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RESUMO

SILVA, Renato Avila. O DIREITO CLASSICO HINDU: ANALISE DE UM SISTEMA
JURIDICO INTEGRAL. 2017, p. (Bacharelado em Direito — Area: Direito
Comparado) — Universidade Federal de Santa Catarina, Centro de Ciéncias
Juridicas, Florianépolis, 2017.

O eixo tedrico desta pesquisa esta na analise dos elementos juridicos que se pode
extrair das fontes da tradicdo hindu, sobretudo através de suas escrituras de escopo
legal, conhecidas como Smritis, da qual a mais conhecida no ocidente foram As Leis
de Manu. Esta cultura juridica foi tomada em sua singularidade, e ndo como tela de
projecdo para os conceitos do direito ocidental. Destinou-se, principalmente, muitos
capitulos a analise das principais categorias teoricas e os fundamentos do raciocinio
indiano em temas como organizacao social, administracdo da justica e certos topicos
de direito material, como os 18 titulos legais ou vyavaharapadas. Deu-se um
destaque ao sistema de varnas e ashramas, que é tido pelos préprios tratados de
direito hindu, os dharmashastras, como o principal eixo normativo da sociedade
védica. Por fim, também se trabalhou com as concepc¢des hindus de processo,
sobretudo na figura do vyavahara, espécie de procedimento legal, e mesmo alguns
elementos punitivos da justica tradicional hindu, como danda e prayascitta, as
punicdes e peniténcias. Deste modo, desenhou-se um quadro axiologico e
topografico do direito na tradicdo hindu, privilegiando uma viséao de sistema sobre as
especificidades da hermenéutica oriental, sem insistir tanto em casuisticas de direito
material.

Palavras-chave: Direito hindu. Teoria do direito. Direito religioso. Direito comparado.
Historia do direito.
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INTRODUCAO

Quando se toma por absoluta a divisdo entre os dominios da lei
positiva e do sagrado, ndo se estd aqui a fazer ciéncia juridica apenas, mas se esta
a colocar em palavras um paradigma que vigora no ocidente moderno, denominado
por muitos autores como secularizacdo. Entretanto, ao se examinar a organizacao
social e juridica dos povos do mundo, o que se percebe é que essas fronteiras nas
comunidades tradicionais estdo mais diluidas, isso quando séo existentes.

A india, em todo seu exotismo oriental, ndo representa um caso Unico a
este respeito. Aqui faco referéncia aos sistemas juridicos de dois povos que sao
mais familiares aos ocidentais: os judeus e muculmanos. Hoje € frequente em
Nnossos noticiarios as referéncias a xaria islamica, e em menor grau também se
reconhece a halacha dos judeus. Pode-se, nestes dois casos, isolar conceitualmente
esses fendbmenos na alcunha do que se popularizou chamar de “direito religioso”;
considero, porém, inadequado reduzi-los a fenbmenos exclusivamente religiosos,
visto que ambos os sistemas legais tradicionais dos mugulmanos e hebreus regulam
todos os elementos que consideramos juridicos. Isto €, ndo s6 0os comportamentos
diretamente envolvidos com a pratica religiosa, como jejuns, ritos e ablucdes sédo de
interesse da xaria. A organizacao politica islamica, seu codigo civil, penal, tudo isso
€ objeto de uma intensa formulacdo exegética, jurisprudencial que carrega uma
grande autonomia com relacdo a quaisquer fontes ocidentais e modernas de praxis
juridica.

Assim, abordar a questéo do direito classico hindu € um pouco similar.
Nele encontramos uma miriade de escritos técnicos, de comentarios e glosas, porém
as coisas nao estdo separadas e estanques por temas como em nossas instituicoes
e corpos doutrinarios. Com efeito, a mera leitura de uma obra mais conhecida pela
academia ocidental, como As Leis de Manu, coloca o estudioso frente a formulacdes
éticas que estdo lado a lado com direito de casamento e de sucessao, elementos de
direito criminal que se fazem acompanhar de prescricdes de peniténcias para o
condenado, desejando-lhe mitigar as consequéncias transcendentais de suas faltas
e, também, isto tudo, permeado continuamente por valores que sdo mais claramente
identificados como religiosos, de um ponto de vista cristao.

Seguindo os exemplos ja citados, a sociedade secular moderna néo
sera aqui tomada como o critério com o qual as demais culturas do mundo serdo

avaliadas, sendo como mais uma realidade a ser estudada por esse mesmo género
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de elucubracdes tedricas. Sempre que possivel serdo os hindus por eles mesmos a
falarem, ou a opcao por autores que tenham superado o colonialismo intelectual do
século XIX.

Sobre a delimitacdo de topicos, cabe dizer que a tradicdo hindu traca
sua origem até tempos imemoriais, a0 menos até os idos pré-historicos, a se
considerar Mohenjo Daro e Harappa. Sua biblioteca possui uma infinidade de
registros escritos e textos sagrados, alguns dos quais individualmente mais
volumosos que a biblia cristd. Sendo assim, conhecer a tradicdo hindu de forma
ampla e aprofundada é algo inumano até para alguém alfabetizado na india.
Consequentemente, a escolha expositiva privilegiou a apresentacdo das categorias
tedricas mais relevantes, sua axiologia e a forma social, sobretudo o sistema de
castas e ordens, ou varnashrama-dharma, e as purusharthas, as finalidades da vida
humana.

Também é importante dizer que a escolha do direito tradicional hindu implica
que nio estaremos aqui a falar do direito da India em si, composto nos dias atuais
pelas assimila¢cdes seculares das formas ocidentais de fazer politica e legislagéo.
Tampouco trataremos de outros sistemas legais que fizeram parte de sua historia,
como da xaria islamica que por muitos séculos vigorou em por¢cdes expressivas de
seu territério. Essas diferentes ordens juridicas conviveram durante o periodo
colonial britanico, a ocidental, a hindu e a islamica. O foco sera, reforco, naqueles
elementos escolasticos, normativos e filosoficos relacionados a esfera juridica e
politica do hinduismo.

Serdo abordados os fundamentos hermenéuticos do direito classico
hindu, sua génese numa tradicdo exegética, chamada Purva Mimamsa, e 0 percurso
intelectual que permitiu 0 advento dos tratados sobre dharma, sua principal fonte

doutrinaria.



10

1. A TRADICAO HINDU

Antes de adentrarmos a seara do direito hindu, que ocupa posicao
central deste estudo, é preciso primeiramente definir melhor esta superestrutura
axiolégica e conceitual conhecida como Hinduismo ou mais propriamente como

Sanatana Dharma.

1.1. HINDUISMO OU SANATANA DHARMA

Hinduismo é o termo mais difundido no mundo inteiro, é, porém, uma
denominag&o pouco familiar para os nativos da india. O termo deriva de Sindh, o rio
Indo, que atravessa o atual Paquistdo, que era antes do desmembramento um
estado da india chamado também de Sindh. Como costuma ser o caso, hindu € uma
denominacdo criada por outros povos para se referir as civilizacbes do
subcontinente indiano (DUTTA, 2013, p. 2). Havia ali um grande nimero de culturas
e reinos, onde cabe uma analogia com as antigas Cidades-Estados da Grécia. Na
Hélade havia também muita diferenca regional, mas ao mesmo tempo existia uma
identidade compartilhada, fruto de um nucleo cultural e espiritual comum. Com a
india € um pouco o mesmo caso, e tal qual nunca ocorreu a um grego a
necessidade de dar um nome a sua religidao natural, foi ela batizada posteriormente
como helenismo. De modo similar, um hindu ndo é simplesmente um adepto de uma
religido chamada hinduismo, é antes um integrante de uma determinada sociedade
gue teve suas praticas rituais e doutrinas qualificadas com este nome.

Assim, hinduismo é um conceito europeu. Quando Alexandre liderou as
tropas da Grécia e da Pérsia para a india, eles identificaram o povo pelo nome do
rio. Em persa “S” € uma consoante muda e logo surgiu Hind. Tanto o nome do pais
qguanto da religido deriva disso. O nome que os indianos dao ao seu pais é
Bharatvarsh, ou simplesmente Bharata, como no grande épico Mahabharata,
consagrado no primeiro artigo da constituicdo indiana.

Sobre a identificacdo que os préprios hindus entendem que traduz mais
adequadamente suas convic¢des € o de Sanatana Dharma, que pode se entender
meramente como ‘o dharma eterno”, perene. Dharma € uma palavra que

normalmente ndo se traduz, devido a uma riquissima polissemia do sanscrito, que
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pouco encontra paralelos em linguas ocidentais, podendo ser contextualmente
adaptada para nossa lingua. Alguns, neste caso, traduziriam como a “lei eterna”, ou
sophia perennis(GUENON,2001 p. 76).

1.2. DHARMA

Prosseguindo ainda com o sentido de dharma, fazemos mencédo a
exposicdo do jurista britanico atuante no periodo colonial da india, John Woodrooffe,
que, ele mesmo convertido e iniciado no Sanatana Dharma, expusera através de
seu pseuddnimo literario Arthur Avalon (1918, p. 3). Ele explica que o mundo é uma
Ordem, um Cosmos, em contraposicdo a desordem, adharma. Dharma ndo € uma
lei imposta a todos por um legislador celeste, mas a prépria natureza das coisas, um
principio em busca de autorrealizacéo - a expressdo da verdadeira natureza de algo
- assim, este principio que mantém o Todo unido como um organismo ele chama de
dharma.

Complementando, o metafisico francés Rene Guénon, definiria dharma

do seguinte modo:

Essa palavra, na sua significacdo mais geral néo
designa outra coisa que uma "maneira” de ser; (...) a natureza
essencial de um ser. Compreendendo todo o conjunto de suas
gualidades ou propriedades caracteristicas, e determinando, essas
tendéncias ou disposi¢cdes que ela implica, 0 modo pelo qual esse
ser se comporta, seja em totalidade, seja em relacdo a cada
circunstancia particular. A mesma nogdo pode ser aplicada ndo so
para um Unico ser, mas para uma coletividade organizada, para uma
espécie, para todo o conjunto dos seres, de um ciclo césmico ou de
um estado de existéncia, ou mesmo para a ordem total do Universo;
trata-se entdo, num ou noutro grau, da conformidade a natureza
essencial dos seres, realizada na constituicdo hierarquicamente
ordenada de seu conjunto; trata-se também, por consequéncia, do
equilibrio fundamental, da harmonia integral resultante dessa
hierarquizacdo, a que se reduz, alias, a nocao mesma de "justica",
guando é despojada de seu carater especificamente moral.
(GUENON, 2009, p. 138)

Dharma €, pois, a nocdo central desta tradicdo. Mesmo quando
falamos de um direito hindu, a nocédo fundamental de suas formulagdes teodricas é a
de dharma, como vemos nos dharmashastras, ndo a de lei, justica ou direito.

Portanto, a dimenséo juridica é apenas uma das implicacbes da ideia de dharma,
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entdo, a depender do contexto (GALANTER; HAYDEN, 2000), dharma pode sim ter
acepcoes proximas de lei ou conduta apropriada, mas segundo o sentido das
palavras de Guénon, da conformacdo mesmo de um organismo coletivo com suas
acdes e natureza. Assim, em certo sentido, Dharma é lei, mas num tom impessoal e
nao antropomorfico. Assim que num dos tratados sobre dharma mais celebrados, As
Leis de Manu, justamente se reivindica a autoria a Manu que € como uma espécie
de fundador cosmico das humanidades desse ciclo, portanto, € como se ele desse a
sua propria lei para esta época (GUENON, 2009, p. 139).

Em sentido ainda metafisico, podemos conferir nas palavras de um Swami
hindu, Krishnananda (s.d., on-line), que o considera como um principio estruturante
do cosmos, comparavel a for¢a gravitacional que mantém a integridade de um corpo
sélido. E Sanatana Dharma é uma ideia de lei eterna, e ndo o costume ou religido de
um pais ou povo, como o termo hinduismo da a entender. Todos os dharmas
menores, locais e relativos, fazem sentido apenas vis-a-vis e consoante ao Dharma
universal. E, inclusive, nesse sentido, de dharma localizado, que muitos hindus
enxergam certos fendbmenos religiosos estrangeiros e ndo necessariamente como
religido errada, falsa e herética. Motivo, talvez, pelo qual existe tdo pouca énfase em

conversdes na india.

1.3. ESCOPO TEMATICO DAS ESCRITURAS HINDUS

Tal como dharma é um principio determinante da natureza de todos o0s
entes criados, ndo existe propriamente uma dimensao exclusivamente religiosa, em
oposicao aos demais campos do saber humano, nas escrituras hindus. O préprio
termo que os hindus utilizam para as escrituras, shastra, também possui uma
acepcao de dominio do conhecimento. Assim, existem shastras sobre astronomia,
l6gica, arquitetura, danca, musica, politica, economia, e também direito, bem como
inUmeros outros topicos.

Dentre as principais escrituras que nos ocuparemos mais detidamente,
pelo seu valor juridico, estdo os dharmashastras e dharmasutras, que podem ser
traduzidos como tratados sobre dharma. S&o textos que habitam um lusco-fusco

entre direito, ética e teologia.
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O grande estudioso do direito hindu, Davis Jr. (2010, p. 3), diria que o
préprio direito € uma teologia da vida comum. Isto é, diz o autor, quando se faz uma
interface entre a esfera do sagrado e a vida ordinaria, ela se manifesta como
regulacbes, mandamentos, proibi¢coes, tabus, valoracbes positivas e negativas que
ressignificam as condutas humanas e modos de vida segundo uma base estavel de
referéncia.

Deste modo, o escopo tematico das escrituras hindus vai além do que
nés ocidentais associamos como sendo o plano da religido. Normalmente o que se
projeta do oriente para ca da a entender que as formas espirituais asiaticas sao
compostas unicamente de escritos misticos e sapienciais, enquanto que essa
importante dimensdo de pensamento politico e legal produzida, pela religido da
india, por exemplo, € pouco reconhecida.

Outro tema que € objeto de grande formulacdo nas escrituras hindus
sdo os objetivos da vida humana, que terdo capitulo préprio mais a frente. Com
efeito, a ideia € que existem quatro motivacbes humanas universais: kama, artha,
dharma e moksha. Kama é o elemento do prazer e do deleite estético. Este é o
tema do Kama Sutra, um tratado sobre o prazer. Refiro-me ao original, e nédo as
edicdes adulteradas de acrobacias sexuais que se vendem em bancas de revista.
Artha, referente ao desenvolvimento econbmico e material, € o tdpico do
Arthashastra de Cautilia, obra muito relevante de teoria do estado e mesmo de
direito, s6 que do ponto de vista das autoridades politicas. A terceira parte do
Arthashastra trata basicamente de direito. Moksha, libertacdo espiritual, é a
finalidade mais propriamente reconhecivel na maioria dos tratados hindus. Temos,
finalmente, os dharmashastras e dharmasutras, escritos que tem o dharma como
tema central, numa acepc¢do mais ética e normativa.

Estes grupos de shastras sdo o que ha de mais relevante na questéo
juridica, mas néo foram fenébmeno isolado. A esses textos muitas vezes se seguiu
uma grande colecdo de comentarios, que dao testemunho de uma tradicdo
escolastica paralela a estas composic¢des bibliograficas. Ndo se deve, portanto, ver
nesses escritos um elemento isolado, mas uma atividade que corre em paralelo ao
desenvolvimento intelectual dessas escolas filosoficas. Outrossim, deve-se toma-los

como um evento paralelo, ou até mesmo um registro parcial e periddico das ideias e
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experiéncias de uma cadeia de sabios e discipulos, o que os hindus denominam de

parampara.

1.4. DARSHANAS - AS ESCOLAS FILOSOFICAS DO HINDUISMO

Prosseguindo o raciocinio, quando se fala em Mimamsa, que é uma
tradicdo de teor hermenéutico, ha que se ter em mente que 0s registros escritos sdo
apenas uma fragcdo, ou melhor, um produto intelectual dessa darshana, como se
chama na tradicdo hindu os diferentes pontos de vista reconhecidos (GUENON,
2009, p. 152). Esses escritos ndo vivem de modo independente e autbnomo, mas
acompanham o labor de grupos e linhagens de mestre e discipulos, parampara, que
os desenvolvem e estudam.

As darshanas sao seis, e podem ser explicadas como diferentes
escolas filoséficas e iniciaticas da india consideradas ortodoxas, ou astika. As
darshanas, esses pontos de vista diferentes, sdo como que adaptac¢des da propria
tradicdo aos diferentes tipos de inclinagcdo humana aos assuntos transcendentais,
com suas respectivas énfases e métodos de conhecimento e ascese. Além do
referido Mimamsa, sdo muito conhecidos também o Yoga, o Vedanta, e em menor
grau Nyaya, Samkhya e Vaisheshika(GUENON, 2009, p. 157).

A primeira darshana é o Vaisheshika, que muitas vezes é traduzido
como uma fisica. E na verdade uma escola com grande foco na questio da Prakriti,
que é o elemento feminino, considerada a “matéria-prima” de tudo que é relacionado
a manifestacdo, e ndo simplesmente a materialidade como alguns reduzem. Nas
escolas de interesse mais cosmoldgico, normalmente se entende mesmo as
dimensdes psiquicas e as potencialidades informais como fruto dessa prakriti. E,
alids, um conceito que tem certo parentesco com o Maia do Vedanta. Os sébios do
Vaisheshika ja trabalhavam com as nog¢fes de gunas (LEMAITRE, 1958, p. 46), ou
propriedades da prakriti - tamas, rajas, sattva - e também com os mahabhutas, os
cinco elementos - agua (apa), fogo (tejas), terra (prithvi), ar (vayu) e éter (akasha) -,
de modo que alguém poderia reconhecer nesta tradicdo um parentesco distante e

analdgico com os pré-socraticos.
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A segunda darshana é o Nyaya, traduzido como logica em muitos
casos. O proposito desta era também as sondagens do espirito, fazendo uso de
dezesseis elementos das operagfes de inteligéncia, os padharthas (LEMAITRE,
1958, p. 48).

O Samkhya, a terceira darshana, € extremamente importante porque
ele esta na origem intelectual da visdo de mundo do Yoga e do Tantra. O escopo do
Samkhya se da pela dualidade de prakriti e purusha e a doutrina dos tattvas. Seu
sabio mais popular € o fundador Kapila Muni.

