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“O Sanatana Dharma foi conhecido em varias terras por
diferentes nomes. Mas em um estidgio ou outro, esteve sob
ataque de crengas monolatricas que careciam de internalidade,
mas que foram movidas por uma ideia fanatica. Muitos paises
perderam toda sua memoria, mas a India foi, contudo, capaz de
conserva-la de forma gravemente danificada. Assim, a India
veio para preservar as tradi¢des espirituais que muitas culturas
e paises antigos perderam. Hoje o Hinduismo representa nao s6
a India, mas todo o antigo conhecimento da humanidade, de
forma mais vital do que a propria humanidade atualmente
conhece. No Hinduismo muitos paises antigos podem ainda
redescobrir seu passado religioso, seus antigos Deuses e suas
antigas tradi¢des espirituais. E enquanto revela seu passado,
pode ser também um indicador do futuro; pois enquanto
conecta com suas raizes, ensina a possibilidade de se
desenvolver melhor seguindo sua propria luz interior. Coisas
que deuses emprestados, salvadores e profetas nao fariam. O
dharma Hindu é o Dharma ao saber do qual muitas religides
antigas se tornam conhecidas; ¢ o iluminador, interpretador
(bodhaka, prakasaka e vachaka) de muitas religides do mundo,
tanto pretéritas como atuais. Ele também preenche a profunda
busca religiosa do homem a qualquer instante.”

Sri Ram Swarup

“Em verdade, nunca [houve um tempo em que] eu ndo fui,
nem em que tu ndo foste, [nem em que] estes chefes ndo foram,
nem tampouco nenhum de nos deixara de ser doravante.

Pois 0 homem a quem estes [pares de opostos] (dvandva) ndo
afligem, o sdbio [para quem] a dor e o prazer sdo iguais, 0
Touro entre os homens, ele ¢ talhado para a imortalidade

Nao ha vir-a-ser daquilo que ndo ¢é (asat) nem ¢
desaparecimento daquilo que ¢ (sat). Além disso, o “fim” de
ambos ¢ visto pelos que veem a realidade.

Este [Si Mesmo, Purusa] ndo nasceu e jamais morrerd, nao
tendo-vindo-a-ser, tampouco deixara-de-ser novamente. Este Si
Mesmo ndo nascido, eterno, perene, primordial, ndo morre
quando morre o corpo.”

Sri Krsna — Bhagavad-Gita, 2.12, 15-16, 20.
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RESUMO

Esta dissertagdo tem por objeto de estudo os textos filoso6ficos em sanscrito do
“Yoga Classico”, também chamados coletivamente de Patafijala Yogasastra. O texto
base ¢ constituido pelos Yoga Sitras e o comentario intitulado Yoga Sttra Bhasya,
atribuidos pela tradi¢do a Patafijali e Vyasa, respectivamente. O objetivo primeiro ¢ a
exposi¢ao das doutrinas i6guicas sobre o tempo, sua relacdo com as praticas ascéticas e
sua eventual superagdo através das técnicas de concentracdo introvertida (samadhi).
Para tal fim, adotamos as perspectivas teoricas presentes nas obras de Mircea Eliade e
Georg Feuerstein, que buscam acentuar os elementos mitologicos e religiosos no texto
dos Yoga Siitras. Os fundamentos miticos e a relacdo estabelecida entre os textos do
Yoga Classico e as cosmologias puranicas que os fundamentam, os elementos budistas,
upanisadicos e Samkhya, serdo destrinchados de modo a explicitar com mais acuracia as
doutrinas i6guicas sobre a natureza do cosmos, da meditacdo e dos processos de
transformacdo inerentes a realidade fenoménica. Nossa exposicdo desembocara numa
comparagdo entre os fundamentos da ontologia exposta no Patafjala Yogasastra e o

conceito de “ontologia arcaica”, oriundo da obra de Mircea Eliade.
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ABSTRACT

This dissertation aims to study the Sanskrit philosophical texts of " Classical
Yoga ", also collectively called Patafijala Yogasastra. The basic text consists of Yoga
Stitras and the commentary entitled Yoga Sitra Bhasya, attributed by tradition to
Patafijali and Vyasa, respectively. The first objective is the exposition of the yogic
doctrines about time, its relation to ascetic practices and its eventual overcoming
through the techniques of introverted concentration (samadhi). To this end, we adopt the
theoretical perspectives present in the works of Mircea Eliade and Georg Feuerstein,
who seek to emphasize the mythological and religious elements in the text of Yoga
Stitras. The mythical foundations and the relationship established between the texts of
Classical Yoga and the puranic cosmologies that underlie them, the Buddhist,
Upanishadic, and Samkhya elements will be unraveled in order to more explicitly
explain the yogic doctrines about the nature of the cosmos, meditation, and of
transformation processes inherent in phenomenal reality. Our exposition will result in a
comparison between the foundations of the ontology exposed in Patafijala Yogasastra

and the concept of "archaic ontology", derived from the work of Mircea Eliade.
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SOBRE AS TRANSLITERACOES DO SANSCRITO E TRADUCOES:

As citagoes em sanscrito serdo feitas conforme o modelo de transliteracao
utilizado pela Convencdo Internacional de Genebra, na maior parte das vezes. Um
possivel desvio das normas propostas serd indicado em nota de rodapé quando
necessario. Termos chave para o trabalho como Yoga e Samkhya estardo sempre em
maiusculas, assim como os nomes das principais escolas e sistemas da filosofia indiana,
tais como Vaisesika, Nyaya, Vedanta etc. Quanto ao termo 'Yoga', serd apresentado em
letra maitscula quando nos referirmos a escola de filosofia e em minuscula quando nos
referirmos a todos os outros usos. As tradugdes em lingua estrangeira sdo de nossa
autoria, exceto quando indicado o contrario. Todas as tradugdes serdo acompanhadas do
texto original em nota de rodapé. Todas as citagdes de textos classicos da filosofia hindu

serdo feitas exclusivamente em transliteragdes latinas e jamais em devandgari.

TITULOS DE OBRAS SANSCRITAS E SUAS ABREVIACOES

Os titulos das obras sanscritas serdo grafados por extenso no corpo do texto da
dissertagdo ou poderdo aparecer de forma abreviada, dependendo da conveniéncia. A
grafia dos titulos, quando hifenizada, procura fazer distingdo entre o nome especifico da
obra e sua denominagdo genérica, separando os termos mesmo quando ocorre o samdhi
vocalico. P. ex: Bhagavad-Gita, Samkhya-Karika, Rg-Veda etc. Todas as palavras em

sanscrito serdo grafadas em italico, com excecdo dos nomes proprios e titulos de obras.



ABREVIATURAS

BH — Bhasvati de Aranya

BhG — Bhagavad Gita

DCI — Dictionnaire de la Civilisation Indienne

KU - Kathaka Upanisad

MW — A Sanskrit-English Dictionary (Monier-Williams)
PY — Patanjala-Yogasastra

RMYV - Rajamartanda-vrtti de Bhojaraja

RV — Rg-Veda

SK — Samkhya-Karika

SKS — Samkhya-Sutra

STP — Satapatha Brahmana

TTV — Tattvavaisaradi de Vacaspatimisra

YV — Yogavarttika de Vijiianabhiksu

YLB — Yoga: Imortalidade e Liberdade (Mircea Eliade)
YS — Yoga Sutras de Patafijali

YSB - Yoga Bhasya de Vyasa
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INTRODUCAO

Aquele para quem

o tempo é como a eternidade
e a eternidade é como o tempo
livre esta de qualquer conflito.

Jacob Bohme

I. Exposiciao do problema

O homem encontra-se adormecido, ignorante de sua verdadeira condicdo, preso
por uma infinddvel miriade de sensacdes, pensamentos e transformagdes. Apegando se
ao ilusorio mundo das transformagdes, acreditando piamente que tais fendmenos sao
"reais", o homem se apega cada vez mais a elas como um viajante perdido em meio a
um arido deserto, vagando de uma miragem a outra em busca de seu oasis de conforto e
saciedade. Porém, a saida para esse triste estado de coisas, da sombria e sofrivel
penumbra da ignorancia, pode ser alcancada através da pratica da meditacdo, da
devocao e da realizacdo metafisica. Pelo menos isso € o que afirma peremptoriamente
um dos textos centrais para a tradi¢do do Yoga: os Yoga Sitras de Patafjjali (YS). Os YS
atribuidos ao sabio Patafjjali constituem um antigo texto canonico indiano composto em
algum ponto entre os séculos IV e V da era cristd. Pertencendo a um milieu cultural
muito diferente do qual o leitor médio de nagdes ocidentais e/ou ocidentalizadas esta
familiarizado, esse antigo tratado i6guico ¢ ao mesmo tempo texto metafisico e pratico.

O homem ¢ visto ai como um ser profundamente apegado aos elementos da
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matéria, do mundo temporal condicionado e em constante mutagdo. Desvencilhar o que
¢ fundamental do que ¢é passageiro ¢ o objetivo final do Yoga. Os estudantes do
Samkhya' ndo precisam ser lembrados que o primeiro produto da prakrti, matéria ou
energia primordial ¢ mahat ou o grande principio — do qual deriva buddhi, o intelecto
primevo — seguido por ahamkara, o "Ego" (mais precisamente o "criador do Ego"), a
matéria pela qual a "egocidade" se estabelece e finalmente manas, a matéria que
constitui o veiculo do pensamento. Estes trés veiculos — o veiculo do pensamento
(manas), o veiculo do Ego (ahamkara), e o veiculo da "razdo pura" (buddhi) —
constituem citta, a mais sutil forma de matéria energética. Livrar os homens, ao menos
os mais qualificados e capazes de trilhar o caminho da libertagdo, dos grilhdes de citta,
tal € o objetivo do Yoga de Patafijali.

Ora, estabelece-se ai um problema fundamental que ¢ de natureza ontoldgica,
metafisica e "temporal". A oposi¢ao dialética entre o mutavel e contingente e o imutavel
e necessario ¢ andloga a oposi¢ao entre tempo e eternidade. E ¢ justamente esse aspecto
que nos interessa € motivou o surgimento de nossa pesquisa. A relagdo entre os
elementos mutaveis, os processos de transformacgdo caracteristicos da realidade-mundo
"prakrtica" e aquilo que esta além de toda a mudanca, devir e incompletude, ¢ o que
constitui nosso objeto. Consideramos que essa ¢ uma questdo importantissima ndo
apenas para a tradi¢do do Yoga, que sera tomada aqui como um exemplo paradigmatico

de ontologia transcendentalista indiana, mas para o proprio pensamento da India como

1 O significado dos termos usados na introdugdo sera analisado e comentado de forma mais aprofundada
posteriormente. Por agora, nos interessa expor os fundamentos do problema que pretendemos trabalhar.
Como veremos adiante, a metafisica do Samkhya ¢ fundamental para o sistema compilado por Patafjali
(BRYANT, 2009, p. 43; ELIADE, 2009, p. 22-23 (YLB); RAVEH, 2012, p. 10-13).
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um todo, a0 menos para as correntes consideradas "ortodoxas" e em concordancia com o

conservadorismo sincrético da tradigdo braméanica’.

*A andlise de tais processos se dard em trés fases distintas rumo a sintese final:

1) A compreensao dos elementos historicos, antropoldgicos, metafisicos e cosmoldgicos
subjacentes ao texto dos YS. Comegaremos por uma explicitacdo basica de carater
histérico e diacronico sobre a formacdo e desenvolvimento do Yoga no tempo e sua
significagdo para a tradi¢do indiana. Estabelecido esse ponto, delinearemos os
elementos cosmologicos e ontoldgicos da Weltanschauung na qual a tradigdo do Yoga
emergiu, i.e., da cosmologia hindu tradicional em conformidade com a ortodoxia
bramanica. O entendimento das raizes historicas, mitoldgicas e cosmologicas de nosso
texto base serd fundamental para entendermos como os conceitos mobilizados na
segunda parte de nossa andlise sdo significados dentro da tradicdo indiana e dos

proprios aforismos constituintes dos Y'S.

2) Uma andlise de alguns conceitos sanscritos recolhidos dos YS e sua relacdo com o
problema central que nos propusemos a analisar, a relagdo entre "tempo" e "eternidade".
Obviamente, tais termos ndo aparecem discriminados com a mesma terminologia de
textos filosoficos ocidentais, de modo que vamos discutir como as questdes da mudanga

e da imutabilidade, tempo e eternidade, uno e multiplo, destrui¢do e transformacao,

2 Sobre as ontologias idealistas indianas, ver: S. Radakrishnan, The Hindu View of Life (1926) e The
Idealist View of Life (1927).
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estavel e instavel etc; que constituem o cerne de nossa indagacao aos YS, se colocam no
texto. Através da analise de conceitos sanscritos selecionados no curso da pesquisa,
discriminamos uma quantidade especifica de sitras, sem contudo nos prender a sitras
especificos. Nas proximas paginas introdutdrias, todos os principais termos que
escolhemos para a andlise serdo discriminados em um glossario geral, contendo seus
sutras de origem e os significados mais imediatos como reconhecidos pela tradigao
comentarial e pela critica académica.

Dessa forma, vamos evitar nos prender apenas em minucias, buscando
compreender o texto compilado por Patafjjali em sua integralidade. A andlise sera
focada principalmente em termos chave para os nossos objetivos como ksana e krama, e
suas repercussdes e mobilizagdes no contexto geral dos YS e do bhasya de Vyasa. A
dialética ksana-krama (instante-sequéncia) ¢ engajada principalmente na quarta parte
dos YS (kaivalya-pada), parte essa de natureza mais "filosofica" que as anteriores e
considerada por muitos autores uma interpolagdo; veremos ainda nesta introducgdo a
questdo sobre o status do texto e a suposta autenticidade de partes especificas. A
despeito do foco nos YS, sua tradicdo comentarial e nos termos especificos que
selecionamos, nao vamos deixar de recorrer a outros textos fulcrais da tradigdo indiana
quando julgarmos necessario, tais como a Bhagavad-Gita (BhG), Brahma Sitra (BU),

Yoga Upanisads (YU), Katha Upanisad (KU) etc.

3) Apods a andlise conceitual empreendida na segunda etapa, analisando e

mobilizando os termos essenciais dos YS para nossa discussdo sobre a realidade
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sensivel [i.e. o mundo ‘‘fenoménico”], a literatura comentarial tradicional e
comentaristas modernos, vamos nos voltar ao trabalho propriamente exegético e
propositivo. E nossa intencio demonstrar como a dialética instante-sequéncia discutida
por Patafijali nos YS (especialmente os elementos contidos no vibhiiti-pada e kaivalya-
pada) ressoa temas comuns a “ontologia arcaica’ e a ““dialética hierofinica’ propostas
por Mircea Eliade (1967). A dialética do sagrado (ou ‘“‘hierofinica’) ¢ uma extensdo das
ideias de Eliade sobre o mito do eterno retorno e o "Terror da Historia", i.e., a ansia
sentida pelo homem arcaico em seu confronto com a mudanga temporal e o fluxo
aparentemente sem sentido do tempo.

Tal inquieta¢do se manifesta sobretudo na tendéncia existente entre 0 homem
das sociedades ditas "arcaicas" em superar a historia através de movimentos mitico-
rituais capazes de recriar a cosmogonia, o illud tempus, o tempo primordial. Tal
tendéncia se manteve, de acordo com Eliade (2012a, p. 104-105), em certas concepgdes
filosoficas das ditas "altas civilizagdes" como as civilizagdes grega, hindu, islamica ou
chinesa. A "ontologia arcaica" e sua fuga do tempo da concretude teria sobrevivido em
manifestagdes "filosoficas" e "religiosas" como o platonismo, taoismo, sufismo, Vedanta
e, obviamente, Yoga.

Contudo, a distingao feita por Eliade entre ontologias do tempo arcaicas (como
a representada/reformulada por Patafijali em forma de aforismos) e ontologias modernas

ou "proto-modernas” (i.e. "historicas")’, apesar de fundamentada e acertada quando nos

3 No classico O Mito do Eterno Retorno (1949) somos apresentados as duas principais atitudes do
homem em relagdo ao tempo. A primeira atitude é caracterizada por uma rejei¢do do tempo comum e
profano em favor de um tempo "coésmico", "mitico", o tempo dos comegos, que o homem deseja
reatualizar em cada atividade humana significativa e/ou que segue seu proprio ritmo ciclico se
reatualizando ad infinitum. A segunda atitude ¢ caracterizada como "historica”, na qual o tempo é
concebido 1) como um ciclo limitado fragmentado entre duas infinidades atemporais cujo final coincidiria
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deparamos com as fontes, ainda ¢ deveras simplificadora e reducionista. Seguindo
sugestdo de Liviu Bordas (2008), pretendemos trabalhar com uma terceira nogao,
denominada pelo estudioso romeno e professor da Universidade de Bucareste como
"posicao soteriologica radical". De forma semelhante a reagdo do homem arcaico em

relacdo ao tempo profano

a atitude soterioldgica ¢ caracterizada por uma rejeicdo da
realidade '"ontoldgica" do tempo, mas de um modo
radicalmente diferente. O homem arcaico estava preocupado
em abolir simbolicamente a realidade do tempo “histérico”. No
entanto, os arquétipos em que ele se refugiou constituiam uma
"historia", na medida em que eram ac¢des manifestadas no
tempo - um tempo de comegos, ¢ claro, e de historia sagrada.
Por outro lado, o homem arcaico viveu de acordo com os
ritmos cosmicos (dia-noite, quatro estagdes, ciclos lunares,
solsticios etc). A posigdo soteriologica considera que o tempo -
bem como espago e todas as leis do mundo fisico - pode ser
abolido ndo apenas simbolicamente, mas "fisicamente"
também. Ela afirma que o homem pode, na verdade, eludir o
tempo, prolongar sua vida, e estar presente em mais de um
lugar ao mesmo tempo, viver concomitantemente em diferentes
“tempos”, etc. e eludi-lo [o tempo] completamente, tornando-se
imortal e eterno (BORDAS, 2008, p. 42-43)*.

com uma Unica regeneracdo do tempo em um futuro illud tempus, 2) como um movimento progressivo e
linear, 3) um misto das duas primeiras. A primeira atitude corresponde ao homem arcaico e primitivo ¢ a
segunda ao homem "historico" e/ou proto-historico. Como exemplos marcantes da primeira atitude
podemos delinear a doutrina dos ciclos na Grécia, entre os germénicos ou na India, a cosmologia de
varios povos amerindios, as doutrinas tradicionais hindus (incluindo o Yoga, como veremos, mas de uma
forma menos esquematizadora e totalizante), a cosmologia taoista etc. A segunda atitude pode ser
encontrada entre os inGimeros milenarismos judeo-cristdos e doutrinas teoldgico-materialistas
contemporaneas (que Eliade denominava por "teologias ateistas") como os diversos historicismos,
marxismos, evolucionismos etc. A tensdo principal que convém ressaltar ¢ que o conflito entre a
mutabilidade inescapavel e o atemporal ¢ o que constitui a propria relacao (dialética) entre sagrado e
profano no pensamento de Mircea Eliade. Sagrado e profano, incondicionado e condicionado,
correspondem aqui largamente a relagdo purusa — prakrti na tradigdo do Samkhya-Yoga.

4 "the soteriological attitude is characterized by a rejection of the “ontological” reality of time, but in a
radically different way. Archaic man was preoccupied with abolishing symbolically the reality of
“historical” time. However, the archetypes in which he took refuge constituted a “history”, inasmuch as
they were actions manifested in time — a time of beginnings, of course, and of sacred history. On the other
hand, archaic man lived in accordance with the cosmic rhythms (day-night, four seasons, lunar cycles,
solstices etc.). The soteriological position considers that time — as well as space and all the laws of the
physical world — can be abolished not just symbolically but “physically” also. It holds that man, can
actually elude time, prolong his life, be present in more than one place at the same “time”, live
concomitantly in different “times”, etc. and elude it completely, becoming immortal and eternal."
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A concepcdo de posicdo soterioldgica radical de que nos fala Bordas ¢ muito
semelhante a0 modo como as ideias de tempo e eternidade se manifestam nos YS,
dialeticamente sendo o tempo entendido como uma limitagdo ao yogin perfeito e
consequentemente uma queda na degenerescéncia do mundo prakrtico e suas flutuacdes
incessantes. O processo de transcendéncia da matéria energética caracteristico do Yoga
¢ uma manifestacdo em forma teorética do que Eliade chamou de ontologia arcaica, mas
longe de ser meramente um fruto de um pensamento passado e "primitivo", a ontologia
primeva (ou primordial, como usaremos mais frequentemente) ¢ um fendémeno existente
em praticamente todos os tipos de sociedade, dai advém nossa preferéncia pelo termo
"posicdo soteriologica radical" ao invés da eliadiana "ontologia arcaica".

Nossa jornada desembocara em uma reflexdo sobre as aporias entre uma
ontologia "primordial" de contornos mitolégicos como a representada pelos YS e as
perspectivas modernas anti-absolutistas. Nosso argumento final serd baseado na ideia de
que a dialética tempo-eternidade nos YS ¢ uma modulacdo possivel da dialética
sagrado-profano de Eliade, ndo um reflexo exato das ideias do estudioso romeno; ainda

que a contribui¢ao de suas ideias seja fundamental para os nossos propdsitos. O objetivo

5 E claro que reconhecemos os pontos de contato entre as posigdes ditas soteriologicas radicais e as
reagoes do homem arcaico face ao fenomeno da temporalidade. Mas julgamos que a ideia de abolicao do
proprio tempo primordial das origens miticas que encontramos nos YS (e em outras ontologias
transcendentalistas indianas) ¢ um passo adiante ou uma reformulacdo da espiritualidade primeva contida
nas mitologias dos povos arcaicos (em outra perspectiva, poderiamos argumentar que as mitologias ¢ que
constituem uma manifestagdo "popular" das ideias contidas em tratados como os YS). A fascinagdo
eliadiana com o "arcaico" e "primitivo", o elemento cosmicizante que o autor romeno enxergava nas
manifestagdes espirituais, talvez tenha turvado sua visdo para as diferengas de grau consideraveis entre
doutrinas sistematicas como as presentes nos YS ou no platonismo e as manifestagdes arcaicas dos povos
neoliticos e paleoliticos, ainda que ambas possam certamente ser derivadas do mesmo impulso de
transcendéncia. Outro autor que reconhece os elementos miticos presentes no cerne das ideias de tempo
dos YS e a da tradigdo do Yoga em geral ¢ o alemdo Georg Feuerstein. Partindo de uma perspectiva psico-
histérica baseada em Jean Gebser, Feuerstein aponta a existéncia de uma temporalidade mitica e outra
temporalidade integral, ambas subjacentes a tradi¢ao do Yoga (cf. 1974, p. 49-53)
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final ¢ demonstrar como a temporalidade ¢ encarada nos YS seguindo patterns miticos,
ainda que outras formas de consciéncia, como a dita "integral", possam ser encontradas
no texto. E necessario clarificar que consideramos as posigdes soterioldgicas radicais
uma forma de 'radicalizacdo" do elemento mitico subjacente a percepcdo da
temporalidade nos aspectos essenciais da doutrina compilada pelo sabio historico-
mitologico® Patafijali. O importante ¢ salientar ndo a oposigdo a ontologia arcaica de
Eliade, e sim um refinamento de suas ideias, tornando-as menos esquematicas e

excessivamente generalizantes’.

I1. Apresentacio material do texto e método hermenéutico

Antes de apresentarmos o glossario de termos com os quais trabalharemos, ¢
importante que nos debrucemos sobre a natureza do texto a ser analisado e como
encaramos a questdo da autoria e do contetido dos aforismos do Yoga classico. Os YS
atestam ser um manual (anusasana)® para aqueles que anseiam transcender a vida

terrena e o sofrimento que lhe ¢ inerente (duhkha). Consistindo de aproximadamente

6 Tanto uma possivel "historicidade" quanto a "mitologicidade" de Patafijali serdao objeto de discussdo no
primeiro capitulo.

7 O proprio maestru (para usar uma expressdo de Ioan P. Couliano) reconhecia que muitas de suas ideias
foram apresentadas na forma de insights e necessitavam de uma explanagdo mais detalhada, tarefa da qual
Eliade pensava que futuros alunos e seguidores iriam se incumbir. Nao é segredo que nossa empreitada se
nutre de inquietagdes eliadianas; o projeto que originou o presente texto tinha entre seus objetivos analisar
a influéncia do Yoga na formulagdo da teoria do sagrado de Eliade, no fim das contas seguimos o
caminho oposto, a demonstracdo de como a relacdo entre as ideias de tempo e eternidade no Yoga sdo um
reflexo da dialética apontada por Eliade. O que buscamos ¢ um aprofundamento, através de um estudo de
caso mais verticalizado, das ideias de Eliade sobre a oposicdo e complementariedade entre condicionado e
incondicionado (cf. ELIADE, 1981). A importancia dos estudos sobre o Yoga de Eliade ndo reside
somente em seu valor documental, mas tem suas raizes nas intui¢gdes pioneiras que animaram a obra do
scholar romeno. Uma dessas intui¢des ¢ exatamente a questdo dos condicionamentos e sua superagio em
relacdo ao problema da temporalidade.

8YS, 1.1.
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195 versos’. Os versos sdo divididos em 4 capitulos, intitulados Samadhi, Sadhana,
Vibhiiti e Kaivalya. Os titulos sdo definitivamente intrigantes dado que os termos
sadhana e vibhiiti ndo constam em nenhum dos versos dos YS. O que torna possivel,
seguindo ideia esbogada por Daniel Raveh (2012, p. 10) que os titulos sejam uma
interpolacdo de editor posterior ao autor/compilador dos versos ou que os YS sejam
exatamente um conjunto de aforismos/versos oriundos de tradi¢des 10guicas diversas
reunidos por um compilador'®. Muitos manuais de literatura sinscrita e historias da
filosofia indiana publicadas nos ultimos 150 anos apresentam uma visdo geral que nos
informa que Patafjjali foi o autor de uma obra chamada Yoga Siitra e que o texto foi
comentado por outro autor chamado Vyasa ou Vedavyasa em um comentario chamado
Yoga Bhasya.

Contudo, como apontou Maas em artigo publicado em 2013, e autores como
Jacobi (1929, p. 584), V. Ragavam (1938-39, p. 84 apud Maas) e J. Bronkhorst (1985, p.
203) j& haviam apontado anteriormente, um nimero consideravel de fontes antigas, a
maioria datadas do século X em diante, vao de encontro a esse consenso tradicional.
Sridhara, Abhinavagupta, Hemacandra, Visnubhatta, Sivopﬁdhyéya e Devapala, de
acordo com Maas, se referem ao bhdasya como tendo sido composto por Patafijali. Ora,
se aceitamos que os YS e o seu tradicional comentario foram compilados pelo mesmo

autor, algumas questdes sobre supostas ‘incoeréncias’ filosoficas nos YS e a diferenga

9 "Aproximadamente" porque alguns versos/aforismos ndo sdo aceitos por alguns comentadores antigos e
modernos. O sitra 3.22 ¢ considerado parte dos YS por Bhojaraja (Cf- RMV, 3.22), mas nao pelos outros
comentadores. Consequentemente, ¢ incluido em algumas edi¢des atuais e omitido de outras. Outros
sitras como 4.16 e 3.20 também sao disputados e incluidos ou omitidos dependendo da edigao.

10 Desde Paul Deussen no principio do século XX os YS s@o encarados como uma compilagdo de textos
discrepantes sintetizados por "Patafijali" ou seja la qual for a verdadeira identidade "historica" do
responsavel por compilar os textos (Cf. DEUSSEN, 1908, p. 509)
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marcante entre o capitulo quatro' e os demais capitulos se torna facilmente resolvivel.

E importante ressaltar o aspecto sintético dos YS, uma caracteristica marcante
do pensamento indiano como um todo, sempre capaz de sinteses, assimilacdes,
homologagdes de ideias que a principio poderiam ser vistas como dispares mas que na
realidade sdo diferentes apenas no que concerne ao ponto de vista do particular. Do
ponto de vista da totalidade, caracteristico da mentalidade braménica'?, as divergéncias
observadas pelo pesquisador ou orientalista ocidental se tornam supérfluas. A busca pela
unidade fundamental é marcante no pensamento da India, pelo menos nas vertentes
ditas "ortodoxas".

A posicao defendida por Maas, que € organizador da primeira edigdo critica do
Pataiijala Yogasastra” (PY), pode ser sintetizada da seguinte maneira: Patafijali e Vyasa
sdo dois nomes para 0 mesmo autor, tendo sido o responsavel por reunir elementos de

diferentes fontes (budistas, ideias do Samkhya, siitras da tradicdo bhaktica sobre I$vara

11 O verso derradeiro do terceiro capitulo termina com a particula iti, usada para marcar o fim de uma
citacdo ou a conclusdo de uma obra quando se trata de texto "filosofico"-tedrico (sattva-purusayoh
suddhi-samye kaivalyam iti/quando sattva e o purusa sdo de pureza idéntica, isto € kaivalya). O aparente
"fim" dos Y'S apoés o terceiro capitulo levou comentadores modernos, entre eles Dasgupta (1989, p.68) ¢
Rukmani (1987, p. 210), a especular que o quarto capitulo seria uma interpolagdo ao texto original dos
YS. Dasgupta chega a falar da existéncia "de um Yogasiitra propriamente dito (os primeiros trés
capitulos)" (ibid).

12 A incrivel capacidade de sintese do pensamento bramanico ¢ um fendmeno que ja havia sido
observado por Eliade (2012b) e Zimmer (2008). E importante ressaltar que o compilador histérico dos YS
provavelmente pertencia a casta dos bramanes (MAAS, 2017, p.1) e o darsana Yoga ¢ aceito em sua
totalidade pela ortodoxia braméanica.

13 Patanjala Yogasastra é o termo usado por Maas (2013, p.3) para se referir aos Y'S junto ao comentario
de Vyasa, entendidos aqui como uma Unica obra. A edigdo critica dos YS organizada por Maas sera
finalizada em alguns anos, por enquanto dispomos apenas do primeiro capitulo (samadhi-padah). A
atribui¢ao dos YS a um unico autor que ¢ ao mesmo tempo Patafijali ¢ Vyasa reforga ainda mais nossa
concepcao do Yoga como doutrina essencial do pensamento bramanico, dado que a figura de Vyasa (ou
Vedavyasa) ¢ invocada também como autor mitoldgico dos Vedas, do Mahabharata e dos Puranas, todos
textos imensos com um corpus variado, caracterizados pela tradi¢do como sem fim e sem inicio, o que
apenas enfatiza nossa asser¢do da diversidade na unidade caracteristica do pensamento hindu. Vyasa ¢é
também invocado como sendo idéntico a Badarayana, o autor do Brahma Sititra (ou Vedanta Sitra), um
dos textos pilares da tradi¢do ortodoxa bramanica (RADHAKRISHNAN, 1960, p. 22).
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etc.). A atribui¢do dos Y'S a um autor que seria ao mesmo tempo Patafijali e Vyasa nao ¢
fruto do acaso ou da mera convencionalidade. A atribuicdo dos sitras a estas duas
figuras ¢ imbuida de profundo cardter mitoldgico. Para os nossos propositos, a figura
humana responséavel por compilar o texto — seja 14 quem for e onde tenha vivido — ¢
menos importante que a significagdo da autoria atribuida aos YS. Como veremos no
primeiro capitulo, a propria questdo da autoria dos sifras e sua atribui¢do a autoridades
tradicionais eivadas de uma densa mitologia a seu respeito, revela algo de fundamental
sobre a dialética tempo-eternidade. Os YS seriam, nessa concep¢do, também parte da
literatura sagrada considerada "revelada" e sua significagdo ultrapassaria em muito o
interesse meramente histdrico ou cultural.

Voltando a questdo de cardter historico propriamente dita, a presenca do
didlogo com elementos budistas e o carater mais "filos6fico" — a0 menos para olhos
ocidentais — do capitulo 4 tém sido fatores usados por orientalistas e inddlogos para
qualificar os YS como uma colcha de retalhos destituida de coesdo interna e solidez
discursiva. Ora, se entendemos como caracteristica fundamental do pensamento
bramanico a proeminéncia das sinteses de opostos e as homologacdes e condensagoes
de ideias dispares, a suposta "diversidade" de fontes dos YS se torna uma questdo
menor. O contorno budista de alguns siitras ¢ evidente, especialmente se considerarmos
o uso de termos técnicos como dharma-megha, asampramosa e ananta-samapatti (Cf.

WUJASTYK, 2017, p. 1)'*. A despeito do carater ndo-ortodoxo do budismo, a

14 A influéncia do budismo sobre os YS ja havia sido notada por Senart em trabalho pioneiro (1900),
Woods (1914), Kimura (1934), de La Vallée Poussin (1937), Wezler (1987), Larson (1989), Angot (2008,
p. 91-4), Bryant (2009, p. 69-70) ¢ Maas em artigo recente sobre o Abhidarma Sarvastivada e o Yoga de
Patafijali (2017).
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influéncia de algumas ideias budistas sobre os YS ¢é notavel®, e as teorias budistas da
escola Sarvastivada sobre a temporalidade e a momentaneidade de todos os fendmenos
sdo discutidas no quarto livro dos YS. Contudo, o autor brdmane responsavel por
compilar os YS, anseia refutar as teorias budistas e construir uma nova teoria,
completamente diferente, a partir delas'®.

Em suma, nossa posi¢ao sobre o texto ¢ devedora da abordagem de Maas, uma

posi¢do que considera que tanto os YS quanto o YSB foram compilados/escritos pelo

-~

mesmo individuo historico. A natureza e identidade "historica" de tal individuo ndo

o

elemento central para nossas indagagdes, a significagdo mitica da qual ¢ imbuido

muito mais relevante para os propositos de nosso trabalho.

II1. Sobre o uso dos comentarios

Os YS ndo sdo apenas um tratado extremamente conciso, a linguagem dos siitras
utilizada por Patafijali ¢ consideravelmente criptica e, como o resto dos siutras da

tradigdo hindu'®, apresentada em uma forma extremamente condensada e até mesmo

15 Os sistemas de pensamento indianos (darsanas) sdo divididos em dastikas ¢ nastikas. Os primeiros,
considerados "ortodoxos", s@o seis em niimero: Samkhya, Yoga, Vedanta, Mimamsa, Nyaya e Vaisesika;
todos estes aceitam a autoridade dos Vedas como fundamento supremo. Os ndstikas, ou sistemas nao-
ortodoxos, como o budismo, jainismo e a escola materialista Carvaka/Lokayata ndo aceitam a autoridade
dos textos sagrados védicos. E dito que os sistemas ndo-ortodoxos sdo aqueles que negam a existéncia de
uma realidade além do presente (Cf. RADHAKRISHNAN, 1960 p. 20). Jayaditya afirma que um astika é
aquele que acredita na existéncia de um outro mundo, um ndastika é aquele que ndo acredita nessa
realidade. Porém, tal divisdo ¢ meramente esquematica, considerando que uma escola dita "ndo-ortodoxa"
como o budismo pode, efetivamente, em algumas de suas inimeras subdivisdes, apresentar mais pontos
em comum com uma determinada tradi¢do ortodoxa do que com outras tradi¢des budistas e vice-versa.

16 “According to manuscript colophons and secondary evidence, both texts taken collectively bear the
common title Patarijala Yogasastra and probably have one single, common 'author' named Patarijali.
This author collected the sitra-s from different sources and furnished them with explanations, which in
later times came to be regarded as the Ysb” (2009, p.64).

16 Os siutras budistas sdo um caso bem diferente, ja que pertencem a um género e tradig@o distintos.
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hermética, de modo que a leitura do tratado como um todo sem o auxilio de comentarios
¢ praticamente impossivel. Orientalistas do chamado periodo "heroico" da indologia' e
autores ligados a indologia filosofica, filologia e historia das religides tentaram, durante
boa parte dos 100 primeiros anos de interpretacdo dos YS, analisar os sifras sem o
auxilio dos comentadores indianos tradicionais, o que levou a uma consideravel
distor¢do do significado dos aforismos de Patafijali. Como consideramos no subtdpico
anterior, a posi¢do que vamos assumir em nosso trabalho considera que o texto de
Patafijali e a glosa de Vyasa fazem parte de um mesmo corpo textual, compilados pelo
mesmo autor, que provavelmente se utilizou dos pseudonimos Patafijali e Vyasa, nomes
estabelecidos e de destaque na tradigdo hindu'®.

