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RESUMO

Esta tese tem por objetivo fazer uma leitura do Yoga-Sitra de Pataijali (século II a.C.)
de acordo com a tradicdo hermenéutica da Teosofia, surgida no contexto da fundacdo da
Sociedade Teosofica em 1875, apresentando-o como uma Ciéncia ou sabedoria do
autoconhecimento (Atma-vidya), com um método proprio que visa a Libertagdo do ser humano
do sofrimento. Patafijali e outros sabios da antiguidade consideram a ignorancia como causa do
mal ou do sofrimento; portanto, a conquista da sabedoria (vidyd), deve ser o caminho da
Libertagcdo (kaivalya). A abordagem teosodfica, apoiando-se na ciéncia moderna, auxilia a
investigar o método milenar do Yoga-Siitra de modo andlogo a ciéncia, que culmina na
meditagio visando a percepgdo direta por meio do Extase (Samadhi) como fundamento da
hipotese ou ideal da Religido Cientifica sugerido por varios autores. Dessa forma, inicia-se uma
busca analoga a cientifica por marcas corroborativas que mostrem possiveis correlagdes entre
os estudos de fendmenos parapsicolégicos ou pesquisas cientificas relacionados aos principais
conceitos teodricos e as praticas do Yoga de Patafijali. O estudo dessa Ciéncia ou sabedoria do
Ser (Atma-vidyd), a luz da abordagem teosofica, abrange obras de Blavatsky, Besant,

Leadbeater, Krishnamurti e Taimni, e pode motivar o aspirante ou sadhaka na pratica do Yoga.

Palavras-chave: Yoga-Siitra. Teosofia. Soteriologia. Religido Cientifica. Atma-Vidya.



ABSTRACT

This thesis aims at doing a reading of the Yoga-Siitra of Patafijali (2nd century BC),
according to the hermeneutic tradition of Theosophy, which emerged in the context of the
foundation of the Theosophical Society in 1875, presenting it as a Science or self-knowledge
wisdom, with its own method targeting the Liberation of the human being from suffering.
Patafijali and other ancient sages considered ignorance as the cause of evil or suffering;
therefore, the attainment of wisdom must be the path of Liberation (kaivalya). The theosophical
approach, supported by modern science, helps to investigate the ancient method of Yoga-Siitra,
which culminates in meditation with the purpose of reaching direct perception through Samadhi
(Ecstasy) as the foundation of the hypothesis or ideal of Scientific Religion. Thus, searches on
find some corroborative marks of possible correlations with studies of parapsychological
phenomena or scientific research related to the main theoretical concepts and practices of
Patafijali's Yoga were conducted. The study of this Science or wisdom of Being, in the light of
the theosophical approach, encompasses works by Blavatsky, Besant, Leadbeater, Krishnamurti

and Taimni, can motivate the aspirant or sadhaka to practice Yoga.

Keywords: Yoga-Siitra. Theosophy. Soteriology. Scientific Religion. Atma-Vidya.
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NOTA SOBRE TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

A transliteragdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet of Sanskrit

Transliteration) Guia de prontincia da transliteragcao™

(1) Vogais, ditongos e semivogais

a som de ‘a’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo, soando como vogal aberta;

7 som de ‘i’ com emissdo prolongada pelo dobro do tempo;

i som de ‘u’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo;

r som de ‘r’ fraco, pronunciado com a lingua no palato; aproxima-se do som regional do ‘r’
caipira em ‘prima’;

7 som de ‘r’ (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do tempo;

7 som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’;

y som de ‘i’ de ligacdo como em ‘iodo’.

(i1) Consoantes

kh som de ‘c’ aspirado;

gh som de ‘g’ aspirado;

n som da nasal gutural. Geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’ (ver acima),
causando a nasalizacdo da vogal ou ditongo precedente, como em ‘tanga’;

¢ som de ‘tch’ como em ‘tché’ ou na prontincia carioca de ‘tio’;

ch som de ‘tch’ aspirado;

jsomde ‘dj’ como em ‘Djalma’;

jh som de ‘dj’ aspirado;

7 som da nasal palatal que pode assumir duas entonacdes distintas: (i) quando seguido de vogal
ou ditongo, adquire o som de ‘nh’ como em ‘senha’; (i1) quando seguido da consoante ‘c’, ‘ch’,
‘3°, ou ‘jh’ (ver acima), adquire o som de nasalizagdo da vogal ou ditongo precedente, como em
‘canja’;

t som de ‘t’ pronunciado com a lingua no palato;

th som de ‘t’ (ver acima) aspirado;

d som de ‘d’ pronunciado com a lingua no palato;

dh som de ‘d’ (ver acima) aspirado;

n som de ‘n’ pronunciado com a lingua no palato;

th som de ‘t’ aspirado;



dh som de ‘d’aspirado;

ph som de ‘p’ aspirado;

bh som de ‘b’ aspirado;

s som de ‘X’ como em ‘xicara’;

s som de ‘x’ pronunciado com a lingua no palato;

h som de ‘r’ forte aspirado, como na pronuncia em portugués da marca de carro ‘Hyundai’;
h som de ‘r’ forte aspirado (usado no final de palavras e frases);

m representacdo genérica do som de nasalizagdo da vogal precedente; nesse caso, pode ser

substitutiva do ‘n’, ‘d’, ‘n’, ‘n’ ou ‘m’;

*As silabas em sanscrito nao possuem acentuagao forte.
* O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua pronincia em portugueés.

* A prontncia da lingua pali ¢ idéntica a do sanscrito
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INTRODUCAO

O tema central desta tese ¢ investigar o milenar Yoga-Siitra de Patafijali como uma
Ciéncia ou sabedoria do autoconhecimento que visa a libertacdo do sofrimento, sob uma
abordagem teosofica. A preocupagdo com essa tematica surgiu de indagagdes desde a
juventude, quando a curiosidade me levou a questionar a existéncia do destino. Similarmente a
historia da filosofia, essas indagagdes juvenis sobre mitologia e astrologia me levaram ao estudo
de Platdo e da questdo classica do aparente antagonismo entre o destino e o livre-arbitrio.
Ensinaram-me que existia um Deus, criador de todas as coisas e seres, que era amor, bondade,
perddo e misericordia. Esse ensinamento foi dificil de conciliar a uma ideia de justi¢a divina,
ou teodiceia, pois havia sofrimento generalizado na condi¢do humana. Questionava-me sobre a
causa do sofrimento, sobre o sentido da vida e do porqué de alguns individuos parecerem sofrer
mais do que outros. Essas questdes levaram-me a buscar e a conhecer algo de filosofia oriental
e Teosofia. Depois, comegei a praticar Yoga e fui levado, assim, a primeira leitura do Yoga-
Siutra de Patafijali. Dessa forma, em 1977, os principais temas que motivaram esta tese ja
estavam presentes em minha vida, mas se intensificaram quando conheci e me envolvi com a
Sociedade Teosofica. Desse encontro surgiu a motivacao de estudar o Yoga-Siitra nesta tese,
sob uma abordagem teosofica.

A Sociedade Teosofica tem exercido uma certa func¢do de ponte entre as filosofias do
oriente e do ocidente desde sua fundagcdo em 1875, na cidade de Nova lorque, auxiliando a
introduzir o Yoga na cultura ocidental, pois tem, dentre outros, o objetivo de “encorajar o
Estudo de Religiao Comparada, Filosofia e Ciéncia” (THEOSOPHIA, 2019, p. i1), expressando,
assim, algumas fontes contemporaneas da Teosofia, enquanto outras fontes poderdo ser muito
antigas. Dessa forma, surge um ideal em aproximar religido e ciéncia entre fundadores e
continuadores da Sociedade Teosofical, tais como Olcott, Blavatsky, Besant, Taimni. Porém, é
Leadbeater quem postula a expressao “Religido Cientifica” (BESANT; LEADBEATER, 1993,
p. 336).

O Yoga-Siitra é o texto fundante do sistema filos6fico do Yoga dentre as filosofias da
India, e é uma das mais importantes fontes tradicionais da Teosofia. Ele foi compilado por
Patanjali, hd mais de dois mil anos, embora haja divergéncias entre os diversos autores quanto
a sua data exata de origem. O Yoga-Siitra sustenta que a ignorancia ¢ a causa do mal, do
sofrimento ou das aflicdes da vida, e apresenta um método para se alcangar o pleno

autoconhecimento que ¢ a Libertacao (kaivalya) de todos esses males. Convém enfatizar, desde

! Detalhes sobre a historia da Sociedade Teosofica e suas liderangas proeminentes serdo fornecidos no capitulo 2.
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j4, que o autoconhecimento, como considerado no Yoga-Siitra, ndo se restringe ao plano
psicologico, pois transcende a propria mente. Dessa forma, Patafijali distingue claramente entre
o Ser e a mente que esse utiliza: “O vidente [ou Ser]| € pura consciéncia, mas, apesar de puro,
parece ver através da mente™ (PATANJALI, 1996, 11: 20, p. 152).

Esta tese tem por objetivo mostrar ou fazer uma leitura do Yoga-Siitra de Patafjali, de
acordo com uma hermenéutica teosofica, apresentando-o como uma Ciéncia ou sabedoria do
autoconhecimento, a qual almeja alcangar esse autoconhecimento para libertar o ser humano do
sofrimento. E importante ressaltar que a palavra “Ciéncia”, com inicial maitscula, com o
mesmo sentido que € usada no titulo, ¢ uma tentativa de traducdo da palavra sanscrita vidya,
que ¢é geralmente traduzida como “conhecimento, ciéncia™ (MONIER-WILLIAMS, 1995, p.
963), particularmente como se encontra na milenar expressdo sdnscrita Atma-vidya,
“conhecimento da alma™ (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963) ou Ciéncia do Ser, uma vez
que atman ¢ traduzido como "a alma individual, eu, individuo abstrato™ (MONIER-
WILLIAMS, 1995, p. 135), ou, por Loundo (2014, p. 11), como “‘si-mesmo.” Essa distin¢ao ¢
feita para evitar qualquer confusdo entre ciéncia moderna e essa antiga Ciéncia do Ser (4dtma-
vidya), que nesta tese se entende como uma Ciéncia ou sabedoria oculta aplicada ou que visa
principalmente o autoconhecimento, como no caso do Yoga de Patafijali. A propria Teosofia,
nesse sentido, pode ser vista, nesta tese, como uma Ciéncia ou sabedoria de autoconhecimento
(Atma-vidya) que se apoia no Yoga-Sitra de Patafijali. Convém, portanto, enfatizar que a
conotag¢do referente ao uso desta palavra Ciéncia ou sabedoria oculta, eventualmente associada
a algumas marcas corroborativas, ndo pretende apresentar nada mais do que uma analogia a
ciéncia moderna.

Poder ser oportuno, por outro lado, definir, por contraste, a ciéncia moderna, a qual ndo
parece particularmente voltada para o autoconhecimento espiritual. O Dicionario de Filosofia
de Nicola Abbagnano assim define ciéncia de um modo geral: “Conhecimento que inclua, em
qualquer forma ou medida, uma garantia da propria validade. A limitagdo expressa pelas
palavras ‘em qualquer forma ou medida’ ¢ aqui incluida para tornar a definicao aplicavel a
ciéncia moderna, que ndo tem pretensoes de absoluto” (ABBAGNANO, 1999, p. 136). Em uma
de suas modalidades de vanguarda mais critica, a ciéncia moderna considera a
autocorrigibilidade como garantia da sua validade. Abbagnano, comentando K. Popper, por

exemplo, afirma: “[...] o instrumental da ciéncia ndo esta voltado para a verificagdo, mas para

2 “Drasta drsimatrah sudho 'pi pratyayanupasyah” (PATANJALIL 1996, 1I: 20, p. 152).

3 ¢[...] knowledge, science [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963).

4 ¢[...] knowledge of the soul [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963).

5 ¢[...] the individual soul, self, abstract individual[...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 135).



13

a falsificacdo das proposi¢des cientificas” (ABBAGNANO, 1999, p. 139). Popper enfatiza,
assim, que o conhecimento cientifico ¢ provisoriamente verdadeiro, enquanto nao for
demonstrado falso: “O velho ideal cientifico da episteme® — do conhecimento absolutamente
certo, demonstravel — mostrou ndo passar de um ‘idolo.” A exigéncia de objetividade cientifica
torna inevitavel que todo enunciado cientifico permaneca provisorio para sempre” (POPPER,
2001, p. 308).

A questdo do método cientifico, portanto, estd relacionada a falsificagdo da hipotese que
pretende explicar o fendmeno, mais do que sua verificagdo. Claro que ha variagdes segundo a
especialidade de ciéncia, mas de modo geral caracteriza a metodologia empregada com regras
basicas para desenvolver uma experiéncia a fim de produzir novos conhecimentos. Usualmente,
a experiéncia ¢ o ponto de destaque do método cientifico para testar a hipdtese explicativa
formulada a partir da observagao sistematica e controlada dos fendmenos, mas “[...] as hipoteses
enfrentam o tribunal da experiéncia, [eventualmente] sobrevivendo aos esforgos para falsifica-
las”” (BLACKBURN, 2016, p. 109). Nesse caso, a hipotese sobrevivente pode ser considerada
uma teoria, que caracteriza “[...] uma forma de olhar para um campo que se destina a ter
implicagdes explicativas e preditivas”® (BLACKBURN, 2016, p. 475)

O método experimental ¢ o método de pesquisa cientifica que busca formular leis
explicativas por meio da observagao de fendmenos a partir de condi¢des experimentais criadas
especialmente para tal pesquisa e controladas pelo pesquisador, como comenta Blackburn
(2016, p. 168): “O método experimental ¢ contrastado com a passiva aceitagdo de quaisquer
observagdes que ocorram ao longo [do experimento].”

Patafijali e outros sabios da antiguidade consideram a ignorancia como causa do mal
ou do sofrimento; portanto, a conquista da sabedoria (vidya) deve ser o caminho da Liberta¢ao
(kaivalya). A abordagem teosofica, apoiando-se na ciéncia moderna, auxilia a investigar o
método do Yoga-Sitra de modo andlogo a ciéncia, que culmina na meditagdo visando a
percepcio direta por meio do Samadhi (Extase), como fundamento da hipétese ou ideal da
Religido Cientifica. Pelo menos seis autores, Olcott, Blavatsky, Besant, Leadbeater, Taimni e
Vivekanada, explicitam ou sugerem a necessidade dessa Religido Cientifica, ainda como um

ideal em formacao, mas ndo a definem claramente. Olcott, por exemplo, parece considera-la

¢ Forma originalmente grega antiga de ciéncia.

7“[...] hypothesis face the tribunal of experience by surviving efforts to falsify them” (BLACKBURN, 2016, p.
109).

§«[...] a way of looking at a field that is intended to have explanatory and predictive implications” (BLACKBURN,
2016, p. 4795).

9 “[....] the experimental method is contrasted with the passive acceptance of whatever observations happen along”
(BLACKBURN, 2016, p. 168).
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apenas como uma religido que ndo estd em contradi¢do com a ciéncia (OLCOTT, 2006, p. 91).
Dessa forma, tendo em vista a tematica central do Yoga, talvez preliminarmente a forma mais
prudente e despretenciosa de apresenta-la seja como uma religido que aspira utilizar o Extase
ou Samadhi como um meio de conhecimento para investigar ou alcangar a percepgao direta da
verdade e obter o pleno autoconhecimento.Tal investiga¢do, cujo objeto final ¢ o conhecimento
do Ser ou “si-mesmo”, pode trazer por meio do Extase (Samadhi) e dos poderes psiquicos
(siddhis) que desse processo podem derivar, marcas corroborativas de conhecimento externo e
objetivo que tentem superar a preocupacdo de Radhakrishnan: ‘“Para a mente moderna, no
Oriente ou no Ocidente, todo o esquema do Yoga para atingir a perfeicdo parece ser somente
um elaborado processo de auto-hipnotizagio”'® (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343). E
importante ficar claro que o Yoga, sendo uma Ciéncia ou sabedoria milenar, ndo necessita de
qualquer corroboragdo para demonstrar sua eficacia, diversamente da ciéncia moderna que esta
fundamentada na validag@o de suas hipoteses. Portanto, ¢ apenas por sugerir uma analogia com
a ciéncia moderna que a Religido Cientifica apresenta esse nome. Entretanto, sem incidir em
anacronismo, algumas marcas corroborativas podem ser uteis para estimular ou inicitar o
sadhaka ou aspirante a iniciar ou mesmo perseverar na pratica do Yoga.

Dessa forma, o estudo dessa Ciéncia ou sabedoria do Ser (Atma-vidyd), a luz da
abordagem teosoéfica, abrange obras como A Doutrina Secreta (BLAVATSKY, 1980) e Cartas
dos Mahatmas para A. P. Sinnett (BARKER, 2001). Nesta tese, no contexto teosofico do ideal
da Religido Cientifica, sdo apresentantadas marcas corroborativas relacionadas a existéncia dos
lokas ou mundos, bem como as Leis de Reencarnacao, Karma e Evolucao. Entretanto, nenhum
dos seis autores mencionados no capitulo 2 deste trabalho (Besant, Blavatsky, Leadbeater,
Olcott, Taimni, Vivekananda), que explicitam ou apenas sugerem a necessidade de uma
Religido Cientifica, chegam a defini-la. Portanto, nesta tese, se adota provisoriamente a seguinte
definigdo, que pareceria ser um ponto comum desses seis autores, como hipdtese de trabalho: o
ideal de uma religido que ndo esta em contradicdo com a ciéncia moderna, mas que busca a
experiéncia direta da verdade e pode sugerir caminhos de aproximagao entre religido e ciéncia,
apoiados por marcas corroborativas. Apesar de frequentemte terem sido tratadas como antiteses
de dificil conciliagdo, a necessidade de aproximacdo entre religido e ciéncia sugere que tal
hipotese talvez se relacione ao comentario de Paul Feyerabend (1977, p. 45) quando dizia que
eventuais hipoteses que eventualmente contradissessem teorias bem assentadas poderiam

proporcionar uma indica¢ao ou campo de pesquisa “impossivel de obter de outra forma.” Essa

10“To the modern mind, in the East or West, the whole Yoga scheme of attaining perfection appears to be only an
elaborate process of self-hypnotisation”' (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343).
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abordagem teosofica aponta para um aprofundamento de pesquisa em obras como Occult
Chemistry (Quimica Oculta) de Besant e Leadbeater (1994), e H. P. Blavatsky e a Sociedade
para Pesquisas Psiquicas: retrata¢do a Blavatsky sobre as cartas dos Mahatmas de Vernon
Harrison (2015). Assinala também para uma investigacao sobre o prop6sito da vida e a natureza
do Mahatma ou homem que alcangou a Libertacao (kaivalya) e, dessa forma, segundo Pataijali,
se torna liberado do sofrimento ou das afli¢oes da vida (klesas) e karmas.

Com o intuito de encontrar pesquisas relacionadas a tematica proposta, foi realizada
uma busca de trabalhos que abrangessem esses temas: Yoga-Siitra de Patanjali ou Raja-Yoga,
Blavatsky, Teosofia e Sociedade Teosofica, e seu respectivo contetido. Entretanto, até onde
essa pesquisa alcangou, ndo parece haver nenhum que abranja, conjunta e simultaneamente,
todos estes temas. Ha uma excecdo no livro de D. G. White (2014), The Yoga Sutra of Patanijali:
a biography, que tem um capitulo intitulado “The Yoga Sutra and The Theosophical Society”
(“O Yoga-Siitra e a Sociedade Teosofica”), mas que parece enfatizar mais o aspecto histérico
da participacdo da Sociedade Teosofica na divulgacdo do Yoga no Ocidente, sem apresentar
uma abordagem teosofica do Yoga-Sitra. Pode-se verificar que ainda ha uma caréncia de
trabalhos académicos que tratem, por exemplo, da relacdo do Yoga com a Teosofia, ou
simplesmente da obra de Blavatsky, como considera T. Rudbog (2012), em sua tese H. P.
Blavatsky’s Theosophy in Context (A Teosofia de Blavatsky em Contexto): “A Teosofia foi
definida como central para a historia da espiritualidade ocidental moderna e esoterismo, mas
até esta data nenhum grande estudo mapeou e analisou os principais temas dos escritos de
Blavatsky [...]” ! (RUDBOG, 2012, p. 2.) A tese de Rudbog sobre Blavatsky tem énfase no
aspecto esotérico de sua obra, mas ndo exatamente na relacdo entre Blavatsky, Teosofia ou
Sociedade Teosofica e o Raja-Yoga.

A obra de I. K. Taimni — tedsofo hindu que foi professor na University of Allahabad
(Universidade de Allahabad), India —, intutulada 4 Ciéncia do Yoga (TAIMNI, 1996), ¢ a que,
atualmente, parece melhor representar, academicamente, a abordagem teosofica do Yoga-Siitra
de Patafijali. Assim, foi escolhida como referéncia bibliografica primordial desta tese. Porém,
mesmo Taimni, nessa obra, ndo faz referéncia direta a Blavatsky ou a Sociedade Teosoéfica, e
raramente explicita qualquer terminologia ou mencao a literatura teosofica.

A originalidade deste trabalho, como ja foi sugerido, deve-se a auséncia de trabalhos

académicos, pelo menos no Brasil, que abordem, simultancamente, os temas

I “Theosophy has been defined as central to the history of modern Western spirituality

and esotericism, yet to this date no major study has mapped and analysed the major themes of Blavatsky’s
writings [...]” (RUDBOG, 2012, p. 2).
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supramencionados, a saber: Yoga-Sitra de Patafijali ou Raja-Yoga, Blavatsky, e Teosofia ou
Sociedade Teosofica. Este trabalho, por sua natureza, poderia, assim, apresentar sua utilidade e
contribuicdo para auxiliar a suprir essa caréncia de pesquisas académicas nas areas
mencionadas, particularmente no Brasil, e estimular o didlogo inter-religioso. De fato, desde a
elaboracdo do projeto e a sua qualificacdo, manteve-se como um dos objetivos deste trabalho
mostrar que tal linha de pesquisa poderia também abrir portas a futuras pesquisas na dire¢do da
ética e do didlogo inter-religioso, a fim de promover a edificacdo da tolerancia religiosa,
fraternidade e paz mundial.

Para atingir seu objetivo, essa pesquisa utiliza uma metodologia de analise critico-
investigativa de textos, considerados como fontes historicas documentadas, a partir das obras
de autores consagrados'?, bem como de escritos dos principais estudiosos que tém se
aprofundado no tema. Os autores, comentadores ou tradutores escolhidos, no que tange ao
estudo analitico do Yoga-Siitra de Patafijali, fonte primdria desta tese, foram principalmente
Taimni e os classicos Vyasa e Vacaspati, na traducdo de Prasada; Sankara, na traducio de
Leggett; Vijiianabhiksu, na tradu¢do de Rukmani; Vivekananda e sua linhagem monadstica,
Hariharananda Aranya, entre outros.

Além dos diversos comentarios do Yoga-Siitra, particularmente em A Ciéncia do Yoga,
de I. K. Taimni, que j& tem sua propria exegese de estudo dos sitras, sdo utilizados varios textos
da literatura teosofica', dentre os quais se destaca A Doutrina Secreta, de Blavatsky. Estas €
outras obras sobre a tradi¢ao hindu também foram utilizadas, sempre que se fez necessario, para
uma compreensdo ampliada do contexto historico e cultural em que se insere o Raja-Yoga de
Patafijali, numa abordagem teoséfica. Faz-se uso, também, de uma vasta bibliografia geral,
contendo obras e artigos pertinentes ao tratamento das questdes filosofico-religiosas ou
cientificas relevantes para este estudo.

Na analise dos textos das fontes primarias e secundarias, bem como da bibliografia
geral, em conformidade com a delimitacio do tema proposto, ¢ utilizado o método
hermenéutico de Hans-Georg Gadamer, proposto em sua obra Verdade e Método, que considera
importante, ndo meramente “ [...] introduzir, direta e acriticamente, nossos proprios habitos

linguisticos [...]” (GADAMER, 2015, p. 356), mas ¢ essencial que se tenha “ [...] a abertura a

12 Academicamente, este parece ser o melhor critério a seguir, mas talvez seja oportuno registrar o pensamento de
Vivekananda a esse respeito. Considerando que o Yoga ¢ uma Ciéncia ou sabedoria, predominantemente, pratica
que visa uma experiéncia direta, Vivekananda aconselha que se “[...] leia somente os livros que foram escritos
por pessoas que alcangaram a realizagio” (VIVEKANANDA, 2004, p. 178), isto é, a experiéncia direta do Extase
(Samadhi).

13 No capitulo 2, apresenta-se uma extensa lista dos principiais autores da literatura teoséfica e suas respectivas e
mais importante obras.
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opinido do outro ou a do texto [...]” (GADAMER, 2015, p. 358), ou seja, “[...] estar disposto a
deixar que este [texto] lhe diga alguma coisa” (GADAMER, 2015, p. 358).

Ap0s considerar a metodologia desta tese, cabe apresentar a sequéncia logica escolhida
para o seu desenvolvimento e o resumo dos seus cinco capitulos, conforme constam no sumario,
iniciando essa pesquisa, como ¢ natural, pelo contexto do Yoga desde sua origem histdrica
conhecida.

O capitulo 1, de acordo com esta perspectiva, ¢ intitulado “A Tradi¢ao do Yoga-Siitra:
origens e desdobramentos”. Nele se faz um resumo, desde as escrituras mais antigas, os Vedas,
e seus desdobramentos, até mencionar os seis sistemas filosoficos ortodoxos (darsanas) da
India. Para detalhamento, fez-se um estudo somente do sistema filos6fico Vedanta e do Yoga,
bem como da tradi¢do do Tantra-Yoga, devido a sua relacdo com o tema desta tese.

O capitulo 2, “A Sociedade Teosoéfica, a Teosofia e a Relevancia do Yoga-Siitra”, visa
contextualizar, historicamente, a abordagem teosofica a partir da fundagdo da Sociedade
Teosofica, em Nova lorque, EUA, em 1875, e, posteriormente, o translado de sua sede
internacional para Chennai (Madras), india, em 1882. Faz mengo as obras de Helena Petrovna
Blavatsky e as de outros autores que exploram o tema da Teosofia em seus trabalhos, tanto as
fontes da antiguidade quanto as contemporineas. Nesse sentido, nesta tese sera considerada
institucionalmente a palavra “Teosofia” a partir da fundagdo da Sociedade Teosodfica, pelos
motivos documentais que serdo ai detalhados. Examina a influéncia do Positivismo, no século
XIX, relacionada a hipotese ou ideal da Religido Cientifica: poder testar ou investigar, por meio
de algum método, cuja base ¢ o Yoga-Siitra, as crengas oriundas da revelagdo religiosa. Além
disso, para mostrar a relevancia do Raja-Yoga para a Teosofia, conclui-se o capitulo com uma
introdugdo resumida da obra A Doutrina Secreta, de Blavatsky, bem como das coletaneas de
cartas dos Mahatmas. Esses Mahatmas podem ser vistos, neste contexto, como yogis que
conquistaram a Libertagado (kaivalya).

No capitulo 3, intitulado “A Filosofia do Yoga-Sitra e a Importancia do
Autoconhecimento na Abordagem Teosoéfica”, chega-se a apresentacdo do cruzamento dessas
linhas de pensamento, resultando numa abordagem teosofica do Yoga-Siitra de Patafijali, num
contexto filosoéfico que enfatiza a importancia do autoconhecimento. Considerando-se que,
assim, como Patafijali, outros santos e sabios consideram que a causa do mal ou sofrimento esta
na ignorancia (avidyd), se inicia a investigacdo sobre a causa dessa ignorancia espiritual ou
caréncia de autoconhecimento. Dessa primeira afli¢do, ou klesa, derivam as outras que, segundo
Patanjali, sdo o egoismo (asmita), a atragdo (raga), a repulsdo (dvesa) e, finalmente, o apego a

vida (abhinivesa). Patafijali considera que essa ¢ a condi¢do do ser humano submetido a
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reencarnagdo (samsara) e ao karma. Encerra-se, esse capitulo, examinando a superacdo da
ignorancia por meio da técnica do Extase (Samddhi), relacionando os diversos estigios do
Samadhi a percepc¢do dos varios mundos ou lokas.

No capitulo 4, “A Senda Soterioldgica do Yoga-Siitra na Abordagem Teosofica”, apos
a parte teorica, numa linha filoso6fica, do capitulo anterior, ¢ desenvolvido o contexto, mais
pratico do método soterioldgico de Patafijali, com oito membros ou arigas. O método inicia
com o Yoga Preliminar (Kriya-Yoga), seguido do Yoga Externo (Bahiranga), que abrange a
ética, com efeito predominantemente emocional, por meio dos arigas de Autorrestrigdes (Yama)
e Observancias (Niyama), e, a parte fisica, com Posturas (Asanas), Controle da Respiragdo
(Prandyama) e Abstragdo dos Sentidos (Pratyahara). A pratica segue com o desenvolvimento
da parte mental, tendo-se a introducdo a meditacdo do Yoga Interno (Antaranga), que abrange
Concentragio (Dharand), Contemplagio (Dhydna) e a fenomenologia do Extase (Samadhi),
com nove estagios. O Extase (Samdadhi), que torna possivel a experiéncia direta da esséncia do
Ser ou autoconhecimento, leva a superag¢do do sofrimento e ¢, também, o caminho mais seguro
para despertar os poderes psiquicos (siddhis). Esses poderes psiquicos constituem outras tantas
marcas corroborativas das Leis fundamentais da Teosofia, a saber, as Leis da Natureza (Lei dos
Ciclos e da Reencarnacao) e a Lei da A¢ao e Reagao.

Cabe chamar atengao para o fato de que ao longo do texto, tendo em vista as frequentes
referéncias ao Yoga-Siitra de Patafijali, algumas citacdes desta obra usam certas abreviaturas.
Desta forma, ao citar, no texto, sitras, do Yoga-Siitra, usa-se somente a indicagdo “YS”,
seguido do capitulo ou pada, em algarismos romanos, e respectivo sitra (como, por exemplo
em: sitra YS, 1I: 23), seguido da citagdo, que indica Patafijali como autor. Essa citagdo ¢ feita
conforme consta na lista de referéncias, ainda que, na obra apresentada, com data de 1996, se
trate da traducdo comentada do Yoga-Siitra de Patanjali elaborada por Taimni (1996), intitulada
A Ciéncia do Yoga, que se tomou a principal fonte do Yoga-Siitra neste trabalho.

E ainda importante salientar que a essa obra de Taimni (1996), bem como esta tese,
seguem a opc¢do académica tradicional de adotar o Alfabeto Internacional para a Transliteragao
do Sanscrito (International Alphabet of Sanskrit Transliteration, de sigla “IAST”). Isso
significa que sdo usadas as 26 letras do alfabeto latino, com eventuais diacriticos, para poder
corresponder a pelo menos 49 letras, ou silabas e caracteres da lingua sanscrita (MONIER-
WILLIAMS,1995, p. xxxvi). Decidiu-se utilizar o IAST mesmo para palavras como karma,
que ja tem grafia diversa incorporada a lingua portuguesa, mas mantendo em italico os seus
neologismos derivados ou correlatos, como no caso de kdrmico. A Gnica excecdo aplica-se aos

nomes proprios, que ndo sdo grafados em italico, como no caso de Buddha, Krsna, Visnu, Siva,
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entre outros. Excecdo ¢ feita a palavra “Mahatma”, para a qual se utiliza a grafia incorporada a
lingua portuguesa, como serd justificado. Optou-se também por preservar o género gramatical
original em sanscrito, como no caso da palavra yoga, que em sanscrito ¢ masculina. Foram
acrescentados, para auxiliar o leitor, uma “Nota sobre translitera¢do e pronuncia” das palavras
na lingua sanscrita no inicio desta tese, e, no final, um Glossario de termos do idioma sanscrito,
ou eventualmente pali, mais recorrentes no texto.

Deve-se mencionar que todas as tradugdes para o portugués de obras originalmente em
inglés foram feitas por mim, com o texto original citado em nota de rodapé. Além disso,
principalmente quando as tradugdes se referiam ao texto do Yoga-Siitra, o original em sanscrito
foi citado em nota de rodapé¢ em italico, conforme interpretacio da ABNT (Associa¢dao
Brasileira de Normas Técnicas). Tomei o cuidado em fazer uma revisao desse original nos casos
de aparente discrepancia entre as diversas tradu¢des supramencionadas.

Deve-se também mencionar que, em regra geral, as eventuais citagdes biblicas sdo
feitas a partir de 4 Biblia de Jerusalém (1995). Excepcionalmente, outras tradugdes sdo
mencionadas em nota de rodapé, mas sempre com as referéncias na forma Catolica tradicional.

Feitas estas consideracdes introdutdrias, consideradas oportunas e necessarias, passa-

se a apresentagdo do texto desta tese a partir do seu capitulo 1.
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1 A TRADICAO DO YOGA-SUTRA: ORIGENS E DESDOBRAMENTOS

O objetivo deste capitulo ¢ apresentar as origens do Yoga num contexto histdrico dos
principais sistemas filosoficos e das tradigdes da India desde as escrituras mais antigas: os
Vedas. Sido, assim, eventualmente mencionados diversos sistemas filoséficos, tais como o
Jainismo, o Budismo'“ e os seis sistemas filosoficos ortodoxos (darsanas), ou seja, 0 Mimamsa,
o Vedanta, o Nyaya, o VaiSesika, o Samkhya e o Yoga, e seus principais pontos em comum.
Entretanto, dentre esses sistemas filosoficos ortodoxos (darsanas), somente serdo estudados,
neste capitulo, o Vedanta e o Yoga, bem como a tradicdo do Tantra-Yoga. Dessa forma, seréd
feita uma sele¢@o tematica visando um enfoque mais direcionado ao Yoga, posto que € esse o

objeto desta tese.

1.1 A TRADICAO VEDICA E AS ORIGENS DOS DARSANAS (SISTEMAS FILOSOFICOS)

Os Vedas sdo as escrituras sanscritas mais antigas e sagradas da India. Existem quatro
Vedas, em ordem cronologica, a saber: Rg, Yajur, Sama e Atharva (RADHAKRISHNAN,
1977, v. 1, p. 63-64). Derivada do radical sanscrito vid (“conhecer”), a palavra “Veda” significa
“Conhecimento verdadeiro ou sabedoria sagrada [...]”'> (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963,
1015). Cada um dos Vedas ¢ uma colecdo constituida de quatro partes: (i) Samhitas (hinos ou
mantras), (il) Brahmanas, (iii) Aranyakas e (iv) Upanisads, cuja datagdo original é muito dificil
definir, mas se pode buscar citagdo do Diciondrio de Filosofia de Cambridge para maior

detalhamento:

Transmitidos oralmente e depois compostos através de um milénio, que
comega aproximadamente 1400 a.C., existem quatro coleg¢des dos: o Rg Veda
(1.028 cantos sacros de louvor com algumas especulagdes cosmologicas), o
Sama Veda (canticos para acompanhar os sacrificios), o Yajur Veda (férmulas
sacrificais e mantras) e o Atharva Veda (formulas magicas, mitos e lendas). O
termo ‘“veda” aplica-se também aos Brahmanas (comentdrios rituais e
teologicos sobre os Vedas anteriores); aos Aranyakas (compostos
principalmente por homens que passaram pelo estagio de vida de chefe de
familia e se retiraram para a floresta para meditar), e os Upanisads, que
refletem mais plenamente ideia de um conhecimento sagrado teérico, ao passo
que os Vedas antigos estdo mais orientados para a pratica, preocupados com
o ritual e o sacrificio (AUDI, 2011, p. 976).

14 A maioria dos autores concorda que o Budismo teria se originado aproximadamente ou no entorno do século VI
a.C. Entretanto, com base nas escrituras cingalesas, Olcott (2019, p. 38) fixa o ano de nascimento de Buddha em
623 a.C.

15 “True or sacred knowledge or lore [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 1015).
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Na verdade, os problemas de incerteza na datagdo dos Vedas parecem intransponiveis,
havendo discrepancia entre os autores, principalmente porque os quatro Vedas ndo foram
escritos simultaneamente e muitos mantras (hinos sacros) ja existiam na linguagem oral, sendo
utilizados em praticas ritualistas muito antes de serem compilados'S. Problema similar surge na
datacdo do Yoga-Siitra de Patafijali, como serd visto no presente trabalho.

Swami Prabhavananda considera os Vedas como fundamento do proprio Hinduismo
ou Sanatana Dharma, literalmente “Religido Eterna” em sanscrito (PRABHAVANANDA,
1964, p. 185). Dé-lhes caracteristicas universais e atemporais, baseando-se em Sayanacarya,
século XIV d.C., o erudito comentador dos Vedas, que afirmou que “Deus criou todo o universo
a partir  do conhecimento dos Vedas”'’ (SAYANACARYA, [13--] apud
PRABHAVANANDA, 1964, p. 4). Por outro lado, Prabhavananda apresenta tal religido com
alguma caracteristica de ciéncia, a partir de um convite a verificabilidade dos Vedas, quando
considera: “Sua verdade ¢ verificavel por qualquer aspirante espiritual em consciéncia
transcendental”'® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 4). Este chamado a verificabilidade é,
particularmente, enfatizado no Yoga-Siitra de Patafijali, e tem direta relagdo com o titulo deste
trabalho e a hipdtese da Religido Cientifica, como serd desenvolvido posteriormente. Para além
disso, os Vedas sdo também chamados de sruti, sendo aquilo que foi ouvido como escritura
revelada, ou “[...] o ritmo do infinito ouvido pela alma”!® (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p.
128).

A primeira parte constitutiva de cada Veda sdo os Samhitas, compostos de hinos
(mantras). Um exemplo classico e bem conhecido de alguns versos do Rg Veda, que ainda ¢
repetido por todo bramane, diariamente pela manha, religiosamente, desde tempos imemoriais

¢ o Gayatri mantra: “Possamos nés meditar na Luz [ou poder] refulgente Daquele que ¢ adoravel

16 Radhakrishnan (1977, v. 1, p. 67) exemplifica: “Alguns eruditos indianos atribuem aos hinos védicos a data de
3.000 a.C., outros a 6.000 a.C. O falecido Sr. Tilak datava os hinos ao redor de 4.500 a.C., os Brahmanas, 2.500
a.C., as primeiras Upanisads, 1.600 a.C. Jacobi pde os hinos em 4.500 a.C. No6s os atribuimos ao século XV a.C.
e confiamos que nossa data ndo sera desafiada como sendo muito antiga.” No original: “Some Indian scholars
assign the Vedic hymns to 3000 B.C., others to 6000 B.C. The late Mr. Tilak dates the hymns about 4500 B.C.,
the Brahmanas 2500 B.C, the early Upanisads 1600 B.C. Jacobi puts the hymns at 4500 B.C. We assign them to
the fifteenth century B.C. and trust that our date will not be challenged as being too early” (RADHAKRISHNAN,
1977, v. 1, p. 67).

17 “God created the whole universe out of the knowledge of the Vedas” (SAYANACARYA, [13--] apud
PRABHAVANANDA, 1964, p. 4).

18 “Their truth is verifiable by any spiritual aspirant in transcendental consciousness” (PRABHAVANANDA,
1964, p. 4).

19°«[...] the thythm of the infinite heard by the soul.” (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 128).
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e que tem dado nascimento a todos os mundos. Possa Ele dirigir os raios de nossa inteligéncia
em dire¢do a senda do bem™?® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 20).

A segunda parte constitutiva de cada Veda sdo os Brahmanas, que se constituem de
manuais que incluem a entonacdo dos hinos supramencionados, comentérios ritualisticos e
deveres, obrigagdes religiosas e regras de conduta especificos. Pelos rituais de sacrificio®!, tem-
se a intengdo, principalmente, de conquistar uma vida futura paradisiaca. Além disso, os rituais
objetivam pagar o débito para com os deuses?’.. Por meio de sentimentos de admiragdo e
devocao, pagam-se os débitos para com os videntes e santos. Por sua vez, os débitos, para com
os ancestrais falecidos, s3o pagos por meio de preces propiciatdrias; para com os vivos, com
amor e gentileza; e, finalmente, para com os animais, com oferta de alimentos para subsisténcia
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 18).

A terceira parte constitutiva de cada Veda sdo os Aranyakas, ou “tratados da floresta.”
Eles contém comentarios que interpretam o ritual, enfatizando seu carater interno e espiritual.
Assim, eles funcionam como uma transi¢do entre as praticas de rituais dos Brahmanas e as
reflexdes das Upanisads.

A quarta e ultima parte constitutiva de cada Veda sdo as Upanisads, e por isso sdo
originalmente consideradas como vedanta (veda + anta), isto €, a parte final dos Vedas, uma
vez que “anta”, em sanscrito, significa “fim”. O termo vedanta ¢ usado também para designar
o sistema de filosofia que se baseia intrinsicamente nas Upanisads (RADHAKRISHNAN,
1990, p. 24). A palavra upanisad®® significa, literalmente, “o ato de sentar-se proximo”. Nesse
contexto, estd subentendida uma relagdo pedagogica entre mestre e discipulo, na qual o
discipulo se senta proximo aos pés de seu guru ou mestre espiritual em atitude de reveréncia

para receber instru¢do (PRABHAVANANDA, 1964, p. 21).

20 No original em inglés: “May we meditate on the effulgent Light [or power] of him who is worshipful, and who
has given birth to all worlds. May he direct the rays of our intelligence towards the path of good.”. No original
em sanscrito: “Om bhur buvah svah tat savitur varenyam, bhargo devasya dhimahi, dhiyo yo nah pracodayat,
Om” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 20).

21 Os sacrificios sdo ofertas de manteiga para os elementos, 4gua para ancestrais etc. (SANATANA DHARMA,
1998, p. 92-93).

22 Os deuses ou devas, as vezes, também chamados “brilhantes”: “‘Deva é aquele que d4 ao homem.” (Nirukta)
[...]. Entdo significa brilhante.” (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 72-73). Séo inteligéncias auxiliares que ndo
devem ser confundidas com a unidade do supremo Brahman. No original: “Deva is one who gives to man. [...] It
then means bright.” (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 72-73).

23 Talvez seja oportuno lembrar que upanisad é uma palavra feminina em sanscrito, como Tindco (1996, p. 15)
comenta, diferentemente da classificagdo de alguns dicionarios da lingua portuguesa: “Se pretendéssemos
aportuguesar a palavra, esta deveria ser escrita: ‘a upanishada’, o que foneticamente, seria desagradavel. Dai
optarmos pela grafia ‘a Upanishad’”. E lhe agrada traduzi-la como “[...] sentar-se préximo e em plano inferior
(com humildade).”.
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Existem mais de duzentas Upanisads, embora a tradi¢do resuma esse nimero a cento
e oito. Quinze sdo mencionadas por Sankara®, que é o principal expoente da escola Vedanta.
Na verdade, Sankara escreveu comentarios sobre onze Upanisads, a saber: ISa, Kena, Katha,
Prasna, Mundaka, Mandiikya, Taittiriva, Aitareya, Chandogya, Brhad-aranyaka e
Svetasvatara. Entretanto, Sankara ainda faz referéncia a mais quatro: Kausitaki, Jabdla,
Mahanardyana e Paingala. Segundo Radhakrishnan, “essas [quinze], conjuntamente com a
Maitrayaniya ou Maitri Upanisad, constituem as principais Upanisads” (RADHAKRISHNAN,
1990, p. 21). Com relagdo a inser¢do nos Vedas, pode-se dar alguns exemplos: Aitareya e
Kausitaki pertencem ao Rg Veda; I$a, Taittiriva e Brhad-aranyaka, ao Yajur Veda, Kena e
Chandogya, ao Sama Veda, Prasna e Mundaka, ao Atharva Veda (RADHAKRISHNAN, 1977,
v. 1, p. 65).

Um exemplo classico e bem conhecido, que pode ser util, posteriormente, para que se
possa analisar a relagdo da consciéncia e seus veiculos, ¢ uma passagem da Katha Upanishad:
“Saiba que o Ser € 0 passageiro e, 0 corpo, a carruagem; que o intelecto ¢ o cocheiro e, a mente,
as rédeas. Os sentidos, diz o sabio, sdo os cavalos, as estradas que percorrem sdo os labirintos
do desejo [...]”* (PRABHAVANANDA, 1978, p. 28 apud LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011,
p. 16). O objetivo das Upanisads, como ¢ desenvolvido em detalhe, é conduzir os seres a
superagao ultima do sofrimento por meio do conhecimento do principio da unidade de todas as
coisas (Brahman).

Existe uma correlacdo importante entre as quatro partes dos Vedas e os estigios
tradicionais da vida do hindu. Convém contextualizar que, segundo os ensinamentos da tradi¢ao
védica, a vida humana ¢ dividida em quatro estagios (asramas), a saber: (i) o estdgio da vida de
estudante, (i1) o de vida matrimonial, (iii) o de retiro e (iv) o de renunciante. O primeiro estagio
¢ o de brahmacarya (estudante), quando ele recebe instrugao religiosa e secular, bem como
desenvolve autodominio, castidade, veracidade, autoentrega, fé, obediéncia, entre outras
virtudes. Este estagio corresponde ao estudo preliminar, de forma geral, dos Vedas, mas ainda
ndo a uma parte especifica®®. O segundo estagio é o de garhasthya, (vida matrimonial), cujo

dever religioso mais caracteristico ¢ o cumprimento dos rituais sacrificiais em conformidade

24 Mais detalhes sobre Sankara ou Sankaracarya sio desenvolvidos na secio sobre filosofia Vedanta.

25 No original em inglés: “Know the Self as the lord of the chariot and the body as, verily, the chariot, know the
intellect as the charioteer and the mind as, verily, the reins. The senses, they say, are the horses; the objects of
sense the paths (they range over); (the self) associated with the body, the senses and the mind — wise men declare
— is the enjoyer.”. No original em sanscrito: “atmanar rathinam viddhi, sariram ratham eva tu: buddhim tu
saradhim viddhi, manah pragaham eva ca. indriya hayan ahur visayams tesu gocaran, atmendriya-mano-yuktam
bhoktety ahur manisinah” (RADHAKRISHNAN, 1990, Katha Upanisad 1.3.3-4, p. 623-624).

26 Tindco (1996, p. 71), entretanto, considera que nesse estagio, depois da infincia, se deveria iniciar a “estudar os
Samhitas [hinos ou mantras] dos quatro Vedas”.
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com os Brahmanas, que, portanto, ¢ a parte dos Vedas que lhe corresponde. O terceiro estagio
¢ o de vanaprastha (de retiro), uma espécie de aposentadoria dos assuntos mundanos na qual o
homem fica dispensado do ritualismo, mas ¢ instruido a seguir os Aranyakas, que ¢ a parte dos
Vedas que lhe corresponde, bem como se dedicar a meditacao. Parece oportuno lembrar que os
Aranyakas foram usualmente redigidos por homens que, depois de terem sido chefes de familia,
se retiraram para a floresta a fim de meditarem. O quarto e ultimo estagio ¢ o de samnyasin (de
renunciante), no qual ndo ha mais ligagdo nem com trabalho e nem com desejo, mas pode se
dedicar integralmente a adquirir conhecimento de Brahman. Na verdade, a vida monastica
pretende ser uma variante que antecipa, cronologicamente, o ultimo estagio, o de renunciante
(samnydasin), que ¢ considerado o mais elevado de todos (PRABHAVANANDA, 1964, p. 18-
19). Como comenta Feuerstein, ao relacionar o Yoga ao caminho da renuncia (samnyasa),

buscando o significado original da palavra em sanscrito:

A palavra samnyasa ¢ composta pelos prefixos sam (que expressa a ideia de
“unido”; equivale ao grego syn- e ao latim com-) e ni (que significa “para
baixo0”) ligados a raiz verbal as (que significa “lancar” ou “atirar”). Portanto,
significa o “lancar fora” ou “deixar de lado” todas as preocupagdes e apegos
mundanos (FEUERSTEIN, 2006, p. 109).

Além dos Vedas, que constituem sruti, literalmente “aquilo que foi ouvido (como
escritura revelada sem autoria)”, a tradicdo do Hinduismo inclui ainda uma outra vasta categoria
de textos remanescentes, o smrti. O smrti, literalmente, significa “memoria” em sanscrito,
considerado como “tradi¢cdo”, que tem autores representando escritos delineados para se fixar
na memoria, incluindo os Dharma Shastras. Constitui-se, no estagio seguinte, em autoridade,
e abrange “[...] os ensinamentos de encarna¢des divinas, profetas, santos e sabios”?’
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 91).

Smrti inclui também os Puranani, Purana-s, que sao dezoito, e consistem de historias
e alegorias, e os itihdsa ou épicos considerados historicos, que abrangem dois grandes poemas:
0 Ramayana e o Mahabharata. Uma pequena por¢do deste Gltimo ¢ a muito conhecida
Bhagavad-Gita, que Prabhavananda (1964, p. 91) considera, sem temer contradi¢do, como
sendo comparativamente “A Biblia Sagrada da fndia”?.

Além disso, uma ultima categoria de smrti sdo os seis sistemas filosoficos ortodoxos

do Hinduismo, chamados darsanas que, aceitando os Vedas como referéncia, se dedicam,

principalmente, ao conhecimento da totalidade das coisas. Esse conhecimento ¢ o objeto das

27¢[...] the teachings of divine incarnations, prophets, saints, and sages.” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 91).
28 “The Holy Bible of India” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 91).
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Upanisads, que sao a dimensdo ultima dos Vedas. A palavra darsana significa literalmente
“vista [ou ‘ponto de vista’]”, “doutrina”, “sistema filos6fico”?® (MONIER-WILLIAMS, 1995,
p. 471), ou “visdo direta™® (TIGUNAIT, 1983, p. 3). O termo darsana vem da raiz “drs, [que
significa] “ver! (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 43). Portanto, a palavra darsana sugere
que estes seis sistemas de filosofia representam seis diferentes pontos de vista que ndo se
contradizem, mas antes se complementam ou convergem, como afirmava Ksemaraja em seu
Pratyabhijiiahrdayam: “Os vérios sistemas de filosofia meramente expdem e interpretam os
diferentes aspectos desta Realidade, sob diferentes pontos de vista™3? (KSEMARAIJA, [10--]
apud TAIMNI, 2009, p. 49).

Assim, os seis sistemas filos6ficos ortodoxos da filosofia hindu, ou seja, que seguem
a autoridade dos Vedas, apresentam pontos de vista harmoniosamente complementares ou
convergentes, os quais podem ser compreendidos como um exemplo inspirador da antiguidade
para o didlogo interreligioso contemporaneo. Os seis darsanas sao Nyaya, Vaisesika, Samkhya,
Yoga, Mimamsa ou Pirva-Mimamsa e Vedanta ou Uttara-Mimamsa. H4 também outros
importantes sistemas filosofico-religiosos, entre outros, o Jainismo e o Budismo, mas ndo sao
considerados como os classicos darsanas ortodoxos fundamentalmente porque ndo aceitam os
Vedas como autoridade.

A meta tltima dos seis sistemas ortodoxos de filosofia da india supramencionados ¢ a
Libertagdo ou absoluta cessacao da dor e do sofrimento por meio do conhecimento da totalidade

do Real. Como afirma Tigunait:

Os objetivos comuns de todos os seis sistemas ortodoxos de filosofias da india
sao descrever a natureza do mundo externo e sua relacdo com o individuo,
discutir os aspectos metafisicos da Realidade ltima, e declarar a meta da vida
e 0s meios para atingir essa meta® (TIGUNAIT, 1983, p. 70).

Dasgupta (2018, v. 1, p. 71-75) apresenta pelo menos trés pontos fundamentais de
geral concordancia entre os sistemas filoséficos ortodoxos da India no que tange aos seus

postulados que se referem ao processo de conhecimento do Real: (i) a Teoria do Karma e do

2 Significado de “darsana”, no original: “view, doctrine, philosophical system [...]” (MONIER-WILLIAMS,
1995, p. 471).

30 “Direct vision” (TIGUNAIT, 1983, p. 3).

31« .drs, to see” (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 43).

32 No original em inglés: “The various systems of philosophy merely expound and interpret the different aspects
of this Reality from different points of view.”. No original em sanscrito, “tadbhiimikah sarvadarsana-sthitayah”
(KSEMARAIJA, [10--] apud TAIMNI, 1986, p. 24).

33 “The common aims of all six orthodox schools of Indian philosophy are to describe the nature of the external
world and its relationship to the individual, to discuss the metaphysical aspect of ultimate Reality, and to state the
goal of life and the means for attaining this goal” (TIGUNAIT, 1983, p. 70).
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Renascimento (samsara); (i) a Doutrina da Libertacdo (mukti, moksa); e (iii) a Doutrina da
Alma (atman, purusa ou jiva).

O primeiro ponto, qual seja, a Teoria do Karma e do Renascimento, também ¢ chamada
de teoria de causa e efeito, sendo sustentada por todos os sistemas filos6ficos ortodoxos da
[ndia. Tal teoria pressupde, para o individuo, que “qualquer acio feita [...] deixa para trds algum
tipo de poténcia que tem o poder de decretar para ele alegria ou sofrimento no futuro** conforme
ela seja boa ou ma™> (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 71). A Teoria do Karma segue conjugada
com a nog¢do de renascimento (sarmsara), as vezes também chamada de reencarnagdo, pois,
como conclui Dasgupta, se os frutos ou efeitos das a¢des forem de tal natureza que ndo possam
ser mais colhidos nesta vida presente, entdo “[...] o individuo tera de renascer [ou ter outro
nascimento]”*® (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 72) para colhé-los em ocasido e circunstincias
oportunas numa vida futura. Também certas consequéncias, apos a morte, sdo geradas pelas
acdes nesta vida, pois o “[...] homem desfruta ou softre, seja em outro mundo [/oka] ou nascendo
neste mundo de acordo com suas boas ou mas agdes.”’ (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 25).

Em outras palavras, ¢ necessario um espaco de tempo para que o karma acumulado
torne-se karma maduro e produza seus frutos ou resultados. As acdes nem sempre tém seu
resultado imediato, mas, dependendo de sua natureza, tendem, frequentemente, a ficar com o
resultado acumulado para um préximo nascimento ou para um renascimento. A natureza do
proximo renascimento de um homem, incluindo a duracdo da nova vida, ¢ determinada pela
natureza das experiéncias agradaveis ou dolorosas que foram produzidas por ele como
consequéncia do amadurecimento de suas ac¢des desta vida. Dasgupta afirma que “a duragdo da
vida também ¢ determinada pelo niimero e durag¢do das experiéncias, conforme predeterminado
pelas agdes que estdo frutificando de sua vida passada™® (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 73).

O segundo ponto sustentado por todos os sistemas filosoficos ortodoxos da fndia é a

chamada Doutrina de Libertagdo (mukti, moksa)*®. Tal Doutrina apresenta a possibilidade de

34 No caso particular do Yoga-Siitra de Patafijali, a mesma ideia parece mencionada no siitra 1I: 14, como segue:
“Elas [as vidas] ter@o alegria ou tristeza como seu fruto, conforme sua causa seja virtude ou vicio” e, em sanscrito:
“Te hlada-paritapa-phalah punyapunya-hetutvat” (TAIMNI, 1996, p. 134).

35 «[...] whatever action is done by an individual leaves behind it some sort of potency which has the power to
ordain for him joy or sorrow in the future according as it is good or bad” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 71).

36 «[..] the individual has to take another birth” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 72).

37 «[...] man enjoys or suffers, either in another world [loka] or being born in this world according to his good or
bad deeds” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 25).

38 “The length of life is also determined by the number and duration of experiences as preordained by the
fructifying actions of his past life” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 73).

39 Dasgupta comenta que mesmo o Budismo, que nfo é um sistema filosofico ortodoxo e nio aceita a existéncia
da alma, “[...] reconhece que a realizac@o final do processo do karma deve ser encontrada na dissolucdo final
chamada Nirvana” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 75). No original em inglés: “[...] recognized that the final
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Libertacdo do ciclo de renascimentos ¢ mortes, libertando-se dessa cadeia de karma, sem
comeco, e de seus frutos que conduzem a novos nascimentos. Tal cadeia do karma, com causas
e efeitos que se projetam no tempo, deve ter o seu fim em algum lugar. Dasgupta afirma que
“este fim ndo deveria ser alcangado em algum tempo distante ou em algum reino distante, mas
deveria ser buscado dentro de n6s™*° (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 74).

O terceiro ponto sustentado por todas os sistemas filoséficos ortodoxos da India*!,
segundo Dasgupta, ¢ a Doutrina da Alma que, as vezes, também ¢ chamada de Doutrina do
Espirito. Estes sistemas filosoficos ortodoxos “[...] admitem a existéncia de uma entidade
permanente diversamente chamada de atman, purusa, jiva** (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 75),
ou talvez melhor jivatman, com possiveis variagdes de sua exata natureza nestes diversos
sistemas. Porém, ha variacdes ou divergéncias de detalhes entre os diferentes sistemas, nao
apenas no que se refere a nomenclatura, mas também quanto ao ponto de vista sobre a propria
natureza, ou carater e qualidades, desta entidade permanente. Concordam, entretanto, todas os
sistemas filosoficos ortodoxos, em considerar que tal alma (Espirito) ou entidade permanente ¢
pura e imaculada, e que “[...] todas as impurezas da a¢@o e da paix@o nao constituem uma parte
real [de sua natureza]™*® (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 75). Na verdade, o summum bonum** da
vida ¢ encontrado justamente quando se eliminam todas as impurezas, que apenas obstaculizam,
e a pura natureza dessa verdadeira entidade, permanente e imortal, ¢ plenamente percebida, se
dissociando de todas as ligagdes que possam ser estranhas a sua esséncia (DASGUPTA, 2018,
v. 1, p. 75).

Também Prabhavananda resume os pontos comuns dos seis darsanas ortodoxos:

Deve ser enfaticamente declarado que todas as seis escolas acreditam na lei
do karma, na pré-existéncia, no renascimento, e na obten¢do de moksa como
0 objetivo mais elevado do esfor¢o humano. Todos eles estdo preocupados
com a natureza do verdadeiro Ser, experiéncia imediata a qual torna a pessoa
livre*” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 225).

realization of the process of karma is to be found in the ultimate dissolution called Nirvana” (DASGUPTA, 2018,
v. 1, p. 75).

40 “This end was not to be attained at some distant time or in some distant kingdom but was to be sought within
us” (DASGUPTA, 2018, v. 1, p. 74).

41 Dasgupta enfatiza a excegdo do Budismo, que em verdade nio ¢ escola ortodoxa (DASGUPTA, 2018, v. 1, p.
75).

42 A palavra sAnscrita jiva costuma significar “alma pessoal”, em inglés, “personal soul” (MONIER-WILLIAMS,
1995, p. 422) e ndo costuma se referir, na maioria dos sistemas filosoficos, a uma entidade permanente ou imortal,
portanto se prefere utilizar, nesse caso, a palavra jivarman, que é mais utilizada com esse significado de entidade
permanente ou imortal (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 422).

43 «[...] all impurities of action or passion do not form a real part of it.” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 75).

4 Expressdo latina que significa ‘bem maior’ ou ‘sumo bem’.

45 “It should be emphatically stated that all six schools believe in the law of karma, in pre-existence, in rebirth, and
in the attainment of moksa as the highest goal of human endeavour. All of them are concerned with the nature of
the true Self, immediate experience of which makes one free” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 225).
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Com relagdio a datacdo dos diferentes sistemas filosoficos da India, Radhakrishnan
(1977, v. 1, p. 58) comenta que, ao longo de seu desenvolvimento histérico, frequentemente
esses sistemas se mencionam e citam uns aos outros, “[...] ndo podemos dizer definitivamente
quais sdo os mais antigos e quais sdo os mais recentes.”**(RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p.
58). Prabhavananda sustenta que as datas exatas referentes as origens dos cléssicos darsanas
ou sistemas filosoficos ortodoxos sdo desconhecidas, sendo entretanto “[...] certo que, as ideias
gerais, que formaram sua substancia existiam antes do Budismo*’ ¢ mesmo durante o Periodo
Epico™® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 223).

Talvez seja oportuno considerar que existe uma tradi¢ao de classificacao dos sistemas
filosoficos ortodoxos da India, mas de forma independente de uma possivel ordem cronoldgica.
Fundamentado nessa tradi¢do, Prabhavananda menciona que o estudo desses seis darsanas
ortodoxos costuma ser feito em trés grupos de dois, por compartilharem perspectivas
doutrindrias, plataformas terminologicas e organicidade. Nessa perspectiva, ele argumenta:
“Por causa de certas similaridades metafisicas, esses seis sistemas [...] podem ser por
conveniéncia reduzidos a trés [grupos], VaiSesika e Nyaya formando um grupo, Samkhya e
Yoga, um segundo, ¢ Mimansa e Vedanta, um terceiro”™*® (PRABHAVANANDA, 1964, p.
223).

Entretanto, ¢ necessario destacar que nesta tese, ndo se seguird completamente tal
estudo tradicional dos seis darsanas ortodoxos ou sistemas filosoficos da India. O foco sera
mantido apenas no Vedanta e no Yoga, bem como na tradicdo do Tantra-Yoga, pela sua
importancia para a interpretacdo teosofica do Yoga-Siitra, que compde o objeto central da

pesquisa.

1.2 O SISTEMA DO VEDANTA

O primeiro darsana ortodoxo a ser considerado ¢ chamado Uttara-Mimamsa, ou
simplesmente Vedanta, o qual se refere aos ensinamentos finais ou superiores dos Vedas com

enfoque predominante no conhecimento. Ele nao deve ser confundido com Pirva-Mimamsa ou

46 «...] we cannot say definitely which are earlier and which later” (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 58).

47 Convém reiterar que a maioria dos autores concorda que o Budismo teria se originado, aproximadamente ou no
entorno, do século VI a.C. Entretanto, com base nas escrituras cingalesas, Olcott (2019, p. 38) fixa o ano de
nascimento de Buddha em 623 a.C.

4 «[...]1it is certain that the general ideas that make up their substance existed prior to Buddhism and even during
the Epic Period” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 223).

4 “Because of certain metaphysical similarities, the six systems [...] may for convenience sake be reduced to three
[groups], Vaisesika and Nyaya forming one group, Samkhya and Yoga a second, and Mimansa and Vedanta a
third” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 223).
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“investigacdo ou analise primaria”, as vezes chamado simplesmente de Mimamsa, que se refere
a porcao mais antiga dos Vedas (PRABHAVANANDA, 1964, p. 308) — embora ambos o0s
darsanas ou sistema filosoficos tenham uma ligagdo muito proxima por sua associagao
umbilical com os Vedas.

O sistema filosofico Vedanta se caracteriza originalmente por significar um
“comentario final dos Vedas”, que ¢ o significado literal do termo sanscrito, uma vez que anta
em sanscrito significa ‘fim’. Vedanta ¢, por isso, também chamado de Uttara Mimamsa, que
significa a “Oltima investigacdo.” Como as Upanisads sdo a quarta e tltima parte de cada Veda,
originalmente eram consideradas como Vedanta. Atualmente, porém, o termo Vedanta ¢
fundamentalmente usado para este sistema ortodoxo de filosofia que se baseia nas Upanisads
(RADHAKRISHNAN, 1990, p. 24).

E oportuno destacar que o sistema filoséfico Vedanta enfatiza a busca da Libertago
(moksa). Indica uma pratica progressiva cldssica, mencionada na Brhadaranyaka Upanisad:
“Em verdade, ao ver, ao ouvir, ao pensar, ao compreender o Ser, tudo isso é conhecido”°
(BRHADARANYAKA UPANISAD, ILiv.5 apud RADHAKRISHNAN, 1990, p. 197). Essa
pratica progressiva cldssica ¢ geralmente resumida em trés passos ou estagios, a saber: sravana
(ouvir), manana (refletir), e nididhyasana (meditar) (RADHAKRISHNAN, 1990, p. 197). O
primeiro passo para obtengdo deste conhecimento que conduz a Libertagdo, conforme explica
Tigunait, ¢ chamado sravana, que significa ouvir a verdade por meio dos santos e pessoas de
autoridade ou estudar as escrituras. O segundo passo, manana, significa refletir ou ponderar por
si mesmo sobre o que se ouviu, aprendeu ou leu. O terceiro, chamado nididhyasana, significa
meditar ou se concentrar e contemplar a alma, confirmando aquele conhecimento, “[...] e
praticar essa verdade em sua vida [...]”*! (TIGUNAIT, 1983, p. 97-98). Dasgupta considera
que, dessa forma, com base nas Upanisads, a filosofia Vedanta “[...] inclui todos os processos
de concentragdo do Yoga, [para] tentar realizar a verdade como una™? (DASGUPTA, 2018, v.
1, p. 490). Na verdade, o curso de Filosofia Indiana Classica, da University of Calicut
(Universidade de Calicute, India), considera que a “[...] realizagdo da felicidade suprema é o

fim, e sSravana, manama e nididhyasana sao os meios — em quase todas as Escolas de Filosofia

Indiana™? (PRABHAKARAN, 2011, p. 12).

50 “Verily, by the seeing, of, by the hearing of, by the thinking of, by the understanding of the Self, all this is
known” (BRHADARANYAKA UPANISAD, ILiv.5 apud RADHAKRISHNAN, 1990, p. 197).

SL«T...] and practice that truth in his life [...]” (TIGUNAIT, 1983, p. 98).

52 «[...] includes all the Yoga processes of concentration, try to realize the truth as one” (DASGUPTA, 1922, p.
490).

53 «[...] realization of supreme happiness is the end and $§ravana, manama and nididhydasana are the means — in
almost all Schools of Indian Philosophy” (PRABHAKARAN, 2011, p. 12).
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O sistema filos6fico Vedanta tem, segundo Tigunait, pelo menos cinco escolas ou

subdivisdes principais, a saber:

Advaita (ndo-dualista) [fundada por Gaudapada], Dvaita (dualista) [fundada
por Madhva], Dvaitadvaita (dualista e ndo-dualista) [fundada por Nimbarka],
Vi$istadvaita (ndo dualista qualificada) [fundada por Ramanujacarya], e
Visuddhadvaita (ndo-dualista pura) [fundada por Vallabha]** (TIGUNAIT,
1983, p. 33).

Vyasa, conhecido também como Badarayana, que compilou ou sistematizou o
Brahma-Siitra (texto fundante do sistema Vedanta), ¢ considerado o fundador do Vedanta.
Outra subdivisdo ¢ o Acintyabhedabheda (unicidade e diferenca inconcebiveis) fundada por
Caitanya Mahaprabhu. Tigunait considera que as escolas ou subdivisdes Advaita (ndo-dualista
ou monista) e Visistadvaita (ndo dualista qualificada) sdo as mais importantes. Sankaracarya
(c. século VI ou VIII d.C.) ¢ frequentemente considerado o fundador da escola Advaita (ou o
mais proeminente instrutor, pois historicamente Gaudapada o antecedeu), enquanto
Ramanujacarya (século XI d.C.) ¢ considerado o fundador da escola de ViSistadvaita
(TIGUNAIT, 1983, p. 32-33).

Apesar de tanta diversidade, estas escolas tém alguns pontos em comum que merecem

destaque. Conforme Tigunait resume:

[i] a autorrealizacao [ou o autoconhecimento, portanto o conhecimento do Ser]
¢ o [verdadeiro] objetivo da vida; [ii] a esséncia do Ser [ou Atman] é sempre
existéncia, consciéncia e bem-aventuranga; [iii] o Ser ¢ livre de todas
qualificacdes e limitagdes — ele ndo vem de algum lugar nem vai para parte
alguma, mas ele assume muito formas e nomes; [iv] o Ser individual ¢
essencialmente Brahman, [ou] suprema consciéncia; e [v] esse Brahman ¢é o
Absoluto, Realidade transcendente e sem atributos, mas [que] eternamente

corporifica em si a capacidade ou poder chamado maya, que ¢ a base da mente
e da matéria® (TIGUNAIT, 1983, p. 33).

Na escola Visistadvaita, sustenta-se uma situacao intermediaria entre o dualismo e o
ndo dualismo, que ¢ o chamado “ndo dualismo com atributos”. Essa escola postula que a
divindade ndo esta totalmente separada da natureza nem das almas humanas, mas € vista como

a esséncia de tudo, onipresente e subjacente, ou a alma das almas. Entretanto, conforme

3 “Advaita (nondualistic); Dvaita (dualistic); Dvaitadvaita (both dualistic and nondualistic); Visistadvaita
(qualified nondualism); e Visuddhadvaita (pure nondualism)” (TIGUNAIT, 1983, p. 33).

35 “The main teachings of Vedanta are that Self-realization is the goal of life; that the essence of the Self is ever-
existent consciousness and bliss; that the Self is free from all qualifications and limitations — it does not come
from anywhere nor go anywhere, but it assumes many forms and names; that the individual Self is essentially
Brahman, supreme consciousness; and that this Brahman is the Absolute, transcendent, attributeless reality, but it
eternally embodies within itself the capacity or power called mayd, which is the basis of mind and matter”
(TIGUNAIT, 1983, p. 33).
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comenta Radhakrishnan, essa escola considera que “a alma individual e a natureza inanimada
sdo essencialmente diferentes dele [divindade], embora ndo tenham existéncia ou proposito de
servir a parte dele ou de seu servigo.”** (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 617). Dessa forma,
essa escola de Ramanujacarya “[...] admite a pluralidade, visto que o supremo espirito subsiste
em uma pluralidade de formas como almas e matéria™’ (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p.
617).

Destaque ¢ dado & escola do monismo Advaita Vedanta. Sankaracarya, também
conhecido simplesmente como Sankara, foi seu mais proeminente instrutor. Ele viveu na India
como monge errante, escreveu importantes comentarios e obras, mas hé incerteza sobre seu
periodo de vida. Supostamente teria vivido em algum tempo entre os séculos VI e IX d.C.
(TIGUNAIT, 1983, p. 216-217), mas, segundo parece convergir a maioria dos autores,
provavelmenete ele teria vivido no século VIII d.C. Feuerstein, por exemplo, parece estar mais
convicto quando afrima que Sankara “viveu no comeco do século VIII d.C., [e] nio ¢ lembrado
somente como o maior defensor da metafisica nao-dualista hindu, o Advaita Vedanta, mas
também como um grande adepto do Yoga” (2006, p. 271).

Saﬁkarﬁcérya identifica, em sua cléassica obra Viveka-Chiidamani: a joia suprema da
sabedoria (1992), a ignorancia ou avidya como a causa ndo somente do sofrimento, mas de
toda manifestacdo: “Quando aquela avidya ¢ destruida, tudo ¢ destruido; e quando [avidya] ¢
manifestada tudo é manifestado” (SANKARACARYA, 1992, 171, p. 72). Sankaracarya
menciona pelo menos quatro qualificagdes ou qualidades necessarias que o discipulo deve
preencher para poder iniciar proveitosamente a senda espiritual que ¢ a busca da Libertagao
(moksa) por meio da superagdo da ignorancia ou avidya. Essas quatro qualificagdes sdo: viveka
(discernimento), vairagya (desapego ou auséncia de desejos), satsampatti (seis possessdes) €
mumuksutva (aspiragio a Libertacio ou moksa). Sankaracarya assim menciona essas
qualificagdes: “Somente ¢ considerado digno de inquirir sobre o Espirito (Brahman) aquele que
tem discernimento, ndo tem apegos ou desejos, tem sama e as outras qualificacdes, e que possui
a vontade de emancipar-se [desejo pela Libertacdo da roda de nascimentos e mortes]”
(SANKARACARYA, 1992, sl. 17, p. 21).

O primeiro passo, portanto, nessa senda espiritual em busca da verdade ou do real ¢
aprender a discernir o Espirito (eterno) daquilo que ¢ transitério: “Viveka € reconhecido como

sendo o discernimento do eterno em relagdo ao que ¢ transitorio; entdo, segue-se vairagya

56 “The individual soul and inanimate nature are essentially different from him, though they have no existence or
purpose to serve apart from him or his service.” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 617).

57 «[...] it admits plurality, since the supreme spirit subsists in a plurality of forms as souls and matter.”
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 617).
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[desapego], a renuncia do desejo de usufruir dos frutos da acdo aqui e agora.”
(SANKARACARYA, 1992, sl. 19, p. 21-22).

O segundo passo, que ¢ vairagya (desapego), pode criar um “circulo virtuoso”, por
assim dizer, refor¢ando o discernimento e vice-versa, pois quanto maior for a imparcialidade
gerada pelo desapego, maior pode ser o discernimento para perceber o real ou para perceber as
coisas como elas realmente sdo. Talvez justamente por poderem se refor¢ar mutuamente, essas
qualificagdes recebam de Sankaracarya esse destaque de serem posicionadas como as duas
primeiras.

O terceiro passo, chamado satsampatti ou seis possessoes, abrange seis qualidades de
boa conduta, a saber: Sama (concentracdo ou dominio da mente), dama (dominio da agio),
uparati (silente tolerancia ou independéncia do mundo externo), ftitiksa (paciente
contentamento ou capacidade de suportar toda dor sem lamento), sraddha (confianga ou f¢),
samddhana (unidirecionalidade ou fixagdo da mente). Sankaracarya afirma: “Sama ¢ a
imperturbavel concentragdo da mente sobre o objeto de percepgio” (SANKARACARYA,
1992, sl. 23, p. 22). Pode-se observar uma ldgica nessa importante sucessao de qualificagdes: o
dominio da mente em prol da concentagdo mental segue depois do discernimento das coisas
transitorias e consequente desapego em relacdo a estas, j& que as mesmas sdo aquelas
causadoras maiores das distracdes. Saﬁkarécﬁrya, acrescenta: “Dama diz-se ser o confinamento,
as suas proprias esferas, dos orgdos de agdo e de percepgdes sensoriais, apos té-los feito
desprender dos objetos dos sentidos” (SANKARACARYA, 1992, sl. 24, p. 22). Assim, a partir
do dominio da mente, se chega ao dominio do corpo, da aciio e dos sentidos. Sankaracarya
complementa ao comentar sobre uparati: “Uma condi¢cdo ndo relacionada com ou [ndo]
dependente do mundo externo ¢ o verdadeiro uparati” (SANKARACARYA, 1992, sl. 24, p.
22). Portanto, uparati ¢ aquela silente tolerdncia ou condi¢do ndo dependente de cerimonias ou
quaisquer eventos do mundo externo. Ademais, Sankardcarya caracteriza titiksd (paciente
contentamento): “Titiksa ¢ o suportar de toda dor e sofrimento sem nenhum pensamento de
retaliacdo, sem abatimento e sem lamento” (SANKARACARYA, 1992, sl. 25, p. 23) Esse
contentamento paciente esta relacionado a uma profunda compreensao da teoria do Karma, que,
como foi considerado, ¢ comum aos diversos darsanas ou sistemas filosoéficos ortodoxos da
ndia. Shankara também considera sobre a importancia de sraddha (confianca ou fé): “Uma
meditagio fixa sobre os ensinamentos de Sastra (Escrituras) e do Guru (Mestre) com uma firme
fé neles, por meio da qual o objeto do pensamento ¢ realizado, ¢ descrito como sraddha”
(SANKARACARYA, 1992, sl. 26, p. 23). Tal tipo de confianga ou fé na eficicia dos

ensinamentos e do conhecimento do Guru € essencial para a pratica e progesso do discipulo. E



33

Sankaracarya ainda acrescenta a defini¢do de samdadhana (unidirecionalidade ou fixagdo da
mente): “O fixar constantemente da mente no Espirito ¢ chamado samddhana, a ndo distragao
da mente com objetos puramente ilusorios” (SANKARACARYA, 1992, sl. 27, p. 23). Essa
unidirecionalidade naturalmente prepara a mente para transcender quaisquer atrativos por
objetos ilusorios, direcionando a mente para o passo seguinte que € o ultimo desejo, ou seja, o
desejo de Libertagdo da roda de nascimentos e mortes.

Finalmente, o quarto passo ¢ a qualificacdo de mumuksutva ou desejo pela Libertacdo
(moksa) da roda de nascimentos e mortes. Essa qualificacdo ¢ a mais importante, pois alcanca
o amago da questdo, e se for suficientemente intensa no discipulo, torna-se a for¢a propulsora
que leva ao desenvolvimento das demais. Sankaracarya assim define essa ultima qualificacio
necessaria para o discipulo poder iniciar proveitosamente a senda espiritual: “Mumuksutva é a
aspiragdo a libertacdo [moksal], através do conhecimento de nosso verdadeiro Ser, de todo os
elos criados pela ignorancia [avidyd], comecando pelo sentimento da personalidade e
terminando com a identificagdo de si mesmo com o corpo fisico” (SANKARACARYA, 1992,
sl. 28, p. 24).

Além dessas qualificagdes preliminares do discipulo, deve-se destacar, na mesma obra,
que uma das expressdes mais caracteristicas da filosofia Advaita Vedanta ¢ a de que “Atman é
Brahman” (SANKARACARYA, 1992, sl. 292, p. 113), ou seja, numa tradugdo mais livre, que
“a alma ou Espirito ¢ Deus”. A expressio completa se encontra contextualizada por Sankara
quando aborda a busca por Libertagdo ou moksa, que ¢ a meta final: “Compreendendo que
Atman & Brahman e que nele este Universo ¢ refletido, como uma cidade num espelho, tu
alcangaras a meta final” (SANKARACARYA, 1992, sl. 292, p. 113). Neste sentido, porém,
surge a discussdo de atman ser individual ou universal. Sankara, diferentemente de outros
sistemas, considera o ser, atman (Espirito), como sendo “todo-penetrante, a consciéncia auto-
iluminada™?® (TIGUNAIT, 1983, p. 218).

Parece, pois, oportuno discorrer melhor sobre os conceitos de Atman e Brahman na
filosofia Advaita Vedanta. Atman, nesta filosofia, além de ser considerado todo-penetrante, € a
consciéncia que estd dentro e fora do corpo, mas “ao mesmo tempo estd separada dele”®
(TIGUNAIT, 1983, p. 218).

Brahman deve ser compreendido como sendo a Verdade ultima, pois ele ¢ todo-

penetrante, remetendo a tudo o que pode ser conhecido, absoluta Realidade infinita, sempre

58 «Self is the all-pervading, self-illumined Consciousness [...]” (TIGUNAIT, 1983, p. 218).
59¢[...] at the same time is separate from it” (TIGUNAIT, 1983, p. 218).
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livre. “Brahman e Atman sdo idénticos exatamente como a floresta e as arvores sdo idénticas.
[...] Da mesma forma, existem numerosas almas individuais (vyasti), mas isso ndo altera o fato
de que sua natureza conglomerada (samasti) ¢ Brahman™®® (TIGUNAIT, 1983, p. 221).
Tigunait faz uso da tradicional analogia das ondas no oceano, muito usada pelos
vedantinos, para apresentar o conceito do ser individual imortal (@tman) que permanece sem
ser afetado pela variacdo das ondas, que sdo compardveis aos cinco envoltorios chamados
kosas. A mesma analogia pode ser também aplicada em relacdo a imutabilidade de Brahman,
que ¢ o Absoluto (TIGUNAIT, 1983, p. 220). Dessa forma, aquilo que corresponde a
personalidade mortal, ou seja, o corpo fisico e sua mente, pode ser comparado a espuma da
crista da onda. A crista ¢ como uma extensao ou pseuddépode da onda, e a onda ¢ como um
pseudopode do oceano. Prosseguindo com a analogia, o ser individual ou atman imortal pode
ser comparado com a onda que parece ser uma separa¢do, enquanto o oceano se compara a
Brahman. No oceano, tudo € agua, caracterizando uma unidade, sendo a espuma e a onda apenas
ilusdes passageiras na superficie do oceano. Tudo ¢ Brahman, mas a espuma parece ser
separada, muitas vezes se apresentando até mesmo de outra cor. Entretanto, trata-se de uma
ilusdo passageira, pois a espuma serd em breve dissolvida novamente no oceano. A espuma,
que sdo apenas bolhas de ar, surge principalmente a partir de uma maior intera¢do do
movimento da crista da onda com a atmosfera. A onda pode ser comparada com arman e o
oceano com Brahman, mas os dois sdo essencialmente a mesma coisa. “Atman, o puro Ser,
sempre testemunha todos os fendmenos mutdveis dentro e fora [...], mas o proprio Atman ndo
pode ser experimentado através dos sentidos™®! (TIGUNAIT, 1983, p. 219). Para tornar possivel
tal experiéncia direta de arman (Espirito), sdo necessarias as classicas técnicas de meditacao.
A doutrina vedantina dos kosas, cascas ou envoltorios, ¢ muito relevante dentro deste
contexto da relacdo do verdadeiro Ser (@tman) com sua manifestagdo no reino de maya (ilusao).
Essa manifestacdo se d4 por meio de cinco envoltorios chamados kosas, comparados a
coberturas ou bainhas com as quais atman se reveste. Conforme Tigunait comenta: “O Ser esta
oculto no mais intimo aposento do coragdo, € os cinco envoltdrios velam-no. A vida humana ¢
um composto destes cinco envoltdrios € o Ser [atman ou Espirito]”%? (TIGUNAIT, 1983, p.

235).

60 “Brahman and Atman are identical, exactly as the forest and the trees are identical. [...] Likewise, there are
numerous individual souls (vyasti), but this does not alter the fact that their conglomerate nature (samasti) is
Brahman (TIGUNAIT, 1983, p. 221).

1 “4tman, the pure Self, ever witnesses all the changing phenomena within and without [...], but Atman itself
cannot be experienced through the senses” (TIGUNAIT, 1983, p. 219).

62 “The Self is hidden in the innermost chamber of the heart, and five sheaths veil it. Human life is a composite of
these five sheaths and the Self” (TIGUNAIT, 1983, p. 235).
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Os cinco envoltorios (kosas) — frequentemente simbolizados por analogia com esferas
concéntricas — ou veiculos do Ser (afman), que pode ser simbolizado no centro, como se fosse
um Sol, sdo assim descritos, a partir da esfera mais externa, pelos envoltérios: da alimentacao
ou corpo fisico (annamayakosa); da energia vital ou prana (pranamayakosa); da sensacdo com
a mente (manomayakosa); da consciéncia ou individualidade (vijianamayakosa); de bem-
aventuranca (anandamayakosa)® (SANKARACARYA, 1992, s1. 156, 167, 169, 186, 187, 209,
p.67,71,77, 84).

Saﬁkarﬁcérya sustenta que, negando-se ou subtraindo os cinco envoltérios (kosas),
pode-se encontrar o Ser (@tman): “De acordo com os Vedas, Atman é o que permanece ap0s a
subtracdo (desaparecimento) dos cinco envoltorios. Atman é a Testemunha, é conhecimento
absoluto” (SANKARACARYA, 1992, sl. 212, p. 85). E o método do neti-neti, ou seja, nao isso,
ndo aquilo. Dessa forma, Prabhavananda considera que por meio da negacao das coisas externas

aquele que medita alcanca a percepcao do Ser (atman):

O primeiro passo em dire¢ao a experiéncia mistica ¢ a negacdo ou recusa de
todas as coisas externas. Brahman (ou A#man) ndo é nem ‘isso’ nem ‘aquilo’
— neti neti Atma. A medida que os sabios se absorviam na meditagdo, eles se
elevavam acima do plano da percepgao fisica [...]  (PRABHAVANANDA,
1964, p. 29).

Outra maneira de buscar essa esséncia do Ser (afman), que se encontra além dos cinco
envoltorios (kosas), € apresentada por Ramana Maharshi (1879 — 1950), um sébio hindu
contemporaneo da escola Advaita Vedanta. Ao invés de se utilizar somente de uma técnica de
negacdo ou de subtrair os envoltorios (kosas) que, obviamente, ndo sdo esse Ser (atman), mas
apenas o envolvem, Ramana Maharshi introduz ou acrescenta um elemento que, na verdade,
ndo se trata propriamente de uma declarada afirmagdo, mas da insistente repeticdo de uma
pergunta que visa focalizar a atencdo no Ser (atman) e, assim, constitui-se numa maneira
alternativa de também afastar a atencdo ou subtrai-la dos cinco envoltérios (kosas). Ele indica
uma técnica de medita¢do ou perquiricdo do Ser (atman), denominada Maha-Yoga-Vicara, a

qual consiste num questionamento, ou seja, em sempre inquirir “Quem sou eu?””:

[...] nés consideramos que o corpo ¢ identificado com o ‘eu’, porque os
movimentos e fungdes similares pertencem ao corpo. Pode o corpo entdo ser
essa ‘consciéncia do eu’? Ele [o corpo] ndo estava 14 antes do nascimento, ¢
composto dos cinco elementos, estd ausente [da nossa consciéncia] durante o
sono, e (finalmente) se torna um cadaver. Nao, ele ndo pode ser [essa

63 Termos sAnscritos também conforme 4 Sanskrit — English Dictionary (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 314).
4 “The primary step towards mystical experience is the negation or denial of all external things. Brahman (or
Atman) is neither ‘this’ nor ‘that’- neti neti Atma. As the sages became absorbed in meditation, as they rose above
the plane of physical perception [...]” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 29).
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‘consciéncia do eu’]. Este senso de ‘eu’, que surge no corpo por enquanto, é
de outro modo chamado de ego, ignorancia, ilusdo, impureza, ou eu
individual. A finalidade de todas as Escrituras é esta perquirigio do Ser®
(RAMANA, [19--] apud OSBORNE, 1997, p. 18-19).

Entretanto, Ramana Maharshi ndo trata essa perquiricdo do Ser (afman), ou Maha-
Yoga-Vicara, como mera repeti¢do da pergunta “Quem sou eu?”, como se fosse apenas mais
um mantra. Ele sustenta o fato de que a pergunta deve levar a um “mergulho”, por assim dizer,
dentro do individuo, de modo a buscar a fonte na qual o pensamento do “eu” surge. E ali que a
aten¢do deve se manter com firmeza, excluindo qualquer outro pensamento. Entdo, depois dessa
continua e persistente busca, como Ramana Maharshi considera, “[...] aquilo que permanece
separado e s6 por si mesmo, essa consciéncia pura ¢ o que Eu sou. Esta consciéncia € por sua
propria natureza Sat-Cit-Ananda (Existéncia -Consciéncia - Bem-aventuranga)”® (RAMANA,
[19--] apud OSBORNE, 1997, p. 40).

Quando se descobre a esséncia do Ser (atman) no centro do coracdo, segundo Ramana
Mabharshi, também Brahman ¢ descoberto, porque ambos sdo um: “Quando a mente na forma
do ego, que toma o corpo como [se fosse] o Ser e se projeta para fora, ¢ contida dentro do
Coragao, a sensagdo de ‘Eu’ no corpo ¢ abandonada, uma iluminagao sutil sera experimentada
como ‘Eu— Eu’, que ndo € outro sendo o Absoluto [...] ”® (RAMANA, [19--] apud OSBORNE,
1997, p. 40).

Sankaracarya afirma, além disso, que somente Brahman existe, ¢ nada mais pode
existir separado de Brahman (TIGUNAIT, 1983, p. 221). E Tigunait ainda comenta que “se
alguém percebe alguma coisa como diferente do Real (Brahman), ¢ devido a ignorancia [...].
Em seu sentido cOsmico, a ignorincia é conhecida como Maya, a ilusio cosmica™®®
(TIGUNAIT, 1983, p. 221).

Na verdade, o conceito de maya € essencial para que se compreenda a filosofia Advaita

Vedanta. Mayd nao € consciente ou real e tampouco independente, mas ¢ um poder inerente a

65 «[...] we find that the body is identified with ‘I’, because movements and similar functions pertain to the body.
Can the body then be this ‘I-consciousness’? It [the body] was not there before birth, it is composed of the five
elements, it is absent [from our awareness] in sleep, and it (eventually) becomes a corpse. No, it cannot be [this
‘I-consciousness’]. This sense of ‘I’, which arises in the body for the time being, is otherwise called the ego,
ignorance, illusion, impurity, or individual self. The purpose of all the scriptures is this enquiry (into the Self)”
(RAMANA, [19--] apud OSBORNE, 1997, p. 18-19).

66 «[...] that which remains separate and alone by itself, that pure Awareness is what I am. This awareness is by its
very nature Sat-Cit-Ananda (Existence-Consciousness-Blis.)” (RAMANA, [19--] apud OSBORNE, 1997, p. 40).

