védica milenar.

Palavras-chave: Sabedoria. Tradicdo Hare Krishna. Ecovila Vraja Dhama. Pedagogia

consciencial. Praxis pedagdgica.



ABSTRACT

The present master's dissertation is linked to the Postgraduate Program in Contemporary
Education at the Federal University of Pernambuco — Agreste Academic Center (UFPE -
CAA), in the research line: Education and Diversity. It consists of an investigation that aimed
to reflect on a non-school educational experience through a research on wisdom in the Hare
Krishna tradition and its educational translations, having as an empirical field the rural
community called Ecovila Vraja Dhama, located in Serra dos Cavalos, Distrito do Murici, in
Caruaru-PE. The problem-question that guided our epistemic itinerary was the following:
What are the possible contributions of the Hare Krishna tradition theology and its translation
into pedagogical practices in the perspective of an education centered on wisdom? In this
investigative path, we seek to relate the concept of wisdom with education based on the Hare
Krishna tradition, exploring the common characteristics of education and wisdom intertwined
in the theology of the tradition under study, conducting a theoretical, epistemic, ethical and
cosmic dialogue, from the following categories: wisdom, consciential pedagogy and
pedagogical praxis. Therefore, we followed a theoretical-methodological path based on the
Vedic literature and the interpretive contributions of Swami Prabhupada and Howard Resnick.
Also from the studies of human symbolism and the imaginary with Danielle Pitta, Gilbert
Durand, Edgar Morin, Mircea Eliade, Rudolf Otto, as well as from the post-colonial studies
and orientalism approached by Edward Said, by the Epistemologies of the South of
Boaventura de Sousa Santos and the discussions opened by Fritjof Capra; we also follow
Paulo Freire's liberating pedagogy and with the concept of pedagogical praxis proposed by
Jodo Francisco de Souza. Methodologically, we use the qualitative approach, based on the
Extended Case Method, as developed by Boaventura de Sousa Santos. For data collection, we
chose the participant observation techniques inspired by Maria Cecilia Minayo and others, in
addition to the field diary, according to Allene Lage and semi-structured interviews with the
subjects. For data analysis, we used content analysis, with a thematic approach in Laurence
Bardin. As a result of the investigation, we found that the Hare Krishna theology and its
pedagogical translations in the Ecovila Vraja Dhama are articulated with wisdom and human
formation, including the life experiencied dimensions, interconnecting the intra-inter and
transpersonal aspects of the subjects, cultures and societies. The wisdom of the Vedic
tradition, translated into the Ecovila community, relates: knowledge, experience and
understanding, covering possibilities to go beyond the western dichotomy between reason and
emotion, between understanding and intuiting, promoting formative dynamics in which the
body is central and that yoga it serves as formative and spiritual fabric. In this picture of
integral formation, the following are combined: sacred food, community experience and the
notion of the interconnected whole, transversalizing subjectivities and the social practices, in
a way that the bodies take ownership of themselves and open themselves to others, animated
by divine omnipresence and building repercussions in the production of intercultural actions
and university extension projects in which there are exchanges between academic knowledge
and the ancient vedic tradition.

Keywords: Wisdom. Hare Krishna tradition. Ecovila Vraja Dhama. Consciential pedagogy.

Pedagogical praxis.
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1 INTRODUCAO

N&o ha passado nem ha futuro.
Tudo que abarco se faz presente.
(CECILIA MEIRELES, 1945, p. 44)

O presente estudo pretende refletir sobre uma experiéncia educativa nao escolar
por meio de uma pesquisa sobre a sabedoria na tradicdo Hare Krishna, tendo como campo
empirico a comunidade rural desta tradicdo chamada Ecovila Vraja Dhama, localizada na
Serra dos Cavalos, Distrito de Murici, em Caruaru-PE. Tal coletivo atua ha 33 anos neste
municipio com palestras sobre espiritualidade, cursos e grupos de estudo de yoga e meditacao,
educacdo continuada para seus membros (as) e frequentadores (as) de seus eventos semanais
aos domingos e também em cerimonias religiosas realizadas no dia a dia da comunidade,
tendo destaque a alimentacdo organica, na qual se partilna uma cultura ecoldgica, dialdgica,

inter-religiosa e, acentuadamente, comunitaria.

Almejamos oferecer reflexdes sobre educacdes, politicas, éticas e epistemologias
outras'. Tema atual, dentro do contexto de crescentes violéncias em relacdo as escolhas e
sensibilidades existenciais, epistémicas e politicas, onde a desconexdo entre as pessoas se faz

presente de forma gritante, manifestando-se em convivios sociais como a escola, as familias e

! Neste contexto temos como embasamento as reflexdes e propostas de Santos (2010) das
Epistemologias do Sul. Tal categoria sinaliza a valorizacdo de saberes outros, referenciados por uma nogao de
racionalidade que abarque mais que a cognigdo “seca” - incluindo a intuigdo subjetiva - abarcando o cotidiano e
0 senso comum, aquilo que geralmente é excluido da racionalidade instrumental como conhecimento. Assim,
existe a possibilidade de abrir pontes com diversas formas de saber, chegando a um ponto de contato com a
reflexdo de Santos (2008) de que todo conhecimento cientifico visa constituir-se em senso comum. As
epistemologias do Sul nascem da necessidade de cruzar saberes e referenciais presentes na diversidade
epistemoldgica do mundo, e tém relagdo com a impossibilidade de compreendé-lo fazendo uso tdo somente dos
saberes autorizados/valorizados pela ciéncia moderna. Trata-se de uma relacdo que desvaloriza, desqualifica,
invisibiliza, inviabiliza o saber dos povos colonizados, que ndo encontra possibilidade de validagdo dentro dos
critérios cientificos.
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comunidades e, no momento atual, nos meios de comunicacao virtuais como o facebook e
watsapp, num tom acido, de modo destrutivo para as escolhas de vida e caminhos dos outros,
em uma visivel resisténcia as diferencas. Nosso estudo parte deste contexto e premissa,
merecedor de uma discussdo aberta, dialdgica, e pretende atuar como possivel contributo
alternativo a esta crescente polarizagdo dos fundamentalismos cientificos, religiosos, politicos
e epistémicos centrados em uma razdo instrumental e uma educagdo reprodutivista e
mimética.

Abordaremos em nossa pesquisa a tradicdo Hare Krishna e seus principios teoldgicos
axiais, e as possiveis tradugdes pedagdgicas dos mesmos, buscando perceber as relacbes entre
sabedoria e educacdo, a partir de suas literaturas sagradas. Buscaremos as lentes tedricas que
mais embasem a discussao que desenvolveremos a partir da categoria de sabedoria, percebida
e espraiada de dentro da teologia desta tradicdo milenar do Oriente e de sua outridade
episttmica. Em nossa investigacdo, pretendemos tracar um trajeto tedrico-metodoldgico a
partir de trechos das literaturas basilares do movimento e tradi¢do religiosa/espiritual em
questdo com os aportes de Swami Prabhupada e Howard Resnick: dois de seus principais
tedlogos e pensadores. Também serdo nossos aportes o0s estudos pds-coloniais e o
orientalismo abordado por Edvard Said, bem como as epistemologias do Sul de Boaventura
de Sousa Santos (e sua categoria de traducgdo), e as discussdes abertas pelas reflexdes
propostas por Fritjof Capra; caminharemos também com a categoria da pedagogia libertadora
de Paulo Freire e com o conceito de praxis pedagogica proposto por Jodo Francisco de Souza,

tecendo teias e arcabougos conceituais que possam embasar nossa pesquisa.

Estas categorias servem de base interpretativa e interventiva, com vistas a valoracao
e interconexdo de conhecimentos e saberes outros. Tais abordagens sdo utilizadas, pois
possibilitardo interpretar e produzir as compreensbes da inter-relacdo entre educacdo e
sabedoria e apresentar outras linguagens por meio das realidades geralmente invisibilizadas

pela hegemonia do saber cientifico e racionalista.

Nosso interesse de pesquisa e curiosidades epistémicas em relacdo a tradicdo Hare
Krishna vém de nosso caminho existencial como buscador filoséfico e posterior membro
desta tradicdo espiritual. Funciona como um dos galhos filosoficos, teoldgicos e
hermenéuticos da arvore do Hinduismo milenar e sua capilaridade religiosa. Esta tradicdo

pertence a uma das mais antigas linhas teoldgicas do Hinduismo, que é o Vaishnavismo
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(devogdo a Vishnu, ou 0 monoteismo do Hinduismo)?, e se popularizou no Ocidente como o
movimento Hare Krishna, e, oficialmente, é cognominada de Sociedade Internacional para
Consciéncia de Krishna, ISKCON (do inglés International Society for Krishna
Consciousness), sendo a primeira e mais conhecida instituicdo no ocidente que propaga 0s

principios e caminho do yoga da devocao (bhakti-yoga)®.

Neste percurso existencial tive contatos muito proximos com os modos de pensar e
agir proprios do caminho espiritual desta tradicdo (que apresentarei mais detalhadamente logo
abaixo). A busca da compreensdo da tradicdo Hare Krishna se mostra como objeto de
pesquisa para mim, a qual tem se dado de maneira organica, comportando minhas
inquietagBes humanas em relacdo as problematicas das violéncias humanas e sociais acima
expostas. Juntam-se a isto 0s possiveis caminhos de resisténcias e possiblidades que a tradi¢cdo
possa nos trazer enquanto praticas sociais e educativas e, também, enquanto constructos de

epistemologias.

Estas inquietacOes sobre como e de que maneira a experiéncia espiritual, traduzida
enquanto préaticas pedagogicas, possam inspirar experiéncias humanas solidarias e fraternas
ou ndo, além de sociabilidades focadas na reciprocidade e amorosidade, no cuidado humano e
césmico ou ndo me sdo caras e viscerais. Essas questdes de natureza existencial, religiosa e
epistemoldgica de modo imbrincado me inquietavam e inquietam até hoje. Assim, estudar a
tradicdo Hare Krishna criticamente, com olhar cientifico, para mim se constituiu um desafio
em termos de investigacdo que, paradoxalmente, reline o que me € estranho e 0 que me é
familiar, simultaneamente. Trata-se de uma possibilidade de escavar nos escombros das
experiéncias humanas com o sagrado questdes esquecidas ou tornadas ausentes socialmente
pela modernidade ocidental, que afastou e reprimiu desde o século XV1II as reflexdes sobre as

complexas inter-relacdes entre fé e razdo, especialmente nos espacos académicos.

Partindo de minhas experiéncias e inquietacdes com a tradicao e suas relacdes com a

sociedade, senti a necessidade de investigar com outros olhares e percepg¢des — auxiliado pela

? Discutiremos com mais detalhes este tema no segundo capitulo do presente trabalho.

® Significando: yoga da devocdo, ou yoga do amor e servico devocional. Segundo Schweig (2014, p.
173), a palavra yoga (vinda do radical sanscrito yuj) significa: juntar, unir ou conectar. A expressao Bhakti é
geralmente traduzida como amor, devogdo, ou servico devocional (PRABHUPADA, 2012; 2001), (RESNICK,
2015). Assim, a expressao indica uma conexao e ligagdo entre a consciéncia individual e a consciéncia césmica e
ou da Divindade em seu aspecto pessoal (no caso do teismo Hare Krishna). Segundo Theodor (2014, p. 50)
Bhakti “trata-se de uma atitude de amor ao Supremo, que normalmente é pensado em termos pessoais.”. Segundo
este autor (lbidem, p. 51), este termo indica uma forca que faz o individuo ascender em sua jornada de
transformagdo rumo a autotranscendéncia. Sendo assim, bhakti-yoga indica tanto um estado de consciéncia
guanto uma postura ética que busca e favorece a vivéncia deste estado consciencial.
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ciéncia — 0 que ja experimentava na tradicao e, baseado nestes novos referenciais, procurar
ouvir as experiéncias dos (as) que foram meus pares religiosos e de outras pessoas que
transitam a Ecovila Vraja Dhama no Murici e Serra dos Cavalos. Sobre este intento reflexivo
e epistemologico de construir um dialogo entre as vivéncias religiosas dessa tradicdo e suas
possibilidades educativas essa pesquisa ousa reunir experiéncias espirituais pessoais e
reflexGes sobre elas. Acerca das possibilidades desses dialogos, Boaventura de Sousa Santos
nos diz que “A experiéncia ¢ tanto a vida subjetiva da objetividade como a vida objetiva da
subjetividade.” (SANTOS, 2018, p. 145).

Esta reflexdo exposta por Santos (2018), sobre a busca compreensiva das
experiéncias, trazem-nos possibilidades de incluir na investigacdo cientifica imbricacdes da
construcdo de conhecimentos ndo observadas pelos caminhos tedrico-metodolégicos
propostos nos métodos e posturas “neutras” de pesquisa. Para tanto, faz-se necessaria a
objetividade para a construcdo de uma pesquisa rigorosa e académica, embora que essa nao
seja isenta de motivacOes ou participacbes da subjetividade do (a) pesquisador (a). Sendo
assim, mesmo que haja a necessidade de objetividade e de um recuo epistémico do (a)
pesquisador (a) para que seu olhar ndo seja induzido por seus possiveis vinculos sociais e
existenciais com o objeto de pesquisa, as emocgdes, a corporeidade, a espiritualidade da
experiéncia do (a) pesquisador (a) ndo esta excluida de sua investigacdo cientifica.

Este caminho da pesquisa possibilita e demanda um amalgama dos olhares objetivos e
subjetivos das experiéncias oriundas de inquietacBes existenciais, de vivéncias espirituais, por
vezes incompreensiveis e intraduziveis. O que vamos fazendo na pesquisa € construir novos
significados e possiveis aproximacdes de compreensfes destes fendbmenos que nos inquietam.
Tudo a partir dos nossos caminhos de formacdo, e dos sujeitos sociais que interagimos na

pesquisa.

Isto porque as minhas experiéncias na comunidade Hare Krishna foram tecidas pelas
vias subjetivas/objetivas de uma tradicdo espiritual marcadas por vivéncias especificas com o
sagrado nesta religiosidade milenar, que contemplaram as minhas inquietacdes sociais e
existenciais. Ademais, fizeram-me perceber a dimensdo objetiva desta subjetividade Hare
Krishna, individual e comunitariamente. Desta feita, nossa curiosidade epistémica brotou
acerca das praticas educativas advindas destas experiéncias com 0 sagrado na comunidade
localizada na Serra dos Cavalos. Isto no sentido de que elas possam contribuir com a
construcdo de modos de ser e existir humanos e de suas possiveis contribuicdes sociais,

espirituais, humanizadoras e ecoldgicas.
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Assim, minhas inquietacdes como pesquisador vao na linha de buscar perceber o que
de novo pode haver em uma experiéncia ja por mim “conhecida”. O que ha de interessante
nas praticas sociais e educativas da comunidade Hare Krishna que possam contribuir com a
formacdo humana e com a construcdo de subjetividades mais dialogantes, sensiveis a
natureza, éticas, e que busquem uma conscientiza¢do cosmico-espiritual com a vida. Perceber
e investigar essas dindmicas espirituais/formativas constituiram meu processo de construcao

do objeto de pesquisa. Fez-se a partir de minhas experiéncias.

Deste modo, esse processo leva-me a indagar sobre as possiveis contribuices
educativas desta tradicdo. Ou seja, a partir das traducdes pedagodgicas da teologia desta
tradicdo em sua comunidade Ecovila Vraja Dhama — nos recantos geograficos da Serra dos
Cavalos em Caruaru-PE — quais as possibilidades de novos saberes, de outras formas de
organizacdo social e religiosa?. O que a comunidade realiza em termos de vivéncia? Suas
préticas, em que estdo fundamentadas? Quais 0s impactos disso nas pessoas?. N&o pretendo
responder de forma linear e exaustiva estas questdes, mas té-las como ch&o orientativo para
minha presenca no campo e para O recuo epistémico perante o fendbmeno espiritual e
educativo Hare Krishna. Numa Unica questdo: Quais os fundamentos teoldgicos Hare

Krishnas e as suas traducdes educativas na referida Ecovila?.

Passadas estas linhas com algumas contextualizacbes e problematizagbes de meu
processo de construcdo do objeto de pesquisa, € de minha presenga no campo, apresento um
pouco meu contato experiencial com a tradicdo: meu trajeto antropolégico®. Ou seja, a troca,
intercdmbio, entre minhas buscas existenciais e 0os simbolos e mitos sagrados presentes a
partir de meu contato com esta tradicdo milenar. Como buscador de uma realidade mais
ampla, conectada com uma plenitude existencial, apds muitos trajetos pessoais, impostos pela
familia, ou buscados por mim mesmo (catolicismo, satanismo, tribos urbanas de rock
pesado/extremo, niilismo, poesia/literatura, magia, ateismo e agnosticismo “misticos”...)
cheguei as praticas de yoga (palavra da lingua sanscrita que significa elo, conexdo, vinculo,
ou ligacéo e religacdo) da tradicdo Hare Krishna; um yoga chamado Bhakti (amor, devocéo;

ou servigo devocional, como traduzido por Swami Prabhupada, o fundador da ISKCON no

* Durand (2012, p. 41) expde tal nogdo como a incessante troca, a nivel do imaginario (imagens sociais
e individuais criadas pelos seres humanos e suas experiéncias culturais; segundo Durand, seu capital pensado)
entre nossos desejos individuais (pulses subjetivas), necessidades de plenitude, totalidades e experiéncias de
encontro, e as intimagdes, ou imaginarios objetivos, sociais, que emanam das coletividades, do meio césmico e
social.
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Ocidente...) e suas praticas de meditacdo e canto, social e individual de mantras (cangdes e

hinos divinos), como o mantra Hare Krishna®.

Uma de minhas lembrancas de instante eternizado foi o sabor do tempero da
primeira refeicdo que fiz em um templo Hare Krishna, ao chegar la antes do inicio dos
cerimoniais e de me oferecer para um servico voluntario em Belém, em janeiro de 2008, ap0s
seis meses de préticas de bhakti-yoga solitario em Paragominas, uma cidade do interior do
Paré. Isto se deu ap6s ler a Bhagavad-Gita®, ter epifanias tefstas e conhecer as literaturas e
praticas através de um grupo de internet com um membro do movimento e professor de
autorrealizacdo em yoga. Fui acolhido por membros, em especial uma mulher, que me serviu
um macarrdo cujo molho guardava um verde sabor de especiarias, nunca antes provadas por
mim, com o cheiro de tempos milenares, agora, dancando em minha lingua e abracando meu
olfato (que antes, logo que la cheguei e desci a rampa que dava para o templo, senti como
uma melodia olfativa das mais doces, fortes e embriagantes, que adentrou minha pele e hoje

me faz lembrar deste instante marcado em meu coragéo...).

Entrelacou meus labios e tocou minha saliva a juncdo de temperos chamada massala,
com ervas, e uma delicia indiana chamada assa fétida (usada para substituir alho e cebola na
tradi¢do culinaria do Hare Krishna). Esta vivéncia me fez e faz indagar: como um macarrdo
pode me levar a uma epifania de encontro com o sagrado, e comigo, com a parada do tempo
khrénos, em que relégios ndo tocam ponteiros, nem movimentam memorias, nos quais o
instante do momento, do kairds, do aedn, do eterno, vive no presente?. Sé a experiéncia
(agora trazida na memdria) pode propor e criar conexdes de sentido nos sentidos, uma

espiritualidade imanente, uma experiéncia que na tradicdo é chamada prasadam (ou graca)’,

® Musica e ou oragdo meditativa principal da tradicdo Hare Krishna. E considerado também um cantico
para a libertagio e autorrealizacdo em yoga, e conexdo da mente com o sagrado. E encontrado em literaturas
como as Upanishads, tratados filosoficos sobre ontologia e espiritualidade nos Vedas da india antiga. Chamado
de o maha-mantra (“grande mantra”), ¢ constituido pelas seguintes palavras: “Hare Krishna, Hare Krishna/
Krishna Krishna, Hare Hare/ Hare Rama, Hare Rama/ Rama Rama, Hare Hare” e encontrado especificamente
no Kali-santarapa Upanisad, 1,2. 3.

® Texto candnico desta tradicdo que embasa suas visdes de mundo, de ser humano, metafisica, e préticas
sociais. E geralmente traduzido significando ‘A Cangdo de Deus, ou Canc¢do do Divino Mestre; ou Cangdo do
Absoluto’. Segundo Theodor (2014, p. 29) uma tradu¢do mais precisa seria: “O Tratado Poético do Ser
Supremo”.

" Este termo, na tradicdo teolégica Hare Krishna, comporta o sentido de uma presenca direta da
divindade através da reespiritualizagdo de um artigo comum e ou material, como flores, frutas, agua, ou
alimentos vegetarianos em geral, que séo oferecidos com amor devocional a divindade. Graca, neste contexto, é
a revelacdo da bondosa e compassiva presenca divina tanto neste ato de amor da pessoa devotada quanto no
elemento oferecido amorosamente. Para mais detalhes ver: PRABHUPADA (2001, p. 486-488 ; 2012, p. 49-51).
Outra perspectiva para este termo vemos em Flood (2014), em que a graca € conceituada como a intervengao
divina na salvacéo e ou libertacéo espiritual da pessoa devotada.
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nome dado também & comida que é oferecida em ritual as divindades de Radha-Krishna® e
suas formas varias. Dai este macarrdo ter me sido uma epifania que me ligou ao aeén, o

instante eterno, personificado naquela comida que foi oferecida as divindades.

Outros trajetos dentro de meu caminho na tradicdo, apds sair do Para e vir ao
Nordeste cursar em Campina Grande um curso, sob o formato de internato como monge
estudante em Filosofia e Teologia da tradicdo me trouxeram, ao fim do seu ano letivo (2009),
para Caruaru, convidado para atuar em servicos comunitarios em um espaco de apoio urbano
a comunidade Vraja Dhama no centro de Caruaru, onde fui trabalhando em funcdes
administrativas e de servigos gerais e variados em um Restaurante Vegetariano. Também
exerci funcOes educativas, como cursos e palestras, no Centro Cultural Hare Krishna que
existiu em Caruaru de 2010 a 2016. Atuei também no dialogo inter-religioso desde 2010 até
2019 em nome da tradicdo Hare Krishna na Associacio Inter-religiosa do Agreste® (acdo que
é embasada pela nocéo de espiritualidade presente na teologia Hare Krishna) e tendo pleno
contato com a comunidade Vraja Dhama e suas a¢des na cidade, e algumas na area rural. Os
servicos da referida comunidade consistem em liturgias, ensinamentos comunitarios e trocas
de saberes com pessoas da Serra dos Cavalos/Murici e da cidade de Caruaru. Esta experiéncia
me fazia indagar e perceber as formas como uma sabedoria milenar, vinda do Oriente, ia se
inserindo no cotidiano das pessoas em relacdo as suas buscas humanas por uma alimentagao

saudavel, ampliacdo de visdes de mundo, ansia por totalidade, buscas pelo sentido dltimo da

® Formas transcendentes/divinas, segundo a tradicdo, do sagrado em seus aspectos pessoais (e
primordiais) feminino/masculino. Detalharemos mais este ponto teoldgico especifico no segundo capitulo do
presente trabalho.

°A Associacdo Inter-religiosa do Agreste existe juridicamente desde 2012. E uma iniciativa de dialogo
inter-religioso que iniciou suas atividades de agregacdo de varias tradi¢des religiosas desde 2007-2008 por
membros (as) da Igreja Catdlica e Anglicana, em contato também com pessoas simpatizantes de sua proposta de
didlogo intercultural, independente de possuirem crenca religiosa ou representatividade de alguma tradicéo
espiritual institucionalizada. A mesma atua com reunides onde hd um conhecimento mutuo e escuta empatica
dos principios e visdes de mundo das diferentes religides que a compde. E também articula, e é convidada, para
eventos — em Escolas Municipais e Estaduais, Faculdades, etc, de Caruaru e Municipios vizinhos — como: rodas
de didlogo e mesas redondas sobre temas contemporaneos, ou mesmo para expor, na perspectiva dialdgica, os
valores e doutrinas de cada religido presente, entre outras iniciativas. Alguns dos objetivos da Associa¢do sdo:
“estimular o didlogo entre as institui¢des com a finalidade de conhecer melhor outras formas de expressdo de fé
e préticas religiosas, promovendo e estimulando a tolerancia religiosa e uma vivéncia de cultura de paz. Fonte:
Regimento Interno da Associacéo Inter-religiosa do Agreste. Caruaru, 2012, p. 4. Afirmamos também que outros
membros da comunidade Hare Krishna ja participavam das sementes da Associagdo Inter-religiosa do Agreste
desde 2007-2008 em encontros de didlogo inter-religioso em Caruaru. Hoje participo da referida Associacdo
Inter-religiosa de forma pessoal e néo institucional, ainda que seja vinculado a pertenca Hare Krishna e oriental
por meu histérico de vida e presenca nestes coletivos.
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vida e da morte, vivéncias de espiritualidade e humanizagdo que me intrigavam e provocavam

reflexdes e intuicdes.

Mais tarde, na continuidade do meu trajeto de membro da tradicdo, e também em
experiéncias de atuacdo como educador e terapeuta holistico (trabalho com Reiki, Meditagédo
e Terapia Floral), e a partir de minha experiéncia como ativista e representante do dialogo
inter-religioso desde 2010, e por este meu contato proximo desde 2009 com a comunidade
rural desta tradicdo Ecovila Vraja Dhama, foram brotando e crescendo ainda mais as
curiosidades epistémicas que germinaram esta pesquisa. Ou seja, a pesquisa nasceu de
inquietudes e plenitudes de um caminho tragado por buscas, encontros e desencontros de um
ser humano, deste meu trajeto antropoldgico e imersdo dentro e fora da prdpria tradicéo.

Partindo deste ponto da experiéncia que instiga nossa pesquisa no campo da educagéo
contemporanea, nosso estudo pretende tracar linhas de fronteira e também de pontes entre a
presenca da teologia especifica da tradicdo em investigacdo e até onde, ou em que ponto,
podemos observar detalhes desta teologia com seus simbolos (elementos ritualisticos, como as
imagens; detalhes culturais, como a comida e a relacdo com a natureza...) reveladores de
hierofanias, manifestacbes do sagrado no mundo (ELIADE, 1992, p. 13) atuando como
sabedoria com forte teor formativo dos sujeitos sociais (membros, simpatizantes e nativos do

Murici/Serra dos Cavalos e da cidade de Caruaru).

Buscaremos investigar a educacdo através das acdes e vivéncias, da construcao ético-
politica e da tradicdo Hare Krishna em suas acOes ecoldgicas e de convivio humano
trabalhadas através de suas vivéncias religiosas e comunitarias. Nesta perspectiva, almejamos
perceber a possibilidade de uma educacdo que visa o bem viver do coletivo, sua
especificidade, compreensdes das tensdes e desafios desta proposta educativa nas entrelinhas

do cotidiano individual e comunitério.

Percebemos nosso objeto de pesquisa também no horizonte refletido por Santos e
Meneses (2010), ou seja, nas epistemologias do Sul, pois 0 mesmo esta situado na diversidade
epistemoldgica do mundo; o Sul aqui ndo € uma posicdo geografica, mas uma expressao
geopolitica e epistémica que designa a construcdo e valorizacdo de saberes e condi¢fes de

vida dos povos e culturas (negros, orientais, mulheres, comunidades LGBTQIA+™, indigenas,

1 Sigla usada para identificar as comunidades de: léshicas, gays, bissexuais,

travestis/transexuais/transgéneros; queers (do inglés “estranho”, insélito”; pessoas que ndo se identificam com o
binarismo de género homem/mulher; ou que ndo seguem e questionam as normas de corpo e sexualidade
padronizadas pela heterossexualidade, ou mesmo pela bissexualidade ou homossexualidade); intersex (do inglés
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camponeses, e outras populacdes e seus sistemas simbdlicos de significagdes socioculturais
marginalizados pela cultura de mercado), subalternizados pela dominagdo hegemdonica do
capitalismo, do patriarcado e do colonialismo e suas relacdes de desigualdade social e
imposicdo de poder, gerando dominacdo epistemoldgica, junto com a politica e social
(SANTOS; MENESES, 2010; SANTOS, 2018).

A contribuicdo de Santos (2006b) neste ponto, de uma justica cognitiva global
através de sua categoria ecologia dos saberes', abre espacos para valorizar outras
compreensdes de mundo que ndo apenas as embasadas na razdo cientificista da cultura

ocidental, e alargar as nocGes de racionalidade, conhecimento e saber.

Nesta linha tedrica do Sul global, levaremos em consideracdo as contribui¢es dos
estudos pos-coloniais para nossa investigacdo, devido a esta reflexdo ético-politica e
epistémica na educacdo, e pela natureza, ou especificidade geopolitica das origens orientais e

nédo-eurocéntricas do nosso objeto de pesquisa (SAID, 2007).

Vemos que a discussdo humanizadora de Freire (1987) estd em conformidade com
uma educacao ética, de cunho politico. E a mesma abre o espaco da aprendéncia como co-
aprendéncia (ARAUJO, 2008); aprendizado construido em uma experiéncia dial6gica de
amor, afeto e abertura entre sujeitos para a livre expressao de suas realidades culturais como

elas sdo, sem intervencdes opressoras, segundo a leitura freireana.

Deste modo, buscamos uma pesquisa e estudo condizentes com uma nogdo de
educacdo instigante de criatividade que, a parte de também envolver em seus tecidos, érgdos e
pecas a dimensdo da instrucdo e transmissdo de saberes, faz e refaz em seus mosaicos de
vivéncias, saberes internos, que se corporificam, que buscam a realidade vivida. Uma
educacéo prenhe de integracdo com a vida, do conhecimento como o0 que nasce com, e de sua
consequéncia, a compreensao, que é o prender com, ou seja, em ambas as acepg¢des ha unido,

ndo separacao, do conhecimento com o saber.

“intersexuais”, pessoas que, no passado, eram chamadas de “hermafroditas”); a sigla + refere-se as outras
possibilidades de identidade de género ou orientagfes sexuais, cOmo assexuais, pansexuais, etc. Para maiores
informacdes ver o Manual de Comunicagdo LGBTI. Disponivel em: https://unaids.org.br/wp-
content/uploads/2018/05/manual-comunicacao-LGBTI.pdf. Acesso: 23/11/2019.

1 Na categoria ecologia dos saberes Santos (2006) apresenta a estruturacéo reflexiva dos saberes
multiplos, pois ele traz as vozes das epistemologias outras, que geralmente sdo silenciadas pelas hegemonias
culturais. Ou seja, esta categoria sugere uma troca de saberes em que varias vozes estejam em processo de
horizontalidade dialdgica; o que Santos (2006, p. 161) denomina de “busca de convergéncias entre
conhecimentos multiplos.”.
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Almejamos assim um saber, ou sabedoria, que € experienciada, surge de dentro pra
fora, vem a nosso encontro, é, ela mesma encontro. Sabedoria cujo gosto fica na boca, na
pele, cujo cheiro respira, rememora e recria vivéncias e inspira novas criaces de e na vida,
saberes que sdo ensinates e aprendentes, de acordo com Silva (2011). Ou seja, a sabedoria €
uma categoria vivencial (SANTQOS, 2006a). Percebemos, a partir deste referencial de Santos,
gque a mesma tem como uma das caracteristicas perceptiveis 0 acento comunitario e de
pertencimento na ancestralidade. Tal nog¢do nos remete ao papel direto desta dimensédo
ancestral com a educacdo enquanto reproducdo e criacdo de comportamentos e vivéncias

comunitarias e sociais.

Desta forma, percebemos que a sabedoria pode ser percebida como uma concepgéo
que toca dimensdes humanas do pensar e do fazer, do inteligir e do existir, vindas através da
inspiracdo de pessoas que corporificam a ancestralidade de uma dada comunidade humana.
Percebemos também que a sabedoria relaciona conhecimento, experiéncia e compreensao,
alargando nossa nogdo de racionalidade, e abrangendo possibilidades de ir além da dicotomia
ocidental entre a razdo e a emocao, entre compreender e intuir. Assim, a sabedoria atua dentro
de um escopo que une cognicdo/reflexdo e ética, abrangendo compreensdo e vivéncias, tendo
como caracteristica marcante a dimensdo relacional, intersubjetiva, comunitéria, social e

cosmica.

Quanto ao estado da arte, do conhecimento em relacdo as producgdes académicas sobre
nosso objeto de pesquisa — 0 Movimento/Tradicdo Hare Krishna — houve uma dificuldade de
encontrar trabalhos e Gt’s direcionados a0 mesmo, devido a que pesquisas sobre 0 movimento

s80 poucas, e recentes.

Sendo assim, ndo buscamos Gt’s da ANPED (Associa¢do Nacional de P6s-Graduagéo
e Pesquisa em Educacéo) sobre o foco tematico de nosso trabalho, a sabedoria e a educacéo,
ou mesmo a ancestralidade (tema possivelmente relacionado a categoria sabedoria), mas sim
sobre a propria tradicdo Hare Krishna, que serd o foco de investigacdo da possivel
materializacdo desta tematica da relacdo entre sabedoria e educagédo. Intencionamos, desta
forma, mapear o que se produziu e verificou academicamente sobre esta tradicdo, e verificar

0s possiveis trabalhos relacionados com nossa pesquisa.

Por isso, nosso critério inicial para a construcdo deste estado do conhecimento foi
procurar pesquisas sobre a tradicdo em estudo; algumas das quais eu ja tinha conhecimento
através de minha imersdo na mesma e do contato com alguns autores. Assim, fizemos uma

procura no Catalogo de Teses e DissertacGes da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal
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de Nivel Superior (CAPES) com os descritores movimento Hare Krishna e tradigdo
Vaishnava Gaudiya. Procuramos também na BDTD (Biblioteca Digital Brasileira de Teses e
Dissertacdes) do IBICT (Instituto Brasileiro de Informacdo em Ciéncia e Tecnologia). Neste
banco de dados encontramos apenas 6 trabalhos, todos eles, inclusive, encontrados no banco
da CAPES. No banco de dados da CAPES, encontramos treze trabalhos direta ou

indiretamente relacionados com nossa pesquisa.

H& um trabalho, uma monografia na area de Historia sobre o0 movimento Hare Krishna
e sua Ecovila Vraja Dhama de Carvalho (2014) que encontramos através de contato com o
proprio autor, pois trata-se de pesquisa feita na comunidade que serd nosso campo de
pesquisa. Outro trabalho relacionado a nosso campo de pesquisa, a Ecovila Vraja Dhama, é
um trabalho de Santos (2017), no qual também tivemos contato com o autor, mas que
encontramos a versao finalizada no Repositorio de Teses e Dissertagdes da Universidade
Federal de Pernambuco (UFPE). Este trabalho que trata das epistemologias e saberes
campesinos e da oralidade tendo como sujeitos pessoas das comunidades do Murici e Serra
dos Cavalos, incluindo a comunidade Hare Krishna que investigaremos.

Trés trabalhos sdo na disciplina de historia, dois de antropologia, trés de sociologia, trés
de ciéncias da religido e dois em nossa area da educacdo. A seguir, incluimos uma tabela com

a sistematizacao e sinteses destes trabalhos.

Tabela 1 — Sintese das produgdes académicas encontradas no Catalogo de Teses e Dissertagcdes da
CAPES, no IBICT e no Repositorio de Teses e Dissertacbes da UFPE

Item Fonte / Ano Instituicio/ Area | Autor(a) Foco Tematico Sintese e
de Concluséo | do Resultados
da Pesquisa Conhecimento/
Titulo
1 Catalogo de Pontificia Silas Contextualizacao e O movimento guarda
Teses e Universidade Guerriero andlise antropolégica | simbolos e modos
Dissertagfes | Catdlica de Séo do movimento Hare societérios de uma
da CAPES. Paulo (PUC). Krishna no Brasil a tradicdo Oriental
partir de estudo de com bases literarias
1989. Mestrado em caso do cotidiano e litdrgicas na india
Ciéncias Sociais religioso e social de milenar, com ideais
(Antropologia). sua comunidade rural | organizados em
Nova Gokula hierarquias e
O Movimento localizada em vivéncias
Hare Krishna no Pindamonhangaba/SP. | comunitéarias
Brasil: A especificas para
Comunidade trabalhar os desejos
Religiosa de e motivagdes das
Nova Gokula. pessoas. Ainda
assim, as vivéncias
dos sistemas
simbolicos milenares
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do movimento se
fazem aqui e agora,
levando os(as)
devotos(as) a
reinterpretarem suas
vidas dentro destes
sistemas simbélicos
em uma vivéncia
comunitaria marcada
por dinmicas e
tensOes entre
relacbes de poder,
formacdo de
identidades sociais e
busca por objetivos
religiosos/espirituais.

Catalogo de Pontificia Vitor Hugo | Questiona de que Evidenciou-se uma
Teses e Universidade da Silva forma um movimento | sequéncia de tensbes
Dissertages Catolica do Rio Adami religioso de tradicdo entre 0s varios
da CAPES. Grande do Sul hindu, ndo vinculado | modelos
(PUC). a um grupo étnico, organizacionais
2005. consegue se tornar congregadores dos
Mestrado em assimilavel ao adeptos da “doutrina
Ciéncias Sociais. Ocidente. de Krishna”, que
foram surgindo ao
Intransigéncias e longo de sua
Concessoes de trajetoria histdrica.
um Hinduismo Isso permitiu
Ocidentalizado: entender o
Um Estudo movimento Hare
Etnografico Krishna como um
Sobre 0 agrupamento amplo
Movimento Hare e relativamente
Krishna difuso, que engloba
distintos grupos
organizados 0s quais
vivenciam esta
mesma fé hindu, em
seus diferentes
arranjos possiveis,
com maiores ou
menores
transigéncias
sincréticas.
Catélogo de Universidade Valentina Descreve e explica E realizada uma
Teses e Estadual de Moya alguns aspectos aproximacdo
Dissertacdes Campinas Retamales relevantes sobre a empirica do
da CAPES. (UNICAMP). relacdo sociedade- movimento Hare
natureza tal como ela | Krishna, destacando
IBICT. Mestrado em é compreendida desde | alguns aspectos de
Sociologia. a perspectiva da sua prética cotidiana,
filosofia védica e do que revelam uma
O divinoeo biocentrismo. particular forma de
2000. .
sagrado da Também apresenta, a | compreender e
natureza: a titulo de relacionar-se com o

filosofia védica e
0 biocentrismo na
relacéo
sociedade-

conhecimento, a
organizacdo ISKCON
(Sociedade
Internacional para

mundo natural.
Foram identificados
valores e
experiéncias de uma
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ambiente - 0
movimento Hare
Krishna no
mundo
contemporaneo.

Consciéncia de
Krishna), enquanto
representante
contemporanea da
filosofia védica.

parte importante dos
postulados
ecologistas
ocidentais na
filosofia védica, que
permitem visualizar
formas alternativas
de ver a vida,
organizar a
sociedade e refletir
sobre as relagdes
entre ser humano e
natureza.

Catalogo de Universidade Maylle Identificacdo do perfil | Algumas conclusdes:
Teses e Federal de Alves sociodemografico dos | o individuo se auto
; ~ . fai adeptos ao percebe como um
E;Sé;rségés (Cljlr:nCp'Gn)a Grande | Benicio Mqvimento Hare _ Hare_ Krishna na
Krishna em Campina | medida em que
Grande-PB, e a comeca a frequentar
IBICT. Mestrado em descricéo dos as atividades e
Sociologia. processos que celebracdes e decide
compdem esse afiliar-se ao
2015 Processos de modelq de_conve.rséo, movimento. Ao
CONVersio ao com o intuito mais tornar-se um Hare
movimento Hare amp!q de testar Kr!shna, 0 aspecto
Krishna em empiricamente a religioso repercute
hip6tese weberiana da | em todos os aspectos
Campina Grande- associagdo entre da vida dos
PB e as hipoteses estratificacdo social e | conversos. Ficou
weberianas sobre afiliacéo religiosa, patente que o
arelagéo bem como sua converso Hare
entre religido e hipétgse_ mais geral da | Krishna ndo ignora o
sociedade. mfluencta da mundo ao seu_redor,
vinculacdo dos nem tenta fugir dele,
individuos a éticas de modo contrério,
religiosas e suas desenvolve
ressonancias na mecanismos de
significacdo de suas mudanca de
praticas cotidianas. percepgdo a fim de
sacralizar tudo o que
esta a sua volta —
vivendo uma ascese
intramundana, nos
termos weberianos.
Catalogo de Universidade Victor Hugo | Pensar a relacdo entre | Exposi¢do e analise
Teses e Federal do Parana | Oliveira contracultura e das experiéncias
Dissertacdes (UFPR) Silva. espiritualidade no representativas
da CAPES. Brasil durante o final | acerca de alguns dos
Mestrado em dos anos 1960 e inicio | momentos mais
2016 Antropologia. de 1970. criticos da geragéo

“No6 que nao
Desata”: Arte,
Razdo e
Transcendéncia

60/70 — como a
Tropicélia, o CPC da
UNE e o0 Movimento
Hare Krishna — na
vida do intelectual,
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na Trajetoria de
Rogério Duarte.

artista e pensador
Rogério Duarte.
Apresenta sua
trajetoria humana
marcada por
desestruturacdes,
conflitos existenciais
e encontros artisticos
e espirituais, que nos
permite tornar mais
complexa a
compreensdo de
alguns aspectos da
realidade especifica
da histdria brasileira,
no que concerne a
experiéncia da
geracdo de 1960 e
1970 e sua relacéo
com a contracultura
e a espiritualidade.

Catalogo de
Teses e
Dissertaces
da CAPES.

IBICT.

2017

Universidade
Federal de
Pernambuco
(UFPE).

Mestrado em
Historia.

“A Suave
Invasao™:

Praticas e
representacdes do
movimento Hare
Krishna em
Pernambuco
(1973-1996).

Leon Adan
Gutierrez de
Carvalho

Anélise de alguns dos
possiveis percursos
que 0 movimento
Hare Krishna realizou
durante a sua inser¢éo
em Pernambuco e de
como teria se
institucionalizado e
propagado no estado,
entre os anos de 1973
e 1996.

Compreendeu-se
que, dentro da
conjuntura mais
ampla do debate
acerca dos “novos
movimentos
religiosos”, 0 Hare
Krishna em
Pernambuco foi
classificado pela
imprensa como
“seita”, numa
perspectiva que
pretendia
deslegitimar esse e
outros grupos
classificados como
“seitas”, através de
representacdes nos
jornais. Constatou-se
também que, de uma
“seita” perigosa,
ameacadora,
promotora de
“lavagem cerebral”,
de
“despersonalizagao
de mocinhas” e
“alienag@o” da
juventude, o
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movimento passaria
a ser representado
como um
movimento de
jovens alegres
promotores da paz.

Copia Faculdade de Leon Adan | Analise da histéria do | Observacdo de como
Conseguida Filosofia, Gutierrez de | Movimento Hare se deu a interacdo do
com o autor. Ciéncias e Letras | Carvalho Krishna (Sociedade movimento Hare
Disponivel de Caruaru Internacional para Krishna com a
também na (FAFICA). Consciéncia de sociedade local, e de
biblioteca da Krishna) e sua que forma esta
Faculdade de comunidade, na recepcionou ou
Filosofia, Especializacdo cidade de Caruaru-PE, | possibilitou
Ciéncias e em Histdria do entre os anos de 1986 | intercAmbio e
Letras de Brasil. e 2013. reciprocidade.
Caruaru Compreenséo final
(FAFICA). Uma de que inicialmente
Movimentagéo houve um
2014 Estranha na estranhamento,
Capital .do seguido por uma fase
Agreste: ,
de estudo mutuo que
A histéria do culminou na
Movimento Hare ; x
Krishna na cidade interagdo entre seus
de Caruaru - PE membros e na
(1986-2013) formag:éo de
atividades conjuntas
entre 0 movimento e
a sociedade
Caruaruense.
IBICT. Universidade Marcelo Analise, em George Harrison
Estadual de Henrique perspectiva historica, | conheceu
2017 Londrina. Violin. de algumas letras de Prabhupada e
composic¢des do incorporou a
Mestrado em musico George filosofia do

Historia.

Hari’s son: uma

interpretacéo
histérica das
cancles

devocionais de
George Harrison
de 1970 a 1973.

Harrison que
apresentam elementos
da filosofia e
religiosidade do
Vaishnavismo, uma
linha do hinduismo
que ficou
mundialmente
conhecida através do
movimento Hare
Krishna, fundado no
Ocidente por
Bhaktivedanta Swami
Prabhupada.

movimento em
algumas letras de
musicas durante a
carreira solo,
remodelando suas
crengas. A
espiritualidade de
George Harrison se
tornou publica e o
sucesso e a fama
fizeram com que
muitas pessoas
tivessem
conhecimento das
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praticas espirituais
da India por meio de
suas cangdes. A
interpretagdo das
letras que
apresentam a
influéncia da
religiosidade Hare
Krishna se dé&
levando em
consideracao 0s
aspectos do mercado
fonografico em que
0 mUsico estava
inserido, bem como
as implicagdes do
contexto histérico
em que viveu, a
contracultura dos

anos 1960 e 1970.
Catalogo de Universidade Saulo Analise do conceito A historia do
Teses e Federal da Duarte Lima | de religido e os movimento Hare
Dissertages Paraiba Ribeiro. fundamentos Krishna na Paraiba e
da CAPES. (UFPB). religiosos e no mundo mostra o
organizacionais dos esforgo de pessoas
IBICT. Mestrado em devotos do gue buscaram deixar
Ciéncias da movimento Hare de lado a nogéo do
Religido. Krishna em Campina | individualismo para
2010. Grande-PB, buscando | viverem a nogdo de
A dimenséo detalhar o modus comunh&o com o
religiosa Hare vivendi” de seus semelhante, e, além
Krishna na membros. e junto disso,
Paraiba.

viverem uma
comunhdo em
devocdo com a
Divindade. Para os
devotos do
movimento Hare
Krishna, o sentido
real da vida esta na
compreensdo da
realidade a respeito
de simesmo e o
equilibrio desta
verdade com a busca
da paz em seu meio.
A autorrealizacdo do
devoto Hare Krisna é
plenamente
manifestada na
compreensdo de que
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aquele que esta vivo
deve servir
eternamente a
Krishna, cantando
Seus nomes e
servindo-o
diretamente.

10

Catalogo de
Teses e
Dissertacdes
da CAPES.

2017

Universidade
Federal da
Paraiba
(UFPB).

Mestrado em
Ciéncias da
Religido.

O Bhagavata
Purana:

Sua Doutrina e
Contribuices
para a Teoria
Educacional.

Gustavo
Henrique
Passos
Moura.

Apresenta um estudo
exegético e
introdutdrio do
Bhagavata Purana e,
em seguida, explora a
viséo de mundo
apresentada na obra
em busca de um
modelo de realidade e
de um processo
pedagdgico que
possam contribuir nos
debates atuais sobre a
meta e a pratica
educacional. Também
conduz uma pesquisa
de campo no Instituto
Jaladtita em Campina
Grande-PB, uma
instituicdo de ensino
afiliada a ISKCON
(International Society
for Krishna
Consciousness) cujo
modelo pedagdgico
esta centrado na
espiritualidade.

Entre os educadores,
na pesquisa de
campo, constatou-se
o0 valor de um
referencial
transcendente na
Educagéo, a
importancia de uma
atitude néo-
exclusivista no
cenario
contemporaneo de
diversidade
religiosa, a
preocupacéo de se
trabalhar as diversas
dimensdes do ser
humano, e estimular
seu
autoconhecimento,
individuacédo e
autonomia. Entre os
educandos,
percebeu-se um alto
grau de satisfagéo e
entusiasmo pela
experiéncia
educacional
vivenciada, e uma
nitida transformacéo
pessoal ocorrida pela
combinacdo de
estudo e vivéncia de
valores espirituais.
Além disso, a pratica
regular de meditacéo
e outras funcdes
religiosas foram
consideradas pelos
alunos um dos
fatores mais
importantes para a
assimilacéo do
conhecimento
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recebido.

11 Catalogo de Universidade Ldcio Estudo bibliografico Riipa Gosvami
Teses e Federal de Juiz Valera. da obra devocional considerou rasa, a
Dissertacdes | de Fora Bhakti-Rasamrta- experiencia estetica,
da CAPES. | (UFJF). Sindhu do tedlogo, ;‘I)er?]g go”;z';'ggts;a‘?ao

filésofo e poeta da ludico e estético
2015. Doutorado em tradicdo Gaudiya caracteristico da
Ciéncias da Vaishnava (Hare natureza bem-
Religi&o. Krishna) Riipa aventurada (ananda)
Gosvami (1489- De Krishna. Rupa
A mistica 1564), onde este autor S:c?i\;%rgigafc?i?/ ;‘
((:igr\:glftlic;nal S|s_temat|_zou uma identificou rasa com
psicologia das 0 estagio
como experiéncia emocoes devocionais | perfeccional da
estética (rasa): da relagdo com existéncia que é a
um estudo do Krishna (Deus). Foca | devogdo amorosa a
Bhakti-Rasamrta- em como Riipa K{IShna' AS_S"P’
Sindhu de Ripa Gosvami integrou o Rupa Gosvami
Gosvami. conceito de estabeleceu que a
S » verdade — 0 objeto
experiéncia estética da ontologia — é 0
(rasa), enquanto préprio belo — o
essencializacdo das objeto da estética. O
emo(;(jesl Vaisnavismo
desenvolvido por Gaudiya nao se
Bharata Muni, o apresenta apenas
sistemati_zador das 238} gﬁti/rg 3 gof%eaiz
artes ceénicas e depende unicamente
poéticas da India, com | da graca salvadora
o conceito de mistica | da Divindade. Sem
amorosa ou bhakti. descartar a
Também investiga e ngc_essidade da graga
relaciona a gl\:g:h?: ?:osr?m fator
abordagem, filosofia e dzterminante de fase
historia deste conceito | final de amor puro
de devocéo emocional | pela Divindade, no
a Krishna presente em | Vaisnavismo
outras literaturas da | Gaudiya
tradicdo Védica com a encontramos um
obra em estudo na processo pedagoglco
pratico de devogdo
tese. que torna o devoto
qualificado para ser
objeto da graca.

12 Catélogo de Universidade Rafael Pesquisa filosofica Os resultados desta
Teses e do Estado do Grigério sobre a educagio pesquisa apontam,
Dissertacbes | Para Reis espiritual como dentre outras coisas,
da CAPES. (UEPA). Barbosa. campo de producéo de g:r: da:j(lggpé%rtanma

saberes culturais. espiritual no debate
2014. Mestrado em Analisa 0 processo de | sopre as diversas
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Educacéo.

Filosofia da
Educacéo,
Espiritualidade e
Saberes Culturais
no Movimento
Hare Krishna na
Amazonia.

autoidentidade e
autoformacéo na
educacao, segundo o
contexto filosofico da
tradig&o espiritual
indiana Gaudiya
Vaispava, na qual se
insere 0 Movimento
Hare Krishna.

formas pelas quais a
pessoa relaciona-se
consigo mesma e
€om 0s outros na
constituicdo da
autoidentidade.
Indicam também a
producéo e o
aprendizado dos
saberes de
autorrealizagdo e dos
saberes de
autototalidade, os
quais explicitam a
dindmica interna da
pessoa no confronto
subjetivo entre
personalismo e
individualismo.

13

Repositorio
de Teses e
Dissertaces
da
Universidade
Federal de
Pernambuco
(UFPE).

2017.

Universidade
Federal de
Pernambuco
(UFPE).

Mestrado em
Educacdo
Contemporanea.

Mestras e
Mestres da
Oralidade:
Ensinem-nos os
saberes ancestrais
da Maée-Terra.

Otavio
Augusto
Chaves
Rubino dos
Santos.

Investigagdo que
buscou compreender
0S processos de
vivéncia, circulacao,
diélogo e partilha dos
saberes tecidos pelos
sujeitos diversos e
plurais, mestres e
mestras da oralidade
(Benzedeiras,
Raizeiros, Parteiras,
Rezadeiras,
Agricultores e Hare
Krishnas) residentes
no Vila do Murici e
entrono - Caruaru -
PE. Estes sujeitos
vivem mediante a
uma compreensdo
dialégica com a terra,
com a natureza.
Assim, o fio norteador
deste estudo é a
concepgao de Mae-
Terra.

Apontam que 0s
sujeitos diversos
pesquisados falam
sobre educacéo,
sobre situacdes,
processos, tessituras
de saberes, estruturas
de trocas de
simbolos, por meio
dos quais se vivencia
e se faz fluir o saber.
Outro aspecto é que
olhar para uma vida
mais simples,
organica,
comunitéria torna-se
uma contribuicdo
para novas
epistemologias que
se (re)constroem no
mundo, nas quais a
teoria se aproxima
da prética e a vida se
torna sindnimo de
viver bem. Isso
transforma o ser de
um possivel estado
de individualismo
para o estado que
propicia o fluxo do
encontro e vivéncia
relacional direta com
0 mundo.

Fonte: Dados coletados pelo autor no Catalogo de Teses e Dissertagfes da CAPES, no IBICT e no

Repositorio de Teses e Dissertacdes da UFPE.
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Os trabalhos de oOtica socio-histérica-antropoldgica analisam questdes como a
alimentacdo vegetariana, a mausica, as vivéncias comunitarias, processos de conversao
religiosa dentro do Hare Krishna, as transformacfes humanas que passam os (as) adeptos
(as), as hierarquizacdes sociais e religiosas, bem como as tensfes da vida comunitaria, além
de perceberem o0s impactos sociais do movimento em lugares especificos como

Pindamonhangaba, no interior de S&o Paulo.

Percebemos que os trabalhos sobre Recife e Caruaru (Carvalho, 2014; 2017) nos
serdo relevantes na percepcdo politica e de interacdo socio-cultural do movimento com as
populagdes onde estabeleceu comunidades, isto se tratando dos processos de construgdo de

identidade, de humanizacéo e vida comunitaria e religiosa proposta pelo movimento.

Percebemos que estes trabalhos tangenciam nosso objeto de pesquisa em seus alcances
sociais, das interacdes e impactos coletivos, tensdes, trocas simbolicas e culturais e
influéncias que o mesmo provocou socialmente quando analisam o mesmo através da
construgéo das subjetividades de seus membros, trazendo assim um horizonte de reflexdes e
analises de fora para dentro da tradicdo; sendo que nosso enfoque de pesquisa sera analisar e
compreender esta tradicdo a partir de seus nucleos e oOticas internos, préprios de suas
vivéncias comunitarias mais intimistas, seus mundos e imaginarios vistos e percebidos a partir
de dentro dela mesma (e dai, possivelmente, para fora), com os olhos fitos nas praticas

educativas, advindas desta tradi¢cdo milenar.

Nossa pergunta em relacdo a este tangenciamento foi: ha possiveis aproximacdes
nesses trabalhos com a educacdo e a concepc¢do de sabedoria?; ou seja, quais trabalhos estdo
mais conectados com nossos objetivos de pesquisa e foco temaético, a relagdo entre educacdo e

sabedoria a partir da teologia da tradigdo Hare Krishna, percebemos que:

O trabalho na area de educacdo (BARBOSA, 2014) traz a filosofia da educacdo e a
pedagogia do movimento centrado na vivéncia com os textos sagrados e contato com o mestre
(orientador) espiritual, além dos fatores alteridade e liberdade trabalhados e analisados atraveés
das teorias pos-coloniais e Freireanas dentro da experiéncia educativa do movimento em
Belém do Pard. E uma pesquisa filosofica sobre a educacdo espiritual como campo de
producdo de saberes culturais. Percebe como se realiza a experiéncia do “eu” na educagdo
espiritual da tradicdo. Analisa o processo de autoidentidade e autoformacdo na educacéo,
segundo o contexto filosofico da tradicdo espiritual indiana Vaishpava Gaudiya, na qual se
insere 0 movimento Hare Krishna. Esta producdo € uma referéncia significativa para nossa

pesquisa, devido as semelhancas tedricas e de objeto, guardando as diferengas geogréficas que
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temos (ele percebendo a realidade da Amaz6nia, nés, do Agreste Pernambucano, do processo

da educacéo nesta tradigéo).

Outro trabalho diretamente relacionado com 0 nosso, que é pesquisa produzida nesta
linha investigativa — educacdo e diversidade - do PPGEduC da UFPE-CAA, que trata das
epistemologias campesinas dos mestres e mestras da oralidade no distrito rural do Murici,
suas presengas como pessoas que ensinam os saberes ecologicos da Mae Terra, produzida por
Otavio Santos (2017)*% incluiu como sujeitos da pesquisa pessoas da comunidade Hare
Krishna Ecovila Vraja Dhama, além de uma parteira, uma benzedeira, um raizeiro e um
agricultor como agentes diretos de ensino e pratica dos valores e principios educativos dos
sabres ancestrais do contato, respeito e integracdo com a natureza. Tal trabalho tem relagéo
direta com a nossa pesquisa, embora nos diferenciemos dele em questbes especificas de
delimitacdo conceitual do objeto de pesquisa, e do enfoque j& mencionado de nossa
investigacdo do nucleo interno da tradicdo Hare Krishna, revelador de suas epistemologias e
préticas educativas.

As principais inquietacdes e questdes de nosso estudo circulam nos @mbitos das
problematicas da insensibilidade, dos fundamentalismos e binarismos morais que afastam a
possibilidade da diversidade e oferecem resisténcias as diferencas. Da constante objetificacdo
de tudo (dos seres humanos e da natureza) gerada pelo paradigma excludente e separatista da
ciéncia moderna de cunho cartesiano (CAPRA, 2006; 1995), e pela presenca de uma nocao de
educacdo que afasta a criatividade, a sensibilidade, o senso critico e a humanizacao, formando

pessoas despersonalizadas, indiferentes, afastando-as cada vez mais de si e dos outros.

Tendo em vista também as problematicas como o preconceito, intolerancia e tendéncia
violenta de buscar tanto converter religiosamente o outro, quanto subjugar sua escolha em
experienciar uma libertacdo individual mais préxima do autoconhecimento, a degradacao
constante do meio ambiente, entre outras violéncias da atual crise ética e planetéria, nosso
estudo pretende abrir perspectivas para nos mostrar uma alternativa para as problematicas da
destruicdo da natureza e das inferiorizacfes e hierarquizacdes epistemologicas presentes na

monocultura do saber.

A partir do acima exposto sobre nossa pesquisa, desenvolvemos a seguinte

questdo-problema:

2 Encontrado no repositorio de teses e dissertagbes da UFPE no link:

https://repositorio.ufpe.br/bitstream/123456789/29074/7/DISSERT A%C3%87%C3%830%200t%C3%A1vio%
20Augusto%20Chaves%20Rubino%20dos%20Santos%20.pdf. Acesso: fevereiro de 2019.
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Quais as possiveis contribuicbes da teologia da tradicdo Hare Krishna e sua

traducdo em préticas pedagdgicas na perspectiva de uma educagdo centrada na sabedoria?.
Os seguintes objetivos buscardo respostas para nosso questionamento central:
Obijetivo geral:

Compreender as possiveis contribui¢cGes da teologia da tradicdo Hare Krishna e

sua traducao em préticas pedagdgicas na perspectiva de uma educagdo centrada na sabedoria.
Obijetivos Especificos:

1. ldentificar os principios axiais da tradicdo Hare Krishna, tendo como centralidade a
sabedoria.

2. Inteligir a relacdo entre educacéo e sabedoria.

3. Caracterizar a traducdo em praticas pedagdgicas dos principios axiais da teologia da
tradicdo Hare Krishna.

4. Analisar as préaticas pedagogicas da tradicdo Hare Krishna na Serra dos Cavalos em

Caruaru-PE.

Percebemos a importancia de buscar possibilidades em movimento para as
dificuldades praticas de nosso convivio e vivéncias sociais através de exemplos ocorridos na
prépria vida, ndo apenas em teorias racionalizadas que ainda ndo tiveram possibilidades de
materializacdo e aplicabilidade. Por isso, pensamos que pesquisar uma coletividade de

resisténcia'® como a do Hare Krishna nos mostra um horizonte para percebermos a presenca e

13 Este termo e percepcdo que relacionamos aqui & comunidade e tradigdo Hare Krishna é baseado em
nossa compreensdo a partir da reflexdo de Santos (2018) sobre a no¢cdo Gandhiana de resisténcia como ligada ao
principio da néo-violéncia (em sénscrito: ahimsa). Assim diz o autor: “Ha ainda o conceito de ahimsa,
extremamente importante nos textos Hindus e que Gandhi transformou no principio crucial de resisténcia como
ndo-violéncia, adotado por grupos sociais na india e noutros paises.” (SANTOS, 2018, p. 35). Evidenciamos
também que hé pesquisas mapeadas em nosso estado da arte que mencionam ligagdes da tradicdo e movimento
em estudo com perspectivas sociais e culturais hegeménicas e hierarquizantes. Guerriero (1989), e Maylle
Benicio (2015), a partir de problematicas, referenciais e analises focados nas areas da antropologia e sociologia
respectivamente, expressam tensfes internas e processos de criagdo de identidades sociais e modos de
convivéncia calcados nas hierarquizacGes, dindmicas e processos ortodoxos de disciplinarizacdo religiosa, nas
relacBes de poder, na obediéncia e submissdo as autoridades institucionais e gurus e na formacao de corpos e
sensibilidades ddceis e acriticos por parte do movimento Hare Krishna em relagdo a seus/suas integrantes; isso
abalizado principalmente por um conceito social e antropolégico presente na teologia da tradicdo nomeado em
sanscrito de varnashrama dharma: as caracteristicas elementares e naturais que dao sustentacdo as vocacGes,
deveres, estados civis e condicdes sociais e religiosas (BHAGAVAD-GITA; PRABHUPADA, 2001; RESNICK,
2015); este conceito de varnashrama dharma estabelece divisdes vocacionais e sociais essencialistas entre as
pessoas e foi/é interpretado de maneira estratificada, hierarquizada e por vezes centrada e influenciada por
caracteristicas do casteismo, monarquismo, ascetismo e monasticismo Hindu/Indiano. Para maiores detalhes
sobre esta discussdo das ortodoxias sociais da teologia e do movimento Hare Krishna e suas complexas relacfes
sociais e hermenéuticas com a sociedade Hindu de castas e suas divisdes de classes sociais ver: Oliveira (2014) e
Flood (2014).
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relevancia da vida dentro da pesquisa e desta atuando na vida, trazendo para dentro da
academia saberes ancestrais que interferem e mesmo interpelam o educando e o educador com
um movimento presente dentro de seu cotidiano organico, ndo apenas de sua subjetividade e
objetividade teorica e/ou académica, mas, como afirma Garcia (2011), como um papel social

— e politico — de uma pesquisa integrada na propria vida (GARCIA, 2011).

De fato, podemos observar que a relevancia de uma pesquisa que esteja ligada a vida
das pessoas que fazem o cotidiano educativo ndo apenas em um espaco escolar é essencial,
pois existem processos Vvivos de construcdo e troca de saberes. Esta pesquisa surge desta
observacao, da relevancia de trazermos esta experiéncia da comunidade Ecovila Vraja Dhama
centrada na filosofia e vivéncia do sagrado no Hare Krishna como um espaco educativo ndo
escolar atuando como alternativa para o fomento e exercicio de uma cultura de dialogo e
cuidado com a vida — uma unido de diferentes espécies através de uma unidade existencial
dentro da integracdo de todos na diversidade cosmica — trazendo este cuidado com a natureza
como elemento forte da Ecovila, que, hd mais de 30 anos, faz uma resisténcia humanitéria e

ecologica a partir da espiritualidade na Serra dos Cavalos e em Caruaru.

Assim, na observacdo das praticas da comunidade teremos a possibilidade de
perceber a marca da realidade do outro mostrada pelas lentes de sua cultura, ndo apenas pelo
modo como a vemos € ou interpretamos pelas nossas proprias lentes epistémicas e culturais.
Em relagdo a estrutura de nosso trabalho, além desta introducédo, construiremos seis capitulos,
sendo trés com os referenciais tedricos, um com a abordagem e caminhos metodoldgicos, e
dois com as partes das analises dos achados no campo de pesquisa. Além da Gltima parte, as

consideracdes finais.

Tendo em vista 0s objetivos supramencionados, em nosso primeiro capitulo traremos
uma abordagem da simbélica humana e sua relacdo com e a partir da no¢do do sagrado. Como
estas nocdes — engquanto fendmenos e relagdes antropoldgicas e sociais — estdo imbricadas com

a busca humana pelas experiéncias da totalidade e sentidos ultimos para a vida.

Além disso, ensaiaremos tracos das possiveis relaces entre os simbolos e mitos e a
educacdo. Neste ponto, ha a observacdo da multidimensionalidade humana, e, como, através
do imaginério e suas perspectivas de experiéncias que abarcam nocfes onde a razdo e
emocao, subjetividade e objetividade, estejam presentes na vida humana, individual e coletiva
em perspectivas de unido, ndo na corrente dicotdmica da racionalidade instrumental. Deste
modo, veremos neste capitulo como o ser humano se educa e educa a partir de sua relagdo

com o sagrado e os simbolos dentro da concepcdo de espiritualidade, sendo esta abarcada a
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partir da percepcdo da multidimensionalidade (social, cultural, psiquica, bioldgica, e

espiritual) da existéncia humana.

No segundo capitulo iniciamos a identificacdo dos principios axiais da tradicdo Hare
Krishna na perspectiva de seus textos sagrados focando na concepcdo de sabedoria. Faremos
uma contextualizacdo breve da mesma dentro do Hinduismo e sua pluralidade religiosa, e
traremos suas particularidades dentro de sua hermenéutica religiosa particular dentro da
tradicdo milenar Indiana. Ensaiaremos aqui a percep¢do e como as formas de relacdo com
Krishna (a divindade nesta tradicdo), se ddo através das praticas devocionais apoiadas no
conhecimento ancestral dos Vedas (textos sagrados) e dos praticantes espirituais que ensinam
estes conhecimentos através de seu comportamento, constituindo, assim, uma nocao de
conhecimento como vivéncia e revelacdo, que se aproxima da no¢do de sabedoria, sendo o

préprio conhecimento Védico conceituado como uma sabedoria (PRABHUPADA, 2018).

Outros pontos que tragaremos aqui serdo as concepcgdes de ser humano, natureza e as
relacfes entre eles que embasam as formas especificas dos Hare Krishnas de se relacionar
com a Terra. Ao partir disto, 0 outro aspecto que buscaremos perceber é a relacdo entre a
empatia espiritual para com todos os seres e a alimentacdo vegetariana propagada por esta
tradicdo, pois a mesma tem forte carater formativo. Além disso, o aspecto ritual e simbdlico
entrard em perspectiva, ja que 0 mesmo se mostra na musica, dangas e formas de relaces
dindmicas e diretas com a divindade dentro do Templo Hare Krishna, tendo também carater
formativo. Buscaremos, assim, iniciar nossa percep¢do das possibilidades de iniciar a

construcdo das traducOes destes principios axiais em préaticas pedagdgicas.

No capitulo seguinte refletiremos sobre a traducdo destes principios teoldgicos em
praticas educativas (préxis pedagdgicas) a partir da comunidade Ecovila Vraja Dhama,
fazendo a tessitura tedrica para continuar embasando e investigando nosso objetivo de
inteligir a relacdo entre educacdo e sabedoria tendo como base a educacdo popular na
perspectiva freireana, bem como discutir as relacGes entre a nogdo de praxis pedagogica com
a educacdo popular. Aqui tracaremos perspectivas tedricas para nossa compreensdo e

aplicabilidade do fenbmeno da educabilidade humana.

Apds isso, teremos a metodologia, em que traremos nossas questdes epistémicas, 0s
métodos e técnicas de coleta e andlise de dados, os critérios e eleicdo dos sujeitos
participantes e a descricdo do campo de pesquisa, buscando a materializacdo e construcéo dos

caminhos tedrico-metodoldgicos-compreensivos de nosso trabalho.
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Os dois capitulos seguintes abordardo as anélises das falas dos sujeitos colaboradores
da pesquisa. Estes capitulos buscardo relagbes no campo empirico com as tessituras teorico-
metodoldgicas que embasam este trabalho, realizando uma leitura e interpretacdo do campo
empirico e das falas dos (as) colaboradores (as) a partir das categorias de andlise
desenvolvidas em nossos referenciais tedrico-metodoldgiocos. Buscaremos caracterizar a
traducdo em préaticas pedagogicas dos principios axiais da teologia da tradicdo Hare Krishna,
e analisar as préaticas pedagdgicas da comunidade Ecovila Vraja Dhama, conforme é nosso
intento expressado nos objetivos desta pesquisa. Isso a partir das falas dos sujeitos, sendo

estes construtores de conhecimentos e saberes.

Finalizando o trabalho, teremos as consideragdes finais, com as respostas de nossas

inquietacOes e problematicas de pesquisa.
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Todos aqueles que se iniciaram de maneira antropoldgica, isto é, a
um sé tempo com humildade cientifica e largueza de horizonte
poético, sobre o campo do imaginério, estdo de acordo em reconhecer
a imaginacdo, em todas as suas manifestacGes: religiosas e miticas,
literarias e estéticas, este poder realmente metafisico de erguer

suas obras contra o “apodrecimento” da Morte e do Destino.

Gilbert Durand

O sagrado ndo implica na crenca em Deus, em deuses ou espiritos.

E... a experiéncia de uma realidade e a origem da consciéncia de existir no mundo.
(Mircea Eliade, apud NICOLESCU, 1999, p. 126)

E € aqui que surge a religido, teia de simbolos, rede de desejos, confissdo da espera, horizonte

dos horizontes, a mais fantastica e pretensiosa tentativa de transubstanciar a natureza. Nao é composta
de itens extraordinarios. Ha coisas a serem consideradas: altares, santuarios, comidas, perfumes,
lugares, capelas, templos, amuletos, colares, livros... e também gestos, como os siléncios, os olhares,
rezas, encantac@es, renuncias, cangdes, poemas, romarias, procissoes, peregrinacdes, exorcismos,

milagres, celebrag6es, festas, adoracdes.

(ALVES, 1984, p. 23)
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2 MATERIALIDADE E ALCANCE DA SIMBOLICA HUMANA

Quem nos desviou assim, para que tivéssemos

um ar de despedida em tudo que fazemos? Como

aquele que partindo se detém na ultima colina para
contemplar o vale na distancia — e ainda uma vez se volta,
hesitante, e aguarda — assim vivemos nds,

numa incessante despedida.

(RILKE, 1976, p. 47- 48)

Dentro do contexto das experiéncias humanas criativas, e de busca pelo sentido — ou
sentidos — da vida, principalmente em relagdo aos sentidos Gltimos, ou a busca de respostas e
ou de “vitorias” em relagdo a angustia da morte e finitude, na sede de sentido da vida humana,
podemos encontrar as religiosidades como caminhos e possiveis respostas a estas questdes
perenes, e como formas de construcdes e transmissdes sociais dos valores coletivos destas

respostas as comunidades humanas.

Desde sempre o ser humano cria, imagina, busca sentidos para a vida, e, impulsionado
por necessidades como aconchego, pertencimento afetivo e cosmico, luta e sobrevivéncia,
elevacdo e transformacdo de sua condicao pessoal (e de consciéncia), faz artes, filosofias (do
século XVI pra ca no ocidente, a categoria ciéncias) e religides. Dai podemos adentrar a
nogdo tedrica do imaginario, que esta diretamente ligada aos simbolos e mitos.

Danielle Pitta (2005), apresenta-nos a nocdo em discussdo a partir da significacdo de

Durand. A autora da voz a ele:

O imaginério — isto &, o conjunto de imagens e de relagdes de imagens que constitui
o capital pensado do “homo sapiens” — nos aparece como o grande denominador
fundamental onde vém se arrumar (ranger) todos os procedimentos do espirito
humano. O imaginério [...] é a norma fundamental [...] perto da qual a continua
flutuagdo do progresso cientifico aparece como um fendmeno anddino e sem
significado. Entre a assimilacdo pura do reflexo e a adaptacdo limite da consciéncia
a objetividade, constatamos que o imaginario constitui a esséncia do espirito, isto é,
o esforgo do ser para erguer uma esperanca viva diante e contra 0 mundo objetivo da
morte. (PITTA, 2005, p. 15)
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Concordamos com Pitta e Durand, e percebemos que o simbolico atravessa a vida
humana a partir de sua necessidade de unir-se a vida e ressignificar as imagens da morte, da
finitude. Sendo o imaginario constituido das imagens sociais e individuais criadas pelos seres
humanos em suas experiéncias culturais, a materialidade da simbolica nos alcanca através das
religiosidades, das artes, das producfes imagéticas em geral. E, também, em modos de viver

COMo 0 comer, 0 ouvir certas masicas, vestir-se, pertencer a grupos sociais especificos, etc.

Durand (2012, p. 41), em sua reflexdo sobre o trajeto antropolégico — a incessante
troca, a nivel do imaginario — entre nossos desejos individuais (pulsdes subjetivas),
necessidades de plenitude, totalidades e experiéncias de encontro, e as intimagdes, ou
imaginarios objetivos, sociais, que emanam das coletividades, do meio c6smico, expde como
0 imaginario é um trajeto, uma dindmica, um caminho onde a subjetividade e as pulsdes
(desejos) humanos se imbricam com os simbolos reveladores de uma dada necessidade
humana apresentada como valor e ou imagem social manifestada em um simbolo. Segundo o

autor:

Afinal, o imaginario ndo é mais que esse trajeto no qual a representacdo do objeto se
deixa assimilar e modelar pelos imperativos pulsionais do sujeito no qual,
reciprocamente, como provou magistralmente Piaget, as representacfes subjetivas se
explicam “pelas acomodagdes anteriores do sujeito” ao meio objetivo. [...] 0 simbolo
é sempre o produto dos imperativos biopsiquicos pelas intimagGes do meio.
(DURAND, 2012, p. 41)

O imaginério é estudado por varios pensadores como Edgar Morin, Michel Maffesoli,
Mircea Eliade, Henry Corbin, Jean Baudrilard, entre outros — além do proprio Durand — em
profundidade, nos alargamentos de suas nocdes e investigacOes, trabalhados principalmente
em relacdo ao papel da imaginacdo e de fatores “irracionais’’ do psiquismo humano enquanto
tradutor e construtor de conhecimentos e do proprio processo de pensar. Com esta afirmacéo,
compreendemos que o0 imaginario nao existe e ndo se auto-reflete sem imagens. O pioneiro
destes estudos de forma sistemética foi o filésofo/epistemoélogo Gaston Bachelard (1884-
1962) a partir de suas obras como A agua e os sonhos (1912), A psicanalise do fogo (1938), A
poética do Espaco (1957), A poética do Devaneio (1961), A chama de uma vela (1961), entre
outras, que contribuiram na incluséo e validagcdo da poesia como forma de criagéo e obtencéo
de conhecimento, abarcando dimensdes da vida e psique humanas que superavam a razao
instrumental através das faculdades de imaginar proprias das experiéncias artisticas (e,
também, das religiosas/misticas). Tais obras expdem uma andlise e reflexdo que preza pela
unido de contrarios (razdo e emoc¢édo), uma intuicdo e busca de uma razao interna, semelhante

a nocdo de ratio seminalis que Maffesoli (1998) apresenta. Assim, 0 imaginario e sua
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proposta tedrico-epistémica a partir de Bachelard nos remete a uma poética do devaneio, ou 0
sonho enquanto percepc¢éo e epifanias de alargamento da consciéncia (BACHELARD, 1988).

Em relacdo as reflexdes e contributos deste autor e suas obras, Danielle Pitta (2005)

nos diz que:

Pode-se considerar que com Bachelard, definitivamente, em relacdo as ciéncias
humanas, a visdo do homem como se fosse um objeto deixa de ser a mais
importante. Segundo o fil6sofo, a validade do conhecimento é a mesma, seja ele
adquirido pela experimentacdo ou pela poesia. Bachelard demonstrou com sua obra
que a organizacdo do mundo — ou seja, as relacdes existentes entre os homens, entre
0s homens e a terra, entre 0s homens e 0 universo — ndo é o resultado de uma série
de raciocinios, mas a elaboracdo de uma funcdo da mente (psiquica) que leva em
conta afetos e emocOes. Nessa perspectiva, ele coloca algumas ideias bésicas: que o
simbolo permite estabelecer o acordo entre 0 eu e 0 mundo; que os quatro elementos
(terra, ar, agua e fogo) sdo os “hormoénios da imagina¢do”. O simbolo ¢, pois,
dindmico e a partir de tal constatacdo Bachelard estabelece a relacdo entre simbolo,
imagem e imaginario: “O vocabulo fundamental que corresponde a imaginagdo néo
é a imagem, é o imaginério. O valor de uma imagem se mede pela extensdo de sua
aura imaginaria. Gracas ao imaginario, a imaginacdo é essencialmente aberta,
evasiva. Ela é no psiquismo humano a experiéncia da abertura, a experiéncia da
novidade.” (PITTA, 2005, p. 16)

A partir do acima exposto sobre a obra de Bachelard e as relagdes e imbricamentos
entre 0 imaginario e os simbolos percebemos também que os simbolos nos acompanham
diuturnamente. Muitos nos educam. Nos formam. Transformamo-nos a partir deles e com
eles, a partir de nossas faculdades emocionais, racionais e sensiveis, ndo apenas como objetos
de uma racionalidade fria, mas como sujeitos em uma abordagem poética de insercdo e
percepcao de realidades mais amplas que o mero juizo racionalizador em uma noc¢do mais

reducionista, quantificadora e mecanicista.

Os diferentes imaginarios sociais nos perpassam a partir dos simbolos que damos
valoracdo em nossas experiéncias cotidianas, em nossos atos de fé (confianca depositada) em
um imaginario vivo, um capital e riqueza pensada socialmente, que educa, formando sentidos
de vida, na sede de sentido do ser humano, moldando subjetividades, unindo mentalidades em
torno de um ideal e imaginario social, alcando, alcangando mentalidades presentes nos valores

de uma cultura de um povo ou comunidade: a imagem revela mundos™.

Durand, discipulo de Bachelard, estruturou e caracterizou o imaginario a partir de
categorias especificas. Refletindo sobre a iconoclastia — destruicdo sistematica das imagens —
na cultura ocidental, em seus aspectos historicos, filosoéficos e religiosos, Durand (1994) nos

sugere refletir sobre o significativo fator de que as culturas e civilizacbes ndo-ocidentais

' para um maior aprofundamento desta discusséo do imaginario social e do sentido de unido e pertenca
comunitarias através da imagem, ver: Maffesoli (1995; 1996).
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(europeias), como as pré-colombianas, africanas e orientais, ndo faziam esta distingdo
dualista, ocidental (base da iconoclastia), que traziam a imaginagdo como “a louca da casa”
(referéncia a faculdade de imaginar como propria da loucura, e ndo da razdo) e acabaram

criando assim um pensamento sem imagens (DURAND, 1994).

Em contrapartida, poetas como Baudelaire e Rimbaud — continuando os caminhos
tracados pela tradicdo dos romanticos — colocaram a imaginagdo como a ‘“rainha das
faculdades” e o poeta como “vidente”; anteriormente mesmo Kant, em sua teorizacdo do
conhecimento enquanto “juizo de gosto” — faculdade humana que atua ao lado da razéo pura e
da razdo prética — expde tal nogdo como o “sexto sentido” humano, a capacidade de atingir o
belo: “uma terceira via de conhecimento, ao lado da razdo e da percepg¢do usual, para penetrar
na nova ordem das realidades.” (DURAND, 1994, p. 8); esta abordagem da imagem como
faculdade do conhecer e perceber realidades que transcendem as nog6es usuais de razdo sera
continuada pelos simbolistas e surrealistas, na arte literaria e pictorica, bem como na musica,
possibilitando uma reflexdo problematizadora sobre as limitagfes das nogfes de razdo, e

alargando as possibilidades do psiquismo humano e suas criacfes estéticas e artisticas.

Durand (1994, p. 7) revela também como no ocidente cristao, através dos tratados de
contemplacdo mistica e religiosa Exercitia Spiritualia (1548) de Santo Iné&cio de Loyola —
fundador da missdo Jesuita — e Itinerarium, de Sdo Boaventura, temos exemplos de exercicios
sistematicos de imaginacdo, demonstrando como mesmo no ocidente tal fator imaginal nos
acompanha (e tem suas resisténcias mesmo em uma cultura como a ocidental, dominada pela
iconoclastia estética e de pensamento) fator continuado na tradi¢cdo barroca, em suas
multiplicacOes de sentidos das profundidades espirituais em suas imagens e obras reveladoras
de um alargamento de percep¢fes da vida, em uma coincidéncia de opostos. Fato que
podemos observar também em muitas tradicdes espirituais/religiosas orientais (indianas,
tibetanas e outras) que meditam através da contemplacdo das imagens e atividades da(s)
divindade(s) — em suas diversas apari¢des na Terra, tecnicamente nomeadas de avataras — de
seus devotos e suas devotas (também as vezes caracterizados de avataras ou, em alguns
budismos, de bodhisattvas) mostrando paralelos com esta tradicdo de resisténcia imaginal de

parte da sacralidade ocidental.

Vemos como Danielle Pitta (2005) nos detalha e apresenta a caracterizacdo conceitual
do imaginério propria da perspectiva Durandiana. O autor, em sua obra seminal As Estruturas

Antropoldgicas do Imaginario (DURAND, 2012), trabalha em uma estrutura conceitual de
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organizacao dos simbolos, apresentando as nogdes de schéme, arquétipo, simbolo e mito, para

percebermos como se forma o imaginario de uma dada cultura.

O schéme é a ideia abstrata (existente antes da imagem), que leva em conta 0s gestos
corporais e necessidades inconscientes do ser humano (de subida, elevacdo, aconchego,
digestdo, copulacdo, intimidade etc); o arquétipo é a representagdo dos schémes, sua
materializagdo enquanto imagem/ideia de carater coletivo; exemplos: o schéme da subida sera
representado pelos arquétipos (imagens universais) do chefe, do alto, o schéme do aconchego,
pelos da mae, do colo, do alimento (PITTA, 2005, p. 18).

Ja o simbolo é a representacdo que faz aparecer um sentido secreto, a concretizagao
em imagem de um signo/sentido secreto, presente nas manifestagdes cotidianas de
significacbes da realidade em uma dada cultura. J& o mito € um sistema dindmico de
simbolos, arquétipos e schémes que tende a se compor em relato, ou seja, que se apresenta sob
a forma de uma histéria (PITTA, 2005, p. 18). Além destes conceitos, Durand agrupa as
imagens em dois regimes: o diurno e o noturno. No diurno temos as estruturas heroicas do
imaginario que consiste na luta, na razdo dualista que separa e divide. No regime noturno,
temos as estruturas misticas — que expressam o aconchego, o alimento, a harmonia e a
eufemizacdo — e a sintética, que representa a harmonia dos opostos, 0s movimentos ciclicos, a

conciliacéo.

Nas religiGes do mundo ha sistemas de simbolizacdo destas imagens humanas e das
nossas necessidades vitais. Em nossa percepc¢do, ha nesta sistematizacdo a busca de uma
harmonizacéo entre 0 pensamento mitico/magico com o racional/objetivo que trace caminhos
em que os valores sociais possam ser transmitidos através dos mitos relatados nas tradicGes
religiosas, acoplando dentro desta dinamica a relacdo entre o que o ser humano sabe e pode
vir a conhecer, e 0 que ele valoriza e aceita como conhecimento e saber validos para viver a
vida de forma justa, harmoniosa e ética, tendo e tecendo horizontes paradigmaticos para lidar
com suas angustias existenciais e organizar suas formas de convivios sociais embasados nos
significados ocultos dos simbolos que revelam o heroismo, a acolhida, a convivéncia pacifica,
o pertencimento mutuo da condicdo humana que estdo “escondidos” nos mistérios perenes da

vida e da morte.

Neste contexto, os imaginarios sdo realidades que sugerem a percep¢do do que
conceituamos como realidade a partir de um alargamento da propria nogao de “realidade”. A
mesma, a partir desta possibilidade de abordagem conceitual, pode conter niveis, camadas,

possibilidades perceptivas, que estdo contidas e ou sugeridas pelos simbolos que os seres
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humanos criam/imaginam ou intuem, ou na perspectiva da fenomenologia religiosa, Ihes séo

revelados.

A partir deste ponto podemos observar que conhecer e saber a partir dos simbolos e
mitos sdo dimensdes que comportam nocbes de pensamento, mente, racionalidade, que
negociem, interajam, atritem e ou aglutinem dimensoes e possibilidades que propriamente — a
partir da racionalizacdo da cultura e epistemologia ocidentais — sdo vistas como ildgicas e

irracionais.