Ainda assim, apenas o bhdasya de Vyasa (Pataiijali)'® ndo é suficiente para que seja
delineada uma imagem coerente do PY, de modo que recorreremos a outros comentarios
tradicionais e contemporaneos. Dos comentadores tradicionais, o primeiro de destaque
consideravel foi o autor vedantino Vacaspatimisra, que viveu e escreveu entre 0s
séculos IX e X no atual estado do Bihar e escreveu um comentdrio intitulado

Tattvavaisaradi, o primogénito entre todos os comentarios ao bhdsya. Bhojaraja (rei

17 Isto ¢, seu periodo fundante, da segunda metade do século XIX até os anos 30 do século XX,
especialmente na Alemanha, mas também na Franga, Itdlia e Inglaterra. Curiosamente, apesar de nao
possuir ligagdes geopoliticas ou imperiais com o subcontinente indiano, a Alemanha foi o maior poélo do
pensamento indolégico de fins do oitocentos até os primeiros anos do século XX. A esse respeito Cf.
MCGETCHIN, Douglas. Indology, Indomania, and Orientalism: Ancient India's Rebirth in Modern
Germany. Farleigh Dickinson University Press, 2009.

18 A atribuicdo do texto a essas duas figuras ¢ de carater fundamental para se entender os fundamentos
cosmoldgicos da doutrina do tempo no PY e seus fundamentos mitologicos, tema que sera verticalizado
mais a frente.

19 A despeito de reconhecermos a pertinéncia dos argumentos de Maas ¢ a unidade entre YS ¢ YSB,
vamos nos referir aos dois como autores diferentes por conveniéncia interpretativa e linguistica,
especialmente se considerarmos que o grosso da pesquisa ¢ dos comentarios modernos que utilizamos
lidam com a ideia de que YS e YB foram compostos por autores diferentes, dado que a consolidagdo de
sua unidade no meio indologico s6 vem ocorrendo a partir dos Gltimos 10 anos gragas aos argumentos
decisivos de Maas.
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Bhoja) ou Bhojadeva viveu no século XI. Pertencente ao cla Paramara ele governou a
regido de Malava e sua capital Dhara no atual estado indiano de Madhya Pradesh.
Interessado em arquitetura, literatura, medicina, poética e Yoga, foi o autor do
comentario aos YS intitulado Rajamartanda-vrtti ("Comentario do Rei Sol" ou "Grande
Rei"). Madhvacarya e sua apresentacdo dos darsanas  hindus em
Sarvadarsanasamgraha, um dos primeiros esfor¢os de se reunir todas as doutrinas
bramanicas e ndo-bramanicas em um Unico compilado, serd mobilizado em alguns
pontos, principalmente quando pretendermos demonstrar a unidade sintética ("unidade
na multiplicidade") do pensamento hindu, costumeiramente vilipendiada e/ou omitida
por alguns trabalhos indolégicos e filosoficos.

Ainda no escopo dos comentadores tradicionais, os comentarios de Vijfianabhiksu
(mais precisamente, um comentario intitulado Yogabhasyavarttika e seu sumario
Yogasarasamgraha). Tendo vivido em Bengala durante o século XVI, Vijianabhiksu
buscava demonstrar a unidade dos sistemas Samkhya, Vedanta e Yoga, formulando
comentarios ndo apenas ao Yoga de Patanjali mas também a textos do Samkhya e do
Vedanta. Suas preocupacdes vedanticas tém sido atacadas por alguns scholars como

120

enganosas € maquiadoras da "filosofia do Yoga"®. Para as nossas preocupagoes,

20 Um bom examplo de polémica contra Vijiianabhiksu pode ser encontrado em Larson (2008, p. 295).
Na série de "enciclopédias" dedicadas as "filosofias indianas" dirigida por Karl Potter ( The Encyclopedia
of Indian Philosophies: Yoga — India's Philosophy of Meditation. Motilal Banarsidass. Delhi, 2008),
Larson critica Vijiianabhiksu por supostamente maquiar o conteudo "original" da "filosofia" do Yoga com
comentarios enganosos de inspiragdo vedantica. Tais argumentos geralmente partem da desconsideragéo
da natureza dos darsanas hindus e sua assimilagdo a modelos ocidentais de "filosofia" que tomam por
base a filosofia critica-especulativa desenvolvida nos paises da Europa ocidental dos tltimos dois séculos.
Se o Yoga pode ser definido como uma "filosofia", o ¢ apenas no sentido em que doutrinas metafisicas de
carater transcendentalista, como as encontradas na metafisica cristd ou neoplatonica, constituem uma
filosofia. Em 1ltima analise, a categorizagdo do Yoga de Patafijali como uma doutrina filosofica depende
em larga medida da conceitualizagdo que se faz do proprio termo filosofia. Se entendemos filosofia como
um corpo de doutrinas metafisicas, epistemoldgicas, éticas e "transformativas", i.e. uma espécie de
propedéutica da transmutagdo individual, como propdem Pierre Hadot (2016) e Algis Uzdavinys (2004) a
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contudo, o comentario de Vijiianabhiksu ¢ de importancia fundamental, ja que parte da
ideia tradicional hindu da equivaléncia entre as doutrinas do Yoga e do Vedanta. A
sincronia entre o Yoga e a 'filosofia' dos Upanisads, da qual o Vedanta pretende ser a
culminacdo pode também ser demonstrada por elementos internos a tradi¢do textual do
Patafijala Yoga®'.

O comentario de Swami Harihararananda Aranya também pode ser enquadrado
como um comentdrio de matizes 'tradicionais' junto aos de Vacaspatimisra, Bhojaraja e
Vijiianabhiksu, ainda que tenha sido composto ja no século XX. Como Aranya era um
Samkhya-yogacarya de grande importancia para a tradigdo no século XX, sua inclusio
entre os comentaristas tradicionais ¢ justificada. Sua obra mais conhecida
Kapilasramiyapatanjalayogadarsana, composta originalmente em bengali, foi traduzida
para o inglés por Paresh Nath Mukerji sob o titulo The Yoga Philosophy of Pataiijali e
consiste de Bhasvatt, o comentario de Aranya ao Patafijala Yoga. Importa sublinhar que
ndo estamos usando todos os comentarios "tradicionais" possiveis, pelo 6bvio motivo de
que se nos dispuséssemos a incluir toda a tradicdo comentarial a Patafijali em nosso

trabalho o escopo de nossa andlise fugiria em muito aos objetivos de uma dissertagao de

respeito da filosofia antiga dos gregos e latinos, entdo o Yoga pode confortavelmente ser encaixado sob o
rétulo de 'filosofia'. Por outro lado, se a filosofia ¢ por defini¢do a pratica discursiva convencional
inaugurada pela filosofia universitaria dos tltimos 200 ou 300 anos, consistindo da analise de teorias e
sua suposta pertinéncia em comparagdo com outras teorias, consideramos que se torna bastante
inadequada a categorizacdo do PY como um corpo de doutrinas 'filosoficas' como faz Larson. Tais
interpretacdes parecem ter como objetivo depurar as doutrinas hindus de seus elementos miticos e
afirmagdes transcendentais para enquadra-las dentro de um esquema academicamente '"respeitavel"
segundo os padrdes do sacerdocio académico contemporaneo, que em sua ampla maioria subscreve ao
grande 'mito' da modernidade, i.e., a ndo existéncia de qualquer realidade superior. Esse tipo de analise
'desmitologizante' seria equivalente, em nossa opinido, a uma exegese do pensamento de Sdo Tomas de
Aquino ou Santo Agostinho que ndo leve em consideragdo elementos cristdos ou suas afirmagdes
metafisicas a respeito da realidade tltima.

21 Veremos adiante como em varias passagens dos YS, do YSB e do restante da tradigdo comentarial
temas 'upanisadicos' ressoam. E importante ter sempre em mente o carater bramanico dos textos.



26

mestrado, dado que o numero de comentarios aos YS e sua tradicdo comentarial se
conta na casa das centenas. Incluimos em nossa analise aqueles comentarios que sao
mais bem estabelecidos pela tradi¢do e pela critica indologica.

Antes de passar ao glossario, vamos expor brevemente alguns dos comentaristas ditos
'modernos’' que pautaram nossa leitura dos YS. A mais Obvia referéncia, dados os
contornos do trabalho e os objetivos finais que nos propusemos ¢ a ja cldssica obra de
Mircea Eliade: Yoga, Imortalidade e Liberdade, publicada originalmente em francés em
1954. O Yoga de Eliade ¢ permeado de alusdes a mitos, tradi¢des "populares', técnicas
salvificas, grupos tribais do sul do subcontinente indiano, tradi¢des renegadas como a
dos aghori, simbolismo, xamanismo, alquimia etc.

A despeito de nossas ja explicitadas divergéncias com a posi¢do de Larson (2008), &
necessario reconhecermos o mérito de sua posi¢do ao comentar que quando observamos
a obra de Eliade temos a impressdo erronea de que o Yoga "estd em tudo" (Cf. 2009, p.
27). Praticamente toda e qualquer tradi¢do espiritual do subcontinente indiano ¢, nessa
perspectiva, encarada como uma forma de Yoga. Em certo sentido, tal abordagem ¢
frutifera e produtiva, dado que de fato uma grande quantidade de praticas e doutrinas de
fato clamam para si o rotulo de Yoga. Por outro lado, tal abordagem pode induzir a
confusdo e ao generalismo, fazendo-nos perder de vista o sentido do objeto. Da
abordagem eliadiana mantivemos a convic¢do das raizes miticas do Yoga de Pataiijali e
sua caracterizagdo como doutrina ascética de contornos inicidaticos que almeja uma
modificagdo, metamorfose e transmutagdo da existéncia humana de volta ao seu estado

original (Cf. 2009, p. 24).
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A faceta mitica do Yoga ¢ aprofundada também pelo indologo alemdo Georg Feuerstein
em The Essence of Yoga (1974). Em comparagdo com os volumes posteriores do autor,
se trata de um trabalho paradigmatico e de consideravel interesse filosofico. A tese
central encampada em seus mais de 10 curtos capitulos ¢ a de que o Yoga ndo ¢ um
fendmeno unitario, possuindo duas estruturas conscienciais que lhe sdo inerentes. A
primeira, € a ja aludida estrutura mitica da consciéncia; a segunda revela-se como um
progressivo processo integrativo de natureza holistica. O exemplo paradigmatico da
estrutura mitica da consciéncia ¢ justamente o Yoga de Patafijali, definido por Feuerstein
como uma forma de gnose transcendental do Eu verdadeiro localizado além da
contingéncia limitada do mundo transitorio™.

A énfase no Yoga como uma 'ontologia transcendentalista' também se encontra presente
em Radhakrishnan (1923). Como um expositor ferrenho do Neo-Vedanta e filosofo
idealista de destaque, o segundo presidente da India tencionava harmonizar o Yoga e o
Vedanta. A interpretacdo de Radhakrishnan ¢ importante sobretudo por partir de um
discurso interno ao proprio objeto abordado (i.e. as doutrinas hindus) e desejoso de
harmonizé-lo com o pensamento 'filos6fico' do ocidente.

Oriundo de uma familia de brdmanes do sul da india, Radhakrishnan, um ardoroso
defensor das concepgdes hindus contra criticas ocidentais, estava familiarizado com o
pensamento hindu de uma forma que a maioria dos eruditos norte-europeus que se

dedicaram a esmerilhar as doutrinas indianas a partir do século XIX ndo estavam, dado

22 e.g. "Both Buddha and Patanijali are exponents of what I propose to call mythic Yoga, as opposed to
the more holistic variant. This typical or mythic Yoga is completely orientated towards the conquest of the
premundane-temporal Origin via an unconditional turning inwards and turning away from the external
world" (1974, p. 25-26).
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que boa parte da producio textual sobre o pensamento da India estava interessada em
compara-lo com o do Europa contemporanea e, sobretudo, mostrar a absurdidade das
afirmagdes transcendentais oriundas dos textos hindus. Por isso mesmo, de
Radhakrishnan, retiramos o aprendizado, em nossa leitura do Patafijala Yogadar$ana, de
entender a tradi¢do pelo que ela diz de si mesma, sem buscar enquadra-la em modelos
esquematicos que na maior parte buscam deformé-la fazendo-a parecer exatamente o
que ndo €%,

Um comentario oriundo da critica académica que julgamos riquissimo e que

auxiliou em grande parte o desenrolar de nossas proprias concepgdes € o comentario de

23 Alguém poderia objetar que estamos, no curso de nosso trabalho, fazendo exatamente o oposto do que
afirmamos aqui, isto ¢, enquadrando o PY em um modelo esquematico que lhe é estrangeiro (no caso, a
dialética eliadiana). Contudo, ¢ importante ressaltar que a ressonancia dos sitras de Patafijali com a teoria
do sagrado de Eliade pode ser facilmente observada em uma aproximacgao direta ao texto. Ademais, a
conclusdo de tal ressondncia se deu a partir da leitura atenta e cuidadosa do texto e ndo como modelo
esquematico proposto a priori. Um outro fator de importancia decisiva é a propria fundamentagdo da
teoria da religido de Eliade com base nas soteriologias indianas, existe bibliografia abundante sobre a
influéncia das doutrinas soterioldgicas hindus na formacdo do pensamento eliadiano a respeito da
religido, exemplos podem ser encontrados em Allen (1979, p.114-149), Bordas (2007, pg. 177-178),
Elwood (2014, p.14-19) e no magistral (ainda que bastante desfavoravel ao pensamento de Eliade) estudo
de Moshe Idel (2014): Mircea Eliade: From Magic to Myth. O proprio Eliade, na introducdo ao livro de
1979 de Douglas Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux, atesta a importancia fundamental do
pensamento da India para sua obra (p. 8-9). Na opinido de Idel, romeno de origem judaica, Eliade operou
uma mudanca fulcral na percepcdo ocidental a respeito da religido, operando um deslocamento em
relacdo a um certo paradigma hegeliano que tinha por centralidade o cristianismo protestante do norte da
Europa para uma perspectiva que leva em consideragio o pensamento da india (p. 241-243). Dessa forma,
seria mais interessante falar na influéncia de Patafjali sobre Eliade e em como o Yoga e outras
soteriologias indianas se tornaram fonte para uma interpretacdo sobre a estrutura geral dos mitos e
simbolismos 'religiosos'. A abordagem que propomos aqui ¢ justamente uma via de mao dupla, o Yoga de
Patafijali é reflexo da teoria eliadiana a0 mesmo tempo em que ¢ refletido por ela. Como ja afirmado
anteriormente, o projeto que deu origem ao presente trabalho tencionava justamente detectar as
influéncias indianas na dialética cliadiana. Finalmente, dizer que nossa abordagem busca ser 'fiel as
fontes' e ao pensamento hindu néo significa que estamos propondo uma interpretacdo definitiva e/ou que
outras interpretagdes sdo impossiveis, significa apenas que procuramos esquematizar as ideias do Yoga o
minimo possivel seguindo modelos extrinsecos ao objeto. A dialética de Eliade e seu refinamento por
Bordas nos parecem ferramentas interpretativas adequadas porque s@o interpretacdes que julgamos
compativeis com a esséncia do PY: a superacdo da existéncia condicionada. Além do mais, existem graus
aproximativos de coeréncia interpretativa a partir de um texto base que nos permitem dizer, por exemplo,
que algumas interpretacdes sdo mais coerentes e fiéis ao texto do que outras. Os modelos recentes
propostos por autores oriundos da teoria literaria e histéria que afirmam que qualquer texto possui
multiplas interpretacdes e que todas sdo igualmente validas ndo nos parecem produtivos.
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Daniel Raveh (2012). Partindo de uma abordagem multipla que analisa os Yoga Siitras
sobre prismas filosoficos, religiosos e psicologicos, ainda que sem perder sua unidade
como "manual (anusasana) para aqueles desejosos de transcender a vida profana e seu
sofrimento inerente ou duhkha" (p. 10)**; a tradugdo de Raveh pode ser considerada a
fonte principal para todas as tradugdes que fizemos por nossa conta no presente trabalho
e fonte inestimavel de insights filologicos. Outra tradug@o e comentario que julgamos de
grande importancia para nosso trabalho ¢ o comentario de B.K.S. Iyengar, um dos
poucos, como observou Raveh (2012, p. 17), que nao negligencia o terceiro capitulo dos
YS e a sua discussdo sobre os 'poderes 16guicos' (siddhis) alcangados pelo meditador.
As interpretagdes de Whicher (2000) e Chapple (2008) apesar de sua inegavel
precisdo terminologica em questdes laterais e grande quantidade de insights sdo um
exemplo claro de abordagens que ndo seguiremos. Oriundos da subcultura do Yoga e
ansiando conciliar os YS com ideias 'holisticas' e 'integrativas' os dois autores podem ser
lidos como parte de uma agenda mais ampla que inclui preocupagdes ecologicas,
feministas e 'multiculturais’, buscando ler Patafijali como um precursor de perspectivas
'ndo-integrativas', 'ndo-ocidentais', 'ndo-logocéntricas', como representante de uma outra
tradicdo cultural etc. A despeito de qualquer mérito que essas agendas possam ter,
concordamos com Raveh que Whicher e Chapple tentam "conciliar o inconciliavel",
dado que buscam ler no¢des 'megativas' como nirodha e kaivalya de uma maneira
integrativa e externalizante; o 'isolamento' que constitui o objetivo ultimo do Yoga ¢
uma superacdo do mundo profano, ndo uma 'integragdo' maior dentro dele. A

consciéncia do yogin libertado dos grilhdes da existéncia ¢ direcionada para dentro, para

24 "manual for those wishing to transcend wordly life with its inherent duhkha or suffering".
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o liame que une a pura consciéncia do Si ao mundo das formas, tencionando supera-lo,
transcendé-lo. Como demonstraremos, a integragao espiritual realizada pelo yogin visa a

superagdo do estado humano enquanto tal, ndo seu prolongamento “holistico”.

IV. Glossario pratico-conceitual

Definido o texto base que leremos e como o leremos, agora ¢ hora de passar ao
derradeiro plano de nosso capitulo introdutoério, a exposi¢do dos termos selecionados
para a analise e que serdo de carater delineador para a natureza de nossa investigacio. E
importante ressaltar que, no curso da pesquisa, nossas concepcdes iniciais se
modificaram através do contato com o objeto, ao invés de moldar os YS a nosso bel
prazer baseando-nos em uma doutrina pré-definida, foi justamente a leitura dos versos
que o compdem e da obra exegética dos comentaristas, que pudemos constatar a
pertinéncia de nossas indagagdes. O glossario que utilizamos ¢ de natureza pratica e tem
por objetivo guiar o leitor através de nosso texto, especialmente o segundo e terceiro
capitulos, de natureza mais analitica do que especulativa.

Dada a incrivel riqueza dos YS e sua tradicdo comentarial (provavelmente
nenhum outro texto da filosofia indiana foi tdo comentado e traduzido nos tempos
modernos), cada um de seus versos-aforismos € capaz de proporcionar pesquisas

inteiras, decorre dai a necessidade de expormos detalhadamente os termos que vamos
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analisar e os demais termos fundamentais para nossa empreitada junto a seus
respectivos sitras. O grosso de nossa interpretacdo filologica ¢ derivado dos trabalhos
de Angot (2016) e Raveh (2012), tradutores capazes e inquisitivos dos Y'S para o francés
e para o inglés, além do inestimavel Dictionnaire de la Civilisation Indienne, compilado
por Louis Fréderic, e do dicionario sanscrito de Monier-Monier Williams (MW). Os
termos-chave serdo apresentados em ordem alfabética portuguesa. Todos os termos

marcados em negrito sdo termos-chave que ainda nao foram apresentados no glossario.

Lista de termos-chave e localizacio textual:

* asmita (1.17, 2.3, 2.6, 3.48, 4.4) — "senso do Ego"; um dos cinco klesas. Para
Patafijali, o senso do Ego emerge quando alguém ¢ incapaz de diferenciar entre o "poder
daquele que vé e o poder do ver". O ultimo ¢ o poder do envolvimento no mundo, o
primeiro um poder potencial concernente ao purusa. O senso do Ego ¢ a auto-ilusao
fundamental de confundir a mente, os sentidos ou o corpo com o Eu verdadeiro.

* avidya (2.3, 2.4, 2.5, 2.24) — o significado corrente do termo na tradi¢do sapiencial
indiana € "nesciéncia", "ignorancia" (MW); a ignorancia que faz com que as
engrenagens do mundo sensorial egoico continuem a se perpetuar infinitamente.
Destituido de ignorincia, o homem se torna completamente liberto das limitagdes do
falso eu. Como ressaltou Eliade (1953), seria possivel construir uma histéria da
"filosofia" indiana apenas a partir de alguns termos base, avidya certamente ¢ um deles.

Nos ensinamentos de Patafjali, pode ser encarada como a perspectiva fenoménica, sem
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a qual a natureza mundana das coisas ndo pode existir; sendo que da perspectiva
metafisica ¢ o obstaculo fundamental para o discernimento entre purusa e prakrti e um
grande impedimento no caminho para samdadhi. Consequentemente, ¢ classificada por
Patafijali como uma klesa, de fato ¢ a principal klesa. Em muitas escolas da tradigdo
indiana, ortodoxas ou "heterodoxas", a libertagdo dos grilhdes da ignorancia constitui o
objetivo ultimo.

* citta (1.2, 1.30, 1.33, 1.37, 2.54, 3.1, 3.9, 3.11, 3.12, 3.19, 3.35, 3.39, 4.4, 4.5, 4.16,
4.17, 4,18, 4.21, 4.23, 4.26) — mente ou consciéncia. As inimeras mengoes tornam
evidente o fato de que os YS sdo um texto dedicado a escrutinar os meandros da
consciéncia e decifrar suas diferentes formulagdes. E também uma das ilusdes das quais
o0 sébio supremo deve se libertar em ultima instincia.

* citta-vrtti (1.2) — atividade mental, os movimentos da mente, as revolugdes da
consciéncia. Patafijali define o yoga exatamente como a cessacdo da atividade mental.

* dubhkha (1.31, 1.33, 2.5, 2.8, 2.15, 2.16, 2.34) — sofrimento, dor, insatisfacao,
tormento, frustragdo. A célebre expressdo sarvam evam duhkham — "tudo ¢ sofrimento"
— est4 nas origens das filosofias da India, das praticas ascéticas e gnoseoldgicas que se
sucederam desde a antiguidade; uma nogdo que se refere aos aspectos fenoménicos da
existéncia.

* guna (1.16, 2.15, 2.19, 4.13, 4.32, 4.34) — qualidade, for¢a, movimento, corda de
ligagdo. Um termo que se refere as trés for¢as que ativam a prakrti ou mundo
fenoménico. Os trés gunas sdo sattva, rajas e tamas. A esséncia dos YS ¢

essencialmente o desentrelacamento do mundo prakrtico dos trés gunas.
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* svara (1.23, 1.24, 2.1, 2.32, 2.45) — termo técnico e filos6fico usado em referéncia a
Deus e ao divino. Ao contrario do Samkhya classico, o Yoga ¢ teista.

* iSvara-pranidhana (1.23, 2.1, 2.32, 2.45) — devocdo a isvara; ou, de acordo com
alguns comentadores, meditacdo em isvara. Referéncia clara ao texto da Bhagavad-
Gita.

* kaivalya (2.25, 3.51, 3.56, 4.26, 4.34) — solitude absoluta, liberdade; um estado no
qual as qualidades (gunas) retornam a sua fonte primeva e o purusa ¢ deixado
"totalmente s¢" (RAVEH, 2012, p. 107), dissociado dos elementos caracteristicos do
mundo fenoménico (prakrti). Kaivalya ¢ um dos termos centrais da metafisica do
Samkhya.

* klesa (1.24,2.2,2.3,2.12, 4.28, 4.30) — "causa de afli¢dao", "veneno"; no terceiro verso
dos YS Patafijali enumera cinco klesas, "disposi¢cdes interiores" ou "disposi¢oes
psicologicas" que ativam a consciéncia no mundo fenoménico, mundano. As cinco
klesas sdo ignorancia/nesciéncia (avidyd), egoismo na forma de identificagdo do Ego
com o real (asmita), apego (raga), aversdo (dvesa) e o medo da morte/agarrar-se
ignorantemente a vida (abhinivesa).

* krama (3.15, 3.53, 4.32, 4.33) — sequéncia constituida de "momentos" (ksanas).
Patanjali se mostra bastante interessado na dialética krama-ksana, no entrelacamento e
nas possiveis dissociagdes entre o tempo e o atemporal. Krama ¢ consideravelmente
diferente da nocdo de karma, enquanto a tltima significa literalmente "agao" e se refere
essencialmente as impressdes ou tracos que as possiveis acdes humanas deixam no

curso do tempo, krama ¢ a sequéncia infinda de momentos no mundo, sejam eles
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"karmicos" ou nao.

* ksana (3.9, 3.53, 4.33) — momento; instante. O "outro lado" de krama (sequéncia). De
acordo com Patafijali, a atemporalidade ou o purusa atemporal ¢ encontrado no
momento, geralmente despercebido entre as sequéncias do mundo fenoménico. A
sequéncia infindavel de krama ¢é equivalente ao caos desordenado do mundo historico,
do qual o "homem arcaico" almeja se subtrair através de um ato de transcendéncia. A
tarefa do yogin ¢ a percep¢do do momento entre os momentos, o momento imbuido de
realidade pura, 0o momento eterno em meio a sequéncia entrelagada pelo tempo fluido da
concretude fenoménica. A dialética ksana-krama ¢ uma manifestagdo 6bvia da relagao
fundamental entre tempo e eternidade que nos propomos a analisar.

* nirodha (1.2, 1.12, 1.51, 3.9) — cessa¢do, suspensdo, supressdo. Esse importante termo
se refere a cessacdo da atividade mental, o que exatamente constitui tal atividade mental
que deve cessar, quando deve cessar e porque deve cessar, ¢ um dos pilares da discussao
em torno dos YS.

* parinama (2.15, 3.9, 3.11, 3.12, 3.13, 3.15, 3.16, 4.2, 4.14, 4.32, 4.33) — mudanga,
transformagdo, processo. Patafijali chama aten¢do para o fato de que uma mudanga
constante € a caracteristica central por tras da fachada aparentemente s6lida do mundo
objetivo. Parinama € a caracteristica mais externa da mutabilidade essencial do mundo
fenoménico e tem lugar nos elementos do mundo material, nos sentidos e na
consciéncia. Suas relacdes com krama e ksana serao analisadas de forma mais
aprofundada na segunda parte.

* prajiia (1.20, 1.48, 1.49, 2.27, 3.5) — insight i6guico ou mesmo "conhecimento
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i6guico" (RAVEH, 2012, p.108). A traducdo de prajiia por sabedoria em linguas
europeias ¢ usualmente complicada, dado que o termo se refere a uma caracteristica
mental, estado de consciéncia, estado cognoscitivo, mais proximo do termo
"discernimento"; trata-se de uma caracteristica universal, existindo at¢ mesmo uma
prajiia incorreta. Termo bastante presente no pensamento budista, e ¢ mais um dos
pontos em que a sintese do Patarijala Yogasastra se aproxima da discussdo budista. A
literatura Prajiiaparamita do budismo Mahayana faz um extensivo uso da nogdo de
prajiia. Daniel Raveh afirma que Patafijali entende prajiia como um substituto do
conhecimento fenoménico baseado nas percepgdes sensuais, racionalidade e testemunho
confidvel quando um individuo se aprofunda no estado meditativo (2012, p. 108). Nossa
interpretacdo do termo o equaciona de certo modo com o intelecto supra-humano, o
elemento transcendente além das distingdes duais entre racionalidade e sensagao.

* prakpti (1.19, 4.2, 4.3) — termo oriundo da metafisica do Samkhya. E o termo que
denota as dimensdes manifestas e ndo-manifestas da existéncia mundana e do mundo
fenoménico. Prakrti é o inverso de purusa, o nicleo metafisico que todos possuem em
sua esséncia ultima e que representa a liberdade em relagdo a todos os elementos
manifestos ou ndo-manifestos do mundo terreno. Uma observagdo importante a ser feita
¢ a consideragdo de que ciffa e todo o mundo da experiéncia mental e psiquica pertence
a esfera "prakrtica" da existéncia, ndo ao purusa. Da mesma forma, os processos
transformativos da experiéncia i6guica t€ém lugar no mundo da prakrti.

* purusa (1.16, 1.24, 3.36, 3.50, 3.56, 4.18, 4.34) — a verdadeira individualidade, além

de todas as dualidades e polaridades do mundo material-fenoménico; encontra-se em
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estado de pura contemplagdo e liberdade, liberto de circunstancias bioldgicas, mentais,
emocionais e psicologicas. Para a metafisica do Samkhya, da qual Patafijali ¢ tributario,
existem inimeros purusas, uma multiplicidade infinda de modnadas vitais,
diferentemente da metafisica do Advaita-Vedanta, que pressupde a existéncia de um
atman unitario por tras de todos os fendmenos ilusérios do mundo material e que seria
idéntico ao principio supremo incondicionado. Vamos examinar a questdo da
pluralidade de monadas vitais e sua relagdo com a sintese vedantina formulada por
Sankara em nossa analise das dualidades entre tempo e eternidade. Um dos mais
importantes comentadores dos YS para a nossa empreitada, Vijianabhiksu, era também
um expositor do Vedanta e postulava a unidade essencial entre os sistemas fundamentais
do pensamento ortodoxo bramanico.

* samadhi (1.20, 1.46, 1.51, 2.2, 2.29, 2.45, 3.3, 3.11, 3.38, 4.1, 4.29) — nome genérico
tanto para a meditacio id6guica quanto para o yoga como meditagdo. E caracterizado por
ser um estado em que a consciéncia se encontra esvaziada de todos os seus elementos
subjetivos.

* samskara (1.18, 1.50, 2.15, 3.9, 3.10, 3.18, 4.9, 4.27) — as impressdes karmicas que
seguem uma a¢ao ou vreti (fluxo ou movimento mental). Os samskaras sao elementos
psicologicos que determinam a constitui¢do da realidade aparente.

*saripya (1.4) — identificacdo ao mundo fenoménico, envolvimento no mundo da
matéria.

*svaripa (1.3, 1.43, 2.23, 2.54, 3.3, 3.45, 3.48, 4.34) — a esséncia original, o purusa

como esséncia da pessoa humana, da verdadeira individualidade além das polaridades
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do mundo fenoménico, o que de acordo com Patafjjali precede qualquer identificacdo
mundana (saripya).

* vasana (4.8, 4,24) — assim como os termos klesa e samskara, a nogao de vasana é
concernente aos resquicios psiquicos subjacentes as camadas mais profundas da
consciéncia, responsaveis por determinar a existéncia fenoménica do individuo. Pode
ser entendido, seguindo a glosa de Vyasa (YSB 2.9) como "resquicios carmicos" de
experiéncias ocorridas em nascimentos prévios.

* vikalpa (1.6, 1.9) — construg@o verbal, um dos cinco vr#tis enumerados por Patafijali
como citta-vrtti no primeiro livro dos YS. O termo vikalpa se refere as insuficiéncias
intrinsecas da linguagem no que tange a apreensao das sutilezas do purusa.

* viveka (2.26, 2.28, 3.53, 3.55, 4.26, 4.29) — discernimento entre prakrti € purusa.

* viveka-khyati (2.26, 2.28, 4.29) — discernimento i6guico entre prakrti e purusa.
Viveka-khyati é o antidoto para a ignorancia/nesciéncia (avidya).

* vt (1.2, 1.4, 1.5, 1.10, 1.41, 2.11, 2.15, 2.50, 3.44, 4.18) — atividade, vibragao,

movimento, revolucdo, flutuacdo, agitagao.
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1. Os fundamentos do Patanjala Yoga

1.1. O Yoga e a aurora do pensamento braménico

O estudo dos textos filosoficos, religiosos, poéticos € gramaticos que compdem
a tradigdo sanscrita que forma a base da cultura indiana® remete ao século XIX europeu.
A tradicdo que se convencionou chamar indologia bebe fortemente dos textos
produzidos em sanscrito da tradicdo bramanica e nos textos em dialetos pracritos (i.e. as
linguas indo-arianas correntes das regides em que tais textos foram compostos) da
tradicao budista.

Pouquissimos autores "classicos" da indologia lidam com as tradigdes

linguisticas exdgenas a0 mundo védico tradicional. De tal modo, convém ressaltar que

25 E importante ressaltar que o estabelecimento da tradigdo em sanscrito ¢ bastante polemizado tanto na
India quanto por académicos ocidentais, sendo este um debate implicado em inimeras questdes de
natureza politica. Alguns nacionalistas da regido indiana de Tamil Nadu, no extremo sul do subcontinente,
clamam que a tradi¢do védico-sanscrita estabelecida no norte do subcontinente seria uma tradicao
exogena, implantada na India por impiedosos conquistadores vindos do norte e que deram origem aos
diversos povos indo-arianos. Como veremos a seguir, a questdo sobre a origem da lingua sanscrita e dos
povos arianos ¢ bastante problematica em um contexto indiano, envolvendo intimeros conflitos
etnolinguisticos. Junto aos nacionalistas/separatistas da india do sul, também alguns autores ocidentais
envolveram-se na polémica, como o estadunidense Sheldon Pollock, autor de uma obra seminal
problematizando a questdo do estabelecimento da tradigdo sanscrita e que afirma, entre outras coisas, que
a tradi¢do bramaénica estabeleceu o dominio de uma casta masculina sacerdotal sobre todo o niucleo
cultural do subcontinente indiano. Nao faz nem uma década, a sucursal da Penguin na India foi obrigada a
recolher todas as edigdes do livro Hindus: An Alternative History, da sanscritista, também estadunidense,
Wendy Doniger, que foi acusada de ofender as sensibilidades religiosas hindus ao focar sua narrativa em
grupos considerados marginalizados e considerados 'impuros' pela tradicdo (Cf. CLOONEY, 1992;
DONIGER, 2009; POLLOCK, 2006). Os autores classificados como 'nacionalistas hindus' também sdo
fortemente criticos da narrativa indoldgica tradicional da academia europeia, baseando-se em dados
linguisticos, arqueoldgicos e genéticos, buscam enfatizar os povos indo-arianos como nativos do
subcontinente (Cf. ELST, 1999).
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em nossa abordagem diacronica sobre as origens do Yoga; a historia do Yoga
propriamente dita, teremos que investigar as raizes da tradi¢do bramanica na India e sua
relagdo com as populagdes presentes no subcontinente indiano antes da chegada dos
invasores indo-europeus responsaveis por carregar a lingua sanscrita até o subcontinente
indiano. O nosso trabalho, apesar de se apoiar em parte nos trabalhos indologicos
europeus oriundos da metodologia dita historico-critica para o estudo de textos antigos,
¢ critico de muitas conclusdes dessa vertente metodologica e de seu uso instrumental

A querela sobre a origem dos indo-arianos e o que ela tem a nos dizer sobre as
origens do Yoga serd abordada nas proximas paginas, mas ¢ importante sublinhar,
seguindo Bryant (2009), que a questdo mais importante no que diz respeito a tradi¢ao do
Yoga em meio a tal polémica envolve as populagdes responsaveis por suas formulagoes
iniciais. A maior parte dos eruditos oriundos da literatura dita “indolégica™ concorda
que a tradicdo do Yoga ¢ decididamente ndo védica, no sentido de que seus primeiros
elementos detectaveis decididamente se colocam em oposi¢ao aos valores do ritualismo
bramanico tradicional (cf. ELIADE, 2009; WERNER, 1992; BRYANT, 2009;
ZIMMER, 2008; FEUERStEIN, 1974; WHITE. 2014; SAMUEL, 2008). Se o Yoga se
desenvolveu como uma tradi¢do marginalizada dentro da sociedade indo-ariana, como
afirmava o controverso indologo alemdo J.W. Hauer, ou se ele representa uma
influéncia da espiritualidade 'aborigene' sobre os arianos, como querem Eliade e
Zimmer, ndo ¢ uma questdo central para nosso trabalho, ainda que sejamos da opinido
de que os indo-arianos se originaram em regido externa ao subcontinente indiano, sua

origem ainda ¢ incerta e muito debatida pelos estudiosos®®. Convém nos determos agora

26 O controvertido Jakob Wilhelm Hauer, um dos mais famosos representantes da indologia nazista
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na historia da recepcdo e interpretagdo dos mais antigos textos védicos que chegaram
até nos.