7 “When the mind in the form of the ego, which takes the body for the Self and strays outwards, is curbed within
the Heart, the sense of “I” in the body relinquished, a subtle illumination will be experienced as ‘I — I’, which is
no other than the Absolute [...]” (RAMANA, [19--] apud OSBORNE, 1997, p. 40).

%8 “If one perceives something as different from the Real (Brahman), it is due to ignorance [...] In its cosmic sense,
ignorance is known as Maya, the cosmic illusion” (TIGUNAIT, 1983, p. 221).
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Brahman. Tigunait considera que maya pode ser removida pela compreensao ou conhecimento
correto, mas seu substrato ¢ Brahman, ainda assim “Brahman ndo é tocado por ela”®
(TIGUNAIT, 1983, p. 224).

Segundo a filosofia Advaita Vedanta, através do poder de maya, a ilusdo da serpente
se superpde ou ¢ projetada sobre a corda, quando vista de modo turvo ou sem muita distingao,
no crepusculo, para mencionar e comentar um dos exemplos classicos de Sankara. Assim, o
observador desatento pode ficar assustado com uma corda, pensando que viu uma serpente. O

proprio universo manifestado com os seus trés gunas, seria essencialmente uma superposicao

aparente ou ilusoria sobre Brahman, pelo poder de maya:

Os efeitos de maya podem ser destruidos pela compreensdo de Brahman nao
dual, assim como a ilusdao de uma serpente ¢ destruida pela constatagdo de que
¢ uma corda. As qualidades da matéria sdo chamadas rajas, tamas e sattva e
sdo conhecidas pelos seus efeitos (SANKARACARYA, 1992, sl. 122, p. 51).

Prabhavananda também comenta sobre essas semelhancas entre o sistema Vedanta ¢ o
Samkhya, que também sdo aplicaveis ao Yoga, pois os trés gunas sdo derivacdes ou evolucdes
da matéria indiferenciada ou prakriti (natureza material), origem da manifestacdo. No sistema
Samkhya, no qual Sankaracarya esta parcialmente se apoiando na citagio acima, a manifestacio
ou criagdo, por assim dizer, vem de uma perturbag¢do do equilibrio entre os trés gunas. As
inimeras combinagdes dos gunas criariam assim os elementos individuais, as criaturas e os

objetos. Prabhavananda comenta:

Este conceito de prakrti corresponde, mais ou menos, ao conceito de maya
segundo Sankara — mas com essa importante diferenga: Diz-se que prakyti é
diferente e independente de Purusa (a Realidade absoluta), enquanto maya
nao tem nenhuma realidade absoluta, mas depende de Brahman. Portanto, de
acordo com Sankara, é Ivara, em vez de prakrti, que pode ser descrito como
a causa ultima do universo’’ (PRABHAVANANDA, 1964, p. 337).

Mas entdo a logica traz a pergunta inevitavel: existiriam dois Deuses, um impessoal
chamado Brahman, e outro pessoal chamado I$vara? A resposta da filosofia Advaita Vedanta a
essa pergunta ¢ muito singular e envolve o conceito de maya: “Nao — pois Brahman aparece

como I$vara apenas quando visto na relativa ignorancia de Maya. I§vara tem o mesmo grau de

9 “Brahman is untouched by it” (TIGUNAIT, 1983, p. 224).

70 This concept of prakrti corresponds, more or less, to Sankara’s concept of maya — but with this important
difference: prakrti is said to be other than and independent of Purusa (the absolute Reality) while maya is said to
have no absolute reality but to be dependent on Brahman. Therefore, according to Sankara, it is I$vara, rather than
Prakrti, who can be described as the ultimate cause of the universe” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 337).
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realidade que Maya tem”’! (PRABHAVANANDA, 1964, p. 337). Em outras palavras, o Deus
pessoal ¢ uma versdo limitada pelo véu de maya do Deus impessoal ou Absoluto, e pode ser
considerado como a mais elevada concepg¢do que o ser humano comum pode criar a partir de
sua imaginac¢do do proprio Absoluto.

Tigunait também desenvolve essa ideia da condicdo relativa da existéncia da divindade

na filosofia Advaita Vedanta:

Para entender o conceito de Deus, um estudante do Vedanta deve primeiro ser
muito claro se ele esta falando do ponto de vista da realidade aparente ou da
Realidade absoluta. De acordo com Sankara, se o universo ¢ real, entdo o
conceito de Deus também ¢ real porque Deus ¢ aquele estado de consciéncia
que esta unido a Maya, seu potencial essencial [...], mas do ponto de vista da
Realidade absoluta, Deus ¢ irreal assim como este universo’> (TIGUNAIT,
1983, p. 232-233).

Outro sistema filoséfico ortodoxo (darsana), que também sustenta um conceito de Deus
ou I$vara, embora com singularidade propria, é o Yoga, tema central desta tese, o qual comegara

a ser apresentado na sec¢do seguinte.

1.3 O SISTEMA DO YOGA

O segundo darsana ortodoxo a ser considerado se chama Yoga, e guarda relagdo
umbilical, como ja foi mencionado, como o sistema do Samkhya, com o qual compartilha uma
base conceitual em comum. Tamanha ¢ a importincia do sistema do Yoga dentre as filosofias
da India, que Mircea Eliade chega a afirmar que “niio se conhece um tinico movimento
espiritual indiano que ndo dependa de uma das inimeras formas do Yoga” (ELIADE, 2000, p.
8). O Yoga ¢ fundamentalmente um sistema filosofico caracterizado por disciplinas praticas
que formam um método que visa o autoconhecimento e, assim, o alcance da Libertagao
(kaivalya) do sofrimento ou das afli¢des da vida (klesas), de modo que “o Yoga ¢ a mais pratica
escola da filosofia Indiana””® (TIGUNAIT, 1983, p. 153). Em sua conclusdo do capitulo sobre
o Yoga, Radhakrishnan resume a disciplina do Yoga da seguinte maneira: “A disciplina do

Yoga nada mais ¢ do que a purificagcdo do corpo, da mente e da alma, e sua preparacdo para a

71 “No — for Brahman appears as I$vara only when viewed in the relative ignorance of maya. I$vara has the same
degree of reality that maya has” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 337)

72 “To understand the concept of God, a student of Vedanta must first be very clear whether he is talking the
standpoint of apparent reality or absolute Reality. According to Sankara, if the universe is real, then the concept
of God is also real because God is that state of consciousness that is united with Maya, its essential potential [...]
but from the standpoint of absolute Reality, God is unreal as this universe” (TIGUNAIT, 1983, p. 232-233).

73 “Yoga is the most practical school of Indian philosophy” (TIGUNAIT, 1983, p. 153).
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visdo beatifica”™* (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343). Tradicionalmente, o Yoga ¢
considerado como tendo sido sistematizado ou codificado pelo sabio Pataijali, autor do texto
mais antigo, aproximadamente em 200 a.C., ainda que seus principios remontem aos periodos
védico e pré-védico (TIGUNAIT, 1983, p. 31).

Historicamente, a primeira grande codificagdo do Yoga ¢ considerada como sendo
aquela presente no classico Yoga-Siitra de Patafijali, cuja data, conforme afirma Zimmer, “[...]
¢ bastante questionavel [...]. Os eruditos ocidentais o situam no século II a.C., mas o sistema
cuja fundag¢do lhe ¢ atribuida certamente ja existia nos séculos anteriores” (ZIMMER, 2012, p.
209-210). Nao ¢ considerado possivel assegurar o periodo exato de vida do sabio Patafijali. Por
outro lado, Prabhavananda menciona que houve um gramatico do mesmo nome, autor de um
comentario da gramética de Panini, que viveu na metade do século II a.C., embora haja incerteza
se os dois eram ou ndo a mesma pessoa (PRABHAVANANDA, 1964, p. 258).

O sistema filosofico do Yoga deu origem a uma tradicdo comentarial em sanscrito.

Radhakrishnan considera que:

O comentario de Vyasa sobre o Yoga-Sitra (século IV d.C.) fornece a
exposicdo padrdo dos principios do Yoga. Vacaspati escreveu um glossario
sobre o Bhagsya de Vyasa chamado Tattvavaisaradi (século IX). O
Rajamartanda de Bhoja ¢ uma obra de valor consideravel. O Yogavarttika de
Vijiianabhiksu, um comentario corrente sobre Yoga bhdsya, e
Yogasarasargraha sio manuais uteis” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p.
314).
Sankara também parece ser autor de um comentario ao Yoga-Sitra (SANKARA,
2006), publicado primeiramente em 1952, como se fosse “[...] uma genuina obra perdida de
Sankara”7® (SANKARA, 2006, p. 5), que Radhakrishnan obviamente nio poderia mencionar
em sua publicagdo de 1923.
O Yoga-Siitra contém 196 siitras e ¢ dividido em quatro se¢des ou padas, a saber:
Samadhi Pada (51 sitras sobre o Samdadhi — Extase), Sadhana Pada (55 siitras sobre a
Disciplina), Vibhiiti Pada (56 siitras sobre os Poderes, chamados de Siddhis) e Kaivalya Pada

(34 satras sobre a Libertagao Final).

74 “The yoga discipline is nothing more than the purification of the body, mind and soul, and preparing them for
the beatific vision” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343).

5 “Vyasa’s commentary on the Yoga-Sitra (fourth century AD) gives the standard exposition of the Yoga
principles. Vacaspati wrote a glossary on Vyasa’s Bhasya called Tattvavaisaradi (ninth century). Bhoja’s
Rajamartanda is a work of considerable value. Vijiianabhiksu’s Yogavarttika, a running commentary on Yoga
bhasya, and Yogasarasarmmgraha are useful manuals” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 314)

76 «r ] a genuine lost work of Sankara” (SANKARA, 2006, p. 5).
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A palavra yoga ¢ originada do sanscrito e tem varios significados. Deriva-se da “raiz
yuj que significa ‘unir’“ 77 (TIGUNAIT, 1983, p. 153). Radhakrishnan considera que “Yoga”
pode “[...] simplesmente significar método. E frequentemente usado no sentido de ‘jungir’’’®
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309), mas esta conotagdo de “jungir” ou de “unido” sera
melhor desenvolvida no Capitulo 3 desta tese.

Por outro lado, Radhakrishnan também enfatiza que: “Em Patafijali, Yoga ndo
significa unido, mas apenas esfor¢o, ou, como diz Bhoja, separacdo (viyoga) entre purusa
[Espirito] e prakrti [natureza material ou matéria]”’® (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

Torna-se, pois, oportuno e necessario, para aprofundar essa definicdo de Yoga, abrir
um pequeno paréntese, por assim dizer, com o objetivo de apresentar de forma pratica e breve
certos termos basicos, tais como purusa (Espirito) e prakrti (natureza material ou matéria), os
quais foram adotados pelo Yoga de outro sistema filos6fico muito proximo, como foi
supramencionado na primeira secdo. Radhakrishnan esclarece essa questdo: “Patafijali
sistematizou as concep¢des do Yoga e as estabeleceu sobre o pano de fundo da metafisica do
Samkhya, que ele assume com ligeiras variagdes. Os vinte e cinco principios®® sdo aceitos pelo
Yoga, que nédo se preocupa em discutir sobre eles”®! (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 314).
Se o proprio Patafijali ndo parecia considerar tal discussao ou detalhamento tdo necessarios para
a pratica do Yoga, serdo feitas aqui apenas algumas considerag¢des introdutdrias sobre purusa e
prakrti, principalmente aquelas que podem, por ventura, ter implicacdes significativas na
filosofia do Yoga. Essa filosofia ¢ o tema central desta pesquisa e sera aprofundada ao longo
do desenvolvimento de toda a tese.

Maior destaque serd dado ao purusa ou Espirito, tendo em vista que o estudo aqui
proposto trata do autoconhecimento, depois de se tratar brevemente de prakrti ou natureza
material. Prakrti ¢ um principio inconsciente que se contrapde ao purusa, o qual representa a
consciéncia. Prakrti € um principio eterno, sem causa, e todo-penetrante, sendo a natureza ou
causa material de todo o Universo, incluindo o corpo e os sentidos, e até mesmo componentes
mais sutis como a mente (manas), o ego (ahamkara) e o intelecto (buddhi), ou mesmo qualquer

coisa que sofra alguma mudanga ou qualquer tipo de desenvolvimento ou evolugdo

77« _.root yuj, which means ‘to unite’ ” (TIGUNAIT, 1983, p. 153).

78 «[...] simply mean method. It is often used in the sense of yoking.” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).
79 “In Patafijali, Yoga does not mean union, but only effort, or, as Bhoja says, separation (viyoga) between purusa
and prakrti” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

80 Os vinte e cinco principios sio purusa (Espirito), prakyti (natureza material) e seus 23 desdobramentos, como
serda mencionado.

81 “Patafijali systematized the conceptions of the Yoga and set them forth on the background of the metaphysics
of the Samkhya, which he assumes with slight variations. The twenty-five principles are accepted by the Yoga,
which does not care to argue about them” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 314).
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(TIGUNAIT, 1983, p. 124). O purusa representa a consciéncia, mais propriamente a
consciéncia pura e “[...] auto-iluminada, imutavel, ndo causada e todo-penetrante, realidade
eterna”®? (TIGUNAIT, 1983, p. 130). Pois, contrariamente, tudo que possa apresentar ou estar
sujeito a qualquer tipo de mudanga, decadéncia ou morte pertence aos desenvolvimentos
evolutivos de prakrti. Como enfatiza Prabhavananda ao falar sobre o papel de purusa em
relacdo a esses desenvolvimentos evolutivos de prakrti: “Temos de lembrar, no entanto, que
prakrti ndo evolui por si so e isolada, mas sim por meio de sua proximidade com purusa; e
purusa permanece totalmente inalterado” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 246). E, portanto,
somente por ignorancia que o purusa ou o verdadeiro Ser pode se identificar ou se confundir
com 0 corpo e seus sentidos, ou mesmo com a mente, o ego € o intelecto, ou por meio destes
com qualquer objeto do mundo. Desta forma, o purusa pode deixar-se envolver pela
transitoriedade dos eventos do mundo e sentir-se consequentemente cativo ou sujeito ou ao
prazer e a dor (TIGUNAIT, 1983, p. 130).

Neste contexto, pode-se melhor compreender o supra mencionado sentido de Yoga
como separacdo (viyoga) entre purusa (Espirito) e prakrti (natureza material ou matéria),
caracterizando-se basicamente como um avangado tipo de discernimento entre purusa e prakrti.
Esse tipo de discernimento mais avangado ¢ chamado de viveka-khyati, como ¢ mencionado na
Giltima técnica que leva ao tltimo ou superior estado de Extase chamado Dharma-Megha-
Samddhi, ou seja, a Libertagdo (kaivalya). Patafijali define tal separacdo ou dissocia¢do de
purusa (Espirito) e prakrti (natureza ou matéria) por meio de um discernimento sutil nos sitras
YS, I: 25-26, como solugdo ou remédio para todas as aflicdes ou misérias da vida, como segue:
“A dissociagdo de purusa e prakrti, resultante da dispersdo de avidya [ignorancia], € o
verdadeiro remédio e (esta dissociagdo) ¢ a Libertagdo do vidente. A pratica ininterrupta do
percebimento do Real é o meio para a dispersdo de avidya”®* (PATANJALIL, 1996, I1: 25-26, p.
161-162). A propria palavra kaivalya, enquanto meta final do Yoga, tem o significado de
“isolamento”, “desprendimento” ou “separa¢do” em relacdo as causas das misérias da vida, as
quais estdo enraizadas na ignorancia (avidyd), que ¢ causa de todos os males, sofrimentos ou
aflicOes (klesas). Esses klesas ou afli¢des constituem parte fundamental da filosofia do Yoga.
Radhakrishnan ainda considera que Yoga “[...] ¢ a busca pelo que Novalis chamou de ‘nosso

eu transcendental’, a parte divina e eterna do nosso Ser. Também significa esfor¢o, empenho

82 «¢[...] self-illumined, unchanging, uncaused, all-pervading, eternal reality” (TIGUNAIT, 1983, p. 130).

83 “We must remember, however, that prakrti does not evolve by itself, single and alone, but rather through its
proximity to purusa; and purusa remains entirely unchanged” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 246).

8 “Tad-abhavat samyogabhavo hanam tad dyseh kaivalyam. Viveka-khyatir aviplava hanopayah.” (PATANJALI,
1996, 11: 25-26, p. 161-162).
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extenuante [intenso, persistente] e, portanto, passou a ser usado para o sistema de restri¢do dos
sentidos e da mente”®> (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

O Yoga de Patanjali ¢ conhecido Astanga-Yoga por se constituir numa senda octupla
ou com oito membros ou etapas, e também como Raja-Yoga ou Yoga Real “[...] ou a senda da
meditagdo, que insiste em equilibrio, autocontrole, tranquilidade e vida meditativa™s®
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 96). A senda octupla ¢ explicada por Patafijali como “Raja-
Yoga [...] consistindo de yama (disciplinas morais), niyama [observancias], asana (postura),
prandayama (exercicios respiratorios), pratyahara (libertar a mente da escravidao dos sentidos),
dharana (concentracdo), dhyana (meditagdo) e samadhi (o estado ‘superconsciente’)’®’
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 131).

E natural que haja pequenas variacdes na tradu¢io dos nomes dos oito membros (azigas)
ou etapas, segundo diferentes tradutores, que constituem o método central de Patafijali para a
superacao da ignorancia (avidyd) e a consequente Libertacdo (kaivalya) do sofrimento ou das
aflicdes da vida (klesas). Entretanto, ¢ importante apresentar-se algo do conteudo, mesmo que
com possiveis variacdes nessa nomenclatura, somente como um breve resumo introdutorio
destes oito membros (arnigas) ou etapas, que serdo melhor aprofundados em capitulos
posteriores.

O primeiro membro do Yoga de Pataijali ¢ chamado Yama e ¢ geralmente traduzido por
restricdes, autorrestri¢des, abstencdes, disciplinas ou qualidades morais, formando parte da
base ética do Yoga, cuja finalidade ¢ evitar as perturbacdes emocionais. Dessa forma, este
membro se subdivide em cinco qualidades, a saber: nao ferir ou Abstencdo de Violéncia
(Ahimsa); ndo mentir ou Abstencdo de Falsidade (Satya); honestidade ou Abstencdo de Roubo
(Asteya); castidade ou Abstencdo de Incontinéncia (Brahmacarya); auséncia de avareza ou
Abstencao de Cobiga (Aparigraha).

A primeira qualidade moral de Yama (Autorrestricdes) ¢ nao ferir ou Abstencdo de
Violéncia (4himsd), ndo somente no plano fisico da a¢do, mas também na palavra e no

pensamento, e caracteriza uma forma passiva de amor a todos os seres, ou de reconhecimento

da unidade de toda a vida (TIGUNAIT, 1983, p. 161). Radhakrishnan d4 mais importancia a

85 «[...]it is the search for what Novalis called ‘our transcendental me’, the divine and eternal part of our being. It
also signifies exertion, strenuous endeavour, and so came to be used for the system of the restraint of the senses
and the mind” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

86 «[...] or the path of meditation, which insists on poise, self-control, tranquility, and the meditative live”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 96).

87 “Raja-Yoga [...] consisting of yama (moral disciplines), niyama (religious disciplines), dsana (posture),
pranayama (breathing exercises), pratyahara (releasing the mind from the thralldom of the senses), dharana
(concentration), dhydana (meditation), e samddhi (the superconscious state) [PATANJALI, 1996, II: 29]”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 131).
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ndo-violéncia ou Abstengdo de Violéncia (Ahimsa) do que as outras qualidades
supramencionadas, e afirma que “[...] todas as outras virtudes estdo enraizadas [nesta
qualidade]”®® (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 325).

A segunda qualidade moral de Yama (Autorrestricdes) € a veracidade, ou Abstenc¢do de
Falsidade (Satya). Para que a mente fique integrada e serena, sem o constante conflito de
procurar criar novas mentiras para tentar encobrir as anteriores, o aspirante ou sadhaka deve se
expressar em pensamento, palavra e a¢do, de modo que fale em conformidade com o que pensa,
e faca em conformidade com o que diz (TIGUNAIT, 1983, p. 161).

A terceira qualidade moral de Yama (Autorrestrigdes) ¢ a honestidade, ou Abstencao de
Roubo (4steya) ou abstencao de qualquer tipo de apropriagdo indébita que pretenda usufruir de
créditos ndo merecidos € um meio de treinar o desapego (vairagya) ou, talvez, mais importante,
segundo Patafijali (1996, I: 12, p. 29), para exercitar ou cultivar o estado sereno da mente.

A quarta qualidade moral de Yama (Autorrestricdes) ¢ a castidade ou Abstencdo de
Incontinéncia (Brahmacarya). Na verdade, esta qualidade estd relacionada ao controle dos
sentidos de modo geral, de maneira que se possa alcangar niveis mais profundos de serenidade
e consciéncia (TIGUNAIT, 1983, p. 162). Tal qualidade ndo se refere somente a abstencao de
atividade sexual, que se aplica ao caso das praticas avangadas do Yoga superior, como sera
aprofundado no capitulo 4. No Yoga Preliminar (Kriya-Yoga), conforme o define Patafijali
(1996, 11: 1, p. 109), ¢ apenas solicitada certa austeridade com moderagao, para que o progresso
a estagios mais avangados ndo seja prejudicado.

A quinta qualidade moral de Yama (Autorrestrigdes) ¢ auséncia de avareza ou Abstengao
de Cobiga (4Aparigraha). Esta refere-se a simplicidade ou renuncia ao desejo por posses ou pelo
que ndo € necessario, o que pode perturbar a mente. Tigunait compara a cobi¢a com a gula, que
leva o sujeito a querer ingerir mais do que caberia no estdbmago. A Abstengdo de Cobiga nao
significa necessariamente renunciar a qualquer posse, mas ndo se apegar ao que se tem
(TIGUNAIT, 1983, p. 163).

O segundo membro do Yoga de Pataijjali ¢ chamado Niyama e ¢ geralmente traduzido
por Observancias prescritas para pratica ativa, que sio parte da base ética do Yoga e abrangem
os dois primeiros membros, visando evitar as perturba¢des emocionais que poderiam causar
distracdes na meditagdo. Dessa forma, este membro se subdivide em cinco observancias, a
saber: Pureza (Sauca), Contentamento (Samtosa), Austeridade (Tapas), Autoestudo

(Svadhyaya), Entrega a I$vara (Deus) (I$vara-pranidhana).

88 «[...] all other virtues are said to be rooted in it” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 325).
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A primeira observancia prescrita em Niyama (Observancias) é Pureza (Sauca), que deve
ser tanto fisica quanto mental. Num aspecto, prescreve habitos de higiene fisica, os quais se
mostram necessarios para evitar doengas. No aspecto mental, prescreve habitos que evitam
perturbagdes as quais poderiam perturbar a concentragdo e a meditagao (TIGUNAIT, 1983, p.
164).

A segunda observancia prescrita em Niyama (Observancias) ¢ Contentamento
(Samtosa), e se mostra essencial para a serenidade da mente. Ela esta associada a compreensao
do karma. Conforme afirma Tigunait, Contentamento “[...] € um estado mental no qual mesmo
um pedinte pode viver como um rei”®® (TIGUNAIT, 1983, p. 164).

A terceira observancia prescrita em Niyama (Observancias) ¢ Austeridade (7apas), cujo
significado estd relacionado a geragdo de calor, e ndo a mortificacdes despropositadas. Esta
mais relacionado a ideia de gerar calor e forca de vontade pela disciplina, exercicios fisicos na
pratica do Yoga, livrando-se da dependéncia do conforto ou da preguiga, com dieta adequada,
sem excessos de modo geral (TIGUNAIT, 1983, p. 164).

A quarta observancia prescrita em Niyama (Observancias) ¢ o estudo ou Autoestudo
(Svadhydaya), que abrange desde o estudo das escrituras sagradas até ouvir discursos de sébios
e homens santos, passando também pela auto-observagao (TIGUNAIT, 1983, p. 164 - 165). O
Autoestudo deve estar dirigido principalmente para auxiliar ou alinhar-se ao desenvolvimento
do aspecto mental, auxiliando a meditagio (PATANJALI, 1996, II: 11, p. 130) e o
autoconhecimento (PATANJALIL 1996, 11: 23, p. 156).

A quinta observancia prescrita em Niyama (Observancias) € a autoentrega ou Entrega a
I$vara (Deus) (ISvara-pranidhana). A autoentrega a Deus ou devogdo é um caminho muito
elevado e, segundo Patafijali (PATANJALI, 1996, I: 23, p. 54), pode por si s6 levar ao Extase
(Samadhi), principalmente quando o aspirante ou sadhaka tem o temperamento emocional
correspondente (TIGUNAIT, 1983, p. 165).

O conjunto dessas trés ultimas observancias, ou seja, Austeridade (7apas), Autoestudo
(Svadhyaya) e Entrega a I$vara (Deus) (Isvara-pranidhana), ¢ chamado por Pataiijali de “Kriya-
Yoga” ou “Yoga Preliminar”. Obviamente, ¢ pelo Yoga Preliminar que a pratica do Yoga
deveria comecar (PATANJALI, 1996, II: 1, p. 109).

O terceiro membro do Yoga de Patafijali é Postura (4sana), que é muito importante para
a saude fisica e para evitar perturbagdes de origem fisica durante a meditagdo, mas também

pode produzir harmonia mental, pois se o corpo esta saudavel e sereno, a mente também tende

89 “Samtosa, contentment, is a mental state in which even a beggar can live like a king” (TIGUNAIT, 1983, p.
164).
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a aquietar-se. No Yoga de Patafijali, uma maior énfase ¢ dada as posturas de meditagdo, de
modo que o corpo possa manter-se calmo e imovel por longos periodos de tempo (TIGUNAIT,
1983, p. 166).

O quarto membro do Yoga de Patanjali ¢ o Controle da Respiragdo (Prandayama), pelo
qual, gradualmente, se adquire o controle sobre o prana ou forga vital e, posteriormente, a
serenidade da mente para a Concentragdo (PATANJALIL, 1996, II: 53, p. 211). Para tanto,
convém conhecer algo dos tipos de forcas vitais e seus respectivos fluxos no corpo sutil ou
campo de energia (TIGUNAIT, 1983, p. 167), que recebe diferentes nomes em diferentes
escolas, como serd detalhado na proxima secao.

O quinto membro do Yoga de Patanjali ¢ a Abstragdo (Pratyahdara) e se refere ao
controle ou abstracao dos sentidos. Trata-se de uma pratica de, voluntariamente, retirar a mente
do contato exterior por meio dos sentidos e suas possiveis distragdes para poder convergi-la
para o interior, visando preparar a mente para a meditagdo (TIGUNAIT, 1983, p. 172). Esses
cinco primeiros membros constituem o Yoga Externo (Bahiranga).

O sexto membro do Yoga de Patafijali ¢ a Concentragio (Dharand). E a pratica de,
voluntariamente, focalizar a mente no objeto escolhido para meditagcdo. Quando a Concentragao
fica sem distracdes, passa a etapa seguinte da Contemplacdo (Dhyana). Sem concentracdo a
mente se dispersa em fantasias e preocupagoes, divaga e perde energia (TIGUNAIT, 1983, p.
174).

O sétimo membro do Yoga de Patanjali ¢ a Contemplacdo (Dhydana). Trata-se de uma
etapa mais avangada em que a Concentracdo (Dharand) sobre um objeto escolhido fica
ininterrupta ou sem distragdes (TIGUNAIT, 1983, p. 175 - 176). Todavia, na Contemplagao
(Dhyana) ainda persiste uma subjetividade ou senso de identidade que serdo vencidos somente
na proxima etapa ou membro (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 329).

O oitavo membro do Yoga de Patafijali é a absorgdo espiritual, transe ou Extase
(Samadhi). E o tultimo membro do método de Patafijali, e é ele que permite a fusio da
consciéncia com o objeto da meditagdo, tornando-se, dessa forma, una com sua verdade interna
(TIGUNALIT, 1983, p. 176). Como descreve Radhakrishnan: “Dhyana [ Contemplacdo] culmina
em Samadhi [Extase] onde o senso de identidade é perdido; corpo e mente tornam-se mortos
para todas as impressdes externas, € apenas o objeto de meditacdo, seja ele qual for, permanece

brilhando”*(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 329).

%0 “Dhyana [Contemplation] culminates in Samadhi [Extasis] where the sense of identity is lost; body and mind
become dead to all external impressions, and only the object of meditation, whatever it be, remains shining out”
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 329)
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O Samadhi (Extase), considerado com o estado “superconsciente”, é a meta e Gltimo
membro da pratica do Astanga-Yoga de Pataiijali. Os trés Gltimos membros, a saber, Dharana
(Concentragio), Dhyana (meditagio ou Contemplagdo) e Samadhi (Extase), constituem a
dimensdo essencial do caminho e sdo, conjuntamente, denominados de samyama ou Yoga
interno (antaranga). Os cinco passos ou membros anteriores constituem uma mera preparagao
e sdo, conjuntamente, denominados Yoga externo (bahiranga). E por meio de samyama que se
desenvolvem os potenciais humanos, dentre eles os siddhis, chamados de “perfei¢des” ou
“poderes de percepcdo extrassensorial”’, e outros estados superiores de consciéncia.
(TIGUNALIT, 1983, p. 178). Estes poderes apresentam, também, seus riscos e tentagdes. Desta
forma, ¢ fundamental o exercicio prévio das praticas, ou seja, a preparacdo prévia de
consolidagdo ética de Yama (disciplinas morais) e Niyama (observancias). E também por meio
do desenvolvimento dos siddhis e da pratica de samyama que surge a possibilidade da
verificagdo direta e ndo da mera crenga, abrindo-se com isso espaco para a ideia de uma
“Religido Cientifica”.

Patafijjali define Deus de modo paradigmético como sendo um espirito (purusa)
particular que ndo ¢ afetado pelas afli¢cdes (klesas) da ignorancia, egoismo, atracdo, repulsdo e
medo da morte, sendo também livre de todos os karmas (agdes) e seus resultados, bem como
de todas as impressdes latentes (PATANJALI, 1996, I: 24, p. 55). Essa concepcio
paradigmatica pode trazer esperanca ao ser humano de também conquistar a libertagdo na
medida em que ele superar as mencionadas afli¢cdes (klesas) e ndo se identificar com os karmas
e sua colheita de resultados, bem como libera-se de todos os samskaras ou impressdes latentes
(TIGUNAIT, 1983, p. 179).

O Yoga, sendo uma tradicdo ou ciéncia milenar, desenvolveu diversas escolas e
especialidades, ao que parece, também, para atender, entre outros motivos, a diferentes
temperamentos. Nao ¢ possivel discorrer sobre todas as escolas neste trabalho, mas hd um
esforco para comentar ou caracterizar, pelo menos brevemente, algumas das suas principais
subdivisdes, que, eventualmente, parecem ter relacdo ou desenvolvido interacdo com outros
darsanas.

O Raja-Yoga (i), que literalmente significa o “Yoga Real”, tem esse nome,
especificamente referido no Yoga de Patanjali (FEUERSTEIN, 2006, p. 65), talvez por conter
ou abranger partes dos outros principais Yogas. Feuerstein sustenta que nesse nome esta
implicada alguma forma de superioridade, entre outros motivos, por sua orientacdo direta ou
prioritaria para a pratica da meditagao e contemplacao. E acrescenta: “Ou € possivel que o termo

raja se refira ao ‘Senhor’ (ISvara), ou Deus, que é reconhecido por Patafijali como um Ser
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especial dentre o numero incontavel de Seres transcendentais” (FEUERSTEIN, 2006, p. 65). A
caracteristica do Raja-Yoga foi resumida por Prabhavananda: “[...] raja-yoga [¢] o caminho da
realizagdio por meio da meditagio e do controle psiquico [ou da mente] [...]"”"!
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 95). O Yoga de Patafijali também ¢ conhecido como Astanga-
Yoga ou “Yoga dos oito membros” porque seu método tem oito membros ou etapas, como foi
supramencionado, mas os trés Ultimos membros sdo adequadamente descritos como a
culminancia de um processo de meditagao.

O Karma-Yoga (ii) ¢ o “Yoga da A¢do” desinteressada por qualquer recompensa,
estando muito associado com o ensinamento de Krsna na Bhagavad-Gita, particularmente no
seu capitulo IIl. Tal caminho pretende diluir o ego pessoal (ahamikdara) por meio do
cumprimento do dever de modo altruista, renunciando aos frutos da acdo, abrindo-se assim para
a intui¢do espiritual da unidade da vida. Por isso, alguns autores®’ também o associam pelo
ensinamento de Krsna ao seu Buddhi-Yoga (BHAGAVAD-GITA, 2014, sl. XVIIIL: 57, p. 285).
Pataiijali adota suas praticas na Observancia de Entrega a Deus ou I$vara-pranidhana no Yoga
Preliminar (Kriya-Yoga) (PATANJALI 1996, II: 1-32, p. 109-177). Tigunait prefere associar
o Karma-Yoga ao Mimamsa Darsana (TIGUNAIT, 1983, p. 184). A caracteristica do Karma-
Yoga foi resumida por Prabhavananda: “[...] karma-yoga [é] o caminho da unido [yoga] por
meio do servigo [...]”"* (PRABHAVANANDA, 1964, p. 95).

O Jnana-Yoga (iii), ou o “Yoga do Conhecimento” ou Sabedoria, tem como sua
principal técnica o desenvolvimento de viveka ou Discernimento entre o real e o irreal, ou entre
o duradouro e o transitorio. Patanjali adota suas praticas na Observancia de Auto-Estudo ou
Svadhyaya no Yoga Preliminar (Kriyd-Yoga) (PATANJALIL 1996, II: 1-32, p. 109-177), e,
principalmente, para alcangar o ultimo Samddhi (Extase) por meio da pratica ininterrupta do
mais elevado Discernimento: Viveka-khyati (PATANJALI, 1996, I1: 26, p. 162). O Jiiana-Yoga
¢ frequentemente associado a filosofia Advaita Vedanta de Sankaracarya, como considera
Tigunait (TIGUNAIT, 1983, p. 247). A caracteristica do Jiiana-Yoga foi resumida por
Prabhavananda: “[...] jiiana-yoga [¢é] o caminho da unido [yoga] por meio do conhecimento

[..]7°* (PRABHAVANANDA, 1964, p. 95).

91 “[...] raja-yoga, or the path of realization through meditation and psychic control [...]” (PRABHAVANANDA,
1964, p. 95).

92 O argumento do Prof. Wood (1990, p. 12) segue pelo caminho de que o servigo altruista pelo préximo desperta
a intuicdo espiritual(buddhi) pela percepgdo da unidade da Vida através do sentimento de amor ao proximo e
rentincia (WOOD, 1990, p. 35-53), enquanto Feuerstein prefere associar Buddhi-Yoga ao Jiana-Yoga pelo
conhecimento (FEUERSTEIN, 2006, p. 68).

93 «[...] karma-yoga, or the path of union through work [...]” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 95).

94 «[...] jiana-yoga, or the path of union through knowledge [...]” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 95).
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O Hatha-Yoga (iv), também chamado de “Yoga Vigoroso”, conforme Feuerstein
(2006, p. 66), parece ser o Yoga mais conhecido no ocidente por estar predominantemente
associado ao corpo fisico e muitas vezes buscar a beleza de sua forma, sendo sua obra mais
proeminente o Hatha-Yoga-Pradipika de Svatmarama. Trabalha para fortalecer o corpo, sendo
que Patafijali adota suas praticas de Asanas (PATANJALI, 1996, 1I: 46-48, p. 200-203) e
Pranayamas (PATANJALI, 1996, 11: 49-51, p. 204-209). Feuerstein sustenta, em sua roda dos
varios Yogas, que o Hatha-Yoga, por comecar com praticas mais externas, se polariza com o
Raja-Yoga, que ¢ mais orientado para a meditagdo, vendo-os enquanto complementares, como
também sustentam outros autores. Feuerstein considera o Hatha-Yoga intimamente ligado ao
Laya-Yoga, ao Kundalini-Yoga e ao Tantra-Yoga (FEUERSTEIN, 2006, p. 63-67).

O Laya-Yoga (v) ¢ 0 “Yoga da Dissolu¢do”, pois a palavra laya se refere a “dissolver-
se”, conforme destaca Feuerstein e, portanto, dissolver-se na meditacdo (FEUERSTEIN, 2006,
p. 93). Patafijali adota suas praticas inclusive para vencer a distragdo da mente (viksepa)
(PATANIJALI, 1996, I: 35, p. 80). Parece estar associado também a meditagio nos sons
superfisicos” dos cakras e ao Kundalini-Yoga, como foi mencionado, bem como ao Mantra-
Yoga, como segue, pelos mantras de cada cakra e até nas suas respectivas pétalas. Dessa forma,
o Laya-Yoga, as vezes também chamado de Nada-Yoga por sua associa¢do principalmente com
o som do centro ou cakra do coragdo (anahata cakra), ¢ também aquela subdivisdo do Yoga
que estd mais associada as praticas do Tantra-Yoga. Dessa forma, comenta Sivananda (1994,
p. 102): “A mente esta fixada nos sons de Nada ou do Anahata [que] s@o ouvidos no ouvido.
Obtém Laya ou dissolugdo. O Yogi entra no Samddhi e obtém o Conhecimento de Si Mesmo.
Isso é Nada-Yoga. ™

O Bhakti-Yoga (vi) ¢ 0 “Yoga da Devocao” ou do Amor, sendo, por isso, talvez o mais
emocional e mistico. Também Prabhavananda caracteriza o Bhakti-Yoga como: “[...] o
caminho de realiza¢do por meio do amor e da devogdo [a Deus] [...]”"7 (PRABHAVANANDA,
1964, p. 95). Patafijali adota suas praticas ja no Yoga Preliminar (Kriya-Yoga) (PATANJALIL,
1996, 11: 1, 32, p. 109, 177), até como caminho alternativo para o Samadhi ou Extase: “Ou pela
autoentrega a Deus [I$vara]” *S(PATANJALI, 1996, I: 23, p. 54). Talvez sua obra mais
representativa seja o Bhakti-Siitra de Narada (FEUERSTEIN, 2006, p. 80-85). Ele assim define

95 Referéncia ao ultrassom e ao som em outros mundos (lokas), como serd aprofundado.

% “The mind is fixed on Nada or Andhata sounds are heard in the ear. It gets Laya or dissolution. The Yogi enters
into Samadhi and attains Knowledge of the Self. This is Nada-Yoga.” (SIVANANDA, 1994, p. 102).

97 [ ...] bhakti-yoga, or the path of union through love and devotion [to the Godhead] [...]” (PRABHAVANANDA,
1964, p. 95).

8 “I$vara-pranidhanad va.” (PATANJALI, 1996, I: 23, p. 54).



49

a devocao ou o amor a Deus: “Segundo Narada, a devocdo ¢ demonstrada pela dedicacao de
toda e qualquer prética a Deus, e pela sensagdo de extremo mal-estar ao perdé-Lo da memoria™”
(NARADA, 2011, p. 42). O Bhakti-Yoga também pode ter relagdo com os rituais do Mimamsa
Darsana (TIGUNAIT, 1983, p. 187-210).

O Mantra-Yoga (vii), o “Yoga do Som”, esta associado ao poder do som ndo s6 pela
repeticdo (japa) de silabas, palavras ou versos, mas também pela intensa medita¢do (bhavana)
no seu significado, sendo que Patafijali o adota em suas préticas (PATANJALI, 1996, 1: 27-28,
p. 60-64). O Mantra-Y oga pode estar associado ao Bhakti-Yoga por meio da pratica de louvores
ao divino (PRABHAVANANDA, 1964, p. 11), ou a aspectos especificos das divindades, como
no caso classico do Gayatri, que foi citado na se¢do 1.1. O Gayatri mantra ¢ dirigido ao aspecto
espiritual do Sol (Savitd) e costuma ser preferencialmente recitado ao nascer do Sol na pratica
diaria ou samdhya (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 1145). O Mantra-Yoga pode também estar
associado a muitas cerimonias ritualisticas do Mimamsa Darsana (TIGUNAIT, 1983, p. 184).
A questdo dos mantras esta evidentemente ligada ao som (vak), mas inclui também os seus
aspectos mais sutis, abrangendo no sistema Mimamsa quatro estdgios, a saber: para vak
(transcendente), pasyanti vak (em pensamento), madhyama vak (intermediario ou
murmurado!®’) e vaikhart vak (falado ou pronunciado com palavras) (TIGUNAIT, 1983, p.
192-194).

Embora o sistema Vedanta também tenha uma escola dualista, como foi visto, a
compara¢do com o sistema do Yoga se torna, evidentemente, mais contrastante quando se trata
da escola Advaita Vedanta, que é uma escola monista. A sua maneira, tanto o Yoga quanto a
escola Advaita Vedanta mencionam a existéncia de Deus, embora descrevam Deus de formas
distintas. Assim, como a propria palavra darsana sugere, ambos podem ser considerados como
diferentes pontos de vista, a partir de estados de consciéncia diversos, que podendo ser
comparados com diversos lokas (mundos). Por outro lado, de certa forma, tudo se passa como
se o sistema Vedanta ndo reconhecesse “[...] o conceito de escravidao ou de Libertagcao porque
o Espirito (atman) e a Suprema Consciéncia (Brahman) s3o uma e a mesma coisa € permanecem

sempre ndo afetadas pela mutabilidade e parcialidade™'?! (TIGUNAIT, 1983, p. 222).

9 “Naradas tu tad-arpitakhildcarata tad-vismarane paramavyakulateti” (NARADA, 2011, p. 42).

100 Os efeitos do Mantra-Yoga em geral e particularmente do estdgio de repeticdo silenciosa ou murmurada dos
mantras, que € predominante sobre o pranamayakosa ou duplo etérico, como ¢ visto, foi desenvolvido e
aprofundado no livro Gayatri: o mantra sagrado da India (TAIMNI, 1991, p. 50).

101 <[] the concept of bondage or the concept of liberation because the soul (dtman) and the Supreme
Consciousness (Brahman) are one and the same and remain always non affected by changeability and partiality”
(TIGUNAIT, 1983, p. 222).
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Prabhavananda considera, entdo, que “Yoga e Vedanta sdo aceitas como as principais
das seis escolas [darsanas ortodoxos]”!2 (PRABHAVANANDA, 1964, p. 225) e, também, que
“a maioria dos criticos das Filosofias da India percebem a harmonia por detras da aparente
discordia, e entdo reconciliariam os Sistemas como uma percep¢ao da mesma verdade a partir
de diferentes pontos de vista”!®* (PRABHAVANANDA, 1964, 224-225). Importa notar, pois,
que tal classificacdo do Yoga e do Vedanta como darsanas ortodoxos, porque seguem os Vedas,
ndo deve impedir sua comparagdo com a tradi¢do tantrica ou outros sistemas filosoficos
considerados heterodoxos, o que significa que ndo seguem exatamente a autoridade dos Vedas
em alguns pontos. Essa comparacdo ou estudo complementar parece relevante para este
trabalho, particularmente no que se refere ao Tantra-Yoga, que tem suas raizes na tradi¢cao

tantrica, como sera aprofundado na proxima se¢ao.

1.4 A TRADICAO DO TANTRA-YOGA

Outra tradi¢do que deve ser considerada relevante pela sua importancia para a
interpretacdo teosofica do Yoga-Siitra, particularmente pelo desenvolvimento de métodos,

técnicas e praticas meditativas relativas ao fendmeno de kundalini’™

, ¢ a tradi¢ao do Tantra-
Yoga, embora ndo se constitua propriamente num darsana ortodoxo do Hinduismo. A palavra
Tantra significa, segundo o A Sanskrit-English Dictionary, “[...] tear [...], teoria, trabalho
cientifico [...], classe de trabalhos que ensinam formulagdes magicas e misticas (principalmente
na forma de dialogos entre Siva e Durga)”'® (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 436) — sua
consorte também chamada Sakti (Divina mae). Este significado da palavra, relativo a ciéncia,
parece se referir a estas escrituras que ensinam métodos ou técnicas como um conhecimento
mais pratico ou aplicado por meio de suas formulagdes, inclusive com objetivo de desenvolver
os poderes psiquicos (siddhis), sendo esta uma relacdo ou aspecto de semelhanca com os

métodos aplicados que caracterizam a Ciéncia ou sabedoria oculta do Yoga. E oportuno lembrar

que, similarmente, o Yoga-Sitra dedica toda uma parte de suas quatro partes originais aos

102 <Y oga and Vedanta are accepted as the chief of the six schools /darsanas]”'*? (PRABHAVANANDA, 1964,
p. 225).

103 «“Almost without exception, critics of Indian philosophy, perceive the harmony behind the apparent discord,
and so would reconcile the Systems as a perception of the same truth from different angles of vision”
(PRABHAVANANDA, 1964, 224-225).

104 O significado da energia criativa chamada de kundalini serd visto a seguir.

105 «[..] loom [...] theory, scientific work [...] class of works teaching magical and mystical formularies (mostly
in the form of dialogues between Siva and Durga)” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 436).
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siddhis (Vibhiiti Pada), e outra aos meios ou a disciplina (Sadhana Pada) que antecede o seu
desenvolvimento.

Os Tantras caracterizam uma tradi¢cdo distinta dos Vedas e sdo escrituras orientais,
cuja data ¢ incerta e sua autoria desconhecida. Em sua maioria, sdo escrituras muito antigas,
pois se o Buddha demonstrava as conhecer, elas foram anteriores ao Budismo — embora existam
Tantras budistas, que sdo, portanto, posteriores (PRABHAVANANDA, 1964, p. 151). Os
Tantras originais, também chamados de Agamas, enquanto revelagdes cujos registros escritos
observam também uma preocupacdo de conformidade com os Vedas, tem trés principais
divisdes de acordo com a deidade em questdo que foi escolhida para adoragdo, a saber: “Visnu,
Siva, ou Sakti [..], além dos posteriores Agamas Budistas compostos no Tibet”106
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 151). Talvez por conta de tais divisdes dessa tradicao,
Radhakrishnan praticamente ndo menciona a palavra Tantra em sua obra Indian Philosophy
(Filosofia  Indiana) (RADHAKRISHNAN, 1977), mas se refere a Saktismo
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 610, 618, 685 et seq.).

O Tantra-Yoga refere-se mais especificamente aquela por¢do do Tantra que prioriza
ou trata sobre o fendmeno de kundalini e, por extensdo, seus estudos, disciplinas e praticas. A
palavra  kundalini, em  sanscrito, significa  literalmente  “enrodilhada”!®’
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 158). Ela faz referéncia a imagem de uma serpente
psicoenergética, invisivel para a visdo comum, enrodilhada espiraladamente em trés voltas e
meia, segundo o Garuda Purana'’®, adormecida na base da coluna vertebral, como geralmente
os yogis a descrevem (PRABHAVANANDA, 1964, p. 158). Por isso, Woodroffe (que utiliza
o pseudonimo de Avalon) e outros traduzem ou referem-se a kundalini como “poder da serpente
ou poder serpentino”!?® (AVALON, 1974, p. 1). Como considera Feuerstein: “O despertar da
kundalini, da princesa adormecida, € o coracdo do Tantra. [...] Sob o ponto de vista metafisico,
a hkundalini ¢ uma manifestacio microcésmica de Shakti, a Energia Primordial”
(FEUERSTEIN, 2006, p. 433-435).

Outra importante relagdo do Tantra-Yoga com o Yoga de Patafjjali estd na sua

preocupacao com a verificabilidade, sendo que neste caso ambos se aproximam ou apresentam

196 «“Visnu, Siva, or Sakti [...], besides the later Buddhistic Agamas composed in Tibet” (PRABHAVANANDA,
1964, p. 151).
107 “Coiled up” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 158). A tradugo para a lingua portuguesa da obra de Feuerstein
também traduz kundalini pela palavra “enrodilhada” (FEUERSTEIN, 2006, p. 542).
108 “Depois meditard em kundalini [...] colocada em trés e meia espirais” (GARUDA PURANA apud
LEADBEATER, 1974, p. 132).
1990 préprio nome do livro de Arthur Avalon (pseudénimo de John Woodroffe) é The Serpent Power: the secrets
of tantric and shaktic yoga (O Poder Serpentino: os segredos do yoga tantrico e shdktico). Constitui-se na traducao
comentada do Sat-Cakra-Niripana e do Paduka-Paricaka (AVALON, 1974, p. iii).
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alguma analogia aos métodos de experimentagio cientifica, seja pela percepgao direta no Extase
(Samddhi), seja pela utilizacao dos siddhis (poderes psiquicos) como um tipo de instrumento
de experiéncia e investigacdo. Assim ressalta Prabhavananda: “A obtengdo desse
conhecimento, embora possivel somente através do esforgo, deve ser direta e imediata. [...] A
autoridade das escrituras ndo depende da mera crenga nelas como revelagdes, mas do fato de
que suas verdades podem ser reveladas na propria alma [do individuo]”!''®
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 154-155). Mais do que somente isso, a expressdo de
Prabhavananda explicitamente insiste numa analogia com a experimentagao da hipdtese, caso
se pretenda tomar assim a revelagdo para a submeter a verificacdo, como um teste: “[...] o teste
de validade delas [das escrituras] é principalmente positivo [...]"!"! (PRABHAVANANDA,
1964, p. 1545).

O Tantra-Yoga, além de ser, obviamente, um dos desdobramentos fundamentais da
tradi¢do tantrica, tem também relacdes muito préximas com o Hatha-Yoga, bem como com
outras linhagens chamadas Mantra-Yoga e, principalmente, o Laya-Yoga, que ¢ as vezes
também chamado de Kundalini-Yoga e esta relacionado a existéncia e ao estudo de kundalini.
Antes, porém, de que seja possivel aprofundar esse estudo, faz-se necessario discorrer sobre o
corpo sutil ou sitksma sSarira e algumas de suas forcas vitais. Como comenta Feuerstein: “A
literatura tantrica ¢ repelta de descricdes dos ‘centros’ (cakra) e das ‘correntes’ ou ‘canais’
(nadi) que sdo as estruturas basicas do corpo sutil [siksma sarira]” (FEUERSTEIN, 2006, p.
427).

A forca vital ¢ chamada pelos hindus, de modo geral, de prana (FEUERSTEIN, 2006,
p. 427), mas ela tem diversas subdivisdes ou especializagdes. Porém, esse tema ainda ¢
polémico no campo da ciéncia moderna, particularmente da medicina, conforme assinala
Feuerstein: “Enquanto a ciéncia ocidental ainda se debate para encontrar explicagdes para
fendmenos como os meridianos da acupuntura, o despertar da kundalini e a fotografia Kirlian,
os yogins continuam explorando e desfrutando da pirotecnia do corpo sutil, como tem feito ha
centenas de geracdes” (FEUERSTEIN, 2006, p. 428).

Segundo as autoridades em Tantra-Yoga, essa for¢a vital universal € responsavel por
uma série de atividades no corpo sutil individual, em que se especializa em pelo menos cinco
subdivisdes, conforme suas respectivas fungdes. Pode-se mencionar que pelo menos dez

subdivisdes da forca vital sdo consideradas nos tratados classicos da India, a saber: “prana,

110 «“The attainment of this knowledge, though possible only through effort, must be direct and immediate. [...] The
authority of the scriptures does not depend upon mere belief in them as revelations, but upon the fact that their
truths can be revealed in one’s own soul” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 154-155).

L[ ] the test of their validity is primarily a positive one [...]” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 155).
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apana, samana, udana, vyana, naga, kirma, krkala, devadatta e dhanafijaya''? (TIGUNAIT,
1983, p. 168). Feuerstein apresenta, assim, um detalhamento dessas cinco principais
especilizacdes da forga vital e suas respectivas fun¢des, bem como seus 6rgaos ou respectivas

areas de atuag@o no corpo sutil (sitksma Sarira):

1. Prana (‘respiracao’ ou ‘inspiracao’; lit. ‘prospiracdo’) — traz forca vital
para dentro do corpo (principalmente pelo ato da inalacdo); segundo a
doutrina mais comum, localiza-se na metade supeior do tronco,
especialmente na regido do coragdo, mas também na cabeca. 2. Apana
(‘expiracao’) — expele a forca vital (principalmente pelo ato da exalacao),
estd associado como o umbigo e o abdomen, mas também com a regido
genital. 3. Vyana (‘perspiracao’) — distribui e faz circular a forca vital
(principalmente pela agdo do coracdo e dos pulmdes); estd sempre
presente, mesmo quando a atividade de prana e apana por algum motivo
se suspende; segundo a opinido geral, distribui-se pelo corpo inteiro. 4.
Samana (‘respiracdo média’) — responsavel pela assimilacdo dos
nutrientes; localiza-se no sistema digestivo. 5. Udana (‘respiragdo
ascendente’) — ¢ responsavel principalmente pela fala, mas também pelo
ato de arrotar (que sempre foi encardo com um sinal positivo de que a
comida ou a bebida estdo sendo bem digeridas); ¢ especificamente ligado
a garganta (FEUERSTEIN, 2006, p. 428).

Entretanto, Feuerstein oportunamente considera que existem algumas variagdes
menores nos detalhes e fluxos dessas forgas vitais, pois “os diversos textos explicam essas
energias de maneiras um pouco diferentes e também lhes dao localiza¢des diversas dentro do
corpo. A versdo acima ¢ a mais comum” (FEUERSTEIN, 2006, p. 429). Entretanto, ¢
importante perceber que os diversos fluxos dessas subdivisdes dos ares vitais ou forgas vitais
genericamente chamadas de prana estdo relacionados ao despertar de kundalini. Assim,
comenta Sivananda a relacdo dessas forgas vitais: “Pela conquista da citada unido de Prana e
Apana o yogi alcanca a perfeicdo no Yoga, desperta Kundalini e bebe o néctar da
Imortalidade™''3 (SIVANANDA, 1976, p. 127).

O sistema da kundalini envolve uma série ou sistema de circuitos ou canais (nadis),
dentre os quais existem trés principais que estdo relacionados, por assim dizer, com os sete
centros principais ou cakras que ela desperta a plena atividade, quando por eles passa, ao longo
da coluna vertebral até o topo da cabega.

Woodroffe (ou Avalon) acrescenta: “Certos siddhis ou poderes ocultos sdo adquiridos

em cada centro a medida que o praticante opera seu caminho [de kundalini ou fogo serpentino]

112 <[ ]prana, apana, samana, udana, vyana, naga, kiirma, krkala, devadatta, e dhanafijaya” (TIGUNAIT, 1983, p.
168).

113 «Por el logro de la citada unién de Prana y Apana el Yogui alcanza la perfeccion en Yoga, despierta al Kundalini
y bebe el néctar de la Inmortalidad” (SIVANANDA, 1976, p. 127).
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para cima”!''* (AVALON, 1974, p. 7). Feurstein considera que as forgas vitais fluem no corpo
sutil (sitksma sarira) por meio de canais (ndadis) que nao devem ser confunfidos com veias,
artérias ou nervos, mas que se comportam mais como circuitos ou correntes de energia. Ele
menciona que esses circuitos sdo muito numerosos: “Em geral, os textos de Yoga dizem que os
nadrs sao 72.000 ao todo” (FEUERSTEIN, 2006, p. 429).

Existem trés circuitos, canais ou nadis principais, como enfatiza Feuerstein,
considerados mais impotantes para o sistema da kundalini, segundo a tradicdo indiana e,
particularmente, do Tantra-Yoga. Eles sdo conhecidos como ida, pingala e susumna
(FEUERSTEIN, 2006, p. 429).

O circuito, canal ou nadr chamado ida é condiderado frio, feminino ou lunar, e seu
nome significa “livido”. Inicia sua trajetoria ascendente na base da coluna pelo lado esquerdo
do canal central (FEUERSTEIN, 2006, p. 429).

O circuito, canal ou nadi chamado pingala é quente, masculino ou solar, e seu nome
significa “avermelhado”. Inicia sua trajetoria ascendente na base da coluna pelo lado direito do
canal central (FEUERSTEIN, 2006, p. 429).

O circuito, canal ou nadi chamado susumnd é neutro e seu nome significa
“graciosissima”. E o canal central e correto para toda a trajetoria ascendente de kundalini desde
a base da coluna (FEUERSTEIN, 2006, p. 429).

Os cakras, em sanscrito, literalmente “rodas”!!'> (MONIER-WILLIAMS, 1995, p.
380) invisiveis para a visdo comum, sdo caracterizados como centros de for¢a ou centros
psicoenergéticos que tém relacdo direta com plexos nervosos e glandulas no corpo fisico. A
enumeragdo da lista dos sete cakras principais, “enraizados como flores de 16tus”, por assim
dizer, ao longo da coluna vertebral desde a sua base ou raiz até o topo no cérebro, segue pela
ordem e localizagdo aproximada: (1) miladhara (raiz), (2) svadhistana (genital ou
esplénico''®), (3) manipiira (umbilical), (4) anahata (cardiaco), (5) visuddha (laringeo), (6)

ajna (frontal), (7) sahasrara (coronario) (ver Figura 1).

114 “Certain Siddhis or occult powers are acquired at each centre as the practitioner works his way upwards”
(AVALON, 1974, p. 7).

115 “Wheel[s]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 380).

116 [ eadbeater comenta, em seu livio Os Chakras, que se deveria evitar estimular os cakras inferiores,
particularmente o segundo que ele associa ao bago (LEADBEATER, 2020, p. 22), como sera aprofundado no
proximo capitulo.
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Figura 1: Os sete principais centros psicoenergéticos ou cakras

Fonte: FEUERSTEIN, 20006, p. 427.

Os trés primeiros cakras sdo considerados inferiores, relacionados as fungdes
consideradas, talvez, mais fisioldgicas e de sobrevivéncia, € os quatro ultimos, superiores, mais

espirituais, como ensina Ramakrishna Paramahamsa:

Nas escrituras, mencionam-se os sete centros de consciéncia. Quando a mente
¢ apegada a mundanalidade, a consciéncia habita nos trés centros inferiores,
os plexos sacro-coccigeno, sacral e solar [milddhara, svadhistana e manipiira
cakras, respectivamente]. Entao nao ha ideais elevados ou pensamentos puros.

Ela permanece imersa em luxuria e ganancia''’” (RAMAKRISHNA, [18--]
apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 159).

Este ¢ um importante ponto de relagdo ou convergéncia do verdadeiro Tantra,
comentado por Ramakrishna, com a tradi¢cdo do Yoga de Patanjali, pois por motivo similar esse
Yoga evita despertar ou ativar as tendéncias inferiores da natureza humana. Por exemplo, o
Yoga evita ativar forcas de atragdo simbolizadas pela luxuria (kama) e ganancia (lobha),
mencionadas acima por Ramakrishna, como também evita ativar desejos de repulsdo porque
também a frustragdo dos desejos inferiores ativados ¢ a causa da ira (krodha) ou de outras forcas

de repulsao como o medo, dos quais resulta a perda de imparcialidade no discernimento ou

17 “In the scriptures mention is made of the seven centres of consciousness. When the mind is attached to
worldliness, consciousness dwells in the three lower centres, the plexus sacro-coccygeal, sacral, and solar. Then

there are in it no high ideals or pure thoughts. It remains immersed in lust and greed” (PRABHAVANANDA,
1964, p. 159).



56

ilusdo (moha), como ¢ visto na andlise deste “tridngulo” de forcas subsequentemente
(PATANIJALI, 1996, 1I: 34, p. 186).

A relagdo aos cakras superiores, desde o quarto até o sétimo, ja foi mencionada. Sobre
0 quarto cakra, que esta relacionado a regido do coracdo (anahata cakra), Ramakrishna
comenta que quando a mente o alcanca ocorre um despertar espiritual, e o aspirante tem uma
percepgdo da Luz Divina: “Sua mente, entdo, ndo corre mais atras dos prazeres mundanos™!!®
(RAMAKRISHNA, [18--] apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 159). O quinto cakra esta
relacionado a regido da garganta (visuddha cakra). Quando a mente toma consciéncia das
qualidades inerentes a este cakra, o aspirante inicia um processo de libertagdo de niveis de
ignorancia, passa a falar apenas sobre Deus e se torna “[...] impaciente se qualquer tema
mundano ¢ discutido”!'” (RAMAKRISHNA, [18--] aqpud PRABHAVANANDA, 1964, p. 159).
O sexto cakra esté relacionado a area entre as sobrancelhas ou cakra frontal (@jia cakra), e
quando a mente o alcanga, o aspirante mergulha na consciéncia divina, embora perdure o ego
como obstaculo sutil: “Vendo a visdo beatifica de Deus, ele fica louco de alegria e deseja
aproximar-se Dele e unir-se a Ele. Mas ele ndo pode, pois ainda h4 o ego que se interpde entre
eles”?” (RAMAKRISHNA, [18--] apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 159). O sétimo cakra
estd relacionado a regido do cérebro, ou melhor, do topo da cabega, ¢ ¢ chamado chakra
corondrio (sahasrara cakra) por ser similar ou ter um feitio de coroa na cabega: “Quando
alguém se eleva a este plano, alcanga-se o samdadhi. Essa € a consciéncia transcendental, na qual
[0 aspirante] percebe sua unidade com Deus”'?! (RAMAKRISHNA, [18--] apud
PRABHAVANANDA, 1964, p. 160).

A tradicdo do Tantra-Yoga também costuma associar certas gravuras e diagramas
misticos (yantras) de cada cakra ou 16tus e suas associagcdes com niimeros de pétalas, mantras,
etc., auxiliando nas respectivas meditagdes em cada cakra ou centro psicoenegético. O primeiro
cakra ou centro psicoenegético, chamado de miilddhara ou raiz, ¢ constituido por quatro
pétalas, e ¢ descrito como associado ao mantra sanscrito /am. O nome miiladhara significa

“apoio da raiz” (FEUERSTEIN, 2006, p. 431).

118 “His mind then no longer runs after worldly pleasures” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 159).
119.«[ . ] impatient if any worldly topic is discussed” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 159).

120 «“Seeing the beatific vision of God he becomes mad with joy and longs to come closer to him and be united with
him. But he cannot, for there is still the ego which stands between them” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 159).
121 “When one rises to this plane, there is samadhi. That is the transcendental consciousness, in which one realizes

his oneness with God” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 160).
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O segundo cakra ou centro psicoenegético, chamado de svadhistana, genital ou
esplénico'??, é constituido por seis pétalas, e é descrito como associado ao mantra sanscrito
vam. O nome svadhistana significa “propria base” (FEUERSTEIN, 2006, p. 431).

O terceiro cakra ou centro psicoenegético, chamado de manipiira ou umbilical, ¢
constituido por dez pétalas, e ¢ descrito como associado ao mantra sanscrito ram. O nome
manipira significa “cidade da joia” (FEUERSTEIN, 2006, p. 431).

O quarto cakra ou centro psicoenegético, chamado de anahata ou cardiaco, ¢é
constituido por doze pétalas, e é descrito como associado ao mantra sanscrito yam. O nome
anahata significa “nao-tocado” (FEUERSTEIN, 2006, p. 431).

O quinto cakra ou centro psicoenegético, chamado de visuddha ou laringeo, ¢é
constituido por dezesseis pétalas, e € descrito como associado ao mantra sanscrito sam. O nome
visuddha significa “puro” (FEUERSTEIN, 2006, p. 432).

O sexto cakra ou centro psicoenegético, chamado de gj7iia (frontal), ¢ constituido de
duas (ou duas vezes quarenta e oito!??) pétalas, e ¢ descrito como associado ao mantra sanscrito
om. O nome @jaa significa “comando” (FEUERSTEIN, 2006, p. 432).

O sétimo cakra ou centro psicoenegético, chamado de sahasrara (coronario), ¢é
constituido por mil pétalas. Por ser um cakra associado a transcendéncia, seu mantra poderia
ser também associado ao silencioso oz ou a voz do siléncio (ndda), mas Woodroffe (Avalon)
o associa ao mantra “Ham-Sah [Eu Sou]” (AVALON, 1974, p. 437-439). O nome sahasrara
significa “de mil pétalas” (FEUERSTEIN, 2006, p. 432).

Depois deste detalhamento dos cackras que podem ser despertados pela ascencdo da
energia de kundalini, pode-se melhor considerar certos efeitos de tais praticas. Sivananda
ressalta que por meio das praticas e meditacdes do Tantra-Yoga sdo adquiridos certos siddhis

ou poderes psiquicos:

Os oito Siddhis principais sdo Animd (o poder de se tornar pequeno), Mahima
(o poder de se tornar grande), Laghimd (o poder de se tornar leve), Garimd (o
poder de se tornar pesado), Prapti (o poder de chegar a qualquer lugar, o poder
de aproximar coisas distantes até mesmo da lua, de alcangé-la com a ponta do
dedo), Prakamya (o poder de realizar todos os desejos), [Sitva (senhorio),
Vasitva (o poder de comandar todos ou o controle perfeito sobre os
elementos)'** (SIVANANDA, 1994, p. 26).

122 Tema que ser4 discutido no capitulo 2, se¢io 2.2.

123 Tema que ser4 discutido no capitulo 2, se¢do 2.2.

124 “The eight major Siddhis are Anima (the power of becoming small), Mahima (the power of becoming great),
Laghima (the power of becoming light), Garima (the power of becoming heavy), Prapti (the power of reaching
anywhere, the power to aprach distant things even to moon, to reach it with tip of finger), Prakamya (the power
to have all desires realised), ISitva (lordship), Vasitva (the power to command all or the perfect control over
elements)” (SHIVANANDA, 1994, p. 26).



58

Os siddhis costumam ser traduzidos como “poderes psiquicos”, mas também ¢ possivel
que sejam traduzidos como “realizagdes”, e podem oferecer marcas corroborativas ou serem
considerados como conquistas indiretas no caminho que busca a experiéncia direta da verdade.
Sivanada, coerentemente, afirma que a maior realizacdo ¢ moksha ou Libertacdo: “O maior de
todos os Siddhis ¢ a Libertacao ou Moksa, liberdade do ciclo de nascimentos € mortes € uniao
com Parabrahman ou Ser Supremo™!?* (SIVANANDA, 1994, p. 26). Novamente, se torna clara
uma importante relagdo de semelhanca entre a tradi¢do do Tantra-Yoga e o Yoga de Patafijali,
ja que ambos culminam no Samddhi ou Extase, o que representa o ultimo passo na senda
espiritual da Libertacdo do sofrimento. O importante tema da tradicional necessidade do
acompanhamento de um instrutor ou mestre verdadeiramente qualificado para se evitar os
verdadeiros perigos do despertar prematuro de kundalini sera ainda discutido em capitulos
posteriores.

Entretanto, talvez seja oportuno mencionar aqui um exemplo contemporaneo do
despertar espontaneo de kundalini ocorrido com Gopi Krishna (1903 — 1984), considerado
importante por Feuerstein: “No caso de Gopi Krishna, o fendmeno foi inesperado e nao foi
posto sob controle. A meta do Tantra -Yoga e do Hatha-Yoga, por sua vez, ¢ de induzir esse
despertar em condi¢des controladas, de modo que o praticante ndo venha a sofrer os efeitos
colaterais desastrosos” (FEUERSTEIN, 2006, p. 434). Depois da sublime e indescritivel alegria
do Extase gerado pela ascengio de kundalint, o proprio Gopi Krishna chegou a duvidar do que
havia experimentado: “Ndo teria acontecido que em minha condicdo de concentragdo
extremada, eu confundira o sol com o halo refulgente que me rodeava no estado de
superconsciéncia?” (KRISHNA, 1970, p. 20-21). Ele menciona que se sentiu por meses
suspenso por um fio entre a vida e a morte, com um calor que o queimava por dentro. O que o
salvou foi a descoberta de que a kundalini estava seguindo o nadi ou circuito pingald ou solar
que fica a direita do central (susumna) e ¢ quente, mas que deveria neutralizar tal efeito
conduzindo-a por meio de meditagdo ao circuito ida ou lunar, que fica a esquerda do central e
¢ frio (KRISHNA, 1970, p. 23, 72, 78). Além disso, leu num livro que seu corpo assim
hipersensibilizado pelo despertar da kundalini necessitava de uma dieta com refei¢des especiais
e leves a cada trés horas. Considerou tal informacdo como um aviso que chegou em um
momento critico: “[...] quando eu pairava entre a vida e a morte e tinha perdido qualquer
esperanga de sobrevivéncia, alerta esse que salvou minha vida e o equilibrio mental, o qual

continuo praticando até o dia de hoje” (KRISHNA, 1970, p. 73). Gopi Krishna ainda comenta

125 “The greatest of all Siddhis is liberation or Moksha, freedom from the cicle of birth and deaths and union with
Parabrahman or Supreme Being” (SHIVANANDA, 1994, p. 26).
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sobre a importancia do controle das energias fisioldgicas nesse delicado processo do despertar
e posterior controle da energia de kundalini: “O sémen sublimado formava uma parte integral
da energia irradiante...” (KRISHNA, 1970, p. 103-104). Em outras palavras, hé sérios perigos
em manipular tais energias poderosas sem conhecimento e autocontrole, ou tentar despertar
kundalini prematuramente, sem preencher os necessarios pré-requisitos. Para controlar tao
poderosa energia com seguranca, ¢ necessario estar devidamente preparado na teoria e na
pratica, e sob supervisdo de um instrutor realmente qualificado e experiente.

Apresentaram-se assim, numa visao geral, esses trés principais sistemas filoséficos ou
tradi¢des mais relacionadas ao Yoga. Entretanto, se o proprio Gopi Krishna chegou inicialmente
a duvidar da realidade da experiéncia de Extase depois que ji4 a havia experimentado
diretamente, parece fazer sentido a preocupac¢ao de Radhakrishnan com a visdo que o publico
pode ter do Yoga em geral. Radhakrishnan apresenta sua preocupagdo sobre a confusao popular
em relacdo ao objetivo final do Yoga das suas meditacdes solitdrias, particularmente sobre as
praticas mais avancadas de Samadhi ou Extase: “Para a mente moderna, no Oriente ou no
Ocidente, todo o esquema do Yoga para atingir a perfeicdo parece ser somente um elaborado
processo de auto-hipnotizagdo”!?® (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343).

Embora o Yoga milenar, obviamente, ndo necessite de qualquer demonstragao de sua
eficacia para aquelas mentes que aprofundaram o seu estudo e experimentaram a sua pratica,
talvez essa mente moderna, mencionada por Radhakrishnan, possa ser auxiliada pelas
evidéncias indiretas representadas pelos chamados poderes psiquicos ou siddhis.

Talvez seja oportuno concluir esse capitulo acrescentando uma visdo geral sobre o
proposito da vida apresentado por Arthur Woodroffe (1865 — 1936), autor que
reconhecidamente contribuiu para trazer o Tantra-Yoga ao Ocidente, principalmente com suas
fieis tradugdes, como ressaltam, entre outros, Feuerstein (2006, p. 420) e Prabhavananda (1964,
p. 151). Woodroffe considera que os seres sdo levados ao Universo, quando o processo criativo
inicia, “[...] cada um aparecendo naquela forma e estado que o seu karma anterior havia criado
para si”’'?7 (WOODROFFE, 1959 apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 153). Dessa forma,
Woodroffe prossegue considerando que o Universo tem uma finalidade ou proposito moral de
modo a criar um cenario onde os seres possam colher os frutos que suas a¢des semearam,

detalhando:

126 “To the modern mind, in the East or West, the whole Yoga scheme of attaining perfection appears to be only
an elaborate process of self-hypnotisation” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 343).

127 «[...] each one appearing in that form and state which its previous karma had made for it”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 153).
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Aqueles que geram bom karma, mas com desejo e autoestima (Sakama) vao,
na morte, para o Céu e depois colhem sua recompensa em um bom nascimento
futuro na Terra — pois 0 Céu também ¢ um estado transitério. Os maus sao
punidos por maus nascimentos na Terra e sofrem nos Infernos que também
sdo transitorios. Aqueles, no entanto, que se livraram de todo desejo de
autoestima e trabalham desinteressadamente (Niskama Karma), realizam a
natureza de Brahman que é Sacchidananda. Tais sdo liberados [...]”'*
(WOODROFFE, 1959 apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 153).

Este resumo ndo se aplica apenas ao Tantra-Yoga, mas se relaciona também ao Yoga
em geral e aos outros sistemas de Filosofia da India, como enfatiza Prabhavananda: “Esta
citacdo resume adequadamente a atitude ndo apenas dos Tantras, mas de todo o corpo das
escrituras hindus em relagdo a origem e a finalidade do homem”!* (PRABHAVANANDA,
1964, p. 154).

No proximo capitulo serd tratado o tema da origem da Teosofia, que também apresenta
similarmente o propdsito da vida visando a Libertagdo do ser humano do sofrimento, € uma
breve historia da Sociedade Teosofica, bem como da grande relevancia do Yoga-Sitra em sua
relacdo com a Teosofia, de modo a ser poder dar continuidade ao estudo do Yoga por meio de

uma abordagem teosofica.

128 “Those who do good karma but with desire and self-regard (Sakdma) go, on death, to Heaven and thereafter
reap their reward in good future birth on earth — for Heaven is also transitory state. The bad are punished by evil
births on earth and suffering in the Hells, which are also transitory. Those, however, who have rid themselves of
all self-regarding desire and work selflessly (Niskama Karma), realize the Brahman nature, which is
Sacchidananda. Such are liberated [...]” (WOODROFFE, 1959 apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 153).

129 “This quotation adequately summarizes the attitude not merely of the Tantras but of the whole body of the
Hindu scriptures toward the origin and end of man” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 154).
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2 A SOCIEDADE TEOSOFICA, A TEOSOFIA E A RELEVANCIA DO YOGA-SUTRA

O objetivo deste capitulo ¢ contextualizar, historicamente, a abordagem teosoéfica, a
partir da fundacdo da Sociedade Teosdfica em 1875. Além disso, faz mencao a Blavatsky e a
outros autores e conteiidos relacionados a Teosofia: suas fontes tradicionais e contemporaneas.
Examina, também, a influéncia do Positivismo, no século XIX, relacionada a analogia da
hipotese ou ideal da Religido Cientifica: poder investigar, por meio de algum método cuja base
¢ o Yoga-Siitra, as crengas oriundas da revelacdo religiosa. Ademais, objetiva-se mostrar a
relevancia do Raja-Yoga para a Teosofia. Fecha-se o capitulo com uma introdugao resumida da
obra A Doutrina Secreta, de Blavatsky, bem como das coletaneas de cartas dos Mahatmas.
Esses Mahatmas podem ser vistos, neste contexto, como yogis que conquistaram a Liberta¢ao

(kaivalya).

2.1 A SOCIEDADE TEOSOFICA, BLAVATSKY E AS FONTES CONTEMPORANEAS DA
TEOSOFIA

A Sociedade Teosofica, um dos pontos centrais desta investigagdo, une a filosofia
oriental, que foi tratada em grande parte no capitulo anterior, e a ocidental. Tornou-se, assim,
uma ponte importante para o didlogo entre as tradigdes de conhecimento do oriente e do
ocidente. Visando apresentar uma abordagem “teosofica” do Yoga-Siitra de Patafijali, enquanto
ciéncia do autoconhecimento, essa investigacao apresenta, também, a origem historica do termo
e seu significado.

A fundagdo da Sociedade Teosofica ocorreu em Nova lorque, EUA, em 17 de
novembro de 1875, a partir do discurso inaugural de seu primeiro Presidente, o norte-americano
Coronel Henry Steel Olcott (1832-1907), como foi confirmado nas Cartas do Mahatmas
(BARKER, 2001, v. 1, p. 207). Reunides prévias haviam ocorrido na casa de uma russa, Helena
Petrovna Blavatsky (1831-1891), com apenas “[...] dezesseis ou dezessete pessoas na casa de
HPB [Blavatsky] em Irving Place 46” (CRANSTON, 1997, p. 167). essa reunido ocorrera para
eleger a primeira diretoria da Sociedade e aprovar os seus estatutos. Dessa forma, os
participantes dessas reunides prévias sdo considerados como os fundadores da Sociedade
Teosofica, ainda que seja tradicional dar mais destaque aos que nela permaneceram, como o
Cel. Olcott e Helena Blavatsky, e seu primeiro Secretario, um irlandés chamado William Quan

Judge (1851-1896). Blavatsky considera que a Sociedade Teosofica preserva as mesmas ideias
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do Neoplatonismo e Ecletismo filosofico e religioso da antiga Escola Teosofica Eclética de
Alexandria (BLAVATSKY, 1991a, p. 16).

Com a viagem de Olcott ¢ Blavatsky para a India, em 1879, a sede internacional
estabeleceu-se, em 1882, em Adyar, Chennai (antiga Madras), capital do estado de Tamil Nadu,
no sudeste da India. Essa sede internacional encontra-se 1a até hoje, ¢ de 14 seu trabalho se
expandiu para mais de cinquenta paises. A Sociedade Teosofica foi legalmente registrada em
Chennai (Madras), em 1905, como uma associacdo internacional, democraticamente
organizada, que elege seu presidente por voto direto de seus membros, sob “uma Lei, de 1860,
para o Registro de Sociedades Literarias, Cientificas e Beneficentes”!*? (HARRIS, 2006, p.
629).

A Sociedade Teosofica possui trés objetivos que, atualmente, tém a seguinte

formulacgao:

(i) Formar um ntcleo da Fraternidade Universal da Humanidade, sem
disting¢ao de raca, credo, sexo, casta ou cor; (ii) Encorajar o Estudo de Religido
Comparada, Filosofia e Ciéncia; e (iii) Investigar as leis ndo explicadas da
Natureza e os poderes latentes no homem (THEOSOPHIA, 2019, p. ii).

Para poder realizar tais objetivos, ela trabalha num espirito de Independéncia e

Liberdade de Pensamento, conforme resolucao de seu Conselho Geral:

Como a Sociedade Teosofica espalhou-se amplamente pelo mundo e como

membros de todas as religides tornaram-se filiados a ela sem renunciar aos

dogmas, aos ensinamentos e as crengas especiais de suas respectivas fés, ¢

desejavel enfatizar o fato de que ndo ha nenhuma doutrina, nenhuma opinido,

ensinada ou sustentada, por quem quer que seja, que esteja de algum modo

constrangendo qualquer membro da Sociedade, nenhuma que qualquer

membro nao esteja livre para aceitar ou rejeitar. A aprovagdo de seus trés

objetivos ¢ a tnica condi¢do para a filiacao [...] (THEOSOPHIA, 2019, p. iii).

Ainda que ndo seja mencionada diretamente em seus objetivos, nesse ambiente de
liberdade de pensamento tem sido encorajado o estudo da Teosofia, donde se origina o nome
da Sociedade Teos6fica. Como afirma Blavatsky: “A Sociedade [Teos6fica] ndo tem sabedoria
propria para sustentar ou ensinar” (BLAVATSKY, 1991a, p. 62). Isso quer dizer que a
Sociedade Teosofica, segundo Blavatsky, ndo ¢ possuidora ou tnica portadora da Teosofia,
uma vez que as fontes da “Teosofia”, que ela considera sindnima de “Sabedoria Divina”
(BLAVATSKY, 1991b, p. 685), ja existiam milénios antes da fundagdo dessa Sociedade. E a

autora, coerentemente, conclui: “Ela [a Sociedade Teos6fica] ¢ meramente o canal através do

130 «“An Act for the Registration of Literary, Scientific and Charitable Societies, 1860” (HARRIS, 2006, p. 629).
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qual maior ou menor por¢ao da verdade, como encontrada nos ensinamentos acumulados dos
grandes mestres da humanidade, ¢ derramada sobre o mundo” (BLAVATSKY, 1991a, p. 62).
Por outro lado, nesta tese serd considerada institucionalmente a palavra “Teosofia” a partir da
fundac¢do da Sociedade Teosoéfica, pelos motivos que serdo expostos a seguir.

E oportuno considerar algo do contexto histérico e do pensamento da época da
fundac¢do da Sociedade Teosofica. No século XIX, parecia haver forte influéncia do Empirismo,
principalmente do Positivismo de Auguste Comte, que era contra a metafisica e negava “[...] a
possibilidade do conhecimento de objetos fisicos inobservaveis” (AUDI, 2011, p. 167).
Provavelmente, a importancia dada aos poderes psiquicos e aos fenomenos espiritas, nesta
época, buscava oferecer uma resposta a esse preponderante Positivismo por meio de
experiéncias observaveis e verificagdes para encontrar leis da Natureza, o que contribuiu para,
entdo, expressar-se uma necessidade de aproximagao entre religido e ciéncia, como se apresenta
no supramencionado ideal da Religido Cientifica. A preocupacdo com a verificabilidade da
possivel existéncia da alma imortal ou espirito, conforme for o caso, faz parte dos primordios
da Sociedade Teosofica. Porém, tal pesquisa, como de qualquer ciéncia, depende de
imparcialidade e liberdade de pensamento para poder ser realizada em condi¢des favoraveis.

Foi a partir do interesse nos poderes psiquicos — que o Yoga-Siitra denomina siddhis —
ou de sua relagdo com os fendmenos paranormais, como hoje sdo chamados pela parapsicologia
moderna, que dois principais fundadores da Sociedade Teosofica, Helena Blavatsky, que era
dotada de certos poderes psiquicos, € o Cel. Olcott, se conheceram na fazenda dos Eddy, em 14
de outubro de 1874, em Chittenden, Vermont, Estados Unidos (CRANSTON, 1997, p. 14). Ali
estavam ocorrendo inumeros fendmenos espiritas que atrairam a aten¢do de diversos jornais,
pois havia um grande interesse do publico pelo tema. O Cel. Olcott, que também era jornalista,
fora enviado pelo The Daily Graphic, de Nova lorque. Seu encontro com Blavatsky — encontro
este que originou a Sociedade Teosofica — foi narrado pelo escritor Arthur Conan Doyle na obra
Historia do Espiritismo (DOYLE, 1999, p. 218, 223).

Blavatsky inicia sua defini¢do geral de “Espiritismo” como “[...] a crenca de que os
‘espiritos’ dos mortos voltam a Terra para se comunicarem com os vivos” (BLAVATSKY,
1991b, p. 174). Especula-se que uma das provaveis causas da expansao do Espiritismo naquela
época que sucedeu a Guerra de Secessao, nos Estados Unidos, foi o anseio de muitas familias
por se comunicar com seus entes perdidos em batalha.

Blavatsky considerava que seu encontro com Olcott, na fazenda dos Eddy, ndo fora
casual, mas tinha uma intenc¢ao de criar uma via no mundo para o trabalho dos Mahatmas. A

palavra “Mahatma”, em sanscrito Mahatman, literalmente significa “grande espirito, [...]
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grande alma [...]""*! (MACDONELL, 1954, p. 220-221), ¢ pode ser traduzida, por semelhanca
ocidental, como “Homem Perfeito”. Doravante, nesta tese, a palavra “Mahatma” ¢ grafada em
portugués (HOUAISS; VILLAR, 2001, p. 1813), com este sentido especifico utilizado por
Blavatsky (1991b, p. 343) de um ser humano que atingiu a Libertagdo e completou “[...] o ciclo
da evolu¢do humana”. Blavatsky parecia preferir, frequentemente, chamar aos Mahatmas
simplesmente de “Mestres”, mas tal simplifica¢cdo poderia gerar confusdo com o uso comum da
palavra. Talvez se possa especular por que a fundagdo da Sociedade Teosofica, para poder
melhor criar essa via no mundo para o trabalho dos Mahatmas, devesse comegar no ocidente
para, posteriormente, poder criar uma ponte com o oriente. Assim relata Blavatsky, como se

cumprisse ordens dos Mahatmas:

Fui enviada para a América com um proposito definido, e mandada aos Eddy.
L4 encontrei Olcott apaixonado pelos espiritos [...] Recebi ordens de fazé-lo
saber que os fenomenos espiritas sem a filosofia do Ocultismo eram perigosos
e ilusorios. Provei a ele que tudo o que os médiuns podiam fazer através dos
[chamados] espiritos, outros poderiam fazer a vontade sem qualquer espirito;
que as batidas, sons de sinos, leituras de pensamento, ruidos e fendmenos
fisicos poderiam ser feitos por qualquer um que tivesse a capacidade [...]; e eu
tinha essa faculdade desde os meus quatro anos de idade, como bem sabe a
minha familia (CRANSTON, 1997, p. 145).

Evidentemente, Blavatsky referia-se ao Espiritismo Norte-Americano do século XIX,
que era, de forma geral, fenoménico e ndo tinha maiores consideracdes em relacao as Doutrinas
do Karma e da Reencarnagado e da Evolucao, como tinha o Espiritismo Francés de Allan Kardec
(1804-1869), o qual, nesse ponto, se assemelha mais ao Pensamento Teos6fico. Em Historia
do Espiritismo, admite-se que foi, predominantemente, no Espiritismo Francés de Allan Kardec
(DOYLE, 1999, p. 393-400) que se acrescentou, como sendo um novo ramo especifico (new-
espiritualism), uma “doutrina que admite Deus e a alma [...] ou espirito, for¢a atuante e
inteligente da natureza, instrumento do Criador para a evolugdo geral da vida, admite ainda que
o ser humano tem vidas sucessivas, solidarias e sempre progressivas [...]” (DOYLE, 1999, p.
29). Por isso, Blavatsky ressaltava a importancia de alguma filosofia e indicava e denominava
a “filosofia do Ocultismo” ou “filosofia esotérica” como necessaria para compreender tais
fenomenos, uma vez que, na época, ainda nao era usual tratar do tema pelo termo “teosofia”.
Naqueles primordios da Sociedade Teosofica, a nomenclatura de sua literatura ndo estava
suficientemente definida. Leadbeater parece ter sido particularmente feliz em definir o

Ocultismo como: “[...] o estudo do lado oculto da natureza; ou melhor, ¢ o estudo da natureza

131 “Great spirit, [...] great-soul [...]” (MACDONELL, 1954, p. 220-221).
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em sua totalidade, e ndo apenas daquela parte minima que € objeto de investigagdo da ciéncia
moderna” (LEADBEATER, 2017, p. 22).

Talvez seja oportuno considerar um reconhecimento de Blavatsky em relacdo ao
Espiritismo, nesse ponto em comum de seu combate ao materialismo, uma vez que ela “[...]
aplaudiu as investigacdes cientificas do espiritismo” (CRANSTON, 1997, p. 143). Além disso,
pode-se considerar que aquele encontro de Blavatsky com Olcott, foi devido aos fendmenos
espiritas relatados na fazenda dos Eddy. A tentativa anterior de Blavatsky de fundar uma
Sociedade para estudar os fendmenos espiritas, em 1871, no Cairo, Egito, indica que ela talvez
considerasse o Espiritismo como uma espécie de primeiro passo, quando as pessoas ainda nao
conheciam algo mais amplo do que o mundo dos mortos, também chamado de plano astral.
Dessa forma, por gratiddo e compaixdo, ela se submeteu ao sacrificio “[...] até [...] de ser
considerada durante algum tempo como uma médium” (CRANSTON, 1997, p. 131), mas
explicou: “[...] isso ndo me faz mal algum, pois logo mostrarei a eles a diferenga entre uma
médium passiva e uma trabalhadora ativa” (CRANSTON, 1997, p. 131). Blavatsky via
problemas ou mesmo perigos na mediunidade ou faculdade caracteristica do médium,

particularmente quando passiva. Ela define o0 médium como:

[...] um instrumento passivo de influéncias estranhas [...] exposto a influéncia
de qualquer entidade [do mundo ou plano] astral que se encontre nas
imediagdes. Normalmente ¢ inconsciente; ndo sabe o que se faz através de seu
organismo nem quem o faz; ndo recorda nada ao despertar de sua espécie de
sono (BLAVATSKY, 1991b, p. 368).

Blavatsky preocupava-se com essas sessoes de fendmenos espiritas, “[...] pois elas sdo
muito perigosas e ndo tenho a pratica e a for¢a necessarias para controlar os fantasmas maldosos
que podem se aproximar dos meus amigos durante as sessdes de trabalho” (BLAVATSKY,
1991b, p. 131). Por isso, ela ndo estimulava o desenvolvimento generalizado da mediunidade,
mas preferia indicar a meditacdo e o dominio da mente, pratica predominante do Raja-Yoga,
visando a liberta¢do do sofrimento e a conquista do autoconhecimento.