A quarta darshana, o Yoga, que vai muito além das ginasticas
praticadas em certos recantos new age e academias de pilates americanas. O Yoga
€ uma metodologia de realizacdo espiritual com uma riqueza metafisica muito
grande. As posturas do Yoga, conhecidas como asanas, no sistema de Patanjali
eram apenas um dos oito membros do Ashtanga Yoga. Os personagens e
realizados mais populares do yoga sdo de numero infindavel, mas podemos citar,
além do préprio Patanjali, Gorakshanath, o criador do Hatha Yoga.

A quinta darshana € o Mimamsa, que significa investigacdo, e é um
ponto de vista com muita énfase no dharma e na hermenéutica dos Vedas. O
método do Mimamsa era composto por cinco partes. Primeiro se estabelecia a
guestdo a ser tratada, visaya. Em seguida formulava-se a duvida que ela
comportava, sansaya. Depois se desenvolvia uma preliminar possivel, utarapaksa,
que pode encerrar com uma refutacdo definitiva. Em seguida tinhamos o sidhanta, a
conclusao (LEMAITRE,1958, p. 53) que pode, por fim, se conectar com sentencas
relevantes, samgati. O Mimamsa serd mais referenciado na segunda parte do
trabalho.

7z

A sexta darshana € o Vedanta. O corpo de escrituras conhecidas como
Upanishads sédo frequentemente associadas ao Vedanta, que € entendido como
uma tradicdo exegética destes shastras por alguns autores (LEMAITRE, 1958, p.
54). Poder-se-ia discordar dessa definicdo por ela inverter a relagdo causal, ja que o
texto escrito frequentemente da testemunho da comunidade que os produziu. Ainda
sobre o Vedanta, a maior parte do vocabulario utilizado para tratar dos assuntos
metafisicos hindus deve-se a ele: ishvara, hyraniagarbha, jiva, advaita, etc. Alguns

dos mestres mais famosos dessa tradicdo foram Ramanuja e Shankaracharya.
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1.5. FRONTEIRA ENTRE DIREITO, ETICA E RELIGIAO NO HINDUISMO

A historiografia juridica tende a se fixar no percurso do
desenvolvimento do direito ocidental, desde a antiguidade até os dias atuais,
tomando ele como um fenGmeno estritamente europeu e, diriam alguns, romano em
sua origem. Mesmo reconhecendo neste um espirito original, e de alto grau de
sofisticacdo, ndo € Roma um caso unico de existéncia de administracéo da justica e
mesmo de uma tradi¢cdo doutrinaria paralela a estas instituicdes.

Ao mesmo tempo, e de modo similar ao jA mencionado sobre os
Dharmashastras, temos varios exemplos desta interface entre lei e teologia, como a
Xaria, ja citada na introducao. Estes dados trazem a tona dificuldades tedricas para
os estudiosos que trabalham com paradigmas ocidentais, contaminados por
pressupostos tedricos seculares, isto €, que concebem as esferas do politico-legal e
do sagrado como planos auténomos. E, entdo, dificil de lidar com formulacdes
juridicas “mestigcas”, comuns em culturas tradicionais.

Sobre a questédo da teologia mesma, abro ainda um outro debate. Ao
se pensar no termo, reforca Davis Jr. (2010, p. 3), a tendéncia inicial € de associa-la
apenas com Deus, ou 0s Deuses, isso €, com assuntos puramente transcendentais,
de fora do mundo. E, entretanto, importante mencionar a célebre divisdo do filésofo
estoico romano Varrdo, que dividiu a teologia em teologia natural, genus physicon,
relacionada aos tépicos da filosofia natural, teologia politica, genus civile, cujo objeto
sao as instituicdes sociais e ritos publicos, e teologia mitica, genus mythicon, relativa
aos temas celestiais cantados pelos poetas. Ele inclui entre os assuntos de interesse
do sagrado temas que normalmente s&o considerados mundanos numa perspectiva
cristd. Desta forma, a teologia em Varrdo nao trata apenas do mito, do sobrenatural
(VOLK, 2016, p. 430), em contraposicao a visdo agostiniana, talvez o exemplo mais
classico desta distin¢do radical entre o plano divino e o plano mundano, que chega a
receber o epiteto de civitas diaboli, em oposicdo a civitas dei. Outrossim, para um
romano pagdo, como Varrdo, mesmo as estruturas propriamente terrenas como o
império e suas institucionalidades guardam um parentesco com uma ordem divina.
Essa visdo do divino como algo ndo completamente separado do mundo, mas que
tem para com ele um elo significador, organizador, foi chamada pelo egiptdlogo

alemdo Jan Assmann de cosmoteismo, visto que ele a entendia muito mais
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elucidativa sobre o teor da weltanschauung dessas culturas que o termo mais
comum “politeismo”. Ele empresta o conceito de Lamoignon de Malesherbes que
assim definiu as crencas dos fildsofos estoicos (ASSMANN, 2008, p. 155).

Para ele o ponto nunca foi a quantidade de deuses de tradicdes
espirituais como a egipcia, greco-romana e hindu. O fundamental era a ideia de que
ha um cosmos permeado por muitos deuses, um processo sinergético de forcas
convergentes e, também, conflitantes. A ruptura com essa visdo, é uma
caracteristica das religides saidas de Abrado e tem relagdo com um processo que
Max Weber (2007, p. 96) batizou de desencantamento do mundo. Segundo Weber,
a visdo do mundo como algo fabricado por uma entidade que Ihe é completamente
exterior, tal qual as perspectivas criacionistas, permitiu uma percepcao
dessacralizada do mundo manifesto, afinal o que é realmente sagrado estd em uma
instancia exterior ao mundo. Assim, para um cristdo ou judeu um rio € apenas um
rio. Uma arvore apenas uma arvore. Costumes como O respeito que povos
indigenas, entre outros, nutrem por certos animais e locais geogréaficos € algo que
imediatamente soa como supersticdo ou idolatria. Esse foi um dos germes do
processo que Weber batiza de racionalizacdo e que teve papel muito importante na
formacéo do ocidente moderno.

Em contrapartida, as civilizacbes de base cosmoteista, como a hindu,
tendem a ver o mundo de modo distinto a esta ideia de fabricacdo por um deus
criador separado exterior a criagdo. Em primeiro lugar, um mundo de deuses nao se
opbe ao mundo feito de cosmos, humanidade e sociedade, mas prové sentido a
estes, como um principio estrutural e ordenador, 0 que encontra eco em muitos
ensinamentos neoplatdnicos (ASSMANN, 2010, p. 73). O cosmos ndo é apenas
tanto um espaco bem-regulado como € um processo que se renova pelas acées dos
deuses. O principio da pluralidade, apelidado muitas vezes pelos apologetas cristaos
de politeismo, € inexoravelmente inscrito nessa visdo. Um mundo de deuses
constitui uma sociedade e estado na medida que os deuses exercem dominio sobre
0s assuntos cotidianos também. E comum ao visitar cidades da india e Nepal,
descobrir que cada local possui sua divindade patrona. Diversos campos de
ocupagOes também se associam a alguma divindade. Existe um eco entre esses

costumes e o culto catélico aos santos, que ao converter oS gentios europeus
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incorporou diversos desses elementos pré-cristdos, resguardando certos tracos
similares.

Na sociedade hindu, como em muitas outras da Europa pré-crista, ou
do oriente médio pré-islamico, havia algo de divino no mundo e também nas
estruturas politicas da sociedade, onde frequentemente se celebrava a origem divina
de determinados personagens classicos, como Enéias, ancestral de Rémulo,
fundador de Roma. Os personagens heroicos da Grécia tém todos uma natureza
daplice, humano-divina. Com efeito, a maioria dos hindus se entende descendente
por linha patrilinear de algum dos rishis, que sdo basicamente seres imortais em
estados além do humano. O mesmo pode ser encontrado nos épicos hindus e nos
Puranas. Os pantefes e genealogias humanas frequentemente se encontravam
interpenetrados, uma aliangca renovada a cada rito publico. Esse tipo conexdo
também se dava na geografia, e nas relagcbes entre cidades e metropoles
(ASSMANN, 2010, p. 41).

Um mundo de deuses que toma forma como uma teologia césmica,
politica e mitica, produzindo uma narrativa mitica belissima, regulando as normas e
ordenando a sociedade. Finalmente, o cerne de uma cosmologia como a hindu
reside ndo s6 na pluralidade de seus infinitos deuses, mas nessa indistincao entre o
divino e o mundano. Ou o mundano que se faz divino. Deste modo, retomando os
apontamentos sobre a dimenséo politica da teologia, em especial as palavras de
Varrao e de Davis Jr, que afirmaram que a aplicacdo de teologia aos assuntos da
vida comum néo poderia deixar de se manifestar através de prescri¢cdes, hormas, em
uma palavra: direito. E neste sentido que se deve entender o verdadeiro teor dos
dharmashastras como tratados com teor doutrinério juridico e que ainda assim nao
deixam de ser uma modalidade de discurso religioso. Esses tratados buscam
discernir o que é dharma e como o homem deve agir para obté-lo. Se podemos falar,
como anteriormente, em dharma como a lei que governa a existéncia de um ente em
particular, como se pode dizer, exemplificativamente, que o dharma do fogo é
gueimar, assim o sentido do direito hindu é harmonizar a conduta que as pessoas
devem assumir, Svadharma, com a sua natureza interior,
Svabhava(KRISHNANANDA, 1990, p. 73).

Sobre o tema da literatura juridica hindu, o egiptélogo alemédo Jan
Assmann(ASSMANN, 2008, p. 94-99) € um tanto cético quanto ao carater normativo
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de muitos destes escritos, para ele, muitos desses textos foram identificados como
codificacbes legais incorretamente. Os tais “codigos legais” da Mesopotamia sao
livros de direito e n&o de legislacdo em sua visdo, por exemplo, e ai ele elabora uma
diferenciacéo teleologica destes escritos. A literatura legal possui uma qualidade de
permitir a transmissao de conhecimento. Um livro sobre direito ndo possui carater
prescritivo e de vinculacdo, seu sentido € o de informar, ndo o de normatizar.
Servem muitas vezes como uma referéncia para a edicdo de novas leis por uma
autoridade competente. A fungéo do codigo é externalizar e difundir a palavra de um
rei legislador, enquanto que uma literatura juridica deve preservar a memoéria
institucional. Assim, essas obras juridicas sdo puramente descritivas e informativas.
Elas ensinam justica, mas nunca sé&o referidas como fontes autoritativas em acoes
legais, apenas subsidiariamente. Isso € valido para o direito atual e também para o
hindu. Numa sociedade como a Egipcia, a lei estava personificada no governante
regente. Onde existe rei ndo ha necessidade de cddigo legal. A sabedoria por tras
deste principio da realeza legal, comum ao Egito e a Mesopotamia, reforcaria
Assmann, € de que a sociedade continuamente estd em mudancga, assim como 0S
problemas juridicos. Leis ndo podem ser eternamente validas, elas precisam estar
constantemente conformadas a realidades e circunstancias histéricas, sendo
atualizadas pelo detentor do poder politico. O farad, Lex Animata, é o encarregado
de realizar essa interface entre histéria e legislagdo. Em contraposicdo, o principio
da codificagdo é tal que se onde houver um rei que personifica a lei ndo ha
necessidade de cédigos, também onde houverem cdédigos legais um rei se tornaria
supérfluo. Com algum grau de abstracédo é possivel realizar esse mesmo senso de
comparacdes dentro da institucionalidade hindu também.

Este processo de emancipacdo da lei com relacdo a autoridade € um
fenbmeno desconhecido no Egito e Mesopotamia, mas que encontra grandes
paralelos na Grécia proto-democratica e, sobretudo, nas formula¢cdes do Antigo
Testamento, uma vez que este processo possui tendéncias anti-monarquicas e
revolucionarias. A Tora substitui um rei legislador em dois aspectos: como fonte de
lei e como interface entre a lei e a histéria, o que significa dizer a fungcdo de
intérprete contingencial da justica. Este processo esta inscrito na codificacdo legal
biblica, a Halacha. Aqui também ha uma particularidade que é a validade atemporal

da lei, o que requer uma normatividade também atemporal e alheia as circunstancias
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historicas. No exemplo judaico, esse quadro fixo de referéncia é obtido pela narrativa
do pentateuco. O Rei, ou o Fara0, representam um referencial atual, o aqui e agora,
0 contexto historico, que é mutavel. Na narrativa judaica, o contexto histérico € fixo.
N&o importa o presente mutavel, mas as narrativas do Exodo e dos profetas que
deram origem as 613 prescri¢cdes. (ASSMANN, 2008, p. 95)

E, finalmente, sobre a separacdo entre os dominios secular e religioso
no ambito do direito hindu, ela € desacreditada pela maioria dos estudiosos e
considerada um fendbmeno espurio da colonizacédo britanica. (LUBIN, 2007, p. 97)

2. OS FUNDAMENTOS DO DIREITO HINDU

O Direito Hindu é composto por um imenso legado intelectual e
bibliografico. Neste momento discutiremos suas fontes, fundamentos axiolégicos e a

organizagéo social do estado hindu tradicional.

2.1. AS TRES FONTES DO DHARMA: SHRUTI, SMRITI E ACHARAS.

O sistema juridico hindu nédo € legalista como o europeu ocidental.
Com efeito, o fenbmeno das leis positivas é escasso na histéria indiana, e sequer
constituiu fonte de direito, conforme sustenta o autor Rene David (2002, p. 551).

Por outro lado, nos tratados hindus sobre dharma, dharmasutras e
dharmashastras, facilmente se encontram excessivas mencdes as fontes de
dharma, mula, e de autoridade, pramana. E todos estes textos costumam concordar
com uma triplice divisdo das fontes nas categorias Shruti, Smriti e Acharas.

Patrick Olivelle (1999, p. 78), que traduziu alguns dos dharmasutras
mais importantes, permite verificar nos versos iniciais do Gautama Dharmasutra que
a fonte da lei sdo os Vedas, bem como a tradicdo e as praticas ou costumes
daqueles que conhecem os Vedas. Na traducdo que este mesmo autor faz do
Baudhayana Dharmasutra (OLIVELLE, 1999 p.132), temos também em seus versos
iniciais referéncia a questdo das fontes, enfatizando que a Lei é ensinada nos

Vedas, dada pela tradicdo, Smriti, e pelas convencdes das pessoas cultivadas, os



21

Acharas. O texto ainda especifica que essas pessoas cultivadas devem ser
possuidoras de qualidades morais, como liberadas de inveja, vaidade, hipocrisia,
entre outras. Os versos iniciais do Vashishsta Dharmasutra (OLIVELLE,1999 p. 248)
enumeram o0s Vedas, 0s textos tradicionais e 0s costumes das pessoas cultivadas.
Vemos, entdo, que essas trés fontes eram amplamente reconhecidas e ndo um tipo
de esquema intelectual posteriormente construido, visto que estes sdo os Smritis
mais antigos que se conhece.

Sobre a primeira fonte do Dharma, Shruti, traduz-se normalmente como
‘o0 que foi ouvido”. Em uma palavra: é a Revelagdo. Aquilo que se ouviu é fruto de
uma inteleccéo direta do divino, anubhava. Seria uma audicdo emanada diretamente
de Brahma através de palavras que Rishis teriam escutado (LEMAITRE, 1958, p.
10). Basicamente sdo os quatro Vedas: Rig Veda, Atharva Veda, Sama Veda e Yajur
Veda. Também existem classificacbes que adicionam, junto aos quatro Vedas,
algumas escrituras que lhes tém grande complementaridade, como as Upanishads
mais importantes. Sobre estas, fazem parte do legado intelectual do Vedanta, a
escola metafisica mais reconhecida da india. Vedanta significa o fim do Veda, e
estas Upanishads normalmente se vinculavam a algum dos Vedas e estavam
alocados ao final destes escritos, como que formando uma leitura complementar e
exegética. Algumas listagens da Shruti ainda incluem os Bramanas, que
contemplam explanacBes e regras rituais dos sacrificios védicos, e normalmente
também acompanham menc¢do aos aranyakas, ou tratados da floresta. Os
aranyakas sdo obras muito secretas que se recitava fora da comunidade, no
isolamento da floresta, em razdo de seus poderosos mantras (LEMAITRE, 1958, p.
27). A autora diz que o culto védico tinha uma forma exterior e publica, mas havia
uma dimensao interior, uma disciplina reservada aos iniciados. A religido da Shruti é
composta pelos hinos védicos, conhecidos por todos, porém participam com mais
profundidade de seu sentido numinoso aqueles que tém a alma pura e a consciéncia
desperta (LEMAITRE, 1958, p. 11).

A segunda fonte € Smriti, “0 que € lembrado”, ou tradi¢do. O termo é
conectado a Shruti, dando a entender que se aquela era uma experiéncia direta,
agui temos uma experiéncia mediada, uma transmissao discipular de conhecimento.
Diz-se que nem tudo pbde ser dito e explorado nos Vedas e que nos Smritis foram

expostos os demais ensinamentos dos tempos védicos, portanto ele € como que um
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registro, uma memoria histérica. Este corpo de escrituras € integrado pelos
dharmashastras e dharmasutras. Por terem um carater juridico e social, sdo muitas
vezes desconhecidos até do grande publico hindu (KRISHNANANDA, 1970, p. 154),
motivo pelo qual h4d a impressdo generalizada que os escritos hindus apenas se
ocupam de afazeres relativos a transcendéncia, o que ndo é verdade. Normalmente
se inclui de forma complementar nas categorias dos Smritis os épicos Mahabharata
e Ramayana. Devo, contudo, dizer que em geral o fazem por estes terem um grande
apelo pedagoégico sobre questdes concernentes ao dharma e ambas as escrituras
mencionam as categorias conceituais dos dharmashastras em suas narrativas, como
0 sistema de varnas e ashramas. Sobre o Mahabharata, ainda cabe dizer que o
muito conhecido Bhagavad Gita, erroneamente apresentado como a “biblia do
hinduismo”, ou como a obra mais importante, € um de seus capitulos. Neste mesmo
espirito alguns incluem também os Puranas nas Smritis, que sdo obras que
apresentam uma espécie de histéria mitica do mundo.