Nossa historia comega em Calcutd, Bengala, década de 1780. Um grupo de
bramanes locais finalmente foi convencido a revelar os misteriosos textos conhecidos
como Vedas. Até entdo, os olhos ¢ ouvidos ocidentais s6 tinham ouvido sussurros ¢
rumores sobre esses textos, que, diz-se, possuiam poder magico inimaginavel e
constituiam a base da religido hindu. Tais textos eram considerados tdo sagrados que
raramente eram escritos, sendo passados oralmente de geracdo em geragdo. Finalmente,
os poderosos olhos analiticos e inquisitivos do ocidente tinham em maos o mais antigo
desses textos: o Rg-Veda Samhita (RG). Para a grande surpresa dos eruditos ocidentais,
quando os textos foram coletados por toda a India, a versio transmitida na Caxemira, ao
norte, € a de Tamil Nadu, ao sul, eram praticamente idénticas.

De acordo com A.L. Basham (1989), o Rg-Veda foi transmitido oralmente por
3000 anos sem praticamente nenhum erro e se trata, provavelmente, do mais antigo
texto "religioso" ainda em uso. Ainda assim, a maior parte dos brdmanes que havia
memorizado os hinos tinha apenas uma nog¢do vaga e imprecisa de seu significado, ja

que sua lingua era tdo arcaica que se tornava praticamente ininteligivel para alguém

alema, afirmava que o Yoga surgiu como fruto das sociedades secretas Fratya, uma espécie de
Mcnnerbund nérdica no interior da sociedade indo-ariana. As formula¢des idguicas seriam, nessa
concepgdo, um reflexo dos valores espirituais ¢ ascéticos/viris 'elevados' dos arianos, se opondo ao
barbarismo e degeneragio caracteristicos das sociedades 'matriarcais', ginocraticas, nativas da India. Em
oposi¢do a Hauer, Mircea Eliade e Heinrich Zimmer, embora por motivos diferentes, ressaltavam o
elemento nativo, ndo-ariano da doutrina do Yoga. Zimmer, um conhecido opositor do nazismo, foi um dos
primeiros a explorar as potencialidades presentes no interior de culturas ndo-europeias para o nicleo do
pensar ocidental. Eliade, pelo menos inicialmente, parecia mais preocupado com questdes ligadas ao
nacionalismo romeno, dado que postulava a existéncia de um continuum cultural neolitico "ndo-ariano”
que se estendia dos Baélcas até o Noroeste do subcontinente indiano, onde teriam se originado tanto as
praticas do Yoga quanto as tradi¢des ainda vivas dos camponeses romenos (cf. HAUER, 1937;
ELIADE,1972; ZIMMER. 2008; MARIOTTI, 2009).
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treinado apenas no sanscrito classico”’. A lingua do RG foi entdo chamada de sinscrito
védico, e os hinos teriam sido compostos por um grupo de pastores que habitava o norte
do subcontinente indiano por volta de 1500 a.C. Como ja comentamos na introdugao, a
datacdo dos textos indianos € altamente controversa e apesar de datados em periodo tao
remoto quanto o primeiro milénio antes de Cristo, as primeiras versoes do Rg-Veda so6
foram efetivamente escritas por volta do século IX depois de Cristo. Trata-se, sobretudo,
de uma transmissdo oral. Seja como for os Vedas ainda hoje sdo recitados e
memorizados por jovens brimanes na sociedade da India tradicional. Pudemos
testemunhar com nossos proprios olhos, em visita a sagrada cidade de Benares/Varanasi,
jovens criangas brdmanes, com os cabelos raspados e apenas um ligeiro fiapo de cabelo
comprido na parte traseira da cabeca, sendo ensinadas a recitar os hinos as margens do
Ganges, assim como seus ancestrais fizeram por milénios. A tradi¢do védica ¢ uma
tradicdo viva, nunca se manteve estatica e parada no tempo, poderiamos mesmo dizer,
seguindo Sita Ram Goel (1987) e Ram Swarup (1980), que o hinduismo foi o inico dos
grandes sistemas do paganismo classico eurasiatico a sobreviver a expansdo das
religides abradmicas.

Em 1786, ndo muito tempo depois da divulgacdo dos hinos védicos, Sir

27 Sanscrito [samskrta] significa "colocar junto", "aperfeicoado", "lapidado”. E, como ja afirmamos, a
lingua central para a tradigdo bramanica. O sanscrito védico, ou simplesmente védico, ¢ uma lingua
arcaica e ligeiramente diferente do que se convencionou chamar de 'sanscrito' em um sentido classico,
i.e., a lingua altamente elaborada apds as reflexdes gramaticas de Panini (séc. V-III a.C) e na qual foram
escritos classicos como o Ramayana e o Mahabharata. O sanscrito pertence a familia linguistica Indo-
Europeia e sua mais antiga formulagdo conhecida, o védico, é bastante semelhante as linguas proto-
irdnicas em que foram registrados textos como o Avesta e os Gathas, de autoria atribuida ao famoso
Zarathustra (cf. MONIER-WILLIAMS, 1976). A opinido de Basham, ¢é claro, ¢ caracteristica dos
sanscritistas ocidentais, que pretendem conhecer mais sobre os textos do que os proprios representantes
da tradicdo nativa que seriam, nessa concepgao, ignorantes dos métodos historico-criticos e historicistas
da academia europeia.
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William Jones, orientalista e jurista britanico, juiz da suprema corte de Calcuta, escreve
The Sanscrit Language (A Lingua Sanscrita), onde o eminente autor britdnico sugere

b

que o sanscrito tinha estruturas em comum com o grego e o latim, e que tais linguas
provavelmente estavam relacionadas com as linguas dos povos celtas e dos povos
germanicos, além do persa. A empreitada de Jones ¢ considerada um marco na historia
da linguistica e o passo inicial da filologia comparada e da filologia indo-europeia.

Citando Jones:

"A lingua sanscrita, seja qual for sua idade, ¢ de uma
maravilhosa estrutura; mais perfeita que o Grego, mais copiosa
que o Latim, e mais precisamente refinada que os dois, e ainda
compartilha com ambos uma forte afinidade, tanto nas raizes
dos verbos quanto nas formas de gramatica, mesmo que
possivelmente tenha sido criada por acidente; €, na verdade, tao
forte, que nenhum fildlogo poderia examinar as trés sem
acreditar que tenham nascido de uma fonte comum, que, talvez,
nem exista mais. " (JONES, 1824, p. 28)*

Como veremos, Jones também foi o primeiro a postular uma divisao racial no
subcontinente, derivando dai dois troncos populacionais, um supostamente "ariano" e o
outro "nativo". Alguns autores, como Raymond Schwab (1949) e T.J. Clarke (1997),
chegam mesmo a falar de um segundo "renascimento", o "renascimento oriental", que
influenciou a cultura europeia a partir de entdo. O romantismo europeu, principalmente
o alemado, foi fortemente influenciado pela literatura em sanscrito a partir de fins do
século XVIII, exemplos classicos incluem Goethe, Schopenhauer e os irmados Schlegel.

August Wilhelm Schlegel foi o primeiro professor de sanscrito do continente europeu

28 "The Sanscrit language, whatever be its antiquity, is of a wonderful structure; more perfect than the
Greek, more copious than the Latin, and more exquisitely refined than either, yet bearing to both of them
a stronger affinity, both in the roots of verbs and the forms of grammar, than could possibly have been
produced by accident; so strong indeed, that no philologer could examine them all three, without
believing them to have sprung from some common source, which, perhaps, no longer exists ..."
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(ou seja, fora da Gra-Bretanha), tendo inclusive feito uma magistral traducdo da
Bhagavad-Gita do sanscrito para o latim, proclamando a antiga literatura dos hindus
como tdo importante para a cultura universal como os classicos gregos e latinos. O
ocidente europeu finalmente clamava para si a posse da cultura védica.

Ao longo do século XIX, varias teorias foram propostas para explicar as
afinidades existentes entre o sanscrito e o persa, no Oriente, e as linguas da Europa, no
Ocidente (com excecdo do basco, hiingaro e finlandés). Passou-se entdo a considerar
que todas essas linguas derivavam da mesma proto-lingua falada por algum povo
misterioso que se perdeu nas brumas do tempo. A hipdtese que consideramos a mais
plausivel remete as primeiras populagdes tardias Indo-Europeias ao sitio arqueologico
de Yamna® entre os rios Dnieper e Ural na regido da estepe pontica. Como tal sitio
arqueologico ¢ sobretudo associado a populagdes j4 em um estado de declinio, o
Urheimat dos Indo-Europeus deve se encontrar em lugar ainda mais ao sul, dado que
alguns autores buscam origens ainda mais austrais para os proto indo-europeus, como 0s
montes Zagros; local que ¢ a provavel origem de algumas populagdes associadas ao

sitio de Yamna (CHG — Caucasus Hunter Gatherers) e até mesmo algumas partes do

29 Os exemplares esqueletais da cultura Yamna foram testados geneticamente e, surpreendentemente,
demonstraram que a pigmentacdo da populacdo da regido era bastante mais escura do que até entdo se
pensava, sendo os exemplares de Yamnaya mais préximos aos atuais europeus mediterranicos ou até
mesmo aos modernos iranianos do que aos tdo conjecturados arianos loiros do tipo nérdico, fetichizados
por muitos autores oriundos de paises do norte da Europa. Dessa forma, a querela entre os nacionalistas
indianos e os especialistas europeus se mostra desprovida de sentido, ja que a populagdo de Yamnaya,
assim como outras populagdes arcaicas, se revelou consideravelmente distante, do ponto de vista
genético, de ambos os grupos populacionais, tanto dos modernos europeus quanto da maior parte das
populagdes indianas. Os componentes genéticos centrais para a popula¢do do sitio de Yamnaya, CHG
(Caucasus Hunter Gatherer), EHG (Eastern Hunter Gatherer) e ANE (Ancestral North Eurasian) nao se
encontram com a mesma combinagdo em nenhuma populacdo moderna. Apenas alguns povos eslavicos
orientais e grupos isolados da Asia Central, Afeganistdo e Subcontinente Indiano (e.g. Kalash, Burusho e
Pamiris), além de algumas popula¢des bramanes de Caxemira, Haryana e Punjab tém ancestralidade
genética similar aos 'Proto-Indo-Europeus' e, ainda assim, misturada a outros componentes de origem
local (cf. ANTHONY, 2008; FORTSON, 2004; HAAK, 2015; LAZARIDIS, 2015).
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planalto iraniano (cf. DAY, 2001; UNDERHILL, 2014). Seja como for, é provavel que
as populacdes védicas sejam originarias de regides exogenas ao subcontinente, sendo
que a maior parte dos negacionistas sdo costumeiramente associados ao nacionalismo
indiano, ainda que, dados os inimeros conflitos politicos sobre o controle das narrativas
histéricas, seja compreensivel o desdém dos nacionalistas hindus pelo conhecimento
europeu, quase sempre concatenado de uma forma a denegrir a imagem da India e
desestabiliza-la, como bem argumenta Rajiv Malhotra (2009). O que importa considerar
¢ a apropriacdo ideologica dos dados historicos e genéticos, ao invés de um simples
negacionismo. A perspectiva “invasiva’ proposta pelos autores do século XIX
decididamente ¢ incorreta, dado que as cidades do vale do Indo j& estavam
significativamente desocupadas quando da chegada dos ditos ““arianos”.

Também os argumentos usados por autores como S. Kak e D. Frawley
gravitam em torno da tentativa de invalidar a filologia como campo valido do
conhecimento e a existéncia da familia linguistica indo-europeia (Cf. KAK; FRAWLEY,
1995). Tais argumentos constituem uma tentativa de erodir uma tradigdo de
conhecimento estabelecida e, além do mais, se baseiam em um conhecimento
superficial de questdes filologicas avangadas, como argumenta o sanscritista alemao M.
Witzel (1999), ainda que, como veremos brevemente no final do Ultimo capitulo, a
filologia e os métodos historicistas ndo sdo ‘‘cientificamente” neutros, tendo sido
gestados no interior de uma sociedade europeia cristd e protestante. Desse modo, as
empreitadas dos nacionalistas hindus podem ser salutares para impedir a distor¢do, por

parte de idedlogos oriundos da Europa e EUA, da cultura tradicional indiana e de suas
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praticas, entre elas o Yoga, como 'sistema de filosofia' ou pratica espiritual.

Dito isso, é certo que os indo-europeus que se dirigiram até a India ja diferiam
significativamente das populagdes que se dirigiram a Europa. Tais populagdes,
comumente designadas pelo termo 'indo-iranianos', subsequentemente se dividiram em
dois grupos: os iranianos, que deram origem aos medos, persas, citas, sarmatas,
pashtuns e aos ossetas do sul da Geodrgia; e os indo-arianos, que deram origem a
inimeros povos habitantes do Paquistio, Afeganistio e Norte da India. As culturas
arqueoldgicas mais antigas associadas aos indo-iranianos encontram-se em Chelyabinsk
Oblast na Russia (cultura de Sintashta) e Krasnoyarsk Krai (Andronovo), evidéncias de
que tais culturas seriam associadas aos indo-iranianos encontram-se na pratica do
sacrificio do cavalo e do culto ao fogo, além de inimeras referéncias textuais nos mais
antigos textos snscritos a animais que dificilmente podem ser encontrados na India,
como o lobo cinzento, e na presenca das estepes centro asiiticas em tais textos (cf.
ANTHONY, 2007; PARPOLA, 2015). Como vimos na nota 17, houve uma tentativa,
por parte alguns autores europeus de principios do século XX, de derivar as doutrinas

do Yoga das praticas de algumas dessas populagdes, ainda que de forma especulativa e

30 A existéncia do grupo etnolinguistico indo-iraniano ¢ incontestavel e os intimeros paralelos existentes
entre a cultura védica e as culturas iranicas primevas sdo uma evidéncia de que os povos védicos e
iranicos um dia pertenceram ao mesmo ethnos. Quando de sua chegada a India, os indo-arianos ja se
assemelhavam consideravelmente aos atuais povos do norte do subcontinente (Kashmiris, Punjabis,
Pashtuns etc.) devido ao foto de terem assimilado no caminho a cultura neolitica centro asiatica BMAC
(Bactria-Margiana Archeological Complex) formada principalmente por individuos de complei¢do mais
escura que os habitantes da cultura de Andronovo. Um fato curioso e que comprova a ligagdo entre os
povos Indo-Iranianos e algumas populagdes da Europa oriental ¢ a alta prevaléncia do haplogrupo Rla
tanto entre populacdes eslavicas como Poloneses, Bielorrussos, Ucranianos e Russos quanto em grupos
Indianos/Paquistaneses/Afegdos como Kashmiris, Punjabis, Pashtuns, Burusho, Kalash etc (cf.
ANTHONY, 2007; LAZARIDIS, 2015; PARPOLA, 2015). O pantedo védico tem muito em comum com
0 pantedo iraniano primevo, muitos nomes de deuses e figuras mitologicas sdo praticamente os mesmos,
além de as duas linguas possuirem inteligibilidade mutua, como afirmam especialistas do calibre de
Beekes (1995) e Schmitt (2015).
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pouco rigorosa do ponto de vista antropologico e filologico.

Evidentemente, o subcontinente indiano ndo estava despovoado a chegada de
tais populagdes, contando com uma miriade de povos, desde os povos Munda,
Australoides aparentados aos aborigenes australianos, povos mongolicos que habitavam
as regides montanhosas fronteiri¢as ao Himalaia e, principalmente, os povos conhecidos
como Dravidicos, de origem desconhecida e ainda muito debatida, que constituiam a
maioria da populagdo do subcontinente. Desde 5000 a.C a arqueologia nos mostra que a
agricultura comegou a ser praticada no subcontinente, e rapidamente algumas cidades
comegaram a se formar, sendo a regido um dos primeiros nucleos urbanos do mundo
antigo, junto com a Mesopotamia e o Antigo Egito.

A chamada civilizagdo do vale do Indo, devido ao fato de que os dois
principais sitios arqueoldgicos de cidades na regido, Harappa e Mohenjo-Daro, estdo no
entorno do rio Indo, era constituida pela proeminente urbanizag¢do e organizagdo social,
possuindo inclusive uma linguagem escrita. Infelizmente, a linguagem da civilizagdo do
vale do Indo nao foi decifrada, de modo que boa parte de sua historia reside no mistério.
Foram encontradas em seus vestigios figuras como o grande touro, estatuas de mulheres
com ancas larguissimas representando provavelmente o culto da fertilidade e a Grande
Mae, e também o machado duplo, todos simbolos encontrados por todo o Oriente
Préximo e também em Creta antes da chegada dos indo-europeus (cf. BASHAM, 2014;
MARSHALL, 1931; MCVILLEY, 2004; PARPOLA, 2015; SAMUEL, 2008; THAPAR,
2002).

Desde as descobertas arqueoldgicas de Sir John Marshall na regido do vale do
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Indo, muitas especulagdes sobre seus elementos religiosos e mitologicos foram
arquitetadas, algumas delas de bastante relevancia para questdo da relacdo entre o Yoga
e a tradicdo bramanica. Como discutimos previamente, durante muito tempo tentou-se
derivar o Yoga e suas praticas relacionadas de dentro do interior da cultura védica indo-
europeia. Dadas algumas peculiaridades dos resquicios arqueologicos em Harappa,
alguns autores, comecando pelo proprio Marshall (cf. 1931), sugeriram que alguns selos
encontrados nesse complexo arqueoldgico refletiam uma forma primeva de hinduismo e
podem ser considerados historicamente como precursores de parte da iconografia
hinduista e yoguica. Vamos nos deter brevemente na analise dessas concepgdes para
explanar melhor as controvérsias sobre as origens do Yoga dentro do debate académico
e religioso dos ultimos 100 anos.

Dois selos, em particular, chamaram a aten¢do dos estudiosos®’. O primeiro
deles, destaca uma misteriosa figura aparentemente com cabe¢a de touro ou outro
animal portador de chifres (pensa-se de imediato em bovinos e caprinos) sentada em
posi¢do de lotus. Desnecessario dizer, tal figura foi constantemente associada com um
'proto-meditador' e em alguns casos um 'proto-Siva'. Marshall considerou a figura como
a representacdo de um deus de trés cabegas sentado em postura de yogi e a definiu como
um prototipo de Rudra ou Shiva como Senhor das Bestas (Pasupati). Tal interpretagao
foi amplamente aceita e a partir de entdo a figura do proto-Siva seja talvez a assergdo

mais frequente a respeito da religido do vale do Indo®. Todavia, como notou G. Samuel

31 Os selos M-304 e M-1186. Datam do periodo chamado pelos arquedlogos de "integrativo" na
civilizagdo do vale do Indo, 2600 — 1900 a.C (cf. SAMUEL, 2008).

23 Aqueles favoraveis a enxergar o elemento central da tradi¢ao religiosa hindu entre o elemento nativo
ndo indo-europeu, como Heinrich Zimmer, prontamente afirmaram que dentre todos os deuses associados
as praticas yoguicas e meditativas, Siva ¢ o mais proeminente e se encontra praticamente ausente dos
hinos védicos. Zimmer afimava que as praticas do Yoga e a propria metafisica "dualista" do Samkhya
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(2015), numa observagdo mais aguda a ideia de um proto-Siva vai se esvanecendo
pouco a pouco. Para comegar, Siva ndo aparece na mesma postura em grande parte da
iconografia posterior nem ¢ representado como uma figura dotada de chifres, muito
menos ¢ claro que a imagem possui trés cabegas e que os animais devem ser lidos de
uma forma a se concluir que a figura representada seja uma espécie de 'Senhor das
Bestas'.

De fato, a imagem foi lida de inimeras outras formas, Alf Hiltebeitel (apud
SAMUEL, 2008) sugeriu que a figura se tratava de um bufalo e que os quatro animais
que a cercam representam os deuses védicos das quatro diregdes. Autores como Sullivan
(1964) e Atre (1998) argumentaram se tratar de uma deidade feminina. Quanto a postura
supostamente 'yogin' da imagem, Yan Dhyansky (1987) e Thomas McEvilley (2002)
afirmam se tratar claramente da postura mitlabhandhdsana encontrada no Yoga tantrico
e que deve ser entendida como uma forma de técnica proto-tintrica destinada a levar o

esperma-nucleo-alma do individuo até o canal medular. O controvertido escritor francés

seriam originarios de um pensamento ndo védico e nativo da India (cf. 2010). Tal distingdo radical é
bastante caracteristica de autores de principios do século XX, lidando ainda com um modelo simplificado
que enxergava 'arianos' x ndo-arianos se digladiando pelo controle do pensamento do subcontinente
indiano. Como pesquisas mais recentes demonstraram (cf. BRONKHORST, 2007; PARPOLA, 2015), os
povos indo-europeus migraram para os atuais territorios de india e Paquistio em levas sucessivas, ndo em
uma grande invasdo repentina que tomou conta de todo o subcontinente. Os proprios Dasas, citados no
Rg-Veda como inimigos dos arianos e interpretados por académicos ocidentais até meados da metade do
século XX como sendo homens "de pele negra e 'sem-nariz" (cf. ELIADE, 2012b, pg. 191) eram, de
acordo com o indodlogo finlandés Asko Parpola, grupos indo-arianos ou iranianos (como quer Parpola)
exogenos a tradigdo védica. Citando Parpola: "While the Proto-Indo-Aryans left the "Aryan homeland" in
the Pontic steppes north of the Black Sea around 2300 BCE by pushing further east to the Asiatic steppes,
the Proto-Iranian speakers stayed in south-eastern Europe until they adopted horse-riding around 1500
BCE. Almost immediately the first East Iranians moved to southern Central Asia, where they succeeded
the BMAC, taking over some BMAC traditions like fortified settlements. These East Iranian speakers are
the Dasas, whose fortresses were stormed by the Rigvedic Aryans on their way to the Indus Valley. The
Dasas, whose ethnic name is derived from the East Iranian word dasa (later daha) meaning 'man, hero’,
also came to South Asia, adopting there the Indo-Aryan language, but bringing with them some of their
gods - among them Sambara, Yama (Avestan Yima) and 'the master of Fire' Atar-isvan (whose name
changed into Matarisvan in the Veda). The use of an enemy's skull as a drinking vessel, and the
promiscuous orgies before a war-expedition may also be Ddsa heritage in Sakta Tantrism" (cf. 2016).
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Alain Daniélou, afirmava, entre outras coisas, que o0 Proto-Siva de Mohenjo-
Daro/Harappa é um exemplo de uma formulagado relativamente tardia de um continuum
cultural existente por toda a Eurésia "pré-ariana" e que constituiria a religido primordial
da humanidade, a tradi¢do perene que se manifestou em inimeros lugares a0 mesmo
tempo, caracterizada pela pratica do Yoga e pela oposicdo ao exclusivismo religioso.
Em seus livros Daniélou afirma que a presenca de dois tipos de religido
conformam a humanidade: as religides da cidade e as religides da natureza. As
primeiras, derivadas de concepgdes 'ignorantes' de povos ndomades sem contato com o
esplendor do mundo natural e desenvolvidas posteriormente em uma série de
convengdes sociais arbitrarias quando tais povos se sedentarizam, sdo opostas as
religides que emergem do contato com os ciclos da natureza e da fascinag@o pela imensa
obra do Criador natural, que manifesta sua transcendéncia nos ciclos césmicos naturais.
A tradig¢@o do Yoga, iniciando-se na regido do Vale do Indo, cuja concepgao de
tempo seria baseada nos ciclos fundamentais do universo, seria representante do
segundo grupo. Como vamos ver mais a frente, a ideia dos ciclos e a temporalidade
ciclica sdao fundamentais para se entender a dialética entre tempo e eternidade no texto
de Patafjala Yoga. O grupo de hinos dos primeiros Vedas e seu apego ao 'tempo
concreto' e ao moralismo estéril seriam representantes do primeiro grupo. Dessa
maneira, Daniélou enxerga na tradi¢cdo do Yoga uma formulagdo primeva das doutrinas
xivaistas que remeteriam ao mundo neolitico, sendo ndo apenas a religido original dos
povos existentes no subcontinente indiano, mas também dos povos neoliticos da Asia

ocidental e da Europa mediterranica. Em livros como Shiva e Dioniso e Shiva e a
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Tradig¢do Primordial, Daniélou argumenta que o dionisismo na Grécia seria uma
manifesta¢do tardia do xivaismo yogin e que formas rudimentares do yoga postural
(hatha-yoga) j4 eram praticados na Grécia Minoica (Creta) e entre os povos pelasgicos
pré-Indo-Europeus na peninsula grega (cf. DANIELOU, 1979, 2003).

Os exageros da posi¢do de Daniélou sdo evidentes, ainda que possamos
argumentar a favor de um certo paralelismo entre desenvolvimentos neoliticos pela
grande massa de terra eurasiatica®®, mas o que importa para a nossa reflexdo aqui ¢ a
atribui¢do da tradicdo que originaria o Yoga aos povos ndo-arianos € ndo-védicos, da
mesma maneira que Zimmer ja havia salientado. De fato, quando observamos as
opinides da maior parte dos estudiosos nos ultimos 100 anos sobre as origens primevas
da tradicdo i6guica quase invariavelmente nos deparamos com opinides anti-védicas
enfatizando uma suposta antiguidade neolitica do Yoga. Como veremos mais adiante, o
Yoga, nos referindo aqui ndo apenas ao texto de Patafijali, mas a tradi¢do como um
todo; € uma tradigdo ascética que de fato se mostra bastante distinta das ideias que se
encontram nos mais antigos textos védicos, o ““dualismo” ontologico do Samkhya-Yoga
foi descrito por Zimmer como uma sobrevivéncia das ontologias nativas em oposi¢ao ao
monismo caracteristico da mente védico-bramanica®. Ainda que esse suposto 'dualismo’

seja, como veremos, menos evidente do que pretendem os indélogos.

32 O Caldeirao Gundestrup (anexo 2), descoberto no norte da Dinamarca, certamente possui motivos que
lembram o selo "Pasupati", mas é importante salientar que se trata de um artefato muito posterior e
originario de um contexto cultural bastante distinto (provavelmente celto-tracio).

33 "Estas ideias ndo pertencem ao tronco original da tradi¢do védico-bramanica. Tampouco
encontramos entre os ensinamentos bdsicos do Samkhya e do Yoga alguma alusdo a existéncia daqueles
deuses olimpicos — que estdo além das vicissitudes da escraviddo terrena — como no pantedo védico.
Ambas as ideologias tém origem diferente [..] estdo relacionados com sistema mecanico do jainismo que,
como vimos, pode remontar [...] até a longinqua antiguidade indiana aborigene, ndo-védica. Portanto,
as ideias fundamentais do Samkhya e do Yoga tém de ser antiquissimas "(2008, pg. 209).
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Tal concepgio da interagdo entre os povos nativos da India e os migrantes
arianos ¢ bastante simplificada e ndo leva em consideragdo as possiveis
heterogeneidades culturais existentes no interior desses grupos. Nada nos permite
afirmar com propriedade que a origem ultima de um sistema filosofico ou grupo de
ideias pode ser atribuida exclusivamente a um grupo ou outro, dado que ambos
interagiam constantemente dentro do mesmo espaco fisico e ja eram, por si mesmos,
grupos heterogéneos; além do mais, como comentamos na introdugdo, a data¢do de
textos e ideias no ambito da antiguidade indiana € bastante problematica e quase todas
as conclusdes a respeito das origens do Yoga e quaisquer outros sistemas devem ser
encaradas com boas pitadas de ceticismo. O importante ¢ enriquecer nossas concepgoes
a respeito do problema com a maior quantidade possivel de hipoteses, aumentando
assim as possibilidades interpretativas em relagao ao fendmeno.

Naturalmente, uma oposi¢do entre o pensamento bramanico tradicional e
correntes "alternativas' dentro da tradi¢do védica primeva sao realidades palpaveis dada
a pluralidade de grupos existentes mesmo dentro da cultura indo-ariana. A relacdo entre
o declinio da civiliza¢do do vale do Indo e os "invasores arianos" ¢ menos direta do que
pode parecer a primeira vista. Autores como Christian Lassen (1874) e Max Miiller
(1888) acreditavam no combate direto entre a cultura védica ariana e a cultura nativa de
origem "semitica". No caso de Lassen, trata-se da primeira interpreta¢do racialista da
histéria indiana primeva e uma das principais fontes para a posterior mitologia nazista a
respeito dos "arianos" nordicos. Em sua Indische Altertumskunde o autor noruegués

postulava que os épicos hindus descreviam a batalha entre os invasores noérdicos e os
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nativos semiticos® de modo que a batalha racial seria a melhor explicagdo para os
diferentes ramos da espiritualidade indiana. Miiller, apesar de muito criticado pela
historiografia recente pos-colonial (cf. MCGETCHIN, 2009), era um autor bem mais
cauteloso e, definitivamente, ndo compartilhava do racismo de Lassen®. Nessa
concepcdo, o Yoga representaria um elemento "telirico" e ctdnico caracteristico da
espiritualidade nativa do subcontinente indiano. Tal perspectiva serd importante quando
formos analisar de forma mais propria os elementos "transcendentes" e "imanentes"
inerentes aos YS. E a propria ideia de um 'telurismo' do Yoga, uma doutrina que
pretende transcender o tempo e o mundo fenoménico, ¢ decisivamente incorreta.
Sabemos com relativo grau de certeza que a civilizagdo do vale do Indo
comegou a declinar por volta do inicio do segundo milénio a.C. As causas do declinio
ainda sdo debatidas, sendo que as mais comentadas sdo uma elevagao geral do nivel dos
rios e a ja referida "invasao" ariana (cf. SAMUEL, 2008; BRONKHORST, 2007). O
mais provavel € que, quando da chegada dos indo-arianos, a civilizagdo do vale do Indo
Ja estivesse em declinio. O que importa salientarmos ¢ que a partir de 1500 a.C. os
povos que se autodenominavam Arya, e falavam o que mais tarde seria denominado por
sanscrito védico, se infiltravam pouco a pouco na regido dos sete rios (Sapta Sindhu em
sanscrito, Hapta Hindu em persa, a origem do termo "hindu") por eles denominada de

Aryavarta (bergo ariano). Como ja dito, os arianos eram povos nomades, como seus

34 Lassen postulava que os nativos originais da india eram originarios do Oriente Proximo; aparentados
aos sumérios e outras culturas proto-mesopotamicas.

35 Max Miiller (1823-1900) foi uma das figuras mais interessantes dos primordios da indologia
académica e, em nossa opinido, um pensador que em meados do positivista séc. XIX langou as bases para
a desprovincializagdo do pensamento ocidental. Foi varias vezes um critico do racialismo biologicista e
estava longe de postular a existéncia de uma "raga ariana" nordica superior. Para comprovar nosso ponto,
basta observarmos citagdes como essa: "the darkest Hindus represent an earlier stage of Aryan speech
and thought than the fairest Scandinavians"(1888, p. 120).
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ancestrais indo-europeus, que trouxeram consigo suas crengas religiosas e
manifestagdes culturais entre as quais na maior parte das vezes pouco se encontram
elementos ascéticos ou transcendentais, os hinos dos primeiros Vedas sdo
definitivamente caracteristicos daquilo que Zimmer chamou de "pantedo olimpico" (ver
nota 24). Na verdade, como notou Basham (1985), muitos dos hinos se caracterizavam
até mesmo por elementos mais ou menos seculares como o hino aos sapos que coaxam
na estacdo das chuvas, o hino as estrelas e o triste lamento do jogador que perdeu em

uma partida de dados.

1.2. Pataiijali e a interiorizacio do ritual védico

Estritamente, os Veda constituem-se de trés partes — Sambhitas, Brahmanas e
Upanisads. Os Samhitas, termo que significa 'colegdes', consistem de uma reunido de
hinos em honra aos deuses (embora alguns sejam de natureza mais mundana, como
notamos no pardgrafo anterior). Os hinos foram compostos em versos e obedecendo a
uma métrica extremamente rigorosa. Os Brahmanas constituem uma série de textos em
prosa lidando com os sacrificios e os rituais que deveriam ser observados pelos
sacerdotes. As Upanisads consistem de discursos sobre a natureza suprema da realidade
e sdo textos de significagdo imensa para a filosofia indiana. E a partir dos dois tiltimos
que elementos similares aos encontrados na tradicdo do Yoga comegam a se desenrolar

no interior do pensamento védico.
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Se tal desenvolvimento foi fruto de elementos internos ao pensamento ariano
ou influéncia dos povos nativos da India é ponto passivel de discussdo, mas o que
importa € ressaltar que a partir dai elementos cosmologicos, ontologicos e metafisicos
mais abstratos passam a ter significativo relevo dentro da tradi¢do bramanica. Um fato
importante a ser destacado e que vamos abordar com um pouco mais de minucia ¢ a
possibilidade do Yoga, como doutrina ascética que busca transcender o tempo e retornar
a fonte original ontologica do Si Mesmo, constituir um processo de 'interiorizagdo do
sacrificio védico'.

Como ja foi notado, os hinos pertencentes ao Rg-Veda demonstram uma
incrivel regularidade por todo o subcontinente indiano. Aqueles que compuseram e
cantaram os hinos foram sabios e poetas conhecidos como rsis. Apesar de seu sentido
original ter sido perdido com o tempo, do ponto de vista da tradi¢do isso ndo faz
nenhuma diferenca, j& que, por esse prisma, os hinos existiram por toda a eternidade,
sendo dotados de sacralidade absoluta e revelada. Os sdbios ndo os compuseram; eles os
"viram", foram inspirados para transmitir mensagens eternas de imenso poder espiritual.
Seu sentido ndo ¢ o mais importante, ¢ o som sagrado que conta. Foram as especulagdes
a respeito do significado dos hinos que levaram ao desenvolvimento das abstra¢des
encontradas nos Brahmanas; ja no Satapatha Brahmana (X. 1, 3, 4), o "Brahmana dos
cem caminhos", encontramos temas que podemos considerar "proto-idguicos" como a
divisdo do ser humano em trés partes "imortais" e trés mortais. Tal tentativa de
discriminar os elementos constitutivos da experiéncia humana podem ser considerados

as raizes do Samkhya, escola que, como afirmam alguns ind6logos, constitui a base do



55

Yoga. Nossa concep¢ao, como argumentado na introducdo, ¢ de que os Yoga Siitras sdo
obra de sintese, conjugando elementos do Samkhya e outras vertentes do pensamento
indiano.

Fundamental para percebermos como a espiritualidade do Yoga pode ter se
estabelecido historicamente e quais sdo suas origens € a presenga cada vez maior de
prdticas ascéticas no interior da sociedade védica. A pratica do tapas™, a ascese mistica
cultivada pelo sabio védico levou a um novo desenvolvimento; a nog¢do de que
perscrutando seu interior, o0 homem poderia chegar ao conhecimento do mundo exterior
e, consequentemente a ligagdo direta entre microcosmo e macrocosmo foi enfim
descoberta pelos sabios brdmanes. O ser externo as coisas € o Eu profundo eram
idénticos para a literatura upanisadica. Essa ¢ a descoberta daquilo que se chama a
identidade suprema, a relacdo de equanimidade entre o arman (Eu/Si Mesmo/Self) e
brahman, a realidade transcendente. O desenvolvimento do ascetismo ¢ um dos
elementos mais marcantes que comegam a caracterizar o pensamento indiano a partir do
periodo védico tardio (cf. BASHAM, 1985; ELIADE, 2012; DASGUPTA, 1929;
WHITE, 2012).