Morin (2005) nos diz que nas culturas e civilizacdes arcaicas ha uma relacao entre dois
modos de conhecimento e acdo, um  simbolico/mitico/médgico e  outro
empirico/técnico/racional, que, embora diferenciados, estdo imbricados ‘“de modo
complementar num tecido complexo sem que um atenue ou degrade o outro” (Ibidem, 2005,
p. 168). Nesta tessitura, o autor afirma que o pensamento arcaico €, ao mesmo tempo, uno e
duplo (“unidual”), simultaneamente simbodlico/mitico/magico e empirico/técnico/racional.
Expde como a separacdo entre ciéncia e religido (ou entre o “cientista” e o “crente”), a

“racionalidade” e a “irracionalidade”, é fen6meno recente na historia da humanidade, isto €,

O pensamento empirico/técnico/racional realizou mdltiplos progressos ndo apenas
fora da esfera religiosa, mas também no interior desta. Assim, uma ciéncia da
observagdo e do célculo, como a astronomia, formou-se entre 0s sacerdotes-magos
do antigo Egito e da antiga Caldéia, estreitamente ligada a um pensamento
simbélico/mitico/mégico (astrologia). De resto, varios séculos depois que foi
separada da religido, a ciéncia dos astros continuou a associar astronomia e
astrologia. Foi somente depois de Newton que terminou, no Ocidente, a disjuncéo
radical entre elas. Foi, realmente, nos Ultimos desenvolvimentos da histéria
ocidental que uma oposicdo se constituiu entre a razao e o mito e que se operou uma
ruptura entre ciéncia e religido. Os formidaveis desenvolvimentos cientificos e
técnicos ndo acarretam de modo algum o declinio das religiGes e a morte dos mitos
e, paradoxalmente, sera na pretensdo de reger e de guiar a humanidade que a Razao
e a Ciéncia se verdo clandestinamente parasitadas pelo mito. Mais ainda: uma nova e
formidavel concretizagdo mitoldgica/religiosa acompanhou a constituicdo dos
Estados-nagdo modernos. Enfim, na vida cotidiana coexistem, sucedem-se,
misturam-se crengas, supersti¢oes, racionalidades, tecnicidades, magias, e 0s objetos
mais técnicos (carros, avido) estdo também impregnados de mitologia. (MORIN,
2005, p. 169-170)

Concordamos com o autor, ja que é fato visivel como o pensamento dicotbmico da
civilizacdo ocidental produziu, em suas rupturas entre compreensao e acao, razdo e mito, a
oposicdo entre natureza e cultura, subjetividade e objetividade e, com isso, reduz o ser
humano a uma oposi¢do unidimensional de caracteristicas ontoldgicas, que, espraiadas
socialmente, geram totalitarismos politicos, apoiados neste totalitarismo e “universalismo”

epistémico. Ainda assim, como reflete o autor, vemos nas sociedades contemporaneas como o
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mito acompanha a alienagdo politica e social através de sua exploracdo pela cultura de
mercado com as propagandas e o marketing em geral.

Por exemplo, ha um comercial televisivo no Brasil®

que tenta vender um carro
através da exploracdo da imagem de uma sereia — com claras conotacdes arquetipicas de uma
relagdo exploratoria patriarcal entre os géneros — alimentando certa imagem da beleza
feminina associada a fatalidade, de uma seducdo nutrida pela imagem da mulher fatal, e da
mesma como possibilitada de ser “adquirida” junto ao objeto que ela acompanha, o carro, que
¢ simbolo tanto do status de determinadas classes sociais, quanto de um possivel
prolongamento do falo e da dimensdo sexual machista/exploradora que busca invadir,

penetrar e conquistar a realidade através de sua expansao enquanto veiculo automotivo.

Outro alcance e uso premeditado e sutil do mito e do simbdlico na modernidade (e
contemporaneidades) é a figura do lider politico e estatal como o her6i salvador, que vem para
dar ao povo tudo que falta em suas vidas, e libertar a nacdo das ameacas de outros povos,
culturas e “ideologias” inimigas, como vimos nos casos de Napoledo, Hitler, Stalin, Franco,
Mussolini e em casos de ensaios possiveis de novas configuracfes heroico/miticas de lideres
estatais no Brasil, EUA e no mundo, principalmente com a ascensdo dos fundamentalismos
politicos no planeta, como vemos agora nas propostas de liderancas e partidos de extrema
direita.

O ser humano é multidimensional. Abarca em suas possibilidades de agir, interagir e
perceber/criar mundos, aspectos por vezes apressadamente tidos como dicotdmicos, em um
dualismo epistémico e ontologico que afasta a possibilidade da existéncia simultanea dos

contrarios, ou unidade na diversidade.

Tal fato que observamos esta tecido nas linhas de Morin (2011, p. 43-54), ao refletir,
dentro dos sete saberes necessarios a educacao do futuro, a importancia de ensinar a condicao
humana e suas possibilidades multidimensionais e, ao mesmo tempo, culturais, bioldgicas,

sociais e antropologicas, a Unitas Multiplex: Unidade e Diversidade Humanas, isto é:

A unidade ndo esta apenas nos tracos bioldgicos da espécie homo sapiens. A
diversidade ndo estd apenas nos tracos psicoldgicos, culturais, sociais do ser
humano. Existe também diversidade bioldgica no seio da unidade humana; nédo
apenas existe unidade cerebral, mas mental, psiquica, afetiva, intelectual; além disso,
as mais diversas culturas e sociedades tem principios geradores ou organizacionais
comuns. E a unidade humana que traz em si os principios de suas multiplas
diversidades. Compreender o humano é compreender sua unidade na diversidade,

> Comercial do carro da marca Renault, modelo Captur. Disponivel em:

https://www.youtube.com/watch?v=G_mL5PSFKIE. Acesso: 23/05/2019.
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sua diversidade na unidade. E preciso conceber a unidade do mdiltiplo, a
multiplicidade do uno. A educacdo devera ilustrar este principio de
unidade/diversidade em todas as esferas. (MORIN, 2011, p. 50)

O autor ainda expde como o0 ser humano é complexo e traz em si, de modo
bipolarizado, caracteres antagonistas: “sapiens e demens (sabio e louco), faber e ludens
(trabalhador e ladico), empiricus e imaginarius (empirico e imaginario), economicus e
consumans (econdémico e consumidor), prosaicus e poeticus (prosaico e poético)” (Ibidem, p.
52).

Por isso, ao afirmarmos que o ser humano manifesta sua “perfei¢do”, maturidade,
completude, coeréncia e inteligéncia apenas e quando é racional (sem observar o que
caracterizaria esta nogéo de racionalidade), e que, sendo racional, cria conhecimentos e sabe o
que sabe somente e unicamente através da razdo cognitiva/légica, cortando em pedagos este
mesmo ser humano em esferas dicotomicas de razdo e loucura, inteligéncia e “burrice”, vendo
este humano em uma perspectiva de unidade sem diversidade, reduzimos as possibilidades de
construir compreensdes mais amplas do ser humano e da vida, e de instaurarmos
compreensdes e relacionamentos de maneira mais ampliada e aberta em conjunturas éticas
enquanto seres habitantes e viventes em uma mesma e diversa multidimensionalidade

existencial. O autor prossegue:

Assim, o ser humano ndo sé vive de racionalidade e de técnica; ele desgasta-se,
entrega-se, dedica-se a dancas, transes, mitos, magias, ritos; cré nas virtudes do
sacrificio, viveu frequentemente para preparar sua outra vida além da morte. Por
toda parte, uma atividade técnica, pratica, intelectual testemunha a inteligéncia
empirico-racional; em toda parte, festas, ceriménias, cultos com suas possessdes,
exaltagdes, desperdicios, “consumismos”, testemunham o Homo ludens, poeticus,
consumans, imaginarius, demens. As atividades de jogo, de festas, de ritos ndo sdo
apenas pausas antes de retomar a vida pratica ou o trabalho; as crencas nos deuses e
nas ideias ndo podem ser reduzidas a ilusdes ou supersticdes: possuem raizes que
mergulham nas profundezas antropolégicas; referem-se ao ser humano em sua
natureza. Ha relacdo manifesta e subterrdnea entre o psiquismo, a afetividade, a
magia, 0 mito, a religido. Existe, a0 mesmo tempo, unidade e dualidade entre o
Homo faber, Homo ludens, Homo sapiens e Homo demens. E, no ser humano, o
desenvolvimento do conhecimento racional-empirico-técnico jamais anulou o
conhecimento simbélico, mitico, magico ou poético. (MORIN, 2011, p. 52-53)

Caminhado nas sendas da vida, no desejo de ser e saber, de saber 0 que €, quem &, para
onde vai, de onde veio, porque morre, 0 que caracterizaria tais davidas e mistérios, 0s seres
humanos em suas culturas e sociedades mdultiplas constroem e vivem ritos, simbolos e 0s
contam e recontam através de mitos que aticam e ou satisfazem sua sede de saber, de realizar-
se enquanto pessoa. Esta mesma pessoa humana que, multidimensional, cria mundos para

conhecer a si e a0 mundo e o0 que possa estar além dele, abre novas janelas e anda por varias
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pontes de possibilidades de decifrar os mistérios da vida ressignificados a partir de suas

herancas e escolhas socioculturais.

As sociedades ocidentais contemporaneas (e seus rebatimentos nas orientais...)
fortemente focadas nas dimensfes técnicas e no crescimento econémico desmedido,
relegaram o papel do mito e do simbolo a uma acepgéo de menor valia no uso do tempo, nas
prioridades de interacGes e realiza¢des sociais. Mesmo que usem mitos e simbolos de formas
sutis para prender através dos desejos e sedes humanas as pessoas, 0 fazem unicamente para
manté-las interagindo com suas dimens6es de consumidoras e trabalhadoras, ndo como seres

éticos, conscientes e imaginativos.

A materialidade da simbolica humana nos alcanga em nossas multiplas dimensdes
existenciais, atravessa nossa historia como espécie, constréi locais sagrados de peregrinacéo,
muros ou pontes entre sociedades, guerras e conflitos étnicos e culturais, e, também,
possibilidades de respostas e constru¢fes hermenéuticas as inquietagdes acima mencionadas.
A sede de saber sobre e experimentar a vida é tdo infinita quanto os saberes e compreensdes
sobre a mesma que as culturas e sociedades produzem e produziram. Assim, a vastiddo dos
saberes e compreensdes sobre a vida, e seu acesso, realizagdes, investigacdes, construcdes e
buscas, sdo corporificadas nas histdrias intemporais dos mitos. Além disso, a simbdlica e seus
ritos, arquétipos e mitos nos alcancam e buscam acessar aquilo que ao mesmo tempo
atravessa e ultrapassa a historia e as nogdes do que € e pode ser o ser e a vida humana em seus
embates e harmonias entre sentido e absurdo, vida e morte, individualidade e sociedade, caos

e organizacao, competicao e cooperagao, Ser e nao-ser.

Na corporificagdo das realidades apresentadas nos simbolos — Cristo na cruz, Buda
meditando iluminado, os Deuses e Deusas das varias religides nos seus altares, e mesmo a
musica sacra do compositor aleméo Johan Sebastian Bach dentro do contexto da iconoclastia
luterana — o ser humano aparece, se revela, em formas e esferas insuspeitas e surpreendentes,
dando corpo as ideias de sede de sentido e plenitude de suas dores e éxtases, suas duvidas e
certezas, seus clamores e intimidades, seu heroismo e sua autossuperacdo, seu amor e sua

alegria, sua impermanéncia e sua permanéncia, sua morte e sua eternidade.

Adiciona-se também a compreensdo que a relacdo entre a religido e a educacdo

enquanto fator social é presente na construcao de valores sociais. Segundo Durkheim:

Quando se estuda historicamente a maneira pela qual se formaram e se
desenvolveram os sistemas de educacdo, percebe-se que eles dependem da religido,
da organizacdo politica, do grau de desenvolvimento das ciéncias, do estado das
industrias, etc. (DURKHEIM, 1985, p.26)
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Os sistemas de educagdo, escolar e ndo escolar, estdo e estiveram ligados a religido na
historia das civilizagfes. Separar a educacdo, em uma nocao de construcdo e transmissao de
valores e éticas, da religidao, como o autor reflete acima, € uma interpretacdo equivocada, pois,
exclui a propria histdria dos agrupamentos sociais humanos. Ampliando mais esta reflexdo,

em outro trabalho, Durkheim afirma que:

N&o pode haver sociedade que ndo sinta a necessidade de conservar e reafirmar, a
intervalos regulares, os sentimentos coletivos e as ideias coletivas que constituem a
sua unidade e a sua personalidade. Ora, essa restauragdo moral s6 pode ser obtida
por meio de reunibes, assembleias, congregacGes onde os individuos, muito
préximos uns dos outros, reafirmam em comum o0s seus sentimentos comuns, dai,
cerimdnias que, por seu objetivo, pelos resultados que produzem, pelos
procedimentos que empregam, ndo diferem, quanto a natureza, das cerimdnias
propriamente religiosas. (DURKHEIM, 2008, p. 504-505)

A partir destas falas o autor nos faz refletir que, na relagéo entre religido e sociedade,
0 componente da necessidade social de partilha coletiva de valores e ideias que constituem as
identidades sociais é fato social recorrente na formacéo das coletividades humanas. O estar
junto enquanto coletividade e partilha de sentimentos comuns € um fendmeno social que
mesmo em um ambito organizacional secular adquire ares, formas e feigdes profundamente
religiosos. Sendo assim, a religido é expressdo da sociedade. Uma realidade coletiva do
partilhar e comungar ideias, valores, principios centrados em necessidades e caracteristicas

humanas, e modos de viver e conviver comunitariamente.

Logo, a religido expressa as formas de viver e significar a vida das sociedades
humanas. E, ainda que a religido tenha influenciado enquanto fator de dominagdo econdmica

e social'®, ela mesma cria e inspira fortemente a construcéo de significacdes culturais.

Nesta linha das partilhas de cerimdnias e significacBes culturais por parte das
sociedades e povos, temos as reflexdes de Geertz (2019) sobre a cultura e sua significacao
deste conceito tdo discutido nas areas da antropologia, da sociologia e dos estudos culturais. O

autor traz uma concepg¢ao de cultura como sendo “teias de significados” (GEERTZ, 2019, p.

6 Como percebemos nas sociedades Brasileira e mundial atualmente, a partir da problematica dos
fundamentalismos religiosos e suas influéncias politicas e culturais, que utilizam os discursos, a ética e a moral
religiosas para subalternizar, agredir, excluir e estigmatizar povos, culturas e grupos sociais. Ha neste contexto o
uso da religido e dos conceitos centrais das religibes maioritarias no planeta enquanto teologias politicas. Neste
ponto existe um forte debate na contemporaneidade que circula em torno de leituras politicas da religido e,
especialmente, das suas vinculaces, articulacdes e desarticulagbes com os direitos humanos. Como contraponto
a esta problematica das teologias e religides fundamentalistas, temos as teologias pluralistas, em que a religido e
sua nocao de revelagdo atuam como contributo para a vida publica e a organizacdo politica da sociedade,
aceitando a autonomia de ambas. As religiGes e teologias pluralistas gerem a tensdo entre revelacdo divina e
razdo humana: revelagdo acessivel a razdo humana e cumprida pelo ser humano na historia. Para maiores
detalhes desta discussdo dos fundamentalismos religiosos e das teologias politicas, fundamentalistas e pluralistas
ver: Santos (2014).
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4), que o ser humano tece e em que esta enredado. Ou seja, trata-se de um conjunto de
significados partilhados que sdo produzidos e que reverberam individual e socialmente. O
autor ainda exp0de que a humanizagao ¢ um fator que esta incluido nestas teias culturais: “[...]
tornar-se humano € tornar-se individual, e n6s nos tornamos individuais sob a direcdo dos
padrdes culturais, sistemas de significados criados historicamente em termos dos quais damos

forma, ordem, objetivo e dire¢do as nossas vidas” (GEERTZ, 2019, p. 37).

Assim, o fenémeno religioso, fortemente marcado e inserido nestas teias culturais,
alimenta o ser humano em suas buscas de significados para a experiéncia do viver e conviver.
A partir de Geertz (2019) e suas reflexdes, percebemos que os simbolos s&o os veiculos da
cultura. S&o construidos socialmente através de processos continuos e contextualizados e

passiveis de reinterpretacdes.

Dentro desta caracteristica social da religido outro conceito trazido por Geertz (2019)
nos ajuda a perceber de forma mais ampla a materialidade dos simbolos religiosos de um
povo: o ethos. Este é: “o tom, o carater ¢ a qualidade de sua vida, seu estilo e suas disposigdes
morais e estéticas’” (GEERTZ, 2019, p. 66-67). O autor nos provoca reflexdes sobre o alcance
social da experiéncia do fendmeno religioso e em como este cria as praticas de vida das

pessoas. Ele continua alargando esta conceituacao:

Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectualmente
razodvel porque demonstra representar um tipo de vida idealmente adaptado ao
estado de coisas que a visdo de mundo descreve, enquanto essa visdo de mundo
torna-se emocionalmente convincente por ser apresentada como uma imagem de um
estado de coisas verdadeiro, especialmente bem arrumado para acomodar tal tipo de
vida. [...] Os simbolos religiosos formulam uma congruéncia basica entre um estilo
de vida particular e uma metafisica especifica (implicita, no mais das vezes) e, ao
fazé-lo, sustentam cada uma delas com a autoridade emprestada do outro.
(GEERTZ, 2019, p. 67)

Sem sendo assim, os simbolos religiosos portam e imprimem percepcbes e
direcionamentos sobre a vida, 0 cosmos, a morte, as principais inquietacbes da existéncia
humana, sustentando o estilo e praticas de vida das pessoas religiosas. A partir dos simbolos
podemos perceber como determinado povo significa ou interpreta a vida, nas teias
significantes de sua cultura. Nesta linha, o autor nos traz e confirma a percepcao de como
dada forma de significar a realidade social de um grupo religioso, seu estilo e modo especifico
de viver, estdo fundamentados e imbricados com uma metafisica especifica: sua forma de
perceber as conexdes entre a vida, a morte e o que as religides apresentam como o eterno aqui

e agora, materializados em seus simbolos e modos de organizar a vida.
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Deste modo os mitos, rituais e simbolos presentes em dado fendmeno religioso
representam a cultura do povo ou coletividade que os propague e corporifique. Por isso,
percebemos que a religido é um fendmeno cultural e social: traz modos de ser e existir
construidos coletivamente pela humanidade ao longo de suas vivéncias neste Planeta. E
ensaia, propde (e muitas vezes impde) modos especificos de significar a realidade social e
cdsmica atraves de seus simbolos, ritos e mitos, em uma interconexdo entre fatores cGsmicos
e existenciais. Concordando com Geertz (2019), percebemos que as religides cimentam o0s
sistemas simbdlicos e o ethos (ético, estético, metafisico) ndo sé dos seus respectivos grupos
religiosos, mas também de praticas sociais e estilos de vida ad extra, alcangando culturas

inteiras.

Dentro do contexto da experiéncia religiosa/sagrada, ha a possibilidade opressiva que
impede a materializacdo da expressividade plena da outridade dos sujeitos religiosos presentes
nas sociedades, em uma “monocultura religiosa”, ou uma doutrina de salvacdo (chamada
tecnicamente de soteriologia) exclusivista que apresenta que s6 ha uma Unica via soterioldgica
para acessar a realidade transcendente pds-morte que as religies denominam salvacdo, ou
seja, s6 em uma religido especifica se alcanca tal meta e destino, popularmente apresentado

como: “s6 minha religido salva; so ela tem a verdade”.

Esta atitude e compreensdo é a base do impeto proselitista de muitas tradi¢fes
religiosas que tem por objetivo converter as pessoas a seus sistemas de fé tendo a certeza
teoldgica e hermenéutica de que elas ndo irdo a certos destinos metafisicos se assim ndo o
fizerem. Aqui a categoria religido ndo abarca a espiritualidade, a experiéncia e dimensdo
interior do que pode ser conceituado como o sagrado; é apenas uma dimensdo externa,

comunitaria em uma acepg¢do sectaria e conversionista, do mesmo sagrado que se expde aqui.

A partir desta problematica, percebemos nos fios de nossas tessituras a importancia de
alinharmos uma perspectiva conceitual de religiosidade/espiritualidade; para tal aporte
trazemos o contributo de Fritjof Capra (1991, p. 26-27), que, em seus didlogos com 0s
tedlogos e monges catolicos da tradicdo beneditina, David Stendl-Rast e Thomas Matus,
refletem a diferenca entre religido enquanto afiliacdo comunitaria, social e institucional a uma
tradicdo especifica, e Religido enquanto "experiéncia de pico e encontro com o0 mistério;
saciar a sede humana de significado onde encontra-se sentido para os fendmenos da vida e da

morte”, ou um sentido de pertencimento ligado a espiritualidade, como vemos abaixo:
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DAVID: [...] Religido, conforme uso este termo, deveria ser escrita com um R
mailsculo para distingui-la das varias religides. Religido é o sentido pleno de
religiosidade da qual fluem todas as religides, como de sua fonte. Traduzida para a
vida do dia a dia, Religido torna-se espiritualidade; institucionalizada, torna-se uma
religido. Em si mesma, é o encontro com o mistério, algo que nos lembramos de
nossas experiéncias de pico. Vocé também poderia dizer que 0 nosso instinto
religioso como seres humanos é uma sede de significado. Numa experiéncia de pico,
encontramos significado. Para esses momentos, tudo faz sentido — a vida, a morte,
tudo. "E isso ail" queremos gritar; é isso que sempre estivemos ansiando vagamente
como uma intuicdo — ndo uma ideia clara ou um conceito claro — uma intuigdo,
gracas a qual a nossa busca inquieta encontra repouso por um breve momento. E
uma espécie dindmica de repouso; ndo é estatica nem complacente, de maneira
nenhuma: é um senso de pertencer que nos impele para um novo anseio. Nesse
dinamismo, vemos o &mago da Religido. FRITJOF: Fale um pouco mais a respeito
desta experiéncia. Isso é espiritualidade? DAVID: Bem, eu uso 0 termo
espiritualidade de maneira diferente. Especificamente utilizada, seria a atuacdo desta
experiéncia, de Religido (com R maidsculo), em cada aspecto da vida diaria. A
espiritualidade faz com que o significado flua na vida diaria. Se vocé teve essa
experiéncia de pico, livrou-se dela, e continua a viver como antes, ndo houve
nenhuma espiritualidade. FRITJOF: Portanto, a espiritualidade é um modo de ser
que flui a partir da experiéncia religiosa. DAVID: Sim. A Espiritualidade faz com
que a Religido flua no seu comer, no seu escrever, no seu ato de cortar as unhas.
(CAPRA, 1991, p. 26-27)

Percebemos que a preocupagdo com a dimensdo espiritual da transformacdo social
entra aqui neste senso de pertencimento, nesta experiéncia de pico vivida na
religiosidade/espiritualidade tracada no didlogo acima. A religido (enquanto espiritualidade)
pode atuar ou como mola propulsora desta experiéncia de pertenca, ou, enquanto
institucionalidade especifica, atuar como delineadora de caminhos que prendem o ser humano
em regras morais disfarcadas de éticas universais, ou seja, hormas especificas apoiadas em
certas interpretacGes teoldgicas que buscam validar e normatizar uma verdade Unica de
existéncia e convivio humanos que exclua as possiblidades de pluralidades existenciais e de

percepcOes da vida. Ou seja, sem autonomia de escolha ou de liberdade de existir.

Uma préatica que nos remete a uma forma de pratica social da religido — uma
espiritualidade dialogica — é o didlogo inter-religioso. O mesmo é baseado em uma troca de
saberes sem hierarquiza¢fes (minha religido € melhor, por isso ndo vou expor nada de real e
ou favoravel desta outra fé diferente da minha...), em que as religides/institui¢des que o fazem
atuam como irmas em uma pratica de partilha de saberes sem posi¢des de superioridade e ou
inferioridade, nem de debate de ideias e ou de disputa sectaria por um novo “fiel”’; trazendo o
elemento comum de convivio e encontro para além das diferencgas entre os saberes e possiveis
hierarquizacbes entre suas diversas fés religiosas que visam disputas mercadoldgicas de
cooptacdo de pessoas para suas respectivas congregacdes baseadas em uma ldgica de
superioridade e ou inferioridade étnica, cultural, social e ou metafisica. Busca-se nestes

encontros e convivéncias inter-religiosas o que ha de comum entre as religiées — o amor, 0
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pertencimento, a busca do sagrado — e uma apreciacao da diversidade hermenéutica, mitica e
ritual, presente nas diferentes formas de crer e viver a espiritualidade. Sendo assim o dialogo
inter-religioso e sua espiritualidade dialogica é outra forma de materializacdo da simbolica
humana, agora em uma perspectiva ética e politica, de cunho e alcance comunitario e

planetario: uma ecologia das religides®’.

VVemos que as superacOes destes e outros desafios opressores para construir plenitudes
expressivas se encontram acopladas tanto na presenca da liberdade de crer e perceber quanto
na possibilidade de viver o sagrado através da autotransformacéo; sendo a via de acesso a isso
as formas que o ser humano tem de experienciar este sagrado e suas manifestagdes nas
realidades objetivas/subjetivas, tendo as religibes o papel de via de acesso a esta

materializacdo experiencial, que difere da visdo comum, ou profana, da vida e da natureza.

Tal abordagem traz compreensdes e sugere reflexdes de como a visao fundamental da
experiéncia de mundo da pessoa religiosa — ou em contato experiencial com o sagrado —
perpassa um plano existencial de dimensfes que transcendem ao corriqueiro que usamos
dentro do que Eliade (1992, p. 14-15) conceitua como o profano; sendo com isso possivel
uma naturalizacdo do imaterial na vida cotidiana, uma corporificacdo metafisica, onde toda a
existéncia é percebida através de uma dtica tanto mistica quanto cdsmica, ou seja, hd uma
integracdo entre uma realidade além desta com a prépria imanéncia do cosmos como algo em

integracdo direta com o sagrado, ou os deuses (ELIADE, 1992, p. 59).

Sendo assim, o sagrado, ou o mito (ELIADE, 1972), atua como uma ligacdo direta
entre 0 humano e o divino, trazendo para a vivéncia diaria a ligacdo ancestral entre os relatos
passados (miticos e milenares) e as realidades vividas no presente, uma nogdo transcendente
para a visdo de mundo, para os tratos €ticos, de alimentagdo e outros. Segundo Eliade: “A
funcdo mais importante do mito ¢, pois, “fixar” os modelos exemplares de todos os ritos e de
todas as atividades humanas significativas: alimentacdo, sexualidade, trabalho, educacédo,
etc.” (ELEIADE, 1992, p. 51). Nesta esteira, a dimensdo do sagrado atua como
impulsionadora tanto da visdo de mundo quanto das linhas de acdo de uma comunidade que

centre suas perspectivas de vida nesta abordagem religiosa da natureza, do mundo. Ou seja,

A Histéria ndo conseguiu modificar radicalmente a estrutura de um simbolismo
arcaico. A Histdria acrescenta continuamente significados novos, mas estes ndo
destroem a estrutura do simbolo. E facil compreender isto quando se leva em conta o

7 Cunhamos aqui este termo ecologia das religies enquanto uma manifestagdo do dialogo inter-
religioso e pluralista entre as diferentes religiGes, a partir da noc¢éo de ecologia dos saberes discutida e proposta
por Santos (2006a; 2010; 2018).
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fato de que, para o homem religioso, 0 Mundo apresenta sempre uma valéncia
supranatural, quer dizer, revela uma modalidade do sagrado. Todo fragmento
coésmico ¢ “transparente”: seu proprio modo de existéncia mostra uma estrutura
particular do Ser e, por consequéncia, do sagrado. As revelaces da sacralidade
césmica sdo, de certo modo, revelacbes primordiais, pois tiveram lugar no mais
longinquo passado da humanidade e conseguiram resistir as inovacgdes introduzidas
posteriormente pela Historia. (ELIADE, 1992, p. 68-69)

Aqui, 0 autor exple a ancestralidade do sagrado em suas estruturas, aparicfes e
revelagdes criadas e percebidas no e pelo ser humano. Dentro de tal perspectiva, 0s mundos
natural e supranatural, material e imaterial, interagem e refletem a prépria maneira de ser e
estar no mundo do ser humano através de sua experiéncia simbolica e espiritual, vinda através
das dimens6es da tradi¢do, que vai significando e ressignificando culturalmente a vida e o(s)

mundo(s).

A tradicdo enquanto ancestralidade atua como educadora e guardid dos simbolos e
elementos ritualisticos, das imagens, detalhes culturais, projetos de sociedade, visdes de ser
humano, e de suas relacbes com a natureza reveladores de hierofanias, manifestacfes do
sagrado no mundo (ELIADE, 1992) atuando como saberes, tendo potencial educativo ao
corporificar os valores e principios de uma cultura e sociedade. Esta ancestralidade presente
na tradicdo, que, a0 mesmo tempo, € um passado vivo no presente, e eternidade
experimentada no aqui e agora, é corporificada pelos praticantes religiosos de ontem e de
hoje, tendo o passado mitico como espelho e inspiracdo. Damos voz a Eliade:

Assim, periodicamente, o homem religioso torna-se contemporaneo dos deuses, na
medida em que reatualiza o Tempo primordial no qual se realizaram as obras
divinas. Ao nivel das civiliza¢gBes primitivas, tudo o que o homem faz tem um
modelo trans humano; portanto, mesmo fora do tempo festivo, seus gestos imitam os
modelos exemplares fixados pelos deuses e pelos Antepassados miticos. (ELIADE,
1992, p. 46)

Ainda neste horizonte temos Rudolff Otto (2007) e suas reflexdes sobre a existéncia
do numinoso, a presenca viva da vivéncia interior do humano em sua relacdo com o divino e
ou realidade transcendente buscada e experienciada nas religides, sendo aqui as teorizagdes e
organizacOes comunitarias das formas desta experiéncia numinosa (ou do mistério proprio da
mesma, experimentado apenas pelo ser humano religioso) conceituadas por Otto como

mysterium tremendum et fascinans. (OTTO, 2007, p. 37-43). Deste modo,

Detectar e reconhecer algo como sendo “sagrado” é, em primeiro lugar, uma
avaliacdo peculiar que, nesta forma, ocorre somente no campo religioso. Embora
também tanja outras areas, por exemplo, a ética, ndo é dai que provém a categoria do
sagrado. Ela apresenta um elemento ou “momento” bem especifico, que foge ao
acesso racional no sentido acima utilizado, sendo algo arreton [“impronunciavel”],
um ineffabile [“indizivel”] na medida em que foge totalmente a apreensdo
conceitual. (OTTO, 2007, p. 37)
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O autor, além de refletir sobre as relagbes entre o racional e o irracional na
experiéncia religiosa, nos apresenta que a experiéncia do numinoso traz um aspecto
distanciador (tremendum), e, de outro lado, ha o aspecto fascinans (atraente). O aspecto
fascinante (fascinans) do numinoso € esquematizado pelos conceitos de amor, misericordia,
compaixdo, caridade; e se apresenta j& na meditagdo e na devoc¢do individual, bem como no
culto comunitério celebrado com seriedade e profundidade, preenchendo a alma de modo
inefavel (OTTO, 2007, p. 68-78). Este aspecto fascinante do numinoso, em nossa observacao,
atua como um campo de estudos particularmente adequado para a percepcdo do sagrado
enquanto elemento motivador da vida humana tanto em sua sociabilidade comunitéria quanto

em sua introspeccéo religiosa/espiritual.

Sobre o alcance irracional do sagrado e suas relagcbes com o racional ha muito a
discutir, como o fizemos acima ao embasar e refletir teoricamente sobre a
multidimensionalidade humana. Compreendemos a relevancia da apresentacdo do aspecto
inefvel do sagrado como predominante para Otto e concordamos em parte com ele; mas
percebemos que o autor poderia ir mais longe nesta reflexdo, ao possibilitar uma acepcédo de
racionalidade que negociasse e interagisse com o que ele classifica como irracional, que € 0
numinoso, o misterioso, o simbdlico — sentido escondido — ensaiando uma concep¢do de
racionalidade mais plural e menos dicotdmica, sobre este ponto temos a fala mais

contemporanea de Basarab Nicolescu:

Porém, o sagrado ndo se opde a razdo: na medida em que ele assegura a harmonia
entre o Sujeito e o Objeto, o sagrado faz parte integrante da nova racionalidade. A
realidade engloba o Sujeito, o Objeto e o sagrado, que sdo as trés facetas de uma
Unica e mesma Realidade. Sem uma dessas trés facetas, a Realidade deixa de ser real
e torna-se uma fantasmagoria destrutiva. (NICOLESCU, 1999, p. 74)

Nicolescu (1999) reflete sobre os diferentes niveis de realidade — abrindo a
possibilidade de uma concepcéo pluralista sobre o que é ou caracterizaria a(s) realidade(s) — e
como, em diferentes niveis de percepcdo, podemos ampliar nossas no¢des sobre 0 ser humano
e suas experiéncias de saberes e aprendizados, percebendo o que atravessa e ultrapassa as
culturas e disciplinas, mostrando paradigmas que tecem juntos fios de significados para a
realidade enquanto possibilidade transhumana, transnatural, transhistorica, transreligiosa, em
uma unidade aberta que abraca a diversidade e a diferenca e supera os dualismos dicotdmicos.

Neste sentido,

Aa®® 13

As palavras trés e trans tem a mesma raiz etimologica: “trés” significa “a
transgressdo do dois, o que vai além do dois”. A transdisciplinaridade ¢ a
transgressao da dualidade que opde os pares binarios: sujeito-objeto, subjetividade-
objetividade, matéria-consciéncia, natureza-divino, simplicidade-complexidade,
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reducionismo-holismo, diversidade-unidade. Esta dualidade é transgredida pela
unidade aberta que engloba tanto o Universo como o ser humano. (NICOLESCU,
1999, p. 57)

A palavra transgressao significava “passar para outro lado, atravessar” (NICOLESCU,
1999, p. 76); sendo assim, a abertura a este paradigma transdisciplinar cria lacos e espacos de
convivéncias éticas marcadas pela alteridade, apreciacdo, amor e pertencimentos sociais que
englobam o ser humano e o cosmos, atuando como balsamo a uma cultura de constante
objetificacdo onde o ter vale sempre mais que o ser, e pessoas e natureza sdo tratadas como
objetos de extragdo de “felicidade”, abrindo pontes para o aprender a ser, e para a percepgao
de gque esta aberta a esfera de uma terceira via e ou solucéo a toda problematica e ou conflito
dicotébmico, e tal terceira possibilidade — o terceiro termo incluido — abre o espago para uma

infinitude de possibilidades de convivios sociais, comunitérios e planetarios.

A atitude transreligiosa, da experiéncia de pertencimento mituo — a unidade na
diversidade — é a contribuicdo politica, epistémica, cultural e humanistica dada por Nicolescu
(1999) que ligamos aqui com o fio principal de nossa discussao: a espiritualidade enquanto
pertenca que atravessa e ultrapassa as religides atua como a caracteristica de alcance e
materialidade da simbdlica humana que tece e costura as possibilidades de tracarmos éticas,
estéticas e compreensdes de mundo que superem as dicotomias que separam e destroem,
dualidades que embasam filoséfica e politicamente questdes como as exploracdes desmedidas
da natureza e os conflitos étnicos/religiosos que ameacam cotidianamente nossa existéncia
enquanto espécie neste planeta. Tal nocdo de atitude transreligiosa (e transcultural), nos
remetendo aos potenciais educativos presentes nas religiosidades/espiritualidades, nos faz

adentrar o conceito de aprender a ser, caminhando no seguinte horizonte educativo:

A atitude transcultural, transreligiosa, transpolitica e transnacional nos permitira
assim aprofundar melhor nossa prépria cultura, defender melhor nossos interesses
nacionais, respeitar melhor nossas proprias convicgdes religiosas ou politicas. A
unidade aberta e a pluralidade complexa, como em todos os outros dominios da
natureza ¢ do conhecimento, ndo sdo antagbnicas. [...] “Aprender a ser” ¢ um
aprendizado permanente no qual o educador informa o educando tanto quanto o
educando informa o educador. A construgdo de uma pessoa passa inevitavelmente
por uma dimensao transpessoal. O ndo respeito deste acordo necessario explica, em
grande parte, uma das tensdes fundamentais de nossa época, aquela entre o0 material
e 0 espiritual. A sobrevivéncia de nossa espécie depende em grande parte da
eliminacdo desta tensdo, mediante uma conciliagdo vivida, num nivel de experiéncia
diferente do corriqueiro, entre estas duas dimensdes aparentemente antaglnicas.
“Aprender a ser” também ¢ aprender a conhecer e respeitar aquilo que liga o Sujeito
e 0 Objeto. O outro é um objeto para mim se eu ndo fizer este aprendizado, que me
ensina que 0 outro e eu construimos juntos o Sujeito ligado ao Obijeto.
(NICOLESCU, 1999, p. 135-136)
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Deste modo, percebemos que a religiosidade/espiritualidade é formativa quando
abarca e amplia a nogéo de vida do ser humano em seu processo de aprender a ser: que aqui
percebemos como uma constante humanizacdo e sensibilizacdo perante a vida e o outro —
natureza, outros seres vivos — dentro de uma nogdo transreligiosa, de materializacdo de um
senso de pertenca mutua traduzida como espiritualidade. E sobre esta experiéncia
transreligiosa e transcultural aplicada como possibilidade educativa enquanto formagéo

humana, o autor ainda nos diz que

[...] Uma educacdo sé pode ser vidvel se for uma educacdo integral do homem,
segundo a formulacdo tdo apropriada do poeta René Daumal. Uma educacdo que se
dirige a totalidade aberta do ser humano e ndo apenas a um de seus componentes. A
educacdo atual privilegia a inteligéncia do homem, em detrimento de sua
sensibilidade e de seu corpo, o que certamente foi necessario em determinada época,
para permitir a explosdo do saber. Todavia, esta preferéncia, se continuar, vai nos
arrastar para a légica louca da eficacia pela eficacia, que sé pode desembocar em
nossa autodestrui¢do. (NICOLESCU, 1999, p. 137)

O autor nos provoca com uma urgente reflexdo: caso foquemos apenas na técnica e na
eficacia redutoras e simplificadoras, que trata o ser humano e a vida como pe¢as de uma
maquina, corremos sérios riscos de autodestruicdo. Concordamos com Nicolescu e
percebemos que a educacdo enquanto experiéncia de formacdo humana pode alargar nossa
percepcao do que € o ser humano; que este/esta, muitas vezes, esta imerso em teias simbolicas
que dizem que seu corpo esta separado de seus entendimentos, que sua razdo ndo contém
emocdes e outros  binarismos, privilegiando, assim, ldgicas destrutivas e

redutoras/simplificadoras de relagfes humanas e com 0 cosmos.

A partir destas reflexdes, percebemos a importancia de ampliarmos nossos referenciais
e significados (como propde o paradigma da transdisciplinaridade) do que é o ser humano e
como este (a) se relaciona com a vida, de que a razdo ndo esta separada da sensibilidade, o
corpo esta unido ao entendimento — ele mesmo é entendimento e produz compreensdes — para
assim abrirmos novas possibilidades de acolher, aceitar, apreciar e sermos sensiveis e

compreensivos (as) com as diversas possibilidades de ser e existir.

Percebemos também a necessidade de uma reeducacdo da imaginagdo, na qual os
aspectos vistos como irracionais, ou de menos valia nos processos de cria¢do e obtencéo de
conhecimentos, possam ser reconsiderados a luz de teorias como as nog¢des do imaginario, do
sagrado, e do paradigma complexo/transdisciplinar. Vimos que o alcance da simbdlica
humana desemboca sentidos que se constroem e revelam a partir de significados que sugerem
empatia, amor, acolhimento, prazer de viver e conviver, curiosidade e desejo de elevacdo da

consciéncia, em uma convivéncia de principios opostos fundados em necessidades humanas
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de superacdo da morte e de suas angustias existenciais, gerando assim uma harmonia entre
opostos, uma pluralidade de sentidos convergentes em uma unidade de buscas existenciais

apoiadas na experiéncia humana do sagrado em suas multiplas e unificadoras dimensdes.

As contribuicdes destes sentidos vistos nos simbolos podem levar a construcdo de
uma educacao centrada no pluralismo humano, na alteridade de convivio entre seres humanos
e natureza, e na observacdo da multidimensionalidade da vida através da contemplagédo e
vivéncia com as imagens e simbolos religiosos/culturais em nosso dia a dia e, em
conformidade com o acima exposto, na convivéncia de principios opostos que geram uma
unidade multipla, uma unidade na diversidade, propondo a possibilidade de uma abordagem

humanizante para a educacdo, uma formacéo humana.

Assim, percebemos que a concepcdo do sagrado acima exposta nos serve de suporte
para adentrar uma nocdo de espiritualidade correlacionada a sabedoria, j& que a mesma
relaciona conhecimento, experiéncia e compreenséo, alargando nossa nogéo de racionalidade,
e abrangendo possibilidades de ir além da dicotomia ocidental entre a razdo e a emocao, entre
compreender e intuir. Assim, a sabedoria atua dentro de um escopo que une cognicado/reflexdo
e ética, abrangendo compreensdo e vivéncias. Outra caracteristica central da sabedoria é o
pertencimento ancestral. A nocdo de pertencimento estd acoplada a concepcdo de
espiritualidade.

A ancestralidade de tradigdes espirituais como as orientais enfatiza a préatica dos
conhecimentos para desenvolver percepcdes mais sutis sobre a vida e a realidade. Uma
conscientizacdo de nossos estados de consciéncia. Tal conscientizacdo nos remete a nogéo de
sabedoria. Continuaremos esta discussao, adentrando na concepgédo de sabedoria a partir da

teologia Hare Krishna (de origem social oriental), a partir do préximo capitulo.
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Quando a doce musica da flauta do Senhor Madhuripu (Krishna),
que danga com um pé de I6tus no cabelo trancado inacessivel das
deusas que sdo 0s Upanishads, subitamente adentrara meu ouvido?
Rupa Goswami (1999, p. 21)

O Senhor Krishna encanta o mundo, Sri Radha encanta inclusive a Ele.
Portanto Ela é a Deusa Suprema de todas. Sri Radha é o poder pleno, e 0
Senhor Krishna é o possuidor de pleno poder. Como evidenciam as
escrituras reveladas, os dois ndo sdo diferentes. De fato Eles s&o mesma
coisa, assim como o almiscar e sua fragrancia sdo inseparaveis, ou como o
fogo ndo é diferente de seu calor. Assim Radha e Krishna sdo um so.
Todavia Eles aceitam duas formas para desfrutar das docguras de
passatempos. (Srila Krishna Das Kaviraja, apud SWAMI, 2001, p.11)
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3OS PRINCIPIOS AXIAIS DA TEOLOGIA DA TRADICAO HARE KRISHNA:
DIALOGOS COM A SABEDORIA

Ekarh sad vipra bahudha vadanti

Um é o real, mas os sabios falam sobre ele

de muitas formas (Rg Veda, 1.164.46; Sarasvati,
1977, Vol. Il, p. 609, apud VALERA, 2015, p. 11)

Adentramos aqui a teologia da tradicdo Hare Krishna. Esta tradicdo esta situada
historicamente dentro do complexo religioso denominado academicamente de Hinduismo. Por
iss0, em uma Otica ocidental, a tradicdo em questdo esta situada e pode ser denominada como
Hindu. Contudo, para detalhar esta tradicdo a partir dela mesma, necessitamos de uma breve

contextualizacéo.

3.1 Hinduismo ou Hinduismos? O termo Hinduismo esta presente na tradicéo védica?

O Hinduismo compBe uma gama de multiplas tradi¢des religiosas com suas respectivas
ontologias e teologias, que, muitas vezes, trazem caracteristicas bem dispares entre si. Neste
sentido, poderiamos falar ndo de Hinduismo, mas de Hinduismos. H& neste conglomerado de
tradicGes, visdes de mundo e de sagrado teistas, monistas, animistas e politeistas (e mesmo
misturas entre essas), trazendo teologias que apresentam e buscam explicar a realidade de
formas diversas, por isso a pluralidade religiosa é marca desta religido, ou conjuntos de
religides.

Contudo, no que se refere a esta palavra Hinduismo, a mesma ndo teve origem a partir das

proprias tradicGes e escrituras religiosas indianas. Gavin Flood nos apresenta que
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O termo ‘hindu‘ primeiramente foi usado como um termo geografico persa que
indicava as pessoas que viviam do outro lado do rio Indus (S&nscrito: sindhu). Em
textos arabes, Al-hind é um termo usado para as pessoas da India contemporanea e
‘hindu‘, ou ‘hindoo*, era utilizado nos fins do século XVIII pelos britanicos para
indicar o povo do ‘Hindustdo®, a 4rea da India setentrional. Eventualmente ‘hindu‘
tornou-se praticamente equivalente a um indiano que ndo era mugulmano, sique,
jaina ou cristdo. O ’-ismo‘ foi acrescentado ao ‘hindu‘, por volta de 1830, para
indicar a cultura e religido dos bramanes de alta casta em contraste com as outras
religiGes e o termo logo foi apropriado pelos proprios indianos no contexto de
estabelecer uma identidade nacional em oposi¢éo ao colonialismo. Ainda que, desde
o século XVI, o termo’ hindu‘ tenha sido utilizado, em textos hagiograficos
sanscritos e bengalis, em contraste com ‘yavana‘ ou mugulmano (FLOOD, 2014, p.
6)

Assim, vemos que o tanto o termo Hindu, quanto a denominacéo religiosa Hinduismo,
tém uma origem comum dada pelos colonizadores, primeiro as popula¢cdes muculmanas que
invadiram a India a partir do século XVI, e depois os Ingleses, que colonizaram este pais do
século XVII até meados do XX, e consolidaram academicamente estes termos através dos
estudos do orientalismo (SAID, 2007), tendo o alcance dos préprios indianos usarem estes
termos (Hindu e Hinduismo) para denominar-se enquanto povo e cultura e para conceituar — e

unificar — suas tradicdes religiosas.

Estas tradicdes, em seus caminhos mais milenares e ancestrais, tem um elo em comum:
os Vedas, as escrituras reveladas da india antiga. Mesmo com diferentes interpretacdes sobre
as mesmas e suas diferentes secdes de conhecimento, as tradi¢cGes indianas tém sua base de
visdes de mundo e préticas religiosas e sociais nestes textos sagrados. Detalhando o termo
Veda, Valera (2015) nos diz:

Os Vedas, como literatura e tradigio oral, sio as mais antigas escrituras da india,
sendo da humanidade, que foram reveladas aos rsis (sabios ou videntes). Eles sdo
hinrios que sdo subsidiados e complementados por um rico sistema ritualistico
(constituido dos Brahmanas e Aranyakas) e metafisico (constituido das Upanisads),
bem como por apéndices de ciéncias védicas (Vedangas e Upavedas). (VALERA,
2015, p. 11)

Neste contexto, os Vedas e suas variedades de textos de conhecimentos sdo agrupados

em trés macro divis@es, que comportam trés secdes de literaturas sagradas:

a) Karma-kanda (caminho da acdo-reacdo): onde ha textos, como o0s quatro Vedas
originais: Rg, Sama, Atharva e Yajur, aléem de outros de ética-moralidade (dharma
shastras e manu-sanhita'®), ligados aos sistemas de hinos e ensinamentos ritualisticos,

e de busca por uma harmonia social, prosperidade humana e ida aos reinos celestiais

'8 Tratados onde prescreviam-se normas comportamentais e sistemas de organizag&o social com base na
vocacao psicofisica das pessoas.
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como meta e beneficio das préaticas religiosas. Todos estes textos estdo ligados a um
conjunto de literaturas acima conceituados como Brahmanas e Aranyakas.

b) Jhana-kanda (caminho do conhecimento): tratados filoséficos, de cunho metafisico
voltado a uma ontologia que explica a realidade e sua manifestacdao ultima em termos
de uma energia onipenetrante tecnicamente chamada Brahman, ou o espirito supremo;
estes tratados sdo conhecidos como as Upanishads (que significa sentar-se perto; em
referéncia a milenar pratica dos (as) discipulos (as) que sentavam-se junto aos
mestres-praticantes para perguntar e discutir sobre o conhecimento védico); aqui a
busca Gltima e conclusdo deste conjunto de textos é a libertacdo do ciclo de existéncia
material (conhecido como samsara, a roda de nascimentos e mortes), inclusive da ida
aos reinos celestiais (considerados aqui como ainda situados dentro da cosmologia
temporal, ou universos finitos™).

c) Upasana-kanda (caminho de meditacdo e relagdo com a divindade): conhecimento
que situa a pessoa praticante em um relacionamento de alteridade com a divindade que
busque em sua devogdo. Aqui hd o predominio de uma visdo teista da realidade
ultima; em caminhos embasados em textos como 0s Puranas e Itihasas (que sdo textos
compostos de relatos de historias da divindade suas manifestacbes na Terra, e das
pessoas devotadas a ela), e a Bhagavad-Gita. Nesta secdo é apresentada uma
meditacdo e acdo focada na relagdo de amor com a divindade e suas energias (entre
elas a criacdo material), sendo o fruto desta relacdo o que é chamado o estado original
do ser, que é o amor. Alcanca-se aqui um tipo de libertacdo chamada de prema, amor
espiritual, onde tanto se vive a transcendéncia nos mundos materiais (enquanto estado
psicolégico, de consciéncia) quanto se alcanga os mundos transcendentes, ou
universos espirituais além do fator tempo (onde predomina um presente continuo e

ndo ha morte nem nascimento, nem passado ou futuro).

¥ A partir da cosmologia védica, hé4 a informacdo da existéncia de maltiplos universos dentro da
manifestacdo cdésmica chamada de material, que esta situada dentro do tempo (passado, presente e futuro), e
contém a divisdo de sistemas planetarios entre: a)- celestiais (onde se desfruta dos méritos de boas agdes); b)
terrenos ou intermediarios (onde se acumula karma — acGes e reacdes; que é onde estamos agora); c) inferiores
(onde temporariamente se recebem correcBes e punicBes por acdes consideradas hediondas, ou que ferem
profundamente a harmonia da vida). Segundo a Bhagavad-Gita (capitulos 7 a 18) ha diferentes destinos pos-
morte onde as pessoas vdo, dependendo de onde suas consciéncias estavam situadas no momento da morte,
dentro destes trés sistemas planetéarios e, também, ha a possibilidade de ir além deste ciclo de samsara, ou
atingindo a luz suprema, ou Brahman, ou alcangando uma existéncia pessoal enquanto ser espiritual se
relacionando com a divindade em alteridade absoluta, dentro de sistemas planetarios chamados
espirituais/transcendentes (BHAGAVAD-GITA. PRABHUPADA, 2001, p. 373-852).
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Dentro destas trés divisdes de caminhos espirituais e suas escrituras correspondentes,
temos as varias tradi¢cGes da ortodoxia Indiana; entre elas a tradicdo Hare Krishna, que esta

situada na secdo védica do caminho da meditacéo e relacdo de devogdo com a divindade.

No ocidente, geralmente, as leituras do Hinduismo estdo ligadas as seces das
Upanishads, ou caminho do conhecimento filoséfico voltado ao monismo (unidade absoluta
do ser e da realidade), chamado também de o caminho do impersonalismo. Mas h& uma
variedade de tradigdes além do monismo (mas que tem em suas hermenéuticas também alguns
fatores monistas misturados com a doutrina da alteridade da existéncia dos seres e de suas
relagbes com a divindade ou divindades), situadas dentro do Shivaismo (tradigdes que adoram
o0 deus Shiva como o aspecto Ultimo da divindade), Shaktismo (tradi¢des que adoram a deusa,
seja Durga, Kali ou Parvati, como a divindade dltima), e o Vaishnavismo (tradicdes que
adoram o deus Vishnu e suas manifestacdes, como Krishna, como o deus supremo, ao lado de

suas consortes e formas femininas, chamadas deusas da fortuna ou Lakshmis).

Para detalhar mais a perspectiva da tradi¢do — alinhada aos referenciais acima — temos
a fala de Swami Prabhupada, um dos seus principais tedlogos, e o mestre fundador do
movimento Hare Krishna no Ocidente, responsével por trazer da india e divulgar com éxitos
sociais a milenar cultura de bhakti-yoga (consciéncia de Krishna) e traduzir seus principais
conceitos e praticas para 0 mundo Ocidental. Em uma de suas obras, discorrendo sobre o
movimento enquanto propagador de principios culturais, ¢ ndo apenas de uma “religido

hindu”, o autor nos diz que:

Faz-se ideia errada do movimento para a consciéncia de Krishna ao apresenta-lo
como religido hindu. Entretanto, a consciéncia de Krishna néo é alguma forma de fé
ou religido que procure destruir qualquer outra fé ou religido. Pelo contrério, é um
movimento cultural essencial para toda a sociedade humana e ndo se considera
nenhuma fé sectaria particular. Este movimento cultural destina-se especialmente a
educar as pessoas como elas devem amar a Deus. As vezes, os indianos, tanto fora
quanto dentro da India, pensam que estamos pregando a religifo hindu, mas na
verdade ndo ¢ isso. Ninguém encontrara a palavra “hindu” no Bhagavad-gita. Na
realidade, essa palavra “hindu” ndo existe em nenhuma parte da literatura védica.
Esta palavra foi introduzida pelos mugulmanos provenientes das provincias
proximas da india, como o Afeganistdo, o Baluchistio e a Pérsia. Existe um rio
chamado Sindhu que faz fronteira com as provincias situadas ao noroeste da india,
e, uma vez que os mugulmanos daquela regido ndo conseguiam pronunciar
corretamente a palavra Sindhu, eles chamavam o rio de “Hindu” e os habitantes
desta regido de “hindus”. Na India, segundo o idioma védico, os europeus sdo
chamados mlecchas ou vavanas. De modo similar, “hindu” é um nome dado aos
indianos pelos mugulmanos. [...] Deve-se compreender claramente que 0 movimento
para a consciéncia de Krishna ndo estd pregando a suposta religido hindu. Estamos
apresentando uma cultura espiritual que pode resolver todos os problemas da vida, e
por isso ela estd sendo aceita em todo o mundo. (PRABHUPADA, 1980, p. 121-
127)
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Com isso, percebemos tanto o teor da centralidade da educagéo para este movimento
(nas palavras do autor: “destina-se especialmente a educar as pessoas a como elas devem
amar a Deus "), quanto o fator de nomeacao da categoria Hindu feito por estrangeiros, e, desta
forma, ndo significando a proposta cultural milenar da sabedoria védica vinda de seus textos
candnicos, como o autor enfatiza: “Ninguém encontrara a palavra “hindu” no Bhagavad-
gita. Na realidade, essa palavra “hindu” ndo existe em nenhuma parte da literatura védica”

(grifos nossos).

A ligacdo central nas tradicdes diversas da india milenar (conceituadas como
Hinduismo) é o elo com a literatura védica, ou seja, a ancestralidade de uma revelacdo textual
divina para pessoas (chamadas de rishs ou sabios/videntes) que atuaram como receptaculos
empiricos de um conhecimento chamado nas tradi¢es de “apaurusheya: provindo da pessoa
divina” (PRABHUPADA, 2011). Considerando estas revelagbes ancestrais, temos, nas
divisOes acima expostas, a presenca de dois caminhos e hermenéuticas nesta literatura védica:
0 ja citado impersonalismo (monismo), e o personalismo (das tradi¢bes teistas). Sobre as

caracteristicas de tais caminhos védicos temos a fala de Valera:

De um lado, como a ‘mistica do ser‘, temos o jiiana-yoga, presente em algumas
escolas do Yoga e no Vedanta Advaita, que lembra em alguns aspectos o
Cristianismo apofatico. Esta mistica estabelece como meta espiritual a realizagéo do
ser por meio da fusdo ontoldgica da alma no conhecimento de um Absoluto
(Brahman), desprovido de qualquer qualidade (nirguza) ou variedade (nirvisesa), o
que levaria a rendancia (vairagya) dos desejos e paixGes materiais. De outro lado,
como a mistica do amor*, temos o bhakti-yoga. Por considerar que a realizagdo da
‘mistica do ser‘ nos coloca distante da devogdo incondicional ao Deus pessoal, ela
rejeita a libertacdo como realizacdo impessoal (moksa) que lhe é correlata e aponta
para uma dimensdo soterioldgica que se da como realizacdo estética da alma plena
de variedade, desejos e paixdo (raga). Nesse contexto, os devotos consideram a
devogao como superior a libertacdo decorrente da fusdo existencial com o Absoluto.
Na busca filosofica da eternidade do ser e da satisfacdo estética da alma em sua
relagdo com a Divindade, eu sempre acabava no paradoxal embate historico entre a
mistica do ser e a mistica do amor, entre o apofatico e o catafatico. (VALERA,
2015, p. 3-4)

Na fala do autor, temos a presenca de uma dialética pessoal/impessoal na busca pela
realizacéo espiritual ou devocao pelo divino; em um caminho ha uma fusdo ontoldgica entre o
ser e a divindade enquanto energias impessoais (Brahman), ou uma imerséo no todo; no outro
existe a devogdo pessoal a divindade que preserva a alteridade de ambas como pessoas em
uma relagdo de amor (chamada bhakti); tal dialética foi e é muitas vezes marcada por debates
historicos entre tedlogos e filésofos que buscaram estabelecer a primazia ou do aspecto
pessoal ou do impessoal da divindade (ou realidade ultima), ou buscaram uma conciliacéo

entre ambas (tendo, mesmo assim, um aspecto como o originario do outro).
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A tradicdo em estudo esta situada no caminho personalista, na busca pela devogdo
(bhakti), tanto enquanto acdo, quanto como estado de consciéncia (também provenientes de
acOes devocionais motivadas por amor), embora ela também tenha em sua hermenéutica
teoldgica a presenca de aspectos do monismo filos6fico. Como esta tradicdo esta situada no

contexto do vaishnavismo (uma das linhas teistas dos “Hinduismos”), detalhamos abaixo.

3.2 A Tradicéo Hare Krishna dentro do Vaishnavismo

A tradicdo em questdo se popularizou no Ocidente como o movimento Hare
Krishna, e oficialmente é a Sociedade Internacional para Consciéncia de Krishna, ISKCON
(do inglés International Society for Krishna Consciousness) sendo a primeira e mais

conhecida instituicio e ramo® da éarvore da tradicdo Vaishnava Gaudiya

no Ocidente;
instituicdo fundada em 1966, nos Estados Unidos por A. C. Bhaktivedhanta Swami
Prabhupada, um representante indiano desta tradicdo (CARVALHO, 2017). Deixamos claro
que as literaturas e saberes da tradicdo que aqui abordaremos especificamente em nossa
pesquisa e analises sdo a partir das experiéncias e coleta de dados bibliograficos e empiricos

deste ramo ISKCON da mesma.

Esta tradicdo tem algumas peculiaridades enquanto monoteismo teolégico. Nela a
Divindade, chamada Vishnu (o onipenetrante e onipresente), ou Narayana (o ser original que

paira sobre as aguas; referente a um mito presente no Bhagavata Purana, uma das escrituras

2 Existem, além da ISKCON, outras instituicBes que representam, praticam e apresentam a
espiritualidade do Hare Krishna, como sua predecessora na india, a Gaudiya Math, que institucionalizou esta
tradicdo em solo indiano no inicio do século XX a partir dos esforgos do lider espiritual, filésofo, asceta e
académico Vimala Prasad Datta (1874-1937), que mais tarde ficou conhecido como Bhaktisiddhanta Saraswati,
dando-lhe grande visibilidade na india, e outras instituicdes que surgiram a partir dela, como a Chaitanya
Sarasvati Math e outras.

21 O termo Vaishnava é uma nomenclatura para o monoteismo do Hinduismo, e Gaudiya uma tradicio
especifica desta abordagem religiosa, sendo uma palavra composta pelo prefixo Gauda, que refere-se a regido da
Bengala, na india, onde iniciou esta abordagem religiosa e espiritual; sendo assim conhecida dentro dos estudos
das religides indianas e das nomenclaturas especificas da pluralidade religiosa do Hinduismo também como
Vaishnavismo Gaudiya. Para maiores detalhes e contextualizagBes sobre a tradicdo em questdo ver: Flood
(2014); além do trabalho de Oliveira (2014), que oferece uma exposic¢do da histéria e doutrina do vaishnavismo
dentro do contexto mais geral da tradicdo indiana, procurando explicar, dentro deste contexto histérico, o
vaishnavismo gaudiya enquanto tradicdo religiosa tanto reformista como ortodoxa. Outro trabalho é o de Gupta
(2014), que traz uma reflexdo, a partir de um debate historico e teoldgico entre linhagens do vaishnavismo na
india do século XVII, sobre a identidade e legitimidade teoldgica do vaishnavismo gaudiya enquanto tradigio
viva.
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candnicas da india milenar, os Vedas...) é o ser original, sendo acompanhado de sua poténcia,
ou energia, Laksmi (a Deusa da fortuna, ou forma feminina da Divindade), trazendo caracteres
da unido entre os aspectos masculino e feminino na abordagem teoldgica da vida, e, no caso
do Vaishnavismo Gaudiya, seriam formas intimas deste casal divino, Radha (a energia de
amor, a adoradora e pessoa mais amorosa) e Krishna (o todo atraente, pleno de beleza infinita,
0 todo atrativo) os focos de adoracédo e servigo, elos de conexdo e conscientizacdo no dia a
dia.

Seu texto candnico principal, a Bhagavad-Gita (Cancdo do Divino Mestre, da
Divindade ou Realidade Ultima, ou O Tratado Poético do Ser Supremo), apresenta aspectos
variados para perceber a espiritualidade, sendo um texto de cunho plural, atuando como
aporte para tradicbes monistas, politeistas, panteistas e teistas22 (como o Vaishnavismo
Gaudiya em questdo...) no Hinduismo, e, no campo de sua esséncia teista, a Gita apresenta
um monoteismo que abre margens para um polimorfismo (muitas formas de um Deus Unico),

que difere das abordagens Islamicas e Judaico-Cristas.

Este teismo polimorfico € uma caracteristica especifica desta tradicdo, com as
presencas de variadas manifestacfes da divindade em seus aspectos masculino e feminino
como elemento de distingdo teoldgica, e merecedor de atencdo em nossa pesquisa, pois 0
mesmo pode abrir pontes para investigar a presenca da abertura a diversidade filosofica, e ou
da unidade na diversidade, a partir desta lente epistémica da tradicdo. Grahan Schweig, um
estudioso das religides e da tradi¢cdo em questdo, afirma que a mesma pode ser vista como bi-
monoteismo polimérfico, uma vez que atesta uma divindade de dois géneros, cuja
manifestacdo derradeira seria Radha-Krishna (SCHWEIG, 2004, p. 19), que estabelece uma
conceituacdo em relacdo a divindade de dupla ontologia/identidade masculina/feminina a

partir da tradicdo viva.

Por experiéncias de leituras e pesquisas, vemos que Krishna é o nome mais comentado

na tradicdo teoldgica, mas Srimati®® Radharani® é tdo importante quanto Krishna, ou até

22 “O teismo implica a ideia de que existe um Deus (Bhagavan) ou uma Deusa (Bhagavati) supremo e
distinto, que é responsavel pela geragcdo do cosmos, por sua manutencéo e, finalmente, por sua destruicdo; e que
possui a capacidade de salvar os entes por acdo de sua propria graca” (FLOOD, 2014, p. 156).

% Nome sanscrito que indica a especial riqueza, eminéncia, opuléncia ou beleza espirituais de alguém;
geralmente usado para Deus ou seus devotos e devotas (Sriman, Srimati, Srila) na tradicdo Vaishnava Gaudiya.

# Sobre a questdo da preeminéncia ontolgica do masculino sobre o feminino na divindade a partir
desta tradicdo, o seguinte trecho de um artigo encontrado na internet no site volta ao supremo (uma revista
eletrdnica do movimento Hare Krishna), onde o autor do texto (Satyaraja Dasa) apresenta este conceito da
divindade feminina (e como ela é proeminente no aspecto da relagdo, e ndo da ontologia, embora este aspecto



71

mais, pois é o nome dela que encanta aquele que € o todo atrativo, o préprio Deus. Radharani
é o0 poder e poténcia maxima de Deus. E Deus enquanto mulher, nesta tradicdo. Assim,
percebemos que ha uma unidade na diversidade a partir desta apresentacdo teologica de um
bi-monoteismo polimérfico na teologia do movimento Hare Krishna®, fator este que pode
abrir espaco para um pluralismo filos6fico que nos inspira a observar uma alternativa aos
dualismos ontoldgicos do Ocidente, e & exclusdo de alternativas de pensar fora das dicotomias
fortemente separatistas, ja que as divindades do movimento sdo a0 mesmo tempo uma so

pessoa divina gque se apresentam em indmeras formas, ou seja, uma unidade mdaltipla.

Em uma perspectiva teoldgica antropomdrfica — com a forma humana como reflexo,
imagem de Deus — ou seja, com a Divindade restrita a uma imagem humana, sem a
observagdo da pluralidade de percepcdes e apresentacdes deste principio e “objeto” sagrado,

ainda ficamos dentro dos limites do pensamento Unico.

Percebemos que uma énfase em formas unicamente humanas da(s) Divindade(s),
ainda que atendam as conclusdes teoldgicas especificas de uma tradi¢do, restringem a
presenca da diferenca. Ainda que a tradicdo Hare Krishna aponte este horizonte de um bi-
monoteismo polimorfico, a propria percepcao da presenca energética da Divindade apoia a
possibilidade de uma pluralidade perceptiva e intersubjetiva para a existéncia da Divindade. A

partir deste ponto, nos surgiram 0s seguintes questionamentos: quais as possiveis

predomine em muitas das escrituras da tradicdo...) a sua sobrinha em uma abordagem dissertacdo-didlogo,
intitulado Radha, o lado feminino de Deus, é elucidativo: “Na tradicional literatura vaisnava, Krsna é
comparado ao Sol, e Radha, ao brilho solar. Ambos existem simultaneamente, mas um vem do outro. Ainda
assim, dizer que o Sol existe antes do brilho solar é incorreto — tdo logo existe Sol, existe brilho solar. E 0 mais
importante: o Sol ndo tem significado sem brilho solar, sem calor e luz. E calor e luz ndo existiriam sem o Sol. O
Sol e o brilho solar, portanto, coexistem, um igualmente importante para a existéncia do outro. Pode-se dizer,
entdo, que sdo simultaneamente unos e distintos. Eles sdo, em esséncia, uma Unica entidade — Deus — que se
manifesta como dois individuos distintos com o objetivo de se relacionarem interpessoalmente. “Deixe-me ler
algo sobre isso para vocé no Caitanya-caritamrta [Adi-lila 4.95-98]: ‘O Senhor Krsna encanta 0 mundo, mas Sri
Radha encanta até mesmo Krsna. Assim, Ela é a Deusa Suprema de tudo. Os dois ndo séo diferentes, como
evidenciam as escrituras reveladas. E, a0 mesmo tempo, sdo unos, assim como o almiscar e sua esséncia séo
inseparaveis, ou como o fogo e seu calor ndo séo diferentes. Enfim, Radha e Krsna sdo um, embora tenham
aceitado duas formas para desfrutarem de um relacionamento”. “Mas Krsna continua sendo a fonte. Ele ¢
predominante”. “Apenas em um sentido”, eu disse. “Em termos de tattva, ou ‘verdade filoséfica’, Ele ¢
predominante. Em termos de lila, ou ‘divinas atividades amorosas’, entretanto, Radha predomina sobre Ele.
E lila é algo considerado mais importante do que tattva”. Texto disponivel em www.voltaaosupremo.com.
Acesso em 03/07/2018.

% Sobre a perspectiva do pluralismo de percepcdes de Deus ou do sagrado, e suas consequéncias
enquanto exercicios de dialogo inter-religioso, ver Lama (2014). Sobre a presenga tanto energética quanto
pessoal da Divindade de Krishna, ver Prabhupada (2001, 1995, 2016). Trataremos mais desta dialética e
dialégica da existéncia simultaneamente pessoal e impessoal/cdsmica da Divindade de Krishna a partir da
tradicdo nas sessOes 3.4, 3.5 e 3.6 deste capitulo.
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repercussdes, para a educacdo, desta pluralidade perceptiva em relacdo a divindade? Desta

existindo em abertura tanto em imagens “humanas” quanto da natureza, do cosmos?.

Nossas atuais concepgdes se aproximam das seguintes repercussdes (que serdo
observadas e questionadas em nossa pesquisa): 1. Na dimensao ética, percebendo como a
presenca da Divindade enquanto energia viva em tudo que vive sugere mais alteridade,
compaixdo e respeito na convivéncia humana. 2. Na dimenséo ecoldgica, em que a percepcao
da Divindade como o sol e a lua, elementos da Terra, vida dos animais, entre outras formas de
vida, traz possibilidades de construir uma maior sensibilidade em relacdo a natureza, a partir
de uma sacralizacdo do cosmos. 3. No convivio social, j& que se a propria Divindade é ao
mesmo tempo uma pessoa que se faz em muitas, ou simultaneamente pessoa e energia
cosmica, podemos perceber que as diferentes concepc¢des de mundo, ser humano e projetos de
sociedade sdo e foram tanto criadas quanto expressas por esta Divindade que, ao se manifestar
em diferentes formas em vérias sociedades e culturas da humanidade, atende as necessidades
de significado e pertenca comunitaria de varios povos na humanidade, revelando tanto a
infinita sabedoria e alteridade da(s) Divindade(s), quanto a também infinita diversidade da
riqueza do espirito humano. Assim, a partir destas observacgdes, as possiveis consequéncias
educativas desta pluralidade perceptiva do sagrado alcancariam a aceitacdo e construcéo de
vivéncias de aprendizagens que levem em consideracdo tanto a cidadania das diferencas,
quanto alteridades e sensibilidades éticas humanas, sociais e cdsmicas.

Sobre a presenca e unidade entre Radha e Krishna, os aspectos feminino e masculino
da divindade, temos a seguinte referéncia vinda da autobiografia de Radhanath Swami, um
mestre contemporaneo de bhakti-yoga. O autor relata sua experiéncia com um sabio idoso
indiano (chamado no texto de babaji, que significa paizinho em hindi) na década de 70,

quando vivia em Vraja, na india, a terra onde Krishna nasceu, fez seu advento neste planeta:

Intrigado, perguntei: “Babaji, todos aqui amam Radha imensamente, por favor, me
fale sobre Ela”. Seus olhos se encheram de lagrimas diante do mero som do nome de
Radha. Fechando seus olhos, ele se inclinou para frente. “As escrituras e os santos
ensinam que Deus é um, mas que o Deus Unico tem tanto uma natureza masculina
como feminina. No mundo espiritual, o Gnico Senhor preside essas duas formas. O
amor entre Krishna, que é o amado, e Radha, a amante, é a origem divina de todo
amor”. (SWAMI, 2016, p. 271)

Ha, em contraposicdo e dialética ao monismo impessoal (e hermenéuticas das
escrituras  Vedicas por parte de comentadores teistas das mesmas) escolas
espirituais/religiosas chamadas sampradayas que estabelecem a partir de suas revelacOes e

comentarios da revelacdo Védica, as bases de interpretacdo da realidade e do ser. As
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imbricadas relagbes com o monismo nos comentarios filosoficos dos Vedas, e do
Vaishnavismo com 0 monismo séo expostas em perspectiva historica e teoldgica por Carvalho

(2017) nas seguintes palavras:

Em contraposicdo ao Advaita Vedanta de Shankara, quatro sampradayas vaishnavas
principais (e uma quinta adicional) surgiram ao longo dos cinco séculos posteriores
a Shankara, constituindo o que se convencionou chamar de Vedanta Vaishnava que,
em oposicdo ao monismo impessoal do Advaita Vedanta, passou a ter uma
percepcdo teista personalista da filosofia Vedanta. As quatro escolas vedantistas
vaishnavas que se difundiram com maior impeto foram: (1) Shri Sampradaya, com a
filosofia do “ndo dualismo qualificado” (Vishistadvaita Advaita), de Ramanuja
(1017-1137); (2) Kumara Sampradaya e o “dualismo e ndo dualismo inerente”
(Svabhavika Dvaita-Advaita), de Nimbarka (1125-1162); (3) Brahma Sampradaya
com o “dualismo puro” (Dvaita), de Madhva (1238-1317); (4) Rudra Sampradaya e
0 ‘“ndo dualismo puro” (Shuddhadvaita), de Vallabha (1473-1531) que tornou
conhecida a filosofia de Vishnuswami. Uma quinta sampradaya teria surgido como
uma descendente da Brahma Sampradaya de Madhva e, por isso, se
autodenominava Brahma-Madhva-Gaudiya Sampradaya, ou simplesmente como
Vaishnava Gaudiya Sampradaya, com a filosofia do “dualismo ¢ ndo dualismo
inconcebivel” (achintya-bhedabheda) de Chaitanya (1486-1533) que pretendia dar
uma solucdo a tensdo que existia entre as diferentes escolas vedantistas vaishnavas.
Ele dizia que tanto o ser individual (atma), quanto o ser supremo (brahman) séo
qualitativamente iguais, mas, quantitativamente diferentes e que, assim, tanto um,
quanto o outro, sdo simultaneamente unos e diferentes. Porém, além da contribuicéo
filoso6fica de Chaitanya, o que era mais marcante em sua obra era a formacao de um
movimento religioso de carater “reformista”, que se tornou uma tradi¢do vaishnava
por exceléncia e, alguns séculos mais tarde, entrou em um processo de
“universaliza¢do” culminando com a difusio do movimento Hare Krishna no
Ocidente. (CARVALHO, 2017, p. 44-45)

Assim, na tradicdo em estudo, a partir de seu principal teélogo e reformador, o lider
espiritual Chaitanya (acima referido), que também é considerado na tradicdo como um
avatar®® de Krishna, temos uma possivel solugdo da tens&o entre monismo (unidade) e teismo
(alteridade), com a filosofia da unidade e diferenca simultaneas®’; tal tensdo ocorre entre as
diversas escolas vaishnavas e o monismo de Shankara, e entre as escolas teistas entre si,
sendo a escola de Chaitanya — onde esta situada a tradicdo Hare Krishna — a que oferece uma
visdo de mundo que concilia a unidade e a diferenca entre o ser e o divino absoluto, ou entre o

divino e suas energias, poténcias.

Nas perspectivas acima expostas por Carvalho, percebemos que as tradicdes do que
chamamos comumente como Hinduismo tem caracteristicas historicas e hermenéuticas

marcadas por dialéticas e complexidades mais plurais que unificadoras; embora em suas

% Termo sanscrito que significa: aquele que descende, ou uma “encarnagio” da divindade ou de uma
pessoa a quem ele/ela envia a Terra para o cumprimento de um propdsito espiritual confidencial. Para mais
detalhes ver: Prabhupada (2001; 1984; 2011).

27 Analisaremos com maiores detalhes esta categoria como um principio axial especifico da teologia da
tradicdo logo abaixo, no tdpico 3.4 deste capitulo.
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multiplas manifestagdes busquem colocar a preeminéncia de suas revelacdes e interpretacoes
sobre outras, historicamente conviveram em postura de paz e respeito mutuos (com conflitos
especificos mais contemporaneos em periodos historicos coloniais e logo apdés a
independéncia da india) em que as tradicbes, vindas da mesma revelagdo textual original,
ainda que debateram tedrica e academicamente verdades metafisicas em muitos periodos
historicos, se mantém em paz, e mesmo dialogando em muitos sentidos — seja em influéncias
teoldgicas ou em termos éeticos — sem um longo e significativo historico de guerras armadas e

derramamento de sangue para destruir seus “oponentes” teoldgicos e étnicos.

Sobre a tradicdo Hare Krishna, o Hinduismo, e a relacdo dela com este, a partir do
acima exposto e refletido, podemos caracterizar que:

1. Esta tradicdo € um dos caminhos filoséfico/teoldgicos dentro do complexo religioso
plural denominado academicamente como Hinduismo.

2. O Hinduismo é composto de uma pluralidade de caminhos religiosos com interpretacdes
teoldgicas varias sobre suas revelacdes escriturais, 0s Vedas.

3. 0O Vaishnavismo Gaudiya (nome mais tradicional indiano do movimento Hare Krishna)
expde uma solucdo sintética e conciliacdo dialdgica ao debate monismo X teismo e
personalismo X impersonalismo, a partir de sua filosofia da unidade e
diversidade/diferenca simultaneas.

4. As tradicbes indianas, mesmo que debatam teologicamente, geralmente se mantém em
paz e respeitosas da pluralidade religiosa (marca do que denominamos como
Hinduismo).

5. Os caminhos e tradicdes religiosas ortodoxas da india (inclusos ai o vaishnavismo
gaudiya/ tradicdo Hare Krishna) tém a revelacdo ancestral das escrituras chamadas os
Vedas (em suas varias secOes e interpretacbes) como a base de suas teologias,

ontologias, cosmologias e éticas.

Assim, dentro do Vaishnavismo, a tradicdo Hare Krishna expOe as caracteristicas da
divindade e outros fatores sobre a relagdo da mesma com as realidades materiais (imanentes)
e espirituais (transcendentes) presentes, de forma basilar, em seus textos canénicos Bhagavad-

Gita e Srimad-Bhagavatam?®, e em seus comentarios feitos por tedlogos e praticantes do

%0 Srimad-Bhagavatam (chamado também de Bhagavata Purana) é um dos principais livros sagrados
que abalizam a teologia/filosofia do movimento Hare Krishna. Contendo histérias e discussdes sobre as
atividades de Krishna e seus avataras, e de seus devotos e devotas, discute temas como os ciclos cosmicos,
criacdo e re-criacdo dos universos, a protecdo dada por Krishna a quem se refugia nele, a ancestralidade de
geracGes milenares de liderangas politicas praticantes de espiritualidade, entre outros.
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caminho da meditacdo e acdo em devocéo. Tais textos sdo considerados dento do contexto da
tradicdo como Vedas (e mesmo o filésofo Shankara, principal proponente do monismo
impessoal, considera a Gita como o resumo e esséncia de todos os Vedas). Prabhupada (2018,
p. 252) menciona a vida humana como destinada a compreensao e aplicacao da filosofia dos

Vedas, e conceitua esta filosofia (e os Vedas) como sabedoria.

3.3 Sabedoria: expressdo da ancestralidade

Vimos acima, baseados em Prabhupada (2018, p. 252), como os Vedas sao
categorizados enquanto uma sabedoria. A sabedoria enquanto conceito tem uma
multidimensionalidade, embora geralmente esteja ligada a ancestralidade ou as tradigdes

milenares da humanidade (tradi¢des filoséficas, orais e ou religiosas).

A Bhagavad-Gita, texto basilar da tradicdo Hare Krishna, esta situada enquanto texto
de sabedoria, sendo considerada uma das principais evidéncias dos Vedas em seus debates
hermenéuticos internos (entre monismo e teismo). A Gita é inclusive considerada como a
sintese de todos os Vedas (PRABHUPADA, 2001). E um dialogo entre Krishna (exposto no
texto como a personificacdo da divindade) e Arjuna (um guerreiro e principe da época, sendo

amigo e discipulo de Krishna).

Uma contextualizacdo especifica sobre a Gita, historica e hermenéutica, é dada por
Theodor (2014). O autor diz que é provavel que a Gita tenha sido escrita (antes disso foi
falada, € a versdo escrita de um texto oral) entre os séculos IV e Il a. C. (embora a tradicdo
afirme que o texto data de 5. 000 anos)®. Sobre esta discussdo da oralidade/escrita da Gita,

Loundo (2014) também nos fala que:

Na opinido de conceituados inddlogos e historiadores, a Bhagavad-gita, parte
constitutiva do épico Mahabharata, teria adquirido sua ‘forma final’ entre os séculos
V e Il a.C. Se, por um lado, a determinagdo precisa do periodo de redacdo e de
constituicdo do texto original em sanscrito tal como o conhecemos hoje é tarefa
inacabada, cuja relevancia deve ser relativizada em face da proeminéncia
constitutiva da oralidade — trata-se, nesse sentido, de um texto ‘inacabavel’ —, por
outro lado, o registro de sua expansdo e disseminacdo pelo mundo, em especial na

% para maiores detalhes desta discussdo entre a visao e evidéncias de escrita e oralidade apresentadas
pela tradicdo e as evidéncias historicas expostas e documentadas pela academia ver: Resnick (2015, p. 18-23).
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direcdo do Ocidente, estd razoavelmente bem documentado. (LOUNDO, 2014, p.
70)

Com isso, embora as datacGes e comprovacdes historicas aceitas academicamente da
versdo atual do texto sejam discutiveis e inacabadas, tal fato ndo inviabiliza tanto a versao da
tradicdo assentada nas evidéncias textuais da mesma (e os relatos da oralidade milenar),

quanto o valor ético, religioso e simbolico do texto.

Este dialogo expde o dilema vivido pelo guerreiro Arjuna em ter de lutar em uma
batalha na qual teria de enfrentar seus mestres e parentes (primos, tios, avd, mestre de guerra e
lutas marciais, etc). Sua angustia é discutida/argumentada com Krishna, que estava atuando
como cocheiro da carruagem — ou motorista do veiculo de batalha — de Arjuna. Dentro dos
dezoito capitulos onde estdo contidos os setecentos versos da Gita, temos um dialogo entre
estas duas personagens, representativas das angustias e dilemas humanos (Arjuna), e da
sabedoria divina personificada (Krishna). Ou, nas palavras de Loundo (2014, p.72): “Krishna,
expressao personalizada da consciéncia e da sabedoria totalizantes, e Arjuna, expressdo da

ignorancia que permeia a existencialidade individual egocéntrica.”.

Assim, este dialogo € assentado na dindmica e tensdo existencial entre a angustia e a
ignoradncia humanas e a sabedoria divina. Tal didlogo ter acontecido antes de uma guerra é
significativo. As batalhas diarias que o ser humano enfrenta dentro de si — e suas possiveis
superacgdes através da paz interior — sdo também simbolizadas neste dialogo. Embora a guerra,
segundo a tradicdo, e algumas vidéncias arqueoldgicas, tenha ocorrido literalmente
(RESNICK, 2015).

A Gita, em seus ensinamentos sobre a superacao destas angustias, limitacfes e dilemas
humanos, sinaliza para uma transformacdo interna das motivacdes das acgdes. Tal
transformacdo é feita pela pratica do yoga. Tal pratica vai transformando as intencGes e a
consciéncia da pessoa que a vivencia e propicia — através de epifanias e revelacGes internas —
a conexao entre a pessoa e ela mesma, e a divindade e 0 cosmos em um elo de amorosidade
vivido enquanto pertenca mutua, trabalhada em metodologias de yoga expostas no dialogo.
Métodos graduais e complementares de yoga. O primeiro deles é o karma-yoga, que convoca
a acdo conectada ao divino (tradugdo do termo karma: acdo). Outra pratica € o yoga do
conhecimento — jflana-yoga — em que a pessoa que O pratica cultiva conhecimento

teorico/filosofico sobre si mesma e as realidades fisicas e metafisicas. Outro yoga € o da
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meditacdo — dhyana-yoga® — que envolve diferentes posturas corporais e exercicios
respiratdrios para focar a mente em um objeto de atencdo especifico — no caso da Gita, tal

“objeto” seria a forma da divindade situada no interior do ser da pessoa que medita —

Prabhupada (2001), Resnick (2015).

Além destes, temos a pratica de Bhakti-yoga (conexd@ com a divindade através da
devogdo). Esta pratica envolve a autotransformacdo da consciéncia de fortemente interessada
nos frutos da acdo para uma dindmica solidaria e desinteressada. Ela é praticada em
conformidade e junto com os yogas do conhecimento, da meditacdo e da agdo. Segundo
Loundo (2014), tal devocdo atua enquanto uma pedagogia de autotransformacdo humana, ja
que, embora a Gita trabalhe com o conceito de libertacdo (em sanscrito: moksha)*!, o mesmo
ndo € apenas em vista de um destino metafisico pés-morte, mas, também da vivéncia de um
estado de consciéncia de liberdade interior. Sobre tal pedagogia transformadora na Gita e sua

relacdo com moksha, a libertacdo, Loundo nos fala que:

A transformacdo proposta pela Bhagavad-gita enquanto potencialidade inerente a
condicdo existencial é, portanto, contemporanea das proprias indagacoes e reflexdes
que a instigam: ndo se trata de uma travessia deste mundo para outro mundo, mas da
travessia de uma forma de estar no mundo, marcada pelo sofrimento (atual ou
postergado), para outra forma de estar no mundo, marcada pela beatitude, ou
ananda, e equanimidade. Os elementos operacionais envolvidos nesse processo de
transformacéo — isto é, a reflexdo cognitiva, ou jfiana, e a renincia, ou tyaga — sdo
propulsores de uma renovacdo do sentido de toda e qualquer acdo existencial,
caminho inverso de sua negacao. Por isso mesmo, 0 contexto bélico que fornece o
pano de fundo para o didlogo entre Krishna e Arjuna ndo constitui uma mera
alegoria. Tdo pouco constitui o proprio didlogo um movimento de mera
interiorizacdo autorreferente: o horizonte de moksa que o informa reclama uma
condicéo de articulacdo totalizante da experiéncia humana onde nada daquilo que a
constitui pode ser excluido. A situagdo de guerra vivenciada por Arjuna é
emblemética de uma situacdo concreta radical que promove o sofrimento extremo —
a angustia enquanto sofrimento do eu pelo préprio eu — que € a porta que se abre
para a assimilacdo eficaz das palavras de sabedoria de Krishna. (LOUNDO, 2014,
p.75, grifos nossos)

% Tal método de yoga gerou as praticas e disciplinas contemporaneas de Hatha-yoga, que exploram
exercicios fisicos e respiratorios para a obtencdo de equilibrio e salde para o corpo e a mente. Ainda que na
tradicdo milenar tais praticas visassem a obtencdo de concentragdo ininterrupta da mente para meditar, e alcancar
0 estado de consciéncia chamado samadhi, ou consciéncia absorta na equanimidade espiritual. Para mais
detalhes ver: Resnick (2015); Prabhupada (2001), e Dauster (2009).