A funcdo dos textos da Smriti é fornecer os elementos para a
elaboracdo do nucleo social da tradicao hindu, integrando elementos politicos e
juridicos, os papéis de cada grupo de pessoas dentro do organismo, bem como os
elementos de direito processual e material mais claramente identificaveis.

Um destes escritos possui grande notoriedade e é frequentemente
citado nos manuais juridicos como um dos precursores intelectuais da ciéncia
juridica no mundo: as Leis de Manu, cujo nome mais corrente na india é o de
ManuSmriti ou Manava-Dharmashastra. Devo, contudo, dizer que este é apenas
mais um dentre tantos escritos similares, ainda que de fato mais difundido, até por
ser mais recente. Um dos motivos deste destaque se deve a prépria experiéncia
colonial da india britanica. Os britanicos possuiam ja certa experiéncia com
administracdo de justica em paises que possuiam minorias ou maiorias islamicas, e
utilizavam as leis proprias aos mugulmanos, a xaria, para resolverem as contendas
entre eles, mitigando assim os eventuais conflitos de valores contraditorios entre os
colonizadores e os colonizados.

Timothy Lubin (2016, p. 48) credita o status do ManuSmriti a um juiz
inglés da Suprema Corte que teria “solucionado” o problema das fontes juridicas dos
hindus ao realizar uma péssima traducdo de um escrito hindu que lhe parecia um

tratado juridico, ai surgiram as tais “Leis de Manu”, que acabaram adquirindo um
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aspecto de lei positiva que Ihe era estranha. Assim eles comecaram a aplicar os
ditames deste tratado sobre dharma a todos indistintamente, ignorando a grande
complexidade dos organismos sociais extremamente plurais da india. No dia a dia
da india, o corrente era a aplicacéo dos acharas, que poderiam ser traduzidos como
costumes das pessoas virtuosas de uma comunidade que se tornaram norma. Cada
grupo social, tribo, castas, categorias profissionais possuiam suas proprias normas,
muito similar ao pluralismo normativo na ldade Média ocidental. Assim, os acharas
sdo os mais especificamente legais das trés fontes de dharma, porém eles néo
gozam de universalidade, sdo ditames muito especificos para cada profisséo, casta,
etnia: sdo as regras de cada grupo microcosmico da sociedade hindu. O costume,
como fonte de direito, € uma regra que através do uso reiterado por uma familia,
classe social, categoria profissional, comunidade geograficamente localizada, que,
neste caso, passou a adquirir forca normativa pela repeticdo. Os principais textos
das Smritis sempre o apresentam em terceiro lugar como fonte de dharma, mas na
vida comum ele € a regra mais importante. Num entendimento sistémico, podemos
dizer que a sociedade deve se organizar segundo o espirito dos Vedas, em
conformidade com os ensinamentos das Smritis, e em obediéncia as regras de sua
prépria comunidade, profisséo, etc.

As cortes hindus reconhecem desde sempre trés formas de costume:
costumes locais, costumes de classe e costumes familiares(ROCHER, 2012 p.73).
Em quaisquer litigios que sejam apresentados a figura de um governante, desde
tempos imemoriais, normalmente prevalecerdo as regras da comunidade em que a
situacdo ocorreu. Se a querela envolve algum aspecto da vida de uma classe social
ou exercicio profissional € dela que vem a solucdo. O mesmo se aplica as
organizacBes familiares e tribais. Devo dizer que a india possui ainda hoje culturas
tribais isoladas e é ingenuidade se imaginar uma ingeréncia excessiva por meio de
uma autoridade Unica, tal qual nos paises ocidentais recentes, ainda mais em um
contexto pré-moderno como era o do direito hindu. Assim, retomando a questéo das
Leis de Manu, as cortes coloniais inglesas transformaram um texto da Smriti em
codigo de direito material, em detrimento dos acharas, e elegeram ele, dentro os
muitos, como o volume fundamental das Smritis, fato que colaborou com sua

notoriedade.
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Dentre os mais antigos dos Smritis, e que se consultou no curso do
trabalho, temos os dharmasutras de Apastamba, Gautama, Baudhayana e
Vashishta. Entre os posteriores, podemos destacar, dentre os dharmashastras, o ja
citado ManuSmriti, “As leis de Manu”, NaradaSmriti, “As leis de Narada”,
YajnavalkyaSmriti e VishnuSmriti, “os Institutos de Vishnu”. Estas obras sao apenas
as mais conhecidas, ja que o numero total de Smritis chega na casa das centenas.

Sobre o teor destas obras, Krishnananda (1994, p. 7) afirma que as
regras de conduta s&o parte de uma vida religiosa. Assim, as Smritis esbo¢cam
normas sobre o comportamento humano de acordo com a capacidade de cada um e
para o0 bem da sociedade. O modo de vida segundo as vocacfes profissionais,
varna, e ordem disciplinar, ashrams, s&o o elemento mais marcante destes tratados
legais, com propoésito de assegurar a mutua cooperagcdo entre os homens. Além
disto, tais shastras, tratados ou escrituras, vao além do escopo ético do homem
membro da familia e sociedade, mas desenvolvem regras sobre a administracdo
publica, a politica e a teoria de estado. Sobre estes Ultimos tdpicos, as principais
fontes de informacdo sdo, além dos Smritis j& citados, também o livro 12 do
Mahabharata, chamado Shanti Parva e o Arthasastra de Cautilia. Sobre o
Arthashastra cabe mencionar que ele € muitas vezes mencionado como o Maquiavel
hindu, visto que era uma espécie de conselheiro e Primeiro-ministro do Rei
Chandragupta Mauria, e seu famigerado tratado elabora uma extensa pedagogia
para alguém engajado em assuntos de estado e direito.

Uma visdo particular sobre o verdadeiro papel dos Smritis no Direito
Hindu, € a do estudioso Ludo Rocher (2012, p. 22), que € um classico do assunto.
Ele entende que a finalidade deles seria basicamente escolastica. Prova disso,
segundo ele, € que num mesmo tratado encontram-se muitas vezes prescricdes
contraditdrias. O autor vé nisso uma intencdo muito mais enunciativa e pedagdgica,
discorrendo sobre os diferentes entendimentos, possibilidades de aplicacao legal.
Fossem estes textos lei positiva, como pensaram inicialmente os magistrados
ingleses, o conteudo deveria ser mais univoco e mandamental. A sua leitura vai
muito no sentido do que Jan Assmann falou sobre as fontes juridicas da
Mesopotamia e Egito.

Sobre a questdo das fontes, ainda, pode-se entender o dharma como

um manancial que nasce na Shruti, aquela experiéncia impessoal e direta do
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absoluto, apurusheia, afinal os Vedas nédo séo autorais como as demais sucessoras,
e progressivamente vai se introduzindo um componente humano, relativo, que
quanto mais abaixo e distante da nascente, maior carater normativo explicitamente
assume. Fazendo uma analogia com as categorias ocidentais, poderiamos dizer que
a Shruti tem o papel de norma fundamental, enquanto a Smriti constituir-se-ia de
elementos doutrinarios, e os acharas teriam papel mais claramente normativo.

Podemos ainda, a titulo de mengé&o, reconhecer dois tipos adicionais
de textos de interesse: Bhasyas e Nibandhas. O primeiro trata de comentérios sobre
as Smritis e 0 segundo sao digestas. Eles ndo costumam constar como fontes de
dharma porque efetivamente ndo criam, mas sdo um elemento secundario, ou
subsidiario, que fornece auxilio em termos de jurisprudéncia. (ROCHER, 2012, p.
363)

Dentre os Nibandhas mais conhecidos, podemos citar o Dayabhaga,
que desenvolveu em paralelo uma importante escola hermenéutica influente no
Assam e em Bengala. (ROCHER, 2012, p. 305), determinando entendimentos
Gnicos em matérias de direito civil. O autor menciona ainda, em oposicao a esta,
uma outra escola chamada Mitakshara, que é observada no restante da india. Esta
possuiria 4 subdivisGes regionais, as escolas de Varanasi, Mithila, Maharashtra e a
Dréavida, etnia autéctone do sul da india. Estas duas escolas possuem as mesmas
fontes, mas tem interpretacdes distintas sobre o direito material, sendo as
controvérsias mais conhecidas pertencentes aos direitos de sucessdo, em que a

dependendo da corte e a localidade existem diferencas bem grandes.

2.2. CONSIDERACOES HERMENEUTICAS: DO MIMAMSA AOS
DHARMASHASTRAS

O estudioso do direito hindu Davis Jr. (2010 p. 47) explica que a
religido védica dos sacrificios e sua hermenéutica ritualistica, sobretudo numa
escola hindu que chamamos de Purva Mimamsa, serviu de premissa para O
desenvolvimento que resultou nos Dharmashastras e no sistema
varnashramadharma, que veremos adiante. Inicialmente o Purva Mimamsa se
caracterizava por uma hermenéutica dos textos védicos e a formulacdo de regras

baseadas nas prescri¢des rituais. Com os Dharmashastras houve uma mudanca de
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perspectiva, de ponto de vista, que levou o foco para outros aspectos alheios ao que
se costuma chamar de ritualismo védico, de religido baseada em karma kanda, acéo
ritual, permitindo vislumbrar uma vivéncia do dharma de orientagdo mais social,
focada nas responsabilidades de cada um dentro do conjunto da comunidade hindu.
O Mimamsa trouxe a ideia de dharma para uma posicao central, mas ela ainda tinha
um entendimento sobre ele ligado a adequacdo com as orientacdes rituais dos
Vedas, de modo que essa hermenéutica ganhou forma determinando as normas e
prescricbes formais sobre os ritos, e também o0s recursos que permitam retirar a
interpretacdo das escrituras, decompor os elementos de sentido e a hierarquia
axiolégica das prescricoes. Nao so6 eles trouxeram centralidade a ideia de Dharma,
como foram pioneiros em formula¢des normativas extraidas dos Vedas.

Com a emergéncia dos dharmashastras, houve uma grande novidade,
os diferentes tipos de conduta humana e papéis sociais foram relidos sob a ética do
dharma. Doravante uma das muitas nuances do termo Dharma se desenvolveu, ndo
tanto representando algo estritamente metafisico, de ordem universal, mas com
sentido ético e legal.

Sobre a metodologia compartihada de Mimamsa e dos
Dharmashastras, Davis Jr. (2010, p. 61) aponta que eram ambos baseadas em
vidhis, injuncdes, e shastras, textos doutrinarios. As diferencas entre ambos se
davam na fonte de referéncia e na finalidade de ambas. Mimamsa toma por fonte os
Vedas, a verdade revelada, enquanto os Dharmashastras tém por fundamento as
normas do bem agir, sistachara. A finalidade do Mimamsa € o sacrificio védico. A
finalidade dos Dharmashastras € o varnashrama-dharma, a ordem social baseada
em castas, e na disciplina individual, as ordens, determinantes na definicdo do tipo
de vida espiritual que se busca levar. Ao substituir sacrificio pelo varnashrama-
dharma, os dharmashastras traduziram muitas no¢6es do sagrado para o plano da
vida comum, ressignificando as diferentes acdes humanas em funcdo de um
esquema maior.

Como ja mencionado, a tradicdo hermenéutica hindu, o Mimamsa, foi
entdo fundamental para o desenvolvimento das Smritis, ao fornecerem os subsidios
que permitissem a sua elaboracéo, sua forma metodolégica, mesmo que tomando
uma direcdo diferente, focada em todos os escopos da atividade humana. A divisdo

quintupla da metodologia do Mimamsa, mencionada no capitulo sobre as darshanas,
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aplica-se integralmente nos dharmashastras. Em outro trabalho estes procedimentos
se dividem em definicdo do objeto, elaboracdo do problema, ponto de vista
adversario, conclusdo e conexdo com sentencas relevantes (ZRENNER, 2015, p.
21).
Segundo Davis Jr. (2010, p. 63), trés foram os legados do Mimamsa as
Smritis. Em primeiro lugar forneceram a justificacdo teoldgica e filoséfica da
autoridade dos Dharmashastras como algo decorrente dos Vedas. Em segundo
lugar, forneceu os principios hermenéuticos, ja citados, que agora poderiam ser
também aplicados a interpretacfes de matérias legais. E, finalmente, uma visédo de
direito como algo possuidor de eficacia ritual.
Sobre este terceiro legado, de visualizar na lei um modo analégico de rito,
Davis Jr. (2010, p. 67-70) expde ainda trés consequéncias. Em primeiro lugar, a
ideia que a lei € um ritual nos forca a ver na lei algo além da regra, mas a tradicéo
gue precede a ela e a conduta. Assim, o direito hindu transcenderia o0 mero contexto
enunciativo da regra. Ele diz que a diferenca, embora sutil, € um processo de
apropriacdo da tradicdo com o proposito de realizar acdes cotidianas. Quando a
tradicdo informa um agir, através da hermenéutica, o resultado € direito. Em
segundo lugar, o direito, segundo essa visdo, tem o0 propésito de trazer o bem.
Vemos isso ha ideia que dharma também significa mérito e retiddo. O propédsito do
dharma, na perspectiva dos dharmashastras, € a preservacdo e perpetuacdo do
sistema de varnashrama-dharma. Ja que o sistema tem uma finalidade, um Telos
comum, direito e ética estdo conectados, visto que 0s elementos axiolégicos de
ambos sdo idénticos. Isto, reforca Davis Jr., sO € possivel porque a jurisprudéncia
hindu reconhece um Telos que era superior e distinto a politica. Em terceiro e Gltimo
lugar, a associacdo entre direito, ritual e hermenéutica, é o que ele denomina de
“teologia mandamental”, que funciona em todos os sistemas de direito religioso. No
Mimamsa, os Vedas existem como um corpo sem autoria de comandos. Comandos
estes que possuem um carater césmico, uma ligagdo com a eternidade, e que se
afirmam sobre a conduta humana de modo a apresentar uma visdo do direito que é
teologicamente entendida como uma resposta humana aos ditames védicos. O

direito hindu, assim, habita um lusco-fusco entre empiria e transcendéncia.
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2.3. DOS DHARMAS EM ESPECIE

A definicdo mais abrangente e sincrética do que é o dharma do ponto

de vista da acao é observada no sexto verso do Dharmashastra de Yajnavalkya:
“Whatever thing one gives with sincere faith to a worthy recipient at the right place,
the right time, and by the right means, that is the entire definition of dharma.” (DAVIS
JR, 2010, p. 18)
Assim, no espirito do direito hindu, o dharma é a acgéo feita com um fim sincero, para
um destinatario correto, em momento oportuno e pelos meios justos. Contudo,
alguns dos smritis apresentam diferenciacdes consolidadas dos diferentes tipos de
deveres que alguém deve desempenhar.

O comentario de Vijnaneshvara (DAVIS JR., 2010, p. 19) lista eles em
seis grupos. O primeiro sdo os dharmas relacionados a varna. Em seguida temos
dharmas relacionados aos ashramas, aqui entendido como estagios da vida ou
ordens de disciplina religiosa. A seguir temos os dharmas que se relacionam
simultaneamente a varna e ashrama. Em quarto lugar os dharmas especiais, como o
dharma de um governante, por exemplo. Em quinto lugar os dharmas ocasionais,
como observacfes especificas durante datas sagradas. E, por ultimo, os dharmas
comuns, que sao virtudes esperadas de todos indistintamente, como a ndo-violéncia.

Sobre os dharmas associados as quatro castas, ou varnas, temos um
exemplo no Arthashastra (SHAMASASTRY, 1915, p. 10) de Cautilia. Os bramanes
devem estudar, ensinar, realizar os sacrificios e também oficiar os sacrificios alheios,
bem como dar e receber ofertas. Xatrias devem estudar, proteger a vida dos demais,
realizar os sacrificios, dar ofertas e se ocuparem das atribuicdes militares. Os vaixas
devem também estudar, realizar os sacrificios, e também se ocuparem de
agricultura, pecuaria e comércio. Shudras devem servir aos demais, realizar
agricultura, pecuaria e comércio, bem como ocupacdes de artesaos e artisticas.

Mais a frente no Arthashastra (SHAMASASTRY, 1915, p. 11), Cautilia
descreve também os deveres relativos aos quatro ashramas. Um estudante,
brahmacharya, deve aprender os Vedas, os rituais de fogo, ou yajnas, viver de
ofertas e serem devotos de seus gurus ao custo da prépria vida e, na auséncia
deste, ao filho do professor ou o estudante mais velho da gurukula, espécie de
residéncia que o guru compartilha com seus discipulos brahmacharyas. Um pai de

familia, Gryhastha, deve conquistar seu sustento através de sua profissdo, casar
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com uma de suas iguais, que tenha, porém, linhagem de outro rishi, isto &, que
pertenca a outra gotra, outra linhagem patrilinear, tema melhor detalhado mais a
frente. Deve também se relacionar com sua esposa apos ela realizar seus ritos
mensais de purificagdo. Deve ainda realizar oferendas aos deuses, ancestrais e aos
homens, normalmente entendido como a oferenda do héspede, ou alimentar
bramanes respeitados. O terceiro ashram, Vanaprastha, dos eremitas, que devem
observar a castidade, dormir no ché&o, usar os cabelos trancados, vestir pele de
veado, realizar o culto do fogo e ablugbes, bem como sacrificar aos deuses, aos
ancestrais e encontrar seu alimento na floresta. Por curiosidade, diz-se que Cautilia,
o autor, morreu na floresta, possivelmente como Vanaprastha. Do ultimo ashram,
Sannyasa, ou renunciante, é esperado que tenha controle sobre os sentidos, que se
abstenha de atividades profissionais, da posse de dinheiro, de esmolar em muitos
lugares, de se envolver em afazeres da sociedade, e devem também cultivar a
pureza interior e exterior.

Os dharmas comuns (SHAMASASTRY, 1915, p. 11) a todos esses sao
da néo-violéncia, apego a verdade, ser puro, livre de magoas, auséncia de
crueldade e ser capaz de perdoar. Cautilia diz que a boa observacdo desses
comandos leva alguém ao svarga, os estados paradisiacos, e a bem-aventuranca,
anantya. A violacdo desses principios traz ao mundo confuséo das castas e deveres.
O autor, nesse ponto, repete um tema muito comum, de que o dharma produz
ascese e adharma provoca queda.