Johannes Bronkhorst (2007) postula uma cultura que se desenvolve a partir da
metade do primeiro milénio antes de Cristo que ele chama "Grande Magadha", a qual
atribui certos conceitos e praticas chave que emergem com o jainismo e o budismo (e

outras tradi¢cdes Sramana, como os agora extintos @jivikas). Bronkhorst sugere que a

36 Ananda Coomaraswamy nos explica que " a palavra fapas tem uma relacdo remota com a palavra
inglesa fepid (tépido, morno). Tapas ¢ fervor, ardor, incandescéncia, jamais "peniténcia" no sentido de
expiagdo; o sol é "aquele que incandesce (fapati) 1a longe". Tapas ndo envolve necessariamente a pratica
da austeridade fisica, podendo referir-se a atividades mentais ou vocacionais. [...] O efeito final, analogo
ao refino do ouro numa fornalha, pode ser a consumpg¢do do corpo, como no caso da primeira esposa de
Siva" que se jogou ao fogo incinerando-se espontaneamente (cf. 1989, p. 101).
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cultura de Magadha descenderia de uma onda inicial da migra¢do indo-ariana, com as
tradicdes “ortodoxas” védicas representando uma onda tardia. Ele enxerga nas
Upanisads algo como um efeito da interacdo e integracdo dessas duas ondas, e
considera que a cultura védica “ortodoxa” do noroeste da India passa entio a interagir
com a cultura de "Grande Magadha" da parte oriental do vale do rio Ganges. A
concepgdo de Bronkhorst ¢ partidaria de um desenvolvimento interno das doutrinas
ascéticas no seio do pensamento védico e considera as origens do Yoga como puramente
bramanicas (Cf. 2007, p. 155-160)
No YS. 2.1 a técnica do yoga pratico (kriya-yoga) ¢ definida como uma

conjuncgdo de tapas (ascese), svadhyaya (recitagdo diaria, i.e. invocagdes, mantras) e
isvara-pranidhana (devogao ao "Senhor"). Todas sdo caracteristicas ja presentes no
centro do pensamento védico mais antigo e a ascese do 'ardor' ja é proeminente no Rg-
Veda (e.g. VIII, 59, 6; X, 136, 2; 154, 2, 4; 167, 1, 109, 4) onde através do tapas o
asceta se torna clarividente ¢ pode mesmo vir a incorporar os deuses, que sdo, neste
contexto, poténcias criadoras e exteriores do mundo natural (cf. ELIADE, 2009, p. 99,
MALAMOUD, 2002, p. 19-25). A equivaléncia entre um ritual sacrificial € o dominio
sobre as poténcias exteriores do mundo ¢ de carater fundamental para entender como o
sacrificio interior do yogin leva a conquista dos elementos cosmicos e o subsequente
dominio sobre as formas do tempo e do espaco.

No principio havia apenas o asat ("ndo-ser", "ndo-manifestado"), e como nos
diz o Satapatha Brahmana (V1, 1, 1,1):

"Em verdade, no inicio aqui existia o asat. A esse respeito
dizem: "O que era esse asat?". Os rsi: no inicio, eram eles o
asat. E a esse respeito dizem: "Quem eram esses rsi?", Ora os
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rsi sdo os sopros vitais. Como, antes de tudo isso, eles,
desejando-o, consumiram-se (ris-) no esfor¢co e no ardor
[tapas, grifos nossos], sdo chamados de rsi." (Apud,
CALASSO, 2016, p. 95)

A técnica ascética do ardor estd intimamente relacionada a criacdo do mundo e a
passagem do ndo-ser ao ser, sua poténcia ¢ de natureza a0 mesmo tempo cosmogonica e
libertadora, permite a passagem do estado primevo incondicionado ao estado de
existéncia condicionado e vice-versa. O tapas ¢ o meio pelo qual o asceta védico, seja
ele um rsi ou um vratya, interioriza o sacrificio ritual, podendo prescindir de suas
formas externas ao mesmo tempo em que ainda se liga aos elementos transcendentes do
cosmos por meio de sua ascese interior. Nos YS, o tapas tem por funcao introduzir o
yogin que ainda nio atingiu a perfei¢do idguica’’ e sequer os passos iniciais para a
concentracdo introvertida (samadhi) nas formas de interiorizagdo que o permitirdo
contemplar a estrutura do cosmos.

Como bem notou Roberto Calasso em seu comentario a passagem do
surgimento dos Saptarsis (os sete rsis), os sete se tornaram Prajapati, o Progenitor,
responsavel por criar todas as coisas, inclusive os Sete Videntes, os sopros e Indra. E
claro que a estrutura deste mito revela o principio primevo (asat) querendo manifestar-
se continuamente por meio de um processo de geragdo reciproca (0s sopros criam os
rsis, os rsis criam Prajapati e vice-versa) mas sendo impedido de 'vir-a-ser' no mundo,

os paralelos estruturais com o purusa dos YS sao evidentes. Calasso ainda nos diz:

37 O primeiro livro dos YS ¢ dedicado aqueles que ja dominaram a pratica ascética com maestria,
podendo atingir o samadhi sem o auxilio de inimeras técnicas especiais, enquanto o segundo ¢ dedicado
aos que precisam de praticas auxiliares rumo ao estado de concentragdo introvertida.
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asat ¢ um local de alguma coisa que quer se manifestar, que
arde para se manifestar, mas que estd impedida disso. Ao

mesmo tempo, tudo o que se incluir n' "aquilo que ¢", sat, e em

primeiro lugar Prajapati, devera ao asat sua origem, que
remonta aquele periodo obscuro em que os Sete Videntes se
consumiam elaborando um ardor [i.e. tapas, grifos nossos],
dedicando-se a primeira de todas as asceses, se a palavra volta
a assumir seu significado de "exercicio", dskésis. Ja o asat,
mais do que um ndo ser, no sentido do mé én parmenidiano,
revelava-se proximo de algo que se poderia definir como o
"ndo-manifesto" (2016, p. 95-96).

Da mesma forma que purusa deve ser percebido (nao libertado, dado que ja se encontra
livre) através da pratica ascética, também o asat do periodo védico, o fundamento do ser
(sat), se percebe e origina o0 mundo através do ardor primordial tapasico.

A analogia com o ritual védico ¢ ainda mais impressionante quando
consideramos que Prajapati, o Progenitor, ¢ associado ao homem primordial chamado
Purusa (pessoa; o significado literal de Purusa). A interiorizagdo idguica guarda
paralelos interessantes com o mito da androginia primordial, o mito cosmogonico € com
os mitos de reintegracao dos quais Purusa ¢ o protagonista, como os famosos mitos que
embasavam o ritual purusa-medha e o purusa-sitkta do Rg-Veda, X, 90. Purusa ¢ o
sacrificio primordial e a0 mesmo tempo criador do mundo, o principio incondicionado
que se encontra no fundamento ontologico do universo € sem o qual nada poderia ter
passado ao mundo do ser.

Também o mito de Hiranyagarbha ¢ exemplar para se demonstrar as raizes
mitologicas do sistema do Yoga. Hiranyagarbha ¢ o "embrido de ouro" e, de acordo com
o Mahabharata e os Puranas foi o fundador dos ensinamentos do Yoga. O famoso

“embrido de ouro” pode ser associado a figura de iSvara e a meditacdo em isSvara
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proposta em diversas passagens dos YS (ex: 2.1) pode ser vista como a repeti¢do de um
arquétipo divino baseado em Hiranyagarbha, deus criador segundo algumas passagens
do Rg-Veda. A meditagdo em “Deus” guarda semelhangas com as possibilidades de

repeticdo ritual da cosmogonia através do sacrificio.

1.3. Algumas consideracdes sobre a historia do termo yoga

E preciso, antes de tudo, afirmar a equivocidade do termo yoga (Cf. WHITE,
2011; ELIADE, 2008, p. 13), frequente nas literaturas populares, miticas, misticas e
esotéricas da India, ainda que com significados muitas vezes divergentes ou
conflitantes. E preciso pois precisar de que yoga se trata quando ansiamos indagar uma
suposta filosofia do yoga e suas concepgdes de tempo e eternidade. Vamos nos debrugar
brevemente sobre os significados que o termo yoga assumiu ao longo de alguns séculos
de literatura em sanscrito e suas diferentes apropriacdes ao longo do tempo, na parte
posterior de nosso trabalho vamos analisar de forma concisa como o Yoga dialoga com
as outras escolas de pensamento "ortodoxas" da filosofia dos bramanes e com suas
contestagdes heterodoxas como o budismo e jainismo. Cada grupo em cada tempo criou
sua propria versao do 'yoga', termo que possui um campo semantico imenso, sendo o
conceito tdo amplo e variado que se tornou possivel transmutd-lo em praticamente
qualquer ideia ou pratica imaginavel (cf. WHITE, 2011).

Mais alarmante ainda, tanto os YS quanto a Bhagavad Gita (BhG), os dois

textos mais citados como fontes do 'Yoga Classico', dio menos énfase as posturas



60
corporais e controle da respiracdo do que poderia esperar um leitor moderno, tais
técnicas respiratOrias e posturais, geralmente consideradas como o eixo das praticas
modernas sdo secundarias nos supracitados textos, cada um dedicando ndo mais que 10
versos a essas praticas; que geralmente sdo consideradas apenas como um passo rumo
ao 'Yoga' verdadeiro. Tais textos estdo muito mais preocupados com a questdo da
salvacdo humana ou 'libertacdo', realizadas através da teoria e pratica da meditacdo
(dhyana) nos YS, e da concentragdo e devocao ao deus Krsna na BhG.

"Yoga', mais celebrado que propriamente conhecido", como bem afirmou
Michel Angot (2008), tradutor e compilador da edicdo critica francesa dos YS publicada
pela Les Belles Lettres. Como vimos, hd um claro descompasso entre as tradi¢des
'classicas' do Yoga e o "yoga" como nds o conhecemos na propaganda "mistica"
ocidental. Para elucidarmos tal desconexdo € necessario retornar aos primeiros usos do
termo yoga, para textos ainda mais antigos que os YS e a BhG. Nos referimos aqui a
compilacdo de textos mais antiga da tradi¢do indiana, os Vedas. Como ja abordamos
brevemente, no Rg-Veda, o mais antigo texto religioso indiano, yoga significava
sobretudo o arreio que se atrelava aos cavalos (note-se ai a correspondéncia linguistica
com o inglés yoke, o latim jungere e o portugués jungir). Segundo autores como David
Gordon White (2011), Louis Renou (1952) e Abel Bergaigne (1878), no mesmo texto
vemos o significado do termo se expandir através da metonimia, primeiro para os
objetos que ligavam os cavalos aos carros de guerra, depois para os proprios carros de
guerra. Como os carros s6 eram utilizados em periodos de combate, um dos significados

de yoga passou a ser "tempo de guerra", em oposi¢do a ksema, tempo de paz. A
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concepgdo védica de 'yoga' como o carro de guerra foi entdo incorporada a ideologia
guerreira da sociedade da India antiga. No Mahabharata, o épico nacional da India,
observamos as primeiras narrativas da apoteose e dos grandes feitos dos guerreiros em
carros de guerra em larga escala. Assim como a /liada, trata-se de um épico de guerra,
nada mais natural que glorificar o guerreiro que tombou apds combater miriades de
inimigos.

O que ¢ interessante notar, dados os nossos objetivos, € que o guerreiro morto
apOs os combates passa a ser denominado como yoga-yukta, 'atado ao yoga', com 'yoga'
novamente significando o carro de guerra. Dessa vez, entretanto, ndo era o carro de
guerra pessoal do combatente que o levava a gloria, mas sim uma 'yoga' celestial, um
carro de guerra divino, que o levava até os mais altos céus além do Sol e das estrelas em
dire¢ao a morada dos deuses, ao reino cosmico da bem-aventuranga, os Elisios ou o
Valhalla védico. Os guerreiros ndo eram os Unicos a se mover nesse 'yoga' celestial,
também os deuses tinham o privilégio de se locomover entre a Terra e os Céus em
carruagens sagradas. Além disso, os poetas e sdbios védicos que cantaram os hinos, os
rsis (‘videntes'), descreviam a si mesmos 'jungindo' suas mentes a inspira¢do poética,
viajando assim pelo abismo metaférico que separava o mundo em seus hinos e 0 mundo
real, numa tendéncia cada vez maior ao emprego de abstragdes no campo semantico do
termo yoga.

O primeiro tratado sistematico do yoga e uma ponte entre os usos védicos
iniciais e alguns sistemas posteriores ¢ o texto hindu Kathaka Upanisad (KU), escrito

que data do terceiro século antes de nossa era. Aqui, o deus Morte revela a um jovem
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asceta chamado Naciketas o que ¢ denominado como 'todo o sistema do yoga'. Ao longo
de seus ensinamentos, Morte observa as relagdes entre ego, corpo e intelecto, e compara
suas relacdes com as estabelecidas entre condutor, carro de guerra, cavalos etc (KU 3.3-
9). D.G.White observa que ai ja estdo delineados trés elementos que fardo parte de
muito do que constituird o yoga nos proximos séculos: primeiro, o estabelecimento de
uma 'fisiologia' i6guica, analisando detalhadamente os elementos que constituem o
corpo. Segundo, ai observamos a identificagdo do Eu pessoal (atman) com o Eu
Universal (Purusa) ou o Ser Absoluto, a esséncia da realidade (Brahman). Terceiro, o
texto descreve a hierarquia dos constituintes da relagdo corpo-mente, os sentidos,
substancia mental, intelecto etc., e que compdem as categorias fundamentais do ja
mencionado sistema filos6fico Samkhya, o qual embasa metafisicamente os sistemas do
YS, da BhG e muitos outros textos de outras escolas (Cf- WHITE, 2011).

Como essas categorias sao ordenadas hierarquicamente, a percepg¢ao de estados
elevados de consciéncia ¢ associada a uma elevagdo aos planos mais altos do espaco
exterior, encontramos nessa primeira Upanisad i6guica o conceito do yoga como uma
técnica para a ascensdo interior e exterior. A mesma fonte nos revela o primeiro uso das
formulas vocais (mantras), sendo o mais proeminente a silaba OM, a forma acustica do
Brahman supremo. Nos séculos seguintes, os mantras se tornariam lugar comum nas
praticas i6guicas dos tantrismos hindu, budista e jainista, assim como nos Yoga Siitras
(Cf1,23,2.1,2.32,2.45).

A partir do século 3 antes de nossa era, as referéncias textuais ao yoga se

multiplicam rapidamente nas fontes hindus, budistas e jainistas. Pelos proximos mil
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anos veremos o emergir constante de novos sistemas e doutrinas. E no final desse
periodo de mil anos que os principais sistemas se delinearam, o YS; os escritos,
compilados no terceiro ou quarto século de nossa era, da escola budista Yogacara; a
compilacdo, no quarto ou quinto século, do Visuddhimagga de Buddhaghosa e o Yoga-
drsti-samuccaya do autor jainista Haribhadra, no século VIII. Embora o YS seja um
pouco posterior ao cdnone Yogacara, sua forma concisa e absolutamente precisa tornou
o sistema de Patafjjali conhecido como a formulagdo "classica" do Yoga. A escola
Yogacara do Budismo Mahayana foi a primeira tradicdo budista a empregar o termo
'yoga' para se referir ao seu sistema filosofico; também conhecida como Vijnanavada
(Doutrina da Consciéncia), suas posi¢oes se aproximam muito das formuladas no YS,
buscando uma analise sistematica das percep¢des mentais e da consciéncia junto a uma
série de praticas meditativas, buscando assim a liberagdo do sofrimento que caracteriza
a existéncia humana temporal e fenoménica (cf. WHITE, 2011; LA VALLEE
POUSSIN, 1936; KALUPAHANA, 1992; DASGUPTA, 1929). Ainda que suas posi¢des
idealistas sejam atacadas em Y, 4. 16.

Ao longo dos séculos subsequentes, inimeros outros sistemas do Yoga e
interpretagdes absolutamente divergentes das que descrevemos acima surgiram no
subcontinente indiano, o YS comecou a declinar como sistema classico de filosofia a
partir do século XII da nossa Era, sendo substituido durante o periodo medieval pelas
formulagdes da escola filosofica conhecida como Advaita Vedanta, fundada por Adi
Sankara no século VIIL. Devido a natureza do presente trabalho, o detalhamento e a

discussdo de todas essas escolas e suas posi¢des filosoficas ndo serd possivel, mas ¢
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importante que possamos delinear algumas caracteristicas gerais que emergiram da
maioria dos sistemas formulados entre o fim da Antiguidade e o final da idade média
indiana, usando aqui a cronologia ocidental, evidentemente.

E de nossa opinido, que uma das caracteristicas centrais de muitos dos sistemas
filosoficos indianos classificados de forma sucinta por nds, caracterizam-se como uma
andlise da percepgdo e da cogni¢do. A andlise das falhas perceptivas e cognitivas da
vida cotidiana e sua eventual superacdo pode ser colocada como o fim Gltimo e supremo
ndo so das ideias do Yoga, mas de toda a filosofia indiana. Assim que se compreende a
causa de um problema, deve-se buscar sua cura e consequente eliminag¢do, ao modo de
médicos da alma, os "filosofos" hindus visam a superagdo do sofrimento inerente a
condi¢do humana temporal e finita pela anélise filoséfica e meditagdo. Em suma, muitas
das tradi¢des io6guicas indianas podem ser definidas como soferiologias, buscando a
liberagcdo do sofrimento existencial e do ciclo de renascimentos (samsara). O problema
do sofrimento ¢ a ideia fundamental que emerge a partir do quinto século antes de nossa
era, tanto no seio do pensamento bramanico tradicional quanto nas atividades de
reformadores como o fundador jaina Mahavira e o fundador do budismo Gautama Buda
(cf. DASGUPTA 1929; ELIADE, 2009; WHITE, 2011; MAAS, 2013). No segundo
capitulo veremos os pormenores do que constitui o “sofrimento™.

Entre a busca do bem-estar terreno e a superagdo do sofrimento que constitui
toda e qualquer forma de vida, ha um abismo intransponivel, as inimeras formas do
Yoga tradicional e o yoga postural vendido no Ocidente moderno podem ser até¢ mesmo

descritas como opostas, visto que possuem objetivos radicalmente diferentes. O objetivo
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final do yogin tradicional € justamente a supressdo dos elementos que o fazem se sentir
bem com o Ego externo e material, em suma, com a existéncia aprisionadora no mundo
fenoménico. A "abolicdo da historia" almejada pelo asceta (ELIADE, 1991;
GRINSHPOON, 2002) tem suas raizes profundas fincadas no simbolismo do tempo e
da eternidade na cultura indiana, de modo que para compreender o bindmio tempo-
eternidade nos aforismos de Patanjali € necessdrio que observemos suas raizes

simbolico-mitoldgicas e cosmologia que os embasa.

1. 4 O simbolismo de Pataijali

E isso era um inicio sem fim...

Jacob Bohme — Mysterium Pansophicum, 4.9.

As raizes dos simbolismos do tempo e da eternidade na cultura da India sdo,
como em qualquer outro lugar, mitologicas. Os mitos indianos, antes de serem
"indianos", sdo mitos, criagcdes espirituais da humanidade primeva com o objetivo de
exprimir o que alguns mitdlogos e fenomendlogos da religido denominaram por
totaliter aliter, 0 numinoso, a realidade transcendente e inefavel por tras das mudancas
aparentemente sem sentido do mundo "histérico" (ELIADE, 1991; KERENYI, 2011;

OTTO, 1923; ZIMMER, 1989). O regime de temporalidade prevalecente nos YS ¢&,
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como veremos, "mitologico". **

Convém entdo que escrutinemos brevemente as narrativas miticas sobre o
tempo e a eternidade na tradi¢do indiana. Todo o esforco soteriologico da cultura hindu
se encaminha para a superacao do tempo, dos condicionamentos, da infindavel roda de
nascimentos, morte e sofrimento que constitui a existéncia humana. "Tudo ¢ sofrimento

para o sabio" ¥

afirma Patafjali. Mas antes dele, uma miriade de sabios, ascetas e
mestres espirituais ja haviam constatado a realidade inescapavel desse sofrimento
universal, que permeia a vida de todas as criaturas, da mais infima formiga ao mais
poderoso dos devas. Pois ¢ sabido que, ao contrario da literatura indiana do periodo
indo-ariano inicial/védico, toda a especulagio mainstream da India poés-upanixadica
revolveu em torno do problema da natureza intrinseca do sofrimento na vida humana
condicionada, no mundo da existéncia "samsarica"*.

Os adeptos do Yoga tradicional*’ e os aforismos que constituem os YS

consideram que sua doutrina ¢ de natureza revelada, veremos mais adiante no que essa

38 O termo "mitologico" usado em nosso contexto ndo alude a algo de natureza falsa, mistificadora,
significado que se tornou corrente na cultura ocidental moderna. Pelo contrario, o mito e o simbolismo,
em nossa perspectiva, sdo veiculos que transportam significados metafisicos primevos que seriam
incompreensiveis em outra forma de linguagem. Ja desde meados do século XX pensadores do calibre de
Robert Graves, Carl Jung, além do proprio Mircea Eliade, que o mito e o folclore carregam profundas
verdades simbodlicas, verdades essas que usualmente escapam a maioria das pessoas. Como bem definiu
Ananda Coomaraswamy: "The mythical narrative is of timeless and placeless validity, true nowever and
everywhere: just as in Christianity, “In the beginning God created” and “Through him all things were
made,” regardless of the millennia that come between the datable words, amount to saying that the
creation took place at Christs “eternal birth.” “In the beginning” (agre), or rather “at the summit,”
means “in the first cause”’: just as in our still told myths, “once upon a time” does not mean “once”
alone, but “once for all.”“The Myth is not a “poetic invention” in the sense these words now bear: on
the other hand, and just because of its universality, it can be told, and with equal authority, from many
different points of view" (2004, p. 267).

39 "duhkam eva sarvam vivekinah", YS, 2, 15.

40 i.e. no mundo dos infindaveis ciclos de nascimento e renascimento, que serdo explicados no préximo
topico.

41 Novamente, ¢ importante salientar que o que chamamos de 'Yoga tradicional' ndo possui relagdes
diretas com o fendmeno ocidental do Yoga postural, a despeito de ambos os fendmenos carregarem o
mesmo nome, as suas diferencas consideraveis ja foram mais do que ressaltadas por nos.
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"revelagdo" difere do termo como entendido em um contexto judeo-cristio, mas ¢
importante levar tal fato em consideragdo para que nossa tentativa de explicitacdo dos
fundamentos simbolicos e miticos nos quais se fundamentam as ideias encontradas no
YS nio seja encarada como uma empreitada frivola ou de puro interesse "historico". A

importancia que atribuimos ao tema tem por justificativa o fato de que

o Yoga ¢ considerado por seus praticantes como uma doutrina
revelada de uma vez por todas, no principio do ciclo coésmico,
pelos profetas miticos ou rishis, e transmitida desde aquele
tempo [i.e. dos principios, dos comegos, in illo tempore, grifos
nossos] boca a boca de acordo com as leis tradicionais de
iniciagdo mestre-discipulo.[...] O hinduismo — e esse ¢ um
ponto em que vale a pena insistir — ¢ ndo apenas uma religido
sem fundador mas também, seus seguidores afirmam, uma
religido sem historia, dado que é, afinal de contas, aos olhos
dos fiéis, o sanathana dharma, a "lei eterna". O que significa
que nada nele jamais mudou e que nada jamais terd poder para
altera-lo de qualquer maneira, ainda que a fraqueza humana
possa resignar-se a viver nao mais do que uma porg¢do de seus
mandamentos. O sentimento profundamente hindu de que o
homem ¢ definido por referéncia a um Absoluto imutavel deve
ser claramente entendido antes que entremos em qualquer
investigagdo de tipo ocidental do desenvolvimento do Yoga
(VARENNE, 1989, p. 179-180).*

Numa concep¢ao como essa, radicalmente diferente do modelo cosmoldgico e
temporal corrente no ocidente, tudo aquilo que rea/mente importa ja foi anunciado no

principio dos ciclos cdsmicos, por mais que a ignorancia humana aumente com a

42 "yoga is held by its practitioners to be a doctrine revealed once and for all, at the beggining of the
cosmic cycle, by the the mythical profets or rishis, and handed on since that time by word of mouth in
accordance with the traditional laws of the master-disciple chain of initiation. [...] Hinduism — and this
is a point worth insisting on — is not only a religion without a founder but also, its followers claim, a
religion witout a history, since it is after all, in the eyes of the faithful, the sanathana dharma, the "eternal
norm". Which means that nothing in it has ever changed and that nothing will ever have the power to
alter it in any way, even though human weakness may resign itself to living out no more than a small
proportion of its commandments. This profoundly Hindu feeling that man is defined by reference to an
immutable Absolute must be clearly understood before we can enter into any Western-style investigation
of yoga's development. "
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passagem das eras cOsmicas pelo processo involutivo que caracteriza o cosmos, as
verdades proclamadas pelos sabios e rsis ainda podem ser acessadas através da
repeticdo ritual dos eventos ocorridos no principio dos tempos (cf. ELIADE, 1999). O
anseio do yogin de evadir-se do tempo historico e permanecer em uma temporalidade
radicalmente diferente, a temporalidade real e origindria, tem suas raizes nas
concepgdes mitico-rituais mais antigas da sociedade indo-ariana, de modo que, apesar
das especulagdes que levamos a cabo na primeira metade do presente capitulo sobre as
origens do Yoga, para a doutrina tradicional o Yoga ¢ parte da ortodoxia bramanica e ¢
plenamente aceito como uma das seis escolas ditas "ortodoxas" do pensamento
bramanico, significando que pouco importa se suas origens sao arianas ou dravidicas,
dado que a aceitagdo tanto do Samkhya, que alguns eruditos afirmam embasar a
metafisica do sistema Yoga, quanto do Yoga propriamente dito, ¢ total por parte do
pensamento hindu ortodoxo e tradicional representado pela casta dos bramanes (Cf.
ZIMMER, 2008).

As ressondncias entre a repeticdo mitico-ritual dos arquétipos e dos eventos
ocorridos na origem primordial de todas as coisas (ab origine) e as técnicas meditativas
propostas pelo sistema metafisico do Yoga serdo aprofundadas no terceiro capitulo, por
ora basta afirmarmos que ja no STB (X, 1, 3, 4), como ja brevemente aludido, o conflito
entre o elemento contingente, "aquilo que passa", e o que subsiste no homem apods a
morte (ou antes do nascimento) ja se colocava, sendo que o famoso texto ritualistico dos
"cem caminhos" divide o ser humano em trés partes mortais e outras trés "imortais". A

propria pessoa de Patafjali ¢ imbuida de elementos mitoldgicos imprescindiveis para a
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compreensdo do arcabougo tedrico do sistema, o sabio autor dos YS € associado ndo
apenas ao gramatico também chamado Patafijali autor do famoso Mahdabhasya, mas
também ao ser primordial em forma de serpente Sesa, o grande Nagardja (rei das
serpentes), que encontra-se iméovel no principio dos tempos; quando seu poderoso corpo
se move, o universo vem a ser. Grande parte dos comentadores tradicionais dos YS
abrem seus comentarios ndo apenas com uma homenagem a Deus (Is§vara), mas também
a Patafijali, identificado como uma encarna¢do de Sesa. O elemento metafisico-
cosmologico presente nos YS ndo pode ser ignorado se nos imbuimos da tarefa de
observar a rela¢do dialética entre tempo e eternidade presente nos aforismos do Yoga
classico. *

A bela histéria do deus Indra e o cortejo de formigas extraida do

Brahmavaivarta Purana e relatada por Heinrich Zimmer no principio de Mitos e

"n.n

33 Sesa, cujo nome significa "aquilo que permanece"; "vestigio", da raiz sanscrita sis, também conhecido
como Sesandga, Adi Sesa ("primeiro Sesa"), ¢ o rei de todos os ndgas e é dito que carrega todos os
planetas do universo em suas "coroas" e canta eternamente a gloria de Visnu por todas as suas bocas. E
representado por uma enorme serpente de mil cabegas residindo no ultimo partala do mundo inferior
hindu, de forma analoga aos circulos do inferno de Dante. E ele quem representa os "vestigios" dos
universos destruidos ¢ é ao mesmo tempo o germe de toda a criagdo futura. Representa de forma
simbdlica a natureza primordial, a duragdo sem limite, o totalmente incondicionado. Sob o nome de
Ananta ele representa a serpente na qual Visnu repousa no periodo entre a destrui¢do de um universo ¢ a
criagdo de outro, flutuando sobre o "oceano da insconsciéncia" (em outra linguagem, o oceano da
primordialidade, daquilo que ¢ "sem forma" mas ao mesmo tempo condiciona as formas arquetipicas do
real). Ao fim de cada ciclo cosmico ¢ Sesa quem vomita o fogo que destroi tudo. Sob o nome de Vasuki,
de acordo com os textos do periodo védico, foi usado pelos devas e pelos asuras como corda para atingir
o eixo do monte Mandara a fim de agitar o oceano lacteo primordial e adquirir a bebida da imortalidade
(amrta) (DCI, p. 985). Na BhG (X, 29) Krsna declara que entre suas 75 mais comuns manifestagdes
"entre os Nagas, eu sou Ananta" (anantas casmi naganam). Ora, Krsna ¢ uma das emanacdes de Visnu e
se Krsna e Sesa sio emanagdes da mesma esséncia incondicionada de Visnu, logo Patafijali também
emana do mesmo oceano de primordialidade. O elemento "primordial", incondicionado e "necessario" dos
YS ja esta declarado logo no principio, quando sabemos de antemdo que seu suposto autor ¢ mais uma
das emanagdes do principio ultimo. Cada elemento do sistema pode ser acessado através do corolario
estabelecido no inicio. Uma abordagem que ignore a significagdo mitico-cosmologica de Patafijali e dos
YS vai essencialmente falhar em compreender como os aforismos dos YS se relacionam com o todo
organico da tradi¢@ao hindu com a qual dialogam.
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Simbolos na Arte e Civilizagdo da India® pode servir de ponto de partida para nossa
consideragdo dos simbolismos da temporalidade, da doutrina dos yugas (ciclos
coésmicos), dos aprisionamentos da consciéncia samsarica no mundo, da nocdo de
karma e da liberagdo final, que constitui, como veremos no terceiro capitulo, a esséncia
da doutrina da temporalidade para Patanjali e a tradi¢do do Yoga classico. Da narrativa
de Indra passaremos a uma considera¢do dos elementos centrais da doutrina dos ciclos
cosmicos e sua relacdo com o "mito do eterno retorno", desembocando numa
consideracdo geral sobre o background cosmogonico e também cosmologico-temporal

sob o qual a doutrina sintetizada em 196 siitras por Patafijali se fundamenta.

1.5. Cosmologia e a doutrina dos yugas

Logo apos derrotar o grande dragdo Vrtra (MW: “envolvente™), o captor das
aguas e da ambrosia lactea primordial (amrta) que concedia aos deuses sua
imortalidade, Indra, deus do trovao e chefe do pantedo dos deuses védicos, convocou
Visvakarman, o ferreiro dos deuses e grande arquiteto e artifice, para que construisse
grandioso paldcio em comemoracdo da vitoria divina contra as forgas titanicas que
ameagaram o mundo. Em apenas um ano, o grandioso artifice conseguiu construir
suntuosa mansao, dotada de lagos, torres, palacios e jardins luxuriantes. A medida que o
trabalho divino progredia, Indra tornava-se cada vez mais exigente, requerendo

estruturas maiores, ilimitadas e fantasticas que pudessem se adequar as suas visdes

34 A mesma historia, por influéncia de Zimmer, ¢ utilizada por Eliade em Imagens e Simbolos na
discussdo dos simbolismos indianos, o texto se encontra na edigdo de 1958 dos cadernos do grupo
Eranos.
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grandiosas. A cada vez que uma nova obra era completada, o rei dos deuses punha-se a
exigir novas maravilhas e grandiosidades.

Em desespero, o artifice dos deuses resolve buscar socorro em Brahma, o
demiurgo responsavel por criar o universo e ‘“corporificacdo pristina do Espirito
Universal que habita muito além da agitada esfera olimpica onde reinam a ambigdo, a
disputa e a gloria.” (ZIMMER, 1989, p. 11). Este promete ajuda e intervém junto a
Visnu, o Ser Supremo, do qual o proprio Brahma € nada mais do que um mero joguete.
Em um certo dia, Indra recebe a visita de um menino esfarrapado. Era uma
corporificacdo de Visnu, que havia tomado esse aspecto para humilhar o rei dos deuses
e revelar-lhe sua insignificancia. Sem revelar sua identidade, o rapaz se dirige a Indra
como ‘“minha crianga”. Durante seu discurso no palacio divino, uma ordenada

procissao de formigas aparece diante de todos e o rapaz desanda a rir:

““Por que estas rindo”, pergunta-lhe Indra — “Vi formigas,
Indra, desfilando em uma longa parada. Cada uma havia sido
outrora um Indra. Como vés, pela virtude da piedade, cada uma
subira outrora a posi¢do de Rei dos Deuses. Porém agora,
[apés] multiplas transmigracdes, cada uma voltou a ser
formiga. Esse exército de formigas é um exército de antigos
Indras...” (ELIADE, 2012, p. 57).

A revelacdo do maltrapilho a Indra é a revelagdo dos intimeros ciclos que regem o
universo, tudo que existe estd encapsulado dentro desses ciclos interminaveis, eternos
como a propria lei que os rege (Dharma).

Eliade comenta a passagem em Imagens e Simbolos (p. 58) como a

exemplificagdo da irrelevancia de Indra e sua “‘situacdo histérica™ [i.e. de ““ Rei dos
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Deuses]. Apos ouvir a revelacdo do jovem esfarrapado, Indra abandona imediatamente

seus planos megaldémanos e luxuriantes:

“Mas quem estimaria o numero de universos, cada um
possuindo seu Brahma e seu Indra? Além da mais longinqua
visdo, muito além de todo espago imagindvel, os universos
nascem e desaparecem indefinidamente. Como embarcagdes
ligeiras, esses universos flutuam sobre a agua pura e sem fundo
que forma o corpo de Visnu. De cada poro desse corpo um
universo sobe um instante ¢ explode. Terieis a presungdo de
conta-los? Credes poder enumerar os deuses de todos os
universos — 0s universos presentes ¢ os universos passados?...”
(2012a, p. 57).

A revelacdo de Visnu a Indra € a revelagdo da doutrina dos Yugas, os ciclos cosmicos
universais que regem toda a existéncia, da mais infima formiga até o soberano mais
garboso do pantedo, todos estdo sujeitos as leis eternas do cosmos.

De acordo com a cosmologia mitoldgica dos Puranas, prevalente no tempo em
que os YS foram condensados por seu autor, o universo passa constantemente ad
aeternum por um processo de quatro fases ou “eras do universo”. Sao semelhantes as
quatro idades presentes na cosmologia hesiddica (Ouro, Prata, Bronze e Ferro)* e sdo
chamadas de Krta-Yuga [ou Satya-Yuga), Treta-Yuga, Dvapara-Yuga e Kali-Yuga. Nao
nos interessam diretamente os calculos sobre a duracdo de cada ciclo ou os inimeros

éons e ciclos ainda maiores que contém as idades do universo dentro de si*. O que nos

35 Hesiodo, contudo, inclui a chamada “Era dos Herois” entre a Idade de Bronze e a Idade do Ferro.
Autores dos estudos indo-europeus como Georges Dumézil e David Anthony tendem a atribuir as raizes
das doutrinas dos ciclos cosmicos entre gregos e hindus a um substrato comum indo-europeu, dado que
tais ideias também se encontram de forma mais ou menos semelhante entre os antigos celtas, germanicos,
ilirios, dacios, citas e outros povos de tipo indo-europeu (Cf. DUMEZIL, 1988, p. 40-43; ELIADE, 2010,
p- 189-190).

36 E interessante deixar assinalado que, de acordo com a cosmologia hindu tradicional, nos encontramos
agora na Kali-Yuga, a Idade das Trevas, onde a perfeicdo moral do universo foi reduzida a um quarto da
perfeicdo original contida na Satya-Yuga [*“‘Idade da Verdade”]. A Kali-Yuga ¢ o ciclo no qual o universo
conhece o apice da corrup¢do, materialismo, degradacdo moral e desrespeito as leis divinas. De acordo
com os calculos puranicos a partida de Krsna em 3102 a.C marca o fim da Dvapara-Yuga e o comego da
Kali-Yuga (Cf. GONZALEZ-REIMANN, 2009, 417). Além dos Yugas, existem também os kalpas e
manvantaras, periodos de tempo ainda maiores, totalizando milhdes de anos, perante os quais a
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interessa ¢ assinalar que na concepgao de universo em que ““Patafijali” se move a ideia
de ciclos césmicos interminaveis, repetindo-se indefinidamente ¢ o paradigma que
constitui a arquitetura cosmoldgica, e ter consciéncia disso ¢ fundamental para se
entender a ‘““saida do tempo” proposta pelas doutrinas i6guicas.