%10 verso sessenta e seis do capitulo dezoito da Bhagavad-Gita expde tal conceito de moksha,
libertacdo. Nesta passagem Krishna argumenta para Arjuna abandonar seus dharmas (deveres e
responsabilidades egoisticamente motivados) e se refugiar espiritualmente nele, para, assim, alcancar libertacdo
de sua angustia de base egocéntrica. O sanscrito dele é: sarva-dharmam parityajya mam ekan saranam vraja
aham tvan sarva-papebhyo moksayisyami ma sucah (PRABHUPADA, 2001, p. 847). Traducdo de Resnick
(2015, p. 282): “Abandonando todos os dharmas, vem apenas a Mim em busca de refugio. Eu te livrarei de todos
os males. Nao te preocupes.”.
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Ainda sobre bhakti (devogdo), o autor nos fala que a mesma constitui o &mago dos
ensinamentos da Gita. O autor nos diz que: “Tradicionalmente traduzida como devogéo,
bhakti € muito mais do que uma mera disposi¢do emocional prenhe de uma esperanca passiva
de recebimento de uma graca divina de carater univoco.”” (LOUNDO, 2014, p.76). Esta nocéo
da devocdo envolve fatores de afetividade pela divindade, mas, também, a gradual libertacéo
das motivagOes interesseiras da pessoa devotada, envolvendo uma dindmica pedagdgica
complexa que combina: “a reflexdo cognitiva enquanto inquiri¢do sobre a verdadeira natureza
da alma; e a renlncia gradual aos objetos de apego.” (LOUNDO, 2014, p. 76).

O ponto de convergéncia e reconciliagdo destinal dessas duas subdisciplinas, a
reflexdo cognitiva espiritual, e a rentncia gradual aos objetos de apego, da-se como
participacdo amorosa da existéncia na suprema consciéncia de Krishna — prema — eis a
pedagogia consciencial da Gita e sua meta de aprendizagem: o amor pela divindade
(LOUNDO, 2014, p. 76). Tal proposta pedagdgica de aprendizagem espiritual, cognitiva e
vivencial, ao mesmo tempo filoséfica e pratica, exposta pela Gita, nos remete a concepcao de

sabedoria.

Alves (2011), em tese de doutoramento na area de psicologia da aprendizagem, expde
as caracteristicas multidimensionais da concepcdo de sabedoria. O autor expressa que a
sabedoria assenta em uma estrutura tridimensional, englobando a inteligéncia, a personalidade
e a relagdo com o transcendente. Sendo assim, a sabedoria ndo apenas envolve fatores
cognitivos, mas também afetivos, éticos e espirituais. Sobre uma concepgdo mais especifica

desta categoria o0 autor traz no inicio de seu estudo que:

Na ancestralidade das mais diversas tradi¢des culturais, filosdficas e religiosas, a
sabedoria é concebida como a “arte existencial”, uma forma de ser que se revela ndo
tanto na exposicdo tedrica, mas sobretudo na capacidade de conduzir a vida da
melhor forma. Trata-se de uma qualidade do ser humano, uma poténcia interior, uma
forga de alma cujo traco dominante é a exceléncia existencial. Ela é a poténcia que
se manifesta através de uma abertura a0 mundo, uma disponibilidade aos outros, e
uma bondade excepcional. (ALVES, 2011, p. 17)

Tal nogdo nos traz um significado de relagdo com o conhecimento, a racionalidade e
as interacfes humanas em dimensdes que alarguem os aspectos tedricos, e também superem
as dicotomias entre teoria e pratica, demonstrando uma unido vivencial entre fazer e conhecer,
que é o saber. Alves (2011) também nos diz que a dimensdo da transcendéncia tem especial
relacdo com a sabedoria, sendo tal dimensao “destacada praticamente em todas as concepgoes
histéricas e culturais da sabedoria e prevista como possivel em varias investigacdes” (Ibidem,
p. 301). O autor segue suas reflexbes expondo como, através da sabedoria e de seu assento

existencial enquanto possibilidade de relagbes humanas podemos e devemos acordar para a
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necessidade: “de politicas educativas, de praticas pedagogicas, de disposi¢des sociais e de
intervencdes terapéuticas, que respeitem e, sobretudo, valorizem a dimenséo espiritual da
pessoa” (Ibidem, p. 301). Ainda segundo o autor, o aperfeigoamento do ser humano passa
pela “salutar harmonia e equilibrio da relagdo entre a razdo, as emogdes € o espirito. Excluir
uma destas partes significa amputar existencialmente a nossa natureza humana” (Ibidem, p.

301).

Esta relacdo entre a vivéncia e a sabedoria é percebida em Capra (1995) em seu
trabalho sabedoria incomum. O autor expde concepcdes amplas deste fenémeno ao relacionar
novos paradigmas nos campos da ciéncia, metafisica, religido, filosofia e saide. Em relacdo
ao conhecimento, ou compreensao, enquanto fator vivencial, de uma sabedoria que acessamos
através de experiéncia, citando o exemplo de praticantes de espiritualidade nas tradicdes

orientais o autor nos traz a seguinte fala:

O outro avango que fiz em meu estudo referiu-se ao fato de ndo podermos
compreender o misticismo lendo livros a seu respeito; é preciso pratica-lo, vivencia-
lo, “sabored-lo”, ao menos um pouco, para termos ideia do que os misticos estdo
falando. Isso significa seguir uma disciplina e praticar alguma forma de meditacdo
que nos leve a experimentar um estado alterado de consciéncia. Embora eu nao
tenha progredido muito nesse tipo de pratica espiritual, minhas experiéncias ainda
assim permitiram que eu compreendesse os paralelos que investigava ndo soO
intelectualmente, como também num nivel mais profundo, por meio de uma
percepcdo intuitiva. Esses dois avancos foram sendo feitos juntos. Enquanto via a
consisténcia interna dos paralelos cada vez mais clara, 0s momentos de experiéncia
intuitiva direta foram ocorrendo com mais frequéncia, e aprendi a usar e a
harmonizar esses dois modos complementares de cognicdo. (CAPRA, 1995, p. 37)

Assim, nesta fala de Capra, vemos que a sabedoria nos traz noc¢des existenciais que
alargam a racionalidade para além das perspectivas instrumentais da ciéncia moderna. O autor
traz a intuigéo e a vivéncia espiritual a caminho da cognicdo, ao mesmo tempo que demonstra
um componente ético, de uma atitude que trabalha e internaliza a compreensdo, tratando o
intelecto e a intuicdo como modos complementares e simultaneos de cognicdo. Em sua nogéo
de espiritualidade, o autor nos traz um contributo significativo para nosso estudo, ao expor

que:

A espiritualidade — ou o espirito humano — poderia ser definida como o modo de
consciéncia em que nos sentimos unidos ao cosmos como um todo. [...] E, portanto
ndo é de causar surpresa que a nova visdo de realidade que vem surgindo com a
fisica moderna, uma visdo holistica e ecolbdgica, esteja em harmonia com as
concepcdes das tradi¢des espirituais. (CAPRA, 1995, p. 90)

Essas reflexdes do autor caracterizam-se como sabedoria. E sdo também os fios
tecidos nas entrelinhas da nogdo por ele apresentada como ecologia profunda, ou ecologia

espiritual. Esta difere da ecologia rasa por ndo ser antropocéntrica, e tratar a inter-relacdo dos
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fendmenos e sistemas vivos de forma mais ampla. Capra (2006) apresenta esta nocdo de
ecologia profunda, ou ecologia espiritual dizendo que

A percepcao ecoldgica profunda reconhece a interdependéncia fundamental de todos
os fendbmenos, e o fato de que, enquanto individuos e sociedades, estamos todos
encaixados nos processos ciclicos da natureza (e, em Ultima analise, somos
dependentes desses processos). (CAPRA, 2006, p. 16)

Reconhecendo a interdependéncia de todos os fenémenos, e que estamos todos
(seres humanos, animais, plantas...) encaixados nos ciclos da natureza, compreendemos que
esta nogdo ecoldgica aproxima o que geralmente se percebe ou constroi como desunido,
isolado, independente. Logo, nenhuma forma de vida estd separada, ou é independente da
outra. Todas sdo interdependentes e colaboram com a existéncia, respiracdo, nutricdo, etc,
umas das outras, mesmo em processos de morte e decomposi¢do. J& que sem humus nao
temos flores nem frutos. NOs, pessoas humanas, somos inclusive ao mesmo tempo

dependentes e interdependentes da natureza, nas teias e ciclos da vida.

As consequéncias sociais, existenciais e epistémicas deste paradigma ecologico e
sapiencial apresentado por Capra (2006) sdo amplas. A partir das reflexdes e provocacdes do
autor, compreendemos que as nocdes de isolacionismo e separacdo, presentes nas ciéncias
humanas, sociais e naturais embasadas nos paradigmas vigentes e hegeménicos (como o
cartesianismo, humanismo, positivismo, behaviorismo, darwinismo...) sdo focadas em apenas
ver (e ndo perceber) a vida. Tais paradigmas veem, organizam e pensam a vida através de um
prisma vertical (de cima para baixo), hierdrquico (com superiores e inferiores), e
binarista/dualista (bem e mal; bonito e feio; verdade e mentira absolutas; claro e escuro;

macho e fémea — homem e mulher...).

A histéria das culturas e sociedades humanas, principalmente as ocidentais pds-
renascimento europeu e revolugdes industriais estdo centradas na hierarquizacdo de grupos
humanos, de saberes e experiéncias de vida. Tal hierarquizacdo esteve apoiada em nogdes
verticais de vida e sociedade: as ordens, ou a “verdade”, vem de cima, dos “superiores” para

os “inferiores™.

A partir das lutas sociais, denuncias, criticas sociais e reflexdes de varios grupos
subalternizados, conforme reflete Santos (2010; 2018), percebemos que este verticalismo e
suas hierarquizagdes e binarismos de superiores X inferiores, puros X impuros, entre outros,
tém produzido muitas dores, mortes, injusticas e exploragdes de todo tipo na humanidade.

Tanto com muitos grupos sociais como mulheres, negros, LGBTQI’S, indigenas, camponeses,
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judeus, dalits*, ciganos, minorias (ndo s6 numéricas, mas sociais) religiosas e étnicas, e por
ai vai. E, especialmente no contexto da ecologia aqui discutido, as dores e devastacGes
provocadas na natureza, como demonstra o alarmante estado de exploracdo e destruicdo

ambiental do planeta atualmente.

Capra (1991; 1995; 2006) menciona como ha um processo desde fins da modernidade
de mudanca de paradigmas cientificos e sociais no ocidente. Mudangas e lutas de paradigmas
sociais, existenciais e epistémicos em voga ainda hoje. Um processo contemporaneo gue vem
desde a revolucéo cientifica da fisica quantica nos anos e década de 1920, com posteriores
transformacdes e adaptacdes, culminando e dialogando com as revolugdes sociais a partir da
década de 1960 em diante. O autor expde esta mudanga como a transformacao da sociedade e
das formas de pensar a vida e a ciéncia de um paradigma vertical e piramidal — de cima para
baixo, com hierarquias inflexiveis; para um paradigma horizontal — de pensar, sentir e

organizar a vida em redes, em tessituras unidas, conjuntas, interdependentes.

Este pensamento e sensibilidade em redes, ou da teia da vida, é central em Capra. E
traz possibilidades politicas, sociais e epistémicas de unido, solidariedade, igualdade,
equidade. E possibilidades de experiéncias formadas com e a partir do construir, tecer e viver
juntos. Na unidade e diversidade simultaneas, ou unidade multipla. Em que as diferencas ndo
sejam conceituadas ou percebidas como inferioridade. Cooperacdo e reciprocidade, assim
como na natureza. Um pensamento e sensibilidade ecoldgicos. Aqui, fazemos novamente a

ponte com a sabedoria.

Percebemos que tal nocdo de ecologia estda em conformidade com as reflexdes de
Santos (2006a) sobre a sabedoria como dimensdo existencial, como exercicio e embasamento
tedrico do didlogo entre saberes. Para alinhar e embasar tais tessituras tedrico-metodoldgicas,
temos a ecologia dos saberes de Santos (2006b) como estruturacdo reflexiva dos saberes
maultiplos, pois ela traz as vozes das epistemologias outras, que geralmente sdo silenciadas
pelas hegemonias culturais e de feituras de conhecimentos. Ou seja, tal ecologia sugere e
propde uma troca de saberes onde ambas as vozes estejam em processo de horizontalidade
dialégica; o que Santos (2006b, p. 161) denomina de “busca de convergéncias entre

conhecimentos multiplos”.

%2 Grupos sociais explorados, empobrecidos e subalternizados pelo sistema de castas na india. Para
maiores discussdes ver Santos (2018).
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Santos (2006a), em seu trabalho para uma sociologia das auséncias e uma sociologia
das emergéncias, realiza um trabalho de busca da instauracdo das existéncias sociais € modos
de viver e interpretar o mundo ausentes, ou melhor, tornados ausentes da realidade social pelo
pensamento hegemdnico da ciéncia ocidental. Neste trabalho o autor faz um exercicio
socioldgico para evidenciar as existéncias invisiveis, ou tornadas invisiveis por processos
sociais denominados por ele de monoculturas, sendo estas produtoras de modos de ndo
existéncia, ou seja, formas que acoplam em uma unidade artificial e inorganica a diversidade
de experiéncias sociais do mundo nos universalismos abstratos do pensamento Unico da
compreensdo ocidental do mundo. Para cada monocultura — sdo quatro monoculturas: a do
saber, a do tempo linear, a da naturalizacdo das diferencas e a da universalidade — o autor
contrapBe quatro ecologias, ou modos de superacao social das monoculturas produtoras das

ndo existéncias sociais. Sendo a monocultura do saber superada pela ecologia dos saberes™.

A ecologia dos saberes consistiria na transformagéo dos saberes ausentes, e tornados
invisiveis, em saberes aplicados nas experiéncias sociais tornadas visiveis pela sociologia das
auséncias e emergéncias. A sociologia das auséncias estaria no trabalho de identificar e
operacionalizar no cotidiano os saberes das experiéncias sociais tornadas ausentes e ndo
existentes, superando a identificagdo destes saberes como ignoréncias. Esta relacdo saber X

ignorancia, ou saberes tornados ignorancias pela ciéncia e pela razdo ocidentais, e suas

% A monocultura do tempo linear, caracterizada por uma percepcao temporal Gnica e produtora de uma
historia em “linha reta”, abre espaco para as logicas do progresso e do desenvolvimento, tdo importantes para a
manuten¢do e expansdo da imposi¢do da visdo ocidental (capitalista, patriarcal e colonialista) do mundo para
outras culturas e povos; a superacdo desta monocultura se dé pela ecologia das temporalidades, que consiste na
relativizagdo do tempo linear, trazendo a possibilidade de percebermos que a histéria e as sociedades ndo estdo
em “evolugdo”, nem em “progresso”, e sim em processos multitemporais de transformagdo ¢ libertagdo
organicas, em modos diferenciados de ser e estar no mundo. A monocultura das naturalizacdes das diferencas
produz a inferioridade através da logica da estratificacdo social, trabalhando os convivios sociais através de
hierarquias naturalizadas; sua superagdo se da pela ecologia dos reconhecimentos, que repousa sobre diferencas
ndo hierarquizadas, em existéncias que sdo aceitas em sua autenticidade, sem ser tornadas desiguais. Tal
ecologia se concretiza através de um exercicio de articulagdo entre o principio da igualdade e o da diferenca, em
reconhecimentos fundados em reciprocidade para os mesmos, caracterizando-0s mutuamente quando necessarios
para uma dada sociabilidade e ou convivio humano. Ja a monocultura da universalidade se da através da adogéo
da légica da escala global como primordial, levando a inexisténcia as experiéncias sociais locais que ndo se
coadunem com os globalismos sociais localizados em determinada sociedade ou pais (por exemplo: a feira de
caruaru e suas bancas de tapioca tidas como inferiores por quem aprecie 0s sanduiches do Macdonald’s vendidos
na franquia da multinacional localizada na mesma cidade). A sociologia das auséncias deve confrontar esta
légica de globalismo hegeménico (e localizado) através da ecologia das trans-escalas, que significaria uma
ampliacdo da diversidade de préaticas sociais que atuassem como alternativas ao globalismo localizado da
globalizacdo hegemonica (Macdonald’s em Caruaru), com praticas sociais assentes em, e construtoras de uma
globalizacdo contra-hegeménica (valorizacdo cultural e social da tapioca da feira de Caruaru). Para maiores
detalhes nas conceitualizagGes das monoculturas e ecologias, dentro da teorizagdo socioldgica e filosofica da
sociologia das auséncias e emergéncias ver: Santos (2006a, p. 777-821). Para um estudo objetivo, aprofundado e
didatico (em que nos apoiamos para nossos referenciais e reflexdes) das categorias de Santos aplicadas a
educacdo, ver o trabalho Boaventura e a Educacéo, de Inés Barbosa Oliveira (OLIVEIRA, 2006).
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relatividades epistémicas, uma dial6gica da sabedoria e da ignoréncia, é expressa pelo autor

nas seguintes palavras:

[...] ndo ha, pois, nem ignorancia em geral nem saber em geral. Cada forma de
conhecimento reconhece-se num certo tipo de saber a que contrapfe um certo tipo
de ignorancia, a qual, por sua vez, é reconhecida como tal quando em confronto com
esse tipo de saber. Todo saber é saber sobre uma certa ignorancia e, vice-versa, toda
a ignorancia é ignorancia de um certo saber. (SANTQOS, 2008, p. 78)

Sendo assim, uma ecologia dos saberes consistiria no trabalho artesanal de
reconhecimento dos saberes tornados ignorantes, em confronto com saberes validados como
“superiores” por outros grupos e sociedades que possuam critérios epistémicos proprios para
tornar estes saberes inferiores através de um confronto paradigmatico: como a objetividade e a
neutralidade das ciéncias modernas fizeram e fazem com os saberes do cotidiano, do senso
comum, das artes e das espiritualidades, em uma relacdo de inferiorizagdo epistemologica.
Ainda assim, em confronto com a razoabilidade de uma vivéncia camponesa, religiosa,
espiritual, artistica/artesd cotidiana, a propria razdo e a “objetividade” cientificas podem se
tornar ignorancias, ja que em confronto com as necessidades praticas das comunidades e
pessoas que experimentem e construam seus saberes cotidianos, a frieza cientifica pode vir a
ser indtil, ou ignorante, perante suas experiéncias concretas com o mundo. Sobre a ciéncia e a
racionalidade, dentro desta dialética e dialégica saber/ignorancia discutida por Santos,
podemos ensaiar aqui mais algumas palavras para contextualizar e continuar tecendo estes

referenciais para a observacdo tedrica da sabedoria.

Desde o século XVI no Ocidente houve uma crescente apropriacdo paradigmatica da
construcdo e validacdo do que é conhecimento pela ciéncia e suas disciplinas, principalmente
as ciéncias exatas (também chamadas “ciéncias duras”) que capitanearam as revolugdes
industriais e tecnoldgicas causadoras de muitas facilidades comunicacionais, medicinais, entre
outras. Mas, também, causou uma influéncia para as relagdes humanas de uma realidade
mecanicista, impessoal, além de ter gerado danos enormes ao meio ambiente atraveés do
consumo desmedido das energias do planeta, baseado na exploracdo e dominio tipico do
paradigma da modernidade ocidental, sendo a ciéncia moderna a principal propulsora da
validacao epistémica dos paradigmas desta modernidade (SANTOS, 2006a; 2008; 2010).

Como afirma Santos (2008) este paradigma cientifico dominante da modernidade é
centrado em uma racionalidade que nega outras formas de saber e seus contributos a
construgcdo do conhecimento, sendo com isso conceituada pelo mesmo autor como razdo
indolente (SANTOS, 2000). Sendo assim, para a valorizacéo de saberes outros, referenciados

por uma no¢ao de racionalidade que abarque mais que a cogni¢ao “seca”, incluindo a intui¢ao
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subjetiva — o saber auto-refenciavel, a sensibilidade humana — temos também a razdo sensivel,
intuitiva, teorizada por Maffesoli (1998), abarcando o cotidiano e 0 senso comum, aquilo que
geralmente é excluido da racionalidade instrumental como conhecimento valido. Assim,
existe a possibilidade de abrir pontes com diversas formas de saber, chegando a um ponto de
contato com a reflexdo de Santos (2008) de que todo conhecimento cientifico visa constituir-

SE€ em Senso comum.

Caminhando em tais pontes tedricas, podemos perceber uma no¢do de educacdo que
toque o humano em sua sensibilidade, abra portas de percepcbes para fendmenos mais
refinados de perceber a si e aos outros, descortine realidades antes escondidas, e permita um
pluralismo de abordagens e compreensdes. Ao abordarmos a educagdo através da criatividade
humanistica, da tipica transformacdo e autocriacdo constantes da vida inconclusa, abrimos
multiplas possibilidades formativas nos trajetos do viver. I1sso dentro da experiéncia viva que
nos inspira, que epifaniza nosso cotidiano, e faz criar sentidos novos em uma abordagem e
visdo de mundo que percebamos ou que toque nossas emogdes e nos faca ver/perceber o que
ainda ndo viamos/percebiamos. Deste modo a educacdo, enquanto experiéncia criativa e
criadora pode ser percebida como uma poténcia existencial da vida humana, tecendo as
possibilidades de criar e re-criar vidas, moldar vivéncias, abrir pontes, sondar sendas, em uma

arte de transformar a si e a propria vida.

Seguindo nas sendas da ponte da educagédo, ao contarmos com a companhia da razao,
ou capacidade humana de compreender — abordada atraveés da nocdo de racionalidade
instrumental como vista pelo paradigma moderno e cartesiano — percebemos que a mesma, ao
contrario do senso comum cotidiano, “recorta a realidade em rodelas” (MAFFESOLI, 1998,
p. 189) e nos estimula a dar primazia a um modo de perceber a vida e 0 ser humano apenas
levando em conta a logica binaria aristotélica em detrimento de uma compreensdo que se
ligue a no¢bes mais organicas, sensoriais, intuitivas, que se abram para um pluralismo
perceptivo onde a razdo e a emocao atuem juntas em uma nog¢do mais holistica da pessoa
humana, e do mundo que esta percebe. Uma racionalidade assim plural e sensivel, conforme

reflete Maffesoli:

E tudo isso que uma racionalidade aberta e plural nos ensina. A imagem do poema
baudelairiano, os sons, as cores, 0s odores respondem uns aos outros. Do mesmo
modo, a natureza e a cultura entram em interagdo, 0 microcosmo e o0 macrocosmo
respondem um ao outro, e, no interior do mundo social, cada qual, segundo seus
titulos e suas qualidades, encontra seu lugar na sinfonia humana. E para perceber tal
organicidade, transgressora da unidimensionalidade moderna, que necessitamos de
uma multiplicidade de “razdes” sutis, capazes de perceber, ao mesmo tempo, a for¢a
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interna de cada fendmeno e sua necessaria conjungdo. Tudo isso, é claro, ndo se
inscreve no linearismo do cémputo cronologico. (MAFFESOLLI, 1998, p. 77)

De fato, esta fala de Maffesoli nos orienta a nos abrirmos para dimensdes mais
diversas na educacdo e nas experiéncias humanas e socioindividuais. Levando em conta uma
multiplicidade de “razdes sutis”, entre estas a razdo ou modo de compreender a vida que

podemos perceber como intuitiva, ou interna (MAFFESOLLI, 1998).

Uma razdo que ndo exclui a emocdo, ou 0s aspectos espirituais, as dimensdes mais
amplas do humano. Que se abre para caminhos que oferecem ampliacéo a ldgica cartesiana e
aristotélica, e trazem uma logica mais paradoxal, semelhante ao corte com a Idgica cartesiana
feito pelo principio de indeterminacdo do fisico Heisenberg (que questiona em profundidade a

separacao entre sujeito e objeto) exposto por Capra (1995). Conforme podemos ver:

O principio de indeterminagdo mede o grau em que o cientista influencia as
propriedades dos objetos observados pelo préprio processo de mensuracéo. Na fisica
atbmica, os cientistas ja ndo podem exercer o papel de observadores objetivos e
imparciais; eles estdo envolvidos no mundo que observam, e o principio de
Heisenberg mede esse envolvimento. No seu nivel mais fundamental, o principio de
indeterminacdo é uma medida de quanto o universo é uno e inter-relacionado. Nos
anos 20, os fisicos, liderados por Heisenberg e Bohr, constataram que o0 mundo ndo
é uma colecdo de objetos distintos; pelo contrério, ele parece uma teia de relagdes
entre as diversas partes de um todo unificado. (CAPRA, 1995, p. 19)

Aqui vemos uma razéo, e uma ciéncia, unidas a vida, ndo separadas por um principio
de “neutralidade e objetividade” que objetificam a realidade e excluem do cientista a forma
como sua observacdo influencia o “objeto” por ele observado. Ou seja, abrem-se
possibilidades de vivéncias multidimensionais, realizando a cisdo epistémica com a nogao
cientifica corrente que separa tudo, natureza de cultura, sujeito de objeto, entre outros

binarismos.

Este paradigma cientifico, que Santos (2008) classifica como dominante, e em crise,
atua em métodos como o positivismo e corolarios. Estes, com suas sistematicas valorizadoras
da exatidao e neutralidade, excluem e ou desvalorizam, como validadores de conhecimentos,
outros paradigmas que atuem dentro de bases epistémicas onde haja a “mistura” de sujeito e
objeto, ou a caracteristica subjetiva, de autoconhecimento, de todo conhecimento, como
afirma Santos (2008). Assim, constrdi-se um saber monocultural, centrado na universalidade e
no pensamento Unico, que nega, como fator epistémico, a diversidade de saberes presentes no

mundo. Tal problematica é conceituada por Santos (2000; 2010) como monocultura do saber.

A necessidade de cruzar saberes e referenciais presentes na diversidade epistemologica
do mundo é uma alternativa para a constru¢do de uma “pluriversalidade epistémica”

(MIGNOLO, 20064, p. 678), ja que esta quer contribuir para a ampliacdo da nogéo de saber,
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ou saberes, e para a visualizagdo da pluriversalidade em lugar da universalidade proposta pela
ciéncia moderna. Outra voz referenciadora para esta pluriversalidade (diversidade) vemos na
contribuicdo de Gebara (2017, p. 28-35) que reflete a mistura que somos enquanto seres,
trazendo assim uma possibilidade de abrirmos portas antes fechadas as pessoas (ha reflexdo
da autora, especificamente, as mulheres) que estariam excluidas como vozes de conhecimento
e como protagonistas politicas das realidades sociais, a partir do pensamento Unico, sem
misturas, ressignificado e transformado aqui por Gebara em sua perspectiva antropoldgica da

mistura, da pluralidade.

Na perspectiva da ecologia de saberes as comunidades indigenas, ciganas, camponesas,
artistas, povos ancestrais como 0s orientais, praticantes de espiritualidades ancestrais (sejam
indigenas ou mesmo de outras culturas milenares, como nosso objeto de pesquisa, 0 Hare
Krishna), de artesdos e artesds, enfim, aqueles e aquelas que tiveram seus conhecimentos
desconsiderados podem expressar-se, podem dialogar, podem ensinar aprendendo ou produzir
saberes que sao “ensinantes ¢ aprendentes”, na perspectiva de Silva (2011). As epistemologias
do Sul ndo sdo excludentes, pelo contrério, incluem potencialmente todos os conhecimentos e
saberes, inclusive os do Norte — desde que estes estejam a margem da hegemonia do saber
cientifico, ou seja, sejam um “Sul do Norte” — quando se deixam modificar para incluir e

valorizar outros, validados por critérios proprios.

O saber popular e a sabedoria se ancoram na vida, no cotidiano, no corpo mesmo das
pessoas que 0s produzem. Este saber por vezes coincide com o cientifico que busca, ainda que
indiretamente, respaldar-se naquele. O saber cientifico, mesmo por vezes nao admitindo,
surge do popular, como referido acima no fundamento reflexivo de Santos (2008) sobre a
transformacdo do conhecimento cientifico em senso comum. Podemos assim perceber as
imbricacbes e influéncias dos saberes ancorados na vida dentro dos discursos e saberes

cientificos.

Em experiéncias como a poesia e as artes — e a espiritualidade — reaparecem 0s
processos envolvidos no ato da criagdo, a saber: o0 sono/sonho, a memoria, a reflexdo, a
percepcdo agucada, a liberdade e imaginacdo criativas, construindo, assim, um saber
experienciado a partir do cotidiano concreto, no corpo vivo do artesdo/artista e ou praticante
espiritual, em sua humanidade. Em relacdo a supressao e excluséo deste saber cotidiano, e de
outros saberes que ndo sdo abalizados nos paradigmas dominantes da ciéncia, o que se assiste,
por vezes, é 0 que Santos e Meneses (2010, p. 16-17) designam de “epistemicidio”, ou seja, o

sufocamento dos conhecimentos locais por um conhecimento estranho ou alheio a
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comunidade. Contra o desperdicio de experiéncias sociais e em favor da diversidade
epistemoldgica, cultural e politica do mundo queremos recorrer a ecologia dos saberes como
este processo de aprendizagem e producdo de pesquisa que dialoga com todos os
conhecimentos disponiveis, sobremodo com os invisibilizados. Uma ecologia de saberes
permite o dialogo frutifero entre realidades aparentemente dicotdmicas: ciéncia e saber
popular, formulacGes cientificas e construcdes poéticas, cotidianidade e espiritualidade, teoria

e pratica.

Assim, a sabedoria e sua caracteristica fortemente vivencial, auto-referenciavel, esta
imbricada diretamente com a experiéncia, ndo com o experimento (categoria e metodologia da
ciéncia moderna de cunho cartesiano/positivista). A mesma alarga a nocdo de racionalidade,
levando-a a dialogar com os limites intangiveis e invisiveis da intuicdo, das epifanias préprias
das experiéncias das espiritualidades que corporificam percep¢des e vivéncias de valores
éticos e humanos das culturas ancestrais que se abrem a esta experiéncia, ndo como um
experimento frio, mas como uma revelacdo que une a razdo com o coracdo (MAFFESOLLI,
1998). Ademais, juntam-se também a subjetividade e a objetividade, ou, nas palavras de
Santos (2018), referindo-se ao povo Kitu Kara da América do Sul, um corazonar (uma “razio
quente”), que também nos remete ao conceito do socidlogo colombiano Orlando Fals Borda
do sentipensar®*, também referido por Santos (2018). Sobre 0 corazonar e sua relagdo com a
espiritualidade e com esta raz&o intuitiva e sentipensante, Santos nos detalha que:

A dimensdo espiritual € muito central no conceito de corazonar, embora de um
modo que a transformar numa forma de energia insurgente ndo ocidentalcéntrica
contra a opressao e o sofrimento injusto. Guerrero sublinha que a espiritualidade que
subjaz o corazonar andino é diferente de uma espiritualidade do tipo new age.
Conceber o corazonar como uma emergéncia é vé-lo na expressdo do hibrido
alquimico emocdes/afetos/razdes, o sentir/pensar inscrito nas lutas sociais. Nesta
perspectiva, 0 corazonar é muito semelhante a ideia de “sentipensar” proposta pelo
socidlogo colombiano Orlando Falas Borda. Significa 0 modo como ocorre a fuséo
de razdes e emogdes, dando origem a motivacles e expectativas capacitadoras. O
coragdo guia a razdo, seja para gozar o mundo, um mundo composto de humanos e
ndo humanos, ou para o transformar. Nem o coragdo é um mero 6rgdo humano, nem
a razdo € a racionalidade cartesiana, nem a espiritualidade tem de ser entendida da
forma especifica como os povos indigenas a usam para exprimir a presenca
constitutiva de um mundo transcendente no mundo imanente. (SANTQOS, 2018, p.
177-178)

Nesta fala de Santos compreendemos como as culturas milenares — e suas sabedorias

vivenciais que unem a razdo com as emogdes — trazem tanto conhecimentos quanto afetos

% Sociélogo proponente deste conceito teérico e epistémico. Para maiores detalhes sobre Orlando Fals
Borda e suas contribui¢des tedrico-metodoldgicas para a educacdo na América Latina ver o trabalho organizado
por Danilo Streck: Fontes da Pedagogia Latino-Americana, no capitulo refrente a este pensador — Orlando Fals
Borda e a pedagogia da praxis — escrito por Alfonso Torres Carrillo (CARRILLO, 2010. p. 355-376).
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ensinando-nos em termos de autoconhecimento e de como podemos buscar melhorias para o
mundo através da producdo de sensibilidades aos sofrimentos alheios. Nesta dindmica
sapiencial/ancestral de solidariedade e empatia espiritual e politica, vemos a presenca de
nosso objeto de pesquisa enquanto promulgador de uma racionalidade espiritual (RESNICK,
2015), ja que ha na Bhagavad-Gita o termo buddhi-yoga que, em sénscrito, significa
“conexdo com a divindade através da razdo espiritual”, indica esta percep¢do do divino que
une intuicdo, discernimento e amor devocional, que também ¢é caracterizada como bhakti —
devocdo — (RESNICK, 2015; PRABHUPADA,; 2001). Ainda alargando o conceito de

corazonar, Santos expde que

Corazonar significa experienciar o infortinio ou o sofrimento injusto dos outros
como se fossem proprios e estar disponivel para se aliar & luta contra essa injustica,
ao ponto mesmo de correr riscos. Significa acabar com a passividade e fortalecer o
inconformismo perante a injustica. Corazonar nunca significa que as emogdes deem
origem a uma falta de controle. Pelo contrério, as emocdes sdo a energia vital que
impele as boas-razB8es-para-agir a passarem a a¢do ponderada. Corazonar produz um
efeito de aumento por meio do qual um mundo de remoto e desconhecido se torna
préximo e reconhecivel. Corazonar é uma forma amplificada de ser-com, pois faz
crescer a reciprocidade e a comunhio. E o processo revitalizador de uma
subjetividade que se envolve com as outras, destacando seletivamente aquilo que
ajuda a fortalecer a partilha e a ser co-responsavel.[...] Corazonar é um sentir-pensar
que junta tudo aquilo que as dicotomias separam. Visa ser instrumentalmente (til
sem deixar de ser expressivo e performativo. [...] Na verdade, corazonar é tanto a
ponte quanto o rio que esta atravessa, ja que, com a evolug¢do do corazonar junto
com a luta, a mistura emogBes/conhecimentos se encontra em permanente mudanga.
Com a evolucdo do corazonar, poderd ocorrer tanto um aquecimento quanto um
arrefecimento, mas ha sempre mudanga. Corazonar é sempre um exercicio de
autoaprendizagem, uma vez que a mudanca do nosso entendimento da luta
acompanha a par e passo a mudanca de nosso entendimento de nds mesmos.
Corazonar significa assumir uma responsabilidade pessoal acrescida de entender e
mudar 0 mundo. (SANTOS, 2018, p. 178-180)

A partir deste corazonar exposto por Santos, percebemos a relacdo desta
responsabilidade social e espiritual, deste aquecimento da razdo e do autoconhecimento e do
compromisso com a mudanca de si e do mundo, com a nocdo de bhakti — devocdo amorosa e

compromisso empatico consigo e com a vida — presente na tradicdo Hare Krishna.

Em nosso caminho de construgdo do conhecimento, a teologia desta tradicdo e sua
sabedoria ancestral de espiritualidade empatica/racional servem-nos para ancorar a pedagogia,
enquanto formagéo humana (como o coranozar acima referido), vivenciada na Ecovila Vraja
Dhama que intenciona formar os sujeitos sociais, tendo presente as dimensdes formativas
propiciadoras de inspiracdo para a autotransformacdo humana, ou seja, a partir da
caracteristica relacional da sabedoria. Neste sentido, em nosso entendimento, o corazonar

atua enquanto sabedoria e também como uma pedagogia consciencial, por tratar das



89

possibilidades de autotransformacdo através de acbes e posturas éticas condizentes com as
transformacdes da sociedade e do ser humano.

Soma-se a isto a compaixdo — ou a conexdo entre as pessoas e destas com o
cosmos/natureza. Esta conexdo implica também a sensibilidade face aos incbmodos perante o
sofrimento das diferentes espécies de vida, constituindo-se em um tépico central da cultura de
bhakti do movimento Hare Krishna. Por isso, vemos esta empatia compaixonada como um
corazonar evidente desta tradicdo, em que este incobmodo gere atitudes de aproximacao entre
0s seres humanos e entre estes e outras espécies de vida, dentro de uma espiritualidade que

abarca a pratica educativa/ecolégica individual e social.

Desta forma, visualizamos a importancia da superagdo da monocultura do saber
através de uma ecologia dos saberes (SANTQOS, 2006a; 2006b), aplicada por meio de um
exemplo dialégico de educagdo, no qual exista o acontecimento do contributo mutuo de
saberes (cientificos e ndo-cientificos; ou entre saberes filosoficos, religiosos, académicos, ndo
escolares e outros). Ou seja, a construcdo de uma epistemologia invisivel para o pensamento
hegeménico, mas que pode caber no pensamento pds-abissal da ecologia dos saberes, atuando
dentro de uma “interacdo entre saberes cientificos ¢ outros saberes, nao-cientificos.”
(SANTOS, 2010, p. 57). Trazendo assim para uma reflexdo — que de fato percebemos como
fundamental para a ampliacdo da experiéncia educativa e de constru¢cdo do conhecimento —
atual o contributo de saberes que geralmente ndo séo inter-relacionados, como a ciéncia e a
religido (ou teologia). Assim, a sabedoria caminha com a educacdo através dos didlogos

horizontais entre os saberes.

Inés Barbosa Oliveira faz uma reflex&o, em seu trabalho Boaventura e a Educagéo,
sobre as categorias de Santos aplicadas a educacdo. A sociologia das auséncias e emergéncias
trabalha com a revelacdo do ndo existente, ou tornado ndo existente pelas dinamicas
exploratdrias do capitalismo, colonialismo e patriarcado, sendo a ciéncia ocidental moderna e
suas epistemologias, a principal arma produtora de critérios de validacdo do que ¢é
conhecimento e verdade para muitos povos e culturas — que ja tém e tinham suas nogdes sobre
estas concepgdes — subalternizados pelas nagbes que capitanearam a dominacdo cultural,

econbmica, politica e epistémica da modernidade.

A autora lembra como esta ciéncia ocidental, em sua no¢éo redutora de racionalidade
— caracterizada por Santos como razdo metonimica (pois percebe-se como a Unica forma de
racionalidade possivel, entendendo sua parcialidade como totalidade) — exclui da validacéo

de conhecimentos uteis ao fazer e refletir humanos “saberes nao-cientificos, ndo-filoséficos e
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ndo-ocidentais” (OLIVEIRA, 2006, p. 77). Além disso, a autora apresenta a relagdo do
pensamento de Boaventura com a educacdo através da formacgdo de subjetividades
democraticas, onde a democracia assume a significacdo de “relagdes sociais fundadas em
autoridade partilhada” (Ibidem, 2006, p. 124), e a educagao atua como pratica formativa de
subjetividades assentes e nascentes neste paradigma democratico, na formacdo constante de
relagdes sociais de partilha de autoridade, e construcéo de solidariedade.

Tal acdo de dialogo esta assentada no conceito de ecologia dos saberes; nesta ecologia,
cada saber que contribui para esse dialogo é 0 modo como orienta uma dada préatica na
superacdo de uma dada ignorancia (SANTOS, 2006a). Como contraria a ideia de ecologia
existe a monocultura do saber; a mesma, ao ignorar vozes culturais fora do projeto
hegeménico de ciéncia e saber tradicionais da ciéncia moderna do ocidente atua como logica
e modo de producdo de ndo-existéncia (SANTOS, 2006b, p. 102)*. Aqui nido-existéncia
sendo o silenciamento social de projetos culturais fora do canone da ciéncia moderna, que
tornam inexistentes determinadas entidades desqualificadas perante estes canones, produzindo
assim sua auséncia do campo social, fazendo com que as mesmas sejam invisibilizadas,
descartadas, e mesmo “ndo existam” e sejam ininteligiveis, seja dentro de uma ldgica
informativa midiatica e ou de prestigio social dos paradigmas culturais construtores do que €
“bom”, ou “belo”, e a “verdade” para “alta cultura” e suas realidades sociais hegemonicas;

segundo Santos:

A primeira légica deriva da monocultura do saber e do rigor do saber. E 0 modo de
producdo de ndo-existéncia mais poderoso. Consiste na transformacgdo da ciéncia
moderna e da alta cultura em critérios Unicos de verdade e de qualidade estética,
respectivamente. A cumplicidade que une as “duas culturas” reside no fato de ambas
se arrogarem ser, cada uma no seu campo, canones exclusivos de producdo de
conhecimento ou de criagdo artistica. Tudo o que 0 cénone ndo legitima ou
reconhece é declarado inexistente. A ndo-existéncia aqui assume a forma de
ignorancia ou de incultura (SANTOS, 2006b, p. 102-103).

Sendo assim, a monocultura do saber exclui outras propostas de racionalidade e
validagcdo de conhecimentos de povos e culturas geralmente subalternizados no e pelo
Ocidente. A superacdo de tal logica se faz por uma ecologia dos saberes. Uma das
metodologias de aplicacdo da ecologia dos saberes é a hermenéutica diatdpica, onde ha o

didlogo entre saberes e culturas de forma horizontal, com a interacdo entre significados

% Santos, em seu trabalho Uma Sociologia das Auséncias e Uma Sociologia das Emergéncias,
desenvolve conceitualmente cinco I6gicas ou modos de producdo da ndo-existéncia social dos projetos que nao
se encaixam na racionalidade cientifica ocidental moderna (que ele conceitua como razdo indolente); sendo a
monocultura do saber a primeira légica geradora da ndo-existéncia; as outras sdo a légica da monocultura do
tempo linear; a ldgica da classificacdo social; a logica da escala dominante e a logica produtivista (SANTOS,
2006b, p. 103-104).
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proximos dos topoi (do grego topos, lugar) de cada cultura, gerando um dialogo conceitual
onde hé abertura as culturas invisibilizadas pela ciéncia moderna, culturas que tenham nocoes

de racionalidade diferentes da hegemonia ocidental.

Um exercicio de hermenéutica diatopica é a traducdo intercultural, que torna
inteligivel saberes aparentemente contraditérios que colocamos para dialogar a partir de suas
visdes de mundo. Um dos exercicios de traducgdo intercultural e hermenéutica diatdpica
apontado por Santos (2006?; 2006b) é a preocupacdo com a sabedoria e com o despontar de
visdes de mundo. Aqui, 0 autor expde um possivel dialogo entre a filosofia ocidental e a
filosofia Africana da sageza (sagacidade, que engloba a percepcao racional e as praticas da
vida cotidiana), em que o0s (as) sages — sabios (as); expressao referida por Santos a partir do
filosofo Africano Odera Oruka — que sdo: poetas, medicos tradicionais, contadores de
historias, muasicos ou autoridades tradicionais, protagonizam uma reflexdo critica sobre o
mundo. O autor informa que tais guardides culturais expdem e corporificam a sabedoria de
um povo ou cultura a partir de referenciais e éticas tanto didaticas quanto populares, tanto

intelectuais quanto préticas.

Desta forma, percebemos que a sabedoria é aqui percebida como uma concepcao que
toca dimensbes humanas do pensar e do fazer, do inteligir e do existir, vindas através da
inspiracdo de pessoas que corporificam a ancestralidade de uma dada comunidade humana.
Percebemos que a sabedoria relaciona conhecimento, experiéncia e compreenséo, alargando
nossa nocdo de racionalidade, e abrangendo possibilidades de ir além da dicotomia ocidental
entre a razdo e emocao, entre compreender e intuir. Assim, a sabedoria atua dentro de um
escopo que une cognicdo/reflexdo e ética, abrangendo compreensao e vivéncia. Sendo que tal

arcabouco sapiencial se expressou e expressa atraves da ancestralidade.

Tal caracteristica do pertencimento ancestral enquanto caracteristica sapiencial vemos
na tradicdo Hare Krishna através de sua ligacdo direta com os Vedas milenares, e de seu
embasamento hermenéutico nos mesmos. Sendo a Bhagavad-Gita considerada como o
resumo e sintese de todos os Vedas (PRABHUPADA, 2001).

Estes textos sagrados, segundo a tradi¢do, advém diretamente da divindade para a
sociedade humana, tendo como receptaculos de transmissdo cultural as figuras ancestrais dos
sébios e praticantes espirituais; também conceituados na Gita como reis sabios, governantes
das sociedades milenares indianas que acessaram esta sabedoria milenar através de percepcao
direta e conexao/vinculo (yoga) com a divindade. Em relacdo a este pertencimento ancestral

da tradicéo, e da corrente educativa milenar de mestres e discipulos (expressos abaixo através
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de reis e deuses da cosmologia Védica: Vivasvan é o deus do sol; Manu, o primeiro lider e
progenitor da humanidade segundo os Vedas; e Iksvaku, um importante rei da india antiga),
temos os seguintes versos da Bhagvad-Gita, onde, no inicio do quarto capitulo, Krishna fala a

Arjuna (seu amigo, devoto e discipulo) sobre esta pedagogia ancestral do yoga:

O Senhor disse: Ensinei este yoga imperecivel a Vivasvan; Vivasvan o exp0s a
Manu; Manu o transmitiu a Iksvaku. Reis sabios, desse modo, aprenderam-no tal
como recebido em sucessdo (discipular). Apds muito tempo aqui, ele se perdeu.
Hoje, ensino-te esse mesmo antigo yoga; na verdade, esse mistério supremo, pois és
Meu devoto e amigo. (BHAGAVAD-GITA, 4.1-3; RESNICK, 2015, p. 223)*

Assim, vemos que a presenca da ancestralidade de uma cultura oral se faz presente
nesta pedagogia milenar da relacdo de sucessdo discipular criadora/reveladora e transmissora
dos saberes espirituais do yoga. E, também, as palavras de Krishna sobre seu ensino a figuras
miticas e milenares da humanidade expressas através da tradicdo ao mesmo tempo oral (em
sua antiguidade prépria, e na comunicacdo mesma em forma de didlogo) e escrita (ja que a
Gita foi compilada na forma de livro, segundo a tradi¢do, apos o dialogo entre Krishna e

Arjuna ter acontecido antes da batalha fratricida ocorrida a pouco mais de 5. 000 anos)>".

Outras passagens da Gita nos remetem a aceitacdo do guerreiro Arjuna da divindade de
Krishna, e do abalizamento desta postura por diferentes sabios e praticantes espirituais da

ancestralidade védica. O seguinte verso do capitulo 10 da Gita é significativo:

Arjuna disse: Vocé é a Suprema Personalidade de Deus, a morada ultima, o mais
puro, a Verdade Absoluta. VVocé é a pessoa original, eterna e transcendental, o ndo-
nascido, o maior. Todos os grandes sabios tais como Narada, Asita, Devala e Vyasa,
confirmam esta verdade referente a VVocé, e Vocé mesmo agora estd declarando-a
para mim. (BHAGAVAD-GITA, 10. 12-13; PRABHUPADA, 2001, p. 521)

Aqui, na fala do interlocutor de Krishna, vemos a referéncia a sabios antigos e figuras
miticas como Narada (um ser divino, espécie de anjo cantor e sabio/filésofo devotado) e
Vyasa (considerado o escritor/compilador dos Vedas, segundo a tradi¢cdo). Sendo Vyasa esta
pessoa que atua como compilador deste conhecimento oral que, a0 mesmo tempo, é de origem
divina e de experiéncia individual e coletiva, vemos uma aproximacdo com a filosofia da
sagacidade de Odera Oruka e dos conceitos de autores e superautores — situados em um
contexto e conceito de autorias cognitivas outras — referidos por Santos (2018), em que os (as)

% Ao referenciarmos a Gita, neste formato, abordando seus versos incluiremos na citagdo o capitulo
(nesta 0 4) e os versos (aqui, versos 1 a 3), além da referéncia da tradugdo, aqui a de Resnick (2015). Ao
citarmos os comentarios de Resnick (2015) e Prabhupada (2001), manteremos os nomes dos autores e 0 ano da
edicdo do livro.

%7 Ver: Prabhupada (2001). Em relagdo as discussées académicas sobre esta informac&o ver: Resnick
(2015) e Loundo (2014).
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sébios(as)/sages: “sdo autores nas suas comunidades, nas quais a autoridade de seu
conhecimento € por todos reconhecida. Ndo sdo nem se apresentam como autores para além
desse contexto” (SANTOS, 2018, p. 316).

Este didlogo entre Krishna e Arjuna abaliza o principio de pertencimento ancestral, e
marca, dentro da Gita e da tradi¢do védica, um exemplo modelar de relacdo pedagdgica entre
mestre e discipulo (professor-estudante); o seguinte verso da Gita, onde Arjuna se coloca
como discipulo e aprendiz, ilustra esta relacdo: “A piedade equivocada enfraqueceu minha
natureza. Confuso quanto ao dever, eu te pergunto: o que seria o bem definitivo? Dize-me,
sou teu discipulo; ensina-me, pois estou entregue a Ti.” (BHAGAVAD-GITA, 2.7,
RESNICK, 2015, p. 209).

Sendo assim, a ancestralidade da cultura oral € presente hoje — para a comunidade
Hare Krishna, a partir de seu referencial teoldgico — através da escrita dos Vedas por parte
desta superautoria da figura mitica e ancestral do sabio Vyasa, que compilou e corporificou o
conhecimento védico, segundo a tradicdo, em todas as se¢des de conhecimento abordadas por
estes textos milenares, sejam estas secdes fisicas ou metafisicas, “e tudo que seja necessario

para manter corpo ¢ alma juntos” (PRABHUPADA, 1995, p. 72).

A relacdo de pertencimento com a ancestralidade € uma caracteristica proeminente
das culturas orientais. Said (2007), em sua categorizacdo do orientalismo, trata este fato com
especial atencdo, em relacdo a suas andlises e criticas aos modos como os eruditos ocidentais

descredibilizaram as experiéncias de vida e visdes de mundo dos Orientais.

Este autor nos apresenta como — em esfor¢os e construgdes intelectuais sistematicas —
a erudicdo de académicos/especialistas e a sede de poder, conquista territorial e subjugacéo
humana e cultural de politicos europeus, construiu representacfes estruturais e geografias
imaginativas que nos apresentaram um Oriente inventado a partir das no¢des tendenciosas e
unilaterais das poténcias coloniais Ocidentais (nas analises do autor, principalmente Franca e
Inglaterra). Tais representacdes e geografias criaram realidades pejorativas sobre estes povos
e culturas, desconsiderando suas formas de construir conhecimentos e saberes e ver o mundo
e a humanidade, desqualificando como irracionais, ilégicas, assimétricas e “crédulas” suas
I6gicas especificas de ser, estar e organizar o mundo, considerando 0s orientais como opostos

a logica, clareza, franqueza e nobreza da raca anglo-saxdnica (SAID, 2007).
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O orientalismo foi baseado em quatro dogmas observados pelo autor. Tais dogmas
expdem o oriente como “irracional”, “inferior” entre outros adjetivos pejorativos. O autor nos

expde estes dogmas:

O primeiro dos dogmas é a diferenca absoluta e sistematica entre o ocidente, que é
racional, desenvolvido, humanitario, superior, € 0 Oriente, que é aberrante, ndo
desenvolvido, inferior. O segundo dogma é que as abstracdes sobre o oriente,
particularmente as baseadas em textos que representam uma civilizagdo oriental
classica, sdo sempre preferiveis a evidéncias diretas tiradas das modernas realidades
orientais. Um terceiro dogma é que o Oriente é eterno, uniforme e incapaz de se
definir; portanto suple-se ser inevitdvel e até cientificamente objetivo um
vocabulério altamente generalizado e sistematico para descrever o Oriente de um
ponto de vista ocidental. Um quarto dogma é que o Oriente é no fundo algo a ser
temido (o perigo amarelo, as hordas mongdis) ou controlado (pela pacificacéo, por
pesquisa e por desenvolvimento, pela ocupagéo cabal, sempre que possivel). (SAID,
2007, p.401-402)

Vemos, a partir destas linhas de Said, que a outridade de nosso objeto de pesquisa —
uma tradicdo que constroi e troca de saberes em contextos provindos de uma ancestralidade
vinda do Oriente indiano — nos sugere uma lente epistémica mais aberta a possibilidade de
saberes e sujeitos outros que comuniquem e busquem a presenca de uma vida e existéncia
humana diferente, emancipada, marcada pela inteireza, ou ndo tdo préxima ou construida nas
bases da Otica da exploracao colonial, e que perceba ou evidencie o constructo sécio-politico
da intencionalidade exploradora e oportunista do colonialismo ocidental. E que possa falar, ao

contrario de um dos dogmas orientalistas, a partir de si mesma.

Assim, observamos que a relacdo dos orientalistas com seu objeto de estudo (o
Oriente) era, a partir das analises de Said, de uma visao de superioridade epistémica por sobre
a inferioridade de um saber (o oriental) irracional, ou ilégico. Esta superiroridade ocidental
era construida atraves das observacOes cientificas meramente, ou quase que totalmente, de
uma Otica textual e universalizante, reduzindo e “unificando” a pluralidade dos muitos
Orientes em uma realidade monolitica, textual, parcial, por parte dos estudiosos europeus.
Tais estudiosos, geralmente, tratavam as significacfes culturais dos povos orientais como
expressoes de “incivilidade”, ou , mais precisamente, de inferioridade cultural. Ou seja, era

uma relacdo de dominacéo social. Conforme o autor nos diz:

Até perto do final do século, com excecdo do Institut d'Egypte de Napoledo, ndo se
deu muita atencdo para o estudo do Oriente moderno ou existente. Mais que isso, 0
Oriente que se estudava era, de maneira geral, um universo textual. O impacto do
Oriente chegava através de livros e manuscritos, e ndo, como no caso da marca
deixada pela Grécia sobre a Renascenca, mediante artefatos miméticos corno
escultura ou ceramica, Até mesmo a relacdo entre o orientalista e o Oriente era
textual, de tal modo que se relata que alguns orientalistas alemées do inicio do
século XIX, ao verem pela primeira vez uma estatua indiana de oito bragos, ficaram
completamente curados do seu gosto orientalista. Quando um orientalista culto
vigjava no pais da sua especializacdo, ia sempre acompanhado de maximas
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inabalaveis sobre a "civilizacdo" que estudara; eram raros os orientalistas que tinham
outro interesse que ndo o de provar essas poeirentas "verdades", aplicando-as, sem
grande éxito, a nativos que ndo os entendiam — degenerados, portanto. (SAID, 2007,
p. 88-89)

Vemos acima como o “gosto orientalista” esconde um repudio estético sobre as
formas especificas orientais de significar culturalmente o mundo e a vida. Tal fato é expresso
claramente no exemplo da estatua indiana de oito bragcos sendo vista com inferioridade
cultural pelos orientalistas alemées. Esta abordagem revela um senso de superioridade
racional e epistémica do estudioso ocidental para com o “objeto” oriental (a estatua indiana).
Objeto este que revela um dado diverso da forma de significar a realidade dos estudiosos
alemées: pode existir — em uma dimensdo da realidade que eles ou alguém no passado ou
presente de sua cultura ndo experimentam ou experimentaram — uma divindade com oito
bracos, representada nesta imagem indiana. Tal fator, fugindo da l6gica dos estudiosos
ocidentais, fez com que eles tenham descredibilizado esta forma de significar a vida da cultura

indiana.

Sobre tal “superioridade” racional ocidental Said (2007) expde muitos exemplos
historicos em suas analises criticas. Por exemplo, ao analisar as atitudes e falas de Lord
Cromer, diplomata e politico inglés que atuou na colonizacdo do Egito na passagem do século

XIX para 0 XX, o autor cita diretamente a seguinte fala de Cromer:

O europeu é um bom raciocinador; suas afirmagdes factuais ndo possuem nenhuma
ambiguidade; ele é um légico natural, mesmo que ndo tenha estudado légica; é por
natureza cético e requer provas antes de aceitar a verdade de qualquer proposicéo;
sua inteligéncia treinada funciona como um mecanismo. A mente do oriental, por
outro lado, como as suas ruas pitorescas, & eminentemente carente de simetria. Seu
raciocinio é dos mais descuidados. Embora os antigos arabes tivessem adquirido
num grau bem mais elevado a ciéncia da dialética, seus descendentes sdo
singularmente deficientes na faculdade Idgica. S&o muitas vezes incapazes de tirar as
conclusbes mais Gbvias de quaisquer premissas simples, das quais talvez admitam
verdade. Procurem extrair uma simples declaragdo de fatos de qualquer egipcio
comum. Sua explicagio serd geralmente longa e carente de lucidez. E muito
provével que se contradiga meia dizia de vezes antes de terminar sua histéria. Ele
com frequéncia sucumbird sob o processo mais ameno de acareacdo. (CROMER
apud SAID, 2007, p.71)

Desta forma, a racionalidade e l6gica a partir da visdo eurocéntrica de Lord Cromer se
fazem presentes na perspectiva de dominagdo. Sendo os orientais “ilogicos”, ou
“assimétricos”, tais povos se mostram incapazes de dar ou criar um conhecimento e ética uteis

e significativos para o mundo. Com isso, devem ser “civilizados” pelos europeus.

Até que ponto tais juizos discriminatorios e preconceituosos atingiram diretamente o0s
povos colonizados e também, ainda hoje, nossas visdes sobre os mesmos (reforcadas pelos

noticiarios, em filmes de Hollywood, etc). Percebemos que o impacto foi e ainda é grande. A
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visdo comum sobre algo oriental como exotico e ildgico &, ainda hoje, muito recorrente (ou
em algumas culturas, ameacador, haja vista 0 complexo tema geopolitico do terrorismo de
grupos que assim se denominam “islamicos”). Em relagdo a India e ao nosso objeto de
pesquisa, a tradicdo Hare Krishna, temos a seguinte fala de Adhikari (2003), onde o autor
reflete o contexto de uma fala do mestre espiritual de Prabhupada, ainda na India dominada
colonialmente pela Inglaterra, sobre como a visdo dos ingleses sobre a cultura indiana e 0s

devotos (vaishnavas) teistas deste pais afetou inclusive os indianos:

Como os britanicos foram bem sucedidos em sua lavagem cerebral, os indianos as
vezes pensavam que 0s vaisnavas representavam algo em desuso, de seu passado,
que 0s escravizavam naqueles estereotipados “hindus” tolos e analfabetos como os
britdnicos os consideravam. Os britanicos faziam com que muitos intelectuais
indianos, oriundos de suas institui¢cfes educacionais pensassem que sua religido era
barbara, retrégada, etc. (ADHIKARI, 2003, p. 331)

Sendo assim, constatamos a influéncia do colonialismo na cultura indiana e em suas
formas de enxergar seu passado e religiosidade ancestral. O movimento Hare Krishna esta
ancorado na tradicao espiritual dos Vedas milenares. Com isso, esta tradicdo ao mesmo tempo
revigora o espaco perdido de ancestralidade de muitos dos indianos ainda afetados pela
mentalidade colonial, e traz ao ocidente uma sabedoria milenar que pode atuar como
constructo de éticas favordveis a problemaéticas contemporaneas como a destruicdo da
natureza, que as culturas ancestrais, ao viverem em harmonia com a vida, hoje podem nos

sugerir percepcdes outras para alivio e supressdo das mesmas.

A partir do acima exposto sobre a sabedoria na tradicdo Hare Krishna enguanto
pertencimento ancestral nos Vedas milenares, prosseguiremos com 0s principios axiais da

teologia desta tradicéo.

3.4 A teologia Hare Krishna e a compaixao espiritual por todos 0s seres

Continuamos adentrando a teologia da tradicdo em estudo e suas nocgOes de
espiritualidade e relagbes humanas, percebidas por nds como assentes na sabedoria. As
caracteristicas da sabedoria percebidas a partir do acima exposto em nosso estudo podem ser
sintetizadas como: a conscientiza¢do dialogica do pertencimento ético e cosmico/espiritual,
apoiada em uma dimenséo relacional; a ligagdo com a ancestralidade; e o alargamento da

nocgéo de racionalidade, unindo os fatores vivenciais aos intelectuais.
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Um dos principios axiais da teologia do movimento Hare Krishna é a compaixao
espiritual para com todos os seres vivos, como podemos observar a partir de trechos de seu
texto sagrado Bhagavad-Gita, que traz em seus versos reflexdes que podem propor solucdes
para as problematicas da exploracdo da natureza e opressdao e violéncia ao outro; também
abaliza praticas comunitarias de alimentacdo e partilha de alimento com nogdo do divino,
visdo ecoldgica de mundo, equanimidade no trato com os seres humanos e outras espécies,

trazendo em suas passagens uma postura dialdgica como ethos entre as pessoas.

Nesta postura ecologica de compaixdo e empatia para com todos os seres, temos o
texto que fala que uma pessoa sébia vé com visdo de igualdade, um brahmana (ou pessoa
culta e sabia) erudito e cortés, uma vaca, um elefante, um cachorro e um comedor de

I*® conectado vé a alma em todos 0s seres:

cachorro, ou péria®®; e como o praticante espiritua
guem Vvé tudo dentro de Krishna e vé Krishna dentro de tudo nunca esta perdido para Krishna,
nem Ele estard perdido para esta pessoa; todas as almas sdo partes integrantes de Krishna
(Deus) e unas umas com as outras nele; e outros textos que apontam a presenca da divindade
em tudo, mesmo em elementos cosmicos inumanos, como o seguinte: “Eu sou a luz do sol e

da lua, o sabor da agua, o som no éter. [...] Eu sou a fragrancia original da terra e sou o calor
no fogo.” (BHAGAVAD-GITA, 7.8-9; PRABHUPADA, 2001, p. 385-386).

Sobre o alimento como parte de uma relagdo com o divino, e por isso sacralizado,
temos a seguinte fala de Krishna: “Se alguém Me oferecer, com amor e devocao, uma folha,
uma flor, frutas ou agua, Eu aceitarei.” (BHAGAVAD-GITA, 9.26; PRABHUPADA, 2001,
p. 486), sendo tal passagem a principal referéncia para o vegetarianismo espiritualizado
demonstrado pelo movimento Hare Krishna, e que atua como base para a partilha deste

alimento.

A partir deste referencial, todas as praticas sociais e de convivios humanos e
comunitarios por praticantes da espiritualidade da tradicdo, em relacdo ao alimento, se dao
com espirito de devogdo a Deus. O vegetarianismo aqui ndo existe apenas devido a um
cuidado com a saude ou por um fator de busca por longevidade e ou por se desejar uma

estética corporal mais atraente; ainda menos por quaisquer modismos alimentares

%8 Ser humano tido como em posicédo cultural e social desprivilegiada na cultura indiana antiga de onde
advém a Gita.

% Na tradicéo, este praticante é chamado de yogi: aquele que pratica yoga; palavra esta significando
aqui uma conexdo interior com o divino.
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contemporaneos (embora ndo se excluam a possibilidade de tais motivages por quem o
pratique). E um fator intimamente ligado com a sacralizacio da existéncia através da comida
diretamente oferecida com amor e devocdo a divindade, em um elo de yoga (conexao,

vinculo).

Esta oferenda de amor da comida em uma perspectiva vegetariana se da baseada na
descricdo e desejo de Krishna do verso acima, de aceitar alimentos vegetarianos ofertados
com amor e devocdo, e pelo desenvolvimento e vivéncia do praticante do principio da
compaixao por todos os seres, exercitado através de ofertar o alimento vegetariano a Deus
como um sacrificio (sacro oficio: trabalho sagrado), assumindo assim uma responsabilidade e
elo de unido amorosa com o cosmos e com Deus atraves da comida, propiciando também uma
libertacdo karmica (da lei de acdo e reacdo) para a pessoa que oferece este alimento a Deus e
evita comer alimentos advindos através de sofrimento dos animais, e que ndo sdo oferecidos

em sacralidade devocional.

Compaix&do aqui significando tanto a percepgdo e incomodo com a dor dos outros
seres (animais, e humanos também), quanto a conexao amorosa com o alimento oferecido a
Deus, que, segundo a tradicdo, se espiritualiza apds ser oferecido a Krishna. No comentario
ao acima citado verso 26 do capitulo 9 da Gita, Prabhupada oferece mais detalhes sobre este
ponto do alimento espiritualizado pela divindade apds a oferenda permeada pela devocao:

Mas o preparo de pratos vegetarianos simples e deliciosos que sdo oferecidos diante
do quadro ou da Deidade do Senhor Krsna, enquanto o devoto, ap6s ter se prostrado,
ora para que Ele aceite essa humilde oferenda, capacita-o a empreender firme
avanco na vida, purificar o corpo e criar tecidos cerebrais finos que propiciardo um
pensamento claro. Acima de tudo, a oferenda deve ser feita com uma atitude de
amor. Krsna ndo precisa de alimento, pois Ele ja possui tudo o que existe, ndo
obstante, Ele aceitard a oferenda daquele que deseja Lhe fazer esta manifestacdo de
carinho. O elemento importante, ao preparar, ao servir e ao oferecer, € agir com
amor a Krsna. (BHAGAVAD-GITA, 9. 26, significado’’; PRABHUPADA, 2001, p.
488)

Percebemos que nesta passagem ha um elo de amorosidade através do carinho
dedicado a Deus, tecendo a possibilidade de aprender a viver de maneira mais integrada com
a vida através desta préatica devocional, constituindo um principio pedagdgico. Esta pedagogia
da alimentacdo se da pela via do yoga, que consiste em um trabalho de conscientizacédo

humana desta pratica do principio da compaixdo para com as demais entidades vivas. A

“0 para vérios versos da Gita, junto a sua tradugdo do sanscrito Prabhupada inclui um significado
hermenéutico, dentro de sua compreensdo e experiéncia a partir da tradicdo Vaishnava Gaudiya e da sucesséo
milenar de mestres/discipulos anteriores a ele. Este trecho referenciado acima sobre a compaixdo e elo de
devogdo espiritual através do alimento, é um dos comentarios/significados do autor a um verso da Gita.
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pratica da compaixdo ndo reconhece como alimento vida consciente (aquela caracterizada
pela ciéncia como vida animal), os derivados de sangue e sémen, nesse caso ndo ha ingestdo
de carnes, peixes e ovos, porém alguns outros possiveis alimentos também sdo observados
para ser evitados, como a cochonilha (inseto utilizado como corante em alimentos
industrializados). A alimentacdo adotada é a vegetariana, sendo que, para o consumo de vida
inconsciente (vegetais), 0s mesmos séo preparados de maneira que quem o cozinha o faz
meditando em Krishna, em yoga. Durante o preparo da oferenda o (a) cozinheiro (a) ndo o faz
desejando o alimento antes de ser oferecido e tdo pouco o prova antes disso. A pessoa utiliza

do sentido de olfato, tato e visdo para saber se 0 alimento esta agradavel.

Os (as) devotos e devotas procuram cultivar o habito de ndo alimentar-se antes de
Krishna, entdo apds a preparacdo da comida é cantado um mantra (hino, oracdo) de oferenda
para que Deus possa desfrutar daquele servico prestado a ele com amor, e ap0s a oferenda as
pessoas desfrutam do alimento. Aconselha-se também evitar o consumo de alimentos
transgénicos e/ou com agrotoxicos, pois 0 que pode trazer maleficios para nosso corpo

humano também é considerado como violacdo do principio da compaixao.

O principio da compaixdo, na sabedoria da Gita, é embasado na ética de ahimsa, a
ndo violéncia, que consiste em evitar ferir ou prejudicar desnecessaria ou planejadamente
outros seres vivos com atos e palavras (e, se possivel, mesmo com pensamentos). Consistindo
na base ética da empatia espiritual e da conexdo com a natureza e com 0s seres humanos, a
ahimsa “quer dizer ndo impedir a vida progressiva de ninguém” (BHAGAVAD-GITA, 13. 8-
12, significado, PRABHUPADA, 2001, p. 743), gerando uma possivel abertura para o

respeito e a alteridade, bem como uma sensibilizacdo perante a natureza e a vida em geral.

Héa passagens na Gita que demonstram a dimensdo ética da amorosidade para com o
outro. Vejamos: “O devoto de Krishna ¢ amigo de todos” (BHAGAVAD-GITA, 11. 55,
significado; PRABHUPADA, 2001, p. 608). Pessoas sabias “deleitam-se com 0 bem de todos
os seres” (BHAGAVAD-GITA, 5.25; RESNICK, 2015, p. 229). Aquele que trabalha em
devocdo e é autocontrolado, ¢ “querido por todos e todos lhe sdo queridos” (BHAGAVAD-
GITA, 5.7, PRABHUPADA, 2001, p. 296). E na traducdo da Bhagavad-Gita de Resnick
(2015): “este yogi** puro torna-se um ser, sendo o eu de todos os seres.” (RESNICK, 2015, p.

1 A palavra yogi significa praticante de yoga (conexo), ou pessoa vinculada & espiritualidade. Ou seja,
uma pessoa conectada espiritualmente. Alguém que busca, pratica e ou esta em conexao.
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96), indicando plena empatia espiritual e conexdo para o ethos de convivéncia e visdo do
outro unido a si mesmo deste praticante de espiritualidade.

Assim, a presenca da qualidade de ahimsa — ndo violéncia — em vérias passagens da
Gita é significativa para expressar a empatia espiritual e ecoldgica presente nesta teologia, ao
expor como esta ndo violéncia é uma caracteristica de sabedoria, ao ensinar que a mesma é
uma qualidade gque colabora com a experiéncia espiritual da pessoa praticante, ajudando-a a
“ndo ferir outras pessoas e seres de forma maliciosa” (RESNICK, 2015, p. 66),

desenvolvendo assim o principio da compaixao.

3.5 A espiritualidade dialdgica: ou a inconcebivel unidade e diferenca simultaneas

Outro principio axial da teologia Hare Krishna pode ser observado na doutrina
filosofica que referencia sua interpretacdo das relacfes entre as realidades fisicas e metafisicas
— que compreendemos como dialdgica, por ser unidual — exposta em seus textos sagrados
basilares. Esta doutrina ¢ interpretada e exposta por Chaitanya Mahaprabhu*? (principal lider e
reformador social e teoldgico da tradicdo védica teista/Hare Krishna na india & época do
renascimento europeu, considerado na tradicdo também como uma manifestacdo de Krishna
para a época atual) como a inconcebivel unidade e diferenca simultdneas — em sanscrito:
acintya-bhedabhedha tattva — da relacdo entre a divindade e suas energias/poténcias
(PRABHUPADA, 2001; 1995); (VALERA, 2015).

Aqui neste ponto ha a exposicdo sobre como, mesmo sendo pessoal, a divindade
(Krishna) tem caracteristicas energéticas e impessoais, e, ainda que as possua, isso ndo afeta

sua existéncia individual e personalidade transcendentes.

A énfase na existéncia do aspecto pessoal da divindade, Krishna — o Todo-atrativo —
(PRABHUPADA, 1995, p. 57), € o aspecto central da teologia Hare Krishna. Sendo o
processo de devocao amorosa direcionado e destinado a ele. Krishna é conceituado, a partir
do Bhagavata Purana (Srimad-Bhagavatam) como a “todo-penentrante Personalidade de
Deus, a fonte de todas as energias, a realidade transcendental, que € a causa primordial de

todas as causas, de quem surgem todos 0s universos manifestados, em quem eles habitam e

*2 pronuncia-se: Tcheitania Marraprabhd.
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por quem sdo destruidos” (BHAGAVATA PURANA, 1.1.1; PRABHUPADA, 1995, p. 56).
O texto continua:

Medito nesse Senhor eternamente refulgente que é direta e indiretamente consciente
de todas as manifestacGes e, ainda assim, esta além delas. Foi unicamente Ele quem
transmitiu o conhecimento védico ao coracdo de Brahma, o primeiro ser criado.
Portanto medito nEle, o Senhor Sri Krishna, que é eternamente existente na morada
transcendental, a qual é sempre livre das representagdes ilusérias do mundo
material. Eu medito nEle, pois Ele é a Verdade Absoluta. (BHAGAVATA
PURANA, 1.1.1; PRABHUPADA, 1995, p. 56)

Outro aspecto deste verso do Purana®, que inicia e sintetiza a obra, que vemos acima é
como Krishna transmitiu os Vedas oralmente a Brahma — ser igualmente mitico/divino,
considerado um semideus, um deus advindo de Krishna, apresentado neste texto como o Deus
originario — que é colocado aqui como o primeiro ser criado, o0 demiurgo, uma divindade saida
do corpo de Krishna, para dar forma as energias imanifestas e inertes do universo, sendo um
sub-criador do cosmos, segundo o Bhagavata-Purana (PRABHUPADA, 1995). Tal ser,
Brahma, foi o primeiro sabio a compreender — realizar internamente, no coracgao, através da
revelacdo divina — os Vedas vindos de Krishna, inicialmente em sua forma oral, antes de
serem escritos. Sendo assim, vemos a caracteristica de transmissdo oral e sapiencial dos

Vedas novamente referida aqui.

Outro aspecto fundamental para o principio axial da espiritualidade dialdgica aqui
apresentada neste topico é como Krishna “é direta e indiretamente consciente de todas as
manifestacdes e, ainda assim, esta além delas” (grifo nosso), sendo, a partir disso,
conceituado como “Verdade Absoluta” (termo sanscrito original no verso para esta expressao
é: param satyan, que também ¢ traduzido como “Realidade Ultima™). Abalizando novamente
a caracteristica da unidade consciencial da divindade com as realidades materiais
(manifestacbes) e sua diferenca das mesmas (esta além delas). A unidade e diferenca

simultaneas, ou unidualidade.

Assim, neste ponto a tradicdo tem uma logica de dualismo (separacdo do divino do

natural, ja que Ele/Ela tem formas pessoais transcendentes) e unitarismo (a divindade esta

* Os Puranas sdo as literaturas védicas consideradas a parte expositiva, expansiva, suplementar,
conclusiva e explicativa dos principios filos6ficos e teolégicos fisicos e metafisicos (com foco nesta parte
transcendente) dos Vedas expressos através de histdrias. Os Puranas, que em nimero total sdo dezoito, sdo 0s
textos que mais abalizam as tradi¢des teistas dos Vedas em terrmos de teologia e ontologia. O Bhagavata
Purana, segundo a tradicdo Hare Krishna, versa sobre a meta filoséfica dos Vedas, Krishna, revelando histérias
e narragdes sobre ele e seus devotos e devotas. E composto de doze livros (ou cantos) organizados em dezoito
volumes nas tradugdes e comentarios contemporaneos para o inglés feitos por Prabhupada e uma equipe de
discipulos dele, que concluiram seu trabalho apds seu falecimento. Para maiores detalhes sobre os Puranas e as
tradigdes teistas ver: Flood (2014). Para compreender a perspectiva hermenéutica do Bhagavata-Purana como
autoridade maxima sobre a teologia e narrativas da existéncia de Krishna ver: Prabhupada (1995).
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presente em tudo enquanto energia, na natureza, por exemplo) simultaneos. A filosofia e
interpretacdo da teologia de seus textos candnicos acima referida pode também ser
compreendida como a dualidade e ndo dualidade simultaneas. Um dos trechos da Bhagavad-
Gita na traducdo de Swami Prabhupada que também podem dar suporte a tal interpretacdo é o

seguinte:

Sob minha forma imanifesta, Eu penetro este universo inteiro. Todos 0s seres estdo
em Mim, mas Eu ndo estou neles. E mesmo assim, os elementos criados nédo
repousam em Mim. Observe minha opuléncia mistical Embora Eu seja o
mantenedor de todas as entidades vivas e embora esteja em toda parte, ndo fago
parte desta manifestacdo cdsmica, pois meu Eu é a prdpria fonte da criacdo.
(BHAGAVAD-GITA, 9. 4-5; PRABHUPADA, 2001, p. 463-465)

Em nossa concepgdo, tal trecho teoldgico que expde Deus como presente no mundo
e, a0 mesmo tempo, independente dele, também pode abrir portas para uma abertura a
diversidade, ou de uma logica diversa do binarismo, apontando para a simultaneidade de uma
unidade na diversidade/diferenca. Assim, sendo um Deus impessoal ou pessoal, ou unidual,
uma das consequéncias — epistemoldgicas, sociais e antropolédgicas — que enxergamos para a
educacdo é a presenca de uma abertura para a percep¢do de uma imagem de sociedade e ser
humano mais amplas que a dos dualismos que separam o corpo da alma/vida, o sujeito do
objeto, ou 0 ser humano da natureza e da cultura, construindo pontes para um ensino e
aprendizagem mais condizentes com a formagdo humana, a percep¢do da aceitacdo da
pluralidade de formas de perceber a vida e concebé-la por parte de diversas pessoas e

sociedades, bem como a explicitacdo das tensdes advindas de tais observacoes.

Um Deus que se manifeste de forma pessoal e impessoal, cosmica e “humana”, e,
como vemos em determinadas passagens do Bhagatava Purana (BHAGAVATA-PURANA,
1.3; PRABHUPADA, 1995, p. 174-240), aceita formas cosmicas e se expandiu na “forma
universal da encarnagio purusa** e manifestou todos os ingredientes para a criagio material”
(BHAGAVATA PURANA, 1.3.1; PRABHUPADA, 1995, p. 171, grifo nosso), nos faz
questionar sobre a concepcdo ontolégica de uma verdade, ou realidade Unica, sem
possibilidades de uma simultanea pluralidade. Vejamos alguns versos do Purana que

descrevem os avataras — manifestacdes e ou encarnac6es de Vishnu, ou Krishna:

* Termo sanscrito que significa pessoa, ou desfrutador. Refere-se tanto & Divindade quanto as suas
partes integrantes, as pessoas divinas, ou almas. Sobre a existéncia tanto da divindade e suas manifestacbes
diretas (avataras) quanto das suas partes integrantes como sendo pessoas ver o capitulo 13 da Bhagavad-Gita
(PRABHUPADA, 2001, p. 634-678; RESNICK, 2015, p. 261-264).
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A oitava encarnagdo foi o Rei Rsaba, filho do Rei Nabhi e sua esposa Merudevi.
Nesta encarnacgdo, o Senhor mostrou o caminho da perfeicdo, que é seguido por
aqueles que controlam seus sentidos e sdo honrados por todas as ordens de vida. O
brahmanas®, a nona encarnagdo do Senhor, suplicada pelos sébios, foi o Rei Prthu,
que cultivou a terra para dar diversos produtos, e por esta razdo a terra estava bela e
atrativa. Quando houve uma inundacdo completa, ap6s o periodo do Caksusa
Manu®, e o mundo inteiro estava mergulhado dentro d’4gua, o Senhor aceitou a
forma de um peixe e protegeu Vaivasvata Manu, alojando-o em um barco. A décima
primeira encarnacgéo do Senhor veio na forma de uma tartaruga, cujo casco serviu de
pivd para a colina Mandaracalam, que estava sendo usada como um batedor pelos
teistas e atefstas do universo®’. Na décima segunda encarnagdo, o senhor apareceu
como Dhanvantari, e na décima terceira Ele seduziu os ateistas com a beleza
encantadora de uma mulher*® e deu o néctar para os semideuses beberem. Na décima
quarta encarnacéo, o Senhor apareceu como Nrsimha*® e bifurcou o forte corpo do
ateista Hiranyakasipu® com Suas unhas, assim como um carpinteiro rompe uma
taquara. [...] O brahmanas, o Senhor Hari®! é um oceano de bondade do qual provém
inumeraveis encarnagdes, assim como riachos inumerdveis fluem de nascentes
inesgotéaveis de dgua. [...] Todas as encarnagdes mencionadas acima sdo ou por¢des
plenarias ou porgdes das porgdes plenarias do Senhor, mas o Senhor Sri Krsna € a
Personalidade de Deus original. (BHAGAVATA-PURANA, 13. 2-28;
PRABHUPADA, 1995, p. 195-211)

Compreendemos que este texto milenar e ancestral expressa nestas passagens
detalhes e histérias que exemplificam sua percepcdo do mundo como interligado a divindade
em suas diversas manifestacdes. Ha inclusive uma relacdo direta da terra com a divindade

nestas diversas manifestacdes, sejam estas humanas ou hibridas de humanas com animais. Ou

** A expressdo brahmana (no verso citado acima estd no plural pelo mesmo estar descrevendo um
dialogo entre sabios na India antiga) significa a pessoa, ou aquele, que conhece o brahman, ou o espirito; que
conhece teoricamente, e ou realizou/vivenciou a alma, a fonte da vida, ou a energia que tudo permeia. Também é
traduzida como: sdbio. Feminino: brahmani - sdbia.

“ Nos Puranas ha a informacdo de que o tempo universal é ciclico, havendo, de tempos em tempos,
inundacgdes parciais e totais, criagdes e recriagdes do universo, com consequentes intervencbes da Divindade e
seus governantes e agentes junto a humanidade e as outras formas de vida. Neste verso descreve-se a intervencao
de um avatar de Vishnu sob a forma de um peixe gigantesco (Matsya), que adveio para proteger seu devoto, um
Manu (governante de um ciclo césmico especifico segundo o Bhagvata-Purana) e a humanidade e a natureza,
apos um dilavio no universo. Percebemos aqui possiveis semelhangas, mesmo que arquetipicas, com o mito de
Noé na Biblia.

" Referéncia a outro mito relatado no préprio Bhagavata-Purana em que, durante um conflito entre
teistas e ateistas em outra dimensdo do cosmos (onde estes lutavam para obter o “néctar da imortalidade™), Deus,
Vishnu (ou Krishna) adveio como uma tartaruga divina para intervir neste conflito. O néctar da imortalidade
seria conquistado pro quem ‘“batesse” esta colina (situada acima de um oceano) referida neste verso, sendo o
casco da tartaruga divina utilizado como base para a gigantesca montanha.

8 Neste mito, relatado por este verso, Krishna (Vishnu) se travestiu em uma forma feminina.

* 0 nome Nrsimha significa metade homem, metade ledo. E a forma em que apareceu Vishnu para
personificar a ira e a protecdo divinas.

% Nome significando: ouro e cama macia. Referéncia a um rei que tinha um filho muito devotado. Este
rei, que era muito orgulhoso e egoista (segundo o mito do Bhagavata-Purana), desejava matar seu filho
(chegando a mandar maté-lo varias vezes através de servos do reinado) por este ser devotado a Vishnu. E assim a
divindade veio como Nrsimha para aniquilar o rei que era uma personificagdo da crueldade e maldade humanas.

%! Outro nome para Krishna, significando “aquele que rouba nossos coragdes”.
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mesmo apenas da divindade em formas animais. Constituindo assim a concepc¢do de uma

divindade unidual, inconcebivel e aberta ao plural.

Com isso, nossa compreensao é de que tal teologia nos expressa a variedade da
existéncia. Ou seja, que a partir desta tradicdo teologica Hare Krishna e Oriental — nestas
passagens acima referidas — podemos construir compreensfes e perceber que a vida e as
realidades que experimentemos e vivamos nao sdo centradas apenas em uma “verdade unica e
absoluta”. Ou secja, ainda que guardem nogdes ou percepg¢oes de unidade, a vida e suas

realidades tém plena variedade, diversidade. Ou unidade e diferenca simultaneas.

Notamos também nestas passagens do texto que, ainda que a divindade de Krishna
apresente uma forma humana (masculina e feminina), aparece também em outras
apresentacdes, quer animais, ou metade humana e metade animal, entre outras. Sugerindo
assim a razdo da presenca do principio/categoria “inconcebivel” para caracterizar tanto a
existéncia da divindade, quanto sua relagdo com a matéria criada e a propria vida como una e

dual ao mesmo tempo.

Esta descricdo de Deus/Krishna a partir da tradicdo nos traz uma percepcao de mundo
e realidade que sugere a presenca simultanea da unidade e da diferenca, ou da unidualidade.
Em nossa concepcdo, tal unidualidade caracteriza a nogdo de uma espiritualidade dialdgica

como um dos principios constitutivos, centrais e estruturais da teologia da tradigéo.

Assim, fazemos este exercicio para aplicarmos nossa percepcdo dialdgica através de
traduzir e interpretar estes trechos teoldgicos — aparentemente abstratos — para imaginar sua
aplicacdo em contextos como o das relacdes humanas, do que nos une dentro de nossas
perceptiveis diferencas, abrindo pontes para construirmos uma ética de alteridade baseada na
unidade e na diferenca simultaneas (aqui apresentada na divindade de Krishna), para
ensaiarmos praticas como o didlogo horizontal e a mesticagem de saberes (aqui em nosso
trabalho, saberes teoldgicos e pedagogicos), e o dialogo inter-religioso, com diferentes fés,
teologias e sabedorias, ou mesmo religides ndo baseadas em revelagdes e expressdes textuais
— e sim apenas e diretamente orais (como muitas de matriz Africana e Indigenas/Xamanicas)
— conversando, partilhando percepcGes e concepgbes enquanto comunidades humanas.

Comungando, ou ndo, visdes de alma, mundo e extra-mundo, na pluralidade da vida.

Tal didlogo, que pode ser proposto e inspirado nesta filosofia e espiritualidade
dialdgicas vindas através deste principio axial da teologia Hare Krishna, pode ser ensaiado e

construido de forma a abarcar as possibilidades de aberturas a diferenca. Pois tal principio
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expde ndo apenas a unidade e diferencas enquanto existentes de forma separada, como

geralmente séo vistas nas filosofias ocidentais e orientais do monismo e dualismo absolutos.