O papel do governante, neste contexto, € ser guardido da harmonia
social das varnas e ashramas: o nucleo do sistema social e juridico hindu. O rei deve
cuidar para que as pessoas nao transgridam o svadharma, seu dharma pessoal, e
devem utilizar mesmo da for¢ca para que os elementos da colmeia realizem sua
funcdo (DAVIS JR., 2010, p. 68). Ele ndo é o elemento central do sistema, mas
possui uma responsabilidade fundamental. Este € um tipo de dharma considerado
especial, a quarta categoria. As palavras de Cautilia sdo complementares a este

respeito:

“Hence the king shall never allow people to swerve from their duties;
for whoever upholds his own duty, ever adhering to the customs of
the Aryas, and following the rules of caste and divisions of religious
life, will surely be happy both here and hereafter. For the world, when
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maintained in accordance with injunctions of the triple Vedas, will
surely progress, but never perish. ” (SHAMASASTRY, 1915, p.11)

Uma dultima divisdo que cabe mencionar, reparte o dharma, em sua
acepcdo mais juridica, em trés elementos: achara, vyavahara e prayascitta (DAVIS
JR., 2010, p. 148). Achara ja foi mencionado, sdo 0s ensinamentos de pessoas
respeitaveis em suas respectivas comunidades que coroam 0 costume a um status
normativo. Vyavahara é a instrugdo processual hindu. Prayascitta, por sua vez, sdo
expiagdes e peniténcias que alguém pode realizar ao cometer ofensas. Muitos dos
dharmashastras repetem essas trés categorias como as partes principais de seus
textos. E frequente neles dizer que acharas s&o feitos para os tempos bons e

vyavahara e prayascitta para quando as coisas vao mal.

2.4.  VARNASHRAMA-DHARMA: EIXO NORMATIVO DA CIVILIZACAO HINDU

Os elementos mais facilmente reconheciveis do direito hindu séo
sintetizados na formula Varnashrama-Dharma. As primeiras menc¢des que se tem ao
varnashrama-dharma vém dos dharmasutras de Gauthama, Baudhyana, Apastamba
e Vashistha, que sédo simplesmente os Smritis mais antigos (OLIVELLE, 1993 p. 73).
Pode-se dizer que a forma fundamental de organizacéo juridica, ética e social da
vida na 6tica de um hindu se d& pela conjugacao dos dharmas referentes as quatro
vocacdes humanas, o elemento Varna, e também pelos quatro Ashramas, que séo
as quatro ordens que organizam os diferentes modos de se viver a vida espiritual.

Esse desenho deriva de um entendimento muito particular sobre a
psicologia humana, e, sobretudo, seguem um protocolo de realizagdo progressiva
dos objetivos da vida humana, os purusharthas. Dentro deste sistema, a vida segue
uma espiral ascendente com propésito de conduzir o homem rumo a sua prépria
transcendéncia (KRISHNANANDA, 1980 p. 61). Varnashrama-dharma € uma
metodologia de transfiguracdo daquilo que € latente no homem e da superacéo dos
estados condicionados.

Krishnananda (1980, p. 61) diria ainda, que se trata da busca graduada

da perfeicdo. Com efeito, e em termos praticos, o olhar sobre 0 homem €& muito
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plural nos shastras hindus, em que ndo existem remédios universais de aplicacao
para todos indistintamente. As pessoas estdo em diferentes estagios de uma
metamorfose, e as regras aplicam-se de forma teleoldgica, segundo o grupo que o
sujeito pertenca ou em que momento esteja vivendo de sua vida. O referido autor
sintetizaria que varna € a forma de organizacdo adotada pela sociedade e ashrama
a disciplina individual que cada elemento dela segue. Esses dois aspectos serao
individualmente tratados a sequir.

Swami Krishnananda, ainda, em outra oportunidade, sintetiza a

esséncia do sistema de Varnas e de Ashramas:

“The social categorisation of people into spiritual power, political
power, economic power and man-power is what is known as
Varna-Dharma. The gradation of individual duties in relation to
one’s internal development and growth in the process of
evolution through the stages of a life of continence, normal
fulfilment of desires, non-attachment and spiritual integration, is
Ashrama-Dharma.” (KRISHNANANDA, 1989, p.16)

24.1. PURUSHARTHA: OS OBJETIVOS DA VIDA HUMANA

Embora ndo seja um dos dois elementos do varnashrama-dharma, as
purusharthas, os objetivos da vida humana, sdo uma categoria fundamental para
uma compreensdo mais profunda dele. E mesmo possivel dizer que a ideia
essencial do sistema é conduzir os homens ao longo das finalidades da vida
humana.

Neste momento cabe um pequeno paréntese sobre a questdo do
trivarga e caturvarga. A maioria das categorias hindus inicialmente possui uma forma
triplice, trivarga, que em quase todos 0s casos acaba por receber uma quarta adicédo
e se transforma em quadrupla, ou caturvarga. As purusharthas também eram trés
gue se tornaram quatro, motivo pela qual caturvarga muitas vezes é sinbnimo de
purusharthas. Esse raciocinio se aplica também sobre varnas e ashrams, que eram
ambas trés, em suas formulagBes originais, que viraram quatro. No sistema de
castas mais arcaico ndo havia a previsao da figura do shudra, o servical, que, alias,
nao € reconhecido como duas vezes nascido, isto é, pertencente as trés castas

originais da sociedade védica. Ele foi, contudo, acrescentado ao sistema que se
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tornou entdo quadripartite. No caso das purusharthas, foi com a inclusdo da moksha,
libertacdo espiritual, como um dos objetivos da vida humana que o esquema se
tornou completo. Um outro exemplo esté incluso nos proprios Vedas: o quarto Veda
que se acrescentou aos demais trés como uma espécie de conclusdo e novidade. E,
também, complementando os trés primeiros ashramas, surgiu posteriormente o
altimo, dos sannyasa, 0s renunciantes.

Sobre as purusharthas, os quatro objetivos s&o, em ordem
hierarquicamente crescente, Kama, os prazeres, Artha, a prosperidade material,
Dharma, realizacdo ética através do cumprimento do dharma pessoal, e, finalmente,
Moksha, a libertacdo definitiva dos estados condicionados. O sistema tem uma
l6gica que gradualmente o homem pode superar e dispor dos objetivos anteriores,
conforme aponta Krishnananda (1970, p. 94).

Dharma ainda possui um aspecto preponderante pois também
representa o modo como se deve gozar dos prazeres e das riquezas e representa
mesmo a prépria ordem natural em que estes aspectos, como a propria moksha, se
incluem. Krishnananda, sobre o principio do dharma, diz ainda que ele € mais do
gue apenas um dos quatro purusharthas, ele é a propria ordem no qual as acdes
dos purusharthas sdo determinadas. Se uma conduta leva a libertacdo, ela esta
dentro do principio do dharma. Se ela restringe, € adharma. Por isso que quando se
pensa no gozo, kama, ou na busca dos meios materiais, artha, isso deve ter uma
forma e finalidade benéfica para ndo conduzir o sujeito numa direcdo descendente,
adharmica.

Patrick Olivelle (1997), em sua introdu¢do do Panchatantra, obra de
fabulas educativas similares as de Esopo, lista as trés primeiras purusharthas, e
observa que estes se constituiram em géneros e tdpicos de escrituras. Portanto,
existe 0 Kama sutra, dispondo sobre Kama, o muitas vezes citado Arthashastra, que
tem Artha como tépico central, e, finalmente, a fartissima bibliografia dos
Dharmashastras que tratam de dharma. Todas essas obras mencionam
explicitamente as demais das finalidades da vida humana, as Purusharthas, mesmo
o Kama sutra. O primeiro verso do Kama Sutra (DANIELOU, 1994, p. 15) elenca as
trés primeiras metas da vida e indica que Kama sera o topico do livro. Logo em
seguida, nos versos sexto ao nono, ele ainda menciona que Manu tratou de

aforismos sobre dharma nos dharmashastras, que Brihaspati abordou politica e
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economia nos Arthashastra, obra sobre artha diferente da de Cautilia, e ainda cita
dois escritos sobre Kama produzidos por Nandi e Shvetaketu. Assim, fica evidente
gue as purusharthas eram uma categoria extremamente relevante na altura da
elaboracao destes shastras.

Sobre as traducdes mais usuais, inclusive as ja mencionadas, Davis Jr.
(2004, p. 4) tem um insight interessante. Na visdo deste autor estas adaptacdes
terminoldgicas correm o risco de restringir os escopos da vida humana incluidos
nessas concepgbes. O campo semantico de dharma, por exemplo, de j& citada
complexa polissemia, cobre areas como direito, vida religiosa, orientacdo ética,
moral e a ordem social. Artha ndo cobre apenas 0s aspectos puramente materiais,
mas toda dimensdo econdmica, politica, das ocupacbes e oficios, e 0 que disso
deriva, como status social. Kama contempla além do sexo, mesmo o deleite estético
e sensorial, como a arte e a literatura. O gozo pessoal de modo amplo. Isto €,
apenas estes trés purusharthas ja cobrem uma ampla gama de interesses humanos,
com algum grau de universalidade, inclusive, pois que foram desenvolvidos ha
alguns milhares de anos e num outro continente, e ainda assim é razoavel dizer que
ha uma grande proximidade a formulacbes que nos sdo mais proximas
culturalmente, como a piramide de Maslov.

Davis Jr. (2004, p. 15) destaca também que uma obra como o Kama
Sutra, tem o mérito de trazer o prazer como elemento que faz parte de uma visédo
integral da existéncia humana, e os purusharthas como um grupo que encapsulam o
ser humano em um sentido ontologico. Para ele o trivarga - dharma, kama e artha -
€ uma realidade ontolégica que possui implicagdes normativas. Disso, Davis ainda
infere, decorre que o carater normativo produzido pelo trivarga ndo é algo que se
dirige antropologicamente aos hindus, mas uma noc¢édo que permite a homens em
geral se tornarem sujeitos superiores, cultivados e com qualidades aristocréticas.
Estas obras, prossegue ele, tanto os tratados sobre dharma, sobre artha e o proprio
Kama Sutra, se apresentam como obras que visam uma disciplina, um treinamento a
um publico ndo educado.

Outrossim, tais finalidades humanas, e tais escritos, apresentam uma
universalidade oriunda das préprias motivagbes humanas, que vao das satisfacdes
mais basicas, afinal o prazer é comumente associado a reproducdo e a

necessidades basicas, como a busca da sobrevivéncia, até a dimensao
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transcendente. Davis Jr. (2004, p. 17) descreve ainda, a titulo de menc¢éo, uma obra
chamada Purusharthasudhanidhi que € composta de diversos fragmentos e excertos
de Puranas, os escritos de teor mais mitico, e também do préprio Mahabharata, o
grande épico hindu. Esta obra possui quatro divisbes, cada um ligada a uma
Purushartha, e nelas estao inclusas narrativas que ilustram e exemplificam elas. Por
fim, estes shastras demonstram, diria ainda Davis Jr. (2004, p.19), que a tradicédo
hindu ndo € composta apenas de ensinamentos misticos e negadores da vida

mundana.

2.4.2. VARNA: FORMA DA SOCIEDADE

As Varnas sédo as divisdbes sociais baseadas nas vocacgbes e
ocupacdes humanas. Normalmente ela é traduzida pelos intérpretes ocidentais
como o “sistema de castas da india”. O tal sistema de castas, como se encontra hoje
na india, € um fendmeno moderno e ndo existem muitas evidéncias de que tenha
sido sempre assim. E um tema polémico em muitos aspectos, historiograficos,
antropolégicos. O foco do trabalho encontra-se no sistema tal qual apresentado
pelas fontes mais originarias e classicas do hinduismo, visto que € este o tema de
interesse, e apenas quando necessario sera feito alguma alusdo as formas sociais
concretas da india atual. Recordo que este pais sofreu quase mil anos de invasdes
estrangeiras, ainda que de dominio muitas vezes parcial do territério, sobretudo
islamicas, e posteriormente coloniais europeias. O reflexo disso nas instituicdes
politicas e sociais hindus ndo deve ser menosprezado, até mesmo porque as fontes
aqui adotadas muitas vezes antecedem esse periodo histérico em mais de mil e
quinhentos anos. Os primeiros Smritis datam de aproximadamente o século VI antes
da Era Comum. Basicamente 2.600 anos de praxis social correu por baixo dessa
ponte.

Pensando as castas, manterei o termo popular pela clareza,
encontramos nelas uma grande ressonancia com certos elementos da antiguidade
europeia. Temos na Republica de Platdo (1997, p.110) uma sociedade dividida de
forma tripartite, composta por trés classes: guardibes, auxiliares e artesaos.
Guardides sdo a classe regente, também referenciada como os reis-filésofos, uma

classe intelectual e contemplativa. Os auxiliares sdo a classe militar, responsavel
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pela defesa da sociedade contra os inimigos externos e a manutencdo da ordem.
Devem reforcar as convicgdes dos guardides e a obediéncia dos produtores. Os
guardides séo selecionados dentre os auxiliares. Os artesaos séo a classe produtora
e a mais numerosa na sociedade. Sécrates, neste mesmo texto, as associa com 0s
metais: guardides sdo almas de ouro; auxiliares de prata e artesdos de bronze.
Essas associacbes sdo as mesmas de Hesiodo na Teogonia. A leitura do original
permite um grande insight sobre o sistema de varnas hindu original, visto que

existem muitas similaridades:

“Em geral procriareis filhos semelhantes a v0s; mas, visto que sois
todos parentes, pode suceder que do ouro nas¢a um rebento de
prata, da prata um rebento de ouro e que as mesmas transmutacdes
se produzam entre 0s outros metais. Por isso, (...) o deus ordena aos
magistrados que zelem atentamente pelas criangas, que atentem no
metal que se encontra misturado a sua alma e, se nos seus proprios
filhos houver mistura de bronze ou feno, que sejam impiedosos para
com eles e lhes reservem o tipo de honra devida a sua natureza,
relegando-os para a classe dos artesdos e lavradores; mas, se
destes ultimos nascer uma crianga cuja alma contenha ouro ou prata,
o deus quer que seja honrada, elevando-a a categoria de guarda ou
a de auxiliar, porque um oraculo afirma que a cidade perecera
quando for guardada pelo feno ou o bronze”. (PLATAO, 1997, p.110)

As concordancias entre o esquema platdnico e hindu sdo muito
explicitas. Alguns poderiam com isso deduzir uma influéncia de um lado ou de outro,
mas o sentido de tal analogia pode ser, talvez, encontrado na obra do fil6logo
francés Georges Dumézil (BELIER, 1991, p.95), que investigou a questdo do poder
e da soberania nas sociedades indoeuropeias. Dumézil é autor de uma hip6tese
antropologica muito difundida, chamada de teoria tripartite do poder. Para ele, as
sociedades indoeuropeias compartiihavam todas de uma divisdo de classes
baseada nas funcdes sacral, marcial e econémica. Por exemplo, a triade capitolina,
as trés principais divindades adoradas no capitol romano - Jupiter, Marte e Quirino —
representavam simbolicamente essa reparticdo de autoridade do sistema
indoeuropeu. Jupiter, o poder soberano, Marte, o poder militar, e Quirino, um deus
dos plebeus, representava os poderes econémicos do povo romano. Recordo, ainda,
uma conhecida divisédo de classes da Idade Média cristd em que a sociedade era
composta por trés funcdes, os oratores, bellatores e laboratores. Aqueles que oram,

0s que lutam e os que trabalham, respectivamente.
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Portanto, ndo existe algo de essencialmente alienigena na organizacao
social hindu, tal qual desenhada nos Smritis, mas uma experiéncia organica de
civilizacdo muito similar a elementos da prépria identidade ocidental, ainda que hoje
sejam apenas uma memoria distante.

Uma outra aplicacdo da analise de Dumézil, encontra-se em (DE
JONG, 1972, p. 2), no qual os pandavas do épico Mahabharata, seriam
representacdes das autoridades e func¢des do sistema tripartite. Os pandavas eram
Yudhishthira, Arjuna, Bhima, Nakula e Sahadeva. O autor sustenta que eles
representavam poténcias divinas. O filho primogénito Yudhishthira ele associa com o
par Mitra-Varuna, os deuses védicos que Dumézil identificou como o poder
soberano. Yudhishthira atua como um governante, juiz e sacerdote. Do par Mitra-
Varuna, o primeiro € um deus legislador e protetor da verdade, enquanto Varuna €
aguele que pune os malfeitores, dois elementos, pois, complementares do poder
soberano. Arjuna, filho do deus da guerra, Indra, e Bhima, simbolo da for¢a bruta,
seriam representantes da segunda funcdo: marcial. Em terceiro e ultimo lugar, os
irmaos Nakula e Sahadeva, filhos dos Ashvins, os deuses gémeos da fertilidade,
agricultura e bem-estar, simbolizando as for¢as produtivas.

Outra referéncia mitica hindu sobre as castas € um trecho muito
famoso denominado de Purusha sukta (KRISHNANANDA, 1994, p. 21), sobre o
homem césmico, universal, o Purusha. Ele descreve a origem dos tipos humanos de
forma alegdrica como cada um saido de uma parte de Purusha. A saber, os
bramanes, que exercem funcdes sacerdotais e intelectuais, foram nascidos da
cabeca de purusha, xatrias, que sdo a classe politica e guerreira, saidos dos
membros superiores, vaixas, que sao os agricultores, comerciantes e artesdos, dao
0 sustentamento através dos membros inferiores, juntamente com os sudras que
realizam os servicos basicos, como limpeza, representados pelos pés de Purusha.
As vocacdes sdo regressivamente menos intelectuais e mais materiais. E o exemplo
mais classico e difundido sobre o sistema de varnas, e provavelmente o mais antigo
também.

Falando sobre a teleologia das Varnas, o raciocinio basico é de que
embora todas as faculdades estejam latentes no homem, eles n&o a tem em grau de
participacéo igual, sobretudo nas Yugas inferiores, como a nossa. Os homens nao

sao iguais em forca fisica, em conhecimento, em raciocinio légico, em sensibilidade
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emocional. E disso decorre que os humanos acabam por serem dependentes uns
dos outros, precisam viver em sociedade. E assim o sistema hindu intencionou
organizar-lhes segundo os papéis mais adequados segundo a constituicdo de cada
um, em que, numa hierarquia de valores, é possivel pensar as varnas como
adjetivamente superiores e inferiores, mas, aproveitando a metafora do Purusha
sukta, que bem ha num corpo sem os membros inferiores? Mais uma vez
(KRISHNANANDA,1990, p. 73), sintetizaria que o sentido do sistema € que
svadharma, o dharma pessoal, € determinado por Svabhava, natureza da pessoa.