Para além disso, existe uma maior complexidade no ensinamento teoso6fico, que, por
exemplo, considera que o Espirito (atman) ¢ revestido por sete veiculos ou envoltérios que
estao relacionados aos sete planos, mundos (lokas). Dessa forma, a interpretacao dos mesmos
fenomenos ¢ também bem mais complexa no ensinamento teoséfico do que no Espiritismo.
Leadbeater (2014), em sua obra O Plano Astral, classifica pelo menos dezoito diferentes

categorias de entidades que ali habitam.
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E necessario, porém, antes de adentrar nos contetdos da Teosofia, analisar as origens
do termo. Conforme menciona a New Encyclopaedia Britannica: “O termo teosofia ¢ derivado
do grego theos, ‘deus’ e sophia, ‘sabedoria’ e geralmente ¢ traduzido como ‘sabedoria
divina’’!3? (YESHUA, 2003, p. 696). Segundo o Diciondrio Grego-Portugués, “@cocoio,
[theosophia significa...] ciéncia dos deuses, teosofia” (PEREIRA, 1998, p. 265). A palavra
Ococoeia (“Theosophia” ou “Sabedoria Divina”) ¢ grega e, segundo Blavatsky, foi cunhada
por Aménio Sacas'?3. Ele viveu entre os séculos II e III d.C. e foi, junto com seus discipulos,
fundador do Neoplatonismo, em Alexandria, no Egito, no século III d.C. Entre os discipulos,
destaca-se Plotino (205-270 d.C) (BLAVATSKY, 1991a, p. 15-16). Encontra-se registro do
uso da palavra ®cocooio (“theosophia’), por Porfirio (c. 234 — ¢. 304), que foi discipulo e
compilador dos escritos de Plotino, no renomado Dictionnaire Grec-Frangais, de Anatole
Bailly; nesse contexto, a palavra aparece significando “conhecimento das coisas divinas”!3*
(BAILLY, 2000, p. 926). Tal referéncia ¢ confirmada pelo Dicionério de Filosofia, de Nicola
Abbagnano: “Este termo [teosofia] ja era usado pelos neoplatonicos para indicar o
conhecimento das coisas divinas, proveniente de inspiragdo direta por Deus (PORFIRIO, De
abst., 1V, 1 7; JAMBLICO, De myst., VII, 1; PROCLO, Theol. plat., V, 35).” (ABBAGNANO,
1999, p. 954). Reale prefere considerar o uso do termo “teosofia” como uma tendéncia ja
presente no Neoplatonismo tardio, “[...] consistindo particularmente na transposi¢do em termos
ocidentais de crencas orientais. Mas j& na antiguidade tardia esta tendéncia esta presente [...],
sobretudo [em] ou [...] as doutrinas herméticas [...e] ou [...e], em certa medida, [em] ou [...] as
do tardio neoplatonismo” (REALE, 1995, v. 5, p. 254).

Pode-se mencionar, portanto, como uma tradi¢@o historica da origem de uma primeira
conotagdo, que o termo “teosofia” foi utilizado muito antes da fundagdo da Sociedade
Teosofica, conforme se encontra nos dicionarios supracitados. Entretanto, parece dificil
comprovar, por meio de documentos, que tal conotagao corresponda exatamente a uma corrente
de pensamento definida. Blavatsky, apoiando-se em Wilder, faz men¢ao a uma origem ainda
mais antiga do termo “teosofia”: remontaria ao antigo Egito, mas essa meng¢do ainda ndo pode

ser comprovada documentalmente'?® (BLAVATSKY, 1991a, p. 16).

132 “The term theosophy is derived from the Greek theos, ‘god’, and sophia, ‘wisdom’, and is generally translated
as ‘divine wisdom’” (YESHUA, 2003, p. 696).

133 Segue-se a grafia adotada por Reale, ainda que outros autores utilizem a grafia Saccas.

134 “Connaissance des choses divines, Porph. Abst. 327 (BAILLY, 2000, p. 926).

135 “Embora a Teosofia — ou sistema Teos6fico Eclético — seja geralmente atribuida ao terceiro século, se for dado
algum crédito a Didgenes Laertius, sua origem € muito anterior, pois ele atribuiu o sistema a um sacerdote egipcio,
Pot-Amun, que viveu nos primeiros dias da Dinastia Ptolomaica” (BLAVATSKY, 1991a, p. 16).
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Encontra-se uma segunda conotacdo na maioria dos dicionarios académicos e
enciclopédias que parecem assumir a posi¢ao de que foi na Sociedade Teosofica que o termo
“teosofia” assumiu uma maior relevancia, denominando uma corrente de pensamento com uma
doutrina definida. Nesse sentido, ¢ importante destacar que a “Teosofia”, que nesta tese se
diferencia como termo especifico com a primeira letra mailGscula, ¢ uma construgdo
contemporanea, caracterizando uma segunda conotacdo que se poderia denominar de
“Pensamento Teosofico”. Pode-se encontrar essa conotacao na New Encyclopaedia Britannica:
“Desde o século XIX, a teosofia ¢ identificada com a Sociedade Teosofica [...]” (YESHUA,
2003, v. 11, p. 696). Em uma de suas obras fundamentais e historicas, publicada originalmente
em 1889, na Sociedade Teosofica, chamada A Chave para a Teosofia (BLAVATSKY, 1991a),
as defini¢des citadas sdo complementadas com as seguintes palavras: “Teosofia ¢ Ciéncia ou
Conhecimento Divinos [...] ‘Sabedoria Divina’, ®cocoopia (Theosophia) ou Sabedoria dos
deuses. [..] Teosofia é o equivalente a Brahma-Vidya'’®, conhecimento divino”
(BLAVATSKY, 1991a, p. 15-16). Nestas poucas linhas que introduzem a propria defini¢cao do
termo Teosofia, j4 aparece a correlagdo com fontes ocidentais antigas e com, ainda mais antigas,
fontes orientais. No que tange as primeiras, nessa mesma obra, Blavatsky refere-se aos filésofos
neoplatonicos de Alexandria, no Egito, em seu periodo Helenistico, no século III d.C., quando

afirma sobre a origem do termo “teosofia”:

Ele nos foi transmitido pelos filésofos alexandrinos, conhecidos como os
amantes da verdade, Philaleteus [...] O nome Teosofia data do terceiro século
de nossa era, e foi introduzido por Amoénio Sacas e seus discipulos, os quais
iniciaram o sistema Teosofico Eclético (BLAVATSKY, 1991a, p. 15).

O tema ¢ ainda complementado, em nota de rodapé, na qual Blavatsky se apoia em
Wilder e relaciona as fontes tradicionais da Teosofia no ocidente e no oriente: “O sistema de
meditacdo usado pelos filaleteus foi o éxtase, um sistema semelhante a pratica do Yoga indiano.
Tudo o que se sabe sobre a Escola Eclética deve-se a Origenes, Longino e Plotino, os discipulos
imediatos de Amonio Sacas” (BLAVATSKY, 1991a, p. 17).

E dificil comprovar, documentalmente, esta afirmativa de Blavatsky porque, como
afirma Reale, “Amonio [...] nada escreveu” (REALE, 1994, v. IV, p. 403). O proprio Plotino
tinha um sistema peculiar de escrita e, por isso, a partir de uma miscelanea de seus textos, coube
ao seu discipulo Porfirio organiza-los em nove partes e, assim, compilar sua principal obra, As
Enéadas. Além disso, segundo Reale, “Plotino, Origenes [...] e Herénio, por respeito a

orientacdo peculiar dada pelo mestre [Amonio Sacas] ao proprio ensinamento, fizeram entre si

136 “Knowledge of Brahman or of sacred things” (MACDONELL, 1954, p. 199).
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um pacto rigoroso de ndo divulgar as doutrinas recebidas nas ligdes” (REALE, 1994, v. 1V, p.
405). Nessas condigdes, torna-se provavel que a suposta “Escola Teosofica Eclética”, de
Alexandria, mencionada por Blavatsky (1991a, p. 16), fosse secreta, esotérica ou pouco
divulgada. E isso que afirma Wilder: “A peculiaridade dos Philaleteus, sua divisio em neofitos,
iniciados e mestres, foi copiada dos mistérios e sistemas filosoficos. Estd registrado que
Amonio obrigou seus discipulos por juramento a ndo divulgar suas doutrinas mais elevadas
[..]""7 (WILDER, 1869, p. 9). Nota-se, entretanto, que esse sigilo ndo se aplicava, é claro, a
instru¢do dos discipulos que preenchessem os pré-requisitos e fossem previamente preparados,
mas provavelmente também seriam submetidos aos mesmos juramentos de sigilo perpétuo
perante terceiros. E muito provavel e plausivel que a teosofia, dada a sua definicio como
sabedoria divina, fosse palavra cunhada por Amoénio e seus discipulos, e se tratasse de uma
doutrina secreta entre eles por ser “mais elevada”, como Blavatsky sustenta, e, por isso, sO
mencionada por Porfirio, isto ¢, numa terceira geragao desta escola de neoplatonicos. Entdo,
sendo dificil encontrar documentos que comprovem tais ensinamentos, encobertos por votos de
sigilo perpétuo, ¢ prudente considerar o uso institucional da palavra “Teosofia” enquanto escola
de pensamento, mais apropriado para o periodo apos a fundagdo da Sociedade Teosofica, pois
esta sim estd documentada.

Por outro lado, ¢ oportuno tomar como hipdtese de trabalho nesta tese a ideia de
Blavatsky sobre a Religido-Sabedoria ou Teosofia, quando ela declara a intengdo central de sua

obra Isis sem Veéu ao afirmar:

O que desejamos [demonstrar] ¢ que, subjacente a todas as religidoes populares
antigas, havia a mesma doutrina da sabedoria antiga, Unica e idéntica,
professada e praticada pelos iniciados de todos os paises, que somente eles
estavam cientes de sua existéncia e impor‘céncia13 ¥ (BLAVATSKY, 1982, v.
2,p. 99).

A Theosophical Enciclopaedia, a partir desta hipotese de Blavatsky, menciona pelo
menos trés conotagdes para a palavra @cocooia (Theosophia), que se poderia denominar como
uma “hipdtese teosofica” que tenta, didaticamente, organizar a hipdtese de Blavatsky, a saber:
“Teosofia Moderna, Teosofia Tradicional, e Teosofia Primordial”!3° (HARRIS, 2006, p. 636).

E importante mencionar que, talvez com a intencdo de demonstrar sua hipdtese ou ja tomando-

137 “The peculiarity of the Philaletheians, their division into neophytes, initiates and masters, was copied from the
Mysteries and philosophical systems. It is recorded that Ammonius obligated his disciples by oath not to divulge
his higher doctrines [...]” (WILDER, 1869, p. 9).

138 “What we desire to prove is, that underlying every ancient popular religion was the same ancient wisdom-
doctrine, one and identical, professed and practiced by the initiates of every country, who alone were aware of its
existence and importance” (BLAVATSKY, 1982, v. 2, p. 99).

139 “Modern Theosophy [...], Traditional Theosophy [...], Primordial Theosophy” (HARRIS, 2006, p. 636).
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a como certa, Blavatsky e alguns de seus seguidores frequentemente utilizavam a palavra
“Teosofia” sem as preocupagdes técnicas de definir essas trés conotagdes, pois como foi
considerado, o termo “Teosofia” foi muitas vezes usado na literatura teosofica “com
ambiguidade intencional entre esses trés sentidos”'#? (HARRIS, 2006, p. 636).

A terceira conotagdo de teosofia ¢ a “teosofia primordial” que ¢ a aquela “Religido-
Sabedoria”, a propria esséncia da mencionada hipdtese de Blavatsky: “[...] € algo cujo
desenvolvimento historico ndo pode ser rastreado e que s6 pode ser conhecido pela gnose ou
por seu reflexo nas [outras] formas da teosofia [...]"!*! (HARRIS, 2006, p. 640). A teosofia
primordial, sendo eterna e universal, contém um aspecto de sabedoria esotérica e vivencial
dificil de ser definido. Esse tema ¢ desenvolvido, em melhor forma, no classico artigo, de
autoria de N. Sri Ram, “Teosofia: por que a demora em ser definida?”’ (2005). O autor afirma:
“O conceito de qualquer coisa ndo ¢ essa coisa. Um conceito de Deus ou da Divindade nao ¢
Deus vivo. Para tanto, para conhecer a Verdade, na mente néo deve existir nada a projetar”!4?
(SRIRAM, 2005, p. 6).

Pode-se ainda apontar para duas outras conotagdes, segundo outro critério de
classificacdo, a saber, a relagdo da Teosofia com a verdade (BLAVATSKY, 1978, v. 1, p. 48;
BURNIER, 2016, p. 24). Em primeiro lugar, ¢ importante enfatizar a declara¢do de Blavatsky
de que “[...] a Teosofia ndo ¢ uma religido, mas uma filosofia a0 mesmo tempo religiosa e
cientifica [...]"'* (BLAVATSKY, 1990, v. 8, p. 268). A Teosofia caracteriza-se mais por uma
busca pela verdade através de uma experiéncia direta. Essa verdade pode ser, pedagogicamente,
dividida em dois aspectos classicamente reconhecidos'** (LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011,
p. 34-35): (1) verdade absoluta (Paramarthika Satya) ou “Teosofia primdria”; e (ii) verdade
relativa (Vyavaharika Satya) ou “Teosofia secundaria®'*®. Segundo Blavatsky, em seu aspecto
de verdade absoluta ou Teosofia primdria ou primordial, trata-se de uma sabedoria universal e
vivencial: “[...] o verdadeiro Ocultismo ou Teosofia ¢ a ‘Grande Renuncia ao eu’, incondicional
e absolutamente, tanto em pensamento como em agdao — ¢ Altruismo [...]” (BLAVATSKY,
2011b, p. 174-175). E ainda complementa: “Teosofia ¢ sinonimo de Verdade Eterna”
(BLAVATSKY, 1991a, p. 259), Divina, Absoluta, Paramarthika Satya ou Brahma-Vidyd, que

140 “The term ‘theosophy’ is often used in the writings of Modern Theosophy with intentional ambiguity among
those three senses” (HARRIS, 2006, p. 636).

141 <[] [it] is something whose historical development cannot be traced and which can be known only by gnosis
or through its reflection in forms of traditional theosophy” (HARRIS, 2006, p. 640).

142 Isso se assemelha a condi¢do de Nirbija Samddhi, como sera aprofundado.

143 “Theosophy is not a religion, but a philosophy at once religious and scientific” (BLAVATSKY, 1990, v. 8, p.
268).

144 Colocagdo feita, pelo Departamento de Divulgagdo da Sociedade Teoséfica no Brasil, em seu folheto oficial.
145 As conotagdes de Teosofia Primaria e Secundaria sdo mais desenvolvidas por Hugh Sherman (1953, p. 5-7).
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sdo seus equivalentes muito mais antigos na filosofia oriental (BLAVATSKY, 1991a, p. 15-
16).

Por sua palida imagem, refletida na esfera do limitado pensamento humano, a palavra
“Teosofia” adquiriu um significado posterior, denominado “Teosofia Secundaria”. Essa
Teosofia Secunddria, que seria preferivel denominar de “Pensamento Teosofico” ou “Filosofia
Esotérica”, compreende uma série de ensinamentos, cuja pratica conduz logicamente a Teosofia
Primaria. A defini¢do desse Pensamento Teosofico, atribuida & Annie Besant, o apresenta como
sendo constituido “[...] daquele corpo de verdades que forma a base de todas as religides e que
ndo pode ser reivindicado como posse exclusiva de nenhuma” (LINDEMANN; OLIVEIRA,
2011, p. 35). A obra Cartas dos Mestres de Sabedoria, que se trata de cartas compiladas por
Jinarajadasa (2014a), apresenta uma espécie de formula para encontrar a “Teosofia Primaria”
ou Sabedoria Esotérica comum a todas as religides a partir da “Teosofia Secundaria” ou

Pensamento Teosofico:

As doutrinas fundamentais de todas as religides se [demostrarao] idénticas em
seu significado esotérico, uma vez que sejam desagrilhoadas e libertadas do
peso morto das interpretacdes dogmaticas, dos nomes pessoais, das
concepgdes  antropomorficas e  dos  sacerdotes  assalariados'*®
(JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5). '

Com relacdo a palavra “esotérica”, o prefixo “eso”, de origem grega, significa “dentro,
no interior de” (HOUAISS; VILLAR, 2001, p. 1220). E, portanto, em seu significado esotérico
ou interno que as diferentes religides t€ém mais chance de apresentarem algo em comum, pois
seu aspecto externo, exotérico e ritualistico, frequentemente realca as diferencas aparentes que
surgem das suas origens em diferentes épocas, locais, culturas etc.

Nesse sentido, talvez seja possivel resumir o projeto de conciliacdo entre a Teosofia
Primaria ou verdade absoluta, e a Teosofia Secundaria ou verdade relativa, também conhecida
como Pensamento Teosofico, como uma interpretacdo consistente do segundo objetivo da
Sociedade Teosofica: a Teosofia ¢ aquela Sabedoria Esotérica comum a todas as religides, que
estd de acordo com a logica da filosofia, e os fatos e as Leis da Natureza estudados pela ciéncia.

E oportuno mencionar, além do contexto historico geral, alguns dados biograficos dos

principais lideres da Sociedade Teosoéfica e autores teosoficos, bem como de suas obras mais

146 O grande voto, que inclui Aparigraha no Yoga-Siitra (PATANJALI, 1996, I1: 30-31, p. 166-175), bem como os
classicos votos de pobreza de diversas religides tradicionais (OLCOTT, 2019, p. 152), parecem tentar evitar ligar
os sacerdotes a possiveis interesses em posses materiais.

147 “Once unfettered and delivered from their dead-weight of dogmatic interpretations, personal names,
anthropomorphic conceptions and salaried priests, the fundamental doctrines of all religions will be proved
identical in their esoteric meaning” (JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5).
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importantes. Helena Petrovna Blavatsky nasceu em 12 de agosto de 1831, 31 de julho de 1831
pelo antigo calendario Juliano, em Ekaterinoslav, atual Dnepropetrovsk, na Ucrania, entdo parte
do Império Russo. Blavatsky tinha notaveis poderes psiquicos ou paranormais e foi batizada
como Helena Petrovna Hahn. Faleceu em 8 de maio de 1891, em Londres. Sua avo materna era
a princesa Helena Pavlovna Fadeyev. Helena Petrovna casou-se em 7 de julho de 1849,
portanto, antes de completar 18 anos, com Nikifor Blavatsky, muito mais velho do que ela, e
que se tornou o governador em exercicio da provincia em Erivan. O casamento durou apenas
trés meses. Seu intenso interesse pelo esoterismo levou-a a viajar extensivamente pelo mundo,
tendo conhecido em 1851, numa exposicao no Hide Park, de Londres, seu Mestre ou Mahatma,

um “Homem Perfeito” ou um ser liberado: um Principe indiano muito alto!'#3

que morava no
Tibete.Como explica Cranston, “[...] os instrutores de HPB [Blavatsky] ndo eram tibetanos, mas
indianos. O seu guru individual, o Mahatma Morya (usualmente chamado de Mestre M) nasceu
no Punjab” (CRANSTON, 1997, p. 107). Blavatsky passou alguns anos no Tibete com ele para
treinar e aprender a dominar seus poderes psiquicos ou faculdades paranormais (CRANSTON,
1997, p. 13-32, 60, 70, 104-129). Blavatsky chegou a afirmar & Condessa Wachtmeister, no
final de sua vida, que a produ¢do de fendmenos psiquicos havia dissipado grande parte de sua
vitalidade (WACHTMEISTER et al., 1980, p. 39), donde se conclui que essa seria uma das
causas da relativa brevidade de sua vida: ndo completou sessenta anos. Além disso, Blavatsky
pagou um alto preco, em sua reputacao, pela produgdo desses fendomenos psiquicos, devido as
acusacOes de fraude feitas contra ela pelo Relatério Hodgson, da Sociedade de Pesquisas
Psiquicas de Londres, em 1885, que deveria ter feito um estudo do seu caso com mais rigor
cientifico eimparcialidade. Somente depois de mais de um século, em 1997, o Relatério
Harrison, da mesma Sociedade de Pesquisas Psiquicas de Londres, apresenta uma retratacao,
com a devida pesquisa das evidéncias em microscopio, isentando Blavatsky daquelas
acusagoes. Nas proprias palavras de Harrison: “Peco desculpas a ela [Blavatsky] por termos
levado cem anos para demonstrar que ela escreveu a verdade” (HARRISON, 2015, p. 44).

O Cel. Henry Steel Olcott (1832-1907), outro dos fundadores da Sociedade Teosofica,
foi um agricultor bem sucedido em sua mocidade, chegando a ficar internacionalmente
conhecido por usar técnicas cientificas (CRANSTON, 1997, p. 146). Cranston destaca que “[...]
apos ter servido na Guerra Civil, ele [Olcott] fez parte da Comissao de trés homens nomeados
pelo governo para investigar o assassinato de Lincoln” (CRANSTON, 1997, p. 18). Destacou-

se, na Guerra Civil, como Investigador especial para combater a corrup¢do no Departamento

148 Tinha dois metros de altura (LEADBEATER, 2015, p. 53).
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de Guerra, pois tinha habilidade para detectar fraudes. Posteriormente, veio a se tornar
advogado, e, além disso, escreveu para varios jornais, principalmente em Nova lorque. Arthur
Conan Doyle admirava o trabalho de Olcott acerca da “Investigacdo sobre o Espiritismo”
(CRANSTON, 1997, p. 18).

Pode-se assim destacar uma primeira gera¢do de lideres e escritores da Sociedade
Teosofica, incluindo os principais fundadores, que foram o Cel. H. S. Olcott (1832-1907) e H.
P. Blavatsky (1831-1891), e, entre outros, Mabel Collins (1851-1927), T. Subba Row (1856-
1890, nascido em Kakinada, India) — ainda que tenha morrido jovem deixou obras importantes
—, ¢ Damodar K. Mavalankar (nascido em Ahmedabad, india, em 1857, cuja data de morte nao
se tem registro) — conquanto tenha escrito pouco e se retirado, como discipulo ideal, para morar
com os Mahatmas no Tibet (HARRIS, 2006, p. 408-409).

A literatura teosofica surge, principalmente, a partir das publicacdes de Helena
Petrovna Blavatsky e da fundagdo Sociedade de Teosofica, em 1875, encorajando o estudo
comparado de Religido, Filosofia e Ciéncia. Blavatsky publicou varias obras dentre as quais se
destacam como as mais importantes: Isis Unveiled (Isis sem Véu), em 1877; The Secret Doctrine
(4 Doutrina Secreta), em 1888; e The Key to Theosophy (Chave para a Teosofia), em 1889
(CRANSTON, 1997, p. 14-15). Outro género de obras, ou fontes importantes, deste periodo
sdo aquelas atribuidas aos Mahatmas ou “Homens Perfeitos”, como sera visto. Também deve-
se citar Mabel Collins, uma romancista inglesa e escritora mistica que tinha certos poderes
paranormais e foi, inicialmente, uma colaboradora de Blavatsky. Ela publicou, originalmente,
em 1884, uma importante obra intitulada The Idyll of the White Lotus (O Idilio do Lotus Branco)
(COLLINS, 2000a, 2000b), mas cuja autoria ela atribuiu a um Mahatma'#’. Esse foi, da mesma
forma, o caso da obra Light on the Path (Luz no Caminho) (HARRIS, 2006, p. 162-163). O
livro O Idilio do Lotus Branco (COLLINS, 2000a) pode ser visto como uma introdu¢do aos
conceitos teosoficos que foram mais tarde aprofundados em A Doutrina Secreta.

Outras obras importantes, que devem ser incluidas neste periodo da primeira geragao
de autores, sdo: A Buddhist Catechism (O Catecismo Budista) (1881) e Old Diary Leaves
(1935), cujo titulo em portugués ¢ Historia da Sociedade Teosdfica (2019), ambos do Cel.
Olcott. Varias obras foram publicadas por T. Subba Row, destacando-se: Esoteric Writings
(Escritos Esotéricos) (1896) e Philosophy of the Gita (A Filosofia da Bhagavad-Gitd) (1886).

Sven Eek publicou uma coletinea de artigos de Damodar K. Mavalankar intitulada Damodar

149 T. Subba Row menciona que a autoria poderia ser de um Mahatma (COLLINS, 2000a, p. 125) e Leadbeater
corrobora que a autoria do texto seria do Mestre H. (BESANT; LEADBEATER, 1981, v. 3, p. 289). Collins assim
declara em sua dedicatodria: “Dedico esta obra AO VERDADEIRO AUTOR, que a inspirou” (COLLINS, 2000a,

p- 7).
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and the Pioneers of the Theosophical Movement (Damodar o os Pioneiros do Movimento
Teosdfico) (1978), assim como textos sobre ele.

Na ¢época, predominantemente da primeira geracdo, irrompem cartas de uma
correspondéncia com os Mahatmas ou “Homens Perfeitos” (1880-1900). Essas Cartas dos
Mahatmas foram publicadas, posteriormente, e seu conteudo ¢ outra importante fonte do
Pensamento Teosofico. A obra abrange temas como a relagdo entre o Absoluto, o Logos (Deus),
a Unidade da Vida, as Leis de Periodicidade, as Doutrinas da Reencarnacao, Karma ¢ Evolucao
e o Plano Divino, caracteristicas da relagdo Mestre (Mahatma) e discipulo etc. Depois, surge
uma segunda geragcdo de autores, tais como Annie Besant (1847-1933) e Charles Webster
Leadbeater (1847-1934). Besant e Leadbeater também desenvolveram poderes psiquicos,
constituindo-se, também nesse aspecto, em sucessores desse trabalho de Blavatsky.

Annie Wood Besant nasceu em 01 de outubro de 1847, em Londres, Reino Unido, e
faleceu em 20 de setembro de 1933, em Adyar, Chennai, ndia, foi uma tedsofa, lider da
Independéncia da India, inicialmente socialista fabiana, influenciada por Charles Bradlaugh. A
New Encyclopaedia Britannica também registra que em 1889 se entusiasmou pelo Pensamento
Teosofico ao conhecer Blavatsky e sua obra, o que mudou sua vida. E complementa: “Os
ensinamentos da sociedade enfatizavam o servico humano, um evolucionismo espiritual
extraido tanto da filosofia esotérica oriental quanto da ocidental, e o papel dos mestres supra-
humanos da sabedoria”®® (YESHUA, 2003, v. 2, p. 165). Foi a segunda Presidente
Internacional da Sociedade Teosoéfica, desde 1907 até sua morte, e Presidente do Congresso
Nacional Indiano em 1917 (BESANT, 2001, p. 7-8). Recebeu seu merecido Doutorado Honoris
Causa (HARRIS, 2006, p. 87) pela Benares Hindu University (Universidade Hindu de
Benares), uma vez que tal distin¢do lhe fora negada a partir de seus estudos no Bacharelado em
Ciéncias, pela London University (Universidade de Londres), na qual conquistou ldureas em
varios exames, mas “[...] devido ao preconceito do examinador contra seu ateismo [na época] e
sua defesa do controle da natalidade, ela foi reprovada trés vezes em quimica”>! (HARRIS,
2006, p. 89). Por ironia, foi em Quimica que ela teve maior notoriedade na érea cientifica,

especialmente em seu livro com Leadbeater, Occult Chemistry (Quimica Oculta).

150 «“The teachings of the society emphasized human service, a spiritual evolutionism drawn from both Eastern and
Western esoteric philosophy, and the role of suprahuman masters of wisdom” (YESHUA, 2003, v. 2, p. 165).

151¢1 ] due to the examiner’s prejudice against her atheism and her advocacy of birth control, she was failed three
times in chemistry” (HARRIS, 2006, p. 89).
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Annie Besant foi, também, muito ativa em difundir, internacionalmente, a Magonaria
Mista'*?, que também aceita mulheres, ndo fazendo distingdo de sexo, pois se entende derivada
das antigas Escolas de Mistérios da Grécia, de Roma e do Egito (LINDEMANN, 2012, p. 302).
Além disto, apoiou uma restauracdo desses antigos Mistérios pela Sociedade Teosofica
(RANSON, 1989, p. 477). Foi tutora de Jiddu Krishnamurti, quem ela proclamou como futuro
veiculo de uma nova mensagem ou “[...] ensinamentos para despertar a intuigdo espiritual
(buddhi) [...]"'>3 (HARRIS, 2006, p. 91 ef seq.), o que ele nunca declarou aceitar, mas jamais
negou.

Charles Webster Leadbeater nasceu em 17 de fevereiro de 1847'3* em Stockport,
Reino Unido, e faleceu em 01 de marco de 1934, em Perth, Australia, foi um proeminente
escritor e lider teosofico da chamada segunda geracdo, conferencista internacional e autor de
mais de quarenta livros. Viveu aproximadamente um ano (1858) de sua juventude no Brasil
(OLIVEIRA, 2021, p. 1). Era um sacerdote anglicano e abandonou tudo, apds receber cartas de
um Mahatma, para seguir com Blavatsky rumo a India, onde se submeteu as praticas de
meditagdo e desenvolveu a clarividéncia em um nivel extraordindrio (HARRIS, 2006, p. 367-
373). Em 1916, tornou-se, juntamente com James I. Wedgwood (1883-1951), Bispo Fundador
da Liberal Catholic Church (Igreja Catdlica Liberal), hoje estabelecida nos cinco continentes.
Tem sucessdo apostolica derivada, indiretamente, da Igreja Catolica Apostdlica Romana, por
meio da Old Catholic Church — Igreja Veterocatdlica ou Velho-Catolica, de Utrecht, Holanda,
e liberdade de pensamento na interpretacdo das escrituras, ou seja, “[...] ndo requer nenhum
compromisso especifico quanto a doutrina ou crenga de qualquer um que participe de seus
servicos” (LEADBEATER, 2019a, p. 23-24).

Desta segunda geracdo de autores, entre varias outras, deve-se destacar as principais
obras de Besant: The Ancient Wisdom (A Sabedoria Antiga) (1897), A Study in Consciousness
(Estudos sobre a Consciéncia) (1907), An Introduction to Yoga (Introdugdo ao Yoga) (1908),
Os Ideaes da Theosophya (Os Ideais da Teosofia) (1915); e algumas principais obras de
Leadbeater: The Astral Plane (O Plano Astral) (1894), The Other Side of Death (O que Ha
além da Morte) (1903), The Masters and the Path (Os Mestres e a Senda) (1925), The Chakras

152 A Ordem do Oriente da Franco-Magonaria Mista Internacional, com Zénite em Adyar, tem preservado o aspecto
esotérico adaptado do Rito Escocés Antigo e Aceito de 33 graus, e chegou a inumeros paises em todo o mundo,
incluindo o Brasil, gragas ao impulso do trabalho e livros de Annie Besant e de C.W. Leadbeater, tais como
Pequena Historia da Magonaria e A Vida Oculta na Magonaria (LINDEMANN, 2012, p. 332).

153 <[] teachings to awaken the buddhi [...]” (HARRIS, 2006, p. 91).

154 Data de nascimento que constava no passaporte de Leadbeater e que ele apresentava nas tabelas de seus livros
(LEADBEATER, 2019a, p. 15) e que foi corroborada por Alan Leo (LEO, 1917, p. 25, p. 93) e C. Jinarajadasa
(JINARAJADASA, 2014b, p. 74).
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(Os Chakras) (1927), The Christian Gnosis (A Gnose Cristd) (1983); bem como obras conjuntas
Besant e Leadbeater: Occult Chemistry (Quimica Oculta)(1908), Thought Forms (Formas-
Pensamento)(1901), Man: Whence, How and Whither (O Homem: donde e como veio, e para
onde vai)(1913).

Pode-se considerar, como autores de uma terceira geragdo, C. Jinarajadasa
(1875-1953), Geoffrey Hodson (1886-1983), N. Sri Ram (1889-1973) e Jiddu Krishnamurti
(1895-1986). Krishnamurti, provavelmente o autor com maior numero de obras publicadas e
palestras gravadas em video, enfatizou, em seu ensinamento, a importancia do
autoconhecimento independente de qualquer tradi¢do ou autoridade, incluindo ele proprio
(HARRIS, 2006, p. 94). Algumas obras importantes, que devem ser destacadas neste periodo
da terceira geracdo de autores, sdo: de Jinarajadasa, First Principles of Theosophy
(Fundamentos de Teosofia) (1921); de Hodson, The Hidden Wisdom in the Holy Bible (A
Sabedoria Oculta na Biblia Sagrada) (1963), The Christ Life from Nativity to Ascension (A
Vida de Cristo do Nascimento a Ascensdo) (1975); de Krishnamurti, A¢ the Feet of the Master
(Aos Pés do Mestre) (1910), Towards Discipleship (1926), The First and Last Freedom (A
Primeira e Ultima Liberdade) (1954), Freedom from the Known (Liberte-se do Passado)
(1969), bem como, em coautoria com o fisico David Bohm, The Ending of Time (A Elimina¢do
do Tempo Psicologico) (1985); e de Sri Ram, The Way of Wisdom (O Caminho da Sabedoria)
(1989).

Dr. Igbal Kishen Taimni (1898-1978), também faz parte desta geragdo e adquiriu
notoriedade nos temas do Yoga e meditagio. Por ter nascido em Lucknow, india, numa familia
bramane, e posteriormente ter recebido seu Doutorado em Quimica Inorganica, pela London
University (Universidade de Londres), em 1928, desenvolveu uma rara habilidade em seus
escritos, qual seja, combinar seu conhecimento de Filosofia oriental e sanscrito com filosofia
oculta e ciéncia exata moderna. Além disso, seus escritos sdo notaveis pela pedagogia e clareza,
pois foi, por muitos anos, professor da University of Allahabad (Universidade de Allahabad),
India. Sua principal contribui¢io a Sociedade Teoséfica foi como escritor de diversas obras,
pelo que recebeu a Medalha Subba Row em 1975 (HARRIS, 2006, p. 601-602, p. 613). Entre
suas obras, pode-se destacar Self-Culture in the light of Occultism (Autocultura a Luz do
Ocultismo) (1976), Preparagdo para o Yoga (1992), The Science of Yoga: the Yoga Sutras of
Patanjali (A Ciéncia do Yoga) (1961).

Talvez deva ainda ser mencionada uma quarta geracdo de autores teosoficos,
representada, principalmente, por Radha Burnier (1923-2013). Aplicou-se em conciliar,

harmonica e sabiamente, a mensagem das trés geracdes anteriores. Ela escreveu, entre outras
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obras: Aprendendo a Viver a Teosofia (2007) e No other Path to Go (Ndo Hda outro Caminho a
Seguir) (1996).

Em lingua portuguesa, surgem cléssicas tradu¢des de Fernando Pessoa (1888-1935),
que eventualmente assinava com o pseudonimo de Fernando de Castro, como em Introducdo
ao Yoga, de Annie Besant (2019). Dentre outras de suas tradugdes encontram-se A Voz do
Siléncio, de H. P. Blavatsky (2011a) e Os Ideais da Teosofia, de Annie Besant (2001). Fernando
Pessoa, ao traduzir tais obras, veio a se interessar por Teosofia (BLAVATSKY, 2011a, p. Ixiv).
Dirigiu, assim, uma série de tradu¢des denominada Biblioteca de Estudos Teosoficos em cuja

apresentacao declara:

“De todo esse renascimento esotérico de [18]86, ¢ a Teosofia o aspecto mais
empolgante e fecundo. Nao lhe faremos aqui a historia, alids demasiado longa
para ser feita numa breve e resumida apresentacdo, mas ja soou a hora de ser
vulgarizada em lingua portuguesa.” (Fernando Pessoa, [193-?7] apud
LINDEMANN, 2019, p. 7)

Dessa forma, em sintese, quanto as principais fontes do Pensamento Teoso6fico na
atualidade, pode-se citar as quatro geracdes de autores apresentadas e as contribui¢cdes das
Cartas dos Mahatmas'>>. Conhecidas estas destacadas obras, parece, oportuno e didatico,
introduzir, gradual e progressivamente, alguns contetidos, mesmo que resumidamente, do
Pensamento Teosofico. Assim, talvez seja mais adequado partir de suas versdes mais simples,
deixando as mais complexas para o momento da anélise de A Doutrina Secreta. Provavelmente,
a tentativa mais curta e audaciosa para resumir a Teosofia tenha sido feita por Leadbeater:
“Deus ¢ bom, [...] o homem ¢ imortal, e [...] o que ele semear, isso também ele colherd”
(LEADBEATER, 2019a, p. 256). Em apenas uma linha, Leadbeater propde declaradamente
fazer uma sintese das trés verdades apresentadas por Collins, publicadas em The Idyll of the
White Lotus (2000b), que ja s3o em si mesmas uma sintese magistral do Pensamento Teosofico.

Nesta obra, The Idyll of the White Lotus (2000b), Collins apresenta trés verdades que
podem ser consideradas como um pequeno resumo do Pensamento Teos6fico, como segue: “Ha
trés verdades que sdo absolutas e ndo podem ser perdidas, mas podem permanecer em siléncio
por falta de quem as proclame: [i] a alma do homem ¢ imortal e o seu futuro ¢ o de algo cujo
crescimento e esplendor ndo tém limites”!*® (COLLINS, 2000b, p. 161). Nesta expressio,

evidentemente, a palavra “homem”, naquela época, significava “ser humano”, uma vez que

155 Assunto detalhado na subcapitulo 2.4.

156 “There are three truths which are absolute, and which cannot be lost, but yet may remain silent for lack of
speech. The soul of man is imortal, and its future is the future of a thing whose growth and splendour has no limit”
(COLLINS, 2000b, p. 161).
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também no primeiro objetivo da Sociedade Teosofica ndo se faz distingdo de sexo, como foi
visto. Nesta primeira verdade, que também se poderia denominar ou relacionar, conforme
considerei em anterior estudo, ao Principio da Perfectibilidade Humana (LINDEMANN, 2014,
p. 61), pode-se encontrar referéncias as ideias basicas de Evolucdo e, talvez, de Reencarnagao.
Isso ainda de forma muito veladamente ou subentendida, pois tudo parece indicar que havia
uma intengdo pedagdgica de inicialmente ndo “chocar” a mente ocidental revelando
ensinamentos esotéricos que poderiam assim ser sumariamente rejeitados. Pode-se argumentar
que a Reencarnacdo ¢ uma condi¢do necessaria para dar condigdes para uma Evolucdo, que se
apresenta como ilimitada até a reabsor¢ao, no Absoluto ou Parabrahman, no final do periodo
de manifestagcdo. Dessa forma, a Evolu¢do, como ¢ proposta pelo Pensamento Teosofico, nao ¢
apenas restrita a uma expectativa de vida humana média de talvez uns oitenta anos. Fica, porém,
estrategicamente aberta a possibilidade de evolugdo em outros mundos, como preferem muitas
religides ndo reencarnacionistas. Um dos motivos pelos quais um ensinamento ¢ considerado
esotérico ou secreto, numa certa época ou cultura, € o motivo relacionado aos ensinamentos que
“[...] poderiam provocar irreveréncia [...]” (LEADBEATER, 2019a, p. 256), ou talvez, como ja
afirmado, rejei¢do sumaria. A primeira obra mais importante de Blavatsky, Isis Unveiled (Isis
sem Veéu) (1992), publicada originalmente em 1877, ndo considera claramente a Doutrina da

Reencarnagdo. A Theosophical Enciclopaedia comenta esse fato:

Em Isis sem Veéu, o tratamento [...] [do tema da] reencarnagdo por Blavatsky
foi tdo prudente que alguns leitores entenderam que ela estava negando
completamente sua realidade. De fato, ela parece ter se preocupado em refutar
certos conceitos ingénuos de reencarnaciao que imaginam uma sobrevivéncia
e um renascimento da personalidade de um individuo'*” (HARRIS, 2006, p.
638).

A Doutrina da Reencarnacdo somente ¢ explicitamente declarada, na literatura
teosofica, a partir de Olcott no seu A Buddhist Catechism (Catecismo Budista) (OLCOTT, 2019,
p. 10-11), cuja primeira edicao data de 1881.

Collins prossegue proclamando, no The Idyll of the White Lotus, a segunda verdade,
que poderia também ser denominada ou relacionada ao Principio da Imanéncia ou Onipresenca
divina (LINDEMANN, 2014, p. 35): “[ii] O principio que da a vida habita em nos e fora de

nos, ¢ imortal e eternamente benéfico; nao € ouvido, nem visto, nem sentido pelo olfato, mas ¢

157 “In Isis Unveiled, Blavatsky’s treatment of reincarnation was so circumspect that some readers have understood
her to be denying its reality altogether. In fact, she seems there to have been concerned with refuting certain naive
concepts of reincarnation that imagine a survival and rebirth of an individual’s personality” (HARRIS, 2006, p.
638).
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percebido pelo homem que deseja a percepgdo”>® (COLLINS, 2000b, p. 161-162). A
possibilidade de expansao da percepgao e/ou da consciéncia € um dos temas mais desenvolvidos
no Yoga-Sitra. A possibilidade da percep¢do da Divindade ¢ um dos pontos importantes da
Hipotese da Religido Cientifica, bem como da propria tradi¢do teosofica.

Collins, na sua terceira verdade, que poderia também ser relacionada ao Principio do
Meérito pelas Obras (LINDEMANN, 2014, p. 61) ou a Lei do Karma, proclama: “[iii] Cada
homem ¢ seu proprio absoluto legislador, o dispensador de gloria ou trevas para si mesmo; € o
decretador de sua vida, sua recompensa e sua puni¢do”'®® (COLLINS, 2000b, p. 162).
Obviamente, tal verdade expressa ou apresenta uma descricdo, magistralmente simples e
sintética, da Lei do Karma, um dos mais importantes pilares de 4 Doutrina Secreta.

Collins conclui, de forma excepcional, o resumo feito, e parece ter um carater
soteriologico ou consolador para as classicas duvidas humanas sobre a existéncia: “Estas
verdades, que sdo grandes como a propria vida, sdo tdo simples como a mais simples das mentes
humanas. Alimenta com elas os famintos” (COLLINS, 2000b, p. 111). Posteriormente,
Blavatsky, em sua obra The Key to Theosophy (A Chave para a Teosofia) (1991a), publicada
originalmente em 1889, a autora sustenta, em seu subcapitulo “Teosofia para as Massas”
(BLAVATSKY, 1991a, p. 213), que, para as massas da popula¢do humana, “[...] a questao
principal ¢ erradicar aquela fonte demasiado fértil de todo crime e imoralidade — a crenga de
que € possivel para as pessoas escaparem das consequéncias de seus atos” (BLAVATSKY,
1991a). Portanto, Blavatsky considerava que a crenga na possibilidade da impunidade, que esta
alicercada em certo tipo de ignorancia espiritual, ¢ a causa dos diversos sofrimentos e males
humanos. E ela acrescenta: “Uma vez ensinada a elas [as massas] a maior de todas as leis,
karma e reencarnagdo, além de sentirem em si mesmas a verdadeira dignidade da natureza
humana, elas se afastardo do mal e o evitardo como fariam em caso de perigo fisico”
(COLLINS, 2000b, p. 215).

Talvez seja oportuno aprofundar a definicdo da palavra sanscrita karma, que A
Sanskrit-English Dictionary define como “[...] acdo, [...] ag@o anterior que conduz a resultados
inevitaveis, destino (como consequéncia de atos em uma vida anterior) [...]"'%° (MONIER-

WILLIAMS, 1995, p. 258). Portanto, a conotagdo primaria do significado de karma ¢é “agao”,

158 “The principle which gives life dwells in us and without us, is undying and eternally beneficent, is not heard or
seen, or smelt, but is perceived by the man who desires perception” (COLLINS, 2000b, p. 161-162).

159 “Bach man is his own absolute lawgiver, the dispenser of glory or gloom to himself; the decreer of his life, his
reward, his punishment” (COLLINS, 2000b, p. 162).

1607 ] action, [...] former act as leading to inevitable results, fate (as the consequence of acts in a previous life)
[...]" (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 258).
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mas outros diciondrios também admitem uma conotagdo secundaria como “resultado, [...]
destino, a determinada consequéncia de atos praticados em uma vida anterior [...]”'°! (APTE,
2015, p. 158); “Efeito, [...] destino (resultado de um ato realizado num nascimento anterior)
[..]"1%2 (MACDONELL, 1954, p. 64). No sentido teoséfico, é enfatizado o aspecto metafisico
da palavra sanscrita karma, como uma Lei de carater universal, “[...] a Lei de Retribuicdo, a Lei
de Causa e Efeito” (BLAVATSKY, 1991b, p. 283). Isso se aplica também a visdo teosofica da
Lei da Reencarnacgdo e a Lei de Evolucao, como ¢ enfatizado na analise da obra de Blavatsky:
A Doutrina Secreta.

Parece ainda importante salientar que, principalmente, a época da fundagdo da
Sociedade Teosofica, ou nos seus primeiros dezesseis anos, havia pelo menos duas linhas ou
tendéncias distintas de trabalho representadas pela énfase dos seus principais fundadores,
enquanto ambos ainda estavam vivos. Uma mais externa e universalista, representada por seu
Presidente Fundador, o Cel. H. S. Olcott; outra mais esotérica, representada por H. P. Blavatsky.
O Cel. Olcott sustentava que o segredo do crescimento da Sociedade Teosofica dependia da sua
Constituicao e da simplicidade de seus objetivos, quando afirmava: “Nao contaminados pelo
sectarismo, desprovidos de toda ofensividade dogmatica, eles [seus objetivos] ndo repelem
quem os examina com imparcialidade™!® (HARRIS, 2006, p. 465).

Tamanha ¢ a for¢a desta tendéncia na Sociedade Teosofica, que nem sequer a palavra
Teosofia ¢ mencionada em seus objetivos atuais — alids, nunca foi. Em 1888, enquanto
Blavatsky ainda estava viva e, provavelmente, no auge de sua influéncia, pela publica¢do de
A Doutrina Secreta, a versao de seu segundo objetivo era: “Promover o estudo da literatura
Ariana [da India] e outras literaturas orientais, religides, filosofias e ciéncias™'** (HARRIS,
2006, p. 632), o que obviamente incluia o Yoga e sua Filosofia. Tal destaque para a Filosofia
Indiana diminuiu na versdo atual, usada a partir de 1896, quando Blavatsky j4 havia falecido:
“Encorajar o estudo de religido comparada, filosofia e ciéncia.”!%> (HARRIS, 2006, p. 632),
que parece mais corresponder ao que Blavatsky chamava de “Ocultismo teérico”

(BLAVATSKY, 2011, p. 107-108).

161 “Result, [...] fate, the certain consequence of acts done in a former life [...]” (APTE, 2015, p. 158).

162 “Effect, [...] fate (result of an act done in a former birth) [...]” (MACDONELL, 1954, p. 64).

163 “Untainted by sectarianism, divested of all dogmatic offensiveness, they repel none who examine them
impartially” (HARRIS, 2006, p. 465).

164 “To promote the study of Aryan and other Eastern literatures, religions, philosophies and sciences” (HARRIS,
2000, p. 632).

165 “To encourage the study of comparative religion, philosophy and science” (HARRIS, 2006,
p. 632).
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Por outro lado, a histéria indica o surgimento de uma Se¢do Interna como outra linha
complementar de trabalho, mais esotérico, na Sociedade Teosofica, sob lideranca de Blavatsky:
“Em 1888, a resposta de Blavatsky a isto [ posi¢cdo sustentada por Olcott] foi constituir
declarada a formag¢do de uma Se¢do Esotérica da Sociedade [...]”!% (HARRIS, 2006, p. 465),
que visava uma introdu¢do ao “Ocultismo pratico” ou “Ciéncia [ou sabedoria] Oculta”

(BLAVATSKY, 2011b, p. 107-108).

2.2 FONTES TRADICIONAIS DA TEOSOFIA NO OCIDENTE E NO ORIENTE

Como foi visto na se¢do anterior, o contexto original do termo denominado ®socopia
(Theosophia), traduzido geralmente por “sabedoria divina”, inclui sua utilizacdo significativa
em particular no universo religioso-filosofico greco-romano. Seu primeiro uso, documentado
em dicionario (BAILLY, 2000, p. 926), foi feito por Porfirio (c. 234 — c. 304), discipulo de
Plotino, dando assim continuidade & linhagem do Neoplatonismo de Amoénio Sacas. Dessa
forma, a literatura produzida na Sociedade Teosofica, que pode ser denominada como Teosofia
ou Pensamento Teosofico, herda de fontes antigas, tanto do ocidente quanto do oriente, grande
parte dos seus ensinamentos. Nesse sentido, essa heranca ¢ aproveitada pela Teosofia, conforme
se encontra nas diferentes enciclopédias e nos diversos dicionarios de filosofia e, também, na
obra de Blavatsky, a qual abrange um periodo de fontes que vém desde a propria origem da
palavra, ainda no periodo classico, avangando pelo periodo medieval e mesmo além, até se
aproximar da fundacdo da Sociedade Teosofica. Nesse sentido, constitui uma heranga da
Teosofia como esta consagrado no verbete da New Encyclopaedia Britannica, que relaciona
alguns filosofos e misticos, que antecedem a fundacdo da Sociedade Teosofica, e cujos

ensinamentos sdo, em parte, destacados nesta se¢do:

Teosofia: filosofia religiosa com [fontes e] preocupacdes misticas que podem
ser rastreadas desde o mundo antigo [...] O termo também pode ser usado em
um sentido mais geral para se referir a um certo tipo de pensamento mistico
encontrado em pensadores como os antigos filosofos gregos Pitagoras e
Platdo, os mestres gnosticos Simdo, o Mago, e Valentino, os filésofos
neoplatdnicos Plotino e Proclo, os misticos medievais do norte da Europa
Meister Eckhart e Nicolau de Cusa, os misticos especulativos renascentistas
Paracelsus e Giordano Bruno, o fildsofo romantico alemao Friedrich Scheling.
Mas a fonte mais rica e profunda de visdes teosoficas tem sido o pensamento
indiano [...] '” (YESHUA, 2003, v. 11, p. 696).

166 «In 1888, Blavatsky’s response to this was to form announced the formation of an Esoteric Section of the
Society [...]” (HARRIS, 2006, p. 465).

167 «“Theosophy: religious philosophy with mystical concerns that can be traced to the ancient world [...] The term
may also be used in a more general sense to refer to a certain strain of mystical thought found in such thinkers as
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Um dos aspectos importantes, que cabe ser observado, ¢ a existéncia de semelhangas
ou pontos em comum nesse estudo de filosofias e religides comparadas que costumam ser
indicativos de herangas, afinidades ou influéncias recebidas de tais fontes antigas. Isso favorece
a mencionada hipotese de Blavatsky de que “[...] subjacente a todas as religides populares
antigas, havia a mesma doutrina da sabedoria antiga”!'%® (BLAVATSKY, 1982, v. 2, p. 99).
Nesse espirito, Annie Besant tem um livro com o nome de Sabedoria Antiga (2013), e outro
denominado Sete Grandes Religioes (2011), ambos inspirados nessa ideia de uma conciliagao.
No tultimo, ela comentou sobre sete religides, classificadas principalmente por seu grande
numero de seguidores nas palestras que proferiu na India. Sao elas: Hinduismo, Zoroastrismo,
Budismo, Cristianismo, Islamismo, Jainismo e Siquismo (Figura 2). A autora afirma que o
livro: “tem por finalidade auxiliar os membros de cada uma das religides a reconhecer o valor
e a beleza das crengas diferentes da sua, e demonstrar a unidade que lhes ¢ subjacente”
(BESANT, 2011, p. 9). Pode-se acrescentar ai a Fraternidade Universal, que ¢ o primeiro

objetivo da Sociedade Teosofica, bem como o didlogo inter-religioso e a paz mundial.

Figura 2: Sete Grandes Religides

Fonte: Obra Sete Grandes Religices (2011), de Annie Besant

the ancient Greek philosophers Pythagoras and Plato, the Gnostic teachers Simon Magus and Valentinus, the
Neoplatonist philosophers Plotinus and Proclus, the medieval northern European mystics Meister Eckehart and
Nicholas of Cusa, the Renaissance speculative mystics Paracelsus and Giordano Bruno, the German philosophical
mystic Jakob Bohme, and the German Romantic philosopher Friedrich Schelling. But the richest and most
profound source of theosophical views has been Indian thought [...]” (YESHUA, 2003, v. 11, p. 696).

168 “What we desire to prove is, that underlying every ancient popular religion was the same ancient wisdom-
doctrine, one and identical, professed and practiced by the initiates of every country, who alone were aware of its
existence and importance” (BLAVATSKY, 1982, v. 2, p. 99).
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Portanto, sob este ponto de vista, qualquer das grandes religides pode ser considerada
como uma fonte teosoéfica tradicional, como fica subentendido no supracitado segundo objetivo
da Sociedade Teosofica: “Encorajar o Estudo de Religido Comparada, Filosofia e Ciéncia”
(THEOSOPHIA, 2019, p. ii). Adyar, a sede mundial da Sociedade Teosoéfica, tem um templo
ou santudrio de cada uma dessas religides, além de um templo magdnico, que pode representar
as Religides de Mistérios, e também varios nichos no Hall central para as religides menores em
numero de seguidores, de modo que cada eventual visitante possa encontrar uma representacao
de a sua propria religido. Pode, porém, haver uma tendéncia a considerar tal conciliacdo das
religides como um sincretismo, definido no Diciondrio de Filosofia, como “[...] qualquer
conciliagdo que se considere mal feita ou mesmo os pontos de vista que auspiciem uma
conciliacdo desejavel [...], ou sobreposi¢do e fusdo de crencas de origens diversas [...] ndo
tendo, portanto, significado preciso” (ABBAGNANO, 1999, p. 903). Cabe questionar quem
podera avaliar, ou com qual critério, se a conciliagio foi bem ou mal feita. E importante
considerar que, diferentemente da interpretagdo exotérica ou literal, mais acessivel ao publico
externo, como foi visto, o esoterismo ou o ensinamento esotérico, interno ou secreto, depende
de o discipulo estar pronto ou “ter ouvidos para ouvir” (Mt 11,15) a interpretacao alegdrica ou
parabdlica, que ndo ¢ explicita, pois costuma demandar uma chave simbolica de interpretacao.
Essa ¢ uma diferenga essencial na exegese feita por Origenes de Alexandria (c. 185- ¢. 253)
conforme menciona o Diciondrio de Filosofia de Cambridge (2011, p. 688).

O esoterismo teosofico busca ressaltar, como foi mencionado na sec¢do anterior, que
“as doutrinas fundamentais de todas as religides se [demonstrardo] idénticas em seu significado
esotérico [...]"1%° (JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5) se os diversos grilhdes e supersti¢cdes
agregados pelos seres humanos puderem ser removidos. A discussdo gira em torno de optar por
considerar (i) a Teosofia como se fosse uma mera constru¢do evolutiva artificial ou
mentalmente elaborada a partir da ignorancia humana, como se fosse um sincretismo que tenta
conciliar as religides a partir de meras mitologias comparadas — como esta tese e a maioria dos
dicionarios devem cientifica, prudente e provisoriamente considerar —, ou se (ii) seriam as
religides que declinariam, por interferéncia humana dos seus seguidores, e derivariam a partir
de uma visdo ou percepcao original da inica e suprema sabedoria divina ou verdade primordial
atemporal obtida por seus instrutores ou fundadores, e iriam se diferenciando e se distanciando

gradualmente daquela unidade simbolizada nas religides comparadas, como Blavatsky e Besant

169 “Once unfettered and delivered from their dead-weight of dogmatic interpretations, personal names,
anthropomorphic conceptions and salaried priests, the fundamental doctrines of all religions will be proved
identical in their esoteric meaning” (JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5).
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sustentam. Na verdade, o autor teos6fico mais explicito em buscar essa verdade primordial
atemporal ¢ Krishnamurti, quando declara que “a Verdade ¢ uma terra sem caminhos”
(KRISHNAMURTI, 1929 apud LUTYENS, 1978, p. 272).

Nesse sentido da possibilidade de as religides declinarem, deduzir-se-ia que o apice de
uma religido ocorreria enquanto seu fundador ainda estivesse vivo, porque teria a experiéncia
ou percep¢ao direta da verdade. Besant afirma que, segundo os ensinamentos das escrituras
sagradas, “[...] os Fundadores das religides [...] excedem infinitamente o nivel da humanidade
ordinaria. [...] E impossivel citar um s6 exemplo de aperfeigoamento gradual nas religides em
geral. Ao contrario, citam-se nimeros casos de ensinamentos puros que degeneraram”
(BESANT, 1978, p. 17). Isso se deveria a falta da experiéncia direta, aquela que proporciona a
percepgdo da verdade “[...] seja pela unido com um Ser divino exterior, seja abrindo os olhos a
existéncia divina dentro dele. Esse estado toma o nome de €xtase, um iogue [yogi] hindu chama-
lo-ia o Samadhi superior [...]” (BESANT, 1978, p. 23). Dessa forma, pode-se ter mais um
indicativo da importancia do Yoga-Siitra, como Ciéncia ou sabedoria, que conduz ao Samdadhi
no Pensamento Teosofico: o Samadhi (Extase) sera visto como esséncia da experiéncia
religiosa.

Além disso, deve-se ressaltar um outro ponto de vista teosofico que decorre da
importancia da experiéncia direta do Samdadhi ou da profundidade dos estados mentais que o
antecedem. Segundo Ravi Ravindra, toda e qualquer tentativa de comparagdo ‘“horizontal”,
conforme diz ele, entre duas ou mais religides, nunca mostrard tantas diferencas quanto a
possivel comparacdo “vertical”, ou de profundidade, entre situacdes de vivéncia ou
compreensdo entre seguidores de uma mesma religido (RAVINDRA, 1991, p. 55). Mais
importante, portanto, seria buscar os pontos de convergéncia, individual ou coletivamente, na
vivéncia espiritual.

Dessa forma, se mostra importante atentar ou mesmo buscar as supracitadas
semelhancas, caracteristicas ou pontos em comum nesse estudo de filosofias e religides
comparadas, pois costumam ser indicativos de herangas, afinidades, ou influéncias recebidas
de tais fontes antigas, como sdo apresentadas na continuagdo do verbete supracitado da New

Encyclopaedia Britannica:

Apesar de sua diversidade, a especulacdo teosofica revela certas
caracteristicas comuns. A primeira delas ¢ uma énfase na experiéncia mistica.
Quer antigos ou modernos, os escritores teosoficos concordaram que existe
uma realidade espiritual mais profunda e que o contato direto pode ser
estabelecido com essa realidade através da intuicdo, meditagdo, revelacdo ou
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algum outro estado que transcenda a consciéncia humana normal'”

(YESHUA, 2003, v. 11, p. 696).

Nota-se que essa importante caracteristica em comum, referente a “experiéncia
mistica”, tem relagdo com postulacdes, por parte de Collins (2000b, p. 161-162) e Blavatsky
(1980, v. 1, p. 81), referentes a uma percepcao direta do principio de imanéncia ou onipresenga
divina ou Vida Una. E relevante observar que tal possibilidade de percepgdo direta costuma
aparecer nas diversas defini¢des de Teosofia apresentadas e tém relacdo com a percepgao direta
através do Extase (Samadhi), almejada pelo Yoga de Pataiijali. Sobre este tema, é oportuno
citar uma passagem de Wilder, em sua obra New Platonism and Alchemy (Neoplatonismo e
Alquimia), que trata dos filaleteus ou te6sofos neoplatonicos de Alexandria. E consideravel

salientar que essa obra fora publicada seis anos antes da fundagdo da Sociedade Teosofica:

O nome pelo qual Amodnio Sacas designava a si mesmo e a seus discipulos era
o de Filaleteus ou “amantes da verdade”. Eles também eram as vezes
denominados Analogistas, por causa de sua pratica de interpretar todas as
lendas e narrativas sagradas, mitos e mistérios, por meio de uma regra ou
principio de analogia ou correspondéncia, de modo que os eventos que eram
relatados como tendo ocorrido no mundo externo eram considerados como
expressdo de operagdes e experiéncias da alma humana'” (WILDER, 1869,

p. 3).

Essa mesma pratica, ou sistema de interpretacdo, “[...] por meio de uma regra ou
principio de analogia ou correspondéncia [...]”, ¢ usada, em certa medida, nesta se¢do, para
identificar pontos em comum subjacentes as diversas filosofias e religides, indicativos de
herancas, afinidades, ou influéncias recebidas, como faziam os “Analogistas”. Na verdade, ao
mencionar que se apoia em obra de Wilder (1869), Blavatsky sustenta que os Analogistas ou
Filaleteus constituiam, naquela época, uma “Escola Teoséfica Eclética” (BLAVATSKY,
1991a, p. 16): “O sistema de meditagdo usado pelos filaleteus foi o éxtase, um sistema
semelhante a pratica do Yoga indiano. Tudo o que se sabe sobre a Escola Eclética deve-se a
Origenes, Longino e Plotino, os discipulos imediatos de Amonio Sacas” (BLAVATSKY,
1991a, p. 17). Além dessa escassez de documentagdo de informagdes relativas a essa escola,

Wilder menciona a dificuldade, talvez pelas diferencas culturais de costumes e linguagem, dos

170 “Despite its diversity, theosophical speculation reveals certain common characteristics. The first of these is an
emphasis on mystical experience. Whether ancient or modern, theosophical writers have agreed that a deeper
spiritual reality exists and that direct contact may be established with that reality through intuition. Meditation,
revelation, or some other state transcending normal human consciousness” (YESHUA, 2003, v. 11, p. 696).

171 “The name by which Ammonias Sacas, designated himself and his disciples, was that of Philaletheians, or,
lovers of the truth. They were also sometimes denominated Analogeticists, because of their practice or interpreting
all sacred legends and narratives, myths and mysteries, by a rule or principle of analogy and correspondence, so
that events which were related as having occurred in the external world were regarded as expressing operations
and experiences of the human soul” (WILDER, 1869, p. 3).
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“[...] estudantes dos ultimos séculos para apreender adequadamente os elementos
predominantes da teosofia dos Filaleteus”!’> (WILDER, 1869, p. 9). Seu sistema de medita¢do
foi praticado por Plotino, que atingiu o Extase — chamado de Samadhi no Raja-Yoga indiano,
como ele proprio menciona em sua carta a Flaccus: “E somente agora e entdo que nés podemos
experimentar a elevagdo tornada possivel para nds, acima dos limites do corpo e do mundo. Eu
a tenho realizado apenas trés vezes até agora”'’® (PLOTINO, [2—d.C.] apud TAYLOR, 1980,
p. 66).

E oportuno reiterar que existem meng¢des a um conhecimento direto, Extase ou
inspiracdo direta por Deus, que parecem ser indicativas da influéncia neoplatonica no
Pensamento Teosofico, € que tais mengdes sdo apresentadas por Porfirio'’#, discipulo de
Plotino, e, também, por Jamblico e por Proclo: “Este termo [teosofia] ja era usado pelos
neoplatonicos para indicar o conhecimento das coisas divinas, proveniente de inspiracdo direta
por Deus (PORFIRIO, De abst., IV, 1 7; JAMBLICO, De myst., V1L, 1; PROCLO, Theol. plat.,
V, 35)” (ABBAGNANO, 1999, p. 954, grifo do autor). Reale prefere considerar o uso do termo

como uma tendéncia ja presente no Neoplatonismo tardio:

Com este termo entende-se a representacao do Divino [...] consistindo
particularmente na transposi¢do em termos ocidentais de crencas orientais.
Mas ja na antiguidade tardia esta tendéncia estd presente [...], sobretudo [em]
as doutrinas herméticas [...] [e], em certa medida, [em] as do tardio
neoplatonismo (REALE, 1995, v. 5, p. 254).

Além disso, mostra-se, ao longo desta secdo, em que medida a Teosofia recebe as
herancas das fontes ocidental ou oriental, a partir de principios que podem ser correlacionados
as “verdades de Collins”, enquanto resumo da Teosofia, ou podem apoiar ou indicar afinidades
com tais verdades. Isso ¢ feito investigando, isto ¢, identificando as semelhancas,
correspondéncias ou influéncias reciprocas nas passagens relevantes nos autores e em suas
obras mais expressivas. Evidentemente, ndo ha espago, nesta tese, para uma discussao
aprofundada desses temas. Pretende-se, pelo menos, verificar a existéncia de indicios
suficientes, nas obras de autores escolhidos, dessas semelhangas que podem, por isso mesmo,

apontar para um aprofundamento em pesquisa futura.

172 «q..] students of the later centuries for apprehending properly the predominating elements of the Philaletheian
theosophy” (WILDER, 1869, p. 9).

173 Wilder afirma que mais tarde esse nimero de experiéncias do Extase ou Samddhi por Plotino aumentou para
um total de seis vezes (WILDER, 1869, p. 13).

174 Porfirio declara também ter alcancado o Extase uma vez, mas somente apos seus sessenta anos de idade
(PORFIRIO [ca. 300 d.C.] apud WILDER, 1869, p. 13).
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A primeira investigacdo ou busca de afinidades ¢ feita através dos ensinamentos de
Platdo, os quais originaram o chamado Neoplatonismo. Um dos pontos fundamentais do
pensamento de Platdo (428-347 a.C.), que constitui um dos desdobramentos do Neoplatonismo,
¢ o de que a alma ¢ imortal. Sendo assim, tem correspondéncia com a primeira verdade de
Collins e o Principio da Perfectibilidade Humana, vistos na se¢do anterior. Platdo argumenta
em A Republica, que nem a febre ou a doenga, ou a ma qualidade dos alimentos podem matar
a alma, nem mesmo seus proprios vicios ou a injustica. E conclui: “Logo, quando uma coisa
ndo perece devida a um mal, quer lhe seja proprio, quer estranho, ¢ evidente que ¢ forcoso que
exista sempre. E, se existe sempre, € imortal” (PLATAO, 2010, § 611a, p. 479). Evidentemente,
se a alma fosse um mero derivado do corpo e dele dependesse, ou se ndo houvesse algum tipo
de individualidade que sobrevivesse a morte, se recairia num materialismo que o Pensamento
sempre combateu.

Mais importante talvez seja a afirmagdo de Platdo, no Fédon, de que a alma, que ao
morrer ainda ¢ fascinada pelos apetites e deleites do corpo, ¢ levada por tais desejos a
transmigrar para outro corpo. Tais almas “[...] que ndo se libertaram puras do corpo [...] se veem
obrigadas a vagar [desde o Hades...] até que o apetite do elemento corporal a que sempre estdo
ligadas volte a prendé-las noutros corpos” (PLATAO, 2011, § 8ld-e, p. 119). Ele entio
descreve a natureza da proxima vida de tais almas por afinidade com tais desejos: “Como ¢
natural, voltam a ser aprisionadas em naturezas de costumes iguais aos que elas praticaram em
vida” (PLATAO, 2011, § 81e, p. 119). Descreve, entdo, as tais vidas animais por afinidade, o
que usualmente se chama de “metempsicose”, renascendo como asnos, lobos, abutres etc., no
Fédon (PLATAO, 2011, § 82a, p. 119 et seq.) e em A Republica (PLATAO, 2010, § 614b, p.
484 et seq.). Entretanto, Proclo (412 — 485 d.C.), o ultimo grande filésofo neoplatonico grego
e sucessor na Academia, apresentado por Reale (1995, v. 4, p. 578) como “[...] o maior dos
neoplatonicos pos-plotinianos”, sustenta uma sabia interpretagdo propria do Neoplatonismo

para tal polémica envolvendo a questdo do renascimento:

[Proclo] em seu Comentdrio sobre o Timeu reivindica: “E usual [...] inquerir
como almas humanas podem descer para animais irracionais. E alguns de fato
pensam que ha certas semelhangas dos homens com as bestas, que chamam
de vidas selvagens; pois de nenhuma maneira pensam ser possivel que a
esséncia racional possa tornar-se a alma de um animal selvagem. [...] Nos
acrescentamos que, em sua Republica, ele [Platao] diz que a alma de Tersites
assumiu um macaco, mas nao o corpo de um macaco; e no Fedro, que a alma
desce a uma vida selvagem, mas nao a um corpo selvagem. Pois a vida ¢ unida
com sua propria alma. E nessa passagem ele diz que ¢ transformado numa
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natureza bestial. Pois uma natureza bestial ndo ¢ um corpo bestial, mas uma
vida bestial”'”” (PROCLUS, [4--] apud MEAD, 1966, p. 36-37).

Jamblico (nasceu ca. 240 d.C., em Cdlcis, Siria, e faleceu ca. 325, Apameia, Siria)
também sustentava que “[...] a reencarnacdo s6 podia ocorrer em corpos humanos” (REALE,
1995, v. 4, p. 565), conforme as tendéncias da Teosofia herdadas da sabedoria neoplatdnica
(ABBAGNANO, 1999, p. 954). Na verdade, essa talvez seja uma aparente diferenca entre o
platonismo classico e a escola neoplatonica. Pode-se dizer “aparente”, pois hé indicios de que
Platao tinha ensinamentos ndo escritos e que, talvez, s6 seriam revelados mais tarde pelos
neoplatonicos, como sugere Reale: “Naturalmente, os neoplatdonicos exploraram de maneira
notavel doutrinas provenientes das ‘Doutrinas ndo-escritas’ platonicas, difundidas pelos antigos
académicos, por Aristoteles, e apropriadas pelos neopitagoricos” (REALE, 1997, p. 35). Reale
considera Aristoteles como sua fonte ou indicacdo principal da sua tese a respeito da existéncia

das “Doutrinas ndo-escritas”, e conclui:

Poder-se-ia at¢ mesmo afirmar que sem as “Doutrinas nao-escritas” o
neoplatonismo ndo teria se desenvolvido. Particularmente, a doutrina do
“Uno” como Principio supremo coincidindo com o Bem [..] sao
desenvolvimentos radicais da grande doutrina platonica (REALE, 1997, p.
33).

O fato ¢ que a Teosofia sustenta a Reencarnagdo, juntamente com a Evolug¢do, como
os antigos neoplatonicos, Jamblico e Proclo, faziam. A Teosofia sustenta que, num certo
momento entre a condi¢ao evolutiva animal e humana chamada de individualizagdo, ocorre a
formag¢do do corpo mental superior ou abstrato, condi¢do necessaria para a autoconsciéncia,
também conhecido como “corpo causal” (karana sarira) ou “corpo dos karmas” (karmdasaya
no Yoga-Siutra), que passa a acumular os karmas individuais. Portanto, por regra, a
individualizacdo caracteriza a conquista de um estagio evolutivo irreversivel, ou seja, um ser
humano conquistou a autoconsciéncia e ndo podera ser levado a reencarnar em um corpo animal
ou vegetal.

Outro ponto a destacar na citacao de Reale, ¢ que a ideia do Uno, “[...] entendido como

acima-do-ser-e-do-pensamento [...]” (REALE, 1997, p. 35), esté relacionada ao Principio da

Imanéncia e a segunda verdade de Collins. Talvez um dos pontos mais caracteristicos do

175 ¢[...] Proclus, in his Commentaries on the Timaeus vindicates [...] (V.329): “It is usual [...] to enquire how
human souls can descend into brute animals. And some, indeed, think that there are certain similitudes of men to
brutes, which they call savage lives; for they by no means think it possible that the rational essence can become
the soul of a savage animal. [...] We add that in his Republic he [Plato] says, that the soul of Thersites assumed
an ape, but not the body of an ape; and in the Phaedrus, that the soul descends into a savage life, but not into a
savage body. For life is conjoined with its proper soul. And in this place he says it is changed into a brutal nature.
For a brutal nature is not a brutal body but a brutal life” (PROCLUS [4-- d.C.] apud MEAD, 1966, p. 36-37).
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método Socratico, bem como da busca da Reminiscéncia ou Anamnese de Platdo, sejam
também baseados no Principio da Imanéncia. Ou seja, o pressuposto do método socratico, como
considera Evans: “[...] caracteriza o pensamento pagao sob o principio Platonico-Socratico da
imanéncia: Essencialmente, a verdade ja esta dentro do homem”!’® (EVANS, 1983, p. 24).

Na expressdo de Platdao, no Ménon, contudo, a Reminiscéncia parece mais relacionada
a imortalidade da alma e a reencarnacao: “Sendo entdo a alma imortal e tendo nascido muitas
vezes, e tendo visto tantas as coisas [que estdo] aqui quanto as [que estdo] no Hades [0 mundo
dos mortos], enfim todas as coisas, nio h4 nada que nio tenha aprendido” (PLATAO, 2001, §
81c, p. 51). Na verdade, sua conclusdo relaciona a Reminiscéncia com o proprio processo da
aprendizagem: “[...] de modo que ndo ¢ nada de admirar [...] ser possivel a ela rememorar
aquelas coisas justamente que ja antes conhecia. [...] Pois, pelo visto, o procurar e o aprender
s30, no seu total, uma rememoracdo [reminiscéncia]” (PLATAO, 2001, § 81c-d, p. 53).

Outra heranca ou ponto comum muito relevante entre o Platonismo e a Teosofia, que
Jaeger chega a considerar como o paragrafo mais importante de 4 Republica de Platdo, presente
no Livro X, sobre o Mito de Er: “A virtude ¢ livre, e cada um participard mais ou menos dela
conforme a estima ou o menosprezo em que a tiver. A responsabilidade ¢ de quem escolhe:
Deus esta inocente nisso” (PLATAO, 1996, § 617e, p. 234). Desta forma, Platdo proclama o
livre-arbitrio, similarmente a terceira verdade de Collins relacionada ao karma, resolvendo,
magistralmente, o assim chamado “problema do mal”, que, portanto, ndo tem origem em Deus,
mas se origina na livre escolha humana. Jaeger comenta: “A obra de Platdo alcanga o apogeu
naquela passagem do mito final em que, depois de destronada a poesia, ¢ aclamado o logos de
Laquesis, filha de Ananke [§ 617 d-e]” (JAEGER, 2003, p. 994). Esta passagem, visivelmente,
relaciona-se com a Lei do Karma, simbolizada na tradigdo grega pela deusa Némesis
(BLAVATSKY, 1991b, p. 407).

Talvez seja relevante considerar que foi o arauto de Laquesis quem fez a proclamagao
do livre-arbitrio, um intérprete divino (PLATAO, 2012, § 617e, p. 411) ou profeta (PLATAO,
1996, § 617¢, p. 234), conforme se encontra no Mito de Er, associada ao Principio do Mérito
pelas Obras (karma), ou seja, o mérito do cultivo da virtude que assim determina a escolha das
vidas (Reencarnagdo). Entretanto, tal escolha esta condicionada, sendo feita dentre opgdes

limitadas dos efeitos resultantes de causas escolhidas no passado, pois ndo € por acaso que,

176 «¢[..] characterizes pagan thought under the Platonic-Socratic principle of immanence: Essentially, the truth is
within man already” (EVANS, 1983, p. 24).
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conforme considerei, “Laquesis é a moira do passado [...]'"””(LINDEMANN, 2014, p. 23).
Jaeger ressalta que o proprio ato da escolha parece se situar “[...] num momento Unico decisivo
anterior a vida [...]” (JAEGER, 2003, p. 995), porque a alma preexiste a este tltimo nascimento.
Na verdade, ela esta presa ao ciclo dos nascimentos e mortes, ou seja, da metempsicose ou
reencarnag¢do. Jaeger conclui coerentemente que “sua opcao [da alma] estd predeterminada pela
vida que a precedeu [...]” (JAEGER, 2003, p. 995). Portanto, cada homem, tendo, inicialmente,
o poder da escolha na semeadura, ¢ responsavel pela colheita, pelo seu destino, decretando por
sua propria escolha a sua vida, colhendo sua alegria ou tristeza, pois como conclui Jaeger, a
culpa ndo ¢ dos deuses, mas “a alma tem de aceitar a vida que escolheu, e a qual ja estd
permanentemente vinculada” (JAEGER, 2003, p. 994).

Blavatsky afirma que Platdo era “um iniciado nos Mistérios [...]” (1991b, p. 494), o
que confere grande importancia ao pensamento de Platdo no Pensamento Teosofico. Conforme

acrescentei, € possivel que tenha havido:

[...] uma influéncia das Escolas de Mistérios no pensamento de Platio'’®, nao
somente dos Mistérios Orficos, como foi visto, mas também dos Mistérios de
Eléusis, que eram diretamente relacionados ao mito de Demeter'”® e sua filha
Perséfone, incluindo a ideia de libertar a alma do corpo, que também aparece
no Fedon (LINDEMANN, 2014, p. 30).

As Escolas ou Religides de Mistérios da Antiguidade tém relevante e direta relacdo
com a Teosofia. Dessa forma, pode-se mostrar que essas trés verdades do Pensamento
Teosofico, apresentadas por Collins, — alma imortal reencarnante em evolucdo, Deus
Onipresente e a relagdo de causa e efeito com o livre-arbitrio —, também podem ser encontradas
em passagens de Platdo e, particularmente, no antigo Neoplatonismo.

Ha indicios de que Pitdgoras (LEADBEATER, 1978, p. 128) e Platao, principalmente
no Fédon (PLATO, 1984, § 250 b-c, p. 126) e no Ménon (PLATAO, 2001, § 76 e, p. 39),
representando as origens da filosofia ocidental, poderiam ter sido iniciados nos Mistérios
Egipcios e/ou Gregos, que continham em comum os assim chamados “mistérios ocultos” ou

esotéricos.

177 Platdo menciona que as filhas da Necessidade as filhas da Necessidade (Ananke), chamadas de Moiras, sdo
trés: “[...] Laquesis, Cloto e Atropos, cantam, acompanhando a harmonia das Sereias [dos planetas]: Laquesis o
passado, Cloto o presente, Atropos o futuro.” (PLATAO, 2012, Repiiblica § 617¢c, p. 409)..

178 Na verdade, teria sido muito fAcil, para um distinguido cidaddo de Atenas como Platdo, receber a iniciagdo nos
Mistérios, como se pode notar pela maneira aberta e natural com que tal possibilidade é considerada no Ménon
(PLATAO, 2001, § 76 e, p. 39), e, assim, ter acesso direto aos ensinamentos dos Mistérios. Segundo Rocha
Pereira, os requisitos eram “apenas ter conhecimento da lingua grega (para entender o que se dizia em partes
essenciais das cerimonias) e estar livre do crime de homicidio” (PEREIRA, 1979, v. 1, p. 262).

179 Giordani afirma que o templo de Eléusis era dedicado a Demeter, e nele eram celebrados os renomados
Mistérios (GIORDANI, 1967, p. 484).
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Na verdade, conforme considerei, ¢ do voto de sigilo perpétuo — muon, que em grego
significa “fechar os labios”!%" (LINDEMANN, 2020, p. 303) —, que deriva o proprio nome das
antigas Religides ou Escolas de Mistérios, que representam as origens remotas da ciéncia no
ocidente, particularmente aquelas localizadas na Biblioteca de Alexandria e seu Serapeum

(LINDEMANN, 2020, p. 263-272). Os Mistérios foram assim definidos por Blavatsky:

Eram cerimonias que geralmente se mantinham ocultas aos profanos e as
pessoas ndo iniciadas, e durante as quais se ensinavam, por meio de
representagdes dramaticas e outros métodos, a origem das coisas, a natureza
do espirito humano, as relagdes deste com o corpo e o método de sua
purificacdo e reposi¢do a uma vida superior. A ciéncia fisica, a medicina, as
leis da musica, a adivinhagdo, eram todas ensinadas da mesma maneira
(BLAVATSKY, 1991b, p. 377).

Além do voto de Sigilo Perpétuo, outras estruturas e doutrinas comuns entre as antigas
Religides ou Escolas de Mistérios incluem a Hierarquia das Iniciagdes, Vida Postuma
(imortalidade da alma) e Reencarnagio, os Mistérios Internos ou Ocultos e o Extase como Meio
de Conhecimento. Essas estruturas comuns, conforme mencionei, indicariam a unidade
subjacente a essas diversas Escolas de Mistérios (LINDEMANN, 2020, p. 300-330). Por outro
lado, algumas dessas mesmas estruturas e doutrinas estdo igualmente presentes na Teosofia ou
Pensamento Teosofico. A Hierarquia das Iniciagdes esta ligada, de um lado, a Lei de Evolugao
da alma, e, de outro, a Perfectibilidade Humana como expressdes teosoficas ja consideradas. A
outra estrutura em comum, o Extase como Meio de Conhecimento, esta possivelmente ligada a
Hipotese da Religido Cientifica, como sera visto na proxima secao.

Os Mistérios tinham ainda uma linguagem simbolica ou um simbolismo de linguagem
comum ligada a uma doutrina, como sustenta Hodson: “A linguagem sagrada dos iniciados das
escolas de mistérios ¢ formada de hierogramas e simbolos, sendo seu significado mais
constante, como também o ¢ a doutrina que essa linguagem revela em qualquer lugar”
(HODSON, 2007, p. 69).

Os Mistérios Ocultos eram, por sua propria natureza, velados por meio de simbolos e
alegorias, tais como o fogo e a serpente. O simbolismo do poder transformador do fogo ¢
proverbial e tal poder ¢ conhecido até para assepsia de instrumentos. O simbolismo da serpente
estd associado ao seu poder criativo ou regenerador, a capacidade de regenerar sua pele etc.
(HODSON, 2007, p. 550-551). O significado de tais mistérios, ou mesmo sua existéncia,

usualmente ndo eram de conhecimento publico.

180 A propria palavra “mistério” é proveniente do termo grego mystérion, que por sua vez “deriva do verbo ‘myen’,
[que significa] ‘fechar, estar fechado’. Também associada a mesma ideia esta a palavra ‘muon’, ‘fechar os 1abios’”
(LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011, p. 31).
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Os Mistérios Egipcios combinavam os simbolos do fogo e da serpente, na figura
mitologica da serpente Kéti, que consumia com seu fogo o inimigo de Osiris (CAMPBELL,
1988, p. 357). A serpente saindo entre os olhos de diversas divindades, bem como dos farads,
sempre foi um simbolo de clarividéncia (HODSON, 1983, p. 39, p. 45, 60).

Os Mistérios Gregos estdo ligados ao simbolo do Caduceu Alado de Mercurio ou
Hermes (BRANDAO, 2014, p. 323), com suas duas serpentes gémeas entrelacadas, adotado,
contemporaneamente, nos Estados Unidos, como simbolo da Medicina. O Caduceu esta
relacionado aos Mistérios da Serpente de Esculdpio ou Asclépios (BRANDAO, 2014, p. 85),
deus grego da Medicina, representado frequentemente s6 com uma serpente, posteriormente
assimilados aos Mistérios de Eléusis'®! (BLAVATSKY, 1991b, p. 377). O Caduceu Alado de
Mercurio ou Hermes ¢ um objeto sagrado dos Mistérios da Grécia antiga que indica o
conhecimento, entre os gregos, da anatomia oculta, simbolizada ou constituida por trés
componentes (as duas serpentes e o baculo central) ou canais, como s3o também considerados
por Leadbeater: “Um destes objetos era o caduceu, a vara do poder, cingido pelas serpentes
enroscadas e encimado pelo pinhdo. Era o mesmo que o tirso, e dizia-se que era oco para se
enché-lo de fogo” (LEADBEATER, 1978, p. 125). Com tal fundamento, Leadbeater comenta
os simbolos da serpente e do fogo nas tradicdes de Mistérios com a denominagdo de “serpente
ignea” (LEADBEATER, 1977, p. 203) ou “fogo serpentino” (LEADBEATER, 2019a, p. 148).

O aspecto alado do caduceu ¢, obviamente, indicativo de um movimento ascensional.
Héracles ou Hércules dominava as duas serpentes laterais ja em seu ber¢o, conforme conta a
mitologia grega (BRANDAO, 2014, p. 304). A interpretacdo desse simbolismo ¢ aprofundada
por Leadbeater em A Vida Oculta na Magonaria (1977), e por Hodson em The Concealed
Wisdom in World Mythology (A Sabedoria Oculta na Mitologia Mundial) (1983), que ¢ a fonte

do diagrama da Figura 3.

181 Blavatsky considera que “O juramento de Hipdcrates era apenas um compromisso mistico. Hipdcrates era um
sacerdote de Asclépios (Esculapio), [...]. Porém os Asclepiades eram Iniciados do culto da Serpente de Esculapio,
[...” (BLAVATSKY, 1991b, p. 377) que era o deus da medicina na antiga Grécia. Nas antigas Tradi¢oes de
Mistérios, bem como em suas herdeiras como a Magonaria, a primeira serpente ou canal € estimulado no primeiro
grau para a purificagdo das paixdes, a segunda no respectivo grau para o dominio da mente, e a terceira no
respectivo grau para a “influéncia superior do espirito” (LEADBEATER, 1977, p. 202-203).
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Figura 3: Caduceu Alado de Hermes ou Mercurio

Fonte: HODSON, 1983, p. xxii.

Dessa forma, pode-se notar inumeras semelhangas, pontos em comum ou herangas que
o Pensamento Teosofico recebe das tradicoes de Mistérios. Conforme resume Bernabé, essas
semelhancas se dao sobre os principais ensinamentos dos Mistérios, tais como a imortalidade
da alma, sua vida postuma e transmigracao para expiacao de suas faltas, a busca da libertagao
ou “salvagdo final da alma” (BERNABE, 2011, p. 158).

Ademais, o Cristianismo, particularmente o Cristianismo Primitivo, se apresenta como
importante fonte do Pensamento Teosofico, tendo diversos pontos em comum ou de afinidade
com a Teosofia. E verdade que o apostolo Sdo Paulo também utilizou o termo similar
(®EQY XO®IAN, Theou Sophian), na sua Primeira Epistola aos Corintios, mas possivelmente
noutro contexto, quando € tradicionalmente traduzido como “Sabedoria de Deus”: “Ensinamos
a sabedoria de Deus, misteriosa e oculta, que Deus, antes dos séculos, de antemao destinou para
a nossa gloria” (1Cor 2,7,).

A forma mais imparcial de de investigar ou apresentar os pontos comuns em que a
Teosofia herda ou tem afinidade com o Cristianimo pareceria ser por meio de citagdes ou
passagens da propria escritura cristd. Por exemplo, O Principio da Perfectibilidade Humana,
que se encontra também na primeira verdade de Collins, se apresenta na Biblia até como se
fosse um novo mandamento do Cristo, pois estd no imperativo: “Portanto, deveis ser perfeitos
como o vosso Pai celeste ¢ perfeito” (Mt 5, 48) e afirma ainda que pode chegar a perfeita

semelhanca de seu Mestre: “O discipulo ndo € superior a seu mestre, mas todo o que for perfeito
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sera como o seu mestre”!'®? (Lc 6,40). Por sua vez, Sdo Paulo parece indicar a existéncia de uma
meta evolutiva futura de perfei¢do para todos: “Até que alcancemos todos nds a unidade da fé
e do pleno conhecimento do Filho de Deus, o estado de Homem Perfeito, a medida da estatura
da plenitude de Cristo” (Ef 4,13).

No Cristianismo, a alma imortal ¢ um conceito muito antigo, ja herdada da tradi¢ao
judaica, como se pode ver na citagdo atribuida ao Rei Salomao, que nesse caso ainda indica o
ensinamento da sua preexisténcia, que ¢ condi¢do logica para a Doutrina da Reencarnagdo: “Eu
era uma crianca de boas qualidades, com alma boa. Ou melhor, porque eu era bom, vim a um
corpo sem mancha” %3 (Sb 8, 19-20). Pode-se salientar também a relagdo de causa e efeito (ou
karma) entre a alma que era boa e o corpo que ela “mereceu”, justamente pelo uso da palavra
“porque” em forma de conjun¢do causal, isto €, representando a razdo de algo ter ocorrido.

Na verdade, no Evangelho ha indicios da existéncia de um Cristianismo Esotérico, nas
palavras que o Cristo teria dito a seus discipulos: “A vos foi dado o mistério do Reino de Deus,
aos de fora, porém, tudo acontece em parabolas, a fim de que vendo, vejam e ndo percebam, e
ouvindo, oucam e ndo entendam; para que ndo se convertam e ndo sejam perdoados” (Mc 4,
11-12). Na sequéncia do mesmo capitulo, se complementa explicando: “Anunciava-lhes a
Palavra por meio de muitas pardbolas como essas, conforme podiam entender; e nada lhes
falava a ndo ser em pardbolas. A seus discipulos, porém, explicava tudo em particular” (Mc 4,
33-34).