O ramo vedico gue sistematiza a interpretacdo de teses metafisicas sobre a divindade,
a natureza e a alma (o ser) na tradicdo Indiana é chamado Vedanta (meta do conhecimento)®2.
Tendo este Vedanta interpretagcdes especificas sobre estas categorias existenciais fisicas e
metafisicas, geralmente voltadas ou para 0 monismo (unidade), ou para o dualismo
(dialética/debate extremo entre contrarios). Assim, existe o Advaita Vedanta (o Vedanta nao
dualista, que sustenta que a verdade, ou realidade é una, ou Unica)®®; e outros Vedantas, 0s
teistas, aglutinados na categoria Vaishnava Vedanta (que apresentam a diferenca, a alteridade
e pluralidade junto a unidade). Abaixo vemos esta discussdo do Vedanta (filosofias e

hermenéuticas védicas) nas palavras de Swami Prabhupada:

Existem dois grupos de filésofos, geralmente conhecidos pelo nome de monistas e
dualistas. O monista acredita na unidade da Verdade Absoluta e da entidade viva,
mas o dualista acredita na identidade separada do ser vivo e da Verdade Absoluta.
Acima destas duas classes de filosofos estd a filosofia de acintya-bhedabhedha
tattva, ou a verdade da igualdade e diferenca simultaneas. Essa filosofia foi
proposta pelo Senhor Sri Caitanya Mahaprabhu em sua explicacdo dos Vedanta-
sutras. O Vedanta, sendo o veiculo das interpretacBes filoséficas, ndo pode ser
propriedade absoluta de nenhuma classe especial de filosofos. Um buscador sincero
da Verdade Absoluta costuma denominar-se vedantista. Veda significa
“conhecimento”. Qualquer departamento do conhecimento faz parte do
conhecimento védico, e vedanta significa “a concluséo final de todos 0s ramos de
conhecimento”. Como a filosofia é considerada a ciéncia de todas as ciéncias, o
Vedanta ¢é a filosofia Ultima de todas as especulaces filosoficas. (PRABHUPADA,
2016, p. 10, grifos nossos)

%2 Ha um texto védico chamado Vedanta-Sutra, que é considerado a sintese filoséfica de todas as
Upanishads (108 tratados filosoficos dos Vedas). As escolas religiosas (monistas e teistas) tém seu proprio
comentério e exegese deste Vedanta-Sutra, sendo o mesmo considerado, ao lado da Bhagavad-Gita e das
Upanishads, as principais evidéncias escriturais dos Vedas pela ortodoxia religiosa indiana. Na tradicdo Hare
Krishna, o Bhagavata-Purana é considerado o comentario natural e direto do Vedanta -Sutra, sendo tal fato
exposto por varios sabios da tradi¢do, abalizados em Chaitanya Mahaprabhu; embora a tradigdo Hare Krishna
(Vaishnava Gaudiya) também tenha seu comentario do Vedanta Sutra, feito pelo sdbio Baladeva Vidyabhusana.
Assim, 0 Vedanta é tanto uma categoria de estudo filos6fico quanto um texto atribuido ao sabio Vyasadeva, o
autor mitico dos Vedas, que sintetiza toda a filosofia védica. Sendo Vyasadeva também considerado o autor do
Bhagavata-Purana, e a encarnacdo (avatara) literaria de Krishna, dentro da tradicdo Vaishnava, este Bhagavata
é considerado o comentério natural do Vedanta feito pelo autor Vyasa (o0 mitico ser divino, uma por¢édo direta de
Krishna), em sua maturidade espiritual. Para maiores detalhes ver: Prabhupada (1995); Oliveira (2014); e Gupta
(2014). Uma traducdo do comentario Vaishnava Gaudiya do Vedanta Sutra: Dasa (1998). Outro ponto
significativo neste contexto, da visdo da tradi¢do sobre a unidade ontoldgica entre Vyasa e Krishna, e deste como
conhecedor, “objeto cognoscente” e meta dos Vedas, e autor do Vedanta, é a existéncia da seguinte referéncia da
Gita em que Krishna, no capitulo 15, verso 15 deste texto, abalizando esta visdo da tradicdo, declara que:
“Através de Todos os Vedas, ¢ a Mim que se deve conhecer. Na verdade, sou o compilador do Vedanta, e sou
aquele que conhece os Vedas.” (BHAGAVAD-GITA, 15.15; PRABHUPADA, 2001, p.728).

%% Esta interpretagdo monista (ndo-dual) dos Vedas e do Vedanta, proposta pelo filésofo e tedlogo
indiano Shankara, é a mais conhecida no Ocidente, conforme refletimos acima no topico 3.2 deste trabalho.
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Assim, a perspectiva de aspectos da divindade, e suas interpretacdes, existe em
unidade mudltipla. Os filésofos vaishnavas (teistas) sustentam a diferenca e unidade da
divindade em relacdo a existéncia material. Alguns enfatizam mais a diferenca que a unidade,
vendo esta como circunstancial e dependente da diferenca, enfatizando a caracteristica
metafisica, transcendente de Deus (ha linguagem ocidental), ou da Verdade Absoluta
(Realidade Ultima) em relagdo ao mundo/cosmos manifesto. A tradicdo Hare Krishna oferece
uma possibilidade de conciliagdo para este debate ontoldgico do Vedanta sobre a unidade ou a

dualidade de Deus e suas poténcias, como estamos argumentando.

Sendo esta realidade divina percebida como possuindo aspectos unos e mdltiplos.
Uma referéncia muito presente na tradicdo para esta filosofia da inconcebivel®* unidade e
diferenca simultaneas é um verso basilar do Bhagavata-Purana. Eis o mesmo®: “Os
transcendentalistas eruditos que conhecem a Verdade Absoluta, chamam esta substancia nédo-
dual de Brahman, Paramatma e Bhagavan.” (BHAGAVATA-PURANA, 1.2.11,
PRABHUPADA, 1995, p. 127).

A mesma realidade, sendo ndo-dual, Unica, se apresenta também como multipla. As
terminologias sanscritas acima, Brahman, Paramatma e Bhagavan significam,
respectivamente, o aspecto energético (Brahman), o localizado/imanente (Paramatma), e o
pessoal/transcendente da divindade, sendo ambos considerados idénticos, e percebidos em
trés fases de entendimento e realizacdo por parte dos diferentes praticantes de espiritualidade:
“A Verdade Absoluta é percebida em trés fases de entendimento, a saber, Brahman, ou o
espirito onipenetrante impessoal; Paramatma, ou o aspecto do Supremo localizado dentro do
coracdo de todas as entidades vivas; e Bhagavan, ou a Suprema Personalidade de Deus, 0
Senhor Sri Krishna.” (PRABHUPADA, 2001, p. 77).

Somente com esta unidade multipla, a nosso ver, podemos ressignificar e conciliar a
presenca de um termo tdo usado de forma opressiva na modernidade ocidental, o conceito de

“verdade absoluta”, sindnimo das verdades Unicas que permeiam o0 ocidente (e parte do

> Em sanscrito a palavra é acintya, Tal expressdo, inconcebivel, é usada para dar um freio epistémico:
sO a razdo cognitiva/instrumental ndo abarca tudo em relagdo & compreensdo e experiéncia/vivéncia destas
realidades transcendentes e imanentes, fisicas e metafisicas.

° Prabhupada (2001, p. 77), em comentario ao verso 2 do capitulo 2 da Gita, que apresenta o aspecto
pessoal da divindade (Bhagavan, Krishna) também traduziu este verso da seguinte maneira: “A Verdade
Absoluta é percebida em trés fases de entendimento pelo conhecedor da Verdade Absoluta, e todas elas sao
idénticas. Essas fases da Verdade Absoluta sdo percebidas como Brahman, Paramatma e Bhagavan.” Sanscrito
do verso: vadanti tat tattva-vidas tattvan yaj jnanam advayam brahmeti paramatmeti bhagavan iti sabdyate
(BHAGAVATA-PURANA, 1.2.11; PRABHUPADA, 1995, p. 126).
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oriente também) e que capitanearam tantas violagGes de direitos a vida de muitas populacfes
e continuam a protagonizar, em nome de uma verdade universal, visdes de mundo que

excluem e inferiorizam as diversas percep¢des de mundo de outros povos e religides.

Assim, a existéncia uma e trina da “Verdade Absoluta”, “Realidade Ultima” ou
“Deus”, apresentada acima pode atuar como contributo a diversidade, pois inclui a diferenca
dentro da prépria unidade ontolégica da divindade. Contudo, evitando ingenuidades sociais e
politicas, acrescentamos também que tal linguagem e conceito (Verdade Absoluta), se
percebido de forma exclusivista e fundamentalista, pode igualmente atuar como modelo de
continuidade dos valores excludentes da modernidade ocidental, capitaneados pelo
capitalismo, colonialismo e patriarcado, ainda que vindo através de uma cultura religiosa
milenar do Oriente. Vai depender dos (as) intérpretes, dos (as) hermeneutas deste conceito, ou
serem mais inclusivistas/pluralistas ou exclusivistas na aplicacdo do mesmo a convivéncia
humana e planetéria, nos dialogos e debates religiosos e sociais, para ele ou ter potencial para
a cooperagdo ou para a competicdo, ou para a alteridade e respeito, ou para o individualismo,

autoritarismo e a manutencado das hierarquias opressivas.

Sobre o debate da proeminéncia entre os aspectos pessoal e impessoal da divindade —
que vemos aqui conciliado com esta filosofia/espiritualidade dialégica — 0 mesmo é presente
em muitos trechos de versos e comentarios da Gita e do Bhagavata-Purana (ainda que,
conforme estamos expondo, muitos versos basilares destas escrituras referenciem um
dialogismo teolodgico), tanto de Prabhupada, quanto de outros tedlogos e pensadores indianos
tefstas e monistas, desde antes e depois do advento do budismo®®. No trecho acima vemos
como a divindade possui trés aspectos — lembrando, de certa forma, a exposi¢do teoldgica da
trindade exposta na tradicdo Cristd — realizados por quem se fixe em busca-la em quaisquer de

suas manifestacoes.

Na Bhagavad-Gita temos demonstracdes de trechos que fazem perceber a divindade
ora como impessoal e ou energética, ora como pessoal. Vemos monismo (Deus como energia
impessoal) ou panteismo (Deus como a natureza) em certos trechos, e em outros, de
significativa relevancia hermenéutica, observamos o teismo. Embora o termo mais adequado
para a globalidade dos oitocentos versos da Gita e suas concepgdes de Deus seja panenteismo,

ou um teismo que ndo exclui os aspectos impessoais e imanentes (cOsmicos) junto ao aspecto

% para mais detalhes sobre este debate veja: Oliveira (2014); Gupta (2014); e Flood (2014). Além de
Prabhupada (2001; 2008; 2016) e Resnick (2013; 2015).
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pessoal e transcendente do divino, ainda que este seja compreendido, na tradicdo
Vaishnava/Hare Krishna, como a fonte dos anteriores.

No capitulo sete, verso oito da Gita, Krishna se identifica como “a luz do sol e da
lua, o sabor da agua” (BHAGAVAD-GITA, 7.8; PRABHUPADA, 2001, p. 385), e outros
aspectos fenomenoldgicos materiais tipicos de nossa experiéncia direta. Ainda que, no verso
7, ele diga que: “Nao ha nada mais além de Mim [...]. Tudo isso repousa em Mim, como
pérolas num corddo.” (BHAGAVAD-GITA, 7.7; RESNICK, 2015, p. 237). Outro trecho
explicitamente teista, que atesta a divindade de Krishna é o seguinte: “Eu Sou a fonte de todos
0s mundos materiais e espirituais. Tudo emana de Mim. Os sabios que conhecem isso
ocupam-se em Meu servico devocional e adoram-Me de todo coragdo.” (BHAGAVAD-
GITA, 10.8; PRABHUPADA, 2001, p. 513). Ainda assim, mesmo que a tradicdo teista Hare
Krishna advogue a proeminéncia do aspecto pessoal, e promulgue e participe de um debate
milenar entre personalismo X impersonalismo (conforme vimos no topico 3.1 deste capitulo),
ela mesma néo exclui de forma extremista e exclusivista o aspecto impessoal, conforme
vemos no seguinte comentario de Prabhupada ao acima citado verso oito do capitulo sete da
Gita:

O sabor da agua é o principio ativo da 4gua. Ninguém gosta de beber 4gua do mar,
porque o sabor puro da agua esta misturado com sal. A atracdo pela 4gua depende da
pureza do sabor, e esse sabor puro é uma das energias do Senhor. Através do sabor
da &gua, o impersonalista percebe nela a presenga do Senhor, e 0 personalista
também glorifica o Senhor, agradecendo Sua bondade em suprir agua saborosa para
matar a sede do homem. Esta é a maneira de perceber o Supremo. Na pratica, nao
existe conflito entre personalismo e impersonalismo. Quem conhece Deus sabe que
a concepgdo impessoal e a concepgdo pessoal estdo a0 mesmo tempo presentes em
tudo e que ndo existe contradi¢do. Por isso, o Senhor Caitanya estabeleceu Sua
doutrina sublime: acintya bedha e abheda-tattva — igualdade e diferenca
simultaneas. (PRABHUPADA, 2001, p. 386)

Entdo, como expbe o autor, 0 aspecto pessoal e o impessoal existem
simultaneamente em tudo. Com isso, pensamos que esta existéncia da unidade e da
diversidade/diferenca simultdneas podem permear, inspirar, gerar éticas, ontologias e estéticas
favoraveis ao dialogo. Um fator proeminente na tradi¢do € a visdo sobre a alma — o ser —
como pessoa. Livre para escolher se devotar, ou amar, a divindade em seu aspecto pessoal, ou
se fundir na luz impessoal que emana da mesma pessoa divina. Sobre a alma e a divindade
como pessoas individuais e energéticas, nesta perspectiva dialdgica da simultaneidade,

Prabhupada nos diz que:

A alma individual é compreendida em trés aspectos: primeiro, como a consciéncia
que permeia o corpo inteiro; entdo, como a alma espiritual dentro do coracéo; e
finalmente, como uma pessoa. De modo semelhante, a Verdade Absoluta é
primeiramente compreendida como o Brahman impessoal, entdo como a Superalma
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localizada (Paramatma), e no final, como a Suprema Personalidade de Deus,
Krishna. Krishna abrange tudo. Ou em outras palavras, Krishna é simultaneamente
Brahman, Paramatma e a Personalidade de Deus, assim como cada um de nos é
simultaneamente consciéncia, alma e pessoa. (PRABHUPADA, 1992, p. 13)

Deste modo, observamos que a tradicdo Hare Krishna expde as caracteristicas da
divindade e outros fatores sobre a relacdo da mesma com as realidades materiais (imanentes)
e espirituais (transcendentes) presentes, de forma basilar, em seus textos canénicos Bhagavad-
Gita e Srimad-Bhagavatam®’, e em seus comentarios feitos por tedlogos e praticantes do
caminho da meditacdo e acdo em devocdo, chamados de acaryas® — palavra sanscrita que
significa um mestre (feminino: acarini) que ensina através de seu exemplo de vida — Tais
textos sdo considerados dento do contexto da tradicdo Hare Krishna como Vedas. Como
mencionamos, Prabhupada (2018, p. 252) menciona a vida humana como destinada a
compreensdo e aplicacdo da filosofia dos Vedas, e conceitua esta filosofia (e os Vedas) como
sabedoria. Além disso, percebemos como 0s aspectos existenciais e éticos da sabedoria se

espraiam a partir dos trechos dos versos de seus textos candnicos principais.

Encerramos este topico com uma referéncia final sobre a simultaneidade teoldgica da
unidade maltipla da divindade (o absolutamente outro): a espiritualidade dialogica da teologia
Hare Krishna. Expomos abaixo uma realizacdo e fala da autobiografia de um discipulo de
Prabhupada, Radhanath Swami (hoje mestre/orientador espiritual na tradicdo Hare Krishna e
instituicdo ISKCON) que, em uma palestra que assistiu do mestre, o viu dirimir seu conflito

interno, e alargar sua percepc¢éo sobre se Deus era fundamentalmente impessoal ou pessoal:

Com um olhar sério, ele citou os Vedas e explicou: “Primeiramente, temos que
compreender a natureza inconcebivel de Deus. O Senhor Supremo é
simultaneamente pessoal e impessoal. E uma verdade eterna que ele é amorfo e
também tem uma forma eterna e bem-aventurada”. [...] Ele continuou: “De maneira
similar, a alma é parte integrante do Senhor: é una com Deus e, a0 mesmo tempo,
diferente de Deus. Qualitativamente, somos unos com Deus; somos eternos, plenos
de conhecimento e plenos de bem-aventuranca. Quantitativamente, entretanto,
SOmMOS apenas uma parte; assim como o raio solar é apenas uma pequena parte do sol
e, a0 mesmo tempo, tem as mesmas qualidades que o sol possui. Somos unos com
Deus e, ao mesmo tempo, diferentes de Deus. Deus é o controlador independente,
mas, quando a alma utiliza a independéncia que recebeu de Deus de forma
equivocada, ela se esquece de sua relagio com Deus, cai em ilusdo e,
consequentemente, sofre.” Ele encostou na parede, balangou gentilmente a sua
cabega e olhou diretamente nos meus olhos. “As duas escolas — personalistas e
impersonalistas — abordam diferentes aspectos do Deus tnico”. Ele explicou, entdo,
como Krishna, Sua forma, Suas qualidades, Sua personalidade e Sua morada eram

" Para outros detalhes conceituais sobre o Srimad-Bhagavatam/Bhagavata-Purana, ver a nota de
rodapé nimero 23 do nosso trabalho.

%8 Pronuncia-se: atcharias. Feminino: atcharini.
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ilimitados, e que todas as verdadeiras religides do mundo adoravam o mesmo Deus
Unico. Ele apenas se revelava de maneiras diferentes em épocas diferentes.
(SWAMI, 20186, p. 315)

3.6 O conhecimento enquanto vivéncia da revelacéo divina

H4&, na Bhagavad-Gita, uma dupla conceituacao para a nogdo de conhecimento; ele
tem uma dimensdo categorizada como filosofica/tedrica (ou intelectual), e outra vivencial ou
realizada internamente. Duas palavras sanscritas para estas nog¢bes — jfiana e vijiiana —
assumem a tradugéo de conhecimento (PRABHUPADA, 2001). Sendo que a primeira, jiiana,
assume a noc¢éo intelectual, e a segunda, vijiiana, a vivencial. Ou seja, na espiritualidade deste
texto milenar o conhecimento intelectual, ao ser praticado na vida enquanto ética, torna-se
sabedoria. Na traducdo de Resnick, esta palavra vijiana € traduzida como sabedoria na
passagem que segue: “ensinarei na integra este conhecimento e sabedoria, ciente dos quais,
nada mais restard para ser conhecido aqui.” (BHAGVAD-GITA, 7.2; RESNICK, 2015, p.
237). Conhecimento este que indica uma nocdo da unidade espiritual dentro da diversidade
humana e de experiéncias do sagrado, ou divino (PRABHUPADA, 2001, p. 376); tal no¢édo

colabora para o cultivo e construcdo da sabedoria.

Ha&, também, uma possibilidade de distingdo conceitual entre estas duas no¢oes e
aplicacBes de conhecimento, intelectuais e vivenciais. Como vemos abaixo na fala de

Silvestre (2014) que reflete sobre a no¢do de conhecimento na Gita. O autor expde que:

Dessa forma, podemos entender a distingdo conceitual entre jfiana enquanto
conhecimento (tedrico) e vijiana enquanto conhecimento pratico, discernimento,
sabedoria ou conhecimento vivenciado da seguinte forma: jfiana seria o mero
conhecimento tedrico que, como tal, ndo envolveria necessariamente mudanca de
comportamento; ja vijflana seria necessariamente acompanhado por uma
compreensdo interior que capacitaria o individuo a discernir entre os varios estados
de coisas que se apresentam diante de si de forma a efetivamente agir de acordo com
esse conhecimento. Assim, vijfiana teria atrelado a si um aspecto comportamental e
observavel por parte de quem o possui. (SILVESTRE, 2014, p. 149)

Este aspecto comportamental, ou ético, da nocdo de conhecimento na Gita é parte da
concepcao de sabedoria, sendo esta uma atitude existencial, acompanhada de discernimento
cuidadoso sobre as relagcdes humanas, visdes de mundo e buscas pelos sentidos além-mundo
da vida. Discordamos de Silvestre apenas no fator de distingdo conceitual entre jiiana e

vijiiana; em nosso olhar, estas sd@o duas dimensbes conjuntas e complementares,
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possibilidades de experiéncia do conhecimento, uma enquanto cultivo intelectual, e outra

enquanto vivéncia da sabedoria, ou da revelacdo divina enquanto devocao.

Estando ligada a ética, a sabedoria esta atrelada a uma abordagem comportamental, de
vivéncia do conhecimento, ou, a partir da tradicdo védica/Hare Krishna, deste enquanto um
trabalho de cultivo de autoconhecimento e exercicio ético, apoiado também em uma
deliberacdo consciente sobre a vida. Os seguintes versos da Gita ddo uma abordagem ética ao

conhecimento:

Auséncia de orgulho, auséncia de duplicidade, inofensividade, perddo, retidao,
servico aos mestres espirituais, limpeza, estabilidade, autocontrole; impassibilidade
ante aos objetos dos sentidos, auséncia de egoismo, reflexdo sobre as dolorosas
imperfei¢bes subjacentes a nascimento, morte, velhice e doenca; desapego, nédo
obsessdo acerca de filhos, cOnjuge, lar etc, constante equanimidade perante
acontecimentos desejados e indesejados; devocao inabalavel a Mim através de yoga
exclusivo, afluéncia a um lugar recluso, desagrado com reunides publicas;
constancia no autoconhecimento e visdo do valor de conhecer a verdade — declara-se
que isso é conhecimento. O contrério disso é ignorancia. (BHAGAVAD-GITA,
13.8-12; RESNICK, 2015, p. 261-262)

Aqui o conhecimento adquire uma dimensdo comportamental, em que a vivéncia atua
enguanto experiéncia e acesso a realidades internas manifestas em posturas observaveis, tanto
pela pessoa quanto por outras. Mas podemos perguntar: o conhecimento, sendo associado a
parte intelectual e cognitiva, tem algo a ver mesmo com comportamentos? Com visdes de
mundo?; ou estamos aqui falando de um saber?; este quesito, do conhecimento enquanto uma
dimensao do saber, e da sabedoria enquanto a propria concepc¢do de um aspecto vivencial (que
ndo separa o intelectual) do conhecimento, pode ser percebido ao adentrarmos a nogdo de

vijiiana presente na Gita.

Sendo a devocdo o coracdo deste texto e a pedagogia consciencial a pratica do mesmo,
percebemos que a ética acima descrita € tanto uma ponte para viver a devo¢do quanto a
prépria vivéncia dela, atuando como a sua experiéncia no trato consigo e com os outros. Esta
pratica de autoconscientizacdo focada na devocdo a divindade, chamada na tradicdo de
consciéncia de Krishna, constitui, em nossa percepg¢éo, principal fator da identidade e pratica

de vida Hare Krishna®°.

%% Se ¢ que podemos elencar que ha uma Gnica forma de identidade especifica Hare Krishna, e ndo uma
identificacdo pessoal como devoto (a) desta forma de perceber a divindade como Krishna/Vishnu. Assim, aqui
expressamos identidade no sentido de uma identificacdo pessoal e especifica por vivenciar o sagrado ao ser um
(a) devoto (a) Hare Krishna. Ainda que esta identificacdo e vivéncia especifica também ndo deixe de guardar
camadas sociais de identidades institucionais, ou seja, de praticas de vida orientadas a partir da identidade
coletiva/religiosa institucional. Acrescentamos também que estas identidades, identificagdes e formas de “ser
Hare Krishna”, seja por um viés mais coletivista e ou institucional, ou pela identificagdo pessoal, nem sempre
coincidem. Ou mesmo conversam entre si sem choques, contradi¢Bes, deslocamentos e diferenciaces. Para
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J& que pensar em Deus e buscar estar consciente da relacdo de conexdo com a
divindade, nesta pedagogia consciencial, € uma caracteristica central na pratica espiritual e
identificacdo das pessoas praticantes de bhakti-yoga — devocdo amorosa por Krishna em
consciéncia e atos. O seguinte verso da Gita ilustra e embasa esta percep¢ao: “Tudo o que
fizeres, tudo o que comeres, tudo o que sacrificares, tudo o que presenteares, qualquer
dificuldade a que te submeteres — faze isso como uma oferenda a Mim.” (BHAGAVAD-
GITA,; 9.27; RESNICK 2015, p. 247).

Desse modo, a pedagogia consciencial e o cultivo da relacdo de amor entre 0 (a)
devoto (a) e a divindade evidencia uma possivel identidade e préatica de vida Hare Krishna,
também referenciada no seguinte verso — considerado central na teologia da tradi¢cdo — deste
texto milenar: “S€ consciente de Mim e devotado a Mim, faze oferendas a Mim, reverencia-
Me. Viras apenas a Mim. Prometo realmente isso a ti pois Eu te amo.” (BHAGAVAD-GITA;
18.65; RESNICK 2015, p. 282).

Tal vivéncia estabelece-se em uma relacdo de ensino-aprendizagem, ou uma relagdo
pedagdgica centrada na devocdo e no amor, sendo por isso ao mesmo tempo afetiva, sensivel
e vivencial. Tal pedagogia, na Gita, esta centrada na relacdo entre mestre e discipulo, sendo a
figura do mestre relacionada ndo apenas a um professor de conhecimentos intelectuais, mas a
um conhecedor da realidade espiritual, tendo obtido tal conhecimento através de vivéncias, e
estando ligado ao elo da sucessdo milenar e ancestral de professores e praticantes desta
pedagogia espiritual. O mestre aprendeu com seu mestre que aprendeu com o outro mestre, e
assim sucessivamente, sendo Krishna, na tradi¢do, considerado o mestre original. Na Gita
Krishna expressa esta relacdo pedagogica como segue: “Aprende isso mediante submissao,
indagagdo minuciosa e servigco. Os conhecedores ensinardo conhecimento a ti, pois viram a
Verdade.” (BHAGAVAD-GITA, 4.34; RESNICK, 2015, p. 226).

Palavras como submissdo e servi¢o, na tradicdo, estdo ligadas a postura ética e
consciencial de devocéo e entrega do coragdo do (a) estudante ao aproximar-se da pessoa que
ensina sobre a espiritualidade, aqui apresentada como um conhecedor da realidade espiritual

(ou Verdade com V maiusculo). Tal categorizacdo de mestre se faz através de observacgdo das

maiores discussOes, e uma analise social e antropoldgica sobre a categoria de identidade a partir da nocéo de
cultura, que se tornou basilar para os estudos culturais em suas discussdes das relagdes e imbricamentos entre a
identidade e a diferenca, ver: Hall (2006). Para uma nogédo de identidade enquanto identificagdo pessoal, movel,
fluida, insubstancial, ndo-essencialista, heterogénea, difusa, centrada no estar junto, na diferenca e pessoalidade,
ver: Maffesoli (1996, p. 299-338).
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virtudes desta pessoa conhecedora e ensinante®, descritas em varias passagens da Gita como
uma pessoa humilde, equanime, que possui autoconhecimento e autocontrole, devocao
altruista e solidaria; é compassiva e ndo violenta, firme e estavel em seus objetivos espirituais,
direciona positivamente a mente e os sentidos em busca da realizacdo do divino, entre outras
virtudes (PRABHUPADA, 2001; RESNICK; 2015).

A postura de devocdo da pessoa aprendente também pressupbe atitudes, sendo o
servico, ou cooperacdo, primordial nesta relacdo de aprendizado. Ndo uma obediéncia cega e
irrefletida, ou ingénua, mas uma cooperacgdo voluntaria e consciente, para que a vivéncia do
sagrado flua entre esta relagdo de professor-estudante, feita, além disso, com indagacGes
minuciosas, ou seja, € baseada em uma pedagogia de perguntas.

Tal relacdo com a orientacdo espiritual do guru ou mestre (também chamado de
acarya — quem ensina pelo exemplo) construida com realizac@es por parte do estudante, ndo é
apenas uma assimilagdo mecéanica e reprodutora de ensinamentos repetidos sem deliberagéo,
observacdo e experiéncias. Em nossa observacdo, € uma educacdo que, embora se mostre
como rigorosamente atrelada a uma tradicdo milenar de ensino-aprendizagem, e apresente a
palavra instrucdo em suas relacGes pedagogicas entre mestre-discipulo, esta atrelada ao

sentido criativo e dialdgico da educacdo, como vemos na seguinte fala de Resnick:

Portanto, ndo devemos receber os ensinamentos de nosso guru de forma mecénica,
mas, antes, como discipulos, devemos ser pensativos e, com nossa propria
inteligéncia, compreender na pratica 0 que ouvimos de nosso guru, observando o
mundo a nossa volta. (RESNICK, 1982, p. 47)

Sobre a ligacdo entre a devocédo e o conhecimento, dentro da Gita, temos passagens
que ressaltam que a pessoa devotada é plena de conhecimento, e como este conhecimento nédo
é apenas uma cognicdo intelectual de fatores materiais, e sim um saber e experiéncia do
divino e do sagrado personificado na figura do orador principal da Gita, Krishna; vejamos:
“Ap0Os muitos nascimentos, aquele que tem conhecimento aproxima-se de Mim, ciente de que:
“Vasudeva (Krishna) ¢ tudo.” — essa alma grandiosa ¢ muito dificil de encontrar.”

(BHAGAVAD-GITA, 7.19; RESNICK, 2015, p. 238).

% O Guru, ou mestre, que conceituamos aqui como pessoa ensinante, também, em determinadas
passagens de textos védicos e interagBes pessoais com discipulos, se apresenta como um aprendente, em nossa
observacdo, ao se colocar como servo, ou cooperador dos estudantes. Em um trecho de Swami (2016), vemos a
seguinte passagem de uma interagdo pessoal dele com seu mestre Prabhupada: “Um convidado lhe perguntou: ‘o
senhor ¢ o guru do mundo?’. Srila Prabhupada baixou a cabega humildemente e olhou para o chdo. ‘Eu sou o
servo de todos’, ele disse. ‘Apenas isso.” (SWAMI, 2016, p. 315).
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Sendo assim, possuir conhecimento esta atrelado a possuir devogdo, ou tambeém
vivencia-la enquanto ética com cultivo de valores humanos como os acima mencionados
(humildade, perdao, autoconhecimento), chegando assim a aproximar-se de Krishna em uma
postura intelectual de que ele é tudo, demonstrando o fator da unicidade relacional com a
divindade fortemente observavel dentro da tradigdo. Ha, com isso, uma relagdo entre as
dimensGes de compreensao e vivéncia da no¢do de conhecimento na Gita, expressas como no
verso abaixo: “Uma alma satisfeita com conhecimento e sabedoria, que se situa no topo com
0s sentidos subjugados, diz-se estar conectada — um yogi para quem barro, terra, e pedra sdo
iguais.” (BHAGAVAD-GITA, 6.8; RESNICK, 2015, p. 232).

Este conhecimento e sabedoria estdo interligados com a devogéo, sendo esta, dentro
da Gita, a forma direta de compreender a divindade; nas palavras de Krishna: “No entanto,
pela devocdo exclusiva, Arjuna, assim é possivel conhecer e ver a Mim de verdade, e
alcancar-me” (BHAGAVAD-GITA, 11.54; RESNICK, 2015, p. 258). Esta devocédo é um elo
interno de unido, ou conexao — yoga — que faz a pessoa estabelecer um vinculo (outra possivel
traducdo para o termo yoga) subjetivo e intersubjetivo de conexdo amorosa, de pertencimento
mUtuo com o outro e com 0 cosmos, sendo tal vinculo realizado através da equanimidade de

uma percepcéo de espiritualidade.

Desta forma, uma pessoa satisfeita com conhecimento e sabedoria, compreenséo e
vivéncias espirituais, estd vinculada espiritualmente com a divindade e com a vida em geral,
vendo com os olhos da equanimidade e pertencimento muatuo diferentes objetos/elementos —
barro, pedra ou terra — ou mesmo diferentes seres e espécies de vida. Eis o papel do yoga:
unir, conectar, vincular, ligar, propiciar a vivéncia do pertencimento mutuo e da liberdade

interior, sob a forma de desapego e equanimidade.

Neste contexto, conhecer e ver (ver também como perceber) a divindade vem pelo
yoga da devocdo. Assim, o yoga da devocdo, para nossa interpretacdo, atua como vivéncia da
sabedoria, sendo a compreensdo da divindade uma revelacdo feita atraves de uma vivéncia
relacional entre a pessoa individual (representada por Arjuna na Gita) e Krishna, a pessoa
divina. Sobre a revelacdo de Krishna ao corac¢do da pessoa devotada, temos o seguinte verso da
Gita: “Aqueles que estdo constantemente devotados a Me servir com amor, Eu dou a
compreensdo pela qual eles podem vir a Mim.” (BHAGAVAD-GITA, 10. 10;
PRABHUPADA, 2001, p. 517).

Esta realizacdo, ou vijlana, sabedoria experienciada enquanto compreensao

devocional, pela qual a pessoa vai a Krishna, é dada por ele através do amor. Fundamental
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nesta relacdo € a postura de cooperagdo (servico) da pessoa, relacionando, assim, a ética com
0 amor devocional, na compreensdo enquanto revelacao, dada pela divindade, por Krishna, na
vivéncia da existéncia sagrada desta divindade em tudo que existe, ou nas palavras acima
referidas de Resnick (1982, p. 47) em relacdo as orientacfes do mestre espiritual (que séo
consideradas como as orientag0es de Krishna): “compreender na pratica o que ouvimos de

Nosso guru, observando o mundo a nossa volta.”.

A partir das construcGes teoricas deste capitulo, que embasou a discussdo e
observacao das categorias da sabedoria e da pedagogia consciencial a partir dos principios
axiais da teologia da tradicdo Hare Krishna, elencamos estas duas categorias como centrais e
iluminadoras em nosso trabalho de campo. Elas atuardo enquanto categorias de andlise de
nossa pesquisa, junto com a proxima categoria, que sera discutida no capitulo seguinte de

nosso trabalho.
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4 PRAXIS PEDAGOGICA E EDUCACAO POPULAR: CONSTRUCAO DA
FORMACAO HUMANA

[...] ndo h& ignorantes absolutos, nem sébios absolutos:
H& homens (mulheres) que, em comunhdo, buscam saber mais.
(FREIRE, 1987, p. 93)

Neste capitulo discutiremos a nocdo de praxis pedagodgica, suas possiveis relacoes
com a educacdo popular, bem como a propria no¢do e projeto de educacdo a partir destas
conceituacBes. Com isso, a categoria praxis pedagogica serd outro elemento central tanto na

construcdo tedrica quanto na andlise de dados de nossa pesquisa.

4.1 Educacdo e praxis pedagogica: concepgbes, compreensdes, tessituras e

imbricamentos

Pensar a educacdo como dinamica e dimensdo de encontro de saberes e de sujeitos,
gue expressam espacos de dialogo (e espacos de lutas e debates também), mas que, guardando
suas outridades no campo da alteridade, respeito mdtuo e apreciacdo pelo que o outro tem de
precioso e diferente, diamantes lapidados na arte do conviver, traz para o horizonte da arte de
educar uma base dialdgica para trabalhar este conviver como um espago de humanizagéo e
respeito mutuo, mesmo e apesar das marcantes diferencas que possamos ter. Educacdo
construida, tecida, montada e remontada, tracada e dinamizada mesmo e ainda que ndo seja
dentro do espago escolar, pois educa-se, e se € educado (a) em espacos multiplos: onde ha

seres humanos em convivio com disposi¢des as aprendizagens.

A nocdo de educacdo tem suas raizes etimoldgicas latinas nas palavras educare e
educere (DEBESSE; MIALARET, 1974, p. 2-3). Ambas sdo refletidas enquanto

possibilidades de significacbes de realidades educativas e apreensfes das mesmas numa
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perspectiva mais transmissora (educare), ou sensivel e criativa (educere). Em uma perspectiva
fenomenoldgica na contribuicdo do trabalho de Aradjo (2008), somos instigados a refletir
sobre a linha das costuras presentificadas nas bases e nas diversas partes deste texto e do
préprio fendmeno de educar. Da inquietacdo que estamos trazendo deste fendmeno, a
educacdo — e da tradicdo Hare Krishna que estamos investigando — serem delineados como
sabedoria das experiéncias, das vivéncias de base espiritual e de alcance formativo.

Educare e educere como poténcias e dimensdes do fendmeno educativo. Educare
remetendo aos significados de “nutrir”, “instruir”, e educere significando “conduzir para fora”
(PERISSE, 2008, p. 138) nos trazem as possibilidades de conduzir de dentro para fora os
potenciais humanos. Semear e nutrir a criatividade, mesmo sem excluir o instruir, a nutricao

dos paradigmas que ainda portamos historicamente nas sendas do viver e conviver.

Partindo destas bases etimoldgicas, priorizamos compreender a educacdo como
possibilidade de foco nesta dimensdo educere, espaco de criatividade, de tirar de dentro,
materializar os potenciais, reexistir. Abracar a expansdo de percepgdes e inovagOes de
praticas, tracar linhas e novas costuras existenciais, integracdo do que é investigado,
perguntado, buscado como conhecimento que ultrapassa a dimensdo educare da educacéo,
isto é, a instrucdo de outrem, ou transmisséo de saberes, ou na linguagem de Freire: educacdo
bancaria (FREIRE, 1987).

Vemos a proposta de educacdo Freireana como profundamente ética, pois reflete
sobre a praxis, a dimensdo do que fazemos enquanto educadores (as) e sujeitos politicos;
sendo a educacdo eminentemente pratica e politica, de constru¢cdo humanizadora, e realizada
no e para o coletivo. Outro ponto fundamental para visualizarmos a centralidade das relagdes
humanizantes trazidas no eixo de construcdo de saberes da educagdo popular € a praxis, a
relacdo ndo dicotdbmica entre teoria e pratica, central nesta base epistémica da educacédo

popular e da longa tradicdo oriental forjada nos Vedas.

Esta nocdo, a praxis, traz especificidades centrais na categoria em discusséo, a praxis
pedagdgica. Segundo Adolfo Sanchez-Vazquez (2011), a praxis (do grego: préatica) &
categoria tedrica e nogdo central da atividade produtiva humana, principalmente a partir dos
estudos e discussdes marxistas, que categorizam a praxis como “a consciéncia filoséfica da
atividade pratica humana que transforma o mundo” (SANCHEZ-VAZQUEZ, 2011, p. 154). E
essa atividade humana transformadora do mundo também transforma o ser humano, ja que as

mudancas naturais e sociais também provocam transformacdes no senso de humanidade.
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A préxis, de acordo com este autor, também pode alcancar niveis e dimensfes como
as praticas humanas da historia, politica, arte, e vivéncias sociais e coletivas como um todo.
Onde existe agao humana, ai hé praxis; sendo esta a “agdo real, objetiva, sobre uma realidade
— natural ou humana — que existe, independente do sujeito pratico” (SANCHEZ-VAZQUEZ,
2011, p. 228).

Mas a praxis, mesmo que ndo se limite & existéncia subjetiva humana, também néo
se limita a dimensdo redutora do préatico-utilitario, da acdo por si mesma, do ativismo sem
teoria, da agdo que gere “um beneficio e vantagem material direta e imediata” (SANCHEZ-
VAZQUEZ, 2011, p. 35). Sendo assim, a praxis enquanto prética transformadora, n&o estando
limitada a uma dimensdo meramente pragmatica, desta acdo utilitaria “pura e simples”,
mecanica, ndo estd separada da teoria, ou reflexdo. Por isso “[...] a pratica nao fala por si
mesma e exige uma relacdo tedrica com ela: a compreensdo da praxis” (SANCHEZ-
VAZQUEZ, 2011, p. 237, grifo de autor).

Notamos assim que a praxis fundamenta as escolhas teoricas, e a partir destas molda
as acOes praticas. Isso seja de perspectivas politicas, artisticas, ou de atividades sociais
especificas, como a educacdo. Na praxis se perfilam e integram estas formas especificas da
acdo e producdo humana como “o trabalho, a arte, a politica, a medicina, a educagdo, etc;
assim como suas manifestacdes particulares nas atividades dos individuos ou grupos
humanos, simultaneamente em seus diferentes produtos.” (SANCHEZ-VAZQUEZ, 2011, p.
38).

E dentro desta nocdo de praxis, na educacdo, o autor também menciona que, nas
transformacfes sociais que a praxis historica tensiona e provoca na humanidade, o0s
educadores devem, em sua funcdo social, também transformar a si mesmos. Ele menciona
diretamente que “ao transformar a natureza o homem transforma sua propria natureza; em um
processo de autotransformagdo que jamais poderad ter um fim.” (SANCHEZ-VAZQUEZ,
2011, p. 151).

Neste ponto, notamos um paralelo com o inacabamento humano teorizado por Freire
(1987; 1996). Neste inacabamento, o ser humano néo finda seu aprendizado, a construcdo de
sua humanidade, e da realidade que o circunda. Bem como a transformagéo de mero objeto na
historia e na politica para sujeito de sua vida e das mesmas, ja que a historia e a organizacao e
acao sociais sao feitas pela humanidade, embora que muitas pessoas sejam apenas objetos

dentro destes processos sociais e coletivos.
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Enxergamos outro paralelo com a pedagogia Freireana, e sua nogdo de aprendizado
muatuo entre educadores (as) e educandos (as) na perspectiva da educacdo libertadora
(FREIRE, 1987; 1996), j& que o autor, continuando sua compreensdo e analises sobre a
praxis, diz que “as circunstincias que modificam o homem sdo, a0 mesmo tempo,
modificadas por ele; o educador que educa ha de ser educado por sua vez.” (SANCHEZ-

VAZQUEZ, 2011, p. 152).

Compreendemos que esta relacdo dialdgica entre o ensino e a aprendizagem por parte
de educadores (as) e educandos (as), enquanto praxis pressupde a transformacdo mutua destes
agentes, ndo apenas o depdsito de conteldos por parte de quem ensina para quem aprende
(FREIRE, 1987). Como demonstrado igualmente, quando Freire (1996) expde este elemento
central em sua pedagogia, que € a presenca do didlogo no processo de ensino e aprendizagem,
na seguinte passagem: “Quem ensina aprende ao ensinar € quem aprende ensina ao aprender”

(FREIRE, 1996, p. 13).

Sendo assim, a inter-relacdo, na praxis, entre a teoria e a pratica deve se fazer
presente, ser notada, vivenciada e experienciada. Sobre esta caracteristica da praxis de unir e

relacionar teorias e praticas, o autor prossegue afirmando que

Essa atividade real, objetiva, ¢, a0 mesmo tempo, ideal, subjetiva e consciente. Por
iss0, insistimos na unidade entre teoria e pratica, unidade que também implica certa
distingdo e relativa autonomia. A praxis ndo tem para nds um ambito tdo amplo que
possa, inclusive, englobar a atividade tedrica em si, nem tdo limitado que se reduza
apenas a uma atividade apenas material. A praxis se apresenta sob diversas formas
especificas, mas todas elas concordam em se tratar da transformagdo de uma
determinada matéria prima e criagio de um mundo de objetos humanos ou
humanizados. Todas sdo formas especificas de uma praxis total cujo resultado ou
produto é, em Gltima instancia, o proprio homem social. Independentemente do grau
em que cada individuo, grupo social ou sociedade participe dessa praxis total, ela é a
atividade pela qual o homem se produz ou se cria a si mesmo. (SANCHEZ-
VAZQUEZ, 2011, p. 398)

Aqui, notamos a praxis enquanto acdo que cria realidades humanas e sociais. Ainda
que sejam atividades como a transformacéo do barro para simbolizar vivéncias e significados
da existéncia humana através de obras de arte, observamos que elas estdo dentro desta praxis
exposta pelo autor: a producdo da humanidade do ser humano. A impressao de suas imagens e
experiéncias no mundo natural. A manifestacdo de suas acles coletivas, suas marcas e
herangas culturais. A praxis produtiva humana ou artistica s&o manifestacfes criativas deste

mundo humano que a humanidade imprime, forma e transforma na natureza.

E esta relagdo cultural é unificada e produzida em uma relacdo direta entre teoria
(nogGes, ideias, conceitos) e pratica. Sendo que a pratica em suas dimensfes concretas, ainda

que ndo sejam simplesmente teorias ou ideias, sdo orientadas por certa concepg¢do de mundo,
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humanidade e sociedade. Dai que ndo ha acdo sem teoria que a sustente e a formule. Nem
teoria sem possibilidades de mudancas através de sua experiéncia concreta em dada vida

humana ou organizacdo coletiva.

A humanidade esta em constante processo de criacdo e recriacdo de si mesma.
Enquanto coletivo social, a criacdo de modos de vida e a aprendizagem das herangas culturais
da humanidade se fazem e perfazem nos terrenos da pratica social da educacgdo. Sendo assim,
a relacdo entre teoria e pratica enquanto unidade nao contraria — embora com suas

peculiaridades — deve ser orientadora das noc¢Ges das praticas educativas.

Percebemos a partir deste ponto o horizonte da seguinte reflexdo freireana: “E
fundamental diminuir a distancia entre o que se diz e o que se faz, de tal forma que, num dado
momento, a tua fala seja a tua pratica” (FREIRE, 1996, p. 61). Esta perspectiva esta em
paralelo a nocdo de praxis pedagogica (SOUZA, 2009), no geral, a praxis enquanto educacéo
construida a partir das intencionalidades dos sujeitos envolvidos no processo de ensinar e

aprender, em seus espagos educativos escolares e ndo escolares.

Para libertar, e ndo oprimir, € necessario sentir, amar. E se abrir para este sentido do
sentir so é possivel a partir de uma compreensao que una, e ndo separe, a razdo do sentimento
e ou intuicdo (MAFFESOLLI, 1998), que veja a beleza integrada na vida. Freire (1996, p. 160)
ainda diz: “Ensinar e aprender ndo podem dar-se fora da procura, fora da boniteza e da

alegria.”.

Concordamos com Freire em sua alusdo direta a beleza, a alegria, a criatividade,
como fermentos do educar (e do educar-se, podemos assim dizer). Vemos tal perspectiva de
Freire como estética e ética; estética, pois nos instiga a perceber a realidade do outro, sentir
ela com amor, e ensinar (e aprender) com alegria e beleza; ética, dentro de uma forma de
conduzir-se baseada na alteridade e sensibilidade, uma empatia temperada pela outridade que

permita a cidadania das diferencas.

A construcdo de uma educacdo dialégica € pautada por uma dimensdo de
humanizacdo e alteridade, em que se abre espaco afetivo para a diferenca, para o outro ser
guem ele é; e trazer sua riqueza para o0 ato e momento educativo, € mesmo um ato de amor, da
construcdo dialdgica de uma relacdo pautada e atravessada pela apreciacao e respeito mutuos;

segundo Freire:



121

N&o h4 dialogo, porém, se ndo ha um profundo amor ao mundo e aos homens. N&o é
possivel a prondncia do mundo, que é um ato de criacéo e recriagdo, se ndo ha amor
que a infunda. Sendo fundamento do didlogo, o amor é, também, didlogo. Onde quer
que estejam estes, oprimidos, o0 ato de amor esta em comprometer-se com sua causa,
a causa de sua libertacdo. Mas este compromisso, porque é amoroso, € dialdgico.
(FREIRE, 1987, p.44)

A categoria dialogo nos instiga reflexdes que aproximam a possibilidade de
perceber as dimensdes relacionais da construcdo do conhecimento. Tal compromisso, de uma
educacgédo enquanto vivéncia social centrada na apreciacdo do outro, nos faz refletir com mais
atencdo sobre a possibilidade do didlogo dentro da educacdo. E deste como um ato de
reconhecimento da humanidade do outro, de uma relacéo construtora e vivente de sabedoria.

No que se refere a uma educacdo dialdgica, Freire diz:

E que é o didlogo? E uma relacdo horizontal de A com B. Nasce de uma matriz
critica e gera criticidade (Jaspers). Nutre-se do amor, da humildade, da esperanca, da
fé, da confianga. Por isso, s6 o didlogo comunica. E quando os dois p6los do diélogo
se ligam assim, com amor, com esperanca, com fé um no outro, se fazem criticos na
busca de algo. Instala-se, entdo, uma relacdo de simpatia entre ambos. S6 ai ha
comunicac¢do. “O didlogo ¢, portanto, o indispensavel caminho”, diz Jaspers, “nio
somente nas questdes vitais para nossa ordenacéo politica, mas em todos os sentidos
do nosso ser. Somente pela virtude da crenca, contudo, tem o didlogo estimulo e
significacdo: pela crenga no homem e nas suas possibilidades, pela crenga de que
somente chego a ser eu mesmo quando os demais também cheguem a ser eles
mesmos”. Era o didlogo que opunhamos ao antididlogo, tdo entranhado em nossa
formac&o histdrico-cultural, tdo presente e ao mesmo tempo tdo antagbnico ao clima
de transi¢do. (FREIRE, 1997, p.107)

Esta fala de Freire é formativa e esclarecedora da percepcao dialégica. Nela se
percebe o conhecimento em relacdo com a propria vida, moldado nas relacbes humanas, na
fala e na escuta. O diadlogo gera empatia e relagcBes horizontais, pontos importantes em
qualquer processo educativo. Esta relacdo horizontal esta fundada na confianca na capacidade
humana de sentir, interpretar, ouvir e argumentar. Por isso a pratica do diadlogo exercita e
pressupde humildade, j& que nela ndo se arroga a nocao hierarquizante de superiores e
inferiores; ou competitiva de vencedores e vencidos, nas comunicagdes e intera¢cbes humanas.
Por isso o autor afirma que s6 com o dialogo ha comunicacéo.

O dialogo é também uma percepgdo esperancosa, pois abre a confianca para o afeto
e amorosidade do outro. Esta confianca é significativa, pois nela estd o germe de uma
concepcao de humanidade fundada na autonomia, na capacidade inerente de criar, interpretar
e reinventar relagdes historicas e modos de viver das pessoas.

E o didlogo também é uma relagdo critica, ja que as pessoas dialogantes, ao
assumirem compromissos mutuos com a reinterpretacdo de contextos opressores, atuam na
criagdo conjunta de novos mundos sociais e humanos. Assim, quem dialoga assume esta

postura critica perante as possibilidades exploradoras das relagdes verticalistas, em que as
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pessoas se relacionam enquanto superiores e inferiores. Por conseguinte, dialogando as
pessoas buscam superar contextos opressores através desta postura critica perante as injusticas
e exploragdes sociais e humanas.

E o dialogo é prenhe de, e parteja alteridades. Isso devido a sua caracteristica acima
afirmada pelo autor, que é a crenca nas possibilidades humanas. Ou seja, as pessoas ndo estdo
fatalmente determinadas pela historia e por suas relagbes sociais, sendo eterna e estaticamente
uma coisa, um produto acabado, pronto. Que ndo cria nem comunica. E mais: atraves desta
postura de confianca no outro, no dialogo, podemos observar que s6 chegamos a ser nos
mesmos quando o outro chega a experimentar este mesmo encontro consigo.

Por isso o didlogo firma, funda, planta e frutifica alteridades. Com ele aprendemos
e cultivamos a nocao de que somos porque 0s outros sdo. Alteridade: ser outro. Somos porque
0s outros sdo. Assim, o dialogo é a poténcia humana que molda e constroi a humanizacéo.

Esta categoria, enquanto constituinte da préatica pedagdgica de inspiracdo Freireana,
é evidenciada por Eliete Santiago e José Bastista Neto (2016). Aqui, a autora e 0 autor nos
trazem a perspectiva educativa da acao-reflexdo-acao da pedagogia Freireana como centradas

e orientadas pela categoria do dialogo, que

E a prondncia do mundo. O seu fundamento é a concepgéo de homem/mulher, de
educacdo e de conhecimento compreendidos e atuando como sujeitos historicos que
tém, na educacdo, um instrumento de compreensdo da realidade sécio-histdrico-
politico-cultural-pedagodgica. A matriz do didlogo é formada por um conjunto de
principios que traduzem a relacdo de objetividade-subjetividade, cuja mediagdo é
feita pelos contextos de vida e saberes praticados dos sujeitos. Parte, portanto, da
visdo omnilateral de homem/mulher e se funda no amor, na humildade, na fé no
homem/mulher, na esperanca e no pensar critico. Caracteriza-se como um ato que
vai além da fala-escuta. E um processo de fala-escuta, mas perpassado e configurado
como pronancia do mundo-reflexdo-acéo coletiva. (SANTIAGO; BATISTA NETO,
2016, p. 130, grifos dos autores)

Estas reflexfes nos provocam a pensar sobre a propria nocdo de pratica educativa.
Pois a prondncia do mundo pela palavra dialogada, escrita e dita, perpassa a humanidade dos
sujeitos educadores (as) e educandos (as), e sua propria concepcao do que é a humanidade, a
educacdo e o conhecimento. Sem o dialogo, essa acdo coletiva de escuta e fala construtora de
mundos e subjetividades, e critica das culturas e sociabilidades hegemdnicas (silenciadoras),
ndo se faz possivel a praxis pedagogica.

Aqui a educagdo é um instrumento de compreensdo da realidade socio-historica-
politico-cultural-pedagodgica. E este instrumento é utilizado e tocado por sujeitos conscientes
de sua leitura critica da realidade. Inclusive da releitura de suas realidades através das

reflexGes sobre suas préaticas. Ou seja, a pratica provoca reflexdes. Sugere novas teorizagdes.
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Reformata as maneiras como compreendemos o ensino, a aprendizagem, e mesmo a
sociedade e a humanidade.

Este processo é constitutivo da educacdo. E realizado nela. Por isso a educacdo € um
processo de permanente formacdo: criar novas formas de viver, conviver, aprender,
interpretar, criar, ensinar, existir. Dai a no¢do de educacdo estar aqui caracterizada como um
instrumento de compreensdo — e, a partir da compreenséo desta fala da autora e do autor, de
criagdo — das diversas camadas e dimensbes — humanas e sociais — do que chamamos de
realidade. Esta educacdo compreensiva, dialdgica, possibilita a pronincia do mundo, da
realidade coletiva, refletida nas e pelas relagdes humanas. Por isso o dialogo, ainda que um
processo de fala e escuta vai além deste, pois é a prondncia da realidade objetiva aprendida e
compreendida através das acdes coletivas.

Aqui a nocdo de préatica pedagogica se alarga. Ndo € apenas a pratica formativa, e de
ensino de contetidos dos (as) professores (as) para os (as) estudantes. E igualmente uma
categoria de analise e atividade formadora, sendo “a pratica pedagogica docente uma de suas
tradugdes.” (SANTIAGO; BATISTA NETO, 2016, p. 127).

Silva (2018) também nos provoca na discusséo desta tematica. O autor afirma que, nas
pesquisas educacionais, a pratica pedagdgica geralmente é estudada e significada a partir, tdo
somente, da préatica docente. Assim, esta dimensdo aqui estudada, a praxis pedagogica, fica
incluida unicamente em préaticas docentes nas salas de aula, o que reduz a nocao de praxis
pedagdgica a pratica docente.

Souza (2009) também vai ampliar esta nocdo de praxis pedagdgica e traz uma
perspectiva mais plural e complexa sobre os sujeitos protagonistas das relagdes de
ensino/aprendizagem na educabilidade humana. Aqui os sujeitos da educacdo ndo séo apenas
0s (as) docentes, mas todo o complexo humano presente nas relacdes educativas, escolares ou

ndo escolares. Vejamos uma sintese de seu entendimento de préaxis pedagdgica:

Entendo-a como realizagdo de um curriculo por meio das relacGes e agdes que se
ddo entre os sujeitos em suas préticas. Sujeito educador (pratica docente). Sujeito
educando (prética discente). Sujeito gestor (pratica gestora). Esses sujeitos, em suas
acoes e relacdes, serdo sempre mediados pelos conteddos pedagdgicos ou de
conhecimentos (pratica gnoseoldgica e/ou epistemoldgica). (SOUZA, 2009, p. 60)

Assim, a praxis pedagogica se estende, pois a mesma engloba a praxis e o
relacionamento entre diferentes sujeitos protagonistas da educacdo (aqui especificamente a
escolar). Esta praxis pedagogica €, e se da na realizacdo de certo curriculo que media a

construcdo de contetdos pedagogicos especificos. Seja no ensino e apreensdo do significado
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do que é conhecimento (pratica gnoseoldgica), ou na construcdo e validagdo do que € o
conhecimento (préatica epistemolégica).

A partir desta nocdo de Souza (2009), entendemos que a praxis pedagogica engloba a
relacdo dos diferentes sujeitos da educacdo em suas ensinagens e aprendizagens dos
conteudos educativos. Contetidos esses que também se caracterizam como saberes ensinantes

e aprendentes, de acordo com Silva (2011).

Desta forma, aqui temos a ampliacdo dos sujeitos protagonistas das relagdes de ensino
e aprendizagem, visto que a préxis pedagdgica é tanto docente e gestora quanto discente.
Estes diferentes sujeitos interagem, negociam, dialogam e tensionam-se mutuamente durante
0 que fazer pedagdgico. E esta praxis ndo esta reduzida a uma nocdo de educacdo escolar, ja
que os objetivos da praxis pedagdgica:

Devem ser identificados de acordo com o tipo de educacdo a ser realizado ou em
realizacdo (escolar, sexual, religiosa, doméstica, civica, do campo, para a salde, para
o desenvolvimento sustentivel, entre os varios problemas que servem para adjetivar
a educacdo) na préxis pedagdgica. Uma acdo inter-relacional e institucional de
educadores versus educandos versus gestores, mediados pelo conhecimento e pela
afetividade. Uma acéo coletiva institucional de formacdo humana. (SOUZA, 2009,
p. 61)

Essa acdo coletiva e institucional de formacdo humana, a praxis pedagogica, €
realizada nos diferentes lugares em que se ddo as ensinagens e aprendizagens dos saberes.
Seja em um templo religioso, uma comunidade ou organizacao ecoldgica, um espaco de salde
como um hospital, etc. Por isso, a educabilidade humana é realizada onde quer que haja
processos ensinantes e aprendentes (SILVA, 2011). Assim, os objetivos e finalidades da
praxis pedagdgica dependerdo dos tipos de educacdo e dos lugares em que ela se da. E estes

ndo s&o apenas 0 espago e 0s contextos escolares.

Sendo a praxis pedag6gica uma acdo inter-relacional, a mesma abarca o
relacionamento — inclusive os conflitos — entre os diferentes sujeitos que a protagonizam. Esta
relacdo se da em ambito coletivo, proposto e objetivado por determinada instituicdo — seja
esta escolar ou outra — cuja caracteristica notavel, a nosso ver, é ter o0 componente afetivo
também presente em sua realizacdo. Afetos e conhecimentos mediados nesta inter-relacdo de

ensinagens e aprendizagens matuas.

A propria nocdo de educacdo evidenciada por Souza € um fenémeno mais amplo
que a educagdo escolar, ja que a “educagdo é toda atividade cultural na qual se da um
processo de ensinagem e aprendizagem, escolarizado ou nao escolar (formal ou informal).”

(SOUZA, 2009, p. 50). Com isso, a educacédo é acao cultural em que acontece um processo
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ensinante e aprendente. A mesma entrelaca as vivéncias humanas e mantém, reconstroi,
assimila e perpassa as herancas e criagdes culturais da humanidade. Este entrelagamento da

praxis pedagogica e da educagdo como formacdo humana é notado a seguir, ja que

Assume-se que a praxis pedagégica seja um tempus e um ldcus de realizacdo
intencional e organizada da educacdo. Um ldcus de confrontos no qual se realiza a
educacdo de maneira coletiva, organizada com intencionalidades explicitas
(finalidades e objetivos) de forma escolar ou ndo escolar. Um tempus de maturacao
emocional, operativa e intelectual na busca de um status social e posicdo cultural.
[...] E a acdo coletiva de formagdo humana do sujeito humano, na perspectiva
filosdfica por nos assumida, que busca garantir as condigdes subjetivas e algumas
objetivas do crescimento humano de todas as pessoas em todos e quaisquer
quadrantes da Terra, inclusive a sua profissionalizacdo como um dos meios que
contribuem para nos tornar humanos ou para uma desumanizacdo. E, neste Gltimo
caso, ndo a entendemos como educacdo. (SOUZA, 2009, p. 34-35, grifos do autor)

Por conseguinte, a praxis pedagogica refletida por Souza (2009) alinhava o aporte
analitico e tedrico da educabilidade enquanto formacdo humana. Também na relacdo entre
educacdo e sabedoria. Segundo o autor, a praxis pedagogica também é um tempo e lugar de
maturacdo emocional e intelectual e de realizacdo da educacdo, feita de forma organizada,
coletiva. Com intencgdes. Isso também evidencia que ha um tempo especifico para o ensinar e
0 aprender, que, geralmente, ainda que planejado e sistematizado pela mediacdo e contedos,

ndo é um tempo cronoldgico.

Ou seja, a pratica de medir aprendizagens e ensinagens, nesta perspectiva, sé poderia
ser caracterizada ou mesmo notada através da construcao e experiéncia da formacdo humana.
Em consequéncia, o tempo do aprendizado se da ndo sé pela assimilacdo dos contelidos
escolares, mas também pela humanizacdo: a sensibilizacdo das pessoas, a pronuncia de suas
percepcdes, a autonomia histdrica e politica moldada na construcdo formativa dos sujeitos
protagonistas dos processos educativos. 1sso mediado e realizado com e pelo didlogo. Em
suas concordancias e discordancias. Tensoes, conflitos, mediacdes e conexdes. Sujeitos esses

gue sejam os docentes, discentes, gestores ou quaisquer outros.

Outro fator significativo na reflexdo do autor é que, se um processo formativo
promover desumanizacdo, ele ndo o caracteriza como educacdo. Ele diz que a praxis
pedagogica e sua caracteristica de formacdo humana deve buscar garantir as melhorias de
condigéo de vida e crescimento humano das pessoas, inclusive sua profissionalizagdo. Mas
também afirma que esta profissionaliza¢éo € uma das caracteristicas da humanizacéo, mas ndo
a garante unicamente. Ou seja, se em um processo profissionalizante ndo houver simultanea

humanizacdo, o autor ndo o caracteriza como educagdo, ou préxis pedagdgica.
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Concordamos com o autor, pois notamos exemplos na histéria a este respeito, ja que
médicos, engenheiros e outros profissionais trabalharam e contribuiram para a¢@es destrutivas
da humanidade em campos de concentracdo, nos regimes politicos fascistas e ditatoriais.
Profissionais institucionalmente formados; muitos deles ativos e experientes em suas areas de

trabalho. Mas de humanidade deformada, pois trataram pessoas como coisas, objetos.

E Souza (2009) também expde que para a realizagcdo da praxis pedagdgica faz-se
necessaria a presenca dos contetdos pedagogicos. Estes sendo de fundamental importancia
nas relacdes de ensino e aprendizagem, alocados no contexto e conceituacdo de pedagogia,
nas palavras do autor “ndo como o curso de pedagogia, mas como elaboragdo de uma teoria

da formag&do humana do sujeito humano.” (Souza, 2009, p. 40).

Por isso, estes contetdos sdo pedagogicos, ja que eles contribuem para a formacao
humana das pessoas. Colaboram com sua humanizacéo, sendo a profissionalizacdo uma de
suas dimensoes. O autor prossegue sua concepc¢ao de pedagogia, afirmando que “a pedagogia
é a reflexdo sobre os problemas educacionais e 0s rumos a dar aos processos educativos, do
que resulta uma teoria. Pedagogia é, pois, reflexdo e teoria da educagdo.” (SOUZA, 2009, p.
50). Isto posto, realizar esta reflexdo sobre os problemas educacionais e repensar 0S rumos a
dar aos processos educativos e suas complexidades é tarefa da pedagogia, enquanto

concepcao e existéncia que refletem e teorizam a educacao.

Entdo, as relacOes de educabilidade se d&o com e entre 0S processos ensinantes e
aprendentes a partir e dentro dos contetidos pedagdgicos. E esses ndo sdo apenas 0s contelldos
dos saberes das disciplinas escolares — portugués, matematica, geografia, histéria, etc — mas
sdo sistematizados como contetdos educacionais, contetdos instrumentais e contedidos
operativos (SOUZA, 2009, p. 86-87). Os contetdos educacionais

Sdo construidos pela compreensdo e explicagdo das contradi¢fes, ambiguidades,
conflitividades e possibilidades do contexto historico cultural em que vivemos e,
portanto, de nds proprios, dos outros, das instituicbes econdmicas, politicas,
governamentais e ndo governamentais, bem como das relagbes com a natureza e
entre nds. (SOUZA, 2009, p. 86)

Estes conteudos permeiam as rela¢cbes humanas e as compreensdes da historia, da
vida em sociedade, e das relacdes politicas da humanidade. Bem como as posturas e préaticas
de vida da humanidade perante a natureza, atualmente causadoras do problema ecologico de
propor¢oes mundiais. Aqui vemos que as relagdes entre as pessoas se refletem nas relagdes
com a natureza. Compreender estes conteldos e relacionamentos humanos e institucionais,

suas contradicOes e conflitos, duplas faces e dimensdes que ndo tém apenas um lado ou uma
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explicagdo Unica (ambiguidades), constitui o que o autor denomina de conteddos
educacionais. Conteidos estes que podem ou ndo estar nas disciplinas escolares. Na maioria
das vezes ndo estdo. Embora 0os mesmos constituem as concepcdes e praticas culturais. E as
problematicas humanas, sociais e ambientais que atingem a vida das sociedades, onde a escola

esta incluida e é impactada.

Pensamos que estes conteldos educacionais colaboram para a humanizagdo e
consciéncia cidada no processo educativo, na praxis pedagogica. Sem eles a educacdo atua
apenas para consolidar ideias e praticas formatadas para a construcdo de pessoas e
profissionais sem senso critico ou sensibilidade humana e social, como é a norma corrente em
uma educacao reprodutivista e tecnicista. Repetir e decorar contetdos de disciplinas escolares
para passar nas provas, nos testes de proficiéncia e rankings educativos. E assim chegar a
concluir séries até terminar o ensino médio muitas vezes sem conseguir criar ou interpretar
textos, falar em puablico, ou relacionar contextos de vida e sociedades as disciplinas escolares,
que sdo depositadas como conteudos para serem decorados, ano apds ano.

Estes contetidos escolares, para o autor, sdo os contetdos instrumentais (SOUZA,
2009, p. 86). Eles compdem o aprendizado curricular do uso oficial das linguagens humanas,
sejam estas verbais, matematicas ou artisticas. Conteldos estes fundamentais para a
compreensdo e contextualizacdo dos conteudos educacionais acima referidos. Sem 0s
contetidos instrumentais das disciplinas escolares os contetdos educacionais e seus contextos
e nuances histdricos, sociais, econdmicos, ambientais, etc passam desapercebidos. Ou ndo sdo

adequadamente interpretados ou comunicados.

Logo, notamos a necessidade premente de articular estes dois conteddos, 0s
educacionais e 0s instrumentais. Sendo estes Gltimos inclusive de fundamental importancia
para a compreensdo e explicacdo dos conteudos sociais e humanos abordados e tratados na
perspectiva compreensiva dos contetdos educacionais; como Ié-los sem estar alfabetizado

(a)?; e sem estar letrado (a), como interpretar textos e contextos?; impossivel.

Em vista disso, para compreender o funcionamento de uma problematica humana ou
social, faz-se necessaria a percep¢do e construgdo conjunta destes conteddos, ja que 0s
mesmos ndo se encontram separados ou compartimentalizados, como quer o ensino e a
pedagogia tecnicista. A histdria, mesmo como disciplina escolar e conteudo pedagoégico
instrumental, também ndo deixa de ser uma problematica humana, construtora do agora, e
referendada nas herancas culturais do passado. 1sso posto nas relagdes sociais e humanas e da

humanidade com a natureza; sendo por isso também um contetdo pedagdgico educacional. O
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mesmo com 0 portugués: simultaneamente uma das formas de comunicacdo dentro das

culturas humanas e um contelido de ensino escolar; um dentro do outro.

Nesta esfera reflexiva, estes conteudos sdo interativos. Se retroalimentam. Estdo
dinamicamente relacionados. Isso na leitura de palavras enquanto contextos e significados de
vida, mundo. A partir do ensino e aprendizagem dialégicos compreendemos que, ao
contextualizar os conteudos instrumentais (disciplinas de saberes escolares) dentro das
problematicas e reflexdes dos conteddos educacionais (questdes sociais, ambientais, culturais)

abrem-se outras possibilidades educativas, ja que ambos ndo estdo separados.

Os conteudos instrumentais vém e estdo dentro dos contetidos educacionais, pois sdo
gestados e construidos na histéria e cultura humanas. Por isso acabam sendo participes de
uma nocdo de ser humano e realidade nitida, a partir de uma compreensdo e prondncia de
mundo, de vida, autbnoma e consciente de si como sujeito social. 1sso se realiza, é formado na
e a partir da educacdo, em suas pedagogias. Aqui especificamente na praxis pedagdgica

humanizante. Na formagéo humana.

Outros conteudos pedagdgicos expostos por Souza (2009) para a realizacdo da praxis
pedagdgica sdo os conteldos operativos. Estes sdo 0s projetos de intervencdo social, no
ambito educativo. Bem como o0s projetos de organizacdo politica e pedagdgica da escola,
como os PPP’s (Projetos Politico-Pedagdgicos), em que as propostas, contetdos e préaticas de
ensino sao formuladas e planejadas. Também séo propostas para os problemas identificados
nos contetdos educativos e documentados nas disciplinas escolares (os contetdos
instrumentais). Estes projetos e propostas sdo fundamentais para a articulacdo entre a escola e
a sociedade. Na relacdo direta com as complexidades de vida das familias e comunidades
envolvidas diretamente com a escola e seus entornos. Consiste também na elaboracdo de
planos interventivos para a resolucdo destas problematicas, ou para o enfrentamento de suas

conflitividades e especificidades contextuais.

Assim, na articulacdo dos conteudos pedagdgicos acima referidos, a praxis
pedagdgica se concretiza, contribuindo para a democratizagdo fundamental da propria cultura,
da sociedade e com o enriquecimento cultural de seus diferentes sujeitos, especialmente, os

sujeitos populares. Para que as mulheres e homens do mundo possam

AVANCAR NA COMPREENSAO DE QUE A VIDA PODE SER DE OUTRA
FORMA, e também a préxis pedag6gica. Adquirir meios para organizar-se a fim de
Ihes garantir as mudangas necessarias para tornar a existéncia humana mais
agradavel e viver sua beleza. Enfim, para tornar-nos capazes de fazer o mundo mais
bonito! (SOUZA, 2009, p. 90, destaques do autor)
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Nesta compreensdo, a praxis pedagdgica e a humanizagdo do ser humano sdo projetos
a ser construidos. E dependerdo, para o crescimento desta construcdo, das opcdes e
concepcdes de vida que possamos ter e assumir. E neste sentido que estes processos e
conteidos pedagogicos devem contribuir para a humanizacdo do ser humano, para o
consequente refletir e intervir na superacdo dos limites culturais das pessoas. Ou seja,
colaborar para a expansdo de sua formagéo cultural e social. Sendo a educacdo atividade
cultural e para o desenvolvimento da cultura, deve articular, em suas dindmicas de praxis
pedagdgica, os universos das culturas cientifica, popular e de massa. Para com isso atingir

mudangas perceptivas sobre o ser humano e a vida.

Por conseguinte, a educacao deve tornar a vida das pessoas mais agradavel, seja por
sua ampliacdo e diversificacdo cultural. Ou pela profissionalizacdo e melhorias de condicdes
econbmicas e sociais que a educacdo — seja na escolariza¢do ou no enriquecimento cultural —
promove para as populacdes, especialmente as das classes populares. Logo, a préxis
pedag6gica, humanizante, contribui para a percep¢do e construcdo de novas realidades, novos

mundos.

A partir disso, podemos observar a necessidade de delinear a finalidade da praxis
pedagodgica em relacdo as suas interfaces e seus l6cus, em nosso caso e objeto de pesquisa,
centrado na tradi¢cdo Hare Krishna e sua comunidade Ecovila Vraja Dhama.

Deste objeto como uma traducdo (inteligibilidade/compreensdo, didlogo entre
saberes teoldgicos e pedagdgicos) pedagdgica de principios teoldgicos/espirituais para uma
realidade comunitdria em que possa existir relacionamentos humanos de
ensino/aprendizagem. Relacionamentos focados na humanizacéo e alargamento de horizontes

de vida. Sobre esta praxis humanizante e dial6gica o autor nos diz que:

A finalidade de quaisquer praxis pedagdgicas, inclusive das Instituicbes de
Educago Superior, ¢ a CONSTRUCAO DA HUMANIDADE DO SER HUMANO;
ou seja, ajudar a formar SUBJETIVIDADES dialogantes, criticas, expansivas,
capazes de contribuir com a conformacdo de outras relagfes sociais. [...] Praxis
pedagogica que tanto pode ser realizada nas escolas como nas casas, nas ruas, nas
fabricas, nos sitios, nos movimentos sociais e politicos. (SOUZA, 2009, p. 81,
destaques do autor)

Expressamos nossa concordancia com o autor. Ele aqui nos diz que a finalidade
da praxis pedagdgica € a humanizagdo do ser humano. E ele expressa as caracteristicas desta
humanizacgdo: formacdo de subjetividades criticas, dialogantes, expansivas, e que contribuam

socialmente para formar, e replicar socialmente, outras subjetividades assim caracterizadas.
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Sendo assim, para a realizagdo da préxis pedagdgica faz-se necesséria a postura e préatica do
dialogo.

Observamos que a sensibilidade humana, a caracteristica perceptiva de uma nocao
do humano como ser pensante e sensivel, € notoria aqui. Interpretamos nesta fala do autor
que, neste processo de humanizagdo do humano construido na préxis pedagdgica, as pessoas
formam-se mutuamente através do e no dialogo.

Assim, neste processo formativo podem expandir seu campo de acao social. Uma
nova e sensivel pratica dialdgica de interacdo com a humanidade, a natureza, e com outros
seres. Isso nas feituras cotidianas no chdo do viver e conviver, que exigem posturas criticas
perante a realidade. Atividade esperancosa no humano e na vida. Nao esperar fatalisticamente.
Ou viver sem pronunciar a humanidade latente construida e reconstruida nas sendas do viver e
conviver. Principal e diretamente nas relacbes sociais e publicas, nos espacos
coletivos/politicos, que sdo, eles mesmos, também formadores de nossas subjetividades. Das
formas como vemos 0 mundo e o significamos, ou seja, que produzimos cultura. E dos
formatos que advem destas interpretacfes culturais que moldam a vida e nossa humanidade.
E, também, as emocdes/afetos e racionaliza¢fes que nos levam a desumanizar a nGs mesmos
(as) e os outros (as).

Por isso a préaxis pedagdgica é acdo coletiva. E forma relagcbes de ensinagens e
aprendizagens em varios lugares possiveis, como sitios, movimentos sociais; casas, bairros,
ruas. Em espacos urbanos e rurais. Institucionais e domésticos. Nas intimidades dos lares e
nas expansividades dos espacos publicos. Isso atraveés de uma educacdo dialdgica. Sobre a
especificidade e aplicacdo pedagdgica do dialogo, Freire nos diz que:

O dialogo ndo existe num vacuo politico. Ndo ¢ um “espaco livre” onde se possa
fazer o que se quiser. O dialogo se da dentro de algum tipo de programa e contexto.
Esses fatores condicionantes criam uma tensdo para alcancar os objetivos que
estabelecemos para a educacdo dialégica. Para alcangar os objetivos da
transformacéo, o didlogo implica responsabilidade, direcionamento, determinagéo,
disciplina, objetivos. Ndo obstante, uma situagdo dialégica implica a auséncia do
autoritarismo. O dialogo significa a tensdo permanente entre a autoridade e a
liberdade. Mas, nessa tensdo, a autoridade continua sendo, porque ela tem
autoridade em permitir que surjam as liberdades dos alunos, as quais crescem e
amadurecem, precisamente porque a autoridade e a liberdade aprendem a
autodisciplina. E tem mais: uma situacdo dialdgica ndo quer dizer que todos 0s que
nela estejam envolvidos tém de falar! O didlogo ndo tem como meta ou exigéncia
que todas as pessoas da classe devam dizer alguma coisa, ainda que ndo tenham
nada a dizer! (FREIRE; SHOR, 2008, p. 127)

Estamos compreendendo nesta discussdo que o dialogo é forca relacional, e
criativa, da propria acdo/reflexdo pedagdgica. E uma dimensdo central no pensamento de
Freire, e pode ser tecido como praxis pedagogica. Percebemos o didlogo como categoria
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diretamente relacionada a sabedoria em sua perspectiva relacional, também expressa e tecida
nas compreensdes de vida relacionais e vivenciais forjadas na sabedoria védica da tradi¢do

Hare Krishna, nosso objeto de estudo e pesquisa.

Concordamos com tal reflexdo Freireana acima referida, pois percebemos como as
bases epistémicas da educacdo popular abrem as portas, e constroem pontes, para vermos nos
espacos escolares e ndo escolares de educacdo imagens de realidades mais proximas a vida
mesma. Imagens e situacdes dialdgicas que ndo excluam a tensdo entre as posi¢des de ensino
e 0s processos de aprendizagem — entre autoridade e liberdade — e que, desta tensdo, flua a
autocompreensdo gerada da autodisciplina da propria vivéncia do conhecimento. Seja por
parte do (a) educando (a) ou por parte do (a) educador (a), nas dinamicas relacionais que
ambos experienciam no que fazer educativo.

Dinamicas que se fazem presentes em uma relacdo humana pautada pelo cotidiano
das pessoas, em uma troca afetiva entre sujeitos que se mostram como sao e buscam também
um protagonismo politico. Abrindo espaco para sua vida como sujeito, ndo apenas objeto
socio cultural, mas alguém com autonomia nesta revelacdo de sua pessoalidade que abre o
horizonte onde este oprimido, ou silenciado, mostra sua face cultural e humana, em praticas
de resisténcia aos modelos hegemdnicos de vida.

Como vimos no capitulo anterior, a sabedoria tem como uma das caracteristicas
perceptiveis também o acento comunitario e de pertencimento na ancestralidade. Tal nogdo
nos remete ao papel direto desta dimensdo ancestral com a educagdo enquanto preservagéo e
criacdo de comportamentos e vivéncias comunitarias e sociais. Pode haver redes e estruturas
sociais de transferéncia e trocas de saberes de uma geracdo a outra, em que ainda nédo foi
sequer criado algum modelo de ensino formal. Por exemplo, na aldeia os ancidos (as) ensinam

as criangas o saber da tribo:

Ali, a sabedoria acumulada do grupo social ndo “da aulas” e os alunos, que sdo
todos os que aprendem, “nio aprendem na escola”. Tudo que se sabe aos poucos se
adquire por viver muitas e diferentes situacdes de trocas entre pessoas, com 0 COrpo,
com a consciéncia, com 0 corpo-e-a-consciéncia. As pessoas convivem umas com as
outras e o saber flui, pelos atos de quem sabe-e-faz, para quem néao-sabe-e aprende.
(BRANDAO, 2007, p. 6)

Assim, observamos que o (a) jovem, ao ver a agao dos mais velhos (as), entende, imita
e aprende com a sabedoria que existe no proprio gesto atitudinal. Durante a vida e nas
comunidades, dialogos e experiéncias que acontecem em nossa caminhada, existem diversas
situacbes de aprendizagem. Vemos, a partir desta referéncia de educacdo popular e néo

escolar exposta por Branddo (2007), como a sabedoria aqui estd entrelacada a educacéo,
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sendo a vivéncia de aprendizados com o corpo e a consciéncia, ndo apenas com o intelecto
(racionalidade instrumental), como usualmente trabalhamos os saberes e as proprias nogdes

de ensinar, aprender e conhecer.

Isto acontece em momentos que as pessoas trocam aprendizados, simbolos, bens
materiais, servicos e significados nas relagfes cotidianas. Na relacdo da troca de saberes
existe uma dimensdo, também dial6gica, abracada pelas negociag¢Ges culturais e simbdlicas
entre diferentes, que se fazem e perfazem unos e humanos dentro de uma abrangéncia
experiencial de contatos de ensino-aprendizagem, pois “onde quer que sujeitos sociais
troquem bens e servigos, hd também trocas de simbolos através dos quais entre si eles se
ensinam-e-aprendem.” (BRANDAO, 1983, p.97). Dindmicas que ocorrem em Varios espagos

do conviver.

4.2 Educacdo popular: um pouco da historia e significados seméanticos

A educacdo popular foi e é tema de discussdes e pesquisas especificas no campo da
educacdo. A mesma alcanca e investiga fenémenos sociais e pedagdgicos mesmo fora da
educacdo escolar. Esta, inclusive, é vista e tratada na maioria das abordagens e pesquisas
como a Unica forma de educacdo, chegando inclusive a um risco, dentro de uma percepcao
hegemonica, de “reduzir a educagio a escolarizacao” (SOUZA, 2009, p. 34). Concordamos
com o autor, este risco — e abordagem — é frequente. Ainda assim, ha alguns pontos para

alinhar nesta relacéo entre educagéo popular, educacéo escolar e ndo escolar.

Branddo (1984), em estudo sobre a educacdo popular, faz uma analise historiogréfica e
sociologica desta questdo no Brasil no periodo da primeira Republica, ainda em idos de 1908.
Neste periodo, segundo o autor, a percentagem de analfabetos no Brasil era de 85,2% da
populacdo total. Dado que mostra as consequéncias do modelo social monarquista e
escravocrata que predominou no Pais por séculos durante a colonizacdo. Nesta época, a partir
dos impetos republicanos para a democratizacdo da escolarizacdo, em levar os saberes
escolares para a maior parte da populacdo, houve um inicio de trabalho em propiciar 0 acesso
a escola em nome de uma luta contra o analfabetismo, provocado por transformacgdes em parte
das estruturas politicas e sociais, e em parte dos modelos econémicos e de trabalho na época.

O autor nos informa que:
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Uma estatistica publicada pelos EUA no periodo desenhava para o Brasil um indice
de 85,2% de analfabetos, uma das propor¢des mais altas entre os inimeros paises
estudados. Apenas ap6s a Primeira Guerra Mundial, a partir de 1920, é que acontece
entre nds o que se poderia chamar de uma ampla luta em favor de uma primeira
educacdo popular. O deslocamento do capital da agricultura para a industria, da
varanda das grandes fazendas para as janelas dos edificios pioneiros; o surgimento
de um empresariado progressista, se comparado com os senhores do café e da cana;
a organizacdo de grupos e partidos politicos de tendéncias liberais colocaram a
questdo da democratizacdo da educacdo e da construgdo, através também de seus
efeitos, de uma sociedade democratica, entre os principais temas do periodo. Uma
“luta pela educagdo” ¢ entdo dirigida ao “combate ao analfabetismo” e a expansao
imediata da rede escolar — centralizada agora pelo governo republicano federal — a
todos, em todos os lugares. (BRANDAO, 1984, p. 61)

Esta extensdo da educacdo a todos, inspirada em ideais republicanos, visava gerar
igualdade social em um contexto de duras e constantes desigualdades nos campos das
oportunidades de vida, trabalho, e, mesmo de acesso a cultura. A democratiza¢do da educacao
era, a época, uma urgéncia a resolver. Um dado como o acima exposto, da porcentagem
gritante de pessoas analfabetas no Brasil mostra como a educacgdo escolar era oportunizada a
pouquissimos setores da populacdo. Dado que apresenta a face classista, injusta e desigual da
sociedade brasileira. Ainda assim, através das pressdes sociais dos setores republicanos na
época, houve tentativas de reverter este quadro. Brand&@o destaca que:

Uma “luta pela educag@o” ¢ entdo dirigida ao “combate ao analfabetismo” e a
expansdo imediata da rede escolar — centralizada agora pelo governo republicano
federal — a todos, em todos os lugares. E comum educadores e estudiosos do
assunto hoje em dia chamarem o que aconteceu entre os anos 20 e 40 de
“entusiasmos pela educagdo”. Por uma crenga que mesclava, entre nds, ideias
liberais francesas com realiza¢Ges sociais norte-americanas, e tinham as suas bases
em dois principios que se completavam. O primeiro: a educagdo escolar era ndo sd
um direito de todos os cidaddos, mas o meio mais imediato, justo e realizavel de
construgdo das bases de uma sociedade democratica. O segundo: modificacdes
fundamentais nas formas e na qualidade da participacdo de inimeros brasileiros,
tanto na cultura quanto na vida econémica e politica do pais, eram uma condicao
fundamental para a melhoria dos indicadores de nossa situagdo de atraso e pobreza;

a educagdo estendida a todos atraves de uma mesma escola: publica, laica e gratuita
é um instrumento indispensavel em tudo isto. (BRANDAO, 1984, p. 61)

Com isso, 0s ideais republicanos buscaram uma educacéo igual para todos como
base para uma sociedade democratica. Ainda assim, observando a sociedade atual e o
problema do analfabetismo funcional, algumas questbes nos provocam: houve tal
democratizagdo social através do acesso a educacdo escolar por parte das camadas mais
populares da sociedade?. As pessoas menos favorecidas socialmente obtiveram acesso aos
bens culturais das classes mais favorecidas apenas aprendendo a ler?. Que leitura foi essa?;
leitura de palavras, codificacdo de letras e silabas, ou leitura de contextos sociais?; e ambas as
leituras devem estar separadas?; focando a educacgéo e o ensino da leitura das palavras e da

vida apenas na dimensao técnico-profissional?.