Sobre as varnas em espécie, cabe ressaltar, finalmente, que elas eram
nos tempos védicos também um trivarga que viraram um caturvarga com a inclusao
dos shudras, como se mencionou. Os shudras ndo fazem parte das castas duas
vezes nascidas, e sao, muito provavelmente, elementos exoticos de povos anexados
ao panorama civilizacional védico.

Sobre a questdo do intocavel, ele é um sujeito que ndo esta inserido no
sistema de castas, sendo dispensado de quaisquer obrigagbes ou regulacbes do
varnashrama-dharma. Assim, ja que pode assumir quaisquer tarefas, inclusive as
consideradas impuras, muitas vezes sao sujeitos que vivem em condi¢cdes marginais
ou degradantes.

Sobre a determinacdo da casta de alguém, Jain (2015, p. 273) justifica
gue no Mahabharata se fala em determinacdo de varna pelo nascimento, desde que
estejam de acordo com as qualidades que ele possui em conformidade com aquela
casta. O reconhecimento da casta de alguém deve ser obtido por individuos que
tenham superado as limitacdes das trés gunas, que sejam avancados no caminho
da santidade, dito em outras palavras. Hoje isso € pouco frequente e normalmente
essas pessoas s6 o indicam a alguém, segundo o autor, de modo que ela possa
realizar uma disciplina espiritual compativel com sua natureza.

Um outro problema recorrente da questdo das castas, e que sao uma
realidade problematica na india atual, é que o sistema vigente ndo € uma
representacéao fidedigna do que os shastras previam. Havia uma plasticidade similar
aguela mencionada por Platdo na Republica, em que um sujeito independente do
nascimento poderia ter a alma de ouro ou de bronze, e deveria ser honrado segundo
tal, sem negar o fato de que os filhos tendem a possuir a natureza dos pais. Ramdas

Lamb (2005, p.2) explica que o sistema de castas hindu sofreu uma espécie de
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fagocitose pelas proprias unidades tribais, conhecidas como jatis, e 0 mero
nascimento numa ou outra representaria a participacdo em uma linhagem de xatrias,
bramanes, independente das caracteristicas psicofisicas do nascituro. Assim, o fator
decisivo pelo qual o sujeito é identificado nesta ou naguela casta € o seu nascimento
em uma dessas jatis, e ndo guarda mais uma relacdo concreta com um fazer ou
modo de vida. Assim, na sociedade hindu atual, jati € a verdadeira unidade do
sistema de castas, 0 que acaba indicando também até onde a pessoa pode ir
economicamente e em quais trabalhos pode se engajar. Isso tudo é, ressalto, fruto
de mudancas histéricas e ndo condizem integralmente com o varnashrama-dharma.
Estas jatis funcionam ainda como unidades culturais e politicas, preservando essas
subcastas através de casamentos endogamicos. Elas possuem mesmo hierarquia,
normas e comités consultivos e julgadores, os panchayatas. Outro elemento
importante, expde o autor (LAMB, 2005 p.3), sdo as gotras, também conhecidas
como linhagens parentais, que normalmente remontam a algum ancestral mitico, um
determinado rishi, espécie de seres imortais. Em contraposicao as jatis que séo
endogamicas, normalmente se proibe casamentos entre homens e mulheres de
mesma gotra, desde que sejam, reitero, da mesma jati. Isto porque elas sdo vistas
como familias estendidas, entdo o relacionamento endogamico entre gotras tende a
ser mal visto.

A presenca das castas € algo muito arraigado nas sociedades do
sudeste asiatico em geral, sejam elas hindus ou ndo. Mesmo entre mugulmanos,
cristdos, e até budistas da regido, ainda existe uma mediacdo muito profunda pelo

sistema de castas determinado pelas jatis, as tribos.

2.4.3. ASHRAMA: ORDENS DE DISCIPLINA INDIVIDUAL

Retomando a premissa inicial, varna é forma de sociedade, ashram séo
as ordens de disciplinas que alguém pode seguir. Isto €, vimos acima como 0s
autores dos dharmashastras desenhavam uma sociedade orgénica baseada nas
vocacgOes de cada um, ilustrada no belo simbolo classico do Purusha sukta, o hino
védico que identifica cada vocacdo humana como um membro do homem césmico,

Purusha. Partindo deste ponto, o que o sistema de varnas fez pela divisdo das
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vocacdes humanas na sociedade, os ashramas fizeram em termos de disciplinar os
estilos de vida que uma pessoa pode ter dentro de um quadro religioso.

A originalidade do sistema de ashramas encontra-se em dar sentido a
diferentes formas de vida espiritual. Ao invés de excluir as pessoas de modo de vida
divergente do status quo braméanico, a perspectiva adotada foi a de incluir essas
diversidades num quadro maior, tendéncia, alias, muito comum na tradicdo hindu,
que comportou grande polimorfismo cultural e étnico (OLIVELLE, 1993 p. 101).

Prabhupada condensa a sintese do varnashrama-dharma, em seu

comentario sobre os versos do Bhagavad Gita, do seguinte modo:

“Assim, depois de grhastha, a vida de chefe de familia, a pessoa
deve se retirar. Se uma pessoa viver por cem anos, ela deve gastar
vinte-e-cinco anos na vida de estudante, vinte-e-cinco na vida de
chefe de familia, vinte-e-cinco na vida retirada e vinte-e-cinco na
ordem renunciada da vida. Estas sdo as regula¢gbes da disciplina
religiosa védica. Um homem retirado da vida familiar deve praticar as
austeridades do corpo, da mente e da lingua. Isto é tapasya. Toda a
sociedade varnasrhama-dharma  destina-se a tapasya.”
(PRABHUPADA, 1976, p. 618)

Outro paréntese inicial que ha de se fazer é reconhecer que o sistema
de ashramas foi ele mesmo sujeito a alteracbes ao longo da histéria. O estudioso
Patrick Olivelle (1993, p. 98), em uma obra que é um classico do assunto, e muitas
vezes citada aqui, divide em dois periodos distintos, tomando os elementos
filologicos como referéncia.

Temos um sistema original, conforme os mais antigos registros e 0s
primeiros dharmasutras, e um sistema classico, recorrente nos dharmashastras
posteriormente, bem como outras obras populares, como alguns dos puranas, as
narrativas mais similares aos mitos gregos, contando uma espécie de historia mitica
recheada de ensinamentos morais e espirituais, muito importantes para os adeptos
da via bhakti, a devogéo.

A diferenga mais importante entre ambos € que no sistema original os
ashrams possuiam dois aspectos mais notorios: facultatividade e perpetuidade. Isto
significa que apos o periodo de formacgéo inicial, abrir-se-ia ao jovem adulto a

possibilidade de facultar, o elemento vikalpa ou vontade, e segundo suas
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disposicfes mais intimas, decidir que forma de vida desejaria levar e entdo seguir
esse ashram como vocacgao para o resto de sua existéncia .

No sistema classico a facultatividade € abolida, e os ashramas séo
visualizados como fases que se seguem numa ordem cronoldgica e dao lugar uns
aos outros, finado um periodo mais ou menos fixo que cada um deve passar por
eles. Assim, ele é progressivo e obrigatério. No sistema classico, como pode ser lido
nos dharmashastras de Yajnavalkya e de Manu, temos uma progressao em que no
curso da vida se deve idealmente atravessar todos os diferentes estilos de vida
religiosa previstos.

Olivelle (1993 p.135-136) sustenta que essa transicao foi justificada
hermeneuticamente através da conviccdo de que cada era, as yugas, possui um
dharma que Ihe é préprio. Assim sendo, muitos elementos de organizagdo social que
se encontram em escrituras antigas sao considerados obsoletos sem serem
invalidos, apenas tém um escopo de aplicacéo limitado a um tempo que ja passou.
Deste modo, as regras dos sistemas de ashramas nao estdo necessariamente em
contradicdo com as normas anteriores, se nao que o0 tempo é outro e as
circunstancias pedem outro tipo de regulamento. A estratégia hermenéutica mais
comum seria um principio chamado vyavastha, a "referéncia limitada”, que restringe
a aplicacao das facultatividades para situacdes e grupos especificos de pessoas, e
ndo como um elemento de todo o sistema. Assim, no sistema classico a escolha foi
restringida e o conflito de escrituras de carater autoritativo similar justificado nesses
termos.

O Vaikhanasa Smartasutra (OLIVELLE, 1993 p. 145), ou Grhyasutra,
um sutra sobre vida doméstica, € o primeiro a relacionar varna e ashrama, neste
caso indicando que os ashrams se abrem de baixo para cima. Isto €, o0s vaixas,
casta de comerciantes e agricultores, deveriam percorrer 0os estagios de estudante e
pai de familia, os xatrias além destas duas deveriam também viverem como eremitas
em idade avancada, e os bramanes além destas deveriam adentrar ainda a
condicdo de renunciantes ao final das anteriores. Vejamos que esse shastra se
enquadra no modelo classico, pois que postula os ashramas como estagios
obrigatérios e sequenciados.

Olivelle (1993 p.173) finalmente explica que mesmo o sistema classico

é dificilmente encontrado em sua forma apresentada pelos shastras. Primeiro porque
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os tedlogos medievais introduziram determinadas adaptacfes, algumas baseadas
no sistema original. Assim, os ashramas ainda se seguem em sucessao progressiva,
mas eles entendem que a renuncia pode ser feita a qualqguer momento. Soma-se a
iIsso o fato de que os estatutos do estudante permanente, previsto no original, teria
caido em desuso, e que o estado de eremita se seguiria obrigatoriamente ao de pai
de familia. Mas isso sera melhor explicado adiante. Apenas é preciso ter em mente
que, mesmo nos dias da india atual, as duas escolhas que basicamente se impde a
um adulto é de virar um renunciante ou um pai de familia.

Como deve ter ficado implicito, o sistema de ashramas € destinado
basicamente aos homens duas vezes nascido, dvijas. E quanto as mulheres?
Olivelle (1993 p. 184) sustenta que existem as que se casam imediatamente e as
gue primeiro se dedicam aos estudos. As estudantes se dedicam aos Vedas antes
de se casarem e passam por um processo de iniciacdo, no qual acendem o fogo
sagrado e vivem de oferendas coletadas junto de seus familiares durante o periodo.
Ainda é dito que o habito de mulheres estudarem era mais comum nos tempos do
sistema original e perdeu importancia no periodo classico.

O esquema que detalharemos adiante € o mais conhecido, composto
por quatro ashramas. Em primeiro lugar o estagio do estudante, brahmacharya. Em
seguida temos o pai de familia, gryhastha. Em terceiro lugar temos o eremita,
vanaprastha. E em dltimo lugar o renunciante, sannyasa. Esses quatro grupos
possuem diversos subtipos que diferem entre si, ao qual exemplificaremos uma
dessas divisbes como expostas no Ashrama Upanishad e no Vaikhanasa
Smartasutra (OLIVELLE, 1993 p. 165).

O estudante védico, brahmacharin, pode ser um gayatra, que é aquele
que apos ter recebido a iniciacdo védica, ou upasana, realiza uma disciplina de
estudar o famoso hino védico gayatri por trés noites, abstendo-se de sal. O
estudante brahma seguird esse ashram por 48 anos, 12 para cada Veda, ou o tanto
que for necessario para domina-los todos. O estudante prajapatya € devotado a sua
esposa, aproximando-se dela na estacéo propicia. O estudante brhan residira com o
guru até que este venha a falecer (OLIVELLE, 1993 p. 165). Uma observagéo é que
o0 estado permanente de brahmacharya pertencia ao sistema original, tendo pouca

observacao posterior.
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O chefe de familia, ou gryhastha, pode ser um varttavrtti, dedicado a
agricultura, comércio e pecuaria, além de oferecerem os sacrificios devidos, para
entdo serem liberados a busca do Si. Os pais de familia salinavrtti prestam os
sacrificios, mas nao os oficiam, estudam, mas ndo ensinam. Os yayavara ofereciam
os sacrificios e ensinam, além de aprenderem e sacrificarem. O Ultimo tipo
ghorasamnyasika realizam ritos com agua ao qual se realizou purificacédo e vivem de
colher respigas diariamente (OLIVELLE, 1993 p. 166).

Os eremitas, ou vanaprasthis, dividem-se em vaikhanasa, que mantém
o fogo sagrado com plantas e arvores que cresceram em terras ndo aradas pela
agricultura fora de vilarejos, e como todos os demais eremitas devem realizar os
cinco ritos védicos diarios. Os audumbara alimentam o fogo sagrado com figo,
jujuba, arroz selvagem e milhete colhidos da direcdo que ele orientou seu rosto
qgquando despertou na manhad. Os valakhilya possuem cabelos emaranhados,
vestem-se com trapos, pele de animal ou madeira; espalham flores e frutas nas luas
cheias do més karttika e vivem de modo comum nos demais oito meses. Finalmente,
os phenapa, fingem-se de loucos, alimentam-se de folhas e frutos caidos das
arvores, vivendo aqui e ali e realizando os sacrificios ja& mencionados (OLIVELLE,
1993 p. 166).

Os renunciantes, sannyasins, podem ser kufcara que pedem alimentos
da casa de seus filhos. Bahudakas que portam um cajado triplice, um jarro de agua,
uma funda, um palanche, filtro de 4gua, calcados e um assento. Eles se apresentam
com um noé no topo do cabelo, vestem seu corddo sacrificial, uma tanga, e usam
vestes de cor ocre. Alimentam-se apenas da casa de bramanes virtuosos. Em
seguida temos o0s renunciantes de tipo hamsa, portadores de um cajado Unico,
cordao sacrificial, funda e que passam apenas uma noite por vilarejo e cinco noites
em uma cidade ou local de banho sagrado. Realizam peniténcias como jejuns de um
a dois dias, krcchra, bem como jejuns lunares. O ultimo tipo, Paramahamsa, néo
porta cajado, tem a cabeca raspada, veste tanga e vestes remendadas. Portam seu
emblema e conduta ocultos. Fazem-se de loucos, embora perfeitamente sadios, e
abandonam todos os identificadores de sannyasin, como o cajado triplo, funda, o
jarro de agua, etc. Eles vivem em templos ou casas abandonadas. Vive de forma
nao-dual, indiferente a qualquer categoria, e pede alimento para pessoas de
quaisquer castas e assim atingem liberacdo (OLIVELLE, 1993 p. 166).



43

Existem muitas classificagdes alternativas, criando ainda mais formas e
subtipos dos ashramas, como o Avadhuta, que seria um tipo ainda superior ao

Paramahamsa, sujeito liberto de todas as convencgoes.

2.4.3.1. BRAMACHARYA: O ESTUDANTE

O ashram dos estudantes pode ser visto de forma distinta tal qual se
tome como referéncia o paradigma classico ou o medieval. No sistema original,
como os ashramas eram opc¢des permanentes de vocacdo, havia a previsdo de
brahmacharins perpétuos. Essa pratica, contudo, foi abolida pelo costume, e, a levar
em conta o esquema classico modificado, dos estagios em ordem progressiva, na
verdade o brahmacharya acabou por se tornar uma espécie de antecamara
formadora do homem adulto na sociedade védica. Independentemente do referencial
adotado sobre a aplicacdo dos ashramas, o que sera descrito aqui fala sobre o que
é a vida de um brahmacharin.

Brahmacharya, o primeiro ashram, inicia com a cerimbnia do
Upanayana, que € a primeira iniciacdo que alguém recebe. O Vashista
Dharmashastra determina que bramanes atingem a idade adequada com oito anos,
xatrias com onze e vaixas com doze (OLIVELLE, 2000 p. 394). Sudras ndo recebem
o samskara Upanayana. O jovem recebe um corddo e um cajado, de madeiras e
materiais prescritos no shastra de acordo com sua casta. Doravante o jovem
iniciado, agora brahmacharin, muda para a residéncia de seu preceptor, o guru, em
um sistema educacional denominado gurukula, em que kula tem o mesmo sentido
de familia. Esse periodo é marcado pela observacdo de uma vida casta e celibataria
e sob a tutela do guru deve conduzir seus estudos.

Como é um periodo de educacéo, algumas diferencas em relacdo as
varnas devem ser observadas nesse momento. Em virtude dos dharmas especificos
das castas serem diferentes, os conhecimentos adquiridos também possuem
alguma correspondéncia com as obrigacfes que cada um ir4 assumir futuramente.
Assim, um jovem brahmacharin de origem xatria, a casta militar e politica, deve
também aprender sobre as armas e a administracéo, Artha, apenas para ficarmos

nesse exemplo.
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E uma etapa de disciplina e dedicacéo. As virtudes comuns a todos,
independentemente, sdo a nédo-violéncia, ahimsa, a verdade, satya, dominar suas
paixdes, brahmacharya, libertar-se da cobica, asteya, dispensar ofertas e presentes,
Aparigraha, pureza e higiene, saucha, devem ser contidos, santoshas, praticar
austeridade, tapas, estudar o sagrado, Svadhyaya, e oferecer servicos ao seu
preceptor, guru seva. As virtudes acima sédo popularmente conhecidas como yamas
e niyamas, o0s refreamentos e observacdes, dois dos pilares do
yoga(KRISHNANANDA, 1989, p. 208). Nos termos do purushartha, a etapa
brahmacharya € devotada a acumulacdo de Dharma. Sobre o guru seva, a servidao
ao guru, no shastra NaradaSmriti (JOLLY, 1889, p. 131) ela € identificada como um
dos possiveis contratos de trabalho, com suas préprias regras e vedacgoes.