Por outro lado, as religides chamadas biblicas, a saber, o Judaismo, o Cristianismo e o
Islamismo, que sdo uma importante fonte de inspiragao teosofica, recebem aqui um tratamento
especial justamente no que tange a Doutrina da Reencarnagdo, porque ela ndo faz parte do
ensinamento exotérico dessas tradigdes, e porque a exegese biblica demandaria muitas paginas
para que se pudesse desenvolver o tema sem saltos 16gicos. Aqui, portanto, serdo apresentados
apenas alguns indicios esotéricos como possibilidades para reflexao.

Por causa da Doutrina da Reencarnacao, entre outras, a interpretagdo biblica e exegese
do Padre Origenes de Alexandria (c. 185 - ¢. 253) tornou-se muito importante para a Teosofia
e, particularmente, para a Igreja Catolica Liberal, considerada por muitos como um movimento
paralelo da Sociedade Teosofica, como afirma Leadbeater em sua obra 4 Gnose Crista:

“Origenes, o maior de todos os Padres da Igreja, sustentava-a [a Reencarnagdo] forte e

182 preferiu-se a tradugdo de outra Biblia (A BIBLIA..., 1969). ’
183 Nesse caso excepcional, preferiu-se a tradugdo de outra Biblia (NOVA BIBLIA..., 2014), porque A Biblia de
Jerusalém apresenta uma nota de rodapé (1995, p. 1217) que pode sugerir pouca imparcialidade nessa tradugao.
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claramente, e ¢ significativo que afirmasse nao té-la tomado de Platdo, mas que lhe fora
ensinada por S3o Clemente de Alexandria [...]"(LEADBEATER, 2019b, p. 162).

Sustentando também a preexisténcia da alma e a salvagao universal, Origenes, que foi
discipulo de Amodnio Sacas (entre sec. II e III d.C.) e de Sao Clemente de Alexandria (c. 150 -
c. 215 d.C.), representa uma espécie de elo perdido entre o Platonismo e o Cristianismo, como
desenvolvi em mais de vinte paginas na Dissertacdo de Mestrado em Filosofia sobre

Reconciliagdo do Platonismo com o Cristianismo (2014), mas que se pode tentar resumir:

Deve ficar claro que nem todos os cristdos seguiam as doutrinas da
Preexisténcia da alma, sua possivel Transmigragdo (ORIGEN, 1973, p.
xxxvii, p. 73-74, p. 145, p. 325) até a Salvag@o Universal (apocatastase) no
juizo final que eram sustentadas pelo Pe. Origenes de Alexandria (Alexandria,
Egito c. 185 — Tiro c. 253), mas sim que seus inumeros seguidores tiveram a
liberdade de sustentar por trés séculos uma linhagem dentro do cristianismo,
0 origenismo (DICIONARIO Patristico, 2002, p. 1051), que era oficialmente
aceitavel até 553 d.C.[aceitavel pelo menos por um quarto da histéria do
Cristianismo], data da condenacao dessas doutrinas de Origenes no Concilio
Constantinopla II, convocado arbitrariamente pelo Imperador Justiniano I, que
destituiu e exilou o Papa Silvério, morto neste exilio “poucos meses depois de
subnutricao” (DUFFY, 1998, p. 43), num dos casos mais controversos €
polémicos de cesaropapismo, ou seja, de interferéncia do Estado na historia
da Igreja. O Papa Vigilio, indicado pelo Imperador, nem compareceu ao
Concilio, inicialmente ‘“alegando estar doente” (DAVIS, 1990, p. 241).
“Apesar do convite do Imperador e dos Bispos, Vigilio ndo compareceu ao
Concilio” (Ibidem, p. 243). (LINDEMANN, 2014, p. 8).

Mais diretos, Reale e Antisseri apresentam em sua obra a doutrina de Origenes sobre
a apocatastase'* (REALE; ANTISERI, 2003, v. 2, p. 46), restaura¢do final ou salvacgdo

universal e afirmam:

Tal visdo relaciona-se estreitamente com a concepg¢do origeniana segundo a
qual, no fim, todos os espiritos se purificardo [ Apocatastase], resgatando suas
culpas, mas, para se purificarem inteiramente € necessario que sofram longa,
gradual e progressiva expiagdo e correcao, passando, portanto, por muitas
reencarnagdes em mundos sucessivos'*> (REALE; ANTISERI, 2003, v. 2, p-
46).

Essas doutrinas de Origenes sobre reencarnagdo e apocatastase, consideradas como
fontes importantes para o Pensamento Teosofico, foram condenadas, depois de trés séculos, no

Concilio Constantinopla II, mas a salvacdo universal pareceria ser uma verdadeira concepgao

184 Até que “Deus seja tudo em todos” (1Cor 15, 28), conforme interpretagdo de restauracio final ou salvagdo
universal (REALE; ANTISERI, 2003, v. 2, p. 46).

185 Conforme também considera o proprio Origenes: “Talvez, entretanto, ‘tristeza e trevas’ devam ser tomadas
como significando esse corpo grosseiro e terreno, por meio do qual no fim deste mundo cada homem que tera de
passar para outro mundo recebera o principio de um novo nascimento.” (JEROME [Ep. ad Avitum, 7] apud
ORIGEN, 1973, De Principiis, 11. 10. 3, p. 145).
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de um Deus misericordioso, coerente com a énfase no perddo e no amor (1Jo 4,8), enquanto,
conforme considerei, o Cristianismo pareceria ter entrado em contradicdo ao sustentar a
doutrina da danagdo no inferno eterno'8® (LINDEMANN, 2014, p. 93).

Por tais motivos, varios autores teosoficos (BLAVATSKY, 1991b, p. 166)(BESANT,
2021, p. 149)(LEADBEATER, 2019b, p. 163) (HODSON, 1999, p 248) consideraram
importante a possibilidade de uma interpretag@o da profecia do retorno do profeta Elias (Is 40,3;
Ml 4,5; Mt 3,3), como se fosse reencarnado no corpo de Jodo Batista, que assim poderia indicar
a existéncia de algum ensinamento esotérico sobre a Doutrina da Reencarna¢ado no Cristianismo
Primitivo, como se poderia depreender da expressdo atribuida ao Cristo,“para quem tem
ouvidos para ouvir”, a respeito de Jodo Batista: “Porque todos os profetas bem como a Lei
profetizaram até Jodo. E, se quiserdes dar crédito, ele ¢ o Elias que deve de vir. Quem tem
ouvidos, ouga!”'®” (Mt 11,13-15). Leadbeater, em seu comentario sobre esta passagem,
apresenta um questionamento logico sobre a interpretacdo literal da Biblia Sagrada,
tradicionalmente fundamentada no conceito teologico da inspiracao, segundo o qual se atribui
ao Espirito Santo cada palavra da sagrada escritura, como se houvesse sido proferida “pela sua
boca, e justamente a ele se atribuia a plenitude da verdade reconhecida no texto”
(DICIONARIO Patristico..., 2002, p. 496). A respeito desta passagem biblica (Mt 11,13-15),

Leadbeater comenta que Cristo:

[...] estava bem ciente de que o retorno de Elias fora profetizado [Is 40,3; Ml
4,5; Mt 3,3], e que as pessoas o estavam aguardando [Mt 16, 13-16; 17,10-
13], e, portanto, Ele deve ter sabido como seus ouvintes tomariam o que Ele
dizia. Ele fez uma declaragdo clara e inequivoca. Se Ele ndo quisesse dizer
aquilo, significaria decepcionar [enganar]| intencionalmente o povo, e
sabemos que Ele ndo podia fazé-lo. Ou Cristo o disse ou ndo o disse. Se ndo
o disse, o que ¢ feito da inspiracao dos Evangelhos? E se Ele o disse, entdo a
reencarnagao ¢ um fato, porque existe Sua afirmacdo de que Jodo Batista era
Elias em um novo corpo (LEADBEATER, 2019b, p. 163).

Em qualquer caso, o ensinamento sobre o Principio da Imanéncia de Deus,
mencionado por Evans (1983, p. 24), ou sua Onipresenca, € claro no Cristianismo até na pessoa

do Filho de Deus: “Naquele dia conhecereis que estou em meu Pai, € vos em mim, € eu em
b 9

186 Provavelmente o inferno eterno ¢ a maior contradigio do Cristianismo, pois nada poderia ser tdo
desproporcional ou caracterizar uma maior negagio de uma justica divina (teodiceia) do que se pudesse haver um
Deus que cobrasse penalidades eternas, de seus proprios filhos, por erros tivessem sido cometidos na finitude do
tempo. Seria 0 mesmo que cobrar juros infinitos por causa de dividas finitas (LINDEMANN, 2014, p. 93).

187 Caso se prefira verificar também uma traducio de outra Biblia (A BIBLIA..., 1969): “Porque todos os profetas
e a lei profetizaram até Jodo. E, se quereis dar crédito, é este o Elias que havia de vir. Quem tem ouvidos para
ouvir, oug¢a” (Mt 11,13-15).
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vOs”!88 (Jo 14,20), ou na expressdo do apostolo Paulo: “Cristo em vos; a esperanga da gloria!”
(C11,27).

Principio do Mérito pelas Obras ou Lei do Karma também esta indicado no
Cristianismo: “O que o homem semear, isso colher” (Gl 6,7) e “Se alguém disser que tem f¢,
mas nao tem obras, que lhe aproveitard isso?” (Tg 2,14). Deve-se chamar a aten¢do para a
Parabola dos Talentos (Mt 25,14-30) e sua correlagdo com “o homem ser o absoluto decretador
de seu destino” (COLLINS, 2000b, p. 162), como segue: “Acaso a fé podera salva-10?” (Tg
2,14) e “Porque o Filho do homem vira na gloria de seu Pai, com os seus anjos, e entdo dara a
cada um segundo as suas obras”!®® (Mt 16,27). Dessa forma, pode-se mostrar que ha algumas
passagens importantes que podem ser encontradas no Cristianismo e se apresentam como fontes
ou pontos de afinidade com essas trés verdades do Pensamento Teosofico, apresentadas por
Collins, o que ¢ particularmente enfatizado no Cristianismo Primitivo de Origenes de
Alexandria.

Dentre as fontes orientais da Teosofia, o Budismo ¢ uma das mais importantes, pois
como comenta Tigunait, os seis darsanas ou Sistemas da Filosofia Indiana, mais o Budismo,
sdo considerados como sendo “[...] a nata da cultura e sabedoria védicas”!° (TIGUNAIT, 1983,
p. 33).

O ensinamento mais importante do Budismo, que ¢ uma heranc¢a fundamental para a
Teosofia, ¢ o das Quatro Nobres Verdades (Cattari Ariyasaccani), apresentado pelo proprio
Buddha (623 a.C. — 543 a. C.) logo apds a sua [luminacdo, no seu primeiro sermao, que foi para
apenas cinco discipulos, o Dhamacakkappavattanasutta, em 589 a.C., em Isipatana'®!, que o
Prof. Rhys Davids traduz como “A Fundagdo do Reino da Retiddo”'*> (OLCOTT, 2019, p.
107). Essas Quatro Nobres Verdades sdo: “[1] a Verdade da Existéncia do Sofrimento (Dukkha
Satya); (2) a Verdade da Causa do Sofrimento (Samudaya Satya); (3); a Verdade da Cessacao
do Sofrimento (Nirodha Satya); e (4) o Caminho que Conduz a Cessacao do Sofrimento (Magga
Satya)” (SILVA; HOMENKO, 1999, p. 33-34, 83). Este Caminho, por constituir-se de oito
passos, é frequentemente conhecido também como “[...] a Nobre Octupla Senda ou Caminho
do Meio” (SILVA; HOMENKO, 1999, p. 83). Tal nome deve-se ao fato de ser um caminho

que evita os dois extremos, que sdo representados, como comenta Zimmer, de um lado pela

188 preferiu-se a tradugdo de outra Biblia (A BIBLIA..., 1969).

189 preferiu-se a tradugdo de outra Biblia (A BIBLIA..., 1969).

190 <[ ] the cream of the Vedic culture wisdom” (TIGUNAIT, 1983, p. 33).

191 Atual Sarnath, localidade proxima [10 km] & cidade de Benares [atual Varanasi], UP, india (SILVA;
HOMENKO, 1999, p. 33). Proximo a esta localidade, o rio Varuna conflui com o rio Ganges.

192 “The Foundation of the Kingdom of Righteousness” (OLCOTT, 2006, p. 45).
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“[...] busca desenfreada de prazeres mundanos, [e] de outro, [pela] disciplina severa, ascética,
corporal como a de alguns contemporaneos do Buddha [...], cuja austeridade tinha por objetivo
culminante a aniquilagdo do corpo fisico” (ZIMMER, 2012, p. 339). O Buddha compreendeu
que a vida tem muito sofrimento, ou que esta plena dele, mas isso ndo deve ser visto como um
pessimismo, mas antes como um primeiro passo para se libertar do sofrimento. Na vida dos
seres humanos, parece haver mais sofrimento do que felicidade. Tal fato estd ilustrado em sua
propria vida, quando viu pela primeira vez a doenga, a velhice e a morte. Na verdade, existe
insatisfacdo (dukkha) e todo tipo de frustragcdes, medo e desesperanga: ndo somente apenas
naquelas condi¢des de sofrimento extremo. O sofrimento pode cessar. “[O] sofrimento pode ser
superado”!”® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 191). O nome tradicionalmente dado no
Budismo para a cessacdo do sofrimento ¢ nirvana. A palavra nirvana € constituida de pelo
menos dois componentes. O prefixo nir indica negacdo (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 538)
e a raiz va indica “soprar”'®* (PRABHAVANANDA, 1964, p. 934). A palavra vana, em
sanscrito, significa “soprado”? (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 935), referindo-se a
“extingd0”, como apagar uma vela. A palavra nirvana refere-se, portanto, a um estado ou
condi¢do de eliminag¢do ou “[...] absoluta extingdo [...] de todas as paixdes e desejos [...]"1%¢
(MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 557) que constituem a causa do sofrimento, tendo por
consequéncia também o significado de “bem-aventuranga”!®” (MACDONELL, 1954, p. 143).
Dessa forma, a tradicio budista propde a persecucio do Nobre Octuplo Caminho
(astangamarga), que ¢ assim chamado porque ¢ constituido por oito passos ou estigios
(TIGUNAIT, 1983, p. 46).

O primeiro passo no Caminho Octuplo, isto é, “no caminho de progresso em diregdo a
paz infinita € a ‘reta visdo® [samyak drsti] ou ‘reta crenga’'*® [fé]”1%° (PRABHAVANANDA,
1964, p. 210). Pode significar a crenca nas leis ou processos do karma e do renascimento, mas
também ¢ traduzido como reta ou perfeita percep¢ao ou compreensao, principalmente, das Trés

Nobres Verdades anteriores, ou mesmo de todas as Quatro, como considera Tigunait (1983, p.

193 «“(3) That suffering can be overcome” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 191).

194 “To blow” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 934).

195 “Blown” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 935).

196 <[] absolute extinction [...] of all desires and passions [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 557).
197.«[...] bliss” (MACDONELL, 1954, p. 143).

198 QOlcott prefere traduzir samyak drsti por “[...] reta crenga (no que diz respeito a lei de Causagdo ou Karma).”
(OLCOTT, 2019, p. 82-83). Considera Samyak drsti em sanscrito tem o significado literal de reta visdo, ou de
reta percepgdo ou ainda de “reta compreensdo (provavelmente das trés nobres verdades anteriores, incluindo a
Lei do Karma).” (OLCOTT, 2019, p. 82). Esta também subentendida na compreensio da roda do sarisara, como
se expressa na primeira Nobre Verdade ou verdade do sofrimento: “As misérias da existéncia no processo
evolutivo, que resultam em nascimentos e mortes, vida apds vida.” (OLCOTT, 2019, p. 80).

199 “The first step in the path of progress towards infinite peace is right view, or right faith [...]”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 210).
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47). O segundo passo ¢ o reto pensamento [samyak sankalpa], que também ¢ traduzido como
perfeita ou “reta resolugdo™® (TIGUNAIT, 1983, p. 47) ou “reta aspira¢do”?"!
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 210). O terceiro passo ¢ a reta palavra, fala ou linguagem
(samyak vak), que parece ser a natural expressao do reto pensamento, afinal a palavra expressa
o conteudo da mente. O quarto passo ¢ a reta agdo (samyak karmanta), também traduzido por
reta conduta, como prefere Tigunait, que também relaciona este passo com as cinco
observancias do paricasila (TIGUNAIT, 1983, p. 48). O paiicasila ou cinco preceitos €ticos
classicos para a conduta do budista leigo sdo (os monges tem mais preceitos mais rigorosos):
“Observo o preceito de me abster de destruir a vida dos seres, [...] de roubar, [...] de relagao
sexual ilicita, [...] de falsidade, [...] de usar substancias intoxicantes” (OLCOTT, 2019, p. 95-
96). O quinto passo € o reto meio de vida (samyak djiva). Esse passo sugere que, para viver no
mundo sem ser do mundo, o Caminho do Meio (Magga Satya) demanda uma profissao ou meio
de sobrevivéncia que seja honesto e ndo cause danos aos demais, e, também, nutra uma
harmonia social (TIGUNAIT, 1983, p. 48). Dentro dessa ética budista, algumas profissdes
deveriam ser evitadas, pois sdo consideradas baixas ou vis, a saber: “Vender bebida alcodlica,
vender animais para abate, vender veneno, vender armas mortiferas, e traficar escravos”
(OLCOTT, 2019, p. 127). O sexto passo ¢ o reto esfor¢o (samyak vyayama), frequentemente
relacionado a energia®?? ou algum tipo de pratica ou exercicio. Significa ndo ser apenas passivo
evitando o mal, mas também ser ativo na pratica do bem. Portanto, significa esforgo para evitar
ou destruir quaisquer pensamentos negativos, mas também para “[...] fazer surgir [novos]
pensamentos bons e sadios [...]” (SILVA; HOMENKO, 1999, p. 78) ou cultivar aqueles ja
existentes. O sétimo passo € a reta memoria (samyak smrti), também traduzido por reta perfeita
ou plena aten¢do. O oitavo e Ultimo passo ¢ a reta concentracdo ou meditagdo (samyak
samdadhi), ou perfeito samdadhi, que abre as portas da consciéncia superior para o nirvana.
Assim, como afirma Tigunait, que considera os sete passos anteriores como preparagao
necessaria para a reta concentragdo ou meditacdo, Patafijali também considera, no Yoga-Siitra,
que ha pré-requisitos para que a Concentragdo (Dharana) (PATANJALI, 1996, 11: 53, p. 211)
seja realmente eficaz, e para que, finalmente, o Extase (Samadhi) possa ser alcangado.

Outro importante ensinamento do Budismo, que ¢ uma heranca fundamental para a

Teosofia, ¢ o dos Doze Nidanas ou dos Doze Elos de Originacdo Interdependente (paticca-

200 «“Right resolve” (TIGUNAIT, 1983, p. 47).

201 «“Right aspiration” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 210).

202 As vezes chamada de “energia heroica” (virya): “[...] a energia indomita que abre o seu caminho para a verdade
suprema, erguendo-se acima das mentiras [ilusdes] terrenas” (BLAVATSKY, 2011a, p. 190).
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samuppadd) (OLCOTT, 2019, p. 146), também chamado de Roda da Existéncia (bhava-cakra),

conforme ¢ mencionado numa escritura budista antiga, o Mahavagga:

Da [1] Ignorancia [avidya] surgem os Samkharas, dos [2] Samkharas
[samskaras ou impressdes passadas, acdo causal ou karma] surge a
Consciéncia, da [3] Consciéncia [vijiiana ou consciéncia inicial] surgem
Nome e Forma, de [4] Nome e Forma [namariipa] surgem as seis Regides (dos
seis sentidos), das [5] seis Regides [dos seis sentidos ou sadayatana] surge o
Contato, do [6] Contato [sparsa] surge a Sensagdo, da [7] Sensacao [vedand]
surge a Sede (ou desejo), da [8] Sede [ou desejo — trsna] surge o Apego, do
[9] Apego [upddana] surge a Existéncia [de um ‘eu’ ou vontade de vir a ser],
da [10] Existéncia [de um ‘eu’ ou vontade de vir a ser — bhava] surge o
Nascimento, do [11] Nascimento [jati] surgem [12] a Velhice e a Morte
[jaramarana] [..]*"* (MAHAVAGGA, 1i.2. apud PRABHAVANANDA,
1964, p. 202).

Dessa Roda da Existéncia e acdo causal pode-se deduzir os principios teosoficos de
karma e renascimento (OLCOTT, 2019, p. 132-137), também encontrados nas verdades de
Collins.

A correlacdo da Teosofia com a Filosofia do Yoga ainda sera aprofundada, e ¢ central
nesta tese, mas as Filosofias da India j& foram comentadas em resumo em relacdo aos seus
pontos comuns. Para voltar a citar Prabhavananda, vé-se que ele resume esses pontos comuns
dos seis darsanas ortodoxos, como segue com 0s itens ou pontos comuns que apresentam
correlagdo entre as Filosofias da India e a Teosofia, também representada pelas trés verdades

de Collins, entre outros identificados entre colchetes:

Deve ser enfaticamente declarado que todas as seis escolas acreditam na lei
do karma, na pré-existéncia, no renascimento [samisdra ou reencarnagio], e
na obtencdo de moksa [Libertacdo] como o objetivo mais elevado do esfor¢o
humano. Todos eles estdo preocupados com a natureza do verdadeiro Ser
[atman ou alma ou espirito imortal], experiéncia imediata [samadhi] que torna
a pessoa livre’?™ (PRABHAVANANDA, 1964, p. 225).

Por outro lado, como o Vedanta ja foi considerado, talvez seja oportuno mencionar
algo mais a respeito dos Tantras, que sdo considerados heterodoxos, e sobre o “véu esotérico”
que intencionalmente cobre alguns de seus ensinamentos e pode dificultar a pesquisa para

encontrar correlagdes explicitas com a Teosofia. Besant considera expressamente o valor dos

203 “From ignorance spring the samkharas, from the Samkharas springs Consciousness, from Consciousness spring
Name-and-Form, from Name-and-Form spring the six Provinces (of the six senses), from the six Provinces springs
Contact, from Contact springs Sensation, from Sensation springs Thirst (or Desire), from Thirst springs
Attachment, from Attachment springs Existence, from Existence springs Birth, from Birth spring Old Age and
Death [...]” (MAHAVAGGA, 1.i.2 apud PRABHAVANANDA, 1964, p. 202).

204 «It should be emphatically stated that all six schools believe in the law of karma, in pre-existence, in rebirth,
and in the attainment of moksa as the highest goal of human endeavour. All of them are concerned with the nature
of the true Self, immediate experience of which makes one free” (PRABHAVANANDA, 1964, p. 225).
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Tantras, mas também considera seus pontos perigosos: “Os Tantras sdo uteis; seu valor ¢
enorme € sdo instrutivos. As suas paginas contém toda a ciéncia [ou sabedoria] oculta...”
(BESANT, 1973, p. 16). Porém, ela também reconhece um dos principais motivos pelos quais
eles ttm ma reputagdo: “[...] estudd-los sem instrutor ¢ muito perigoso € acontece
constantemente que pessoas, ao tentarem praticar sem guia os métodos tantricos, se tornam
gravemente doentes. Eles granjeiam, pois, ma reputagio, tanto no Ocidente como na india”
(BESANT, 1973, p. 16) Por tais motivos, € usual que os conhecimentos considerados perigosos
sejam esotéricos ou secretos, ou cobertos por alguma pardbola, alegoria ou véu, nas tradigdes
iniciaticas ou como se enfatiza pelo comentério de Besant: “E o que se chama ‘um véu’; tem
por fim impedir que o leitor se entregue a praticas perigosas” (BESANT, 1973, p. 17).

Um desses temas esotéricos considerados perigosos nos Tantras, e nos textos de Laya
e Hatha-Yoga, ¢ o do despertar da energia criativa de kundalini e sua passagem ascensional
pelos cakras, como foi mencionado no capitulo 1 desta tese, e também ¢ mencionado por
Leadbeater. Em sua obra Os Chakras, uma das primeiras sobre o tema em lingua inglesa e,
também, na literatura Hatha-Yoga. O autor menciona o Garuda Purana (GARUDA PURANA,
[1---7] XV: 72-87 apud LEADBEATER, 2020, p. 131) e comenta: “O objetivo dos iogues ¢
despertar a parte adormecida de kundalini e entdo causar a sua ascensdo gradual pelo canal
[nadi] Susumna® (GARUDA PURANA, [1---?] XV: 72-87 apud LEADBEATER, 2020, p.

130). Ele comenta sobre os trés principais canais sutis chamados ndadis:

No homem, /da [o nadri ou canal lunar] comega da base da coluna exatamente
a esquerda de Susumna [o nadr ou canal central e neutro], e Pingala [o nadi
ou canal solar] a direita (que fique entendido que ¢ a direita do homem, ndo
do espectador). Porém, numa mulher essas posi¢cdes sdo invertidas”
(LEADBEATER, 2020, p. 50-51).
Blavatsky também manifesta interesse no tema e comenta: “I/da e Pingala [na ordem
inversa], funcionam em toda a extensdo da parede curva da coluna [vertebral] em que se acha
Susumnd. Sdo semimateriais, positivo e negativo, sol e lua e pde em acdo a corrente livre

espiritual de Susumna.” (BLAVATSKY, 1980, v. 6, p. 182), como se pode ver na Figura 4.
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Figura 4: Os cakras da Tradi¢ao Tantrica

Fonte: HODSON, 1983, p. xxii

Hodson apresenta sua interpretacdo esotérica desses nddis ou canais também

comparados com serpentes:

Antes que essa inversdo do fluxo da energia criativa possa acontecer, as
correntespositiva [Pingald] e negativa [Idd] devem ser despertadas e elas
mesmas, como [se fossem canais ou] serpentes gémeas, devem fluir para cima,
enroscando-se enquanto fluem para induzir uma subida da energia neutra que
as acompanha. Ao entrar no cérebro esse triplice poder ilumina entdo a mente
do homem, que se torna semelhante a um deus (HODSON, 2007, p. 103).

A medida que vai ascendendo e despertando os cakras, diversos siddhis ou poderes
psiquicos, como clariaudiéncia, clarividéncia e expansodes de consciéncia e contatos com outras
dimensdes ou lokas, vao ocorrendo (LEADBEATER, 2020, p. 89-96).

Também, em Cartas dos Mestres de Sabedoria, obra compilada por C. Jinarajadasa,
quarto Presidente Internacional da Sociedade Teosofica, que apresenta documentos de
inspiracdo das origens desta Fundagao ou das suas primeiras Convengdes, encontra-se mengdes
do correspondente aspecto oriental da Teosofia ou Brahma-Vidya, numa das cartas do Mestre

K. H.:

Filhos da India, da antiga Aryavarta — sejam filhos adotivos ou filhos de
sangue — lembrem-se de que sdo teosofistas e que a Teosofia ou Brahma-Vidya
¢ a mae de cada religido antiga, mesmo que possa estar abandonada e
repudiada agora pela maioria de seus filhos ingratos (JINARAJADASA,
2014a, p. 23).
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Esta carta também menciona a j& citada expressdo Brahma-Vidya, utilizada por
Blavatsky?%> como sin6nimo oriental milenar da @cocogio (Theosophia), de origem grega, e
que tem o mesmo significado literal em suas partes constituintes: Sabedoria Divina. Essa
unidade original de todas as religides esta relacionada a hipotese de Blavatsky em seu aspecto
primordial (HARRIS, 2006, p. 636 — 640), como foi visto.

Dessa forma, pode-se mostrar que essas trés verdades da Teosofia, apresentadas por
Collins, também podem ser encontradas nas Filosofias da India, caracterizando algumas das
principais fontes que a Teosofia herda da Brahma-Vidya. Outras estdo, principalmente, no
Budismo Esotérico, como sera visto em 4 Doutrina Secreta.

Além disso, essa secdo pretende justificar por que o Diciondrio de Filosofia de
Cambridge apresenta uma defini¢ao da Teosofia, em seu respectivo verbete, que abrange essas

fontes do ocidente e do oriente:

Qualquer misticismo filosofico, especialmente as formas que pretendem ter
bases matematicas ou cientificas como o pitagorismo, o neoplatonismo e o
gnosticismo. Também o hinduismo védico e certos aspectos do budismo, do
taoismo e do sufismo isldmico podem ser considerados teosoficos (AUDI,
2011, p. 941).

Esse aspecto da Teosofia que tem base matematica e cientifica, bem como o ja citado
aspecto de busca direta da verdade por meio do Extase (Samadhi), que é técnica central do Raja-

Yoga de Patanjali, leva a hipotese da Religido Cientifica, tema central da proxima se¢ao.

2.3 SOCIEDADE TEOSOFICA, VIVEKANANDA, E A HIPOTESE DA RELIGIAO
CIENTIFICA

Parece oportuno, inicialmente, considerar como o Yoga e o Budismo chegaram ao
Ocidente desde suas fontes orientais e em que medida a Sociedade Teosofica participou desse
processo, seu contexto historico e sua colaboragdo na organizagdo do Parlamento Mundial das
Religides. Com certeza, a publicagdo do Catecismo Budista, pelo Cel. Olcott em 1881, foi um
fato sem precedentes, o qual contribuiu nessa direcao, além de ter participado do processo de
revivescéncia do Budismo, no Ceildo (atualmente Sri Lanka), e da introducdo explicita da

questdo da reencarnacdo na literatura teoséfica contemporanea (OLCOTT, 2019, p. 9-10). Os

205 A citacdo de Blavatsky em questdo afirmava, em 4 Chave para a Teosofia, obra publicada originalmente em
1889, que: “Teosofia é Ciéncia ou Conhecimento Divinos [...] ‘Sabedoria Divina’, ®cocooia (Theosophia) ou
Sabedoria dos deuses. [...] Teosofia é o equivalente a Brahma-Vidya, conhecimento divino” (BLAVASTY, 1991a,
p. 15-16).
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escritos de Blavatsky sobre Yoga e Budismo e sua difusdo pela Sociedade Teosoéfica,
contribuiram significativamente para tal processo de apropriagdo, mas foi somente apos sua
morte, em 1891, que ocorreu um evento historico indicativo desse florescimento: o Parlamento
Mundial das Religides, em Chicago, em 1893. Cranston menciona que Blavatsky, que tanto
havia lutado pela conciliagdo das religides do Oriente e do Ocidente, “[...] teria ficado feliz de
ver o encontro” (CRANSTON, 1997, p. 465). O evento ocorreu “[...] em conjun¢do com a
World’s Columbian Exposition, em Chicago, para celebrar o quarto centendrio do
descobrimento da América por Cristovao Colombo” 2% (HARRIS, 2006, p. 480).

A Sociedade Teosofica, depois de alguma resisténcia, recebeu, do proprio Presidente
da organizacdo do Parlamento Mundial das Religides, Dr. John Henry Barrows, a
responsabilidade pela organizagdo de uma secao do Congresso. O Prof. R. B. G. N. Chakravarti,
representando o Hinduismo, e Kinza Hirai e Anagarika Dharmapala, representando o Budismo,
foram representantes da Sociedade TeosoOfica. Entre outros, estavam W. Q. Judge, Vice-
Presidente Internacional da Sociedade Teosofica, e J. D. Buck, ambos dos Estados Unidos.
Outra oradora teosofica foi Annie Besant, da Inglaterra, que abordou o tema do karma e do
renascimento, e Isabel Cooper-Oakley (CRANSTON, 1997, p. 466-467).

Naquela secao, a Sociedade Teosofica providenciou, com seus esfor¢os, que realmente
todas as religides representadas pudessem se expressar, inclusive os oradores orientais
presentes. Esfor¢os anteriores também haviam sido feitos por Blavatsky, como ¢ lembrado em

sua biografia:

Isto parece algo muito diferente da visdo prevalecente no Ocidente dezoito
anos antes, quando HPB [Helena P. Blavatsky] comecou seu trabalho ptblico
para desfazer a nocdo de que os asiaticos eram selvagens ignorantes e suas
religides apenas um amontoado de crengas supersticiosas (CRANSTON,
1997, p. 468).
O fato historico ¢ que foi somente nesse Parlamento Mundial das Religides, que um
vogi ou monge indiano falou pela primeira vez nas Américas, na pessoa de Swami Vivekananda
(1863-1903)*7, a quem o jornal The Critic se referiu como “a figura mais impressionante do

Parlamento” (CRANSTON, 1997, p. 468). Entretanto, ainda que Vivekananda ndo tenha se

206 <[] in conjunction with the World’s Columbian Exposition in Chicago to celebrate the fourth centenary of
the discovery of America by Christopher Columbus” (HARRIS, 2006, p. 480).

207 Swami Vivekananda (Narendranath Datta) (nasceu em 12 de janeiro de 1863, Calcuta, india, faleceu em 04 de
julho de 1902, Calcuta, India) foi um filosofo, escritor, conferencista, reformador e lider espiritual hindu. Foi
fundador da Ramakrishna Mission, tendo sido considerado o principal discipulo de Ramakrishna Paramahamsa.
Por meio de sua influéncia, Vivekananda teria experimentado Nirvikalpa Samadhi ou realiza¢do da sua identidade
com Brahman, como sera visto (TATTWAVIDANANDA, 2015, v. 1, p. 179).
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filiado formalmente a Sociedade Teosofica?’®, suas declaragdes naquele evento evidenciaram
elos de afinidade, dados os ideais comuns de universalidade e ecletismo quanto as religides. Ele
elogiou o discurso de Chakravarti, representante da Sociedade Teos6fica, como sendo ainda
melhor que o de Mazoomdar, seu proprio amigo e lider dos teistas??”: “Mazoomdar fez um belo
discurso — Chakravarti outro ainda melhor, e eles foram muito aplaudidos™?!°
(TATTWAVIDANANDA, 2015, v. 1, p. 416).

Vivekananda, que teria experimentado Nirvikalpa Samdadhi, isto €, sua realizagdo em
Brahman (TATTWAVIDANANDA, 2015, v.1, p. 179), defendia a importancia da percep¢ao
direta na esfera da religiosidade. A defesa dessa percepcao direta ¢ o que aqui se denomina
como ideal ou hipotese da Religido Cientifica, uma possivel resposta ao materialismo do final
do século XIX, que Vivekananda bem conhecera em sua formagdo académica
(TATTWAVIDANANDA, 2015, v. 1, p. 46-47).

Swami Vivekananda afirma que a religido ndo deveria ser baseada apenas na revelagao
ou na crenga na “experiéncia de tempos antigos”. Ele afirma que “[...] nenhum homem pode ser
religioso até que ele tenha as mesmas percepcdes por si mesmo. O Yoga ¢ a ciéncia que nos
ensina como obter essas percepgdes™!! (VIVEKANANDA, 1982, p. 4). Ele sustenta,
reiteradamente, que o Yoga ¢ “Ciéncia”: “Por milhares de anos, tais fendmenos tém sido
estudados, investigados e generalizados, todo o territério das faculdades religiosas do homem
tem sido analisado, e o resultado pratico € a ciéncia do Raja-Yoga™?'? (VIVEKANANDA, 1982,
p. 1X-X).

Segundo esse ponto de vista, Vivekananda sustenta que o Raja-Yoga ¢ uma Ciéncia
com seu método, isto €, uma espécie de “Religido Cientifica” cujo objetivo ¢ investigar as
grandes questdes existenciais, tradicionalmente tratadas pelas tradigdes classicas religioso-
filosoficas, que, dessa forma, ndo se baseariam apenas em crengas que ndo pudessem ser
diretamente investigadas. Ele também questionava: “Que direito tem um homem de dizer que

tem uma alma se ele ndo a sente, ou que existe um Deus se ndo pode vé-Lo? Se existe um Deus,

208 Talvez porque ele, entre outras questdes, divergisse de alguns membros da Sociedade Teoséfica quanto aos
métodos de reforma para a India (BODHASARANADA, 2008, v. 2, p. 200).

209 Uma vez que, em 1893, o Parlamento Mundial das Religides, em Chicago, teve representantes das mais diversas
religides e crencas do mundo, parece natural que algumas se agrupassem, por seus pontos de crenga comum, como
foi o caso de certas crengas teistas (Brahmo Samaj) da India que Mazoomdar representava.

210 “Mazoomar made a nice speech — Chakravarti a nicer one, and they were much applauded.”
(TATTWAVIDANANDA, 2015, v. 1, p. 416) e “Mazzomar [was] leader of the Theists [Brahmo Samaj] in India”
(TATTWAVIDANANDA, 2015, v. 1, p. 416).

211 <[] the experience of ancient times, but that no man can be religious until he has the same perceptions himself.
Yoga is the science which teaches us how to get these perceptions” (VIVEKANANDA, 1982, p. 4).

212 “For thousands of years such phenomena have been studied, investigated, and generalised, the whole ground
of the religious faculties of man has been analysed, and the practical result is the science of Raja-Yoga”
(VIVEKANANDA, 1982, p. ix-X).
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nos temos de vé-Lo, se existe uma alma, nos temos de percebé-la [...]"?!* (VIVEKANANDA,
1982, p. 4). Portanto, Vivekanada enfatiza a necessidade de verificar a verdade, mas ndo parece
estar comparando o Raja-Yoga a uma ciéncia positivista, sendo talvez por analogia com sua
énfase a verificabilidade, porém, antes, compara o Raja-Yoga a uma Ciéncia ou sabedoria de
autoconhecimento, como se encontra na milenar expressdo sanscrita Atma-vidya,
“conhecimento da alma™?'* (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963) ou Ciéncia do Ser. A
hipotese da Religido Cientifica refere-se mais especificamente ao Raja-Yoga, como declara:
“Raja-Yoga ¢ a ciéncia da religido, a racionalidade de todo culto, de todas as oragdes, formas,
cerimoOnias e milagres™?!® (VIVEKANANDA, 1982, p. 61). O mesmo é, posteriormente,
sustentado por Taimni (1996) quando denomina seu comentario sobre o Yoga-Sitra de A
Ciéncia do Yoga, e refere-se ao Yoga como a “ciéncia das ciéncias [que] ¢ demasiadamente
abrangente em sua natureza e muito profunda em suas doutrinas, para enquadrar-se em qualquer
filosofia seja antiga ou moderna” (TAIMNI, 1996, p. 10).

Considerando a antiguidade do Raja-Yoga, a ideia de uma Religido Cientifica, isto &,
que permitisse a percepcao direta das questdes existenciais, ndo ¢ realmente nova. As
circunstancias que envolviam o século XIX e seu materialismo cientifico talvez fossem sem
precedentes e parecem ter criado essa demanda por marcas corroborativas. Tal demanda,
enquanto uma reagdo da época, parece ter despertado o interesse por fendmenos psiquicos em
circulos religiosos e filosoficos. Notoriamente, no século XIX, havia uma forte influéncia do
empirismo, principalmente através do positivismo de Augusto Comte (1798-1857), influéncia

tdo forte que adentrou o século XX, como menciona o Dicionario de Filosofia de Cambridge:

A forga impulsora do positivismo pode ter sido a adesdo ao critério de
verificabilidade para a significatividade de proposigdes cognitivas. A
aceitacdo desse principio levou os positivistas a rejeitar como problematicas
muitas afirmagdes de religido, moral e o tipo de filosofia que descreviam como
metafisica (AUDI, 2011, p. 736).

Pode-se citar como exemplo extremo dessa tendéncia ao materialismo cientifico do
século XIX, bem como ao reducionismo do positivismo (AUDI, 2011, p. 737), a afirma¢do do
diretor do Departamento de Fisica da Harvard University (Universidade de Harvard), em 1893,

que considerava ter sido alcangado o dpice do conhecimento da Fisica e desencorajava o seu

213 “What right has a man to say he has a soul if he does not feel it, or that there is a God if he does not see Him?
If there is a God, we must see Him, if there is a soul, we must perceive it” (VIVEKANANDA, 1982, p. 4).

214 <] knowledge of the soul [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963).

215 «“Raja-Yoga is the science of religion, the rationale of all worship, all prayers, forms, ceremonies, and miracles”
(VIVEKANANDA, 1982, p. 61).
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estudo aprofundado, “[...] pois s6 bem poucos problemas pareciam sem solugdo™?!¢ (ZUKAV,
1980 apud CRANSTON, 1997, p. 471). Outro eminente cientista da época afirmava que “[...]
era muito provavel que as grandes descobertas no campo da Fisica ja tivessem sido feitas”
(ZUKAV, 1980 apud CRANSTON, 1997, p. 471). Ele chegou a afirmar, com certa tristeza,
que “o fisico do futuro [...] nada teréd a fazer sendo repetir e refinar as experiéncias do passado,
acrescentando mais uma ou duas decimais a algum peso atdmico ou constante da natureza”
(CRANSTON, 1997, p. 471). Parece uma ironia do destino o que aconteceu em 1897, apenas
quatro anos depois.

Com efeito, em 1897, como registra a New Encyclopaedia Britannica, deu-se a
descoberta do elétron, pelo britanico Joseph John Thomson (1856-1940), que ganhou o prémio
Nobel de Fisica, em 1906, por tal descoberta (YESHUA, 2003, v. 11, p. 720). Deve-se destacar
que Blavatsky, no usufruto de seus assim chamados siddhis ou “poderes psiquicos”, d4 indicios
de ter antecipado esse e outros desenvolvimentos da ciéncia moderna, o que pode ajudar a
entender a relagdo entre a ideia de Religido Cientifica e aquilo que se denomina de Ciéncia ou

217 Blavatsky apresenta, assim, importantes indicios de ter sido uma renomada

sabedoria oculta
clarividente, provavelmente entre os maiores do século XIX, quando antecipou em nove anos
e descreveu sua visdo, afirmando, em 4 Doutrina Secreta (1888), que: “[...] até o ano 1897 dar-
se-4 um rasgdo no véu da natureza, e a ciéncia materialista receberd um golpe mortal [...]”
(BLAVATSKY, 1980, v. 2, p. 324). Ela ndo apenas apresenta a data, mas detalha, inclusive, o
experimento do qual surgiria a descoberta: “[...] no dia em que a descoberta da matéria radiante
do Sr. Crookes conduzir a um estudo mais completo sobre a verdadeira origem da luz,
revolucionando todas as teorias atuais” (BLAVATSKY, 1980, v. 2, p. 333).

J. J. Thomsom fez a descoberta do elétron demonstrando a divisibilidade do atomo, a
partir dos estudos das descargas elétricas em alto vacuo no tubo de Crookes, para grande
surpresa do materialismo cientifico da época. Essa revolucionaria descoberta abriu portas para
todo um universo de pesquisa no reino das particulas subatdmicas, culminando, posteriormente,
na Fisica Quantica. Talvez seja relevante mencionar que William Crookes (1832-1919), famoso
quimico inglés, era interessado em fenomenos psiquicos. Ele e Leadbeater filiaram-se a Loja

de Londres, da Sociedade Teosofica, na mesma noite, em 20 de novembro de 1883 (HARRIS,

2006, p. 179). Outro conhecido cientista muito interessado em fendmenos psiquicos, Thomas

216 “The chairman of the physics department at Harvard discouraged graduate study because so few important
matters remained unsolved” (ZUKAV, 1980 apud CRANSTON, 1994, p. 471).
217 A defini¢do de “Ciéncia [ou sabedoria] Oculta” sera detalhada mais adiante, neste subcapitulo.
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Alva Edison (1847-1931), inventor da lampada elétrica, também se filiou a Sociedade
Teosofica, na secdo dos Estados Unidos, em 1878 (HARRIS, 2006, p. 206).

Como se afirmou acima, a hipdtese da Religido Cientifica ndo ¢ totalmente nova,
embora no contexto ocidental ela tenha parecido uma novidade a partir do brilhante discurso de
Vivekananda no Parlamento Mundial das Religides. Sua conexdo com a chamada Ciéncia ou
sabedoria oculta, mostraria, ao invés, a possibilidade de sua pré-existéncia na propria tradigcao
ocidental. A Doutrina Secreta (1888), descrevendo o método da Ciéncia ou sabedoria oculta de

Blavatsky, relata:

A Doutrina Secreta € a Sabedoria acumulada dos séculos, e sua cosmogonia,
por si s0, ¢ o mais prodigioso dos sistemas [...] Mas tal ¢ o poder misterioso
do simbolismo oculto que os fatos, que ocuparam a atengdo de geracdes
inumeraveis de videntes e profetas Iniciados, para os coordenar, classificar e
explicar, durante as assombrosas séries do progresso evolutivo, estdo todos
registrados em algumas poucas paginas de signos geométricos e de simbolos.
[...] anais ininterruptos de milhares de geragdes de videntes, cujas experiéncias
cuidadosas tém concorrido para testar e verificar as tradigdes, transmitidas
oralmente [...]*"* (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 272).

Haveria, portanto, na teosofia ou “Religido-Sabedoria”, como Blavatsky
frequentemente a denomina ou traduz, um método de verificagdo, que era transmitido
oralmente, ou seja, de boca a ouvido, de mestre a discipulo. Nesse mesmo espirito, essa
Religido-Sabedoria também pode ser denominada de “Tradicdo-Sabedoria”, uma vez que
Blavatsky afirma se ter apoiado em uma “tradi¢do universal” (BLAVATSKY, 1980, v. 3, p.
390) que se estenderia inclusive a existéncia de antigos continentes submersos, como a Lemuria
e a Atlantida, essa tltima corroborada por Platdo (PLATO, 1984, § 108 e, p. 479 et seq.). Essa
Tradi¢dao-Sabedoria seria tomada como hipdtese pela nova geragdo para ser devidamente
testada, experimentada e comprovada. Blavatsky, na sequéncia, descreve tal método, que
aponta para a hipdtese da Religido Cientifica ou ao conceito mais antigo de Ciéncia ou sabedoria
oculta (Gupta-Vidya), que ela afirma ser abrangida por Atma-vidya ou Ciéncia do Ser

(BLAVATSKY, 2011b, p. 166), e detalha como procediam os videntes e profetas iniciados:

Examinando, testando e verificando, em cada um dos departamentos da
Natureza, as tradi¢cdes antigas, por meio de visdes independentes dos grandes
Adeptos, isto é, dos homens que desenvolveram e aperfeicoaram, no mais alto
grau possivel, seus organismos fisico, mental, psiquico e espiritual. O que um

218 “The Secret Doctrine is the accumulated Wisdom of the Ages, and its cosmogony alone is the most stupendous
and elaborate system [...] But such is the mysterious power of Occult symbolism that the facts which have actually
occupied countless generations of initiated seers and prophets to marshal, to set down and explain, in the
bewildering series of evolutionary progress, are all recorded on a few pages of geometrical signs and glyphs.[...]
That is the uninterrupted record covering thousands of generations of Seers whose respective experiences were
made test and to verify the traditions passed orally [...]” (BLAVATSKY, 1978, v. 1, p. 272).
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Adepto via s era aceito depois de confrontado e comprovado com as visdes
de outros Adeptos, obtidas em condi¢des tais que lhes conferissem um
[indicio] independente — e por séculos de experiéncias*’® (BLAVATSKY,
1978, v. 1, p. 273)

Blavatsky descreve, neste trecho, algo como um método de investigagdo que faz uso
de poderes psiquicos. A esse método ela chamava de “ciéncia [ou sabedoria] oculta” ou
“ocultismo pratico”, que ela considerava de essencial importancia e que deveria ser distinguida
do aspecto tedrico da Teosofia: “A diferenca essencial entre Ocultismo teodrico e pratico; ou o
que ¢ geralmente conhecido como Teosofia, de um lado, e Ciéncia [ou sabedoria] Oculta, do
outro” (BLAVATSKY, 2011b, p. 108). Dessa forma, a hipétese da Religido Cientifica
permitiria a verificagdo, por meio do uso dos poderes psiquicos submetidos ao método descrito
por Blavatsky, de que as Leis do Karma, da Reencarnacdo e da Evolugdo sio realmente Leis da
Natureza. Poder-se-ia submeter a verificagdo direta, por exemplo, se a questao da reencarnacao
de um ser humano poderia ser involutiva, isto €, assumir, numa reencarnagao futura, um corpo
fisico vegetal ou animal, ou se tal reencarnacado teria de ser, necessariamente, evolutiva ou, pelo
menos, irreversivel, assumindo sempre um corpo humano. Nesse caso, a reencarnagao deixaria
de ser uma questao metafisica especulativa, ou mesmo uma questdo apoiada em crengas ou, até,
em supersticdes eventualmente agregadas a uma religido. Poderia entdo vir a ser uma questao
passivel de verificacdo direta, como sugere a denominagao da hipotese da Religido Cientifica.
Sobre a distin¢ao entre a ciéncia moderna e a Ciéncia ou sabedoria chamada “oculta”, bem
como seus respectivos métodos, Besant afirma: “Mas qual a diferenca entre os métodos?
Nenhuma diferenca na observacao, nenhuma diferenga no esfor¢o, nenhuma diferenca no
raciocinio sobre a observacao feita. Uma diferenga de aparelhos [instrumentos] — eis tudo”
(BESANT, 2001, p. 75). Ou seja, Besant menciona que a ciéncia moderna se utiliza de
instrumentos de “vidro ou metal, [papel tornassol e] liquidos corados” (BESANT, 2001, p. 75).
Por outro lado, considera que o pesquisador iniciado na Ciéncia Oculta emprega poderes
psiquicos (siddhis), chamados atualmente pela parapsicologia de “poderes paranormais” ou
“percepe¢do extrassensorial”, e utiliza esses poderes como se fossem seus instrumentos, o que,
na verdade, implica um método significativamente distinto pela expansdo dos sentidos. Ela

assim afirma: “Arranjamos nossos aparelhos [instrumentos] desenvolvendo em nds um sentido

219 «[...] by checking, testing, and verifying in every department pf nature the traditions of old by the independent

visions of great adepts; i.e., men who have developed and perfected their physical, mental, psychic, and spiritual
organisations to the utmost possible degree. No vision of one adept was accepted till it was checked and confirmed
by the visions — so obtained to stand as independent evidence — of other adepts, and by centuries of experience”
(BLAVATSKY, 1978, v. 1, p. 273).
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que estd em evolucdo natural, € nés desenvolvémo-lo um pouco mais rapidamente do que a
Natureza o pode fazer sem auxilio” (BESANT, 2001, p. 75).

Entretanto, talvez tenha sido somente Leadbeater quem, ainda no inicio do século
passado, em 1913, tenha ousado explicitamente utilizar a expressdo “Religido Cientifica”, que
ele descreve como um ideal a ser plenamente atingido no futuro: “E uma religido inteiramente
cientifica, de sorte que, embora a religido e a ciéncia permane¢am ainda como instituigdes
separadas, ndo se acham mais em oposi¢ao, como outrora” (BESANT; LEADBEATER, 1993,

p. 336). Olcott também usa a expressio “Religido Cientifica”?2°

numa pergunta, ainda em 1881,
em sua obra The Buddhist Catechism (Catecismo Budista), mas ndo a responde diretamente,
parecendo considera-la apenas como uma religido que ndo estd em contradi¢do com a ciéncia
moderna (OLCOTT, 2006, p. 91). Portanto, nesta tese, como nenhum dos seis autores
mencionados que explicitam ou apenas sugerem a necessidade de uma Religido Cientifica
chegam a defini-la, se adota provisoriamente, como hipotese de trabalho, uma defini¢ao
convergente com suas ideias: o ideal de uma religido que ndo estd em contradi¢do com a ciéncia
moderna, mas que busca a experiéncia direta da verdade e que pode sugerir caminhos de
aproximacao entre religido e ciéncia, apoiados por marcas corroborativas.

Além disso, Leadbeater considera importante salientar, em relagdo a ciéncia moderna
aberta e a Ciéncia ou sabedoria oculta ou secreta, o porqué de alguns conhecimentos serem
considerados ocultos, secretos ou esotéricos em relagdo a outros que sdo exotéricos ou
apresentados ao publico em geral. Ele classifica quatro tipos principais de conhecimentos que
devem permanecer ocultos ou esotéricos: “1. Os que sdo perigosos. 2. Os que poderiam ser
usados com o objetivo de fazer o mal. 3. Os que sdo incompreensiveis. 4. Os que poderiam
provocar irreveréncia” (LEADBEATER, 2019a, p. 230).

Pode-se agregar que Blavatsky alertava sobre a “responsabilidade kdrmica*?!

que
incide sobre os mestres recém iniciados nessa Ciéncia ou sabedoria oculta, quer sejam os seus
pecados de omissdao ou comissdo: “Desde o momento em que comegam realmente a ensinar, a
partir do momento em que conferem qualquer poder — seja psiquico, mental ou fisico — aos seus
discipulos, assumem para si proprios todos os pecados daquele discipulo” (BLAVATSKY,
2011, p. 111). Essa responsabilidade kdrmica continua até que o discipulo, tornando-se um

Mestre, passe a ser plenamente responsavel por si mesmo no que tange a Ciéncia ou sabedoria

oculta.

220 <[] scientific religion [...]” (OLCOTT, 2006, p. 91).
221 Esse tema da responsabilidade kdrmica é desenvolvido também por Taimni.
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Dessa forma, embora essa responsabilidade se aplique a todos os quatro tipos de
conhecimentos que devem permanecer secretos, talvez o primeiro deles, “Conhecimentos que
sdo perigosos [...]”, seja o mais evidente. Sobre este primeiro tipo de conhecimento, Leadbeater

comenta:

Uma grande quantidade de conhecimento [os que sdo perigosos] enquadra-se
nesta categoria, pois existem forgas na Natureza que s6 podem ser manejadas
com seguranga por homens que passaram por um longo curso de cuidadoso
preparo. Ninguém largaria dinamite nas maos de uma crianga; contudo isso
seria um assunto trivial comparado a responsabilidade de colocar o
conhecimento das grandes forgas ocultas em maos destreinadas ou indignas
(LEADBEATER, 2019a, p. 230).

Talvez um exemplo contempordneo que envolve eminentes cientistas possa ser
ilustrativo desses “conhecimentos perigosos”, bem mais perigosos do que “dinamite nas maos
de criangas”. Trata-se dos acidentes historicos referentes ao “Nucleo Demonio”, nome popular,
nos Estados Unidos, atribuido a “[...] terceira bomba atomica do Japao [que] matou sem nunca
explodir” (MARTON, 2019, p. 1). Essa bomba nuclear era constituida de “[...] duas semiesferas
e um anel de pluténio [...]” (MARTON, 2019, p. 1) e parecia destinada a ser lancada sobre
Toquio, no Japao. Apesar dessa bomba nuclear nunca ter sido langada, devido ao tratado de paz
sabiamente assinado antes, ela chegou a causar a morte de pelo menos dois cientistas e,
provavelmente, de mais trés pessoas. Tendo a II Guerra Mundial chegado, na pratica, ao seu
final, com o anuncio da rendi¢do japonesa em 15 de agosto de 1945 (a rendi¢ao formal sé foi
finalmente assinada em 2 de setembro de 1945), o nucleo foi levado ao Laboratoério de Los
Alamos, Novo México, nos Estados Unidos, para mais pesquisas. Em 21 de agosto, o cientista
Harry Daghlian fez um teste para colocar blocos de carbeto de tungsténio ao redor do ntcleo,
de modo a poder refletir os néutrons, buscando obter uma reacdo nuclear com menos material
radioativo. Apesar de seus cuidados, o cientista “[...] foi adicionando bloco a bloco até o ultimo,
quando o medidor revelou que isso poderia levar o niicleo a um estado supercritico [...] E, ao
puxar o tijolo na pressa, esse escorregou da sua mao, caindo direto no nucleo, que entrou em
estado critico imediato” (MARTON, 2019, p. 2-3). Teve, entdo, necessidade de desmontar toda
a pilha e ficou exposto a uma radiagdo excessiva®??: “Com as méos queimadas, por 25 dias ele
agonizaria de sindrome de radiagcdo aguda, que basicamente faz uma pessoa se decompor em

vida [até a morte]” (MARTON, 2019, p. 3).

222 Quarenta e cinco vezes maior que a recebida, em média, pelos liquidadores de Chernobyl (MARTON, 2019, p.
3).
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Poder-se-ia pensar que tal tragédia fosse um exemplo e alerta suficientes, mas parece
que pouco se aprendeu com a experiéncia. Destino semelhante ao de Harry Daghlian teve outro
cientista, Louis Slotin, que faria um teste similar, no mesmo nucleo, em 21 de maio de 1946.
Dessa vez, porém, usando duas semiesferas de berilio para refletir os néutrons. Foi descuidado,
contrariando as regras de seguranga, afastando-as apenas com uma chave de fenda que
manuseava com a mao esquerda, mas que acabou caindo: “Ja havia feito a brincadeira diante
de varias plateias de cientistas, desafiando seu medo. Isso havia levado Enrico Fermi, um dos
principais cientistas do Projeto Manhattan, a prever que [Slotin] estaria morto em um ano”
(MARTON, 2019, p. 3). Outro eminente cientista, do mesmo Projeto Manhattan, em que os
Aliados construiram as primeiras bombas atomicas, na II Guerra Mundial, era Richard
Feynman, que considerava que Slotin estava a “[...] fazer cdcegas no rabo de um dragao
dormindo” (MARTON, 2019, p. 4). E no minimo estranho considerar como um cientista
qualificado poderia ter feito tais brincadeiras com experimentos nucleares. Enfim, o que era
previsivel, de fato aconteceu: “[...] o dragdo acordou quando a chave escorregou para fora do
espago entre as semiesferas refletoras. Ao se tocarem, um clardo azul visivel foi provocado”
(MARTON, 2019, p. 5). Slotin ainda lutou de modo a parar a reagdo, pondo de volta a chave
de fenda para separar as semiesferas e jogar para o chdo a parte de cima, mas ja havia recebido
radiacdo excessiva, pela qual agonizou por nove dias até a morte. Pelo menos mais trés

testemunhas?23

parecem ter sua causa mortis originada na radiagdo desses experimentos com o
Nucleo Demonio (MARTON, 2019, p. 5). Nem se teria espaco para considerar aqui toda a
tragédia e agonia das centenas de milhares de pessoas que foram feridas ou mortas pelas bombas
que explodiram em Hiroshima (apelidada de “Little Boy” ou “Menininho”), em 6 de agosto de
1945, e em Nagasaki (apelidada de “Fat Man” ou “Homem Gordo™), em 9 de agosto de 1945.
Esses exemplos sdo suficientemente trdgicos e lamentdveis para mostrar que
conhecimentos perigosos ndo podem ser, irresponsavel e impunemente, oferecidos a pessoas
“destreinadas ou indignas”, por mais brilhantes que possam parecer ou por mais educagao
formal que tenham recebido. Por tais motivos, a ética esotérica das antigas Escolas de Mistérios

nao democratizava o conhecimento. O mesmo ocorre nas diversas tradi¢des iniciaticas e, assim,

os Mahatmas adotam e preservam essa mesma ética. Nas suas cartas, o Mahatma, a respeito de

223 £ provavel que a morte por leucemia, em 1978, do soldado Robert J. Hemmerly, Ginica testemunha do
experimento de Daghlian, tenha ocorrido por efeito posterior do mesmo excesso de radiagdo, ainda que ele
estivesse mais longe do ntcleo do que Daghlian. Similarmente, 0 mesmo raciocinio parece aplicar-se a outras
testemunhas do experimento de Slotin, como o fisico Marion Edward Cieslicki, que morreu de leucemia, em 1965,
bem como ao fotografo David Smith Young, que morreu de anemia aplastica, em 1975 — doencas que podem ser
causadas por excesso de radiagdo (MARTON, 2019, p. 5).
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certos conhecimentos esotéricos, chega a mencionar: “[...] confesso, muita coisa foi colocada
propositalmente de modo obscuro [...]” (BARKER, 2001, v. 2., p. 283). Como afirma
Leadbeater: “Quando o segredo ¢ mantido, sempre o ¢ no interesse da humanidade”
(LEADBEATER, 2019a, p. 230).

Leadbeater assim complementa seu comentario sobre os conhecimentos perigosos:
“As pessoas que aprenderam um pequeno fragmento de conhecimento interno com relagdo ao
fogo serpentino [ou kundalini], ou mesmo alguns exercicios respiratorios elementares,
frequentemente conseguem arruinar sua saude ou sanidade mental” (LEADBEATER, 2019a,
p. 230). Dessa forma, ele conclui que, para a maioria dos seres humanos, este seria um daqueles
casos nos quais nao ter tais conhecimentos poderiam ser mais favoraveis, pois aquele “[...] que
se mantiver fora disso estd razoavelmente protegido de seus perigos” (LEADBEATER, 2019a,
p. 230). Por tais motivos, ¢ comum que os conhecimentos considerados perigosos sejam
esotéricos ou secretos, ou cobertos por alguma parabola, alegoria ou véu nas tradigdes
iniciaticas, como se vé no comentario de Besant: “E o que se chama ‘um véu’; tem por fim
impedir que o leitor se entregue a praticas perigosas” (BESANT, 1973, p. 17).

Parece oportuno ressaltar que foi com a mesma intengao de preservar o conhecimento
esotérico, para que ndo caisse em maos “destreinadas ou indignas”, que a disciplina das antigas
Religides ou Escolas de Mistérios incluia o voto de sigilo perpétuo, como ja mencionado.
Nessas Religides ou Escolas de Mistérios, bem como no Tantra, o Extase era usado como meio
de conhecimento, como também, como ¢ descrito adiante, ¢ o caso do Raja-Yoga.

Os outros trés motivos para que certos conhecimentos devam permanecer ocultos ou
esotéricos, segundo Leadbeater, além do primeiro, que trata dos conhecimentos perigosos, sao:
“(2) Os que poderiam ser usados com o objetivo de fazer o mal, (3) os que sdo incompreensiveis,
e (4) os que poderiam provocar irreveréncia.” (LEADBEATER, 2019, p. 230). O motivo (2) se
alinha, essencialmente, ao primeiro, variando talvez em grau de periculosidade. O motivo (3),
por sua vez, refere-se a um tipo de conhecimento referente a estados de consciéncia que sio
intrinsecamente de natureza incomunicavel, inefdvel ou incompreensivel para o homem
comum, pois geralmente dependem de faculdades de percepgao ou experiéncia direta em outras
dimensdes de tempo e espaco: “Todas as tentativas de descrevé-lo para alguém que ndo tenha
passado pela experiéncia sao infrutiferas” (LEADBEATER, 2019a, p. 233). Portanto, pode-se
deduzir que seja somente para o motivo (4) que se possa encontrar maior variabilidade nas
condigdes. Assim, aqui se encontra a classica admonicao de que ndo se devem dar pérolas de
sabedoria aos profanos, nem ser irreverente ou conivente com a profanacao do que € santo.

Leadbeater exemplifica com o caso de Galileu Galilei (1564-1642), mostrando como ainda ¢
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viva a questdo de se revelar mais conhecimentos do que uma época estd em condigdes de
compreender: “[...] a Igreja obrigou-o a retratar-se de declaragdes que ele sabia perfeitamente
bem serem verdadeiras” (LEADBEATER, 2019a, p. 234). Entretanto, o caso de Giordano
Bruno (1548-1600), por motivo semelhante, depois de sete anos de prisdo e julgamentos, até
ser queimado vivo na fogueira da assim chamada Santa Inquisicao, foi ainda mais indicativo de
obscurantismo e crueldade e, reconhecidamente, tornou-se uma espécie de martir da Liberdade
de Pensamento (YESHUA, 2003, v. 2, p. 580-581) e ilustracdo eloquente dos riscos da pesquisa
cientifica em tempos adversos. Os Mahatmas consideravam a ciéncia moderna como sua
“melhor aliada”*?* (BARKER, 1993, p. 168), como considerei ¢ é aprofundado adiante, para
vencer as impurezas, o obscurantismo e as supersticdes que vao sendo agregadas ao
ensinamento original do instrutor e produzem o progressivo declinio das religides
(LINDEMANN, 2012, p. 337) que eles buscavam regenerar.

Leadbeater comenta sobre a mobilidade da linha que separa a ciéncia moderna, oficial
ou aberta, da Ciéncia ou sabedoria oculta (gupta-vidya)**®, secreta ou esotérica: “Mas
exoterismo e esoterismo — o aberto e o secreto — sdo apenas duas partes de um grande conjunto
[de conhecimento] que vagarosamente esta se revelando a medida que a humanidade progride.
Consequentemente, a linha que os divide ¢ uma linha mével [...]” (LEADBEATER, 2019a, p.
235). A partir desse pano de fundo, pode-se examinar o porqué de determinada doutrina ser
considerada secreta em uma época ou cultura, mas passivel de ser gradualmente revelada ou

deixar de ser secreta em outra época ou cultura.

2.4 A DOUTRINA SECRETA, AS CARTAS DOS MAHATMAS E O RAJA-YOGA

Diante da explicacdo acima do porqué, em certa época ou cultura, determinada
doutrina ser prudentemente considerada secreta, ainda que possa ser gradualmente revelada na
medida em que mudem as circunstancias, talvez se possa melhor apreciar o titulo da obra magna
de Blavatsky e, posteriormente, sua relacio com o Raja-Yoga. Em 1888, ela publicou 4
Doutrina Secreta, que se baseia no Livro de Dzyan, que ela assim define: “Este livro, cujo nome
deriva da palavra sanscrita dhyan (meditacdo mistica) ¢ o primeiro volume dos Comentérios
sobre as sete folhas secretas do Kiu-fe um glossario das obras publicas de mesmo nome”

(BLAVATSKY, 1991b, p. 322). Portanto, o Livro de Dzyan consiste em comentarios

224 “Modern Science is our best ally” (BARKER, 1993, p. 168).
225 A Gupta-Vidya é traduzida por Blavatsky como “Conhecimento Secreto” (BLAVATSKY, 2011b, p. 160).
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relacionados ao Budismo esotérico tibetano??® dos livros de Kiu-Te 2>’ (BLAVATSKY, 1991b,
p. 322). Humildemente, porém, ela jamais se considerou a autora de A Doutrina Secreta,
reafirmando as palavras de Montaigne: “Senhores, eu fiz apenas um ramalhete de flores
escolhidas: nele nada existe de meu, a ndo ser o lago que as prende” (BLAVATSKY, 1980, v.
1, p. 67)

Em filosofia, a esséncia de um sistema de pensamento encontra-se em suas premissas,
sendo o desenvolvimento posterior mero corolario. Na dbvia impossibilidade de se comentar,

228 de A Doutrina Secreta, na

no exiguo espaco deste trabalho, o conteudo dos seis volumes
versdo brasileira de 1980, ¢ feito aqui um resumo de seu ensinamento a partir das trés
Proposigdes apresentadas no proémio, as quais constituem outras tantas premissas da obra.
Antes disso, entretanto, ¢ necessario apresentar os requisitos ou as ideias basicas propostos por
Blavatsky para esse estudo. E importante mencionar que Blavatsky considerava que quatro
ideias basicas deveriam ser sempre lembradas pelo estudante de A Doutrina Secreta (DS), na

medida em que elas resumem pontos essenciais do ensinamento, algumas das quais ja foram

mencionadas acima e comentadas (BLAVATSKY, 1993, p. 83-84):

a) A UNIDADE FUNDAMENTAL DE TODA EXISTENCIA;

b) NAO EXISTE MATERIA MORTA;

¢) O homem ¢ o MICROCOSMO;

d) A quarta e ultima ideia ¢ aquela expressa no Grande Axioma Hermético.
Na verdade, resume e sintetiza todas as outras. Como o Interno, assim é o
Externo; como o Grande, assim é o Pequeno; como ¢ acima, assim ¢
embaixo: s6 existe UMA VIDA E UMA LEI; e o que atua ¢ o UNO. Nada
¢ Interno, nada é Externo; nada ¢ GRANDE, nada ¢ Pequeno; nada ¢ Alto,
nada ¢ Baixo na Economia Divina. Deve-se buscar relacionar com essas
ideias basicas qualquer coisa que se estude na DS.

A terceira (c) e a quarta (d) ideias bdsicas estdo intimamente interligadas, mas, com

um pouco de reflexdo, percebe-se que todas decorrem da primeira (a), pois se tudo se desdobra

226 Blavatsky considera que o Budismo atual ndo deve ser avaliado apenas por suas expressdes populares ou
exotéricas, mas que “o verdadeiro buddhismo s6 pode ser apreciado combinando-se a filosofia da Igreja do Sul
[principalmente de Sri Lanka, Tailandia, Myanmar] com a metafisica das Escolas do Norte [principalmente de
Tibete, China, Nepal].” (BLAVATSKY. 1991b, p. 92).

227 Blavatsky sugere que nem todos os livros dessa cole¢do sdo de livre acesso ao publico: “Na biblioteca de
qualquer mosteiro pode-se encontrar na posse dos monges gelugpa tibetanos [budistas da linhagem do Dalai
Lama] trinta e cinco volumes de Kiu-te para fins exotéricos e para uso dos leigos e, além disso, quatorze livros de
comentarios e anotagdes sobre 0s mesmos, escritos por Mestres Iniciados. Estes quatorze livros de Comentdrios,
alguns dos quais sdo de antiguidade incalculavel, contém uma recompilagdo de todas as ciéncias ocultas.”
(BLAVATSKY, 1991b, p. 322).

228 A edi¢do mais completa de 4 Doutrina Secreta que atualmente existe em lingua portuguesa é uma tradugdo da
Edicdo de Adyar, originalmente publicada em inglés, em 1938, com seis volumes. Os ultimos dois volumes
constituem uma expansdo da obra original de 1888, com outros textos da propria autora “[...] conforme as
intengdes originais de Blavatsky [...] que ela preparou para ulterior publicagdo.” (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p.
15).
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da unidade fundamental, nada pode realmente estar fora de sua onipresenga, € o proprio
Universo se apresenta como um aparente jogo de multiplos espelhos da propria unidade
fundamental.

Essa unidade ja parece estar implicada na primeira ideia basica destacada por
Blavatsky como sendo a Unidade Fundamental de Toda Existéncia, pois a dualidade da

manifestagdo ¢ apenas ilusoria ou aparente, segundo suas proprias palavras:

Fundamentalmente existe Um Ser [Vida Una], que possui dois aspectos:
positivo e negativo. O positivo ¢ o Espirito [Purusa] ou Consciéncia; o
negativo ¢ Substancia [ Prakrti], o objeto da consciéncia. Esse Ser é o Absoluto
em sua manifesta¢do primaria (BLAVATSKY, 2011, p. 91-92).

Passa-se agora a presentar as trés proposi¢des fundamentais do Pensamento Teosoficos
contidas no proémio de A Doutrina Secreta. A primeira das trés proposi¢des fundamentais do
Pensamento Teosofico contidas no proémio de A Doutrina Secreta ¢ a mais universal e
abrangente, representado a sua propria esséncia, como se fosse a premissa maior. E assim

descrita:

Um PRINCIPIO Onipresente, [Eterno,]*** Sem Limites e Imutavel, sobre o
qual toda especulacdo ¢ impossivel, porque transcende o poder da concepgao
humana e porque toda expressdo ou comparacdo da mente humana nao
poderia sendo diminui-lo. Esta além do horizonte e do alcance do pensamento,
ou, segundo as palavras d[a]**" Manditkya [Upanisad] é ‘inconcebivel e
inefavel’ [Verso 7]*' (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 81).

Tal principio onipresente ¢ chamado de Absoluto e tem relacdo com a segunda verdade
proposta por Collins, como visto anteriormente. O Absoluto foi comparado por Taimni, na
sequéncia numérica da manifestacdo do Universo, ao numero zero, que contém potencialmente
todos os numeros, ou, alternativamente, ao Principio Ultimo que “[...] deve ser uma sintese
perfeitamente harmoniosa de todos os opostos possiveis e deve conter de forma integrada todos
os principios, atributos etc.” (TAIMNI, 1989, p. 33). Este Absoluto se assemelha a um oceano
que potencialmente contém todas as possibilidades e cuja superficie jamais se altera, ou, de

outra forma, a uma contabilidade universal na qual todas as somas resultam em um grande zero.

A comparag¢ao com um oceano ¢ muito apropriada para apresentar uma ideia teosofica basica

229 A palavra “Eterno” foi inexplicavelmente omitida nesta edi¢io (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 81), motivo pelo
qual foi aqui inserida, sendo a totalidade do texto original desta citacdo publicada nas notas seguintes.

230 Adapta-se a concordancia de género feminino a palavra Upanisad conforme Tindco (1996, p. 15) (vide Capitulo
1 deste trabalho), e se acrescenta a mesma palavra que tal tradugio havia omitido (Vide original na nota seguinte).

231 “An Omnipresent, Eternal, Boundless, and Immutable PRINCIPLE on which all speculation is impossible,
since it transcends the power of human conception and could only be dwarfed by any human expression or
similitude. It is beyond the range and reach of thought — in words of Mandikya Upanisad, ‘unthinkable and
unspeakable’ [Verse 7]” (BLAVATSKY, 1978, v. 1, p. 14).
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decorrente do Absoluto, que ¢ a ideia da unidade fundamental de toda existéncia que permanece
subjacente mesmo depois do processo de manifestagao multipla do Universo.

Muito antes de Albert Einstein®? (1879-1955) ter demonstrado a equivaléncia da
energia e da massa (E = m.c?), ou seja, que matéria e energia sio mutuamente conversiveis,
Blavatsky comparava o universo ciclico a um “Oceano Infinito de Luz” (BLAVATSKY, 1999,
v. 2, p. 191). Seguindo a analogia que a ciéncia moderna torna possivel, o imenso oceano de
luz ou energia que se segue a manifestacdo do Universo consagra cada ser humano como uma
diferenciag@o temporaria desse mesmo oceano ou como uma forma viva de condensacdo dessa
energia, tal como ocorre com um cubo ou fragmento de gelo ao flutuar no oceano. A percep¢ao
direta do oceano de luz corresponderia a iluminag@o. O corpo fisico, por analogia, seria como
energia ou luz temporariamente congelada ou cristalizada. Nesse caso, o gelo representaria o
corpo fisico do ser humano; a dgua liquida, a sua alma; e, o vapor d’agua, seu Espirito:
condensagdes distintas, e com distintas propriedades, mas todas essencialmente feitas de dgua,
representando uma mesma energia primordial. Cranston comenta temas em que A Doutrina
Secreta, em 1888, foi capaz de antecipar, para surpresa e resisténcia dos cientistas da época,
descobertas da ciéncia moderna, a saber: “Os atomos sdo divisiveis. [...] Os atomos estdo em
movimento perpétuo. [...] A matéria e a energia sdo conversiveis” (CRANSTON, 1997, p. 475-
476). Pode-se imaginar a resisténcia que teria sido oferecida pelos cientistas da época, que
sustentavam que os atomos, salvo no estado gasoso, eram todos imoveis, quando Blavatsky

afirmou em A Doutrina Secreta:

Diz o ocultismo que nunca a matéria se acha mais ativa do que quando parece
morta. Um bloco de madeira ou de pedra esta imovel e ¢ impenetravel em
todos os sentidos. Nao obstante, e de facto, suas particulas estao animadas de
um movimento vibratorio incessante, eterno, tao rapido que, para o olho fisico,
0 objeto parece em absoluto desprovido de movimento [...] (BLAVATSKY,
1999, v. 2, p. 220)

Até este ponto, o argumento de Blavatsky ja ¢ mais do que surpreendente para a ciéncia
de sua época, mas ela vai adiante, afirmando que, a partir deste “[...] movimento vibratorio
incessante [...]” (BLAVATSKY, 1999, v. 2, p. 220), “[...] ndo existe matéria morta [...]”
(BLAVATSKY, 1993, p. 83-84) ou totalmente inerte. Além disso, na sua conclusao, ela fala a
partir de um outro plano ou /oka, descrevendo a distancia entre as particulas subatomicas em

termos inteiramente desconhecidos: “[...] € a distancia daquelas particulas entre si, no seu

232 Deve-se ter em mente que Einstein tinha apenas nove anos de idade em 1888, quando 4 Doutrina Secreta foi
publicada. Segundo sua sobrinha, Einstein “[...] sempre tinha uma copia de A Doutrina Secreta da Sra. Blavatsky
na sua escrivaninha” (CRANSTON, 1997, Nota 11, p. 594).
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movimento vibratorio, € tdo grande (vista de outro plano de existéncia e percepcao) como a que
separa os flocos de neve ou gotas de chuva. Mas, para a ciéncia fisica, isto serd um absurdo”
(BLAVATSKY, 1999, v. 2, p. 220).

Quanto a descoberta da mutua conversibilidade da matéria e da energia, Blavatsky
chegou a afirmar que a matéria €, por assim dizer, uma condensag¢ao ou cristaliza¢ao do Espirito

(purusa) no “Oceano Infinito de Luz™:

Tais seres sdo os ‘Filhos da Luz’, porque emanam e sdo autogerados naquele
Oceano Infinito de Luz, de que um dos polos é o Espirito puro perdido no
absoluto do Nao-Ser, e o outro polo ¢ a Matéria, na qual ele se condensa,
cristalizando-se em tipos cada vez mais grosseiros, & medida que desce na
manifestacdo (BLAVATSKY, 1999, v. 2, p. 191).

Uma conclusdo pratica muito importante que procede do processo de manifestagao do
Universo a partir do supramencionado “Principio Onipresente” ndo-manifestado ¢ a Lei do
Karma, que assegura uma unidade de harmonia subjacente a multiplicidade. Ela corresponde a
terceira verdade apresentada por Collins e, também, ¢ conhecida como a Lei de Causa e Efeito.
Desta maneira, poder-se-ia imaginar que uma pedra arremessada nesse oceano ou lago causaria
uma perturbac¢do que ndo se restringiria as gotas diretamente atingidas em sua trajetoria. Pelo
contrario, essa perturba¢do distribuir-se-ia por meio de ondas concéntricas que, a partir do ponto
original de impacto, se expandiriam até a margem, onde sofreriam um processo de reflexdo e,
entdo, retornariam ao ponto original. A harmonia e a unidade do oceano ou lago sdo, nessa
analogia, preservadas em meio de ondas que retornardo ao agente de qualquer perturbagdo, que
sera assim neutralizado ou equilibrado. Essa ¢ a Lei do Karma “[...] operando no reino da vida
humana e produzindo ajustes entre um individuo e outros individuos afetados por seus

pensamentos, emogoes e agdes” (TAIMNI, 1989, p. 33). Taimni ainda comenta:

[...] esta lei de compensacdo nao governa somente esferas de vida limitadas
ou fendmenos naturais, mas € universal em sua aplicacdo. E ela é universal e
inviolavel porque ¢ a expressao do fato de que uma Realidade Suprema
[Ultima] perfeitamente equilibrada, a qual nos referimos como o Absoluto,
subjaz no cerne da manifestacdo. A compensacao governa cada esfera da vida
e da Natureza porque o universo estd enraizado no Absoluto e € uma expressao
Dele (TAIMNI, 1989, p. 33).

Blavatsky completementa seus comentérios sobre a primeira proposi¢ao que institui o
“Principio Onipresente” ou Absoluto comparando-o com Parabrahman da tradi¢do do Vedanta:
“Ha uma Realidade Absoluta, anterior a tudo o que ¢ manifestado ou condicionado”
(BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 81). E, na sequéncia, acrescenta, pois: “[...] Parabrahman

(a Realidade Una, o Absoluto) ¢ o campo da Consciéncia Absoluta, vale dizer, daquela Esséncia
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que esta fora de toda relagdo com a existéncia condicionada, e da qual a existéncia consciente
¢ um simbolo condicionado” (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 82). Portanto, em certo sentido,
todo o universo manifestado, e mesmo a divindade manifestada (I$vara), que assim apresenta
limitacdes, fazem parte da Grande Ilusdo (Maya). Conforme postula Blavatsky: “E quando os
Vedantinos afirmam que s6 a emanagdo de Parabrahman possui atributos — emanacao que eles
chamam I$vara em unido com Maya e Avidya [...] — dificilmente se verd ateismo em tal
concepgdo”? (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 76).

A tradicdo esotérica, seguida por Blavatsky, associa niimeros ao processo de
manifestagdo do universo?**. Dessa forma, do nimero zero provém o niimero um como um
ponto infinitesimal, intermediario para a manifestagdo que vem com o dois. O niimero dois
caracteriza uma polariza¢do ou dualidade do universo manifestado, “[...] que vem a ser a
esséncia mesma de sua ‘EXisténcia’ como ‘manifestacdo’ (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. §83).

Taimni comenta assim essa questao:

Deve existir eternamente um Ponto ideal no estado ndo manifestado da
Realidade a partir do qual todos os tipos de manifestacdo se iniciam [...] Entdo,
o Espaco a que se refere A Doutrina Secreta ¢ aquele aspecto da Realidade
que equilibra o Ponto e assim mantém a condi¢a@o perfeitamente indiferenciada
requerida naquele estado mais elevado. [...] Nao quer dizer que o Ponto ideal
(Centro Laya) aparece quando a manifestag@o estd para acontecer. Ele existe
eternamente e simultaneamente com o Espago Ultimo e é o veiculo do
Nirguna-Brahman [Deus Impessoal (TAIMNI, 1989, p. 30)], a Realidade
entre o Absoluto e o Siva-Sakti Tattva [nimero 2 na série numérica, chamado
‘Pai-Mae’ em 4 Doutrina Secreta (TAIMNI, 1989, p. 30)] e que corresponde
ao numero 1 na série numérica [...] (TAIMNI, 1989, p. 34-36).

A tradigdo esotérica, a qual propde uma sequéncia numérica, leva entdo ao trés, ou a
triade, corrente em diversas religides, como € o caso da Trimurti no Hinduismo. Como resumo
da sequéncia do zero ao trés, Blavatsky também fez um resumo do ensinamento essencial sobre
o Absoluto € os Logoi***, ou “manifestagdes da divindade”, para esclarecer o leitor

(BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 83):

233 «“And if the Vedantin postulates attributes as belonging simply to its emanation [of Parabrahman], calling it
“Tévara plus Maya,” and Avidya (Agnosticism and Nescience rather than ignorance), it is difficult to find any
Atheism in this conception” (BLAVATSKY, 1978, v. 1, p. 7).

234 Alguns autores, como Besant ¢ Leadbeater (BESANT; LEADBEATER, 1924, v. 2, p. 689-690; BESANT;
LEADBEATER, 1993, p. 13; LEADBEATER, 2015, p. 309), consideram que essa tradi¢do também teria relacao
com Pitagoras e sua cosmogonia numérica (HARRIS, 2006, p. 522-523).

235 A palavra grega Logos, plural Logoi, corresponde a latina Verbo, ou a portuguesa “Palavra” e pode equivaler
a0 termo I$vara, conforme considera Blavatsky, Logos é “A Divindade manifestada [...] Saido das profundezas
da Existéncia Uma, do inconcebivel e inefivel Um, um Logos, impondo-se um limite, circunscrevendo
voluntariamente a extensdo de seu proprio Ser, torna-se o Deus manifestado e, ao tragar os limites de sua esfera
de agdo, determina também a area de seu Universo.” (BLAVATSKY, 1991b, p. 323). Niao se deve, entretanto,
confundir os Logoi cosmicos com suas expressdes menores ou reflexos em um sistema solar (HARRIS, 2006, p.
383).
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[0]. O ABSOLUTO: o Parabrahman dos Vedantinos, ou a Realidade Una, Sat,
que ¢, como disse Hegel, ao mesmo tempo Absoluto Ser e Nao-Ser.

[1]. [O Primeiro Logos:] A primeira manifestacao, o impessoal e, em filosofia,
o Logos n3o manifestado, o precursor do “manifestado”. E a "Causa
Primeira", o "Inconsciente" dos panteistas europeus.

[2]. [O Segundo Logos:] O Espirito-Matéria, Vida; o "Espirito do Universo”,
Purusa e Prakrti.

[3]. [O Terceiro Logos:] A Ideacdo Cosmica, Mahat ou Inteligéncia, a Alma
Universal do Mundo; o Numeno Césmico da Matéria, a base das operacdes
inteligentes da Natureza; também chamada de Maha-Buddhi.

A Segunda das trés proposi¢des fundamentais do Pensamento Teosofico contidas no
proémio de A Doutrina Secreta refere-se ao Universo, manifestado dentro da sua dualidade
caracteristica, e enfatiza a Lei de Periodicidade ou Lei dos Ciclos, que se expressa num ambito
universal: no final do manvantara ou “periodo de manifestagdo”, tudo ¢ reabsorvido em
Parabrahman por igual periodo de ndo-manifestagdo (pralaya) ou de repouso. Nesse sentido, 4
Doutrina Secreta afirma a periodicidade ou ciclicidade do processo de manifestagdo do

Universo (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 84):

A Eternidade do Universo in foto como um plano sem limites: periodicamente
‘cenario de Universos inumeraveis, manifestando-se e desaparecendo
constantemente’, chamados ‘as estrelas que se manifestam’ e as ‘centelhas da
Eternidade.” ‘A Eternidade do Peregrino’ ¢ como um abrir e fechar de olhos
da Existéncia por si Mesma (Livro de Dzyam). ‘O aparecimento e o
desaparecimento de Mundos sdo como o fluxo e o refluxo periddico das
marés.” Este segundo asserto da Doutrina Secreta ¢ a universalidade absoluta
daquela lei da periodicidade, de fluxo e refluxo, de crescimento e decadéncia,
que a ciéncia fisica tem observado e registrado em todos os departamentos da
natureza. Alternativas tais como Dia e Noite, Vida e Morte, Sono e Vigilia sdo
fatos tdo comuns, tdo perfeitamente universais e sem excec¢do, que sera facil
compreender por que divisamos nelas uma das leis absolutamente
fundamentais do Universo.

E importante salientar que esta Segunda Proposi¢ao do proémio de 4 Doutrina Secreta
atua como uma Lei de Periodicidade Universal, e a sua manifestagao pratica dentro da esfera
humana ¢ a periodicidade da vida, com seu ciclo de nascimentos e mortes, ou reencarnacao,
que tem como pressuposto a imortalidade da alma ou Espirito.

A Terceira das trés proposi¢des fundamentais do Pensamento Teoséfico contidas no
proémio de 4 Doutrina Secreta refere-se a Lei de Evolugdo como expressdo da manifestacao

do Universo. E descrita por Blavatsky como:

A identidade fundamental de todas as Almas com a Alma Suprema Universal,
sendo esta ultima um aspecto da Raiz Desconhecida; e a peregrinagdo
obrigatoria para todas as Almas, centelhas daquela Alma Suprema, através do
Ciclo de Encarnagdo, ou de Necessidade, de acordo com a lei Ciclica e
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Karmica, durante todo esse periodo. Em outras palavras: nenhum Buddhi
puramente espiritual (Alma Divina) pode ter uma existéncia consciente
independente antes que a centelha, emanada da Esséncia pura do Sexto
Principio Universal — ou seja, da ALMA SUPREMA - haja (a) passado por
todas as formas elementais pertencentes ao mundo fenomenal do Manvantara,
e (b) adquirido a individualidade, primeiro por impulso natural e depois a
custa dos proprios esforcos, conscientemente dirigidos e regulados pelo
Karma, escalando assim todos os graus de inteligéncia, desde o Manas inferior
até o Manas superior; desde o mineral e a planta ao Arcanjo mais sublime
(Dhyani-Buddha). A Doutrina axial da Filosofia Esotérica nao admite a
outorga de privilégios nem de dons especiais ao homem, salvo aqueles que
forem conquistados pelo proprio Ego com o seu esfor¢o e mérito pessoal, ao
longo de uma série de metempsicoses e reencarnagdes (BLAVATSKY, 1980,
v. 1, p. 84-85).

A mencionada “doutrina axial” ¢, evidentemente, a Lei do Karma, que apoiada na
imortalidade da alma reencarnante, torna possivel a sua perfectibilidade e o seu crescimento até
o final do manvantara, processo esse que se expressa na Lei de Evolucdo. Pode-se perceber
também a importancia que ¢ dada em 4 Doutrina Secreta a constitui¢do da consciéncia da
“individualidade” ou “condi¢do humana” no processo de evolugdo, e que, por isso, se torna uma
conquista evolutiva que ndo ¢ regularmente reversivel.

Tal é o resumo das proposigdes da obra-prima de Blavatsky, 4 Doutrina Secreta, que
expressa o Pensamento Teosofico, no contexto do que foi mencionado, como Religido
Cientifica, pois tem como subtitulo “Sintese da Ciéncia, da Religido e da Filosofia.”