134

S80 questbes abrangentes, mas que nos mostram possibilidades de perceber as
desigualdades sociais presentes na época, e que persistem ainda hoje. Ja que, ainda que a taxa
de analfabetismo do Brasil tenha saido dos gritantes 85,2%, a taxa de analfabetismo funcional
— de uma pessoa que sabe ler codificando silabas e palavras, mas ndo compreende a
mensagem global de um texto, nem consegue fazer inferéncias e interconexdes do mesmo
com outros textos e contextos — € significativa das desigualdades sociais e educativas na
populagdo brasileira. O Inaf (Indicador de analfabetismo funcional)®* aponta que, em 2018, 03
em cada 10 brasileiros eram analfabetos funcionais. Ou seja, sdo pessoas que, mesmo sabendo
ler e decodificar palavras (grafemas e fonemas), ndo sabem interpretar um texto, e, com isso,
ndo fazem as andlises e inferéncias necessarias para poder escrever. Assim, também nédo leem
contextos sociais. Sendo, com isso, prejudicadas no processo de observacao e transformacao
de seus contextos de vida. Percebemos que tal problematica tem raizes no que Brand&o
analisa e expde. O autor prossegue apresentando como o combate ao analfabetismo ndo gerou
os resultados esperados pelos republicanos brasileiros:

A partir da “luta pela escola publica” e das primeiras iniciativas de “combate ao
analfabetismo”, muitas conquistas foram obtidas. Mas o ideal de uma educagio
popular liberal foi um projeto nunca plenamente realizado no Brasil. Quase 70 anos
depois, 0 nosso indice de analfabetismo é ainda grande, sobretudo nas areas rurais e
nas regiBes menos atingidas por surtos de industrializacdo. Mesmo em graus
elementares, a escola publica é deficiente e deixa ainda a margem de uma educacéo
escolar adequada um ndmero muito grande e persistente de criancas e adolescentes
pobres. (BRANDAO, 1984, p. 62)

Assim, 0 acesso aos saberes escolares ndo garante que o analfabetismo diminua,
nem que o analfabetismo funcional, a outra parte do problema, seja cessado socialmente. Tais
analises de Branddo continuam atuais quando vemos que, em 1983 (ano do estudo do autor),
0 analfabetismo prosseguia em areas rurais nao atingidas pelos surtos de industrializacdo no
Brasil, fato social diretamente relacionado com acesso e posterior permanéncia das classes

populares na escola.

Em uma possivel relagdo nesta problematica do elitismo escolar e da falta de
acesso das classes populares seja a propria escola, ou aos seus saberes de forma mais
inclusiva e significativa, percebemos que, no atual no debate sobre alfabetizagdo X
letramento, falas apontadoras de que compreender um texto, ou a suposta énfase neste

procedimento (o letramento) € um vildo na erradicagdo do analfabetismo funcional s&o, na

81 Este é um relatério de pesquisa feito pela ONG Acdo Educativa em parceria com o Instituto Paulo
Montenegro, que vém desenvolvendo este estudo para medir e analisar os indices de analfabetismo da populagéo
brasileira de 15 a 64 anos. Fonte: https://ipm.org.br/relatorios. Acesso: 15/12/2019.
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realidade, uma tentativa explicita de focar apenas na dimensdo metodoldgica deste problema.
E, ainda assim, dando foco através de um debate de cunho bélico entre tendéncias
metodoldgicas, uma guerra dualista entre um tipo de método, o fonico, e a abordagem do
letramento, sem perceber que alfabetizar requer mais amplitude — inclusive metodoldgica —

que meramente buscar uma Unica forma de aplicar esta préatica educativa.

Se as pessoas ndo conseguem ler, meramente, decodificando letras entre si, ou se
as classes populares, desde o inicio do século XX até atualmente entram, mas muitas vezes
ndo permanecem na escola, como a problematica de ndo ler, ou de ler e ndo interpretar é
apenas uma questao de aplicar um método em detrimento de outro?. Tal questdo é muito mais

social e cultural, e, também, politica.

Segundo dados do IBGE®?, em 2016, cerca de 66, 3 milhes de pessoas de 25 anos
ou mais idade (51% da populacdo adulta) tinham, no maximo, o ensino fundamental
completo. Grande parte da populacdo entra e sai da escola sem concluir todas as fases da
escolarizacdo, seja por motivos econdmicos, ou pelo acesso a uma escola ainda elitista e
excludente. J& em relacdo ao ensino superior, apenas 15,3% da populacdo tinha concluido o
mesmo. Entre a populacdo de pretos e pardos o nimero é ainda menor de concluintes do
ensino superior: 8,8%. Ou seja, esses himeros nos mostram que a luta por uma escola publica
de qualidade e por um acesso mais significativo culturalmente na leitura e na escrita para as
classes populares ainda é um tema inquietante. E uma problematica presente. Fazem-se
necessarias mudancas e observacfes mais ampliadas das nogoes de leitura e educacao. E, para
isso, pensar as articulacdes entre teoria e préatica, entre saberes escolares e cultura (s) do (s)

povo (S).

Nesta tessitura, notamos que a educacdo popular, ainda que tenha relevancia na
inclusdo das classes populares na educacdo escolar, possui outras dimensdes que valorizam e
contribuem inclusive para esta problematica da escolarizacdo das classes populares.
Compreendemos que a educagdo popular € mais que um método e perspectiva de educacao
focado na presenca, valorizagdo e inclusdo na escola dos saberes das classes menos
favorecidas financeira e socialmente em nosso Pais. A educacdo popular também é uma

perspectiva teorica e forma de intervencdo educativa, seja escolar ou ndo escolar. Ou seja,

62 Encontrados no site da Agéncia de Noticias do IBGE. Fonte:

https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-sala-de-imprensa/2013-agencia-de-noticias/releases/18992-pnad-
continua-2016-51-da-populacao-com-25-anos-ou-mais-do-brasil-possuiam-no-maximo-o-ensino-fundamental-
completo. Acesso: 17/12/2019.
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além do conceito de educacdo popular, vigente e construido desde a década de 1920, como
extensdo da escolarizacdo para as criangas e adultos das classes e sujeitos denominados
populares a educacao popular também é teoria e forma de intervencdo educativa, tanto escolar
quanto ndo escolar, que pode colaborar tanto para a insercdo escolar das classes populares
quanto para a mudanga e contextualizacdo social de suas compreensdes e vivéncias de mundo,

vida, ser humano e sociedade.

Ou seja, ampliar e contextualizar mudancas sociais concretas através da educagéo
para as vidas de sujeitos das classes populares como camponeses, operarios, assalariados
rurais, posseiros, populacdes empobrecidas dos meios rurais e urbanos, entre outros (SOUZA,
2009). Além e junto disso, podemos delinear amplia¢des da concepgdo de educacao popular.
Ja que ela é central na praxis pedagdgica. Na construcdo da formacéo humana, segundo Souza
(2009), a educacdo popular, ao tratar temas e expor sujeitos geralmente ignorados nos
contextos sociais e nas pesquisas cientificas, especialmente na educacdo, constitui uma teoria

e reflexdo da educacéo, ja que

Em alguns momentos, foi a educacdo popular identificada com dindmicas
participativas. Noutras, como uma camuflagem para atuagdo politica de
esquerdistas, especialmente marxistas. [...] Muitos pesquisadores, praticantes de
instituicGes entendem-na, hoje, como uma teoria geral da educagdo ou uma
pedagogia. Serve de fundamento a atividades educativas, inclusive escolares,
realizadas com as classes subalternizadas da sociedade latino-americana. Mas,
também, em atividades escolares universitarias, nos movimentos sociais, politicos e
atuacdo cultural. E, finalmente, se passa a entendé-la como uma das versBes da
teoria critica da educacéo. (SOUZA, 2009, p. 121)

Diversos entendimentos e possibilidades de atuacdo da educagdo popular sdo
dimensionados aqui. Desde sua compreensdo como ambito educativo de esquerdistas e
marxistas, atualmente inclusive muito acusada e usada nas polémicas da educacdo como
doutrinacdo — feitas por grupos politicos reacionarios no Brasil — até sua concep¢do como
praticas de ensinagens e aprendizagens participativas. E sua concep¢do como pedagogia ou
teoria geral da educacdo. Com possibilidades de atuacdo em contextos populares, escolares,

universitarios e ndo escolares. Também como uma das versdes da teoria critica da educac&o.

Temos afinidade com a compreensdo da educacdo popular que desenvolve a préxis
pedagdgica buscando colaborar com a formacdo de sujeitos autdbnomos, criticos e
compreensivos das realidades sociais; ajudando a superar as exclusdes nas culturas e
colaborando com a cidadania das diferencas. Desta forma, possibilita a acao e reflexdo sobre
as contextualizagdes necessarias a educacdo dos povos; e sua assimilacdo e vivéncia da

diversidade cultural e epistemoldgica do mundo. Em sendo assim, a educacdo popular
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colabora no debate e didlogo presente nos processos educativos, sua “questdo nodal”
(SOUZA, 2009, p. 123), que é seu compromisso com um modelo societal e de convivéncia

humana.

Ou seja, a quais modelos e tipos de convivéncia humana, e mesmo de concepgéo de
ser humano e sociedade tém nos conduzido os processos educativos vividos na escola e na
sociedade?. Essa é uma questdo que enreda as dindmicas sociais e debates de narrativas e
sentidos de vida e educacdes presentes nas escolas e sociedades. Neste cenario, a educacdo
popular pode alcancar rebatimentos sociais contributivos para as problematicas da vida e das

relagOes sociais aprendentes e ensinantes.

Ja que a educacdo popular funda-se na concepcao de realidade social e de seres
humanos que constituem o0s processos educativos, nesses buscam-se a autonomia e
protagonismo social destes sujeitos. A discussdo e construcdo da educacdo nesta perspectiva
se d& ancorada nos corpos e contextos econdmicos e culturais, nas realidades concretas dos

sujeitos.

Trata-se de criar o ‘“desenvolvimento das competéncias da compreensdo, da
interpretacdo, explicacdo e intervencdo das/nas realidades pelas quais educadores e
educandos, além de estarem nelas inseridos, sdo responsaveis e seus produtos/produtores.”
(SOUZA, 2009, p. 124). Isto posto, a educacdo popular atua na conscientizacdo do
protagonismo social e cultural dos (as) educadores (as) e educandos (as), evidenciando sua
responsabilidade como produtores de realidades. E, também, de atuarem complexamente

como produtos ou consequéncias subjetivas e objetivas de seus contextos sociais.

Com esta compreensdo, destacamos a importancia da educagdo popular em seus
campos de atuagdo nos movimentos sociais ou em outros espacgos ndo escolares para colaborar
com a construcdo da cidadania das diferencas e da democracia, na inclusdo e no protagonismo
de grupos sociais que sofreram diferentes processos de subalternizacdo e exclusdo social e

politica. Nesta esfera, a educagédo popular

Emerge, portanto, como a grande teoria orientadora e possivel garantia de processos
de educacdo escolar e ndo escolar. Afirma-se como uma Pedagogia e realiza-se por
meio de atividades culturais para a humanizacdo dos seres humanos como processos
de ressocializacdo (recognicdo e reinvencdo) que podem ser vividos na educacao
escolar e na educacdo ndo escolar. [...] A Educacdo Popular, atualmente, portanto
constitui uma teoria da formacdo humana do sujeito humano, comprometida,
sobretudo, com a emancipacdo das maiorias oprimidas, exploradas, subordinadas,
desiludidas de nossos continentes. Reafirma-se essa Pedagogia como fundamento de
uma educacdo libertadora ou para a emancipa¢do humana, contribuindo, inclusive,
com a reinvencdo da teoria da emancipacdo humana e recogni¢do das ciéncias
sociais/humanas. (SOUZA, 2009, p. 132)
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A partir desta reflexdo do autor, entendemos que a educacdo popular atua como
uma teoria e pedagogia da formagdo humana. Pois ela provoca agdes e reflexdes sobre os
processos de educacdo e escolarizacdo fazendo questionamentos e sugerindo compreensdes
criticas e conetxtualizadas das realidades e tramas econémicas e sociais das populacdes. Nesta
direcdo, a educacdo popular passa a evidenciar as relagdes desiguais de saber e poder nas
culturas e a concepcdo de humanidade e sociedade presente nestas relagdes que podem vir a

desumanizar e subalternizar povos e culturas ao redor do mundo.

Assim, a educacdo popular atua na mudanca de compreensdo da propria educacao e
das ciéncias sociais; sendo estas engajadas e responsaveis pela autonomia e emancipacdo das
pessoas de contextos violentos, opressores, desumanos, seja pela profissionalizacdo dos (as)
educandos (as), ou pela compreensdo nova de mundo que eles (as) venham a ter em sua

humanizacéo.

Sendo assim, a educagéo popular ¢ constituida “como um problema axiologico [...]
Trata-se de um problema antropologico e pedagogico.” (SOUZA, 20019, p. 133). Ou seja, na
formagcdo humana comprometida com a emancipacdo das pessoas, a educacdo popular
movimenta, questiona e reformula concep¢des de humanidade, por isso ela ergue questdes
antropoldgicas. Dai ela vir a questionar e provocar praticas e compreensdes que desloquem o0s
fatalismos das pessoas para uma observacdo, compreensdo critica e intervencGes em suas
realidades. Chegando a provocar percep¢des de que ndo ha humanizacdo das populagdes
empobrecidas e subalternizadas em contextos de vida acoplados a exploracdo econémica e as

hierarquizac6es socioculturais.

Por isso a educacdo popular é, simultaneamente, um problema axioldgico. Ela lida
com as estruturas e concepcdes de ser humano, mundo, sociedade, culturas. Desloca olhares e
sensibilidades, e responde a opcBes éticas, ao que se escolhe fazer, acreditar, ser. Questiona
tensdes entre 0 que se diz e 0 que se faz. Entre teorias e préaticas. Busca desatar 0s nos que
prendem os sujeitos em suas algemas sociais e existenciais em que se consideram estrutural e
imutavelmente constituidos e determinados. Seja por nascimento, por determinacdo cultural,

heranga familiar, ou até metafisicamente pela vontade de Deus.

A educacgéo popular vai movimentar e questionar de forma axial — estrutural — as
opcdes e valores concretamente atuantes nas vidas e corpos dos sujeitos. Provocando a
conscientizacdo de sua humanidade dentro da historia, do mundo. Ao mesmo tempo que
problematiza possibilidades e conflitividades estruturais, sejam estas humanas ou sociais.

Mudancas econémicas, politicas, e as tensfes dai resultantes nas relagdes entre a economia, 0
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exercicio do poder, as hierarquizagbes sociais e as que promovem as diferentes instituicdes.
Bem como as tensbes e conexdes presentes em tais escolhas e processos educativos; nas
relagcBes interpessoais, na construcdo de nossas emocOes e processos de percepcbes e

concepcdes de mundo; de nossas identidades e identificacfes pessoais e coletivas.

Nas problemaéticas pedagdgicas e nas interacdes humanas que envolvem os
processos aprendentes e ensinantes, a educacdo popular move diferentes sujeitos em busca da
construcdo da humanizacdo do ser humano. Esta feita através da vivéncia da autonomia,
emancipacao e liberdade critica-compreensiva sobre si e a realidade. 1sso envolto em praticas
culturais: de formas de vida e concepgdes de mundo e humanidade, movimentando-se nas
experiéncias de ensino e aprendizagem. No fazer pedagdgico das relagdes entre seus sujeitos
protagonistas de ensinagens e aprendizagens, sejam estes sujeitos docentes, discentes,
gestores (as), animadores (as) culturais, ou quaisquer outros que colaboram na producdo de

novos sentidos para a vida.

Nesse sentido, da ampliacdo dos alcances de suas problematicas, sejam estas
humanas ou sociais, a educacao popular intenciona articular em sua praxis pedagdgica, junto a
categoria classe popular ou classe social, outras categorias e temas que estdo a ela associados.
Isso nas vigéncias e complexidades de suas possibilidades de aplicacdo educacional e
investigacao cientifica. Calado (1995), em estudo sobre a reproblematizacéo dos conceitos de
educacédo popular, vai nos ajudar nesta discussdo. O autor vai afirmar o seguinte sobre esta

articulacdo de categorias de estudos e aplica¢fes da educacdo popular:

9 ERINNT3 EEINNT3

Referimo-nos a conceitos tais como: “género”, “etnia”, “religido”, “subjetividade”,
“ética”, ‘“nacdo/regido/espacialidade”, “idade”, “ecologia”, “cotidiano”... E ndo
propomos tal empreendimento de articulacdo por forca de algum modismo, nem
mesmo por motivacdo tatica. Tampouco se trata de algo que brota da cabega de um
iluminado ou visionario. [...] entendemos que a cada dia faz menos sentido lidar com

a categoria “classe popular” descolada daquelas categorias, ou pelo menos de
algumas delas. (CALADO, 1995, p. 141-142, grifos do autor)

Deste modo, as categorias acima indicadas estdo inter-relacionadas com a
categoria classe social, ou classe popular. Em um estudo como 0 nosso, por exemplo, em que
investigamos uma tradicdo religiosa (Hare Krishna) e suas traducBes pedagogicas €
importante considerar as especificidades da categoria religido em suas relacfes dentro e a

partir da categoria classe social, na educacao popular.

Em outros estudos, em que se abordem questdes de género e de classe imbricadas, é
fundamental esta abordagem apontada por Calado (1995), em que notamos a perspectiva

complexa nas problematicas e temas estudados na educacgé@o popular. A relagdo com o meio
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ambiente, por exemplo, € central, ao estudarmos contextos rurais dentro de problematicas
como a degradacdo do meio ambiente, isso posto dentro da categoria ecologia. E tudo isso

esta incluso, faz parte do contexto social da formacgéo dos sujeitos, da praxis pedagogica.

Por conseguinte, € a partir da educacdo popular, enquanto pratica de leituras de
vida e de contextos sociais que podemos ter percepcGes mais amplas e inclusivas de escola,
leitura, pessoas e educacdo. Freire (1993) expOe uma nogdo de leitura muitas vezes
incompreendida, ou por outras, deturpada em favor de interesses ideoldgicos e politicos
especificos. Esta nocdo, em que a pessoa Ié ja antes de ser alfabetizada ndo exclui a
alfabetizacdo, apenas a contextualiza no cotidiano social, politico e humano do (a)
alfabetizando (a). A passagem que referencia esta concepcdo, por vezes polémica e ou

incompreendida, é a seguinte:

A leitura do mundo precede a leitura da palavra, dai que a posterior leitura desta ndo
possa prescindir da continuidade da leitura daquele. Linguagem e realidade se
prendem dinamicamente. A compreensdo do texto a ser alcangada por sua leitura
critica implica a percepgao das relagdes entre o texto e o contexto. (FREIRE, 1993,

p.5)
Assim, na perspectiva freireana de leitura, o contexto do texto (a pratica do
letramento) esta unido a leitura da palavra, ou seja, ambas as dimensdes devem se construir
juntas, ndo em dicotomia. Sendo assim, alfabetizar é unir a leitura da palavra a leitura de

mundo que a pessoa ja traz, construida em suas historias de vida.

No contexto da alfabetizacdo de adultos isso é mais presente, mas, com criancas tal
pratica também pode ser observada e vivenciada. Notamos que linguagem e a realidade, nas
palavras do autor, se prendem dinamicamente. Por isso, 0s saberes escolares estando
ancorados na cultura e realidade dos sujeitos podem ser instrumentos de leitura ndo apenas de
palavras, decodificacOes textuais, mas de leituras de mundo, de vida. Sobre esta complexa e

dialdgica relacdo entre leitura da palavra e leitura do mundo, o autor prossegue dizendo:

Refiro-me a que a leitura do mundo precede sempre a leitura da palavra e a leitura
desta implica a continuidade da leitura daquele. Na proposta a que me referi acima,
este movimento do mundo a palavra e da palavra ao mundo esta sempre presente.
Movimento em que a palavra dita flui do mundo mesmo através da leitura que dele
fazemos. De alguma maneira, porém, podemos ir mais longe e dizer que a leitura da
palavra ndo é apenas precedida pela leitura do mundo mas por uma certa forma de
“escrevé-lo” ou de “reescrevé-lo”, quer dizer, de transforma-lo através de nossa
prética consciente. Este movimento dindmico € um dos aspectos centrais, para mim,
do processo de alfabetizacdo. Dai que sempre tenha insistido em que as palavras
com que organizar o programa da alfabetizacdo deveriam vir do universo vocabular
dos grupos populares, expressando a sua real linguagem, 0s seus anseios, as suas
inquietacBes, as suas reivindicacdes, os seus sonhos. Deveriam vir carregadas da
significacdo de sua experiéncia existencial e ndo da experiéncia do educador.
(FREIRE, 1993, p. 11)
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Concordamos com Freire nesta reflexdo sobre a dialdgica da leitura e da palavra
insterseccionadas, da leitura como o encontro com a “palavramundo” (FREIRE, 1993, p. 4).
Percebemos que a leitura da palavra implica a continuidade da leitura do mundo, a
possibilidade de construir uma leitura critica. Aqui, mundo e palavra se inserem em um
movimento de oposicOes, contradicbes e complementaridades. A prépria palavra flui do
mundo. Para além as dicotomias entre leitura e escrita, e teoria e pratica feitas em uma
educacdo e pedagogia de concepcdes mecanicas, reprodutivistas e miméticas, aqui somos
convidados (as) a refletir sobre a leitura da vida mesma. Como as palavras e as coisas, a

realidade e as palavras estdo entrelacadas.

Ou seja, a leitura da palavra ndo é apenas precedida pela leitura de mundo, mas por
uma forma de escrever e reescrever o0 mundo, ou seja, de significar e ressignificar a realidade
através da palavra, aqui, a escrita. Em nosso entendimento, a palavra falada também se insere
aqui. Neste sentido, transformamos o mundo através de nossa pratica consciente sobre o
mesmo. Podemos observar também como a dicotomia entre palavra escrita e palavra falada e
ou vivida se quebra nesta concepcdo Freireana de leitura, e desta como base para uma escrita
e reescrita da realidade de quem Ié. Sendo assim, aprender a ler a palavra escrita é
fundamental, nesta dialética social ler/escrever, para uma maior insercdo na leitura de mundo

critica, e, com isso, mais humanizante do (a) leitor (a).

E humanizante devido a que o ato educativo e de leitura ndo excluem as classes
populares como sujeitos de criacdo e conhecimento. Da palavra ensinada na alfabetizacdo vir
carregada de suas experiéncias de mundo, de seus anseios e sonhos, e de sua insercdo na e
com a realidade em que vivem. Ou seja, de uma praxis, da transformacdo consciente da
realidade, a partir de sua compreensdo e interpretacdo. Tal perspectiva Freireana acima

referenciada esta incluida na nocéo de praxis. E é praxis pedagogica.

Freire (1993) conclui sua reflexdo afirmando que o ato de ler “implica sempre
percepcao critica, interpretacdo e "re-escrita” do lido” (FREIRE, 1993, p. 11). Por isso,
percebemos que mais que uma questdo de conflitos de métodos, a leitura (e consequente
escrita) na e a partir da educacéo popular, estd unida a leitura de mundo. E pressupfe formar
percepcdes e interpretacdes criticas/analiticas do lido e do vivido. Aproximando assim tal
concepcao do letramento, sem excluir a leitura e aprendizagem da palavra, ja que, na
perspectiva freireana, as duas andam lado a lado, sendo que a leitura da palavra auxilia na

criacdo de novas realidades para quem acessa tal saber com consciéncia critica.
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Esta perspectiva da educacdo popular abre horizontes em que a concepcdo de
compreensdo textual, de ler a realidade e as palavras que a compdem e que criam a mesma,
abarque uma nocdo em que a leitura, a escrita e a educacao se fundem em praticas sociais de
dialogo, humanizacéo, leitura critica da realidade social, e abertura a realidade cotidiana dos
(as) educandos (as). Tal construcdo é inspirada e marcada por uma alteridade de ensino-
aprendizagem a partir desta perspectiva freireana da pedagogia libertadora e dialdgica,
calcada em convivios culturais e sociais construidos a partir das perspectivas de mundo das
pessoas presentes no ato educativo de ler e escrever as palavras e 0 mundo, ou do encontro
com a palavramundo (FREIRE, 1993).

Nesta esfera educativa, em Simén Rodriguez®®, na Venezuela em tempos de
colonizacdo da América espanhola, temos a seguinte fala do mestre de Simén Bolivar: "Sem
educacdo popular ndo havera verdadeira sociedade! Ensinem, e terdo quem saiba. Eduguem, e
terdo quem faca." (STRECK, ADAMS; MORETTI, 2010, p. 55).

Simon Rodriguez trabalhou como pedagogo/mestre e escritor para criar uma
mentalidade de empoderamento popular e criagdo de uma sociedade republicana, e refletia
sobre ensinar e educar o povo para a criagdo de uma nacdo que conhece, sabe e faz a
sociedade. Inclusive em seu projeto de educacdo popular visava ensinar as criangas
empobrecidas junto aos oficios das letras os de pedreiro, carpinteiro e ferreiro, com uma
abordagem de empoderamento e construcdo de vida educativa destas criangas da esfera social
popular, enquanto protagonistas de suas vidas, tanto nos aspectos pratico/profissional e de

saberes da vida cotidiana, quanto de cultura letrada.

Vemos aqui ja as sementes da autonomia e emancipagdo trabalhadas por Freire,
inclusive o conceito de educacdo exposto por Simén Rodriguez se aproxima da educacdo
dial6gica em oposicao a educagdo bancaria refletidas por Freire em Pedagogia do Oprimido.

Simon conceituou a educacéo levando em conta que esta difere de instrugdo, o autor nos diz:

% Simén Rodriguez (1771-1854) foi um educador, filésofo e politico venezuelano. Ficou conhecido
como o mestre de Simon Bolivar (este o lider politico e militar venezuelano que ficou famoso como o propulsor
da ideia e pratica da descolonizacdo e independéncia das na¢des da Amérca Latina das nagdes Europeias). Simén
Rodriguez, ainda na Venezuela colonizada pelos espanhdis, ja desenvolvia ideias e préaticas que desenhavam
compreensdes de educacdo popular orientadas pela emancipacdo das populacdes oprimidas e subalternizadas
pelo processo colonial e suas desigualdades sociais. Ficou conhecido também como “uma figura emblematica da
pedagogia latino-americana pela clareza de percepg¢do do lugar da educacdo para o desenvolvimento das na¢Ges
latino-americanas. [...] Ele concorda com o principio da llustracdo de que cada pesosa deve ousar pensar por si
mesmo, mas ao mesmo tempo afirma que essa atitude ganha sentido quando contribui para a formacédo social do
individuo e para a transformagdo das condigdes materiais da sociedade.” (STRECK, ADAMS; MORETTI, 2010,
p. 11). Para maiores detalhes, discussdes e contextualizagfes pedagogicas e sociais sobre Simon Rodriguez e
suas contribuicBes a Pedagogia Latino-Americana ver: Streck, Adams; Moretti (2010, p. 55-69.).



143

E na introducdo a Luces y virtudes sociales insiste na diferenca entre instruir e
educar. Entende que instruir ndo é educar e que a instrugdo ndo é equivalente a
educacdo, ainda que instruindo se possa educar parcialmente. Enquanto instrucéo
significa "doacdo" de conhecimentos, educacdo é a formacdo de critérios, de
consciéncia em vista da conduta social. (STRECK, ADAMS; MORETTI, 2010, p.
61)

Vemos a partir destes referenciais que a educagdo, sendo atividade social, ndo
apenas doacdo de conhecimentos, existe para a formacdo de consciéncia coletiva tendo em
vista critérios de convivio e humanizacéo. E educacdo ndo é meramente instrucdo, ou doacgéo
de conhecimentos, embora esta seja uma das dimensdes do processo educativo. A mesma
inclui e trabalha a nocdo criativa, formativa, em que a pessoa vai formatando e reformulando
seus critérios de vida e humanidade, dentro de contextos sociais. Aprendendo a viver e
conviver como coletivo, em uma conscientizacao de sua existéncia e papéis sociais, fundados

em critérios de vida aprendidos e construidos na educacao enquanto formacdo humana.

A partir destes aportes, aferimos aproximagOes de préaxis pedagdgicas ensinantes e
aprendentes de nosso campo de pesquisa, a Ecovila Vraja Dhama como espaco possivel de
vivéncias desta pedagogia centrada na formacdo humana, na perspectiva da sabedoria
ancestral védica. Notamos que a categoria praxis pedagogica tem lugar na teologia da
tradicdo, enraizada na nocdo de um aprendizado consciencial, isto é, acoplada a pedagogia
que a sabedoria védica/Hare Krishna produziu milenarmente.

Neste sentido, a praxis pedagdgica de formacdo humana e a educacdo popular ndo
dicotomizam a relacdo entre teoria e pratica, percebem suas inter-relagdes. Também trazem a
contextualizacdo de vida, critica social e concretude corporea dos sujeitos que participam do
processo educativo como componentes de sua formagdo humana. Ademais que a propria
praxis pedagogica relaciona contetdos educativos com contedos instrumentais, no roteiro do
aprendizado védico/Hare Krishna, através da leitura das escrituras, da pratica do yoga e da

vida comunitéria.

Sobre a caracteristica pratica da espiritualidade enquanto yoga devocional na
tradicdo Hare Krishna, Prabhupada (2001) vai afirmar como esta devocdo bhakti-yoga
(conexdo em devocdo) com o divino (Krishna) é um ato pratico. Dai ele ter traduzido esta
expressdo (bhakti-yoga) também como se.rvigo devocional, mostrando assim que a devogao
ndo € apenas um processo subjetivo, mas simultaneamente objetivo e pratico. O autor
expressa como a pessoa que pratica este yoga devocional pode alcangar amor divino “através
da pratica do servico devocional” (BHAGAVAD-GITA. 12.9, significado; PRABHUPADA,
2001, p. 622). Ou seja, € uma pratica que desenvolve e faz brotar um sentimento, embora que
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ndo exclua sua presenga nas préprias praticas cotidianas e comunitarias. Assim notamos a
devocédo ou bhakti-yoga — 0 servi¢o devocional — como uma praxis, pois 0 mesmo relaciona

teoria e pratica de maneira complexa, dindmica e consequente.

Prabhupada (1999) afirma que o servico devocional, o yoga pratico, ndo € apenas
sentimentos, ja que “sua esséncia ¢ a atividade pratica” (PRABHUPADA, 1999, p. 36). O que
nos faz notar que as atividades encontradas nos templos e comunidades da tradicdo como
eventos e cerimbnias nos seus templos, a partilha de alimentos em comunidade, 0s encontros
e palestras realizados durantes suas festas de domingo, e os cantos de mantras, dancas e
celebracdes religiosas, todas atuam neste principio pratico. Da devocdo e suas a¢cGes como as
acima descritas serem praticas que ensinam, cultivam e fazem brotar o amor divino
(PRABHUPADA, 2001; 1999).

Estas préaticas enquanto cultivo e desenvolvimento do amor divino sdo abalizadas
por afirmacdes e conceituagd0es do autor, ao interpretar e traduzir textos e contextos da
tradi¢do védica/Hare Krishna. Isso ao traduzir bhakti (devogdo) como uma préatica. Vejamos:
“Bhakti ¢ uma espécie de cultivo. Ao dizermos “cultivo”, referimo-nos necessariamente a
atividade.” (PRABHUPADA, 1999, p. 36). Ou seja, aqui tanto o yoga (conexdo em servico
devocional), quanto as meditagdes e demais acOes devocionais realizadas nos espagos e
comunidades da tradi¢do Hare Krishna séo cultivos concretos, objetivos, de amor divino. Dai

a ocupacao de bhakti-yoga — o servico devocional — ser teoria e pratica combinadas.

E essa combinacdo pratica é também um aprendizado, expresso a partir da teologia
da tradicdo e materializado em préaticas de servi¢o devocional nos contextos comunitarios de
seus templos e comunidades. Esta caracteristica pratica da devogdo também é expressa na
Bhagavad-Gita da seguinte forma por Krishna a seu primo e discipulo Arjuna — o interlocutor
dele no didlogo que compde este texto da tradicao: “Tudo o que fizeres, tudo o que comeres,
tudo o que sacrificares, tudo o que presenteares, qualquer dificuldade a que te submeteres —
faze disso uma oferenda a Mim.” (BHAGAVAD-GITA, 9.27; RESNICK, 2015, p. 237).

Com a referéncia deste texto da tradicdo, compreendemos que esta orientacdo de
vida em devocdo abalizada na Gita inclui o que a pessoa da aos outros, o que ela faz para si, 0
que ela come, entre outras ac¢des cotidianas. Aqui sacralizadas como yoga, servi¢o pessoal e

coletivo. Assim é conceituada na tradi¢do a nocao de yoga como servico devocional.

Ainda que haja nos saberes e conceituacbes da tradicdo Hare Krishna

especificidades metafisicas de ontologia, uma percepcdo de vida que separa o corpo da alma,
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ou que diz que a pessoa nao é apenas seu COrpo, notamos que 0 corpo e sua salde sdo partes
das disciplinas devocionais na tradi¢do, as praticas de servi¢co devocional. Esta percepcao é

traduzida na tradi¢do Hare Krishna na seguinte fala de Prabhupada:

O mundo material é as vezes comparado a um oceano, € 0 corpo humano, a um
s6lido barco projetado para cruzad-lo. As escrituras védicas e 0s acaryas, 0S
preceptores santos, sdo comparados a habeis barqueiros, e as condicdes propicias
proporcionadas pelo corpo humano sdo comparadas a brisas favoraveis que ajudam
0 barco a navegar suavemente rumo ao destino desejado. (PRABHUPADA, 2010, p.
34)

Aqui notamos a presen¢a do corpo como o barco das préticas devocionais. Na
analogia do mundo como o0 oceano, 0 corpo € o condutor das sendas e travessias de vida no
mundo sendo orientado por professores (as) espirituais e pelas escrituras védicas: 0s textos
sagrados da tradigdo milenar indiana. As condic¢des propicias do corpo sdo comparadas aqui
as brisas favoraveis nesta conducao de vida, no processo de yoga e servico devocional. Nesta
esfera, o corpo humano € visto como o barco que gradualmente conduz e colabora com a

autorrealizacdo, a compreensao de si e a vivéncia do amor divino nas praticas devocionais.

Dentro disto, notamos que a préatica de servico devocional atua junto com, e para o
bem estar e salde do corpo. E da consciéncia. Dai um aprendizado para o0 corpo e a
consciéncia ser realizado em atividades como os cantos, rituais, a relacdo com os alimentos,
com a natureza, tudo isso como yoga pratico. Assim, o corpo na tradicdo Hare Krishna é um
instrumento favoravel; e suas condi¢cdes de vida podem atuar como uma brisa que conduz o

barco humano nos caminhos do servigo devocional, na bkakti-yoga.

Nesta compreensdo, 0 corpo é visto como parte das praticas devocionais, o local em
que estas praticas sdo realizadas, percebidas e vivenciadas. JA que o servico devocional é
cultivado na inter-relacdo do corpo com o mundo, a partir da percepcdo espiritual tedrica e
pratica forjada nos Vedas, como ensinado na Bhagavad-Gita e outros textos candnicos da
tradicdo Hare Krishna. 1sso é ensaiado na Ecovila Vraja Dhama, em suas praticas orientadas
dentro dos paradigmas teoldgicos da tradicdo, e nas relacdes de cuidado com a vida humana e

a vida ndo humana, animais e a natureza.

Neste entendimento percebemos a caracteristica antiutilitaria do paradigma de vida
rural da Ecovila, centrado na percepcdo social de vida simples e de pensamentos elevados,

que embasa a existéncia da Ecovila e de sua relagdo com a sabedoria védica.

Este paradigma teoldgico tecido a partir das literaturas da tradigdo, nomeado de vida
simples e pensamentos elevados (PRABHUPADA, 1996; BHAGAVATA-PURANA, 1.8.40;
PRABHUPADA, 1995, p. 235), parte da nocdo de valorizacdo da simplicidade enquanto
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virtude e o foco dos pensamentos na conexdo sagrada (yoga). Tal caracteristica estad em
paralelo com a discussdo de Mauss (2003) sobre o paradigma da d&diva nas sociedades

antigas e milenares (Polinésia, e a prépria sociedade Indiana/Hindu).

Mauss (2003) nos expde que nem sempre 0 mercado e suas leis competitivas e de
troca de servigos, bens, amizades e mesmo de posi¢des e prestigios sociais regiam as relacdes
coletivas, ou estas se faziam exclusivamente por meio do pagamento/lucro financeiro. Nas
sociedades antigas, em que a pratica da dadiva era presente, haviam trocas baseadas em outras

formas de organizacdo e relacionamentos sociais. Nas palavras do autor:

[...] o que eles (as pessoas morais presentes ao contrato) trocam ndo sdo
exclusivamente bens e riquezas, mdveis e imoveis, coisas Uteis economicamente.
Sdo, antes de tudo, amabilidades, banquetes, ritos, servigos militares, mulheres,
criancas, dancas, festas, feiras, dos quais o mercado é apenas um dos momentos, e
nos quais a circulagdo de riquezas ndo € sendao um dos termos de um contrato bem
mais geral e permanente. (MAUSS, 2003, p. 191-192)

Percebemos assim, segundo Mauss, que as sociedades nem sempre sdo baseadas
em contratos sociais de lucro e competicdo. Fator, a nosso ver, que interliga este referencial
com a praxis pedagogica e a educacdo popular, por serem referenciais anti-utilitarios para as
relacfes humanas, sociais e educativas. A partir do paradigma da dadiva em que as festas, 0s
ritos, as dancas, as feiras etc, sdo o foco dos contatos e contratos humanos, mostrando que
uma sociedade pode se movimentar e buscar diversos caminhos que ndo apenas 0 meramente
econbmico, e que este fator pode vir baseado nao apenas no lucro desenfreado, mas na troca
de bens, servigos e contatos sociais baseados na troca e cooperacdo e nao apenas na

competicdo de um mercado, com um pre¢o monetario.

Em nossa concepcao, este paradigma da dadiva, exposto por Mauss (2003), € um
elemento tedrico e socioldgico de fundamental importancia dento da percepcdo de outras
possibilidades de organizacdo social, de relagdes entre seres humanos, e destes com a
natureza, como €é a proposta de vida de uma Ecovila como a comunidade Vraja Dhama em
estudo em nossa pesquisa, por exemplo. Comunidade esta que foca em acGes dimensionadas
no ritual, no alimento, na sensibilidade perante a natureza e na vida comunitaria realizando
inciativas como yoga e rodas de dialogos sobre a sabedoria milenar védica, a transformacéo
de si e a critica aos modelos vigentes da sociedade consumista; na alimentagdo vegetariana,
no cultivo de alimentos organicos e naturais, € em trocas de saberes e bens culturais ndo
apenas baseadas em lucro monetério, entre outras iniciativas que podem ser localizadas neste

paradigma anti-utilitario.
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Este paradigma anti-utilitario pode estar presente também em praticas como
economia solidaria, ajuda matua comunitaria, negocios (como feiras de alimentos organicos)
focados na manutencdo financeira de uma comunidade a partir de principios espirituais de
vida, na preservacdo do meio ambiente e no aumento da saude e qualidade de vida das
pessoas, como observamos na Ecovila Vraja Dhama: doacgdo de tempo/servigcos em projetos e
atividades educativas que ndo visem retorno de geracdo de capital, mas outras possibilidades

de préticas focadas no coletivo.

Mauss (2003) expGe como a dadiva e sua interacdo baseada no doar e doar-se é
presente nas formas Indianas de organizacdo social e relacionamentos (especialmente entre
determinados setores da sociedade, como os bramanes/sacerdotes; assim como nas tribos e
povos da Polinésia, por exemplo); tal cultivo de relacdes entre os Indianos/bramanes, segundo
o autor, mostra que “verdadeiro lucro implica renuncia de si” (MAUSS, 2003, p. 149). Este
principio de autodoacdo (renincia de si) estd presente na teologia Hare Krishna no principio
de bhakti (devocdo) (PRABHUPADA, 2001; RESNICK, 2015), e é base do
autoconhecimento e autorrealizacdo ensinados e cultivados na tradicdo. Percebemos esta
doacdo de si como uma dadiva, como atitudes gratuitas, solidarias e orientadas para 0 amor e

a devocao®.

Estas referéncias valorativas estdo profundamente ligadas a educacdo popular, que
considera a visao do outro em acordo com sua prépria cultura e modo de viver como mostrada
em sua propria tradicdo, visdo de mundo, etc, sem levar em conta qual lente interpretativa a
cultura hegemdnica coloca para significar esta manifestacdo e expressdo do saber. Assim, faz-
se necessaria uma experiéncia dialdgica de amor, afeto e abertura entre sujeitos para a livre

expressao de suas realidades culturais como elas sdo, sem intervengdes opressoras.

Percebemos como as bases epistémicas da educacdo popular abrem as portas para

vermos nos espacos ndo escolares de educacdo a imagem de uma realidade mais préxima a

% Notamos que a devocdo é uma das caracteristicas que se faz presente nas ideias e praticas de vida das
sociedades ancestrais que tém a religido como forma de expressao de suas concepgdes de vida, mundo e extra-
mundo. Sendo a religido um fendmeno social, ela materializa a sociedade e seus principios em seus rituais,
formas de convivéncia, visGes de mundo e préaticas de vida como a alimentacao, as relagdes humanas e de poder,
entre outras. Por isso, as religifes sdo manifestagdes das praticas e ideias de vida das sociedades, em que as
pessoas reafirmam seus sentimentos e ideias comuns sobre a humanidade, a natureza, a vida e a morte. E a
devogdo enquanto doacdo de si, vivéncia da graca Divina, sentimento de pertenca cOsmica e entrega
emocional/espiritual, necessidade humana de plenitude e conexdo geradora de sentido existencial ou experiéncia
de mistério, vazio ou transcendéncia esta inclusa nestes sentimentos e ideias comuns que as pessoas partilham e
vivenciam juntas a partir da expressdo e pratica social da religido. Para maiores discussdes sobre esta nogdo da
religido como tradutora de necessidades humanas e principios sociais em suas praticas de vida ver: Durkheim
(2008).
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vida mesma, que se fazem presentes em uma relacdo humana pautada pelo cotidiano das
pessoas, em uma troca afetiva entre sujeitos que se mostram como sdo e buscam também um
protagonismo politico; abrindo espaco para sua vida como sujeito, ndo apenas objeto socio
cultural, mas alguém com autonomia nesta revelacdo de sua pessoalidade que abre o horizonte
onde este oprimido, ou silenciado, mostra sua face cultural e humana, em préaticas de

resisténcia aos modelos hegemonicos de vida.

Assim concluimos que na relacdo da troca de saberes existe uma dimensdo, também
dialdgica, abracada pelas negociagdes culturais e simbdlicas entre diferentes, que se fazem e
perfazem unos e humanos dentro de uma abrangéncia experiencial de contatos de ensino-
aprendizagem, pois “onde quer que sujeitos sociais troqguem bens e servigos, ha também
trocas de simbolos através dos quais entre si eles se ensinam-e-aprendem.” (BRANDAO,
1983, p. 97). Pois, onde ha experiéncias transcendentais que fazem ponte com a vida, ha
indicativos de praxis pedagodgicas que humanizam e alicercam vivéncias comunitarias,

aprendentes e antiutilitarias.
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Fotografia 1 — Deidades® de Radha-Krishna (Radha-Govinda), situadas no altar principal do

Templo da Ecovila Vraja Dhama

Fonte: Melina Angélica, 2018.

% A Deidade, ou imagem, segundo a tradicdo Hare Krishna, é uma forma imanente — presente em
elementos materiais e naturais — da Divindade. Aqui, as formas consideradas, pela tradi¢do, as origens de todas
as outras formas divinas, e do cosmos, Radha (aspecto feminino da Divindade) e Krishna (aspecto masculino). A
partir das conceituagdes da tradicao sobre esses simbolos e arquétipos do sagrado percebemos que as Deidades/
imagens representam e corporificam a Divindade, e possibilitam relages diretas através do olhar, dedicar
cuidados e atencdo, meditacdo, oragBes, canticos sagrados, adoracgdo ritualistica, dangas, e outras formas de
relacionamentos concretos e experienciais dentro do plano cosmico terrestre. Para maiores detalhes,
conceituaces e discussdes ver: Prabhupada (2001); e Valpey (2008).
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5 ITINERARIOS TEORICO-METODOLOGICOS

Neste capitulo desenvolveremos o desenho metodoldgico de nosso trabalho. A
problemética de nossa pesquisa e suas principais inquietagdes perpassam as questdes da
insensibilidade, dos fundamentalismos e dos binarismos morais que afastam a possibilidade
da diversidade e estdo entrelacados com a resisténcia as diferencas, e questiona a presenca
de uma nocdo de educacdo que afasta a criatividade, a sensibilidade, o senso critico e a
imaginagdo emancipatdria, possibilitando pessoas despersonalizadas e mecénicas, afastadas

cada vez mais de si e do outro.

A partir desta problemaética e de nosso objeto de estudo — as possiveis traductes
pedagogicas dos principios teoldgicos da tradicdo Hare Krishna na comunidade Ecovila
Vraja Dhama — percebemos que a abordagem qualitativa se faz necessaria e adequada para 0
alcance de nossos objetivos de estudo e analises, dentro da especificidade da relacdo entre
educacdo e sabedoria a partir da tradicdo Hare Krishna. Assim, buscamos os elementos para
analise a partir das vivéncias educativas da comunidade Ecovila Vraja Dhama em

consonancia com os referenciais tedricos apresentados anteriormente.

5.1 Pesquisa qualitativa

Nosso estudo se construiu metodologicamente em torno de uma abordagem
qualitativa. Isso se da devido ao fato do alcance e dimensdes subjetivas de nosso objeto de
pesquisa e das experiéncias humanas e sociais pautadas em torno das subjetividades das
pessoas que compdem a comunidade Ecovila Vraja Dhama e o movimento Hare Krishna
enquanto tradicdo concreta de espiritualidade, uma materializacdo especifica da experiéncia

humana com o sagrado, bem como a simbodlica pelo viés socioeducativo.

Abordamos e construimos a metodologia de nossa pesquisa a partir do conceito de
Minayo (2012, p. 14), que diz que a mesma ¢: “o caminho do pensamento e a pratica exercida
na abordagem da realidade”. Desta forma, ao abordar este caminho do pensamento, buscamos

métodos de coleta e analise de dados que tragam compreensdes da realidade condizentes com
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nosso objeto de pesquisa e com suas caracteristicas intrinsecas, dos pontos axiais de sua
teologia e visbes de mundo. Junto disso, percebemos que o olhar do (a) pesquisador (a) €

formado e transformado a partir da préatica de perceber o estranho no familiar e vice-versa.

Assim, ao investigar com o olhar novo, ver com olhos estranhos o que nos é familiar,
ver de novo o que ja é velho®, buscamos adotar um olhar alimentado pelo sensivel dentro das
andlises e conceituacgdes cientificas, a partir da experiéncia de observagdo da categoria central

da sabedoria em relacdo com o objeto em investigacao.

Desta forma, tendo em vista as possibilidades hermenéuticas da teologia e da tradigédo
Hare Krishna (parte de nosso objeto de estudo) e as possiveis traducfes educativas da mesma,
pretendemos construir uma abordagem mais sensivel e aberta, procurando perceber o
cotidiano sob a dtica da sabedoria, razdo/emocao/intuicdo, dentro da construcdo do caminho

desta pesquisa (metodologia: construcdo do caminho).

Esta abordagem estd embasada nas epistemologias do Sul que tém relacdo com a
diversidade epistemoldgica do mundo e com a impossibilidade de compreendé-lo, fazendo
uso tdo somente dos saberes autorizados e valorizados pela ciéncia moderna, esta sendo
resultado do capitalismo em sua relacéo colonial com o mundo. Uma relagdo que desvaloriza,
desqualifica, invisibiliza, inviabiliza o saber dos povos colonizados descredenciados pela
validacgdo dos critérios cientificos de base cartesiana.

Santos (2018) reflete sobre o lugar e a presenca do corpo como o conhecedor, ndo
apenas como objeto de conhecimento. Tal reflexdo do autor vai além dos dualismos corpo X
alma e cultura X natureza da modernidade ocidental, e nos propde uma abordagem sensivel
para com a realidade da pesquisa, apoiando e sugerindo adotarmos posturas condizentes com
a experiéncia (ndo apenas com o experimento frio e laboratorial), tanto no caminho teérico-
metodoldgico, quanto na insercdo/imersdo nas realidades do campo empirico. Tal percep¢édo
ndo exclui as formas como 0s grupos sociais pesquisados veem e percebem a si mesmos e a
vida, experimentam suas sociabilidades e se interconectam com as realidades sociais globais

onde estéo inseridos. Segundo o autor:

A experiéncia é tanto a vida subjetiva da objetividade como a vida objetiva da
subjetividade. Como um gesto vivo, a experiéncia redne como um todo tudo aquilo
que a ciéncia divide, seja o corpo e a alma, a razdo e o sentimento, as ideias e as
emogcdes. Assim conceitualizada, a experiéncia ndo é passivel de ser transmitida de

% 1sso devido ao fato que o autor teve um histérico de ampla insercdo nos cotidianos e dindmicas
internas da comunidade e tradicdo em estudo, conforme é explicitado nas paginas 20 a 26 da introducdo do
presente trabalho.
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forma completa nem apreendida na sua totalidade. Quanto mais intensamente é
vivida, mais dificil se torna percebé-la. Os limites da inteligibilidade e da
transmissdo sdo social e politicamente importantes, uma vez que circunscrevem o
exercicio da ética e a politica do cuidado, ou seja, da solidariedade ativa, da
reciprocidade e da cooperacdo. (SANTOS, 2018, p. 145)

Logo, através da experiéncia abrem-se as possibilidades para analisar e perceber o
papel e afirmacdo das subjetividades dentro da pesquisa, desta ndo apenas como investigacao
cientifica fria e desengajada, cega aos contextos humanos e vivenciais dos sujeitos sociais
pesquisados, levando, também, a percebermos como seus contextos e percep¢des sdo uma
parte importante de uma globalidade de experiéncias humanas por vezes intraduziveis e
incomensuraveis, fora de suas exposicOes particulares de como enxergam o mundo e a vida.
Ainda que tais exposi¢Oes dos grupos sociais pesquisados constituam um fragmento da
infinita diversidade epistemoldgica do mundo e da vida objetiva de suas subjetividades, o
préprio ato de afirmacdo de suas vivéncias e epistemologias € um exercicio de reciprocidade e
cooperacdo, de uma solidariedade entre o (a) pesquisador (a) e o (a) pesquisado (a), uma

cooperacao intersubjetiva e caimplice.

A partir desta abordagem sensivel das epistemologias do Sul, da corporeidade do
conhecimento em uma dada comunidade social a ser pesquisada, levando em conta a
categoria experiéncia, somos confrontados (as) com o uso e ou escolha de uma metodologia e
de procedimentos de coleta e analise de dados que ndo apenas busquem extrair informac6es
de forma unilateral e fechada as visdes de mundo dos sujeitos e seus cotidianos concretos.
Mas que facilitem ouvir e analisar de forma sensivel (sem perder a criticidade e as
contextualizacdes necessarias) suas realidades e, em nosso caso, de tratar de forma dialdgica e
humana a construcdo de uma pesquisa que esta focada na relacdo entre educacao e sabedoria.
Noutras palavras, uma pesquisa que busque evitar o extrativismo epistémico, pois, nas

palavras de Santos:

As metodologias extrativistas sdo orientadas para a extracdo de conhecimento sob a
forma de matéria-prima — informac&o relevante — que é fornecida por objetos, sejam
humanos ou ndo humanos. A extracdo é unilateral: os que extraem nunca sao
extraidos, por assim dizer; pelo contrario, controlam o processo extrativo. A
extracdo pode ser intensiva ou extensiva, mas parte sempre do principio de que as
fontes de extracdo estdo disponiveis até a sua completa exaustdo; o que ndo
apresenta interesse para 0 processo extrativo é irrelevante e pode ser eliminado
como sendo indtil, como lixo ou joio, e, idealmente, ndo deve fazer perder tempo
precioso de investigacdo. (SANTOS, 2018, p. 235)

Assim, a relagdo pesquisador (a) e pesquisados (as) passa a ser fundada no dialogo, para
evitar o extrativismo de informaces, que busque apenas coletar informacdes necessarias ao
contexto de uma suposta investigacdo cientifica que néo tenha ligagcdo ou relevancia para o

contexto vivido da comunidade pesquisada. Percebemos que esta reflex@o e alerta sobre o
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extrativismo na metodologia € um aspecto fundamental em nossa busca de uma experiéncia
de pesquisa voltada para a solidariedade e a formacdo humana, j& que o campo de
investigacdo é uma Ecovila — comunidade rural/religiosa — de forte acento em vivéncias

intersubjetivas e comunitarias.

Sob esta esteira compreensiva, temos a possibilidade de investigacdo de uma
experiéncia que busque superar as ldgicas de competicdo tdo presentes no paradigma
capitalista/colonial através da partilha de convivios fortemente assentados em uma vivéncia
de comunidade. Sendo assim, buscamos a construcdo de uma ciéncia/pesquisa focada na
caracteristica relacional da sabedoria, pois, na concep¢do exposta em nosso estudo, a
sabedoria tem como uma de suas principais caracteristicas a marca fortemente vivencial, auto
referenciavel e esta imbricada diretamente com a experiéncia, ndo com 0 experimento
(categoria e metodologia da ciéncia moderna de cunho cartesiano/positivista). Tal tracado
tedrico-metodoldgico sapiencial buscara estar em conformidade com nosso objeto de pesquisa
e com os referenciais da educacdo popular: focados na formacdo humana, na construcao ética

de préticas pedagdgicas construtoras de subjetividades dialogantes.

A partir deste trajeto tedrico-metodoldgico, percebemos que quanto mais diversas Sao
as problematicas e necessidades das pessoas concretas envolvidas na pesquisa ou nas
curiosidades epistémicas dos (as) pesquisadores (as) em seus objetos de investigacao
académica, maior a necessidade de metodologias — caminhos de construgdo de conhecimento
— método na propria acepc¢do e etimologia grega da palavra, meta-6dos: caminhar através do
caminho®’, que sejam humanizantes e ou abertos as perspectivas de mundo e saber que o
campo e pessoas que os integram pedem e mostram. Método abalizado igualmente na
perspectiva de Gatti (2007, p. 44) que afirma: “Quando falamos de método, estamos falando

da forma de construir o conhecimento.”.

Assim, objetivando aprender com as vivéncias e experiéncias e alargar o aprendizado,
por meio do encontro da ciéncia com o cotidiano, optamos por uma abordagem qualitativa,
pois, segundo Goldenberg, “Na pesquisa qualitativa a preocupagdo do pesquisador ndo ¢ com
a representatividade numérica do grupo pesquisado, mas com o aprofundamento da
compreensdo de um grupo social, de uma organizacdo, de uma instituicdo, de uma trajetoria,
etc.” (GOLDENBERG, 2001 p.14).

®’ Referéncia etimoldgica encontrada no indice alfabético de palavras em outras linguas em Dussel
(1980, p. 279).
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Nesta esfera, para Demo (2000), a pesquisa qualitativa ndo estd limitada a
mensuracdo de dados. Assim, acrescenta o autor, ela vai mais além, em seu estudo dos fatos
que estdo relacionados a realidade. Conclui dizendo que ha fenbmenos que primam pela
qualidade no contexto social, como militancia politica, cidadania, felicidade, compromisso
ético e assim por diante, cuja “captagdo exige mais que mensuragao de dados” (DEMO, 2000,

p.152).

Neste sentido, Allene Lage (2013) diz que a pesquisa € um caminho para 0 processo
de construcdo do conhecimento sobre 0 mundo, assim como do autoconhecimento. Salienta
ainda que o principal instrumento de investigagcdo ¢, “sem duvida, o olhar do(a) proprio(a)
investigador(a)”. Todavia, alerta a autora, essa autonomia para construir versdes sobre a
realidade necessita ser revestida em um nivel de dialogicidade com os sujeitos envolvidos,
“de modo a transformar o olhar unilateral do(a) investigador(a) num olhar democratico”.
Conclui destacando que é nesse ambito que surge a ideia de “construgdo partilhada de dados”

(LAGE, 2013, p.46-56). Ainda sobre a pesquisa qualitativa, a autora prossegue:

De fato, a pesquisa qualitativa tem um viés que leva ao encontro das subjetividades
que ndo conseguem se esconder, como fazem no universo da pesquisa quantitativa.
As subjetividades afloram fora das regras e condicionamentos prévios, no contato,
no didlogo e no confronto com a realidade. Entender essas subjetividades e delas
extrair novas compreensdes requer metodologias claras, que possam admitir a
diversidade dos discursos, sentidos e sentimentos inéditos dos sujeitos de pesquisa
em seus lugares de atuagdo (LAGE, 2013, p. 50)

Desta forma, a abordagem qualitativa atuou como trajetéria epistémica para nossa
investigacdo, pois permite o encontro de subjetividades, sendo uma abordagem fundamental
para a pesquisa de um contexto social e pedagdgico como o da tradicdo Hare Krishna que
demanda uma abordagem que abrace a diversidade de olhares e experiéncias humanas e

educativas, comunitarias e interculturais.

5.2 A Ecovila Vraja Dhama: espaco empirico da pesquisa

A Ecovila Vraja Dhama, comunidade rural do movimento Hare Krishna, esta
localizada na Serra dos Cavalos em Caruaru-PE, proxima ao distrito de Murici, situada no
entorno do Parque Ecoldgico — e reserva de protecdo ambiental permanente — Jodo
Vasconcelos Sobrinho. Abaixo vemos a entrada da Ecovila, com uma porteira maior com 0

nome e mantra Hare Krishna, e uma menor com o nome da Ecovila Vraja Dhama.
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Fotografia 2 — Porteira de entrada da Ecovila

——— ——

SCECCRRCN

Fonte: O Autor, 2019.

A regido onde esta localizada a Ecovila é muito peculiar, ja que abriga uma mata
atlantica dentro da regido Agreste, um micro clima préprio, com espécies nativas de passaros
ndo encontradas em outras localidades, além de varias nascentes de 4gua mineral — além de
ser o local onde ocorre a formacdo de nuvens na regido — propiciando tanto um verde
exuberante, quanto uma umidade do ar caracteristicos de uma localidade mais aquosa que
seca.

De acordo com o documento da prefeitura intitulado ‘“Parque Natural Municipal

Professor Jodo Vasconcelos Sobrinho - Manual de Conduta’”®

, 0 Parque foi criado pela lei
municipal de n® 2.796, de sete de julho de 1983. O nome do Parque é uma homenagem ao
referido ambientalista pernambucano, um dos pioneiros na luta pela conservagéo ambiental na
regido nordeste e no Brasil. Este documento menciona que o parque ¢ uma “reserva florestal
serrana, remanescente da mata atlantica, localizada na area da antiga Fazenda Caruaru. Esta

inserida em um brejo de altitude conhecido por Serra dos Cavalos, entre 800 a 950m acima do

% Documento construido pela Secretaria de Administracdo e URB da Prefeitura Municipal de Caruaru
em parceria com o Conselho de Defesa do Meio Ambiente (CONDEMA) de Caruaru em 2014. O mesmo visa
provocar a conscientizacdo ambiental das pessoas que visitam ou se interessem pelo Parque e orientar/esclarecer
visitantes do Parque Jodo Vasconcelos Sobrinho através de informagdes da historia do Parque, de seus recursos
hidricos, fauna, flora, procedimentos para estudos na area, seu mapa e a conduta solicitada durante a visitacdo da
reserva ambiental onde se localiza o Parque. Fonte: https://docplayer.com.br/13070040-Parque-natural-
municipal-professor-joao-vasconcelos-sobrinho-manual-de-conduta.html Acesso: 13/04/2019.



156

nivel do mar e ocupa uma area de 359 hectares” (PARQUE NATURAL MUNICIPAL
PROFESSOR JOAO VASCONCELOS SOBRINHO - MANUAL DE CONDUTA, 2014, p.

2). Abaixo vemos um mapa da localidade:

Mapa 1 - Mapa disponivel no documento da prefeitura intitulado: PARQUE

NATURAL MUNICIPAL PROFESSOR JOAO VASCONCELOS SOBRINHO

ESTRADA PARA MURKL

PARQUE NATURAL MUNICIPAL ESTRADA PARA N

JOAO VASCONCELOS SOBRINHO
CARUARU -PE

“JESTRADA PARA BR 232
ARUVARU

ESTRADA FARS

CLA NOWA VELALA
DA MA MARE KREMNAS
EALTINHO

ESTRADA PAR
SANTA MARIME
BREJODCS COOLMCE

ESTRADA,
NORTE PARA SANTA
MARIA
ALTINMO
OESTE LESTE 280 son 1Km
L —— —
om #0m BOO m
B ESCALA

Fonte: Manual de Conduta, 2014, p. 10.

Esta localidade tem peculiaridades especificas onde, junto as suas margens, ha
comunidades tanto urbanas (Murici), quanto rurais (Serra dos Cavalos com seus varios sitios e
comunidades agricolas). Ao vir de Caruaru temos acesso a estas localidades a partir da
rodovia interestadual BR-232, indo em direcdo ao Municipio de Sdo Caetano, e fazendo o
retorno apds o antigo Posto Agamenom. Depois, segue-se a estrada que da acesso ao distrito

do Murici, continuando em direcéo ao Parque Jodo Vasconcelos Sobrinho.

A Ecovila estd na regido ha trinta e dois anos. Sua localidade exibe uma bela
diversidade de espécies como passaros, borboletas, arvores, flores, além da referida

pluviosidade que gera uma singular sensacdo de conforto e frescor, além de possuir um lago
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com flores de lis (parentes préximas do I6tus), e a privilegiada experiéncia de respirar ar puro
dentro do conturbado contexto planetario contemporaneo.

Ha caracteristicas proprias da localizacdo da comunidade que também exercem
significativa influéncia para os visitantes e para os residentes. Uma questdo notavel dentro
disso é o0 acesso & comunidade. A estrada que leva até a Ecovila, iniciando na entrada da area
do Parque Jodo Vasconcelos Sobrinho, demarca cerca de 3 km até a &rea da comunidade; é de

barro, com pedras e buracos ingremes.

Um terreno acidentado e irregular, com ladeiras, que ndo facilita a chegada de veiculos
baixos, e, para quem vai a pé oferece uma longa caminhada. O clima na regido da Serra dos
Cavalos é marcado por forte inverno com chuvas constantes (embora nos anos de 2009 a 2017

as chuvas tenham diminuido, a partir de 2018 retornaram com forca).

Ha ventos gelados, muito barro e lama, fazendo-se necessarias botas (galochas de
preferéncia) para caminhar. No verdo e primavera ha forte sol e poeira. Ainda assim a partir
do fim de tarde (e mesmo em alguns momentos do dia) também venta forte, ajudando a

diminuir o calor. A noite e de madrugada chega mesmo a fazer frio (mesmo no veréo).

Na comunidade vemos espacos especificos dotados de estética prdpria. Casas
pequenas, com estilo rural nordestino que cercam as areas sociais da Ecovila. Umas
reformadas e construidas nos dltimos dois anos, mais coloridas (verde, vermelha, amarela),
outras mais antigas ainda marcando outras épocas do local. A atmosfera de vila nordestina

predomina a partir da observacao destas casas.

O templo, local central das praticas espirituais e educativas da comunidade, guarda
uma aura que mistura um casardo nordestino com um espaco sagrado indiano, com suas
curvas e colunas marcadas pela estética de contato com o sagrado em um ambiente rural e

campesino. Abaixo vemos uma foto deste significativo espaco para a comunidade:
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Fotografia 3 — Templo da Ecovila Vraja Dhama

Fonte: Pedro Cordeiro Ferraz, 2019.

Eis o templo — recentemente reformado — ele € um espaco central para as praticas de
religiosidade/espiritualidade da comunidade, com cantos coletivos de mantras, rituais e
atividades litdrgicas e de meditacdo, estudos e praticas espirituais coletivas, danc¢as sagradas,
palestras e didlogos sobre sua filosofia e percep¢fes de mundo e extra-mundo, oriundas e

embasadas em sua teologia e ancestralidade.

A busca por uma vida em equilibrio espiritual com todas as espécies, e da convivéncia
espiritual com as diversas comunidades humanas s&o marcas da Ecovila Vraja Dhama. Seu
ambiente natural e o siléncio caracteristico da floresta unidos aos diversos cantos dos passaros
no decorrer do dia — principalmente no verdo e primavera, ainda que se escutem também suas
melodias em outras estacdes do ano — trazem a oportunidade de vislumbrar e experimentar a
unido com a vida, a integracdo cosmica que se mostra rara na corrida frenética pela
sobrevivéncia e demandas cotidianas presentes nas dinamicas das cidades, que, muitas vezes

desconectam as pessoas das suas subjetividades e buscas espirituais.
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A Ecovila Vraja Dhama foi inaugurada no ano de 1987 no distrito rural de Caruaru-
PE, a Serra dos Cavalos, visando ser um territorio de peregrinacdo sagrada para membros (as)
do movimento Hare Krishna, centrado nos principios expostos pelo mestre Prabhupada de
vida simples e pensamentos elevados. Também foi intencionalmente criada para a sociedade
em geral visita-la e participar de suas atividades do yoga devocional (devogdo por Krishna) e
cultivo de uma vida mais natural, em contato com a terra, tendo como base os valores

espirituais da ética da compaixao e nao violéncia.

Inicialmente, a comunidade tinha um perfil exclusivamente voltado para uma
experiéncia monastica, uma fazenda-mosteiro, sendo que, apds a mudanca social do
movimento em fins da década de 90, com a saida massiva de monges e monjas dos templos e
comunidades — por motivos socioecondmicos e de inadequacdes de convivio comunitario —

Vraja Dhama sofreu um esvaziamento de residentes e até fechou do inicio até o final de 2015.

De 2016 até hoje, assumiu 0 nome de Ecovila, buscando se adequar aos paradigmas
sustentaveis e ecoldgicos das Ecovilas, fazendo relacdo entre as vivéncias religiosas e
ecologicas, relacionando a¢6es como producéo de alimentos organicos (feita desde o inicio da
comunidade, com periodos de continuidade e interrupcdo desta atividade), e a protecdo a
natureza, desde que a comunidade abriu suas portas, ou porteiras®. Hoje a comunidade tém

oito residentes, nas faixas etarias dos 25 aos 59 anos’®.

Ainda sobre a criagdo da comunidade, temos a seguinte referéncia de Carvalho

(2014) sobre a historia dela em Caruaru:

O Movimento Hare Krishna foi introduzido na cidade de Caruaru ap6s deliberacéo
de seus lideres regionais do Nordeste sobre a necessidade de instalacdo de uma
comunidade rural a fim de acomodar parte de seus membros no estilo de “Vida
simples, pensamento elevado”, segundo orientagdo do fundador do movimento,
Swami Prabhupada . [...] Assim, em uma reunido regional datada do inicio de 1985,
a lideranga da regido decidiu que era de extrema importancia a constituicdo de uma
comunidade rural que abrigasse as familias de devotos e os peregrinos da regido
Norte e Nordeste, uma fazenda que fosse “a Nova Gokula do Norte”. Eles queriam
que fosse “nas proximidades de Recife ou qualquer outra excelente oportunidade”.
A comunidade se chamaria Fazenda Nova Vraja Dhama. Assim, a cidade de

% Desde 2017 a comunidade constréi e busca cultivar uma nova identidade social com o nome:
“Comunidades Sem Porteiras”, inspirada no contato e relagdes sociais com as comunidades do entorno da Serra
dos Cavalos e Vila do Murici. Fonte: Pré-Regimento interno da comunidade (cortesia de residentes); e palestras
do lider e principal orientador espiritual da comunidade, Dhanvantari Swami, em 20/03/2019, assistida
pessoalmente pelo autor.

" A comunidade, no decurso desta pesquisa, chegou a ter quase vinte residentes. Houve, de 2018 a
2020, rotativa entrada e saida de membros (as) residentes, entre pessoas solteiras e familias. De fins de 2019 a
inicio de 2020, por exemplo, cerca de onze pessoas sairam da comunidade, de quatro familias residentes. Trés
pessoas solteiras passaram a integrar o niamero de moradores (as) neste mesmo periodo. Fonte: Diario de Campo,
2020.
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Caruaru foi escolhida para abrigar a comunidade que serviria aos membros do
Nordeste por dois motivos principais: localizacdo geogréfica central no Nordeste
(com proximidade de Recife); e pela oportunidade de compra de uma bela
propriedade, distante cerca de 10 quilémetros da cidade, préximo de uma reserva
ambiental, com agua de qualidade e mais de 40 hectares de terra. ApOs terem
visitado a propriedade conhecida até entdo como Sitio Cruanhas, na Serra dos
Cavalos, préximo ao distrito do Murici, em Caruaru, alguns membros da lideranca
da ISKCON decidiram oficializar a compra da terra, a fim de acomodar a Fazenda
Nova Vraja Dhama. (CARVALHO, 2014, p. 39-40, grifos do autor)

Desta forma, Vraja Dhama surgiu para ser o projeto rural da instituicdo ISKCON no
Norte/ Nordeste, e suprir a caréncia de um espaco sagrado rural desta organizacdo nestas
regibes do Brasil, j& que hd uma fazenda mais antiga localizada em Pindamonhangaba-SP
chamada Nova Gokula. Sendo assim, na percepcdo da lideranca da ISKCON, o
Norte/Nordeste necessitava de um local de peregrinacOes sagradas e inspiragdes espirituais

aliadas ao contato com a natureza.

No decorrer de sua historia, a comunidade ja realizou atividades e distribuicdo de
alimentos para pessoas carentes, aches de humanizacao penitencidria junto a pastoral catélica
carcerdria na década de 90, palestras publicas na cidade sobre a filosofia e teologia da
Bhagavad-Gita e temas correlatos da sabedoria védica; canticos publicos do mantra Hare
Krishna acompanhados por tipicos instrumentos musicais indianos (atividades estas,
atualmente, realizadas no Gltimo domingo do més na Avenida Agamenom Magalhdes), pecas
de teatro nas ruas encenando histérias que trouxessem ensinamentos de valores humanos
presentes nos textos védicos''; uma caminhada com carros de boi nomeada caminhando e
cantando pela paz na luta contra a fome, feita desde a Serra dos Cavalos até o local da peca de

Teatro Paixdo de Cristo em Fazenda Nova-PE.

Assim, por suas atividades beneficentes a sociedade Caruaruense, Carvalho também
nos informa que: “a Camara dos Vereadores da cidade aprovou uma lei concedendo o titulo
de “Entidade de Utilidade Publica Municipal” para a comunidade Nova Vraja Dhama.”
(CARVALHO, 2014, p. 50)"%. Outra atividade muito presente no percurso da comunidade
(que até hoje é realizada) é o didlogo inter-religioso. Seu principal marco historico de inicio
foi na década de 90, com o entdo Bispo de Caruaru Dom Costa. Carvalho, citando a fala de

™ Uma destas pecas era “A lenda do Conde Dracula” (CARVALHO, 2014) foi encenada, em meio ao
movimento da Avenida Rio Branco no Centro de Caruaru, proximo a conhecida Igreja da Matriz; esta peca
visava a reflexdo sobre o vegetarianismo, principio central do movimento Hare Krishna inspirado em sua
teologia de compaixdo e empatia espiritual para com todos os seres.

2 Lei Municipal n° 3.414 de 30 de agosto de 1991. (CARVALHO, 2014, p. 50).



161

um membro que morava na comunidade na época e participou da visita do entdo bispo de

Caruaru & Vraja Dhama nos revela que:

“A visita que mais nos impressionou foi a de Dom Costa, 0 bispo da cidade de
Caruaru, alids, de toda uma regido que envolvia a cidade de Caruaru. Dom Costa nos
visitou e nds o recebemos com grande satisfacdo. Até hoje é uma recordagao
agradavel lembrar da visita dele”. “Ele fez questdo de nos visitar ¢ quando ele foi
perguntado a publico [...] ‘0 que é que um arcebispo catdlico foi fazer em uma
comunidade Hare Krishna?’, ele disse que: ‘eu vim aprender com estes jovens como
se adora a Deus’. Entdo isso foi uma coisa muito impressionante. Também nos
rezamos o ‘Pai Nosso’ junto com ele e criou-se uma relagdo muito préoxima” [...].
(CARVALHO, 2014, p. 67)

Ainda sobre esta visita de Dom Costa e demonstrando a interacdo devocional baseada
na alteridade e respeito mutuos, na vivéncia conjunta da comunh&o com o sagrado, que houve

entre ele e os (as) Hare Krishnas, ha a fala de outro entrevistado que reproduzimos abaixo:

“Ah... Foi uma das pessoas mais incriveis que eu conheci na minha vida, porque ele
era tdo adoravel, tdo doce e tdo interessado em aprender conosco alguma coisa que
me fez entender que o sentimento amoroso dele por Deus estimulava ele a se
aproximar de qualquer pessoa que tivesse interesse em desenvolver amor por Deus.
Entdo, ele ndo conseguiu enxergar que nds éramos (entre aspas) ‘Hare Krishna’. Ele
conseguiu enxergar apenas que nds éramos pessoas que estdvamos interessadas em
desenvolver o nosso relacionamento com Deus. Foi isso que eu percebi no
comportamento dele. E as palavras dele foram muito amigaveis. E ele queria seguir
todos os nossos costumes quando ele chegou |a. Realmente, o que eu pude perceber,
com a minha humilde percepgdo, é que ele era realmente um grande devoto de
Deus”. (CARVALHO, 2014, p. 67-68)

Em relacdo a sabedoria védica, especificamente, a comunidade foi criada visando a
experiéncia de vida simples com pensamentos elevados”. No livro homdnimo de Prabhupada
que redne as reflexfes do mestre sobre este tema (e que baseia os ensinamentos dados em
outros livros pelo mestre que inspira a existéncia dos projetos rurais — ecovilas e fazendas —

da ISKCON por todo o planeta), temos a seguinte afirmacéo:

Se temos suficientes cereais, frutas, vegetais e ervas, entdo qual a necessidade de
manter um matadouro e matar os pobres animais? Um homem ndo precisa matar
animal algum se ele tem suficientes cereais e vegetais para comer. O fluxo das aguas
de um rio fertiliza os campos, e isso é mais do que necessitamos. Os minerais sao
produzidos nas montanhas, e as joias no oceano. Se a civilizagdo humana tem
suficientes cereais, minerais, joias, 4gua, leite, etc., por que entdo deveria ansiar por
terriveis empreendimentos industriais & custa do trabalho de alguns homens
desafortunados? O avanco da civilizacdo humana ndo depende de empreendimentos

® Um texto védico (além da Gita) que baseia esta ética e cosmovisdo de vida simples e pensamentos
elevados é o ja mencionado, analisado e citado Bhagavata-Purana. Um verso dele, muito citado por Prabhupada,
e falado pela rainha Kunti (mée do guerreiro Arjuna, interlocutor e discipulo de Krishna no diadlogo da Gita) em
gratiddo devocional, em um didlogo com Krishna, nos da esta nogao: “[Kuntidevi disse:] “Todas essas cidades e
aldeias estdo florescendo, sob todos os aspectos, porque as ervas e cereais existem em abundancia, as arvores
estdo cheias de frutas, os rios estdo fluindo, as colinas estéo repletas de minerais e 0s oceanos plenos de riquezas.
E tudo isso se deve ao Seu olhar sobre eles.” (BHAGAVATA-PURANA, 1.8.40; PRABHUPADA, 1995, p.
235).
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industriais, mas sim da posse de riqueza natural e alimentos naturais, 0s quais sdo
supridos pela Suprema Personalidade de Deus de modo que possamos poupar tempo
para a autorrealizacdo e 0 sucesso neste corpo de forma humana. (PRABHUPADA,
1996, p. 42)

Assim, em acordo aos principios védicos de vida simples e natural, em harmonia
com a Terra, 0s demais seres vivos e 0s valores espirituais da devogéo, a Ecovila desenvolve
suas atividades ha 32 anos em Caruaru-PE. Como vimos no capitulo 3 deste trabalho, segundo
a teologia da Gita, todas as pessoas e seres (incluem-se aqui, além dos seres humanos, 0s
animais e a natureza) sdao almas, na terminologia de Prabhupada “entidades vivas”

(PRABHUPADA, 2001, p. 94).

Em sintonia com estes valores ético-teoldgicos, a Ecovila tem no sagrado e sua
vivéncia o elemento central de suas praticas e visdes de mundo, construindo uma rotina social
e coletiva da comunidade: inicia as 4:30 da manha com uma ceriménia litargica e de
meditacdo realizada no templo central da comunidade. Tal pratica alimenta o0 yoga e a
consciéncia da comunidade pelo resto do dia, atuando como veiculo educacional, ja que
também ha uma palestra/aula do Bhagvata-Purana as 5:15 da manha feita por um (a)
integrante da comunidade. Esta pratica visa alimentar a devocgéo e alargar o conhecimento dos
propdsitos vedicos da vida em si e da propria comunidade, além de colaborar com o
autoconhecimento e cultivo da sabedoria espiritual para as pessoas participantes. Esta pratica
ritualistica e meditativa realizada de madrugada por residentes é percebida diretamente na

imagem abaixo.
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Fotografia 4 — Prética de meditagdo, canticos de mantras, e ritual de adoragdo matinal no
Templo da Ecovila

Fonte: O Autor, 2019.

Outra vivéncia do ritual é a abertura aos domingos para pessoas visitantes quando ha
a participacao na liturgia a partir do meio-dia, e antes com uma palestra e ou roda de dialogos
também publica. Dentro da liturgia acontece a adoracdo as formas (Deidades) de Radha-
Krishna no altar principal da Ecovila, acompanhada de canticos sagrados de mantras e de
dancas. Estas celebragdes funcionam como educacdo para 0 corpo e 0 coracdo das pessoas ja
devotadas e residentes na comunidade, bem como para as pessoas que visitam a Ecovila
nestes eventos. S& momentos de importancia fundante em termos de aprofundamento

espiritual e de fortalecimento da identidade da comunidade.

Esta vivéncia comunitaria do ritual aberta para receber o publico em geral trata-se do
festival de domingo da tradicdo Hare Krishna (especificamente feito na instituicdo ISKCON);
trata-se de um encontro realizado semanalmente na Ecovila. Os visitantes e moradores (as) da
comunidade interagem, dancando e cantando para as Deidades do altar da Ecovila, em uma
pratica chamada na tradicdo de canto congregacional de mantras (em sanscrito Kirtana), em
que as pessoas participantes dangcam e cantam como parte do ritual de adoragéo e oragdo a
Deus, com corpo, mente e palavras. Abaixo uma imagem que retrata um destes momentos

interativos de canto e danca entre a comunidade e visitantes em um festival de domingo.



164

Fotografia 5 — Canto e danca congregacional de mantras no Templo em um festival de
domingo

— -

Fonte: O Autor, 2019.

Recentemente a comunidade esteve, em parceria com a prefeitura de Caruaru e o
programa Qualifica Caruaru — Mulher que Faz — sediando um curso de agricultura
agroecoldgica para mulheres, com o intuito de dar subsidios para a independéncia financeira e
qualificacdo profissional dentro dos paradigmas da alimentag@o orgénica para as mulheres da
Ecovila e dos sitios vizinhos a ela, que possibilita a comercializacdo dos alimentos produzidos
a partir de uma horta comunitaria que foi efetivada como resultado dessa aprendizagem

agricola das mulheres.

A comida, na comunidade, atende aos referencias de uma relagcdo simbolica com a
divindade; a comida corporifica uma relacdo direta com a divindade de Krishna, ja que a
mesma é considerada como tanto uma energia direta da divindade, quanto uma manifestacéo
da graca da mesma, ja que esta comida foi “provada” ou saboreada diretamente por Deus,
ap6s ser oferecida em acéo devotada’™. Assim, as refeicBes comunitérias e a participacdo da
comunidade em feiras de venda de produtos alimenticios trazem, para 0s sujeitos da
comunidade, uma significacdo e sacralidade, de contato amoroso com a divindade através do
alimento dado por Deus em sua presenca, tanto na natureza, quanto na prépria oferenda em

que Deus se alimenta desta preparacéo devocional, geralmente lacto-vegetariana.

" Conforme, discutimos e apresentamos no topico 3.4 do terceiro capitulo do presente trabalho.
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Os encontros comunitérios se dao principalmente em torno do templo nas atividades
litirgicas e de meditacdo. Também acontecem em atividades coletivas como refeicGes
comunitarias, quando parte da comunidade alimenta-se num refeitério comum, e parte dela
come em suas casas particulares; embora um dia da semana algumas familias residentes
cozinham para o restante da comunidade e visitantes que ai estiverem neste espaco coletivo.
E, para quem participa diretamente, hd também o trabalho nas reformas e construcGes que,
desde 2017, tém sido frequentes e provocaram muitas transformacdes nas estruturas fisicas da
comunidade, do templo e em seus entornos. Além disso, houve a construcdo de outras casas
para abrigar novos residentes, uma hospedaria para visitantes, e uma lanchonete para 0s
encontros de domingo e retiros espirituais, recentemente construida. Outras atividades que
ocorrem sdo aulas de Hatha-Yoga (com exercicios fisicos e respiratorios) para homens e
mulheres da comunidade e visitantes, que acontecem fora dos horarios de liturgia e trabalhos
comunitéarios e também em retiros organizados na comunidade, como vemos na imagem a

sequir.
Fotografia 6 — Aulas/Préaticas de Hatha-Yoga na Ecovila Vraja Dhama

a) b)

Fonte: Pagina de Facebook da Ecovila™.

& Disponivel em: https://www.facebook.com/ecovila.vrajadhama/. Acesso: 19/12/2019.
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Além disso, ha atividades feitas em parceria com a Associa¢do Cultural Educacéao
pela Arte de Servir o Agreste Pernambucano (AC Seva), como o programa de alfabetizacdo
de adultos, feito com homens e mulheres do entorno da Ecovila em 2017-2018, além de um
projeto de extensdo com a UFPE de formacéo de Arte Educadores em parceria com a Igreja
Catdlica local, do Murici, que j& realizou oficinas de capacitacéo e formacao artistica, cultural
e profissional para criangas e adolescentes da Serra dos Cavalos e Murici, de 2014 a fins de
2018, continuando em 2019 com aulas de yoga para o coletivo de mulheres da Serra dos

Cavalos denominado “Mulheres do Araga”.

Outra atividade realizada pela comunidade € a participacdo na feirinha musical e
cultural que acontece mensalmente no Parque Municipal Jodo Vasconcelos Sobrinho, no
terceiro domingo de cada més. Esta feira, criada pela Associacdo Conhecer e Preservar’® junto
com a comunidade local, visa incentivar o turismo ecoldgico, o contato das pessoas de
Caruaru e regibes com a Serra dos Cavalos e suas comunidades e também impulsionar a
economia solidaria e a sustentabilidade financeira das populacfes locais, ja que ha vendas de
artesanatos, comidas, verduras, legumes e de outros produtos feitos e cultivados por pessoas
destas comunidades. A feira acontece na sede do parque, em um local que cerca o prédio da

mesma.

A parte musical acontece abaixo de uma construgdo com bancos de cimento feitos
para descanso da comunidade e a observacdo da natureza. A construcdo atua como palco das
atragdes musicais no dia da feirinha. No telhado desta construcdo, foi colocada uma palhoca
que lembra as utilizadas nas quadrilhas durante o Sao Jodo, trazendo um clima regional e de
integracdo com o forr6 (h& inclusive uma banda composta por moradores locais de forr6 pé de
serra que se apresenta na feirinha também) e a cultura popular Pernambucana. A comunidade
Hare Krishna participa desta feira comercializando alimentos e participando da parte musical

com canto de mantras.

Ja nos encontros aos domingos no templo da comunidade, ha a experiéncia das
pessoas com a simbologia e icones/imagens do templo. Aqui vemos as diversas manifestacoes
e encarnagdes de Krishna representadas no altar enquanto onipresengas personificadas. Uma

espiritualidade corporificada, imanente, presente nos elementos simbolizados ali naquelas

"8 Associacao ecoldgica e de cuidado ambiental que atua na sede do Parque Jodo Vasconcelos Sobrinho.
A mesma realiza reunides mensais na sede do Parque e, em parceria com a Secretaria do Meio Ambiente da
Prefeitura de Caruaru, a¢des educativas ambientais como palestras e encontros, trilhas ecoldgicas focadas no
conhecimento e preservacdo ambiental, e preservacdo do Parque, entre outras acdes e projetos.
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formas das imagens. Demonstrando assim a unidade multipla do divino, corporificada nestes
simbolos sagrados.

O ritual no templo traz a danca, o canto e as ora¢des como elementos comuns para
serem experienciados por todos (as) presentes. O canto dos mantras orienta e direciona a
danca para Krishna/Deus. Assim acontece a oferta do fogo, dentro da liturgia da tradicdo
como uma das maneiras de oferecer a consciéncia, o olhar, a inteligéncia e a forca vital para
Deus. A imagem abaixo expressa a acdo ritual e aprendizagem compartilhadas entre os (as)

devotos (as) e pessoas visitantes.