Segundo Olivelle (1993 p. 78), ser brahmacharin € um estagio
obrigatério e pré-requisito a entrada em todos os demais ashramas, ainda que na
formulacdo mais arcaica do sistema nao haveria de uma pessoa necessariamente
passar por todos os ashramas em ordem. A sucessdo é caracteristica do sistema
classico, lembro. Independente do ponto de vista adotado, todos os duas vezes
nascidos, dvijas, isto €, bramanes, vaixas e xatrias devem passar a residir com o
guru nos anos de formacéo e encerrado este periodo ai entdo definir qual sera sua
vocacdo. Na formulacdo original, também havia a possibilidade do ashram
brahmacharya ser permanente, com residéncia fixa e serviddo ao guru, porém este
instituto caiu em desuso. Deste modo, este periodo de estudos pode ser visto como
uma espécie de antecamara para o verdadeiro ashram que a pessoa assumira.

Olivelle (2000, p. 80) conclui que os propositores do sistema de
ashramas, intencionavam preparar o jovem com o conhecimento sobre os deveres
de todos os ashramas posteriores e permitir, assim, uma escolha mais sabia e
razoavel da parte desse adulto em formac&do. Desta maneira, € um periodo de
preparacao para os desafios e responsabilidades da vida adulta, seja ela a de um
pai de familia ou de um asceta renunciante.

Encerrado o periodo de formagao, normalmente entre os vinte e trinta
anos de idade, o jovem passa por um novo samskara, como se chamam os ritos de
passagem, e a cerimbnia conclui o periodo de brahmacharya entregando para o
agora adulto um novo cajado simples de bambu, representacao da vida adulta. O rito

de “formatura” é chamado de samavartanam.
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2.4.3.2. GRYHASTHA: O PAI DE FAMILIA

O jovem retornaria para casa, apos ter vivido anos no gurukula, e seus
pais buscariam para ele uma parceira compativel, normalmente. O rito de casamento
iniciava o0 jovem no segundo ashram. Todos passaram pela condicdo de
bramacharin, entdo, pensando em termos do sistema classico, como ja mencionado,
a légica seria percorrer os demais ashramas de forma linear, portanto, todos teriam
que se tornar a seguir, pais de familia. Esse ndo era, contudo, o entendimento que
prevaleceu na sociedade hindu, e na pratica, ap6s o ritual de formatura,
samavartanam, alguém poderia escolher se tornar, se preferisse, um renunciante, o
gue era evidentemente algo marginal. O mais corrente era que a pessoa se casasse
e aderisse ao Gryhastha.

A vida em qualquer sociedade gira em torno dos pais de familia e na
hindu ndo era diferente. Um verso das leis de Manu (BUHLER, 1858, p. 214)
menciona com muita propriedade que os membros de todos 0os ashramas nasceram
de um casal de pais de familia.

Se o estudante era apenas um jovem em preparacao e os dois ultimos
ashrams envolviam um gradual desligamento da vida comum, a marca da vivéncia
do pai de familia era o equilibrio entre o exercicio de papéis sociais, a satisfacao de
apetites eréticos e o cultivo de aspiracdes espirituais. A palavra-chave para
compreender a esséncia da vida de um Gryhastha é a conciliacdo de diferentes
aspectos da vida. Como o pai de familia, que esta num contexto marital, é-lhe licito
satisfazer os desejos. Como ele precisa manter sua familia, também deve buscar
artha, a prosperidade material para si e sua familia, a segunda finalidade da vida
humana, devendo realizar estas de modo que o dharma seja preservado
(KRISHNANANDA, s/d, on-line).

Em relacdo ao ashram anterior, o pai de familia pode agora colocar em
pratica os conhecimentos adquiridos. A depender de sua casta, deve cumprir seus
dharmas especificos. Se for bramane, deve durante este estagio realizar os cinco
sacrificios diarios, os Pancha-Mahayajnas. Sobre os cinco sacrificios, nas Leis de
Manu (BUEHLER, 1886, p. 89) sdo mencionados como Ahuta, Huta, Prahuta,
Brahmya-Huta e Prashita. Os cinco sacrificios tém diferentes remetentes. O homem

sacrifica aos Rishis pela recitacdo e meditacdo solitaria. Sacrifica aos Devas, atraves
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dos havans, acdo ritual de oferendas com o fogo, karma kanda. Serve aos
ancestrais através de oblacdes aos mortos e também pela paternidade, pois significa
gue eles teriam deixado heranga. Serve ainda aos Bhutas, aqui no sentido de seres
vivos em geral, disponibilizando ofertas aos animais, também conhecido como
oferendas bali, que ao invés de deixadas em um altar sdo, por exemplo, deixadas no
solo para as aves de alimentarem, bem como outros animais. E serve, finalmente,
aos proprios homens, seja pelo direito de cortesia, muito sagrado na india, ou
alimentando bramanes respeitados.

Para as demais castas, os dharmas especificos mais importantes séo,
em primeiro lugar, se for xatria, o dever de prestar servico ao pais pela
administrac@o publica ou o servico militar. Em seguida, os vaixas e sudras devem
prover harmonia econdmica e atender as necessidades laborais e produtivas do
pais.

Dentro da perspectiva classica (OLIVELLE 1993, p. 132), esse ashram
também seria um modo de vida temporario. ApGs ver seus filhos estabelecidos e a
cabeca se cobrir de cabelos brancos, o adulto em idade mais avancada poderia se
dedicar a algum dos ashramas posteriores, 0 que normalmente seria 0 vanaprastha,
ou eremita. Na Iindia atual, contudo, os gryhasthas tendem a permanecer nessa

ordem até o fim da vida.

2.4.3.3. VANAPRASTHA: O EREMITA

Olivelle (1993, p. 132) descreve o0 terceiro ashrama, como um
afastamento das responsabilidades sociais. Cabe alguma comparagdo com uma
aposentadoria, mas esse afastamento néo significa apenas abandono de profissao,
mas a transicdo gradativa para um ideal de vida ascético dedicado ao tapasya, as
disciplinas ascéticas, e a meditacdo sobre o que o aguarda para além da propria
morte e da vida. E um gradual desvencilhar-se dos interesses dos homens comuns.

Krishnanada, esclarece nestes termos:

“The third stage of life is of the Vanaprastha and is devoted to the
duty of disentangling oneself from the attractions of the world. Artha

and kama do not anymore interest the mind which seeks only the final
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blossoming of dharma into the flower of moksha.” (KRISHNANDA,
1994, p. 81)

Os deveres da vida comum que tem grande valor para um chefe de
familia sdo fendbmenos relativos que gradativamente cedem espaco a busca da
realizacdo metafisica, Unica fonte de satisfacdo definitiva. Krishnananda (s/d, on-
line) esclarece que o Vanaprastha deve se preparar pela pratica de Tapasya, as
referidas “técnicas” de austeridade, e pela adoracao interior, Manasika-Upasana. Ele
menciona, ainda, que as escrituras Aranyakas e algumas por¢cdes dos Upanishads
oferecem muita luz sobre a natureza dessas contempla¢cBes praticadas por alguém
dedicado a uma disciplina espiritual desta ordem. Cabe mencionar que o0s
Aranyakas sao literalmente os tratados da floresta. Ele associa os bramanas com 0s
pais de familia, por fornecerem os elementos rituais dos sacrificios diarios. Para os
estudantes € mais relevante os Samhitas.

Nas formulacBes mais antigas era o ultimo estagio, ja que o sistema
era trivarga. Posteriormente, com a inclusdo do sannyasa, perdeu um pouco de
relevancia, mas sua principal diferenca com relacdo ao estado de renudncia,
sannyasa, € que o vanaprastha, o eremita, poderia se retirar para a vida de ermitao,
ap6s muitos anos de casado, acompanhado de sua esposa. E descrito, contudo,
como todos os demais ashramas, com a excecdo do gryhastha, como um periodo
celibatario.

E como se esses senhores se afastassem de uma fungdo mais ativa na
sociedade para um papel mais muitas vezes de conselheiros, retirando-se da
convivéncia. Muitas vezes o0s vanaprasthas sao alimentados pelos mais jovens que
outrora alimentaram, por um costume ja citado de pedir oferendas ou alimento nas
casas de parentes ou outro tipo especifico de pessoa a depender da disciplina
adotada pelo eremita. Apastamba (OLIVELLE, 1999 p. 65) diz que um eremita deve
viver como um sébio silencioso acompanhado apenas de uma fogueira e sem
moradia fixa.

Olivelle (1993, p. 116) comenta que o costume da abdicacdo do rei em
idade tardia para que “evadisse para a floresta” era um tema muito comum na ética
real, facilmente verificavel nos épicos Ramayana e Mahabharata, sendo que este

altimo chega a dizer que a Unica morte adequada para uma figura real € no campo
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de batalha ou na floresta. Também menciona o episédio em que Rama exilado veste
os trajes e os modos de um eremita. No caso do Mahabharata o exilio dos pandavas
é descrito, pelo autor, também, como uma fuga para a floresta.

As condi¢des, dentro da visdo classica, sdo, segundo o Dharmashatra
de Vaikhanasa (OLIVELLE, 1993 p. 146), estar livre dos trés deébitos, rnatraya. A
doutrina dos débitos, que fazemos breve referéncia, indica que eles sao devidos aos
Devas, aos Rishis e aos Ancestrais. Com o0s Devas se paga o débito através dos
sacrificios védicos, com os Rishis através das disciplinas espirituais e o
conhecimento do Si, e com 0s ancestrais se paga o débito dando origem a um filho e
outras honrarias dedicadas aos que ja passaram.

Ainda assim, este ashram, tal qual o brahmacharya perpétuo, tornou-se
irrelevante historicamente, ou sutilimente adaptado a sociedades mais préximas da
atual, com os velhos movendo-se para posicoes mais consultivas e referenciais
dentro de suas préprias familias, mas permecendo gryhasthas. Em seu lugar, e para
todos aqueles desejosos de se dedicarem com mais afinco a disciplina espiritual,

ascendeu em importancia o quarto e ultimo ashram, o sannyasa.

2.4.3.4. SANNYASA: O ASCETA RENUNCIANTE

Ja foi mencionado que o sistema de ashramas era inicialmente
tripartite, trivarga, porém foi complementado com um quarto ashram, de modo similar
ao de tantas outras categorias hindus, portanto tornado caturvarga. No inicio
Sannyasa nhao era visto como um ashrama, mas como uma condicdo puramente
espiritual, tal qual um estado de santidade, portanto ndo fazia muito sentido dizer
gue uma pessoa optasse socialmente por esse modo de vida, como veio a ocorrer
posteriormente.

Em termos de formulagédo do sistema classico puro, poderiamos dizer
gue um eremita ap0s 0s anos mais avancados de vida tornar-se-ia um renunciante.
E desta forma que esta descrito no Vaikhanasa Dharmasutra (OLIVELLE, 1993 p.
146). Contudo, o sistema foi progressivamente concebendo a possibilidade de
escolha da renancia em qualquer momento. A premissa teologica para tal inovagéo
veio de alguns dos dharmashastras mais antigos que previam o vikalpa, a

facultatividade. Um exemplo é o dharmashastra de Yajnavalkya que ja falava em
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renuncia desde o segundo ashram, do pai de familia, além da possibilidade de se
renunciar durante o estagio de eremita, seguindo a ordem padrdo. Na opinido de
Olivelle (1993, p. 174), os motivos que levaram a mudancga de entendimento foram
de ordem historica e teoldgica.

Historicamente porque o estatuto do eremita se tornou uma lembranca
literaria sem contrapartida social, portanto tornado obsoleto. E, em segundo lugar,
deveu-se ao prestigio crescente do tema da renuncia, destes tempos até os
desenvolvimentos medievais das tradigdes hindus. A religido hindu medieval coroou
um sem numero de yogues, babas tantricos e todo tipo imaginavel de ascetas
renunciantes, fato esse que influenciou até, por exemplo, no surgimento dos faquires
islamicos pela india, dando testemunho dos seus efeitos para além do préprio plano
da religido hindu.

Sobre o ato de entrada neste ashram, Krishnananda (1994, p. 82) faz
alusdo a um rito de renuncia encontrado no Aruni Upanissad, que menciona que um
pai de familia, estudante ou eremita deve descartar o seu cordao sacrificial no chédo
ou na agua. Este é aquele cordao recebido no primeiro samskara, o Upanayana. Em
parte, o eremita ja realizava um desprendimento de sua vida anterior, mas dele
ainda ndo era exigido se separar da esposa e dos filhos. Ja o renunciante deve
abandonar a vida familiar completamente.

Embora este ashram seja uma inclusédo posterior, o tema da renuncia
deve ser muito arcaico e anterior mesmo as postulagdes dos dharmashastras,
devemos apenas lembrar de personalidades como Siddharta, que abandonou a vida
de principe para virar um renunciante. Convém lembrar que o Buda era nascido
xatria e educado numa sociedade hindu, portanto, sua biografia d4 testemunho do
historico desta.

Sobre as previsfes de adesdo a renuncia ainda jovem, Olivelle (1993,
p. 119 e 163) aponta que em alguns upanishads ja era contemplada desde que
presentes duas condi¢des: individuos com alto grau de conhecimento, Aruni, ou
desapego, Jabala. Ele a seguir complementa com a descri¢céo fornecida pelo shastra
Deutero-Baudhayana, das seis possibilidades que permitem a um sujeito renunciar.
Em primeiro lugar, um bramacharin logo apés cumprir seu estado de estudos e
servicos ao guru, isto €, ele ja previa a faculdade de adesao direta ao sannyasa. Ele
previa, em segundo lugar, que dois tipos de pais de familia, gryhastha, poderiam
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renunciar quando néo tivessem filhos, os Salinas e Yayavara, ja mencionados na
subdivisdo dos ashramas. Em seguida, ele prevé que pais de familia vivos podem
renunciar. Os que ja tenham emancipado seus filhos também podem renunciar,
condicdo essa do acesso ao ashram do eremita, portanto ja tornando sua
obrigatoriedade bem mitigada. Em quinto lugar, pessoas com mais de 70 anos,
idade normalmente associada com o fim do terceiro ashram e inicio do quarto. E,
finalmente, um eremita pode se tornar um renunciante, seguindo o percurso do
sistema classico.

O grande swami hindu Krishnananda (s/d, on-line) com muita
propriedade observa que a mudanca da visdo do sannyasa de uma condi¢cao
espiritual para um aspecto de ordem social, deve-se a formacdo das ordens
monasticas que formariam esse elemento de ordem social de adeptos da renuncia
na india. Ainda nos dias atuais estas ordens s&o conhecidas como sampradayas, no
qgual se pode citar algumas muito conhecidas como a dasnami sampradaya, dos
conhecidos sadhus nagas, que foram dez clds de ascetas guerreiros organizados
por Shankaracharya em defesa do dharma, mesmo no campo militar. Hoje, j& muito
descaracterizados, ainda podem ser vistos cobertos de cinzas nos festivais Kumbh
Mela, banhando-se nas aguas do Ganges ou outro sagrado rio indiano com sabres e
espadas em punho.

Krishnananda em seguida justifica que sdo quadruplas as razdes que
levam alguém a renuncia(s/d, on-line). Um Vairagya-Sannyasin é aquele que entra
nessa ordem provocado por Samskaras, impressfes latentes em sua constituicao
sutil, que o levam a dar esse passo, normalmente indo da fase brahmacharya
diretamente para ela. E quase como dizer que a pessoa estava destinada a isso por
sua propria natureza. Um Jnana-Sannyasin € aquele que aps um profundo estudo
das escrituras foi convencido do ideal espiritual e decidiu buscar essa vocacao.
Jnana-Vairagya-Sannyasin ocorre ap6és estudo profundo e ja tendo visto dos
prazeres normais da vida. Vairagya, complemento, € um conceito frequentemente
associado com o desinteresse pela vida mundana que surge muitas vezes até
espontaneamente no sujeito, podendo indicar o surgimento de uma inclinagcdo para
as disciplinas espirituais. Em seguida, temos o Karma-Sannyasin que é quem
adentra essa ordem apos ter passado gradualmente pelos estagios pregressos,

brahmacharya, grihastha e vanaprastha. Quem se torna renunciante em busca de
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saber espiritual € um Vividisha-Sannyasin. Quem se torna apo0s ser impelido pela
morte iminente € um Atura-Sannyasin. Quem se torna pelo sentimento que nao ha
nada além do absoluto € um Animitta-Sannyasin. Prossegue ainda, Krishnananda,
sintetizando o espirito do sistema de ashrams, que ele descreve por um propdsito
teleolégico de de autossublimacéo e autotranscendéncia progressiva e que encontra
sua Ultima realizagdo no Sannyasa. Um renunciante superou os trés anseios
bésicos, eshanas, que correspondem aos complexos psicolégicos em torno de
riqueza, fama e sexo. Sanniyasa significa entdo a libertacdo de todos os vinculos,
ansiedades, convencdes. Sublimacédo aqui ndo deixa de ter um sentido equivalente
ao psicanalitico, de conversao de um impulso passional, mesmo erotico, para um fim
socialmente produtivo.

Concluindo, é perceptivel que estas categorias dos ashrams envolvem
um plano da existéncia humana que, finalmente, dividem-se em quatro etapas, numa
ordem sistematica para conservacdo e transformacdo dos aspectos vitais,
intelectuais, morais e espirituais no sentido da obtencdo da liberacdo no absoluto,
moksha, a ultima finalidade da existéncia humana, dentro das purusharthas. Neste
esquema quadripartite, a sociedade é preservada e transfigurada por um insight na
realidade que subjaz a ela. E o processo de integracdo ndo apenas do individuo,
termo alias pouco familiar para hindus, mas da familia, comunidade, nacdo e mesmo
do mundo, dada a universalidade de muitos desses temas, através da expressao de
uma grande forca preservadora da solidariedade universal — o Dharma. As
individualidades egoistas da sociedade liberal moderna tém pouquissima

ressonancia com o espirito essencialmente coletivo e solidario da sociedade hindu.

2.4.4. VARNASHRAMA-DHARMA E A DOUTRINA DAS QUATRO IDADES

Um outro elemento da cosmovisdo hindu, mencionado até agora de
passagem, € de sua divisdo do tempo em Yugas e Manvataras, que possuem uma
repercussao tedrica em alguns entendimentos hindus sobre a validade das
escrituras de acordo com o tempo e a aplicacdo de normas especificas para cada
era.