O encaminhamento transformacional para a realizagdo experiencial das trés
proposi¢des do proémio de A Doutrina Secreta, que constituem o cerne do Pensamento
Teosofico como explicado, € a disciplina espiritual classica do Raja-Yoga. Com efeito, em A4
Doutrina Secreta, Blavatsky afirma que “[...] como na India, de um e de outro lado dos
Himalaias, nas escolas de Patafijali, de Aryasanga ou da Mahayana?®, todo adepto [dessas
diversas escolas] deve tornar-se um Rdaja-Yogi” (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 202) Nesta
passagem, a palavra ‘adepto’ ndo esta sendo usada no contexto ideal do yogi perfeito, Mahatma
ou Homem Perfeito, conforme serd aprofundado nesta tese.

O R3ja-Yoga, denominagdo dada a uma sequéncia de ensinamentos iniciada por
Patafijali no Yoga-Sitra, ¢ claramente indicado por Blavatsky como uma predominincia
fundamental no trabalho da Secdo Interna®*’ da Sociedade Teoso6fica, embora se encontre pouco
material publicamente disponivel, como € proprio do seu carater. Portanto, a influéncia do Raja-

Yoga na Sociedade Teosofica e em sua literatura € clara, porém, indireta. A Sociedade

236 Blavatsky esta se referindo a escolas do Yoga e do Budismo.
237 A Secdo Interna da Sociedade Teoso6fica foi fundada por Blavatsky, como foi mencionado na segdo 2.1.



121

Teosofica, devido ao carater imparcial e eclético dos seus trés objetivos, ndo expressa,
explicitamente, qualquer predominancia de alguma filosofia. Entretanto, essa predominancia
fundamental do Raja-Yoga se faz sentir na sua Secdo Interna, fundada por Blavatsky, em 1888,
como um carater introdutorio a obra Ocultismo Pratico (BLAVATSKY, 2011b, p. 94-95). Essa
Secdo Interna era reservada e de ingresso voluntario, mas nao secreta. Isso se torna dbvio pelo
carater publico do livro 4 Chave para a Teosofia, de autoria da propria Blavatsky: “A maioria,
sendo todos, dos que entram para a nossa Se¢do Interna sdo apenas principiantes, preparando-
se, nesta vida, para entrar naquela Senda, realmente, em vidas futuras” (BLAVATSKY, 1991a,
p. 227). Blavatsky declara essa importancia fundamental do Raja-Yoga ao comentar sobre o
propodsito da Se¢do Interna “[...] seu proposito geral € preparar e adequar o estudante para o
estudo do Ocultismo pratico ou Raja-Yoga™**® (BLAVATSKY, 1998, v. XII, p. 488). Tal tema
constava também em seu artigo Memorando Preliminar (Ibidem, v. XII, p. 488 — 501). Talvez
se possa mesmo inferir da ideia acima mencionada de “preparar o estudante” que a pratica
predominante dessa Secdo Interna fosse o Yoga Preliminar ou Kriya-Yoga (PATANJALIL,
1996, 1I: 1, p. 109). Também no supracitado Memorando Preliminar, Blavatsky indicava para
estudo, na parte das regras, além das revistas que poderiam ter um carater introdutdrio, apenas
quatro livros que parecem ter especial relevancia. O ultimo desses livros, talvez numa sequéncia
progressiva orientada para a pratica, ¢ o Yoga-Siitra de Patafijali, com comentarios: “[...] todos
os membros desta Secdo [Interna] devem ter os seguintes livros [...]: ‘4 Doutrina Secreta.’
‘Bhagavad Gita.” ‘Luz no Caminho.” ‘Filosofia do Yoga de Pataiijali”**° (BLAVATSKY,
1998, v. XII, p. 497).

Tudo parece sugerir que o carater reservado e voluntario dessa pratica do Raja-Yoga
também pudesse ter relagdo com possiveis preconceitos e dificuldades a superar no remoto ano
de 1888, quando o Yoga ainda era praticamente desconhecido na Europa e na América. Tal
dificuldade poderia se apresentar quando, no ocidente, se solicitasse que os aspirantes dessem
passos na pratica do Raja-Yoga, que, depois da fase preliminar, culmina em praticas mais
avancadas de castidade e outras purificacdes que constam em Yama e Niyama (TAIMNI, 1996,
p. 166-185).

O Raja-Yoga também tem predominancia fundamental em outra importante fonte
teosofica, ja citada, que sdo as “cartas dos Mahatmas”. Gordon White (2014), em seu em

capitulo “The Yoga Sutra and The Theosophical Society” (“O Yoga-Siitra e a Sociedade

B8« ] its general purpose is to prepare and fit the student for the study of practical occultism or Raja-Yoga”
(BLAVATSKY, 1998, v. XII, p. 488).

239 < ..] all members of this Section shall have the following books [...]: ‘The Secret Doctrine.” ‘The Bhagavad-
Gita.” ‘Light on the Path.” ‘Patanjali’s Yoga Philosophy’” (BLAVATSKY, 1998, v. XII, p. 497).
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Teosofica”), também menciona a participagdo histérica dos Mahatmas ou os “Mestres
Himalaicos™?*° (WHITE, 2014, p. 103) na inspira¢do da funda¢io da Sociedade Teosofica € no
moderno ressurgimento do Yoga-Siitra de Patafjali, inclusive no ocidente. Dessa forma, pode-
se encontrar a relacdo histérica do Raja-Yoga e o Yoga-Sitra, vista no capitulo 1, com os
Mahatmas e suas cartas. As “cartas dos Mahatmas” sdo cerca de trezentas cartas e notas
atribuidas aos Mahatmas e recebidas entre 1870 e 1900. Elas foram publicadas principalmente
241

em duas obras, a saber: Cartas dos Mestres de Sabedoria, compiladas

(1996), e Cartas dos Mahatmas para A. P. Sinnett, compiladas®** por A. T. Barker (2001).

por C. Jinarajadasa

Poderia-se, também, depreender da instru¢do de uma das cartas a A. P. Sinnett, que o
ensinamento dos Mahatmas visava preparar os estudantes, muito gradualmente, para a pratica
monastica do Raja-Yoga:
E verdade que o homem casado nio pode ser um Adepto [Mahatma ou Yogi
Perfeito e Liberado], no entanto, sem esforcar-se para ser um ‘Raja-Yogi’, ele
pode adquirir certos poderes e fazer o mesmo bem pela humanidade e,

frequentemente mais, pelo fato de permanecer dentro dos limites do seu
mundo (BARKER, 2001, v. 1, p. 60).

O fato ¢ que tais citagdes explicitam claramente o Raja-Yoga, que Blavatsky igualava
ao ocultismo pratico, como pratica essencial da Teosofia relacionada a um circulo interno ou a
Secdo Interna da Sociedade Teosofica. Isto se aprofunda em seu livro intitulado Raja-Yoga ou
Ocultismo (BLAVATSKY, 1973), que constitui uma coletnea de artigos sobre o tema. Mas tal
era o carater esotérico desses textos na época, que, por exemplo, a palavra kundalini, que
originalmente ¢ um assunto restrito ou secreto, s6 ¢ mencionada uma vez (BLAVATSKY, 1980,
v. 1, p. 321) na edi¢do original de A Doutrina Secreta, e nenhuma vez nas Cartas dos Mahatmas
(BARKER, 2001). Entretanto, convém lembrar que a Enciclopédia Teosdfica também
considera que a meditagdo € a pratica principal do Raja-Yoga, “[...] disciplina que ¢ baseada
nos Yoga-Siitras de Patafjali, e envolve um tipo de meditacdo designada para controlar os
movimentos (vrttis) da mente (citta) e realizagdo do Ser”?*3 (HARRIS, 2006, p. 683). Essa
pratica culmina nos mais altos estagios de Saumadhi (Extase), e de percepgao direta da unidade
da vida. O ensinamento dos Mahatmas, em uma de suas cartas a A. P. Sinnett, também enfatiza

o Samadhi (Extase) como caminho da percepgio direta de I§vara (o Senhor ou a Divindade):

240 “Himalayan Masters” (WHITE, 2014, p. 103).

241 Publicadas originalmente em inglés em duas séries ou volumes, a primeira em 1919, com preficio de Annie
Besant, e, a segunda, em 1925 (JINARAJADASA, 2014a).

242 Publicadas originalmente em inglés (BARKER, 2001), em1923.

243 «q...] discipline which is based on the Yoga-Siitras of Patafijali and involves a type of meditation designed to
control the movements (vrttis) of the mind (citta) and realization of the Self” (HARRIS, 2006, p. 683).
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“I$vara” [...] significa, quando corretamente interpretado, em um sentido, “o
Eu divino percebido ou visto pelo eu”, o Atman ou sétimo principio livre de
sua diferenciagdo maiavica [ilusoria] da sua Fonte Universal — que se torna
objeto de percepgao para e pela individualidade [...], algo que s6 acontece no
mais alto estado de Samadhi (BARKER, 2001, v. 2, p. 211).

A énfase na meditagdo e no Raja-Yoga também foi apresentada por pelo menos por
mais trés autores, a saber, Besant, Leadbeater e Taimni, que representam a segunda e terceira
geracdes teosoficas mencionadas. Besant enfatiza esses temas em seus livros Introdugdo ao
Yoga (1973), que mereceu traducdo de Fernando Pessoa, Yoga: ciéncia da vida espiritual
(1968), entre outros. Por outro lado, Leadbeater, em sua obra O Lado Oculto das Coisas, chega
a considerar que a meditagdo ¢ o melhor meio para desenvolver os veiculos mais sutis do ser
humano e que “[...] aqueles que pertencem a Sociedade Teos6fica sabem que hé nela uma escola
que ensina tais praticas, podendo a ela dirigir-se quem desejar outras informagodes [...]”
(LEADBEATER, 2017, p. 274). Dessa forma, Leadbeater reconhece também a meditacdo como
prética teoséfica essencial. E provavel que possa ter sido por meio de praticas de meditacio do
Raja-Yoga que Leadbeater tenha desenvolvido com seguranca seus alegados siddhis ou poderes
psiquicos, tais como o Yoga-Siitra os descreve, ja que recomendava®** tais praticas de
meditagdo (LEADBEATER, 1974, p. 95). Ele também define ocultismo, que Blavatsky
igualava ao Raja-Yoga, de uma forma contemporanea, como sendo “[...] o estudo do lado oculto
da Natureza; ou melhor, [...] o estudo da Natureza em sua totalidade, e ndo apenas daquela parte
minima que € objeto de investigac¢do da ciéncia moderna” (LEADBEATER, 2017, p. 22).

Em suma, Leadbeater atribui a meditacdo, pratica central do Raja-Yoga, pelo menos

quatro principais objetivos, do quais o primeiro ¢ assim descrito:

[...] primeiro, assegurar que pelo menos uma vez por dia ela [a pessoa] pensara
em tais coisas [santas], e que seus pensamentos estardo, pelo menos uma vez
em cada vinte e quatro horas, libertos do circulo da vida quotidiana
mesquinha, de suas frivolidades e de suas preocupagdes; segundo, habituar-se
a pensar naquelas coisas, de modo que no fim de algum tempo estejam sempre
presentes no fundo de sua mente, como segundo plano de sua vida diaria —
algo a que o seu espirito retorne com prazer quando esteja livre das questdes
imediatas dos negocios; terceiro, conforme principiei dizendo, como uma
espécie de ginastica astral [emocional] e mental, para conservar a saude destes
corpos mais elevados e manter circulando a corrente de vida divina (e, para
tanto, cumprird ter presente que a regularidade dos exercicios ¢ de capital
importancia); quarto, porque esse € 0 meio — mesmo que apenas o primeiro
passo hesitante no caminho — que conduz ao desenvolvimento superior € a um
conhecimento mais amplo, a porta [ou o portal] da estrada que, através de

244 Em seu livro Os Chakras (1974), Leadbeater afirma: “Todos os sistemas de Yoga reconhecem a existéncia e
importancia dos chakras [cakras], mas cada qual emprega um método distinto para desenvolvé-los. O do Raja-
Yoga consiste em meditar sucessivamente sobre cada um deles e em desperta-los por puro esfor¢o de vontade. E
um método muito recomendavel” (LEADBEATER, 1974, p. 95).
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muita luta, muito esforgo, propicia chegar a clarividéncia e, em ultima analise,

a vida superior além deste mundo (LEADBEATER, 2017, p. 275).

Portanto, Leadbeater, concordando com o Raja-Yoga de Patafjali?*’

, menciona o fato
de que somente pelo controle da técnica de Samadhi (Extase), a partir da meditacdo e seu
correspondente desenvolvimento interior (LEADBEATER, 2017, p. 275), ¢ possivel adquirir,
com seguranca, resultados que ndo dependam de estimulos externos e que sejam de fato
permanentes. Entretanto, Patafijali reconhece a existéncia de outras técnicas, com resultados
talvez mais instaveis, para o desenvolvimento dos siddhis ou poderes psiquicos, além da
maestria na meditacdo (PATANJALIL 1982, IV: 1, p. 245).

Taimni, que € o outro autor teosdfico a mencionar no contexto da importancia do Raja-
Yoga, adverte sobre a instabilidade e os riscos de algumas dessas técnicas: “[...] a menos que
resultem de um desenvolvimento geral da consciéncia pela pratica do Yoga, [os siddhis] sao de
natureza restrita € ndo duram mais que uma vida” (TAIMNI, 1996, p. 293). Em outras palavras,
na auséncia de um desenvolvimento moral, os siddhis poderdo levar a pessoa a cair na tentagao
de fazer deles mau uso, podendo com isso acarretar para si mesma “[...] muito sofrimento e um
mau karma” (TAIMNI, 1996, p. 293).

Taimni ganhou notoriedade com seus escritos sobre Yoga e Medita¢do. Destacou-se,
principalmente, por sua tradu¢do comentada do Yoga-Siitra de Patanjali, intitulada The Science
of Yoga**® (2010). Essa obra ¢, provavelmente, a mais atual expressdo da relevancia do Raja-
Yoga na literatura teosofica, e foi escolhida, por isso, como livro fonte desta tese, e serd

comentado no proximo capitulo.

245 Patafijali considera que a ilusdo cognitiva, ou avidyd, é a causa do mal e do sofrimento, e esta basicamente
relacionada a habitos mentais ou condicionamentos. Portanto, a pratica da medita¢do é o caminho para produzir
a substituicdo desses habitos improprios por outros habitos mentais que levem progressivamente a Liberta¢ao
(PATANJALI, 1982, 1I: 11-33, p. 130-185).

246 The Science of Yoga foi uma obra originalmente publicada em 1961 e traduzida para o portugués como A4
Ciéncia do Yoga (1996).
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3 A FILOSOFIA DO YOGA-SUTRA E A IMPORTANCIA DO
AUTOCONHECIMENTO NA ABORDAGEM TEOSOFICA

O objetivo deste capitulo ¢ adentrar o texto central da tese, a saber, o Yoga-Siitra de
Patafijali. Tendo apresentado a heranga filosofica indiana no capitulo 1, a fundagdo da
Sociedade Teosofica e os desdobramentos contemporaneos da Teosofia e seus principios
constitutivos no capitulo 2, chega-se ao ponto de apresentar, deste ponto em diante, a versao
teosofica do Yoga-Sitra de Patafijali. Para tanto, a interpretagdo combina algumas tradi¢des
como o Vedanta e o Tantra-Yoga, de forma sincrética visando uma sintese.

Esta interpretagdo teosofica se baseia em autores teosoficos ja mencionados, tais como
Taimni que, quanto ao Yoga-Siitra, ¢ o mais especifico. Destaca-se, também, entre outros,
Blavatsky, Besant, Leadbeater, Krishnamurti e Mehta. Quanto aos comentarios do Yoga-Siitra,
sdo utilizadas, principalmente, obras classicas de Sankara, Vyasa, Vacaspati, Vijfianabhiksu.

Acrescenta-se Vivekananda, o mais contemporaneo, e sua linhagem.

3.1 A IGNORANCIA (4VIDYA) COMO CAUSA DO SOFRIMENTO (DUHKHA) NA
CONDICAO HUMANA EM COMPARACAO COM A DIVINDADE (ISVARA)

Patafijali escreveu o Yoga-Siitra, como ja mencionado, com a intengao de libertar o ser
humano do sofrimento. E importante ressaltar que nio somente Patafjali (PATANJALIL 1996,
Il: 3-9, p. 111-126), mas muitos sabios da Antiguidade convergem ou concordam no
diagnostico de que a ignorancia ¢ a causa do mal ou do sofrimento. Tal qual Patafijali, pode-se
mencionar, por exemplo, que Buddha?’(OLCOTT, 2019, p. 146), Sankara*
(SANKARACARYA, 1992, 171, p. 72) e Krsna>*® (BHAGAVAD-GITA, 2014, IV: 42, p. 106
— 107) usam o mesmo termo sanscrito “avidya”, usualmente traduzido por “ignorancia”, para

designar a causa do mal ou do sofrimento.

247 A ignorancia ou avidya ¢é a primeira causa do sofrimento ou o primeiro Nidana no budismo (ZIMMER, 2012,
p- 338), que ¢ assim definido em O Catecismo Budista: “Nidana — cadeia de causacdo ou, literalmente, ‘originagao
interdependente.”” (OLCOTT, 2019, p. 146).

248 Sankara identifica avidya ou ignorancia como a causa ndo somente do sofrimento, mas de toda manifestagao:
“Quando aquela avidya ¢ destruida, tudo é destruido; e quando [avidyd] ¢ manifestada tudo é manifestado.”
(SANKARACARYA, 1992, 171, p. 72).

249 Segundo Krsna, a sabedoria ¢ o antidoto da ignorancia, que é a causa do mal: “Portanto, com a espada da
sabedoria do SER, cinde esta duvida nascida da ignorancia [avidyd] que mora em teu coragdo, estabelece-te no
Yoga. Levanta-te, Oh Bharata.” (BHAGAVAD-GITA, 2014, IV: 42, p. 106 — 107) e “[...] Eu manifestarei este
segredo mais profundo, sabedoria e conhecimento combinados; havendo-o conhecido te livraras do mal.”
(BHAGAVAD-GITA, 2014, IX: 1, p. 163).
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Depreende-se que a ignorancia ¢ a causa do mal ou do sofrimento, segundo o Yoga-
Siitra, a partir da interpretacdo livre da expressdo de Patafijali: “[...] todas as misérias da vida”
(PATANIJALI, 1996, 1I: 3, p. 111), a qual é usada para traduzir a palavra sanscrita klesa.
Segundo A4 Sanskrit-English Dictionary, a palavra klesa significa “dor, afli¢do, sofrimento, dor
originada por uma doenga, angustia [...]"**° (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 324). Na verdade,
tal interpretacdo de que a ignorancia ¢ a causa do mal ou do sofrimento decorre de uma
composicio de dois sitras (PATANJALIL 1996, I1: 3-4, p. 111-118): o primeiro define os klesas
(afligdes da vida), como serd visto, enquanto o segundo afirma que avidya (ignorancia) € a sua
origem. Nas proprias palavras de Patafijali: “Falta de percebimento da Realidade [avidya], o
senso de egoismo ou ‘egoidade’ [asmitad], atragdes e repulsdes em relacdo a objetos e o forte
desejo de viver sdo as grandes aflicdes ou causas de todas as misérias da vida.”>!
(PATANIJALI, 1996, 1I: 3, p. 111). Quanto a origem dos klesas, o siitra seguinte é explicito:
“Avidya [ignorancia] ¢ a origem daqueles [os klesas] que sao mencionados em seguida, estejam
estes no estado dormente, atenuado, alternante ou expandido.”?*? (PATANJALI, 1996, 11: 4, p.
118).

Como visto, Pataiijali ressalta que a causa do mal é avidya (PATANJALI, 1996, 1I: 4,
p. 118), palavra geralmente traduzida como ‘ignorincia’, ou “falta de percebimento da
Realidade”. Essa conotacdo de ignorancia ndo aponta meramente para uma falta de
conhecimento intelectual ou erudicdo, posto que sofrimentos tais como o apego a vida ou medo
da morte afetam até mesmo os eruditos ou instruidos?*®* (PATANJALI, 1996, 1982, 1I: 9, p.
174). Tal ignorancia refere-se, na verdade, a falta de sabedoria espiritual causada por uma
espécie de ilusdo ou confusio cognitiva entre opostos. E por isso que Patafijali entende que a
ignorancia somente pode ser definitivamente erradicada através do Samadhi (Extase). E define:
“Avidya ¢ tomar o ndo-eterno, impuro, mal e ndo-atrman como sendo o eterno, puro, bem e
atman, respectivamente.””>* (PATANJALI, 1996, II: 5, p. 119). Ou seja, tal ignorancia refere-
se a um certo tipo de falta de discernimento entre esses opostos. Nesse sentido, o discernimento
necessario aponta para algo mais refinado e sutil: trata-se daquilo que Patafijali chama de
viveka-khyati, que ¢ o que finalmente conduz o ser humano a Libertagdo ou kaivalya
(PATANJALI, 1996, IV: 29, p. 328). Talvez seja oportuno apresentar uma definicdo
introdutoria de viveka (discernimento). Krishnamurti ([19--] apud BURNIER, 1992, p. 50)

230 «“pain, affliction, distress, pain from desease, anguish [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 324).

251 «Avidyasmita-raga-dvesabhinivesah klesah” (PATANJALI, 1996, 11: 3, p. 111).

252 “Avidya ksetram uttaresam prasupta-tanu-vicchinnodaranam” (PATANJALI, 1996, 11: 4, p. 118).

253 “Qyarasavahi viduso 'py tatha riidho 'bhinivesah” (PATANJALI, 1996, 1982, II: 9, p. 174).

254 « Anityasuci-duhkhanatmasu nitya-$uci-sukhamatmakhyatir avidya” (PATANJALIL 1996, 1I: 5, p. 119).



127

considera o discernimento como o primeiro passo, € que “[...] o primeiro passo € o ultimo passo”

na senda do autoconhecimento espiritual, na medida em que determina a diregao:

A primeira dessas qualificacdes ¢ o Discernimento, usualmente tomado no
sentido da distin¢do entre o real e o irreal, que conduz o homem a entrar na
Senda. E isto; mas é também muito mais, e deve ser praticado ndo somente no
inicio da Senda, mas a cada passo, todo o dia, até o fim. Entras na Senda
porque aprendeste que somente nela se pode encontrar as coisas merecedoras
de aquisi¢@o. Os homens que ndo sabem trabalham para adquirir a riqueza e o
poder, porém estes bens sdo, quando muito, para uma vida somente e,
portanto, irreais. Ha coisas maiores do que essas — coisas reais e duradouras;
quando as tiveres visto uma vez, ndo mais desejards as outras
(KRISHNAMURTI, 2017, p. 14-15).

Tal como na tradicdo do Vedanta, na qual essa qualificacdo ¢ enfatizada como o
primeiro e fundamental passo (SANKARACARYA, 1992, 17-19, p. 21), na dire¢do da
Libertacdo (moksa), viveka (discernimento) parece estar em plena relacdo com o caminho de
superagao de avidya (ignorancia) e sua defini¢do apresentada por Patafijali (1996, II: 5, p. 119).
Uma ilustrag@o dessa ignorancia fundamental, no Vedanta, ¢ a ideia de mayd como uma ilusao,
ou como ilusdo sobreposta ou projetada sobre a Realidade Una. E o caso do famoso exemplo
dado por Sankara, no qual o individuo se confunde e vé no creptisculo uma serpente onde existe
apenas uma corda enroscada (SANKARACARYA, 1992, 112, p. 51). Este exemplo é muito
importante para esclarecer que a ilusdo mais dificil de ser eliminada ndo ¢ a de uma fantasia
que ¢ vista ou imaginada, em que nada existe, mas sim aquela ilusdo que ¢ gerada por disfungao
cognitiva ou ma interpretagdo de algo que de fato existe. Ou seja, para libertar-se da ilusdo ¢
necessaria a qualificacdo do “discernimento” (viveka), apresentada por Krishnamurti como
distingao entre o real e o irreal (ilusdo), entre o permanente e o impermanente, sendo este tltimo
entendido como uma forma de ilusdo. Tudo indica que o “impermanente” parece ser expressao
diretamente relacionada a avidya (ignorancia) definida por Patanjali (2006, II: 5, p. 185), na
tradu¢dao de Leggett (2006, p. 185): “A ignorancia ¢ a convicgdo de permanéncia, pureza,
felicidade e Ser naquilo que é realmente impermanente, impuro, doloroso € ndo Ser”?%.
Também o primeiro passo do Caminho Octuplo do Budismo, ou Senda da Libertagao, tem sido
traduzido como “reta visao ou reta crenga”, € parece ser o antidoto para uma convicgdo ou
crenca erronea ou ilusoria como a que se apresenta como avidya (ignorancia) na definicao de

Patanjali. A ideia da impermanéncia (anicca) também ¢ muito importante no Budismo e estd

255 “Ignorance is the conviction of permanence, purity, happiness and self in what are really impermanent, impure,
painful and not self” (PATANJALI, 2006, II: 5, p. 185).
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diretamente relacionada a primeira Nobre Verdade (duhkha satya) sobre a existéncia do
sofrimento.

Esses exemplos da tradicdo do Vedanta sdo indicativos muito importantes numa
abordagem teosofica, pois apresentam pontos de convergéncia de Patafijali com o Vedanta. Os
exemplos dados pelo comentador Vyasa sobre a impermanéncia do planeta Terra, do
firmamento, da Lua e das estrelas (VYASA, 1988, p. 95), apontam para uma dependéncia destas
ultimas com relagdo ao tempo astrondmico. Isso torna sua percep¢do mais dificil em
comparac¢do com o exemplo da impermanéncia dos bens materiais, da citacao de Krishnamurti,
aos quais se pode acrescentar a impermanéncia do préprio corpo fisico. Vyasa prefere
apresentar o corpo fisico como exemplo de impureza, mesmo no caso de uma bela donzela
“atraente como a Lua nova”?° (VYASA, 1988, p. 96). A donzela ¢ vista, ilusoriamente, como
tendo um corpo puro, apesar do seu corpo ter origem carnal, apresentar secrecdes e excregoes,
e, por sua destrui¢do final como cadaver, ter sua putrefagdo. (VYASA, 1988, p. 96). Nio
perceber que o prazer termina gerando dor, como esta dito no Yoga-Siitra (PATANJALI, 1996,
IT: 15, p. 135) %7 € na Bhagavad-Gita (2014, V: 22, p. 116)?*%, ¢ confundir o corpo fisico com
o verdadeiro Ser, deveriam constituir casos similares mais faceis de compreender ou perceber
do que a impermanéncia do planeta, segundo Vacaspati (1988, p. 97).

A grande pergunta desta tese ¢: Qual ¢ a solugdo oferecida por Patafijali para resolver
a ignorancia (avidyd) que ¢ a causa do mal e do sofrimento? Patafijali responde com o
autoconhecimento. Com efeito, ele considera necessaria uma experiéncia direta da verdade por
meio do Samadhi (Extase) para suprir o ser humano com tal sabedoria sobre o proprio Ser.
Dessa forma, eliminada a ignorancia (avidya), o ser humano libertar-se-ia de “todas as misérias
da vida™?*® (PATANJALI, 1996, I1: 3, p. 111), que é uma das tradu¢des mais simples da palavra
klesa (aflicdo). Patafijali, eventualmente, usa outros sindnimos. E o caso do sitra YS, 1I: 34, no
qual utiliza a palavra “ajiiana” para designar ignorancia, e a relaciona com dor, miséria ou
sofrimento (duhkha), que sdo consequéncia de pensamentos (vitarkas), emogdes e agdes
improprios (TAIMNI, 1996, p. 186). O Samddhi (Extase) ¢, entdo, indicado por Patafijali como

a grande solucdo para todos estes males e sofrimentos e pode ser descrito como um estado de

236 «s ] attractive like the new moon” (VYASA, 1988, p. 96).

257 “Para quem desenvolveu o discernimento, tudo é miséria por causa da dor resultante das mudangas, ansiedades
e tendéncias bem como dos conflitos que permeiam o funcionamento dos gunas e vrttis (da mente).”. No original:
“Parinama-tapa-samskara-duhkhair guna-vrtti-virodhdc ca duhkham eva sarvam vivekinah.” (PATANJALI,
1996, 1I: 15, p. 135).

238 «“Os prazeres que nascem do contato sio, em verdade, ventres de dor, pois eles tém inicio e fim, Oh Kaunteya;
neles ndo pode regozijar-se o sabio.” (BHAGAVAD-GITA, 2014, V: 22, p. 116).

259 «Avidyasmita-raga-dvesabhinivesah klesah.” (PATANJALIL 1996, 11: 3, p. 111).



129

tdo perfeita concentracdo da mente que dissolve, temporariamente, enquanto dura, o
relacionamento sujeito-objeto. Patafijali apresenta um método ou uma verdadeira ciéncia do
Yoga que culmina no estado de Samadhi para libertar o ser humano das misérias da vida. Como
comenta Taimni (1996, p. 222), nesse estado de Samadhi (Extase ou transe) surge um tipo de
conhecimento direto por unido ou fusdo da mente com o objeto da meditacdo: torna-se, entdo,
“[...] possivel conhecer a mais intima natureza de um objeto de meditagdo pela fusdo da mente
com ele”.

Antes de aprofundar a solug@o de Patafijali, por meio do Samadhi, para libertar o ser
humano das misérias da vida, ou de poder comparar a condi¢do humana com a Divina, torna-
se necessario definir o papel da Divindade no Yoga. O simples fato de que Patafjjali admite a
autoentrega a Deus ou I$vara (Isvara-pranidhana), como um método alternativo para se
alcangar o Samadhi, ¢ um importante indicativo ndo s6 de que, distintamente do Samkhya, o
Yoga aceita a existéncia de Deus, como também o considera como um caminho para Libertagao
do sofrimento. A expressao usada por Patafjali, no sitra YS, I: 23, a saber, “ou pela autoentrega
a Deus”?% (PATANIJALLIL 1996, I: 23, p. 54), insere-se no contexto dos sitras anteriores, nos
quais, ele discorre sobre as condi¢cdes que caracterizam o atingimento do Samadhi. Por
exemplo, afirma: “[O samadhi] estd mais perto para aqueles cujo desejo [pelo samadhi] ¢
intensamente forte”?®! (PATANJALI, 1996, I: 21, p. 51). Comentando o Yoga-Sitra de
Patafijali, Sankara faz também referéncia a este aspecto do Bhakti-Yoga, que enfatiza uma
perspectiva devocional, como constitutivo de um projeto maior de Raja-Yoga: “Assim como os
instrutores humanos voltam o rosto para o aluno totalmente dedicado e lhe dao seu favor, esse
instrutor supremo da seu favor quando h4 pura contemplagio nele”?62 (SANKARA, 2006, p.
131).

Taimni estabelece uma correlagdo ou equivaléncia entre os conceitos de I$vara e
Paramatman enquanto divindade manifestada, em contraste com o conceito de Parabrahman, o
Absoluto, que ndo ¢ manifestado (TAIMNI, 1974, p. 94). Além disso, Besant também
estabelece tal correlagdo ou equivaléncia entre I$vara e Saguna-Brahman. Torna-se, porém,
necessario antes destacar que Brahman apresenta assim dois estados chamados “Os dois estados

de Brahman™2% (BRHAD-ARANYAKA UPANISAD, [900 a.C.?], [IL. iii. 1] apud BESANT,

260 “[$vara-pranidhanad va.” (PATANJALI, 1996, 1: 23, p. 54).

201 “Tryra-samveganam asannah.” (PATANJALI 1996, 1: 21, p. 51).

262 “Just as the human teachers turn their face towards the wholly devoted pupil and give him their favour, so this
supreme teacher gives his favour when there is pure contemplation on him” (SANKARA, 2006, p. 131).

263 “The two states of Brahman” (BRHAD-ARANYAKA UPANISAD, [900 a.C.], [IL. iii. 1] apud BESANT, 1998,

p. 13).
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1998, p. 13), denominados Nirguna e Saguna Brahman. Assim os comenta Besant: “As vezes
o hindu fala do Todo como Nirguna Brahman, o Brahman sem atributos, ou o Brahman
incondicionado™** (BESANT, 1998, p. 13), também conhecido como o Absoluto
(Parabrahman). E ela ressalta: “Isto ¢ para distinguir o ndo manifestado estado de Brahman, o
Todo, do estado manifestado, no qual Brahman ¢ chamado de Saguna Brahman, o Brahman
com atributos, ou o condicionado Brahman, o Supremo I$vara com Seu universo”?® (BESANT,
1998, p. 13).

Parece importante considerar que, por defini¢cdo, Nirguna Brahman ou Parabrahman
ndo ¢ um Deus pessoal com atributos, nem sequer ¢ manifestado. Parabrahman ¢ antes uma lei
imutavel destituida de bondade ou maldade que mantém uma unidade subjacente a toda
manifesta¢do. Uma de suas expressdes no mundo manifestado ¢ a Lei do Karma, como afirma
Blavatsky: “O Karma ¢ uma Lei Absoluta e Eterna no Mundo da Manifestagao [...] O Karma ¢
uno com o Incognoscivel [Parabrahman, N.T.], do qual ¢ um aspecto em seus efeitos no mundo
fenomenal” (BLAVATSKY, 1993, p. 323-324).

Chega-se, assim, ao ponto fundamental desta se¢do, que ¢ apresentar por contraste a
diferenca fundamental da condi¢do humana e suas limitagdes em relagdo a I$vara (Deus),
segundo o Yoga-Sitra de Patafjali. E muito singular a definicdo de I§vara a qual Patafijali
apresenta. Deve-se, porém, evitar qualquer confusdo entre os conceitos de Parabrahman e
I$vara, os quais merecem esclarecimento, pois podem estar relacionados a possibilidade
humana de se libertar do sofrimento e das misérias da vida. E preciso sempre lembrar que I§vara
¢, de alguma forma, condicionado, por ser manifestado, quando comparado com Parabrahman,
que ¢, absolutamente, incondicionado e ndo manifestado. Patafijali apresenta a seguinte
defini¢do: “I$vara ¢ um purusa particular, que ¢ incolume as aflicdes da vida, as agdes e aos
resultados e impressdes produzidos por essas agdes™2®® (PATANJALI, 1996, I: 24, p. 55).
Mesmo se tomado apenas de modo paradigmatico, I$vara é apresentado por Patafijali como um
exemplo perfeito de um purusa livre de todas as afli¢des da vida (klesas) e, também, de karmas.
Assim, também Patajali caracteriza o primeiro resultado que se apresenta no ser humano que
conquistou kaivalya (Libertagdo): “Entdo, segue-se a libertacdo de klesas e karmas %’

(PATANIJALLI, 1996, IV: 30, p. 330).

264 “Sometimes the Hindu speaks of the ALL as Nirguna Brahman, the Brahman without attributes, or the
unconditioned Brahman” (BESANT, 1998, p. 13).

265 “This is to distinguish the unmanifested state of Brahman, the ALL, from the manifested state, in which
Brahman is called the Saguna Brahman, the Brahman with attributes, or the conditioned Brahman, the Suprem
I$vara with His universe” (BESANT, 1998, p. 13).

266 “K]esa-karma-vipakasayair aparamrstah purusa-visesa I$varah.” (PATANJALI, 1996, I: 24, p. 55).

267 “Tatah klesa-karma-nivrttih.” (PATANJALI, 1996, IV: 30, p. 330).
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Por um lado, I$vara é definido como uma divindade pessoal (Saguna Brahman) ou um
certo tipo de purusa individualizado, como também € o caso do ser humano, pois, segundo a
filosofia Samkhya, “Cada purusa ¢ uma unidade de consciéncia independente e separada e
assim permanece eternamente” (TAIMNI, 1996, p. 56). Por outro lado, Parabrahman (o
Absoluto) necessita logicamente ser caracterizado sem atributos (Nirguna Brahman) porque
qualquer atributo o limitaria. Por exemplo, se ele fosse somente Espirito, entdo ele estaria
limitado pela matéria ou ndo poderia penetra-la, o que se constituiria numa limita¢do contraria
ao proprio conceito do Absoluto. Cabe recordar o que ja foi citado: “Parabrahm [Parabrahman]
mais Maya [ilusdo] se torna I$var [I$vara], o principio criativo — um poder normalmente
chamado de Deus, que desaparece e morre com o resto quando vem o pralaya [ou periodo de
reabsor¢cdo em Parabrahman]” (BARKER, 2001, v. 1, p. 286). Portanto, I$vara (Saguna
Brahman), que ¢ condicionado por ser manifestado, deve, logicamente, situar-se em algum
lugar intermediario entre o ser humano e o Absoluto. Entretanto, Patafijali, ao utilizar a
expressdo “purusa particular” para definir I$vara, ndo esclarece quanto o ser humano, que
conquistou a Libertagdo (jivanmukti), pode se assemelhar a I$vara.

Patafjali ndo menciona qualquer continuidade evolutiva para o purusa que atingiu a
Libertacdo (kaivalya). Portanto, para Patafjali, kaivalya, tal como apresentado nos sitras YS,
IV: 29-34 (PATANJALI 1996, IV: 29-34, p. 328-336), é a condi¢do ultima e definitiva na
resolugdo da problematica do sofrimento. E nesse aspecto que, para o Pensamento Teoséfico, a
palavra Libertagdo tem um sentido distinto, ou pelo menos mais ampliado do que na palavra
kaivalya. Logo, sempre que, ao longo desta tese, houver referéncia a Libertag¢do, no sentido
ampliado do Pensamento Teosoéfico, significa que a evolugao prossegue depois de kaivalya para
estagios além da condigdo humana, embora neles ndo haja mais sofrimento, pois ja foi
conquistada a sabedoria, que destroi a ignorancia (avidya), que € a causa desse sofrimento.

Para o Pensamento Teosofico, entretanto, a condicao de kaivalya, tal como apresentada
por Patafijali, ndo ¢ ainda o ponto final do processo evolutivo. Como se referiu,
introdutoriamente, em A Doutrina Secreta e nas verdades de Collins, a evolugdo segundo o
Pensamento Teoséfico ndo tem limites no estdgio humano, prosseguindo mesmo depois da
conquista de kaivalya (Libertagdo do estigio humano), na dire¢do de se tornar um I$vara,
atingindo, assim, espagos de tempo e dimensdes solares ou galacticas. Portanto, de um ponto
de vista metodoldgico nesta tese, a menos que haja mencao explicita do adjetivo “teosofico”,
fica subentendido que os termos “kaivalya” ou “Libertacdo” seguem a interpretagdo tradicional

das escolas do Yoga e do Vedanta.
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Por outro lado, Taimni faz um comentario que parece justificar o siléncio de Patafijali
na questdo do que ocorreria com o individuo apds o atingimento de kaivalya: “Para nos [¢]
suficiente, por enquanto, o objetivo, de realizacdo implicito em kaivalya” (TAIMNI, 1996, p.
339). A conclusdo de Taimni ¢ eminentemente pratica e justifica qualquer siléncio de Patafjali,
pois a descoberta da verdade sobre a condi¢do do individuo na situacdo pos-kaivalya depende
de uma experiéncia direta: “Os mistérios posteriores que temos de desvendar e os estagios da
Senda que temos de trilhar estdo ocultos nos ainda mais profundos recessos de nossa
consciéncia e revelar-se-ao no devido tempo, quando estivermos prontos para eles” (TAIMNI,
1996, p. 339).

Na verdade, trata-se de uma interpretagdo teosofica a ideia de uma evolugdo
aparentemente sem limites até o Universo ser reabsorvido em Parabrahman no final do

68

manvantara®%®, atingindo o periodo de repouso (pralaya), como mencionado, na primeira

verdade de Collins, que parece oportuno repetir: “A alma do homem ¢ imortal e o seu futuro ¢
o de algo cujo crescimento e esplendor ndo tém limites”?*® (COLLINS, 2000b, p. 161).

Ap0s tal esclarecimento necessario, talvez se possa melhor apreciar os estagios da
evolugdo posterior a kaivalya (Libertagao), ampliada no sentido teosofico neste comentario de

Taimni (1996, p. 55):

O posterior desenvolvimento da consciéncia, que ocorre no progresso
evolutivo além de Kaivalya [no sentido ampliado teosofico] passa por muitos
estagios para, finalmente, culminar no estdgio extremamente elevado e
glorioso, no qual purusa torna-se a Divindade [I$vara] que preside um sistema
solar. Durante os estagios anteriores, Ele ocupou fungdes cada vez mais
elevadas nas Hierarquias que governam e dirigem as varias atividades no
sistema solar. As funcdes dos adhikari purusas [Mahatmas ou Homens
Perfeitos] de diferentes graus, como Buddhas, Manus etc., formam, por assim
dizer, uma escada cuja extremidade inferior repousa na rocha de Kaivalya
[Libertacao], enquanto a outra se perde na inimaginavel gloria e esplendor da
Consciéncia Divina.

Patafijali apenas acrescenta que “Nele [em I$vara] se encontra o limite mais elevado
de Onisciéncia™?’® (PATANJALIL 1996, I: 25, p. 57). Mas mesmo que um purusa possa evoluir
até esta condicdo especial e particular de se tornar um I$vara, que preside um sistema solar,

deveria ficar evidente que ndo podera ultrapassar o seu respectivo I§vara, porque este também

268 “Um periodo de manifestagdo [do Universo] oposto ao pralaya (repouso ou dissolugdo) [de igual duragdo];
termo aplicado a varios ciclos, especialmente a um Dia de Brahma, que compreende 4.320.000.000 de anos solares
e ao reinado de um Manu, equivalente a 306.720.000.” (BLAVATSKY, 1991, p. 357).

269 “The soul of man is imortal, and its future is the future of a thing whose growth and splendour has no limit.”
(COLLINS, 2000b, p. 161).

270 “Tatra niratisayam sarvajiia-bijam.” (PANTANJALI, 1996, 1: 25, p. 57).
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continua evoluindo, uma vez que a Lei de Evolucdo, no ambito da manifestagdo, ¢ considerada
universal na abordagem teosoéfica. Tal onisciéncia ¢ relativa, conforme o conceito Deus (Logos)
de um sistema solar, uma vez que se trata de uma Divindade manifestada no tempo e no espago.
Por outro lado, por mais que um purusa comum possa continuar sempre evoluindo, como

comenta Taimni,

[...] seu conhecimento pode continuar expandindo-se e pode parecer infinito,
mas ndo pode ir além do conhecimento infinito do I$vara do sistema [solar],
do mesmo modo que o nivel de uma fonte ndo pode ser superior ao do
reservatorio que a supre com agua (TAIMNI, 1996, p. 58).

Desta maneira, pode-se considerar que os varios sistemas solares e estrelas tém uma
certa relagdo hierdrquica por precedéncia evolutiva, isto €, podem ser considerados como
diversos estdgios de um processo evolutivo. Conforme afirma Taimni: “Que tais estadgios
existem ¢ evidente e se deduz dos fatos de que os sdéis ndo ocupam posi¢des fixas, mas
provavelmente, giram em torno de outras estrelas, que os sistemas solares sdo partes de
unidades maiores chamadas galéxias [...]” (TAIMNI, 1996, p. 56). Taimni, por inducdo
semelhante, considera que as galaxias, por sua vez, sdo unidades menores, que constituem
universos, € estes por sua vez constituem o cosmo. Deriva desta percepcdo, da grandeza do
universo, uma concep¢do importante, tipica da perspectiva teosodfica de uma evolucio
universal: “[...] a concep¢do do cosmo pontilhado de intimeros sistemas solares, com cada
sistema solar governado por um I$vara, é por si s6 uma ideia extraordinaria” (TAIMNI, 1996,
p. 56). Por fim, Taimni conclui destacando a imensa diferenca de perspectiva que tal
interpretacdo propicia quando relacionada com uma possibilidade de evolugao que nao se limita

a condi¢cdo humana:

E pensar que a Divindade de cada um desses sistemas solares ¢ um purusa
visesa [espirito particular]| que passou pelo ciclo evolutivo, como todos nos, e
atingiu aquele nivel inconcebivelmente elevado, empresta um novo
significado a ideia da evolu¢ao humana [...] (TAIMNI, 1996, p. 56).

A interpretagdo teosofica acima difere da cléssica tradicdo comentarial de Vyasa da
escola do Yoga. Com efeito, Vyasa afirma: “I§vara nunca teve, nem tera qualquer relagdo com
os vinculos [afli¢do, acdo e fruicdo]”?’! (VYASA, 1988, p. 41). Este comentario ainda pretende
enfatizar que a condigdo de I$vara ndo foi conquistada a partir de um estado inicial de ignorancia

com decorrentes apegos ou ligaduras: “No caso dos liberados [Mahatmds ou Jivanmuktas] ¢

271 “I§vara never had, nor will have any relation to the bonds [aflliction, action and fruition]” (VYASA, 1988, p.
41).
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conhecida a escravidio anterior, mas este ndo é o caso de I$vara”’> (VYASA, 1988, p. 41). Por
outro lado, admitir a possibilidade do purusa do ser humano nao ser essencialmente distinto de
Ishvara, de modo que o ser humano poderia evoluir até tornar-se um Ishvara, daria outra
interpretacdo para a expressao “purusa particular” usada por Patafijali no supracitado siitra YS,
I: 24 (PATANJALI, 1996, I: 24, p. 55). A diferenca entre o ser humano e Iévara passaria entio
a ser apenas de grau expressdo de sabedoria e poderes correspondentes ao respectivo estagio
evolutivo conquistado no mundo manifestado. Essa interpretagao teosofica, ainda que ndo seja
aceita pela maioria dos comentadores, evitaria plenamente a critica feita por Leggett, na qual
Patanjali estaria em contradi¢cdo no supracitado sitra YS, I: 24 (PATANIJALLI, 1996, I: 24, p-
55). Leggett faz a seguinte critica: “A declara¢do do siitra I: 24 de que o Senhor [I$vara] é um
tipo especial de Purusa ¢ contradita pela declaracdo posterior de que os Purusa-s, sendo sem
atributos, ndo podem ser diferentes em sua natureza™?’*(LEGGETT, 2006, p. 29).

Taimni, ademais, considera a justificativa apresentada por Vyasa como pouco
convincente, talvez porque ndo parece seguir totalmente a linha da argumentagdo apresentada
por Patafijali, que parece preferir se apoiar na antiguidade primordial de I$vara. Patafijali
argumenta mais por uma transcendéncia da influéncia do tempo, a partir de uma antiguidade
primordial de I$vara, ou, talvez, de uma Sabedoria Divina além do tempo, quando afirma: “Nio
estando condicionado pelo tempo, Ele é o Instrutor até mesmo dos Antigos™?’* (PATANJALI,
1996, 1: 26, p. 50). Resta saber se I$vara traz esta condigdo especial de singularidade primordial
neste manvantara®”’, ou periodo de manifestagdo de um sistema solar, como um efeito a partir
de uma causa evolutiva gerada num manvantara anterior. Para Taimni: “A explica¢do dada
algumas vezes, de que Ele [I$vara] é um tipo especial de purusa, que ndo passou pelo processo
de evolucdo, que sempre foi livre e intocado pelas aflicdes, ndo € muito convincente e ¢ contra
o que se conhece da ciéncia oculta” (TAIMNI, 1996, p. 55).

Dentro dessa perspectiva, como foi nas proposi¢des de Blavatsky e nas verdades de

Collins, o argumento de Leadbeater parece discernir com mais clareza o conceito de Absoluto,

272 «“As former bondage is known in the case of the emancipated, not so in the case of Tévara” (VYASA, 1988, p.
41).

273 “The statement of siitra I: 24 that the Lord is a special kind of Purusa is contradicted by the later statement that
the Purusa-s being attributeless [[SVARAKRSNA, Samkhya Karika, satra XIX apud LEGGETT, 2006, p. 19]
cannot conceivably be different in their nature.” (LEGGETT, 2006, p. 29) O sistema filos6fico Samkhya admite
que o Purusa ou Espirito é apenas uma testemunha sem atributos, como foi visto no Capitulo 1.

274 «“Qa piirvesam api guruh kalenana-vacchedat.” (PATANJALIL 1996, I: 26, p. 50).

275 “Um periodo de manifestagio [do Universo] oposto ao pralaya (repouso ou dissolugdo) [de igual duragdo];
termo aplicado a varios ciclos, especialmente a um Dia de Brahma, que compreende 4.320.000.000 de anos solares
e ao reinado de um Manu, equivalente a 306.720.000.” (BLAVATSKY, 1991, p. 357).
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o qual se refere a uma dimensdo totalmente atemporal, € o conceito de Logos (I§vara). Assim,

ele sustenta para o ser humano a possibilidade evolutiva sem limites:

Quanto a Parabrahman, o Absoluto, Ele nao ¢ pessoal de modo algum; Ele ndo
¢ o que chamariamos de uma existéncia. Sobre o Absoluto nao ha nada que
possa ser afirmado, seja o que for, exceto que Ele ndo ¢ isto, Ele nao € aquilo;
Ele ndo pode ser definido em qualquer plano que alguma vez tenhamos
imaginado ou pensado. Como disse o Buda: “Nao procurem por Brahman ou
o pelo principio em algum lugar.” Por mais determinado que seja o buscador,
o Absoluto nunca pode ser alcangado. “Véu ap6s véu pode ser removido, mas
sempre havera véu apos véu por detras.” E inutil especular; Brahman s6 pode
ser compreendido em Seu proprio nivel [...] Quando falamos de Deus,
referimo-nos, para todos os efeitos praticos, ao Logos [I$vara, o Senhor] de
nosso sistema solar. O Logos € mais compreensivel do que o Absoluto, porque
Ele se elevou vagarosamente a partir de nossa propria humanidade. A matéria
fisica no Sol e nos planetas de nosso sistema forma Seu corpo fisico; a matéria
astral dentro dos limites do sistema é o Seu corpo astral; a matéria mental, Seu
corpo mental. Portanto, somos todos parte d’Ele (LEADBEATER, 2019a, p.
35-36).

Dessa forma, no devido tempo (de um manvantara ou tempo astrondmico ou de muitos
milhdes de anos), o ser humano se tornaria, finalmente, uma Divindade, ou seja, um I$vara ou
um Logos Solar. Ser ou tornar-se perfeito como Deus (I$vara) ndo parece ser tarefa simples ou
rapidamente exequivel, mas essa interpretacdo teosofica apresenta tal evolugdo como possivel
para o ser humano.

E, talvez, importante ressaltar que essa ideia de evolug¢io que ndo se limita a condigio
ou estagio humano ndo ¢ apenas de uma ideia de Taimni, que poderia representar a terceira
geracdo de autores teosoficos. Com efeito, a abordagem teosdfica como um todo sustenta tal
posicdo de uma evolugdo além da condicdo humana. Assim, também, foi visto na Terceira
Proposicdo de Blavatsky em A Doutrina Secreta e nas chamadas Verdades de Collins,
representando a primeira geragdo. Viu-se, e ¢ aprofundado, também em Besant e Leadbeater,
representando a segunda geracdo. Embora Patafjjali ndo parega afirmar se qualquer purusa,
algum dia, podera se tornar um I$vara, que ¢ assim caracterizado como um purusa especial, o
fato é que ele trata os dois, isto é, o purusa e I$vara, na categoria genérica de purusas. Patafijali
apenas afirma que o purusa comum pode alcangar a Libertagdo (kaivalya). Infelizmente, ndo
detalha esta questdo e dedica apenas cinco siitras (PATANJALI, 1996, I: 23-27, p. 54-60) a
questdo de Tévara (Deus). Desses cinco, somente trés siitras (PATANJALI, 1996, I: 24-26, p.
55-59) mencionam seus atributos. Entretanto, ¢ a tradicdo comentarial, a partir de Vyasa, que

se apresenta declaradamente contraria a tal possibilidade de um purusa comum vir a tornar-se

um I$vara.
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Por outro lado, Annie Besant comenta sobre o Yoga-Siitra de Patafijali, e sua tradicdo

comentarial;

Esta obra estd acompanhada de um comentario de Vyasa um Rsi hindu;
porém, como todos [0s] comentarios hindus, este ndo da as explicagdes
verdadeiramente ocultas [esotéricas]. No dito comentario, se encontram
muitas palavras que mais velam as ideias do que as explicam, havendo nelas
apenas alusdes. Mas, quando o siitra — frase muito curta que diz muito em
poucas palavras — contém um ensinamento dificil, jamais da o comentario a
sua explicagdo. Entenda-se bem: ndo desejo falar de uma explicagdo
gramatical, mas de uma explicacdo da experiéncia em si mesmo. [...] Vyasa
conhecia certamente as experiéncias do Yoga, porém, nem sempre as
explicava (BESANT, 1968, p. 26-27).

Esta maneira de escrever, apenas por alusdes, se deve aquele “véu esotérico” que
protege o ensinamento, algo mencionado por Besant no contexto da tradi¢do dos Tantras, ou
mais especificamente do Tantra-Yoga. Poder-se-ia apenas especular que um “véu esotérico”
sobre o ensinamento da possibilidade do ser humano se tornar um I$vara seria algo necessario
de modo a ndo despertar soberba. Como indica Krishnamurti em Aos Pés do Mestre: “Preserva
a tua mente do orgulho, pois o orgulho provém somente da ignorancia. O homem que nao sabe
pensa ser grande; imagina ter feito esta ou aquela grande coisa; mas o homem sabio sabe que
s0 Deus ¢ grande, que toda boa obra ¢ feita somente por Deus.” (KRISHNAMURTI, 2017, p.
61).

A busca pelo infinito potencial de perfectibilidade ou evolugdo parece ser intrinseca a
condicdo humana e se manifesta sob a forma de uma inexprimivel aspira¢do pelo infinito.
Blavatsky (1991b, p. 368) ja pressupunha tal potencial em sua definicdo de meditagdo como “a
inexplicavel e ardente aspiragdo do homem interior pelo infinito.” Besant também questionava

e instigava na dire¢@o de tal Evolugdo que nao se limita ao estdgio humano:

A Divindade manifestada dorme no mineral e na pedra, acentua-se cada vez
mais nos vegetais e nos animais; finalmente parece, para os ignorantes, ter
atingido no homem o Seu apogeu. Deter-vos-ei aqui? Nada mais fareis?
Depois de terdes desenvolvido até esse ponto a vossa consciéncia, parece-vos,
pois, impossivel que ele atinja um dia a Divindade? (BESANT, 1973, p. 5).

Uma outra escola de filosofia da India que tem influéncia na Teosofia, a escola ndo
dualista Shivaismo, da Caxemira, também menciona a Libertagdo (mukti). A traducdo de

Taimni*’®, que nasceu numa “familia brimane da Caxemira™’” (HARRIS, 2006, p. 613), trata

276 Igbal Kishen Taimni, PhD, traduziu diversos textos da escola Shivaismo, da Caxemira, e seu pai era o erudito
ou pandit Prem Kishen Taimni (HARRIS, 2006, p. 613).
277 “K ashmiri Brahman Family /...)” (HARRIS, 2006, p. 613).
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deste tema da evolugdo de atrman depois da “Libertacdo no sentido teosofico.” Taimni cita o
Pratyabhijiia Hridayam de Ksemaraja em seu ultimo sitra (nimero 20) sobre a iluminagdo

caracterizando o ser liberado (Jivanmukta):

E entdo atingido aquele percebimento todo abrangente da Realidade Ultima,
que ¢ a esséncia da consciéncia e da bem-aventuranga, na qual estd presente,
inerentemente, o poder integrado do som capaz de criacdo e destruicdo de
qualquer espécie, em qualquer lugar e em qualquer tempo, e que confere a
condi¢do de Senhor (I$vara) sobre a hierarquia das deidades atuantes, num
determinado sistema manifestado que, em resumo, ¢ a Realidade Ultima
designada como Siva?’® (KSEMARAJA, [10--] apud TAIMNI, 2009, p. 103).

Segundo tal concepgdo teosofica evolutiva, Taimni sustenta que tal estado de
iluminacdo ou Libertagdo, ampliada no sentido teosofico, ndo ¢ uma mera fusdo com a
divindade (I$vara), como se fosse uma dilui¢do passiva de uma gota num oceano, mas uma

progressiva participagdo ativa:

Em um estagio ainda mais elevado, quando o Purusa alcanga Kaivalya ou
Auto-realizagdo, Onisciéncia e Onipoténcia aparecem como resultado dessa
realizacdo. Mas ao longo ainda do caminho do desenvolvimento da
consciéncia, quando a monada [purusa] se torna um Logos Solar [I$vara], Ele
nao ¢ apenas o Sarva-saksi ou a Testemunha Onipresente de tudo no sistema
solar, mas também o Governante ativo ou I$vara do sistema solar®’® (TAIMNI,
1974, p. 118).

Taimni, entretanto, considera que tal questdo sobre as possibilidades evolutivas da
alma apds conquistar a Libertagdo, ampliada no sentido teosofico, ndo ¢ significativamente
relevante para a pratica do Yoga como ciéncia, ainda quando delineia uma perspectiva futura:
“O Yoga ¢ uma ciéncia essencialmente pratica, cujas verdades e experiéncias das quais trata
ndo dependem de determinada filosofia ou de filosofias que pretendem dar uma imagem
racional do objetivo e dos varios processos que a eles conduzem” (TAIMNI, 1996, p. 155-156).
Afinal, a ciéncia do Yoga ¢ essencialmente pratica e visa acelerar a evolugdo natural, ou como
dizia Besant: “O Yoga ndo ¢ sendo uma maneira de acelerar o desenvolvimento normal da
consciéncia” (BESANT, 1973, p. 6).

O que caracteriza, de modo especial, a abordagem teosofica, ¢ a sua busca pela

verdade, mais do que qualquer outra preocupagdo pela forma ritualistica, dogmatica ou literaria

278 “cidanandalabhe dehadisu cetyyamanesvapi cidaikatmya-pratipatti-dardhyam jivanmuktih” (KSEMARAJA

[10--] apud TAIMNI, 2009, p. 103).

279 «At a still higher stage when the Purusa atains Kaivalya or Self-realization both Omniscience and Omnipotence
appear as a result of this realization. Still further along the path of the unfoldment of consciousness when the
monad [purusa] becomes a Solar Logos [I$vara], He is not only the Sarva-saksi or the All-pervading Witness of
everything in the solar system, but also the active Ruler or I§vara of the solar system” (TAIMNI, 1974, p. 118).
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de uma doutrina ou religido, como expressa o lema: “Nao ha Religido Superior a Verdade —
Satyan Nasti Paro Dharmah — o lema do Maharajah, de Benares, adotado pela Sociedade
Teosofica” (BLAVATSKY, 1980, v. 1, p. 64). Neste mesmo espirito, na Sociedade Teosoéfica,
a partir de seu segundo objetivo de Encorajar o Estudo de Religido Comparada, Filosofia e
Ciéncia, poder-se-ia talvez entender que sustentaria o ideal ou hipotese da Religido Cientifica,
como foi visto no Capitulo 2, buscando a investigacao ou a percepcao direta da verdade, como
sugere seu terceiro objetivo, a saber: Investigar as leis ndo explicadas da Natureza e os poderes
latentes no homem. E possivel sugerir que tal lema deixa subentendido a busca de uma verdade
esotérica comum a todas as religides, mas que esta subjacente as suas formas externas. Em
outras palavras, trata-se do que foi denominado “Hipotese de Blavatsky”. Além do mais, do
ponto de vista da Religido Cientifica, tal como ¢ sustentado por Blavatsky e Leadbeater, a
questdo das possibilidades evolutivas do Espirito demandaria investigacdo para nao se tornar
mais uma questdo metafisica sem solucdo. Essa investigacdo direta pode trazer marcas
corroborativas ou pelos menos indicios para essa questao.

Considerando entdo o Yoga como caminho do autoconhecimento, pode-se relembrar
como a propria palavra yoga ¢ originada do sanscrito e tem varios significados, derivando-se
da raiz yuj, que significa “unir”. Por isso, Taimni considera que “a ideia de unido esta presente
em todos os significados” (TAIMNI, 1996, p. 20) do termo yoga. Essa unido tem relagdo com
sua técnica fundamental, o Samddhi, como sendo um tipo de conhecimento direto por unido ou
fusio da mente com o objeto da meditagdo. Segundo o comentério de Sankara: ““Yoga é
samadhi’ em relagdo ao ponto particular de fixar a mente”?%° (SANKARA, 2006, p. 283). A
propria defini¢do de Yoga, dada por Patanjali, indica o estado de consciéncia avangado de
Samadhi: “Yoga ¢ a inibicdo das modificagdes da mente”?8! (PATANJALI, 1996, I: 2, p. 19).
Assim, num primeiro momento, a palavra “yoga” pode indicar, por meio do Samadhi, a uniao
do ser humano com sua prépria alma ou esséncia espiritual.

Mehta, em sua obra Yoga: a arte da integragdo (1995), sustenta que:

A necessidade basica da civilizagdo moderna ¢ a integragdo do homem em
todos os niveis de sua existéncia. O homem esta hoje fragmentado em seu

interior, e esta desintegracao se reflete na desorganizagdo no nivel externo ou
social (MEHTA, 1995, p. 9).

280 ““Yoga is samadhi’ that was in regard to the particular point of fixing the mind” (SANKARA, 2006, p. 283).
281 “Yogas citta-vrtti-nirodhah” (PATANJALIL 1996, 1: 2, p. 19).
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A contradi¢do humana e os desejos no conflito interior do ser humano, bem como sua
consequente insatisfacdo, apenas indicam ou evidenciam sua necessidade de reencontrar a sua
propria esséncia.

Por outro lado, Taimni sustenta, baseando-se nas concepg¢des da filosofia hindu, da
qual ele considera a ciéncia do Yoga uma parte integrante, que “a alma humana (jivarma) ¢ uma
faceta ou expressdo parcial da Superalma (Paramdtma), a Divina Realidade, fonte ou substrato
do universo manifestado” (TAIMNI, 1996, p. 20). Dessa forma, a unido a que o Yoga se refere
seria a unido entre a alma humana (jivatma) e a Superalma (Paramdtma), como Taimni
comenta, e que tem, também, plena sustentacdo em Yajfiavalkya, que afirma: “A conjungao das
almas individual [jivatma] e suprema [Paramatmd] é chamada Yoga™®? (YAINAVALKYA,
[ca. 1--- d.C.7] apud RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309). Na verdade, tal definicdo, que
envolve a unido desses dois [jivatma e Paramatmd), também abrange a disciplina que torna
essa unido possivel, como afirma Taimni: “Este estado de unificagdo dos dois [jivatma e
Paramdatma) em consciéncia, bem como o processo mental e a disciplina através da qual esta
unido ¢ atingida, sdo ambos chamados Yoga.” (TAIMNI, 1996, p. 20). Porém, ¢ talvez
necessario enfatizar que a aparente separa¢do entre a alma humana (jivarma) e a Superalma
(Paramdtma), supramencionadas, € apenas subjetiva (TAIMNI, 1996, p. 20).

Parece, pois, haver uma influéncia ou integra¢do da filosofia Vedanta na defini¢do
teosofica do Yoga, que seria a unido entre a alma humana (jivatma) e a Superalma
(Paramatma). Pode-se citar um comentario atribuido a Sankara, sobre o Yoga-Siitra, no qual
Leggett chama a aten¢do de uma linha de interpreta¢do que parece contraria ou muito distinta
da tradi¢do comentarial do Yoga. Tal comentério refere-se a relagdo com Deus (I$vara), que na
tradicdo comentarial do Yoga parece ser tomada apenas como paradigmatica quando afirma:
“Vale ressaltar que neste texto, em seu comentario [SANKARA, 2006, p. 131] sobre os cinco
siitras a respeito de Deus [PATANJALI, 1996, I: 23-28], Sankara muda toda a tendéncia da
pratica em dire¢do a unidade com Deus. Ele cita a Gita verso XI: 55.72%8 (LEGGETT, 2006, p.
3). A passagem da Bhagavad-Gita mencionada por Sankara?®* ¢ referente a I§vara personificado

em Krsna: “aquele que realiza as suas agdes por Mim, aquele cujo supremo bem sou Eu, Meu

282 “The conjunction of the individual [jivatma] and the supreme [Paramatma] souls are called

Yoga. Sariiyogo yoga ity ukto jivatmaparamatmanor iti (Sarvadaréanasaringraha, xv)” (YAJNAVALKYA,
[ca. 1--- d.C.] apud RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

283 “It is noteworthy that in this text, in his commentary [p. 131] on the five siitras on God (I: 23-28), Sankara
swings the whole trend of the practice towards oneness with God. He quotes the Gita verse XI: 55” (LEGGETT,
2000, p. 3).

284 “He who does works for me, seeing me as the supreme, devoted to me, free from attachment, without hatred
for any, he comes to me, O Pandava.” (BHAGAVAD-GITA, [300 a.C.], XI: 55 apud LEGGETT, 2006, p. 3, p.
131).
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devoto, liberado do apego, sem odiar qualquer ser, vem junto a Mim, oh Pandava”
(BHAGAVAD-GITA, 2014, XI: 55, p. 208).

Na verdade, uma importante diferenga a ser considerada em relagdo ao seu aliado
sistema Samkhya, € que a filosofia do Yoga de Patafijali aceita a existéncia de Deus (I$vara).
Radhakrishnan sustenta que “a palavra Yoga ¢ usada em uma variedade de sentidos™?®?
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309), e que ela faz parte de um contexto maior na filosofia
hindu, “[...] o yoga $astra, ou disciplina religiosa da filosofia de Brahman, ‘brahmavidyanam
yogasastre % (RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 533), que Blavatsky considerava
literalmente como um sinonimo oriental do termo grego “Theosophia”. Neste enfoque
teosofico, talvez se possa conciliar a definicdo de Yoga, que desenvolve a conotacdo de
separagdo ou “isolamento”, conforme considera Patafiajali, talvez sob influéncia do Samkhya,
com a de “unido”, conforme a influéncia do Vedanta. Krishnamurti, comentando sobre a
qualificacdo espiritual de mumuksutva, no Vedanta, a define como “Um intenso desejo pela
libertacdo [moksa] da roda de nascimentos e mortes [samisara], ¢ de unido com Deus”
(KRISHNAMURTI, 2017, p. 78-79). Neste caso, por analogia, também a Libertacao (moksa),
no Vedanta, que seria o correlato de kaivalya no Yoga-Siitra, teria dois aspectos: (i) a separagao
(viyoga) ou isolamento do purusa em relagdo as causas das afli¢des, da dor e do sofrimento, ou
“todas as misérias da vida” relativas a prakrti (matéria ou natureza material)
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309); (i1) a de unido do purusa ou jivatma com Deus
(I$vara). Estes dois aspectos, porém, ndo sdo contraditorios ou mutuamente excludentes, porque
descrevem a situacao do purusa em relagdo a dois entes distintos: em relacdo a prakrti no caso
da separagdo, e em relagdo a I$vara, no caso da unido, podendo assim serem consideradas
definigdes complementares.

Tigunait (1983, p. 179) comenta que tal Deus (I$vara) é concebido na filosofia hindu
como sendo um Ser Supremo perfeito, onipotente, onipresente e onisciente, ainda que Patafijali
seja explicito somente na questdo da onisciéncia (PATANJALI, 1996, I: 25, p. 57). Tal como
Sankara, Tigunait considera que o sistema do Yoga oferece um método “[...] para expansdo da
consciéncia individual para a Consciéncia universal”?®” (TIGUNAIT, 1983, p. 153). Dessa
forma, refere-se mais propriamente a unido de jivarma (alma humana), as vezes também
chamada Espirito (purusa), com Paramatma (Superalma), a Divina Realidade, da qual esta

apenas subjetivamente separado. Sendo essencialmente pratico para atingir a mais alta meta da

285 “The word Yoga is used in a variety of senses” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).

286 <</ ] the yoga S$dstra, or religious discipline of the philosophy of Brahman, ‘brahmavidyanam yogasastre.””
(RADHAKRISHNAN, 1977, v. 1, p. 533).

287 «[..] for expanding one’s individual consciousness to universal Consciousness.” (TIGUNAIT, 1983, p. 153).
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vida — kaivalya (Libertacdo ou isolamento das causas do sofrimento) — tem também sido
conhecido como Astanga Yoga (senda 6ctupla), pois tal método ¢ descrito em oito passos ou
membros (TIGUNAIT, 1983, p. 153).

Prabhavananda também complementa que, na pratica, a palavra Yoga adquire também
um “[...] significado secundario, [como] uma senda de unido com a Divindade, que se aplica as
diferentes disciplinas™?%® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 95). Talvez, por sintetizar ou conter
diferentes formas da tradicdo (Jiiana, Bhakti etc.), o Yoga de Patanjali também ¢ conhecido
como Yoga Real (R3ja-Yoga), ou “[...] a senda da meditacdo, que insiste em equilibrio,
autocontrole, tranquilidade, e vida meditativa™?*® (PRABHAVANANDA, 1964, p. 96).

Surge, entdo, a necessidade de investigar, de forma mais detalhada, as diferentes
manifestagdes dessa ignorancia (avidya) discutida ao longo do presente topico. Para tanto,
seguindo a filosofia do Yoga de Pataiijali, esmiuca-se os desdobramentos das afligdes humanas,

chamadas klesas, das quais a ignorancia ¢ a primeira e a origem fundamental de todas as demais.

3.2 A FILOSOFIA DOS KLESAS (AFLICOES) RELACIONADA A SAMSARA, DUHKHA E
KARMA

Tudo parece indicar que quanto mais correto ou verdadeiro for o diagnostico de uma
doencga, maiores sdo as chances de se encontrar, a tempo, 0s meios para a sua cura ou superagao
de seus males. O fato ¢ que Patafijali considerava muito importante identificar claramente a
ignorancia (avidyd) como a causa das aflicdes ou misérias da vida (PATANJALI, 1996, 1I: 4,
p. 118), chamadas klesas em sanscrito. A importincia do entendimento da ignorancia como
causa das afli¢des fica ainda mais evidente quando se constata que Patafijali dedica pelo menos
sete siitras para a defini¢io dos klesas (PATANJALIL 1996, 11: 3-9, p. 111-126). Por outro lado,
Taimni considera que a filosofia dos klesas, como um todo, ¢ desenvolvida na realidade ao
longo de vinte e seis sitras (PATANJALIL, 1996, 11: 3-28, p. 126 et seq.).

A filosofia do Yoga esta baseada na filosofia dos klesas, como foram enumerados por
Patanjali: “Falta de percebimento da Realidade [avidyd], o senso de egoismo ou ‘egoidade’
[asmita], atracdes e repulsdes em relacdo a objetos e o forte desejo de viver sdo as grandes

aflicdes ou causas de todas as misérias da vida”>*° (PATANJALI, 1996, 1I: 3, p. 111).

288 <[] secondary meaning, a path to union with the Godhead, applies to the different disciplines.”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 95).

289 «[..] raja yoga, or the path of meditation, which insists on poise, self-control, tranquillity, and meditative life.”
(PRABHAVANANDA, 1964, p. 96).

290 «Avidyasmita-raga-dvesabhinivesah klesah.” (PATANJALIL 1996, 11: 3, p. 111).
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Talvez porque o Yoga ¢ uma ciéncia predominantemente pratica, Patafijali ndo parece
ter se preocupado em apresentar, no Yoga-Siitra, a origem do primeiro klesa, que € a ignorancia
(avidya) ou “falta de percebimento da Realidade.” Blavatsky também de forma pratica, e a
partir de um ponto de vista mais individual, define avidyad como “Ignorancia originada e
produzida pela ilusdo dos sentidos ou viparyaya (erro de juizo, falso conceito)”
(BLAVATSKY, 1991b, p. 66). Taimni, por um ponto de vista mais cosmogénico, considera
importante comentar que a ignorancia (avidya) ¢ “[...] esta falta fundamental de conhecimento
quanto a sua real natureza [do ser humano] que comega com o ciclo evolutivo, ¢ produzida pelo
poder de maya [ilusdo] e termina com a conquista da Libertacdo em kaivalya” (TAIMNI, 1996,
p. 120). Esse poder de maya (ilusdo) esta relacionado ao processo de manifestagdo, conforme
considerado no Vedanta. Blavatsky afirma que maya (ilusdo) ¢ “[...] o poder césmico que torna
possiveis a existéncia fenomenal e as percep¢des da mesma” (BLAVATSKY, 1991b, p. 367).
Taimni enfatiza: “esta privagdo do conhecimento de sua verdadeira natureza [avidyd], que o
envolve [ao purusa] no ciclo evolutivo, ¢ produzida por um poder transcendental, inerente a
Realidade Ultima, poder este que é chamado maya, ou a Grande Ilusdo.” (TAIMNI, 1996, p.
119). A filosofia Vedanta considera que “a palavra maya foi usada no Rg-Veda para denotar
um tipo de poder magico”?’! (NIKHILANANDA, 1987, p. 51). Taimni também menciona um
conto oriental sobre um sabio hindu que ilustra pelo menos um aspecto desse magnifico poder
de maya (Grande Ilusdo). Quando esse sabio foi questionado sobre qual seria o fato mais
extraordinario no mundo, teria prontamente respondido, sem qualquer hesitagdo, ser “o fato de
que as pessoas viam outras morrerem por toda a parte e a toda hora ao seu redor, sem cogitar
quando a morte atacaria seu proprio corpo fisico” (TAIMNI, 2007, p. 182). Na verdade, Taimni
considera que o poder da ilusdo criada por maya ¢ também aparentemente necessario para
induzir ou tornar possivel que os purusas (Espiritos) descam aos planos inferiores da
manifestagdo e se submetam aos respectivos sofrimentos e limitagdes destes planos. Ele afirma:
“Como resultado desta ilusdo, nasce em seu interior [das monadas ou purusas] o desejo das
experiéncias nos planos inferiores. Este desejo, chamado 7rsnad no budismo, as envolve na
evolucdo, nos cinco planos inferiores [...]” (TAIMNI, 1989, p. 198). Este desejo por
experiéncias também termina por se expressar, similarmente na filosofia do Yoga, como o
“desejo de viver” (abhinivesa), que € o ultimo (klesa). Dessa forma, os purusas (Espiritos)
ficam envolvidos nos planos inferiores até que o proposito da evolucao tenha sido alcangado e

o dominio dos planos inferiores tenha sido atingido. Em outras palavras, os purusas ficam

291 “The word maya was used in the Rg-Veda to denote a kind of magic power” (SANKARACARYA, 1987, p.
51).
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envolvidos nos planos inferiores até que vengam a ignorancia (avidyd) e se tornem aptos a se
reunirem, voluntariamente, a Consciéncia Divina. Dessa forma, “Maya deve ser considerada
ndo como um poder arbitrario que Deus usa para nos iludir, mas como uma for¢a necessaria
que torna possiveis nossas evolucdo e perfeicao. De outra maneira, quem desceria desses Planos
Divinos [...]?” (TAIMNI, 1989, p. 198).

Patafijali considera a ignorancia (avidyd), a primeira afli¢do (klesa), como causa do
mal ou do sofrimento, e o0 egoismo (asmita) como uma outra aflicdo (klesa): a segunda da lista
das aflicdes que se iniciam com a ignorancia. Por outro lado, apresenta-se naturalmente a
questdo de quanto tempo seria necessario para, a partir da ignorancia (avidya), surgir a
“egoidade” ou senso de egoismo (asmita), ou mesmo de que modo isso acontece. Taimni afirma
que ambos “sdo simultaneos” (TAIMNI, 1996, p. 121), pois “no momento em que o véu de
avidya [ignorancia] cai sobre a consciéncia, sua identificagdo com seus veiculos aparece
imediatamente, embora filosoficamente avidya [ignorancia] deva preceder asmita
[“egoidade”]” (TAIMNI, 1996, p. 121). Portanto, avidyd (ignorancia) ¢ considerado, por
Patafijali, como o primeiro klesa, enquanto asmita (“egoidade”) ¢ o segundo.

Outra alternativa seria atribuir a causa do mal ou do sofrimento diretamente ao
egoismo (asmitd) ou egocentrismo, como parece enfatizar Ksemaraja, sdbio do monismo da
escola Shivaismo da Caxemira, que tem similaridades com o monismo do Advaita Vedanta, em
seu Pratyabijia Hrdayam: ‘“a natureza essencial da escraviddo, no mundo ilusério da
manifestagdo, ¢ o apaixonar-se pelo proprio poder individual limitado, devido a falta de

percebimento daquela Realidade que ¢ a unica fonte existente de todo poder”??

(KSEMARAIJA, [10---] apud TAIMNI, 1986, p. 40).

Patafijali, entretanto, parece abranger tal visdo quando considera que o senso de
egoismo ou “egoidade”, chamado de asmita, ¢ o segundo klesa (aflicdo), particularmente se
avidya e asmita forem considerados simultaneos, como Taimni enfatiza, e, portanto, a
“egoidade” (asmitd) seria a consequéncia imediata oriunda daquela ignorancia ou falta de
autoconhecimento chamada de avidya. O proprio Ksemaraja também o faz ao afirmar que
aquele tipo de egocentrismo ¢ “[...] devido a falta de percebimento daquela Realidade [...]”, o
que ¢ uma defini¢do de avidya. Convém salientar que dessa forma a verdadeira luta moral, por
assim dizer, deixa de ser predominantemente uma luta entre o bem e o mal, passando a ser,

antes, uma luta entre a sabedoria e a ignorancia, da qual o mal ou sofrimento se originam. Isso

22 <[...] tad aparijifiane svasaktibhir vyamohitata samsaritvam.”. E, em inglés: [The essential nature of bondage

in the unreal world of manifestation is being infatuated with one’s own limited individual power owing to lack of
awareness of that Reality which is the source of all power] (KSEMARAIJA, [10---] apud TAIMNI, 1986, p. 40).
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traz importantes consequéncias na maneira de ver a compaix@o, o amor e o perdao pelos erros
alheios.

Por outro lado, avidya, a falta de percebimento do verdadeiro Ser ou a convicgao de se
enxergar no ndo-Ser o Ser, leva a identificagdo com um falso Ser, o que caracteriza asmita, ou
senso de egoismo, também chamado de “egoidade”. Pode-se encontrar a defini¢do de asmita
nas palavras do proprio Patafijali: “Asmita ¢ a identificagdo ou mistura, por assim dizer, do
poder da consciéncia (purusa) com o poder da cognicio (buddhi)”**> (PATANIJALIL 1996, II:
6, p. 121). O comentario tradicional feito por Vyasa interpreta o poder instrumental da visao
(darsana ou buddhi) como “vontade de aprender”** (VYASA, 1988, p. 99), que pode também
ser traduzido como “poder de ver”?> (PATANJALI, 1996, 1988, 1I: 6, p. 99). Taimni, por outro
lado, preferiu traduzir por “poder de cogni¢do”, o que parece mais amplo. A intengdo da
traducdo mais livre de Vyasa fica clara quando postula que o desfrute de viver depende do
processo de identificacdo. Ele afirma: “O desfrute torna-se possivel quando o poder do desfrute
no desfrutador e a capacidade de ser desfrutado na Existéncia Objetiva, que sdo bastante
distintos e diferentes um do outro, sdo vistos, por assim dizer, como idénticos™?*¢ (VYASA,
1988, p. 99). E importante que se perceba que existe uma identificagio ou mistura, talvez até
confusdo, entre os fatores mencionados acima que possibilitam esse ilusorio desfrute de viver.
Mas, como ¢ visto ao comentar o sitra YS, 1I: 15, esse desfrute ¢ miséria quando comparado
aos elevados estados de consciéncia da percepgdo direta do verdadeiro Ser (purusa). Entdo,
Vyasa conclui seu comentario: “Sem conhecer o purusa além da Vontade-de-aprender como
sendo diferente desta em natureza, cardter, conhecimento etc., um homem tem, por
esquecimento, a no¢do de um eu em si [‘egoidade’]?7 (VYASA, 1988, p. 99). Vacaspati, ao
comentar Vyasa, considera que “O esquecimento ¢ a poténcia gerada a partir da preexistente
ignorancia. Ou pode ser a escuriddo da inércia (tamas), porque a ignorancia nasce da qualidade
da inércia (tamas)”**® (VACASPATI, 1988, p. 100). Como tamas é um dos gunas de prakrti
ou matéria, segundo o Samkhya que o Yoga adota como base filosofica, pode-se concluir que

¢ por causa de seu envolvimento ou identificagdo com os veiculos constituidos por prakrti

23 “Dyro-darsana-saktyor ekasmitatmateva.” (PATANJALIL 1996, II: 6, p. 121). A expressdo “sSaktyoh” significa
“[de (ambos esses) poderes] of (both these) powers [...]” (PRASADA, 1988, p. 98).

294 “Will-to-know” (VYASA, 1988, p. 99).

295 “power of seeing” (VYASA, 1988, p. 99).

296 «“Enjoyment is rendered possible when the power of enjoyment in the enjoyer and the capacity of being enjoyed
in the Objective Existence, which are quite distinct and diferent from each other, are looked upon as, as it is,
identical.” (VYASA, 1988, p. 99).

297 “Not knowing the purusa beyond the Will-to-know to be diferente therefrom in nature, character, and
knowledge, etc., a man has by forgetfulness the the notion of self-therein.” (VYASA, 1988, p. 99).

298 “Forgetfulness is the potency generated by former nescience. Or it may be the darkness of inertia (tamas),
because Nescience is born of the quality of inertia (tamas)” (VACASPATI, 1988, p. 100).
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(matéria) que a consciéncia do purusa (Espirito) se encontra prisioneira das limitagcdes de
asmitd (senso de egoismo).

Dessa forma, parece importante constatar que a cognicdo, associada a asmita
(egoidade), ocorre usualmente através de um veiculo como, por exemplo, o corpo fisico, e,
neste caso, depende, em grande parte, do bom funcionamento do sistema nervoso e dos 6rgaos
dos sentidos. Por isso, Taimni apresenta um argumento importante ao caracterizar asmita
(egoidade) como a identificacdo do poder da consciéncia com o da cognicao e, além disso, que
tal processo de identificacdo da consciéncia termina por se estender ao veiculo da consciéncia
através do qual atua. Segundo ele: “[...] uma vez que o poder da cogni¢do atua sempre através
de um veiculo, pode ser considerado, em seu significado mais amplo, e inteligivel, como a
identificacdo da consciéncia com o veiculo através do qual se expressa” (TAIMNI, 1996, p.
121). E considerando que o veiculo fisico ¢ o mais denso, a identificagdo da consciéncia com o
corpo fisico constitui uma das causas fundamentais do egoismo e, deste Ultimo, derivam os
outros klesas ou “misérias da vida” (TAIMNI, 1996, p. 111). Como também sustenta Ramana
Maharshi: “a ideia de que ‘eu sou o corpo’ ¢ a semente de todo sofrimento”?”” (RAMANA, [19-
-] apud OSBORNE, 1997, p. 141)

A identificacdo de asmitd com o corpo fisico ¢ tdo intensa que o uso de simples
expressdes da linguagem como ‘“eu caminho”, “eu sento”, “eu vejo”, ou “eu ougo” sdo

indicativas dessa identificacao. Taimni comenta:

Tao profundamente enraizada € esta identificacdo [asmitd] que até mesmo
fisiologistas, psicélogos, filosofos, que devem estar familiarizados com o
mecanismo da percepcdo sensorial e intelectualmente reconhecem a mera
intermediacdo do corpo fisico, dificilmente sdo de fato conscientes dessa
tendéncia e podem identificar a si mesmos completamente com o corpo fisico
(TAIMNI, 1996, p. 122).

A identificacdo (asmita) esta “profundamente enraizada” na condi¢do humana e, ai, se
incluindo até mesmo os individuos eruditos ou instruidos. Portanto, asmita (identificagdo), que
¢ derivada de avidya, ndo se refere a um tipo de ignorancia superficial ou meramente intelectual,
mas antes a uma falta mais profunda de autoconhecimento da esséncia espiritual do ser humano.

O processo de identificacdo que constitui “egoidade” (asmit@) ndo ¢ um processo
simples. Em primeiro lugar, pode-se observar que o processo de identificagdo da consciéncia
ocorre com os poderes ou faculdades dos veiculos que a consciéncia utiliza. Taimni da como

exemplo o processo da identificacdo com o sentido da visao, ao ressaltar que, quando se usa a

299 “The ‘I am the body’ idea is the seed of all sorrow” (RAMANA, [19--] apud OSBORNE, 1997, p. 141).



146

expressao “‘eu vejo’, o que realmente acontece ¢ que a faculdade da visdo ¢ exercida pelo corpo,
e a entidade no interior apenas se torna ciente do resultado, isto €, o panorama apresentado ante
seus olhos” (TAIMNI, 1996, p. 122-123). Similarmente, ao andar, o individuo exerce a vontade
sobre o corpo através da mente. Com isso, 0 corpo se movimenta e, nessa identificacdo, o
individuo diz “eu ando”.

Em segundo lugar, pode-se constatar que o processo de identificacdo de asmita ndo
ocorre apenas com os corpos ou veiculos da consciéncia, ou pelo menos ndo apenas com o
corpo fisico. Se alguém afirma que pensa ou aprova algo, na verdade quer se dizer que ¢ a mente
que o faz. Como comenta Taimni: “A consciéncia apenas se conscientiza do processo mental
que se reflete no corpo fisico” (TAIMNI, 1996, p. 123). Esse processo caracteriza uma espécie
de “asmita composta”, por assim dizer, envolvendo elementos mentais e fisicos, € podendo
envolver também elementos emocionais. Taimni conclui: “Ambi¢do, orgulho, e outros
semelhantes tragos desagradaveis do carater humano s3o apenas formas altamente
desenvolvidas e pervertidas desta tendéncia de nos identificarmos com as atividades da mente.”
(TAIMNI, 1996, p. 123). Nesse processo de identificacdo de asmita, tudo parece ocorrer como
se a realidade do Ser, oculto por acdo da ignorancia ou esquecimento, fosse transferida a
irrealidade dos objetos transitorios ou mesmo dos pensamentos mutaveis projetados pela mente.
Assim, o irreal ou virtual pode parecer como real, como ¢ o caso da atuacdo do poder da ilusdo
(maya), de natureza similar ao poder da imaginacao (vikalpa), que também pode se expressar
na forma de um processo de projecdo da mente (viksepa).

Em terceiro lugar, pode-se ainda constatar que o processo de identificacdo de asmita
envolve também “[...] a inclusdo de outros acessorios e objetos [animados ou inanimados] no
meio ambiente” (TAIMNI, 1996, p. 123). A partir da identificagdo da consciéncia,
principalmente com corpo fisico, por meio de asmita (egoidade), surge como que uma zona de
penumbra ao redor do corpo fisico que passa a ser identificada como a zona do “meu”. Dessa
forma, a casa que abriga este corpo passa a ser a “minha casa”, os filhos que nascem da relagao
deste corpo passam a ser chamados “meus filhos”, etc. Com isso, todas as pessoas e coisas
contidas nessa zona de identificagdo com o corpo fisico parecem pertencer ao “eu”, e produzem,
por identificagdo, “a atitude ou bhava do ‘meu’.” (TAIMNI, 1996, p. 123).

Na verdade, Taimni sustenta (1996, p. 159), coerentemente, que para dissolver a
ignorancia (avidya), bem como se libertar dos apegos e sofrimentos oriundos dos outros klesas
(afligdes) que ela gera, € necessario que o Espirito (purusa) ndo apenas domine seus veiculos
da consciéncia manifestada, mas também os transcenda. Com isso, a ignorancia ou ilusdo

relacionada a avidya “[...] ¢ destruida por completo, ¢ em seu verdadeiro sentido [...]”
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(TAIMNI, 1996, p. 162). O autor ainda afirma que isso somente ocorre “[...] quando o yogi esta
apto a deixar o veiculo voluntariamente em samadhi e olhé-lo, por assim dizer, de um plano
mais elevado” (TAIMNI, 1996, p. 162).

