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Prefacio

Rupturas e reconexdes: meu percurso como um buscador nos estudos

orientais

Nasci em uma familia profundamente religiosa e com fortes vinculos com o
esotérico. Meus pais, como muitos brasileiros, professavam a fé em religides de
matriz africana, como o Batuque, além de praticarem a Umbanda, que € uma religido
de origem brasileira. Nao apenas praticavam essas tradicbes, mas também
mantinham um terreiro, onde realizavam cultos todos os sdbados e em outros dias
esporadicos, conforme o calendario ritual dessas religides. Assim, cresci imerso em
um ambiente vibrante, cercado por pessoas vestidas com indumentarias coloridas e
exuberantes, adornadas com belos colares de contas que cobriam o peito e panos
entrelacados na cabeca. Havia dancas, incorporacdes, canticos em iorubd, simbolos
riscados a giz no chéo e, claro, a comida deliciosa, que sempre foi a parte preferida

do meu lado infantil!

Porém, como tantas vezes acontece, meu destino tomou um rumo inesperado,
e ndo segui a religido dos meus pais. Ao adentrar a adolescéncia, que considero ter
sido mais "cadtica" do que média, me afastei ndo s6é da fé dos meus pais, mas de
toda a ideia de religido. Cheguei a me considerar ateu por um bom tempo, sendo
minhas divindades de culto apenas os LPs de rock — sobretudo Pink Floyd, outras
bandas alternativas e "esquisitonas"”, musica dos anos 70 em geral — e os livros e

histérias em quadrinhos que compartilhava com os amigos.

Gragas a providéncia do "Pai" (o de carne e 0sso, ndo aquele de barba
branca no teto da Capela Sistina), ao menos herdei um gosto pela leitura. Meu pai,
enfermeiro, trabalhava em dois empregos e, talvez para compensar sua auséncia,
trazia-me semanalmente revistas em quadrinhos compradas por alguns trocados nos
sebos da cidade. Isso fez com que, aos 14 anos, eu ja tivesse lido mais de 250
revistas, incluindo graphic novels de altissima qualidade, as quais,
lamentavelmente, perdi ao longo dos anos, como tantos outros tesouros da infancia.
Talvez tenha sido por isso que me deixei levar pelo exético e pelas letras, o que,

mais tarde, me levou a seguir o curso das ciéncias humanas.



Minha jornada de pesquisa sobre o Yoga, contudo, comegou muito antes da
pos-graduacédo. Em 2010, durante meu segundo ano no curso de Filosofia na UFPel
(que cursei por cinco semestres, mas nao conclui), entrei no sagudo do prédio do
ICH e me deparei com um cartaz de uma palestra de um Lama budista na cidade,
um ex-professor de fisica. O horario do evento ja havia passado em mais de uma
hora, mas, por um desses impulsos inexplicaveis da juventude, sai correndo em
direcdo ao local, na esperanca de assistir a0 menos, parte do que estava
acontecendo. Acabei matando aula, e algo me dizia que aquele homem no cartaz,
vestido com uma saia ("chuba", a vestimenta tradicional tibetana), tinha algo de mais

interessante do que a disciplina de filosofia daquele dia.

Cheguei quando restavam menos de cinco minutos de palestra. Talvez o
assunto fosse uma analogia comica sobre uma partida de futebol do classico Grenal
e sua estranha relacdo com a “lluminacdo” no cotidiano de um praticante
(comparacdes que, mais tarde, também viria a entender e rir junto com todos).
Porém, o impacto foi enorme. Nao era o que ele dizia que me afetava, mas algo que
transcendia suas palavras — uma sensacao de profundidade, como se eu estivesse
diante de uma heranca de milénios de uma doutrina que tinha muito a dizer sobre a

vida e as buscas que vinha tendo.