Os hindus possuem uma visdo ciclica do tempo. A totalidade do ciclo
da criacdo até a destruicdo do cosmos € chamada de Kalpa, cuja duracédo € algo
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muito além da capacidade imaginativa humana. Esse Kalpa se divide em ciclos
menores chamados Manvataras, ou eras de Manu, que sdo quatorze em numero,
sendo estes divididos em dois setenarios. O Manvatara atual é o Ultimo do primeiro
setenario e 0s outros sete sdo o0s seguintes. Doutrina que guarda alguma relacéo
com o esquema hindu de sete paraisos e sete infernos, pois representam
potencialidades superiores e inferiores regressivamente (GUENON, 2004, p. 2). Uma
imagem muito forte desse processo de desconstrucao e reconstrucdo coésmica vem
do episddio que Manu é resgatado das 4guas da dissolucéo universal, pralaya, pelo
primeiro avatar de Vishnu em forma de peixe, Matsya, juntamente com 0s sete
Rishis, saptarishi, o0 que d& inicio ao manvatara atual. A doutrina dos avatares de
Vishnu, sendo Krishna e Rama 0s mais conhecidos, € intrinsicamente associada a
divisado temporal hindu.

Cada Manvatara se divide ainda em quatro eras, ou Yugas, que
possuem grande similaridade a divisdo greco-romana em idade de ouro, prata,
bronze e ferro. S&o idades marcadas por degeneragdes progressivas, Vvisto que
representam um afastamento gradual do principio, o que culmina fatidicamente na
dissolucéo que engendraria o surgimento de um novo Manvatara. (GUENON, 2004,
p.5). As eras sao progressivamente mais curtas segundo um simbolismo numérico.
Ao dividirmos em dez por¢cbes um Manvatara, a era de ouro, ou Satya Yuga, duraria
quatro porcdes, a idade de prata, Treta Yuga, duraria trés, a idade de bronze,
Dvapara Yuga, duraria dois, e a idade de ferro, a Kali Yuga, duraria um, iniciando
esta com a ascenséo de Krishna a sua morada celeste.

Em termos de influéncias nas institucionalidades hindus, pode-se fazer
referéncia a um tratado tantrico medieval, chamado Mahanirvana Tantra (1913, s/n),
em que € dito que durante a Kali Yuga, a presente idade das trevas, nao existiriam
brahmacharins ou adeptos do vanaprastha. Recordo que a acepcéo gque no sistema
original brahmacharya possuia nédo era a de tutela temporaria do jovem sob um
guru, que foi preservada, mas 0 exercicio permanente de serviddo ao guru e ao
aprendizado no domicilio deste. Segundo este mesmo texto, na presenta Idade so
existiriam gryhasthas e bhikshukas. Buda chama os monges de Bhikkhus no
Dhammapada, escrito em Pali, com grafia bhikshus em sanscrito, e aqui podem ser
entendidos como 0s renunciantes, o quarto ashram. Esse tipo de assertiva € muito

comum nos textos tantricos e denota uma visdo em geral muito pratica dessas
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tradicdes que se colocam elas mesmas como Yuga Shastra, um ensinamento para a
presente época. Neste tipo de raciocinio, muitas instituicdes, costumes e praticas
descritas nos tratados que remontam aos tempos védicos sdo rechacados nédo por
sua validade teoldgica ou doutrinaria, mas por pura inadequacdo as necessidades
do homem atual e por obsolescéncia. Nao € que seguir tal ashram ¢é
fundamentalmente errado. E apenas inatil. Ndo significa também que tal ou qual
pratica espiritual descartada por certos textos seja essencialmente errada, apenas
que a qualidade das pessoas dessa época torna impossivel produzir bons resultados
com essa abordagem.

Paralelamente a estas colocacdes, Olivelle (1993, p. 235) menciona
diferentes escritos que dao testemunho de que na Satya yuga, a Idade de Ouro, ndo
haviam distingcdes de castas e ordens, ja que todos participavam em igual medida da
virtude e do bem, relativizando assim o carater permanente da divisdo de varnas e
ashramas. Apenas ao final da Idade de Prata, ou Treta Yuga, que o sistema de
quatro varnas, foi elaborado. No sentido destas escrituras, nao significa que tal
ordem social foi outorgada neste momento, apenas que as diferencas humanas
estavam se fazendo mais visiveis e tornavam a formula¢do do sistema necessaria. O
texto ainda fala em um Veda Unico que se transforma em quatro na ldade de
Bronze, Dvapara Yuga. Um dos textos que menciona o surgimento dessas divisdes
€ o Kurma Purana, que declara que na Treta Yuga a divisdo do varnashrama-
dharma foi criada. Assim, no fundo as suas criacbes denotam declinio do dharma e
ndo sua realizacdo. Basicamente, a decadéncia provocou a necessidade de
organizar homens segundo suas naturezas e organizar as suas aspiracdes e
disciplinas espirituais, mas decadéncia ainda maior fez os homens da Kali Yuga, a
atual era, serem ainda incapazes de aderirem aos seus dharmas de varnas e
ashramas.

Do mesmo modo que o Mahanirvana Tantra nega a existéncia de dois
dos ashrams, muitos escritos negam a existéncia de determinadas varnas nos
tempos atuais, como xatrias verdadeiros. Outros escritos dizem ainda que SO
existem shudras nos dias de hoje. Assim, muitas normas e formas sociais que
constam em escrituras hindus, sobretudo nas Smritis sdo ndo apenas hoje datadas,
como sao expressamente proibidas. O termo kalivarjya (OLIVELLE, 1993, p. 175)

contempla todas aquelas condutas que, embora enunciadas em textos autoritativos
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e sagrados, devem ser evitadas nos dias da Kali Yuga. Portanto ndo deve soar
contraditorio a existéncia de descricdes de ashramas nos textos mais antigos e que

sdo sumariamente descartadas em textos mais atuais.

3. ELEMENTOS DE DIREITO MATERIAL E PROCESSUAL NOS SHASTRAS
HINDUS

Agora abordaremos alguns dos elementos da praxe juridica dentro do sistema
tradicional do direito hindu, tal qual se encontra nos shastras, visto que muitos
desses elementos estdo historicamente datados e substituidos por formas
ocidentalizadas de controle social. Ainda, contudo, € possivel se encontrar em
regibes mais rurais, ou certos contextos especificos, a aplicacdo destes institutos

mesmo nos dias de hoje.

3.1. VYAVAHARA: INSTRUCAO PROCESSUAL

Davis Jr. (2010, p. 108) discorre sobre os dois significados de
vyavahara. O primeiro se refere a relacdo negocial. O segundo é o procedimento
legal, o processo de litigancia, até o julgamento. Os dois sentidos ndo se excluem,
visto que muitas contendas legais sdo uma interface entre ambos. Isto €, uma
relacdo de direito civil que acaba por se tornar um litigio.

O NaradaSmriti diz de forma muito poética sobre a origem dos

processos judiciais em seus dois primeiros versos:

“When mortals were bent on doing their duty alone and habitually
veracious, there existed neither lawsuits, nor hatred, nor selfishness.
The practice of duty having died out among mankind, lawsuits have
been introduced; and the king has been appointed to decide lawsuits,
because he has authority to punish.” (JOLLY, 1886, p. 5)

Assim, o processo judicial representa uma forma de se restabelecer o

dharma. Em um primeiro momento ele ndo seria necessario porque o conflito € uma
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contingéncia da queda do dharma. Narada certamente esta a fazer referéncia a
yugas anteriores, dias que o dharma era um imperativo facilmente seguido por todos
sem necessidade de maiores controles sociais exteriores. Porém, conforme a ordem
das idades anteriores se ofusca, € preciso que a autoridade a restitua. Deste modo,
tanto as leis, quanto o direito e o poder dos reis, sdo formas contingentes de se
conter a entropia dos dias da Kali Yuga. E um controle de danos. Inclusive, este
tema é recorrente em escritos hindus - a ideia de que se algo teve que ser
registrado, controlado, isto € como que uma medida que assinala jA& uma
decadéncia. Por exemplo, é apenas necessario se colocar no papel uma obra que
corre o risco de ser esquecida.

Os Vyavahara possuem duas divisbes consagradas (DAVIS JR., 2010,
p. 110). A primeira delas diz respeito as quatro etapas do procedimento legal:
reclamacao, réplica, evidéncia e decisdo. Esta é a divisdo processual. Esta divisdo
envolve teoria da prova, colheita de testemunhos, provas documentais, e mesmo
orddlias e juramentos. Estes topicos sdo todos discutidos um a um em capitulos
respectivos na Smriti de Narada.

A segunda divisdo contém 18 titulos legais, a grande maioria
assinalando os principais topicos do direito civil e alguns outros de natureza penal.
Estes titulos séo tdpicos de direito material que serdo comentados a seguir.

Davis Jr. (2010, p. 110) indica que a finalidade precipua do
procedimento legal, vyavahara, é a de produzir uma deciséo, nirpaya, que esteja
harmonizada com a tradicdo e os elementos da ordem politica.

Um outro ponto importante que Davis Jr. (2010, p. 115) destaca € que
na estrutura da sociedade de varnas hindu, a instru¢cdo processual € também um
dharma especifico para os governantes, xatrias, e sacerdotes, bramanes. Isso
significa que enquanto o processo é um elemento mundano para as partes
envolvidas, para o Rei e os sacerdotes que presidem o julgamento da questao,
sendo este um papel atribuido pelos préprios Vedas, ha um elemento mesmo de
transcendéncia, de aplicacdo da justica. Ele chega a citar o dharmashastra de
Yajnavalkya que compara a punicdo de um malfeitor da parte do Rei como uma
oferenda de sacrificio para os Devas, os Deuses, ja que a protecdo de seus suditos
€ o seu dharma especifico mais importante. Deste modo, vyavahara é o instrumento

da punicdo e protecao pela autoridade. Para quem estiver investido da autoridade



56

jurisdicional, ¢ um dharma a ser seguido e também um instrumento de
restabelecimento da harmonia social.

Outro aspecto importante é levantado pelo autor (DAVIS JR., 2010, p.
120), que traz a tona as dificuldades de se abordar o direito hindu em uma
perspectiva legalista. Nao desviarei muito para este topico, mas na institucionalidade
ocidental esta tem sido uma marca desde o advento do iluminismo, sobretudo
liberal, que possui uma visdo de limitagdo do elemento humano no direito, cujo maior
exemplo pode ser visto em Kelsen, e na politica, ao prestigiar, sobretudo, o poder
legislativo. A sociedade liberal moderna é o mundo dos parlamentos, dos debates
infindaveis, em que as tomadas de decisdo sao evitadas ao maximo (SCHMITT,
2005, p. 59). Em seu texto classico sobre teologia politica, Schmitt chega mesmo a
dizer que o constitucionalismo liberal visava paralisar o rei pelo parlamento,
permitindo que ele ficasse no trono, mas impotente como o criador ocioso dos
deistas. Abro esse paréntese pois que ao analisarmos o direito hindu, devemos ter
cuidado de n&o enfatizar muito o componente legislativo, visto que mesmo quando
hé& ali algum tipo de norma, sobretudo nos Acharas, costumeiramente a autoridade é
muito mais importante na equacao processual.

Em termos de administracdo de justica penal, reconhece-se no direito
hindu trés grupos de participantes destes litigios. Em primeiro lugar bramanes em
posse de principios que representam as consequéncias espirituais ou transcedentais
das acOes malfazejas. O Rei e seus representantes agem com base em outros
principios de teor mais pragmatico e focando nas necessidades do reino. Ancides de
casta sdo um terceiro grupo que participa de forma complementar (LUBIN, 2007,
p.95). Sobre esses principios, ele entende que no caso dos brdmanes sdo os
principios do dharma, tal qual encontrados nos seus tratados ja muito discutidos, e
no caso do rei os principios retirados do Arthashastra, como uma forma de ciéncia
politica. Sob o olhar do rei, duas formas de oficiais dos processos podem se
verificar: dharmasthas e pradeshtr. A funcdo dos dharmasthas € servir de juiz em
questdes de direito civil, como a maioria dos vyavaharas, enquanto os pradeshtrs
devem administrar punigoes.

Mais a frente Lubin (2007, p.100), descreve alguns elementos
principiologicos de administragdo da justica descritos no Arthashastra. No texto,
Cautilia ressalta o papel do rei como promotor do dharma, ja que ele protege os
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acharas, as regras costumeiras das varnas e ashramas. As matérias em disputa
possuem quatro bases de resolucdo: dharma, o imperativo ético, vyavahara,
instrugdo processual, caritra, normas de costumes locais, e a autoridade real. Esses
quatro elementos se ligam em ordem de importancia pratica, caso houver conflito
entre 0s principios. Dharma se ampara nha verdade, vyavahara nas provas
testemunhais, caritra nas assembleias locais e a autoridade real em seu governo.

Seguem algumas conclusdes do autor sobre o vyavahara:

“This is a defense of the notion that the truly learned brahmin has
more authority, by virtue of his learning in the sacred science, than
any court official (sabhya) has by virtue merely of his having been
appointed by the king. It is a practical application of the principle that
although the king presides over vyavahara, the sphere of vyavahara
itself is valid only insofar as it remains in accord with the higher
principle of Dharma, which is embodied in holy writes”(LUBIN, 2007,
p. 103)

3.2. PLURALISMO JURIDICO HINDU

Ndo s6 os processos hindus eram muito mais permeados pelo
elemento subjetivo nas decisbes, mesmo que fartamente amparados em literaturas
doutrinarias como as Smritis, e em normas de costumes, acharas, ainda cabe dizer
que a administracédo da justica na india sempre foi um trabalho feito com muitas
maos. Davis Jr. (2010, p. 122) lista algumas das instancias da india classica e
medieval: ndcleos familiares, ordens monasticas, ou sampradayas, corporacfes de
oficios, guildas de mercadores, associacdes e ordens - militares, pastorais e
agricolas -, bem como grupos relativos as castas, as denominacdes religiosas, como
de adeptos do shaivismo ou vaishnavismo, os cultos de Shiva e Vishnu. Usualmente
todas estas instancias possuiam regras proprias, acharas, e gozavam de autonomia
jurisdicional para decidirem sobre suas querelas internas. Estas corporacdes e
organismos sociais eram as principais forgcas normativas do periodo. Nos
dharmashastras a figura do rei é frequentemente mencionada quando o assunto sao
tais corporagdes, contudo, estes grupos sdo autorizados a executarem suas
decisbes e mesmo aplicarem penas. O papel do rei como supervisor de tais
procedimentos é reconhecido, no entanto. Na visdo hindu, o direito e a politica sédo

fatos locais, e a vida ocorre ao nivel das comunidades, em boa parte até nos dias de
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hoje. Nos recantos mais interioranos de paises asiaticos o que vale ndo é a lei
secular de algum presidente, que as pessoas muitas vezes mal sabem da
existéncia, mas de costumes milenares e a experiéncia de chefes de familia e
pessoas de mais idade dessas comunidades.

Patrick Olivelle (1993, p. 210) traz um outro aspecto processual
relevante, que se refere as contendas que se entende terem sido omissas nos
shastras e acharas. Nestas ocasides uma junta, chamada de Parishad, deve
assumir o julgamento. Ele cita algumas das composi¢cdes que essa junta deve
possuir, segundo certos textos da Smriti. No Gautama Dharmasutra é dito que deve
ser de dez sabios bramanes. Destes, quatro que dominaram os quatro Vedas, trés
que devem conhecer trés diferentes tradices do dharma, e os ultimos trés de forma
pouco clara, mas muitas vezes se entende que sejam membros pertencentes aos
trés ashramas, com excecdo do sannyasa. Os dharmasutras de Baudhayana e
Vashistha falam também em composicdo de dez homens, sendo também quatro
mestres nos Vedas, um especialista em exegese, um especialista em vedanga, as
ciéncias auxiliares dos vedas, um estudioso de direito hindu, e trés bramanes
eminentes que pertencam cada um a um dos ashramas. Em Manu temos uma
divisdo muito similar.

E preciso dizer também que em modificacdes posteriores este instituto
perdeu importancia, e cedeu espaco aos panditas, espécies de estudiosos, que
atuavam como auxiliares dos principes. Porém, muitas questdes sédo hoje decididas
por encontros de membros de castas ou de ordens religiosas, também conhecidas
como Mathas. Olivelle da testemunho do fato que certas ordens monasticas ainda

administram suas jurisdicdes:

"Indeed, in modern times heads of some of the leading monasteries,
especially the Samkaracaryas, "have been in the habit of assuming to
themselves jurisdiction over per-have been in the habit of assuming
to themselves jurisdiction over persons professing to follow their
dogmas in ecclesiastical matters such as prescribing penances for
lapses, settling disputes between castes, and deciding upon
guestions of outcasting.” (OLIVELLE,1993, p. 209)
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3.3. VYAVAHARAPADAS: OS DEZOITO TITULOS DE DIREITO CIVIL E PENAL

Os vyavaharapadas, que ja foram mencionados, sdo uma consagrada
divisdo dos 18 géneros de contendas determinadas pelo direito material que Ihe é
referente. Um shastra que ja citamos em um certo numero de oportunidades, o
NaradaSmriti (JOLLY, 1889), chega a dividir todos os seus capitulos em funcéo
destes 18 titulos juridicos. Cada um dos 18 capitulos desse tratado se ocupa sobre
um dos vyavaharapadas e sdo de grande interesse para quem esteja dedicado ao
estudo do direito civil dentro dos shastras hindus. Vyavaharapada € quase sinénimo
de Direito Civil no contexto hindu, mas alguns dos titulos tem interesse penal,
embora em menor escala.

O primeiro vyavaharapada, refere-se aos débitos, e é descrito por

Narada nos termos seguintes:

“Which debts must be paid, which other debts must not be paid; by whom, and in what form
(they must be paid); and the rules of gift and receipt, (all that) is comprised under the title of
‘Recovery of a Debt.” (JOLLY, 1889, p. 41)

Trata da teoria dos débitos, quem deve pagar, quem recebe, de que maneira, quais
substituicGes sao aceitaveis, doacdes, etc. Este capitulo, que € o mais extenso da
obra, € muito reconhecido pelo detalhamento dos elementos probatdrios que podem
ser apresentados no curso do processo, como regras sobre testemunhas,
documentacédo, entre muitos outros. Talvez por ser o primeiro titulo, o autor o tenha
considerado paradigmatico em relacdo aos demais, dando os elementos que podem
se utilizar no julgamento da questéao.