De fato, a aceitagdo da cosmologia puranica pelos YS parece ser total. No
YSB, 3. 27, Vyasa sumariza a cosmologia “psicolégica” na qual a estrutura dos YS
estd baseada. O siitra comentado ai faz parte do Vibhiiti Pada, que diz respeito aos
poderes ocultos alcangados pelo yogin no processo de meditagdo. O sitra em si diz:
“pelo samyama no sol, conhecimento de diversos mundos [ou sobre o universo] ¢
adquirido”.”” Para a cosmologia do Yoga, o homem ¢é andlogo do universo, o
microcosmo reflete as leis do macrocosmo, o dominio sobre as esferas interiores do
homem leva ao dominio ou ‘““assimila¢ao” dos elementos e formas do universo interior.
A consequéncia disso € que os ciclos cosmicos que regem a vida, podem ser dominados
através das praticas ascéticas (tapas), recitativas (svadhyaya) e devocionais (isvara-
pranidhana) (YS 2.1). O controle dos mundos e das estruturas cosmicas esta ao alcance
do yogin. Vejamos agora, resumidamente, o que sdo os ‘“mundos” (lokas) da
cosmologia descrita por Vyasa no bhdsya, que ¢ comum aos budistas, hindus e jainas

(ANGOT, 2008. p. 513).

“historia” ou as existéncias humanas individuais empalidecem e se mostram desprovidas de qualquer
importancia.

37 “bhuvana-jianam siurye samyamat”. Raveh (2012, p. 135) traduz bhuvana-jiianam por conhecimento
do universo [no sentido de sobre] e Larson (2008, p. 92) e Iyengar (1993, p. 197) como ‘“‘conhecimento
dos mundos”. Ambas as traducdes exprimem satisfatoriamente o significado do trecho, que se refere,
como explica Vyasa, a um conhecimento sobre os diferentes “mundos” que compdem o universo, as
diferentes esferas cosmicas. Veremos nos proximos capitulos o que constitui a pratica do samyama e
como ela se liga as questdes do tempo. Por agora, nos interessa demonstrar os fundamentos do mundo
cosmoldgico nos YS.
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Ao todo existem sete mundos encapsulados no ovo cosmico (brahmanda). Do
mais elevado ao mais mundano, sdo eles os seguintes: satyaloka — o mundo da verdade
— o mais alto e que se encontra no ““sétimo andar’’; tapoloka — o mundo da disciplina
ou ascetismo — se trata do sexto nivel; janaloka — o mundo dos ‘“‘seres viventes” — o
quinto nivel. Estes trés primeiros constituem o brahmaloka, povoado pelos deuses mais
elevados e pelos seres celestes mais puros pertencentes ao mundo do criador Brahma.
Os outros mundos sdo maharloka — o “mundo de Prajapati”®® — o quarto nivel;
mahendraloka — o mundo de Indra — o terceiro nivel. Todos esses niveis ou camadas
[i.e. o terceiro e 0 quarto mais o quinto, sexto e sétimo] constituem o reino dos céus ou
“paraiso” (svar), algo como uma hipostase dos gregos Elisios e Olimpo.

Os outros mundos ou reinos sdo antariksaloka — o mundo das regides
intermediarias, da estrela polar (dhruva) esse reino descende das estrelas e planetas até o
topo do sagrado monte Meru — que constitui o segundo nivel e bhiirloka, o mundo da
terra ou da materialidade concreta. Este ultimo ¢ divido em mais subdivisdes: vasumati,
que ¢ a terra como os homens a conhecem e seus sete continentes, as montanhas,
oceanos, campos, florestas etc. O mundo “inferior” ou “inferno”, os diferentes patalas,
em ordem de sete: Patala, Talatala, Vitala, Sutala, Atala, Rasatala ¢ Mahatala.
Finalmente, existem mais sete “infernos” (narakas), também em nimero de sete em
ordem descendente e representando diferentes elementos: Andhatamisra (trevas ou
escuriddo), Kalasitra (ar), Maharaurava (terra), Raurava (fogo), Ambarisa (4gua),

Mahakala (terra, literalmente ““grande tempo’”) e o mais baixo dos infernos Avici.

38 Prajapati em alguns mitos hindus ¢ representado como o homem ou divindade primordial sacrificada
para que o mundo pudesse vir-a-ser (Cf. ELIADE, 2010, p. 221).
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Ao longo de todos esses mundos descritos por Vyasa, nota Larson, existe uma
miriade de divindades e criaturas realizando suas trajetdrias carmicas [i.e. seus
“destinos” como ordenados pela lei da “ac¢do” (karma) que subjaz a todos os ciclos
universais]| (Cf. 2008, p. 93-94). Todas essas criaturas estdo constantemente surgindo
(pravrtti) e desaparecendo (nivrtti, pralaya ou mahapralaya). Tal “fardo” ¢ imposto até
mesmo ao criador Brahma ou para a divindade primordial Hyranyagarbha, que estdo
sujeitos a intermindavel ciclicidade da manifestacdo e da dissolu¢do. Os “mundos’ ou
reinos estdo sujeitos a um devir sem comego e sem fim de mudanga ou ‘““processo”
(parinama) e vir-a-ser/tornar-se/devir enquanto tal (bhava). Veremos no ultimo capitulo
como parinama ¢ superada pela intuicdo de ksana.

Em suma, tudo que existe no mundo esta sujeito a um processo cego de
transformacdo constante (samsdara), processo esse condicionado pelas agdes (karman)
dos varios seres e os resquicios carmicos deixados por essas mesmas agdes (vasands,
asayas, samskaras). O comentario de Vyasa a YS 3. 26 conclui observando que existem
grandes semelhancas entre grupos de deuses do brahmaloka e os yogis em estado de
siddhi (poderes ocultos), ambos t€ém uma “situagdo espiritual” semelhante e as quatro
classes de deuses do reino mais elevado correspondem as quatro formas de samprajiiata
samadhi (samadhi com ‘“‘suporte”, ou com “semente”)* realizadas pelos yogis no

limiar de alcancar a realizagdo suprema. O objetivo do yogin € atingir um estado

superior ao dos deuses, que ainda estdo sujeitos ao devir (bhava), como nota Eliade:

39 Existem duas formas principais de énstase [termo cunhado por Eliade em YLB, argumentando que a
experiéncia do yogin é mais interior do que exterior, dai a preferéncia por énstase ao invés de éxtase] ou
concentragdo introvertida (samdadhi): o estagio inicial de samprajiiata samadhi, onde o yogin investe-se
de um dominio quase divino sobre os elementos do mundo fenoménico e asamprajiiata samadhi (‘“‘sem
semente””), que ¢ o estagio no qual a realizagdo suprema ja foi atingida.
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Esta interpretagdo de Vyasa ¢ importante, ela nos mostra que os
yogis sao igualados aos deuses; em outras palavras, que o
caminho do Yoga — pela “magia” e a “religido” que ele
comporta — conduz a uma perfei¢do mitologica igual a dos
personagens do pantedo indiano. Como o vedantino que
persegue s6 o conhecimento do Ser absoluto (brahman), o
verdadeiro yogin ndo se deixa tentar pela situagao divina, que,
por brilhante que seja, ndo ¢ menos ‘“‘condicionada”, e se
esforga por atingir o conhecimento e a posse do Si, isto ¢, a
liberacdo final representada pelo asamprajiiata samadhi (YLB,
p. 86-87).

Existe também uma classe de seres que estdo fora do Ovo Cosmico. Sao os
chamados ‘‘descorporificados” ou “desencarnados” (videha) e também dissolutos na
prakrti (prakrti-layas).™ Os primeiros, de acordo com Vacaspatimisra (TTV, 1.19, 3.
26), sao seres que podem ter sido yogins ou deuses (devas) e que conquistaram uma
liberdade temporaria do devir eterno devido a conquista temporaria do desapego aos
objetos grosseiros dos sentidos. Tais seres alcangaram a liberacdo espiritual temporaria e
uma forma ainda “com semente” de samadhi. Quanto aos “‘imersos na prakrti” sdo
seres ou yogins que alcancaram uma libertagdo temporaria ainda mais longa devido ao
controle da mente, ego e sentidos. Eles se tornaram dissolvidos ou imersos (/aya) na
esséncia nao manifesta da prakrti (avyakta), o que traz consigo uma libertagao espiritual
temporaria e estados de consciéncia superiores [ou a auséncia de ‘‘estados de
consciéncia].

Contudo, ambos ainda estdo aprisionados de alguma forma a algum dos fattvas,

os 25 elementos que constituem a energia material segundo o Samkhya',

40 Tais seres comentados por Vyasa também sdo mencionados em YS 1. 19 como seres aos quais o
estado de samadhi ocorre no nascimento, melhor dizendo, “‘naturalmente”: “bhava-pratyayo videha-
prakrti-layanam.”

1 Os tattvas serdo explicados brevemente nos capitulos posteriores.
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consequentemente apegados a algum elemento do mundo do devir. Vacaspatimisra
explica que ambos os seres, sejam deuses ou yogins, devido a algum tipo de apego ao
mundo do devir voltardo a cair nas engrenagens do circuito das existéncias e
reemergirdo no Ovo Cosmico. Vejamos agora as caracteristicas intrinsecas do “mundo

do devir™, antes de passarmos a analise das beatitudes da eternidade.
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2. A face do tempo: krama e a realidade kramica

“kalah pacati bhiitani sarvany eva mahdtmani, yasmin tu
pacyate kalo yas tam veda sa vedavit.”

("O Tempo coze todos os seres no grande Eu, quem saiba o
tempo em que ¢ cozido, ¢ do Veda sabedor.")

MaitrT Upanisad, 6. 15.

Os fundamentos do mundo fenoménico, onde o homem encontra-se
aprisionado pelos grilhdes de sua existéncia terrena sdo analisados por Patafijali
principalmente no que concerne a natureza ignorante do homem, sua incapacidade de
perceber que ja se encontra em estado de liberdade e consciéncia total dos aspectos
degradantes da matéria. Como vimos anteriormente em nosso glossario, para a
metafisica do Samkhya-Yoga o Eu primordial (purusa) ja se encontra em estado de
beatitude e liberdade total. O que aprisiona o homem em seu estado de nesciéncia sdo os
varios elementos limitadores derivados da natureza "prakrtica" da realidade sensivel que
se apresenta ao sujeito em estado de escraviddo metafisica. Livrar os homens dos
grilhdes da natureza fenoménica e sensivel € o objetivo tltimo do Yoga de Patajali.

Por isso ¢ importante que a andlise dos elementos constituintes desse mundo
de sofrimentos inacabdveis seja a nossa primeira empreitada. Os fundamentos do mundo
kramico sdo equivalentes ao mundo prakrtico ou samsarico na série de diades que
observamos na constitui¢do da dialética tempo-eternidade. Desse modo, a diade purusa-

prakrti corresponde largamente a ksana-krama, abhyasa-vairagya etc. As oposigoes e
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complementariedades entre 0 mundo fenoménico e a substincia primeva/monada vital,
sdo o elemento constitutivo da concepgao de temporalidade do darsana Yoga como nos
¢ apresentado por Patafijali.

Considerando o papel fundamental dessa distingdo, vamos analisar os
elementos responsaveis por manter o homem em seu estado de escravidao terrena para
em seguida passar em revista o processo de desentrelacamento caracteristico do Yoga,
desembocando em uma fenomenologia da grande liberag¢do, ou individuagdo suprema

(kaivalya).

2.1. Avidya como fundamento do mundo kramico

No terceiro sloka do segundo livro dos YS somos introduzidos aos cinco
klesas, os cinco venenos responsaveis por manter o homem aprisionado ao mundo da
geracdo, multiplicidade e condicionamentos: avidya-asmita-raga-dvesa-abhinivesah
klesah''. No $loka subsequente, avidya é identificada como o terreno fértil no qual
emergem todas as outras aflicdes humanas. Como argumentaram Eliade (2009, p.25) e
Zimmer (2008, p. 218) o problema do sofrimento humano e seu enredamento no mundo
fenoménico €, no pensamento idguico, associado a nesciéncia/ignorancia, sendo

essencialmente um problema de natureza gnoseoldgica.” No YSb 2.3 lemos que avidya

41 "Os cinco venenos/aflicdes sdo: nesciéncia, ego, desejo, aversdo e apego a vida [ou medo da morte]".
42 "O primeiro dos cinco impedimentos [i.e. os venenos/afligdes], avidya, a falta do discernimento
verdadeiro, ¢ o principal sustentaculo do jogo interminavel e interacdo dos trés guna. A avidyd permite
que a marcha cega da vida continue atraida e torturada, ao mesmo tempo, por seus proprios principios"”
(ZIMMER, 2008, p. 218).



80

¢ o principal dos fatores de sofrimento porque reforca os "constituintes substanciais" da
materialidade (guna), determina sua transformacdo, alimenta a corrente de causas e
efeitos € através de sua dependéncia mutua produz a maturagdo dos atos.”
Vacaspatimisra (TV, 2.3) explica que Vyasa atribui a todos os klesas um elemento
comum, a saber, falso conhecimento/conhecimento invalido (viparyaya). E pela
auséncia de conhecimento sobre a verdadeira natureza da realidade que o homem se
encontra em um estado de decrepitude, sujeito as infindaveis mutagdes do mundo
temporal.

Avidya e abhinivesa (o apego desesperado a vida e as vicissitudes
interminaveis do mundo fenoménico-temporal) sdo nog¢des irmas, dado que a primeira
define o estado de (in) consciéncia primevo que leva o sujeito humano a acreditar na
realidade, pertinéncia e durag@o ontologicas do mundo prakrtico; o que Raveh (2012, p.
44) define como o "olhar convencional", responsavel pelas imagens externas e internas
que os sujeitos fazem de si mesmos. E justamente esse olhar convencional pautado por
uma ignorancia de carater metafisico que mascara e impede a resplandecéncia pura da
"alteridade total" do purusa, o estado de liberdade original da consciéncia do libertado,
daquele que transcendeu todas as aflicdes e falsidades; assim como a impede a
percepgdo fundamental da distingdo entre purusa e prakrti. A esséncia de avidyd e o
olhar convencionalizante pelo qual ¢ responsavel ndo ¢ um reflexo do mundo objetivo
independente do sujeito, pelo contrario, ¢ uma rede de padrdes psiquicos e internos

responsaveis pela atribuicdo da independéncia ontoldgica e/ou factual aos elementos

43 "Klesah iti pafica viparyaya ity arthah / Te syandamand guna-adhikaram dradayanthi, parinamam
avasthapayanti, karya-karana-srota unnamayanti, paraspara-anugrahana-tantri-bhiitva karma-vipakham
ca abhinirharanti iti".
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condicionados da existéncia, i.e., a0 mundo da transformagao e mutagdo. A nogao de
abhinivesa é descrita por Iyengar (1993, p. 107) e Hariharananda Aranya (BVT, 2. 4)
como uma instancia de avidyd; uma ansia nascida da vontade de atribuir realidade
ontologica ao mutavel.

No quinto sloka do segundo capitulo, Patafijali define avidyd como a confusio
do transiente pelo permanente: anityd-asuci-duhkha-anatmasu nitya-suci-sukha-atma-
khyatir avidya®. Tomar os elementos mutiveis do mundo transiente pela natureza
inquebrantavel e inalteravel do principio ultimo, atribuir realidade eterna ao que ¢
transitorio, esta ¢ a caracteristica definidora do homem preso no tempo. Enquanto os
modernos ocidentais se orgulham de sua cultura historica que valoriza o passageiro e
relativo, aquilo que ¢ destituido de transcendéncia e inefabilidade”, em sintese, o
mundo samsarico; o pensamento de Patafijali nos mostra a outra face da moeda: os
regozijos do absoluto, a ansia infatigdvel de se escapar da confusdo intermitente e
cadtica do mundo kramico, a realidade sequencial caracterizada pela mutacdo
incessante, a ndo-realidade, que ¢ o atributo mais marcante do "circuito".*

Bryant (2009) 1€ o quinto sifra do segundo livio como uma espécie de

admoestagdo idguica contra a confusio entre corpo € alma*. Na opinido do estudioso

estadunidense, Patafjali estaria aqui claramente aludindo a separagdo entre puro e

44 "Confundir o transiente pelo permanente, o impuro pelo puro, a dor pelo prazer, e aquilo que é o eu
(atman) pelo ndo-eu, isto ¢ a nesciéncia (avidya)."

45 A famosa asser¢do do filésofo teutdonico Hans-Georg Gadamer sobre os fundamentos do historicismo
como o emergir da consciéncia historica, pautada pela "historicidade de todo o presente ¢ relatividade de
toda a opinidao" ¢ uma boa defini¢do para a concep¢ao ocidental historicista do mundo (Cf. 2003, p. 17).
46 A analogia entre o samsara e os circuitos, giros, nos, ciclos sem fim ¢ bastante conhecida no
pensamento da India. No Brahma Siitra, a analogia ¢é bastante clara e no budismo é uma das principais
metaforas para o0 mundo das manifestacdes (RADHAKRISHNAN, 1960; COOMARASWAMY, 2004).
47 "Patarijali here gives a very important definition of ignorance, the primary cause of all bondage:
Avidya, ignorance, entails confounding the nature of the soul with that of the body" (2009, p. 250).
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impuro, alma e corpo. A despeito das possiveis expansdes semanticas do termo alma, ¢
notorio que esta fortemente associado a um dualismo ocidental de tipo cartesiano
(embebido, é claro, de metafisica grega, cristd e judaica)®. Talvez o termo "mdnada
vital" usado por Zimmer (2008) seja mais adequado para descrever as propriedades do
purusa eternamente livre e incondicionado. E notavel, entretanto, o desdém pelo corpo
esbocado pela tradicdo do Yoga, nesse ponto estamos de acordo com as escolhas

filologicas e tradutdrias de Bryant e sua asserc¢do de que

a tradi¢do do Yoga ndo considera o corpo como um lugar
adequado de se buscar felicidade para os interessados na
iluminagdo. Patafijali vai repetir o mesmo ponto em II.15, ao
apontar para a nogdo de encontrar prazer no que é realmente
dor, diz Vyasa (2009, p.252).

O ndo-eu (an-atman), ao qual Patafjali se refere em YS. 2. 5, consiste ndo
apenas do corpo e da mente, mas também aos elementos acessorios da realidade
externa, animados ou inanimados, como amantes/mulheres, amigos, filhos, comida,
instrumentos diversos etc. Ainda que alguém possa pensar que seu corpo, mente e
possessdes materiais constituam seu verdadeiro eu, eles ndo o sdo, o os tomar por tal € a
esséncia da ignorancia, diz a glosa de Vyasa ao YS. 2.5. Novamente, a confusdo entre

elementos de natureza limitada e condicionada com o que ¢ permanente e imutavel,

48 Nenhuma afirmag@o poderia ser mais oposta ao dualismo de Descartes do que o yogas citta-vrtti-
nirodah de Patafijali (YS, 1.2). Enquanto Descartes, seguindo Aristoteles, define o homem como um
animal racional ¢ elabora o cogito, a faculdade pensante, a razdo, como a esséncia da pessoa humana,
Patafijali afirma o exato oposto. A substancia pensante ou mente/veiculo do pensamento (citfa) € mais um
dos obstaculos que se colocam no caminho do yogin perfeito em direcdo a esséncia original (svaripa). A
substancia da mente ¢ entendida aqui ndo como um elemento completamente oposto ao corpo e ao mundo
material, pelo contrario, trata-se apenas de mais uma de suas manifesta¢cdes. O elemento mental ¢ também
causa de escraviddo e pertence ao mundo da matéria, numa curiosa concordancia com o moderno
materialismo eliminativista.
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mostra-se claramente como a razdo central para o sofrimento e a nesciéncia. Vyasa cita
um verso que os comentadores atribuem a Paficasikha, antigo sabio da tradigdo
Samkhya: "aquele que considera objetos, sejam animados ou inanimados, como parte de
seu eu [neste caso, o verdadeiro eu], regozijando-se quando prosperam e lamentando
quando desaparecem, € iludido".* Curiosamente, o termo utilizado por Patafijali para se
referir ao verdadeiro eu € o arman da tradigdo upanisadica, algo bastante inusual para os
autores do "Samkhya Yoga"®.

Seja como for, a associacdo da matéria, tanto interna e mental quanto externa
e fisica, com o principio da nesciéncia ¢ bastante clara. E a ignorancia em se atribuir
existéncia efetiva ao mundo exterior da mudanca (parinama) que desemboca no
sofrimento (duhkha). Como afirma Vijiianabhiksu ao comentar a glosa de Patafijali
sobre YS 2.5, a oposicdo entre permanente e impermanente ¢ definidora das
possibilidades de existéncia ou ndo-existéncia. O que ¢ permanente existe por si mesmo
e pode predicar categorias de existéncia, do que ¢ impermanente ndo podem ser
predicadas categorias absolutas de existéncia, j4 que o impermanente ¢ por natureza

limitado e dependente’'. Avidya ai é claramente a confusdo entre o existente € o ndo-

existente ou, ainda melhor, a confusdo entre o que ¢ efetivamente dotado da categoria

49 "VWyaktam avyaktam va sattvam atmatvenabhipratitya tasya sampadam anunandati atmasampadari
manvanas tasya vyapadam anusocati atma-vyapadarm manyamanah as sarvo ‘pratibuddhah "

50 O que s6 corrobora nossa posicdo inicial, estabelecida na introdugédo, de que os YS sdo um compilado
sintético de diferentes tradigdes, retrabalhado por algum sabio brdmane em algum momento dos séculos
IV ou V. Vyasa [que, como j4 afirmamos, € provavelmente o mesmo individuo que 'Patafijali'] em geral se
mostra bastante confortavel ao relacionar o purusa do Samkhya com o Brahman das Upanisads [cf. YSb
3. 34], o que seria de se esperar de um pensador hindu ortodoxo, como nota Bryant (2009).

51 Vijiianabhiksu inicia seu comentdrio com a seguinte afirmacdo: "O nityatva a 'permanéncia’ ¢ a
existéncia. Isto ¢ o que ¢é dito no Garuda [i.e. Garuda Purana]: "O conhecimento do eu no nio-eu, a
natureza propria do existente no ndo existente, da mesma forma felicidade na auséncia de felicidade, isto
¢ maya [ilusdo], avidya a destruidora." / Nityatvam ca sattvam/ Garude- - Andatmany datmavijianam
asatah satsvaripata /sukhabhave tatha saukhyam mayavidyavinasini // iti".
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existéncia como predicado absoluto e o que ¢ desprovido de existéncia como categoria
absoluta.

Aranya descreve a formulagdo idguica de avidya como fundamentalmente
verdadeira para qualquer leitor dotado das capacidades corretas de compreensdo, dado
que tomar uma coisa por outra ¢ um dos erros basicos da cogni¢do reconhecidos por
qualquer individuo; ninguém em condigdes de sanidade mental confundiria uma corda
por uma cobra, por exemplo (BVT, 2.5). O que nio significa, ¢ claro, que ambas as
coisas sejam opostas, apenas diferentes. A contrariedade entre ambas seria também uma
forma de avidya. Na mesma passagem o mestre bengali descreve a nesciéncia como
eterna, dado que ¢ igual as modificagdes da substancia mental (citta) e tais modificagdes
duram pela eternidade, da mesma forma que seu oposto vidya (conhecimento correto, a
esséncia da liberagdo) ¢ também eterno. Veremos adiante as implicagcdes de tal
problema, agora nos resta ressaltar que entre os motivos condicionantes de avidya™” ou

resultantes dela, encontramos a nocao de parinama.

52 Ou condicionados por ela, dependendo da interpretagdo. Avidya, por um angulo, pode ser o
condicionante da mudanga, se atribuimos avidya puramente a esfera psicoldgica incapaz de perceber a
natureza real das coisas e do que ¢ realmente existente. Por outro angulo, a mudanca pode ser o
condicionador de avidyd se consideramos a mudanga como elemento intrinseco da ignorancia. A segunda
hipotese pode parecer logicamente insustentavel se analisada por si mesma, o que importa aqui, contudo,
¢ o fendmeno 'mudanca/mutagdo' em conjungdo com a ignorancia/nesciéncia, ndo apenas subordinado a
ela. E explicitamente atestado por Patafijali que a mudanga e a multiplicidade sdo fatores de sofrimento
porque sua existéncia se baseia em uma ignorancia de carater metafisico (Y.S. 2.5, 2.15). A mudanca aqui
ndo é observada apenas como fendmeno natural e "fato" inescapavel, e sim como uma ma apreensdo da
natureza das coisas.
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2.2. Avidya como fundamento de parinama

No comentério ao Y.S. 2. 15, Vyasa afirma que a nesciéncia ¢ uma doenga e
deve ser combatida da mesma forma que as doencas fisicas que afetam o corpo. No
sloka 15 do capitulo 2 a nocao de parinama ¢ equacionada ao oposto do que o sabio
deve conhecer: "Devido ao sofrimento inerente a mudanca (parinama), a dor, nos
samskaras e no conflito dos gunas flutuantes, tudo é sofrimento para o sabio"*. Na
glosa Vyasa nos diz que a nesciéncia deve ser tratada como uma doenca, ao modo de um
médico que trata das doencas do corpo, o Yoga trata das doengas espirituais que afligem
o individuo iniciado nos processos yoguicos, o que em ultima analise significa o escape
da realidade condicionada pelos trés gunas™.

Parinama como processo descrito em 2.15 tem significado distinto de

parinama em YS 3.9 — 12, sendo o primeiro uma caracteristica da mutabilidade

53 "parinama-tapa-samskara-duhkhair guna-vrtti-virodhac ca duhkham eva sarvam vivekinah"

54 Os gunas da metafisica do Samkhya sdo em numero de trés (sattva, rajas, tamas) e estdo presentes em
todas as coisas e seres do mundo manifestado. Sattva € o principio ou qualidade do balanco, harmonia,
pureza, quiescéncia; rajas ¢ a qualidade da paixdo, movimento, dinamismo, individualizagdo, egocidade,
o termo ndo ¢ mencionado com frequéncia nos YS, sendo costumeiramente substituido por kriya; tamas
(literalmente "trevas") ¢ a qualidade associada a inércia, passividade, apatia, violéncia, ignorancia,
impureza, destrui¢do, ilusdo, desordem, letargia, caos, ansiedade, termo que também ndo é usado com
frequéncia nos Yoga Siitras, sendo substituido por sthiti. O Patafijala Yoga tem por objetivo ultimo a
superagdo dos trés gunas, os elementos condicionadores tltimos do mundo fenoménico e limitado. Todos
os trés encontram-se em propor¢des diferentes em todos os elementos e individuos constituintes da
realidade prakrtica. Os significados literais da palavra sanscrita gupa implicam cordas de um instrumento
musical, cordas no sentido de ligacdo, cordas de um arco e também subdivisdo, atributo, qualidade (MW).
Nesse sentido, os gunas podem ser vistos como os atributos que ligam os elementos existentes na esfera
do mundo prakrtico, do mesmo modo que os fios tecidos por um engenhoso teceldo se transformam de
objetos dispares e separados no espaco-tempo em belos saris de seda. Ainda segundo Monier Williams, os
gunas sdo categorizados como elementos subjacentes aos 5 elementos basicos do cosmos: éter, ar, fogo ou
luz, agua e terra. No Maitrayaniya Upanisad os trés gunas do Samkhya sdo associados aos trés deuses
principais da trimirti hindu: Brahma (sattva), Visnu (rajas), Siva (tamas).
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fundamental do mundo dos sentidos e substancias enquanto nos slokas 3.9, 3.10, 3.11,
3.12, o termo € associado com as mudancas fundamentais ocorridas no fluxo mental,
decorrentes do processo de concentragdo idguica (samddhi). Uma das caracteristicas
fundamentais do Yoga € sua inversdo dos processos 'naturais' da existéncia condicionada
e seu uso para a superagdo dos condicionamentos e limitagdes da existéncia temporal.*
A inversdo i6guica ¢ uma percepcdo fundamental sobre a natureza do tempo em seu
aspecto mutavel-sequencial (krama), a infinddvel miriade de formas e processos
tomados pelos gunas em sua infinita capacidade de combinagdo e recombinagdo,
desembocando na natureza de nesciéncia do mundo samsarico. Krama e parinama sao
atributos do samsara e como manifestagoes da existéncia limitada, devem ser destruidas
pelo yogin no processo de interiorizacdo. Viveka-khyati (discernimento i6guico) emerge
quando o yogin, no processo de "enstase" (ELIADE, 2009, p. 45) desconstroi
milimetricamente, em nivel 'quantico', usando uma metafora contemporanea, os
fundamentos do mundo kramico, que apenas o yogui absorto em samddhi pode
perceber, e conhece todas as possibilidades interiores de parinama.

No vibhiiti pada a nogdo de samyama, os aspectos mais interiores e
meditativos do o6ctuplo caminho do Yoga, ¢ apresentada. Consistindo do triplo caminho
dharana, dhyana e samadhi, tal incrivel habilidade meditativa ¢ reputada poder destruir
os proprios fundamentos causais do mundo da mudanga externa, quebrando a

arquitetura psiquica responsavel por fundamentar a existéncia da externalidade e sua

55 Assim como existe uma parinama "interior" e outra "exterior", o mesmo ¢ valido para abhyasa. O
controle dos processos transformativos da realidade prakrtica e sua inversdo rumo ao interior, a0 mental,
visando sua superagdo ultima e sua restri¢ao/cessacdo (nirodha) ¢ um dos atributos do processo do yoga.
E possivel descrever o processo idguico nos termos de uma 'destruigdio da natureza humana' e sua
consequente superagdo rumo ao Absoluto da liberdade total do purusa incondicionado.
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mutabilidade. YS. 3. 15° discorre sobre os niveis interiores de krama que, como ja
aludimos, s6 o meditador-yoguico pode perceber. Nesta passagem, Patafijali esboga a
multifacetada imagem da mudanga na esfera prakrtica: parindma ¢ a camada mais
externa da mudanca, dizendo respeito aos elementos, sentidos e pensamento; krama € o
elemento 'sequencial’ subjacente as mudancas designadas pelo termo parinama. E entre
os fios de krama que pode ser encontrado ksana (momento), onde o imutavel capaz de
transcender o reino da prakrti ¢ encontrado (RAVEH, 2012, p.142).

De fato, € nos sutras 3.11-16 que encontramos elaborada de forma mais clara
a concepc¢do sobre a esséncia das transformagdes e suas relagdes com o estado yoguico
de 'inversdo' da realidade fenoménica. Devido a desconfianca que alguns comentadores,
modernos e tradicionais, demonstraram em relagdo ao terceiro livro dos YS e os
'poderes i6guicos' (siddhis) ¢ compreensivel a falta de aten¢do ao processo e sua relagdo
com a 'consciéncia introvertida'. No sitra 3.13 as trés formas de parinama sio
analisadas®’ e Patafjali relaciona sua teoria da transformagdo exterior; dos objetos,
pessoas e elementos da natureza, ao processo transformativo interior, que emerge
quando a esséncia de krama € vista nas entrelinhas de parinama pelo yogui em estado
de samadhi-parinama.

Antes de analisarmos a forma triplice caracterizadora de parinama no mundo
fenoménico ¢ importante considerarmos que a mudanga nos YS ¢ fatalmente associada a
um processo dotado de logica interna (no sentido de 'sistema'). Na metafisica do

Samkhya, o termo parinama pode ser lido de forma semelhante ao sistema neoplatonico

56 krama-anyatvam parinama-anyatve hetuh
57 dharma-parinama, laksana-parinama, avastha-parinama
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emanacionista de fins da antiguidade cléssica, segundo P.K. Mukhopadyaya (2002, p.
100- 101). A logica interna da prakrti pode parecer desconexa ao intelecto ignorante da
realidade, mas aquele que dominou os fundamentos do plano temporal-sequencial, toda
a mudanga, que como vimos ¢ aparentemente "sem sentido", tem um carater quase
proto-teleologico. Deste modo, a no¢do de mudanca desordenada do ponto de vista
mitico (i.e. do homem arcaico) que aludimos na introdugdo, ¢ fruto da ignorancia.
Através de uma transformagdo gnoseoldgica, o yogin penetra na esséncia das leis da
mudanga, nos fundamentos do temporal. A nocdo de 'lei' de todas as mudancgas pode ser
formulada se atribuirmos a mutabilidade em caréter Gltimo a atividade dos trés gunas,
elementos ja contidos no sistema desde sua génese™.

A 'destruigdo transformativa' passa a ter efeito real quando a natureza de citta

em sua articulagdo 'parinamica’ * é confrontada pelo yogin em seu processo de ascese €

58 A realidade do mundo prakrtico, o manifestado, vem a ser a partir de um principio primevo ndo
manifestado (mulaprakrti), j4 contendo em si todos os elementos do 'sistema' que vao posteriormente se
recombinar infinitamente para criar o mundo exterior ao sujeito. Comentando o sloka 17 do sadhana-
padah Aranya observa que tanto os gunas quanto a prakyti sdo atemporais, mas é a partir de sua atividade
que emerge a estrutura do tempo. A ideia de se dizer, por exemplo, que prakrti "¢" no tempo, ¢é fruto de
julgamento erréneo, dado que ¢ impossivel atribuir caracteristicas temporais a principios que, por
defini¢do, estdo além de temporalidade e espacialidade (1983, p. 153). De nossa perspectiva, o que
importa ¢ que o tempo s6 subsiste através da prakrti, sendo condicionado por ela, dado que purusa é
destituido de elementos qualificativos. A superagdo do mundo prakrtico equivale a uma superagdo do
tempo ndo porque tempo e prakrti sejam identicos, mas porque o tempo sO possui existéncia efetiva
como derivagdo da primeira manifestagdo prakrtica e da consequente atividade dos trés gunas.

59 Vyasa, ao comentar o sloka 11, lembra que a natureza de citta ¢ essencialmente dispersiva, sempre
conjecturando as mudangas, transformagdes e multiplicidades do mundo exterior. Na verdade, a natureza
de citta reflete e ¢é refletida pelo processo do devir, a relagdo entre o estado mental convencional e o
mundo fenoménico ¢ de natureza mais associativa do que causal, sendo que a realidade ¢ um existente
objetivo, ndo um produto da mente como em doutrinas pretensamente idealistas. Em YS. 4. 16 Pataijali
polemiza com a escola idealista budista Vijiianavada, que sustentava a existéncia de todas as coisas na
mente. A diferenca entre o suposto 'realismo' de Pataiijli e os realismos que postulam a existéncia da
matéria como um absoluto incontornavel ¢ que para o Yoga, assim como para o Samkhya, o mundo
material s6 subsiste ¢ mantém seu ritmo incessante de mudanga baseado na lei eterna da manifestagdo
devido a nesciéncia. Quando o ultimo purusa atingir o estado de kaivalya, o mundo prakrtico serd
reabsorvido em sua substancia original e se autodestruira. Dessa maneira, € dificil sustentar a ideia de que
o0 Yoga ¢é uma doutrina 'realista’ em um sentido absoluto, dado que a existéncia objetiva do mundo
fenoménico so6 subsiste devido ao estado de ignorancia metafisica no qual se encontram os homens (Cf.
ARANYA, 1983; BURNS, 2010; BRYANT, 2009 ELIADE, 2012).
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concentragdo introvertida, quando o processo desordenado ¢ rompido pela meditacdo
constante em um Unico ponto, a concentragdo pura, uma Unica imagem fixa (eka-
agrata). A concentragdo fixa em Unico ponto e seu desenrolar pode levar a objecdo de
que se o yogin dedica-se primeiramente a uma espécie de troca de imagens mentais
fixas e constantes, entdo a mente realmente ndo estd em estado de calma primeva, o que
¢ efetivamente um argumento correto. Bryant, ao comentar tais objec¢des, afirma que
quando se diz que a mente esta concentrada em samdadhi se usa um artificio retdrico

para demonstrar que

na meditagdo, 0 movimento constante da mente esta focado em
uma mesma imagem — ¢ agucado — enquanto durante a
consciéncia normal, o movimento constante da mente pode
pairar aleatoriamente e focar temporariamente em qualquer
coisa a qualquer momento (2009, p. 398). ¢

O processo de concentracdo introvertida ¢ um meio que auxilia o meditador em sua
tarefa de inverter e efetivamente destruir o processo transmutativo interior e exterior
dominado pelos trés gunas.