Dias depois, comecei a frequentar o CEBB Pelotas (Centro de Estudos
Budistas Bodhisattva), orientado por uma psicéloga que se tornou uma grande
amiga e facilitadora formada por aquele senhor que havia conhecido na palestra, o
Lama Samten. Foi ali que reencontrei a espiritualidade que havia deixado de lado,
onde comecei a recitar oracbes em tibetano, sentindo um prazer indescritivel na
vibracdo daqueles sons, sem, no entanto, conceber de maneira alguma qual seria a
aplicacdo préatica disso na minha vida. Foi ali que me tornei vegetariano e passei a
olhar os animais de outra forma; foi ali que fiz novos amigos e descobri que podia
me divertir a luz do dia sem precisar de alcool; e, acima de tudo, foi ali que aprendi a
sentar, respirar e observar minha mente. Essa simples préatica teve um impacto tdo

grande em minha vida que venho buscando fazé-la até hoje.

Nesse periodo, abandonei o curso de Filosofia, muito em decorréncia de uma
conversa fatidica com um professor de filosofia da ciéncia. Nela, apresentei o livro O
Tao da Fisica, de Fritjof Capra, e compartilhei meu interesse pelo pensamento



sistémico. Tive que ouvir dele que tudo aquilo ndo passava de "uma grande
baboseira”. Ali, percebi que a estreiteza académica de algumas mentes ndo me

possibilitaria estudar o Oriente, ou "néo ainda”.

A culminancia desse processo com o0s estudos de meditacdo e budismo me
levou a, dez anos depois, ter a oportunidade de morar na comunidade rural onde
Lama Samten reside, o CEBB Caminho do Meio, no municipio de Viamao. Essa
experiéncia me permitiu vivenciar de perto a dinAmica de uma comunidade budista
ocidental, entendendo suas alegrias, bem como suas fraquezas e circunstancias
obscuras — que ndo vém ao caso e dariam uma "dissertagdo" a parte (risos) —, e
descobrir as minhas préprias obscuridades, ainda tdo latentes, como as de muitos
gue estavam |4, mas que buscavam mascara-las com a imagem de praticantes

resolvidos.

Entretanto, apés um ano, sai de |a& com mais dores e duavidas do que quando
cheguei, 0 que me levou a um periodo de depressao e incerteza que perdurou por
dois anos. Compreendi, entdo, que precisava me “mover” — literalmente levantar da
cama e fazer o corpo se mover. Por influéncia de um amigo, comecei a praticar Yoga
e, em alguns meses, ingressei em uma formacao para professores de Yoga em uma

escola conceituada de Porto Alegre, orientada pela professora Jamile Ansolin.

Pouco tempo depois, consegui finalmente concluir minha graduagédo em
Letras, e, com o0 incentivo de minha esposa, me inscrevi no programa de

poés-graduacao.

Iniciei a p6s com muito entusiasmo — que minha natureza sagitariana costuma
alimentar —, mas como as hastes dessa fogueira ainda eram finas, e ndo estavam
verdadeiramente conectadas ao meu coracao, o fogo passou a arrefecer em pouco
tempo. Gracas ao "Pai" (desta vez, creio que me refiro ao 14 de cima mesmo), apos o
segundo ano do mestrado, tive uma "crise" no sentido chinés do termo (a palavra
"crise" € representada por um ideograma composto de duas partes: uma que
significa "mudanca" e outra que significa "oportunidade"). Minha esposa fez uma
viagem no meio do ano e, naquele cenario de dias cinzentos interminaveis (que
somente um pelotense conhece bem) do inverno, sentei-me diante de um projeto de

dissertacdo que ja ndo fazia sentido continuar escrevendo — sobre a literatura de



Guimardes Rosa. Nao pelo tema, que aprecio como arte, mas pela desconexdo com
a hatureza da pesquisa, que n&do conseguia mais justificar apenas por uma
necessidade académica. Nesse contexto, precisei parar e me perguntar o que
estava fazendo da minha vida. Estava triste e ndo sentia que aquilo era, de fato, o
gue meu coracéo tinha a dizer. Em outras palavras, vivia internamente as praticas
diarias de estudos ligadas as tradicdes contemplativas — as meditacfes silenciosas,
0s retiros, as palestras e minha sadhana pessoal de Yoga. Entretanto, fora desses
momentos, minha vida se arrastava, com muito custo, como uma forma de
adequacéo social a um processo académico e profissional do qual ndo via qualquer

vinculo com essas coisas que, para mim, sdo tdo importantes.