O terceiro e proximo klesa (afligdo) é chamado raga (atracdo), pois se relaciona ao
prazer sentido por meio dos corpos ou veiculos com os quais a consciéncia se identifica.
Patafijali define assim raga (atragdo): “a atragdo que acompanha o prazer é raga.”>"
(PATANIJALI, 1996, II: 7, p. 124). Uma vez que a alma aprisionada nos corpos ou veiculos
perde contato com ananda, sua fonte de felicidade interior, ¢ natural que o ser humano se sinta
atraido por qualquer espécie de prazer fisico, emocional ou mental derivado, respectiva e
predominantemente, de objetos, pessoas e ideias. Entretanto, todo e qualquer apego ou
dependéncia termina inexoravelmente em afli¢do ou sofrimento. A questdo do apego estd
relacionada a busca por uma re-experimentagdo de estimulos que, por sua vez, parece estar
relacionada a memdria e, talvez, a propria tendéncia material de formar habitos através da
repeticdo dos estimulos no cérebro que vao hiperativando, preferencialmente, os mesmos
circuitos neuronais do cérebro ja anteriormente estimulados. Dessa forma, pensamento, emog¢ao
e a¢do sao processos formadores de hébitos.

Além da sensacdo de prazer, Taimni relaciona um conteido mental nas formas de
memoria (smrti) e imaginacdo (vikalpa) que projetam uma antecipacdo de resultados. A
combinagdo destes elementos constitui a forma elementar de desejo ou atragdo (raga)
(TAIMNI, 2007, p. 67). O desejo de atragdo ¢ assim visto como uma forma hibrida de sensa¢ao
de prazer oriunda do corpo que se combina com um componente mental relacionado aos
processos de memoria e imaginagdo. Seu oposto ¢ o desejo de repulsdo que estd associado a
memoria de uma dor. Patafijali desenvolve, também, uma outra ideia apresentando a mente
como uma composicao de trés tendéncias que se reforgam mutuamente obnubilando a clareza
da percepcdo. Essas tendéncias sdo: avidez (lobha), ira (krodha) e ilusdo (moha). Moha é um
tipo de ilusdo ou condicionamento da mente que surge do apego a qualquer pessoa ou coisa,
dificultando uma percepcdo imparcial. Lobha, geralmente traduzido como “avidez” ou
“ambicdo”, representa uma for¢a de atracdo ou desejo de se apropriar de coisas. Krodha,
geralmente traduzido por “ira” ou “6dio”, representa uma forca de repulsdo que produz uma
agitacdo da mente dirigida a qualquer pessoa ou coisa que obstaculiza ou frustra a satisfa¢do de

um desejo. Como afirma Taimni, krodha refere-se a tudo aquilo que “[...] se atravessa no

300 “Sykhanusayi ragah.” (PATANJALL 1996, 11: 7, p. 124).
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caminho da satisfacao de nosso desejo” (TAIMNI, 1996, p. 187). Portanto, a frustragdo da nao
realizacdo do desejo de atracdo pode gerar uma repulsdo.

O quarto klesa (afli¢ao) ¢ chamado dvesa ou “repulsdo”. Ele se relaciona a dor sentida
por meio dos corpos ou veiculos com os quais a consciéncia se identifica, e representa a
polaridade oposta ao klesa atracdo (rdga). Patanjali define assim “dvesa” (repulsdo): “a
repulsio que acompanha a dor é dvesa*! (PATANJALI, 1996, 11: 8, p. 125). Pode-se observar
pela semelhanca da construcdo gramatical que Patafijali apresenta os sitras referentes a atragao
(rdga) e a repulsdo (dvesa) como um par de opostos simetricamente polarizados. Taimni chega
a afirmar que “[...] dvesa ndo ¢é sendo raga com sinal negativo. Os dois formam um par de
opostos” (TAIMNI, 1996, p. 125).

Para neutralizar o desejo e como consequéncia atenuar os klesas — que ¢ condi¢do
necessaria para o samadhi, ¢ importante atentar ao fato de que as atragdes e repulsdes t€ém o
poder de vincular ou prender o individuo a inimeras coisas e pessoas que, por sua vez, terminam
por condicionar o ato perceptivo (PATANJALIL 1996, 11: 34, p. 186). Além disso, deve ser mais
facil atenuar os klesas (aflicdes) enquanto eles se encontram menos expandidos. Por isso,
Taimni considera que o desejo pode ser dominado com mais facilidade nos seus estagios
iniciais, em face de sua pouca intensidade, da mesma forma que ¢ mais facil apagar o fogo antes
de seu alastramento. Ele afirma: “A mudanga na consciéncia contra a qual aqueles que desejam
estar em guarda e, se possivel, prevenidos, ¢ a atragdo e a repulsdo — o aparecimento do desejo
de experimentar a sensagao se for agradavel e evita-la se for desagradavel” (TAIMNI, 2007, p.
68). A compreensdo efetiva de todo esse processo se faz necessaria, ja que tais atracdes e
repulsodes, as quais pertencem, na verdade, aos veiculos da consciéncia, “[...] prendem-nos aos
niveis inferiores da consciéncia” (TAIMNI, 1996, p. 125). Isso ¢ uma consequéncia logica da
Lei do Karma, segundo a qual esse processo termina por levar o individuo a circunstancias e
locais nos quais tais desejos possam ser satisfeitos. Na perspectiva de Taimni (1996, p. 125):
“[...] cedo ou tarde, nos encontraremos onde nossos desejos conscientes ou inconscientes podem
ser satisfeitos”.

Outro ponto importante a considerar ¢ o fato de que, por ser sua polaridade oposta a
repulsdo (dvesa) aprisiona tanto quanto ou até mais do que a atracdo (raga). Com efeito, “[...]
estamos ligados a pessoa a quem odiamos talvez de maneira mais firme do que aqueles a quem
amamos, ja que o amor pessoal pode ser facilmente transformado em impessoal, perdendo,

assim, o seu poder aprisionante” (TAIMNI, 1996, p. 126). Nesse sentido, Taimni considera que

30V “Duhkhanusayi dvesah.” (PATANJALI, 1996, 11: 8, p. 125).
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¢ mais dificil impessoalizar o 6dio. Talvez seja esse o motivo pelo qual Pataiijali tenha colocado
a repulsdo (dvesa) como o quarto klesa, isto é, num patamar mais acentuado de ignorancia em
compara¢do com a atrac¢do (raga) que o antecede. Entretanto, deve ficar claro que ambos, por
serem opostos, estdo na verdade ligados tal como as duas faces de uma mesma moeda e,
portanto, “[...] ndo podemos transcender um sem transcender o outro” (TAIMNI, 1996, p. 126).

O quinto e ultimo klesa (aflicdo) ¢ chamado abhinivesa (apego a vida).
Alternativamente, pode significar igualmente “medo da morte”, pois, como acima exposto, os
opostos sdo faces de uma mesma moeda. Patafjjali define assim abhinivesa (apego a vida):
“Abhinivesa é o forte desejo de viver que domina até mesmo os eruditos (ou os sabios)3?2
(PATANIJALLI, 1996, 11: 9, p. 126). Vivekananda prefere, no supramencionado siitra, da mesma
forma que Taimni, a tradug¢do da palavra sanscrita original vidusa como “instruidos” ou
“eruditos” aos invés de “sabios™%” (VIVEKANANDA, 1982, p. 174). Porque o sabio
compreende o todo, enquanto o erudito ou especialista tem um conhecimento parcial somente
de uma esfera da realidade. Como dizia Sri Ram: “A sabedoria consiste na concordancia com a
verdade, a verdade em todas as coisas da vida [...], quando trabalhamos de um modo que esté
em contradi¢do com esta verdade, [...] caminhamos para o sofrimento” (SRI RAM, 2005, p. 4).
Portanto, o desejo de viver ou o medo da morte pode atingir os eruditos e pode gerar sofrimento
até mesmo para os especialistas no conhecimento do corpo ou da mente, tais como fisiologistas,
médicos, psicologos, filosofos, etc., porque ainda podem estar envolvidos no processo de
identificacdo (asmitd) com seus respectivos corpos.

O desejo de viver (abhinivesa) ¢ também entendido como expressdo do resultado ou
efeito cumulativo da influéncia dos klesas anteriores. Por isso, “[...] as pessoas que estdo sob o
dominio das mais violentas atragdes e repulsdes sdo [as] que mais se apegam a vida” (TAIMNI,
1996, p. 127). Isso € valido mesmo quando as pessoas estdo submetidas a um longo desfilar de
misérias e, aparentemente, nada mais tém a ganhar da vida. Isso poderia talvez explicar por
contraposi¢do o fato de que “[...] paises de alta renda tém a maior taxa de suicidio” (800 MIL..,
s/a, 2019). Com efeito, pessoas que conquistaram todas as benesses materiais que este mundo
pode oferecer tendem a se tornar mais entediadas e menos sonhadoras, ¢ dotadas de menor
vontade de viver. Taimni chega a sugerir que se examine a vida daqueles considerados bem
sucedidos, como € o caso de ricos, famosos ou poderosos, questionando se de fato eles teriam

atingido a verdadeira felicidade. Ele afirma: “[...] ndo somos animais que podem ficar satisfeitos

302 “Qyarasavahi viduso 'pi tatha riidho 'bhinivesah.” (PATANJALIL 1996, II: 9, p. 126).
303 “Flowing through its own nature, and established even in the learned, is the clinging to life” (VIVEKANANDA,
1982 p. 174).
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s0 com a frui¢do dos desejos materiais” (TAIMNI, 1992, p. 33). Menciona, ainda, a existéncia
de um “[...] circulo vicioso mental [...]” (TAIMNI, 1992, p. 31), no qual o desejo de viver
(abhinivesa), que ndo ¢ sendo apego ao corpo fisico ou medo da morte, refor¢a o esquecimento
ou mesmo ignorancia (avidya) sobre a nossa verdadeira alma imortal ou esséncia espiritual.
Com efeito, se ndo fosse a inexoravel realidade da morte, poucos, ou ninguém, refletiriam sobre
o espirito (atman).

Passa-se agora a tratar da dindmica dos k/esas na filosofia do Yoga segundo Patafijali,
e inicia-se uma “andlise precisa e cientifica” (TAIMNI, 1996, p. 111) de métodos gerais para
destrui-los, visando a superagdo das misérias associadas aos klesas. E importante notar que os
klesas podem existir em duas condi¢des de atividade: potencial e ativa. Patafijali parece reunir,
segundo essas condicdes de atividade, os klesas no estado dormente e atenuado no grupo de
condi¢do potencial, enquanto os klesas no estado alternante e expandido parecem reunidos no
grupo de condi¢do ativa, conforme se depreende de: “Avidyd ¢ a origem daqueles [outros klesas]
que sdo mencionados [nos sitras] em seguida, estejam estes no estado dormente, atenuado,
alternante ou expandido’>%* (PATANJALI, 1996, II: 4, p. 118). Nos sitras YS, 10 e 11, do
segundo capitulo do Yoga-Siitra (PATANJALI, 1996, 1I: 10-11, p. 128-130), sdo apresentados,
em ordem inversa, os principios gerais de uma metodologia que visa a atenuagao e, finalmente,
a destruicdo irreversivel dos klesas, que permite ao ser humano a Libertagdo definitiva de “[...]
todas as misérias da vida?* (PATANJALI, 1996, 1I: 3, p. 111) e o atingimento da condi¢do de
Libertagdo (kaivalya). Nesse sentido, Patafijali proclama que “esses, os (k/esas) sutis [ou na sua
condigdo potencial], podem ser reduzidos pela sua reabsor¢do de voltar a sua origem’3%
(PATANIJALI, 1996, 1I: 10, p. 128). A essencialidade dos klesas, como se fosse, por analogia,
uma semente, ¢ a dimensao mais dificil a ser superada. Como sera visto adiante, essas condi¢des
mais sutis ou potenciais dos klesas s6 podem ser eliminadas no ultimo estagio de Samadhi,
chamado de Dharma-Megha-Samadhi. Taimni descreve esse processo de Samddhi com um
processo de “[...] torrar as sementes [...]” (TAIMNI, 1996, p. 128) dos klesas com a luz da
sabedoria. Ele afirma que “[...] embora mantendo a forma de semente[s], elas se tornam
realmente incapazes de germinar e transformar-se em arvore[s]” (TAIMNI, 1996, p. 128).

O segundo grupo que ¢ chamado de modificacdo ou condigdo ativa abrange os estados
denominados alternante e expandido (PATANJALI, 1996, 11: 4, p. 118). Quanto a esses estados

dos klesas, Patafijali indica que “suas [dos klesas] modificacdes ativas devem ser suprimidas

304 «“Avidya ksetram uttaresam prasupta-tanu-vicchinnodaranam.” (PATANJALIL 1996, II: 4, p. 118).
305 «Avidyasmita-raga-dvesabhinivesah klesah.” (PATANJALIL, 1996, II: 3, p.111).
306 “Te pratipasava-heyah sitksmah.” (PATANJALIL 1996, 11: 10, p. 128).
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pela meditagio™?” (PATANIJALI, 1996, 1I: 11, p. 130). Nessa palavra meditagio (dhydna),
Patafijali condensou ndo s a técnica mais caracteristica do Raja-Yoga, mas também todo Yoga-
Preliminar (Kriya-Yoga), como ¢ aprofundado, mas ja comenta Taimni: “[...] aqui, a palavra
[meditacdo ou dhyana), sem divida, implica uma autodisciplina bastante abrangente, da qual a
meditagdo ¢ o pivd. [...] a técnica toda do Kriya-Yoga terd de ser empregada com esta
finalidade” (TAIMNI, 1996, p. 130). Essa interpretacdo ¢ pertinente pois um dos objetivos do
Kriya-Yoga (Yoga Preliminar), segundo Patafijali, é justamente “[...] atenuar os klesas*®
(PATANIJALI, 1996, 1I: 2, p. 110).

Na verdade, para quebrar o circulo vicioso criado pelos klesas (afligoes da vida), o
Yoga desenvolveu diversas técnicas ou caminhos — que, eventualmente, podem ser
considerados preliminares — para superacdo de avidyd (ignorancia), que € o primeiro e a raiz
dos demais klesas (PATANJALI, 1996, 1I: 4, p. 118), uma vez que todos os caminhos do Yoga
convergirdo na Libertagdo final (kaivalya) do sofrimento humano. O sistema do Yoga, sendo
uma tradi¢do ou ciéncia milenar, interagiu com diversas escolas ou tradicdes de meditagdo e
outras especialidades, ao que parece também por diferentes contextos de espaco e tempo, tendo
se desenvolvido para atender a diferentes temperamentos. A esse respeito, pode-se citar Besant:
“cada um deve escolher por si mesmo a senda que mais convém ao seu temperamento [...]. Um
sufi, mistico maometano, disse: ‘Os caminhos que conduzem a Deus s@o tdo numerosos como
os alentos dos homens’ (BESANT, 1968, p. 30-31). Tal ¢ também a principal justificativa
pratica para a existéncia das diversas subdivisdes do Yoga.

De acordo com Besant e Leadbeater, as sete principais subdivisdes do Yoga, as quais
foram detalhadas no capitulo 1 da presente tese, podem ser associadas aos sete temperamentos
ou raios. Em sintese, menciona-se que essa classificacdo de temperamentos se baseia numa
triplice dimensdo da natureza humana’® — Vontade, Amor e Sabedoria. Wood interpreta esta
ultima como expressa no pensamento (WOOD, [1976], p. 50). Ele apresenta os sete
temperamentos ou raios a partir do predominio de uma dessas trés qualidades, mas as duplica
ainda subdividindo-as em dois novos grupos, a saber: os raios de introspec¢ao na consciéncia e
de extroversao no mundo. Surge ainda um sétimo tipo que tém as trés qualidades algo instaveis

e com predominio alternante.

397 “Dhyana-heyas tad-vrttayah.” (PATANJALIL 1996, 11: 11, p. 130).

308 «“Samadhi-bhavanarthah klesa-taniikara-narthas ca.” (PATANJALIL 1996, I1: 2, p. 110).

309 Tal natureza triplice do ser humano é considerada, na tradi¢io teosofica, como um reflexo da onipresente
natureza triplice da Divindade ou Logos, como se encontra em Aos Pés do Mestre: “Vontade, Sabedoria e Amor
30 os trés aspectos do Logos [...]” (KRISHNAMURTI, 2017, p. 95).
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Leadbeater relaciona, dessa forma, as subdivisdes do Yoga com os sete raios ou
temperamentos (LEADBEATER, 2015, p. 176-180). A pratica geral do Raja-Yoga de Patafjali
¢ indicada como a pratica mais favoravel para o temperamento do primeiro raio (vontade
introspectiva). A pratica do Karma-Yoga, ou servico altruista, ¢ indicada como a mais favoravel
para o temperamento do segundo raio (amor introspectivo), que ¢ abrangido, por Patafjali, na
pratica de Isvara-pranidhana (PATANJALI, 1996, 11: 1, p. 109), bem como na pratica intuitiva
de Buddhi-Yoga, mencionada na Bhagavad-Gita. (2014, XVIIIL: 57, p. 285). A pratica do Jiiana-
Yoga (Yoga do Conhecimento) ¢ indicada como a mais favoravel para o temperamento do
terceiro raio (pensamento introspectivo), que ¢ abrangido, por Patafijali, na pratica de
Svadhyaya (PATANJALI, 1996, 11: 1, p. 109). A pratica do Hatha-Yoga é indicada como a mais
favoravel para o temperamento do quarto raio (introspectivo e extrovertido), que ¢ abrangido,
por Patafjali, na pratica de Asanas (PATANJALIL 1996, II: 46, p. 200 et seq.) e Prandyamas
(PATANIJALI, 1996, II: 49, p. 204 et seq.). A pratica do Laya-Yoga ¢ indicada como a mais
favoravel para o temperamento do quinto raio (pensamento extrovertido), que ¢ abrangido, por
Patafjali, na pratica de meditagio para ativagdo dos sentidos superiores (PATANJALI, 1996,
I 35-36, p. 80-81). A pratica do Bhakti-Yoga ¢ indicada como a mais favoravel para o
temperamento do sexto raio (amor extrovertido), que ¢ abrangido, por Patafijali, na pratica
devocional de Isvara-pranidhana (PATANJALIL 1996, 11: 1, p. 109). A pratica do Mantra-Yoga
¢ indicada como a mais favoravel para o temperamento do sétimo raio (vontade extrovertida),
que ¢ abrangido, por Patafijali, na pratica de recitacdo repetitiva e meditacdo sobre mantras,
particularmente o pranava (Om) (PATANJALI, 1996, I: 27-28, p. 60-64).

Pode-se, depois de relacionar praticas do Yoga com as predisposi¢des de diversos
temperamentos, melhor compreender como o sadhaka ou aspirante, por meio de suas
inclinagdes naturais, ¢ levado a iniciar a pratica do Yoga com menor esfor¢o. A intencdo dessa
forma pedagdgica de introducdo a pratica do Yoga visa concentrar a mente num caminho para
quebrar o circulo vicioso dos klesas (aflicdes). Como comenta Taimni: “[Os Rsis ou sabios]
criaram variantes desta técnica para satisfazer os diferentes temperamentos nos estagios iniciais,
onde os temperamentos individuais precisam ser considerados para assegurar o progresso”
(TAIMNI, 1992, p. 29). Para facilitar a pratica do sadhaka (aspirante), deve-se buscar uma
técnica inicial adequada ao seu temperamento. Dessa forma, dependendo se o aspirante tiver
temperamento que favorega a concentracao da mente pela devogdo, ou pelo dominio de uma
parte do corpo fisico, ou pela atengao numa abstracao metafisica etc., ele devera escolher a sua
técnica. Enfim, o aspirante deverd utilizar a técnica mais apropriada para convergir a sua mente

para o Samdadhi (Extase), visando a superagio da ignorancia (avidyd). Coerentemente, dizia
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Besant: “[...] sem esta concentragcdo nao podereis fazer nada na senda do Yoga. [...] Fala-se da
concentracdo como se ela fosse uma coisa misteriosa, divina, sobrenatural; ¢ simplesmente a
aten¢do fixada em um unico objeto” (BESANT, 1968, p. 35).

E importante notar que pouco importa, no inicio da pratica do Yoga, se o objeto de
concentragdo, referido por Besant, for uma imagem de adoragdo de um Mestre ou Ser Divino,
o som de um mantra, uma parte do corpo fisico ou uma questdo abstrata e metafisica. Cada
temperamento terd mais facilidade para fixar a mente em um objeto ou em uma pratica
especifica, para fazer recurso a uma subdivisdo especifica do Yoga. Neste sentido, qualquer
coisa que se faz pode se tornar uma pratica de Yoga, como disse Besant: “se quiserdes comegar
a pratica do Yoga, a primeira coisa que tendes a fazer em vossa vida didria ¢ impor-vos a tarefa
de fixar e manter a atencdo sustida nas coisas que fazeis” (BESANT, 1968, p. 35). Também se
encontra na Bhagavad-Gita a seguinte frase: “Yoga ¢ habilidade na acdo.” (BHAGAVAD-
GITA, 2014, 1: 50, p. 66). Similarmente afirmou Krishnamurti: “Fixa o teu pensamento no que
quer que estejas fazendo, para que possa ser feito com perfeicao” (KRISHNAMURTI, 2017, p.
59-60).

Além disso, Taimni alerta para o fato de a pratica especifica a ser seguida ndo se tratar
tanto de uma questdo de seguir um certo caminho apenas por afinidade ou temperamento, “[...]
mas de seguir uma determinada técnica, ou, melhor dito, de dar uma énfase especial a uma
técnica determinada durante certo tempo, de acordo com as necessidades do nosso
desenvolvimento interno” (TAIMNI, 1992, p. 77). Ele enfatiza a importancia de um
desenvolvimento harmonico das diversas qualidades de nossa natureza, de modo a ndo permitir
“[...] que qualquer aspecto de nossa natureza fique retardado a tal ponto que comece a afetar o
nosso equilibrio, a nossa eficiéncia e a impedir o nosso progresso geral” (TAIMNI, 1992, p. 77-
78). Essa busca por um desenvolvimento harmonico da triplice dimensdo da natureza humana
(WOOD, [1976], p. 50) — autodominio ou vontade, autoentrega ou amor, € autoconhecimento
ou sabedoria — se expressa na pratica de trés técnicas propostas por Patafijali como ponto de
partida, a saber: Tapas, Svadhyaya e Isvara-pranidhana. Tal disciplina inicial ¢ triplice e
constitui o Kriya-Yoga (Yoga Preliminar) (PATANJALI, 1996, II: 1, p. 109), que ¢ um dos
temas do proximo capitulo.

E oportuno lembrar que, segundo Patafijali, a ignorancia é a causa do mal ou do
sofrimento, e a solucdo indicada por ele € a pratica do Yoga, ou de alguma de suas subdivisoes.
Com isso, visa-se alcangar a sabedoria espiritual ou genuino autoconhecimento, que ¢ algo
muito diferente de um mero conhecimento intelectual superficial. O fato é que a cura ou

superacao da causa do mal ou do sofrimento depende de um bom diagndstico e a solugdo ou o
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remédio sugerido por Patafjali conduz o aspirante a realizacdo da experiéncia direta da verdade
por meio do Samadhi (Extase), o estado perfeito de concentragio. E importante notar que esse
estagio, isto é, Sumadhi (Extase), ultrapassa até mesmo os estagios de Concentragdo (Dharand)
e Contemplagio (Dhydna), isto ¢, os dois estagios que precedem o Samadhi (Extase), na
sequéncia das etapas da metodologia do Yoga de Patafijali, tal como exposto no capitulo 1.
Com efeito, no estagio de Contemplagdo (Dhyana) as distracdes da mente, que estdo presentes
no estagio de Concentragdo (Dharana), ja foram superadas e o fluxo de concentra¢do no objeto
de meditagio ja ¢ ininterrupto (PATANJALI, 1996, III: 2, p. 219), como sera apresentado no
capitulo 4. Ao sustentar que os Rsis ou sabios do passado lograram alcancar a condi¢cdo de
Samadhi (Extase) que, portanto, se trata de uma condi¢do acessivel a todo ser humano,
Vivekananda afirma: “Todos os diferentes passos do Yoga tém por finalidade conduzir-nos,
cientificamente, a um estado de superconsciéncia, ou Samdadhi. [...] Nao so6 € possivel, mas todo
homem deve finalmente chegar a esse estado — e isso € religidao™ !’ (VIVEKANANDA, 2010,
p. 171). Para a maioria dos seres humanos, alcangar o Samddhi (Extase), e, mais
especificamente, o Dharma-Megha-Samadhi (PATANJALIL, 1996, IV: 29, p. 328), pode,
eventualmente, demandar varias encarnacoes.

Enquanto desdobramentos fundamentais do klesa raiz avidya (ignorancia), Patafijali
apresenta os principios gerais da condi¢do da existéncia, a saber, o karma e o samsara
(reencarnacdo) (PATANJALI, 1996, 1I: 12-14, p. 131-134). Ele afirma: “O reservatorio dos
karmas (karmdsaya), os quais estdo enraizados no klesas, causa toda espécie de experiéncias
na vida presente e nas futuras™!!. “Enquanto a raiz estiver ali, precisa amadurecer e resultar em
vidas de diferentes classes, duracio e experiéncias™'? (PATANJALI, 1996, II: 12-13, p. 132-
133). E intencdo clara de Patafijali ressaltar que é a partir da ignorancia (avidyd), a raiz dos
klesas, que se inicia, através da identificacdo (asmitd) da consciéncia com o desejo de atragao
(raga) e repulsdo (dvesa), um processo de geracdo de karmas que determinam reencarnagoes
compulsorias em “diferentes classes, duracio e experiéncias”. E importante ressaltar que
Patanjali reconhece que, enquanto a ignorancia (avidya), ndo for removida, existe a necessidade
inexoravel de um processo de reencarnagao ou “roda do samsara”.

Por outro lado, o processo da reencarnagdo oferece uma oportunidade de tempo

ininterrupto ou sem limites para que o espirito (jivatma) alcance a perfeicdo e conquiste a

310 <Al the diferente steps in Yoga are intended to bring us cientifically to superconscious state, or samadhi. [...]
Not only it is possible, but every man must eventually get to that state — and that is religion.” (VIVEKANANDA,
2010, p. 171).

3 “Klesa-mitlah karmasayo drstadysta-janma-vedaniyah.” (PATANJALI, 1996, II: 12, p. 131).

312 «Sati mile tad-vipako jaty-ayur-bhogah.” (PATANJALIL 1996, 11: 13, p. 133).
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Libertacdo (kaivalya) através da eliminacdo da ignorancia (avidyd). Além disso, nos sitras
acima citados, Patafjali acompanha ainda a instrugdo central da Bhagavad-Gita sobre Karma-
Yoga, isto ¢, a pratica da metodologia da rentincia aos resultados ou frutos da a¢do. Assim
afirma a Bhagavad-Gita: “Tua missdo consiste somente na acdo, nunca nos seus frutos;
portanto, ndo deixes que o fruto da acdo seja o teu motivo, nem te apegues a inagdo.”
(BHAGAVAD-GITA, 2014, II: 47, p. 64-65). Neste caso, como ndo ha identificacio da
consciéncia com o desejo de atracdo e repulsdo, ndo pode, como consequéncia, haver também
producdo de karma pessoal. Vivekananda reitera essa ideia com as seguintes palavras:
“Trabalha incessantemente, mas renuncia a todo apego ao trabalho™!* (VIVEKANANDA,
2015, p. 105). Ele enfatiza que na auséncia de identifica¢do (“egoidade” ou asmitd) ou desejo
pessoal na acdo, o karma ndo se vincula ao agente: “A solugdo alcancada na Gita em relagdo a
essa natureza do trabalho de producdo de escraviddo ¢ que, se ndo nos apegarmos ao trabalho
que fazemos, isso ndo tera nenhum efeito vinculativo em nossa alma™'* (VIVEKANANDA,
2015, p. 38). Igualmente, Besant considera a necessidade do aprendizado da rentincia aos frutos
da a¢do por parte daquele que aspira a Libertagdo: “Ele erradica de si mesmo o desejo de possuir
qualquer objeto; a principio de forma voluntéria e depois deliberadamente ele recusa o objeto
para si, e assim se habitua a passar contente sem ele” (BESANT, 2013, p. 192). Aprende-se,
com isso, a ndo gerar novos karmas tanto no que se refere ao mundo fisico e seus objetos,
quanto nos niveis mais sutis, que podem abranger pessoas, emocdes, ideias etc. Taimni
denomina de Nishkama-Karma a esta agdo que renuncia aos frutos da acdo ou ¢ destituida de
desejos pessoais, pois ela ndo tem “[...] desejos inferiores da personalidade que podem ser
satisfeitos somente nos trés mundos [ou planos®'? fisico, emocional e mental] inferiores em que
a personalidade opera” (TAIMNI, 2007, p. 224).

Patafijali conclui a sequéncia dos trés sitras, acima citados, com uma descri¢ao da
esséncia pratica da Lei do Karma: “Elas [as vidas] terdo alegria ou tristeza como seu fruto,
conforme sua causa seja virtude ou vicio [respectivamente]3'® (PATANJALIL, 1996, 1I: 14, p.
134). Esta ¢ uma expressao magistralmente simples da Lei do Karma.

Talvez seja oportuno relembrar os sentidos teosofico e metafisico da palavra sanscrita

karma, vistos no capitulo anterior. Trata-se de uma Lei de Causa e Efeito de carater universal.

313 “Work incessantly, but give up all attachment to work.” (VIVEKANANDA, 2015, p. 105).

314 “The solution reached in the Gita in regard to this bondage-production nature of work is that if we do not attach
ourselves to work, we do, it will not have any binding effect on our soul” (VIVEKANANDA, 2015, p. 38).

315 Caracteriza os trés mundos (lokas) inferiores € correspondem as dimensdes ou planos fisicos (bhiir-loka),
emocional (bhuvar-loka), e mental (svar-loka), cujas correspondéncias sdo analisadas na proxima segao.

316 “Te hlada-paritapa-phalah punyapunya-hetutvat® (PATANJALI 1996, I1: 14, p. 134).
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Essa ¢ base para formulacdo da visdo teosofica que se expressa na Lei da Reencarnagdo e na
Lei de Evolugdo. E importante lembrar, também, que ha trés tipos de Karma: Prarabdha
Karma, geralmente traduzido como “karma maduro”, isto €, acdes em vidas passadas que estao
amadurecendo ou produzindo efeitos nesta vida; Samcita Karma, geralmente traduzido como
“Karma acumulado ou latente”, que se manifesta nas tendéncias de carater; e Kriyamana Karma
(TAIMNI, 1996, p. 249) ou Agami Karma (SANKARACARYA, 1992, 454, p. 168-169),
geralmente traduzido como “Karma em formacao ou futuro”, isto €, uma a¢ao presente que tera
resultados ou efeitos no futuro. A questdo da possivel margem de livre-arbitrio esta relacionada
a maneira como se compde a soma vetorial, por assim dizer, destes trés tipos de Karma. Uma
pardbola a respeito dessa margem de livre-arbitrio que a Lei do Karma oferece ¢ apresentada
por Besant (1991, p. 87-88): “A direcao do navio depende da relacdo das velas com o vento, e,
por meio de um bordejo cuidadoso, pode-se quase que navegar contra um vento adverso, € com
pequeno trabalho a mais chegar ao porto desejado”.

Besant considera importante discernir entre:

O Karma maduro, pronto a se manifestar como acontecimentos inevitaveis na
vida atual; o Karma do carater [ou acumulado], que se manifesta nas
tendéncias que dao resultados de experiéncias acumuladas e que sdo
suscetiveis de modificacdo na vida atual pelo mesmo poder (o Ego [imortal
reencarnante ou jivatmal) que as criou na vida anterior; e, finalmente, o Karma
que agora esta sendo produzido e que d4 origem a acontecimentos vindouros
e ao carater futuro (BESANT, [19--] apud BLAVATSKY, 1991b, p. 285).

Por outro lado, ndo obstante o sofrimento que pode estar vinculado a Lei do Karma ou
“Lei da Causa e Efeito”, e que leva o ignorante a colher seus frutos, ela pode ser usada para
tornar possivel a ciéncia da Libertacdo. Escolhendo a causa, pode-se determinar,
inexoravelmente, o efeito. Pode-se assim criar um método de semeadura para atingir uma meta
ou efeito pré-determinado. Tudo depende da sabedoria com a qual ¢ feita a semeadura, pois da
escolha feita na semeadura dependerd o que serd colhido. A abordagem teosofica conclui que
o homem ¢ o seu “absoluto legislador” porque, pela sabia e cientifica escolha da semente que
ele semear, se pode prever com precisao o tipo de destino ou resultado que sera colhido. Como
afirma Collins: “Cada homem ¢ seu proprio absoluto legislador [...], ¢ o decretador de sua vida,
sua recompensa e sua puni¢ao™!” (COLLINS, 2000b, p. 162). O método do Yoga de Patafijali,
oferece-se, assim, como uma metodologia com carater cientifico, isto ¢, que conduz de forma

mais logica, rapida, sistemdtica e eficaz a meta da evolugdo humana que ¢ a Libertacdo final

317 “Each man is his own absolute lawgiver, the dispenser of glory or gloom to himself; the decreer of his life, his
reward, his punishment.” (COLLINS, 2000b, p. 162).
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(kaivalya) ou o atingimento de Dharma-Megha-Samdadhi. Os diversos estagios do Samadhi, até
se atingir essa meta final da evolucdo humana, enquanto perfeito cumprimento do dharma ou

dever no processo evolutivo, ¢ assunto da se¢ao seguinte.

3.3 A SUPERACAO DA IGNORANCIA (4VIDYA) ATRAVES DO SAMADHI: OS
MUNDOS (LOKAS), DHARMA, EVOLUCAO E O SIGNIFICADO DA VIDA

Depois de empreender a andlise dos diversos klesas (aflicdes humanas), que sdo
consequéncia da ignorancia (avidya), Patafijali conclui que o envolvimento existencial na roda
do samsara (ciclo das vidas e mortes) e no karma € inevitavel enquanto essa prolifica raiz da
ignorancia (avidya) ndo for definitivamente arrancada e, como consequéncia, a Liberta¢ao
(kaivalya) possa ser alcancada. Entretanto, individuos que estejam, circunstancialmente,
passando por momentos prazerosos, ainda ndo consideram a necessidade da Libertacdo como
algo urgente ou necessaria. A escolha criteriosa de uma sucessdo de vidas virtuosas parecer-
lhes—ia suficiente para colher bons karmas e levar uma vida agraddvel neste mundo. Taimni,
porém, questiona ou mesmo considera impraticavel a possibilidade de se conseguir “[...] viver
uma vida continua e perfeitamente virtuosa enquanto ainda se esta preso a ilusao” (TAIMNI,
1996, p. 135). Com efeito, ¢ justamente a propria ilusdo ou ignorancia (avidyd) que leva o ser
humano, cedo ou tarde, a cometer erros que, pela Lei do Karma, trardo inevitaveis
consequéncias de sofrimento. Em outras palavras, Taimni considera que a possibilidade de se
vivenciar uma vida meramente prazerosa ou mesmo virtuosa baseia-se numa ilusdo que se
manifesta naquilo que o ser humano chama de felicidade na vida comum.

Na sequéncia da apresentacdo da filosofia dos klesas e, mais especificamente, no sitra
YS, II: 15 Patafijali (1996, p. 135) mostra a razdo pela qual, na auséncia da erradicagdo da
ignorancia-raiz, uma vida aparentemente agradavel leva, cedo ou tarde, ao sofrimento e as

aflicoes (klesas). Ele afirma:

Para quem desenvolveu o discernimento, tudo ¢ miséria [ou insatisfacao, ativa
ou potencial, quando comparada a kaivalya] por causa da dor resultante das
mudangas, ansiedades e tendéncias bem como dos conflitos que permeiam o
funcionamento dos gunas e vrttis (da mente)*'® (PATANJALI, 1996, 1I: 15, p.
135).

318 “Parinama-tapa-samskara-dubkhair guna-vrtti-virodhdc ca duhkham eva sarvam vivekinah” (PATANJALI,
1996, 11: 15, p. 135). Prasada e Vivekananda, trazem, do original: “By reason of the pains of change, anxiety and
habituation and by reason of the contrariety of the functionings of the ‘qualities,” all indeed is pain to the
discriminating.” (PATANJALI, 1988, II: 15, p. 114) e “To the discriminating, all is, as it were, painful on account
of everything bringing pain either as consequence, or as anticipation of loss of happiness, or as fresh craving
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Este siitra postula, essencialmente, que todas as experiéncias da vida humana sdo, ativa
ou potencialmente, portadoras de miséria, € que o desenvolvimento do discernimento dessa
realidade inerente a vida deve motivar a pratica do Yoga para alcangar a Libertagdo ou kaivalya.

A postulacdo apresentada estd fundada em quatro causas ou razdes fundamentais. A
primeira razao se expressa na ideia de mudanca (parinama), que aponta para a transitoriedade
das coisas no mundo, ai se incluindo a dimensdo corporal dos individuos que cedo ou tarde
morrem. A transitoriedade afeta desde um grdo de poeira até o sistema solar: tudo
inexoravelmente estd submetido a mudanga. Por outro lado, Taimni nos adverte que essa
mudanga ¢ obscurecida por maya (grande ilusdo): “Um efeito de maya ¢ tornar-nos
inconscientes das continuas mudancas que acontecem dentro e fora de nds” (TAIMNI, 1996, p.
136). A morte, como expressao radical dessa mudanga ¢ o resultado da velhice ou do desgaste
progressivo do corpo, isto €, da sucessdo de pequenas mudangas que ocorrem dia apos dia, mas
que geralmente o ser humano ndo percebe.

A segunda razdo que reflete a miséria da condigao existencial se expressa na ideia de
ansiedade (fa@pa), que se torna mais compreensivel quando analisada conjuntamente com a
terceira razdo, que ¢ a “tendéncia para formar habitos” (samskara). H4 um nivel de ansiedade
que pode ndo ser consciente, mas que mesmo assim envenena subconscientemente a vida do
ser humano. Qualquer apego como, por exemplo, o apego por dinheiro, cria a ansiedade de se
poder perder o objeto do apego, neste caso, o dinheiro conquistado. Por outro lado, se o apego
se dirige a uma outra pessoa, abre-se a possibilidade de que se manifeste a ansiedade de que
esta possa morrer.

A terceira razdo que reflete a miséria da condigdo existencial se expressa na “tendéncia
para formar habitos” (samskara). A palavra sanscrita samskara significa “impressdes”,
principalmente relacionadas & memoria de encarnagdes anteriores, e refere-se,
fundamentalmente, a tendéncia a formar héabitos. O processo formador de habitos pode ser
comparado, por analogia, com o circuito elétrico que ilustra a relagdo do cérebro com os seus
circuitos neuronais. Nesse sentido, pode-se considerar que cada pensamento, emog¢do ou
sensacao fisica estimula ou aciona uma corrente elétrica num determinado circuito de neuronios
cerebrais. Dessa forma, cria-se com isso uma “[...] situagao que favorece cada vez mais a
repeticao de todo o processo. Por esse motivo, o pensamento, a emog¢ao € a agao SA0 Processos

produtores de habito” (LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011, p. 13).

arising from impressions of happiness, and also as counteraction of qualities.” (PATANJALI, 1982, II: 15, p.
185).



159

E de se notar que o principio da transitoriedade ou mudanga parece conflitar com a
tendéncia formadora de habitos. Com efeito, a capacidade da mente de antecipar pela
imaginacdo o efeito da mudanca tende, em funcdo da resisténcia dos habitos constituidos, a
gerar ansiedade, medo, preocupacdo e sofrimento. Conforme afirma Taimni: “A natureza
dificilmente nos permite uma pausa para tomar folego, impelindo-nos todo o tempo para novas
experiéncias, por mais que preferissemos continuar com nossa rotina e com as situagdes
confortaveis que conquistamos” (TAIMNI, 1996, p. 138).

A quarta razdo que reflete a miséria da condigdo existencial ¢ um pouco mais
complexa. Ela ¢ designada em sanscrito pela expressao “guna-vrtti-virodha.” Essa expressao €
interpretada por Vyasa como “[...] a contrariedade das operacdes das qualidades [da matéria]
(gunas)™" (VYASA, 1988, p. 116). Taimni comenta essa expressdo como sendo explicativa
de uma contrariedade ou desencontro de ritmos entre, de um lado, a rdpida formulacdo dos
desejos originadas pelas modificacdes da mente (vrttis) e, de outro lado, a lenta resposta que ¢
dada pelos gunas ou qualidades da materialidade dos entes. Desse modo, quando finalmente se
chega a ocasido de se satisfazer um desejo, a mente j4 se encontra numa outra condi¢do
desejante. Taimni conclui: “[...] o conflito entre as tendéncias naturais causadas pela
preponderancia de um dos gunas e os estados da mente que se encontram em constante mutacao.
Tal conflito ¢ muito comum na vida humana ¢ é a causa de muita insatisfacdo na vida do
individuo comum” (TAIMNI, 1996, p. 138).

O processo de conscientizagdo dessas quatro razdes que constituem, para Patafijali, o
reflexo da miséria da condigdo existencial, se d4 na forma de um o discernimento (viveka) que
¢ inerente a pratica do Yoga e que conduz o ser humano, através da experiéncia do Samadhi
(Extase), & sua Libertagao (kaivalya). Esse processo de discernimento deve considerar o fato de
que as quatro razdes da condi¢cdo da miséria humana ndo atuam isoladamente. Ao invés disto,
elas interagem entre si, como ¢ o caso da relacdao de contrariedade entre a mudancga e habito. A
continua necessidade de reconciliacdo dessas contrariedades “[...] € uma das maiores angustias
da vida da qual todos desejariam livrar-se” (TAIMNI, 1996, p. 138).

Assim como na tradi¢do do Yoga de Pataijjali, o primeiro passo na senda espiritual
segundo o Vedanta ¢ igualmente o discernimento (viveka). O problema central do ser humano,
em geral, é, portanto, a falta de discernimento da sua real condi¢do. Com efeito, o ser humano
costuma sentir-se envolvido, demasiadamente, pelas ilusdes, fascinagdes e conquistas

mundanas. Taimni conclui que, para o ser humano comum, ““a unica atitude que lhe cabe tomar

319 <] contrariety of the funcionings of the qualities, ‘all is indeed pain to the discriminating.”” (VYASA, 1988,

p. 116).
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¢ a de decidir se comegara a se esforcar AGORA, ou se adiara para mais tarde a caminhada pela
Senda da Libertacdo” (TAIMNI, 1992, p. 23). Similarmente, a ideia da necessidade
insubstituivel do discernimento com base na autoridade dos Upanisads ¢ enfatizada por Radha
Burnier, eminente autora teosofica, em sua obra: Ndo Ha outro Caminho a Seguir (2016, p. 64).

Na verdade, poder-se-ia considerar a existéncia de um pessimismo contido no
sitra YS, 1I: 15. Essa possibilidade interpretativa decorre da expressdo “tudo ¢ miséria”, mas
isso depende do discernimento sobre a verdadeira natureza da Realidade. A filosofia
existencialista ocidental tem sido considerada uma “concepg¢do pessimista do homem™32°
(RADHAKRISHNAN; RAJU, 1993, p. 598) porque ndo parece apresentar uma saida para os
problemas da condi¢do humana.

A superagdo dessa possibilidade interpretativa de carater pessimista aparece
imediatamente no sitra seguinte, no qual Patafijali afirma otimisticamente: “O sofrimento que
ainda ndo chegou pode e deve ser evitado™*?! (PATANJALI, 1996, II: 16, p. 139). O ponto
essencial a ser notado ¢ que a filosofia do Yoga realmente apresenta uma solu¢do para o
problema do sofrimento, ainda que seja gradual. Essa gradualidade se impde em face da
necessidade inexoravel de se vivenciar, na vida presente, as consequéncias (Prarabdha Karma,
ou “karma maduro”) de agdes praticadas em vidas passadas. A partir da pratica de uma nova
categoria de acdes que produzirdo resultados futuros (Kriyamana Karma ou “karma em
formacao™) ¢ possivel dar encaminhamento a senda espiritual que leva Liberacao (kaivalya) do
sofrimento. Nesse sentido, Vivekananda conclui: “[...] somente aquele [karma] que esta
esperando para dar frutos no futuro ¢ que podemos conquistar e controlar, ¢ para tal fim que
todas as nossas forcas devem ser direcionadas™??> (VIVEKANANDA, 1982, p. 186).
Krishnamurti enfatiza: “Pensa antes no que estds fazendo agora, e que causard os
acontecimentos de tua proxima vida, pois esta tu podes modificar” (KRISHNAMURTI, 2017,
p. 58-59).

Na sequéncia do Yoga-Siitra, do sitra YS, 1I: 17 em diante, Patafijali dirige-se,
gradualmente, para o tema da vida e seu significado, visando a superacdo da ignorancia: “A
causa daquilo que deve ser evitado ¢ a unido do vidente com o visto [0 mundo percebido]”3?3

(PATANIJALI, 1996, 1I: 17, p. 140). A expressdo “unido do vidente com o visto (o mundo

percebido)”, ou seja, “unido do Espirito (purusa) com a matéria ou natureza (prakrti)”, ¢ uma

320 «s ] concepcidn pessimista del hombre /...)” (RADHAKRISHNAN; RAJU, 1993, p. 598).

321 “Heyam dubkham andagatam.” (PATANJALIL, 1996, II: 16, p. 139).

322.«[,..] only that which is waiting to bear fruit in the future that we can conquer and control, towards which end
all our forces should be directed.” (VIVEKANANDA, 1982, p. 186).

32 “Dragstr-drsyayoh samyogo heya-hetuh.” (PATANJALI, 1996, I1: 17, p. 140).
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linguagem mais técnica para se referir ao evento da encarnacgao do espirito na matéria, isto &,
aquilo que o leigo chama de “vida”. Portanto, Patafijali, neste e nos sitras subsequentes,
adentra o misterioso tema do proposito ou significado da vida. Todavia, a tradugdo do termo
sanscrito prakrti por “matéria” poderia implicar em algumas imprecisdes. Por isso,
Vivekananda prefere traduzir tal termo por “natureza”: “O que ¢ o visto [0 mundo percebido]?
Toda a natureza [prakrti] comecando com a mente, até a matéria densa. Todo prazer e dor
surgem da jungdo entre este purusa e a mente”32* (VIVEKANANDA, 1982, p. 187). E
importante notar que “o visto” (o mundo percebido), referido por Vivekananda, abrange nao
apenas as experiéncias da vida material, mas também as experiéncias apds a morte, isto ¢, sem
o corpo fisico. Esta condicdo destituida de corpo fisico inclui estados subjetivos da mente
relativos a prakriti, com semelhangas a experiéncia do sono com sonhos. Nessa condi¢do ainda
persiste a mente ou algum tipo de consciéncia e sensibilidade com relagdo a outros mundos
intermediarios ou condicdes post-mortem entre as duas encarnagdes sucessivas (LARSON;
BHATTACHARYA, 2011, p. 47). Porém, tal detalhamento do “visto” (o mundo percebido),
ou seja, de prakrti, envolvendo possiveis alusdes aos outros mundos (lokas) e respectivos
estados de consciéncia, ¢ tema da andlise que ¢ feita dos sitras seguintes.

No satra YS, 1I: 17, Patanjali enfatiza a questdo relativa a avidya (ignorancia)
enquanto causa do envolvimento de purusa com prakrti. A interpretagdo teosofica de Taimni
aponta para uma causa da propria ignorancia (avidyd), a saber, maya (ilusdo). Ele afirma: “Este
processo comeca pela unido da consciéncia com a matéria, pelo fato do véu de maya, envolvé-
la na ilusdo e em consequente avidya [ignorancia]” (TAIMNI, 1996, p. 141). Nesse sentido,
Taimni remete o problema da origem das coisas “[...] & questdo da involugdo inicial da
consciéncia individual na matéria, [que] é realmente um dos problemas fundamentais
[atiprasna®®] da filosofia, sobre o qual os filésofos vém especulando desde o inicio dos
tempos.” (TAIMNI, 1996, p. 141). Na verdade, ndo se esta buscando aqui uma solugao rapida
ou um mero paliativo para a causa do sofrimento humano ou de todas as suas misérias, “[...]
mas um remédio que erradicara por completo a doenca [...]” (TAIMNI, 1996, p. 141), em

carater definitivo e irreversivel.

324 “What is the seen? The whole of nature [prakrti] beginning with the mind, down to gross matter. All pleasure
and pain arise from the junction between this Purusa and the mind” (VIVEKANANDA, 1982, p. 187).

325 Atiprasna ou “questdo ultima” é o tipo de pergunta ou questdo fundamental sobre objetos transcendentais
(MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 12) que aponta para uma condicdo limite: ela ndo pode ser respondida no plano
do intelecto comum, mas somente na condi¢ao de Libertacao (kaivalya), quando o poder da ilusao ou maya ¢
superado ou dissolvido (TAIMNI, 1996, p. 141).
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Em sequéncia, no siatra YS, II: 19, Patafijali analisa os quatro estidgios de
desenvolvimento das qualidades (gunas) — tamas: estabilidade ou inercia; rajas: atividade ou
mobilidade, sattva: cognigdo ou ritmo*?° — inerentes a Natureza Material (prakrti), a saber: “Os
estagios dos gunas sdo o particular [visesa], o universal [avisesa], o diferenciado [/inga] e o
indiferenciado [alinga]™*’ (PATANIJALI, 1996, II: 19, p. 147). Ele apenas caracteriza,
suscintamente, os quatro estidgios de desenvolvimento das qualidades (gunas) com as
denominagdes acima, o que da margem a diversas interpretacdes entre os comentadores. Taimni
relaciona os estagios postulados por Patafijali com os veiculos da consciéncia (kosas)
328(TAIMNI, 1996, p. 42, 148) e seus respectivos mundos (lokas) segundo o Vedanta.

As correspondéncias acima apresentadas entre os estagios dos gunas e os veiculos da
consciéncia estdo baseadas no principio geral de que “[...] a consciéncia (purusa) e a matéria
(prakrti) atuam juntas no mundo fenomenal [e, portanto], ¢ de se esperar que a expressao das
camadas mais profundas da consciéncia requeira uma forma mais sutil dos trés gunas”
(TAIMNI, 1996, p. 148). Esses trés gunas, sofrem, assim, uma sutilizagdo em quatro estagios
relacionaveis com os diferentes niveis ou veiculos de consciéncia, embora sua naturcza
essencial permaneca a mesma.

Cabe aqui fazer uma digressdo sobre o conceito de loka (mundo). Trata-se de um
conceito muito antigo, mencionado em diciondrio da seguinte forma: “[...] o amplo espago ou
mundo, [...] qualquer divisao dele [...] trés lokas sdo comumente enumerados, a saber, o céu, a
Terra e a atmosfera ou regides mais baixas, [...] mas uma classificagdo mais completa fornece
sete mundos, a saber: Bhiir-loka, a Terra [...]3%° (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 906). Os sete
lokas que sdo detalhados na continuagdo da citagdo acima, e cuja fonte de autoridade mais
imediata ¢ o Atharva Veda, sdo os seguintes, em ordem crescente de sutileza, assim citados pelo

A Sanskrit-English Dictionary:

326 Egssas sdo as tradugdes dos trés gunas ou qualidades da Natureza Material (prakrti) sugeridas por Taimni
(TAIMNI, 1996, p. 141-144), que se apresentam na filosofia Samkhya.

327 “Visesavisesa-lingamatralingani guna-parvani.” (PATANJALI, 1996, 11: 19, p. 147).

328 Feuerstein critica essas correlagdes logicamente sustentadas por Taimni, particularmente as correlagdes com os
envoltorios, os kosas do Vedanta, mas ndo parece encontrar outro argumento sendo que “[...] ndo [estd] de acordo
com o esquema adotado por Patafijali [...]” (FEUERSTEIN, 1989, p. 72), pois obviamente se trata de uma
correlacdo que ndo ¢ estabelecida dentro dos termos de um mesmo darsana ou sistema filos6fico, mas que
necessita adotar termos da filosofia Vedanta e do Yoga. Mais do que isso, a correlacdo ¢ feita 10gica e justamente
a partir do proprio texto de Patafijali e ndo encontra nesta qualquer contradi¢do, embora talvez se possa afirmar
que extrapole a sua tradi¢do comentarial por articular termos de diferentes sistemas filosoficos, o que ¢
caracteristico do estudo comparativo da abordagem teosofica, como foi mencionado.

329 [ ] the wide space or world [...], any division of it [...] 3 lokas are commonly enumerated, viz. heaven, earth
and the atmosphere or lower regions [...], but a fuller classification gives 7 worlds, viz. Bhiir-loka, the earth [...]"
(MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 906).
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Bhur-loka, a Terra; Bhuvar-loka, o espago entre a Terra e o Sol habitado pelos
Munis, Siddhas, etc.; Svar-loka, o paraiso de Indra acima do Sol ou entre este
e a estrela polar; Mahar-loka, uma regido acima da estrela polar e habitada por
Bhrgu e outros santos que sobrevivem a destrui¢ao dos trés mundos inferiores;
Janar-loka, habitado pelo filho de Brahma Sanat-kumara etc.; Tapar-loka,
habitado por Vairagins deificados; Satya-loka ou Brahma-loka, morada de
Brahma, transladagio a qual isenta de renascimento”™* (MONIER-
WILLIAMS, 1995, p. 906).

A localizagdo alegorica dos /okas varia conforme seus contetidos mitologicos em
distancias progressivamente mais afastadas da Terra simbolizando sua maior sutileza. A
literatura teosdfica moderna interpreta esses mundos como planos ou dimensdes da natureza
que se interpenetram em graus progressivos de sutileza e os traduz, respectivamente, como
mundos ou planos como segue: fisico (bhiir-loka), emocional (bhuvar-loka), mental (svar-
loka), intuicional (mahar-loka), espiritual (janar-loka), monadico (tapar-loka) e divino (satya-
loka) (LEADBEATER, 2019a, p. 46). O ponto essencial desta interpretagdo teosofica dos
mundos ou planos ¢ que estes se interpenetram, variando apenas no grau de sua densidade
atdmica, pois os a&tomos de um plano surgem da condensagao dos 4&tomos de outro plano mais
sutil e assim por diante. O plano mais sutil sempre contém o anterior mais denso, sendo mais
amplo que este, numa sequéncia progressiva de sutilidade.

E oportuno acrescentar que na literatura teoséfica se menciona que cada plano
demanda pelo menos um veiculo da consciéncia para que esta possa nele se expressar. Dessa
forma, o corpo fisico e o duplo etérico correspondem ao plano fisico; o corpo astral ou
emocional corresponde ao plano astral ou emocional; os corpos mental e causal correspondem
ao plano mental; o veiculo budico corresponde ao plano budico ou intuicional e o veiculo

atmico ao plano atmico ou espiritual — vide Figura 5:

330 “Bhiir-loka, the earth; Bhuvar-loka, the space between the earth and sun inhabited by Munis, Siddhas etc.; Svar-
loka, Indra’s heaven above the sun or between it and the polar star; Mahar-loka, a region above the polar star and
inhabited by Bhrgu and other saints who survive the destruction of the 3 lower worlds; Janar-loka, inhabited by
Brahma’s son Sanat-kumara etc.; Tapar-loka, inhabited by deified Vairagins; Satya-loka or Brahma-loka, abode
of Brahma, translation to which exempts from rebirth” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 906).
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Figura 5: As Esferas da Consciéncia

ABSOLUTO (A) LOKAS

Satyaloka ()
Taparloka (B)
Janarloka (y)
Maharloka (&)
Svarloka  (g)
Bhuvarloka ()
Bharloka  (n)

LOGOS (B)

1° Aspecto do Loges (B1)
2° Aspecto do Loges (B2)
3° Aspecto do Logos (B3)

MONADA (C)

INDIVIDUALIDADE (D):
Veiculo Atmice (D1)
Veiculo Budica (D2)
Corpo Causal (D3)

PERSONALIDADE (E):
Corpo Mental (E1)
Corpo Astral (E2)

Duplo Etérico (E3)
Corpo Fisico (E4)

Fonte: LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011, p. 41.

Cabe estender a correspondéncia acima, feita entre os lokas do Atharva Veda e os
planos teosoficos, com outra categorizagdo da experiéncia humana, a saber: com os kosas ou
envoltorios da filosofia Vedanta. Os involucros ou kosas da filosofia Vedanta, como visto no
capitulo 1, s3o o corpo fisico ou envoltério da alimentagdo (annamayakosa); o envoltorio da
energia vital ou prana (pranamayakosa); o envoltéorio da sensagdo com a mente
(manomayakosa); envoltoério da consciéncia ou individualidade (vijianamayakosa); e o
envoltério de bem-aventuranga (anandamayakosa).

Mais uma correspondéncia € proposta por Taimni (1996, p. 42), também usando
termos de Leadbeater (2019b, p. 46), entre os cinco kosas da filosofia Vedanta e os sete veiculos
da consciéncia na literatura teosofica: o corpo fisico corresponde ao envoltorio da alimentagao
(annamayakosa); o duplo etérico corresponde ao envoltério da energia vital prana
(pranamayakosa); o corpo astral ou emocional conjugado com o corpo mental correspondem a
mente concreta (manomayakosa); o corpo causal corresponde ao envoltério da consciéncia ou
individualidade (vijianamayakosa), relacionado as atividades da mente abstrata; o veiculo
budico corresponde ao envoltoério de bem-aventuranca (anandamayakosa) corresponde ao
plano budico ou intuicional; enquanto o veiculo atmico corresponde a atman, que na verdade

esta além dos kosas ou € revestido por eles. Por meio de tal correspondéncia e da anterior se
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poderia também estender outra correspondéncia entre os kosas e seus respectivos planos
teosoficos etc.

Taimni, porém, além das correspondéncias supramencionadas, considera muito
importante estabelecer correspondéncias entre certas propriedades das subdivisdes do Samdadhi
(PATANIJALI, 1996, I: 17, p. 36) e os estagios de desenvolvimento das qualidades (gunas)
apresentados por Patafijali (1996, II: 19, p. 147). Dessa forma, o raciocinio (vitarka)
corresponde ao estagio particular (visesa), a reflexdo (vicara) corresponde ao estdgio universal
(avisesa), a bem-aventuranga (ananda) corresponde ao estagio diferenciado (/inga), e o sentido
de puro ser (asmitd — que neste caso Taimni interpreta com outra conotagdo) corresponde ao
estagio o indiferenciado (alinga).

Feita essa correlacdo entre os estdgios das qualidades (gunas) da natureza material
(prakrti) em Patafijali e os lokas e dos kosas da filosofia Vedanta a partir de uma interpretagao
dos niveis de consciéncia da tradi¢do teosofica, passa-se agora a uma andlise das articulagdes
entre tais estagios da consciéncia e as diferentes etapas do processo soteriologico do Yoga, em
especial o Samadhi e suas subdivisdes. Com efeito, Taimni sustenta que os quatro estagios de
desenvolvimento dos gunas de Patafijali t€m relacdo com quatro subdivisdes do Samdadhi.

Entretanto, para que se compreenda essa correlacdo ¢ necessario, aprofundar o
conceito de Samadhi (Extase). A técnica culminante e essencial do método Astanga-Yoga de
Patafijali, também conhecido como Raja-Yoga, ¢ o Samddhi (Extase). Segundo Radhakrishnan,
Yoga “[...] é usado como sindnimo para a finalidade do samadhi”*3' (RADHAKRISHNAN,
2019, v. 2, p. 309), ou seja, “o Yoga, diz-se, ‘¢ o Samadhi [...]"”” (BESANT, 2019, p. 28).
Também Sankara afirma que a expressdo ““Yoga é samadhi’ [...] se referia ao ponto particular
de fixar a mente [na meditagdo]”**2 (SANKARA., 2006, p. 283). Finalmente, é de ressaltar a
importancia da definicio de Samadhi (Extase) oferecida por Annie Besant, particularmente pela

referéncia aos lokas (mundos):

Samadhi ¢ um estado em que a consciéncia esta tdo bem separada do corpo,
que este fica inanimado. E um estado de transe em que o mental esta
plenamente consciente, apesar da insensibilidade do corpo e de onde o mental
volta ao corpo, trazendo as experiéncias realizadas no estado hiperfisico e
conservando a recordag@o quando de novo imerge no cérebro fisico. Samdadhi,
para uma dada pessoa, ¢ relativo a sua consciéncia de vigilia, mas implica a
insensibilidade do corpo (BESANT, 1973, p. 13).

31« ] is sometimes used as a synonym for the end of samadhi” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 309).
332 «““Yoga is samadhi’ [...] was in regard to the particular point of fixing the mind” (SANKARA., 2006, p. 283).
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A palavra “transe” pode assumir diferentes conotagdes ou caracterizar uma variedade
de tipos. A condicdo posterior de Samdadhi ¢ caracterizada pela presenga de uma memoria
indelével da experiéncia. A experiéncia do Samadhi (Extase) caracteriza um tipo de transe que
¢ totalmente consciente enquanto dura. Na verdade, ¢ preferivel traduzir-se a palavra Samdadhi
por “Extase” justamente para evitar qualquer confusdo com processos passivos como é o caso
dos transes meditnicos e hipndticos. O Samadhi ¢ um estado totalmente ativo e consciente por
ser a culminincia de um processo de concentra¢io da atencdo (PATANJALIL, 1996, I1I: 1-3, p.
217-225).

O Samadhi (Extase), que é a culminancia das oito etapas do Astanga-Yoga, é também
subdividido em varios estdgios. Essa ideia de subdividir em estidgios o processo de
aprofundamento progressivo da consciéncia na direcdo da Libertagdo ndo ¢ estranha a Patafjali,
e se apresenta, similarmente, no sitra YS, I1: 27, no qual Patafijali afirma que “em seu caso (de
purusa) o mais elevado estdgio de Iluminagio é alcangado em sete estdgios3** (PATANJALIL,
1996, II: 27, p. 164). As correspondéncias setendrias sdo cldssicas nas antigas tradi¢des, mas
Taimni apenas destaca seu significado como uma gradualidade no processo de Iluminagao
(TAIMNI, 1996, p. 164). Blavatsky chega a afirmar que o niimero sete “[...] ¢ a base da ordem
da Natureza para nosso universo” (BLAVATSKY, 1991b, p. 631). Surge, assim, a possibilidade
de estabelecer-se analogia e correspondéncia com sete estagios de Sabija Samadhi, sete lokas,
sete cakras etc.

Patanjali claramente subdivide o Samadhi em varios estagios, pois os denomina com
diferentes nomes e lhes atribui caracteristicas e propriedades distintas. Patafijali apresenta
inicialmente pelo menos cinco nomes que indicam subdivisdes do Samdadhi que parecem ser
progressivas, a saber: Samprajiiata Samdadhi (PATANJALI, 1996, I. 17, p. 36),
Asamprajiiata®>* Samadhi (PATANJALIL 1996, I: 18, p. 45), Sabija Samadhi (PATANJALI,
1996, 1: 46, p. 99), Nirbija Samadhi (PATANJALIL 1996, I: 51, p. 105) e Dharma-Megha-
Samadhi (PATANJALIL 1996, IV: 29, p. 328). A maioria dos comentadores, talvez buscando
uma simplificagio, toma o termo Samprajidta Samadhi, que significa “Extase com
conhecimento”, como sindénimo de Sabija Samadhi, que significa “Extase com semente.”
Similarmente, a maioria dos comentadores toma o termo Asamprajiiata Samadhi, que poderia

parecer significar “Extase sem conhecimento”, como sinonimo de Nirbija Samadhi, que

333 “Tasya saptadha pranta-bhiimih prajia” (PATANJALIL 1996, II: 27, p. 164).
334 Esse nome foi elaborado pela tradi¢io comentarial para carecterizar o outro estigio do Samddhi subsequente
ou subdivisdo distinta da anterior.
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significa “Extase sem semente.” Dessa forma, admitindo essa sinonimia, o numero de
subdivisdes do Samadhi, apresentadas por Patanjali, fica aparentemente com trés tipos.
Taimni e Besant sustentam posi¢ao diferente afirmando que aqueles termos nio sdo
sindnimos. Dessa forma, na interpretacao teosofica prolifera um maior nimero de subdivisdes
do Samadhi. Essas subdivisdes correspondem a determinados kosas e lokas, como segue.
Besant (2019) faz importantes comentarios a respeito destas subdivisdes do Samadhi,
considerando que se poderiam comparar analogamente como se fossem estagios separados por
zonas de transi¢do denominadas “nuvens”. Essas pequenas ‘“nuvens” representam zonas
relativamente obscuras de transicdo entre planos e, mais especificamente, entre os kosas da
filosofia Vedanta, ou seus correspondentes teosoficos que sdo os veiculos da consciéncia.
Besant (2019) afirma que a consciéncia, ao retirar-se de um objeto sobre o qual estava
concentrada, quando aprofunda mais a concentragdo, encontra, antes de passar para o plano ou

0 kosa seguinte, uma zona de transi¢do parecida com uma pequena nuvem ou névoa:

Nesse estagio sucede a “névoa”, o sentimento nascente de um elemento
exterior [...] Depois disso, o invélucro [kosa] superior comega a funcionar e a
consciéncia reconhece, como tais, os objetos do plano imediatamente superior
que correspondem a este involucro. Assim, no ciclo completo sucedem-se:
Samprajiiata Samadhi, Asamprajiiata Samdadhi, Megha (a “névoa”), depois
Samprajiiata Samdadhi do plano seguinte, e continua sempre a mesma
progressdo. [...] Em breve tempo a névoa tornar-se-4 menos espessa € aos
vossos olhos maravilhados revelar-se-4, primeiramente de maneira parcial,
depois em toda a sua beleza, um mundo superior.[...] A nuvem dissipar-se-a e
o esplendor do Eu manifestar-se-a4 (BESANT, 2019, p. 45-46).

Embora ndo se deseje uma andlise demasiadamente técnica aqui, pois o tema ¢
aprofundado nos capitulos seguintes, parece importante esclarecer que o termo Samprajiiata
Samadhi significa literalmente “Samadhi com prajiia”, ou numa tradugao livre, “Extase com
conhecimento”. Vivekananda o traduz como ‘“concentragdo [com] conhecimento correto’33
(PATANIJALLI, 1982, I: 17, p. 130). Além de Besant, Taimni também considera que o prefixo
“a” na expressdo Asamprajiiata Samadhi ndo ¢ um mero negativo — se assim o fosse poderia
ser interpretado como um “Samadhi sem prajiia” — mas antes um correlato de Samprajiiata
Samadhi enquanto uma nuvem ou névoa que se interpde entre um estagio de Samprajiiata
Samadhi e o estagio seguinte (TAIMNI, 1996, p. 38). Na verdade, Taimni sustenta que, depois
da zona de transicao, o “conteudo da consciéncia” (pratyaya), que constitui o objeto de prajia

(conhecimento) do Samprajiiata Samadhi, e que ¢ temporariamente abandonado em um plano

335 “The concentration called right knowledge is that which is followed by reasoning, discrimination, bliss,
unqualified egoism” (PATANJALIL 1982, 1: 17, p. 130).
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no respectivo Asamprajiiata Samdadhi, ¢ retomado no plano seguinte, que € mais sutil, no
Samprajiiata Samadhi subsequente (TAIMNI, 1996, p. 36-47).

Para que se possa explicitar as subdivisdes do Samddhi antes mencionadas, cabe citar
o sitra YS, 1:17 (PATANJALI, 1996, I: 17, p. 36), no qual sdo apresentados os estagios de
Samprajiiata Samadhi: “Samprajiiata samadhi é aquele que ¢ acompanhado [agunamat] por
raciocinio [vitarka], reflexdo [vicara], bem-aventuranca [ananda] e sentido de puro ser
[asmita.]3*® (PATANJALI, 1996, 1. 17, p. 36). E importante enfatizar que varios
comentadores, destacando-se Vijiianabhiksu®37 (2016, p. 110), Hariharananda Aranya 338 (1983,
p. 42) e Edwin Bryant*° (2009, p. 136), também consideram que as caracteristicas ou
denominacgdes apresentadas por Patafijali neste sitra ndo sdo atividades ou estados simultdneos
da mente, mas indicam que o Samprajiiata Samadhi ¢ subdividido em estagios sucessivos ou

fases graduais de um processo progressivo de aprofundamento. Taimni comenta:

A palavra agunamat significa “associado com” ou “acompanhado por”, e o
sitra, portanto, num sentido amplo, significa que as quatro fases ou estagios
sucessivos de Samprajiiata Samadhi sdo acompanhados pelas atividades ou
estados da mente denominados, respectivamente, vitarka, vicara, ananda e
asmita. Qualquer pessoa familiarizada com a antiga classificagdo do Vedanta,
ou a moderna classificacao teosofica dos planos de manifestacao e das funcdes
dos veiculos nesses planos, facilmente perceberd qudo proximo esse
progressivo desabrochar da consciéncia, através dos quatro estagios
mencionados no siitra, corresponde a esta classificagao (TAIMNI, 1996, p.
41).

Entretanto, para que se compreenda tal correspondéncia, Taimni sustenta ser
necessario que o Samprajiiata Samadhi e seu correlato Asamprajiiata Samadhi se refiram a

esfera externa de prakrti ou Sabija Samadhi, o Samadhi com semente ou objeto, que ¢ o

336 “Vitarka-vicaranandasmitanugamat sampajiiatah” (PATANJALIL 1996, 1: 17, p. 36).

337 Vijiianabhiksu enfatiza a gradualidade dos estagios supramencionados ao comparar esse siitra de Patafijali com
0 Mahdabharata, mencionando que tais estagios “[...] vem a existéncia gradualmente.” (No original: “[...] come
into being gradually.”). (MAHABHARATA, 195.15 apud VIINANABHIKSU, 2016, p. 110).

338 Hariharananda Aranya distinge claramente esses estagios de Samadhi: “Destes, no primeiro, viz. Savitarka-
samadhi, existe a presenga de todos os quatro objetos. O segundo, isto ¢, Savicara-samdadhi, esta livre de Vitarka.
O terceiro, isto ¢, Sananda-samdadhi, esté livre de Vicara. O quarto é Asmitd-mdatra ou puro senso de Eu, e estd
livre até mesmo do sentido de bem-aventuranca. Todos esses estados de concentrag@o tém, no entanto, um objeto
de concentragdo.”. No original: “Of these, in the first, viz. Savitarka-samadhi there is the presence all the four
objects. The second, i.e. Savicara-samadhi is free from Vitarka. The third, i.e. Sananda-samadhi is free from
Vicara. The fourth, is Asmita-matra or pure I-sense, and it is free even from the sense of bliss. All these states of
concentration have, however, an object concentrated upon.” (HARIHARANANDA ARANYA, 1983, p. 42).

339 Bryant menciona “niveis de samadhi” (“levels of samadhi”) (BRYANT, 2009, p. 137) e chega a introduzir
entre colchetes, na sua propria traducdo deste siutra de Patafijali, a expressio “the consecutive” (“os
consecutivos”): “Samprajiiata [samddhi] consiste em [o0s consecutivos] estdgios mentais de absorcdo com
consciéncia fisica, absor¢do com consciéncia sutil, absor¢do com bem-aventuranga, e absor¢do com o senso de
qualidade do Eu.”. No original: “Samprajiiata [samadhi] consists of [the consecutive] mental stages of absorption
with physical awareness, absorption with subtle awareness, absorption with bliss, and absorption with the sense
of I-ness” (PATANJALI, Yoga-Siitra I: 17 apud BRYANT, 2009, p. 136).
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pratyaya ou contetdo da consciéncia no momento. Por outro lado, Nirbija Samadhi e Dharma-
Megha-Samadhi ndo t€m conteudo externo e sdo aqueles que se referem propriamente ao
autoconhecimento: ao conhecimento do purusa ou atman. Taimni sustenta que o Yoga-Siitra ¢
um tratado cientifico e que Patafijali ndo usaria dois pares de termos (Samprajiidta e
Asamprajiiata; Sabija e Nirbija Samdadhi-s) por acaso, mas sim para designarem coisas
distintas: “[...] ele esta tratando de duas ideias ou assuntos inteiramente diferentes, e atribuir o
mesmo significado a dois pares de palavras demonstraria falha na interpretagdo de todo o
assunto” (TAIMNI, 1996, p. 38). Portanto, com base na interpretacio de Besant sobre
Samprajiiata e Asamprajiiata Samadhi, Taimni apresenta logicamente a seguinte classificacao
de estagios de Samdadhi, e os classifica pela ordem em correlacdo com seus correspondentes
veiculos (Quadro 1). Foram acrescentados entre colchetes os numeros de ordem e as palavras
identificadoras usadas por Patafijali (PATANJALI, 1996, I: 17, p. 36-42) para cada estagio ou

nivel de Samadhi (Extase).

Quadro 1: Estagios de Samadhi

Sabija Samadhi
Estagios . .
Estagios de Samadhi Caracteristica | correspondentes Kosa_s do Vel?ulo
Vedanta teosofico
dos Gunas
[1] Samprajiata- L visesa . Corpo Mental
Vitarka [Raciocinio] (particular) Manomaya Kosa Inferior
[2] Asamprajiiata
[3] Samprajrata- ~ avisesa Vijianamaya
Vicara [Reflexdo] (universal) Kosa Corpo Causal
[4] Asamprajiiata
[5] Samprajidta- [Bem- linga Anandamaya , s
Sananda aventuranca] (diferenciado) Kosa Veiculo Budico
[6] Asamprajiiata
[7] Samprajiata- [Sentido de Puro alinga P . o
Sasmita Ser] (indiferenciado) Atma Veiculo Atmico
Nirbija Samadhi
Estagios de Samadhi Caracteristica
[8] Nirbija Samadhi [Temporario]
[9] Dharma-Megha-
Samadhi [Permanente]

Fonte: adaptado de TAIMNI, 1996, p. 42, 148



170

Acrescenta-se a tal quadro de correspondéncias outra coluna que corresponde os
estagios ou subdivisdes do Samadhi com os estagios de desenvolvimento dos gunas
(PATANIJALI, 1996, 1I: 19, p. 147), comentados acima, e apresentados por Taimni (1996, p.
148).

Sabija Samadhi esta relacionado com alguma semente (bija) ou conhecimentos e
poderes exercidos dentro do reino da natureza ou matéria (Prakrti), enquanto Nirbija Samadhi,
ou sem semente, transcende este reino da natureza, pois se refere ao reino de purusa, que esta
além de prakrti.

Uma vez estabelecida a correlagdo entre, de um lado, os estagios de Samdadhi (Extase),
e de outro lado os kosas ou involucros da consciéncia e, por extensdo, seus respectivos lokas
ou mundos, pode-se agora melhor investigar as causas do envolvimento da consciéncia com a
natureza material (prakrti) indicando os meios para atingir a Libertagdo (kaivalya). Taimni,
apoiando-se em Patafijali, considera que a consciéncia apresenta dificuldade em ver os mundos
e a vida como de fato sdo, na medida em que costuma ser iludida pela mente quando ela esta
apegada. Patafijali afirma que “a vidente ¢ pura consciéncia, mas, apesar de puro, parece ver
através da mente™4? (PATANJALI, 1996, 11: 20, p. 152). Taimni faz uma analogia comparando
o purusa ou o vidente a uma lampada elétrica coberta por varios globos semitransparentes com
diversas cores. Dessa forma, ele relaciona os diversos veiculos com as camadas da mente
através das quais ocorre a percepcdo comum. A plenitude do autoconhecimento, assim, s
poderia ser obtida removendo temporariamente esses veiculos, um a um, para que se pudesse
perceber a verdadeira luz da consciéncia ou purusa: “Isto € o isolamento da consciéncia pura
implicito na conquista de kaivalya [ou Libertagao], objetivo tltimo da vida do Yoga” (TAIMNI,
1996, p. 153).

Parece oportuno considerar de que modo a percep¢do mediada pela mente pode ser
distorcida ou “colorida” por causa dos diversos tipos de atracdo (rdga) e repulsdo (dvesa) dos
klesas (afligdes). Com isso, cria-se o chamado “tempo psicologico”, objeto da andlise e
cuidados de Krishnamurti (KRISHNAMURTI; BOHM, 1989). A intensificagdo do circulo
vicioso dos klesas acentua a disfuncdo cognitiva ou ignorancia (avidyd) que, por sua vez,
dificulta a percep¢ao das coisas como de fato elas sdo. O diagrama ilustrativo (Figura 6) sugere

a necessidade de um discernimento entre o tempo psicoldgico e o tempo cronologico.

340 “Dyasta dysimatrah sudho 'pi pratyayanupasyah.” (PATANJALI 1996, 11: 20, p. 152).
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Figura 6: Representagdo do Tempo Psicolégico x Tempo Cronologico
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Fonte: LINDEMANN, 2020, p. 53

O tempo psicolégico ¢ criado pela mente, mais especificamente sua camada
denominada de psique, alma pessoal, mente inferior, o ego psicologico ou “egoidade” (asmita).
Essa mente se expressa como atragdo (raga) ou repulsdo (dvesa), ou seja, desejo ou medo, que
sdo inseparaveis como as duas faces de uma mesma moeda. O desejo esta baseado na
imaginacdo ou antecipagdo (sankalpa) que busca repetir as experiéncias de prazer (raga)
registradas na memoria (smrti). O medo, por outro lado, estd baseado na imaginagdo que busca
evitar a repeticdo das experiéncias de dor (dvesa) registradas na memoria. Por serem
inseparaveis, o desejo de viver (abhinivesa) €, ele mesmo, o medo da morte, ou vice-versa.
Portanto, para todo o desejo existe, de forma inconsciente ou oculta, um medo a ele vinculado:
¢ o medo de que tal desejo ndo se realize. De modo reciproco, todo medo indica um desejo
oculto. Assim, a mente opera segundo o movimento infinito do tempo psicoldgico, que se
desloca do passado para o futuro, do desejo para o medo, e vice-versa. Esse movimento esta
baseado na memoria do ego psicologico que acumula o passado. O tempo psicologico pode ser
medido pela ansiedade, pela frustragdo da expectativa de resultado ou recompensa do desejo,
ou pelo tédio produzido pelo entorpecimento da repeticdo acumulada na memoria, que ¢é
exaurida na busca iluséria de novo estimulo. Porém, o passado e o futuro sdo virtuais: um
porque € apenas memoria do que ja era, e o outro porque € apenas imaginacao do que ainda nao
¢, ou do que talvez jamais serd. A Unica coisa real ¢ o momento presente, que ¢ atemporal.

Conforme complementei:
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Toda ansiedade ¢ uma fuga da realidade do momento presente, uma perda
temporaria da atencdo, que se fixa na expectativa de uma situagdo futura que
¢ virtual, pois é projetada pela nossa imaginacdo a partir de nossas
experiéncias passadas acumuladas na memoria. Quando nossa agdo estd
apegada a um resultado, ela cria o tempo psicolégico, que pode ser medido
pela ansiedade, aquela ansiosa espera pelo tempo de amadurecer e colher o
fruto, o resultado daquela agdo (LINDEMANN, 2004, p. 3).

A mesma ideia de renunciar ao apego pelas retribuicdes das agdes também se encontra
na Bhagavad-Gita: “Tua missdo consiste somente na acdo, nunca nos seus frutos; portanto, nao
deixes que o fruto da agdo seja o teu motivo, nem te apegues a inagado [...] portanto, adere-te ao
Yoga; Yoga ¢é habilidade na a¢io” (BHAGAVAD-GITA, 2014, II: 47 e 50, p. 64-66). Krsna
considera que se deve renunciar a essa imaginacgao criadora do desejo para que alguém possa
realmente tornar-se um yogi: “O que se chama renuncia, deves conhecé-lo como Yoga, [...],
tampouco ninguém se torna um logue sem renunciar a vontade formativa [sarnkalpa: faculdade
imaginativa que faz planos para o futuro]” (BHAGAVAD-GITA, 2014, VI: 2, p. 121-122).

Além disso, convém recordar que a consciéncia se apega ou se envolve na natureza
material (prakrti) e seus mundos (lokas) por falta de autoconhecimento. Com efeito, Patafijali
considera que a propria existéncia dos mundos (/okas) € como um cendrio de uma grande escola
para o autoconhecimento quando afirma: “A propria existéncia do visto [0 mundo percebido] é
por sua causa [isto é, o purusa]. (Isto &, prakrti existe somente para servir ao purusa)”**!
(PATANIJALI, 1996, 1I: 21, p. 154). Esta frase é um testemunho da extrema importancia que
Patafijali d4, no Yoga-Siitra, ao purusa (Espirito), j& que afirma que todo o universo manifestado
—natureza material (prakrti) — existe somente para servi-lo. Entretanto, surge a questdo de como
o universo manifestado poderia se orientar para tal objetivo sem a presenga de uma inteligéncia

orientadora. Essa questdo ¢ brilhantemente respondida por Radhakrishnan:

A tendéncia cega da ndo inteligente prakrti ndo pode gerar a ordem e a
harmonia do universo quando os homens sofrem de acordo com seus karmas.
Deus [I$vara] é o guia da evolugdo de prakrti. Ele esta sempre zelando para
que o desenvolvimento de prakrti possa servir aos interesses dos purusas®*?
(RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 340-341).

Em sequéncia, no sitra seguinte, Patafijali considera que “embora o visto [isto €, o

mundo percebido] torne-se ndo existente para aquele cujo proposito foi cumprido, continua a

3 “Tad-artha eva drsyasyatma.” (PATANJALIL 1996, II: 21, p. 154). Na tradugdo de Prasada e Vivekananda:
“For his purpose only is the being of the “knowable’” (PATANJALI, 1988, II: 21, p. 137) “The nature of the
experienced is for him” (PATANJALI, 1982, 1I: 21, p. 198).

342 “The blind tendency of non-intelligent prakrti cannot bring forth the order and the harmony of the universe
when men suffer according to their karmas. God is the guide of Evolution of prakrti. He is ever solicitous that the
development of prakrti may serve the interests of purusas” (RADHAKRISHNAN, 2019, v. 2, p. 340-341).
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existir para os outros, por ser comum a todos (além dele)”*** (PATANJALI, 1996, II: 22, p.
154). Este siitra trata de uma questdo filosofica fundamental, isto €, da condi¢do daquele que
atingiu a Libertacdo (kaivalya) e sua relacdo com a natureza material (prakrti). Nesse sentido,
Leadbeater considera que “aquele que alcangou o estado de Asekha [Mahatmd) habitualmente
carrega consigo Sua consciéncia no plano nirvanico mesmo enquanto ainda possui o corpo
fisico” (LEADBEATER, 1991, p. 24). Nesse plano nirvanico ou atmico, tudo se dilui como
num oceano de luz, permanecendo a consciéncia da unidade da vida. Porém, a consciéncia de
um Mahatma (Homem Perfeito) pode variar de plano ou dimensdo com a mesma facilidade
com que o foco produzido pelo cristalino do olho se move para longe ou para perto: “Quando
ele estd realmente escrevendo uma carta ou conduzindo uma conversagao no plano fisico, sua
consciéncia ali esta centrada, assim como a do homem comum; mesmo assim, o esplendor
espiritual est4 presente no fundo [...]” (LEADBEATER, 1991, p. 24). Com efeito, ao terminar
a tarefa de escritura da carta no plano fisico, o Mahatma (Homem Perfeito) facilmente muda de
foco e sua consciéncia naturalmente retorna ao plano nirvanico. Assim, “[...] apesar de ele ainda
estar sentado na mesma cadeira fisica, [ ...], ele estd em realidade vivendo naquele nivel superior,
e 0s objetos terrenos, apesar de presentes para ele, se encontram ligeiramente fora de foco”
(LEADBEATER, 1991, p. 24).

Em sequéncia, no sitra seguinte, Patafijali afirma que o proposito da vida, enquanto
processo de unido de purusa (Espirito) e prakrti (Natureza Material), ¢ fundamentalmente a
busca pelo autoconhecimento, isto ¢, a busca por uma evolu¢do ou desenvolvimento dos
poderes latentes na consciéncia e na matéria dos corpos. Patanjali afirma: “O propdsito da unido
de purusa [espirito] e prakrti [natureza ou matéria] € a conscientizacdo, pelo purusa, de sua
verdadeira natureza e do desenvolvimento dos poderes inerentes a ele e a prakrti>*
(PATANIJALLI, 1996, 11: 23, p. 156). Numa interpretagio simplificada, sem se considerar ainda
outros /okas (mundos) e seus estados de consciéncia post-mortem etc., pode-se interpretar, de
maneira geral e preliminar, que a unido do Espirito (purusa) com a Natureza Material (prakrti)
e seus corpos ¢ o que geralmente chama-se de vida. Sua separagdo parcial ou transitdria no
mundo ou plano fisico ¢ o que costumeiramente chama-se de “sono” que, em seu carater mais
duradouro, chama-se de “morte.” Entretanto, a morte pode ser vista também como um ensaio
provisério ou parcial dessa separagdo, porque, como foi visto, as Leis do Karma e da
Reencarnacao conduzem o purusa (Espirito) de volta a um outro corpo fisico apos a travessia

por mundos e estagios intermediarios. Nesses mundos pregressos, o purusa (Espirito) herdou

3 “Krtartham prati nastam apy anastam tad-anya-sadharanatvat” (PATANJALIL 1996, I1: 22, p. 154).
344 «Sva-svami-saktyoh svariipopalabdhi-hetuh samyogah.” (PATANJALI, 1996, II: 23, p. 156).
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saberes a partir das experiéncias 14 vividas. Essa sucessao ciclica de vidas ¢ chamada de Roda
de Nascimentos e Mortes (sarisara). A plena Libertagdo deste ciclo ¢ justamente aquilo que
tem sido denominado de kaivalya ou moksa. Taimni comenta: “A filosofia do Yoga ndo nega a
existéncia do céu e do inferno [ndo eterno], [que...] sdo estados transitorios da alma, apos a
morte, entre uma vida e outra” (TAIMNI, 1996, p. 34).

De acordo com Taimni, Patafijali antecipa, em mais de dois mil anos, as modernas
teorias da evolucdo, afirmando: “E combinando esta ideia da evolugio da vida com a evolugio
das formas que a teoria da evolugdo se torna inteligivel e sua beleza e significado sdo revelados”
(TAIMNI, 1996, p. 157). Com efeito, Pataijali ndo atribui a evolugdo ao acaso, nem mesmo na
forma de mutacdes genéticas aleatorias ou de sele¢do natural. Ao invés disso, ele atribui a
evolucdo a um proposito de autoconhecimento, consciente ou inconsciente, do proprio purusa.
Em outras palavras, o purusa (Espirito) busca descobrir sua verdadeira natureza, mas para
realizar esse autoconhecimento necessita atualizar as potencialidades de si mesmo e dos corpos
que o revestem. Dessa forma, a evolugdo dos corpos pode ser interpretada como consequéncia
ou expressdo da busca do Espirito (purusa) pelo autoconhecimento.

Talvez se possa imaginar, por analogia, que o purusa (Espirito) necessitaria do
contraste com a matéria (prakrti), tal como se esta fosse um espelho, para poder conhecer a si
mesmo. Esta analogia ¢ usada por Sankara: “Compreendendo que Atman [Espirito] é Brahman
[Absoluto ou Divindade] e que nele este Universo € refletido, como uma cidade num espelho,
tu alcancaras a meta final” (SANKARACARYA, 1992, 292, p. 113). Entretanto, até que esse
contraste entre o Espirito e a matéria, necessario para o autoconhecimento, se apresente como
esse espelho ideal de um lago tranquilo e sem ondas, a natureza material (prakrti) e,
principalmente, a mente por ela abrangida, terd de ser purificada e dominada. Também sera
necessario preparar corpos ou veiculos, constituidos desta natureza material (prakrti), cada vez
mais adaptados a tal fungdo ou proposito. Tal contraste entre o Espirito e a matéria pode,
inicialmente, parecer oferecer resisténcia como uma luta entre o “Eu” e o “Nao-Eu.” Como
afirma Taimni, esse contraste se apresenta para a consciéncia inicialmente como percebimento
do “Nao-Eu”: “[...] quando a pura consciéncia do purusa [Espirito] manifesta-se no reino de
prakrti [natureza material], ela aparece como percebimento do Nao-Eu” (TAIMNI, 1996, p.
262).