Por tras da aparente falta de nexo que constitui o0 mundo fenoménico a ser
superado e mesmo das 'leis' que definem o manifestado e o ndo-manifestado na
metafisica do Samkhya, encontramos os ciclos cdsmicos que descrevemos no capitulo
1. A aceitag@o da doutrina dos ciclos e da cosmologia puranica ¢ total por parte dos YS.
Como j& vimos, no comentario a YS. 3. 26, Vyasa sumariza a cosmologia do Yoga, que

¢ basicamente a mesma aceita pela literatura puranica. O que ¢ importa concluir a partir

60 "in meditation, the constant movement of the mind is focused on the same image—it is one-pointed—
while during normal consciousness, the constant movement of the mind can randomly flit about and
temporarily focus on anything at any given moment."
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disso € que parinama ndo é meramente caotica e independente dos axiomas gerais que
regem o universo, tudo que existe, ja existiu e existira, inclusive a mudanga constante, ¢
dependente dos fundamentos cosmologicos que estruturam a propria esséncia do

universo manifestado; mesmo os elementos nao-manifestados sdo, em ultima instancia,

dependentes dessas "leis gerais" (Cf. BHATTACHARYA, 1985, p. 187).

2.3. Sarvam Eva Dulhkham: a onipresenca do sofrimento

Antes de continuarmos nossa analise da mudanca e seus desdobramentos
internos e externos ¢ necessario entender o porqué de ser associada essencialmente com
elementos negativos dentro do sistema patafijaliano. No YS. 2. 15 lemos: "parinama-
tapa-samskara-duhkhair-guna-vrtti-virodhac ca duhkham eva sarvam vivekinah"'. O
sofrimento universal (duhkha) aludido por Patafjali estd na origem de todas as
filosofias, misticas e técnicas gnoseoldgicas desenvolvidas no periodo indiano "pos-
upanisadico". Os comentadores modernos geralmente atribuem a constatacdo de que
"tudo ¢ sofrimento" a origem de toda a especulacdo metafisica e mistica indiana, o
elemento definidor das 'soteriologias radicais' caracteristicas do pensamento da India
(cf. ANGOT, 2008, p. 681; ELIADE, 2009, p. 25-28; FEUERSTEIN, 1974, p. 38,
VARENNE, 1989, p, 41). E, de fato, a no¢do de um sofrimento universal parece estar na

origem da especulagdo de todos os darsanas "ortodoxos" e também dos nastikas,

61 Devido ao sofrimento inerente & mudanga, a dor, aos samskaras ¢ ao conflito dos gunas flutuantes,
tudo ¢ sofrimento para o sabio [i.e. "aquele que discerne/discrimina'].
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principalmente o budismo e o jainismo.

E justamente o budismo que parece ser central para a ideia de duhkha do
darsana Yoga. Como vimos em nossa exposi¢cdo diacrdnica no cap.l, as técnicas
ascéticas e meditativas provavelmente emergiram de um contexto ndo-védico e talvez
constituam remanescéncias dos substratos ndo-arianos na cultura filosofica e religiosa
da India. A propria ideia de transmigragdo, as técnicas e soteriologias 'gnosticas'
associadas as ideias de karma e samsara ndo estdo presentes nos Samhitas védicos e
nos primeiros Upanisads aparecem apenas discretamente. Ainda que esse ndo seja o
objetivo de nosso trabalho, ¢ importante declarar que, a despeito da emergéncia da
ascese e contemplacdo gnostica em contextos ndo-védicos, nada impede que tais ideias
tenham emergido de desenvolvimentos interiores ao contexto religioso indo-ariano, de
modo que seria fatil buscar desenfreadamente a origem de tais praticas em algum ponto
da historia, o que interessa € o que elas tém a nos dizer.

Partindo dessa perspectiva, a duhkha de Patafijjali ¢ essencialmente 0 mesmo
fendmeno diagnosticado pelo Buda como caracteristico da natureza das coisas no
mundo condicionado. A primeira das quatro nobres verdades (pali: ariya-sacca, skr:
aryasatya) descritas pelo iluminado ¢ usualmente exposta como 'tudo ¢ dor', 'tudo ¢
insatisfacao'. Os ensinamentos do Buda certamente sdo anteriores a data de compilacao
dos Yoga Siitras e um substrato budista e/ou em didlogo com o budismo pode ser
encontrado por todo o texto. Como ja afirmamos, o melhor modo de ler os YS ¢ 1é-los
como um conjunto sintético de doutrinas upanisadicas, Samkhya e budistas (Cf.

BURNS, 2009, p.20-23).
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O termo duhkha, comumente traduzido por 'sofrimento’, tem implicagdes que
vao muito além da no¢do usual de dor fisica ou tormento psiquico. Outras tradugdes
possiveis sdo tormento, frustragdo, doenga, insatisfagdo e mesmo privagdo®. Dessa
forma, o siitra 2. 15 pode muito bem ser traduzido como 'tudo ¢ fonte de insatisfacdo, de
frustragdo, de doenca". Esse ¢ o sentido que ¢ usualmente conferido pelos buddlogos ao
famoso sermdo de Benares atribuido ao Buda, onde ¢ descrita a primeira das quatro
nobres verdades. Essa insatisfacdo diz respeito ao carater efetivamente parcial da
realidade fenomeénica, sempre caracterizado pela incompletude e mudanca; a definigdo
de avidya que discutimos acima (a confusdo do transiente pelo permanente) ¢ um dos
motivos para o emergir de duhkha como categoria de existéncia. Percebe-se que as duas
nogdes estdo fortemente relacionadas.

Mas esse € o aspecto inicial e subjetivo de duhkha. A
'dor/frustracdo/insatisfagdo' perfaz mesmo a natureza dos objetos (YB, 2.17). Os objetos
ndo possuem existéncia completa e absoluta em si mesmos, € sdo, em Ultima analise,
dependentes daquele que vé, do vidente (drastr). Tal dependéncia mutua, contudo, niao
deve ser vista pelo prisma de um idealismo do tipo "a mente cria os objetos". Pelo

contrario, o mundo "material" possui realidade, mas apenas em um grau relativo, jamais

62 Segundo Angot, olhando-se atentamente para os usos do termo na literatura indiana podemos concluir
que o significado de duhkha vai muito além de simplesmente 'dor' (no sentido fisico). Se duhkha pode
designar o sofrimento corporal, também pode se referir a situagdes dificeis que ndo sdo necessariamente
dolorosas, "notamment toutes les états d'inconfort psychologique" (2008, p 681). Angot ainda afirma,
discutindo o uso do termo por Karl Potter que: "des mots comme malheur ou méme frustration [...]
peuvent convenir. Cet autor [K.H.Potter] insiste justement sur l'aspect négatif ou privatif de la formation
em sanskrit que peu justifier une traduction par privation [grifos nossos). L'insatisfaction, un terme qui
contraste avec satisfaction pour sukha, convient bien dans le présent contexte" (p. 681). Ora, o sentido de
privagdo ¢ bastante importante para entendermos a natureza de duhkha, um termo que pode ser usado em
sentido qualificativo negativo e positivo. O sentido de 'privacdo' denota a ideia de algo que falta, uma
insatisfagdo decorrente da auséncia do fundamental que é caracteristica da psique soterioldgica dos
tratados indianos.
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absolutizado, dado que s6 o totalmente transcendental ¢ dotado de caracteristicas
absolutas. Quando se diz que os objetos e modos do mundo sensivel possuem realidade
apenas relativa, queremos dizer que sua natureza ¢ a incompletude. A "falta" associada
ao mundo e geradora da insatisfacdo ¢, como no budismo, uma modalidade ontologica,
uma necessidade céosmica (YLB, p. 28). Também Jean Varenne define a natureza de
duhkha como essencial ao mundo condicionado: "pluralidade existencial em contraste a
unidade essencial®" (1989, p 41).

Iyengar afirma que a incompletude das formas ¢ determinada pelos trés gunas,
por isso mesmo, ndo podem jamais alcangar a completude (1993, p. 116). A falta de
completude das formas ¢ que torna duhkha ontologicamente parte essencial do mundo
da substancia. Feuerstein, usando terminologia devedora ao mesmo tempo de Heidegger
e Jean Gebser, descreve a nocao de duhkha como uma caracteristica central do "ser-no-
mundo", caracterizando-a como um elemento constitutivo da consciéncia mitica
manifestada no Yoga, presente também em Platdo e no budismo®. Duhkha é o estado
central do homem no tempo, em sua condigdo de parcialidade e limitagdo, apenas a

superagdo do estado de coisas que gerou duhkha pode libertar o homem. No

63 "existential plurality in contrast to essential unity.". Varenne continua sua defini¢do, afirmando:
"Brahman may be one, but beings and things are innumerable [...] multiplicity is division, dispersion, it
is what separates us from one another. Situated in space and time, we suffer from inherent limitations,
whereas essence is without limits".

64 A diferenga principal entre a abordagem de Patafijali ¢ do budismo no que concerne a "dor" é
efetivamente a solugdo final apresentada pelas duas doutrinas para a superagdo de avidya. Resumindo: o
budismo acredita na fundamental impermanéncia de todas as coisas e na doutrina do ndo-eu (pali: anatta,
skr: anatman), a percepcdo desse estado ontologico fundamental conduziria a liberagdo. Patafijali, como
sabemos, postula a existéncia de um Eu transcendental e fundamental real [de fato, o nico 'ser' do qual
pode ser predicada a categoria de existéncia absoluta] por tras do mundo fenoménico. Entdo, ainda que o
fendmeno seja descrito de modo similar, suas implicagdes sdo completamente diferentes dado o elemento
'upanisadico’ [i.e. bramanico] presente nos Yoga Sutras. A descri¢do de duhkha é semelhante; Patafijali
provavelmente a retirou de fontes budistas, visto que ignora a duhkhatraya ["dor tripla"] descrita pelo
Samkhya-Karika (SK, 1).
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Rajamartanda (3.45) o rei Bhoja define bem a questdo ao afirmar que toda ciéncia que
ndo se ocupa da liberacdo (moksa) € inttil.

O pessimismo da concepc¢do de mundo do Yoga ¢ apenas aparente. Como nos
lembram Eliade e Feuerstein, a "dor universal" fundamental a existéncia ndo desemboca
em um desespero de tipo niilista ou em qualquer tipo de ennui (YLB, p. 25-26;
FEURSTEIN, p. 41). Feuerstein ainda questiona a absurdidade de se considerar como
"pessimistas" doutrinas que manifestam a convic¢do que o homem ¢ livre para se
desembaragar, pelos seus proprios esfor¢os e vontade férrea, dos sofrimentos deste
mundo; "desespero niilistico, o qual parece ser uma caracteristica central do pensamento
ocidental, foi uma ocorréncia rara em solo indiano® (p. 41).

O sofrimento deve ser encarado como um incentivo para a remog¢dao da
condicionalidade e enredamento em coisas dolorosas e transientes. A revelagao da

necessidade universal da dor ¢ a condi¢do sine qua non da liberacao.

2.4. Homologias cosmicas

No capitulo anterior, analisamos a cosmologia que se encontra implicita nos
Yoga Siitras e discorremos também sobre como ontologia e cosmologia se confundem
no seio do pensamento indiano. E chegada hora de descrever de que forma o yogin

realiza a identidade microcosmo-macrocosmo, ¢ como ela se revela fator fundamental

65 "Nihilistic despair, which appears to be a regular feature of Western thought, was a rare occurrence in
Indian soil".
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para o conhecimento da estrutura do tempo. No que tange as nossas pesquisas sobre a
arquitetura temporal do YS, ¢ possivel dividir as quatro partes do texto, partindo da
dialética tempo — eternidade, da seguinte forma:

1) O samadhi padah estabelece os meios pelos quais o asceta perfeito pode
estabelecer a saida do tempo junto aos pressupostos do sistema; Nirodha e a definigao
de Yoga como citta-vrtti-nirodha. Analisando as técnicas descritas nos capitulos
subsequentes e suas relagdes com a meditagdo budista, vamos delinear como a cessacao
do fluxo mental leva as homologag¢des com a estrutura do cosmos prakrtico e sua
consequente superacao.

2) O sadhana padah estabelece as técnicas de "homologizagao" cosmica e as
possibilidades de absor¢do pela experiéncia ascética das caracteristicas inerentes ao
mundo dos fendomenos. Conhecendo seus fundamentos internamente o yogin torna-se
capaz de superar o mundo fenoménico.

3) O vibhuti padah descreve as consequéncias da concentracdo introvertida e
das técnicas ascéticas ensinadas no livro anterior. Os "poderes" (siddhis) ganhos através
da pratica do samyama; a meditacao tripla (dharand, dhyana, samadhi) que constitui a
culminacdo dos oito membros do Yoga (astanga yoga, YS. 2. 29), permitem um
dominio total de todas as estruturas, formas e elementos espaciais e temporais do
cosmos. A estrutura de tais poderes reflete os elementos mitico-arquetipicos presentes
na estrutura universal dos simbolismos miticos e, de acordo com Eliade (1963),
apresentam paralelos com as doutrinas de Pitdgoras e Platao.

4) O kaivalya padah ¢ onde encontramos a discussdo propriamente filos6fica
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sobre a dialética ksana-krama e constitui a fenomenologia da grande liberag¢do, do
estado ultimo apos a superagdo dos contrarios e a integracdo final de purusa. O yogin
vive agora no nunc stans, no eterno presente, tendo superado todas as dualidades, a
consciéncia (citta) cessou suas revolugdes e o estado pristino do Si Mesmo emerge em
sua naturalidade essencial. Em suma, o tempo foi superado,

Passemos agora a analise das técnicas e condi¢des possiveis de se superar o
tempo e interiorizar o processo temporal da mudanga e lei do 'desenvolvimento'
prakrtica (parinama). Como ja notado, ¢ através do processo de samdadhi que as
possibilidades do eterno se abrem para o praticante do Yoga, porém, antes de atingir o
estado 'enstatico' o yogin deve dominar o cosmos em sua totalidade, atingindo um
estatuto ontologico equivalente ao do 'cosmocrata' responsavel pela subsisténcia do
universo. As técnicas meditativas, respiratorias e posturais recomendadas por Patafijali
servem como meio de homologar o0 homem ao todo césmico, abrindo as possibilidades
de conquista do universal pelo particular. Mais do que formulagdes subjetivas ansiando
um isolamento nos enredos da psique consciente ou dos vdsands, o objetivo final das
técnicas ¢ a identificagdo dos objetos em si mesmos e sem mediagdo subjetivista,
através das praticas que levam ao énstase.

Os vasand sao os elementos do "subconsciente" que subjazem a toda
experiéncia de carater psicomental. Sdo responsaveis por condicionar as experiéncias
atuais do homem, bem como suas predisposi¢des inatas e decisdes voluntarias futuras.
Assemelham-se mais ou menos ao conceito psicanalitico de inconsciente. "Se desejamos

que a "destrui¢ao" dos citta-vrtti tenha éxito, € indispensavel cortar o circuito
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subconsciente-consciéncia. E isso que o Yoga procura obter pondo em agio um conjunto
de técnicas que tém por objetivo extinguir o fluxo psicomental, promover sua
suspensdo” (YLB, p. 51). E o inconsciente que constitui o maior obstaculo rumo ao
caminho da liberagdo, dado que mesmo quando os citta-vrtti foram eliminados e
corretamente suprimidos, os residuos e laténcias subconscienciais continuam agindo e
vindo a luz, quase como se de forma inata quisessem se atualizar em estados de
consciéncia.

O Yoga, de forma oposta a psicanalise, busca conhecer os meandros da
experiéncia subconsciente visando a eliminar ou, ainda melhor, "queimar" os residuos e
laténcias do inconsciente, de modo que ndo voltem a se manifestar e consequentemente
criem novos "turbilhdes" da mente (citfa). No YSB. 4. 9, Vyasa escreve que os vasanas
tém origem na memoria, mas ndo se trata nesse caso de memoria apenas de eventos
passados da existéncia individual, mas também dos resquicios carmicos de existéncias
anteriores, ¢ da memoria coletiva que se herda por meios culturais, raciais, biologicos.
Os vasanas sao o equivalente yoguico do inconsciente coletivo de C.G. Jung, como bem
notou Eliade em Imagens e Simbolos (2012, p. 86). Nao por acaso, Jung era bastante
critico da psicologia inerente ao que chamava de 'técnicas de meditagao hindus', dado
que seus objetivos ultimos sdo a superacdo tanto do consciente quanto do inconsciente
rumo a 'superconsciéncia' (Cf. 2013, p. 100-118). Ainda em Imagens e Simbolos
podemos ler: "ao esforgar-se por modificar o subconsciente, e finalmente por purifica-
lo, queima-lo e destrui-lo, o yogin esfor¢a-se por libertar-se da memoria, ou seja, abolir

a obra do tempo" (p. 87).
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Considerando o ceticismo predominante em correntes de pensamento modernas
ocidentais quanto as possibilidades da obtencdo de estados de consciéncia elevados ou

mesmo da superacdo da condi¢cdo humana, ndo ¢ de se espantar que Jung fosse critico ao

Yoga. Como diz Eliade em YBL:

"A comparacdo pode ser feita com algumas reservas, todas
alias a favor do Yoga. Diferente da psicanalise, o Yoga ndo vé
no subconsciente s6 a libido. O Yoga traz a luz o circuito que
liga consciéncia e subconsciente. Isto o leva a ver o
subconsciente a0 mesmo tempo como matriz e receptaculo de
todos os atos, gestos, e intengdes egoistas, ou seja, dominados
pela "sede do fruto" (phalatrsna), pelo desejo de auto-
satisfagio, de saciedade, de multiplicagio. E do
subsconsciente que vem, ¢ ao subconsciente que retorna
(gracas as semeaduras karmicas) tudo aquilo que deseja se
manifestar, ter uma "forma", mostrar sua for¢a, definir sua
"individualidade" [...] Sempre de modo diferente da
psicanalise, o Yoga acredita que o subconsciente pode ser
dominado pela ascese e mesmo conquistado, através da
técnica de unificagdo dos estados de consciéncia [...] Sendo a
experiéncia psicologica e parapsicoldgica do Oriente em geral,
e do Yoga em particular, incontestavelmente mais ampla e
mais organizada que a experiéncia sobre a qual foram
edificadas as teorias ocidentais sobre a estrutura da psique, €
provavel que — também nesse ponto — o Yoga tenha razdo, e
que o subconsciente, por paradoxal que pareca, pode ser
conhecido, dominado e conquistado." (p. 51-52)

A técnica de unificagdo dos estados da consciéncia [e suas ressondncias] €
exatamente o que constitui o eixo central tanto do sadhana padah quanto do vibhiiti
padah. O dominio sobre as formas e elementos estruturantes do cosmos ¢ que leva ao
caminho da superacdo do tempo, principalmente através da percepcdo do processo
kramico desencadeada pelas diversas técnicas respiratorias, posturais e meditativas. O

tempo passa a ser dominado, domesticado, subjugado pelas técnicas conscienciais do
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Yoga porque em ultima esséncia o tempo ¢ nada mais do que uma pura construcdo
mental (vastu-siinya), ndo um elemento externo 'reificado’ e objetivo subjacente a
estrutura das coisas®.

O primeiro passo da homologizagdo cosmica ou assimilagdo das formas do
mundo fenoménico € a concentragdo em um s6 ponto (eka-agratd). A concentracdo em
um so ponto ou um s6 objeto pode ser baseada em um objeto fisico, um pensamento ou
Deus (ISvara) e é a culminagio da definigdo da técnica do Yoga encontrada em YS 1.2
(vogas citta-vrtti-nirodhah). Fixando a mente continuamente em um Unico ponto, o
homem consegue se desprender das associagdes espontaneas da mente e de sua natureza
mutavel e sempre em movimento, limitando o fluxo mental e construindo um "bloco
psiquico", um continuum firme e unitario.

O objetivo de eka-agrata é controlar as fontes que geram o dinamismo mental:
atividade sensorial (indriya) e a atividade do subconsciente (samskara). E claro que a
eka-agrata, caracteristica central do kriya yoga, ndo pode ser realizada sem uma

preparacdo especifica ou se, por exemplo, o yogin se encontra em posi¢ao

66 Ao contrario do realismo temporal que é correntemente atribuido as escolas Nyaya e Vaisesika, no
darsana Yoga o tempo, como categoria de medi¢ao temporal e mesmo categoria psicologica, ndo possui
realidade ontoldgica. No YS 3.9-10 o yogin ¢ descrito como um 'colecionador' de momentos silenciosos
(nirodha-ksanas), objetivando reduzir a distancia entre eles em ordem de alcangar um fluxo silencioso e
ininterrupto de consciéncia. No YS 3.53 Patafijali afirma que através do processo unificador de samyama
em ksapa e krama o conhecimento nascido do discernimento (viveka-jam jiianam) ¢é alcangado,
conhecimento descrito em 3.55 como ndo-sequencial (akrama), abrangente/sem limites (sarva visaya),
eterno (sarvatha visaya) e liberador (taraka) (Cf. RAVEH, 2012, p. 35). Na glosa a 3.53 Vyasa (i.e.
Patafijali) argumenta que "sa khalvayam kalo vastu-sunyo buddhi-nirmanah sabda-jiiana-anupatt" [" o
tempo ¢ uma constru¢do mental (buddhi-nirmana) sem substancia/vazia (vastu-Sinya) baseada
meramente na proficiéncia verbal (Sabda-jiiana-anupati)"]. As mesmas palavras sdo usadas no YS para se
referir ndo apenas ao tempo, mas a propria constru¢do verbal: "Sabda-jiana-anupati vastu-sinyo
vikalpah" ["a construcao verbal é sem substincia e baseada meramente na proficiéncia verbal"]. A relagdo
entre tempo e construgdo verbal ¢ estabelecida porque o tempo €, de acordo com o YSB, sem substincia
ou 'irreal', ainda que subsista ou seja mantido como "real" através da linguagem (Ibid, p. 36). O tempo ¢
uma das formas do mundo fenoménico que devem ser internalizadas através das técnicas unificadoras da
consciéncia.
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desconfortavel ou desfavoravel. E por isso que a pratica do Yoga patafijaliano pressupde
uma certa quantidade de exercicios misticos e praticas de controle fisioldgico. Sao
chamados anga (membros) e devem ser utilizados por aqueles que almejam atingir a
eka-agratd e a "concentracao suprema" samadhi.

Os oito membros do Yoga sdo: refreamento (yama), disciplinas (niyama),
posturas (asana), ritmo respiratorio (prandayama), emancipacao da atividade sensorial
da influéncia dos objetos exteriores (pratyahara) e, finalmente, as trés fases do
samyama, a meditagdo tripla: concentracdo (dhdarana), meditagdo propriamente dita
(dhyana) e éntase (samadhi) (YS, 2. 29). Os dois primeiros membros sdo caracteristicas
comuns a maior parte das técnicas ascéticas, ndo constituindo nenhuma particularidade
do Yoga. E a partir das posturas e do controle do ritmo respiratorio que as
particularidades do Yoga comecam a emergir. S3o essas Ultimas técnicas que nos
mostram de que modo o yogin internaliza os elementos cosmicos e os domina
completamente, visando sua superagao.

As técnicas do Yoga sdo extremamente importantes para se entender como a
arquitetura do tempo ¢ descrita por Patafijali e posteriormente destruida pelo praticante
dedicado. Como ja vimos, o tempo ¢ visto pela tradicdo do Yoga como destituido de
realidade e sendo parte das construgdes verbais (vikalpa) que em ultima andlise
remetem a ciffa. Ainda assim, por ser elemento de procedéncia linguistica e estruturante
do mundo fenoménico, o tempo possui realidade para a maior parte dos seres humanos,
mesmo que ndo exista objetivamente do ponto de vista da ontologia patafijaliana.

Entender como o yogin percebe a possibilidade de superag¢do do tempo e a consequente
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abertura das "portas da eternidade" ¢ entender como as técnicas yoguicas permitem a
assimilagdo do tempo e seu conhecimento total, visando a superacdo do 'demonio-
tempo' (FEUERSTEIN, 1974, p. 49-50). Os processos de homologizagao cosmica sdo a
porta de entrada para a pratica do €nstase, a partir dai o processo kramico passa a ser
intuido.

A primeira parte das técnicas de cosmicizagdo idguica constitui o processo de
equalizagao dos ritmos fisioldgicos aos ritmos cosmicos através de d@sana e pranayama.
J& vimos que a existéncia humana pode ser considerada pelo prisma de uma "atualizagao
ininterrupta do subconsciente por meio das experiéncias" (YLB, p. 49). Ora, essas
experiéncias condicionadas pelos vasanas sao caracteristicamente "anarquicas", fluidas
e sem ordenagdo, constituem um caos que deve ser dominado e superado pelos
processos ordenadores do Yoga. Um termo em particular ¢ importante para entender a
natureza dos processos de cosmicizacdo e o carater bi-polar dos processos unificadores:
abhydsa (pratica repetitiva). Abhyasa® é ao mesmo tempo um termo utilizado para
descrever a pratica constante do yogin dedicado a esmirilhar os elementos da existéncia
um a um e ordena-los, como para descrever a estrutura da existéncia humana
fenomeénica (Cf. RAVEH, 2012, p. 27).

O mundo exterior, que estd sob o jugo do tempo e sua mutacdo incessante, ¢
marcado essencialmente por sua desconexdo, seu caos exterior, que para ser

compreendido e superado deve primeiramente ser 'dominado' através dos esforgos

67 Abhyasa pode significar pratica repetitiva, repeticdo, exercitar, disciplinar, uso, hébito ou costume
(MW). Como identifica Raveh: "Like the citta-vrtti-s (mental activity), abhyasa can be klista or aklista,
outgoing, object centered, wordly, or quite the opposite, that is, ingoing, objectless, meditative" (ib. p.
28). Abhyasa tem como contrapartida vairagya (desapego) e, veremos nas proximas paginas, ambos de
certo modo ressoam a dialética momento-sequéncia (ksana — krama).
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internalizadores. Conforme ja discutido, o yogin conhece algo ao penetrar em sua
esséncia, apropriando-se ontologicamente da esséncia do que ¢ conhecido através do
processo da pratica de abhydasa. Como somos lembrados no YLB, a experiéncia ¢
constituida pela atualizacdo constante do subconsciente por meio das experiéncias (Cf.
p- 49). Ora, se mesmo o mundo externo ¢ determinado por fendmenos interiores, a inica
forma de conhecé-lo ¢ internalizando a consciéncia em direcdo a si mesma. Como
lembrou Bussanich (2008, p. 81), para o Yoga a psicologia ¢ equivalente & cosmologia.
Interiorizando o pensamento, o asceta passa a ser capaz de identificar krama
em seus enredos. E importante frisar que o conceito de krama ndo corresponde
exatamente ao de samsara; enquanto este Ultimo define as possibilidades totais internas
e externas do intelecto nesciente no mundo manifestado, o primeiro € o aspecto interno,
o estagio interior correspondente ao ritmo césmico. O universo e seus fios sdo tecidos
em um processo de constante devir, que ¢ representado interiormente por krama.
Identificar krama em meio a parinama equivale a abandonar o caos e se cosmicizar.
Como notou Raveh, os processos de liberagdo tem uma face externa e outra interna,

macrocosmo ¢ equivalente a microcosmo para a 'filosofia' do Yoga (2012, p. 26-27).

No YSB 2.15, Vyasa comenta a no¢do de bhogabhyasa ou "abhyadsa
fenoménica", o procedimento que prende o ser humano ao mundo fenoménico através
de avidya®, a forma externa da "repeticdo" [i.e. o processo cOsmico em sua

manifestacdo exterior] ¢ definida por Vyasa como visaya-sukhtam (gozo dos objetos).

68 Abhyasa pode ser klista ou aklista: exterior, centrada nos objetos, mundana ou interior, sem objeto,
meditativa. O foco da descrigdo de Patafijali ¢ a abhydsa interior ou introvertida (Cf. YS. 1. 13). A
repeticdo 'interior' pode ser definida como um elemento central aos processos cosmicizantes que serdo
levados a cabo pelas técnicas unificadoras da consciéncia.
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Se bhogabhyasa ¢ a repeticao infinda das manifestagdes do mundo exterior, a repeticdo
fenoménica através da qual o mundo ¢ constantemente construido e reconstruido através
de um processo de duhkha e avidya, seu oposto € a no¢do de yogabhydasa (YSB, 2.16-
17). A 'repeti¢do’ interior permite ao praticante se desvencilhar dos elementos externos e
sua infindavel instabilidade transformativa. Os processos do Yoga podem ser definidos
como 'bi-polares' ou 'bi-univocais', na medida que envolvem a percep¢do da natureza

mutavel do mundo exterior e sua supressdo pela ascese interior (FEUERSTEIN, 1974,

p. 32).

A analogia com as diversas alquimias da tradi¢do esotérica ocidental ¢
evidente. O processo do Yoga constitui um esfor¢o para fazer com que a natureza
original do homem [que j4 esta 'liberta'] se manifeste através das praticas repetitivas das
posturas, respiracdo e meditagcdo. Aaron Cheak, na introducdo de seu livro Alchemical

Traditions (2003), define a alquimia da seguinte forma:

A alquimia pode ser descrita, nas palavras de Baudelaire, como
um processo de "destilar o eterno do transitério". Como a arte
da transmutagdo por exceléncia, as aplicagdes classicas da
alquimia sempre foram duas: a crisopéia e a apoteose
(fabricacdo de ouro e fabricagdo de deus) - a perfeicdo de
metais e mortais. Ao procurar transformar "veneno em vinho",
a alquimia, como o tantra, envolve a existéncia material -
muitas vezes em sua maioria dissoluta ou corruptivel - a fim de
transformé-la em um veiculo de liberagdo. Como a teurgia,
busca ndo apenas a libera¢do pessoal - a redengao da alma dos
ciclos de geragdo e corrupgdo - mas também a liberacdo (ou
perfeicdo) da propria natureza através da participacdo na
demiurgia césmica. Em seu sentido mais elevado, portanto, a
alquimia estda de acordo com o que os cabalistas lurianicos
chamariam de tikkun, a restauragdo do mundo (p. 18).®

69 "Alchemy may be described, in the words of Baudelaire, as a process of ‘distilling the eternal from the
transient’. As the art of transmutation par excellence, the classical applications of alchemy have always
been twofold: chrysopoeia and apotheosis (gold-making and god-making)—the perfection of metals and
mortals. In seeking to turn ‘poison into wine’, alchemy, like tantra, engages material existence—often at
its most dissolute or corruptible—in order to transform it into a vehicle of liberation. Like theurgy, it
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Comentamos no principio do presente capitulo o sloka 2. 15 dos YS, onde
Patafijali nos esclarece que a natureza da nesciéncia (avidya) ¢ a identificacdo do
transitorio pelo permanente; a forma de se superar a natureza intrinseca do estado de
nesciéncia € a pratica do Yoga. Assim como a alquimia, o Yoga ¢ uma técnica analitica
dos processos de transformagdo, buscando destilar o essencial de tudo aquilo que ¢
transitorio. Da mesma forma, assim como o alquimista pretende se reintegrar com o
todo e eventualmente se tornar 'deus', o yogin almeja nada menos do que a liberdade
absoluta, o que, para o pensamento indiano pds-upanisadico, equivale a imortalidade e o
acesso ndo apenas a condi¢do dos deuses, mas a uma condicao superior aos deuses (Cf.
FEUERSTEIN, 1974, p. 35).

Em YLB (p. 88) Eliade nota a relevancia das considera¢des de Vijiianabhiksu
sobre os seres divinos em estado primordial e as diferencas entre aqueles que
alcangaram o estado i6guico "sem suporte" (asamprajiiata samadhi)™ pela via técnica
(upaya) e os que a possuem pela "via natural" (bhava). Os Gltimos sdo primariamente as
criaturas imbuidas de estatuto divino (videha) e os misteriosos seres citados em YS. 1.
19 definidos como prakrti-laya ("imersos na prakrti"). Ainda que algumas paginas antes
(Cf. 82-86) Eliade tenha considerado que os seres sobre-humanos de estatuto divino

fossem inferiores ao yogin em estado de jivan-mukta e essencialmente igualados ao

seeks not only personal liberation—the redemption of the soul from the cycles of generation and
corruption—but also the liberation (or perfection) of nature herself through participation in the cosmic
demiurgy. In its highest sense, therefore, alchemy conforms to what Lurianic kabbalists would call tikkun,
the restoration of the world."

70 i.e. o estado ultimo antes do samadhi e antes da obtengdo de kaivalya e do yogin tornar-se um jivan-
mukta, um liberto em vida.
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yogin em estado de siddha’’, parece-nos que o autor romeno negligenciou uma possivel
e importante distingdo entre devas maiores e "menores", seres primordiais imbuidos de
caracteristicas arquetipicas e seres que se caracterizam como meros mensageiros ou
manifestagdes de tais elementos arquetipicos.

Como o proprio Eliade nota (p. 87-88), Vijianabhiksu descreve upayapratyaya
como um método "artificial", no sentido de denotar um esforco e atividade ascética
constante, caracterizado pela pratica do samyama em Isvara ou no proprio Si, sendo o
método caracteristico dos yogis. O método natural (bhavapratyaya) é caracterizado pela
obtencao do samadhi pelo proprio desejo de seu praticamente, ndo sendo uma conquista
realizada através de métodos ascéticos e sim emergindo da "natureza das coisas".
Vijianabhiksu ainda afirma que tal método ¢ "natural" porque emerge dos esforgos que
seus utilizadores obtiveram ao praticar yoga em uma vida anterior. Como exemplo de
videha, ele nos apresenta o ja aludido Hiranyagarba e outros seres que carecem da

necessidade de ter um corpo fisico, e como comenta Eliade:

pois sdo capazes de exercer todas as fungdes fisiologicas em
um corpo "sutil". Os prakrti-laya sdo seres sobre-humanos que,
mergulhados na meditacdo da prakrti, ou da prakrti animada
por Deus, rasgam (mentalmente) o Ovo Cosmico e atravessam
todos os envoltdrios (avarana "estojo"), isto €, todos os niveis
de manifestacdo cosmica até o Grund primordial — a prakrti
em sua maneira ndo manifestada — e obtém por isso a condigdo
de divindade (YLB, p. 88).

As divindades imersas na prakrti e a possibilidade de se obter o estado de

concentragdo introvertida através da pratica mistica de meditagio em ISvara

71 Veremos nas proximas paginas do que ¢ constituido o estagio idguico de siddha e porque ¢ inferior ao
estado de kaivalya.
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(Svarapranidhana) e de recitagdo de mantras e textos do moksa-$astra (svadhyaya)™
lembra o processo das técnicas caldeias e neoplatonicas de 'recolec¢ao' tetirgica, onde o
adepto, através de visualizagdes e recitagcdes textuais, coleta os simbolos e sinais divinos
no mundo e, assim como na homologia i6guica, assimila o carater ontoldgico de uma ou
mais divindades, participando efetivamente do processo demitrgico de criagdo do
cosmos e da vida™. Podemos falar entdo, com base nos textos, em duas formas do yoga
(como técnica), o yoga teurgico e o yoga alquimico.

Ambos tém em comum os objetivos finais (samadhi e kaivalya), mas seus
métodos diferem. Enquanto o yogin alquimista busca superar a condi¢do particularizada
e fragmentaria da existéncia temporal através de esforcos proprios, ao modo dos
magicos e alquimistas da tradi¢do ocidental, o 'teurgista' recorre ao auxilio divino e a
meditagdo em arquétipos de natureza transcendente’. No fim das contas, ambos estdo
aptos a atingir o estado de liberagcdo e unificagdo da consciéncia e a consequente
superagdo do tempo. A ideia alquimica de restauragdo do mundo citada por Cheak
também encontra paralelismo no processo cosmicizante do Yoga, dado que apos a
libertagdo do ultimo purusa, prakrti voltara a sua forma original ndo manifestada e em

condi¢do de repouso e o cosmos serd 'restaurado' a sua forma primeva (Cf. ZIMMER,

72 Cf. YS. 1.19, 2.44, 2.45. Moksa-$astra ¢ o termo que se aplica aos textos dedicados a libertacdo final
(Cf. RADHAKRISHNAN, 1993, p. 10).