Essa crise me levou a trancar o curso e entrar em contato com meu entao
orientador, o professor Alfeu Sparemberger, pedindo alguma sugestdo sobre como
vencer aquela barreira académica e existencial. A parte boa de uma crise € que nos
revelamos como somos, e se ha um olhar amoroso de quem nos percebe, isso pode
gerar mudancas positivas. Foi assim que revelei que sentia vontade de pesquisar

textos indianos, proposta que ele acolheu com interesse.

Por sugestdo do professor Alfeu, entrei em contato com a professora Juliana
Steil, cujo trabalho de traducdo era o mais indicado para o que eu pretendia —
estudar as transicdes de textos originais do sanscrito para o portugués. A resposta
da professora Juliana foi positiva, mesmo considerando que a natureza desses
textos ndo lhe era suficientemente familiar, 0 que me admirou pela coragem e

entusiasmo dela em enfrentar desafios. Assim, uma luz se anunciava no fim do tunel.

Esta luz lugubre transformou-se em um clardo inesperado de uma extensa
area de estudos que jamais imaginei que conheceria. A professora Juliana
mencionou que convidaria alguém mais alinhado a tematica para colaborar na
orientacdo e, a partir disso, conheci meu coorientador, o professor Dilip Loundo, e,
com ele, o amplo campo de pesquisadores do Yoga Studies. O que se iniciou como
uma crise acabou revelando um universo de pessoas que nao apenas compartilham
0 mesmo interesse e amor pelas tradicbes do Oriente, mas que, sobretudo, me
proporcionaram aprendizados em uma profundidade que antes nao havia

experimentado.



As conversas com o professor Dilip sempre foram um ponto altamente
enriquecedor desse processo. Diversos romantismos e visdes equivocadas que eu
ainda nutria sobre algumas dessas praticas foram dando lugar a um debate mais
amplo, ja travado ha alguns anos por esses pesquisadores. Esse debate é
fundamentado ndo s6 em uma rica heranca de pesquisas, mas também nas suas
préprias insercdes filosofico-espirituais. Alguns desses brilhantes pesquisadores
sao praticantes reconhecidos do que estudam, como, por exemplo, James Malisson,
que, além de professor em Oxford, € um adepto iniciado de longa data na seita

Ramanandi Sampradaya.

Assim, entre tropecos e incertezas, essa jornada de pesquisa sobre o
Yogasdtra teve inicio, e o elo entre a academia e minha vivéncia espiritual se
estabeleceu. Um mestrando que quase chegou a desistir da poés-graduacao
descobriu-se pertencente a algo mais amplo, algo que muitos outros ja haviam
trilhado antes, criando uma base sélida de estudos sem a qual essa pesquisa nédo

poderia ter nascido.

Posso dizer que meu objetivo maior com esta dissertacdo é honrar essa
béncdo que se manifestou em meu caminho. Essa pesquisa ndo é apenas um
trabalho académico, mas a continuagdo de uma busca pessoal que me acompanha

e se transforma em cada etapa.
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no interior. (C. G. Jung, 1933, p. 215)



Resumo

O presente estudo analisa a traducdo do Yogasdtra de Patafjali para o
portugués brasileiro, concentrando-se em termos centrais da obra em questdao — em
especial, “Viveka” (discriminagédo), “Samadhi” (absorcdo meditativa) e “Kaivalya”
(Libertagdo). O objetivo é compreender de que modo os tradutores realizaram a
transposicao desta complexa terminologia, buscando entender as escolhas feitas e
as nuances hermenéuticas a elas subjacentes. A pesquisa abrange trés traducdes: a
de Gloria Arieira (Patafijali, 2017), a de Lilian Gulmini (Patafijali, 2002) e a de Carlos
Eduardo G. Barbosa (Patafijali, 1999). A primeira parte da dissertacdo, além de
explorar a recepcdo do Yogasutra via traducdo no contexto brasileiro, busca
observar o papel que estas traducdes tém para moldar a visdo dos leitores a respeito
do texto. Na andlise da traducéo de termos como “Viveka”, “Samadhi” e “Kaivalya”, a
investigacao ressalta suas acepc¢des com base na relevancia que adquirem nas
tradicdes do Yoga, Samkhya e Vedanta, correntes de pensamento que fundamentam
as traducbes analisadas e as diferencas interpretativas desses conceitos cruciais.
Em suma, o estudo busca aprofundar a compreensédo da complexidade da traducéo
e interpretacdo de conceitos do Yogasutra de Patafjali, fornecendo uma analise
critica das escolhas feitas pelos tradutores e sua relacdo com as tradicGes

hermenéuticas envolvidas.