No siitra seguinte, Patafijali considera que “sua causa (da unido de purusa e prakrti) é

a falta de percebimento (por parte do purusa) de sua real natureza* (PATANJALI, 1996, I1:

345 “Tasya hetur avidya.” (PATANJALI 1996, 11: 24, p. 160).
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24, p. 160). Segundo algumas visdes tradicionais, a vida humana pode ser vista como uma
condicao prisional em que o Espirito (purusa) € escravo da natureza material (prakrti) da qual
ele objetiva se libertar. Mais importante ainda, a vida humana pode ser vista como uma escola
da qual o Espirito (purusa) s6 pode se libertar depois de aprender algum saber vivencial que
essa escola pretende ensinar (TAIMNI, 1996, p. 161). Mais adiante, Patanjali considera que:
“A dissociacdo de purusa e prakrti, resultante da dispersdo de avidya, ¢ o verdadeiro remédio
e (esta dissociagdo) é a Libertacdo do vidente* (PATANJALI, 1996, II: 25, p. 161). Neste
sitra fica mais evidente a necessidade de se obter, na escola que ¢ a vida humana, a sabedoria:
chave indispensavel para poder-se abrir a porta da prisao (TAIMNI, 1996, p. 161).

Em sequéncia, no siitra seguinte, Patafijali alcanga o ponto culminante do processo de
transformagao existencial. Ele afirma: “A pratica ininterrupta do percebimento do Real ¢ o meio
para a dispersdo (de avidya)>*” (PATANJALIL 1996, 1I: 26, p. 162). Este siitra descreve a
ultima técnica necessaria para levar ao Dharma-Megha-Samdadhi, isto €, kaivalya ou a
Libertacdo da Roda dos Nascimentos e Mortes (sarsara). O mecanismo para se alcancar tal
condi¢do ¢ o perfeito discernimento (viveka-khyati) entre purusa (Espirito) e prakrti (natureza
material). Através dele se elimina definitivamente a ignorincia espiritual (avidyd). Esta
proposta de énfase no discernimento indica mais uma possivel semelhanga do Vedanta com o
Astanga-Yoga de Patafijali, além das diversas correspondéncias ja mencionadas (TAIMNI,
1996, p. 41). O Dharma-Megha-Samadhi, isto ¢, a condig¢do de Libertagao final, ¢ definido, por
Patanjali, no sitra YS, IV: 29, como segue: “No caso de alguém que ¢ capaz de manter um
estado de constante vairdgya, mesmo em relagdo ao mais exaltado estado de iluminagdo, e
exercer o mais elevado tipo de discernimento, segue-se dharma-megha-samadhi™*®
(PATANJALI, 1996, IV: 29, p. 328).

A palavra “dharma”, da expressao Dharma-Megha-Samadhi, tem sido associada a
ideia de “virtude” ou “mérito.” Dessa forma, a expressao “dharma-megha” tem sido traduzida
comparada com uma “chuva de méritos” ou virtudes acumuladas, que seria derramada sobre o
individuo no momento de kaivalya (Libertagdo). Esta seria atingida por esse mais elevado e
ultimo estagio de Samadhi. Nesse ultimo estagio, a tradicdo comentarial afirma que sementes
dos klesas sdao torradas pela percep¢ao da Realidade. Desse modo, persiste uma certa
“egoidade”, por exemplo, pode continuar a existir uma personalidade aparente naquele que

atingiu a iluminac¢do, denominado ‘“Mahatma” (Homem Perfeito), apresentando, ainda,

346 “Tad-abhavat samyogabhavo hanam tad dyseh kaivalyam.” (PATANJALI, 1996, II: 25, p. 161).

37 “Viveka-khyatir aviplava hanopayah.” (PATANJALI, 1996, II: 26, p. 162).

348 “Prasamkhyane 'py akusidasya sarvatha viveka-khyater dharma-meghah samadhih.” (PATANJALI, 1996,
IV: 29, p. 328).
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preferéncias e idiossincrasias, mas ela ¢ estéril, como se fosse um simples amendoim ou
qualquer semente torrada. Essa egoidade estéril que persiste no Mahatma ndo tem mais a
potencialidade ou poder de crescer ou se expandir, ndo consegue o envolver ou desviar
minimamente de seu dever. Como afirma Vyasa, o iluminado (Mahatma) “[...] tem sempre
presente o conhecimento que discerne, e, dessa forma, pela destruicao do poder de semente de
poténcias, outros pensamentos ndo nascem"** (VYASA, 1988, p. 308).

A palavra dharma tem ainda outras conotagdes. Besant faz uma associagdo entre sua
conotagdo de “dever” e seu carater evolutivo principalmente no estagio humano. Nesse sentido,
o dharma ¢é visto como um dever que, devida e voluntariamente cumprido, leva ao estagio
evolutivo imediatamente superior. Besant afirma que dharma ¢ “[...] a natureza interna de uma
coisa num determinado estdgio de evolugdo e a lei do proximo estagio de seu desenvolvimento”
(BESANT, 2016, p. 97). Isto ¢, trata-se de algo semelhante a um trabalho, tarefa ou missao
evolutiva. Quando Besant (2016) considera este aspecto evolutivo do dharma, ela estd se
referindo mais a um estado de consciéncia que foi conquistado, no processo evolutivo humano
que culmina no Dharma-Megha-Samadhi, ou seja, na Libertagdo (kaivalya). A ideia da
evolucdo também se apresenta na filosofia Samkhya, mas nesse caso parece ter carater mais
universal. Essa ideia ¢ chamada de Parinamavada e € assim apresentada no Glossario Teosofico
de Blavatsky: “A doutrina da evolucdo através de modificacdes sucessivas, a teoria da mudanga,
transformagdo, evolu¢do e dissolugdo, em virtude da agdo mutua entre dois fatores (Espirito e
Matéria) (Bhagavan Das [1869 — 1958]33%)” (DAS, [19--] apud BLAVATSKY, 1991b, p. 468).

A palavra dharma tem, as vezes, um significado semelhante ao de karman. Entretanto,
o karman talvez seja mais semelhante a uma espécie de empurrdo das circunstancias que surgem
de consequéncias do passado, enquanto o dharma seja mais uma inspiracdo que chama na
direcdo de possibilidades ou potencialidades evolutivas do futuro. Dessa forma, Besant, em
certos casos, considera as palavras dharma e karman como intercambiaveis. Exemplo desse
sentido intercambidvel ¢ a passagem da Bhagavad-Gita relativa aos estagios do dever (dharma):
“Os deveres [karmas] dos Brahmana-s, Ksatriya-s, Vaisya-s, Siidra-s, Oh Parantapa, foram
distribuidos de acordo com suas qualidades [gunas] nascidas de suas proprias naturezas”
(BHAGAVAD- GITA, 2014, XVIII: 41, p. 279). Neste caso, a palavra karman foi traduzida

como “dever”, o que usualmente seria a tradugao de dharma.

349 <[] has discriminative knowledge, and thus by destruction of the seed-power of potencies, other thoughts are
not born.” (VYASA, 1988, p. 308).

330 Portanto, quem contribuiu para este verbete foi realmente Bhagavan Das (1869-1958), um distinguido pandit
(erudito) e magistrado em Uttar Pradesh, que era membro da Sociedade Teosofica (HARRIS, 2006, p. 186).
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Fazendo um resumo do caminho do dharma e do atingimento da Libertagao (kaivalya),
Patanjali, no sitra YS, I1: 28, finaliza com as seguintes palavras: “Da pratica dos exercicios que
compde o Yoga, da destruicdo da impureza, brota a iluminagdo espiritual, que evolui para o
percebimento da RealidadeS! (PATANJALI, 1996, 11: 28, p. 164). Em outras palavras, depois
de refletir sobre a origem do sofrimento na ignorancia (avidyd), nos sitras anteriores, Patafijali
conclui a filosofia do Yoga, em seu aspecto predominantemente doutrindrio, preparando o
aspirante (sadhaka) para o exercicio do método progressivo do Yoga. Esse € o aspecto pratico
de disciplina (s@dhana) que tem por objetivo libertar o ser humano das causas do sofrimento, o

que sera aprofundado no proximo capitulo.

31 “Yoganganusthandad asuddhi-ksaye jiiana-diptir a viveka-khyateh” (PATANJALIL, 1996, II: 28, p. 164).
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4 A SENDA SOTERIOLOGICA DO YOGA-SUTRA NA ABORDAGEM TEOSOFICA

O objetivo deste capitulo ¢ apresentar o método pratico do Yoga-Siitra que visa a
superacao do sofrimento e de seus sintomas, tais como as distragdes ou proje¢des da mente, e
algumas marcas corroborativas posteriores ao controle da mente. Os sintomas sdo abordados
como sendo, acima de tudo, obstaculos ao autoconhecimento. O método ¢ apresentado em trés
etapas ou categorias progressivas: Yoga Preliminar, Yoga Externo e Yoga Interno.

O Yoga Preliminar (Kriya-Yoga) abrange:

(1) Austeridade (Tapas);
(2) Autoestudo (Svadhyaya);

(3) Entrega a I$vara [Deus] (ISvara-pranidhana). As duas categorias seguintes sdo
duas das subdivisdes do método do Yoga de Patafijali, constituido de oito

membros (Astanga-Yoga): Yoga Externo e Yoga Interno.

No Yoga Externo (Bahiranga):

(1) Autorrestri¢oes (Yama);

(2) Observancias (Niyama);

(3) Postura (4sana);

(4) Controle da respiracao (Prandyama);

(5) Abstragdo (Pratyahara);

No Yoga Interno (Antaranga):
(6) Concentragao (Dharana);,

(7) Contemplagado (Dhyana);

(8) Extase (Samadhi).
4.1 OS OITO MEMBROS DO YOGA E A SUPERACAO DA PROJECAO DA MENTE

(VIKSEPA)

Pataijali escreveu ou compilou o Yoga-Siitra (YS) e apresentou seu método de Yoga,

também chamado de Astanga-Yoga ou Yoga dos oito membros, com nitida intenc¢do
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soteriologica, ou seja, libertar o ser humano do sofrimento. Ele afirma: “O sofrimento que ainda
ndo chegou pode e deve ser evitado™5? (PATANJALI, 1996, 1I: 16, p. 139).

Depois de considerar o problema do sofrimento, como visto no capitulo anterior, e
apresentar sua solugdo por meio do Samadhi (Extase), Patafijali apresenta o método progressivo
de Yoga composto dos oito membros em seu aspecto pratico de disciplina (sadhana). Por isso,
a segunda parte do Yoga-Siitra ¢ chamada Sadhana Pdda, ou parte da disciplina. Dessa forma,
o Yoga-Siitra pode ser considerado uma Ciéncia ou sabedoria de autoconhecimento, assim
apresentada por Patafijali com sua disciplina: “auto-restri¢des, observancias, postura, controle
da respiracdo, abstracdo, concentracdo, contemplacdo e éxtase sdo as oito partes (da
autodisciplina do Yoga).”%* (PATANJALI, 1996, 1I: 29, p. 166).

No Yoga-Siitra, Patafijali propde seu método, comecando com o Yoga Preliminar
(Kriya-Yoga) e com os primeiros cinco membros formais. Esses visam eliminar
sistematicamente, uma ap0s outra, as diversas fontes de distracdes ou perturbacdes da mente,
tanto as de origem predominantemente emocional — Yama e Niyama, por meio de
Autorrestricdes e Observancias — quanto as de origem fisica ligadas a energia vital ou aos 6rgaos
dos sentidos: Asana, Pranayama e Pratyahara, ou Postura, Controle da respiragio e Abstragio,
respectivamente. Cumprida essa etapa, o aspirante capacita-se para a futura pratica da
meditagdo em Antaranga (Yoga Interno), que abrange os trés ultimos membros: Dharand,
Dhyana e Samadhi (Concentragdo, Contemplacio e Extase).

Deve-se ressaltar aqui que o objetivo da ciéncia ou método do Raja-Yoga de Patafijali
¢ o autoconhecimento ou Ciéncia ou sabedoria do Ser (atma-vidya *’*), também considerado
por Blavatsky (2011) como o objetivo central da Ciéncia ou sabedoria oculta (gupta-vidya>>>)
na abordagem teosofica. Portanto, o Raja-Yoga, que visa eliminar, progressiva e
sistematicamente, as diversas fontes de distracdes ou perturbagdes da mente, estd
coerentemente orientado para esse objetivo. Caracteriza-se como uma Ciéncia ou sabedoria de
autoconhecimento que procura investigar as verdadeiras leis ou verdades interiores, ainda que

se encontrem numa esfera subjetiva e sejam baseadas, como comenta Taimni (1996, p. 10),

352 “Heyam duhkham andagatam” (PATANJALIL 1996, 11: 16, p. 139).

353 “Yama-niyamasana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhayo'stav angani” (PATANJALI, 1996, II:
29, p. 166).

35 “Atma-Vidyd, um termo que ¢ traduzido simplesmente como ‘Conhecimento da Alma’, Sabedoria verdadeira
pelos orientalistas, mas que significa muitissimo mais. Atma-Vidyd é, assim, o Unico tipo de Ocultismo que
qualquer tedsofo que admirasse Luz no Caminho [COLLINS, 1999], e que fosse sabio e altruista, deveria esforcar-
se por alcangar.” (BLAVATSKY, 2011, 163-164).

3% Literalmente, “Conhecimento Secreto.” (BLAVATSKY, 2011, 160). Por isso, este trabalho foi originalmente
denominado O Yoga-Siitra como Ciéncia do Ser: uma abordagem teosofica.



180

“[...] em experiéncias e experimentos de uma linha ininterrupta de misticos, ocultistas, sabios e
santos que as realizaram e as testemunharam através das eras”.

Embora tal Ciéncia do autoconhecimento apresente uma natureza subjetiva inerente
(TAIMNI, 1996, p. 10), marcas corroborativas mais objetivas podem ser apresentadas pelos
resultados do uso dos poderes psiquicos (siddhis), desenvolvidos pela pratica do Raja-Yoga.
Esses sdo tratados na terceira parte (“Vibhiiti-Pada”), do Yoga-Siitra, pois o Extase (Samadhi)
pode ser usado como meio de conhecimento objetivo.

Ainda que Patafijali considere as distragdes como essencialmente mentais, elas
representam obstaculos ao autoconhecimento e podem ter origem mental, emocional ou mesmo
fisica. Os efeitos imediatos das distracdes e proje¢des da mente podem ser considerados como
sintomas de uma doenga e sdo também mencionados por Patafijali (1996, I: 31, p. 75): “Dor
(mental), desespero, nervosismo e respira¢ao dificil sdo sintomas de uma condi¢do mental
dominada por distragdes [viksepa]>S.

Dado que a palavra sanscrita viksepa tem significado muito abrangente e ¢ de dificil
traducdo, estando associada as distracdes e aos processos mais profundos das projecdes da

mente, ela receberd um estudo mais detalhado, como segue.

4.1.1 A Natureza de Viksepa ou Projecio da Mente

Parece preferivel traduzir viksepa como “projecdo da mente”, expressdo mais
abrangente que “distragcdo”. Patafijali menciona viksepa pela primeira vez no sitra YS, 1: 30,
conforme a tradu¢do de Taimni: “Doenca, languidez, duvida, negligéncia, preguica,
mundanidade, ilusdo, ndo-conquista de um estdgio, instabilidade, esses (nove) causam a
distragdo da mente [citta-viksepds] e sdo os obstaculos™>” (PATANIJALI, 1996, I: 30, p. 68).
Essa tradugdo é semelhante a de muitos tradutores e comentadores classicos e consagrados™®,
Taimni também a traduz como “causa da distragdo” e “projecdo da mente”, conforme ainda se

pode encontrar em verbetes de dicionarios classicos>’

, quando comenta: “Essa consciéncia
voltada para o exterior ¢ causada por viksepa, a projecdo para o exterior, pela mente inferior,

do que esta presente dentro dela, no centro” (TAIMNI, 1996, p. 66). Macdonell faz também

356 “Dyhkha-daurmanasyangamejayatva-§vasa-pra$vasa viksepa-sahabhuvah” (PATANJALI, 1996, I: 31, p. 75).
357 «yyadhi-styana-sams$aya-pramadalasya-virati-bhranti-darsanalabdhabhiimi-katvanavasthitatvani citta-
viksepas te’ntarayah” (PATANJALI, 1996, I: 30, p. 68).

358 Prabhavananda (2014, p. 38); Prasada (1988, p. 52); Vivekananda (1982, p. 146).

39 «[[.]] inattention, distraction; projection or extension.” (MACDONELL, 1954, p. 280);
“[...] inattention, distraction, confusion [...], projection” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 956).
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correlacdo com a filosofia Vedanta, traduzindo viksepa como “[...] um poder de ignorancia que
¢ causa de o mundo parecer real”**® (MACDONELL, 1954, p. 280).

Taimni também desenvolve o argumento de que a mente projeta uma imagem, e “¢
esta projecdo que produz a impressdo de um mundo real fora de n6és” (TAIMNI, 1996, p. 71).
Tendo obtido o titulo de Doutor em Quimica, em 1928, pela London University (Universidade
de Londres) (1928), e, posteriormente, sendo catedratico na University of Allahabad
(Universidade de Allahabad), india (HARRIS, 2006, p. 613), Taimni estava preparado para usar
os conhecimentos cientificos da época como base dessa andlise comparativa do Yoga-Siitra com
a ciéncia moderna. Dessa forma, justifica-se o nome de sua obra A Ciéncia do Yoga (The
Science of Yoga, 1961). Nela, ele faz analogia com a comum experiéncia didria que se tem
quando se olha, a si mesmo, em um espelho plano fixado numa parede: tem-se a percepcao de
uma imagem virtual de si como se estivesse dentro do espelho ou, por assim dizer, além da
parede. Taimni afirma: “O ponto importante a ser notado neste fendmeno ¢ que um objeto pode
ser visto em um lugar onde ndo existe absolutamente nada que corresponda a ele” (TAIMNI,
1996, p. 71).

Em diversas obras, Taimni complementa e aprofunda o tema de viksepa como projecao
da mente, lembrando que, através dos o6rgdos dos sentidos, se percebem imagens sensoriais de
objetos que existem somente na mente do individuo, ou seja, ndo representam, verdadeiramente,
os objetos pelos quais sdo formadas. Assim, Taimni considera que, usualmente, “os objetos
fisicos que percebemos fora de nds sdo meros aglomerados de moléculas e &tomos vibrantes. A
forma, o tamanho, a cor etc. que neles vemos ndo existem sendo em nossa mente. O objeto ¢
apenas uma causa instrumental desconhecida” (TAIMNI, 2007, p. 91), ou seja, serve apenas
para excitar a formacdo da respectiva imagem na propria mente do individuo. Portanto, pode-
se considerar que se vive, realmente, “[...] num mundo de imagens mentais formadas em nossa
mente e projetamos esse mundo para o exterior por um processo chamado viksepa, em
sanscrito” (TAIMNI, 2007, p. 91).

Tal ¢, de modo geral e resumida, a descricdo desse processo de viksepa que parece
utilizar, por analogia, a matéria externa como mera tela para receber imagens projetadas a partir
de mente do individuo. Dessa forma, Taimni conclui que “o mundo em que vivemos esta
realmente dentro de nos, em nossa mente, ¢ [...], na verdade, estamos vivendo no meio de

ilusdes as mais grosseiras, sem mesmo atentarmos para este fato” (TAIMNI, 2007, p. 91).

360 <[] a power of ignorance which causes the world to seem real: Vedanta phil” (MACDONELL, 1954, p. 280);
“[...] the projecting power (of Maya or Avidya, i. e., that power of projection which raises upon the soul enveloped
by it the appearance of an external world)” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 956).
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Se fosse possivel, ao homem comum, ver a continua mudanca (parinama)
(PATANIJALLI, 1996, II: 15, p. 135) que ocorre no movimento dos 4tomos e das moléculas ao
seu redor, talvez ele percebesse mais facilmente a fragilidade e transitoriedade dos corpos e
objetos, dos agregados de matéria com os quais convive diariamente. Taimni refere-se também
a algo similar ao evocar um conto oriental, ou a histéria de um sabio hindu, como ja foi visto,
mas parece oportuno enfatizar. Esse sdbio teria sido questionado sobre qual seria o fato mais
extraordinario do mundo e, sem qualquer hesitacdo, teria prontamente respondido ser “o fato
de que as pessoas viam outras morrerem por toda a parte e a toda hora ao seu redor, sem cogitar
quando a morte atacaria seu proprio corpo fisico” (TAIMNI, 2007, p. 182). Na verdade, trata-
se de uma men¢do a apenas um aspecto do mistério multifacetado da vida e da ilusdo que
envolve e dificulta ver as coisas como elas de fato sdo, algo que os filésofos vedantinos
costumam chamar de “[...] véu de Mdaya que impde essa ilusdo a nossa mente” (TAIMNI, 2007,
p. 181).

Os efeitos imediatos de viksepa, quase considerados como sintomas de uma doenca,
conforme o sitra YS, I: 31, sdo também mencionados por Patafijali. Ele ndo se refere
imediatamente a qualquer metafisica relativa a causa tltima do sofrimento gerado por avidya,
ou ignorancia espiritual, nem as consequentes afli¢des da ignorancia (k/esas) como visto no
capitulo anterior. Entretanto, parece subentendido que pelo menos duas dessas afligdes —
atracdo (raga) e repulsdo (dvesa) — estariam diretamente relacionadas a causa das distragdes

(viksepa), vistas essas como obstaculos a concentracao.

4.1.2 Os Nove Obstaculos para a Concentracio

Os nove obstaculos, mencionados no sifra YS, I: 30, sdo considerados, em ultima
instincia, enquanto obstaculos ao Samadhi (Extase), como se depreende particularmente da
posi¢do (Livro I: Samadhi Pdda) em que Patafjali colocou esse sifra. Também se reforca tal
interpretagdo pelo contexto dos sitras seguintes, apresentados como técnicas ou antidotos para
evitar a tendéncia a exteriorizacdo da mente tipica de viksepa, segundo Taimni justifica:
“[...] pois causam viksepa e, assim, perturbam o yogi na pratica de dharana, dhyana e samadhi”
(TAIMNI, 1996, p. 75).

Taimni também salienta que, além dos nove obstaculos mencionados no sitra YS, I:
30, e relacionados a viksepa, podem existir outros, como aqueles trazidos pelo karma, que

“[...] pode colocar obstaculos no caminho do aspirante que tornem a pratica do Yoga
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temporariamente impossivel” (TAIMNI, 1996, p. 75). Também se levam em conta as falhas de
carater, tratadas em outra se¢cdo do Yoga-Sitra (vama e niyama).

E oportuno lembrar que Dharana, Dhyana e Samadhi constituem o Yoga Interno
(Antaranga) e sdo os ultimos membros do método de Yoga de Pataiijali em busca da libertagao
(kaivalya) do sofrimento, conforme definido no siitra YS, 11: 29. Essas palavras sdo geralmente
traduzidas, respectivamente, como “concentragio, contemplacdo e éxtase”*! (PATANJALI,
1996, 1I: 29, p. 166), ou “Concentracio, meditagio e transe>*2 (PATANIJALI, 1988, 1996, II:
29, p. 155). Sao desdobramentos progressivos de um processo de concentragdo. Talvez por isso
Vivekananda traduza o Samadhi Pada simplesmente como “Concentracdo: seus usos
espirituais™®®* (VIVEKANANDA, 1982, p. 115), entendendo que, nesse contexto, 0s
obstaculos sdo, basicamente, distragcdes, ou seja, obsticulos a pratica da concentracdo e
subsequente meditagdo.

O primeiro obstaculo para a concentra¢do, enumerado por Patafijali, ¢ a doenca
(vyadhi), ndo parecendo haver divergéncia nas tradugdes entre outros autores®*4, mas é sempre
oportuno acrescentar o classico comentério de Vyasa: “Doenca ¢ a perturbacdo do equilibrio

365 ¢ 0s orgdos do corpo™® (VYASA, 1988, p. 53). E dbvio que a doenga

dos humores, o quilo
e seus eventuais sintomas de dores corporais atrairdo, repetidamente, a aten¢do da mente,
tornando dificil a concentragdo. Para que o caminho do Yoga possa ser trilhado na busca da
libertagdo do sofrimento, Taimni (1996, p. 72) lembra que a satide ¢ necessaria, sendo essa uma
das razdes de Patafijali haver incluido “asana e pranayama, as duas praticas do Hatha-Yoga, em
seu sistema”.

O segundo obstidculo para a concentragdo ¢ a languidez (styana), sendo que o
comentario de Vyasa considera: “Languidez é a indisposi¢do da mente para trabalhar3¢’
(VYASA, 1988, p. 53). Taimni prefere interpretar que o obstaculo poderia ser mais
precisamente atribuido a uma caréncia de vitalidade no sistema nervoso e a deficiéncias no

pranamayakosa (veiculo da vitalidade), ou poderia ser uma fadiga cronica de origem

361 “Yama-niyamasana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhayo'stav angani” (PATANJALI, 1996, II:
29, p. 166).

362 “Concentration, Meditation and Trance [...]” (PATANJALI 1988, II: 29, p. 155).

363 “Concentration: Its Spiritual Uses” (VIVEKANANADA, 1982, p. 115).

364 Neste caso, tem-se comparado, conforme consta na bibliografia, Taimni, Vivekananda, Prasada e
Prabhavananda.

365 “L {quido leitoso secretado pelos vasos quiliferos do intestino durante a digestdo, consistindo de linfa e gordura
[...]” (HOUAISS; VILLAR, 2001, p. 2359).

366 «“Disease is the disturbance of the equilibrium of the humours, chyle and the organs of the body” (VYASA,
1988, p. 53).

367 “Langour is the indisposition of the mind to work” (VYASA, 1988, p. 53).
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psicologica. Em qualquer caso, “a languidez resulta num obstaculo que mina todos os esfor¢os”
(TAIMNI, 1996, p. 72) para se realizar a plena pratica do Yoga.

O terceiro obstaculo para a concentracdo, segundo Patafjali, ¢ a diivida ou indecisdo
(samsaya), assim comentado por Vyasa: “Indecisdo ¢ a no¢ao de tocar ambos os lados de uma
questdo: pode ser deste modo ou desta maneira™%® (VYASA, 1988, p. 53). Taimni enfatiza a
importancia de se ter uma fé inabalavel na eficacia do Yoga e dos respectivos métodos para a
superacao do sofrimento humano, bem como fé em si mesmo, considerando-as como condi¢ao
indispensavel ou “sine qua non*® para o sucesso em sua pratica” (TAIMNI, 1996, p. 72). De
fato, a fé ¢ condi¢do para o sucesso em qualquer empreendimento, mas a importancia da fé
(Sraddha) na préatica do Yoga parece mais grave justamente porque seu “[...] objetivo ¢
desconhecido, e ndo hé padrdes claramente definidos pelos quais [o praticante] possa julgar e
mensurar o seu progresso” (TAIMNI, 1996, p. 72-73).

O quarto obstaculo enumerado por Patafijali ¢ a negligéncia ou descuido (pramdda),
assim comentado por Vyasa: “Negligéncia ¢ a caréncia de recorrer aos meios para o transe”"°
(VYASA, 1988, p. 53). Taimni também reitera que a negligéncia tem o efeito de relaxar a
mente, 0 que termina por minar a concentracdo. Ele também lembra que “a negligéncia ¢ uma
fraqueza que impede um homem de atingir a eminéncia em qualquer area de atividade”
(TAIMNI, 1996, p. 73), acrescentando que pode expor o praticante a perigos semelhantes aos
que corre uma crianga que brinca com dinamite.

O quinto obstaculo para a concentragdo ¢ a preguica (alasya). No comentario de
Vyasa, “preguica ¢ a inércia da mente e do corpo por consequéncia da densidade [inércia,
tamas]™?"" (VYASA, 1988, p. 53-54), sendo, como afirma Taimni, outro héabito que gera
distragdo da mente e que Vivekananda prefere traduzir como “letargia™’? (VIVEKANANDA,
1982, p. 146), torpor ou sonoléncia. Taimni sustenta que, diferentemente da languidez, que
estaria mais ligada a vitalidade fisica, a preguiga ¢ “[...] um mau habito mental adquirido ao
longo de continuada submissdo ao gosto pelo conforto, pelas facilidades e pela tendéncia a
evitar qualquer esforco” (TAIMNI, 1996, p. 73).

O sexto obstaculo para a concentragdo ¢ a mundanidade ou sensualidade (avirati),

assim comentado por Vyasa: “Sensualidade ¢ o desejo por objetos dos sentidos que tomam

368 “Indecision is the notion touching both sides of a question: It might be thus or thus” (VYASA, 1988, p. 53).
369 Em latim, literalmente: “sem a qual ndo.” (TAIMNI, 1996, p. 72)

370 “Carelessness is want of resort to the means of trance” (VYASA, 1988, p. 53).

371 «“Gloth is the inertia of mind and body consequent upon heaviness” (VYASA, 1988, p. 53-54).

372 “lethargy [...]° (VIVEKANANDA, 1982, p. 146).
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posse da mente™”? (VYASA, 1988, p. 53). Taimni, ao traduzir avirati por mundanidade, parece
entender oportuno ampliar o alcance deste obstadculo ndo somente para a sensualidade, mas
também para anseios por objetos do mundo, como fortuna, honrarias, o enaltecimento do
proprio nome, que ainda podem causar na mente graves distracdes. Apesar de o praticante na
senda do Yoga demonstrar ter despertado para as ilusdes da vida, tal pessoa ainda tem nas suas
costas um impulso do passado, e “ndo ¢ tdo facil cortar os interesses da vida mundana de modo
repentino e total” (TAIMNI, 1996, p. 74). Tudo depende da profundidade do discernimento
(viveka) em relagao as ilusoes transitorias da vida mundana.

O sétimo obstaculo para a concentra¢do ¢ a ilusdo ou nocdo equivocada (bhranti-
darsana). No comentario de Vyasa, “nog¢do equivocada ¢ conhecimento falso™’* (VYASA,
1988, p. 53). Vivekanada e Prabhavananda traduzem por “falsa percepgdo’™’’
(VIVEKANANDA, 1982, p. 146; PRABHAVANANDA, 2014, p. 38). Taimni prefere traduzir
bhranti-darsana como “ilusdo”, ou seja, tomar alguma coisa como sendo aquilo que ndo ¢ em
consequéncia, em geral, de falta de inteligéncia e discernimento, e exemplifica: “Um sadhaka
pode, por exemplo, comecar a ver luzes e ouvir sons de varias espécies durante suas praticas
iniciais. Essas coisas sdo muito espurias [...]. Entretanto, muitos sadhakas excitam-se com essas
experiéncias triviais [...]” (TAIMNI, 1996, 74). Taimni comenta que, a partir desses estimulos
triviais, alguns chegam a pensar que alcangaram altos estados de consciéncia, “[...] ou sdo
mesmo bastante ingénuos para pensar que viram Deus” (TAIMNI, 1996, 74). Isso vai fazendo
da ilus@o uma excitacdo pouco saudavel, causando perturbacdo e configurando um obstaculo a
concentragdo e ao aprofundamento da meditacdo.

O oitavo obstaculo para a concentragdo ¢ a ndo conquista de um estagio, ou a perda do
foco (alabdha-bhiimikatva). Vyasa comentou: “Perder o foco ¢ o ndo atingimento do estado de
transe™7¢ (VY ASA, 1988, p. 53). O Yoga-Siitra de Patafijali apresenta um método de estagios
progressivos para alcancgar a Libertagdo do sofrimento, tais como Dharana, Dhyana e Samadhi.
Mesmo depois de iniciado tal método, continua sendo necessario o persistente esforco de
vontade para se conquistar os progressivos niveis de profundidade do proprio Samadhi (Extase).
O fracasso, apos razoavel esfor¢o, em alcangar o estagio seguinte ou nele se estabelecer, como
pondera Taimni, “pode causar distragdo e perturbagdao a perfeita equanimidade da mente”

(TAIMNI, 1996, 74), tornando-se assim um obstaculo a concentragao mental.

373 “Sensuality is the desire consequent upon objects of sense having taken possession of the mind” (VYASA,
1988, p. 53).

374 “Mistaken notion is False knowledge” (VYASA, 1988, p. 53).

375 “False perception” (PATANJALI, 1982, 1: 30, p. 146; PATANJALL, 2014, I: 30, p- 38).

376 “Missing the point is the non-attainment of the state of trance” (VYASA, 1988, p. 53).
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Finalmente, o nono obstaculo para a concentragdo, enumerado por Patanjali, ¢ a
instabilidade (anavasthitatva). Segundo o classico comentario de Vyasa: “Instabilidade ¢ a
incapacidade da mente de se manter em qualquer estado atingido, porque esse se torna estavel
somente quando o estado de transe [Samadhi ou Extase] foi alcangado™’” (VYASA, 1988, p.
53). Taimni considera que, até certo ponto, algum eventual retrocesso temporario € inevitavel
em todos esses processos mentais, pois parece 0bvio que somente com a pratica se pode chegar
a perfei¢do. No entanto, a perda de uma posi¢ao ja conquistada, devida a inconstancia da mente,
¢ um caso especifico: “[...] a instabilidade decorre da inerente falta de firmeza da mente [...]”
(TAIMNI, 1996, 75) e permite afirmar que viksepa estd presente e causando perturbacao,
configurando-se o caso de um obstaculo que mereceria um tratamento especial.

Serdo abordadas agora as praticas sugeridas por Patanjali em seu método para superar

tais obstaculos, e, também, outros ja mencionados.

4.2. O YOGA PRELIMINAR E O YOGA EXTERNO

O Yoga Preliminar (Kriya-Yoga) ¢ uma disciplina basica e triplice que deve ser
praticada desde o inicio e, essencialmente, até o fim da senda do Yoga. Na verdade, Patafijali
considera o Yoga Preliminar como o inicio da senda do Astanga-Yoga, sendo constituido de
trés partes: Austeridade (7Tapas), Autoestudo (Svadhyaya) e Entrega a I$vara (Deus) (I$vara-
pranidhana). Essas partes devem ser praticadas ndo necessariamente nesta ordem, mas
integradamente, visando atingir um equilibrio no desenvolvimento do praticante (sadhaka).
Patanjali inicia o “Sadhana Pada” (traduzido usualmente como “livro da disciplina™), que € o
segundo capitulo do Yoga-Siitra, definindo o Yoga Preliminar (Kriya-Yoga): “Austeridade,
autoestudo e entrega a ISvara constituem o Yoga preliminar’® (PATANJALI, 1996, 1I:1, p.
109)

Parece ser de vital importancia pratica compreender que, segundo propde Patafijali, o
Yoga Preliminar deve ser uma preparacdo e deve anteceder os oito membros formais de seu
sistema. Assim, seria possivel, informal e hipoteticamente, considera-lo o “marco zero”. Os
oito membros sdo partes ou passos na senda do Yoga, ainda que possam vir a ser,
progressivamente, aperfeicoados ou aprofundados em etapas seguintes, como ¢ visto na

abordagem de Observancias (Niyama).

377 “Instability is the incapacity of the mind to keep in any state that has been attained, because it stable only when
the state of trance has been reached” (VYASA, 1988, p. 53).
378 “Tapah-svadhyayesvara-pranidhanani kriya-yogah” (PATANJALIL 1996, II: 1, p. 109).
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Mesmo no primeiro membro do Yoga de Patafijali, chamado Yama (Autorrestrigdes),
Jé existem exigéncias proprias da disciplina de um monge. Talvez por isso Taimni comente que
qualquer pessoa que conhega algo da maneira de viver ideal do Yoga e do esforgo necessario
para alcangar seu objetivo (a Libertagdo, ou kaivalya), “[...] compreenderd que ndo € possivel
nem recomendavel para alguém absorvido pela vida mundana [...] langar-se de uma sé vez na
pratica regular do Yoga” (TAIMNI, 1996, p. 109). E conclui que o Yoga Preliminar torna mais
facil e segura a transicdo de uma vida para a outra, pois seria como um periodo de
autotreinamento para o aspirante a senda do Yoga, para aquele que pretende alcancar a
plenitude de seus oito membros (arigas) ou partes (PATANJALI, 1996, 1I: 29, p. 166).

Linhas cléssicas de traducao também traduzem Kriya-Yoga como “Yoga de Acdo”,
conforme comenta Vyasa: “O Yoga da Agdo ¢ acdo purificadora, estudo e devogdo a Deus,
tornando-O o motivo da a¢do™”° (VYASA, 1988, p. 88), sendo que essa devogdo a Deus
“[...] significa a dedicacdo de todas as acdes ao Supremo Instrutor, ou a renuncia aos frutos das
agdes™8" (VYASA, 1988, p. 89). Também indica que o Kriya-Yoga tem o objetivo de
considerar de que modo “pode alguém com a mente exteriorizada também tornar-se estavel no
Yoga” 38! (VYASA, 1988, p. 88). Taimni ainda comenta que a palavra sanscrita kriya admite
outras possiveis tradugdes, como “pratica” ou “preliminar”, mas considera tal discussdo pouco
relevante porque Kriya-Yoga “[...] € tanto pratica quanto preliminar” (TAIMNI, 1996, p. 110).
Portanto, talvez se possa mesmo dizer que indica uma acdo preliminar ou forca inicial destinada
a vencer a inércia que parece separar a teoria da pratica.

Com sua capacidade de sintese, C. W. Leadbeater comenta: “Patafjjali propde que o
candidato comece por um curso de fapas ou esfor¢os de purificagdo, um svadhyaya ou estudo
das coisas espirituais € a [Svara-pranidhana ou devogdo a Deus todo o tempo”
(LEADBEATER, 1974, p. 116).

A primeira pratica do Yoga Preliminar (Kriya-Yoga) ¢ Austeridade (7apas). Os
comentadores, de modo geral, ndo sdo unanimes quanto ao detalhamento das praticas do Yoga
Preliminar, uma vez que o proprio Patafijali ndo o fez. Entretanto, tudo parece indicar que
Tapas, traduzido geralmente como “Austeridade”, ou “esforcos de purificacdo”, refere-se a

disciplinas predominantemente fisicas. Tais disciplinas abrangem vérias técnicas de purificacdo

379 “Yoga of Action is purificatory action, study and the devotion to God and making Him the motive of action”
(VYASA, 1988, p. 88).

380 <[] means the dedicating of all actions to the Highest Teacher, or the renunciation of its fruit” (VYASA, 1988,
p. 89).

381 “How may one with an out-going mind become also possessed of Yoga” (VYASA, 1988, p. 88).
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como jejum?®? e votos de varios tipos**? — incluindo, entre outros votos de siléncio ou “auséncia
de fala (Kastha Mauna) e auséncia de indicagdes faciais (dkara Mauna)” (VYASA, 1988, p.
159)°%4, Alguns autores parecem situar ai a dieta lactovegetariana e até Prapayamas
(IYENGAR, P. S., 2016, p. 238; TAIMNI, 1996, p. 181). Tal predominancia fisica parece
também justificada pelos resultados obtidos com o aperfeicoamento de Tapas, conforme o siitra
YS, II: 43, que propde chegar a “perfeicao dos 6rgaos dos sentidos e do corpo, com a destrui¢ao
das impurezas por meio de austeridades.”*> (PATANJALI, 1996, II: 43, p. 198). Vyasa chega
mesmo a atribuir a pratica perfeita de fapas, poderes paranormais ou siddhis, tais como “Anima
[...], clariaudiéncia, leitura de pensamento a distancia etc.”*% (VYASA, 1988, p. 168), entre
outros, o que ¢ enfatizado também por Vacaspati’®’ (VACASPATI, 1988, p. 168).

Taimni comenta que a palavra tapas “[...] ¢ derivada do vocabulo sanscrito tap, que
significa aquecer até alta temperatura.” (TAIMNI, 1992, p. 63), evocando o processo em que o
ouro ¢ purificado de impurezas gradualmente eliminadas e queimadas, até resultar no metal
puro e perfeito. Portanto, ele considera que, de certa maneira, qualquer Ciéncia ou sabedoria de
construcdo e purifica¢do do carater destinada a adquirir autocontrole “[...] pode ser considerada
uma pratica de tapas.” (TAIMNI, 1992, p. 181). Porém, enfatiza que o objetivo final de Tapas
¢ dissociar gradualmente a consciéncia de sua identificagcdo com o corpo fisico. Entretanto, cada
aspirante deve usar a inteligéncia para encontrar um método individual, evitando a mera
observancia de votos rigidos ou extravagantes e a “[...] submissdo do corpo a desconfortos e
sofrimentos desnecessarios.” (TAIMNI, 1992, p. 63).

Quanto a alimentacdo, Prashant S. Iyengar discute longamente a “importancia do
alimento relacionado a fapas™® (IYENGAR, P. S., 2016, p. 241-247) e considera que em
Kriya-Yoga, de modo geral, “[...] a disciplina deve ser sattvika® (IYENGAR, P. S., 2016, p.

249) em yogasadhana (disciplina do yoga). Sivananda orienta que se deve “evitar pimentas,

382 Segundo Sankara: “Tapas é jejum como krcchra e candrdyana, e resisténcia aos pares de opostos como calor e
frio.”. No original: “Tapas is fasts like krcchra and candrayana, and endurance of pairs of opposites like heat and
cold.” (SANKARA, 2006, p. 176).

383 Incluindo, entre outros, segundo Vyasa, votos de siléncio ou “auséncia de fala (Kastha Mauna) e auséncia de
indicagdes faciais (Akara Mauna).”. No original: “[...] the absence of speech (Kastha Mauna) and the absence of
facial indications (Akara Mauna).” (VYASA, 1988, p. 159).

384 <[] the absence of speech (Kastha Mauna) and the absence of facial indications (Akara Mauna)” (VYASA,
1988, p. 159).

385 “Kayendriya-siddhir asuddhi-ksayat tapasah” (PATANJALI 1996, 11: 43, p. 198).

386 “Ynimd [...], clair audience and thought-reading from a distance, etc” (VYASA, 1988, p. 168).

387 “ 4nima [o poder de tornar-se infinitamente pequeno ou ver microscopicamente] € outros, tais como Mahima [o
poder de tornar-se infinitamente grande ou ver telescopicamente], Laghima e Prapti” (VACASPATI, 1988, p.
168) podem ser considerados extensdes dos sentidos derivados da perfei¢do “[...] do corpo fisico e dos sentidos”.
No original: “[...] of the physical-body and the senses” (PATANJALI, 1996, II: 43, 1988, p. 168).

388 “Importance of food related tapas” (IYENGAR, P. S., 2016, p. 241-247).

389 <[] it should be Sattvika discipline” (IYENGAR, 2016, p. 249).
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alhos, cebola, tamarindo etc., tanto quanto possivel. Renunciar ao cha, café¢, fumo, bétele, a
carne € ao vinho completamente™® (SIVANANDA, 2005, p. 461). Vivekananda também
comenta, como pratica introdutoria, que “certa regulagdo de alimentos ¢ necessdria; nds
devemos usar o alimento que nos traga a mente mais pura™*! (VIVEKANANDA, 1982, p. 17).
Sri Ramana Maharshi também considera que uma dieta lactovegetariana ou alimentacdo
sattvica’®® (MAHARSHI, 2010, p. 144) “[...] é a melhor de todas as normas de conduta; e,
também, a que mais facilmente conduz ao desenvolvimento das qualidades sattvicas da
mente””? (MAHARSHI, 1996, p. 7), que, por sua vez, auxiliam na pratica da medita¢do pelo
autoconhecimento.

Numa abordagem teosofica, aparentemente um pouco mais liberal, Leadbeater sugere
uma dieta ovolactovegetariana quando afirma: “Provavelmente, o que comemos ndo tem grande
importancia desde que evitemos o alcool e a carne” (LEADBEATER, 1996, p. 207), embora
também considere que hé vegetais mais grosseiros que seria melhor evitar, tais como cebolas,
cogumelos, repolhos e couves. Além disso, ele ¢, obviamente, contra o uso de fumo e drogas
entorpecentes por seus efeitos desfavoraveis no corpo e na mente daqueles que desejam praticar
a meditacdo na senda do autoconhecimento. Em Uma Introdug¢do ao Yoga, Annie Besant
explica que o sistema hindu sustenta que cada alimento pode ser classificado por sua qualidade
dominante de ritmo (sattva), atividade (rajas) ou inércia (tamas), e que “o homem que aspira
tornar-se logue ndo deve tocar nenhum alimento cuja decomposicdo esteja proxima”
(BESANT, 2002, p. 140), pois trata-se de alimentos tamasicos, e ““[...] todo alcool ¢ um produto
de decomposi¢ao” (BESANT, 2002, p. 140). Outros autores consideram também a questdo do
vegetarianismo relacionada a outras partes do Raja-Yoga, sob o ponto de vista ético, como em

ahimsa (ndo violéncia) e Sauca (pureza).

390 “Avoid chillies, garlic, onions, tamarind, etc., as far as possible. Give up tea, coffee, smoking, betels, meat and
wine entirely” (SIVANANDA, 2005, p. 461).

391 “Certain regulations as to food are necessary; we must use that food which brings us the purest mind”
(VIVEKANANDA, 1982, p. 17).

392 “Regulagdo da dieta de forma a ndo ingerir carnes, peixes, bebidas alcodlicas ou comidas apimentadas.
Alimentagdo vegetariana baseada em frutas, cereais, vegetais, laticinios, pdo e grios” (MAHARSHI, 2010, p.
144).

393 “A regularizacio da dieta, restringindo-a aos alimentos sattvicos, tomados em quantidade moderada, ¢ a melhor
de todas as normas de conduta; e, também, a que mais facilmente conduz ao desenvolvimento das qualidades
sattvicas da mente. Estas, por seu turno, ajudam a pratica de Atma-vicara ou a indagagdo na busca do Ser”. No
original: “Regulation of diet, restricting it to satvic food, taken in moderate quantity, is of all the rules of conduct
the best; and it is most conducive to the development of the satvic qualities of the mind. These, in their turn, assist
one in the practice of Atma-vicara or enquire in quest of the Self” (MAHARSHI, 1996, p. 7).
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Sobre a ja mencionada relagdo de Tapas com Pranayamas®®?, Sri Ramana Maharshi
apresenta um importante comentério: “Observar a respiracdo ¢ um modo de pranayama. A
mente entdo ¢ retirada de outras atividades, engajando-se na observacdo da respiracdao”
(MAHARSHI, 2010, p. 32).

A segunda pratica importante do Yoga Preliminar (Kriya-Yoga), Svadhyaya, traduzido
como estudo das coisas espirituais ou autoestudo, predominantemente mental, ¢ assim
comentada por Vyasa: “Estudo ¢ a repeticdo de palavras de purificagdo, como AUM [OM] e
outras; ou a leitura dos ensinamentos sobre a absoluta libertagdo espiritual (Moksa)*>
(VYASA, 1988, p. 89). A repeti¢do de mantras ¢ uma técnica classica no Yoga para purificagio
da mente, mas Patafjjali enfatiza a importancia também da meditag¢@o sobre seu significado, de
modo que resulte no envolvimento integral da mente. Sua intencao ¢ de que nao se torne apenas
mera repeti¢do de efeito sonoro superficial, mecanico ou hipnético, conforme enuncia: “Sua
constante repeti¢io e meditagdo sobre seu significado™*® (PATANJALI, 1996, I: 28, p. 64).

Do mesmo modo, a leitura diaria dos Dharma-Sastras e, principalmente, dos Yoga-
Sastras é necessaria ndo somente para adquirir conhecimento, o que é importante para se
alcancar uma clara visdo com perspectiva realista da senda do Yoga, mas também para evitar
pelo menos dois dos obstaculos de natureza mais mental considerados por Patafijali (1996), no
sitra YS, I: 30: a davida e a ilusio (PATANJALI, 1996, I: 30, p. 68). Porém, embora a
importancia do estudo seja enfatizada no Yoga Preliminar, bem como na abordagem teosofica,
deve ficar claro que o Yoga-Siitra ndo considera que o mero estudo intelectual seja suficiente
para remover avidyd, a ignorancia, que ¢ a causa do mal (PATANJALIL, 1996, II: 3-4, p. 111-
118), pois somente o pleno autoconhecimento pode fazé-lo. Dessa forma, somente o
conhecimento direto de nossa verdadeira natureza obtido pelo Samadhi, que demanda maestria
na concentracdo e meditacdo (PATANJALI, 1996, 1I: 26, IV: 29, p. 162, 328), pode libertar o
ser humano de avidya. Por isso, Taimni prefere traduzir ou interpretar svadhydya como
“autoestudo™*7 (PATANJALI, 1996, II: 1, p. 109), assim também o faz Leggett traduzindo
Sankara®® (PATANJALI, 1996, 2006, II: 1, p. 174). Adiswarananada considera que se trata de

ler e ouvir textos “[...] que encorajem o controle da mente e o conhecimento do Ser?*’

394 Tal relagdo, obviamente, tem no Yoga Preliminar apenas um cardter introdutério, similar ao do siitra YS, 1: 34,
uma vez que o membro (anga) proprio do pranayama sera tratado na sequéncia de sitras YS, I1: 49-53.

395 «“Study is the repeated utterance of purifying worlds, like the AUM and others; or, the reading of the teachings
about absolute spiritual freedom (Moksa)” (VYASA, 1988, p. 89).

3% “Tajjapas tad-artha-bhavanam” (PATANJALI, 1996, I: 28, p. 64).

397« ] self-study [...]” (PATANJALIL 1996, 2010, II: 1, p. 127).

398 <[] self-study [...]” (PATANJALL 1996, 2006, II: 1, p. 174).

399 «[,..] that encourage control of the mind and knowledge of the Self” (ADISWARANANDA, 2008, p. 157).
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(ADISWARANANDA, 2008, p. 157), e ndo apenas para o mero debate argumentativo (vada).
Vivekananda também entende que o yogi (praticante do Yoga) ja deveria ter superado a
necessidade do debate argumentativo, devendo buscar o estudo decisivo (siddhanta) e chegar a
uma conclusdo — notando que essa ndo ¢ suficiente, pois “precisa ser intensificada™
(VIVEKANADA, 1982, p. 169). Vivekananda também afirma que “o yogi deseja ir além dos
sentidos, e, portanto, o intelecto para ele ndo tem utilidade™*’! (VIVEKANANDA, 1982, 170).
Em outras palavras, o intelecto ndo seria suficiente na medida em que ndo leva a uma percepgao
direta. Na verdade, ele acrescenta que, para o yogi que busca o controle da mente (citta), “toda
discussdo tira sua mente do equilibrio, cria uma perturbacdo na mente, e a perturbagdo ¢ um
retrocesso”*? (VIVEKANADA, 1982, 170).

Taimni enfatiza a importancia do Autoestudo (Svadhydya), afirmando que o estudo
teorico deve levar a uma constante reflexdo sobre os problemas mais profundos j& estudados e,
gradualmente, ir tomando a forma de uma meditagdo, no sentido comum do termo, quando “a
mente torna-se, cada vez mais, absorvida pelo objeto da busca” (TAIMNI, 1996, p. 182). Por
fim, o estudante deve mergulhar “[...] em sua propria mente para tudo de que necessite em sua
busca” (TAIMNI, 1996, p. 183), pois “do autoestudo resulta a unido com a deidade desejada™?
(PATANIJALI, 1996, 1I: 44, 198), termos com que Patafijali define a perfeicio em Svadhyaya.

Clara Cood (1975, p. 145), entretanto, prefere traduzir mais livremente o sitra YS, 11:
44, como: “Por profundo pensamento e estudo, o estudante entra em contato com o Mestre
desejado por seu coragdo™* (PATANJALI, 1996, 1975, 11: 44, p. 145), e parece relativamente
respaldada em tal liberalidade no classico comentério de Vyasa: “[...] Os Rsis e os Siddhas se
tornam visiveis para aquele que é dado ao estudo, e Eles de fato tomam parte em seu trabalho”4%3
(VYASA, 1988, p. 168).

A terceira e Ultima pratica do Yoga Preliminar (Kriya-Yoga) é ISvara-pranidhana,
geralmente traduzido como “entrega a Deus”, e de natureza predominantemente emocional ou

mesmo devocional. Larson prefere traduzir como “focar-se em Deus (como um contetido de

400 «It must be intensified” (VIVEKANADA, 1982, p. 169).
401 “The yogi wants to go beyond the senses; therefore, intellect is of no use to him” (VIVEKANADA, 1982, p.
170).

402 “Bvery argument throws his mind out of balance, creates a disturbance in the Citta, and disturbance is a
drawback” (VIVEKANADA, 1982, p. 170).

403 «Syadhyayad ista-devatd-samprayogah.” (PATANJALIL 1996, II: 44, p. 198).

404 «por profundo pensamiento y estudio, el estudiante entra en contacto con el Maestro deseado por su corazon”
(CODD, 1975, p. 145).

405 “The Rsis and the Siddhas become visible to him who is given to study, and they do take part in his work”
(VYASA, 1988, p. 168).
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meditagdo) [...]”*°® (LARSON; BHATTACHARYA, 2011, p. 167). Essa tradugdo pareceria se
basear no imenso potencial dessa entrega quando plena e profunda, expressa por Patafijali em
sua definicdo do resultado da perfeigdo na pratica de ISvara-pranidhana: “Conquista do
samadhi pela autoentrega a Deus” (PATANJALI, 1996, I1: 45, p. 199)*"7. Dessa forma, o Yoga
da Devogao, chamado Bhakti-Yoga, ¢ reconhecido por Patafijali como um caminho alternativo
ao Raja-Yoga. Taimni também comenta que, pela pratica didria aprimorada, e “[...]
intensificando progressiva e sistematicamente uma atitude de autoentrega a Deus, podemos, por
estagios, chegar a suprema [luminagao” (TAIMNI, 1996, p. 199).

Taimni prefere considerar que ISvara-pranidhana é mais do que mera aceitagdo da
vontade de Deus, pois também parece se tornar a plena expressdo do Karma-Yoga. Para tanto,
o agente realiza a a¢do conscientemente e em conformidade com a Vontade Divina. Isso ocorre
apos ter eliminado todas as resisténcias ou impurezas da personalidade pelo dominio da técnica
de niskama-karma, ou ac¢do sem desejo de recompensa, sendo o servico uma oferenda ao
Supremo. Taimni comenta que o agente, praticando essa técnica, “[...] precisa trabalhar durante
muito tempo, por assim dizer, no escuro, procurando fazer, escrupulosamente, o que pensa ser
correto, sem ter qualquer conhecimento consciente da Vontade Divina [...], até que a
personalidade esteja sob controle” (TAIMNI, 1996, p. 184). No inicio, a personalidade
descontrolada obstrui com suas impurezas a expressao da Vontade Divina, mas se o agente “[...]
persegue seu ideal com perseveranga, consegue se tornar um agente consciente do Divino”
(TAIMNI, 1996, p. 184).

Por outro lado, Taimni lembra que se o s@dhaka ou praticante da disciplina tiver um
temperamento emocional ou inclinagdo pelo Bhakti-Yoga (Yoga da Devogdo), a pratica de
I$vara-pranidhana assume uma forma diferente: a énfase ndo se encontrara tanto na fusdo da
vontade individual com a Divina, pois o amor passa a ser a for¢a motriz “[...] que acarreta a
destruicdo do egoismo e a fusdo da consciéncia, sendo samdadhi o resultado” (TAIMNI, 1996,
p. 184).

E interessante ressaltar que o Yoga Preliminar apresenta uma disciplina triplice
visando um desenvolvimento equilibrado e integrado do ser humano, como comenta Taimni
numa abordagem tipicamente teosofica, que considera a natureza triplice da constitui¢do
humana: “Tapas [ou Austeridade] relaciona-se com sua vontade, Svddhydya [ou Autoestudo]

com o intelecto, e I$vara-pranidhana [ou Entrega a Deus] com as emogdes” (TAIMNI, 1996,

406 <[] focusing on God (as a content of meditation) (for the mind)” (LARSON; BHATTACHARYA, 2011, p.
167).
407 “Samddhi-siddhir Isvara-pranidhanat” (PATANJALI 1996, II: 45, p. 199).
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p. 110). Além disso, o Yoga Preliminar deve ser praticado até que se alcance o Samadhi
(Extase), como fica evidente no sitra YS, 1I: 2 (PATANJALIL 1996), que lhe ¢ subsequente:
“(Kriya -Yoga) ¢é praticado para atenuar os klesas [afli¢des] e produzir o samadhi’**3
(PATANIJALLI, 1996, 1I: 2, p. 110), caracterizando assim a potencialidade de uma semente na
sintese equilibrada dos oito membros que também visam o Samadhi (Extase) e nele culminam.

O Yoga Preliminar também oferece a diretriz inicial, na mesma linha da frase
paradoxal de Krishnamurti de que “o primeiro passo ¢ o tltimo passo [...]” (KRISHNAMURTI,
[19--] apud BURNIER, 1992, p. 50), ou seja, o tempo psicoldgico pode ser relativo, mas “o que
importa ¢ a direcdo tomada com o primeiro passo” (BURNIER, 1992, p. 50), como comenta
Radha Burnier. Pois o primeiro passo ja deve ter em si a natureza do tltimo, nem que seja em
poténcia, como numa semente, para que ndo haja o risco de desvio da meta. Krishnamurti
também considera que “os meios determinam o fim” (KRISHNAMURTI, 1980, p. 21), pois, se

nao houver coeréncia entre os passos dados (os meios) e o fim almejado, ocorrerd um desvio

da meta, como se vera nas questdes éticas de Yama e Niyama.

4.2.1 Yama e Niyama: Etica Regulando o Emocional

O primeiro dos oito membros formais do Yoga-Siitra de Patafijali, conforme visto no
sitra YS, 11: 29 (PATANIJALI, 1996), é chamado de Yama (Autorrestricdes) e se refere a pratica
de cinco qualidades morais, a saber:

Autorrestri¢coes (Yama):

(1) Abstencao de Violéncia (4himsa);

(2) Abstencao de Falsidade (Satya);

(3) Abstencao de Roubo (4steya);

(4) Abstencdo de Incontinéncia (Brahmacarya);

(5) Abstencao de Cobiga (Aparigraha).

Patanjali define sucintamente as Autorrestri¢des (Yama) num sitra: “Os votos de
autorrestricdes compreendem abstencdes de violéncia [4himsa], de falsidade [Satya], de roubo
[Asteya], de incontinéncia [Brahmacarya) e de cobica [Aparigraha]”**® (PATANJALIL, 1996,
II: 30, p. 166).

408 «“Samadhi-bhavanarthah klesa-taniikara-narthas ca” (PATANJALIL 1996, II: 2, p. 110).
409 « Ahimsa-satyasteya-brahmacaryaparigraha yamah” (PATANJALI, 1996, II: 30, p. 166).
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Taimni € enfatico ao introduzir o tema ético e a necessidade de Yama e Niyama no
Réja-Yoga enquanto expressao do Yoga Superior, estabelecendo um discernimento preliminar
entre dois tipos de Yoga, um Superior e outro Inferior. A caracteristica do Yoga Superior ¢ a
sua elevada moralidade e disposi¢do para o bem, o que nem sempre estd presente no Yoga
Inferior. Em relacdo ao Inferior, ele considera que “um alto grau de moralidade nem sempre ¢
necessario a pratica do Yoga” (TAIMNI, 1996, p. 166), uma vez que esse nivel tem por objetivo,
essencialmente, a busca de poderes psiquicos e supranormais que podem atrair pessoas
geralmente egocéntricas ou vaidosas, ainda que inofensivas. Pode, porém, atrair outros ndo tao
inofensivos, e até uma terceira classe de yogis que usam os poderes para o mal e “t€ém poderes
de varias espécies desenvolvidos em alto grau, [...] tendéncia a crueldade, falta de escrapulos e
vaidade” (TAIMNI, 1996, p. 167), e ndo fazem parte do escopo deste trabalho.

Em contrapartida, Taimni também afirma que “na senda do Yoga Superior ¢ essencial
um alto grau de moralidade, [...] uma moralidade transcendente, baseada nas leis superiores da
natureza e organizada de modo a propiciar a liberagdo do individuo dos grilhdes da ilusdo e da
ignorancia” (TAIMNI, 1996, p. 167). Tais leis seriam como fatos da natureza ou verdades
descobertas pela Ciéncia do Yoga, testemunhadas ao longo de eras, e que se baseiam em “[...]
experiéncias e experimentos de uma linha ininterrupta de misticos, ocultistas, santos e sabios”
(TAIMNI, 1996, p. 10), Rsis, Mahatmas e Jivanmuktas que tém trilhado o Yoga Superior.

A primeira qualidade moral a ser praticada em Autorrestri¢oes (Yama) ¢ Ahimsa
(Abstencdo de Violéncia), geralmente traduzida como “ndo-violéncia” ou “inofensividade”.
Essa qualidade moral contempla todas as criaturas vivas, fundamentando-se no principio
subjacente da unidade da vida. Também se aplica ao pensamento, a palavra e a a¢ao, e inclui a
dieta lactovegetariana, como ja visto: a responsabilidade pela violéncia ndo recai somente sobre
quem mata diretamente o animal, mas em quaisquer atos violentos, “[...] sejam eles gerados
diretamente, indiretamente ou aprovados [...]” *'%(PATANIJALI, 1996, I1: 34, p. 186), conforme
Patafijali enfatiza no sitra YS, 1I: 34.

A segunda qualidade moral a ser praticada em Autorrestricoes (Yama) € Satya
(Abstengdo de Falsidade), geralmente traduzida como “veracidade”. O yogi deve vestir a
armadura de Satya (veracidade), que tem de ser praticada também em pensamento, palavra e
acdo. Segundo Taimni, “nenhuma ilusdo pode penetrar tal armadura” (TAIMNI, 1996, p. 171),
pois a mentira “[...] cria uma espécie de tensdo mental e emocional que nos impede de

harmonizar e tranquilizar nossa mente” (TAIMNI, 1996, p. 171).

410 «vitarka  himsadayah  krta-karitanumodita  lobha-krodha-moha-plirvaka ~ mrdru-madhyadhimatra
duhkhajfianananta-phala iti pratipaksa-bhavanam” (PATANJALI, 1996, II: 34, p. 186).
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A terceira qualidade moral a ser praticada em Autorrestricdes (Yama) ¢ Asteya
(Abstencdo de Roubo), geralmente traduzida como “ndo roubar”. Entretanto, Asteya ndo deve
ser interpretada apenas como ndo roubar, mas como absten¢do de todo tipo de apropriagdao
indébita, aplicando-se também a coisas menos tangiveis, mas vantajosas, como ganhar crédito
por coisas que nao se fez ou “[...] privilégios que de direito ndo lhe pertencam” (TAIMNI, 1996,
p. 171).

A quarta qualidade moral a ser praticada em Autorrestricdes (Yama) é Brahmacarya
(Abstencdo de Incontinéncia), geralmente traduzida como “castidade” ou “continéncia na
conduta sexual”. Taimni comenta que Brahmacarya (castidade) tem sido considerada como a
mais proibitiva das virtudes abrangidas por Yama e Niyama. “Muitos escritores ocidentais tém
tentado resolver o problema sugerindo uma interpretacdo liberal de Brahmacarya e
considerando-a ndo em termos de completa abstinéncia” (TAIMNI, 1996, p. 172), mas de
atividade moderada dentro dos lagcos matrimoniais. Esta parece ser uma diferenga marcante
entre 0 Yoga Preliminar e o Yoga Superior, como também em outras escolas de disciplina
progressiva*!!. Taimni entende que tal rentincia ndo necessita ser total ou repentina, 0 que nem
seria recomendavel, como foi visto no Yoga Preliminar, mas alerta: “Nao que seja impossivel
praticar o Yoga sem desistir inteiramente dessas coisas, mas o progresso do sadhaka esta fadado
a interromper-se num ou noutro estagio caso ele tente essas concessoes” (TAIMNI, 1996, p.
168).

Taimni ¢ enfatico ao considerar que “a pratica do Yoga superior requer completa
abstinéncia da vida sexual, ndo sendo possivel qualquer concessdo neste ponto [...], ndo apenas
na indulgéncia fisica, mas, inclusive, pensamentos e emogdes relacionados com os prazeres do
sexo” (TAIMNI, 1996, p. 172). Vivekananda parece ter sido ainda mais enfatico
(VIVEKANANDA, 1982, p. 68), e Sivananda chega a escrever um livro intitulado Practice of
Brahmacharya (A Pratica de Brahmacarya), cujo o foco ¢ este item, destacando que a chave
deste controle ¢ atentar para o fato de que o sexo comega na imaginagao (SIVANANDA, 1993,
p. 27 et seq). Os classicos como Vyasa (1988, p. 156) e Vacaspati (1988, p. 157) sustentam a
mesma posi¢do, bem como Sankara. (2006, p. 263). Talvez tais precaugdes, que se aplicam

particularmente as praticas avancadas do Yoga, fiquem mais claras quando se tratar adiante do

411 Talvez esta seja também a principal diferenca no budismo entre os votos do budista leigo no parsica ila e do
monge ou bhiksu. Segundo o Catecismo Budista, aprovado pela maioria das escolas de budismo da época, o parica
Sila é para leigos. Parece-se com as cinco restricdes de Yama no Yoga-Siitra e abrange os seguintes preceitos:
“‘Observo o preceito de me abster de destruir a vida dos seres. Observo o preceito de me abster de roubar. Observo
o preceito de me abster de relagdes sexuais ilegais. Observo o preceito de me abster da mentira. Observo o preceito
de me abster de embriagar-me.” [...] Esta prescri¢io aplica-se, naturalmente, aos leigos que ndo costumam
professar sendo os cinco preceitos. O bhiksu [monge] deve observar absoluto celibato.” (OLCOTT, 1983, p. 59).
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Prandayama ou Controle da Respiragdo e dos perigos do despertar prematuro de kundalini, a
energia criadora relacionada a sexualidade.

A quinta e ultima qualidade moral a ser praticada em Autorrestricdes (Yama) ¢
Aparigraha (Abstencdo de Cobica), geralmente traduzida como “auséncia de cobica” ou “nao-
possessividade” Significa, segundo Taimni, que o yogi deve limitar “suas posses e necessidades
ao minimo” (TAIMNI, 1996, p. 175), de modo a simplificar sua vida e eliminar desnecessarios
acimulos ou atividades requeridas para manté-los, fontes de constante perturbagdo da mente.

Essas cinco restri¢des morais sdo enfatizadas no siitra YS, 11: 31 (PATANJALI, 1996):
“Estes (0s cinco votos) independem de classe, lugar, tempo ou ocasido, e, estendendo-se a todos
os estagios, constituem o Grande Voto™'? (PATANJALIL, 1996, II: 31, p. 175).

O segundo dos oito membros formais do Yoga-Siitra de Patajali, ¢ chamado Niyama
(Observancias), conforme visto no sitra YS, I1: 29 (PATANJALI, 1996). Difere de Yama, que
trata de restrigdes morais ou proibitivas, na medida em que prescreve Observancias ou praticas
ativas na organizacao da vida do sadhaka ou praticante da disciplina do Yoga. As Observancias
(Niyama) prescritas sao:

(1) Pureza (Sauca);

(2) Contentamento (Samtosa);
(3) Austeridade (Tapas);

(4) Autoestudo (Svadhyaya);

(5) Entrega a Isvara (Deus) (ISvara-pranidhana).

Pataijjali define sucintamente as Observancias (Niyama): “Pureza, contentamento,
austeridade, autoestudo e autoentrega constituem as observancias™'? (PATANJALI, 1996, II:
32, p. 177). Assim, Niyama prescreve observancias que envolvem “praticas que devem ser
realizadas regularmente, dia apds dia.”, como descreve Taimni (1996, p. 177). As trés Gltimas
constituem o Kriya-Yoga (Yoga Preliminar) e j4 foram consideradas anteriormente. Resta tratar
das duas primeiras.

A primeira pratica de Observancias (Niyama) é Sauca, ou pureza, e se refere a uma
pureza relativa, ¢ ndo absoluta: se tudo ¢ permeado pela Divindade, nada poderia ser
absolutamente impuro. Como Taimni comenta, a pureza ¢ apenas “[...] funcional e relacionada
ao proximo estagio de evolugdo que a vida esta buscando seguir” (TAIMNI, 1996, p. 178). A

purificacao fisica ¢ relativamente mais facil porque depende principalmente da selecdo de

412 “J ati-desa-kala-samayanavacchinnah sarvabhauma maha-vratam” (PATANJALI, 1996, II: 31, p. 175).
413 “Sauca-samtosa-tapah-svadhyayeévara-pranidhani niyamah” (PATANJALI, 1996, II: 32, p. 177).
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alimentos sdttvicos para a dieta do yogi, e Taimni apenas repete o que ja foi mencionado sobre
dieta lactovegetariana e absten¢do de fumo e dlcool no Yoga Preliminar: “Carne, alcool e
muitos outros suplementos da dieta moderna tornam o corpo fisico completamente inttil para
a vida do Yoga” (TAIMNI, 1996, p. 179). Mais dificil ¢ a purificacdo dos pensamentos e das
emocodes, em que ele aconselha também o uso de mantras e oragdes, mas lembra que, com a
pratica constante e persistente, a exclusdo de pensamentos e emogdes improprios ou
indesejaveis vai gradualmente levando a sua substituicdo “[...] por outros de natureza mais
elevada e sutil” (TAIMNI, 1996, p. 179). Para essa substitui¢do, Patafijali sugere uma técnica
basica e geral até para a meditagdo: ndo se deve lutar contra o mal, sob pena de refor¢a-lo ao
lhe dar atencdo, mas substitui-lo pelo bem recorrendo a constante meditac¢do. Ele prescreve:
“Quando a mente ¢ perturbada por pensamentos improprios, a constante ponderagdo sobre os
opostos (é o remédio)”*'* (PATANJALI, 1996, II: 33, p. 185).

A segunda pratica de Observancias (Niyama) ¢ Samtosa, ou contentamento, e ¢
necessaria para se manter a mente numa condi¢do de equilibrio e equanimidade. Seu objetivo ¢
conquistar, por meio da vontade, da meditagdo e de outros meios, aquela paz que supera a
transitoriedade da ilusdo e da miséria. Mas Taimni lembra que sua conquista “¢ o resultado de
prolongada autodisciplina e de muitas experiéncias que implicam dor e sofrimento” (TAIMNI,
1996, p. 180), produzindo a capacidade de se manter satisfeito, em perfeita calma e serenidade,
independentemente do que possa acontecer exteriormente.

A terceira pratica de Observancias (Niyama) ¢ Austeridade (7apas), sendo seguida
pela quarta, que ¢ Autoestudo (Svadhyaya) e pela quinta, Entrega a I$vara (Deus) (ISvara-
pranidhana). Essas trés ultimas praticas constituem o Yoga Preliminar (Kriya-Yoga), como
comenta Taimni: “Posto que o desenvolvimento do tema da ‘autocultura’, na secdo Il dos Yoga-
Siitras, tem um carater progressivo, segue-se que o proposito desses trés elementos, em II-1, €
de natureza mais preliminar do que em II -32” (TAIMNI, 1996, p. 109). Portanto, da mesma
forma que Sankara (2006, p. 174), Taimni entende que esses trés ultimos elementos de Niyama,
ou Observancias, ainda que sejam os mesmos ja apresentados no Yoga Preliminar (Kriya-
Yoga), devem ser aperfeicoados no contexto de Niyama, em consonancia com o carater
progressivo de todos os elementos de Yama e Niyama demandados por Patanjali nos sitras
seguintes. O grau de perfei¢do a que pode chegar o pleno desenvolvimento dos elementos e das
virtudes correspondentes a Yama e Niyama ¢ mencionado nos sitras YS, II: 35-45. Usando

como exemplo a primeira virtude, referente a Absten¢ao de Violéncia (4himsa), ele diz:

44 “Vitarka-badhane-pratipaksa-bhavanam” (PATANJALI, 1996, II: 33, p. 185).
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“Estando (o yogi) firmemente estabelecido na ndo-violéncia, deixa de existir hostilidade em
(sua) presenga”*!'S (PATANJALI 1996, 1I: 35, p. 189).

Dessa forma, completam-se os elementos de Yama e Niyama que t€m por objetivo
eliminar as fontes de perturbacdo ou distracio da mente. Conforme Taimni comenta, tém
origem em “[...] distirbios emocionais resultantes de imperfeicdes de ordem moral na natureza

de um individuo” (TAIMNI, 1996, p. 214).

4.2.2 Asana, Pranayama e Pratyahara: Praticas Regulando o Fisico

O terceiro dos oito membros formais (arigas) ou partes do Yoga-Siitra de Patafijali é
chamado Asana (Postura), conforme visto no sitra YS, 1I: 29, significando uma posigdo
confortavel do corpo, que pode ser mantida por longo tempo: sugere imobilidade fisica que
auxilie a tranquilizar a mente para a medita¢do. Diz Patafjali: “A postura (deve ser) estavel e
confortavel”*'® (PATANJALI, 1996, II: 46, p. 200). Fica evidente que a énfase nas posturas
listadas por Vyasa e Vacaspati, comecando por padmasana, a tradicional postura do lotus,
refere-se a posturas voltadas para a meditagdo, que ¢ a meta dos membros finais do Raja-Yoga
de Patafijali. Como ressalta Vacaspati, “postura é o modo pelo qual alguém senta™!”
(VACASPATI, 1988, p. 170). Sankara também considera que a postura favorita ¢ “[..] aquela
congenial para aquele que senta™!'s (SANKARA, 2006, p. 274). O Hathayogapradipika,
classico do Hatha-Yoga, descreve pelo menos quinze Asanas (Posturas) principais, nem todas
sentadas, embora mencione ainda a existéncia de oitenta e quatro Asanas (Posturas) ensinadas
por Siva (SVATMARAMA, 2012, p. 12-15). Nio ¢ a intencio deste trabalho detalhar o tema
das diversas Posturas (4sanas), pois esta parece ser a énfase do Hatha-Yoga, como considera
Vivekananda: “Esta por¢cdo do Yoga ¢ um pouco similar ao Hatha-Yoga, que se ocupa
inteiramente com o corpo fisico; seu objetivo € tornar o corpo fisico muito forte [...] e, afinal,
[suas praticas] ndo levam a muito crescimento espiritual™*!® (VIVEKANANDA, 1982, p. 20).

B. K. S. Iyengar considera importante a sequéncia dos membros, como € visto, e chega

a afirmar que praticar Asanas ou Posturas sem os membros anteriores (Yama e Niyama) como

45 “Ahimsa-pratisthayam tat-samnidhau vaira-tyagah” (PATANJALI, 1996, II: 35, p. 189).

46 “Sthira-sukham asanam” (PATANJALI, 1996, II: 46, p. 200).

417 «“posture is the way in which one sits” (VACASPATI, 1988, p. 170).

418 <[] the one specially congenial to a sitter” (SANKARA, 2006, p. 274).

419 “This portion of the Yoga is a little similar to the Hatha-Yoga which deals entirely with the physical body, its
aim being to make the physical body very strong [...] and, after all, [its practices] do not lead to much spiritual
growth” (VIVEKANANDA, 1982, p. 20).
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fundamentos do carater “[...] € mera acrobacia”**°(IYENGAR, B, K. S., 2000, p. 57). Taimni
também reconhece que, além dos inegéaveis beneficios da pratica de Asanas (Posturas) para a
saude, Patafijali indica essa pratica como meio adicional para se “adquirir aptiddo para a pratica
de pranayama, como resultado da regulagem apropriada das correntes pranicas [ou de
vitalidade] no corpo” (TAIMNI, 1996, p. 203). Isso faz sentido, dado que a doenga ¢
considerada, por Patanjali, como o primeiro obstaculo a concentra¢do da mente no sitra YS, I:
30 (PATANJALIL, 1996). Assim, o praticante comega a conformar o corpo para preencher os
requisitos para o membro seguinte na sua ciéncia do Yoga, bem como tentar evitar causas de
distragdo que tenham origem fisica. Taimni considera que o ideal na pratica de Asana seria *[...]
a combinagdo de imobilidade e relaxamento. Somente entdo ¢ possivel esquecer totalmente o
corpo [...] enquanto a aten¢do do yogi esta focalizada em sua mente” (TAIMNI, 1996, p. 201).
Considera também que, embora o espago de tempo seja meramente indicativo em alguns livros
de Hatha-Yoga, uma determinada Postura (4sana) é considerada dominada quando pode ser
mantida, “[...] estavel e facilmente, por quatro horas e vinte minutos” (TAIMNI, 1996, p. 201).

O quarto dos oito membros formais do Yoga-Siutra de Patafijali, ¢ chamado
Prandayama, geralmente traduzido como “Controle da Respiragdo”, conforme visto no
sitra YS, 1I: 29 (PATANJALI, 1996), mas significa muito mais. Na verdade, Pranayama
utiliza-se do controle da respiracdo com exercicios que comegam com a mera respiragao
profunda e depois desenvolvem a respiracdo ritmada com eventual reten¢ao do ar. O objetivo é
chegar ao controle do prana, a energia vital que anima o corpo fisico.

Assim, Patanjali define preliminarmente Pranayama: “Isto tendo sido (realizado),
segue-se prandyama, que ¢é a cessagdo de inspiragdo e expiragdo™?! (PATANJALIL 1996, II:
49, p. 204). Entretanto, Taimni alerta que Prandyama nao ¢ “[...] apenas uma forma de
regulagdo da respiracdo [...]” (TAIMNI, 1996, p. 205), uma vez que prana nao ¢ a propria
respiracdo, mas “a forca vital que mantém as atividades do corpo fisico” (TAIMNI, 1996, p.
205). Além disso, ¢ também um elo de natureza psicofisica que liga ou combina em si mesma
“[...] as qualidades essenciais, tanto de matéria como de consciéncia, sendo assim capaz de
servir como um instrumento para suas agoes e reagoes reciprocas” (TAIMNI, 1996, p. 204).

O prana flui pelos nadis ou canais sutis do veiculo de prana, que é conhecido como
pranamayakosa. Esse veiculo ¢ mais sutil que o corpo fisico e o interpenetrando e sendo,

praticamente, a contraparte ou modelo deste corpo fisico denso; pelos nadis “[...] fluem as

420 “Practice of asanas without the backing of yama and niyama is mere acrobatics” (IYENGAR, B, K. S., 2000,
p. 57).
421 “Tasmin sati §vasa-pra$vasayor gati-vicchedah pranayamah” (PATANJALI, 1996, II: 49, p. 204).
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correntes do prana” (TAIMNI, 1996, p. 205) para cada parte do corpo e seus o6rgdos. Embora
Leadbeater alerte sobre o perigo da atualizagdo prematura de kundalinit (LEADBEATER, 1974,
p. 100 ef seq.), ele testemunha que somente quando essa energia de kundalini, relacionada ao
poder generativo, desperta e se desloca de modo ascendente ¢ que realmente os cakras ou
centros de percepg¢do sutil sdo postos em plena atividade. Tal deslocamento da kundalini ou
fogo serpentino, como também ¢ conhecida, deve ocorrer ascendendo pelo principal nadr
central (na contraparte sutil da medula espinhal), chamado susumnd, a partir da base da coluna
onde usualmente esta adormecida ou em forma potencial no ser humano comum. Assim se
originam os siddhis (poderes paranormais) dos yogis, conforme enumerados na terceira parte
do Yoga-Siitra chamado “Vibhiiti Pada.”

Taimni faz a importante consideracdo de que o verdadeiro e mais avangado
Pranayama (Controle da Respirac¢do) ¢ o da quarta espécie, relacionado a kevala kumbhaka,
mencionando o sitra YS, II: 51: “O pranayama que vai além da esfera do interno e do externo
é a quarta (variedade)”*?> (PATANJALI, 1996). Sobre as modalidades anteriores*?*, de caréter

mais preparatorio, ele comenta:

O que se verifica no decorrer dessas praticas — como as correntes pranicas sao
usadas para despertar kundalini, como kundalini ativa os cakras no susumna
—ndo ¢ mencionado por Patafjali, pois todas essas coisas de natureza pratica,
carregadas de possibilidades perigosas, sdo ensinadas pessoalmente pelo guru
[Mestre] ao cela [discipulo] (TAIMNI, 1996, p. 210).

E Taimni ainda justifica que Patafijali sempre trata de principios gerais, “[...] deixando
de lado instrucdes relativas a detalhes praticos” (TAIMNI, 1996, p. 210). Tais afirmativas
parecem ser também corroboradas por Vivekanada, que comenta o sitra YS, II: 50
(PATANIJALLI, 1996), sobre a modalidade anterior: “O resultado deste Pranayama é Udghdata,
despertando kundalini”*** (VIVEKANANDA, 1982, p. 215), e por Sivananda: “Por meio de
Kevala Kumbhaka, o saber de Kundalini desperta™?’ (SIVANANDA, 1997, p. 83).

422 “Bahyabhyantara-visayaksept caturthah” (PATANJALIL, 1996, 11: 51, p. 209).

423Um resumo destas trés modalidades anteriores de Prandyama que sio mencionadas por Taimni é: (1) Respiragdo
Profunda é um o6timo exercicio para a satude; (2) Respiracdo Alternada pelas duas narinas tende a remover a
congestdo e purificar os canais de prana chamados nadis. Estas duas primeiras modalidades sdo preparatorias e
ndo oferecem risco para aqueles que levam uma vida regulada e sem excessos; (3) A Respiracdo com Retengao
Ritmada constitui a terceira modalidade onde o pranayama ou controle da respiragdo realmente inicia e a
prudéncia comeca a ser necessaria, pois, como Taimni comenta: “A reten¢do da respiracdo, denominada
tecnicamente de kumbhaka, afeta o fluxo das correntes pranicas de uma maneira muito notavel e fundamental
[...]” (TAIMNI, 1996, p. 206-207).

424 «“The result of this Pranayama is Udghata, awakening the kundalini”*** (VIVEKANANDA, 1982, p. 215).

425 “Through Kevala Kumbhaka, the knowledge of Kundalini arises™*?* (SIVANANDA, 1997, p. 83).
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Também os cléssicos, como Vacaspati, o fazem de forma coerentemente discreta e
indireta, observando, talvez, o carater de sigilo esotérico alegado por Taimni (1996, p. 210), ou
seja, sem mencionar diretamente kundalini, mas mencionando que o Pranayama produz a
maestria sobre “os poderes conhecidos como prana e apana”**® (VACASPATI, 1988, p. 175).
Da mesma forma, Sankara faz mengao em varias passagens*?’ (SANKARA, 2006, p. 275-277),
pois ¢ sabido que pelo dominio destes dois tipos de pranas se desperta a kundalini, como
também explicita Sivananda: “Pela conquista da citada unido de Prana e Apana o yogi alcanga
a perfei¢do no Yoga, desperta Kundalini e bebe o néctar da Imortalidade” **¥(SIVANANDA,
1976, p. 127).

Desse modo, Taimni alerta que a respiragdo profunda e a alternada ndo sio perigosas,
mas que o verdadeiro Pranayama comega quando a respiragao € interrompida por algum tempo
entre a inspiracdo e a expiracdo, o que ¢ chamado tecnicamente de kumbhaka; sua pratica
avancada “[...] desperta kundalini, mais cedo ou mais tarde. Isto pode ser feito com seguranca
somente ap6s o desejo pela satisfagdo sexual ter sido completamente dominado e eliminado”
(TAIMNI, 1996, p. 207). Talvez neste contexto fique mais clara a exigéncia de Brahmacarya
(castidade) como uma restrigdo mencionada em Autorrestrigdes (Yama). Isso ¢ enfaticamente
confirmado por Vivekananda: “Tem de haver perfeita castidade em pensamento, palavra e agao;
sem ela, a pratica de Raja-Yoga ¢é perigosa e pode conduzir a insanidade™?
(VIVEKANANDA, 1982, p. 68), como também corrobora Sivananda: “Brahmacarya ¢ a Ginica
chave para abrir Susumna e despertar Kundalini”*° (SIVANANDA, 1993, p. 49). Leadbeater
chega a dizer que o proprio risco de morte ¢ o dano mais leve, porque pode ainda afetar os
veiculos superiores acarretando transtornos perdurdveis para reencarnagdes seguintes
(LEADBEATER, 1974, p. 100 et seq.). Portanto, Taimni reitera que a técnica de kevala
kumbhaka “[...] propicia completo controle sobre o prana [...]. Esta ciéncia ¢ um segredo
estritamente guardado, que somente um cela [discipulo] propriamente qualificado pode
aprender de um guru propriamente qualificado” (TAIMNI, 1996, p. 207), devendo evitar seguir

conselhos de yogis imaturos ou excessivamente confiantes. Também o Hatha-Yoga-Pradipika

426 “The powers known as prana and apana” (VACASPATI, 1988, p. 175).

47 Qankara chega a detalhar a descrigdo do movimento de inalagdo (Svdsa), que estd associado a corrente
descendente (apana), em contraposicdo ao movimento de exalacdo (prasvasa), que esta associado a corrente
ascendente (prana) (SANKARA, 2006, p. 275-277).

428«por el logro de la citada unién de Prana y Apana el Yogui alcanza la perfeccion en Yoga, despierta al Kundalini
y bebe el néctar de la Inmortalidad” (SIVANANDA, 1976, p. 127).

429 “There must be perfect chastity in thought, word and deed; without it the practise of Raja-Yoga is dangerous,
and may lead to insanity” (VIVEKANANDA, 1982, p. 68).

430 “Brahmacarya is the only key to open the Susumna and awaken Kundalini” (SIVANANDA, 1993, p. 49).
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afirma: “Kundalini-sakti, que dorme acima de kanda, dé libertacdo ao yogi e escraviddo ao
ignorante”*! (SVATMARAMA, 2012, I11: 107, p. 56).

Com isso, pode-se compreender melhor, portanto, o contexto destes sitras: “A partir
disso, desaparece o que encobre a luz”**? (PATANJALI, 1996, II: 52, p. 210), “[...] e a mente
fica preparada para a concentracio”? (PATANJALI, 1996, 1I: 53, p. 211), ou seja, abre-se o
caminho para o Yoga Interno.

O quinto dos oito membros formais do Yoga-Siitra de Patafijali ¢ chamado Pratyahara
(Abstragio), conforme visto no sitra YS, II: 29 (PATANJALI 1996), referindo-se a abstragio
dos sentidos que tendem a chamar a mente para o exterior. A abstracdo tem sido comparada,
por analogia, a0 movimento da tartaruga que se recolhe para dentro de sua casca. Patafijali a
define sucintamente: “Em pratyahdara, ou abstragdo, ¢ como se os sentidos imitassem a mente,
retirando-se dos objetos”** (PATANJALI, 1996, 1I: 54, p. 211). Taimni considera que para
conquistar sucesso na pratica do Yoga ¢ preciso perceber que todas as partes do Yoga estdo
interligadas, de modo que o sucesso em cada estagio depende de até que ponto de perfeicao
foram conquistados os membros anteriores. Portanto, depois de Pranayama (Controle da
Respiragdo) torna-se possivel conquistar a Abstracdo dos sentidos (Pratyahara) de modo
voluntario, pois “a mente ndo ¢ influenciada por nenhum objeto de atragdo do mundo exterior”
(TAIMNI, 1996, p. 213). Patafjali também confirma tal conquista no sitra seguinte: “Segue-
se entdo o completo dominio dos sentidos”*** (PATANJALI, 1996, 1I: 55, p. 214).

Completa-se, com este quinto membro do Yoga de Patafijali, o chamado Bahiranga
(Yoga Externo), supondo-se que tenham sido eliminadas sistematicamente, pelos cinco
membros anteriores, as possiveis causas de distragdo de origem emocional ou fisica. Entdo, o
aspirante ¢ considerado realmente capacitado para a futura pratica da meditacdo em Antaranga

(Yoga Interno).

4.3 A MEDITACAO E O YOGA INTERNO

O wuso da palavra meditacio tem se difundido popularmente e adquirido,
concomitantemente, as mais diversas conotagdes, podendo abranger todo o Yoga Interno. Em

seu Astanga-Yoga, ou método de oito membros ou partes, Patafjali refere-se aos ultimos trés

41 “Kundalini-$akti, who sleeps above the kanda, gives liberation to Yogin-s and bondage to the ignorant”
(SVATMARAMA, 2012, III: 107, p. 56).

B2 “Tatah ksiyate prakasavaranam” (PATANJALI, 1996, II: 52, p. 210).

43 “Dharandsu ca yogyata manasalh” (PATANJALI, 1996, 11: 53, p. 211).