Fotografia 7 — Visitante oferecendo fogo sagrado em ritual junto ao altar do Templo da

Ecovila

Fonte: O Autor, 2019.

Expressamos assim, nesta descricdo do campo de nossa pesquisa, algumas das
vivéncias da comunidade, além de um breve histdrico e caracteristicas da mesma. Afirmamos
que estas vivéncias da comunidade ndo sdo focadas em um programa especifico, mas em
acOes produtoras de um aprendizado dindmico, embasado em principios espirituais, solidarios

e comunitarios de vida.

Em geral, estas sdo as caracteristicas encontradas no campo de nossa pesquisa e que
foram de importancia fundante no processo das andlises e observacGes da Ecovila Vraja
Dhama.
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5.3 Sujeitos colaboradores da pesquisa

Ao perceber a importancia de certas pessoas no campo e seu entorno, e tendo como
foco analitico a tradicdo Hare Krishna e seus principios axiais traduzidos em praticas
pedagogicas, pretendemos compreender a questdo-problema de nossa pesquisa — das possiveis
contribuicdes da teologia da tradicdo Hare Krishna e sua traducdo em praticas pedagogicas na
perspectiva de uma educacdo centrada na sabedoria — tanto a partir das observacdes das
atividades acima expostas, no cotidiano da comunidade e seu entorno, quanto das falas de
sujeitos residentes na Ecovila Vraja Dhama e vizinhos (as) mais proximos (as).

A escolha das pessoas que colaboraram com a pesquisa se deu principalmente por
nossa compreensdo de que elas podem fornecer percepcdes diversas sobre o mesmo lugar e a
mesma filosofia de vida. Ou seja, foram escolhidas por entendermos as mesmas como

intérpretes diversificadas das atividades exercidas no interior dessa comunidade religiosa.

Buscamos a escolha das pessoas, além do acima exposto, a partir das categorias
surgidas da concepcdo de sabedoria e de sua relacdo com a educacdo: a ancestralidade, o
didlogo e a vivéncia, a proposta pedag6gica de aprendizagem espiritual, cognitiva e vivencial,
ao mesmo tempo filosofica e pratica da pedagogia consciencial. Da sabedoria como uma
concepgdo que toca dimensdes humanas do pensar e do fazer, do inteligir e do existir, vindas
através da inspiracdo de pessoas que corporificam a ancestralidade de uma dada comunidade

humana.

Outro critério de escolha foi a dos participantes que possam dialogar sobre praxis
pedagogica e educacdo popular. Ou seja, pessoas que possam contribuir com suas praticas e
suas vivéncias sociais a partir de um prisma comunitario, e focado na formacdo e
transformacdo humana e social. Sendo a préaxis as acfes e concretudes das vivéncias das

comunidades humanas: transformacao, reflexéo, critica e conscientizagdo social.

Levando em conta tais categorias e a conformacdo da comunidade, escolhemos como

possiveis sujeitos residentes para dialogos na pesquisa:

a) Um lider/monge residente; natural de Natal-RN, na faixa etaria acima dos 50 anos,
membro do movimento desde 1982 que viu a comunidade nascer e tem vasta
experiéncia com comunidades Hare Krishnas desde a década de 80; atualmente ele

tem papel formativo e atua como elo corporificador da ancestralidade da tradi¢do
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para a comunidade. Além de liderar espiritualmente, ele est4 a frente das reformas
estruturais e constru¢fes da comunidade ha dois anos, atuando como pedreiro e
mestre de obras, além de monge e lider espiritual. ldentificaremos ele como
Yamunacharya Goswami'’".

b) Outra colaboradora foi escolhida por exercer um protagonismo feminino. Por
participar das atividades sacerdotais no templo, realizar palestras da teologia e
filosofia da tradicdo, além de cozinhar e exercer acOes diretas em relacdo ao
alimento sacralizado. Também é professora de hatha-yoga na cidade de Caruaru,
dando aulas em encontros e retiros também na Ecovila. E integrante da
administracdo da Ecovila, sendo a primeira mulher a exercer a funcéo de presidenta
na comunidade nestes pouco mais de 30 anos de historia de Vraja Dhama. Tem 34
anos e é casada. Sera identificada como Lakshmi Priya’.

c) Outra colaboradora também exerce protagonismo feminino na comunidade.
Percebemos a importancia de sua participagcdo aqui por ser uma voz da congregacao,
dos (as) moradores (as), e por isso pode oferecer perspectivas diversas sobre temas
da pesquisa do que as pessoas acima elencadas. Nao exerce nenhuma funcdo de
lideranga institucional, mas é sacerdotisa iniciada na tradigdo, tendo realizado
servicos no templo, no almogo e festivais de domingo, e ter sido secretaria do
departamento de cuidados aos devotos da comunidade. Tem 27 anos, é natural da
Argentina, é casada e mde de um filho de 3 anos. E estudante de Fisioterapia, e
também esta cursando facilitacdo de aulas de Hatha-Yoga. Ela foi escolhida como
protagonista feminina do alcance e da corporificacdo das préaticas pedagdgicas da
comunidade em nivel local e internacional, 0 que pode propiciar maior abertura e
horizontalidade nos dialogos interpessoais e compreensdes além do territdrio local.
Seré identificada como Sita Rubino. Ela preferiu seu nome civil, que também traz
um nome Hare Krishna (Sita, uma forma feminina de Krishna) ja que ela é filha de

devotos, nasceu dentro do movimento e tradi¢cdo Hare Krishna.

" Goswami, ou Swami, é um titulo, e funcdo social, de monges na tradicdo vaishnava e védica.
Significa, em sanscrito, mestre, alguém que direciona e ou controla a mente e os sentidos.

® Nome que recebeu ap6s sua iniciagdo e batismo espiritual na tradicdo Hare Krishna. Esses nomes
representam a memoria da relagdo das pessoas com Krishna e alguma de suas encarna¢es e manifestaces,
masculinas ou femininas, ou mesmo devotos (as) dele. O nome Lakshmi Priya significa “querida serva da deusa
da fortuna”. Ela prefere ser identificada com este nome. Afirmamos também que todas as pessoas aceitaram ser
identificadas diretamente na pesquisa, fato que temos comprovado através das gravacOes das entrevistas e
devidamente abalizado pelo termo de consentimento assinado e anexado neste trabalho.
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Os sujeitos vizinhos da comunidade que escolhemos para colaborar em nossa pesquisa

foram:

d) Um morador da casa vizinha mais préxima a comunidade. Nascido e criado na

f)

regido, ja residiu na Ecovila e, atualmente, trabalha em um restaurante bem
conhecido da Serra dos Cavalos (Diamante da Serra) na fungdo de garcom. Também
é Hare Krishna, mas tem uma relacdo pessoal e secular de identificagdo com a
doutrina e os ensinamentos da tradi¢do, sendo um membro ndo-institucionalizado.
Tem 23 anos e nasceu na regido e vizinhanca da Ecovila, conhecendo seu cotidiano
e diferentes fases da mesma desde crianga. Foi escolhido como membro da
juventude. Por ter relagdo com as ensinagens e aprendizagens da comunidade desde
crianca, e ser alguém ao mesmo tempo vinculado e semi-alcancado pelos dogmas e
praticas sociais da comunidade. Além disso, planta e cultiva mudas e frutiferas em
uma terra que tem nas imediac¢des da Ecovila, sendo uma voz dos saberes ecoldgicos
a partir da juventude. Seré identificado como Jeférson Gopala’™.

A segunda pessoa da comunidade vizinha é o presidente da Associacdo Conhecer e
Preservar. Foi escolhido por ter nascido e sido criado na regido da Serra dos Cavalos
(embora more em Caruaru atualmente) e também por ter acompanhado a vinda da
comunidade religiosa para o local desde sua chegada, ainda em sua infancia. E, além
disso, ele realiza acdes de educacdo ecoldgica no Parque Natural Municipal Jodo
Vasconcelos Sobrinho e tem alguma relagdo em termos de vivéncias ecoldgicas e
educativas com a Ecovila desde alguns anos. Tem 49 anos e sera identificado por
seu nome civl, Ademario Torres.

A terceira pessoa é uma mulher, tem 41 anos, casada e mae de uma filha de 15 anos.
E dona de casa, artesd, costureira, cozinheira e produtora de licores artesanais. Foi
escolhida por residir na comunidade do Bambu/Araca, e ter acompanhado a
comunidade Hare também desde sua chegada na Serra dos Cavalos, por isso
conhece a comunidade Ecovila Vraja Dhama desde o seu inicio na regido em 1987.
E lider comunitéria, dona de casa e artesd. Produz licores artesanais, travesseiros
aromaticos e outros produtos que vende na feirinha musical do Parque Natural Jodo
Vasconcelos Sobrinho. Sendo assim, é outra representante da sabedoria local. E

lider comunitaria de um coletivo feminino local chamado Mulheres do Araca.

™ Nome civil e nome de batismo Hare juntos. Gopala é um nome de Krishna que significa aquele que é
um pastorzinho de vacas.
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Também foi escolhida por ter participado como aprendente de oficinas e aulas de
Hatha-Yoga promovidas pelo projeto educativo j& mencionado aqui, de membros da
comunidade Hare Krishna em parceria com o departamento de extensdo da UFPE-
CAA. Suas contribuicdes poderdo revelar possiveis contribui¢fes e tensdes sociais
das pedagogias, relacbes humanas e saberes desenvolvidos pelos Hare Krishnas na

regido. Também serd identificada pelo seu nome civil, Lourdes Pereira.

Em sintese, temos 03 participantes devotos (as), residentes da Ecovila e 03 outros que
possibilitardo um olhar externo dos panoramas diversos sobre a comunidade Ecovila Vraja
Dhama, suas praticas e agdes enquanto coletivo social e suas possiveis contribuicdes e

possibilidades educativas e sociais.

5.4 Tipo ou finalidade de estudo

A pesquisa € do tipo exploratéria e explicativa. Exploratéria porque a ideia €
proporcionar a verificacdo do universo da producédo cientifica sobre o tema. Esta forma de
investigacdo leva em consideracdo os diversos aspectos que cercam o problema de nossa
pesquisa, como também nos situa no universo dos estudos realizados. Na perspectiva de Gil
(2009), esse levantamento bibliogréafico preliminar pode ser entendido como um estudo
exploratorio, ja que tem a finalidade de proporcionar “a familiaridade do aluno com a area de

estudo no qual esté interessado, bem como sua delimita¢ao” (GIL, 2009, p. 61).

Nossa pesquisa também é explicativa, ja que, de acordo com Gil (2009), essas pesquisas
“tém como preocupacao central identificar os fatores que determinam ou que contribuem para
a ocorréncia dos fenomenos”. Afirma ainda que esse é o tipo de pesquisa que mais aprofunda

o conhecimento da realidade, porque “explica a razdo, o porqué das coisas” (GIL, 2009, p.
42).
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5.5 Método da pesquisa

Servimo-nos, em nossa pesquisa, do Método do Caso Alargado, segundo Santos
(1983), cujo método foi desenvolvido, inicialmente, pela antropologia cultural. Tal método foi
utilizado pelo autor na pesquisa em que ele realizou no Recife, na Favela Skylab em 1983. O
autor acrescenta que a riqueza do caso ndo esta no que ha nele de generalizavel, mas sim, na
amplitude das incidéncias estruturais que nele se denunciam por meio da multiplicidade e
profundidade das interacbes que o constituem (SANTOS, 1983, p.12). Tal método é

condizente com nosso percurso tedrico-metodologico até aqui trilhado.

Lage (2009, p.07) diz que o “M¢étodo do Caso Alargado ¢ caracterizado por um estudo
de caso convencional que tem alargada as suas implicagdes quando das suas conclusdes”.
Sendo assim, este método parte de um estudo de um caso especifico e alarga, a partir de suas
conclusbes em pesquisa, suas possibilidades compreensivas e implicacBes sociais,

articulando-o com outros casos e com 0s contextos estruturais e simbélicos dos mesmos.

O Método do Caso Alargado abarca analises tanto estruturais como fenomenolégicas.
Sendo, com isso, possibilitador de andlises e observagdes da comunidade e tradicdo em estudo
ndo apenas em suas caracteristicas materiais, quantificaveis, mas também em seus aspectos
subjetivos e simbdlicos, da prépria especificidade de sua sociabilidade mais ampla, dos
fendmenos possiveis de percepgdo em suas dindmicas e tensdes comunitarias, proprias de sua
insercdo mais global no campo social onde se insere, que € uma area rural da cidade de

Caruaru, no Agreste Pernambucano, pois segundo o autor:

Ele opde a generalizagdo positivista, pela quantidade e pela uniformizagdo, pela
generalizacdo pela qualidade e pela exemplaridade. Em vez de fixar a quantidade de
casos (observacdes) adequada, 0 método de caso alargado escolhe um caso ou um
namero limitado de casos em que se condensam com particular incidéncia os vetores
estruturais mais importantes das economias interacionais dos diferentes participantes
numa dada prética social setorial. Em vez de reduzir os casos as varidveis que 0s
normalizam e tornam mecanicamente semelhantes, procura analisar, com 0 maximo
de detalhe descritivo, a complexidade do caso, com vista a captar o que ha nele de
diferente ou mesmo de Unico. (SANTOS, 1983, p. 11)

Nosso trabalho tem como objetivo central compreender os pontos axiais da tradi¢do
Hare Krishna e suas traducGes em praticas pedagdgicas nas vivéncias da Ecovila Vraja
Dhama na Serra dos Cavalos em Caruaru-PE. Sendo assim, a escolha do Método do Caso
Alargado é propicia para o alcance dos objetivos geral e especificos que pretendemos para

nosso estudo, ja que o mesmo abarca um estudo compreensivo e estrutural das dinamicas,
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tensdes e vivéncias sociais de uma dada pratica social distinta, fazendo uma articulagdo entre
fatores subjetivos (fenomenoldgicos) e objetivos (estruturais) do fenémeno estudado,
captando e abrangendo a complexidade — a multiplicidade de sentidos e experiéncias —
necessaria as sociabilidades, traduzidas em praticas pedagogicas de alcance local,
intermediério e mais amplo quando vistos a partir das particularidades compreensivas e

praticas das inspiracfes de Krishna na Ecovila Vraja Dhama.

5.6 Técnicas de coleta

Como uma das técnicas de coleta de dados nossa pesquisa serviu-se da observacdo
participante. Isso levando em conta que a pesquisa € de abordagem qualitativa, e orientada
pelo Método do Caso Alargado, e por estarmos diretamente implicados enquanto percepcao,
vivéncia e andlise imbricados, percebemos que este procedimento emergiu da problematica da

pesquisa, dos objetivos e da filiacdo tedrico-metodolédgica da mesma.

No horizonte de Gil (2008, p. 102), a observagdo participante consiste ‘“na
participacdo real do conhecimento na vida da comunidade, do grupo ou de uma situacao
determinada”. O autor ainda traz um abarcamento conceitual da observagdo participante como

“a técnica pela qual se chega ao conhecimento da vida do grupo a partir do interior dele”
(GIL, 2008, p.103).

J4 Minayo (2012, p. 70) conceitua a observagao participante como “um processo pelo
qual o pesquisador se coloca como observador de uma situacdo social, com a finalidade de
realizar uma investigagdo cientifica”. No caso de nossa inser¢do no campo, percebemos 0S
desafios de tal observacdo em manter um equilibrio entre engajamento e distancia, ja que
nossa proximidade com a comunidade e tradicdo em estudo é histérica e implicada.
Pretendemos nos orientar neste equilibrio a partir de uma ética investigativa sensivel e
inteligivel, que busque alargar as percepc¢des do que conhecemos no campo percebendo-o, ao
mesmo tempo, através da sensibilidade e olhos das pessoas participantes, e de um exercicio de
percepcdo de novidade dentro do ja conhecido, além de um exercicio de distanciamento do
campo, embora este ndo seja total, dada a imerséo existencial do pesquisador no campo e em

seus saberes.

Dentro desta realidade e contexto, percebemos que nossa observacao participante esta

em proximidade com a concepcdo de observacgdo participante existencial de Barbier (2007),
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embora nosso trabalho ndo seja diretamente uma pesquisa-a¢ao, nem sejamos um pesquisador
coletivo (na concepcdo de Barbier). Mas percebemos que nossa investigagdo comunga com
esta modalidade de pesquisa a partir de sua abordagem filosofica dialogica e sensivel. Barbier
(2007) desenvolve trés aspectos da observagdo participante existencial: um em que “o
pesquisador aceita uma implicagdo parcial para poder ser considerado como “membro” sem,
entretanto, ser admitido no “centro” das atividades do grupo.”; no segundo “o pesquisador
tenta, por meio de um papel desempenhado no grupo, adquirir um status no interior do grupo
ou instituicdo que ele estuda. Ele estd simultaneamente dentro e fora do grupo”. O terceiro
aspecto ¢ que “o pesquisador ou estd implicado desde o inicio, porque ja era membro do

grupo antes de comecar a pesquisa; ou ele se torna membro do grupo por conversao”

(BARBIER, 2007, p. 126-127).

Nossa pesquisa porta e traceja nestes trés aspectos, pois, ndo estou em certas
atividades de “centro” do grupo (lideranca administrativa da instituicdo e Ecovila em estudo);
tive alguns papéis de status (como sacerdote e ex-monge estudante, como mencionado na
introducdo deste trabalho); mas, ao mesmo tempo, me situo atualmente como um ndo-
membro da comunidade, o que me da a posicdo de estar, nas palavras de Barbier (2007, p.
126) “simultaneamente dentro e fora do grupo”. No terceiro elemento exposto pelo autor me
situo estando implicado desde o inicio, pois ja havia sido um membro da comunidade antes da
pesquisa, sendo esta gestada e nascida de minhas curiosidades epistémicas e experiéncias

sociais, existenciais e religiosas com a tradicdo e comunidade em questéo.

Assim, compreendo que minha implicacdo e engajamento na pesquisa atua como fator
sugestivo para visita-la e revisita-la no processo orgénico da pesquisa de campo. Percebo que
o equilibrio entre engajamento e distanciamento € um exercicio de construcdo desafiante — em
ndo construir um relatério parcial de um membro devotado de uma religido que trara dados
propagandisticos de sua relevancia social, escondendo, talvez, a organicidade de suas
contradicOes e tensbes internas e com isso atropelar a verticalizagdo e extensao do olhar
compreensivo ja que meu contato prévio com a comunidade e tradi¢cdo traz maiores/menores
possibilidades de observar detalhes cotidianos das tensdes, contradi¢cdes e sutilezas entre
teoria e pratica, propostas e efetivacdes, avangos e recuos nas vivéncias e praticas educativas

do campo em estudo.

Retomando o que refletimos em nossa introducdo, percebemos que este caminho de
pesquisa possibilita e demanda um amalgama dos olhares objetivos e subjetivos das

experiéncias oriundas de inquietacBes existenciais e epistémicas. Nesse movimento,
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construimos uma experiéncia de pesquisa cientifica que ndo exclua a subjetividade do (a)
pesquisador (a) e esteja pautada em uma nogdo de ciéncia que abranja a concepgdo de que
todo conhecimento cientifico também é sabedoria e autoconhecimento (SANTOS, 2006a;
2008). Ou seja, uma ciéncia que esteja entrelagada com a experiéncia: “vida objetiva da

subjetividade, e vida subjetiva da objetividade.” (SANTOS, 2018, p. 145).

Esta reflexdo e referencial da experiéncia ndo exclui o recuo epistémico necessario
para a pesquisa, jA& que nossa participacdo prévia na comunidade que constitui 0 campo
empirico da investigacdo exige que marquemos um equilibrio entre proximidade e
distanciamento, e uma vigilancia epistémica redobrada. Deste modo, compreendemos que 0
que vamos fazendo na pesquisa é construir novos significados e possiveis aproximacoes de
compreensdes destes fendmenos que nos inquietam, ainda que tenhamos alguma experiéncia e
familiaridade com os mesmos. Isso € possivel a partir dos nossos caminhos de formacdo e das
contribuicbes dos sujeitos sociais com quem interagimos na pesquisa, ja que, nas palavras de

Minayo (2012) na observagéo participante:

Se incluem coisas como a rotina de um dia de trabalho, os detalhes do cuidado com
0 corpo, a maneira de comer e de preparar as refei¢des; o tom das conversas e da
vida social ao redor das casas (ou em outros espagos que sao objeto da pesquisa), a
existéncia de hostilidades, de simpatias e antipatias entre pessoas; a maneira sutil,
mas inquestiondvel em que as vaidades e ambigdes pessoais se refletem nas reacoes
emocionais dos individuos. (MINAYO, 2012, p. 72)

A partir deste trabalho de observacdo, o registro de campo € percebido por ndés como
sendo de fundamental importancia, pois contribui para reunir todas as informacgdes do campo.
E também uma maneira de assegurar uma analise dos dados, na medida em que o campo é
lugar de significativas aprendizagens. O diario de campo pode conter experiéncias,
aprendizados e reflexdes que trazem diversos significados e simbolos que enriquecem a
pesquisa. E também um momento introspectivo, de interiorizacio, trazendo a experiéncia

sensorial para dentro de si e, depois, transformando esse aprendizado em registro escrito.

Neste sentido, Lage (2005) diz que tal registro é fundamentalmente um instrumento de
analise de todo o campo e de um trabalho didrio que vai sendo construido e redescoberto a
cada consulta que se faz dos dados, dando grande satisfacdo ao pesquisador com tal
construgéo (LAGE, 2005, p. 452).

Sendo o foco da observacdo e analise de nossa pesquisa voltados para a construcéo dos
saberes e suas herancgas e desdobramentos, Lage (2013) nos adverte que a cada encontro, deve-se
observar, “além das falas e dos siléncios, os espagos, os atores, as atividades, a atmosfera do

ambiente, 0s comportamentos e os sentimentos” (LAGE, 2013, p. 59).
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Outro procedimento de coleta que utilizamos foram as entrevistas semi-estruturadas. A
entrevista semi-estruturada, nas palavras de Minayo (2012, p. 64) “combina perguntas fechadas e
abertas, em que o0 entrevistado tem a possibilidade de discorrer sobre o0 tema em questdo sem se
prender a indagacao formulada”. A escolha deste procedimento se da pela abordagem dialdgica
na percepc¢do da traducdo em praticas pedagogicas da sabedoria a partir da tradicdo Hare Krishna,
da materializacéo de seus pontos axiais, tema central da nossa investigagao.

Dai percebermos que tal técnica nos possibilita maiores alcances de dialogo com o0s
sujeitos, tendo como foco a relacdo entre educacdo e sabedoria, ja que, a partir de um roteiro
construido para as entrevistas, as pessoas poderdo discorrer de forma aberta sobre o tema proposto
com a possibilidade de desenvolver os temas. Junto disso, observamos que ha a abertura nesta
técnica para o entrevistador propor outras questfes a partir das perguntas e respostas das

entrevistas, colaborando assim para a ampliacao das interpretacfes das tematicas dialogadas.

5.6 Analise dos dados

Neste procedimento metodoldgico utilizamos a andlise de conteldo, através da
analise tematica. Laurence Bardin (1977) salienta que a analise de contetdo é um conjunto de
técnicas de analise das comunicaces.

Segundo a autora, “a inten¢do da analise de conteudo é a inferéncia de conhecimentos
relativos as condi¢Bes de producdo (ou, eventualmente, de recepg¢do), inferéncia essa que
recorre a indicadores (quantitativos ou nao)” (BARDIN. 1977, p.38). A andlise de contetdo
trabalha a palavra no sentido da pratica da lingua realizada por emissores identificaveis.

Este procedimento possibilita uma organizacdo dos dados emergidos no campo
levando em consideracdo as sutilezas dos conteudos diretos e indiretos das linguagens dos
sujeitos do campo. Sendo assim, percebemos que o mesmo colabora com a analise das
praticas pedagdgicas da tradicdo Hare Krishna observadas e construidas na Ecovila Vraja
Dhama — dentro da inter-relagdo entre educacdo e sabedoria — a partir tanto das falas dos
sujeitos escutados quanto das informacg6es percebidas a partir da observacdo participante do
pesquisador (registradas no diario de campo), ja que a andlise de contetdo ¢ “um método
empirico dependente do tipo de fala que se dedica e do tipo de interpretacdo que se pretende
como objetivo” (BRADIN, 1977, p. 32).
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Organizamos o tracado metodoldgico com a analise de conteldo a partir de trés
procedimentos estruturantes: 1- A pre-analise. 2- A exploragdo do material. 3- O tratamento
dos resultados. Iniciamos com o procedimento da pré-analise a partir da organizacao e selecédo
dos dados coletados a partir dos seus sentidos e significados que se repetiam ou que
revelavam novos e provocadores dados de interpretacdes mais ampliadas. Em seguida,
organizamos, por categoria, as falas e registros de campo, clasificando-os. Por fim, realizamos
as inferéncias, fazendo interligacdes significativas entre a literatura védica e da educacao
popular com as contribuic6es dos (as) colaboradores (as) da pesquisa, acrescentando-se ainda
as minhas percepgdes, vivéncias e distanciamentos do campo para melhor inteligir a
pedagogia sapiencial na Ecovila Vraja Dhama.

Nestas tesituras, construimos as analises dos dados a partir dos enlaces, amplitudes e
aprofundamentos tematicos das categorias de analise de nossa pesquisa que sdo a sabedoria, a
pedagogia consciencial e a praxis pedagogica, conforme sera explicitado a partir dos dois

capitulos seguintes de nosso trabalho.
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6 A SABEDORIA E A PEDAGOGIA CONSCIENCIAL ENTRELACADAS A
PARTIR DOS ENCONTROS E DIALOGOS COM O CAMPO E SEUS SUJEITOS

Acho que foi um aprendizado bacana de ver
o simples, a natureza, como a riqueza.
(JEFERSON GOPALA, 04/12/2019)

Este capitulo constitui o inicio da dimensdo empirica de nosso trabalho.
Orientados por nossos objetivos de investigacdo, delinearemos aqui as tessituras da parte
tedrica com as observacgoes, entrevistas e dados coletados no campo de pesquisa. Iniciamos
nossa pesquisa de campo na Ecovila em 03/11/2019, e finalizamos as entrevistas em
09/01/2020. Tendo como recursos orientadores nossos objetivos gerais e especificos, e nossa
discussao e referenciais tedrico-metodoldgicos, observamos as dindmicas religiosas e sociais

internas da comunidade e suas relacdes com o seu entorno na Serra dos Cavalos.

Focando em nossos objetivos especificos de caracterizar a traducdo em préticas
pedagogicas dos principios axiais da teologia da tradicdo Hare Krishna e analisar as préaticas
pedagdgicas da tradicdo Hare Krishna na Serra dos Cavalos em Caruaru-PE, elegemos
algumas situacdes e atividades comunitarias em que a producdo e partilha de ensinagens e
aprendizagens deram-se com mais vigor pedagogico emblematico. Deste modo, as atividades
observadas foram: o encontro matinal no templo que inicia as 4:30 da manhd, quando se
praticam oracgdes, meditacdo e ha uma palestra sobre uma das principais literaturas sagradas
da tradicdo; o encontro realizado aos domingos, em que a comunidade abre espaco para
receber visitantes, quando ha partilha de alimentos em um refeitério comunitario e o
funcionamento de um restaurante vegetariano. Em geral, nessa ocasido também é realizado no

templo um ritual litdrgico e uma palestra e ou roda de didlogos sobre a Bhagavad-Gita.

Para focar em nossos objetivos de caracterizacdo e andlise da traducdo em préticas
pedagogicas da teologia da tradicdo e seus possiveis desdobramentos, interacdes e alcances na

regido da Serra dos Cavalos, fizemos a observacédo da feirinha musical e cultural que acontece
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mensalmente no Parque Municipal Jodo Vasconcelos Sobrinho, no terceiro domingo de cada

meés.

Notamos que essas atividades s@o orientadas e vivenciadas junto as pessoas como
formas de experimentar Deus em que tanto nas palestras como nas rodas de dialogos que
acompanhamos 0 processo de yoga (conexdo) em devogdo € para unir, € nao isolar, as
pessoas. Adicionam-se a isto a relevancia das rodas de didlogos em que explicitamente a
busca e trocas de conhecimentos séo vivenciados dando-se conta que o intelecto ndo € o unico
fator a predominar. Por vezes, ele ndo alcanca as possibilidades e alcances da experiéncia e
realizacbes do divino. Neste ponto, notamos que nestas palestras e rodas de didlogos a
comunidade expressa suas compreensdes e vivéncias sobre a vida, 0 mundo e os modos de

insercéo e de transformacéo.

Assim notamos nestas atividades convites e ensaios de acdes focadas em uma
possivel producdo de novas formas de existir, sentir e inteligir. A partir de, e intercaladas com
as atividades observadas, fizemos entrevistas semi-estruturadas com trés pessoas residentes e
trés vizinhas da comunidade, que tinham/tém alguma relacdo e ou participem ou tenham
participado destas atividades que escolhemos como caminhos aproximativos e explicativos

das vivéncias pedagdgicas desenvolvidas por esta comunidade religiosa.

Neste trabalho, tecemos concepgdes sobre a sabedoria e, em nossa percepcao, sua
companheira direta, a pedagogia consciencial. Verificaremos agora, a partir das falas dos
sujeitos, suas presencas enquanto traducdes pedagogicas e duas das categorias orientadoras do
campo empirico a partir da teologia da tradicdo Hare Krishna traduzida dentro e a partir da

Ecovila Vraja Dhama.

As caracteristicas da sabedoria percebidas a partir do exposto em nosso estudo
podem ser sintetizadas como: a conscientizacao dialdgica do pertencimento ético e cosmico; a
ligacdo com a ancestralidade; e o alargamento da nocao de racionalidade, unindo os fatores

vivenciais, sensoriais, espirituais e cognitivos.

Notamos que a sabedoria e a pedagogia consciencial sdo entrelacadas, ja que a
pedagogia consciencial € a pedagogia do autoconhecimento e a sabedoria envolve a nogéo de
como a ancestralidade de dada cultura foi assimilada e incorporada tornando este processo
vivencial. Estdo interligadas porque o autoconhecimento e a expansdo da consciéncia se
constroem através de um processo de aprendizagem que é movido por praticas que geram

vivéncias.
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A partir de agora, vejamos 0s topicos que caracterizam a materializacdo das
categorias da sabedoria e da pedagogia consciencial na Ecovila Vraja Dhama. Isso a partir: da
ancestralidade, do autoconhecimento e da consciéncia de si e da dimensdo vivencial da
sabedoria; do modo de viver comunitario que gera a experiéncia da integralidade e percepcao
ecoldgica que tece ensinagens e aprendizagens como a pedagogia da alimentacdo, que ensina
e pratica um modo de viver diferenciado através do alimentar-se em unido com o sagrado e a

natureza.

6.1 Ancestralidade

A sabedoria é expressdo da ancestralidade e esta é conhecimento herdado que ao
mesmo tempo produz conflitos, tensiona crencas e préaticas, e também acende caminhos de
novidade, ja que ela ndo é um museu de antiguidades mortas expostas para consumo de bens
culturais congelados em um passado idealizado. A ancestralidade é um elemento fundamental
na construcdo da sabedoria. A ancestralidade de dada cultura humana traz as herangas do
coletivo, seus valores, crencas, experiéncias e interpretaces sobre a vida. Mas, ao mesmo
tempo, o choque e conflito critico — e por vezes o conformismo e o conservadorismo — com 0s
valores e praticas sociais vigentes. Ainda assim, a ancestralidade guarda os tesouros das

vivéncias humanas e traz as novidades das herancas culturais para as novas geracoes.

Estas herancas culturais sdo memorias vivas e ativas construidas no corpo. Notamos
gue para a ancestralidade o conhecimento, os saberes e as praticas de vida tém como
materializacdo e lugar de experiéncia o corpo. Este corpo cotidiano, vivo, movente, sofredor,
gozador e necessitado de sentir, se alimentar de vida, preservar e perpetuar suas experiéncias,
denunciar, anunciar e amar. Corpo que reza nos rituais e danca nas festas, que transforma
elementos naturais para se unir a vida/natureza ou satisfazer suas necessidades de
alimentacdo, moradia ou abrigo. Corpo que chora e ri; que briga, acolhe, sentencia, humilha,
ofende, agradece, enternece ou enaltece. Este corpo que € a expressdo e concretude da vida, e
onde se experimentam as ambiguidades, conflitos, temporalidades, integralidades e

multidimensionalidades da existéncia.

Corpo que é sabedor das dores e alegrias do viver e do morrer e que compreende
certos temas e questdes de forma diversa — mas ndo separada — do cerebro e da razdo. Corpo

que ndo é so cabeca, e sim também méos, pés, pernas, fémures, dedos, joelhos, calcanhares,
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boca, ouvidos, lingua, garganta, nariz, pesco¢o, ventre, tripas, calor digestivo e erotico,
genitalias, pele, odores e perfumes, rugas, estrias, pélos, sangue, 0ssos, saliva, tronco, costas,
ombros, omoplatas, bacia, figado, rins, coracdo, pulmdes, movimentos, transpiracfes e

respiracdes das mausicas e siléncios da vida.

Corpo que questiona as opressdes que sofre, e sabe com o sangue pulsante e 0s pés
no chdo da terra 0 que necessita e cria, 0 que cultiva, gera e destroi, o que alimenta, faz
crescer ou morrer. Corpo que — vindo da terra e sendo também barro — gera poesia com as
méos transformando e parindo da terra obras de arte/artesanato; as mesmas maos que pintam
quadros, ceramicas e pecas de barro cozido; mdos que escrevem textos, fabricam moveis,
assentam tijolos, plantam, adubam e regam sementes, dirigem veiculos, ferem, carregam
lixos, acalentam, massageiam, cuidam e curam, tocam peles de pessoas amadas e
instrumentos musicais, amassam pdes, espremem e descascam frutas, e cozinham as
alimentadoras refei¢fes do dia a dia. Tudo isso neste corpo que guarda em si as dores da
existéncia e expressa em seus gestos, musculos, articulagdes e 6rgaos 0s sorrisos e tristezas

acumulados, afirmados, negados e incompreendidos.

Corpo que ndo é apenas carne e estruturas fisicas e sim também dimensdes
existenciais, crengas, significados, espacialidades, temporalidades psiquicas e estruturais
diversas, modos de interpretar e sentir a vida e a morte; este corpo que também é pessoa e
sabe 0 que nem a razdo ou o0 coracdo conhecem. E € neste espaco, dimensdo e presenca
concreta do corpo que a sabedoria se expressa através da ancestralidade. E no contexto da
fenomenologia religiosa/espiritual — a partir das tessituras de saberes elaborados pelos (as)
autores (as) colaboradores (as) de nossa pesquisa — compreendemos que o corpo em relagdo é
0 local da experiéncia e realizagdo do sagrado, de Deus, a expressdo da sabedoria. Ou seja, 0
corpo é a espacialidade/temporalidade que a ancestralidade se mostra, materializa-se em cada

individuo com suas histdrias e trancagens.

Deste modo, a partir do corpo e suas materialidades a experiéncia ancestral
evidencia que a existéncia humana é misturada; nela, natureza e cultura se reinem; multiplas
dimens@es se relinem no corpo; nosso corpo faz parte da existéncia da natureza. Por isso, as
materialidades dos nossos corpos — ndo apenas seus simbolos — evidenciam a percepcéo de
que ndo tiramos férias de n6s mesmos. Onde vamos n0SsO COrpo esta conosco, eu sou este
corpo e ele vai a todo lugar comigo; ele tem afetos imediatos; este corpo que se firma no
cruzamento de uma histéria e cultura; corpo bioldgico dentro de uma histéria cultural que

dentro e nas superficies de suas porosidades traz imaginac&o, resisténcia, desejos.
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E o ponto de partida e expressdo das vivéncias ancestrais € o cotidiano: o ch&o
possibilitador dos corpos. E no cotidiano que os saberes, sabores e dissabores da vida se
entrecruzam realizando os enredamentos do dia a dia. Nos micro — nada pequenos
existencialmente — do cotidiano se fazem e refazem as tramas da vida. Cotidiano este que é

temporalidade presente e faz parte da prépria vida incorporada no aqui e agora.

Por isso, compreendemos que 0s corpos engendram, portam-se e traduzem a
sabedoria e a pedagogia consciencial entrelacadas e inter-relacionadas. A ancestralidade e sua
presenca enquanto corpo é a materializacéo da tradi¢do transmitida e vivida. Tradi¢do que nédo
é passado congelado, mas presente vivo nos contextos de um agora movente, prenhe de
possibilidades, relacionamentos e acontecimentos que se atualizam e expdem os desafios do
viver e do conviver. Ou seja, na ancestralidade o corpo pertence tanto ao passado quanto ao
presente, sendo materializacdo de uma memdria viva, historicizada, encarnada. Neste sentido,
a ancestralidade é o entrelacamento do que é milenar com o que é atual, com todos 0s seus

choques, conflitos, equilibrios, tensdes, novidades e negociacdes culturais, humanas e sociais.

Em relacdo a este traco do pertencimento ancestral como caracteristica da
sabedoria, temos a fala de Jéferson Gopala que, nascido e criado no campo, na area da Serra
dos Cavalos — ainda que conviva e tenha convivido também na é&rea urbana de Caruaru —,
demonstra experiéncia ancestral. Ainda que com idade cronoldgica jovial (23 anos), convive e
conviveu com pessoas mais experientes e jovens tanto na vida no campo nesta regido (pais,
avos, etc), quanto com membros mais velhos e jovens na tradi¢cdo Hare Krishna. Vejamos o

que ele expBe sobre a ancestralidade e sabedoria:

Todas as pessoas que vém conversar comigo sempre vao ter algo pra me ensinar.
Vamos dizer, 0s meus amigos, hoje, na faixa de 15, 20 e 25 anos, eles tém um
assunto. Mas o pessoal que eu mais gosto de conversar é o pessoal da terceira idade:
de 60, 80, 90 anos. Porque eles vdo contar uma histéria de muito tempo atras,
quando eles eram criancas. O que 0s pais deles faziam, os avds. E estdo ali contando
histérias, segredos, tanto da terra, da vida, que eu chego a dizer assim: — rapaz, eu
nunca ouvi isso na minha vida. Ai, toda vez que eu estou conversando, eu estou
ouvindo alguma coisa nova. Sabedoria pra mim é experiéncia de vida. Aprender 0
novo, e sempre saber que vocé pode aprender cada vez mais. (JEFERSON
GOPALA, 04/12/2019, grifos nossos)

A fala de Jéferson Gopala expressa conteudo direcionado a sabedoria e seu
assento na ancestralidade. Inicialmente, podemos notar que a sabedoria no e do sujeito se
expressa como abertura ao dialogo. Ele apresenta a humildade epistemologica — mostra que
nédo sabe/conhece tudo — ao mencionar diretamente que: “Todas as pessoas que vém conversar
comigo sempre vao ter algo pra me ensinar.”. Sendo assim, sua fala tem relagdo com a nogao

freireana de pedagogia dialdgica. Ja que esta humildade epistemoldgica, e postura aprendente
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do sujeito remete ao aprendizado mutuo entre educadores (as) e educandos (as), da proposta
freireana de educacéo no e através do didlogo (FREIRE, 1987; 1996; 2008).

Esta tessitura esta, por isso, presente na nocdo e cultivo de bhakti — conexao,
vinculo em devocdo (PRABHUPADA, 2001; RESNICK, 2015). Aqui, o (a) devoto (a) €
orientado (a) a assumir, buscar e cultivar a postura de humildade como inicio da experiéncia
devocional. Dai, 0 conhecimento adquire uma dimensdo comportamental, em que a vivéncia
atua enquanto experiéncia e acesso a realidades internas manifestas em posturas observaveis,
tanto pela pessoa quanto por outras, conectadas com a ancestralidade e com a divindade
(BHAGAVAD-GITA, 13.8-12; RESNICK, 2015, p. 261-262).

Ou seja, este texto e sabedoria milenar Oriental evidenciam que a pessoa é
continuamente aprendente. E que, muitas vezes, ndo compreende como sabe 0 que pensa que
sabe. Pois, sendo a espiritualidade uma vivéncia, experiéncia, revelacdo divina, a presenca do
sagrado (Krishna) em tudo pode ensinar sempre mais para a pessoa em Sseu processo de
conexdes espirituais/existenciais (yoga), seja com 0s processos religiosos e ou ritualisticos, ou
com 0s mitos e histdrias dos textos sagrados. E, também, diretamente com os seres humanos e
a natureza/cosmos. Isso esta diretamente expressado na fala de Jéferson, que a sabedoria é
“experiéncia de vida. Aprender o novo, e sempre saber que vocé pode aprender cada vez

mais.”.

Notamos a partir da fala de Jéferson a possibilidade de percep¢édo da revelacdo de
Deus como dindmica, ou seja, do que é novo a partir do que se considera como velho;
revelacdo esta que é experiéncia dindmica e inexaurivel do mistério do Divino. Um
aprendizado de novidades a partir do que é milenar; fato que notamos a partir das experiéncias
de Deus e suas presencas expressas nas escrituras sagradas das religides a partir da concepgéo
do que é ancestral também pode ser atual. Compreendemos que as escrituras religiosas sdo
autorrenovaveis — antigas e ao mesmo tempo atuais — ja que trazem sempre algo novo para 0s
dias de hoje. Logo, as revelacdes de Deus sdo dinamicas e profundas, e, assim como as
pessoas mais velhas ensinam coisas novas, as velhas escrituras religiosas e as revelacfes
Divinas milenares podem trazer novidades para as contemporaneidades e juventudes,

sinalizando os valores éticos essenciais.

Ou seja, a experiéncia e revelacdo Divina €, a0 mesmo tempo, antiga e atual, e traz
a novidade e amplitude do aprendizado e experiéncia do antigo e milenar para as situacfes
cotidianas do tempo presente. Isso a partir deste didlogo do novo com o velho exposto na fala

de Jéferson, da novidade vinda através da ancestralidade viva das pessoas idosas que ensinam
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0 novo a partir de suas ricas experiéncias acumuladas durante suas existéncias. Logo, a
sabedoria de Deus e as experiéncias de vida das pessoas sabias sdo inesgotaveis, ja que elas
conseguem ser atuais ainda que tragam consigo as herancas culturais das experiéncias

milenares que sobreviveram ao longo do tempo.

Percebemos também na contribuicdo de Jéferson, a presenca da percep¢édo
ecoldgica, de sabedoria. Ele pronuncia-se que aprende mais com as pessoas idosas do que
com as jovens, atraves das historias de vida e dos segredos da terra contados pelos (as) idosos
(as). Demonstra, desse modo, a valorizacdo dos saberes orais, ancestrais, evidenciando
também que a sabedoria é experiéncia de vida, vivéncia, heranga e, a0 mesmo tempo, um
conhecimento vivo que dialoga com a contemporaneidade. Por isso, nesta tessitura de
pertencimento ancestral da sabedoria como simultanea vivéncia e heranca, notamos que
tradicdo ndo é conservadorismo, e sim a memoria ativa e presente das vivéncias ancestrais e

atuais das dindmicas vivas de dada cultura, povo, comunidade.

Esta ligacdo com as pessoas idosas, dita pelo sujeito, evidencia este pertencimento,
vivéncia de ancestralidade. Sendo esta tanto corporificada, quanto dialogada e aprendida com
as pessoas sabias da comunidade, isto é, os (as) sages/sabios (as) (SANTOS, 2006a; 2018).
Percebemos a presenca das experiéncias de aprendizado orientadas pelo respeito e

coexisténcia com os (as) mais velhos (as) enquanto vivéncia de sabedoria.

Outro sujeito que expressou este pertencimento ancestral foi Ademario Torres.
Também nascido na Serra dos Cavalos — hoje residindo em Caruaru — demonstrou este
pertencer ancestral e percepcdes vivenciais da sabedoria. Durante a entrevista estava com seu
pai, Jodo Torres, de 86 anos, representante da memoria viva do coletivo da regido local. Em
sua fala sobre o significado de sabedoria, ele expde que:

Hoje as pessoas tém uma mania muito grande do julgamento sumario. Quvir e ja
condenar a pessoa de maneira sumaria. Sem ouvir o outro. Conseguir essa sabedoria
para discernir, dar a oportunidade ao outro da fala etc, é uma coisa muito importante.
E que esta faltando muito hoje. Esse dialogo. Isso é buscar a sabedoria. Repensar.
Pai sempre diz uma coisa muito interessante. Que quando ele ouve uma conversa de
alguém, ele espera pelo menos umas dez pessoas repetirem a mesma coisa para
poder ele pensar em reproduzir. Isso é sabedoria. V& gue sabedoria isso que pai fala.
Ali, ndo precisa ir para a faculdade. E isso é um ensinamento para mim grandioso.
Ao invés de eu ouvir uma conversa e sair reproduzindo ela sem conferir, sem dar
oportunidade ao outro de fala, ver o que ele diz. (ADEMARIO TORRES,
22/12/2019, grifos nossos)

Esta fala de Ademario nos leva a refletir sobre o processo do discernimento como
uma das caracteristicas da sabedoria. Nesse sentido, sua fala também vai ao encontro da

percepcdo Oriental: a sabedoria é parar, ouvir, sentir e refletir sobre si, 0 outro e a vida.
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Discernimento que aproxima a pessoa de si e do outro gerando autoconhecimento e conexao

entre diferentes em uma dinamica de escuta de si e do outro, de alteridade.

O sujeito cita diretamente seu pai como um sabio/sage, afirmando que ele ensina
sabedoria através de ouvir o outro. Nao falar algo sobre alguém sem conferir se o que falam
da pessoa ¢é real, verdade. Ou seja, ndo partilhar historias falsas (fake news) sem ouvir as
mesmas de muitas pessoas diretamente. Tal fala remete-nos tanto a caracteristica vivencial,
quanto a ética da sabedoria. E demonstra o pertencimento ancestral: Ademario Torres expde a

sabedoria através da fala de seu pai idoso e mais experiente na vida.

Ele também relaciona a busca e experiéncia da sabedoria com o dialogo, estando
assim diretamente relacionado com as analises acima expostas sobre o didlogo em mdtuo
aprendizado e experiéncia de respeito e pertencimento humano. O dialogo para o sujeito,
enquanto exemplo de sabedoria, ¢ ouvir. E também um cuidado com o falar, ja que “Ao invés
de eu ouvir uma conversa e sair reproduzindo ela sem conferir, sem dar oportunidade ao outro

de fala, ver o que ele diz.”.

Como dito, o fator ético e o pertencimento ancestral expressos aqui relacionam a
sabedoria corporificando-a na pessoa e fala do pai do sujeito, sendo este um sabio/sage. O
ensinamento trazido pelo pai de Ademario, citado diretamente em sua fala, é vivencial. Toca
dimensdes do convivio humano, do diélogo e respeito & humanidade do outro. E um saber das
experiéncias, pois o sujeito enfaticamente nos diz: “Vé que sabedoria isso que pai fala. Ai,

ndo precisa ir para a faculdade. E isso € um ensinamento para mim grandioso.”.

Por isso, a fala de Ademario, ao evidenciar seu pai idoso e sabio, nos remete
diretamente a no¢do sapiencial exposta por Santos (2018) dos sages/sabios (as), e suas
experiéncias de vida individuais e coletivas. Vemos uma aproximacdo com a filosofia da
sagacidade de Odera Oruka e dos conceitos de autores e superautores — situados em um
contexto e conceito de autorias cognitivas outras — referidos por Santos (2018), em que 0s (as)
sdbios(as)/sages: “sdo autores nas suas comunidades, nas quais a autoridade de seu
conhecimento € por todos reconhecida. Ndo sdo nem se apresentam como autores para além
desse contexto” (SANTOS, 2018, p. 316).

Verificamos que Ademario e o seu pai supracitado sdo sabios/sages da comunidade
Serra dos Cavalos, evidenciando em suas falas e presencas a corporificacdo sapiencial da
ancestralidade através do dialogo, da escuta, do discernimento e do cuidado. Neles esta

expressa a nocdo experiencial da autoria cognitiva outra, em que a ética esta presente através
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do convivio humano. Ndo uma autoria meramente intelectual. Mas a criacdo e vivéncia de
uma sabedoria voltada ao matuo conviver e pertencer, tanto em sua comunidade, como na

prépria familia estendida aos demais agrupamentos e membros da comunidade local.

6.1.1 A dimensao vivencial

Anteriormente, trouxemos 0 cotidiano como uma das
espacialidades/temporalidades da ancestralidade em que se da a dimensdo vivencial da
sabedoria. Nesta direcdo, verificamos de modo significativo para nossa pesquisa também as
contribuicoes de Lourdes Pereira. Sobre a sabedoria ela nos expressou: “Penso que a
sabedoria é o dia a dia. Nosso dia a dia € um saber, uma sabedoria. A sabedoria das pessoas
também. Temos de aprender com elas a conviver e a respeitar.” (LOURDES PEREIRA,
09/01/2020).

A fala de Lourdes esta entrelacada com a concepcdo oriental: a sabedoria é
vivencial. Junto disso, sua contribuicdo relaciona convivio humano, ética, respeito mutuo e
didlogo com experiéncia do cotidiano. Ela expressa a importancia de aprender com as pessoas
a conviver e a respeitar, e demonstra como a sabedoria também vem através do outro, do

encontro com o outro, no mutuo pertencimento.

Devido a esta orientacdo sapiencial e dialogica, percebemos a fala de Lourdes
como uma corporificacdo da nogdo de ecologia dos saberes de Santos (2006a; 2010; 2018).
Ela expressa como aprende com outras pessoas, que estas possuem saber, e que no dia a dia,
no cotidiano, produz-se sabedoria. Logo, sabedoria para ela é viver a vida nas entrelinhas
experienciais do cotidiano. Por isso, sua fala, sendo ao mesmo tempo ética e dialdgica, nos

remete a ecologia dos saberes.

Conforme discutimos em nosso trabalho, a ecologia dos saberes consiste na
transformacdo dos saberes ausentes, e tornados invisiveis, em saberes evidenciados nas
experiéncias sociais tornadas visiveis pela sociologia das auséncias e emergéncias. A
sociologia das auséncias estaria no trabalho de identificar e operacionalizar no cotidiano 0s
saberes das experiéncias sociais tornadas ausentes e ndo-existentes, superando a identificagcdo

destes saberes como ignoréncias. Esta relacdo saber X ignoréncia, ou saberes tornados
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ignorancias pela ciéncia e pela razdo ocidentais, e suas relatividades epistémicas, uma

dialogica da sabedoria e da ignorancia, é expressa pelo autor nas seguintes palavras:

[...] ndo ha, pois, nem ignorancia em geral nem saber em geral. Cada forma de
conhecimento reconhece-se num certo tipo de saber a que contrapde um certo tipo
de ignorancia, a qual, por sua vez, é reconhecida como tal quando em confronto com
esse tipo de saber. Todo saber é saber sobre uma certa ignorancia e, vice-versa, toda
a ignorancia é ignorancia de um certo saber. (SANTOS, 2008, p. 78)

Sendo assim, uma ecologia dos saberes consistiria no trabalho artesanal de
reconhecimento dos saberes tornados ignorantes, em confronto com sabres validados como
“superiores” por outros grupos e sociedades que possuam critérios epistémicos proprios para
tornar estes saberes inferiores através de um confronto paradigmatico: como a objetividade e a
neutralidade das ciéncias modernas fizeram e fazem com os saberes do cotidiano, do senso
comum, das artes e das espiritualidades, em uma relacdo de inferiorizagdo epistemologica.
Ainda assim, em confronto com a razoabilidade de uma vivéncia camponesa, religiosa,
espiritual, artistica/artesd cotidiana, a propria razdo e a objetividade cientificas podem se
tornar ignoréncias, ja que em confronto com as necessidades praticas das comunidades e
pessoas que experimentem e construam seus saberes cotidianos, a frieza cientifica pode vir a

ser indtil, ou ignorante, perante suas experiéncias concretas com o mundo.

Por isso, a fala de Lourdes, artesa e sabia/sage na Serra dos Cavalos, corporifica
esta nocdo de vivéncia dos saberes cotidianos enquanto sabedoria. Ela expressa a sabedoria
como uma experiéncia livre de hierarquizacdes epistemoldgicas, e inferiorizagdes humanas e
sociais. Ja que para ela “Nosso dia a dia € um saber, uma sabedoria. A sabedoria das pessoas
também. Temos de aprender com elas a conviver e a respeitar.”. Por isso, sua percep¢ao nos
ensina o caminho de ampliddo do conhecimento, convivendo e aprendendo com 0 outro.

Logo, sua fala expressa e orienta a humanizagéo dos sujeitos mediante a alteridade.

A fala de Lourdes ja traz esta caracteristica de forma latente, viva. A convivéncia e
alteridade fazem-se presentes nesta dimensdo vivencial, que expressam concretude de
experiéncias de vida, evidenciando que a sabedoria necessita ser vivida, ndo s6 compreendida

intelectualmente.

Nesta mesma direcéo vai a fala de Lakshmi Priya, residente e presidenta da Ecovila
Vraja Dhama, que corrobora esta percepcdo e caracteristicas vivenciais da sabedoria. Ela nos
diz que: “Sabedoria ¢ como e quando utilizar o conhecimento. Dar aplicabilidade a algum tipo
de conhecimento, tirando do plano das ideias e saberes teoricos e trazendo para as situagdes
praticas da vida.” (LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019).
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Aqui percebemos o fator vivencial da sabedoria. A fala pode soar incialmente como
um discurso pragmaético e dicotomizador entre teoria e pratica. Mas, numa perspectiva
integradora, percebemos que ela advoga que as dimensfes profundas da vida ndo séo
alcancadas apenas pelos conhecimentos tedricos. Mas, principalmente, através das vivéncias
que pressupdem reflexdes e que se exprimem nas situacgdes reais da vida. Contudo, uma vez

vivenciadas, nem sempre sdo iguais as idealizaces que delas fazemos.

A partir da fala de Lakshmi Priya sobre a dimensdo vivencial da sabedoria,
notamos que o conhecimento sem materialidade na vida, sem experiéncia, apenas gira nas
dimensGes das ideias e, muitas vezes, ndo faz a diferenca nas vivéncias existenciais e sociais
prenhes de um verniz isomorfico e aparente. Ademais, distante dos dilemas e problematicas
das comunidades humanas. Saber quando (o instante e momento), e como (de que formas)
utilizar e aplicar os conhecimentos constitui a sabedoria como sendo um desafio para todos
(as) n6s. Além e junto disso tomam corpo: as surpresas, indefinicGes e incompletudes das

vivéncias humanas, situadas, datadas e ambivalentes.

A caracteristica formativa desta fala de Lakshmi Priya também € notavel. Aqui a
sabedoria atua na interdependéncia da compreensdo, percepcao, conhecimento e pratica de
modo imbricado, sendo o saber curtido e vivenciado o que caracteriza a sabedoria e pedagogia
consciencial. O chdo, o l6cus aprendente/ensinante é a vida em sua dindmica propria, ora

repetitiva, ora surpreendente.

Contrariamente, na perspectiva ocidental os processos educativos sdo desenvolvidos
em um lugar especifico enquanto materializacdo direta e objetificante. Na perspectiva da
sabedoria as aprendizagens se ddo em qualquer lugar. A espacialidade é oniabrangente: onde
houver relacionalidades abertas aos processos da vida, a sabedoria é tecida e assimilada. Este
lugar é, fundamentalmente, o corpo, a consciéncia das pessoas, e 0s dialogos construidos a

partir da ancestralidade em consonéncia com a vida.

QOutra fala de um membro da comunidade, o monge e lider espiritual

Yamunacharya Goswami, também nos remete a caracteristica vivencial da sabedoria, pois,
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Sabedoria pra mim significa conhecimento realizado, na nossa tradi¢do chama-se
vijiana.* O conhecimento que diz mais respeito ao ser humano. Quando isso
comeca a ser internalizado, comeca a fazer parte da vida da gente. Podemos ter
conhecimento, por exemplo, que é importante respeitar 0 outro, mas a sabedoria ela
existe quando na verdade n6s agimos assim com respeito com todos. E quando o
conhecimento se torna vivo, se torna presente. N&o é simplesmente uma informacéo,
mas é algo que ja faz parte do ser, da atitude, do comportamento do individuo.
(YAMUNACHARYA GOSWAMI, 15/12/2019, grifos nossos)

A nocdo de sabedoria tem caracteristica fortemente vivencial, auto referenciavel.
Assim, percebemos que a fala do lider espiritual esta imbricada diretamente com a sabedoria
enquanto experiéncia. Ndo um experimento frio, mas uma experiéncia que une a razao com o
coragdo, a subjetividade com a objetividade, conforme refletem Santos (2006a; 2006b; 2010;
2018), e Capra (1995; 2006). Percebemos a possibilidade destes horizontes tedricos serem
delineados como sabedoria das experiéncias, das vivéncias de base espiritual e de alcance

formativo, humanizante e aberto a transcendéncia.

Notamos também que esta fala corporifica as reflexfes e ensinamentos da teologia
da tradicdo Hare Krishna e esta articulada com as reflexes e os referenciais expostos e
refletidos acima: a sabedoria, em suas caracteristicas vivenciais, atua como 0 saber
vivenciado, experienciado, sentido na vida cotidiana. Na concepcdo de sabedoria, a
racionalidade é ampliada para abarcar a vivéncia. Esta no¢do nos mostra que o conhecimento

intelectual ndo é suficiente para as experiéncias da humanizacao e da educacéo.

A fala de Goswami também expressa que a sabedoria ¢ o conhecimento que “diz
mais respeito ao ser humano”, sendo por isso conhecimento vivencial, sentido no corpo,
prenhe de uma espiritualidade encarnada e tecida com as vivéncias concretas do cotidiano.
Quando este mestre advoga que “Podemos ter conhecimento, por exemplo, que ¢ importante
respeitar o outro, mas a sabedoria ela existe quando na verdade nds agimos assim com
respeito com todos.’’, isso faz refletir sobre a necessidade de posturas e praticas voltadas a
sensibilidade e objetivos ético-politicos: necessidades humanas e sociais de respeito e
apreciacao por todos (as) enquanto vivéncia, sabedoria. Esta fala é de vital contribuicéo
guando confrontada com a insensibilidade dos nossos contemporaneos em termos
socioambientais e de valoragdo de abordagens pedagbgicas tecnicistas com fins

mercadologicos.

8 Significado: conhecimento realizado e ou vivenciado. Para ampliacdo e discussdo desta nogao, ver no
capitulo 3 deste trabalho o tdpico 3.6: O conhecimento enquanto vivéncia da revelagdo divina.
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Este foco interpretativo de Goswami remete-nos, diretamente, a Santos (2018) em
sua exposicédo e reflexdo sobre a no¢do do corazonar (“razdo quente”) advinda do povo Sul-

Americano Kitu Kara, ja que:

Corazonar é uma forma amplificada de ser-com, pois faz crescer a reciprocidade e a
comunh&o. E o processo revitalizador de uma subjetividade que se envolve com as
outras, destacando seletivamente aquilo que ajuda a fortalecer a partilha e a ser co-
responsavel.[...] Corazonar é um sentir-pensar que junta tudo aquilo que as
dicotomias separam. [...] Na verdade, corazonar é tanto a ponte quanto o rio que
esta atravessa, ja que, com a evolucdo do corazonar junto com a luta, a mistura
emoc0es/conhecimentos se encontra em permanente mudanga. (SANTOS, 2018, p.
178)

Destacamos a correspondéncia entre a fala de Goswami como a visao do corazonar.
Corazonar é ndo sO conhecer intelectualmente, mas viver, através do sentir e pensar
interconectados. A sabedoria caracterizada como um agir, ndo apenas um conhecer, com
respeito ao outro, remete a uma postura e percepcao senti-pensante, um corazonar. Uma
“razao quente” que junta pensar e sentir, ética e sensibilidade. Um agir que tem como base a
internalizacdo do conhecimento do “ser-com, que faz crescer a reciprocidade ¢ a comunhao”
apontado por Santos (2018), e exposto por Goswami como “agir com respeito com todos”.

Este agir corazonante une conhecimentos e emogdes, caracterizando-se como uma sabedoria.

Quando Goswami apresenta que a sabedoria ndo é apenas informagdo, mas € algo
que estd internalizado, e ja faz parte do “ser e comportamento do individuo”, nos confirma a
percepcdo da sabedoria enquanto vivéncia da espiritualidade e o conhecimento expresso
enquanto saber das experiéncias que caminham articulados com a formacdo humana,
abarcando assim dimensdes vivenciais e unindo ao fator compreensdo o pertencimento ético e
césmico. Trata-se de uma espiritualidade encarnada, historicizada, pois a sabedoria esta

enderecada a desenvolver “O conhecimento que diz mais respeito ao ser humano.”.

Deste modo, o corazonar estd conectado a esta no¢do de um conhecimento, saber,
e sentir vinculados ao todo da existéncia, as interrelacionalidades ampliadas e
multidimensionais. Este corazonar, em nossa concepcao, esta interligado a nocéo da tradicéo
Hare Krishna de bhakti (devocdo). Pois, a mesma engloba viver sentimentos, concepgoes,
percepcdes e praticas de humanidade, espiritualidade e pertencimento coletivo, c6smico e

existencial.

Sendo assim, é o ser humano que sente/pensa e que cria, intui, organiza, organiciza,
caotiza, individualiza, coletiviza. S&o0 as pessoas que vivem, tendo consciéncia do viver e do
sobreviver e que podem apropriar-se da consciéncia que tem sobre o viver e o morrer, do

existir, resistir, co-existir e re-existir. Noutras palavras, a sabedoria expande a consciéncia
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social e cdsmica, fornecendo caminhos de integralidade dos sujeitos historicos em processo,

portanto, de humanizagéo.

6.1.2 Dimenséo intercultural/inter-religiosa

Outro trago presente na sabedoria a partir das falas dos sujeitos é a dimensdo
intercultural. Na ancestralidade e sua caracteristica vivencial notamos que ha a pratica da
ecologia de saberes em que diferentes conhecimentos e pessoas dialogam e expressam
aberturas e alteridades. Nesse processo, diferentes saberes se misturam em tessituras nao
hierarquizadas prenhes de dialogos. Nessa pratica ecoldgica de construcdo de conhecimentos
e relacionamentos ha a mistura cultural dos significados, herancas, experiéncias e praticas de
vida de diferentes pessoas e grupos sociais. Neste sentido, ha uma dimensdo intercultural
tanto na Ecovila Vraja Dhama quanto na teologia Hare Krishna que a embasa, j& que ambas
se pautam pela no¢do da espiritualidade dialégica, em que a unidade e a diferenca caminham

juntas nas perpcepcdes de vida, do cosmos e do sagrado/Deus.

As préaticas religiosas da tradicdo Hare Krishna misturam e utilizam varios
elementos culturais como musica, danca, culinaria entre outras. Também é notéria a abertura
para a percep¢do de Deus de modo plural, tanto em forma de energia como personalizada e a
perspectiva de perceber como sagradas as atividades diversas como o alimentar-se e cozinhar,
0 cantar, dancar e meditar; isso faz, a nosso ver, a espiritualidade Hare Krishna aproximar-se
da nocdo intercultural, ja que abre-se para a dialogicidade como contribuicdo da ecologia de

saberes e de uma visdo e prética religiosa/espiritual inter-religiosa.

Esta percep¢do dialdgica é notada na sensibilidade das préticas espirituais Hare
Krishnas, nas experiéncias prenhes de uma espiritualidade liberta de ritualismos
fundamentalistas e expressas na livre expressdo do experimentar Deus nas redes e tessituras
do cotidiano, em seus pesos e levezas, sem se prender exclusivamente a um fator e
obrigatoriedade institucionais; embora que esta espiritualidade aberta aos dialégos entre

saberes e culturas seja também coletiva, comunitaria.

Esta dimensdo sensivel, dialogica e intercultural presente na teologia Hare Krishna
e na comunidade Ecovila Vraja Dhama aparece na possibilidade de tecer dialogos com outras

tradicOes religiosas através de suas noc¢des do sagrado e do Divino abrangentes e marcadas
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por uma espiritualidade dialogica, a caracteristica axial da teologia Hare Krishna de
conceituar o Divino como sendo ao mesmo tempo pessoal e impessoal, a presenca da unidade
maultipla ou a inconcebivel unidade e diferenca simultaneas do Divino/sagrado e da vida. Isso
abre possibilidades para a revelacdo Divina ser dindmica, marcada por temporalidades
presentes no aqui e agora e por espacialidades oniabrangentes, e ser atravessada por
experiéncias marcadas pela realizagdo do experimentar Deus no corpo e cotidiano das

pessoas, mesmo sendo de outras tradi¢des espirituais.

Soma-se a isto, a critica aos ritualismos secos, maquinais, sem experiéncias vivas.
Esta critica aproxima a pessoa de ouvir e estar aberta a perspectiva cultural de outras tradicdes
religiosas e seus modos de viver e experimentar a espiritualidade, independente de
discordancias metafisicas de interpretaces literais dos textos religosos e suas falas sobre os
destinos pos-morte das pessoas que diferentes religides propagam e impdem como a “verdade

unica e absoluta que liberta do pecado ¢ da morte”; ou seja, a conhecida “salvacao”.

Este é o ponto nas teias culturais de significados de mundo e p6s-mundo em que as
religibes discordam e muitas vezes criam guerras de narrativas de verdades: para onde vamos
apos a morte? Um dialogo intercultural e inter-religioso pautado pela expressdo da
experiéncia espiritual e sagrada do outro, que seja sensivel e presente, prenhe de humanidade
e cotidianeidade historica e de concretude social ndo levard em conta esta diferenca enquanto
inferiorizacdo e hierarquizacdo do outro. E sim abrird perspectivas para a percepcdao da
infinita diversidade do mundo e das experiéncias humanas e sociais demonstradas nas varias
culturas e religiGes, ja que as religides sdo intérpretes e construtoras de multiplas narrativas e
experiéncias culturais e sociais que inspiram controles comportamentais e também chaves de

releituras culturais.

Por isso, notamos que a sensibilidade marcada nas formas de perceber Deus, as
praticas diversas para a possibilidade desta experiéncia e a no¢do da unidade mdltipla que
conceitua Deus/Krishna, para a tradicdo Hare Krishna, fazem aparecer e evidenciar esta
dimensdo intercultural e inter-religiosa na comunidade e nas caracteristicas teologicas e
culturais Hare Krishnas. Desta forma, observamos a presenca da nocdo de ecologia dos
saberes (SANTOS, 2006a; 2018) nas falas das pessoas que colaboraram com nossa pesquisa
e, com isso, a viva demonstracdo feita por elas desta percepcdo de uma espiritualidade

sensivel, dialogica e intercultural.
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Esta preocupagdo com a vivéncia da sabedoria, sua percep¢do humana, viva,
sensivel e diversa, com uma ampliacdo do lécus do experimentar Deus e do ouvir o outro e
suas experiéncias de Deus e da vida, faz-se notar nas falas das mulheres sabias/sages da
comunidade Ecovila Vraja Dhama. Estas mulheres — Sita Rubino e Lakshmi Priya —
transpareceram e evidenciaram uma espiritualidade sensivel, uma mistica corporea e vivencial
marcada por experiéncias cotidianas que ampliam possibilidades do relacionar-se de forma
terna, critica, afetiva e amorosa, liberta das imposicdes mecanicistas de rituais e dogmas

meramente institucionais.

Evidenciando esta construcéo da ecologia de saberes e da sabedoria e seu despontar
de visdes e percepg¢des de mundo a partir da Ecovila Vraja Dhama h&a uma fala significativa
de Lakshmi Priya. Ela expde como a comunidade da acesso as multiplas facetas da

experiéncia humana para quem a visita e 14 reside. Ela destaca:

Dentro do que a comunidade se prop8e, ela consegue alcancar varias frentes da
experiéncia humana. Entdo, falamos sobre alimentacdo, mas também tem o lado
mais espiritual, do conhecimento em si, filos6fico. Tem o aspecto da convivéncia,
do contato humano; o aspecto ambiental, da natureza, e por ai vai. Tem eventos que
sdo “culturais”, meramente entre aspas assim, ainda que tenham um vinculo com a
gastronomia, ainda que tenham um vinculo com a filosofia; tem 0 aspecto cultural,
que é visto como cultural, que pode ser espiritual do ponto de vista de quem estéd
praticando, mas também do ponto de vista de quem esta assistindo. Ele est tendo
uma atividade cultural, de musica. Essa é uma caracteristica da comunidade, que ela
abrange muitos aspectos da experiéncia humana. (LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019,
grifos nossos)

Ela expde como a comunidade Ecovila Vraja Dhama realiza atividades que
abarcam viérias “frentes” da experiéncia humana. Interpretamos essas “frentes” como
multiplos saberes e possibilidades experienciais, desde a musica até a culinaria, passando e
sendo atravessadas pelo conhecimento teol6gico vindo dos textos sagrados da tradicdo,
expostos aqui por ela como filoséfico. Neste conhecimento — em textos como o ja citado
Bhagavad-Gita — ha a exposicdo sobre a relacdo tanto de separacdo, quanto de unido, entre a

natureza (matéria) e o espirito. Por isso é chamado na tradi¢do de filoséfico.

Embora tenha uma caracteristica por vezes existencial — e por isso se aproximando
da dimenséo de estudos da filosofia ocidental chamada de ontologia, que s@o os estudos do ser
— percebemos que na tradicdo estes temas sdo, a0 mesmo tempo, metafisicos, naturais e
humanos. O que na tradigdo Hare Krishna muitas vezes chama-se filosofia se aproxima mais
de estudos e vivéncias sapienciais, embasados em uma teologia que €, a0 mesmo tempo, ética,

estética, existencial, social e césmica.
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Interpretamos assim, como vivéncias sapienciais, devido a que nesta tradicdo — e
nas do oriente como os budismos, tacismo e outras em que h& aproximacbes e
distanciamentos do campo da filosofia ocidental, distante dos saberes vividos, apresentados e
refletidos textual ou oralmente nas tradicdes orientais — a sabedoria védica € embasada em
dimensdes orientadas por uma imbricacdo entre ética, reflexdes e experiéncias. Nao € filosofia
apenas por realizar reflexdes especulativas, mas por experimentar as teorias e tessituras
reflexivas atraves das vivéncias. Sendo por isso mais sapienciais do que exclusivamente

intelectivas.

VVemos assim a aproximacao desta concepcao sapiencial das tradigdes orientais com
a nocdo de sabedoria tecida por Santos (2016a; 2018). Sabedoria esta que é vivencial,
corporificada. Esta sabedoria atua também enquanto ecologia de saberes, jA que ha nesta
experiéncia misturas ndo hierarquizadas entre diversos saberes. Na tradicdo Hare Krishna
traduzida na Ecovila hd uma conectividade profunda entre masica, danca, rituais, culinéria,
junto as reflexBes/provocagdes éticas, metafisicas, cosmicas e existenciais sobre o ser
humano, o sagrado, a natureza e a vida. E o que apreendemos a partir da fala de Lakshmi, e

das vivéncias e observacGes em eventos e cerimonias religiosas da Ecovila.

Ela acrescenta que ha os olhares das pessoas que “assistem”, e os das que participam
dos eventos na comunidade sdo culturais. Titubeia um pouco para conceituar estas
experiéncias como culturais. Coloca, inicialmente em sua fala, esta no¢do como “cultural
meramente entre aspas”. Notamos aqui em sua fala a tensdo entre o religioso e o cultural: se
as praticas realizadas na Ecovila se caracterizam unicamente como festa ou como um ritual
religioso. Esta tensdo presente se aloca a partir da nogdo do embate sutil entre o sagrado e o
profano, também presente de forma leve — mas notavel — na fala de Lakshmi Priya.

Embora a comunidade exponha e abarque as multiplas frentes da experiéncia
humana, ha a presenca em sua fala de certa dimensao deste choque que resvala a tensdo entre
a festa e Deus, muito presente nas civilizagcbes e muitas religides Ocidentais como algumas
linhas dos Cristianismos. Rudolff Otto (2007) e Mircea Eliade (1992) abordam esta tenséo
que, a nosso Ver, repousa e se entrelaga na separacdao entre o cultural e o religioso, entre o
sagrado e o profano ja exposta e estudada por estes tedricos classicos nas areas da
fenomenologia e do imaginario das religides; percebemos assim que esta dicotomia sagrado X
profano ainda se faz presente neste trecho da fala de Lakshmi Priya. Pensamos que isto
ocorreu porque ha com muita forca no imaginario ocidental este choque intercultural entre a

religido/metafisica e a cultura/mundo, entre o que € cultural e o que € religioso; choque este
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que permanece conosco antropoldgica, social e culturalmente, e que observamos na fala dela
ao utilizar este termo “cultural meramente entre aspas” ao se referir a certa dicotomia entre
gquem assiste e quem pratica os rituais, dancas e canticos religiosos nas cerimonias realizadas

na Ecovila Vraja Dhama.

Apesar deste choque entre o cultural e o religioso notado em sua fala no trecho
acima, as experiéncias vividas na Ecovila Vraja Dhama em seus eventos comporta algo
distinto trazendo a sabedoria em suas varias dimensdes: com a comida, a musica, a teologia e

conhecimentos milenares.

Nota-se que ndo ha assim uma hierarquia experiencial nesta tessitura de saberes. A
musica ndo é superior & culinaria, nem esta esta acima dos conhecimentos teol6gicos da
tradicdo ensinados, dialogados e vivenciados nestes eventos. Ambos ressoam e caminham
dancando juntos em uma ecologia entre saberes teoldgicos, antropoldgicos, culinarios,
musicais e ambientais. Notamos que estes saberes realizados na Ecovila e transparecidos na
fala de Lakshmi Priya séo indicativos de que esta experiéncia religiosa reune a festa e a
adoracdo de Deus e produz interculturalidade, ja que entrelaca mdltiplas dimensbes de
experiéncias e expressdes humanas, criando concepcdes e praticas hibridas entre componentes
dos saberes Ocidentais e Orientais, combinados e pautados pela dimenséo vivencial e
ancestral da sabedoria.

Estas mdaltiplas dimensdes das experiéncias humanas expressas pela devota
constituem as vivéncias da comunidade como parte da expressdo ancestral da tradicdo Hare
Krishna que sdo, ao mesmo tempo, culturais. Ndo apenas culturais enquanto dimensao e
expressdo conceitual unicamente artistica — em suas variadas expressdes criativas. Também
de sentido e tessitura de vida. Tal concep¢do de cultura se aproxima, em nosso olhar e

percepcao, da nocdo de Geertz (2019) sobre cultura.

O autor traz uma concep¢do de cultura como sendo “teias de significados”
(GEERTZ, 2019, p. 4), que o ser humano tece e em que esta enredado. Ou seja, trata-se de um
conjunto de significados partilhados que s@o produzidos e que reverberam individual e
socialmente. O autor ainda expde que a humanizacdo é um fator que esté incluido nestas teias
culturais: “[...] tornar-se humano é tornar-se individual, e nés nos tornamos individuais sob a
direcdo dos padrdes culturais, sistemas de significados criados historicamente em termos dos
quais damos forma, ordem, objetivo e dire¢ao as nossas vidas” (GEERTZ, 2019, p. 37). Desta

forma, a partir deste autor, outra metafora para cultura sdo as teias. Essas interligam em suas
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complexas tessituras os fazeres, nomeacdes, normatizacfes padronizadoras, valoragdes e

sentidos de vida das sociedades humanas no decorrer de suas historias de vida.

Assim, o fendmeno religioso, fortemente marcado e inserido nestas teias culturais, é
uma das fontes de sentido das pessoas humanas em suas buscas de horizontes e sonhos para as
experiéncias do viver e conviver. De tornar cosmos — enquanto ordem — o caos existencial.
Este fendmeno é um dos fios que oferecem sentidos possiveis para as teias da vida. Tecidos
finos e frageis em que a humanidade se agarra — ou que dan¢a em cima dos abismos — para
dar significado a vida. Ela que oferece e impde suas experiéncias abissais, absurdas,
espantosas, dolorosas e sem respostas Unicas e simples — o sem sentido da existéncia — como

0 mal e o sofrimento, as injusticas sociais, a morte, entre outras.

Nesta esfera reflexiva, a partir de Geertz (2019) percebemos que os simbolos séo 0s
veiculos da cultura. S&o construidos socialmente através de processos continuos,
contextualizados historicamente, e passiveis de interpretacdes e reinterpretaces nas culturas e
religides. Por isso interpretamos que a fala de Lakshmi Priya esta entrelacada com esta no¢do
de cultura como teias de significados. Porque ela expressa que as vivéncias da comunidade —
seja na gastronomia, nos conhecimentos partilhados, ou na musica — sdo culturais. Vivéncias
marcadas por simbolos que ddo sentidos a vida. Assim, a vivéncia religiosa Hare Krishna esta
marcada por caracteristicas culturais e interculturais que produzem teias de sentidos de vida
entrelacadas por arte, teologia, alimentacdo/satde e cuidados com a natureza. Ou seja, aqui
cultura ndo é, tdo somente, intervencdo, dominio ou transformacdo da natureza, e sim dar

significado e interpretar a vida e a natureza.

Esta nocdo cultural sobre as vivéncias da comunidade, que aparece na fala de
Lakshmi Priya, estd apoiada na teologia da tradicdo Hare Krishna. Isso conforme expde
Prabhupada (1980). Segundo ele:

Faz-se ideia errada do movimento para a consciéncia de Krishna ao apresenta-lo
como religido hindu. Entretanto, a consciéncia de Krishna ndo é alguma forma de fé
ou religido que procure destruir qualquer outra fé ou religido. Pelo contrério, é um
movimento cultural essencial para toda a sociedade humana e ndo se considera
nenhuma fé sectaria particular. Este movimento cultural destina-se especialmente a
educar as pessoas como elas devem amar a Deus. [...] Deve-se compreender
claramente que o movimento para a consciéncia de Krishna ndo esta pregando a
suposta religido hindu. Estamos apresentando uma cultura espiritual que pode
resolver todos os problemas da vida, e por isso ela estd sendo aceita em todo o
mundo. (PRABHUPADA, 1980, p. 121-127, grifos nossos)

A tradicdo Hare Krishna é aqui conceituada pelo autor como o “movimento para a

consciéncia de Krishna”. A parte possiveis intengdes proselitistas desta fala de Prabhupada
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(que é o mestre fundador do movimento Hare Krishna no ocidente atraves da instituicéo
ISKCON®), percebemos nas entrelinhas, fissuras e espessuras de sua voz, aberturas para o
didlogo. E para vivéncias inter-religiosas e ecuménicas. Ele menciona a caracteristica
educativa do movimento e tradicdo Hare Krishna. E deste como um “movimento cultural”.

Afirma gue este movimento (e tradigdo) apresenta uma “cultura espiritual”.

Cultura esta que pode atuar na resolucdo de problematicas humanas. Ainda que ndo
sejam como o autor afirma, “todas” as problematicas humanas. As vivéncias do movimento
em suas comunidades como a Ecovila Vraja Dhama em estudo, embasadas nesta nogéo
cultural que envolve musica, teologia, alimentacdo e ecologia, colaboram educativamente,
possibilitando experiéncias e provocando reflexdes que dialogam as multiplas dimensdes das
experiéncias humanas em uma ecologia de saberes religiosos, ambientais, gastrondmicos,
artisticos, teoldgicos e existenciais. Ou seja, teias culturais, sapienciais e interculturais que

demonstram abertura as diferentes culturas humanas.

Por isso na fala de Lakshmi Priya ressoa esta citacdo de Prabhupada (1980), uma
vez que ela menciona diretamente que as pessoas que assistem, ou que praticam 0s saberes
apresentados e feitos nas cerimonias e eventos na Ecovila Vraja Dhama tém uma experiéncia
cultural. Seja com a gastronomia na forma da alimentacdo vegetariana; ou nas mdsicas, 0S
canticos de mantras e dancas feitos durante os rituais que acontecem nestes eventos; ou na
experiéncia religiosa com as imagens/Deidades das manifestacfes de Krishna presentes no

templo, que sdo parte dos rituais de cantos, oracdes e dancas.

Ela menciona como guem esta nessas cerimonias praticando a religiosidade Hare
Krishna tem uma vivéncia espiritual e cultural ao mesmo tempo. E que quem “assiste” tem
uma vivéncia apenas cultural. Notamos aqui o pertencimento ancestral de Prabhupada (1980)
nesta fala de Lakshmi Priya. Dela como sage/sabia que representa a expressao sapiencial da
tradicdo em sua fala que, assim como o mestre da tradicdo que corporifica sua ancestralidade,

caracteriza a vivéncia Hare Krishna com alcance cultural, educativo, festivo e transcendente.

8 No inglés international society for Krishna consciousness, ou sociedade internacional para
consciéncia de Krishna.



198

6.2 Pertencimento amplificado: interpessoal/intrapessoal e cdsmico

Outro aspecto a ser considerado em nossas analises, a partir das falas dialogadas e
de nossos aportes teoricos, € a sensibilidade abrangente que reune o ético e cdsmico. A
sensibilidade é base para uma postura ecolégica, dialégica. Percebemos tal postura e nogdo na

percepcao de Loudes Pereira e de outras pessoas entrevistadas.

Uma dessas pessoas foi Sita Rubino. Sobre o pertencimento ancestral, ela evidencia
seu aprendizado na tradi¢do sobre a meta da pedagogia consciencial da Gita, a prética de
bhakti (yoga em devogéo) e amor por Deus/Krishna (LOUNDO, 2014). Diz como aprendeu

esta meta e pratica de amor ja com sua familia:

Eu aprendi a reconhecer e tentar lembrar que por mais que eu viva no mundo assim,
que faca todas as minhas coisas igual a todas as pessoas fazem, a tentar ndo esquecer
da meta suprema, que é, como humana, me purificar para consequir voltar pra
Krishna, pra Deus. Onde eu for, vou levar essa ideia, essa meta pra mim. 1sso é o
que aprendi ndo s6 dentro da instituicdo, ndo no Templo, na convivéncia nesses anos
quer tive aqui no Brasil, em Vraja Dhama. Mas na minha familia, que meus pais ja
eram devotos. Meu pai sempre me ressaltou, e me demonstrou de alguma forma pra
qué gue eu vim, qual gue era a razdo da existéncia. Eu aprendi isso, ficou marcado.
Depois aprendi que fanatismo ndo presta. A pessoa tem que fazer com o coracéo
mesmo. (SITA RUBINO, 04/12/2019, grifos nossos)

Nesse sentido, interpretamos que ela demonstra como aprendeu os ensinamentos da
teologia da tradicdo ja com seu pai. Que aprendeu com ele o sentido e propdsito de sua
existéncia humana. Trazendo assim o pertencimento ancestral da sabedoria da tradicdo
enguanto vivéncia ao mesmo tempo institucional e familiar. Um ensinamento central na Gita
é lembrar-se de Krishna e pensar nele (BHAGAVAD-GITA, 18. 65; PRABHUPADA, 2001,
p. 817).

Sita Rubino menciona aqui como aprendeu essa lembranca de Krishna de seu pai e
familia. Ndo apenas dos templos e comunidades Hare Krishnas. Ela demonstra como a
caracteristica da sabedoria como expressdo da ancestralidade é presente na teologia da
tradicdo e nas praticas de vida de seus (suas) adeptos (as). Ja que as vivéncias e ensinamentos
percebidos e aprendidos sdo corporificados e ensinados através de contatos/encontros com a
ancestralidade de praticantes e professores (as) de bhakti-yoga (conex&o em devogao), sejam
estes religiosos/institucionais ou mesmo com a familia e comunidade. Em uma vivéncia de
sabedoria e pedagogia consciencial, ja que demonstra a consciéncia espiritual e sapiencial, a
sensibilidade do “fazer com o coragdo” como abertura de experiéncia espiritual ja que “o

fanatismo ndo presta”; expressa igualmente o aprendizado vivo com a ancestralidade e a
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ampliacdo do lécus do sentir Deus, demonstrando assim profundidade existencial em sua fala

e uma evidéncia notavel dos imbricamentos entre a sabedoria e a pedagogia consciencial.

Ainda conversando sobre a sabedoria, ela expbe sua percepcdo estabelecendo
relacdo entre sabedoria e vivéncia ética, a partir das caracteristicas de uma pessoa sabia.

Vejamos:

Uma pessoa sabia é uma pessoa gue consegue ter uma consciéncia espiritual. Ser
uma pessoa com qualidades humanas, ter sensibilidade. Pra mim, uma pessoa sabia
tem nocdo de tudo isso e muito mais. Uma pessoa gque consiga ouvir o outro. Que
tenha ouvido aberto. Que consiga falar de uma forma néo violenta. Envolve muitas
coisas. E uma pessoa consciente de Deus e de todos 0s aspectos que envolvem Deus.
(SITA RUBINO, 04/12/2019, grifos nossos)

A percepcdo de Sita Rubino sobre a ligacdo da sabedoria enquanto sensibilidade e
humanidade esta conectada com as tessituras acima expostas e analisadas. Especificamente,
ela expBe o fator da escuta, do ouvir, e das qualidades humanas como ligadas a percepcao do
sagrado, da consciéncia de Deus. Este € fator central na teologia da tradicdo Hare Krishna e
seu texto basilar: a Bhagavad-Gita (PRABHUPADA, 2001; RESNICK, 2015).