Palavras-chave: Yoga; Yogasdatra; Viveka; Samadhi; Kaivalya; Patafijali; Traducao.



Abstract

This study analyzes the translation of Patafijali's Yogasutra into Brazilian
Portuguese, focusing on central terms within the work — particularly "Viveka"
(discrimination), "Samadhi" (meditative absorption), and "Kaivalya" (Liberation). The
aim is to understand how the translators conveyed this complex terminology,
examining the choices made and the hermeneutic nuances underlying them. The
research covers three translations: Gloria Arieira's (Patafjali, 2017), Lilian Gulmini's
(Patafjali, 2002), and Carlos Eduardo G. Barbosa's (Patafijali, 1999). The first part of
the thesis, in addition to exploring the reception of the Yogasdatra through translation
in the Brazilian context, seeks to observe the role these translations play in shaping
readers' perceptions of the text. In the analysis of terms such as "Viveka," "Samadhi"
and “Kaivalya,” the study highlights their meanings based on the relevance they
acquire in the traditions of Yoga, Samkhya, and Vedanta, the philosophical schools
that underpin the analyzed translations and the interpretative differences of these
crucial concepts. In summary, the study aims to deepen the understanding of the
complexity involved in translating and interpreting concepts from Patafjali's
Yogasdtra, providing a critical analysis of the translators' choices and their relation to

the hermeneutic traditions involved.

Keywords: Yoga; Yogasutra; Viveka; Samadhi; Kaivalya; Patafijali; Translation.
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Nota sobre transliteracado e pronuncia

A transliteracdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet
of Sanskrit Transliteration), um modelo de transliteracdo que surgiu durante o século
XIX a partir de sugestdes de Charles Trevelyan, William Jones, Monier
Monier-Williams e outros estudiosos, e formalizado pelo Comité de Transliteragéo do
Congresso Oriental de Genebra, em setembro de 1894*. Qualquer possivel diferenga
com respeito as normas deste sistema sera indicada em nota de rodapé quando se
fizer necessario. Termos-chave para o trabalho, como “Samadhi” e “Viveka”, estardo
sempre em maiusculas, assim como 0s nomes das principais escolas e sistemas da
filosofia indiana, tais como Yoga, Samkhya, Vaisesika, Nyaya, Vedanta, etc. Quanto
ao termo “Yoga”, serd apresentado em letra mailscula quando nos referirmos a
escola de filosofia e em minUscula quando nos referirmos a todos os outros usos. Os
excertos e frases de textos classicos da filosofia hindu seréo citados exclusivamente
em transliteracdes latinas, excetuando-se conceitos-chave que, as vezes, em notas

de rodapé, serédo apresentados na sua forma devanagari.
(i) Vogais, ditongos e semivogais

a som de “a” com emissdo prolongada pelo dobro do tempo, soando

como vogal aberta

som de “i” com emissédo prolongada pelo dobro do tempo
a 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”

r som de “r" (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do
tempo

r som de um “r’ fraco como em “caro”

y som de “i” de ligagdo como em “jodo”

(i) Consoantes

! MONIER-WILLIAMS, Monier. A Sanskrit-English Dictionary. 2. ed. Oxford: Oxford University Press,
1899.
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kh

gh

n

som de “c” aspirado
som de “g” aspirado

som da nasal gutural; geralmente seguido da consoante “k”, “kh”, “g” ou

“gh” (ver acima), causando a nasaliza¢do da vogal ou ditongo precedente,

como em “tanga”

ch
j
jh

n

som de “tch” como em “tché” ou na prondncia carioca de “tio”
som de “tch” aspirado

som de “dj” como em “djalma”

som de “dj” aspirado

som da nasal palatal que pode assumir duas entonagdes distintas: (i)

guando seguido de vogal ou ditongo, adquire o0 som de “nh” como em ‘senha’;