73 Cf. De Mysteriis (Jamblico), 47-13 — 48. 4 e o comentario de F.G .Bazan aos Oraculos Caldeus (2008,
p. 18-28).

74 Aranya comenta que Kapila, o mitico fundador do Samkhya, foi iluminado em sua pratica
contemplativa pelo yogin primordial Hiranyagarba e a partir dai toda a linhagem de rsis e acaryas
idguicos se iniciou, de forma semelhante a "corrente de ouro" da filosofia platonica e pitagdrica. O sabio
bengali também nota que, de acordo com certas escrituras do Samkhya, rsi Kapila havia nascido com
conhecimento espiritual superior devido a méritos adquiridos em vidas anteriores, ja certas escrituras do
Yoga atestariam que Kapila atingiu espontaneamente o estado de samadhi devido a "graga de Deus". (Cf.
1983, p. xiii -xiv).
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2008, p. 225).

Tais consideracgdes sobre a estrutura "cosmoldgica" do processo i0guico e suas
relagdes andlogas com a alquimia e a teurgia sdo justificadas pela demonstra¢do de que
a abhyasa i6guica e as praticas que a caracterizam (kriya-yoga e astanga-yoga) sao
formulagdes, em termos de "tecnologias espirituais", do processo de repetigdo da
cosmogonia e sua sustentagdo ontologica do cosmos [i.e. uma compreensdo da
cosmologia depende do entendimento dos processos cosmogdnicos] descrita por Eliade
em O Mito do Eterno Retorno.

No capitulo subsequente veremos de que forma as homologias cosmicas abrem
ao homem, ap0s a percepgao de krama (sequéncia), as portas do momento oportuno e da
énstase, em suas formas diferenciada e indiferenciada. Ademais, também vamos nos
debrucar sobre a ontologia do Yoga e demonstrar como os processos de cosmicizacao
equivalem a uma superagdo do mundo samsarico. Assim como a teurgia dos
neoplatonicos pos-plotinianos, as praticas do yoga abrangem um aspecto nao
verbalizado, esotérico, mas com base nas doutrinas que possuimos e nas técnicas
apresentadas nos YS ¢ razodvel concluir que o Yoga (como filosofia) opera num campo

de teorizagdo e interiorizacao dos elementos ritualisticos da pratica convencional hindu.



108

3. ksana e o ''portao' para a eternidade

"atmalabhanantaravinasi ksanah"
("O proprio ser a perecer no imediato, eis o instante.")

Vasubandhu, Abhidarmakosa, 4, 2.3.

“tarakam sarva-visayam sarvathd-visayam akramam ca-ti viveka-jam jianam”
("Conhecimento nascido do discernimento [i6guico] é ndo sequencial, abrangente, eterno e liberativo")

Yoga-Siitras, 3. 55.

Estudamos no capitulo prévio algumas estruturas do mundo fenoménico que
poderiamos chamar de "historicas" ou "sequenciais". O nosso objetivo no presente
capitulo sera a discussdo do que ocorre apds o inicio do processo de "cosmicizacao" que
comentamos na se¢do 3. Recapitulando: vimos no primeiro capitulo como o yoga
enquanto pratica emerge a partir da interiorizagdo dos rituais védicos e sua aceitacdo
incondicional da cosmologia purdnica e da natureza ciclica do universo. No segundo
capitulo nos debrucamos sobre as estruturas internas da natureza ciclica-sequencial, a
noc¢do de krama e seus condicionantes, que sdo percebidos em sua natureza originaria
pelo yogin ap6s as praticas de concentragdo, postura e introversao psiquica.

A partir de agora vamos analisar 0 que acontece apOs 0S pProcessos

cosmicizantes de "homologia cosmica" que descrevemos, como as estruturas do cosmos
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sdo incorporadas pelo yogin de uma maneira praticamente divina e os poderes
adquiridos em fun¢do de tal pratica assimilativa. Apds o dominio sobre as estruturas
cOsmicas universais, as portas do instante eterno se abrem. O conceito de ksana pode ser
analisado de diversas formas, mas nos focaremos aqui em sua relagdo com os elementos
J& denominados por cosmicizantes da pratica i0guica. Uma andlise de suas relagdes com
o Abhidharma de Vasubandhu”, outras ressonancias do termo na literatura indiana e
inimeras apropriagdes comentariais seria um trabalho exaustivo muito além de nosso
escopo. Vamos nos focar aqui nos YS, nos comentarios que delineamos como guias na
introducdo e na j4 aludida relagdo com as ideias de "eterno retorno" e "terror da histéria"
oriundas da obra de Mircea Eliade.

Nosso interesse reside nos processos de transformagdo do "sequencial" em
instantaneo, efetuados de maneira 'alquimica' rumo ao fim ltimo da grande liberacao
ou "individuacdo suprema" (kaivalya). Nossa interpretacdo sobre a natureza de kaivalya
parte ndo de um "isolamento" literal e total do yogin em estado indiferenciado, mas de
uma sintese suprema de todos os elementos constituintes da realidade fenoménica por
parte do asceta, sintese essa efetuada durante o processo de homologia cdsmica,
responsavel por transcender as polaridades e as "monadas triadicas" caracteristicas da
prakrti e do ciclo dos renascimentos. A ideia de uma "alquimia" do ser como
fundamento do Yoga de Patafijali remete mesmo ao Rg-Veda e seus processos extaticos

de utilizagdo do soma como método de ascensdo e purificagao espiritual. Como afirmou

75 A discussdo pataijjaliana do instante certamente estd em dialogo com Vasubandhu e a tradigdo
Sarvastivada do budismo indiano, muitos termos discutidos por Patafijali sdo originalmente parte da
terminologia abhidharmica, exemplos claros sdo ksana, krama e a importante nocdo de dharma-megha

("nuvem do dharma", Cf. YS 4. 29).
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Craig Williams:

o sistema espiritual indiano conhecido como "hinduismo" tem
seu proprio soma que s6 pode ser extraido quando o praticante
incorpora pacientemente a praxis de uma maneira alquimica
iniciatica. Como declarado no Rig Veda, 1.5.5: "Destilados
para purificacdo sdo estes sucos do soma, puros, eles sdo gastos
para a tua manifestacdo capaz de suportar a sua propria
intensidade" (2014, p. 34).7

O $loka 2. 5 € os comentarios de Vyasa, Vijiianabhiksu e Aranya serdo os fios
condutores de nossa interpretagdo das passagens do livro 3 pertinentes aos siddhis e aos
resultados do processo homologico e a fenomenologia de kaivalya. Os ultimos dois
topicos serdo dedicados a discutir a significa¢do geral das ideias patafijalianas de tempo
e eternidade, momento e sequéncia, no contexto do mito do eterno retorno (Eliade) ou
da dita "consciéncia mitoldgica" (Feuerstein), além de suas ressonancias mais ou menos

analogas na historia das técnicas soteriologicas em escala global.

3.1. As modulacoes de parinama e a percepc¢ao de ksana: As portas da eternidade

A mudanga em si ¢ relacionada com as qualidades ndo manifestadas, os
elementos sattvicos, rajasicos e tamasicos presentes em todas as coisas, pessoas €
elementos em quantidades varidveis. Entretanto, a propria mudanca ¢ ela propria vista
também como o fator que permite sua superagdo. Mais do que um pessimismo fatalista

de que todas as coisas estdo eternamente sujeitas a lei de um vir-a-ser inexoravel, ¢

76 "the Indian spiritual system known as 'Hinduism' has its own soma which can only be extracted when
the practitioner patiently embodies the praxis in an initiatory alchemical manner. As stated in the Rig
Veda, 1.5.5: "Distilled for purification are these juices of the soma, pure, they are spent for thy
manifestation able then to bear their own intensity."
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através da concentracdo e da meditacdo no carater transitorio das coisas que o yogin
percebe a realidade inefavel”’.

A ja aludida percep¢do de Mukopadhyaya sobre parindma como um processo
semelhante ao emanacionismo neoplatonico, induz a meditagdo sobre a questdo do um e
do multiplo e sobre as relagdes entre o processo da mudanga e a no¢do de consciéncia
(Ibid, p. 104-105). Segundo Mukhophadyaya, o Samkhya’™ sustenta que apenas
entidades materiais 'ndo-conscientes' estdo sujeitas a mudancga e que portanto o principio
causal da mudanca deve ser necessariamente um principio material, que transmutando-
se sucessivamente nunca deixa seu estado transformativo inerente. Ora, tal assercao cria
inumeros problemas de natureza l6gica se consideramos os objetivos finais do Samkhya
e do Yoga (i.e. a liberagdo). A ideia de que o principio primeiro originador de toda a
manifestagdo (prakrti) ¢ dotado de independéncia eterna é, como ja afirmamos,
problematica, levando em consideragdo que a realidade do mundo s6 subsiste enquanto
todos os purusas se mantém em estado de nesciéncia.

Quando viveka se manifesta, através de mecanismos inerentes a propria

manifestagdo” (a predomindncia de elementos sattvicos) a ideia de uma subsisténcia

infinda da matéria em um processo sem rumo € contraposta pela possibilidade de que a

77 "Como salienta Michel Hulin, em La face cachée du temps, a proposito da convicgdo da transmigracao
generalizada segundo a logica do karman e de uma libertagdo do mesmo, ndo existe propriamente um
pessimismo fatalista, tendo antes um caracter provisorio e pedagodgico, numa relatividade de aparente
renascer que ¢ sempre ocasido para um absoluto em que ndo haja morte, nem nascimento, mas de
absolvicd0.39 "Le samsdra se présente comme une illusion naturelle mais, a sa maniere, salutaire et
nécessaire. On pourrait dire, avec Platon, que la transmigration est une histoire (mythos) que l'dme
invente pour elle-méme ..." " (apud SILVA, 2006, p.3)

78 E o uso de parinama nos Yoga Siitras nos parece ser efetivamente derivado das concepgdes do
Samkhya. Diversos scholars tentaram detectar a presenca de passagens puramente devedoras do sistema
Samkhya em diversas partes dos YS. Um bom exemplo sdo os aforismos 2.13-25 e a propria passagem
3.11-16 que nos debrugamos aqui, frequentemente referidas como trechos Samkhya dos YS.

79 Evidentemente, a natureza da discriminagdo idguica aponta para um transcendental além do mundo
fenoménico, ainda que se manifeste inicialmente no mundo das formas sucessivas.



112

matéria apesar de associada aos grilhdes da nesciéncia ja contém em si os elementos de
sua propria superagdo. Através de sattva e dos elementos buddhicos (i.e. aquilo que
deriva de buddhi) o yogin tem a percepgao inicial da realidade do Eu verdadeiro, ainda
que, em ultima andlise, tais elementos devam ser superados pelo processo de
concentracao introvertida.

Ademais, o modelo de Mukhopahdyaya se baseia em uma comparagdo do
processo de parinama com a ja aludida metafisica neoplatonica. Entretanto, a metafisica
postulada pela maior parte dos sistemas neoplatonicos afirma que o principio primevo
emerge de pura consciéncia e que a meditacdo (Oswpia) no principio primevo conduz a
alma (Wvyn) de volta a sua morada original da superconsciéncia (Cf- GREGORY, 1999,
p. 9-11). A ressondncia com o Yoga nio poderia deixar de ser mais pertinente. E através
de elementos inerentes ao processo 'kramico' constitutivo do elemento interior da
mudanca externa que o purusa ¢ inicialmente contemplado em sua realidade
transcendental. Ainda que, de acordo com Mukhopadhyaya, a diferenca entre os
sistemas do Samkhya e os neoplatonismos se dé na separacdo entre uma substancia
primeva superconsciente nos sistemas de Plotino, Porfirio, Jamblico e Proclo e uma
inconsciéncia primeva responsavel por gerar o processo da manifestacao.

A caracterizagdo da esfera da prakrti como o fundamento de todas as coisas ¢
problematica porque ignora completamente sua dependéncia de purusa de um ponto de
vista absoluto. O suposto 'realismo’ dos sistemas Samkhya e Yoga s6 pode ser
sustentado em uma perspectiva parcial e que ndo leva em consideragdo os fundamentos

transcendentes do principio supremo além do mundo da manifestagdo e seus
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condicionantes. Veremos mais adiante como a propria caracterizacdo corrente nos
trabalhos indologicos da metafisica patafijaliana como 'dualista’ constitui um problema
de compreensdo da natureza dos darsanas.

Convém investigar de que modo a percep¢do da liberacdo das categorias
espago-temporais emerge no contexto da concentragdo introvertida. O devir constante
do mundo (parinamanitiatva) deve ser invertido interiormente (samyama) para que as
categorias de transformacao da forma (dharma-parinama), variagdo temporal (laksana-
parinama) e condi¢do (avastha-parinama) possam ser discernidas e a intui¢do yoguica
(prajiia) se manifeste, revelando assim as estruturas inerentes ao mundo fenoménico. A
realizacdo do autocontrole mental através das técnicas de concentracdo permite a
percepgdo da similitude entre as diversas imagens da consciéncia.

A transformacdo da forma concerne primeiramente ao auto desvelar
progressivo da consciéncia idguica em dire¢do ao elemento sattvico, as possibilidades
discriminadoras que agucam a intui¢do intelectual legitima em oposicdo ao carater
mutavel de rajas e sua corporificacdo ontoldégica em forma de obscurecimento da
realidade por tamas. A metafora do 'obscurecimento' é bastante conveniente aqui®, se
levamos em consideragdo o fato de que o obscurecimento da verdadeira natureza da
mente e do mundo fenoménico na forma de avidya ¢ a razdo principal e efetiva para o

estado aprisionado dos homens®".

80 Lembrando que famas significa literalmente trevas, sombras, tenebroso, escuriddo. A palavra parece
ser derivada da mesma raiz que a latina tene-brae, a francesa téne-bres e a portuguesa/espanhola tene-
broso (MW).

81 Ressaltando novamente que quem se encontra aprisionado ndo € purusa, o Eu verdadeiro, e sim o falso
ego que emerge dos elementos deletérios rajasicos e tamasicos da natureza fenoménica. E exatamente por
isso que as técnicas de meditagdo yoguicas buscam aumentar o elemento sattvico na consciéncia, de
modo a fazer com que esta possa se libertar dos elementos aprisionantes do mundo transiente. Nessa
perspectiva, sattva, apesar de ser um dos trés gunas caracterizantes do mundo samsarico, apresenta-se
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As trés formas da mudanca constituem monadas triadicas, ao mesmo modo dos
trés gunas. Podem ser discernidas através da pratica do samyama e quando sua esséncia
¢ dominada pelo yogin no processo meditativo, conhecimento sobre o passado e futuro é
obtido™. O tipo de conhecimento implicito aqui é um conhecimento total (jiiana) sobre
a natureza das categorias passado e futuro, todas as possibilidades implicitas e explicitas
da natureza propria dessas modulagdes temporais sdo conhecidas e dominadas pelo
yogin através da meditagdo i0guica. A natureza da jiana idguica ¢ mais do que
meramente cognitiva, trata-se de um saber assimilativo: a partir do momento em que
apreende dharma-parinama, laksana-parinama e avastha-parinama o yogin passa a ser
capaz de discernir intuitivamente a esséncia do que constitui a forma, a variacdo
temporal e suas condigdes de possibilidade, mutabilidade e manifestagio no mundo

fenoménico. A partir dai, o yogin as "domina"*’

, sendo capaz de entender quaisquer
possibilidades de existéncia envolvendo as categorias "passado" e "futuro".

Como Alain Daniélou nota, assim como o Samkhya constitui o estudo dos

como qualidade positiva, um meio de auxiliar o homem em direg¢@o a sua verdadeira natureza. Por isso
mesmo afirmamos que a matéria ja possui em si os elementos que levardo a sua superagdo. O processo de
manifestagdo dos trés gunas é dotado de certas caracteristicas teleologicas ainda que o objetivo final dessa
teleologia possa ser alcangado a qualquer momento do processo através da tomada de consciéncia sobre a
natureza das coisas. O Samkhya-Siitra 2. 47 afirma que desde Brahma, até a mais mintiscula das ervas, a
criagdo existe para que o purusa desabroche no conhecimento supremo. Por sua propria natureza
(svabhava) o purusa é eterno (nitya), puro (suddha), livre (mukta) e iluminado (buddha) (SKS, 1.19). A
atribuicdo de adjetivagcdes ao Si Mesmo/Espirito (purusa) ndo ¢, em tltima analise, destituida de
problemas. Como nota novamente o SKS (1.58) todas as qualidades atribuidas ao purusa sdo meramente
convengdes que ndo refletem a realidade (zattva). A natureza do processo final de individuagdo ¢
essencialmente inefavel e sua descrigdo ndo pode ser efetuada objetivamente pela linguagem humana, a
linguagem utilizada tanto pelo PY quanto pelos tratados Samkhya ¢ aproximativa. Tal questdo nos leva de
encontro as observagdes de Grinshpon (2002), que categoriza o género dos sifras yoguicos como
"oximoronico", dado que envolvem a verbalizagdo de uma experiéncia que se encontra além de toda a
linguagem.

82 Cf. YS. 3.16: parinama-traya-samyamdad atita-anagata-jiianam [pelo samyama nos trés tipos de
parinama conhecimento do futuro e do passado ¢ obtido].

83 Trata-se de uma assimilag@o até mesmo "fisica", no sentido de que o yogin assimila interiormente os
elementos fundamentais do cosmos.
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processos transformativos da "energia" e da consciéncia de um ponto de vista
macrocosmico, o Yoga ¢ sua contrapartida microcosmica (Cf. 1987, p. 63). Ao dominar
as estruturas inerentes de seu microcosmo interior através da pratica meditativa, o yogin
ganha conhecimento total também sobre as estruturas do cosmos. E importante notar
também que as categorias de parinama se apresentam como uma estrutura monadica de
carater triplo, a0 mesmo modo dos gunas. Assim como consideramos ao discutir a ideia
do tempo como vastu-sinya®, para Daniélou, também a "energia" responsavel por
manter o universo ¢ de origem linguistica ou s6 se mantém como realidade devido a
consciéncia (ibid. p. 59). Ja dissemos anteriormente que apesar de seu "realismo" a
tradicdo do Samkhya-Yoga s6 considera o mundo subsistente a partir do momento em
que consciéncias engajadas na construcdo desse mundo em seus aspectos "nescientes"
subsistem através dos citta-vrtti.

"Tempo" ¢ nada mais do que vikalpa (constru¢do verbal). Ainda que seja
"irreal" ou sem subsisténcia propria de um ponto de vista ontoldgico, o tempo resiste
como existente na linguagem ou ¢ mantido como real através da linguagem. Muhiirta
(momento ou curto periodo temporal), dia, noite, més, ano e outras categorias temporais
sdo nada mais do que categorias linguisticas e Vyasa sugere que "o presente ¢ um
momento Gnico, momentos anteriores € posteriores ndo existem".® Em YS 4.12, ¢ dito
que passado e futuro existem apenas como uma forma especial de "memoria carmica",
logo depois, em YS 4.14, somos informados que a natureza intrinseca (svabhdava) de um

objeto ¢ devida a consisténcia de sua parinama®. Ao assimilar e conhecer as trés formas

84 i.e. como discutido por Vyasa em YB 3.53,4.12.
85 "tasmad varttamana evaikah ksano na purvottara-ksanah santiti". Cf. YB, 3.53.
86 "atita-andagatam sva-rupato ' sty adhva-bhedad dharmanam; parinama-ekatvad vastu-tattvam'
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fundamentais de parinama através das posturas, respiracdo e meditacdo (i.e. 0 processo
cosmicizante) o yogin ganha conhecimento sobre a natureza de todos os elementos da
realidade e da propria estrutura espago-temporal.

E a partir dai que ksana passa a ser intuido como o fundamento das coisas.
Vyasa argumenta que dois momentos (ksana) ndo podem coexistir, 0 que significa que
apenas um momento, o presente, existe de fato®. Tempo como um universal, composto
de presente, futuro e passado, ao modo do Nyaya e VaiSesika, ndo passa de vikalpa.
Segundo Raveh, o yogin se diferencia do homem mundano (laukika) por sua capacidade
de ver o tempo como constituido por diferentes componentes, reais e irreais. O yogin
ndo ¢ tomado pela familiaridade da sequéncia (krama), e é capaz de detectar o ksana, o
momento "atdmico", o agora, em meio a confusdo da fachada kramica (Cf. 2012, p. 36).

De acordo com o Vivarana-Kara®, a diferenga entre o yogin que atingiu o
estado da concentragdo introvertida em um Unico ponto e estd absorto em sattva
(ekagra-bhumi-pratistha-citta-sattvah) e um vyutthita-cittasya, uma pessoa em estado
de trepidacdo e agitacdo mental, ¢ a diferenca absoluta na forma de compreender o
tempo. Ainda que esteja envolto na experiéncia mundana e "falsa" do tempo (kala-
anubhava), para o yogin em estado enstatico ndo hé diferenga de nivel qualitativo entre
um segundo e milhares de yugas (eras cosmicas, Cf. 2. p. 70-77). A percepcao de tempo
processual ¢ resultado da natureza cadtica e aparentemente fragmentdria do mundo

fenoménico. Ao cosmicizar os elementos da realidade um a um, o yogin percebe a

87 YB. 3.53.

88 Comentario atribuido pela tradi¢do ao célebre mestre vedantista Adi Sankara, mas cuja autoria ¢
envolta em polémicas e indefinigdo. Cit. por RAVEH, 2012, p. 36. A maior partes dos estudiosos tende a
considerar que a autoria do comentario ndo ¢ do famoso vedantista do sul da India (Cf. LARSON, 2008,

p. 53).
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realidade ultima do instante como a Unica realidade temporal efetiva.

A uniformidade (tulyata) entre, por exemplo, um misero segundo ou milésimo
e uma era cosmica completa, se baseia no fato de que cada medida de tempo, curta ou
longa, ¢ construida com base no momento presente, que ¢ de fato a unica realidade. O
Vivarana-Kara pde-se entdo a especular que em um sonho alguém poderia cruzar
milhares de quilometros em um segundo, enquanto na vida real o processo levaria um
ano ou muitos meses. A conclusdo ¢ que "o conglomerado chamado tempo ¢ de fato um
fabuloso construto mental"™.

Ao dominar os elementos processuais do mundo fenoménico pelo processo
meditativo, o yogin se torna um "colecionador de momentos silenciosos" ao perceber a
composicdo ultima das trés formas de parinama. Colecionando tais momentos
silenciosos a consciéncia adquire estabilidade e um ininterrupto ciclo de siléncio
(prasanta-vahita). Como diz o sloka que escolhemos de epigrafe para o presente
capitulo (YS 3.55), o conhecimento nascido do discernimento (viveka-jam jiianam) é
ndo sequencial (akrama), abrangente (sarva-visayam), eterno (sarvatha-visayam) e

liberativo (taraka)®. Tal conhecimento emerge através da pratica do samyama em ksana

88 tasmad-buddhi-vaicitrya-nirmita eva kala-samaharah. Cit. por RAVEH, 2012, p. 36. O curioso ¢ que
tal conclusdo implica que o tempo é um conglomerado (samahara) criado na linguagem e que toda a
realidade da construcdo das categorias fundamentais de existéncia sdo fundamentadas em processos
linguisticos e construtos verbais. Dado que, de acordo com YS 1.9, até mesmo os construtos verbais sdo
destituidos de natureza intrinseca e subsistem apenas devido a proficiéncia verbal, o objetivo do Yoga ¢é a
superagdo da linguagem enquanto tal e suas insuficiéncias: "sabda-jiiana-anupati vastu-sinyo vikalpah".

89 Vyasa comenta que o termo taraka denota conhecimento que emerge de sva-pratibha, algo como "luz
interior", contrariamente a conhecimento obtido de elementos externos (upadesa). Vijianabhiksu explica
que se trata de conhecimento derivado da meditagdo idguica (samyama) (Cf. RAVEH, 2012, p. 42). Ora,a
meditacao idguica é justamente a técnica pela qual o yogin domina todos os aspectos possiveis das
ligagdes energéticas entre macrocosmo e microcosmo, dado que o através do dominio das estruturas
interiores se domina também os elementos constituintes do cosmos. E como se a repetigio idguica de
mantras, concentragdo em um unico ponto, posturas corporais e técnicas respiratorias fossem capazes de
abolir o tempo da concretude externa e relevar ao yogin o tempo verdadeiro, o "tempo sagrado”. Veremos
nos proximos topicos como a dialética eliadiana ¢ um bom espelho do processo idguico, interessante
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e krama. Vejamos agora algumas das consequéncias macrocosmicas do dominio i6guico
sobre os elementos interiores e como tais "siddhis" refletem a capacidade sobre-humana

das técnicas 16guicas para alcangar a extingdo do tempo.

3. 2. Consideracdes sobre samyama e os siddhis

O livro terceiro dos YS ¢ todo dedicado aos poderes magicos alcangados pelo
yogin através da pratica do samyama. Como notou Eliade, a figura do yogin foi desde
sempre encarada na India como a de um "grande mago" (mahasiddha) (YLB, p.85).
Praticando o samddhi em relagdo a determinados, objetos, elementos € modos de
existéncia, o yogin ganha poderes ocultos em relagdo aos fenomenos meditados e
interiorizados. A partir do sloka 16, somos introduzidos aos diversos poderes
miraculosos ganhos pelo praticante severo a compenetrado das austeridades e asceses
propostas por Patafijali. No topico anterior ja assinalamos a capacidade de conhecer o
passado e o futuro através da assimilacao das trés formas de parinama. Vamos percorrer
rapidamente alguns desses grandes poderes adquiridos pelo yogin e como eles se
relacionam com as perspectivas de superacao do tempo e da linguagem.

Apbs o dominio sobre as trés modalidades da mudanga, o yogin recebe
capacidades sobre-humanas através de sua pratica da meditagdo tripla. Assim, através

do samyama nas distingdes entre som (ou palavra) e os objetos referidos™ o

notar também a assercdo de Vacaspatimisra (na glosa a YS 3.55) de que viveka-jam jiianam é o meio de
liberagdo do samsara.
90 i.e. entre significado e significante.
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conhecimento dos sons de todas as criaturas vivas ¢ obtido (YS, 3.17). Através de
saksat-karana (percepgdo idguica direta) nos samskaras o conhecimento de todas as
vidas passadas é obtido (3.18). Pelo método de saksat-karana aplicado ao contetido
mental (pratyaya) o conhecimento sobre o conteido de todas as outras mentes
existentes no cosmos ¢ obtido. A meditagdo em kaya-ripa’ leva a conquista da
invisibilidade total.

Esses sdo apenas os primeiros exemplos, nos proximos slokas, até o final do
livro 3 somos apresentados a muitos outros poderes incriveis conquistados através da
percepgdo ioguica em estado de samadhi. De YS 3. 23 a 26 Patafjjali descreve a
capacidade de conhecer o momento da propria morte (3.23), transmutacdo de formas
(3.25) e conhecimento sobre as esferas sutis, ocultas e remotas da existéncia (3.26). O
sloka seguinte (3.27) nos informa que pela meditagdo no sol o conhecimento de todos os

elementos do universo é obtido”. A assimilagdo enstatica do yogin é condicionada pela

91 Literalmente: a forma ou fisico do corpo. Bhojaraja afirma que o samyama exposto em 3.21-22 ¢
derivado da ideia de tanmatra. A teoria afirma que uma forma sutil de matéria conhecida como tanmatra
envolve todos os orgdos perceptivos e condiciona suas respostas a estimulos externos. Dessa forma, os
sons externos estimulam os ouvidos e causam a experiéncia do som, por exemplo. Os tanmatras sao ripa
(forma, Cf. YS 3.21), sabda ("nos ouvidos", 3.22), rasa (na lingua), gandha (no nariz) ¢ sparsa (na pele).
O samyama em tanmatras especificos fornece ao yogin a capacidade de ocultar seu corpo, som, gosto,
cheiro e toque (Cf. RAVEH, 2012, p. 142).

92 Raveh argumenta que o sol aludido aqui ndo ¢ o corpo celeste, e sim um elemento de fisiologia mistica
presente na regido do umbigo (2012, p. 142). Recorrendo aos comentadores tradicionais, o autor
israclense afirma que a meditagdo prescrita em 3.27-33 e 3.35 ¢ direcionada a diferentes pontos de
meditativos presentes no interior do corpo. E segue afirmando, dessa vez sem auxilio dos comentadores
indianos, que "if such is the case, then the moon and the pole star in the following sitras refer not to
celestial bodies, but to internal centers of energy to be meditated upon". (ibid) Ora, como afirmam
Daniélou (1987, p. 90-93) e Varenne (1989, p. 30-35), o sistema do Yoga pressupde a identidade
microcosmo-macrocosmo; mesmo que os corpos celestes aludidos nos sitras sejam elementos de
fisiologia mistica presentes nos corpos humanos em geral, seus pontos de meditagdo e seu posterior
desvelamento pela intui¢do i6guica equivalem a atingir e assimilar o conhecimento sobre a esséncia dos
corpos celestes. Na glosa a 3.27 Vyasa fornece uma lista dos sete mundos constitutivos do cosmos (/oka)
que o yogin "assimila" através do samyama. Como nota Larson: "Ram Shankar Bhattacharya points out
that the references to the sun, moon, pole star (dhruva), and so forth in YS I11.26-34 refer to places in the
body of the yogin as well as to phenomena in the external world. In other words, the "extraordinary
psychic capacities" in these siitras relate to correlations between macrocosm-microcosm in on-going
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processo de introversdo, permitindo conhecer o homem universal interior através do
qual as estruturas do universo sdo dominadas, a0 modo do principio hermético exposto
no Poimandres: "como em cima, assim embaixo" (ou vice-versa) (Cf. FESTUGIERE,
1972, p. XXXV).

A conquista cosmica do Yoga ndo se encerra em si mesma, o objetivo Gltimo
ndo ¢ o dominio de poderes ocultos por si mesmos ou como forma de
autoengrandecimento. O importante ¢ que o0 homem s6 pode superar o mundo depois de
domina-lo em todas as suas facetas; a energia prakrtica s6 pode ser extirpada apds o seu
completamento dominio e integragdo nas estruturas meditativas do yogin. Ao longo de
todos os siitras até 3. 53 repetidos poderes ocultos sdo descritos”. Yohannan Grinshpon
se refere ao terceiro livro dos YS como a parte "xamanica" dos sitras de Patafijali e
mantém que ¢ justamente no terceiro livro que se encontra a chave para a experiéncia
i6guica, que em ultima andlise ¢ indizivel. Como comentado na nota 40, Grinshpon
define o género dos siitras i6guicos como "oximordnico", ja que trata-se da tentativa de
verbalizar uma experiéncia que em ultima andlise ¢ indescritivel pelos meios da
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linguagem convencional™ (2002, p. 38). O que nos importa, contudo, ndo ¢ descri¢do

Yogic meditation." (2008, p. 92).

93 Exemplos podem ser citados na capacidade de conhecer os siddhas do passado (i.e. antigos yogins de
ciclos anteriores do universo) e comunicar-se com eles (3. 33), conhecer tudo que existe (3. 34), conhecer
a natureza da consciéncia (3. 35), penetrar em outros corpos (3. 39), levitar (3. 40), mover-se livremente
no espago (3. 43), capacidade de viver fora do corpo, mahavideha ("grande descorporificagdo") (3. 44),
dominio sobre os elementos (3. 45), perfeicdo corporal e saude eterna (3. 47), dominio sobre todos os
orgaos do corpo (3. 48), dominio sobre pradhana (prakrti, o mundo objetivo) (3. 49) e, finalmente, a
consciéncia da distingdo entre sattva e purusa obtendo onisciéncia e dominio sobre qualquer estado da
existéncia. Nesse ponto, o yogin ja é praticamente um ser divino, tendo alcangado poderes que nem
mesmo alguns devas do pantedo possuem.

94 A assercao de Grinshpon vai de encontro direto ao que Radhakrishnan diz em seu comentario ao
Brahma Sitra: "O homem ndo ¢ salvo pela metafisica. A vida espiritual envolve uma mudanga de
consciéncia. E um processo vital que ¢ mais um esforgo da vontade do que um jogo do intelecto.
Sabedoria, gnose, ¢ diferente do conhecimento. Ndo ¢ uma elaboragdo conceitual de dados que nos
alcanga através da experiéncia sensorial. E o poder de reconhecer valores absolutos através do espirito em
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exata do processo do dominio sobre os elementos e formas da existéncia, mas o que ele
nos diz sobre a experiéncia idguica do tempo.

A assimilagdo dos diversos estados de existéncia nos diz que o yogin busca
superar sua parcialidade temporal, sua limitagdo fenoménica. Seu estado como homem
em um mundo particularizado e confuso, em suma, no caos que representa o0 mundo

profano. Eliade comenta a questdo em YLB, p. 83:

O samddhi tem como resultado identificar incessantemente
aquele que medita com aquilo que ele medita. Vale dizer que,
compreendendo esses residuos subconscientes a ponto de
tornar-se os proprios residuos, o yogin nio s6 os conhece, mas
os recoloca no conjunto de onde foram tirados, logo ele pode
reviver idealmente [...] suas existéncias anteriores. [...] o
conhecimento das vidas anteriores também tem papel
importante no budismo, e isso se compreende se nos damos
conta de que a "saida do tempo" constitui um dos grandes
temas da ascese indiana. Consegue-se sair do tempo
precorrendo-o pelo caminho inverso ("em sentido contrario",
pratiloman), isto ¢, reintegrando-o no instante primordial que
pds em movimento a existéncia primeira, aquela que se
encontra na base do ciclo inteiro das transmigragdes, a
existéncia-semente."

A técnica do samyama tem por objetivo a assimilacdo e posse final de todos os
elementos que foram meditados. Os estados de consciéncia vao se tornando cada vez
mais restritos a partir do momento que sua natureza ¢ dominada. E como os turbilhdes
da mente fazem parte do mundo provisorio da energia cosmica e toda a energia cosmica

estd em constante transformagdo e agitacdo, sua restrigdo Ultima e assimilag@o torna a

nés sem a mediacdo da percepgdo sensorial ou da andlise logica. Brahma-svariipa-sakshatkara ou a
realizagdo do Supremo é o objetivo da existéncia humana. O que pretendemos nio é pensar, mas ver. E
uma mudan¢a de ser, um renascimento. A esfera do pensamento 16gico é excedida pela da possivel
experiéncia da realidade, anubhava ou consciéncia interior da mente. E uma experiéncia que ¢ uma
mistura de maravilha, éxtase e admiragao pelo que ¢ grande demais para ser realizado pelo intelecto. Nao
¢ nada disso, mas algo além de todos eles e tem um elemento de estranheza inexprimivel. Ser
Transcendente nunca é dado como um objeto. E experimentado diretamente no fracasso da razio
discursiva de alcanga-lo. Torna-se transparente em iluminagio " (Cf. 1960, p. 107-108).
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mente cada vez mais saturada de sattva, até chegar ao ponto que a percepgdo da
distingdo entre sattva e purusa se torna Obvia. Este processo ¢ descrito no siitra 3.56
como: "quando saftva € purusa sdo de igual pureza, isto é kaivalya"”.

A assimilagdo dos elementos cosmicos e sua "conquista" pelo yogin ndo € o
objetivo final e ¢ dito que muitos ascetas notaveis acabaram cedendo as tenta¢des dos
grandes poderes que adquiriram e sucumbiram novamente as ilusdes da existéncia. A
conquista dos siddhis ¢ o caminho rumo ao estado final indiferenciado, ndo o objetivo
em si. Seu emergir ¢ simplesmente uma consequéncia do processo meditativo i0guico e
das homologias cosmicas, ainda que poucos '"conseguiram superar a condicdo de
siddha, a condi¢do de mago ou deus [...] poucos foram aqueles que conseguiram
superar a segunda tentacdo, a de se investir de uma "condicao divina" (YLB, p. 85).