O segundo vyavaharapada se refere aos depésitos. Narada descreve
este como a situagdo em que um homem confia sua propriedade a outro, sem

suspeicdo, nos seguintes termos:

“A sensible man should make a deposit with one who belongs to a respectable family, and
who is virtuous, acquainted with his duties, veracious, influential, wealthy, and honourable.”
(JOLLY, 1889, p. 120)
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No terceiro, ele trata sobre as parcerias e sociedade, que ocorre
guando dois comerciantes se associam para formar um negoécio (JOLLY, 1889, p.
124). O quarto vyavaharapada é referente a recuperacdo de doacgdo por
arrependimento.

Em seguida temos a quebra de contrato de servico, que ocorre quando
alguém recebeu para fazer um trabalho e ndo entregou a prestacédo contratada. E
nesta porcao que ele fala do contrato de trabalho dos estudantes, brahmacharyas, ja
citado diretamente em outra oportunidade. No sexto vyavaharapada ocorre o
descumprimento no sentido inverso, quando o empregador nao pagou pelo trabalho
que ja foi realizado.

O sétimo titulo é referente a venda realizada por outra pessoa que nao
€ o verdadeiro proprietario da coisa (JOLLY, 1889, p. 144). Ele distingue algumas
hipéteses, como o de quem vendeu propriedade que possuia como depoésito, o
segundo titulo. Menciona também o caso de quem encontrou um bem que nao lhe
pertencia e o vendeu, bem como artigos roubados do verdadeiro proprietario.

O oitavo titulo € a ndo entrega de mercadoria por um comerciante que
recebeu o pagamento antecipadamente, enquanto o nono envolve a desisténcia de
aguisicao da parte de um comprador arrependido.

O décimo titulo é destinado as regulacdes reais sobre as acfes de
grupos, sejam denominacgOes religiosas, corporagcdes comerciais, assembleias
étnicas, ou mesmo tropas de soldados (JOLLY, 1889, p. 154). E mencionado que o
rei reconhecera as regras deles, mas intervira em caso de violéncia entre esses
grupos ou quando agirem contra os interesses do rei e do reino. Este topico ja fora
mencionado no capitulo sobre pluralismo normativo hindu, mas é interessente
perceber que o NaradaSmriti ressalta essa independéncia relativa das instancias
sociais hindus. O décimo primeiro vyavaharapada se refere a elementos que
possam solucionar disputas de limites de propriedades.

Em seguida, temos as importantes regras matrimoniais e os deveres
muatuos de marido e mulher. Narada (JOLLY, 1889, p. 165), descreve o0 rito
matrimonial como dividido em duas etapas. A primeira referente a corte, escolha do
cbnjuge, e a segunda que é basicamente a cerimbnia de casamento, em que o €lo
matrimonial € permanentemente selado com um mantra, uma palavra de poder. Ele

diz a seguir que os jovens devem procurar algum par de sua prOpria varna e
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menciona as oito formas de casamento existentes, censurando as trés ultimas,
porém nao as cita diretamente.

Assim, consultando uma ja muitas vezes referenciada escritura, o
dharmasutra de Gautama (OLIVELLE, 1999, p. 84), podemos ter alguma ideia de
gue formas de matrimbnio Narada se referia. O primeiro tipo de casamento, seria 0
de Brahma, em que o pai da jovem a adorna com jéias e a casa com um rapaz de
conhecimento, virtude e carater que pertence a mesma casta. Um casamento do tipo
Prajapati, ele apenas diz que se deve pronunciar a férmula “Possam vocés
cumprirem o dharma” durante o ritual e o ultimo ashram, dos sannyasas, ndo deve
ser assumido mesmo em idade avancada. Assim € a forma mais popular de
casamento nos dias de hoje. O terceiro tipo, arsha, ou casamento dos videntes,
ocorre quando o pai casa sua filha com alguém que siga uma vida de austeridades e
santidade. Um casamento do tipo daiva, ou divino, ocorre quando o pai da noiva
tendo procurado por um bom periodo a casa com um sacerdote que oficia os
sacrificios de fogo, os yajnas. Em quinto lugar temos o casamento por amor,
conhecido como gandharva vivaha, em que os nubentes por conta propria se juntam
carnalmente. E reconhecida essa forma de unido, mas considerada inferior as
listadas até agora. As formas a seguir sdo proibidas, malvistas ou aceitas
restritivamente para algumas das outras castas ndo bramanicas. Quando o noivo
oferece dinheiro aos pais para casar com a jovem isso € conhecido como asura-
vivaha, algo como casamento demoniaco. Normalmente ocorre quando 0s jovens
nao tém muita compatibilidade e ele compensa financeiramente a familia, pela
unido, por aceitarem o0 casamento mesmo com a negativa da noiva. Quando o
homem obtém o consentimento da mulher, mas nédo o de sua familia, ele pode raptéa-
la e deve vencer a familia da noiva em combate. Esta € uma forma normalmente
proibida de matriménio, mas permitida excepcionalmente a casta dos xatrias. Muitos
xatrias conhecidos, personagens dos épicos Mahabharata e Ramayana, casaram-se
por rapto. Este foi o casamento rakshasa. O ultimo tipo difere do rakshasa, pois,
enguanto neste ha consentimento da noiva, no ultimo tipo de casamento, pisacha, a
abducao ocorre a forca.

Nas leis de Manu (BUHLER, 1886, p. 79) é dito que bramanes podem
se casar pelo modo de brahma, daiva, arsha, prajapati, asura e gandharva. Xatrias

podem se casar segundo o modo dos asuras, gandharvas, rakshasa e pisacha.



62

Vaixas e shudras podem os quatro altimos tipos com excecdo do rakshasa, o rapto
com ordalia de combate.

Porém, deve-se frisar, que poder ndo € dever. As Leis de Manu dizem
que os sabios reconhecem que os bramanes s6 devem casar pelas quatro primeiras
formas, devendo evitar o modo asura e gandharva, que embora nao sejam
exatamente proibidos podem trazer maus frutos, em um sentido karmico. Assim, os
Xatrias que poderiam casar pelos quatro ultimos tipos, devem se casar pelo modo
rakshasa, segundo estes sabios. Vaixas e shudras deveriam casar pelo modo asura.
E, mesmo assim, o autor das Leis de Manu, porém, reprova em quaisquer situacdes
0s casamentos de tipo Asura e Pisacha (BUHLER, 1999, p. 80), tendo apenas o
cuidado de menciona-las todas e algumas das opiniées conhecidas a este respeito.
Quando se discutiu sobre o status de lei juridica ou doutrina dos Smritis, Ludo
Rocher(2012, p. 131) utiliza exatamente esse trecho das Leis de Manu para dizer
gue a obra é escolastica, uma vez que ela lista basicamente trés pontos de vista
diferentes sobre o problema do matriménio, o que, como exposto também por Jan
Assmann, naquela oportunidade, € uma caracteristica dos tratados juridicos. Refiro-
me ao aspecto de preservacdo da memoria institucional e normativa sobre um
determinado assunto, até para servir de base pedagogica para os futuros
legisladores.

No dharmasutra de Gautama (OLIVELLE, 1999, p. 85) ele afirma que
muitos consideram apenas 0Ss quatro primeiros tipos como legitimos, enquanto
outros aceitam o0s seis primeiros. A légica é que as formas de matrimonio listadas
sao regressivas, sendo as primeiras muito bem vistas e as Ultimas mais reprovaveis.
As Leis de Manu sdo compostas por trés porgcdes, sendo que a primeira se trata
basicamente sobre os elementos do varnashrama-dharma. A segunda parte da
ManuSmriti cobre também os dezoito titulos juridicos em ordem muito similar a
referida aqui, tomada do NaradaSmriti. Logo apds as disposi¢cdes citadas sobre
casamento, é dito que os filhos devem repartir a heranca em caso da morte dos pais
(BUHLER, 1858, 345), dando inicio do tratamento sobre o décimo terceiro titulo
juridico hindu: as regras referentes a sucessdo e heranca. Sobre 0s termos
especificos das divisbes eles sdo de alto grau de complexidade e suas

interpretacdes foram decisivas nas formacdes das Escolas Mitakshara e Dayabhaga
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gue possuem nibandhas, ou digestas, que analisam com maior profundidade este
conjunto de tratamentos sobre herangas, particularmente.

No décimo quarto titulo, Narada aglutina todas as ac¢des resultantes do
uso excessivo da forca, de homicidio até insultos. O autor desta Smriti divide os
crimes em escalas de gravidade. No primeiro grau consta a destruicdo dos meios de
trabalho de alguém, como os instrumentos agricolas de um camponés, por exemplo.
De grau intermediario seria a depredacdo da propria residéncia deste mesmo
camponés e seus bens pessoais, alimento, &gua. Em um grau maximo de gravidade
estaria a colocar a propria vida dele em risco, sendo considerados muito graves o
uso de veneno, armas e atacar a esposa deste. Estas condutas do tipo mais grave
recebem o titulo de Sahasa. Para Narada alguém que tenha incorrido nas duas
primeiras tem condigbes de ressocializagdo e se misturar novamente na sociedade
apos concluida sua punicédo, mas alguém que cometeu Sahasa deve ser banido da
comunidade (JOLLY, 1889 p. 203).

Os comportamentos associados ao décimo quinto e décimo sexto
vyavaharapada sdo similares aos crimes de injuria e agressao. No primeiro caso,
sdo ofensas que tomam por alvo a nacionalidade da pessoa, sua casta, familia, etc.
Narada divide estes abusos em trés formas progressivamente mais graves: Nishtura,
Aslila e Tivra. Abuso verbal em tom de reprovacéao é Nishtura. Abuso em tom mais
insultuoso € Aslila. Tivra é a acusacao difamatoria de conduta tdo grave que poderia
fazer a vitima ser expulsa de sua casta (JOLLY, 1898, p. 208) tivesse sido verdade.
O autor também fala de agressdo ou vias de fato, decorrentes das ofensas, o
décimo sexto titulo. O décimo sétimo titulo é referente a questao dos jogos de azar e
apostas, como conflitos entre apostadores, entre outros.

O ultimo vyavaharapada é uma categoria geral que abarca muitas
situacdes de excecdo, sobretudo as de interesse maior ao governante, que
envolvam a transgressdo de alguma ordem dele. E um espaco que Narada utiliza
para enfatizar muitas das atribuicbes do Rei, como o administrador dos conflitos

sociais e responsavel pela ordem de varnas e ashramas.
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3.4. DANDA E PRAYASCITTA: ELEMENTOS PUNITIVOS

Vimos que os Vyavaharapadas tipificam também muitas formas de
condutas criminosas, porém cabe agora discorrer sobre 0s elementos punitivos, que
sdo mais reconheciveis no direito hindu, visto que as condutas criminosas tendem a
ser as mesmas na maioria das culturas. A maioria dos povos reprova estupro,
homicidio, roubo, agressdes, entre outros, recaindo pouco interesse em se fixar
nisso. O sistema punitivo hindu, por outro lado, possui uma grande singularidade.

Os Institutos de Vishnu (JOLLY, 1900, p. 131), ou Vishnu Smriti, dizem
gue os homens possuem trés inimigos interiores: a furia, a cobica e o desejo carnal.
Movidos por estes impulsos, eles sdo capazes de realizar crimes de muitos
patamares de gravidade, o que no direito hindu os torna sujeitos a dois géneros de
punicoes.

O estudioso do Direito Hindu, Davis Jr. (2010, p. 133), indica duas
formas de resolucdo de uma punicdo nos Smritis. A primeira, danda, que pode ser
definida como a punicao propriamente dita. A segunda, Prayascitta, s&o peniténcias
gue a pessoa deve realizar de modo a expiar a gravidade de suas acfes. Elas ndo
se colocam em oposicdo. Enquanto danda é punicdo levada a cabo pelas
autoridades, tanto na esfera civil como penal, as peniténcias sdo voluntarias e tem
uma finalidade complementar.

As puni¢cdes, danda, e as expia¢les, Prayascitta, também se entende
gue afetam o karma. Isto porgue a visédo hindu vé o direito como um ritual, conforme
ja exposto em capitulo sobre a hermenéutica. A punicdo ou peniténcia sdo vistos,
entdo, ndo sé como politica publica de reabilitacdo ou castigo do condenado, mas
como meios ritualmente eficazes de mitigar os efeitos perniciosos das acodes
humanas que ferirem a ordem natural. Neste contexto, alguém pode pensar que
tendo um réu escapado por sorte de uma agéo que se sabe culpado, este fato pode
ter implicagcbes sobre o destino futuro dessa pessoa, uma vez que 0s ritos de
punicdo e expiagdo a ajudariam a livrar do karma gerado pela conduta. Isso
explicaria uma situagdo insolita, aos olhos de um ocidental, como a da citagdo

abaixo:



65

“Punishment and penance, although conceptually distinct, nevertheless overlap in, for
example, descriptions of thieves begging rulers for punishment (as a form of penance) or
judges declaring both a punishment and a penance for adultery.” (DAVIS JR., 2015, p. 245)
Basicamente um ladrdo implorando ao governante por punicdo ou peniténcia,
temendo os frutos de suas ag¢des sobre sua vida futura. Prayascitta € indicada para
retificar os pecados, papman, ou delitos, adharma, como nesse caso acima, quando
a pessoa se sentir mentalmente desconfortdvel com sua conduta, muito embora o
efeito almejado ndo se restrinja ao alivio psicologico (LUBIN, 2007, p. 105).

Um outro elemento das peniténcias, € que elas também possuem um
carater pedagdgico para a sociedade, mesmo sendo facultativas. O autor (DAVIS
JR., 2010, 137) menciona, por exemplo, a pessoa que como peniténcia passou por
uma cerimdnia publica de expiacdo. Para todos aqueles que estdo ali, € uma
mensagem clara sobre a gravidade da conduta. As puni¢des, dandas, sdo, por outro
lado, um dharma das autoridades que ndo podem se furtar.

Como ja dito, muitos Smritis possuem uma divisao triplice do dharma
em acharas, vyavahara e prayascitta. Assim, as prescricfes expiatorias, e as
situacdes cabiveis, também possuem uma grande centralidade tematica nestes
textos. Zrenner (2015, p. 62) aponta mesmo que nenhuma peniténcia € valida e
seus frutos sdo nulos quando prescritas sem consulta aos dharmashastras.

A titulo exemplificativo, podemos pegar uma das peniténcias dispostas
no Dharmasutra de Apastamba (OLIVELLE, 1999, p. 35), prescrita neste caso para o
gravissimo caso de alguém que matou um bradmane. Ele deve construir uma cabana
no mato, parar de falar, carregar um cranio como identificacdo do local, e cobrir 0
corpo com um tecido de canhamo. Deve sair do caminho das outras pessoas e se
dirigir a vila para pedir alimento em sete residéncias. Assim € como ele manter-se-a
vivo. Se ele ndo receber alimento de nenhuma dessas casas, deve jejuar. Ele deve
cuidar das vacas e retorna-las quando se perderem. Tendo vivido doze anos assim,

e se purificado, ele pode novamente se associar com boas pessoas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Portanto, o direito hindu n&o compartiha de nenhuma dessas
premissas do direito moderno ocidental. Ele ndo € igualitario. Vejamos que as suas
prescricdes sdo sempre dirigidas para sujeitos em situagcdo muito particular e sua
origem e condicdo é sempre levada em conta. Ele ndo toma por referéncia o
individuo. O individuo é uma formulacdo completamente estranha ao holismo das
sociedades orientais. Cada um € sempre visto como membro de uma familia, um clg,
uma casta, comunidade religiosa e em funcdes dos papéis sociais que exerce.

O direito hindu néo é legalista. A ideia de uma norma superior imposta
a todos € ridicula aos olhos da sociedade tradicional hindu, como visto no
desastroso caso da aplicagcdo das Leis de Manu universalmente. As decisdes
judiciais foram sempre mais baseadas em costumes, maximas sapienciais e levando
em conta a opinido de pessoas respeitadas pelas comunidades envolvidas.

O direito hindu ndo € estatal. Embora tenha havido participacdo de
cortes e principes, as principais contendas e normas aplicaveis no direito hindu
foram formuladas pelas préprias comunidades envolvidas ou por determinadas
categorias profissionais, como guildas, o que se denomina normalmente de
pluralismo normativo.

E um direito que se assenta em um critério de perenidade, o Sanatana
Dharma, como um quadro axiolégico fixo e compartilhado entre direito e ética, mas
gue reconhece a influéncia do tempo na reformulacéo dos costumes e se atualiza de
uma forma muito organica. Assim, suas escrituras ndo sao vistas como uma
referéncia dogmética, mas como momentaneas e pontos de vista reconhecidos e
respeitados, validos relativamente.

O elemento mais reconhecivel e fundamental deste sistema juridico é a
sua énfase na vida local, nas comunidades e grupos de pessoas. A figura do rei,
para além do caricato despotismo oriental que lhe poderiam atribuir, € finalmente
comparada a um elemento regulador, protetor dessas normas locais, guardides dos
dharmas de cada grupo e comunidade, tal qual uma sentinela que autoriza e
supervisiona a administracdo de justica pelas cortes locais, até mesmo tribais, e

outras organizacfes de alguma classe.
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E, com tudo de nocivo que se possa atribuir a institucionalidade popular
hindu, € uma nacdo que consta entre as mais antigas do mundo, ao menos
contemporénea dos egipcios, e que ainda hoje, milhares de anos depois, possui
comunidades tribais autbnomas, dando testemunho de uma cultura verdadeiramente
plural e permissiva com relacdo aos elementos discrepantes. E um pais que recebeu
a imigracao dos persas zoroastras, quando da invasao islamica, e popularmente se
diz que todas as religides do mundo existem na india. Neste mesmo sentido, € uma
religiosidade que n&o produziu catequeses, inquisigdes, nem guerras de conversao.

E uma cultura muito pouco dogmatica e permissiva que conseguiu
ainda assim sobreviver, mesmo com todas as mazelas de um empobrecimento pos-
colonial, e preservar sua identidade e religido, apés mais de mil anos de invasdes e
ocupacdes estrangeiras, primeiramente por muculmanos e em seguida por

europeus, COmo 0s portugueses e ingleses.
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