434 «“Sya-visayasamprayoge citta-svariipanukara ivendriyanam pratyaharah” (PATANJALIL, 1996, II: 54, p. 211).
5 “Tatah parama vasyatendriyanam” (PATANJALI, 1996, I1: 55, p. 214).
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membros como o Yoga Interno (Antaranga), a saber: Dharana (Concentragdo), Dhyana
(Contemplagdo) e Samddhi (Extase), como foi traduzido no sitra YS, 1I: 29 (PATANJALI
1996), e os considera conjuntamente no sitra YS, 1II: 4 (PATANJALI, 1996), com estas
palavras: “Os trés em conjunto constituem samyama”*° (PATANJALI, 1996, 111: 4, p. 225).
Todos esses termos tém sido frequentemente confundidos e chamados, popularmente, de

meditacgdo, dai a necessidade de usar e definir os termos técnicos mencionados acima.

4.3.1 A Meditaciao segundo o Yoga-Sitra

O sexto dos oito membros formais do Yoga-Siitra de Patafijali ¢ chamado Dharana
(Concentragdo), conforme visto no sitra YS, 1I: 29 (PATANJALIL 1996), mas é também o
primeiro membro do Yoga Interno (Antaranga). Dharand é a capacidade de concentrar a mente
voluntariamente no objeto escolhido para a concentragdo. Patanjali define Dharana
(Concentragdo), como segue: “Concentragdo [Dhdarand] é o confinamento da mente dentro de
uma area mental (objeto da concentracdo)”*” (PATANJALI, 1996, I1I: 1, p. 217). A tarefa que
corresponde a esse membro consiste essencialmente, como comenta Taimni, em “[...] manter a
mente continuamente atenta em relacdo ao objeto e trazé-lo de volta imediatamente, tdo logo a
conexao interrompa-se” (TAIMNI, 1996, p. 219). Em outras palavras, para que se possa atingir
o estado seguinte, de Contemplacdo (Dhyana), é necessario vencer as iniumeras formas de
distracdo (viksepa) da mente e suas projecdes que constituem o obstaculo, como € sugerido nas
técnicas opcionais examinadas mais adiante.

Taimni considera que as distragdes de origem externa, ou seja, fisicas ou emocionais,
j& foram vencidas no treinamento do Yoga Externo (Bahiranga), e que ‘“somente nestas
condigdes € possivel a pratica exitosa de dharana, dhyana e samadhi” (TAIMNI, 1996, p. 217).
Para vencer viksepa, ou seja, as distragdes mentais de origem interna, Patanjali indica pelo
menos as nove técnicas.

O sétimo dos oito membros formais do Yoga-Siitra de Patafijali, ¢ chamado Dhyana
(Contemplagdo), conforme visto no siitra YS, 1I: 29 (PATANJALI, 1996), mas é também o
segundo membro do Yoga Interno (Antaranga). Conquista-se a Contemplagcdo (Dhyana)
quando a Concentragdo (Dharana) for tdo perfeita que ndo exista mais nenhuma distracdo
mental, mas somente o fluxo continuo da mente para o objeto escolhido para a concentracao.

Patanjali define Dhyana (Contemplagdo) como: “Fluxo ininterrupto (da mente) na direcdo do

6 “Trayam ekatra samyamah” (PATANJALIL 1996, 111: 4, p. 225).
7 “Desa-bandhas cittasya dharana” (PATANJALIL 1996, 111: 1, p. 217).
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objeto (escolhido para meditacdo) é contemplagdo [Dhyana]”*® (PATANJALI, 1996, 111: 2, p.
219).

E provavel que Patafijali tenha redigido somente o siitra acima a respeito de
Contemplacdo (Dhyana) porque este se caracteriza apenas como um membro intermediario
para o atingimento do Extase (Samacdhi). No entanto, representa um marco dificil de conquistar
nesta senda do Yoga, pois o ser humano comum ja tem dificuldades significativas no membro
anterior, Concentragao (Dharana).

Comentando sobre a Contemplacao (Dhyana), Vacaspati prefere citar um fragmento
do Purana: “Meditacdo [Dhyana] é a continuidade da unidirecionalidade com referéncia ao
esforco para compreensdo dirigido a qualquer objeto, havendo auséncia de desejo para
compreender qualquer outro objeto naquele momento™3° (PURANA apud VACASPATI,
1988, p. 180).

Para ultrapassar essa Contemplagdo (Dhyana) e alcancar o Extase (Samadhi), oitavo e
ultimo membro para a concentragdo da mente, ¢ ainda necessario vencer um ultimo obstaculo:
a sutil subjetividade da propria mente, como definido por Patajjali: “A mesma (contemplagdo),
quando hé consciéncia somente do objeto de meditacdo e ndo de si mesma (a mente), ¢
samadhi”*** (PATANJALI, 1996, I1I: 3, p. 221). Portanto, a concentracio da mente necessita
ser tao perfeita que se dissolva, pelo menos temporariamente, o relacionamento sujeito-objeto.
Entdo, como comenta Taimni, torna-se “[...] possivel conhecer a mais intima natureza de um
objeto de meditagdo pela fusdo da mente com ele” (TAIMNI, 1996, p. 222). Entretanto, todo o
processo de controle da mente, que culmina no Extase (Samddhi), comega preliminarmente com

o controle das distragdes ou projecdes da mente (viksepas).

4.3.2 Técnicas opcionais para remover os obsticulos e reverter viksepa

Para remover os obstaculos mencionados acima, Patafijali indica pelo menos oito

44

técnicas preliminares, aparentemente alternativas ou opcionais**!, segundo as preferéncias e os

temperamentos de cada aspirante ou praticante (s@dhaka) no caminho do Yoga. Essas técnicas

B8 “Tatra pratyayaikatanata dhyanam” (PATANJALI, 1996, 111: 2, p. 219).

439 “Meditation [Dhyana] is the continuance of one-pointedness with reference to the effort of understanding
directed to any object, there being absence of desire to understand anything else at the time” (PURANA apud
VACASPATI, 1988, p. 180).

440 «“Tad evarthamatra-nirbhasam svariipa-$tinyam iva samadhih” (PATANJALI, 1996, I1I: 3, p. 221).

41 Tendo em vista, por exemplo, o carater do siitra YS, I: 39: “Ou pela meditagdo que se desejar”, no original:
“Yathabhimata-dhyanad va” (PATANJALIL 1996, I: 39, p. 83).
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visam reverter a tendéncia a projecdo (viksepa) da mente para o exterior e estdo contidas nos
sitras YS, 1: 32-39 (PATANJALI, 1996, p. 76-83).

A primeira técnica opcional enumerada por Patafjjali com essa finalidade ¢ apresentada
no sutra YS, I: 32: “Para remover esses obstaculos, (deveria haver) a pratica constante de uma
verdade ou principio™*? (PATANJALI, 1996, I: 32, p. 76). Os autores diversificam ou
divergem muito as tradugdes deste sitra. A dificuldade parece girar em torno da tradugdo da
palavra sanscrita tattva — “[...] propria esséncia, verdadeira natureza, verdade, realidade,
principio [...]”** (MACDONELL, 1954, p. 105), variando, por exemplo, na tradugdo de
Prasada: “Habituar-se a uma Verdade (Deus)™*** (PATANJALI, 1996, 1988, I: 32, p. 55-57);
ou de Codd (1975): “A aspiragdo firme e a devogdo a um ideal superardo estes obstaculos™43
(PATANIJALI, 1996, 1975, I: 32, p. 68); ou, ainda, no comentario de Vivekananda: “Fazer a
mente tomar a forma de um objeto por algum tempo”**® (VIVEKANANDA, 1982, p. 148). Em
qualquer caso, parece que Mehta resumiu bem a ideia geral subjacente a este sitra: “A remogao
destes obstaculos demanda atencdo unidirecionada” (MEHTA, 1995, p. 44), pois a intengdo de
Patafijali ¢ justamente superar a distragdo ou dispersdo mental causada por viksepa.

A segunda técnica opcional indicada por Patafijali para superar viksepa, ¢ apresentada
no sutra: “A mente torna-se clara pelo cultivo de atitudes de cordialidade, compaixao, alegria
e indiferenca diante da felicidade, miséria, virtude e vicio, respectivamente™**’ (PATANJALI,
1996, I: 33, p. 77). Pelo menos quatro autores consagrados enfatizam a palavra

“respectivamente”*48

, como fica evidente no cldssico comentario de Vyasa: “Cordialidade em
relacdo a todos aqueles que se encontram usufruindo o prazer; compaixdo em relacdo aqueles
que se encontram sofrendo com a dor; complacéncia em relacdo aqueles que sdo virtuosos; e
indiferenca aos viciosos™*° (VYASA, 1988, p. 59-60). Taimni enfatiza a importancia de que o
aspirante ao Yoga ndo demonstre qualquer rea¢do de desaprovagdo aos viciosos, pois iSsO

poderia acarretar 6dio, mas o aspirante também nao pode ser complacente, pois estimularia o

vicio, lhe restando apenas manifestar indiferenga ao vicio. A observancia da regra contida neste

442 «“Tat-pratisedhartham eka-tattvabhyasah” (PATANJALI, 1996, I: 32, p. 76).

443 <[] very essence, true nature, truth, reality, principle [...]” (MACDONELL, 1954, p. 105).

444 “Habituation to one Truth” (PATANJALI 1996, 1988, I: 32, p. 55). Segundo Vyasa: “Uma Verdade.”, no
original “One truth” (VYASA, 1988, p. 55-56). Segundo Vacaspati: “Uma Verdade é Deus, porque esse é o
contexto.”, no original: “The one truth is God, because that is the context” (VACASPATI, 1988, p. 57).

445 «“La aspiracion firme y la devocion a un ideal, superaran estos obstaculos” (CODD, 1975, 68).

446 «“Making the mind take the form of one object for some time” (VIVEKANANDA, 1982, p. 143).

447 “Maitri-karuna-muditopeksanam  sukha-duhha-punyapunya-visayanam bhavanata citta-prasaidanam”
(PATANIJALI, 1996, I: 33, p. 77).

448 Neste caso, Taimni, Vivekananda, Prasada e Prabhavananda, conforme consta na bibliografia.

449 “Friendliness towards all those who are found in the enjoyment of pleasure; compassion to those who are
suffering from pain; complacency towards those who are virtuous; indifference towards the vicious” (VYASA,
1988, p. 59-60).
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siitra possibilita a clarificacdo da mente e “[...] a remocao de uma das causas de perturbacao
mental do principiante” (TAIMNI, 1996, 79) quanto aos seus relacionamentos. Do contrario,
viksepa continuara a dificultar sua pratica do Yoga.

A terceira técnica opcional estd contida no sitra YS, I: 34: “Ou pela expiracao e
retengdio da respiracdo”™® (PATANJALI, 1996, I: 34, p. 79). Trata-se de técnicas preliminares
de respiragdo que visam favorecer um sistema nervoso forte e tranquilo, vencendo a languidez.
Taimni esclarece, porém, que ndo se trata ainda de Pranayama (Controle da Respiragdo) — visto
no siitra YS, 11: 49-53 (PATANJALL 1996), mas de “[...] praticas preliminares que tém apenas
um objetivo limitado: a purificagcdo dos nadis (nadi suddhi) [...], que se situam mais ou menos
entre a respiragdo profunda e o Pranayama* ' propriamente dito” (TAIMNI, 1996, p. 79).

A quarta técnica opcional para superar viksepa diz: “A ativagdo dos sentidos
(superiores) também ajuda a estabelecer firmeza na mente”*> (PATANJALI, 1996, I: 35, p.
80). Parece corresponder ao que se chama atualmente de percep¢ao extrassensorial, algo que o
classico comentario de Vyasa complementa e justifica: “As atividades dos sentidos superiores
aparecem causando a estabilidade da mente, destroem a divida e se transformam na entrada
daquele estado de poder cognitivo chamado transe (Samadhi)™** (VYASA, 1988, p. 61).
Obviamente, ¢ uma técnica apropriada para aqueles aspirantes que ja tém predisposi¢do para
despertar os poderes psiquicos, mas Vachaspati alerta que isso ¢ apenas um meio para
conquistar uma reversao inicial da projecdo (viksepa) da mente; tais poderes psiquicos ou
superfisicos ndo devem se tornar um fim em si mesmos: “Eles ndo ajudam no atingimento do
estado de absoluta liberdade”** (VACASPATI, 1988, p. 62).

Na sequéncia, a quinta técnica opcional para superar viksepa ¢é: “Também (através de
estados experimentados interiormente) serenos ou luminosos™ (PATANJALI, 1996, I: 36, p.
80). Taimni comenta que este sitra, € o anterior, podem estar associados a praticas com o som,
mantras, Laya-Yoga etc., e o principiante podera perceber preliminarmente em seu interior luz,
estados de serenidade ou completa paz. Alerta, no entanto, que “muitas pessoas comegam a usa-

las como um narcotico e uma fuga das tensodes e pressoes do dia a dia” (TAIMNI, 1996, p. 81).

430 “Prgcchardana-vidharanabhyam va pranasya” (PATANJALI 1996, I: 34, p. 79).

41 Portanto, talvez esteja relacionada ou seja similar 4 técnica budista de Anapanasati que apenas desenvolve a
plena aten¢@o na respiracdo, parte da técnica geral de plena atengdo para desenvolvimento da visdo interior ou
Vipassana (SILVA; HOMENKO, 1999, p. 88 ef seq.).

452 “VVisayavati va pravrttir utpanna manasah sthiti-nibandhani” (PATANJALIL, 1996, I: 35, 80).

453 “The Higher sense-activities appearing cause the steadiness of mind, destroy doubt and become the entrance to
that state of cognitive power which is called trance (Samadhi)” (VYASA, 1988, p. 61).

454 “They do not help in the attainment of the state of absolute freedom” (VACASPATI, 1988, p. 62).

435 “Visoka va jyotismati?” (PATANJALIL, 1996, I: 36, p. 80).
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Se adotadas dessa forma, tais praticas poderiam tornar-se um obstaculo adicional, ao invés de
liberta-las de viksepa.

A sexta técnica opcional estd no sitra seguinte: “Também a mente fixada naqueles que
estdo livres de apego (adquire firmeza)”*® (PATANJALI, 1996, I: 37, p. 81). Taimni comenta
como Patafijali recomenda a medita¢ao sobre uma virtude manifestada ou corporificada em uma
personalidade humana, seja um mestre (Mahatama ou Homem Perfeito) ou uma das
Encarnagdes Divinas. Afirma ser isso preferivel a meditagdo numa virtude abstrata, pois, tendo
como objeto uma virtude manifestada, a pratica da meditacdo aumenta no meditante o poder de
atracdo dessa virtude e, particularmente, por se tratar de uma personalidade humana, “[...] pde-
nos em sintonia com ela e acarreta um fluxo de forca e influéncia que acelera nosso progresso”
(TAIMNI, 1996, p. 81).

A sétima técnica opcional indicada por Patafjjali é: “Também (a mente) apoiada em
conhecimentos obtidos durante o sono, com ou sem sonhos (adquire firmeza)’*’
(PATANIJALI, 1996, I: 38, p. 82). Taimni comenta que ndo é ao sonho comum, com suas
imagens caoticas, nem ao sonho sem sonhos que Patafjali faz referéncia neste siitra, mas aos
planos ou mundos sutis (lokas) nos quais eles ocorrem, pois, “é possivel, com treinamento e
praticas especiais, trazer para o cérebro fisico uma memoria de experiéncias tidas nesses
mundos mais sutis, correspondentes aos estados de svapna e nidra” (TAIMNI, 1996, p. 83). E
esse tipo de transferéncia de conhecimento para o estado de vigilia (jagrat), no mundo fisico,
que propicia um método de superar a condi¢do de viksepa.

Finalmente, a oitava técnica opcional indicada por Patafijali para superar viksepa esta
no siitra YS, I: 39: “Ou pela meditagio que se desejar**® (PATANJALI, 1996, I: 39, p. 83).
Talvez nessa, mais do que em qualquer outra das técnicas sugeridas, o carater opcional se

7459 ¢ “também” aparecem em quase todos os oito sitras desta

evidencie, mas as palavras “ou
série. Como ja visto parcialmente, a meditagdo, que comega na concentragdo, ¢ a técnica mais
geral indicada por Patafjali, tendo sido sugerida até para reversdo das aflicdes (klesas), como
explicito no sitra YS, 1I: 11 (PATANJALI, 1996, 1I: 11, p. 130): “Suas [dos klesas]

modificagdes ativas devem ser suprimidas pela meditagdo™*°,

436 “Vita-raga-visayam va cittam” (PATANJALI, 1996, I: 37, p. 81).

47 “Syapna-nidra-jianalambanam va” (PATANJALI, 1996, I: 38, p. 82).

438 “Yathabhimata-dhyanad va” (PATANJALIL 1996, I: 39, p. 83).

439 Na tradugiio de Swami Vivekananda, bem como de Rama Prasada, chega a aparecer quatro vezes, iniciando os
sttras de YS, 1: 36 a YS, I: 39 (VIVEKANANDA, 1982, p. 155-156; PRASADA, 1988, p. 61-65).

40 “Dhyana-heyas tad-vrttayah” (PATANJALIL 1996, 11: 11, p. 130).
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Taimni enfatiza, como implicito no sitra YS, I: 39 (PATANIJALLI, 1996, p. 83), que o
método a ser escolhido para vencer os obstaculos e reverter viksepa deve “[...] estar de acordo
com o temperamento do praticante” (TAIMNI, 1996, 83), pois assim ele ¢ auxiliado pela sua
atracdo natural pelo objeto da meditagdo. Exemplifica afirmando que, se o praticante tiver
tendéncia clarividente, podera preferir a técnica sugerida no sitra YS, I: 38 (PATANJALI,
1996, p. 82), e talvez também no YS, I: 35 (PATANJALI, 1996, p. 80), que também lhe ¢ 1til.
Se tiver temperamento emocional, provavelmente preferira a técnica sugerida no YS, I: 37
(PATANIJALI, 1996, p. 81), e assim por diante. Alerta, porém, que, embora seja admissivel
uma pequena experimentacao preliminar para selecionar o método, ndo deve se tornar habitual
a troca de métodos um apds outro, “[...] pois isso agravara o mal que se procura curar”
(TAIMNI, 1996, p. 84).

Talvez se possa dizer que ainda hd uma nona técnica opcional*®!, a qual ja fora
mencionada em contexto anterior por Patanjali, e que ndo se deve omitir, posto que
provavelmente seja a mais poderosa e pode levar diretamente ao Samdadhi (PATANJALI, 1996,
I: 23, p. 54). Trata-se da autoentrega a Deus (Isvara-pranidhana), que também é sugerida por
Patafijali com o uso de mantras para meditagdo, particularmente o pranava, ou seja, a silaba
sagrada ou mantra “om” (PATANJALI, 1996, I: 27, p. 60). Entretanto, para tal finalidade, no
¢ suficiente a sua mera repeticao (japa), mas também enfatizar a profunda meditagdo em seu
significado, como no sutra YS, I: 28: “Sua constante repeticdo e meditacdo sobre seu
significado™¢? (PATANJALI, 1996, I: 28, p. 64).

Uma vez vencida a projecdo ou distracdo da mente (viksepa) por alguma dessas
técnicas, o método de Patafijali considera que a Concentragdo (Dharana) foi aperfeigoada e que
a Contemplacdo (Dhyana) pode ser alcangada, ou seja, se pode chegar a uma concentracdo sem
interrupgdes ou distragdes. Pelo aperfeicoamento da contemplagdo, e vencendo até a propria
subjetividade da mente, alcanca-se o Samadhi (Extase), que representa uma concentracio
perfeita ou o completo dominio da mente. Embora o “[...] samadhi seja apenas uma fase
avancada de dhyana, e ndo uma nova técnica” (TAIMNI, 1996, p. 223), ele abre portas para um

novo caminho.

461 Na verdade, considerando a ordem em que ¢ apresentada no Yoga-Siitra, Taimni considera que a primeira e a
mais eficiente técnica que Patanjali indica para superar a condi¢do de viksepa ou distracdo da mente “¢ japa
[repeti¢do], de pranava [a palavra sagrada om], e a meditac@o sobre seu significado.” (TAIMNI, 1996, p. 63).

42 “Tuijapas tad-artha-bhavanam” (PATANJALIL 1996, 1: 28, p. 64).
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4.4. A FENOMENOLOGIA DO EXTASE OU SAMADHI COMO CAMINHO PARA A
DIVINDADE

A experiéncia do Samadhi é o apice ndo somente do Yoga, mas também de outras
tradigdes 4 (SANKARACARYA, 1992, sl. 343, p. 130), pois abre as portas dos mundos
suprafisicos (lokas) e pode ser descrito como um fendmeno com varios estdgios progressivos.
Esses estagios ou niveis de Samadhi corresponderiam, de modo geral, aos respectivos mundos
suprafisicos onde estes ocorreriam. Mais precisamente, estariam associados aos veiculos da
consciéncia ou as diversas camadas da mente nas quais a consciéncia se focaria em cada estagio,
caracterizando seu aspecto fenomenologico. Taimni comenta e descreve detalhadamente, a
partir do Yoga-Siitra, pelo menos nove estagios de Samadhi (Extase) até kaivalya ou Libertagao
Final da condi¢@o do sofrimento humano (TAIMNI, 1996, p. 42), que podem ser vistos como
estagios ou degraus numa senda ascensional para a Divindade.

Primeiramente, a descrigdo do fendmeno do Samddhi (Extase) apresenta dificuldades
— inclusive devido a raridade de sua ocorréncia, mas a posterior investigagdo de seu aspecto
fenomenoldgico, ou como se apresenta a consciéncia, esta também relacionado aos estagios do
Samddhi, como visto no capitulo anterior. A prépria traducdo da palavra Samddhi também
apresenta dificuldade devido aos seus varios significados — por exemplo: “Por junto, unir ou
combinar com” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 1159), que parecem estar mais proximos da
interpretacdo de Taimni, qual seja, de conhecimento por fusdo do sujeito com o objeto da
meditacdo (TAIMNI, 1996, p. 222-223). No contexto do Yoga, os dicionarios definem a palavra
Samadhi como “[...] profunda meditagdo na alma suprema”*®* (MACDONELL, 1954, p. 337),
“[...] concentragao dos pensamentos, meditagdo profunda ou abstrata, intensa contemplagao de
qualquer objeto (de modo a identificar o contemplador com o objeto da meditagdo), [...] intensa
absor¢do ou um tipo de transe”™® (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 1159). Tradutores
renomados usam “transe”*%® (PATANJALI, 1988, I1I: 3, p. 181; PATANJALI, 2010, 1I: 29, p.
205), “contemplacio”™*” (PATANJALI, 1988, I1I: 3, p. 181; PATANJALI, 1975, 111: 3, p. 156),
“éxtase™*® (VIDYATMANANDA, 2003, p. 16; PATANJALIL, 1996, 1I: 29 p. 166),

463 Como se pode encontrar na filosofia Vedanta (SANKARACARYA, 1992, sl. 343, p. 130), bem como na
literatura do Budismo, em que o oitavo e tltimo passo no Nobre Octuplo Caminho, que conduz ao Nirvana, é
samyak samadhi ou “Reta Concentra¢do do Pensamento” (OLCOTT, 2019, p. 82-83), embora possa pairar alguma
duvida se as defini¢oes de Samadhi nessas tradigdes seriam id€nticas ou convergentes com a de Patafjali.

464 <[] deep meditation on the supreme soul” (MACDONELL, 1954, p. 337).

465 <[] putting together, joining or combining with [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 1159).

466 “Trance” (PATANJALI, 1988, I1I: 3, p. 181; PATANJALI, 2010, II: 29, p. 205).

467 «“Contemplation” (PATANJALL 1996, 1988, I1I: 3, p. 181) e “contemplacion” (PATANJALI, 1996, 1975, 111:
3, p. 156).

468 “Extasis” (VIDYATMANANDA, 2003, p. 16).
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“absor¢do”*® (PATANJALI, 2014, III: 3, p. 123). Vivekanada ainda acrescenta ou cria um
termo original: “superconsciéncia”’® (VIVEKANANDA, 1982, p. 83).

Devido a tais dificuldades de traducdo, ¢ semelhante a maioria dos autores, Taimni
prefere ndo traduzir o termo, mas usar a propria palavra Samadhi. Em algumas passagens ele a
traduz como “transe”, alertando que “esta falta de resposta aos estimulos externos do corpo no
corpo fisico, em estado de samadhi, induz muita gente a confundir transe comum com samadhi”
(TAIMNI, 1996, p. 224). Ou seja: ndo se deve confundir o Samddhi com transe hipnotico ou
com outros casos de psiquismo paranormal, quando “os veiculos mais sutis se retiram do corpo
fisico e a consciéncia comega a funcionar no mundo mais sutil e préximo ao fisico” (TAIMNI,
1996, p. 224), isto €, no plano astral (bhuvarloka). Por isso, a meditagdo ¢ o caminho para o
verdadeiro Samadhi, o que exige o controle da mente pela concentragdo. Taimni distingue,
nestes termos, o verdadeiro Samadhi do jada-samddhi: “Uma pessoa que retorna do verdadeiro
Samadhi traz consigo o conhecimento transcendental, a sabedoria, a paz e a forca da vida
interior, mas a que retorna de jada-samadhi ndo estd mais sébia do que alguém que retorna do
sono” (TAIMNI, 1996, p. 224). O jada-samddhi seria o transe comum, inconsciente € passivo,
referido anteriormente.

Uma primeira caracteristica comum aos diversos estadgios do Samadhi pode ser
observada externamente: o corpo permanece inerte e insensivel aos estimulos externos, como
Taimni (1996, p. 224) conclui sobre o Samadhi: “A mente ja se desligou do corpo”.

Uma segunda caracteristica comum aos estagios de Samadhi, dependendo de sua
profundidade, sdo as alteragdes na respiragdo, conforme palavras de Sri Ramana Maharshi
relatadas por Mouni Sadhu: “Quando a mente esta absorvida na Luz do Ser (em outras palavras,
quando entra temporariamente no Kevala Nirvikalpa), a respiracdo se torna automaticamente
ritmica. E, quando a imersao atinge seu climax, a respiragdo para por completo” (MAHARSHI,
[19--] apud SADHU, 1989, p. 170). Segundo a Theosophical Encyclopedia, o Nirvikalpa
Samddhi é equivalente ao ja mencionado Nirbija Samadhi (HARRIS, 2006, p. 547) do Astanga-
Yoga de Patafijali, ou seja, o oitavo e penultimo estdgio de Samadhi ainda reversivel antes da
Libertagdo final (kaivalya). Contudo, o ponto decisivo estd na mencionada distin¢do feita por
Taimni: “Uma pessoa que retorna do verdadeiro samadhi traz consigo o conhecimento
transcendental, a sabedoria, a paz e a for¢a da vida interior [...]” (TAIMNI, 1996, 224).

Parece, pois, necessario retomar, sumariamente, os estagios ou niveis de Samadhi,

vistos no capitulo anterior, no Quadro 1, apresentado no subcapitulo 3.3, conforme Taimni

469 [ ] absorption” (PATANJALI, 1996, 2014, I1: 3, p. 123).
470 «“Superconsciousness” (VIVEKANANDA, 1982, p. 83).
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(1996, p. 42) os classifica, isto €, pela ordem e com seus correspondentes veiculos. Os estagios

de Samadhi (Extase), segundo Taimni (1996, p. 42), sdo:

Sabija Samadhi:

1 — Samprajiiata-Vitarka (caracteristica: raciocinio)

2 — Asamprajiiata

3 — Samprajiidta-Vicara (caracteristica: reflexao)

4 — Asamprajiiata

5 — Samprajiiata-Sananda (caracteristica: bem-aventuranca)

6 — Asamprajiiata

7 — Samprajiiata-Sasmitd (caracteristica: sentido de puro Ser)
Nirbija Samadhi:

8 — Nirbija Samadhi

9 — Dharma-Megha-Samdadhi

Sabija Samadhi esta relacionado com alguma semente (bija) ou conhecimentos e
poderes exercidos dentro do reino da natureza ou matéria (prakrti), enquanto Nirbija Samdadhi
(sem semente) transcende tal reino e esta voltado para a realiza¢do interior do puro Ser
(Purusa). Nas palavras de Patafijali (1996, I1I: 8, p. 229), “mesmo esse (sabija samadhi) ¢
externo em relagdo ao sem semente (nirbija samadhi)™*'!.

Asamprajiiata Samadhi ¢ apenas um estagio de transi¢do entre um Samprajiata
Samadhi e o seguinte, quando a consciéncia fica “[...] voltada para o interior [...]” (BESANT,
2002, p. 41), pois ainda retém a impressdao remanescente do objeto anterior que retomara noutro
nivel de profundidade no seguinte Samprajiiata Samadhi. Por isso, Patafijali assim o define:
“A impressdo remanescente que perdura na mente com a supressdo do pratyaya [objeto ou
conteudo da consciéncia], apds a pratica anterior, é a outra (isto é, asamprajiiata samadhi)™*’?
(PATANIJALI, 1996, I: 18, p. 45). Assim, a consciéncia vai aprofundando progressivamente o

conhecimento sobre o objeto ou semente (bija) escolhidos para meditagdo. Besant assim

descreve esse aprofundamento progressivo desde

[...] o Asamprajiiata Samdadhi, chamado de “Samadhi sem consciéncia.”
Prefiro chama-lo consciéncia voltada para o interior, pois ¢ desviando-se do
exterior que o homem atinge este estagio. [...] Depois, a consciéncia desvia-

4 “Tad api bahir-angam nirbijasya” (PATANJALI, 1996, I1I: 8, p. 229).

472 “Virama-pratyayabhydsa-piirvah samskara-seso'nyah” (PATANJALI 1996, I: 18, p. 45). Portanto, Patafjali
se refere a anya: “[...] other [...] oposed to[...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 44). Porém, o termo
asamprajiiata foi consagrado por todos os comentadores.
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se do involucro de que até entdo se serviu e retira-se para si mesma, quer dizer,
para outro invélucro que ela ndo reconheceu ainda como sendo involucro. [...]
Neste estagio sucede a “névoa”, o sentimento nascente de um elemento
exterior, a percep¢ao vaga de um ‘ndo sei qué’ que nao ela propria. Depois
disso, o involucro superior comeca a funcionar e a consciéncia reconhece,
como tais, os objetos do plano imediatamente superior que correspondem a
este involucro. Assim, no ciclo completo sucedem-se: Samprajiiata Samadhi,
Asamprajiiata Samadhi, Megha (a ‘névoa’), depois Samprajiiata Samdadhi do
plano seguinte, e continua sempre a mesma progressao (BESANT, 2002, p.
41-42).

Mais importantes sdo os oitavo e nono estagios ou niveis de Samdadhi (Extase), pois
estdo além de qualquer objeto ou semente (bija) e mergulham no autoconhecimento do puro
Ser (Purusa). A diferenca essencial € que o oitavo (Nirbija Samddhi) ainda ¢ reversivel, porque
ainda hé karmas e klesas (aflicdes) residuais e sutis que impedem de se cruzar a ultima nuvem
(megha). J& o nono estagio ¢ irreversivel e cruza a tltima nuvem, tendo, por isso, o nome de
Dharma-Megha-Samadhi, caracterizando o atingimento de Kaivalya (Libertagdo Final). Ha
relatos que sugerem ser necessario um longo intervalo de tempo o para esgotar os karmas
residuais que costumam ser um dos obstaculos ou grilhdes a vencer entre o oitavo estagio
(Nirbija Samadhi) e o nono (Dharma-Megha-Samddhi) (LEADBEATER, 2015, p. 253).

Talvez seja oportuno simplificar a terminologia técnica dando alguns exemplos da era
contemporanea, como o caso de Sri Ramana Maharshi (nasce em 1879, em Tiruchuli, faleceu
em 1950, em Tiruvannamalai), um grande sébio vedantino indiano considerado por muitos
como o maior santo hindu do século XX (HARRIS, 2006, p. 529). Estudou na escola de
Madurai, mas aos dezesseis anos passou por uma intensa experiéncia na qual se sentiu como se
fosse morrer, mas descobriu que seu Espirito transcendia o corpo (OSBORNE, 1997, p. 8).
Logo depois, renunciou ao mundo, sentindo um chamado interior, e foi viver no Monte
Arunachala, em Tiruvannnamalai, Tamil Nadu, no sul da India, de onde nunca mais saiu. La
viveu em meditagdo (OSBORNE, 1997, p. 18-19) e em condi¢des de extrema simplicidade. Ali
também foi estabelecido, mais tarde, seu eremitério (asram). Inicialmente, instalou-se no
Templo da cidade e quase sempre estava absorvido em Samadhi (Extase). Osborne, um de seus
mais famosos biodgrafos, relata que criangas comecaram a atirar pedras nele, mas ele ndo sentia
o corpo devido a absor¢io no Samadhi (Extase), “em parte devido a crueldade infantil, e parte
porque ficavam intrigados de ver alguém pouco mais velho do que eles proprios sentado como
uma estatua e, conforme um deles disse mais tarde, desejavam verificar se ele era verdadeiro
ou ndo” (OSBORNE, 1973, p. 35). Ele raras vezes retornava a consciéncia corporal, mas, ao

ver o corpo machucado, preferiu voltar ao Samadhi (Extase) buscando refagio no Patala

Lingam, “[...] uma abobada subterrdnea no sagudo dos mil pilares, escura e imida, onde jamais
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penetravam os raios do sol. Raro entrava ali algum ser humano; apenas formigas, minhocas e
mosquitos vicejavam por 1a” (OSBORNE, 1973, p. 36). Entretanto, absorvido em Samdadhi
(Extase), ele parecia nio sentir o dano que aqueles animais faziam ao seu corpo, como relata

Osborne:

Os animais atiraram-se sobre ele até que suas coxas ficaram cobertas de
chagas que purgavam sangue e pus. As marcas ficaram até o fim dos seus dias.
As poucas semanas que ali passou foram uma descida ao inferno. No entanto,
absorvido na bem-aventuranca do Ser, o tormento ndo o abateu; aquilo para
ele era irreal (OSBORNE, 1973, p. 36).

Outro exemplo notavel foi Sri Ramakrishna Paramahamsa (nasceu em 1836, em
Kamarpukur, faleceu em 1886, em Kolkata), um dos mais conhecidos santos hindus do século
XIX (HARRIS, 2006, p. 528), o Mestre de Swami Vivekananda. Uma foto famosa de Sri
Ramakrishna de pé em Samadhi perante seus discipulos ilustra bem seu arrebatamento no
Extase quando é amparado por seu sobrinho Hriday. Sri Ramakrishna havia sido convidado por
Keshab Chandra Sen, lider do movimento Brahmo Samaj, na ocasido de seu festival em
Calcutd, no domingo de 21 de setembro de 1879, onde se ouvia musica devocional, conforme

descrito por Swami Vidyatmananda:

A musica arrebatou Sri Ramakrishna para o éxtase. Ele pronunciou o mantra
“Om” e se levantou, elevando sua mao direita. Seus sentidos externos o
deixaram e ele entrou em samadhi. Temendo que o corpo externamente
inconsciente cairia ao chdo, o sobrinho e assistente de Sri Ramsakrishna,
Hriday, o segurou. Nesse momento Keshab tirou a foto
(VIDYATMANANDA, 2003, p. 16).

O grau de perfeito desprendimento (vairdgya) destes santos seres humanos os leva a
transcender a causa do sofrimento (avidya) e atingir a Libertacdo final (kaivalya), como
Patafijali descreve: “No caso de alguém que ¢é capaz de manter um estado de constante vairagya,
mesmo em relacdo ao mais exaltado estado de iluminagdo, e exercer o mais elevado tipo de
discernimento, segue-se dharma-megha-samadhi*> (PATANJALIL 1996, IV: 29, p. 328). O
resultado de kaivalya aparece no sitra seguinte: “Entdo, segue-se a libertacdo de klesas e
karmas™** (PATANJALI, 1996, IV: 30, p. 330), ou seja, o fim do sofrimento. Gautama Buddha
¢ um exemplo classico de um ser humano que alcangou a plena Libertagdao. Resta saber se os
dois veneraveis santos hindus que acima foram tomados como exemplos de experiéncia de

Samadhi (Extase) teriam atingido o Nirbija-Samadhi (estagio 8) ou o Dharma-Megha-Samddhi

473 «“Prasamkhyane 'py akusi dasya sarvatha viveka-khyater dharma-meghah samadhih” (PATANJALI, 1996, IV:
29, p. 328).
414 “Tatah klesa-karma-nivrttih” (PATANJALI, 1996, IV: 30, p. 330).
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(estagio 9 ou final), posto que ambos morreram com o sofrimento do cancer, diferentemente de
tantos que morrem simplesmente dormindo. Seria intelectualmente mais facil explicar que
tivessem atingido apenas o Nirbija-Samadhi, pois ainda teriam algum karma pessoal a resgatar.
Uma alternativa mais complexa ¢ de que poderiam estar, por compaixao, expiando o karma de
seus discipulos, uma vez que ndo teriam mais karma pessoal proprio se fossem considerados
seres liberados, jivanmuktas ou Mahatmas. Essa segunda alternativa logica abriria uma clssica
e polémica discussdo sobre a possibilidade de uma espécie de expiacdo vicaria, por assim dizer,
por meio da Lei do Karma, que provavelmente extrapolaria as dimensdes deste trabalho.
Entretanto, essa parece ser a explicacdo dada por Osborne (1973, p. 197), referindo-se a doenga

de Sri Ramana:

Aquele que toma sobre si os pecados do mundo [...] aquele que alivia o karma
dos devotos [...]. Foi apenas & sua custa que Siva, bebendo o veneno, pode
salvar o mundo da destruicdo. Sri Sankara escreveu: “— O Sambhu*’®, Senhor
da Vida! V6s também carregais o fardo da vida temporal de Vossos devotos”.

Porém, na abordagem teosoéfica, tal concepgao de que o karma de uma individualidade
¢ passivel de expiagdo por outra parece entrar em contradicdo com a doutrina axial da filosofia
esotérica, uma vez que sustenta que a evolugdo ndo termina na condi¢do humana
(LEADBEATER, 2015, p. 272-276), mas prossegue além da condi¢do humana e preserva a
individualidade, conforme afirma Collins: “A alma do homem ¢é imortal, e seu futuro € o futuro
de algo cujo crescimento e esplendor ndo tém limites™*’® (COLLINS, 2000b, p. 161). Isso
parece ter respaldo na filosofia Samkhya e do Yoga*’’, como Taimni comenta: “[...] segundo a
filosofia do Yoga, cada purusa ¢ um individuo separado, mas esta individualidade separada de
cada purusa significa apenas ser ele um centro separado de consciéncia na Realidade Ultima, e
ndo que sua consciéncia ¢ separada da de outros purusas [...]” (TAIMNI, 1996, p. 330).

A propria definigdo de I$vara, ou aspecto pessoal da Divindade, apresentada por
Pataiijali, parece dar margem a mais de uma interpretagdo: “I$vara é um purusa particular, que
¢ incolume as aflicdes da vida, as agdes e aos resultados e impressdes produzidos por essas

acdes™® (PATANJALI, 1996, I: 24, p. 55). O comentério de Taimni parece ser distinto do de

475 Um dos nomes de Siva (N.T.).

476 “The soul of man is immortal, and its future is the future of a thing whose growth and splendour has no limit”
(COLLINS, 2000b, p. 161).

477 Patafijali ndo menciona no seu Yoga-Siitra a possibilidade de que o karma de uma individualidade seja passivel
de expiacdo ou resgate por outra individualidade ou purusa.

418 “Klesa-karma-vipakasayair aparamystah purusa-visesa Isvarah” (PATANJALIL 1996, I: 24, p. 55).
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outros*’ (VYASA, 1988, p. 41), mas sustenta que “‘o posterior desenvolvimento da consciéncia
que ocorre no processo evolutivo além de Kaivalya passa por muitos estagios para, finalmente,
culminar no estagio extremamente elevado e glorioso no qual purusa torna-se a Divindade que
preside um Sistema Solar” (TAIMNI, 1996, p. 55). Tal visao de que o purusa ou atman dos
seres humanos alcangard em algum dia muito longinquo a condi¢do de I$vara (Senhor) de um
Sistema Solar e suas hierarquias de devas encontra também respaldo em Ksemardja na sua obra
Pratyabhijiia Hrdayam (TAIMNI, 2009, p. 103). Blavatsky detalha mais este conceito na

terceira proposi¢ao do Proémio de 4 Doutrina Secreta, que convém reiterar:

A identidade fundamental de todas as Almas com a Alma Suprema Universal,
sendo esta ultima um aspecto da Raiz Desconhecida; e a peregrinacio
obrigatdria para todas as Almas, centelhas daquela Alma Suprema, através do
Ciclo de Encarnagdo, ou de Necessidade, de acordo com a lei Ciclica e
Karmica, durante todo esse periodo. Em outras palavras: nenhum Buddhi
puramente espiritual (Alma Divina) pode ter uma existéncia consciente
independente antes que a centelha, emanada da Esséncia pura do Sexto
Principio Universal — ou seja, da ALMA SUPREMA - haja (a) passado por
todas as formas elementais pertencentes a0 mundo fenomenal do Manvantara,
e

(b) adquirido a individualidade, primeiro por impulso natural e depois a custa
dos proprios esfor¢cos conscientemente dirigidos e regulados pelo Karma,
escalando assim todos os graus de inteligéncia, desde o Manas inferior até o
Manas superior; desde o mineral e a planta a0 Arcanjo mais sublime (Dhyani-
Buddha). A Doutrina axial da Filosofia Esotérica ndo admite a outorga de
privilégios nem de dons especiais ao homem, salvo aqueles que forem
conquistados pelo proprio Ego com o seu esfor¢o e mérito pessoal ao longo
de uma série de metempsicoses e reencarnacdes (BLAVATSKY, 1980. v. 1,
p. 84-85).

Vivekananda também parece concordar com essa ideia evolutiva quando afirma:
“Comecando como algum fungo [...], uma forma ¢ transformada lentamente e de modo
constante, até que no curso do tempo ela se torna uma planta, entdo um animal, entdo um
homem, finalmente Deus. Isto ¢ atingido através de milhdes de éons [...]"*8°
(VIVEKANANDA, 1982, p. 47). Parece também haver um processo evolutivo nos nove
estagios de Samadhi, sendo que os sete primeiros ainda ocorrem nos niveis de prakrti, e

somente os dois ultimos, o Nirbija-Samddhi e o Dharma-Megha-Samadhi, ocorrem no nivel do

purusa (Espirito), possibilitando o genuino autoconhecimento (TAIMNI, 1996, p. 42).

479 Segundo Vyasa: “Iévara nunca teve, nem terd, nenhuma relagdo com estes vinculos [klesa, karma, vipaka, i.e.,
afligdo, agio e frui¢do]”. No original: “I§vara never had, nor will have, any relation to these bonds” (VYASA,
1988, p. 41), e na mesma linha de concordancia segue Vacaspati (VACASPATI, 1988, p. 43).

480 “Starting as some fungus [...], a form is changed slowly and steadily, until in course of time it becomes a plant,
then an animal, then man, ultimately God. This is attained through millions of aeons [...]” (VIVEKANANDA,
1982, p. 47).
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O Samadhi (Extase) é o método*! por exceléncia (SANKARA, 2006, p. 283) do Raja-Yoga
que se apresenta como uma espécie de Religido Cientifica, a qual visa investigar e obter
respostas diretas a questdo do autoconhecimento, como também questionava Vivekananda:
“Que direito tem um homem de dizer que tem uma alma se ele ndo a sente, ou que existe um
Deus se ndo pode O ver? Se existe um Deus, nds temos de vé-Lo, se existe uma alma, nos temos
de percebé-la [...]”*%2 (VIVEKANANDA, 1982, p. 4). Entretanto, tal conhecimento direto
obtido pelo Samddhi (Extase) se mostra somente para o individuo que o experimentou,
enquanto os siddhis (poderes psiquicos), embora possam ser obtidos ou desenvolvidos por
outros meios além da pratica do Yoga, como o proprio Patafijali considera*®* (PATANJALI,
1996, 1V: 1, p. 289), possam ser usados como indicios indiretos do resultado do Samadhi
(Extase). Em outras palavras, os siddhis podem trazer alguma marca corroborativa que
ultrapassa a subjetividade dos estagios mais profundos do Samddhi (Extase), produzindo
eventualmente resultados objetivos*®*. Esses siddhis podem ser considerados como efeitos
secundarios da busca do autoconhecimento que leva a verdadeira meta do Yoga: a Libertacao

ou kaivalya.

481 E interessante ressaltar que Leggett prefere traduzir os oito 47igas ou “membros” do Yoga como “métodos”,
por exemplo, no sitra YS, I1: 29, sendo o Samadhi um deles (LEGGETT, 2006, p. 260).
482 “What right has a man to say he has a soul if he does not feel it, or that there is a God if he does not see Him?
If there is a God, we must see Him, if there is a soul, we must perceive it” (VIVEKANANDA, 1982, p. 4).
483 “Os siddhis sdo resultado de nascimento, drogas, mantras, austeridades ou samdadhi”. No original:
“Janmausadhi-mantra-tapah-samadhi-jah siddhayah” (PATANJALI, 1996, 1V: 1, p. 289).
484 Como desenvolvi no artigo “O Samadhi ou Extase como Meio de Conhecimento” (LINDEMANN, 2015, p. 1-
8).
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CONCLUSAO

O desenvolvimento deste trabalho visou mostrar, de acordo com a hermenéutica
teosofica, que o Yoga-Sitra de Patafijali apresenta um método para o autoconhecimento.
Procurou-se principalmente investigar, na medida em que esse método visa uma experiéncia
direta e individual, se o Yoga-Siitra pode ser considerado como uma Ciéncia, sabedoria ou
método de autoconhecimento (Atma-vidyd) para a Libertagdo (kaivalya) ou superagdo das
aflicdes (klesas) e do sofrimento humano, como fica caracterizado no sitra IV: 30: “Entao,
segue-se a libertacdo de klesas e karmas™*®® (PATANJALI, 1996, IV: 30, p. 330). O método ¢
subdividido em oito anigas ou membros, que podem ser considerados como etapas. Isso esta
particularmente explicito no siatra YS, II: 29 e seus comentarios: “Autorrestrigoes,
observancias, postura, controle da respiragdo, abstragdo, concentracio, contemplagdo e éxtase
s30 as oito partes (da autodisciplina do Yoga)* (PATANJALI, 1996, II: 29, p. 166).

O Yoga-Siitra apresenta um método integrado, com praticas que aplicam dois angas
para o nivel emocional, trés para o fisico e trés para o mental. Convém lembrar e ressaltar que
tal experiéncia direta de autoconhecimento ndo se restringe ao plano psicoldgico, porque
transcende a propria mente, como considera Patafijali ao distinguir claramente entre o Ser e a
mente por esse utilizada: “O vidente [ou Ser] € pura consciéncia, mas, apesar de puro, parece
ver através da mente™*®” (PATANJALI, 1996, 11: 20, p. 152). Na verdade, Patadijali diagnostica
aignorancia como a causa do mal ou sofrimento, e visa sua superaragdo por meio da experiéncia
direta do Extase (Samadhi).

Essa experiéncia direta ¢ interna e individual. Desta maneira, ¢ distinta da maioria das
formas institucionalizadas de religides que, geralmente, se caracterizam pela atividade
ritualistica externa ou crenca coletiva numa revelagdo, escritura, doutrina ou dogma
(RAVINDRA, 1991, p. 14-15, 48-50). Portanto, obviamente, ndo se tem a pretensdo de
demonstrar, como se poderia esperar de uma ciéncia exata, a eficacia desta Ciéncia ou método
de autoconhecimento. A busca do autoconhecimento ¢ comparada a uma Ciéncia ou sabedoria
chamada no oriente de Atma-vidya, “conhecimento da alma”*%% (MONIER-WILLIAMS, 1995,

p. 963) ou Ciéncia do Ser, uma vez que atman ¢ traduzido como "a alma individual, eu,

5 “Tatah klesa-karma-nivrttih” (PATANJALI, 1996, IV: 30, p. 330).

480 “Yama-niyamdsana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhayo'stav angani” (PATANJALI, 1996,
1I: 29, p. 166).

87 “Drasta dysimatrah sudho 'pi pratyayanupasyah” (PATANJALI, 1996, II: 20, p. 152).

488 «[...] knowledge of the soul [...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 963).
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individuo abstrato”*% (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 135), ou por Loundo (2014, p. 11)
como “si-mesmo.” Essa distin¢do ¢ feita para se evitar qualquer confusdo entre ciéncia moderna
¢ essa antiga Ciéncia do Ser (Atma-vidya), que nesta tese se entende como uma Ciéncia ou
sabedoria oculta aplicada ou visando principalmente o autoconhecimento, como no caso do
Yoga de Patafjjali. Convém, portanto, enfatizar que a conotagao referente ao uso desta palavra
Ciéncia ou sabedoria oculta, eventualmente associada a algumas marcas corroborativas, nao
pretendeu apresentar nada mais do que uma analogia com a ciéncia moderna. Mostrou-se aqui,
apenas, que Patafijali apresenta um método, no Yoga-Sitra, e que essa particularidade,
apresenta caracteristicas que podem ser vistas como proprias de uma Ciéncia ou sabedoria.
Além disso, foram apresentadas algumas marcas corroborativas que a tradi¢do teosofica ou do
Yoga*? apontam em seu apoio.

No capitulo 1, evidenciou-se o carater milenar do Raja-Yoga, inclusive com uma
linhagem comentarial ao longo do tempo. Foi apresentado o Yoga como uma Ciéncia ou
sabedoria para o autoconhecimento (A¢tma-vidya) com base em seu método desde a origem, bem
como o contexto do Yoga-Siitra de Patafijali entre as filosofias da India. Depois, no contexto
do capitulo 2 introduziu-se o contexto historico da abordagem teosofica e sua busca pela
hipotese ou ideal de uma Religido Cientifica que também toma por base a busca de experiéncia
direta, ponto central no Yoga-Siitra, destacando-se sua importancia na tradi¢ao teosofica. Nesse
sentido, considerou-se nesta tese institucionalmente a palavra “Teosofia” a partir da fundagao
da Sociedade Teosofica, pelos motivos documentais que foram ai detalhados. Essa linhagem
comentarial e seus diversos autores, citados principalmente nos capitulos 3 e 4, indicam que o
carater experimental da pratica da Ciéncia ou método do Raja-Yoga se mantém até a atualidade.
Este trabalho, em nenhum trecho, discute qualquer beneficio fisico que Patafijali menciona
surgir a partir da pratica do Raja-Yoga ou das praticas mais fisicas de Asanas (Posturas) €
Pranayamas (controles da respira¢do) do Hatha-Yoga. Mas ndo se pode ignorar a ocorréncia
de resultado comercial, nas diversas academias de Yoga disseminadas em todo o mundo, que
ainda atualmente demonstram entre seus praticantes eficacia de seu método para a saude fisica.
Entretanto, como afirma Taimni (1996), em A Ciéncia do Yoga, reduzir o escopo do Yoga
somente ao seu beneficio a satde ou a cultura fisica poderia produzir “[...] uma impressao
errada, especialmente no Ocidente, sobre o verdadeiro propdsito e técnica do Yoga” (TAIMNI,

1996, p. 10).

489 No original: “[...] the individual soul, self, abstract individual[...]” (MONIER-WILLIAMS, 1995, p. 135).
490 Na verdade, o Yoga é uma Ciéncia ou sabedoria que pode continuar a gerar experimentos de natureza espiritual
ou novas investigagdes e respectivas marcas corroborativas.
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Frente a essas possiveis interpretagdes pelos menos iniciados no assunto, pode-se
esclarecer que se encontra no Yoga-Siitra de Patafijali um sistema filos6fico racional e logico,
fundamentado no principio da ndo contradicdo e com um método que lhe da caracteristicas
analogas as de uma Ciéncia ou sabedoria, com experimentos testados e reproduzidos por uma
linha ininterrupta de geracdes de praticantes. Dessa forma, considera Taimni (1996, p. 10):
“Suas verdades [do Yoga] sdo baseadas em experiéncias e experimentos de uma linha
ininterrupta de misticos, ocultistas, santos e sabios, que as realizaram e as testemunharam
através das eras”. Entretanto, Taimni enfatiza que ndo ha como demonstrar os ensinamentos do
Yoga: “As verdades do Yoga superior ndo podem ser [...] demonstradas. Elas se dirigem a
intui¢cdo, e ndo ao intelecto” (TAIMNI, 1996, p. 10). Se tal fosse a meta, a maior dificuldade se
apresentaria na demonstragio da existéncia da experiéncia direta do Extase (Samadhi), que ¢é o
ultimo anga, membro ou parte do Yoga.

O Extase (Samadhi) é definido por Patafijali como a culminancia da Concentragio ou
exceléncia da Contemplacdo na meditagdo: “A mesma [contemplacdo], quando hé consciéncia
somente do objeto de meditagio e nio de si mesma (a mente), é samadhi”**' (PATANJALI,
1996, III: 3, p. 221). O Extase (Samadhi) ¢ caracterizado por Patafijali como a grande solugdo
para todos os males e sofrimentos, € pode ser descrito como um estado de perfeita concentracao
da mente que dissolve, apenas temporariamente, enquanto dura, o relacionamento sujeito-
objeto, salvo no ultimo estagio de Samddhi em que o efeito ¢ permanente. Patafijali apresenta
um método ou uma Ciéncia do Yoga que culmina no estado de Extase (Samddhi). Dessa forma,
se conquistaria a experiéncia direta que libertaria o ser humano das misérias da vida. Como
comenta Taimni, nesse estado de Samddhi, Extase ou transe, surge um tipo de conhecimento
direto por unido ou fusdo da mente com o objeto da meditacdo. Torna-se entdo “[...] possivel
conhecer a mais intima natureza de um objeto de meditacdo pela fusdo da mente com ele [...]”
(TAIMNI, 1996, p. 222).

Segundo a abordagem teosofica, Taimni alerta que € necessario repetir diversas vezes
os estados de Extase, ou melhor, progredir em avango gradual, até atingir o estagio final: o
Dharma-Megha-Samadhi (PATANJALIL 1996, 1V: 29, p. 328). O Dharma-Megha-Samadhi é
irreversivel e caracteriza o estagio da Libertacdo (kaivalya), como afirma em O Segredo da

Autorrealizacgdo:

Atingir a autorrealizacdo parcial em Samddhi temporario ¢ considerado
apenas um estagio no caminho do yoga, e, depois de alcanca-lo, é necessario
dar continuidade aos esforcos para torna-lo permanente e irreversivel. Isso

Y1 “Tad evarthamatra-nirbhasam svariipa-Siinyam iva samadhih” (PATANJALI, 1996, I1I: 3, p. 221).
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pode ser feito somente pela repeticao constante desse processo e pela tentativa
de atingi-lo com maior frequéncia, facilidade e perfei¢ao. Esse ¢ um principio
geral aplicdvel a toda espécie de realizagdo, mesmo na vida comum.
Conseguimos, de algum modo, alcangar o resultado colimado, na primeira
vez, com grande dificuldade, mas se continuamos a repetir o esfor¢o, cada vez
com maior empenho e intensidade, com o correr do tempo tudo se torna facil
e perfeito (TAIMNI, 2009, p. 101).

Por outro lado, apesar da dificuldade para se corroborar essa experiéncia direta do
Extase (Samadhi) que caracteriza as praticas mais avancadas do Yoga e, finalmente, possibilita,
nos reconditos do Ser, o autoconhecimento, com seu aspecto individual e intransferivel, pode-
se apresentar pelo menos dois tipos de marcas corroborativas indiretas dessa experiéncia direta.
Essas marcas corroborativas indiretas correspondem aos estagios preliminares do Extase
(Samddhi) nos seus respectivos mundos ou /okas. Essa correspondéncia entre os diferentes
estagios e seus respectivos mundos ou lokas caracteriza uma importante singularidade da
abordagem teosofica. Trata-se, portanto, de dois tipos de marcas corroborativas indiretas, isto
¢, como a experiéncia direta, derivada do Extase (Samddhi), ¢ individual e subjetiva, pode-se
somente apresentar marcas corroborativas indiretas por meio de efeitos externos atribuiveis ao
Extase (Samddhi). Dentre outros, apresenta-se, ao longo desse trabalho, pelo menos dois tipos
de marcas corroborativas indiretas:

(1) marcas corroborativas que sdo expressdo de poderes psiquicos (siddhis),
mencionados por Patafijali como possiveis consequéncias do Extase (Samdadhi);

(i1) expressdes incomuns de sabedoria, amor e retiddo na conduta atribuiveis a um
vogi avangado ou a um Mahatma que conquistou a Libertagcdo (kaivalya)
por consequéncia do Extase (Samadhi.

Como expressdo da condi¢do de Libertacdo, denominada de kaivalya no Yoga-Sitra
de Patanjali, Blavatsky identifica nos Mahatmas, que constituem uma comunidade de iniciados,
o ideal de realizagdo ética da proposta teosofica. Ela se refere a Religido-Sabedoria ou Teosofia,

quando declara a inten¢do central de sua obra Isis sem Véu, ao afirmar:

O que desejamos [demonstrar] € que, subjacente a todas as religides populares
antigas, havia a mesma antiga doutrina da sabedoria, Unica e idéntica,
professada e praticada pelos iniciados de todos os paises, os Unicos que
estavam cientes de sua existéncia e importancia*** (BLAVATSKY, 1982, v.
2,p. 99).

492 “What we desire to prove is that underlying every ancient popular religion was the same ancient wisdom-
doctrine, one and identical, professed and practiced by the initiates of every country, who alone were aware of its
existence and importance” (BLAVATSKY, 1982, v. 2, p. 99).
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A partir dessa hipotese, Blavatsky, caracterizando a fonte de sua obra, enfatiza, por
exemplo, que esses Mahatmas ou iniciados, que teriam tido a experiéncia direta propiciada pelo
Extase (Samadhi), seriam os fundadores dessas religides que se tornaram populares desde a
antiguidade. Assim, a Teosofia herda intimeras contribui¢cdes pelo estudo de religides
comparadas.

Essa ideia considera que, depois da verdade viva apresentada pelo Mahatma ou por um
iniciado fundador de uma religido — alguém com a experiéncia direta que proporciona a
percepcao da verdade —, costumam surgir, gradualmente, concepgdes intelectuais de segunda
mao criadas por seguidores que ja ndo eram capazes de alcancar aquela experiéncia diretamente.
Em outras palavras, Blavatsky sustenta que as religides tendem entdo a estabelecer “dogmas
proprios rigidos e fechados [...], e [v@o] perdendo, pouco a pouco, e imperceptivelmente, a
vitalidade que apenas a verdade viva pode transmitir [...]” (BLAVATSKY, 1991a, p. 259-260).
Portanto, deduzir-se-ia que o dpice de uma religido ocorreria enquanto seu fundador ainda esté
vivo, porque teria a experiéncia ou percepcao direta da verdade. Besant afirma que, segundo os
ensinamentos das escrituras sagradas, “[...] os Fundadores das religides [...] excedem
infinitamente o nivel da humanidade ordinaria. [...] E impossivel citar um s6 exemplo de
aperfeicoamento gradual nas religides em geral. Ao contrario, citam-se numerosos casos de
ensinamentos puros que degeneraram” (BESANT, 1978, p. 15-16). Isso se deveria a falta da
experiéncia direta, aquela que proporciona a percepgao da verdade “[...] seja pela unido com
um Ser divino exterior, seja abrindo os olhos a existéncia divina dentro dele. Esse estado toma
o nome de éxtase, um iogue [yogi] hindu chama-lo-ia o Samdadhi superior [...]” (BESANT,
1978, p. 23). Dessa forma, pode-se ter mais um indicativo da importancia do Yoga-Siitra, como
Ciéncia ou sabedoria, que conduz ao Samadhi no Pensamento Teosofico: o Samadhi (Extase)
¢ visto como esséncia da experiéncia religiosa.

Além disso, deve-se ressaltar um outro ponto de vista teosofico que decorre da
importancia da experiéncia direta do Samdadhi ou da profundidade dos estados mentais que o
antecedem. Segundo Ravi Ravindra, toda e qualquer tentativa de comparagao “horizontal” entre
duas ou mais religides nunca mostrara tantas diferencas quanto a possivel comparacdo
“vertical”, ou de profundidade, entre situacdes de vivéncia ou compreensao entre seguidores de
uma mesma religido (RAVINDRA, 1991, p. 55). Pois o final da senda espiritual ¢
essencialmente solitario (RAVINDRA, 2012, p. 80) e depende de uma experiéncia direta e
intransferivel de autoconhecimento (BARKER, 2001, v. 2, p. 90) ou autodescoberta do Ser
divino no coracdo de cada individuo (RAVINDRA, 1991, p. 71), ou seja, a experiéncia direta
do Dharma-Megha-Samadhi (PATANJALI, IV: 29, p. 328).
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Portanto, segundo essa hipotese, apesar de cada fundador de uma religido descrever
sua experiéncia direta da verdade segundo a linguagem e os costumes de seu povo e os da
valores da sua época, a esséncia dessa experiéncia ¢ idéntica, em seu significado interno ou
esotérico, a das outras religides. Isso esta ressaltado na carta de 1881, atribuida a um Mahatma
e compilada por Jinarajadasa, uma importante fonte teosofica, e caracteriza a esséncia da

abordagem teosofica:

As doutrinas fundamentais de todas as religides se [demostrardo] idénticas em
seu significado esotérico, uma vez que sejam desagrilhoadas e libertadas do
peso morto das interpretacdes dogmaticas, dos nomes pessoais, das
concepcdes  antropomorficas e  dos  sacerdotes  assalariados*’
(JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5). **
Essa carta de 1881, que pode ser vista como uma sintese da abordagem teosofica,
também sugere o ideal da Religido Cientifica mencionado acima, indicando que as teorias da
sabedoria antiga devem ser propostas e apoiadas por “inferéncias diretas deduzidas das [marcas

corroborativas] fornecidas pelas modernas ciéncias exatas™’

e ratificadas por elas
(JINARAJADASA, 2014a, p. 17). A ciéncia pode ser util para libertar as religides de eventuais
dogmatismos, personalismos, antropomorfismos ou superstigdes que podem se agregar ao
longo de séculos, deformando o ensinamento original de seu fundador.

Dessa forma, essa carta também parece preocupar-se com um possivel antagonismo
extremado entre uma tendéncia religiosa supersticiosa ou fundamentalista, de um lado, e uma

visdo cientifica materialista, de outro, como havia na época, e que talvez ainda tenha alguma

atualidade:

Entre a supersticdo degradante e o ainda mais degradante e brutal
materialismo, a pomba branca da verdade dificilmente encontra um lugar onde
possa descansar seus pés desprezados e exaustos (JINARAJADASA, 2014a,

p. 18).

493 O grande voto, que inclui Aparigraha no Yoga-Siitra (PATANJALIL, 1996, I1: 30-31, p. 166-175), bem como os
classicos votos de pobreza de diversas religioes tradicionais (OLCOTT, 2019, p. 152), parecem tentar evitar ligar
os sacerdotes a possiveis interesses em posses materiais.

494 «“Once unfettered and delivered from their dead-weight of dogmatic interpretations, personal names,
anthropomorphic conceptions and salaried priests, the fundamental doctrines of all religions will be proved
identical in their esoteric meaning” (JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 5)

495 «...] direct inference deduced from and corroborated by the evidence furnished by modern exact science”
(JINARAJADASA, 1973, v. 1, p. 2). Talvez se possa, dessa maneira, alcan¢ar melhor a compreensdo de por que
as cartas atribuidas aos Mahatmas consideravam a Ciéncia Moderna como “melhor aliada” (BARKER, 1993, p.
168) dos Mahatmas. Similarmente, se for verdade que a ignorancia ¢ a causa do mal ou do sofrimento, como se
tem buscado mostrar nesta tese, baseando-se nos ensinamentos de Patafijali e outros sabios, entdo parece fazer
sentido outra passagem de uma das cartas: “Uma vez que nossas doutrinas sejam ensinadas — mesmo que
misturadas com material estranho —, um grande avanco tera sido feito” (BARKER, 2001, v. 2, p. 163).
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A expressao “ainda mais degradante e brutal materialismo” indica que o Mahatma, a
quem o texto ¢ atribuido, ainda prefere ficar com as religides a ficar sem elas. Entretanto, surge
a necessidade de aproximar ciéncia e religido ou, talvez, concilia-las: a revelagdo da religido
com a ciéncia, e seus estudos dos fatos e das respectivas Leis da Natureza, bem como a 16gica
da filosofia para auxiliar a recuperar a mensagem original das diversas religioes. Religides que,
como mencionado, necessitam, eventualmente, serem libertadas de dogmatismos,
personalismos, antropomorfismos ou supersticdes, que podem ter sido agregados pela
ignorancia humana e, principalmente, pela falta da experiéncia direta da verdade. Essa
aproximacao, da ciéncia com a religido, torna-se, entdo, muito necessaria, surgindo, no século
XIX, o ideal da Religido Cientifica, sob as condi¢des de demanda de corroboragdes,
caracteristicas do Positivismo de Auguste Comte, tema explorado no capitulo 2.

Em conformidade com esse ideal da Religido Cientifica explicitado por Leadbeater,
surge certa demanda por marcas corroborativas na abordagem teosofica, as quais foram
apresentadas em favor da hipodtese teosofica da identidade essencial das religides, e das leis da
Reencarnacdo, do Karma e da Evolucdo. Evidentemente, essas marcas corroborativas servem
basicamente como exemplo de aplicagdo desse ideal. De qualquer forma, ainda que ndo haja
consenso na comunidade cientifica a respeito de alguns dos indicios apresentados por alguns
cientistas de vanguarda, obras como Occult Chemistry (Quimica Oculta) de Besant e
Leadbeater (1994) e A Doutrina Secreta de Blavatsky (1980) apresentam essa preocupagdo em
mostrar suficiente coeréncia e consisténcia para continuarem merecendo pesquisa futura.
Leadbeater sustenta que, isoladamente, tais marcas corroborativas ou indicios ainda sdo
insuficientes para uma plena demonstragdo. Entretanto, o seu somatdrio ¢ sinérgico, conforme
afirma Leadbeater: “Cada fragmento adicional de [marca corroborativa] ndo ¢ meramente uma
adi¢do para a for¢a da [demonstragdo] como um todo, mas, na verdade, uma multiplicacdo dela”
(LEADBEATER, 2002a, p. 9). Fica também visivel, na seguinte passagem, a aspira¢do de
Leadbeater em coletar marcas corroborativas num espirito apenas analogo a ciéncia, como visto
no capitulo 2, vislumbrando um ideal da Religido Cientifica: “E uma religido inteiramente
cientifica, de sorte que, embora a religido e a ciéncia permane¢am ainda como instituigdes
separadas, ndo se acham mais em oposicao, como outrora” (BESANT; LEADBEATER, 1993,
p. 336).

A abordagem teoséfica pretende auxiliar a fazer uma ponte entre o Oriente € 0
Ocidente. Apresenta uma perspectiva ou proposito para a vida humana através das Leis de
Reencarnacao, Karma e Evolugdo, que culminam na Libertagao (kaivalya). Essas Leis da

Natureza e respectivas marcas corroborativas podem ser relacionadas ao contexto dos sistemas
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filosoficos ortodoxos (darsanas) da tradigcdo indiana e podem servir como elemento motivador
para o aspirante (s@dhaka) iniciar a pratica do Yoga ou mesmo perseverar na longa senda até a
Libertagdo (kaivalya). A ideia teosoOfica, também ja mencionada, de que as doutrinas
fundamentais de todas as religides se mostrardo essencialmente idénticas, pode ser também
considerada como uma importante contribui¢do para futuras pesquisas na direcdo do didlogo
inter-religioso e, conforme encoraja a Unesco, na edificacdo da tolerancia e das defesas da paz
mundial: “Dado que as guerras se iniciam nas mentes dos homens, ¢ nas mentes dos homens
que devem ser construidas as defesas da paz”**® (UNESCO, 1945, p. 1). Assim, é oportuno
reiterar o que afirma Krishnamurti: “Deves sentir perfeita tolerancia por todos e um sincero
interesse pelas crencas daqueles de outra religido, tanto quanto pela tua propria. Porque a
religido dos outros ¢ um caminho para o Supremo, da mesma forma que a tua”
(KRISHNAMURTI, 2017, p. 64).

Além disso, essas Leis da Natureza, tais como Lei dos Ciclos, A¢do e Reacgdo e
Evolucdo, e respectivas marcas corroborativas representadas pelos poderes psiquicos ou
siddhis, apresentam uma singularidade desta tese: o ideal da Religido Cientifica que busca uma
aproximacao entre religido e ciéncia. Ainda que ndo haja consenso, entre os diversos cientistas
contemporaneos, sobre esse ideal da Religido Cientifica, pode-se encontrar afinidade com o
tema por alguns cientistas de vanguarda em sua época, como Albert Einstein, por exemplo. Ele
foi um cientista que buscou conciliar as marcas corroborativas cientificas com as principais

funcdes da divindade, que se expressa na inteligéncia ou sabedoria das Leis da Natureza:

Eu creio em Deus ... que se revela na harmonia ordenada do Universo. Eu
creio que a Inteligéncia estd manifestada em toda a Natureza. A base do
trabalho cientifico ¢ a convic¢do de que o mundo € uma entidade ordenada e
compreensivel, e nio uma coisa ao acaso’’ (EINSTEIN, 1936 apud
LINDEMANN; OLIVEIRA, 2011, p. 108).

Entretanto, o ideal da Religido Cientifica ndo chega a ser definido por nenhum dos seis
autores mencionados no capitulo 2 deste trabalho (Besant, Blavatsky, Leadbeater, Olcott,
Taimni, Vivekananda), que explicitam ou apenas sugerem a sua necessidade. Portanto, nesta
tese, adotou-se provisoriamente a seguinte definicdo, que pareceria ser um ponto comum desses

seis autores, como hipdtese de trabalho: o ideal de uma religido que ndo esta em contradi¢dao

496 «“Since wars begin in the minds of men, it is in the minds of men that the defences of peace must be constructed”
(UNESCO, 1945, p. 1).

497 “Einstein: ‘I believe in God...who reveals Himself in the orderly harmony of the universe. I believe that
Intelligence is manifested throughout all Nature. The basis of scientific work is the conviction that the world is
an ordered and comprehensible entity and not a thing of chance’” (EINSTEIN [Modern Review, July, 1936] apud
HODSON, 1997, p. 17).
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com a ciéncia moderna, mas que busca a experiéncia direta da verdade e pode sugerir caminhos
de aproximagdo entre religido e ciéncia, apoiados por marcas corroborativas. Mas a dimensao
desse ideal pode ser mais ampla do que apenas uma mera aproximacao entre ciéncia e religido.
Percebe-se essa possibilidade, por exemplo, pelo que sugere Taimni, em sua obra Ciéncia
Oculta e Ciéncia Moderna®® (TAIMNI, 2020, p. 42), tendo por base a expansdo da observagio,
por meio do uso dos poderes psiquicos ou siddhis da Ciéncia ou sabedoria oculta do Raja-Yoga,
mencionados por Pataijali no Yoga-Siitra, que ensina a os desenvolver pelo Extase ou Samadhi.
Trata-se, portanto, do ideal de uma Ciéncia ou sabedoria imensuravelmente expandida por meio
do uso dos poderes psiquicos que poderiam perscrutar a matéria e trazer marcas corroborativas
externas muito mais amplas do Universo, adentrando em esferas de investigacdo, como as
condi¢des de vida apos a morte, que foram tradicionalmente tratadas como exclusivas das
religiodes.

Por outro lado, mais importante que qualquer marca corroborativa externa, que
pudesse expressar a existéncia de Deus ou das Leis da Natureza ou dos Mahatmas e seus
ensinamentos, seria o proprio individuo alcangar o Extase (Samadhi), pela pratica do Yoga, e
assim obter uma percep¢do por experiéncia direta e interna. Mas, maior vitoria teria se, por
meio de tal pratica da Ciéncia ou sabedoria do Yoga, o individuo conquistasse o pleno
autoconhecimento (atma-vidya), a sabedoria final, considerado por Patafijali no Yoga-Siitra
como a meta ou o “proposito”™”® (PATANJALIL, 1996, 1I: 23, p. 156) da vida, como o titulo
deste trabalho sugere. Desta maneira, este individuo se tornaria ele proprio um Mahatma, um
ser humano perfeito ou autorrealizado, que conquistou a Libertagdo (kaivalya) do sofrimento.
Patanjali afirma: “Entdo, o vidente estd estabelecido em sua propria natureza essencial e

fundamental”>* (PATANJALI, 1996, I: 3, p. 22).

*kk

4% Taimni considera que muito trabalho ainda tera de ser realizado pelos estudiosos da Ciéncia ou sabedoria oculta
de modo a “abrir linhas de comunicagéo entre Ciéncia Oculta e Ciéncia Moderna.” (TAIMNI, 2020, p. 42).

499 «Q propdsito da [vida] unido de purusa [espirito] e prakrti [natureza ou matéria] ¢ a conscientizagdo, pelo
purusa, de sua verdadeira natureza [autoconhecimento] e do desenvolvimento dos poderes inerentes [evolugdo] a
ele e a prakrti.” No original: “Sva-svami-saktyoh svariippopalabdhi-hetuh samyogah.” (PATANJALI, 1996, 11: 23,
p. 156).

590 “Tada drastuh svariipe 'vasthanam” (PATANJALIL, 1996, I: 3, p. 22).
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GLOSSARIO ,
PRINCIPAIS TERMOS EM SANSCRITO E PALI UTILIZADOS

abhinivesa — apego a vida ou medo da morte, ¢ o quinto e ultimo k/esa ou afli¢do

adharma — demérito ou nao-virtude

adhyama vak — som intermedidrio ou murmurado

adrsta — lei universal, destino, “ndo visto” ou o “desconhecido”

advaita — ndo-dualista ou monista

ahamkara — senso de “eu”, o ego pessoal

ahimsa — abstencao de violéncia, uma das cinco praticas morais do yama

ajina —nome do cakra frontal, localizado entre os olhos

akasa — éter

andagamin — um dos quatro estagios progressivos de iluminacdo do aspirante no Budismo:
aquele que ndo retornard mais a esse mundo, subentendendo-se que nesta mesma vida ainda
alcancard o quarto estagio

andahata — nome do cakra cardiaco, localizado no coracdo

anandamayakosa — involucro de bem-aventuranga

anatma vada — doutrina da ndo existéncia da alma separada no Budismo

anatta — o eu, como entidade sempre idéntica a si propria

anga —membro ou parte da disciplina do Astanga-Yoga

anicca — impermanéncia

annamayakosa — involucro da alimentagdo ou corpo fisico

antaranga — Y oga interno (vide samyama)

aparigraha — abstengdo de cobiga: uma das cinco praticas morais do yama

arhat — um dos quatro estagios progressivos de iluminacdo do aspirante no Budismo: aquele
que durante esta mesma vida ja esté liberado

asana — postura, terceiro dos oito membros do Astanga-Yoga

asmitd — egoismo, originado da identificacdo com os corpos, o segundo klesa ou aflicdo

asramas — estagios da vida védica

astangamarga — Nobre Octuplo Caminho

Astanga-Yoga — Yoga dos oito membros, a saber: yama (autorrestricdes), niyama
(observancias), asana (postura), pranayama (controle da respiracdo), pratyahara (abstragdo
dos sentidos), dharana (concentragdo), dhyana (meditacdo ou contemplacdo) e samadhi

(éxtase)
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asteya — abstenc¢ao de roubo, uma das cinco praticas morais do yama

atman — alma, esséncia do Ser, as vezes chamado de Espirito ()

avidya — ignorancia, o primeiro klesa ou aflicdo, o primeiro dos Doze Nidanas dos
ensinamentos Budistas

bahiranga — Yoga externo, constituido dos primeiros cinco membros do Astanga-Yoga (vide
Astanga-Yoga)

bardo — estado intermediario entre a morte e o novo nascimento regulado pelo karma

bhava — existéncia de um ‘eu’ ou vontade de vir a ser, donde surge o nascimento: um dos Doze
Nidanas dos ensinamentos budistas

bhava-cakra — Roda da Existéncia ou Doze Nidanas ou Doze Elos de Originagao
Interdependente (paticca-samuppada) : ensinamento budista

bhava-tanha — desejo de existir e de vir a ser (autopreservacgao)

bhiir-loka — mundo fisico: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam com
progressivos graus de sutileza na literatura teos6fica moderna

bhiitas — elementos dos dosas

bhuvar-loka — mundo emocional: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam
com progressivos graus de sutileza na literatura teos6fica moderna

brahmacarya — abstengdo de incontinéncia, uma das cinco praticas morais do yama

buddhi - ou mahat — cognigao, o intelecto

buddhi-indriyas: conjunto da audigdo, tato, visdo, gustacdo e olfacao

cakras — em sanscrito, literalmente “rodas”, invisiveis para a visdo comum, sdo caracterizados
como centros de for¢a ou centros psicoenergéticos que tém relacdo direta com plexos
nervosos e glandulas no corpo fisico, Os sete cakras principais, “enraizados como flores de
16tus”, por assim dizer, ao longo da coluna vertebral desde a sua base ou raiz até o topo da
cabeca, a saber: mildadhara (raiz), svadhistana (esplénico), manipiira (umbilical), anahata
(cardiaco), visuddha (laringeo), ajiia (frontal), sahasrara (coronario)

cattari ariyasaccani — as Quatro Nobres Verdades do budismo

darsana — vista ou “ponto de vista”, doutrina, sistema filosofico, visao direta

dhamacakkappavattanasutta — ensinamento apresentado pelo proprio Buddha logo apos a sua
[luminagdo, no seu primeiro sermao

dharana — concentragdo, sexto membro da pratica do Astanga-Yoga

dharma — mérito ou virtude

dhyana — meditagcdo ou contemplagdo, sétimo membro da pratica do Astanga-Yoga

dosa — defeitos mentais que incluem apego (raga), 6dio (dvesa) e paixao ou ilusdo (moha)
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nidanas — Elos de Originacdo Interdependente (paticca-samuppdadd) ou Roda da Existéncia
(bhava-cakra): ensinamento budista
duhkha — dor, sofrimento ou insatisfagao
dukkha satya — a Verdade da Existéncia do Sofrimento
dvesa — repulsdo, 6dio, aversdo, o quarto klesa ou afli¢do
garhasthya — segundo estagio da vida védica (vida matrimonial)
guna — qualidade, denota uma das trés qualidades da natureza essencial de prakrti na filosofia
Samkhya
Hatha-Yoga — Yoga Vigoroso ¢ o mais conhecido no ocidente por estar predominantemente
associado ao corpo fisico e muitas vezes buscar a beleza de sua forma
iccha — desejo
indriyas — os cinco sentidos
I$vara — Deus manifestado
I$vara-pranidhana — observancia de entrega a Deus, uma das trés disciplinas do Yoga
Preliminar
janar-loka — espiritual: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam com
progressivos graus de sutileza na literatura teoso6fica moderna
jaramarana — e a Morte: um dos Doze Nidanas dos ensinamentos Budistas
Jjati —nascimento, donde surgem a Velhice e a Morte: um dos Doze Nidanas dos ensinamentos
budistas
Jjivana-mukti — a Libertagdo em vida ainda no mundo
Jjivatman — alma individual
Jiana-Yoga — Yoga do Conhecimento, tem como sua principal técnica o desenvolvimento de
viveka ou discernimento entre o real e o irreal, ou entre o duradouro e o transitério
kaivalya — libertagdo final do sofrimento ou das aflicdes da vida ou klesas
kama — luxaria
kama-tanha — desejo dos prazeres dos sentidos
karana sarira — corpo das causas ou corpo mental superior ou corpo dos karmas, sustentado
pela Teosofia como resultado de um momento entre a condi¢ao evolutiva animal e humana
chamada de individualizac¢ao, condi¢do necessaria para a autoconsciéncia
karma — agao, ou lei de acdo ¢ reacdo, ou lei de causa ¢ feito
karma-indriyas — verbalizagdo, apreensdo, locomocao, excrecao e procriagao
Karma-Yoga — Yoga da A¢do desinteressada por qualquer recompensa,

klesa — aflicao
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kosas — da doutrina vedantina, cascas ou envoltorios, no contexto da relacao do verdadeiro ser
(atman), com sua manifestagdo no reino de maya (ilusdo). Manifestagdo se da por meio de
cinco envoltdrios (kosas), comparados com coberturas ou bainhas com as quais se reveste

Kriya-Yoga — Yoga Preliminar

krodha — ira

kundalini — “enrodilhada”, imagem de uma serpente psicoenergética, invisivel para a visao
comum, relacionada ao poder criativo, “fogo serpentino” ou “poder serpentino”

lobha — ganancia

lokas — mundos, na literatura teosofica moderna se interpreta esses mundos como planos ou
dimensdes da natureza que se interpenetram em graus progressivos de sutileza e os traduz,
respectivamente, como mundos ou planos como segue: fisico (bhiir-loka), emocional
(bhuvar-loka), mental (svar-loka), intuicional (mahar-loka), espiritual (janar-loka),
monadico (tapar-loka) e divino (satya-loka)

magga satya — o Caminho do Meio para viver no mundo sem ser do mundo, o Caminho que
Conduz a Cessacao do Sofrimento

mahabhiitas — elementos: éter, ar, fogo, agua e terra

mahar-loka — mundo intuicional: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam
com progressivos graus de sutileza na literatura teosofica

mahat — o grande

mahdtman — grande espirito, grande alma, “Homem Perfeito”

manana — refletir

manas — a mente, considerada como um sentido interno

manipiira —nome do cakra umbilical: localizado na regido do umbigo

manomayakosa — invélucro da sensacdo com a mente

mantra — hino

maya — ilusao

moha — paixao ou ilusdo

moksa — o mesmo que mukti — Libertacao da roda de nascimentos e mortes

mukti — o mesmo que moksa — Libertacao da roda de nascimentos e mortes

mitladhara — nome do cakra raiz: primeiro dos sete principais cakras, localizado na base da
coluna

namariipa — Nome e Forma, donde surgem as seis Regides (dos seis sentidos) : um dos Doze

Nidanas dos ensinamentos Budistas
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nidanas — elos, Doze Nidanas ou Doze Elos de Originacdo Interdependente (paticca-
samuppddd) ou Roda da Existéncia (bhava-cakra): ensinamento Budista

nididhyasana — meditar

nirodha satya — a Verdade da Cessacao do Sofrimento

niskama karma — trabalho realizado desinteressadamente

niyama — observancias, segundo dos oito membros do Astanga-Yoga

padartha — objeto denotado por uma palavra

paricasila — cinco preceitos éticos classicos para a conduta do budista leigo

pard vak — som transcendente

paramanu — atomo indivisivel

paramarthika satya — verdade absoluta

Paramatman — alma suprema

parinamavada — teoria de manifestacdo ou evolucdo da filosofia Samkhya

pasyanti vak — som em pensamento

paticca-samuppada — Doze Elos de Originacdo Interdependente ou Doze Nidanas ou Roda da
Existéncia (bhava-cakra): ensinamento budista

phala — frutos ou resultados das acdes sejam de dor ou prazer

prakrti — matéria ou natureza material

pramanas — fontes do conhecimento

prameyas — objetos do conhecimento

prana — energia vital (vide pranamayakosa)

pranamayakosa — involucro da energia vital (vide prana)

prandyama — controle da respiragdo, quarto dos oito membros do Astanga-Yoga

pratyahara — abstragao dos sentidos, quinto dos oito membros do Astanga-Yoga

pravrti — atividade

pretyabhdva — renascimento ou vida apos a morte

purusa — Espirito, consciéncia pura (atman)

raga — atracao, o terceiro klesa ou afli¢do

rajas — atividade, paixao

Raja-Yoga — Yoga Real, tem esse nome referido ao Astanga-Yoga

sabda — som

sadayatana — seis Regides (dos seis sentidos) donde surge o Contato: um dos Doze Nidanas
dos ensinamentos budistas

sahasrara —nome do cakra coronario, localizado no topo da cabega
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sakrdagamin — um dos quatro estagios progressivos de iluminacao do aspirante no Budismo:
aquele que voltard a este mundo s6 mais uma vez

samadhi — €xtase, oitavo e Ultimo membro da pratica do Astanga-Yoga, considerado como o
estado “superconsciente”

samkharas — impressdes passadas donde surge a Consciéncia: um dos Doze Nidanas dos
ensinamentos Budistas

samnyasa — relacionando o Yoga com o caminho da renlincia (samnyasa), em sanscrito, “lancar
fora” ou “deixar de lado” todas as preocupacdes e apegos mundanos

samnyasin — quarto estagio da vida védica (de renunciante)

samsara — roda dos nascimentos e mortes, teoria do renascimento ou reencarnacao, um dos
pontos fundamentais de geral concordancia dos sistemas filosoficos ortodoxos da India

samsaya - duvida ou estado de incerteza

samskara — tendéncia ou impressao da memoria

samudaya satya — a Verdade da Causa do Sofrimento

samyak drsti — reta visdo, reta compreensao ou reta crenca

samyak sankalpa — reto pensamento, que também ¢ traduzido como perfeita ou “reta resolugao

samyama — os trés ultimos membros da pratica do Astanga-Yoga: dharand, dhyana, e samadhi,
chamados de Yoga interno (antaranga), processo completo da meditacao

samyoga — conjung¢ao ou unido

Sanatana Dharma — Religido Eterna, Hinduismo

sankalpa — a faculdade imaginativa que faz planos com expectativa para o futuro.

sanydsi — renunciante

sarira — corpo

sastra — tratado

sattva — luz, bondade, uma das trés qualidades da natureza material

satya — abstencao de falsidade: uma das cinco praticas morais do yama

satya-loka — mundo da verdade ou divino um dos planos ou dimensdes da natureza que se
interpretam com progressivos graus de sutileza na literatura teosofica

siddhanta — doutrina

siddhis — poderes psiquicos

smrti — literalmente, significa “memoria” em sanscrito, considerados como “tradi¢do”, que tem
autores representando escritos delineados para se fixar na memoria

Sravana — ouvir
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srotapanna — um dos quatro estagios progressivos de iluminagdo do aspirante no Budismo:
aquele que entrou na corrente para Libertacao

sruti — aquilo que foi ouvido como escritura revelada

sukha — prazer

sitksmasarira — corpo sutil que sobrevive a morte do corpo fisico

sitra — fio, significando figuradamente “aforismo” ou conjunto de aforismos

svadhistana — nome do cakra esplénico, localizado no bago

svadhyaya — estudo ou autoestudo, uma das trés disciplinas do Yoga Preliminar

svapna — sono com sonhos

svarga — o céu

svar-loka —mundo mental ou céu: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam
com progressivos graus de sutileza na literatura teos6fica moderna

tamas — escuridao ou inércia, uma das trés qualidades da natureza material

tanha — desejo, em pali (ou trsnd, em sanscrito)

tapar-loka — mundo monadico: um dos planos ou dimensdes da natureza que se interpretam
com progressivos graus de sutileza na literatura teos6fica moderna

tapas — austeridade, uma das trés disciplinas do Yoga Preliminar

tattvas — emanagoes ou entes verdadeiros

trsna — sede ou desejo por experiéncias dos sentidos, donde surge o Apego: um dos Doze
Nidanas dos ensinamentos budistas

upadana — Apego, donde surge a Existéncia (de um ‘eu’ ou vontade de vir a ser) : um dos Doze
Nidanas dos ensinamentos budistas

vaikhart vak — falado ou pronunciado com palavras

vairagya — desapego, desprendimento

vak —som

vanaprastha — terceiro estagio da vida védica (de retiro)

vedand — sensagao, sonde surge a desejo: um dos Doze Nidanas dos ensinamentos budistas

vibhana-tanha — desejo de ndo existéncia (auto-aniquilamento)

videha-mukti — a libertagdo apds a morte

vijiiana — consciéncia (ou consciéncia inicial) donde surgem nome e forma: um dos Doze
Nidanas dos ensinamentos Budistas

vijianamayakosa — involucro da consciéncia ou individualidade
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vikrti — desequilibrio relativo dos gunas, prakrti se converte em vikrti, num processo de
manifestagdo do Universo, corresponde a uma situagdo em que os trés gunas de prakrti se
encontram numa condicdo de equilibrio relativo, mas em constante mudanga

viksepa — proje¢do ou distracdo da mente

visesa - singularidade

visuddha — nome do cakra laringeo, localizado na garganta

vyavaharika satya - verdade relativa

yama — autorrestri¢des, cinco praticas morais, primeiro dos oito membros do Astanga-Yoga