No YS 3. 52 Patafijali comenta que seres divinos (sthanins, "habitantes das
regides celestiais") virdo ao encontro do yogin, tentando tentd-lo a contentar-se com o
estado de grande mago ou deus adquirido, de forma analoga a Ultima tentagdo do Buda
pelo demodnio Mara nas fabulas budistas. Na glosa, Vyasa descreve a situagdo da
seguinte maneira:

"Ola! — um sthanin ou “morador de uma regido celestial” se
dirige ao yogin — ‘“Venha sentar aqui. Venha e divirta-se
sexualmente aqui. Este ¢ um lindo lugar. E esta jovem ¢ linda.
Aqui esta uma po¢do magica que vai neutralizar os efeitos da
velhice e da morte. E aqui esta uma carruagem que voa pelo ar.
Aqui estdo as arvores que cumprem todos os seus desejos. Aqui
estd o santo rio Mandakini. Aqui estdo grandes sabios que
atingiram todos os poderes magicos. E aqui estdo inigualaveis
Apsaras [belezas celestiais] desejosas (para fazer amor). Sua
audicdo e sua visdo se tornardo sobrenaturais. Seu corpo tornar-
se-4 como um diamante. Tudo isso ganhastes por teus proprios
méritos. Ficai neste lugar, pois ¢ imortal, ¢ indestrutivel, aqui
nao ha velhice e os proprios deuses o amam.” Assim

95 "sattva-purusayoh suddhi-samye kaivalyam iti".
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enderegado, o yogin deve refletir sobre o apego e seus defeitos.
Ele deveria dizer para si mesmo: Eu fui cozido nos terriveis
carvoes do samsara. Eu fui a toa rodopiado sobre as trevas do
(ciclo de) nascimento e morte. De alguma forma eu consegui
adquirir a ldmpada do yoga que destr6i a escuriddo do
sofrimento. E agora estes perigosos ventos inimigos de prazer
sensual vindos dos céus do desejo levantaram-se para ameaga-
lo. Como posso eu, que encontrei a iluminagdo, permitir-me ser
iludido por esta miragem de prazer sensual e¢ até mesmo
oferecer a mim mesmo como combustivel para o fogo de
samsara que mais uma vez se inflamard? Desejo-lhe boa
fortuna, 6 objetos sensuais. Eu digo-te adeus. Tu deveis ser
procurados por pessoas patéticas, pois tu ndo és melhor que os
sonhos. E assim ele deveria se convencer em seu coragao, ¢ ele
deveria realizar samadhi."*®

As belas palavras de Vyasa, ecoando o seu arquétipo de poeta primordial [se
nos lembramos que "Vyasa" ¢ apenas um pseudonimo utilizado por "Patanjali"]
descrevem o confronto do yogin com as forgas celestes sensuais pouco antes de atingir o
estado supremo indiferenciado, a reintegracao ultima de todos os contrarios, kaivalya.
As promessas da liberdade suprema avizinham-se do sidbio que resistiu as pendrias,
dores e tormentos do processo ascético, em suma, que superou o samsara ¢ todas as

suas manifestagdes temporais. Passemos agora a fenomenologia de kaivalya.

96 "bho ihasyatam iha ramyatam kamaniyo ‘yam bhogah kamaniyeyam kanya, rasayanam idam
Jjaramrtyum badhate, vaihdayasam idam yanam, ami kalpadrumah, punya mandakini, siddhd maharsaya,
uttamd anukilld apsaraso, divye Srotracaksusi vajropamah kayah, svagunais sarvam idam uparjitam
ayusmata pratipadyatam idam aksayam ajaram amarasthanam devanam priyam ity evem
abhidhiyamanah  sangadosan  bhavayed — ghoresu  samsdarangaresu  pacymanena — mayd
Jjananamaranandhakare viparivarttamanena katharicid dsaditah klesatimiravinasi yogapradipas tasya
caite trsnayonayo visayavayavah pratipaksah. so khalv aham labdhalokah katham anaya
visayamrgatrsnaya vaiicitas tasyaiva punah pradiptasya samsaragner atmanam indhanikiiryam iti...
svasti vah svapnopamebhyah krpanajanaprarthaniyebhyo visayebhya ity evam niscitamatih samadhim
bhavayet."
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3.3. Kaivalya e a ontologia primordial do Yoga

Estamos nos aproximando de chegar aos termos finais de nosso argumento.
Conforme explicitado, o yogin vé as portas da liberagao final quando consegue intuir,
através dos processos ascéticos e estados meditativos de consciéncia, que a existéncia
regular, "kramica", sequencial e temporal ¢ nada mais que vikalpa, construcdo verbal
arbitraria sem realidade ontologica efetiva. O siitra 3. 53 forneceu a chave para nossa
interpretacdo do processo da intuigdo da distingdo entre sattva e purusa através da
viveka ganha pelo yogin ao detectar ksana como o Uinico momento real e com base no
qual toda a realidade do tempo ¢ construida, ou seja, o tempo s6 ¢ real no instante e por
meio dessa constatacdo fundamental, o instante dos instantes, a Unica realidade efetiva;
0 nunc stans se abre ao asceta que superou todas as provagdes de samsara.

Vijianabhiksu toma o supracitado sifra como oportunidade para discutir as
nog¢des de tempo do Patanjala-Yoga em contraposi¢do a concepgao das escolas Nyaya e
Vaisesika. A nocdo idguica de ksana € a antitese do realismo temporal assumido pelas

escolas da "logica" e do "atomismo" naturalista. De acordo com N. Balslev:

A escola VaiSesika estd comprometida com a visdo do tempo
como unitario, objetivo e absoluto. Para os fildosofos do
Vaisesika, o uso do instante, como em qualquer outro emprego
pluralista do "tempo", pressupde um substrato universal da
substdncia do tempo (kala-dravya), que ¢ uma realidade
metafisica. O tempo universal, unitdrio, ¢ independente,
absoluto, existente, enquanto o instante ¢ uma concepg¢do
relativa, pragmatica, dependente de sua relagdo com algum
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evento (2009, p 114). 77

Como demonstrado, a percepcao dos sitras pataijalianos sobre o tempo € o
exato oposto do que Balslev nos diz sobre o realismo temporal da escola atomista. Para
o yogin compenetrado em desvendar os mistérios da consciéncia ¢ do mundo
fenoménico apenas o instante ¢ real e o tempo como continuum objetivo ou substancia é
vastu-sunya, irreal. A semelhanga da posicao idguica com a posicao de grande parte das
escolas budistas ¢, como diz Raveh, consideravel (2012, p. 37). Os dois pontos de vista
tendem a amplificar o momento presente e a rejeitar a realidade do passado e do futuro;
"mesmo a interpretagdo idguica da sequéncia (krama) como constru¢do mental se baseia
em fundamentos semelhantes ao entendimento budista" (ibid).

Contudo, uma diferenca fundamental subsiste entre a escola do Yoga, que se
coloca como tributaria das especulagdes upanisadicas, e as diversas doutrinas budistas.

Novamente, citamos Balslev:

A negagdo comum do tempo onipresente como uma realidade
unitéria e objetiva ndo leva a um entendimento comum em suas
[i6guica e budista] concepgdes de Ser e Devir. A distingdo das
duas visdes ¢ clara e pronunciada [...] Na formulacdo budista,
ser e tempo coalescem um com o outro. A concep¢do do tempo
como instante implica a nocdo de Ser como [igualmente]
instantaneo. Ainda mais, a instdncia e o instantdneo formam
uma unidade inseparavel [...] No pensamento do Yoga, tempo
como instante ndo implica no Ser como instantaneol...] [Aqui]
a substancia ¢ concebida como duradoura, persistindo através
de mudangas [..] o sistema permanece fiel a tradigdo
atmavada, concebendo o eu como atemporal (2009, p. 115-
116).%®

97 "The Vaisesika school is committed to the view of time as unitary, objective and absolute. To the
Vaisesika philosophers the use of instant, like any other pluralistic employment of “time” presupposes the
universal substratum of the time-substance (kala-dravya), which is a metaphysical reality. The universal,
unitary time is an independent, absolute existent, whereas the instant is a relative, pragmatic conception
dependent upon its relation to an event.

98 "The common denial of the ubiquitous time as a unitary, objective reality does not lead to a common
understanding in their [the yogic and Buddhist] conception of becoming and being. The distinctness of
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E justamente a diferenga em relagdo ao estado tultimo do Ser que diferencia o tempo
como instante da tradicdo idguica das formulagdes budistas. Evidentemente, existem
inumeras disputas teoldgicas e filosoficas sobre a natureza ultima da realidade dentro do
pensamento budista, com interpretagdes que vao de um transcendentalismo semelhante
a ontologia do Yoga até correntes niilistas e céticas. Seguindo um velho costume
bramanico em relagdo as questdes que podem desembocar em aporias, como a natureza
Gltima do Eu, o Buda historico jamais se pronunciou a respeito”. A doutrina do
Veneravel, ao mesmo modo do Yoga, dedica-se a desconstru¢do do ego empirico, visto
como ilusério e engendrado em duhkha e avidya (Cf. GETHIN, 1998. p. 133-140;
WILLIAMS, 2000, p. 15).

Ainda assim, certos budismos, até mesmo predominantes, tenderam a equalizar
a experiéncia do Ser com a existéncia temporal. Focam-se, sobretudo, na doutrina
exposta pelo Buda da nao-substancialidade do Eu (pali: anatta, skr: anatman) como
prova da inexisténcia de qualquer realidade transcendental além do mundo empirico. A
realizagdo suprema seria exatamente a intui¢do idguica de tal verdade (Cf. GETHIN,
1998, p. 159). Tal forma de budismo esta para o Yoga como a ontologia fundamental de
Heidegger estd para Platdo ou Plotino. O pensador da floresta negra, em Ser e Tempo,

propde um repensar da nocdo de Ser na filosofia ocidental como essencialmente

the two views is clear and pronounced . . . In the Buddhist formulation, being and time coalesce with one
another. The conception of time as instant at once implies the notion of being as instantaneous. Even
more, the instance and the instantaneous form an inseparable unity . . . In Yoga thinking time as instant
does not imply being as instantaneous . . . [Here] the substance is conceived as enduring, as persisting
through changes . . . the system remains true to the atmavada tradition, conceiving of the self as timeless."
99 O siléncio do Buda face a questdo do Eu transcendental e da realidade ultima ¢ um importante
antecedente historico da famosa assercdo de Wittgenstein de que sobre "o que ndo se pode falar, deve-se
calar" (Cf. 1968, 7, p. 129).
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conectada a nogdo de tempo, contrapondo-se as ontologias que enxergam Ser como um
transcendente atemporal que condiciona o mundo historico-temporal (Cf. 2008). As
ressonancias entre Heidegger (e também uma certa ontologia moderna que nega o
transcendental) e os diversos ceticismos budistas sdo bastante evidentes.

Contudo, nosso propdsito no presente texto ndo ¢ discutir Heidegger, budismos
ou suas relagdes com o Yoga e sim explicitar a questdo do Yoga como uma forma de
pensamento anti-historicista, uma doutrina que reflete de forma bastante acurada a
nocao eliadiana de "ontologia arcaica." E € justamente por isso que contextualizamos
brevemente o Yoga em meio as diversas concepgdes ontoldgicas sobre o tempo
presentes em outras doutrinas ocidentais e indianas. A ontologia do Yoga e sua nogao
central de kaivalya se aproxima com muito mais facilidade de alguns tipos de doutrinas
filosoficas ocidentais pré-modernas do que de boa parte do pensamento ocidental pds-
kantiano, marcado pela nega¢do da possibilidade de conhecimento direto dos
transcendentais'®.

Convém que examinemos brevemente kaivalya em si mesma, como refletida

pelos textos e sua relagdo com ksana, antes de expor a ressonincia com a ontologia

100 A tradigdo do Yoga possui inumeros paralelismos com algumas doutrinas tradicionais do esoterismo e
da filosofia ocidentais; hermetismo, apofatismo, platonismo/neoplatonismo, pitagorismo, orfismo,
mistérios babildnicos e egipcios etc. De tal modo que a comparagdo com filosofias e ciéncias modernas ¢é
descabida ja que o Yoga parte de consideragdes epistémico-gnoseologicas completamente diferentes das
correntes modernas ocidentais que, baseadas em uma filosofia do sujeito, procuram negar toda e qualquer
possibilidade da gnose transcendental, do ponto de vista pratico ou tedrico. A nocdo platonica
(neoplatdnica, mais precisamente) de teurgia corresponderia, mais ou menos, ao papel que o Yoga ocupa
em relagdo ao Samkhya. O Samkhya seria correspondente a pratica da Bswpio plotiniana ¢ o Yoga ao
processo teurgico propriamente dito, como praticado por Jamblico, Proclo, Damascio e demais
neoplatonistas pos-plotinianos. A doutrina conjunta do Samkhya-Yoga representa, deste modo, a fusdo
dos principios de contemplagdo e agao, sol e lua, conhecimento e medita¢do, Urano ¢ Gaia etc. A presenga
dos elementos metafisicos fundantes da virilidade ascética e do conhecimento positivo, delineia-se como
de um sistema complementar, a0 modo de todos os outros sistemas ortodoxos constituintes do Sanatana
Dharma (vulgo "hinduismo").
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arcaica eliadiana. Voltando novamente ao sitra 3. 53, Vijianabhiksu em sua glosa se
engaja em um debate com os budistas e aqueles que negam a existéncia da substancia
constante, nisso expde ideias presentes em YS 3. 14: "um dharmin € aquele a quem uma
série de dharmas presentes, passados e futuros (santa-udita-avyapadesya)
pertencem'”"." O "portador das formas" (dharmin) permanece imutavel entre a mudanga
constante das formas fenoménicas como a sustentacdo ultima da multiplicidade
aparente. Contudo, como explica Raveh, o dharmin aludido por Vijianabhiksu ndo ¢
purusa, mas sim aquilo que na reconfiguragdo patafijaliana da terminologia Samkhya ¢
chamado de alinga ("ndo manifestado"), o elemento condicionante da camada mais sutil
de prakrti, a esséncia da "matéria primordial" (2012, p. 38).'*

Como examinamos ao discorrer sobre a nocao de parinama, para o Samkhya-
Yoga tudo no mundo estd em processo de constante transformagdo (Cf. YS 3.13).
Objetos exteriores que podem aparentemente parecer solidos ou imutiveis sdo, na
verdade, uma "imagem congelada" de um processo dindmico intermindvel; cada
cognicdo de um objeto €, na verdade, uma figura estitica, uma projecdo de
caracteristicas desse objeto que ja pertencem ao passado. O fundamento de todas essas
transformagdes infindaveis, sempre transmutando-se em qualidades e formas diversas ¢é
prakrti em sua natureza ndo manifestada (aliniga). Fica claro que nao ¢ apenas o purusa,

o Eu transcendental, que opde o Yoga ao budismo, mas a propria ideia de uma

101 "Santa-udita-avyapadesya-dharma-anupati dharmi”. O termo dharma ¢ polissémico e de dificil
tradugdo, tendo multiplos significados dentro da filosofia indiana. Nessa passagem, os "dharmas"
aludidos por Patafijali parecem denotar os elementos e formas componentes da realidade sensivel.

102 Na terminologia do SK e do SKS a nocao equivalente a alinga dos YS ¢é chamada avyakta, sendo um
dos 25 elementos constituintes da realidade (zattva). Prakrti tem duas naturezas para o Samkhya classico:
vyakta ("manifestada") e avyakta ("ndo manifestada"), que sdo, junto ao purusa, os trés principios basicos.
Purusa ¢ avyakta sdo os dois primeiros tattvas, os outros 23, do intelecto aos elementos, pertencem ao
mundo manifestado.
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substancia primeva da qual tudo mais ¢ derivado, que na terminologia do Samkhya-
Yoga ¢ representada pelo bindmio purusa-prakrti.

Balslev explicita que a discussdo tedrica sobre o tempo, momento e sequéncia
se torna, na formulacdo de Vijiianabhiksu, uma discussdo sobre o mutavel e o imutavel,
ser e devir, o que € natural se partirmos do pressuposto que esse pode muito bem ser
colocado como o problema central dos YS. Como comentado no comeco do capitulo 2,
o sitra 2.15 ¢é de importancia fundamental para entender a natureza de avidya, o maior
obstaculo para a libertagdo do Si Mesmo. E como também ja visto, confundir o
transiente pelo permanente € a raiz da nesciéncia. Krama ¢ outro nome para aquilo que
estd sempre mudando e ksana se refere tanto aos pontos atdmicos que formam a
corrente kramica quanto ao punctum archimedis além do tempo e de todas as leis do
devir. Através do processo de destrui¢do da natureza fragmentaria das coisas, o instante
eterno abre-se para o yogin e o Ovo Coésmico que mantém todas as criaturas dentro de
seu devir universal (Cf. 1. 5) se rompe. Ao contrario do que ocorreu com os videhas e
prakrti-layas, que estdo apenas parcialmente libertos, o yogin que intuiu e assimilou o
instante eterno ja destruiu dentro de si todas os resquicios carmicos através do dominio
magico-mistico sobre as estruturas césmicas através das homologias cosmicas.

Krama ¢ tempo e tempo € vastu-sunya, ndo substanciado, vazio de substancia,
ontologicamente irreal. Se, de acordo com YS 3.9-10 o yogin “coleta” momentos
silenciosos, momentos de nirodha, devemos notar, salienta Raveh, que tais momentos

nao formam uma sequéncia:

O termo krama refere-se meramente a uma série de momentos
mundanos, “vyutthana”. No decorrer da meditagdo, o yogin se
retira para um “momento silencioso”, gradualmente
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transformando-o em um “momento continuo”, sem comego €
sem fim, ndo afetado pela mudanga. Nao ¢ mais um momento
entre os momentos, mas um momento duradouro, ndo-
seqiencial (akrama). Esta leitura existencial da dinamica

momento-sequéncia torna-se transparente em Y'S 4.33 (2012, p.
38) 103

O sutra esta a um passo da definigao final de kaivalya em 4. 34 3 nos diz o seguinte: © ¢
“krama é o “‘outro” de ksana e é descoberta no momento do término da mudanca
(parindma-apara-anta)”'®. Ora, se krama ¢ o “outro” de ksana a rela¢do entre os dois é
como a descrita por Eliade em sua dialética hierofanica. A hierofania €, antes de tudo, o
modo de manifestacdo do sagrado, uma forma do aparecimento de algo de natureza
essencialmente distinta em um objeto comum do cotidiano ou da natureza, como uma
pedra, arvore ou artefato. E justamente a irrup¢do do sagrado que torna aquele objeto
fundamentalmente diferente dos outros, uma manifestacao do eterno no mundo do devir.
Assim como a dialética ksana-krama a dialética eliadiana finca suas raizes na
“fenomenologia do paradoxo”. E através do normal (ou sequencial no caso dos YS),
que as portas para um mundo saturado de ser, significagdo e verdade se abrem (Cf.
ELIADE, 1992, p. 22-25).

Eliade, que praticou o yoga em um ashram nos Himalaias durante um ano,
certamente ndo era estrangeiro as doutrinas dos Y'S, as quais comenta em muitos de seus
livros. Mas um fator que passa despercebido ¢ como as doutrinas do Yoga influenciaram

na formulagdo de suas teorias sobre o sagrado e a natureza da religido. A manifestacao

103 “The term krama refers merely to a series of worldly, “vyutthana moments.” In the course of
meditation, the yogin withdraws into a “silent moment,” gradually transforming it to a “continuous
moment,” beginning-less and endless, unaffected by change. It is no longer a moment among moments,
but an enduring, nonsequential (akrama) moment. This existential reading of the moment-sequence
dynamics becomes transparent in YS 4.33.”

104 “ksana-pratiyogi parinama-apara-anta-nirgrahyah kramah.” Traduzimos com base na tradugdo de
Raveh, que nos pareceu bastante apropriada.
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de um paradoxo fundamental, o paradoxo do sagrado, que se trata de um elemento
fundamentalmente diverso manifestado através das estruturais banais e comuns do
mundo, pode ter suas raizes na leitura eliadiana dos aforismos patafijalianos.. Em O

Sagrado e o Profano, Eliade afirma:

Nunca sera demais insistir no paradoxo que constitui toda
hierofania, até a mais elementar. Manifestando o sagrado, um
objeto qualquer torna-se outra coisa e, contudo, continua a ser
ele mesmo, porque continua a participar do meio cdsmico
envolvente. Uma pedra sagrada nem por isso ¢ menos uma
pedra; aparentemente (para sermos mais exatos, do ponto de
vista profano) nada a distingue de todas as demais pedras. Para
aqueles a cujos olhos uma pedra se revela sagrada, sua
realidade imediatamente transmuda-se numa realidade
sobrenatural. Em outras palavras, para aqueles que tém uma
experiéncia religiosa, toda a Natureza ¢ suscetivel de revelar-se
como sacralidade cosmica. O Cosmos, na sua totalidade, pode
tornar-se uma hierofania (2012, p. 18).

A realidade da pedra sagrada, que € apenas mais uma pedra no meio de todas
as outras, mas, a0 mesmo tempo, manifesta algo de fundamental, ¢ semelhante ao
instante vislumbrado pelo yogin, que ¢ exatamente como todos os outros, mas constitui
a porta de entrada para um estado de ser mais elevado e separado das impurezas
kramicas que o cercam. O proprio yogin apds atingir o estado de kaivalya se torna um
exemplo do paradoxo do sagrado: embora ainda vivo e habitando entre os homens, ele ¢
um jivan-mukta, um liberto em vida; tendo suprimido todos os vrttis apenas os
resquicios carmicos dos vasana e dos samskaras continuam a ser ‘“‘queimados’ até o
momento de sua morte, quando finalmente atingird o estado incondicionado supremo.

Nao pretendemos analisar exatamente o que constitui o estado de kaivalya, a

individuacao ultima além de todas as individualidades, porque, como dissemos, sua
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natureza ¢ inefavel. Nosso argumento final € baseado em sua significagdo: livre de todos
os grilhdes, tendo suprimido as revolugdes da consciéncia, o yogin encontra-se em
estado sobre-humano e ao mesmo tempo paradoxal, j& que continua a existir entre os
homens. E mais: ao buscar abolir o tempo e escapar de todas as individualidades e
contingéncias a doutrina exposta nos YS ¢ exemplo do que podemos chamar de
“ontologia primordial”. Nos proximos paragrafos vamos resumir no que a ontologia
primordial difere da ontologia arcaica de Eliade.

Como dissemos na introdugdo, o termo ““atitude soterioldgica radical” cunhado
por Bordas (2008) ¢ mais acurada para descrever a ontologia do Patafijala Yoga que a
eliadiana “ontologia arcaica”. Comecemos por analisar a ontologia arcaica descrita por
Eliade em obras como O Mito do Eterno Retorno, Tratado de Historia das Religioes, O
Sagrado e o Profano, entre outras. De acordo com Eliade, o homem arcaico sente uma
necessidade indelével de escapar ao fluxo dos acontecimentos, do devir sem justificativa
e explicagdo, do mundo da mutabilidade desconexa e sem fim. Por meio da repeticao de
arquétipos primordiais'®, esse homem arcaico ou homo religiosus busca repetir a
cosmogonia de forma ritual ano apds ano, por meio de mitos, rituais e ‘histdrias
sagradas”, geralmente entrelagados entre si (Cf. 1992, 55-620.

Por meio de tal repeti¢do sem fim da cosmogonia, dos eventos ocorridos in illo
tempore, o homem arcaico visa regenerar o tempo e impedir a degradacdo ontologica

causada pela temporalidade e pela historia, uma invencao recente do judeo-cristianismo,

105 E ¢ importante assinalar que o uso do termo arquétipo aqui ndo tem o mesmo significado que na obra
de C.G. Jung. Eliade explica em O Mito do Eterno Retorno que utiliza o termo no sentido de “modelo
exemplar” (Cf. 1992, p. 12).
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um “‘crime” de cisdo ontologica sem igual'®. Eliade comenta em Mito e Realidade que
algumas doutrinas filosoficas e religiosas de civilizagdes ditas “‘avancadas™ [i.e.
civilizagdes e culturas que haviam passado do estdgio da mera repeticdo de arquétipos
para uma doutrina elaborada dos ciclos cosmicos e das estruturas universais] teriam
preservado elementos dessa ontologia arcaica da repeticdo cosmogdnica. Como
exemplos, Eliade cita Platdo, o Yoga, o gnosticismo e certas escolas do budismo (Cf.
2000, p. 85-90).

Como vimos em nossa exposicdo, o yogin busca “atualizar” e incorporar os
“arquétipos” de diversos elementos da realidade através da pratica meditativa,
assimilando-os e superando-os. Da mesma maneira, segundo Eliade, Platdo em sua

teoria das formas diagnostica que a Unica forma de viver de acordo com elementos

106 A novidade do judeo-cristianismo em relagdo as demais religides ndo foi observada apenas por
Eliade. Em livro recente, o egiptdlogo e tedrico cultural Jan Assmann comenta sobre a cisdo ontologica
causada pelo monoteismo judeu no mundo antigo: partindo de uma doutrina ‘“‘historiocéntrica” que
privilegia a narrativa da relagdo do Deus pessoal Javé com o povo de Israel ao longo da historia, os judeus
“teofanizam™ o processo historico e abrem caminho ndo apenas para o cristianismo, como também para o
secularismo ocidental moderno e as diversas doutrinas “‘naturalistas” e historicistas que emergem do
meio judeo-cristdo ocidental. A “traduzibilidade mutua dos nomes divinos’” do mundo antigo descrita por
Assmann ¢ rompida pelo monoteismo radical, monolatrico das tribos hebreias. A partir dai, com a
inser¢do da teofania na historia e a dessacralizagdo do cosmos, as portas do historicismo ocidental estdo
abertas (Cf. ASSMANN, 2009). Os estudos de Eliade sobre a india e as religides em geral foram repetidas
vezes atacados como ‘‘anti-historicistas”, mas tais ataques sO se tornam compreensiveis quando
analisamos que grande parte dos criticos sdo académicos de paises previamente protestantes do norte da
Europa, que haviam transferido sua f¢ de Deus para a Histéria (Cf. ADLURI, 2014, epigrafe). Com a
entrada, por exemplo, de autores indianos ou indo-americanos na cena académica e cultural, como
Vishwa Adluri e Rajiv Malhotra, as raizes religiosas judeo-cristds (principalmente protestantes) do
secularismo historicista se tornaram evidentes. Malhotra, em seu livro “ Being Different’”(2011), critica as
leituras historicistas da filosofia e religido indianas como religiosamente comprometidas com a visao de
mundo cristd protestante do noroeste europeu; Adluri dedicou um livro inteiro (The Nay Science) para
mostrar como a indologia académica europeia e as ciéncias humanas em geral, possuem raizes teologicas
em meios protestantes. O chamado método ‘histdrico-critico”” é convincentemente demonstrado como
uma superimposi¢do de motivos teoldgicos dos estudos biblicos alemaes para as ciéncias filologicas e
historicas. Resta saber, se um método como esse seria de fato mais efetivo e religiosamente neutro como
propdem seus adeptos, em contraposi¢do, um método como o de Eliade, que parte das informagdes
recolhidas das proprias ontologias indianas, ¢ muito mais frutifero para abordar os textos em sanscrito, a
despeito das acusagdes de ‘anti-historicismo”. O mero fato de abdicar do método historicista ser
considerado um “desvio”, atesta as origens religiosas protestantes dessa maneira de pensar.
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saturados de ser, realidade e verdade ¢ através da recolec¢do dos principios eidéticos
primordiais, seja através da recuperacdo da memoria pessoal [que ¢, na verdade, uma
posi¢do do pitagorismo, ndo do platonismo], perdida em meio a milhares de

transmigracdes da alma, ou através da rememoracdo das formas primevas, de modo a

viver de acordo com as categorias de ser, realidade e verdade. Citamos Eliade'”:

Ja tivemos ocasido de comparar a filosofia de Platdo ao que se
poderia chamar de “ontologia arcaica’, Mostraremos agora em
que sentido a teoria das Ideias e a anamnesis platdnica podem
ser comparadas ao comportamento do homem das sociedades
arcaicas ¢ tradicionais. O homem dessas sociedades encontra
nos mitos os modelos exemplares de todos os seus atos. Os
mitos lhe asseguram que tudo o que ele faz ou pretende fazer,
Jja foi feito no principio dos Tempos, in illo tempore. Os mitos
constituem, portanto, a sumula do conhecimento util. [...]
Ignorar ou esquecer o conteido dessa ‘“‘memoria coletiva”
constituida pela tradicdo equivale a uma “‘regressao’” ao estado
natural (a condigdo acultural da crianga), a um “pecado” ou a
um desastre [...] Para Platdo, viver inteligentemente, ou seja,
apreender e compreender o verdadeiro, o belo e o bom, ¢ antes
de tudo recordar-se de uma existéncia desencarnada, puramente
espiritual. O “esquecimento’ dessa condi¢do pleromatica ndo ¢
necessariamente um ‘“‘pecado’”, mas uma consequéncia da
reencarnagao [...] A anamnesis filosofica ndo recupera a
recordacdo de eventos que fazem parte das existéncias
precedentes, mas das verdades, das estruturas do real. Pode-se
estabelecer uma analogia entre essa posi¢do filosofica e a das
sociedades tradicionais: os mitos representam os modelos
paradigmaticos estabelecidos pelos Entes Sobrenaturais, e ndo
a das experiéncias pessoais de tal ou qual individuo (2000, p.
111-112).

Os desdobramentos da persisténcia da ontologia arcaica em Platdo e sua comparacao
com o Yoga ligam-se, sobretudo, ao processo da homologia cosmica id6guica, que
trabalha de maneira semelhante a anamnesis platonica como descrita por Eliade.

Como ja vimos, ¢ o proprio Eliade comenta em YLB (p. 91), o objetivo do

107 Nossa insisténcia em Platdo ¢ devida ao fato de que a ideia eliadiana da sobrevivéncia da ontologia
arcaica em determinadas filosofias ocidentais e orientais é basicamente baseada em Platao.
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vogin € superar o estado “normal” e desconexo da existéncia, o significado ultimo das
praticas ioguicas dos dsana, pranayama e samyama € a recusa de tudo aquilo que
constitui a vida humana comum, o objetivo ¢ “agredir” as estruturas da vida motora
(asana), respiratoria (pranayama) e psicomental (samyama), tendo por objetivo,
logicamente, o desentrelacamento das estruturas da prakrti e a revelagdo do estado de
pureza primordial e isolamento (kaivalya) do Si Mesmo. Nesse sentido, o objetivo do
Yoga, tal qual o platonismo, também ¢ o retorno a uma condi¢do primeva. Ambas as
doutrinas (assim como outras descritas por Eliade, a exemplo do gnosticismo e da
alquimia) exprimem o mistério da totalidade ou reintegra¢do dos opostos (coincidentia
oppositorum). Nesse sentido, seria razoavel supor que o Yoga também ¢ uma doutrina
que mantém uma continuidade significativa com a ontologia arcaica ou tradicional de
Eliade.

Contudo, ao contrario do platonismo (como descrito por Eliade) e das
ontologias tradicionais, o Yoga de Patafijali busca se apropriar das formas césmicas ndo
apenas para assimild-las no sentido cognitivo e ganhar um conhecimento pratico e/ou
um meio de orientagdo para a existéncia temporal. O objetivo ultimo do asceta
patafijaliano ndo € meramente repetir o arquétipo divino ou as formas transcendentais,
se se aproxima dos elementos fundantes da realidade buscando assimila-los através das
técnicas de cosmicizagdo; o objetivo Ultimo do yogin ¢ ir além, ultrapassa-los, tornar-se
ndo como um deus, mas superior aos deuses, atingindo as estruturas ultimas do real,
superando os arquétipos, que, de uma forma ou de outra, continuam presos ao mundo do

devir. O caso dos videhas e prakrti-layas ¢ paradigmatico, dado que dominaram todos
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os possiveis elementos da realidade e sdo até mesmo superiores aos grandes siddhas
(magos) e aos deuses do pantedo; contudo continuam presos inextricavelmente ao devir.
E justamente por isso que o Yoga vai além da ontologia arcaica e exprime uma
“posicdo soteriologica radical”, a ontologia idguica ¢ mais do que arcaica, ela ¢
“primordial”. Os métodos de ascese propostos por Patafijali visam ndo apenas assimilar
os arquétipos, mas destrui-los em sua esséncia ontoldgica através de sua superacdo; a
destrui¢do das estruturas kramicas através da visualizagdo do instante primevo permite
ao yogin transcender até mesmo os fundamentos do cosmos, tornando-se um com o
purusa primevo, o estado incondicionado e inexprimivel existente antes mesmo da
manifestagdo do universo ¢ adquirido pelo yogin. Poder penetrar em tal estado de
isolamento absoluto através da linguagem ¢ algo que um investigador sério jamais

poderia afirmar com convicgdo. Eis o sentido de kaivalya.
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CONCLUSAO

Através de nosso texto, procuramos apontar os fundamentos de uma forma de
ontologia radicalmente diferente da que predomina no moderno mundo ocidental: uma
ontologia que afirma ser possivel conhecer a esséncia do universo através de praticas
misticas e exercicios psico-fisioldgicos, que o Ser se encontra além de qualquer
possibilidade de comunicagdo através da linguagem humana e s6 pode ser conhecido
experiencialmente. Uma doutrina que afirma que deuses e outros seres sobre-humanos
existem e podem agir no mundo, que a “histéria” como o ocidente a conhece tem a
relevancia de uma pequena folha de carvalho apodrecida langada ao vento, que para se
“nascer” verdadeiramente deve-se primeiro morrer, que para conhecer a verdadeira
natureza das coisas a natureza do homem deve ser destruida.

Nao hd muito o que concluir: o texto fala por si mesmo. Sendo fiéis ao
principio indizivel de kaivalya e toda sua primordialidade, s6 podemos nos manter em
siléncio. Contudo, algumas observagdes devem ser feitas antes de fechar o ultimo ato de
uma pe¢a que termina, parafraseando Eliot, ndo com uma explosdo e nem mesmo
lamurio, mas com mais interrogagdes do que questdes respondidas [a ndo ser que, eu, o
autor, ou algum dos possiveis leitores siga os métodos recomendados por Patafijali e que
eles realmente funcionem, s6 assim responderemos a questaol].

Primeiramente, ¢ importante deixar claro que nao tivemos a pretensdo de expor
algo como o ‘““pensamento indiano” ou epistemologias, ontologias e técnicas misticas
“orientais” apenas pelo paradigma da diferenga ou por alguma sensibilidade pos-

colonial tipica de jovens burgueses de boas intengdes € ma consciéncia. Se nos



138
engajamos com ‘“‘Patanjali”, “Vyasa” e seus comentadores, foi porque consideramos
que seus textos [ou resquicios culturais, de um mundo que ndo mais existe] tém valor
intrinseco e algo constante em si para ensinar ao coletivo de individuos usualmente
referido por ‘“humanidade”. Esperamos ter conseguido fugir dos espectros do
universalismo e do particularismo.

Uma ultima observacdo € necessaria: quando nos referimos a tradi¢do do Yoga,
ndo julgamos estar representando toda a vasta gama de escritos sobre praticas e
formulagdes teoréticas tdo distintas entre si [ainda que unificadas por seu pertencimento
cultural a esfera do sanatana dharma). Buscamos expdr uma versdo condensada e
sucinta das doutrinas do chamado “Yoga Classico™, i.e., os Yoga Siitras de Patafijali e
seus textos afiliados a partir da perspectiva de uma questdo especifica. Se fomos fiéis
aos ensinamentos, talvez nunca saberemos, pois a propria natureza criptica do género
dos sutras hindus, inicialmente concebidos para a transmissdo esotérica de guru para
discipulo, torna indcua qualquer consideragdo que va além do material que temos
disponivel. Talvez o autor dos 195 aforismos tivesse alguma doutrina monista e
afirmativa ndo revelada nas entrelinhas de seu texto, que, em ultima analise, valorizasse
a existéncia humana, ao modo de um Abhinavagupta ou um Jamblico. Outros Yogas
existiram e ainda existem, e suas relagdes com o Yoga de Patafijali serdo desafio para

pesquisas futuras.
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