Esta percepc¢do de Sita Rubino sobre a pessoa sabia como alguém que corporifica o
ouvir e falar de maneira empética, amorosa, nos remete a caracteristica de empatia espiritual
por todos o0s seres presente na teologia da tradicdo Hare Krishna. H& passagens na Gita que
demonstram a dimensdo ética da amorosidade para com o outro. Vejamos: “O devoto de
Krishna é amigo de todos” (BHAGAVAD-GITA, 11. 55, significado; PRABHUPADA, 2001,
p. 608); pessoas sabias “deleitam-se com o bem de todos os seres” (BHAGAVAD-GITA,
5.25; RESNICK, 2015, p. 229). Aquele que trabalha em devocdo e é autocontrolado, é
“querido por todos e todos lhe sdo queridos” (BHAGAVAD-GITA, 5.7; PRABHUPADA,
2001, p. 296); e na traducéo da Bhagavad-Gita de Resnick (2015): “este yogi®” puro torna-se
um ser, sendo o eu de todos os seres.” (RESNICK, 2015, p. 96).

A caracteristica sapiencial da ndo violéncia mencionada por Sita Rubino também é
parte central da ética da Gita. O principio da compaixao, na sabedoria da Gita, € embasado na
ética de ahimsa, a ndo violéncia, que consiste em evitar ferir ou prejudicar desnecessaria ou
planejadamente outros seres vivos com atos e palavras. Consistindo na base ética da empatia
espiritual e da conexdo com a natureza e com 0s seres humanos, a ahimsa “quer dizer nio
impedir a vida progressiva de ninguém” (BHAGAVAD-GITA, 13. 8-12, significado;

8 A palavra yogi significa praticante de yoga (conex&o), ou pessoa vinculada & espiritualidade. Ou seja,
uma pessoa conectada espiritualmente. Alguém que busca, pratica e/ou estd em conexdo.
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PRABHUPADA, 2001, p. 743), gerando uma possivel abertura para o respeito e a alteridade,
bem como uma sensibilizagdo perante a natureza e a vida em geral. A Gita expressa esta fala
ndo violenta/compassiva como “fala verdadeira, agradavel e benéfica, que nao perturba”
(BHAGAVAD-GITA, 17.15. RESNICK, 2015, p. 274). Assim, a fala ndo violenta,
compassiva, atua como um corazonar (SANTOS, 2018). A compaixdo/conexdo, segundo

percebemos, é significativamente interligada com o corazonar.

Associamos também a contribuicdo de Sita Rubino diretamente conectada com a
nocdo de pedagogia consciencial. Suas falas atuam dentro da participacdo amorosa da
existéncia na consciéncia divina, de Krishna. Eis a pedagogia consciencial da Gita e sua meta
de aprendizagem: o amor pela divindade (LOUNDO, 2014, p. 77) que se traduz numa
proposta pedagogica de aprendizagem espiritual, cognitiva e vivencial e, a0 mesmo tempo,
filoséfica e pratica. Assim, nesta fala de Sita transparece uma espiritualidade dialdgica

corporificada na sensibilidade, na escuta e na ternura.

Da-nos a entender que a sabedoria estd conectada a pedagogia consciencial,
ocupando a sensibilidade como elemento central, caracterizador e gerador da experiéncia
sapiencial. Retomando a fala anterior em que diz que aprendeu que “o fanatismo ndo presta”,

Sita Rubino vai prosseguir nos dizendo que

Isso que falei sobre fanatismo é porque muitas vezes a pessoa quando fica no lado
fanatico termina esfriando o coracdo. Ela fica baseada nas escrituras, mas ndo fica
com sentimento, ndo amolece o coracdo. E eu, nas minhas experiéncias recentes,
falo que pra mim isso ndo tem nada de espiritual. Porque se vocé ndo tiver seu lado
humano desenvolvido, mesmo que vocé seja um praticante Hare Krishna, ou
praticante de qualquer religido, € muito dificil vocé ser uma pessoa com qualidades
vaishnavas (devocionais). Porque a pessoa tem que ter esse lado humano mesmo,
porque é necessario para lidar com tudo, ndo s como pessoas assim baseadas s6 nas
escrituras. A minha realizag&o atual ¢ isso. Que a pessoa ndo tem que se basear sé no
fanatismo. No que as escrituras falam de uma forma fanatica. Pra compreender de
fato o que quer ser passado e o que a gente tem que fazer com sensibilidade, no
nosso processo espiritual. (SITA RUBINO, 04/12/2019, grifos nossos)

Destacamos que esta fala Sita Rubino evidencia que as experiéncias da sabedoria e
da pedagogia consciencial rompem com o fundamentalismo religioso através da
contextualizacdo e da sensibilidade. Ou seja, ela nos faz refletir sobre o papel da
hermenéutica, da contextualizagdo das mdltiplas possibilidades de interpretar e sentir um
fendmeno; aqui o fendmeno da relacdo com o Divino e com o sagrado enquanto aprendizado
de si, do outro e da vida enquanto experiéncia sensivel, organica, pessoal, criativa e irrepetivel
para cada pessoa, por isso passivel de multiplos significados. Ou seja, é a sensibilidade que
vai separar a experiéncia da espiritualidade do fundamentalismo religioso, ja que é a

sensibilidade do hoje que vai fazer com que a pessoa leia as escrituras religiosas em uma
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perspectiva contextualizada e ndo literalista e apenas interpretadas e aceitas acritica e

mecanicamente tal qual estdo escritas “ao pé da letra”.

Esta percepcdo de Sita caminha junto e dentro do corazonar (SANTOS, 2018)
acima referido. E fala e postura centrada e orientada na “razdo quente”, sensivel, do
corazonar. Sua exposicdo corporifica uma epistemologia e experiéncia sentipensante: para
compreender e viver o espiritual, é necessario fazer/agir com sensibilidade. N&o apenas
basear-se no aprendido através do que estd literalmente escrito nos textos sagrados de
determinada religido. Mas agir com sentimento, sem coragdo frio. Com coragdo quente e
sensibilidade. Com corpo e consciéncia. Desenvolver seu lado humano para viver qualidades

devocionais/espirituais.

Notamos que viver a religiosidade apenas observando de forma ortodoxa e
inflexivel o que estd escrito € conceituado por Sita Rubino como fanatismo. Que esfria o
coracdo do (a) religioso (a); ela expde a necessidade direta de humanidade para a
espiritualidade: aquecer o coracdo é libertar-se de seguir literalmente o que o0s textos
religiosos dizem de forma descontextualizada, desumana, inorganica, reprodutivista,
maquinal. Ou seja, a espiritualidade € vivéncia humana, corporificada, evidenciada em
sentimentos e posturas éticas. Tal percepcdo de Sita Rubino nos remete diretamente a
sabedoria ancorada na ancestralidade védica.

Nesse sentido, a fala dela evoca-nos a percepcao preconizada por Maffesoli (1998)
sobre a “razdo sensivel”. O autor, nessa linha diz que a racionalidade, quando aberta e plural,
nos faz experimentar a vida de forma mais ampla, com intui¢cbes. Uma racionalidade mais
larga, expandida. E, também, corporificada. Uma razdo que nao estd separada da emogdo. O
autor expde como o intelecto e a sensibilidade sdo inseparaveis em nossas vivéncias humanas.
Que o real “¢ uma mistura de natureza e de cultura, de “physis” e de “logos”, e que o ato de

conhecimento ndo poderia escapar a uma tal organizagdo.” (MAFFESOLI, 1998, p. 191).

Esta nocdo da mistura de natureza (o que somos/estamos humanamente) e cultura (o
logos, a palavra; o que é e foi escrito e nomeado), a partir da fala de Maffesoli (1998) acima
referida, vai ao encontro da percepcdo de Sita Rubino. Em sua fala, podemos observar a
palavra/logos como as escrituras religiosas, e a natureza/lhumanidade como a razdo quente, a
intuicdo, o corazonar sentipensante. Este alarga a vivéncia humana através de uma sabedoria
corporificada, uma razdo sensivel. Plural. Palavra vivida. Nd&o s6 nomeada em um texto

religioso (ou outro), por vezes engessado em normatizagdes institucionais. Mas palavra
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reinterpretada e organizada contextualmente que produz um fazer sensivel, organico,

vivenciado e espiritualmente encarnado.

Assim, através da fala de Sita Rubino e suas reflexdes e criticas sobre a vivéncia
religiosa, podemos costurar sentidos para a nogdo de sabedoria que entrelaca dinamicamente
razdo e emocéo, sentir e intuir. Sabedoria como um corazonar sentipensante na linha de
Santos (2018).

Ainda nessa linha de sensibilidade e corporeidade da vivéncia espiritual — ndo
apenas da religido como pratica institucional — temos outra fala de Lakshmi Priya. Sobre a
diferenca entre conversa, postura de vida e atividades espirituais, ou meramente religiosas e

ritualisticas, assim ela questiona e desenvolve:

O que seria uma conversa espiritual? De repente vocé esta ali ouvindo sobre a
familia da pessoa, sobre o pai dela que estd com uma dificuldade. VVocé esta dando
um tipo de afeto, de cuidado pra que aquela pessoa se sinta acolhida e perceba que
dentro daquele ambiente que ela vive ela tem também amizade. Que é um ambiente
em que ela ndo precisa se defender tanto, ela pode mostrar suas fraquezas porgue a
outra pessoa vai saber acolher, e nfo usar aquilo pra ferir ela. Entdo isso pode ser
muito mais espiritual do que a pessoa estar com um livro sagrado na mao, mas
também com interesse de mostrar 0 conhecimento s6 pra dizer que é o bom. E de
repente algo que podemos achar que é uma relacdo bésica e corriqueira, ali pode
estar tendo uma transformaclo espiritual para aquelas duas ou mais pessoas
envolvidas. Muito maior do que ela frequentar um programa espiritual. Que ela bater
cartdo em todas as oragdes matinais, em todos 0s momentos. De repente ¢ muito
mais espiritual outra coisa que ela est4 fazendo. Depende também da consciéncia da
pessoa. Porque se ela esta fazendo algo que é aparentemente espiritual, com uma
consciéncia espiritual ndo é so aparentemente, ela esta de fato fazendo uma atividade
muito transformadora. (LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019, grifos nossos)

O que Lakshmi Priya quer dizer aqui é como a escuta e 0 acolhimento, o aspecto
afetual e sensivel, é caracteristica presente na consciéncia espiritual. Ela ressoa o que Sita

Rubino afirma acima: o acolhimento, a escuta e a empatia séo vivéncias de sabedoria.

Seu questionamento do “que seria uma conversa espiritual” provoca reflexdes e
transparece experiéncias diretas de uma espiritualidade relacional, do cotidiano. Demonstra
também o entrelacamento e presenca da consciéncia de si e do outro em Krishna/Deus, da
presenca de Deus dentro do outro. Notamos que esta postura, percep¢do e pratica de
espirtualidade do cotidiano expressada aqui por Lakshmi Priya é, simultaneamente, uma

vivéncia sapiencial, um aprendizado consciencial e uma “atividade muito transformadora”.

Por isso, sua voz caminha nas categorias sabedoria e pedagogia consciencial,
sintonizadas com o corazonar e a razao sensivel acima referidos. Ela diz como a consciéncia
da pessoa é parte do que pode ser percebido como espiritual, em suas praticas da vida

cotidiana. Com atitudes e falas de compaixao, ndo violéncia, cuidado e sensibilidade. Ou seja,
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ndo basta fazer e participar de rituais em templos para ser uma ‘“pessoa espiritual”. E

necessario vivéncia, ética, consciéncia, sensibilidade.

Lakshmi Priya também expressa como uma conversa espiritual estd baseada na
compaixao enquanto ndo violéncia, materializando assim o principio axial da teologia da
tradicdo Hare Krishna, isto €, da empatia espiritual por todos os seres. Ouvir sobre os
dilemas humanos de uma pessoa, sobre problemas e desafios em sua familia, nas palavras de

Lakshmi Priya, sdo espirituais, pois incorporam acolhimento, afeto, cuidado.

Sd0 posturas assim, de sensibilidade e cuidado, que estabelecem vinculos
espirituais. E expressam real cuidado. E, nas palavras dela, experiéncias de transformacéo
humana para ambas as pessoas que vivenciam esta conversa e interacdo desprovidas de
censuras morais. Encontro de sensibilidades e humanidades. Possibilidades formativas e
transformativas abertas para as pessoas participantes desta interacdo de espiritualidade

enguanto comportamento e vivéncia sapiencial.

Compreendemos que ela infere a atividade transformadora quando ha mocéo
interior pelo instrumento do acolhimento e do cuidado. Sua fala também exerce uma critica a
religiosidade e espiritualidade meramente institucionais que expressam rituais vazios de
sentido. Isso por focarem que os significados existenciais da religido estdo em cumprir uma
agenda — em suas palavras “bater ponto” — em eventos e encontros como cultos, meditagoes
coletivas, cerimoniais, entre outras acfes coletivas de cultivo religioso externo. Ou seja,
espiritualidade ndo é um mecanismo unico ou totalmente institucional; tampouco proferir um
discurso eloquente a partir dos livros sagrados de determinadas religiGes e tradicdes

meramente para, em suas palavras, “dizer que ¢ o bom”.

Por conseguinte, esta postura sapiencial de espiritualidade abarca a consciéncia e as
atitudes, vivéncias. Nao so a crenca e ou vivéncia focada nos fatores externos. Embasadas em
posturas simultaneamente egoistas, insensiveis e forcadamente coletivistas. Ou seja, nao é
uma vivéncia e consciéncia de manada, ou meramente de pastoreio vazio de relacdes e de

consonancia com a vida concreta das pessoas e da comunidade local.

Sendo assim, ndo basta frequentar cerimoniais sagrados, e ou repetir com
motivacdes egocéntricas textos religiosos. E necessario viver a espiritualidade destes textos.
Que se corporifica em significados vivos; relagcdes de afeto, cuidado, alteridade e encontro.

Estas reflexdes ressoam as categorias de sabedoria e pedagogia consciencial.
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Percebemos que a fala de Lakshmi Priya em correspondéncia com os depoimentos
acima postos por Sita Rubino, remetem ao corazonar sentipensante — que trata destes
encontros afetivos e sensiveis de relagdes compassivas, de conexdo, que se vive, ensina e
aprende a espiritualidade enquanto uma “atividade transformadora”. Atividade que possibilita
provocar mudangas de consciéncia — pedagogia consciencial — e alargamento da racionalidade

e sensibilidade unindo compreensao e vivéncias — sabedoria.

Desta forma, apreendemos que a contribuicdo pedagdgica destas falas anunciam
um caminho pedagodgico, ou seja, — enquanto sabedoria e sensibilidade — a teologia da
tradicdo Hare Krishna demonstra possibilitar sentidos e ressignificacdes de vidas, de relagdes,
de visBes de mundo e das praticas.

Isso se manifesta através dos contetdos corporificados enguanto conexdo e nao
violéncia; amizade humana e espiritual em que a sabedoria e a pedagogia consciencial dos
aprendizados formam consciéncias das vivéncias sensiveis e aprendentes que resultam

transformacdes reciprocas, também, possivelmente, socioambientais e politicas.

6.3 Comunidade: l6cus aprendente e orante

Notamos em nossa pesquisa através das observacGes no campo e das falas dos (as)
colaboradores (as) um dado significativo: a comunidade Ecovila Vraja Dhama é um espaco
aprendente e ensinante. Como podemos notar principalmente a partir das falas acima citadas
por Lakshmi Priya e Sita Rubino e, inclusive, também das pessoas vizinhas da comunidade
que ha vivéncias sapienciais e de pedagogia consciencial a partir das praticas e relacdes
humanas tecidas na Ecovila Vraja Dhama enquanto chdo possibilitador de experiéncias de
sabedoria e materializacdo e traducdo pedagdgica dos principios axiais da teologia Hare
Krishna. Ou seja, € principalmente no espaco da comunidade que a sabedoria e a pedagogia

consciencial sdo tecidas e vao se incorporando nas pessoas.

Lugar este que prioriza 0 bem comum e o0 autoconhecimento, a transformagéo de si e a
experiéncia espiritual e existencial dos (as) seus/suas integrantes e do coletivo que visita a
Ecovila. Na comunidade é central a préatica e valores da vida e percep¢do de mundo mediante,
sobremaneira, da pratica do yoga, que consiste principalmente em um processo de
internalizac&o e consciéncia de si, do outro, do Divino e do cosmos/natureza, processo esse

que sai pelos poros das pessoas, pois vem das vivéncias.
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Nessa perspectiva, a comunidade ¢ um lugar que ensina e provoca aprendizados
sobre a importancia de valores como a alteridade, a solidariedade, o cuidado e a preservagao
da vida; além de uma presente critica social aos valores vigentes na sociedade capitalista:

consumo excessivo, exploracéo da natureza e competicao desumana, desigual.

A comunidade é um espaco aprendente, pois, h4 todo um processo pedagdgico
através das vivéncias praticas das relagcbes que se configuram no plantio e cultivo de
alimentos organicos, na postura de seus (suas) integrantes de cuidado com a natureza, ou
mesmo nos seus habitos de alimentacdo vegetariana. Notamos que a Ecovila traduz a
sabedoria da teologia Hare Krishna no Agreste Pernambucano/Serra dos Cavalos, atraves de
um modo de vida comunitéario, com alimentacdo diferenciada, em dialogo com o modo de
vida da populacdo campesina local. Pudemos perceber que a educacao atraves da sabedoria na
comunidade vai se incorporando através da heranca ancestral, dos aspectos convivenciais
comunitérios e das préticas que evocam e tecem sentidos existenciais, sentimentos e afetos
humanos, questionamentos e vivéncias sociais e a transformagéo de si e dos modos de viver e

significar/experienciar a vida.

Os rituais e as dimensdes religiosas da comunidade também despertam
aprendizados e questionam concepgdes mais conhecidas de determinadas religides sobre a
ritualistica e simbolica dos espagos sagrados e templos nas formas de se relacionar com Deus.
Em nossas experiéncias e observacGes de campo, pudemos notar como este espacgo do templo
é lugar de aprendizagens e relacionamentos com o sagrado e entre as pessoas, sobretudo, na

transmissdo da sabedoria védica e nas ora¢cdes comunitarias.

Ha& nos elementos sagrados do templo uma relagdo direta com o Divino/Krishna. O
tambor que toca durante os canticos musicais nos festivais e encontros de domingo é
considerado na tradicdo como uma expansao de Deus que manifesta em sua forca, poténcia e
presenca energética geradora de som, do alcance vibracional da musica Divina. Os materiais
usados para oferecer elementos no altar para Krishna como fogo, &gua, as flores
representando a terra, entre outros, também sdo considerados energias expansivas de Deus, e
elementos de uma agdo meditativa orante; uma oferenda ritual viva de conex&o/yoga,
lembranca e conscientizagdo da relacdo direta com Deus e suas energias como presencas

vivas, mesmo nos elementos da natureza.

Isso ocorre tambem com outros instrumentos presentes no templo usados para 0s
canticos sagrados de mantras como o0s cimbalos de mados; o corpo das pessoas € a pratica de

bater palmas ritmadas nos canticos sagrados, também sdo considerados nas dinamicas
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musicais como instrumentos e elementos presentes dentro de uma acdo de entrega e
conexdo/yoga com o Divino, que esta no altar do templo através das imagens/Deidades que
sdo as manifestacdes imanentes de Krishna, presentes em elementos materiais visiveis,

sensiveis e tangiveis.

O canto de mantras e as dancas praticadas aqui sdo formas de relacdo direta com a
Divindade, sendo, por isso, praticas centrais no templo da comunidade e nelas a fala, a voz e o
corpo das pessoas sdo instrumentos para o relacionamento com Deus. Por isso, hd nestes
encontros da comunidade o canto e a dancga coletivos para Deus que constitui uma préatica de
rezar dancando. Pratica essa que combina gestos, canticos e movimentos que evocam a
presenca do Divino e fazem uma oferenda ritual viva dos corpos, palavras e intengfes mentais
das pessoas para Deus/Krishna em gestos que rezam dancando em uma meditacdo ativa,

prenhe de significados e dindmicas espirituais.

Esta meditacdo ativa e reza dancante € um diferencial e caracteristica advinda da
teologia Hare Krishna e vivenciada na Ecovila. Tal pratica produz tanto estranhamentos em
relacdo a determinadas religides e culturas que visitam a comunidade ou interagem com 0s
(as) Hare Krishnas, quanto gera novidades de relagfes outras com o Divino. Relagbes e
experiéncias focadas em uma vivéncia de alegria existencial focada no corpo, com
gestualidades e sincronicidades de maos, pés, pernas, bocas, bracos e movimentos com vozes
que possibilitam formas dindmicas de experimentar e sentir Deus no pulsar do corpo e nos
arrepios da pele. Independente da pertenca religiosa os (as) participantes envolvem-se nos
canticos e dancgas nos encontros de domingo da comunidade Ecovila. Notamos em nossas
observacBes que os (as) visitantes podem ter suas prdprias experiéncias a partir desta
possibilidade de rezar dangando e cantando como um modo distinto do Cristianismo que inibe

a participacdo do corpo no processo orante.

Nestes termos, ha toda uma pedagogia nas praticas da comunidade que evidenciam
concepcdes de vida, mundo, sagrado, natureza e corpos humanos ligados a Deus. E, a partir
desta perspectiva Oriental integrativa, criam-se possibilidades de aprender e ensinar valores e
percepcdes que expandam a consciéncia e produzam sentidos de vida e vivéncias novas e
transformadoras para as pessoas. Desta maneira, compreendemos que a comunidade é espaco
central de ensinagens e aprendizagens através dos rituais, das prédicas e da vivéncia

acentuadamente comunitaria, participante e includente.
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6.3.1 Integralidade: a educacéo ecoldgica

Desenvolvemos dois subtopicos especificos que estdo contidos no tdpico
comunidade. Eles atuam como elementos surgidos a partir deste dado e caracteristica da
comunidade como espaco pedagdgico. So tracos notados e emergidos a partir das tessituras
ja desenhadas em nossas analises e agora transparecidas e advindas das falas das pessoas
sobre as contribuicdes e ensinamentos que tém e tiveram com e na comunidade. Eles séo as

caracteristicas e tracos da integralidade/educacéo ecoldgica e da pedagogia da alimentacéo.

A partir da teologia Hare Krishna e das vivéncias da Ecovila Vraja Dhama
verificamos que h& uma caracteristica fortemente ecoldgica na comunidade. Uma ecologia
fundada e tecida a partir da empatia espiritual com todos os seres. Aqui a natureza e 0s seres
vivos que a compdem — mesmo as plantas e animais — sdo considerados vivos por serem
partes integrantes da existéncia de Deus. Ou seja, cada ser vivo é considerado como uma
centelha divina viva, presente, que, a seu modo e especificidade, sente e mesmo compreende e

interage com a vida.

Esta sensibilidade engloba um respeito oniabrangente pela vida centrado na
compaixdo, fraternidade e solidariedade. Ou seja, sugere cooperacdo, respeito, cuidado,
atencdo e presenca em discrepancia da légica do consumo e lucro; vida compartilhada, ndo
mercadorias exploradas e compradas. Esta percepcao ecoldgica respeitosa € vivida e ensinada
na comunidade Ecovila. Isso fica evidente a partir das falas dos sujeitos. Ha inclusive um
termo neste sentido apresentado pelo monge Yamunacharya Goswami para caracterizar esta
atuacdo do ensino e aprendizagem na comunidade da interdependéncia de tudo que vive e de
suas relagcdes com Deus: a educacao ecoldgica.

Educacao esta que se configura nas praticas de vida e ensinamentos da teologia da
tradicdo realizados na Ecovila e entrelacados com esta nocdo de que tudo que vive esta
relacionado com Deus: da natureza como ser vivo e centelha divina, e ndo como produto e
objeto frio, morto e manipulavel. Nesta compreenséo, a terra € um ser vivo e a mée de todos

os seres de onde tudo e todos vém e para onde todos voltam, seja como terra ou como cinzas.

Em concordancia com esta concepgdo sapiencial de sensibilidade ecoldgica e
evidenciando como aprendeu com a comunidade e tradicdo esta sensibilidade abrangente,
temos a seguinte fala de Jeéferson Gopala. Ele assim expressa o que aprendeu com e na

comunidade:
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Nessa minha experiéncia na tradi¢cdo Hare o que mais aprendi foi uma forma de ver
0 mundo de um jeito melhor. Principalmente como tudo se relaciona a natureza. Em
outro tempo, eu estava ali comendo alguma coisa, algum salgado que tinha plastico,
ja pegava, amassava e jogava na estrada. Vocé via alguma coisa, queimava, cortava
arvore, fazia isso e aquilo. E um aprendizado muito bom que eu tive foi ver a
natureza como a mée de tudo, tanto em uma terra fértil, numa dgua, numa sombra,
numa arvore. Ai, tem muita gente que fala assim: - eu tenho aquela casa bacana...
Mas é apenas a casa. O portdo vocé entra, fecha, ndo tem nada. Aqui no sitio vocé
tem as arvores, vocé tem o ar puro, tem sombra, tem frutos, tem uma terra fértil.
Acho que foi um aprendizado bacana de ver o simples, a natureza, como a rigueza.
(JEFERSON GOPALA, 04/12/2019, grifos nossos)

Jéferson, em sua percepcao, apresenta suas experiéncias de aprendizado ecoldgico
em sua regido de nascimento e vida, a Serra dos Cavalos. Ele se situa a partir de dentro da
convivéncia com a tradicdo Hare Krishna, sendo vizinho da Ecovila Vraja Dhama e

conhecendo e convivendo com a comunidade desde crianca.

Isso se da na e através do espaco de aprendizagem e pratica de vida da comunidade:
a Ecovila Vraja Dhama. Principalmente a referida empatia espiritual por todos os seres que
caracteriza notadamente a teologia que orienta a ética Hare Krishna enquanto sensibilidade

perante a natureza.

Percebemos aqui que o sujeito afirma ter aprendido com a tradicdo ndo uma
concepcdo religiosa institucional, mecanicista ou, unicamente, a crenca metafisica do pds-

morte. Aprendeu “uma forma de ver o mundo de um jeito melhor.”.

Assim, a aprendizagem da ecologia, do cuidado e conexdo com a natureza é
perceptivel na fala de Jéferson Gopala. Diz que aprendeu com a tradicdo Hare Krishna que
“tudo se relaciona a natureza”. Por isso, apresenta sua mudanca de comportamento: de alguém
que jogava lixo, plastico na estrada, cortava e queimava arvores, para um sujeito ecoldgico,
sensivel e empatico perante a natureza. Essa sensibilidade ecolégica é confirmada em sua
afirmagdo de que “um aprendizado muito bom que eu tive foi ver a natureza como a mée de
tudo, tanto em uma terra fértil, numa adgua, numa sombra, numa arvore. [...]. Acho que foi um

aprendizado bacana de ver o simples, a natureza, como a riqueza.”.

Notamos nesta fala de Jéferson, a presenca experiencial da profundidade e
amplitude existencial/espiritual do simples, do aprender a perceber que a riqueza estad nas
coisas mais simples que torna a pessoa mais sabia e orienta sua vida para percepcdes e
concepcodes voltadas ao cuidado e sensibilidade; seu olhar amplia-se com a nocdo de riqueza
como o contato com os elementos da vida, em respirar ar puro, tomar agua pura e desfrutar da

sombra de uma arvore; riqueza como relacionamento com a vida que nos rodeia, a natureza;
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ndo riqueza como capital financeiro e bens de consumo retirados da exploragédo desmedida da

natureza.

E uma fala de sabedoria e de consciéncia ecoldgica, evidenciando assim a pedagogia
consciencial vivida e ensinada na comunidade Ecovila Vraja Dhama como uma traducgéo
pedagdgica da teologia da tradicdo Hare Krishna. Sua percepc¢do aproxima-se e tem bases no
paradigma teoldgico tecido a partir das literaturas da tradicdo, nomeado de vida simples e
pensamentos elevados (PRABHUPADA, 1996; BHAGAVATA-PURANA, 1.8.40;
PRABHUPADA, 1995, p. 235). Esta nogdo que valoriza a simplicidade enquanto virtude e
ética e o foco dos pensamentos na conexdo sagrada (yoga) que facilita a pratica de vida
ecologica e sensivel a natureza fundamentada nos principios védicos da vida simples e
natural, em harmonia com a Terra, com 0s demais seres vivos e 0s valores espirituais da

devocéo.

A voz de Jéferson Gopala ressoa esta nogdo de vida simples e pensamentos elevados
presente na tradicdo. Percebemos que sua afirmacgédo de que o simples, a natureza é a riqueza,
esta ligada a esta nocdo de cuidado e pertencimento a Terra, nossa mae e casa comum. Em

harmonia com a natureza, o sujeito aprofunda e alarga a experiéncia de valorizar a vida.

Sendo a natureza - a terra fértil, a sombra, a agua, a arvore, o ar puro, os frutos, os
passaros - a riqueza, notamos que Jéferson Gopala apreendeu com a tradicdo que o todo se
inter-relaciona e com isso constréi um estilo de vida. A natureza como mée é presente tanto
na teologia da tradicdo Hare Krishna como no pensamento da ecologia profunda. Em culturas
ancestrais, como as dos povos originarios da América do Sul, vemos esta no¢do como basilar

nas relacfes comunitérias e ambientais.

Na teologia da tradicdo, ha passagens em que a natureza € tratada e exposta e
conceituada como mae (BHAGAVATA PURANA, 1. 10. 4, significado. PRABHUPADA,
1995, p. 157; PRABHUPADA, 1996, p. 23); e como energia divina (BHAGAVAD-GITA.
PRABHUPADA, 2001; RESNICK, 2015), sendo conectada diretamente com a divindade,
enquanto personalidade viva. Ha, inclusive, nestas literaturas, a mengéo de que a natureza é a
esposa de Deus/Krishna em sua encarnacdo/manifestacdo como Vishnu (significando o
onipenetrante; mantenedor do universo). Nesta esteira teoldgica, entendemos que o
aprendizado dos (as) integrantes da Ecovila estd em conexd@ com a teologia da tradigéo,
traduzida pedagogicamente enquanto sensibilidade ecologica, socioambiental.



210

Esta concepcdo e percepcdo também remetem a Capra (1995) em suas
interconexdes entre ecologia e espiritualidade. Aqui, o autor menciona como a espiritualidade,
ou 0 espirito humano, caracteriza-se como “o modo de consciéncia em que nos sentimos
unidos ao cosmos como um todo.” (CAPRA, 1995, p. 90). Este modo de consciéncia de unido
ao cosmos como um todo é expressado na fala daquele que aprendeu, desde crianca na
tradicdo Hare Krishna e na Ecovila “como tudo se relaciona a natureza.” Por isso, sua
inteleccdo é correspondente a de Capra (1995), em que had uma intima conexdo com a
natureza, um ethos ecoldgico, da inter-relacdo de tudo: seres humanos, animais, plantas,

natureza, cosmos. Trata-se de um ethos do cuidado e da horizontalidade dos seres em relacao.

A nocdo do ethos é central para perceber aqui a traducdo pedagdgica da teologia da
tradicdo em estudo enquanto ecologia, sensibilidade perante a natureza. Na concepgéo de
Gerrtz (2019) ethos é: “o tom, o carater ¢ a qualidade de sua vida, seu estilo e suas
disposigdes morais e estéticas’’ (GEERTZ, 2019, p. 66-67). Desta maneira, o tom e carater e
qualidade das disposicfes morais e estéticas percebidas nesta pedagogia consciencial, advinda
da teologia da tradicdo Hare Krishna, é sensivel, intuitiva, cooperativa e incentivadora de

conexao e respeito por tudo que vive, pela natureza. E um ethos ecoldgico.

Contrariamente, posiciona-se o ethos moderno e contemporaneo capitalista que €
centrado na visdo exploratoria e na légica de consumo mercadoldgico desmedido, infinito, em
qgue tudo e todos — pessoas e natureza — acabam sendo objetos destituidos de vida e
sensibilidade, servindo ao prazer e “felicidade” de quem pode possui-los. Este modelo trouxe
a ldgica da exploragdo e dominagdo da Terra como um motor para 0 avango econdémico e
técnico-cientifico, que, ao invés de mae — como € vista nas culturas ancestrais, como a Indiana
de onde advém a teologia e tradicdo Hare Krishna; as Africanas, Andinas e outras detentoras
de saberes milenares integrativos com a natureza — reduziu-se a ser produto explorado e
matéria prima de inimeros objetos de consumo. Leonardo Boff (2002, p. 3) nos aponta a
urgéncia da necessidade de cuidar da Terra, ¢ resgatar a visdo respeitosa dela como “uma
mae”.

Capra (2006) aponta que a crise ambiental entrelaca, como em uma teia, 0s
aspectos sociais e econdémicos, em que ambos existem em relagdo de interdependéncia. O
ethos explorador desta crise aponta para uma crise de visdo de mundo e valores espirituais de
nossa civilizacdo, sendo necessaria uma transformacéo paradigmatica desta percepcao objetal

da natureza para buscar a construcdo de um ethos ecoldgico.
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Conforme Capra (2006), a ecologia profunda, ou ecologia espiritual, percebe o
universo ndo como uma colecdo de objetos isolados, mas como uma rede de fendmenos
interconectados, interdependentes. Assim, podemos observar o fato de que a ecologia
espiritual atua como uma base de transformacédo para a atuacdo do ser humano no planeta,
tendo em vista a vivéncia mais harmonica com a realidade que nos cerca, em que nds,
humanos, somos reconhecidos ndao como centro da existéncia, mas “apenas como um fio

particular na teia da vida.” (CAPRA, 2006, p. 17).

Com isso, uma educacdo ambiental, ou ecoldgica, contribui para fazer do ser
humano parte da vida e, a0 mesmo tempo, inventor de novos paradigmas que atuam como
resistentes a0 que até entdo se aceitou acriticamente como verdade para uma cultura
hegeménica, nos tons capitalistas e industriais. Esta constatacao esta harmonizada com a fala
de Jéferson Gopala, em que ele afirma que aprendeu a “ver o simples, a natureza, como a
riqueza”, sendo a vida, a natureza, uma riqueza que ndo prima pelo acumulo de bens
excessivos, de tecnologias que desperdicam energias e geram lixo excessivo e danos ao meio
ambiente. Também ndo sdo riquezas os agrotoxicos que danificam o solo e trazem muitos

danos patoldgicos aos seus consumidores.

Vemos assim a conexao da ecologia profunda com a teologia Hare Krishna, sendo
esta traduzida enquanto pedagogia consciencial que ensina sensibilidade perante a natureza.
Ambas sendo por isso fontes de reflexéo, inspiracdo e aprendizado para experiéncias humanas
transformadoras que produzem vivéncias cuidadoras, criticas dos valores sociais vigentes,

resistentes a cultura exploratoria.

Seguindo por estes caminhos, temos uma fala de Goswami que melhor traduz esta

interligacdo. Vejamos:

Agora a comunidade esta tendo oportunidade de receber muitos convidados, de fazer
retiros, de encontros. Isso esta proporcionando as pessoas também esse contato com
a natureza, com o conhecimento de ecologia. Com um conhecimento um pouco
diferente, no sentido de que nds percebemos, em nossa tradicdo, que todo ser vivo é
vivo porque existe essa centelha de Deus. Ha um sentido de preservacao
desenvolvido a partir desse conhecimento, dessa compreensdo, uma ecologia mais
abrangente. N80 s6 o0 respeito ao ser humano, mas o respeito a todas as entidades
vivas. Isso de certa forma também contribui trazendo um conceito mais profundo de
respeito ao meio ambiente, educacéo ecolégica. (YAMUNACHARYA GOSWAMI,
15/12/2019, grifos nossos)

Nesta fala, percebemos a materializacdo da tradicdo na comunidade Ecovila Vraja
Dhama enquanto ecologia profunda e sabedoria ancestral. Compreendemos que 0 monge

expressa aqui a percep¢do de vida da teologia e da tradicdo em que a vida esta localizada e
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pode ser percebida e sentida nos seres humanos, como também nos animais, na natureza, no
cosmos. Ou seja, ele afirma que tudo que vive é vivo por ser, e conter dentro de si, a centelha

divina. Ser parte de Deus. Assim, tudo que vive tem Deus dentro de si, sendo por isso Vvivo.

Por conseguinte, olhar e sentir a vida em conexao — dentro desta concepcdo da
centelha divina presente em tudo — traz contributos ecoldgicos. Sdo contribuicdes que
sugerem uma “ecologia mais abrangente”. Sendo esta compreensdo de ecologia uma
sabedoria, pois expressa e reflete conexdo com a vida apoiada em concepcdes que instigam e
possibilitam o alargamento da racionalidade através de percepcbes sensiveis, empaticas e

respeitosas de que tudo que vive esta ligado com o divino, o sagrado.

Outro aspecto relevante é a referéncia de que nos retiros e encontros promovidos
pela comunidade Ecovila Vraja Dhama, as pessoas entram em contato com este conhecimento
milenar — encontrado em textos como a Bhagavad-Gita e ensinado na Ecovila — sobre a
presenca divina em tudo e da interconexdo de tudo que vive com a divindade. Esta
compaixao/conexdo enquanto empatia espiritual por todos os seres, aqui nas palavras do
monge, ¢ compreendida como “Nao s6 o respeito ao ser humano, mas o respeito a todas as
entidades vivas.” Em nossa compreensdo, tal ethos expde a possibilidade de relacbes outras
com as pessoas € a vida, pois apresenta o tom, o estilo, o carater e as disposicdes morais e
esteticas de uma arte existencial de respeito, fraternidade e alteridade perante a vida.

Este entendimento de interconexdo e alteridade resulta em relacbes de
aprendizagens e ensinagens promovidas nos encontros e retiros da comunidade Ecovila Vraja
Dhama em que a sabedoria contida nesta tradicdo possa provocar reflexdes sobre uma
ecologia mais abrangente, que inclua e perceba como seres vivos outras formas de vida que

ndo apenas a espécie humana, do homo sapeins.

Goswami também destaca esta ecologia mais abrangente, refletida e expressa nos
encontros e retiros da comunidade “contribui trazendo um conceito mais profundo de respeito
ao meio ambiente, educacdo ecoldgica.”. Esta educagdo ecologica estabelece o vinculo
socioambiental da comunidade e corrobora a caracteristica pedagogica da comunidade: nela

se ensina e aprende uma ecologia abrangente, espiritual.

Nessa diregdo, a comunidade Ecovila Vraja Dhama, materializando a empatia
espiritual por todos os seres realiza uma educagdo ecologica. Esta educagdo que esta
conectada e embasada com um conceito de respeito mais profundo pelo meio ambiente. Tal

interconexdo com tudo que vive é expressa na tradigdo e permeia as praticas da comunidade,
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sejam as vivéncias com a natureza, ou mesmo nas palestras e rodas de didlogos realizadas no
seu templo. Ou ainda nas conversas nos espagos comunitarios como seu restaurante e
lanchonete, onde muitas vezes se fala do porque do vegetarianismo enquanto pratica de yoga

— conexao.

Nesta mesma direcdo, Jéferson Gopala pronuncia seu ponto de vista ecoldgico
sobre Deus. Uma divindade encontrada na naturalidade da vida e na materialidade da

natureza. Vejamos:

Meu ponto é que todo esse mato que tem aqui, essas arvores, eu ja vejo elas como
um pedacinho de Deus. Porque é algo que € interessante demais. Uma sementinha
pequena, ela germina, cresce, vira uma arvore que da fruto e vocé vé aquilo ali e
fala: “— Essa arvore toda veio de uma sementinha que cabia na palma da minha
mao”. E hoje eu subo em cima dessa arvore e fico olhando, quanta grandeza que
tem. E, ao lado dela tem outra arvore, e tem outra arvore. E aqui tem um solo fértil
que vocé coloca aquela semente. Ai tem uma agua pura, uma agua limpa, e vocé
bebe da agua, vocé rega a planta, essa planta cresce e vocé vé que existe vida
naquilo. Af nesse ponto vocé apenas ndo olha assim pro céu e fala: “— Deus esta ali.”
Eu guando olho assim estou vendo Deus em todo local. Eu estou vendo em uma
arvore, em um passaro. Estou vendo o barulho que o vento faz. Pra mim tudo isso
esta interagindo com Deus. Se tudo emana dele, eu estou vendo tudo isso como uma
benc&o que ele fez e ta ai. (JEFERSON GOPALA, 04/12/2019, grifos nossos)

Ele diz que enxerga o mato e as arvores como “um pedacinho de Deus”. Sendo
assim, notamos como ele estd conectado com a fala de Yamunacharya Goswami acerca da
educacdo ecologica como ecologia abrangente ensinada e possibilitada a partir de
experiéncias promovidas pela Ecovila Vraja Dhama. Enxergar a natureza como um pedacinho
de Deus caminha no mesmo terreno de perceber que tudo que vive tem dentro de si a centelha

divina que transmite a presenca imediata de Deus.

Jeferson expressa aqui sua concepc¢do de Deus como interligado e presente na
natureza, nos elementos naturais e seres vivos, no conjunto da vida. Destacamos que sua fala
evidencia como a comunidade é formadora com seu modus vivendi, ou seja, a partir de sua
concepcao de vida e de Deus, focada na sensibilidade ecologica em que ele manifesta o
alcance abrangente do ensino e aprendizagens presentes na comunidade. Sua fala também
expressa uma experiéncia com a grandiosidade da vida e a percepcao da pequenez humana
perante a grandeza da natureza. Tal experiéncia, de fascinio e espanto, aproxima-se da nocao
de Otto (2007) sobre a vivéncia humana do sagrado enquanto mistério grandioso. Da
existéncia do numinoso, a presenca viva da vivéncia interior do humano em sua relagdo com o
divino e ou realidade transcendente buscada e experienciada nas religies. Numinoso esse que
foi conceituado nas tradigdes religiosas teistas — como a tradicdo Hare Krishna em estudo —

através da palavra “Deus”.
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Notamos assim esta vivéncia numinosa, do mistério e grandiosidade do sagrado, na
fala de Jéferson Gopala, pois ele expressa que “Essa arvore toda veio de uma sementinha que
cabia na palma da minha méo. E hoje eu subo em cima dessa arvore e fico olhando, quanta
grandeza que tem.”. Esta vivéncia do sagrado enquanto mistério numinoso traz a percepgao da

pequenez humana perante a grandiosidade da vida.

Ele segue expressando sua percepcao de como Deus — o0 sagrado e numinoso — esta
diretamente relacionado com a natureza. Ha uma interacao entre o transcendente, a divindade,
e 0 imanente, a natureza viva e o cotidiano. Esta no¢do estd em acordo com o principio axial
da teologia da tradicdo Hare Krishna da espiritualidade dialdgica enquanto presenca e
existéncia simultanea da divindade em tudo. De tudo como divino. E do divino como
simultaneamente energético e pessoal. Concepcdo essa exposta na tradicdo como a
inconcebivel unidade e diferenca simultaneas — em sanscrito: acintya-bhedabhedha tattva —
da relacdo entre a divindade e suas energias/poténcias (PRABHUPADA, 2001; 1995);
(VALERA, 2015). Ou seja, uma unidade mdaltipla em que a unidade consciencial da
divindade com as realidades materiais (manifestacdes) e sua diferenca das mesmas (esta além

delas) somam-se e constituem a unidualidade.

Esta unidade e diversidade simultaneas é presente na teologia da tradicdo Hare
Krishna e seu principio axial da espiritualidade dialégica enquanto presenca e auséncia
pessoal e energética da divindade em tudo que existe. Seja em pessoas humanas ou na
natureza. Ou seja, 0 sagrado — na terminologia teista “Deus” — estd a0 mesmo tempo presente
e ausente em tudo. Presente como realidade energética, enquanto poténcia natural. E na

maioria das vezes ausente enquanto realidade pessoal, como personalidade metafisica.

Assim, neste ponto, a tradicdo tem uma légica de dualismo (separacéo do divino do
natural, j& que Ele/Ela tem formas pessoais transcendentes) e unitarismo (a divindade esta
presente em tudo enquanto energia, na natureza, por exemplo) simultaneos. A filosofia e
interpretacdo da teologia de seus textos candnicos, acima referida, pode também ser
compreendida como a dualidade e ndo dualidade simultaneas. Um dos trechos da Bhagavad-
Gita na traducdo de Swami Prabhupada que também podem dar suporte a tal interpretacéo € o

seguinte:

Sob minha forma imanifesta, Eu penetro este universo inteiro. Todos 0s seres estao
em Mim, mas Eu ndo estou neles. E mesmo assim, os elementos criados ndo
repousam em Mim. Observe minha opuléncia mistical Embora Eu seja o
mantenedor de todas as entidades vivas e embora esteja em toda parte, ndo fago
parte desta manifestacdo cOsmica, pois meu Eu é a propria fonte da criacao.
(BHAGAVAD-GITA, 9. 4-5; PRABHUPADA, 2001, p. 463-465)
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Em nossa concepcao, tal trecho teoldgico que expde Deus como presente no mundo
e, a0 mesmo tempo, independente dele, também pode abrir portas para uma abertura a
diversidade, ou de uma logica diversa do binarismo, apontando para a simultaneidade de uma
unidade na diversidade/diferenca. Estas contribuicGes estdo diretamente presentes na fala de

Jéfersson Gopala. Ele expressa que vé Deus “em todo local”.

Enquanto percepcao ecoldgica do sagrado e da vida, ele verbaliza: “Ai nesse ponto
vocé apenas nao olha assim pro céu e fala: — Deus esta ali. Eu quando olho assim estou vendo
Deus em todo local. Eu estou vendo em uma arvore, em um passaro. Estou vendo o barulho
que o vento faz. Pra mim tudo isso esta interagindo com Deus. Se tudo emana dele, eu estou

vendo tudo isso como uma bengao que ele fez e t4 ai.”.

Jeferson caminha nas sendas expostas pela teologia da tradicdo Hare Krishna. Na
Bhagavad-Gita temos demonstracfes de trechos que fazem perceber a divindade ora como
impessoal e ou energética, ora como pessoal. Vemos monismo (Deus como energia
impessoal) ou panteismo (Deus como a natureza) em certos trechos, e em outros, de
significativa relevancia hermenéutica em que observamos o teismo. Embora o termo mais
adequado para a globalidade dos oitocentos versos da Gita e suas concepgdes de Deus seja
panenteismo, ou um teismo que ndo exclui os aspectos impessoais e imanentes (cdsmicos)
junto ao aspecto pessoal e transcendente do divino, ainda que este seja compreendido, na
tradicdo Hare Krishna, como a fonte dos anteriores.

Na percepcdo apresentada por este colaborador também ha a indicacdo desta
presenca divina na natureza enquanto poténcia viva. Sendo a luz do sol e da lua indicios da
presenca divina — como dito na Bhagavad-Gita — podemos notar que a vida é diretamente
ligada com o sagrado. Que a vida é sagrada enquanto natureza. N&o s a partir de — e em —

determinadas normatizacg6es institucionais de rituais e cerimoniais especificos das religides.

Percebemos que esta materializacdo também ocorre porque Jéferson Gopala
mencionou inclusive como aprendeu com a comunidade Ecovila Vraja Dhama (chamada por
ele de “fazenda”) a ampliar a experiéncia ecologica que tinha aprendido com sua familia, que
¢ natural de um sitio na Serra dos Cavalos, vizinho da comunidade religiosa. Ele expde que “a
minha familia que sempre viveu assim no sitio, ja veio com essa experiéncia. S6 que com a
fazenda, os devotos aqui, eu tive uma experiéncia a parte disso, que foi ver essas coisas com

mais profundidade.”.
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Sendo assim, ele passou a perceber a natureza com mais profundidade através de
suas vivéncias com a comunidade Hare Krishna. Isso a partir da educacéo ecoldgica que foi
desenvolvida nos ensinamentos e praticas da tradicdo védica vivenciados na Ecovila Vraja

Dhama.

6.3.2 A pedagogia da alimentacgéo

Outra forma de presenca da sabedoria e pedagogia consciencial na comunidade
Hare Krishna € a feitura e partilha dos alimentos como uma pratica de devocdo. Para os (as)
visitantes da comunidade, a alimentacédo é objeto de atragdo, mesmo para aqueles (as) que ndo
aderem ao estilo de alimentacdo lacto vegetariano, sdo muitos os que admiram e se

surpreendem com a forca degustativa das comidas que sao produzidas pelos (as) devotos (as).

Observamos que para os (as) que desejam aderir ao estilo de vida simples com
pensamento elevado, existe um processo de atividades até chegar a desenvolver algum
trabalho dentro de algumas das cozinhas na comunidade. Ha duas cozinhas comunitarias, uma
para as Deidades de Krishna que ficam no altar, uma cozinha mais ritualistica e com certas
normas de higiene mais rigidas, e outra cozinha do Restaurante e das pessoas que convivem
no ambito comunitario. Esta cozinha tem também normas disciplinares e de higiene, e de

meditacdo, mas é menos rigida e mais flexivel que a cozinha do altar.

As pessoas que desejam cozinhar é ensinado que comecem, imediatamente, em suas
casas oferecendo alimentos mais simples a Krishna, como folhas, frutas, gua e flores. Com o
passar do tempo, as devotas e 0s devotos mais experientes na pratica de cozinhar véo
observando e instruindo a pessoa até que ela esteja apta a passar de fase para que possa iniciar
a pratica do servico de cozinhar. A cozinha, assim como o préprio altar, é considerada um
local sagrado, onde se pratica um tipo de meditagéo ativa e onde a pessoa precisa desenvolver
atividades cronometradas e com muita precisdo, tudo para agradar ao paladar e sentidos de

Deus/Krishna e para ajudar a pessoa a desenvolver autodisciplina.

Observamos também que quando os adultos de uma familia sdo escalados para fazer
algumas tarefas comunitarias como cozinhar para os visitantes ou para outras pessoas
residentes, outras pessoas da comunidade ajudam no cuidado com as criangas, assim sendo a
educacdo das criancas da comunidade passa a ser também uma forma de participacdo da

comunidade. Um outro critério fundamental que é observado para entrar na cozinha é o tempo
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que a pessoa estad familiarizada no consumo de alimentos lacto vegetarianos, o tempo que ela
frequenta 0 movimento e se esta na companhia dos (as) devotos (as) aprendendo as praticas de
cozinhar e oferecer o alimento a Krishna, bem como sua fungéo nas hierarquias sacerdotais da
instituicio e comunidade. Geralmente, a pessoa que inicia suas praticas de yoga no
movimento Hare Krishna acaba adotando uma relacdo de mestre/discipulo com uma outra

pessoa que esta a mais tempo no exercicio dessa fé ancestral de matriz Oriental.

Como acima mencionado, na comunidade ha dois tipos de cozinha, a cozinha
comunitaria onde sdo preparados alimentos que serdo servidos para 0s moradores e visitantes
no evento do festival de domingo; nessa cozinha € preparado o almogo comunitério aos

domingos, e a comida dos monges e monjas.

Ja na cozinha do altar ha as pessoas que entram para auxiliar os (as) devotos (as) com
a iniciacdo/batismo e funcdo sacerdotal (homens e mulheres); elas atuam lavando as panelas,
limpando o espaco, arrumando as bandejas que vao para o altar, etc. Nessa cozinha sé quem
pode cozinhar e interagir com o fogo — que é considerado dentro deste espago como elemento
de um ritual sacerdotal — sdo pessoas com o batismo/iniciacdo sacerdotal. Nela sdo preparadas

quatro refei¢bes por dia que véo para o altar.

Observamos nestes contextos que a cozinha passa a ser um local de ensino e
aprendizagem através das préaticas e da oralidade; assim sdo passadas de maneira empirica, de
geracdo em geracdo os rituais e as receitas culinarias da tradi¢do. A cozinha é o espago onde a
matéria se torna parte e parcela do Divino enquanto elementos de uma ritualistica alimentar.
Neste espago 0s vegetais transformam-se em um alimento que nutre o corpo e a alma, e que

transformam a consciéncia e a vida de quem dele se serve.

Notamos também que, na cozinha, aquela em que as refeicbes do restaurante e
festivais de domingo séo confeccionadas as pessoas contam suas histérias de vida e como elas
se relacionam com o Divino. Ha troca de experiéncias e transmissao de valores, préaticas e
modos de experimentar 0 Deus da tradicdo para as pessoas recém-chegadas. Destacamos,
igualmente, que a cozinha ndo é um espaco apenas para as mulheres; € um dos Unicos lugares,
por exemplo, onde homens e mulheres, monges e monjas e solteiros (as) ou casados (as)

chegam a trabalhar juntos para o propésito do yoga da alimentag&o®. Inclusive as pessoas que

8 Este yoga sendo parte da propria pedagogia da alimentagéo, que é ensinar, aprender e vivenciar a
presenca do divino no alimento e na préatica orante de oferecer os atos de comer e cozinhar a Deus em conexao
ativa — yoga. Ou seja, é uma postura de vida orante enquanto se pratica a conexao com o divino/Krishna através
dos atos de cozinhar e se alimentar em consonancia com o principio de compaixao com todos 0s seres.
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lideram a cozinha do restaurante aos domingos sé@o um casal, um devoto e uma devota, ambos

cozinhando neste espaco.

No processo de cozinhar trabalham-se os elementos naturais, que na tradicdo séo
cinco: terra, fogo, ar, agua e éter (espaco, energias sutis, intencdes, consciéncia) em sincronia

com os gréos, cereais, hortalicas, verduras, legumes, tubérculos, ervas e especiarias.

Verificamos que o elemento terra é o primeiro a ser pensado e trabalho na cozinha.
Ele € invocado no ritual do preparo quando se monta o cardapio, se limpa o ambiente, entra
em contato com os alimentos, etc. A preocupacdo com a nutricdo do corpo é igualmente
importante ao oferecimento do alimento ao Divino. O elemento terra trabalha a consciéncia
para a relagdo de pertencimento, onde a pessoa percebe a relagcdo que ela tem com a terra ao
descobrir o que representa os nutrientes de cada alimento para o funcionamento equilibrado

do corpo.

O elemento agua é o segundo a ser trabalhado. Toda pessoa que comeca na
cozinha aprende a lavar adequadamente os alimentos, remover elementos que ja ndo sao mais
necessarios naquele momento (terra, larvas, decomposicéo, etc), residuos que sao levados pela
agua e devolvidos a terra para iniciar um novo ciclo natural. Esse elemento trabalha a

consciéncia da temporalidade e da fluidez das circunstancias nos ciclos da vida.

No elemento fogo cada ingrediente tem seu tempo adequado de ser trabalhado. Para
que se atinja um sabor especifico existe uma sequéncia a ser respeitada, quando os alimentos
sdo cozidos, ao serem transportados até a panela que estd no fogo, fazendo com que a pessoa
perceba que essa mesma sincronia esta no cotidiano, esta presente na vida, onde tudo tem seu

tempo de acontecer, se aquecer, ser digerido e se transformar.

Constatamos através da observacdo que o elemento ar é o aliado de quem esta
cozinhando. Recomenda-se que o0s alimentos ndao devem ser provados antes de serem
finalizados e oferecidos a Deus/Krishna; entdo algumas pessoas desenvolvem o olfato para
que possam se guiar e atingir o objetivo que € a combinacdo adequada das iguarias. O olfato
diz como estéo os temperos e a quantidade de sal colocada no cozimento. A audigéo, a viséo e
0 tato também sdo estimulados na cozinha. Por isso, notamos que estas praticas na cozinha
Hare Krishna estimulam e desenvolvem toda uma educagdo dos sentidos através do ato de

cozinhar em yoga.
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Assim, compreendemos que o ar € o0 elemento que representa a ruptura das limitagdes
do corpo humano, e também é o elo com o alento vital através dos atos de cheirar e respirar
nesse yoga da comida. J& no elemento éter é trabalhada a intencdo de quem cozinha e sua
relacdo com o Divino através do alimento. A pessoa que cozinha se abstrai temporariamente
de suas necessidades corpdreas no intuito de se conectar com o Divino. Para a primeira
refeicdo do dia a ser preparada, o (a) cozinheiro (a) precisa estar em jejum e ainda procurar
exercitar a intencdo de ndo desejar comer o0 que esta cozinhando para Deus. Ele (a) tem
consciéncia de que estd cozinhando para Krishna, e Ele é o desfrutador daquele yoga; e,
também, que a pessoa deve comer depois que oferece a Krishna em yoga os alimentos. Esse
elemento éter trabalha o desenvolvimento da fé, a partir daquilo do ndo é apenas visto, mas
que pode ser percebido, sentido com outras partes do corpo e através das intencdes de vida, e

também cheirado, ouvido ou tocado enquanto elemento palpavel, sensivel.

A escolha dos alimentos para o cardapio é de acordo com os modos, as qualidades
e energias da natureza material que, de acordo com a Bhagavad-Gita (RESNICK, 2015) s&o
trés: a bondade (equilibrio, manutencdo, salde), a paixdo (criacdo, atividade) e a ignorancia
(decomposicdo, destruicdo); estas qualidades sdo, ao mesmo tempo, independentes e
interdependentes entre si, pois se misturam na natureza e mesmo nos habitos e consciéncias

das pessoas e sociedades.

Esses alimentos e as energias que 0s constituem em suas interagbes com 0s
elementos da natureza influenciam em muito na vitalidade das pessoas; alguns alimentos
garantem uma vida mais prolongada e com qualidade de saude, alimentos que combinados
sdo de facil digestdo e ndo provocam doencas para o corpo. Esses sdo alimentos no modo da
bondade, considerados na Bhagavad-Gita (PRABHUPADA, 2001) como os favoritos de
Krishna; estes alimentos “ddo forga, saude, felicidade e satisfagdo. Esses alimentos sdo
suculentos, gordurosos, saudaveis e agradaveis ao coracdo.” (BHAGAVAD-GITA, 17.8;
PRABHUPADA, 2001, p. 771).

Ja os alimentos no modo/qualidade e energia da paixdo sdo aqueles que aceleram
muito o metabolismo ou tém péso molecular incompativel com o corpo humano, que
ingeridos diariamente de forma imoderada provocam doengas. Sdo alimentos “muito amargos,
muito acres, salgados, quentes, picantes, secos e ardentes. Tais alimentos causam sofrimento,
miséria e doenga.” (BHAGAVAD-GITA, 17.9; PRABHUPADA, 2001, p. 771).
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Os alimentos na energia da ignorancia/destruicdo geralmente ndo sdo recomendados,
alguns sdo utilizados pelos (as) devotos (as) apenas como remédios, como o alho, a cebola e o
vinagre. Sdo alimentos que ou estdo em decomposicdo e foram feitos em processo de
excessiva fermentacdo, ou absorvem as energias mais densas da terra. E o “alimento
preparado mais de trés horas antes de ser ingerido, alimento insipido, decomposto e putrefato,
alimento que consiste em refugos e substancias intocdveis.” (BHAGAVAD-GITA, 17.10;
PRABHUPADA, 2001, p. 772).

Estes tipos de alimentos ou séo evitados por quem pratica o yoga da tradicao ou sao
combinados para gerar salude em quem 0s consome; e para agradar ao paladar, seja
principalmente o de Krishna/Deus e também os das pessoas que irdo comer. Isso
considerando esta alquimia e mistica natural da interacdo dos alimentos com as energias da
vida, uma educacdo dos sentidos e da percepcao de si, do corpo e do mundo/cosmos em
interacdo com Deus e com a saude, equilibrios, atividades e mesmo doengas que possam

atingir as pessoas através de seus habitos e consciéncias alimentares.

Assim, ha toda uma pedagogia da alimentacdo através das praticas e modos de vida
da comunidade, em consonancia com a teologia da tradicdo e suas visdes e percepcdes de
mundo, energias vitais, espiritualidade e natureza. Notamos também que esta pedagogia da
alimentacfo também vai na contraméo da indGstria dos alimentos. E uma prética e principio
de vida que leva as pessoas a refletirem e repensarem a origem dos alimentos, os efeitos deles
no corpo humano e nas estruturas da sociedade. E um processo de reeducacdo que também
leva a pensar sobre o0 modo de plantio e producdo dos alimentos, sendo condizente com
praticas de agricultura familiar e ndo de agronegécio; acaba sugerindo que a finalidade da
alimentacdo € a qualidade da nutricdo da vida humana, ndo o lucro em larga escala. Com isso,
a pedagogia da alimentacdo exerce critica a0s modos consumistas de produzir alimentos e
comer, demonstrando a conexdo entre o prato de comida das pessoas e as mazelas sociais e do
meio ambiente que acompanham a alimentacdo advinda do agronegdcio e da industria da
carne. Logo, € uma pedagogia consciencial enraizada na critica social, que atua na reeducagéao

das pessoas, sendo anticonsumista e antiutilitaria.

Um yoga e meditacdo da alimentagdo que produz consciéncia de si e do cosmos,
educacdo dos sentidos e percepcdo espiritual da integralidade da vida/natureza com a
humanidade. E isso também emergiu nas falas de pessoas colaboradoras no campo de nossa

pesquisa:
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Muitas pessoas que v&m aqui, nesse final de semana mesmo vieram e elogiaram
muito isso, comem um pdo gue é integral, mas é saboroso. E as pessoas estdo mais
acostumadas com uma farinha branca, um péao da padaria normal. Entdo veem que
um péo integral pode ser muito legal também. O fato de fazer em casa tem a sua
magia. Tem o lado bom também de vocé mesmo preparar o seu préprio alimento.
Uma coisa fresquinha. Oferecemos um pdo que saiu quentinho do forno. Isso da
uma experiéncia diferente para as pessoas também. Ou entdo um suco gue € natural,
é da fruta. De repente |4 fora o pessoal esta acostumado com algo mais artificial,
com muito agUcar. Outras pessoas falam e elogiam isso, de vocé passar no pdo um
paté que é feito de cenoura. Uma maionese que vocé fez em casa, que nao esta
carregada de ovo e caloria. Um paté de cenoura que fazemos. As pessoas perguntam:
— mas ndo tem nada de industrial aqui?”; e falamos: "— ndo, n6s mesmos que
fizemos.”. As pessoas estdo mais acostumadas com uma coisa industrializada. Um
requeijdo. Algo que vocé passa no pao e pronto. Isso leva as pessoas a refletir. De
voceé as vezes trabalhar, trabalhar, trabalhar e ndo ter tempo. Entéo fica mais pratico
comprar pronto. Entdo porque vocé trabalha, paga mais caro, compra pronto. E de
repente vocé, ndo tendo uma renda que é tdo alta, mas consegue também gastar
menos e ter uma vida mais simples e nisso preservar mais a sua sadde. As pessoas
tem a oportunidade dessa reflexdo quando vem aqui. A partir da alimentacgdo.
(LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019, grifos nossos)

113

Percebemos que esta fala de Lakshmi Priya tece possibilidades de aprender a viver
de maneira mais integrada com a vida. Isso através desta pedagogia da alimentacgdo, que se da
pela via do yoga, que consiste em um trabalho de conscientizagdo humana desta préatica do
principio da compaixdo para com as demais entidades vivas. A pratica da compaixdo nédo
reconhece como alimento vida consciente (aquela caracterizada pela ciéncia como vida
animal), os derivados de sangue e sémen, nesse caso nao ha ingestdo de carnes, peixes e ovos
nesta pedagogia alimentar da tradicdo Hare Krishna. Evitando-se também alimentos

industrializados.

A alimentacdo adotada é a vegetariana, sendo que, para o0 consumo de vida
inconsciente (vegetais), 0s mesmos sdo preparados de maneira que quem o cozinha o faz
meditando em Krishna, em yoga. Durante o preparo da oferenda o (a) cozinheiro (a) néo o faz
desejando o alimento antes de ser oferecido e tdo pouco o prova antes disso. A pessoa utiliza

do sentido de olfato, tato e visdo para saber se o alimento esta agradavel.

Esta fala de Lakshmi Priya expde como as pessoas que visitam e ou se hospedam na
Ecovila Vraja Dhama tém oportunidades de reflexdes e aprendizados de vida através da
alimentacdo. Na Ecovila, as experiéncias coletivas de visitantes com a alimentacdo se d&o nas
refeicBes feitas por quem se hospeda; e no restaurante, no refeitério e na lanchonete que
funcionam aos domingos, durante o festival feito para receber visitantes. Além de oficinas de

culinaria por vezes feitas em eventos especificos.
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Numa oficina realizada no retiro de Natal da comunidade em dezembro de 2019 os
hospedes e visitantes aprenderam a fazer panetones sem ovos, mostrando uma integracdo
intercultural e o aprendizado da teologia da tradicdo enquanto alimentacdo conectada a
compaixao e conexao com a natureza. Tal pratica, em nossa concepc¢do, também foi/é
produtora de interculturalidade, ja que a experiéncia da data Cristd do Natal foi vivenciada
através dos paradigmas e percepcdes de vida Hare Krishnas em uma pratica pedagdgica feita

para produzir € comer um panetone sem ovos.

Lakshmi Priya expbe como as pessoas, durante este evento e retiro descrito por ela,
que aconteceu no fim de semana que antecedeu nossa entrevista, questionaram sobre a
alimentacdo mais natural que estavam experimentando na Ecovila. Neste questionamento, as
pessoas puderam ter experiéncias de integracdo consigo e com a vida. De como uma
maionese sem 0vos, caseira, um pdo integral feito em casa e saido quentinho para a mesa, ou
um paté de cenoura natural podem provocar reflexdes sobre a vida, a humanidade e a
sociedade. E propiciar, no sabor do que € natural e feito em casa, um reencontro consigo e

com a natureza.

Subentende-se também que esta maionese é feita levando em conta as energias da
bondade/equilibrio, da salde gerada através de um alimento naturalmente gorduroso e que
seja saudavel e agradavel ao coracdo. Alimento este que também ¢é feito em uma postura de
vida orante, um gesto de gratiddo de uma pratica cultural em que o oferecimento deste
alimento saudavel a Krishna/Deus produzira consciéncia ampliada e salde na pessoa que 0
experimente. Logo, nesta pedagogia da alimentacdo, notamos que os alimentos feitos e sua
postura de acéo e consciéncia produzem corpos orantes, ou seja, a presenca Hare Krishna faz-
se a partir desta experiéncia de um corpo orante, um corpo produtor e ativador de um yoga da

acao vindo através dos atos de cozinhar, oferecer os alimentos a Deus e consumi-los.

Ela expbe também como as pessoas que visitam e se hospedam na Ecovila tém
oportunidades de refletir sobre como as complexidades de tempo, trabalho e outras demandas
das sociedades industriais em que vivemos nos afastam de ter uma vida mais simples e
natural. Uma vida mais saudavel. Deste modo, a partir da alimentacdo da comunidade, as
pessoas podem refletir e aprender principios de vida ecoldgicos e existenciais. Que expressem
mais cuidado e que abram possibilidades de questionar-se sobre as direcOes e préaticas de vida

que escolhemos, em geral, sob o viés consumista, industrializado e artificializado.
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Outra questdo aqui percebida na fala da devota — e nas vivéncias da comunidade — é
a tensdo entre o campo e a cidade. De como esta vida saudavel, por vezes, é impossibilitada
pelas demandas e atividades que as sociedades urbanas exigem das pessoas. De trabalhar
muito, comprar, consumir, correr, e comer qualquer coisa, sem muitas possibilidades de parar,

questionar-se, e mudar habitos.

Por isso, a fala de Lakshmi Priya traz esta tensdo entre a vida mais natural
proporcionada pelo campo e a vida mais industrial experimentada nas cidades. A Ecovila atua
como pedagogia consciencial por acolher, incentivar, e provocar mudancas comportamentais
e existenciais de consumo, trabalho, economia e sensibilidade ecoldgica. Tudo isso a partir da
alimentacdo que ndo vem apenas para oferecer e ensinar receitas culinérias e sim para

provocar reflexdes e percepgdes sobre concepgdes de vida.

Esta caracteristica natural e educativa da fala de Lakshmi Priya atua dentro do
paradigma da teologia Hare Krishna de vida simples e pensamentos elevados acima exposto.
E corporifica uma traducdo pedagogica da teologia da tradicdo enquanto materializacdo do
principio axial da empatia e compaixdo por todos os seres. E sabedoria e pedagogia

consciencial realizadas na educagédo produzida pela comunidade.

Este aprendizado ecoldgico e sapiencial que incentiva a sensibilidade perante a
natureza e a mudanca de comportamentos humanos é partilhado na Ecovila em seus eventos,
retiros, festivais e cerimoniais. Corroborando a fala de Lakshmi Priya deste aprendizado
reflexivo e comportamental propiciado pela Ecovila, temos o depoimento de Ademario

Torres:

E tenho uma admiragdo muito grande pelo trabalho da comunidade Hare Krishna. A
questdo da conservacdo daquele patrim6nio do entorno do parque € importante
demais. A visdo da comunidade é muito mais ampla que a nossa. Por mais que se
faca, ndo chega nem perto do que a comunidade Hare tem promovido. De
consciéncia, com suas palestras. No seu préprio comportamento de protecdo. De ndo
comer carne, de ndo comer peixe. Bem diferente da nossa prética diéria. Sou um
grande admirador do trabalho do Hare Krishna. [...] Essa questdo de ndo ingestdo de
carne. De ndo sacrificar os animais para se alimentar. 1sso me chama muito, muito a
atencdo. N&o consegui ainda. Tenho ido 1a. Almogo I4 algumas vezes. Acho a
comida muito boa, mesmo ndo tendo a carne. A cada ida 14 € um momento de
reflexdo. Porque os impactos causados pela criagcdo bovina sdo muitos intensos nas
questdes ambientais. Nosso Pais virou o maior exportador de carne bovina do
mundo. O impacto nas questdes ambientais é muito intenso. Esse repensar é muito
importante. Essa reflexdo. E bem importante essa questdo de podermos pelo menos
refletir. E algumas pessoas mudarem. Eu tenho uma prima, Elizandra, que esta
morando em Jodo Pessoa. Mas quando ela vem para ca diz: “tem que ir no Hare;
tem que ir no Hare”. Ja li alguns livros do Hare também. Tem muita coisa
interessante. Minha prima diz que vai para o Hare para ndo comer carne. Veja como
0 conhecimento vai mudando _comportamentos. (ADEMARIO TORRES,
22/12/2019, grifos nossos)




224

Ademaério expressa a nocao de preservacdo da vida através das vivéncias da Ecovila
Vraja Dhama. Sua fala expde a pedagogia consciencial da alimentagdo dita acima por
Lakshmi Priya como uma das vivéncias da comunidade com a sociedade em geral que a visita

e evidencia toda uma pedagogia a partir das praticas comunitarias da Ecovila.

Compreendemos que ele expressa como o vegetarianismo da comunidade, em seus
eventos e palestras, em reflexdes e praticas de vida, ensina a repensar a vida. Ensina a refletir
sobre nossa relacdo com o0 meio ambiente. E repensar nossos habitos alimentares. E a relacdo

de nossos habitos alimentares com a degradacdo do meio ambiente.

Ele expde como “cada ida 14 ¢ um momento de reflexdo”, evidenciando assim a
pedagogia consciencial promovida pela Ecovila em seus eventos, vivéncias e palestras.
Expressa também a sabedoria presente no comportamento preservador da vida realizado pela
comunidade Vraja Dhama, ja que a mesma mantém respeito a natureza na darea de

preservacdo ambiental em que esta localizada.

Com isso, constatamos que a comunidade realiza uma materializacdo ecolégica da
teologia da tradicdo Hare Krishna. Isso remete e caracteriza-se enquanto sabedoria. Ele
menciona como ainda ndo conseguiu mudar seus habitos alimentares a partir do contato com a
comunidade. Ainda assim reconhece e admira a importancia das reflexdes e praticas

promovidas pela Ecovila para a conscientizacdo ambiental e a mudanca de comportamentos.

A partir deste ponto do conhecimento — e sabedoria — que nas palavras de Ademario
Torres “vai mudando comportamentos” (lembrando sua prima Elizandra que vai ao Hare para
ndo comer carne), compreendemos que as vivéncias e praticas da comunidade — suas
palestras, e eventos culinarios como almogos entre outros — atuam como praticas ensinantes,
pois ensinam modos de vida que tensionam crencas basilares em relagdo a vida, a natureza e
aos habitos alimentares e econdmicos das sociedades industriais. Por isso, provocam

aprendizados que possibilitam transformacdes existenciais e ético-politicas.

Neste sentido, podemos fazer a ponte da sabedoria e da pedagogia consciencial aqui
analisadas — a partir das falas dos sujeitos e de nossos aportes tedricos — com nossa proxima

categoria de andlise: a praxis pedagdgica. Faremos isso a partir do capitulo seguinte.
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7 PRAXIS PEDAGOGICA: A CONSTRUCAO DA FORMAGCAO HUMANA A
PARTIR DOS ENCONTROS E DIALOGOS COM O CAMPO E SEUS SUJEITOS

Neste capitulo faremos a continuacéo dos tragcados de nossa experiéncia no campo,
orientados pela praxis pedagdgica, que foi uma das categorias de analise da nossa pesquisa. A
orientacdo de nosso olhar se deu a partir de atividades realizadas dentro e fora da Ecovila
Vraja Dhama. Estas atividades, delineadas e analisadas abaixo, sdo o yoga, as palestras e
rodas de dialogos, o didlogo inter-religioso, o projeto de extensdo universitaria formacédo de
arte-educadores e a feirinha musical e ecolégica. A particularidade dessas intervencdes é que

elas séo atividades simultaneamente formativas, espirituais e sociais.

Foi com as atividades observadas nos encontros de domingo na Ecovila Vraja
Dhama, como palestras, rodas de dialogos, encontros e almogos comunitarios que delineamos
estas experiéncias com 0 campo e seus sujeitos. Bem como pelas meditacGes e cerimdnias
realizadas no templo da comunidade no domingo e durante as primeiras horas da manha. As
de domingo sédo abertas para a sociedade em geral. As da manha geralmente sdo frequentadas
por moradores (as), embora em dias de grandes festivais e retiros na comunidade exista a

presenca de visitantes.

Percebemos nestas atividades observadas como sendo constituida da praxis
pedagdgica da tradicdo, uma vez que a partir destas atividades ha experiéncias de ensinagens
e aprendizagens inspiradas nos principios da teologia Hare Krishna de bhakti-yoga, o servico

devocional em consonancia com os principios da educagdo popular.

A praxis pedagogica auxilia-nos na pratica e compreensao da formagdo humana, em
construir as subjetividades e pertencimentos sociais das pessoas como sujeitos autbnomaos,
criticos, dialogantes e contributivas com a formacdo de outras subjetividades assim
conformadas. A praxis pedagogica — e a educacao popular — também desenvolvem reflexdes e
questionamentos sobre questdes nodais da educa¢do, como 0 compromisso com um modelo
societal e de convivéncia humana; pois, a préxis pedagogica colabora com a construcdo da
humanidade do ser humano (SOUZA, 2009). Abaixo seguimos com a caracterizagdo e analise

destas ag¢Oes da comunidade identificadas como praxis pedagogicas.
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7.1 Yoga

A conexdo consciencial e corporal com o divino — yoga — € elemento central na
sabedoria védica e na teologia Hare Krishna. Percebemos este elemento espraiado nas
concepgdes e praticas de vida da Ecovila a partir das ensinagens e aprendizagens da teologia
da tradicdo. Tambem sdo realizadas aulas de yoga com exercicios fisicos e respiratorios na
comunidade principalmente em eventos de domingo e retiros espirituais promovidos na
Ecovila, 0 que evidencia 0 yoga como praxis pedagdgica que retne as nocles de vida,
natureza, humanidade e espiritualidade da Ecovila.

Nesta esteira compreensiva, 0 yoga é o elemento fundante, a argamassa tedrico-pratica
e a costura teoldgica, filosofica, espiritual/existencial e social que conecta as praticas,
vivéncias e percepgdes de vida e mundo da Ecovila e de sua tradicdo religiosa e cultural de
pertencimento ancestral oriental. Ou seja, 0 yoga perpassa/costura e € o esteio de tudo na
tradicdo e comunidade: yoga é a tessitura das experiéncias e das praticas, sendo produtor de

autoconhecimento e formacgdo humana.

Desde as palestras da teologia até os rituais, a alimentacdo lacto-vegetariana,
praticas ecoldgicas como plantio de alimentos organicos, até os modos de vida das pessoas
notamos que o0 yoga perpassa todas estas atividades e nocbes de si, do outro e do cosmos.
Yoga e meditacdo como formas de autocompreensdo e autoconhecimento, percepcao de vida,
conexdo com o sagrado e a existéncia compartilnada compdem parte fundamental da praxis
pedagogica da Ecovila como tradutora da teologia Hare Krishna em ac¢Ges pessoais, sociais e
posturas de vida, englobando também formas de ensinar e aprender que trazem contributos

para concepcdes e praticas educativas.

Lakshmi Priya nos oferece uma importante reflexdo sobre a praxis pedagdgica da
teologia da tradicdo Hare Krishna, através da cultura do yoga. Isto acaba provocando
reflexGes sobre os possiveis aprendizados advindos das traducGes pedagdgicas desta teologia

na comunidade Ecovila Vraja Dhama. Ela diz:
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Eu ofereci uma oficina esse sabado e falamos sobre o verso da Bhagavad-Gita que
fala que assim como as estacdes de inverno e verdo oscilam, entdo a felicidade e a
aflicdo elas também véo oscilar diante da vida. A oficina era sobre o Yoga Sutra de
Patanjali®, mas af eu pequei a Bhagavad-Gita para falar sobre esse verso, que tinha
a ver no nosso contexto. Isso da uma tranquilidade interna, porque vocé sabe que
mesmo 0s momentos mais dificeis, ou aqueles momentos que estdo ali meio vestidos
de uma felicidade, de uma euforia, eles sdo passageiros. Isso da uma tranquilidade
para a pessoa poder lidar com a prdpria vida. E cria um conceito de respeito préprio
para a pessoa. E, a medida que ela ganha respeito sobre si propria, que ela passa a
compreender melhor o que acontece dentro de si mesma, ela também tem uma
probabilidade maior de respeitar o outro. De respeitar 0 que se passa dentro do
mundo, do universo do outro. (LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019, grifos nossos)

Aqui Lakshmi Priya relata uma préatica educativa realizada por ela na Ecovila Vraja
Dhama, durante um retiro espiritual na comunidade com visitantes de outras cidades do
nordeste. Percebemos em sua fala uma possibilidade de ampliar a concepgéo do fazer
educacional ocidental, focado na racionalidade instrumental, e excludente da sensibilidade, do
autoconhecimento e da alteridade, que nos afasta de nossas percepc¢des e autoanalises como
pessoas conscientes, sensiveis e criticas. E, a partir destas tessituras de alteridade e
autoconhecimento demonstradas na fala dela, hé possibilidades de que as pessoas sejam mais
abertas as demonstracdes da interioridade, das possibilidades e limites alheios.

Percebemos em sua fala a presenca de uma nogdo de ensino contextualizado, ligado
as teias do cotidiano de vida, donde se aprende e se ensina, juntamente com uma leitura e
percepcdo de mundo tecidas a partir da natureza e seus ciclos, conforme expressas na teologia
da tradicdo. Destacamos igualmente na fala desta devota a presenca do respeito a si mesmo e
do autoconhecimento: nocBes presentes nas tradicdes e culturas do yoga, bem como na
relacdo com o outro como consequéncia desta percepcao e compreensdo de si mesmo. Assim,
percebemos neste ensino contextualizado a leitura da vida unida a natureza e a teologia Hare
Krishna como uma incorporacdo da concepcdo de vida do yoga e da sabedoria védica, cuja

sede é 0 corpo consciente.

Notamos aqui que Lakshmi Priya, educadora da teologia Hare Krishna através da
Bhagavad-Gita, evoca um aspecto central da tradicdo do yoga e de muitas das tradi¢bes
religiosas e filosoficas do oriente: a importancia de perceber e observar a impermanéncia dos
ciclos da vida. Ou seja, a sabedoria de que tudo é passageiro, temporario, tem seu tempo de ir

e vir em nossas vidas.

8 Texto classico da tradicdo do yoga, escrito e compilado pelo sabio e yogi indiano Patanjali. E um
tratado que reflete, sintetiza, conceitua, contextualiza e sistematiza a no¢do de yoga e suas diferentes aplicagdes e
concepcoes. Seja em relacdo as suas dinamicas fisicas, mentais ou espirituais. Para maiores detalhes e discussdes
ver: Dauster (2009).
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Esta observacdo da impermanéncia existencial, bem como a conscientizagdo de
nossas emocodes, as formas como as compreendemos de forma abrangente também s&o
elementos centrais nas culturas do yoga e na sabedoria védica. Ela menciona também como
esta pratica de autoanalise e observacdo dos ciclos temporais da vida pode conduzir a pessoa a
uma maior autocompreensédo, gerando uma tranquilidade e serenidade perante as dificuldades
da vida. Sejam as coisas ou situacdes prazerosas, ou as desconfortaveis, ambas tém seu tempo
de chegar e acabar, segundo a Bhagavad-Gita, assim como as estacfes de inverno e verdo,
tudo € passageiro (BHAGAVAD-GITA, 2.14; PRABHUPADA, 2001, p. 116-117).

Notamos como esta percepcdo e sabedoria do yoga oferece possibilidades de
transformacdes existenciais nas subjetividades das pessoas enquanto alarga o acolhimento das
subjetividades das outras pessoas. Assim, esta nogo vivencial e yoguica®® de tempo flutuante,
ciclico e passageiro, focado na impermanéncia e combinado com o autoconhecimento
contribuira com a gestacdo da sensibilidade e racionalidade combinadas, podendo parir
possibilidades de alteridades ampliadas no convivio humano e social.

Possibilitando assim a construcdo de praxis pedagdgicas em sua caracteristica de
experiéncia de aprendizados educativos em um tempus e lécus de maturacdo emocional e
intelectual combinadas, como nos expressa Souza (2009, p. 34-35). Assim, notamos que a fala
de Lakshmi Priya e sua provocagédo sobre a alteridade e observacdo da impermanéncia dos
fendmenos da vida, e dos estados e crises emocionais, ou mesmo das alegrias e felicidades
humanas e sociais, nos instiga a observar que o aprendizado também tem seus tempos. E estes
muitas vezes sdo 0s tempos da compreensdo, da integracdo e observacao dos sentimentos, dos
processos cognitivos e do respeito e acolhimento a si mesmo. Este tempo e os lugares das
aprendizagens nem sempre produzem conhecimentos de modo cronoldgico, contabil,

manipulado e forcado para a obtencédo de resultados previstos e estatisticamente ajustados.

Desta forma, o yoga esta conectado com as nocbes de vida e relacionalidades
sociais, humanas e cdsmicas da Ecovila no esforco de traduzir pedagogicamente a teologia da
tradicdo védica. O yoga como préatica e principio de vida esta interligado as atividades da
comunidade e as nogOes de vida de integrantes da Ecovila e estendendo-se aos demais sujeitos
simpatizantes desta compreensdo oriental de viver, de conviver e produzir vida e

conhecimento.

8 Expressdo ligada a viver em yoga, em conexao e percepgdo divinas e dos fluxos e ciclos da vida, do
tempo e da morte.



229

7.2  As palestras/rodas de dialogos

As palestras e rodas de didlogos realizadas nos eventos de domingo abertos aos
visitantes sdo diferenciais da comunidade, jA que nestes eventos os rituais e liturgias do
templo da Ecovila sdo precedidos e intercalados com estas palestras e rodas de dialogo, o que
€ uma caracteristica da prépria tradicdo Hare Krishna. Antes dos cénticos de mantras e
dancas realizadas durante a liturgia e adoragdo das imagens e Deidades de Krishna, ha uma
palestra e conversa coletiva sobre a teologia da tradicdo com moradores (as) da Ecovila e

visitantes.

Observamos uma roda de didlogos facilitada por um dos sujeitos colaboradores de
nossa pesquisa, 0 monge Yamunacharya Goswami. Neste encontro formativo/litargico
desenvolveu-se temas como compaixdo, violéncia, autoconhecimento, conceituagdes sobre
Deus e vida sacralizada e criticas aos modelos exploratérios vigentes na sociedade atual.
Destacamos que as questdes da fé, a vida concreta e o contexto neoliberal imbrincam-se,

produzindo uma visao critica que engloba o micro e o macro das relagdes sociais.

Esta acdo formativa da-se de forma interativa. O proprio formato e metodologia
sugerem a presenca do dialogo, de circulacdo de saberes e aprendizados. Ainda que a figura
do monge sugira a autoridade de um mestre ascético e remeta a postura de autoritaridade
moral/religiosa, percebemos a disposicdo dialégica do facilitador/monge e das pessoas

visitantes.

A observacdo dessa atividade nos fez também perceber na comunidade elementos
da interculturalidade, através das roupas (mescla de roupas cerimoniais indianas e roupas civis
ocidentais) dos (as) integrantes e suas interagdes com as pessoas visitantes; a estética do
templo, que mescla elementos orientais e indianos com o formato tipico de uma construgéo do
agreste pernambucano. Adiciona-se a isto as simbologias religiosas ancestrais presentes no
templo, tais como: as imagens de Krishna e dos mestres indianos, a presenca de instrumentos
musicais indianos usados nos canticos de mantras, bem como os objetos utilizados nos rituais
do altar — tipicos no uso em templos da India na adoragdo as imagens/Deidades. A presenca
desses referenciais simbolicos indianos e do agreste sugere-nos uma aproximacao dialdgica

intercultural.
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Junto disso, notamos que esta atividade de palestra e roda de dialogos se
caracteriza como traducao pedagdgica da teologia Hare Krishna, j& que propicia ensinagens e
aprendizagens sobre a Bhagavad-Gita e os principios de vida da tradi¢do. O templo, pelo que
vimos, constitui o principal espaco de aprendizagens filosoficas, teoldgicas, éticas, cdsmicas,
existenciais e das vivéncias ancestrais e sagradas, seja para a comunidade ou para quem a
visita. Além do templo, h& outros espacgos de convivéncia comunitaria: restaurante, lanchonete
e outros, em que as interacbes com o alimento vegetariano e sagrado, e com a natureza como

um todo, sugere a presenca das pessoas em dialogos consigo mesmas, com Krishna e entre si.

Um tema recorrente € a cosmologia e a presenca do divino, Krishna,
simultaneamente em tudo e como pessoa, que alcanca varios fatores e questdes relacionados a
vida prética, a comida e a partilha de conhecimentos. Tanto na alimentacdo quanto na relagédo
consigo e com 0s outros, na fala de Yamunacharya Goswami, percebemos também o desejo
de partilha dos ensinamentos, enquanto autoconhecimento e saberes aplicaveis na vida sem
um apelo proselitista. Praticas e visitas inter-religiosas sdo comuns também no espaco do
templo da Ecovila, seja de tradicdes cristds, de budistas ou de outras religiGes, mostrando a
abertura e préatica do dialogo inter-religioso em que a existéncia € tratada de modo aberto,
dialégico em que todos (as) tém algo a pronunciar e partilhar percep¢des e saberes herdados e

construidos. O monge aparece preconizando um estilo de vida anticapitalista, vejamos:

A cultura do mundo é da exploragdo, para nos afastar de Deus. A felicidade é o
poder, o dinheiro, ndo é partilhar. E egoismo._O processo espiritual é para
partilharmos, agirmos como almas. Assim aumentamos a chama e o apetite
espiritual. A propaganda alimenta 0 egoismo. (YAMUNACHARYA GOSWAMI,
10/11/2019, grifos nossos)

O monge profere uma critica social ao explanar sobre os principios de vida espiritual
da tradicdo Hare Krishna. Menciona como os modelos de exploracdo social voltados ao
consumo, como a propaganda, trazem um estimulo para a vida consumista. Caracterizada por
ele como egoista. Ele expressa como o0 servir aos outros, a pratica da partilha, nos aproxima
de Deus. Ou seja, € uma proximidade através de agdes, ndo apenas de crengas e de rituais

religiosos confinados no templo.

Segundo a sabedoria védica, aumenta-se a chama espiritual dentro das pessoas
através do alimento da acdo feita para o bem do outro. Remete-nos a reflexdo sobre a
alteridade, o didlogo, estando, a nosso ver, conectada com a fala de Freire de que “somente
chego a ser eu mesmo quando os demais chegam a ser eles mesmos” (FREIRE, 1997, p.107).
Esta alteridade e presenca de uma solidariedade humanizante, de servigo ao outro, demonstra

a caracteristica pratica da espiritualidade Hare Krishna, ja que, nas palavras do monge: “O
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processo espiritual é para partilharmos, agirmos como almas. Assim aumentamos a chama e o
apetite espiritual”. Com isso compreendemos que a existéncia como pessoa espiritual (alma,
na linguagem da Gita) € concretizada e corporificada pela acao da partilha. Do doar, e doar-se
ao outro. N&o pela pratica exploradora das propagandas e estimulos consumistas, capitalistas,
focadas no dinheiro e no poder. Ele afirma que felicidade € partilhar. Estas compreensdes das
préticas espirituais tém correspondéncia com a teoria da dadiva de Marcel Mauss (2003) que

forja sua légica no antiutilitarismo.

Assim notamos que agir no processo de libertacdo do egoismo, propagado pela
cultura exploratdria capitalista, & aqui expressado enquanto praxis pedagogica que desenvolve
consciéncia social e formagdo humana ao mesmo tempo. Desta maneira, Goswami nos remete
as caracteristicas humanizantes da praxis pedagogica mencionadas por Souza (2009, p. 81),
que sdo: a formacdo de subjetividades criticas, dialogantes, expansivas e que contribuam

socialmente para formar, e replicar socialmente, outras subjetividades assim caracterizadas.

Por conseguinte, notamos como a fala de Yamunacharya Goswami atua como
praxis pedagogica expansiva de nocdes que questionam praticas sociais focadas na exploracao
e consumismo. Com isso, sua fala atua como préxis pedagogica ao questionar modelos
societais e de convivéncia humana propondo formas e concepgdes sociais e humanas
alimentadas pela alteridade, solidariedade, expansividade amorosa, e postura critica perante a
exploracdo social e ambiental propagandeada pela cultura de mercado.

Ainda nesta linha da préaxis pedagdgica enquanto critica social e formacdo de

subjetividades autoconscientes, temos a fala de Lakshmi Priya:

Vemos hoje em dia facebook, instagram, propondo para as pessoas que felicidade é
aquilo; da pessoa que esta la tirando suas férias, numa foto 1& na praia, bebendo,
numa festa até ndo sei que horas da noite, caindo. Entdo, diante de uma sociedade
gue propde que felicidade é isso, se torna um desafio muito grande vocé propor que
essa ndo é exatamente uma felicidade, é uma euforia. E um tipo de felicidade muito
rasa e momentanea, ndo é algo gue vai preencher ela diante de outras dificuldades da
vida. Ou de outras questdes mais essenciais para a vida humana. Ainda ontem eu
falava com alguém que uma parcela da sociedade tem muito dinheiro e condigdes de
suprir todos os gastos e estilos de prazer e felicidade momentaneos. E uma parcela
muito maior ndo tem. Mas essa parcela maior fica achando de alguma maneira que
isso ¢ felicidade. E isso € uma grande malicia, uma maldade dessa sociedade toda,
inclusive das redes sociais. A grande maldade é que essa maior parcela gue ndo tem
fica achando que o bom é ter, que a felicidade é ter. (LAKSHMI PRIYA,
18/11/2019, grifos nossos)

Notamos aqui uma critica social direta. Lakshmi Priya, a partir de sua experiéncia
como moradora da Ecovila Vraja Dhama, e professora e praticante de yoga focada na vida

simples e pensamentos elevados (PRABHUPADA, 1996), reflete sobre a desigualdade de
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condigdes de vida presente em nossa sociedade. Em como uma maior parcela da populacdo
tem mais poder aquisitivo de compra e com possibilidades de viajar ou ter certos lazeres que a
maioria ndo detém. Associamos esta compreensdo a presenca da praxis pedagogica
construtora de subjetividades criticas (SOUZA, 2009): na Ecovila e seus modos de vida
focados no yoga, a partir desta fala de Lakshmi Priya, atesta, ensina e imprime outro estilo de

vida fundados numa ontologia e cosmologia védicas.

Ela também provoca reflexdes sobre o papel alienante das redes sociais, ao propor
no¢Oes de felicidade focadas em euforias momentéaneas. Sua fala nos leva a repensar modos
de relagcBes humanas e de percepcbes sobre o que é mais duradouro e alimentador para a vida
de uma pessoa ou grupo social. J& que, ao focar-se em uma euforia fugaz projetada em telas
virtuais, e alimentar desejos de felicidade e conquista do status social e posi¢cGes de poder
exibidas nestas imagens virtuais, as pessoas acabam alimentando a cultura do consumismo e

do prazer imediato.

Com isso, interpretamos que as pessoas, ao serem confrontadas com as dificuldades
e questdes estruturais da vida, sejam estas crises financeiras, doencas, mortes, ou colapsos
sociais, apenas boiam nas marés, ou afundam nos redemoinhos das tempestades interiores
provocados pela insatisfagdo advinda da cultura de consumo individualista e da
superficialidade exibicionista. Cultura esta alimentada nas dindmicas exploratorias,
competitivas e capitalistas presentes nas redes sociais. Com isso, 0 desafio para o trato e
exposicao de nocdes de felicidade e satisfacdo focadas no alimento interior mais duradouro —
no ser ao invés do ter — se faz problematica em tal contexto social, como expresso acima por

Lakshmi Priya.

A fala dela também evidencia que as praticas espirituais formam para a sensibilidade
e racionalidade criticas, colaborando para a formacdo humana do sujeito social como
protagonista de suas escolhas e vivéncias historicas prenhes de sentidos. Ndo apenas como
objeto sociocultural moldado nas imagens de felicidade e satisfacdo exposta nas telas das
propagandas e teias de convivéncia focadas nos principios de exploracdo, individualismo,
competicdo e imediatismo da cultura de mercado. Aqui sintetizados e exemplificados

criticamente por ela, através das dindmicas de relacionamentos das redes sociais.

Caminhando junto e confirmando estas falas acima descritas por Yamunacharya
Goswami e Lakshmi Priya, temos a contribuicdo de Ademario Torres. Ele menciona como a

comunidade Ecovila Vraja Dhama tem a¢des de colaboracdo social. Ele diz:
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Vejo sempre a preocupacdo da comunidade Hare Krishna em desenvolvimento
social: Cursos na comunidade, capoeira, palestras, yoga e atividades fisicas das mais
variadas. E um trabalho magnifico que a comunidade vem fazendo aqui ao longo do
tempo._Com o trabalho que tem feito de conscientizacdo. Nas suas palestras. E no
seu proprio comportamento. E uma coisa bem evidente essa questdo. A vivéncia da
comunidade ja é algo bem claro. No meu ponto de vista é algo muito claro, de
preservacio. (ADEMARIO TORRES, 22/12/2019, grifos nossos)

As atividades citadas aqui sdo apresentadas pelo sujeito acima como sendo de
desenvolvimento social. Acdes feitas pela comunidade Vraja Dhama, entre outras, como
aulas de yoga que tem alcance coletivo e comunitario. Ele cita aqui a capoeira, acdo que vem
sendo feita por um grupo vizinho da comunidade no espaco fisico de convivéncia da Ecovila:

0 Espaco Congregacional Comunidades Sem Porteiras®.

Aqui percebemos a presenca da interculturalidade na comunidade, ja que em um
ambiente onde ha praticas de yoga, meditacdo, palestras sobre espiritualidade e
autoconhecimento, pode-se ver e acompanhar rodas de capoeira um domingo por més. Isso
remete a praxis pedagogica, em que esta atividade cultural esta a servigo e intenciona
pedagogicamente o desenvolvimento da cultura (SOUZA, 2009), para a afirmacdo social dos

(as) participantes e para a desenvoltura de seus corpos.

Em nossa leitura, a presenca de uma pratica ancestral de matriz africana como a
capoeira, em uma comunidade de heranca ancestral indiana, traz um exercicio intercultural
significativo de troca de saberes entre a comunidade Hare Krishna e a vizinhanga do seu
entorno. Participam da capoeira 0s membros do grupo, residentes da vizinhancga na Serra dos
Cavalos, e também visitantes da Ecovila e, por vezes, os (as) devotos (as). Verificamos, com
iSsO, que esta atividade aproxima a Ecovila das comunidades de seu entorno. E que essas
comunidades aprendem entre si e partilham socialmente seus saberes, segundo a perspectiva
de Branddo (1983), da troca e negociacdo de simbolos e bens culturais, realizando a

aprendizagem entre diferentes e construindo um processo de formacdo humana.

A mencdo as palestras, cursos e aulas de yoga realizadas pela comunidade também
estd em alinhamento com a fala de Yamunacharya Goswami acima citada, da préatica da

partilha social como exercicio de acdo espiritual. Destacamos a presenca destas praticas como

8 Este é um espago construido ha trés anos para acomodar as comunidades vizinhas, visitantes de outras
localidades e as pessoas residentes na Ecovila em eventos culturais e musicais, aulas de yoga, meditagdes,
capoeira, rituais, encontros congregacionais, inter-religiosos, internos da comunidade entre outros. Foi criado
com o intuito de oferecer um espaco amplo e ao ar livre (uma construcdo sem paredes) de encontro com as
pessoas em geral, dai o nome “Espago Congregacional Comunidades Sem Porteiras” que simboliza abertura,
atividades conjuntas e acolhimento a todas as comunidades, culturas e pessoas que visitem a Ecovila e fagam uso
deste espaco, que esta localizado de frente ao lago da comunidade, propiciando uma agradavel e natural
experiéncia para quem o visita.
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préxis pedagogica, ja que elas realizam um trabalho de conscientizagdo humana, colaborando
com a formacéo de novas subjetividades e trazendo o senso de cuidado e preservagéo da vida.
Isso € mencionado diretamente por Ademario Torres, sobre como o comportamento dos
membros da comunidade e suas vivéncias também sdo propagadores deste senso de

preservacdo ambiental.

Em relacdo aos contedos das palestras, como prética transformadora de

mentalidades e formadora de novas praticas sociais e ambientais, ele diz que

As palestras sdo algo fundamental. A medida que as pessoas assistem as palestras, ja
saem dali diferentes. Vocé chega com uma percepcdo e ja sai com outa, apos ouvir
o0s devotos fazendo suas falas. Cada pessoa tem uma fala sobre a filosofia Hare
Krishna, o modo de vida. Vocé faz aquela reflexdo sobre a esséncia da vida, o
respeito com 0s outros seres, sejam eles animais, vegetais. Somos todos irméos.
Estamos todos no mesmo barco no planeta Terra. (ADEMARIO TORRES,
22/12/2019, grifos nossos)

Nesta fala, a educacdo ecoldgica promovida pela Ecovila Vraja Dhjama em sua
traducdo da teologia Hare Krishna, enquanto préxis pedagdgica é evidente. O sujeito
menciona como a pessoa, ao ouvir sobre a teologia e principios de vida da comunidade acaba
refletindo sobre a propria vida e suas caracteristicas fundamentais. E sobre o respeito
necessario em relacdo as espécies ndo humanas, aos outros seres vivos, ja que estamos todos

(as) no mesmo barco, que € este planeta Terra.

Assim notamos que a humanizacdo desta praxis pedagdgica ecoldgica promovida
pela Ecovila sugere novas formas de interagir consigo e com o outro, promovendo alteridade.
Deste modo, as palestras atuam como praxis pedagdgica transformadora de mentalidades e
comportamentos, como diz Ademario: “Vocé chega com uma percepcao € ja sai com outa,
ap6s ouvir os devotos fazendo suas falas.” Esta mudanga de percepg¢des nos remete a
caracteristica transformadora da préaxis pedagdgica (SOUZA, 2009), ja& que ela atua
transformando as realidades subjetivas e objetivas das pessoas participantes, caracterizando
processos educativos. Assim, as pessoas aprendem novos modos de vida, mais integrativos
com a natureza, em que cultura e natureza estejam mais interligadas que separadas, a partir

destas palestras na Ecovila.

A tradicdo Hare Krishna também inspira, nas palavras de Ademario Torres, a
compreensdo de que “todos somos irmaos”, que demonstra o principio de vida da igualdade
nas diferencas. Aqui notamos um paralelo com a praxis pedagogica em sua caracteristica de
formar subjetividades expansivas (SOUZA, 2009), pois, nesta perspectiva da humanizagédo do

humano, a pessoa, se percebendo como irmé das outras espécies de vida e da humanidade
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como um todo, encaminha-se para atitudes de ser mais justa, ética, sensivel, ecoldgica e
solidaria. Com isso abrem-se possibilidades de mudangas de comportamentos e mesmo de
concepcdes sociais, humanas e cosmicas, ja que a vida como um todo é aqui considerada de

forma sensivel, amorosa, interdependente e integrada.

Este processo transformativo é realizado com e através do dialogo. Deste como
poténcia ensinante e aprendente. Didlogo que ndo pode existir “se ndo ha um profundo amor
ao mundo e aos homens” (FREIRE, 1987, p. 44). Interpretamos, mediante a fala de Ademario
Torres que nas palestras da Ecovila é ensinado este amor profundo ao mundo enguanto
natureza e outros seres vivos. E também amor as pessoas, ja que ao interagir consigo e com a
vida de outras formas, expandem sua nocdo de cuidado de si e dos outros, por isso,

estendendo-se as ambiéncias naturais, animais e césmicas.

E significativa aqui a expansio de concepcdes de vida, ja que, ao ensinar e aprender
a nocao de compaixdo por todos os seres da teologia Hare Krishna, a Ecovila colabora com a
criacdo de novas subjetividades. Mais sensiveis perante a natureza, e que considera ou
reconsidera a vida como presente, também em outras formas e corpos que ndo 0os humanos:
nos alimentos, nas plantas e arvores e nos animais. Por isso, esta praxis pedagogica atua como
formagé@o humana e ensina novas perspectivas de ac¢des e interagdes sociais e ambientais, indo
assim ao encontro das nog¢des de amor, didlogo e aprendizado mutuo entre pessoas, orientadas
por Freire (1987; 1996; 1997) que produzem novos significados com todas as formas e

expressdes de vida.

A partir desta vivéncia da compaixdo com todos os seres advinda da teologia da
tradicdo, ensinada nas palestras e rodas de didlogo dos encontros da comunidade, notamos
alcances dela nas préticas de vida da Ecovila, enquanto relagbes com o0 meio ambiente, e isso
é notado por pessoas vizinhas. Expressando as contribui¢cbes ambientais da Ecovila Vraja

Dhama na Serra dos Cavalos, temos a seguinte fala de Lourdes Pereira:

Contribui mais do que o povoado. O povoado aqui gera muito lixo. E quando vamos
para 0 Hare ndo vemos lixo. Eu ndo sei o que eles fazem com o lixo. Acho gue é
porque usam muitas comidas naturais, ndo usam muito plastico. E quando fazemos
as compras no supermercado o que vem mais é plastico. L& no camping Araca que
eu trabalho na parte da cozinha, quando vamos ver, ja esta cheio de lixo. Muito
plastico as pessoas trazem também. L4 no Hare ndo vejo isso. Aqui nas
comunidades é cheio de lixo. Quando vamos fazer alguma coisa, alguma comida,
rapido enche o cesto. Penso que é 0 modo de viver do Hare que é mais natural do
que 0 nosso. (LOURDES PEREIRA, 09/01/2020, grifos nossos)
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Aqui Lourdes Pereira expressa como o trato com o lixo feito pela comunidade
Ecovila Vraja Dhama é educativo para a comunidade da Serra dos Cavalos. Na Ecovila os
(as) moradores (as) direcionam seu lixo organico para uma composteira na comunidade. Isso
é transformado em adubo para as plantacGes de organicos feitas la. Este trato com o lixo
organico e o cuidado com o lixo inorgéanico feito pela comunidade é notado aqui por Lourdes

Pereira como um diferencial qualitativo socioambiental.

A problematica do lixo é presente na cidade de Caruaru. Notamos na cidade uma
acentuada cultura de descarte de lixo — plasticos e outros como garrafas e latinhas de
refrigerante e cerveja, embalagens de biscoito, papéis, etc — nas ruas pela populagdo. O
mesmo ocorre em algumas localidades da éarea rural, o que acarreta muita dificuldade para a
salide das pessoas, e mesmo para a estética ambiental da cidade e de qualquer entorno de

moradores nos espacos rurais ou urbanos.

Lourdes Pereira nota que a vida mais natural da comunidade Hare Krishna facilita
sua relacdo com o descarte: seja por gerar menos lixo ou por direciona-lo de forma mais
consciente com a preservacdo ambiental. Logo, compreendemos aqui um sinal de que a
comunidade Ecovila realiza uma praxis pedagdgica ecoldgica na Serra dos Cavalos,
colaborando com a preservagcdo ambiental e a sensibilizacdo das pessoas perante 0 meio

ambiente.

Lourdes Pereira expressa como 0 modo de vida da comunidade Hare Krishna é mais
integrado com a natureza, constituindo assim uma presenca construtora de cuidado,
preservacdo. Notamos que a Ecovila e suas a¢des de plantio de organicos, relacdo harmoniosa
com a terra, a alimentacdo vegetariana, e seus cuidados com o descarte de lixo e suas
consequéncias ambientais, sdo verificadas pela comunidade de seu entorno. Assim, a Ecovila

acaba se tornando referéncia em preservacdo ambiental na Serra dos Cavalos.

Demonstrando sua vivéncia com a terra, seja por sua origem como morador da Serra
dos Cavalos, cultivador de arvores frutiferas e hortalicas, e também em suas experiéncias de
aprendizados ecoldgicos com a comunidade Hare Krishna, temos o depoimento de Jéferson

Gopala:

O gue eu mais aprendo com a natureza é cuidar dela, do mesmo jeito que ela chega e
cuida de mim. O pessoal vem assim e fala: “— tem essa arvore aqui, esse pé de jaca,
esse pé de abacate, faz tanto tempo.”. E ja tem aqui, entdo alguma pessoa veio,
plantou, e hoje ja tem outras pessoas ai, usufruindo desse fruto que uma pessoa
plantou muito tempo atras. Hoje em dia eu vou, planto alguma arvore que dé fruto,
pensando assim em um dia chegar e provar do fruto dela. Da mesma forma que eu
posso partir desse mundo e essas &rvores ficam ai para uma geragdo futura que vira.
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Tanto eu aprendo com outras pessoas, aprendo com a natureza, e se for olhar, esta
cada um aprendendo com o outro. (JEFERSON GOPALA, 04/12/2020, grifos
N0Ss0Ss)

Jéferson Gopala ja mencionou anteriormente como aprendeu com a Ecovila Vraja
Dhama e a teologia Hare Krishna como tudo esta relacionado com Deus/Krishna, inclusive a
natureza. Agora ele prossegue expressando esta experiéncia em termos pessoais. Notamos que
a consequéncia de perceber a relagdo entre Krishna e a natureza foi a ampliagdo de sua
subjetividade, constituindo assim, enquanto pratica da Ecovila em materializar e ensinar a
teologia Hare Krishna, a presenca de uma praxis pedagogica ecoldgica, isto é, formativa de

uma subjetividade expansiva, dialogante, conscientizadora politica e ambientalmente.

O sujeito expressa aqui uma compreensao da natureza como tendo vida e alteridade.
Estando ela interligada com Deus/Krishna, tém e é vida. Por isso ela cuida dele, assim como
ele cuida dela. Esta relacdo de cuidado matuo nos remete a nocdo de mae natureza cuidadora
da vida expressa por Leonardo Boff (2002), em que a Terra é viva e interage com a

humanidade.

Dentro disso, notamos aqui a presenca de uma postura interna de cuidado para com
as proximas geracdes da sociedade humana. Jéferson Gopala preconiza a presenca desta
subjetividade expansiva, que pensa no bem comum das proximas geracdes e observa a
importancia da preservacdo ambiental para a sequéncia da vida na Terra. Percebemos também
que a subjetividade dele é expansiva no sentido de ir ao alcance do alargamento da nogdo da

interacdo de nossas vidas tanto com o passado quanto com o futuro.

Do passado, estando consciente da relacdo entre as pessoas € a natureza quando
estas plantam uma arvore que agora comemos seus frutos. Do futuro, quando nés plantamos
as arvores que gerardo vida e frutos para as proximas geracdes. Assim, o sujeito demonstra a
consciéncia ambiental da vida da natureza e da responsabilidade humana perante si mesma, a
sociedade e as proximas geracdes. Logo, sua subjetividade ndo é imediatista, e sim sensivel
perante a vida, conectada com os ciclos naturais e sociais unindo cultura e natureza em sua

percepcao e préatica de vida.

A nocéo de educacdo dialdgica, de aprendizado mutuo entre pessoas e a vida, tecida
por Freire (1987; 1996; 1997) também é notada nesta fala do sujeito. Isso porque ele
menciona diretamente aqui que “Tanto eu aprendo com outras pessoas, aprendo com a
natureza, ¢ se for olhar, esta cada um aprendendo com o outro.” Com isso, compreendemos

que a praxis pedagogica humanizante, formativa de novas subjetividades, concepcdes de vida,
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sociedade, humanidade e natureza (SOUZA, 2009) é transformadora e emancipatoria em

relagdo a visdo coisistica e aos imperativos de uma sociedade competitiva e solipsista.

Isto posto, apreendemos que Jéferson expressa e transparece em sua fala a
incorporacdo de uma nocdo dialdgica de aprendizagem. Nocdo essa condizente com a
pedagogia Freireana e com a construcdo de uma praxis pedagdgica orientada para a formagéo
humana e de novos relacionamentos sociais e para com a vida. Em nossa concepc¢ao, o fato do
sujeito mencionar que aprende tanto com as pessoas, quanto com a natureza evidencia sua
compreensdo advinda da teologia Hare Krishna, mediante as ensinagens e aprendizagens da
Ecovila Vraja Dhama — dial6gica da vida. Inclusive sua percepcao da subjetividade e vida
consciente da prépria natureza, tendo-lhe como fonte de aprendizagem, de troca, pois a

natureza é figurada em sua alteridade (outridade).

Ou seja, aqui, na voz de Jéferson Gopala, a natureza € um sujeito ensinante, ja que
ela cuida dele, e ensina que gera vida em seu tempo, que é o tempo do fruto. O tempo de
plantar ndo é o de saborear o fruto. Mas sem plantar para si e para 0s outros, ndo havera
frutos. Notamos assim a abrangéncia humana, cosmica e social da compreensédo de vida, e da
natureza como sujeito ensinante. Assim apreendemos que a natureza — e 0 ser humano
enquanto natureza — atuam aqui como sujeitos ensinantes e aprendentes. Em uma relagédo de

dialogo e alteridade.

7.3 O dialogo inter-religioso

Uma atividade realizada na e pela comunidade Ecovila Vraja Dhama é o dialogo
inter-religioso. Esta acdo une diferentes compreensdes de vida, mundo e Deus/sagrado nos
contatos entre diversas tradi¢Ges religiosas. A comunidade Hare Krishna tem um histérico de
participacdo em eventos e participacdo efetiva na Associacdo Inter-religiosa do Agreste em
Caruaru®’, conforme ja expomos em nossa pesquisa. Observando esta pratica na Ecovila em
festivais e encontros de domingo, e em parcerias institucionais da comunidade, percebendo os
alcances pedagdgicos que estas praticas de dialogo inter-religioso tém contribuido interna e

externamente a Ecovila.

8 Associagdo existente em Caruaru desde 2012, conforme indicamos na nota de rodapé nimero 9 na
pagina 24 da introducéo do presente trabalho.
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A presenca do dialogo é um ponto significativo na préxis pedagdgica e na bhakti-
yoga (yoga da devocgdo), como ja refletimos a partir de Freire (1987; 1996; 1997; 2008) e em
Prabhupada (1999; 2001; 2010). O dialogo inter-religioso foi uma préatica percebida por nos
tanto em nossas observacdes do cotidiano e eventos da Ecovila Vraja Dhama, quanto nas
falas de sujeitos colaboradores da pesquisa. Dialogo este que também néo se realiza sem suas

tensdes, ambiguidades e especificidades, como toda praxis pedagdgica.

Jeferson Gopala expressa sua percepc¢do da interacdo das pessoas da regido da Serra
dos Cavalos que sdo de outras religibes com a comunidade Hare Krishna nos seguintes

termos:

Pela parte da fazenda aqui, eles estdo sempre querendo interagir com as
comunidades perto. Tanto se for sitio, se for alguma vila; estdo sempre procurando
fazer amigos. Tem aquele pessoal que segue uma religido ou outra, muitos ndo tém
nada contra, conversa, acha interessante. J4 outros tém o pensamento gue é algo
diferente, porgue estdo muito ligados, acostumados, a desde crianga ouvir sobre um
Deus que é dessa forma, dessa imagem, desse jeito. Ai quando ouve falar de um
pessoal que segue Deus e esse Deus tem outro nome, outra aparéncia, outro jeito:
muitos aceitam, gostam, falam que é algo bacana, outras pessoas tém outro
pensamento. (JEFERSON GOPALA, 04/12/2020, grifos nossos)

Notamos nesta fala que ha certas conflitividades na interacdo entre as diferentes
religides. Percebemos em nosso estudo que a praxis pedagdgica tem essa caracteristica, a
conflitividade (SOUZA, 2009). A interpretacdo das realidades culturais tem suas tensoes e
conflitos. E que o didlogo também tem essa caracteristica. Ndo se estrutura a pratica do
dialogo sem suas tensdes e discordancias (FREIRE, 1987; 1997; 2008).

A partir da fala de Jéferson Gopala, notamos que a comunidade Ecovila Vraja
Dhama enfrenta resisténcias de aceitagdo de sua apresentacdo de Deus, do sagrado, por parte
de pessoas que veem e percebem este Deus e sagrado a partir de outras formas e
representacdes; de outras lentes tedricas e teoldgicas. Neste sentido, as negociacdes culturais
em que as comunidades aprendem entre si sdo constituidas de espacos de reformulacdo de
concepcdes e processos de quebra e transformacgédo de paradigmas. Ou seja, algumas pessoas
aceitam as diferencas de imagem de Deus e formas do sagrado apresentado na cultura e

tradicdo Hare Krishna, outras ndo.

Ainda assim é significativo o sujeito ter expressado como, da parte da Ecovila
(chamada por ele de fazenda, que era a antiga nomenclatura de Vraja Dhama), a comunidade
esta “sempre querendo interagir com as comunidades perto. Tanto se for sitio, se for alguma
vila; estdo sempre procurando fazer amigos.”. Isso demonstra que a comunidade faz esforcos

e agOes de convivio social com a vizinhanga, ainda que com suas limitagGes. Esta constatacéo
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nos é evidenciada pelo fato de Jéferson ser vizinho proximo da Ecovila. Desde crianca
convivendo com a comunidade, tendo tido experiéncias proximas e intimas com a

comunidade.

Conversando com a fala de Jéferson Gopala, e trazendo mais elementos concretos
sobre este ponto do dialogo inter-religioso da comunidade Vraja Dhama, temos a fala da
moradora Sita Rubino. Suas experiéncias com este tema trazem o seguinte panorama desta

questao:

Hoje tem os didlogos inter-religiosos com a Igreja Catolica, e outras religides. No
comeco, quando a comunidade veio hd mais de trinta anos, parece que teve uns
distirbios e probleminhas com a religido Catdlica, algo assim. Mas hoje em dia esta
muito tranquilo, ja teve varios encontros do Hare Krishna na Igreja Catélica agui no
Murici, em outros locais em Caruaru também com outras religiGes, que eu saiba.
(SITA RUBINO, 04/12/2019, grifos nossos)

Sita Rubino diz aqui como o processo de dialogo inter-religioso foi mudando ao
longo dos anos, no processo de aceitacdo social da comunidade e religido Hare Krishna em
Caruaru e regido. Notamos que a sabedoria milenar dos Vedas e da Bhagavad-Gita, e suas
concepcdes de Deus, de mundo, de ser humano e vida foram se encarnando aos poucos junto
a sociedade Caruaruense e as outras liderancas e tradi¢Ges religiosas na cidade. De alguns
estranhamentos no passado, como relatados acima por Sita e detalhados na pesquisa historica
sobre Vraja Dhama de Carvalho (2014)®, hoje ha uma relagdo de compreenséo, di4logo e
mesmo amizade com algumas religides, como a citada Igreja Catolica. Inclusive com
parcerias educativas na comunidade do Murici e Serra dos Cavalos, como mencionamos

anteriormente.

8 Antes do dialogo inter-religioso inicado com a religido Catdlica a partir da visita do ent&o bispo de
Caruaru Dom Costa na Ecovila Vraja Dhama em idos dos anos 90 (CARVALHO, 2014), houveram alguns
estranhamentos de liderangas da Igreja Catdlica (como Dom Augusto, antigo diretor da Faculdade de Filosofia,
Ciéncias e Letras de Caruaru) aos principios e préticas culturais da tradicdo Hare Krishna quando de sua
chegada em Caruaru em fins dos anos 80 (1987). Carvalho (2014) traz alguns dados desta relacdo de
estranhamentos e posteriores didlogos: “Um caso curioso foi narrado pela maioria dos entrevistados. Os
membros do Movimento Hare Krishna foram convidados pelos estudantes do Diretério Académico da FAFICA
(Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Caruaru) a realizar uma apresentacdo de suas atividades na
faculdade, tendo sido esta uma de suas primeiras apresentagdes publicas na cidade. Assim, 0 grupo se preparou
para apresentar uma peca de teatro (elucidando de forma humorada alguns aspectos desta doutrina), cantar e
distribuir alimentos. Mas eles foram impedidos de entrar pelo diretor da faculdade. [...] Assim, logo em seus
primeiros momentos de atuacdo na cidade, parece que pequenos atritos como este desestimularam possiveis
parcerias entre 0 Movimento e a lideranca catolica da época. Porém, alguns anos mais tarde, alguns eventos
mudariam esta perspectiva.” (CARVALHO, 2014, p. 67-68).
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A préxis dialégica mencionada aqui também ¢é significativa. O didlogo inter-
religioso como préxis pedagogica presente na Ecovila, e sua pratica dentro da Igreja Catdlica
do Murici, demonstra abertura entre essas comunidades de fé. Em como amabas exercitaram a
escuta mutua e a participacdo em rituais e encontros comunitarios uma das outras, com a
presenca da comunidade Hare Krishna em missas da Igreja Catdlica do Murici, como
mencionado por Sita Rubino.

A comunidade e tradicdo Hare Krishna também participa de encontros, reunides e
eventos inter-religiosos em Caruaru, desde periodos passados até suas fases mais atuais.
Encontros com religides de matriz Espirita, Africana; religiGes cristds como as Igrejas
Catdlica e Anglicana; tradicdes orientais como o budismo, entre outras. Seja participando de
AssociacOes Inter-religiosas, ou sediando encontros dentro da prépria Ecovila. E mesmo
recebendo visitas de outras religides em sua sede, como expresso por Lakshmi Priya logo

abaixo:

Existe esse didlogo. Tanto na cidade guanto de pessoas, muitos grupos vém aqui.
Uma coisa interessante € que ndo vém somente os religiosos adultos ja formados na
sua religido para conhecer, ou observar até do ponto de vista estratégico e curioso.
Os dois altimos grupos que vieram, e eu lembro bem deles porque foi um volume
grande de pessoas, eles trouxeram jovens. Entdo quer dizer que se eles tivessem
alguma reserva conosco, e dizer que é algo desfavoravel, ndo trariam pessoas que
estdo em formacgéo, jovens que tem 11,12 ou 13 anos. Jovens que estdo em uma fase
que poderiam falar assim: “achei que ¢ muito mais legal ser Hare Krishna, mais
colorido, mais descolado; entdo ndo quero mais ir para a crisma todo sabado, quero
ir pro Hare Krishna agora”. Eles ndo tiveram nem um pouco esse tipo de medo.
Trouxeram os jovens e disseram: “quero que vocé fale da sua filosofia, queremos
aqui que eles conhecam um pouco da sua tradi¢do”. Achamos muito bonito isso. E
eles nos elogiaram na frente dos jovens que eles mesmos estavam trazendo. Isso foi
0 grupo Catélico do Alto do Moura, os lideres adultos que estavam acompanhando o
grupo de jovens. Entdo houve uma apreciacdo ali naquele encontro coletivo.
Recebemos presentes, uma sacola com artesanatos do Alto do Moura. Uma troca
bastante sincera da parte deles e da nossa também. (LAKSHMI PRIYA, 18/11/2019,
grifos nossos)

Notamos aqui a presenca do didlogo como pronuncia do mundo. Nesta experiéncia
de dialogo inter-religioso expressa por Lakshmi Priya, atestamos que as religibes Hare
Krishna e Catdlica realizaram uma prondncia de si, de seus mundos e principios de vida,
sendo que a tradicdo Catodlica acolheu e ouviu os modos de vida e principios da tradicdo
oriental que embasa a existéncia da Ecovila de forma aberta, respeitosa. A pronuncia do
mundo Hare Krishna foi acolhida pela religido Cat6lica, por seus formadores adultos e jovens

em formacdo, construindo um processo de formagdo humana entre diferentes.
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Tanto Freire (1987), quanto Eliete Santiago e José Bastista Neto (2016), explicitam
o dialogo como pronuncia do mundo. Desta maneira, a atitude apreciativa da comunidade
Catolica, ao ir conhecer a filosofia de vida da tradicdo Hare Krishna demonstra a praxis
dialdgica que estabelece este contato entre realidades sociais e humanas, que mutuamente
estabelecem a pronuncia de si, e a compreensdo dos mundos do outro através do processo de
escuta e apreciacdo. Esta ultima, inclusive, demonstrada pelos presentes dados para a
comunidade Ecovila pelo grupo Catdlico, a arte do barro do Alto do Moura em Caruaru. Além
do presente da escuta e da amizade de ambos os lados, principalmente a gentileza, abertura ao
didlogo e postura aprendente, demonstrada pela lideranca Catodlica, presente na Ecovila neste
encontro, fato notado e admirado por Lakshmi Priya.

Logo, notamos que a formacdo humana da praxis pedagogica se da neste processo
de conhecimento mutuo entre diferentes concepgdes de Deus e modos de vida. Na pronuncia
da realidade cultural dos grupos como ela é, a partir de si mesma, ndo como percebemos que
ela é a partir de nossos préprios referenciais de leitura e compreensdo de mundo. Por
conseguinte, o didlogo é pratica de pronuncia de mundo, que expde e explicita os modos de
vida, compreens@es de ser humano, sociedade e realidade dos grupos que ensinam e aprendem

entre si.

Lakshmi Priya expressa nesta passagem como a compreensdo entre diferentes
religides se realiza no espago da Ecovila Vraja Dhama. Compreendemos com isso que este
processo ensinante/aprendente inter-religioso realizado na Ecovila, sinaliza a presenca de um
modo de educabilidade humana focado no didlogo. Na presenca da escuta, prondncia e

interpretacdo das diferencas pelos sujeitos individuais e coletivos.

Isso j& foi notado e compreendido por nds no proprio processo de aprendizado
presente na teologia da tradicdo Hare Krishna. Este é focado nos didlogos, nos aprendizados
realizados pelo contato em conversas, e na relacdo entre mestres (as) e discipulos (as). Esta
dindmica pedagdgica presente nesta tradi¢do oriental ndo dicotomiza teorias e praticas, e as
inter-relaciona através do processo de devocdo pratica, o servigo devocional enquanto
conexdo do yoga em acdo — a bhakti-yoga —. Notamos assim que h& a presenca da teologia
Hare Krishna neste processo de dialogo inter-religioso na Ecovila. Esta atuando como um
espaco de incorporacdo da teologia da tradicdo Hare Krishna. Na constante construcdo de
uma dindmica incorporada, vivida, traduzida em comportamentos e principios experienciais
para o aprender, ensinar e relacionar-se com os saberes da vida social, sejam eles religiosos/

metafisicos, ou mesmo praticos, no seu sentido de pratico funcional.
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Sobre este aprendizado e abertura entre diferentes, presente nesta préxis do dialogo
inter-religioso e sua presenca na Ecovila Vraja Dhama, temos outra fala, agora de Ademario

Torres. Ele caminha na mesma direcdo de Lakshmi Priya ao afirmar que

Pessoas de outras religides, Catolicos, por exemplo, fazem caminhadas no Parque e
passam no Hare Krishna. Levam suas comunidades para conhecer a filosofia e
religido Hare. Existe uma proximidade. Contribui muito nessa questdo de explicar
para os Catolicos sobre a importancia de manter-se o equilibrio. E de respeito. O
Hare Krishna tem respeito pelo Protestante, Cato6lico, Umbanda. O foco principal é
a vida, de uma forma bem ampla. Como eu disse antes, seja a vida vegetal, seja
animal, seja dos humanos, estamos todos no mesmo barco. Essa vivéncia que o
pessoal do Hare Krishna tem é um grande aprendizado para nés. Ouvir com o Hare
que veio do Oriente, n6s do Ocidente, temos essa outra visdo, creio que estamos
devendo muito. A nossa divida é muito grande com as guestdes do ambiente. Esse
desrespeito pelos outros seres. De ndo aprender essa convivéncia mais harmoniosa.
Os Hare Krishnas sdo um grande exemplo, e que nos ensinam bastante. Essa
aproximacdo precisa ser cada vez mais intensa. Sejam Cat6licos, Protestantes, e
outras religiGes. Precisam se aproximar mais para poder construir juntos.
(ADEMARIO TORRES, 22/12/2019, grifos nossos)

Percebemos aqui a nocdo do cuidado com a vida e a natureza, e a observacao da
critica social aos modelos vigentes de organizacdo e modos de vida. A partir da leitura de
mundo e modo de vida da comunidade Hare Krishna, Ademario Torres expressa como esta
tradicdo oriental demonstra e ensina uma convivéncia mais harmoniosa e respeitosa consigo,

com as outras religiGes e com 0 meio ambiente.

Ele ressalta a importancia do dialogo inter-religioso, para que as religides possam
construir juntas novas formas de vida e convivéncia social e ambiental. Esta praxis
pedagogica do didlogo entre as diversas religiGes que visitam a Ecovila é ressaltada por ele
como uma forma de aprender com a cultura oriental Hare Krishna um principio presente na

cultura do yoga e da meditacdo: o equilibrio interior.

Ao destacar as visitas e as trilhas ecoldgicas, que os visitantes fazem no Parque Jodo
Vasconcelos Sobrinho, pde em relevo o saber do sentir e do olhar como equilibrio interior
propagado e ensinado nesta tradicdo oriental que compreende o corpo em sua integralidade.
Por isso, 0 yoga produz um modo de vida alimentado pelo cuidado de si, o foco no
autoconhecimento, paz interior e expansao da consciéncia, seja para a ampliacdo da nogéo de

humanidade ou de existéncia cosmica e espiritual.

Notamos assim que a Ecovila traduz esta postura da teologia da tradicdo Hare
Krishna de relacionar-se com o conhecimento, os modos de vida e 0s saberes enquanto
vivéncia solidaria no cotidiano da vida, na construcdo de relagdes de maior apreciacdo entre

diferentes, e na percepcdo da igualdade espiritual entre estes diferentes, como expresso na
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Bhagavad-Gita e seus modos de interpretar a vivéncia com a divindade em devocao também
focados a partir desta como servico mutuo a Deus/Krishna e a humanidade, a natureza e a

vida como um todo.

Assim sendo, notamos que as pedagogias e modos de aprender e ensinar na Ecovila
trazem marcas de posturas e exercicios de uma praxis pedagdgica estruturada e constituida
pelo didlogo entre diferentes modos de vida e interpretagdes de mundo e da experiéncia do
sagrado. Ou seja, 0 processo de experimentacdo do divino, sendo vivencial, a partir do
conceito de servico devocional (BHAGAVAD-GITA. PRABHUPADA, 2001; RESNICK,
2015) alimenta préaticas de formacdo humana do sujeito humano.

Por isso, estamos compreendendo que este processo de servigo devocional traduz e
incorpora os saberes da teologia Hare Krishna nas préaticas de vida da Ecovila Vraja Dhama.
Isso faz transparecer possibilidades aprendentes e ensinantes em termos de compreensdo
social, cosmica e de relacbes humanas orientadas pela dialogicidade. Isso se verifica na inter-
relacdo de teorias e praticas, através do estado de vida e dos exercicios espirituais da
sabedoria da tradicdo no dia a dia das relacGes humanas e mesmo entre diferentes instituicdes

religiosas.

Sendo assim, esta € uma praxis pedagdgica que amplia a humanizacdo do humano
para a sensibilizacdo perante a vida, provocando reflexdes sobre a ampliacdo da propria nogdo
de vida. Fator de fundamental relevancia na problemética dos iminentes desastres ecoldgicos
gue vivemos na contemporaneidade e na classica problematica ocidental da dicotomia entre

cultura e natureza, sagrado e profano, Deus e humanidade.

Consequentemente, esta praxis transforma mentalidades e posturas de vida. Fazendo
unido entre cultura e natureza, trata-se de uma pratica que transforma as posturas e atitudes de
exploracdo ambiental para atividades e relagbes focadas no respeito pela vida. Uma praxis
pedagdgica que pressuple e exercita um retorno humano ao natural, ou seja, conduzem e
orientam o0 humano e o social para mais proximos do natural, do cosmico-ambiental e do

espiritual encarnado nas lutas por vida e dignidade de todos os seres Vivos.
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7.4 Projeto de extensdo universitaria formacao de arte-educadores

Outra pratica realizada por membros da comunidade Hare Krishna na regido da
Serra dos Cavalos e Murici, digno de nota foi um projeto educacional de extensao
universitaria, chamado “Curso de Formagdo de Jovens Arte-Educadores — o Efeito
Multiplicador” ®. Foi uma relagdo de parceria entre a Ecovila Vraja Dhama, a Associacio
Cultural pela Arte de Servir (ONG formada por membros da Ecovila), a Igreja Catélica do
Murici e a PROEXT (Extensdo da Universidade Federal de Pernambuco). Neste projeto
participaram das oficinas educativas vérias pessoas, entre criancas, adolescentes, adultos e
idosos (as) da regido. Um projeto educacional que teve alcance enquanto servigo social
enderecado as comunidades do entorno da Ecovila. Esta atividade é resultado do dialogo
inter-religioso presente no histérico e praticas da comunidade. Através deste didlogo, a
parceria institucional e educacional entre a Ecovila, a A. C. Seva e a Igreja Catdlica foi
firmada e estabeleceu atividades formativas para a populacdo local com fins do
empoderamento das pessoas nativas e do desenvolvimento de oficinas especificas, cujas
demandas provinham das comunidades, mediante uma escuta das comunidades envolvidas no

referido projeto.

A partir deste projeto de extensdo universitaria, membros da Ecovila se
aproximaram ainda mais das pessoas vizinhas da comunidade, realizando oficinas de
culinaria, artesanato, yoga, masica, e mesmo com alfabetizacdo de adultos na regido da Serra

dos Cavalos.

No que diz respeito as aulas de yoga realizadas no ambito do projeto e continuadas
apos a finalizacdo do mesmo, temos a fala de Lourdes Pereira, que participou das oficinas do

projeto. Ela diz:

Eu participei e participo até hoje da yoga. Até temos agora uns tapetes novos, o
professor conseguiu pela faculdade, porque algumas meninas no tinham tapete. E
muito bom para a saide das pessoas, € muito bom! Quem tem algum problema,
alguma dor, vai para la um dia s6 e me relata: “Lourdes, foi 6tima essa aula de yoga.
Esse professor é 6timo”. Ele passa uma paz, uma tranquilidade para as pessoas que é
muito boa. Yoga € tudo de bom. (LOURDES PEREIRA, 09/01/2020, grifos nossos)

8 Projeto registrado no SigProj sob o protocolo niimero 170057.808.133684.28012014. O projeto
iniciou no ano 2014 e aconteceu até o final do ano de 2019, tendo, no total, seis anos de duracdo. Durante o0s seis
anos do projeto aconteceram dezoito oficinas com uma carga horaria de 462 horas, além de uma ofiina
permanente com de aulas de yoga. Aproximadamente 300 pessoas participaram do projeto.
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Lourdes Pereira diz aqui como estas aulas de yoga colaboram com a salde
emocional e fisica de vérias pessoas residentes na Serra dos Cavalos. Elas iniciaram com as
oficinas no projeto de extensdo universitaria e hoje prosseguem com encontros periddicos
para o coletivo: “Mulheres do Araga”, com a participacdo de moradoras do Sitio Aracd, entre

elas Lourdes é, também, participante.

Esta colaboragdo com a salde e a paz interior, experienciada pelas mulheres ao
fazerem as préticas de yoga, é outro fator significativo de uma praxis pedagogica colaborativa
com outras formas de percepcdo de si, que resvalam na construcdo de outras formas de
convivio humano e socializacdo. Notamos assim como a formacdo humana esta presente
nestas praticas de socializacdo do projeto educacional feito em parceria com a comunidade
Ecovila Vraja Dhama que promove o0s saberes do yoga milenar, cultivados por esta
comunidade, como o cuidado, a compaixao, a atencdo a saude, a sensibilidade humana e paz

espiritual para as comunidades do seu entorno na Serra dos Cavalos.

Assim, a pratica do yoga exposta no projeto e advinda da experiéncia da Ecovila é
uma marca da ancestralidade da sabedoria védica interagindo com as mulheres da Serra dos
Cavalos. Com isso, esta sabedoria védica colabora com a percepcdo de si integrada com a
salde e consciéncia do corpo e a paz interna das pessoas, relacionando corpo e consciéncia e
construindo compreensdes e percepcdes de si através do yoga, que é produtor de paz e
integralidade de si.

Isso vai tecendo as trocas entre os saberes destas comunidades, atuando em nossa
percepcdo como uma praxis de educacao popular, ja que é respeitosa no trato dos saberes
herdados, nativos, reunindo bens culturais e simbélicos (BRANDAO, 1983), que colaboram
com a humanizacgéo destas pessoas (SOUZA, 2009).

Outro aspecto que destacamos como sendo significativo é a solidariedade entre o
professor de yoga e as participantes, como exposto na fala acima expressa de Lourdes Pereira.
Nota-se aqui uma relacdo de respeito, cuidado e afeto. Percebemos assim a presenca de
processos de ensinagens e aprendizagens centrados na praxis pedagégica construtora da
humanizacgdo, mediada pelo afeto, uma vez que esta préxis é realizada no aprendizado matuo
e afetual dos sujeitos aprendentes e ensinantes “mediados pelo conhecimento e pela

afetividade. Uma acdo coletiva institucional de formagao humana.” (SOUZA, 2009, p. 61).
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Verificamos também que h& nestas praticas de autoconsciéncia um desdobramento
institucional feito tanto pela Ecovila Vraja Dhama quanto pela Universidade Federal de
Pernambuco, a Igreja Catdlica e a Associacdo Cultural Pela Arte de Servir (A. C. Seva) e as
pessoas envolvidas da comunidade numa perspectiva formativa humanizante. Sendo assim, é
acdo institucional e coletiva, formando pessoas com critérios de relagbes humanas e
socializagdo, contribuindo com percepces outras de relacionamentos consigo e com 0s
outros, focados na saude, autoconheciemento e solidariedade. Tratam-se dos valores e préaticas
de conexdo com 0 corpo e a existéncia propagados pelo yoga pratico do servico devocional,
ou bhakti-yoga (BHAGAVAD-GITA. PRABHUPADA; 2001; RESNICK; 2015).

Nestes encontros formativos de hatha-yoga, que foca os exercicios fisicos e
respiratorios, enxergamos o dialogo da heranca ancestral védica/indiana com os saberes e
corpos das pessoas residentes na regido do Agreste Pernambucano, a Serra dos Cavalos,
caracterizando assim uma praxis pedagogica coletiva e institucional da formacdo humana dos

sujeitos envolvidos.

Notamos também que ha inquietacdes relativas a atuacdo da Ecovila percebidas e
refletidas em parte por membros da propria comunidade Hare Krishna. Fato este evidenciado

pela seguinte fala de Yamunacharya Goswami:

Eu acho que ja fomos mais ativos aqui. Eu ougo as pessoas da regido falar dos
grandes festivais, casamentos, que elas vinham. E tinham relacdo com nosso
alimento, a prasada, que elas comiam, e participavam das festas e tudo. Isso
diminuiu um pouco ao longo do tempo, a comunidade ficou um pouco enfraquecida.
Esperamos que possamos retomar isso. Festivais regionais, tipo S8o Jodo fora de
época. Que consigamos fazer feiras. Para trazer as pessoas mais para perto da
comunidade. (YAMUNACHARYA GOSWAMI, 15/12/2019, grifos nossos)

Aqui Yamunacharya Goswami expressa a intencdo e direcionamento de um
maior convivio entre as comunidade Ecovila e sua vizinhanc¢a no intuito de “trazer as pessoas
mais para perto da comunidade” ao visitar e participar de suas festas, casamentos, encontros
musicais, entre outros. Cita a lembranca do Sdo Jodo fora de época, em uma clara intengédo
intercultural, de relacionar a heranca da ancestralidade e sabedoria indiana e védica com as
tradicGes nordestinas do Sdo Jodo: festa popular que reine aspectos religiosos, festivos e

culturais.

Por isso, a partir deste apontamento do sujeito, sendo membro atuante da
comunidade, compreendemos que ele faz uma reflex&o sobre o alcance e relevancia social das
acOes da Ecovila. Assim ele evidencia sintomas da necessidade das ampliaces dos alcances

sociais da comunidade religiosa. Por conseguinte, esta reflexdo do sujeito se configura como
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uma autorreflexdo sobre a préatica pedagdgica da comunidade. Em nossa percepgdo, esta
atitude do sujeito atua como um processo e dindmica de acdo-reflexdo-acdo, em acordo com a
concepcao Freireana de pedagogia libertadora. Uma reflexao sobre a praxis. Uma autocritica
sobre suas praticas. Observacdo das limitacbes de suas atuacdes sociais, constituindo uma

autoconsciéncia pratica, refletida como a autoconsciéncia da praxis (SOUZA, 2009).

Logo, ainda que houve a interagdo da comunidade Ecovila com as populagdes
circunvizinhas, através deste projeto de extensao universitaria em parceria inter-religiosa com
a Igreja Catolica, notamos que ha a consciéncia e reflexao por parte de seu membro Goswami
da dimensionalidade dos limites de atuagdo da Ecovila em sua proximidade com as pessoas da
regido da Serra dos Cavalos. Reflex&o essa que notamos ser fundada na intengédo de expandir
a proximidade interativa, ensinante e aprendente entre a Ecovila e as comunidades de seu

entorno.

7.5 Feirinha musical e ecolégica

Outra atividade constitutiva da préxis pedagégica da Ecovila, realizada em um
domingo por més em parceria com a Associacdo Conhecer e Preservar, na sede do Parque
Natural Jodo Vasconcelos Sobrinho, € a participacdo na feirinha musical e ecoldgica da Serra
dos Cavalos. A Ecovila comercializa alguns produtos cultivados em sua horta e lanches feitos
por moradores (as) da comunidade na feirinha. Destacamos que a atividade que nos chamou a
atencdo e promove uma interacdo educativa do corpo, sentidos e consciéncia da comunidade
com as pessoas da Serra dos Cavalos e Caruaru, presente na feirinha, é a apresentacdo musical
da Ecovila. Nesta apresentacdo sao vivenciados momentos de interacdo corporal,
comunicacdo gestual com as pessoas da Serra dos Cavalos e de Caruaru, em que, além dos
alimentos e das palestras e rodas de didlogo na comunidade, a empatia e as trocas de ideias,
informacdes e visdes de vida se cruzam com mais intensidade porque envolvem o0s

sentimentos, emocdes, cognicdes e praticas materiais e simbolicas.

Embora haja canto e dancas no evento de domingo do templo, é na feirinha que
tais atividades se conectam com mais pessoas, que muitas vezes ndo visitaram ainda a
Ecovila. Notamos aqui a forte presenca do corpo como produtor de aprendizados espirituais,
através do canto e da danca, o que provoca sensagdes e produz vivéncias de alegria existencial

gue atravessam e superam a perspectiva racional da palavra, proferida em palestras. Aqui se
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vivencia Deus e o sagrado a partir da perspectiva do corpo, com os pés dancando e tocando a
terra, as maos e bracos movendo-se aos ritmos dos mantras e sons sagrados e a voz e a lingua
também dancando com as palavras do mantra Hare Krishna, independente das crencas ou
concepcdes religiosas ou racionais que as pessoas trazem neste movimento aproximativo da

tradigéo oriental.

Nesta interacdo, ainda que breve e de periodicidade remota, notamos a expansao
para fora da comunidade da vivéncia do corpo Hare Krishna que reza dancando. Um corpo
orante, que vivencia o0 sagrado e a devo¢do em momentos de éxtase calcados por uma forma
de experimentar Deus que permeia 0s gestos e os sentidos, possibilitando formas de vivenciar
o0 sagrado enquanto corpo, vida. Este corpo orante que reza dangando também é o corpo das
pessoas que cantam e dancam com os (as) Hare Krishnas durante esta feirinha, e notamos isso
Nos Sorrisos e nos gestos dos corpos das pessoas que cantavam e dangcavam com 0s membros
da Ecovila nas apresentagdes musicais que acompanhamos em nossas observacoes da feirinha

musical e ecolégica, como podemos ver na imagem abaixo.

Fotografia 8 — Canto de mantras e danca/ciranda com a comunidade local

Fonte: O Autor, 2019.

Percebemos que esta atividade, junto com a dimensdo e pratica da pedagogia da
alimentacdo, como experiéncia e aprendizado direto de Deus, constitui uma praxis pedagdgica
que ensina e gera curiosidade sobre a perspectiva de que a experiéncia do sagrado ultrapassa o
que as palavras e a razdo possam conceituar e delimitar, pois atravessa nossos corpos e
sensibilidades, produzindo afetos, realizagOes interiores e vivéncias pessoais que ndo se
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limitam as explicagdes conceituais, embora ndo as excluam. Por isso, este modo de rezar
dancando expande as subjetividades das pessoas que participam, cantando os mantras e
dancando a musicalidade feitos pela comunidade Hare Krishna, seja em seu templo na
Ecovila ou em espagos externos como este da feirinha musical e ecologica. Significa
compreender que se aprende e se ensina atraves da reza, do canto, da compra e venda
conscientes de um novo projeto de sociedade que inclui praticas diversas em favor da

emancipacao dos sujeitos e da humanizagdo das pessoas.

Esta praxis pedagogica de rezar dancando também expande as possibilidades
metodoldgicas de ensino e aprendizados ja que, ao ensinar a experiéncia de Deus e da alegria
existencial, através de uma roda e ciranda, evidencia que as ensinages e aprendizagens dos
saberes podem ser realizadas na perspectiva da circularidade, do encontro entre diferentes e
na ludicidade e horizontalidade da danca, dos gestos compartilhados e do corpo ativo e em

abertura sensivel, vibrante.

Sendo assim, destacamos que esta pedagogia da formacgdo humana se realiza nestas
multiplas expressdes reunindo corpo, mente, coracao e a¢des interventivas. Tudo isto, oriundo
das traducdes pedagdgicas dos principios de vida da teologia da tradicdo Hare Krishna,
materializados no e a partir do espago coletivo e institucional da Ecovila Vraja Dhama e
também fora dele: com atividades no Murici e na Serra dos Cavalos.
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8 A SABEDORIA SE ENRAIZA NA ANCESTRALIDADE PERMEANDO A
EDUCACAO ECOLOGICA E A FORMACAO HUMANA: SINTESE E QUESTOES
PARA TERMINAR

Nossa pesquisa procurou relacionar a nogdo de sabedoria com a educagéo a partir
da tradicdo Hare Krishna, explorando os aspectos aproximativos e realizando um diélogo
teorico, epistémico, ético/espiritual e cosmico a partir das categorias: sabedoria, pedagogia
consciencial e praxis pedagogica. Verificamos em nossa pesquisa que a sabedoria alarga a
nogdo de racionalidade, levando-a a dialogar com os diversos saberes humanos/culturais,
incluindo as contribuicbes da intuicdo, das epifanias préprias das experiéncias das
espiritualidades que corporificam percep¢des e vivéncias de valores éticos e humanos das
culturas ancestrais que potencializam as percep¢oes, as compreensdes e intervengdes humanas
e sociais. A pedagogia consciencial propicia aprendizados focados na vivéncia do
autoconhecimento e no cuidado consigo e com a vida como um todo. Ja a préxis pedagdgica
delineia, desenha, gesta, cultiva e frutifica experiéncias de alteridade, didlogo,
interculturalidade, critica social, sensibilidade socioambiental, expansividade humana e ético-

politica.

Por isso, inteligimos que a sabedoria relacionada a educacdo possibilita a vivéncia
do dialogo, do alargamento de compreens@es da vida e do ser humano e contribui socialmente
com a formacao de subjetividades democraticas, que partilham autoridade e oportunidades de
vida, constroem simbolos e realidades ecoldgicas e sensiveis e colaboram para a construgdo

da humanidade do ser humano.

Os principios axiais da tradicdo Hare Krishna identificados em nossa pesquisa
expressam-se na expressdo da ancestralidade, na compaixao espiritual por todos os seres (que
gera a sensibilidade ecol6gica perante a natureza), na espiritualidade dialégica ou a
“inconcebivel” unidade e diferenca simultdneas e no conhecimento enquanto vivéncia da
revelacdo divina. Compreendemos que estes principios axiais estdo entrelagados com a
sabedoria a partir das concepcdes e percepgOes da teologia da tradicdo e de suas traducdes
pedagdgicas na Ecovila Vraja Dhama e que 0os mesmos sdo construidos no fundamento da

nogdo do yoga enquanto conexao cosmica, ativa e consciencial, calcada na concepg¢do de um
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Deus, simultaneamente, impessoal e pessoal, ou unidual, chamado na respectiva tradigéo de

Krishna.

Por conseguinte, uma das consequéncias — epistemologicas, sociais e
antropoldgicas — que notamos para a educacdo advinda desta concepc¢édo de Deus € a presenca
de uma possibilidade de abertura para a percep¢do da imagem de uma sociedade e
humanidade mais amplas em que os dualismos que separam o corpo da alma/vida, o sujeito
do objeto, ou a natureza e cultura ndo tém espaco e cidadania. Ela afirma-se construindo
pontes para um ensino e aprendizagem mais condizentes com a formacdo humana em que a
sabedoria possibilita e sedimenta a percepcdo da aceitacdo da pluralidade de formas de

perceber a vida, ndo obstante as tensdes vivenciadas nesses dialogos e aproximacoes.

Assim, ao adentramos na resposta da nossa questdo problema, verificamos em nossa
pesquisa que as possiveis contribuicbes da teologia Hare Krishna e suas traducfes em
préticas pedagogicas, na perspectiva de uma educacdo centrada na sabedoria, estdo articuladas
com a formacdo humana, abarcando as dimensdes vivenciais, interligando os aspectos intra-
inter e transpessoais de pessoas, culturas e sociedades. A sabedoria da teologia da tradicao e
da comunidade relaciona conhecimento, experiéncia e compreensdo, abrangendo
possibilidades de ir além da dicotomia ocidental entre razdo e emocéo, entre compreender e

intuir.

Sendo assim, a sabedoria vedica/Hare Krishna é formativa, pois, ao ampliar a
noc¢do de racionalidade, ela possibilita vivéncias dialdgicas e solidarias para o ser humano em
seu processo constante de humanizacdo e sensibilizacdo perante a vida e o outro (natureza,
Deus/sagrado, outros seres vivos). As caracteristicas da sabedoria percebidas a partir do
exposto em nosso estudo podem ser observadas como: a conscientizacdo dialdgica do
pertencimento ético e cosmico; a ligacdo com a ancestralidade; o alargamento da nocdo de
racionalidade, unindo os fatores vivenciais aos intelectuais; a revisitacdo da acepcdo de

conhecimento e a emergéncia da ecologia de saberes.

Deste modo, percebemos que, a partir dessas contribuicbes e dialogos com a
sabedoria espiritual oriental da Bhagavad-Gita e da comunidade Ecovila Vraja Dhama como
tradutora pedagdgica de seus principios centrais, as praticas educativas passam ser
problematizadas em suas intencionalidades e em seus formatos estruturais, em seus desenhos
epistemoldgicos, pedagogicos, didaticos, politicos e de gestdo, que possam favorecer uma
formacdo integral em que as multiplas dimensGes humanas sejam levadas em conta como

sendo constituintes das intencionalidades e do fazer educacionais. Isso porque a compreenséo
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humana e do cosmos desta teologia, tradicdo e comunidade, é orientada por perspectivas
multidimensionais e sensiveis, articulando saberes teoldgicos, existenciais, ambientais,
artisticos/musicais, culinarios e de sadde com uma pedagogia do autoconhecimento e
alteridade que envolve a nocdo de como a ancestralidade de dada cultura foi assimilada e
incorporada tornando este processo vivencial. Assim verificamos a presenca de um
autoconhecimento/pedagogia consciencial que envolve e articula-se com a expansdao da
consciéncia, uma sabedoria que se constroi através de um processo de aprendizagem que €
movido por exercicios didrios e continuos de internalizacdo da presenca intradivina e dos

mistérios da alma.

Sendo assim, a sabedoria vedica/Hare Krishna abarca a vivéncia do mutuo
pertencer, seja cosmico ou social, alcancando uma unido marcada pela concepcdo da
espiritualidade. Desta forma, notamos que a sabedoria é vivida como uma concepc¢éo que toca
dimensdes humanas do pensar e do fazer, do inteligir e do existir, vindas através da inspiracao
de pessoas que corporificam a ancestralidade de uma dada comunidade humana.

A partir deste estudo, percebemos que a sabedoria atua dentro de um escopo que
une cognicdo/reflexdo e ética, abrangendo compreensao e vivéncia, contribuindo com uma
educacédo para a conscientizagdo cotidiana de si mesmo e da vivéncia da sabedoria. Nessa
dindmica formativa, o corpo tem centralidade, pois notamos que 0 yoga, a alimentagéo
sagrada, a vivéncia comunitaria e a no¢do do todo interconectado, transversalizam o ser
corporal, tem concretude relacional mediante os corpos gque se autoapropriam e se abrem aos

demais, animado pela presenca da onipresenca divina.

Esta onipresenca divina também é a ponte e base para a percepcdo e vivéncia
ecoldgica da sensibilidade perante a natureza formatada e construida pela comunidade Ecovila
Vraja Dhama. A educacdo ecol6gica como a percepgdo e vivéncia cosmica da sabedoria €
uma caracteristica central da comunidade e da teologia da tradicdo em que suas praticas de
vida e suas relacOes e posturas existenciais educam e promovem a concepc¢édo de que tudo que
existe é vivo e parte de Deus, gerando assim percepcdes da oniabrangéncia do divino no
mundo e da sacraliza¢éo da natureza como vida presente e sensivel. Isso, em nossa percepcéo,
enfrenta uma das problemaéticas centrais de nossa pesquisa e que se constitui como um dos
elementos do pensamento abissal do ocidente (e em parte do oriente também) que € a

separacdo entre cultura e natureza.
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A partir dos achados da pesquisa advindos das analises das praticas pedagdgicas da
tradicdo Hare Krishna na Serra dos Cavalos em Caruaru-PE, notamos que a praxis
pedagdgica da comunidade é tradutora da teologia da tradicdo, gerando experiéncias de
sabedoria, alteridade, dialogo inter-religioso, critica social, sensibilidade ecoldgica, percep¢édo
césmica e espiritual diferenciada, alimentacdo consciente e vegetariana, e concepcdes de vida
que expandem as subjetividades de pessoas numa dindmica ensinante e aprendente. 1sso sendo
tecido e caracterizado como traducdo pedagdgica dos principios axiais da teologia da tradicdo
através das praticas e concepcdes do yoga; das palestras e rodas de didlogo na comunidade,
nos rituais e cerimonias religiosas com musica e danca; nos bate-papos informais no templo,
restaurante, espagos comunitarios e congregacionais, refeitério comunitario, extendendo-se a
extensdo universitaria e ao dialogo inter-religioso realizados pela Ecovila Vraja Dhama e seus

membros.

Ressaltamos também um dado significativo que ficou evidente em nossa pesquisa: a
centralidade pedagégica, social, existencial e cosmica do yoga. A partir das traducGes
pedagdgicas dos principios axiais da teologia Hare Krishna permeados nas praticas acima
mencionadas, inteligimos que o yoga € central na relacéo entre educacéo e sabedoria, além de
ser ele mesmo uma praxis pedagogica. Na tradi¢do/teologia Hare Krishna e nas praticas da
Ecovila que as traduzem pedagogicamente, 0 yoga € a experiéncia fundante da tessitura de
todas as praticas: ele é a argamassa, a costura, as teias, a nutricdo, o cultivo, as raizes e 0
desabrochar das experiéncias de sabedoria, pedagogia consciencial e formacdo humana. Yoga
estd ali por conta da ancestralidade oriental e € 0 yoga que matura a sabedoria, produz
autoconhecimento, percepcdo sensivel de si, alteridade perante o outro e a natureza e
formacdo humana. Ou seja, tudo esta interligado pelo yoga e ele produz compreensdo,
vivéncia e pratica; ele torna-se o caminho, o caminhar e as percepcdes de ambos e da vida e

seus instantes de epifanias, seus ciclos, impermanéncias e interdependéncias.

Consideramos que esta percepcao e vivéncia do yoga traz uma nova compreensao de
vida para 0 pensamento e o fazer pedagdgicos ocidentais, isto porque atraves do yoga
compreendemos que tudo se interliga e nada estd separado. O yoga ndo € apenas, ou
unicamente, fazer um curso ou uma aula; é fazer a experiéncia de si, do outro, da vida e do
divino que esta presente nos seres vivos, na natureza, na comida, no corpo, nas relacoes

humanas e sociais e na formacéo integral do sujeito.

Notamos também que a pratica do dialogo, da interculturalidade e da formacéo

humana estdo presentes em varias atividades da comunidade como: a capoeira liderada por
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vizinhos da Ecovila no interior desta comunidade religiosa; a presenca da comunidade no
evento da feirinha musical e ecolégica do Parque Natural Jodo Vasaconcelos Sobrinho. Estas
atividades abrem a perspectiva de percepcdo do corpo como local central de compreenséo e
vivéncia dos aprendizados de vida e mesmo das experiéncias de Deus, através da danca, da
masica e da abertura as outras culturas em uma vivéncia ensinante e aprendente marcada por

circularidade de saberes, presenca viva de encontros entre os diferentes.

Atestamos, a partir dos achados da pesquisa, que os saberes na tradicdo Hare
Krishna se ddo e sdo construidos a partir de perspectivas experienciais que articulam,
dialogicamente, multiplas dimensdes humanas e existenciais, saberes e metodologias de
ensino-aprendizagem como a musica, a alimentagdo, as palestras, rodas de conversa e
prelecdes orais; e a teologia, sendo base inspiradora de perspectivas inter e transdisciplinares,
em que os saberes especificos, em geral, sdo vistos como separados e antagdnicos, se
entrelacam e atravessam-se, mutuamente, gerando uma experiéncia de ensinagens e
aprendizagens, marcada por tragcos de multiplicidade de saberes em relagdo, embora que

dentro do campo da experiéncia e fenomenologia religiosas.

A partir destas experiéncias da danca e da musica, na teologia e nas praticas da
comunidade Ecovila, enquanto traco e marca de ensinagens e aprendizagens, notamos que a
arte e a sensibilidade s&o formas de experimentar Deus. E, com esta experiéncia, percebemos
que os corpos Hare Krishnas séo orantes, rezam dangando e colaboram para percepgdes mais
abrangentes para compreensdes de como expandir as no¢des de conhecer e saber, e de
perceber a vida, vivenciar o sagrado/divino e relacionar-se consigo, com 0 outro e com 0
cosmos. Ou seja, os corpos Hare Krishnas que rezam dangando, ensinam que a alegria
existencial, a sensibilidade, os gestos dos movimentos corporais e 0s sentidos articulados com
a musica sdo formas de experienciar a vida e aprender a ser e estar no mundo de modo

vibrante, vivenciando a circularidade existencial produzida pela danca e pela arte.

Verificamos também que a comunidade Hare Krishna socializa os saberes da
musica, da alimentacdo vegetariana, dos simbolos culturais de sua tradicdo na feirinha de
domingo, realizada uma vez por més na entrada da sede do Parque Natural Municipal Jodo
Vasconcelos Sobrinho, conforme exposto e analisado no capitulo anterior. Com isso ha
interacdo aprendente e ensinante com as comunidades do entorno. Por outro lado, notamos
pelas falas de algumas pessoas que colaboraram com nossa pesquisa, de dentro e de fora da
Ecovila, que ja houve uma interacdo maior com as comunidades mais proximas, no Sitio

Aracd e no Murici. Isso com festas, distribuicdo de alimentacdo vegetariana, e cantos
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comunitarios de mantras em periodicidade mais ampla e presenga/proximidade mais

marcante.

Notamos assim a evidéncia de que tanto as comunidades do entorno apresentam a
necessidade de uma maior e mais frequente interacdo social com a comunidade Ecovila Vraja
Dhama, quanto que a propria Ecovila também desponta o desejo de ampliar estes encontros e

contatos mais proximos com as pessoas circunvizinhas.

Percebemos, com isso, que ha indicativos de que a comunidade Ecovila Vraja
Dhama, ainda que com suas intencdes, esforcos e prerrogativas de levar adiante a praxis
pedagogica de formagdo humana e sabedoria, focada na incorporacdo da tradicdo milenar
oriental forjada nos Vedas, realiza suas vivéncias com limitacdes especificas. Ou seja, ha
sintomas de que a Ecovila tem ficado, ultimamente, um tanto ensimesmada, com uma timidez
maior na interacdo com a vizinhanca do que em décadas anteriores de sua atuacao e insercao

comunitarias e sociais.

Com estes sinais limitativos da Ecovila, em sua praxis pedagdgica, no intuito de se
constituir de forma ainda mais ampla, profunda e interativa com outras dindmicas e
necessidades sociais de seu entorno a Ecovila reverbera, segundo os (as) colaboradores (as) de
nossa pesquisa a necessidade premente do alargamento desta pratica formativa humanizadora.
Isso de forma ainda mais cotidiana, ou seja, com maior frequéncia de envolvimento junto as

pessoas da Serra dos Cavalos e Murici.

Outro limite experiencial que ficou em destaque na comunidade, diz respeito a uma
caracteristica que é parte dos pontos axiais da teologia da tradicdo, da pedagogia consciencial
e da sabedoria: a centralidade exclusivamente masculina da figura ancestral do mestre ou
guru. Esta figura é notoria, seja nas caracteristicas axiais da teologia, enquanto possibilidades
pedagdgicas, ja que se aprende no circulo da tradicdo de mestres e discipulos, ou ainda nos
simbolos e fotos da sucessdo milenar de mestres e discipulos do templo e mesmo nas
Deidades/imagens de Krishna no altar da Ecovila (j& que apenas a Deidade/imagem da forma
feminina de Krishna, Radha, tem caracteristicas corporais que fogem da centralidade

masculina).

Apesar da forca da ancestralidade patriarcal, na comunidade Ecovila, ha a presenca
de mulheres nas atividades de ensino e lideranca administrativa-institucional (como uma de
nossas entrevistadas, a moradora e presidenta da comunidade Lakshmi Priya); embora que a

presenca feminina ainda é predominante nas fungdes tradicionalmente domésticas como 0s
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cuidados culinérios e alimentares. Ainda que elas, por vezes, ensinem estas praticas e 0s
segredos da pedagogia da alimentacdo para outras pessoas — e 0s homens também, ja que
também marcam presenca nas cozinhas da comunidade — € notério que elas ainda tém um
protagonismo limitado em funcgdes de ensino e lideranca na tradi¢do e comunidade. Contudo,
na Ecovila hd ensaios historicos de rasgos hermenéuticos, enquanto fazem releituras

contemporaneas das escrituras védicas.

Esta centralidade de ensino — e de posicdo final como autoridade religiosa na
figura masculina do guru — abre fissuras para um paradoxo da teologia e tradicdo Hare
Krishna que observamos na Ecovila — e na instituicdo ISKCON que ela faz parte — que é uma
tensdo entre o sensivel e o racional, entre metas religiosas sensiveis e amorosas focadas na
devocdo religiosa e seus refinamentos emocionais e éticos e, ao mesmo tempo, a presenca
massiva de valores, figuras simbdlicas e humanas e nocdes teoldgicas advindas a partir de um
Deus exclusivamente masculino, embora tenha sua parte feminina que geralmente ndo é
falada ou abordada. Noutras palavras, notamos que o sistema patriarcal esta latente tanto nos

textos vedicos, quanto na organizacao estrutural e funcional da Ecovila Vraja Dhama.

Este paradoxo entre o sensivel e o inteligivel, entre compreender e intuir € notdrio
nas tradigdes religiosas, o que ndo exclui também de certa forma a tradi¢do em estudo. O que
se compreende como sensivel, artistico, espiritual e ligado ao refinamento do coracdo, ao
calor existencial do corazonar sentipensante foi e é predominantemente associado ao
feminino em nossas culturas, principalmente as ocidentais, 0 que ndo exclui as orientais
também. O que nos leva a indagar: quais marcas de relacbes de género sdo predominates na
teologia da tradicdo Hare Krishna e nas relagdes sociais e préaticas de vida da comunidade
Ecovila Vraja Dhama? Que educacOes poderdo ser gestadas a partir destas relagdes e
dindmicas?; Como se dao as relacdes entre a sensibilidade e a racionalidade nas marcas de
patriarcalizacdo e despatriarcalizacdo da teologia da tradicdo Hare Krishna e sua comunidade

Ecovila Vraja Dhama e quais suas possiveis contribui¢des para uma educagdo nao-sexista?.

Notamos que este limite experiencial de uma presenca ensinante e figura de
autoridade exclusiva e final do guru, como predominantemente masculino, abre caminhos
para interpretagdes fundamentalistas na teologia e praticas de vida da tradicdo Hare Krishna
Jj& que, ao relegar papéis tidos como “naturais e dados por Deus” para as mulheres ou figuras
femininas que ndo se encaixam em valores sociais e percepcdes de humanidade da
contemporaneidade, faz-se um transplante congelado e ortodoxo de valores de sociedades

antigas para as experiéncias sociais e humanas atuais.
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Apersar destes limites experienciais do ensimesmamento e da tendéncia
hierarquica, machista e de fortalecimento patriarcal que é fruto da propria teologia e
ancestralidade e que gera o paradoxo acima exposto e questionado, identificamos também na
tradicdo e nesta comunidade religiosa que a sabedoria oriental enraizada na teologia e praticas
de vida Hare Krishnas oferecem contributos educativos e epistémicos notorios e
significativos, conforme acima elencados nos achados desta pesquisa. Ou seja, estes limites e
este paradoxo nao apagam nem diminuem totalmente as contribui¢Ges educativas, epistémicas

e sociais observadas a partir da tradicdo e comunidade em estudo.

Percebemos que nossa pesquisa trouxe novidades para o campo de estudos da
educacdo ao refletir e investigar no campo pedagdgico as experiéncias de ensinagens e
aprendizagens orientadas pela perspectiva de vida de uma tradicdo oriental. Nossa pesquisa
foi a segunda no Brasil — e a primeira no Programa de Po6s-Graduacdo em Educacgdo
Contemporanea da UFPE-CAA — a investigar cientificamente na area da educacdo, a tradicdo
oriental e 0 movimento Hare Krishna, sendo a primeira a pesquisar nesta area de estudos a
comunidade Ecovila Vraja Dhama como campo de pesquisa. Desejamos que nossos achados
e inquietudes epistémicas e existenciais possam estimular outras pesquisas nesta ou em outras
areas de estudos sobre esta tradicdo e comunidade embasadas em principios e préaticas de vida
orientais, ou mesmo que inspirem outras pesquisas de semelhante natureza e teor em outras

comunidades e tradicOes religiosas ou seculares.

Sendo o oriente parte do Sul Global e, tradicionalmente, invisibilizado a partir do
pensamento hegemonico do ocidente, consideramos que nossa pesquisa trouxe contributos
para notarmos as caracteristicas, percepcdes, contributos e conflitividades da sabedoria, dos
modos de vida e da préaxis pedagdgica de uma tradicdo religiosa de viés oriental, e como/em
qgue o oriente e suas sabedorias milenares podem contribuir e inspirar significativamente
perspectivas contra-hegemonicas de vida, educacdo, percepcdo e construcdo de
conhecimentos para nossas compreensfes de educacdo e nossos fazeres e saberes

pedagdgicos.

Em sendo assim, nossas principais consideractes alargam e sugerem horizontes
para uma alteridade do convivio humano e com a natureza, um respeito que promova a
formagéo constante de vivéncias calcadas na preocupacdo com uma sociedade e planeta mais

fraternos e habitaveis, dentro da ética do respeito e pertencimento mutuos.

Para encerrar, deixamos um poema que reflete muito nossa pesquisa por provocar

perspectivas e percepgdes sensiveis de autoconhecimento e autocuidado; da vivéncia dos pés
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no chdo, no toque vivo da mae-terra e do contato dos sentidos com a experiéncia dangante da
presenca e instante de encontro consigo, com 0 outro € com 0 cosmos em corporeidade e
espiritualidade. Com vocés, deixo a agradavel, forte e poética companhia da fildsofa,

psicanalista, professora e poetisa Viviane Mosé (2007, p. 36-38):

A maioria das doengas que as pessoas tém sao poemas presos.
Abscessos, tumores, nodulos, pedras sdo palavras calcificadas,

Poemas sem vazao.

Mesmo cravos pretos, espinhas, cabelo encravado.
Prisdo de ventre poderia um dia ter sido poema.

Mas nao.

Pessoas as vezes adoecem da razéo
De gostar de palavra presa.
Palavra boa ¢ palavra liquida

Escorrendo em estado de lagrima

Lagrima é dor derretida.
Dor endurecida é tumor.
Lagrima é alegria derretida.
Alegria endurecida é tumor.
Lagrima é raiva derretida.
Raiva endurecida é tumor.
Lagrima é pessoa derretida.
Pessoa endurecida é tumor.
Tempo endurecido € tumor.

Tempo derretido é poema

VVocé pode arrancar poemas com pingas,
Buchas vegetais, 6leos medicinais.

Com as pontas dos dedos, com as unhas.



Vocé pode arrancar poemas com banhos de imerséo,
com o pente, com uma agulha.

Com pomada basilicéo.

Alicate de cuticulas.

Com massagens e hidratacao.

Mas ndo use bisturi quase nunca.

Em caso de poemas dificeis use a danca.

A danca é uma forma de amolecer os poemas,
Endurecidos do corpo.

Uma forma de solta-los,

Das dobras dos dedos dos pés, das veértebras.

Dos punhos, das axilas, do quadril.

S&o 0s poema cdccix, 0s poemas virilha.
Os poema olho, os poema peito.

Os poema sexo, 0s poema cilio.

Atualmente ando gostando de pensamento chdo.
Pensamento chédo é poema que nasce do pé.

E poema de pé no cho.

Poema de pé no chédo é poema de gente normal,
Gente simples,

Gente de espirito santo.

Eu venho do Espirito Santo
Eu sou do Espirito Santo

Trago a Vitoria do Espirito Santo

Santo € um espirito capaz de operar milagres

Sobre si mesmo.
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ANEXO A - ROTEIRO DE ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA

ROTEIRO DAS ENTREVISTAS

(HK- Hare Krishnas/Viz-Vizinhos)

Por que e como vocé chegou aqui nesta comunidade? (Viz/HK)

O que chama sua atengdo no modo de vida desta comunidade religiosa que tem por
origem uma tradicdo Oriental? (Viz)

Qual o tipo de relacionamento que vocé tem com os devotos? Como vocé percebe que
os devotos se relacionam com a comunidade local? (Viz)

O modo de vida espiritual da comunidade Hare Krishna interage com o modo de vida
das pessoas da Serra dos Cavalos e do Murici? Como? (HK/Viz)

Quais as principais aprendizagens que vocé teve a partir de suas experiéncias
espirituais na tradicdo Hare Krishna? (HK)

Para vocé, o que seria sabedoria? (Viz/HK)

Como vocé acha que a comunidade Hare Krishna tem contribuido com a relagdo com
0 meio ambiente na Serra dos Cavalos? (Viz/HK)

Quais as atividades desenvolvidas na Ecovila que mais chamam a atencdo das
pessoas? Vocé acha que elas aprendem algo com essas atividades? O qué? (Viz/HK)

Como € a convivéncia entre os Hare Krishnas e as outras religides na Serra dos
Cavalos e no Murici? Como isso se da? (Viz/HK)

Quais sdo os principais desafios para manter as praticas espirituais e a vida
comunitaria mediante os apelos da sociedade consumista e tecnologica? (HK)
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ANEXO B - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO p«?
CENTRO ACADEMICO DO AGRESTE Campus %
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM EDUCACAO CONTEMPORANEA AGRESTE
CURSO DE MESTRADO

Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

Declaro estar ciente de que participo, como informante, do projeto de pesquisa realizado
pelo(a) estudante/pesquisador(a) Ivan Nicolau Corréa referente ao tema A Relagdo entre
Educacdo e Sabedoria a partir da Tradicdo Hare Krishna: Um Caminho Formativo, no dmbito
do Mestrado em Educacao Contemporanea da UFPE-CAA, Linha de pesquisa Educacdo e
Diversidade.

Neste sentido, autorizo a gravacdo em suporte eletrbnico, para a constituicdo de midia de
audio, das entrevistas e/ou conversas realizadas com este(a) mesma
estudante/pesquisador(a). Declaro que estou de acordo com a publicacdo parcial e/ou total
das transcricoes editadas dessas gravacdes inseridas na Dissertacdo de Mestrado de autoria da
estudante/pesquisador(a)a em questdo, de acordo com uma das especificacdes a seguir:

() Reservo-me o direito de manter minha identidade pessoal em absoluto anonimato e de
nao té-la mencionada em nenhuma apresentacao oral ou escrita que a referida estudante
venha a realizar de sua dissertagao.

(X") Autorizo a divulgacao de minha identidade pessoal e ndao me oponho que a mesma venha
a ser mencionada em qualquer apresentacdo oral ou escrita que o referido estudante
venha a realizar de sua dissertagao.

Por fim, informo que a qualquer momento, estou livre para desistir de participar da pesquisa,
assim como solicitar que os meus dados decorrentes das entrevistas e conversas informais nao

sejam divulgados, bastando para isso informar por escrito ao estudante - pesquisador(a)
através de um e-mail, bilhete simples ou mesmo oficio.
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