[E N TH

(i) guando seguido da consoante “c”, “ch”, “j”, ou “jh” (ver acima), adquire o

som de nasalizacéo da vogal ou ditongo precedente, como em “canja”’

th

dh

th

dh

bh

som de “t” pronunciado com a lingua no palato
som de “t” (ver acima) aspirado

som de “d” pronunciado com a lingua no palato
som de “d” (ver acima) aspirado

som de “n” pronunciado com a lingua no palato
som de “t” aspirado

som de “d” aspirado

som de “p” aspirado

som de “b” aspirado

som de “X” como em “xicara”

som de “x” pronunciado com a lingua no palato

18



h som de “r" forte aspirado, como na prondncia 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 nasalizacdo da vogal precedente;

LT~ S LA 11 | B 1}

nesse caso, pode ser substitutiva do “n”, “ii”, “n”, “n” ou “m”
As silabas em sanscrito ndo tém acentuacéo forte.

O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua pronuncia em

portugués.

19



Introducao

Para dar inicio a discussédo do que estamos propondo analisar, a traducao da
obra Yogasdtra, de Patafjali, convém observar, ao menos brevemente, o que se
entende por “yoga”. As palavras em estrito termo tém assim para o espirito indiano
um aspecto particular; apontam para a realidade, mas ndo podem aborda-la quando
a experiéncia do praticante de meditacdo (sadhaka) vai além das “margens” que
compOde a visdo usual deste mundo, isto €, “nome” (nama) e “forma” (rapa). Porém,
aqui me refiro ao campo semantico limitado no que diz respeito, em especifico, as
experiéncias de transcendéncia ou estados de consciéncia cultivados no seio dessa
tradicdo. As indagacoes trazidas por fildsofos como Wittgenstein sobre os liames da
linguagem e do pensamento parecem ja ter sido apresentadas, em tempos
passados, por mentes de grandes filésofos indianos. Para estes ultimos, a realidade
€ um todo que separamos em eventos isolados por intermédio da linguagem, assim
como a metafora do barro e do jarro, tdo difundida nos textos do complexo que
chamamos de Hinduismo (do qual trataremos mais tarde), onde o barro deixa de ser
visto como tal pela forma que toma, ndao obstante sua matéria essencial seja a
mesma. Professores como Robert Thurman (1980), Jay L. Garfield (2003), John V.
Canfield (1975) e Tyson Anderson (1985) apresentam uma perspectiva que conecta
a filosofia de Wittgenstein com o Darma do Buda, por exemplo. Desse modo, as
palavras nos ajudam como linhas guias, mas também nos impdem os filtros com que
iremos apreender a realidade, dai o cuidado que a tradicdo e os estudiosos

resguardam com termos como “yoga’.

Georg Feuerstein (2005) argumenta que o termo “yoga” tem pelo menos dois
sentidos: um sentido técnico e um sentido mais restrito. No sentido técnico, segundo

ele, “yoga”

Refere-se ao conjunto enorme dos valores, atitudes, preceitos e técnicas
espirituais que se desenvolveram na india no decurso de pelo menos cinco
milénios e que podem ser vistos como o fundamento mesmo da antiga
civilizacéo Indiana. Yoga é, portanto, o0 nome genérico dos varios caminhos
indianos de autotranscendéncia extatica, ou de transmutacdo metddica da
consciéncia até que esta se liberte do feitico da personalidade egébica. E a
tecnologia psicoespiritual especifica da grande civilizacdo Indiana’
(Feuerstein, 2005, p. 38).
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No sentido mais restrito, por sua vez, “O termo yoga se refere ao sistema de
Yoga Cléassico proposto por Patafijali no inicio da era crista. Ele se conta entre as
seis grandes tradicdes ou ‘pontos de vista’ (darsana) do Hinduismo” (Feuerstein,
2005, p. 38).

Para além da obra de Patafijali, o termo “yoga” € ainda encontrado em
diversos outros textos classicos com acepcdes variadas, referido como “a realizacao
do Supremo Si-mesmo” (Maitrayaniya-Upanisad 6.28), como o “estado de éxtase
temporario” (ou “Samadhi”, em sanscrito), como dito no texto Tattva-Vaisaradr (3.9),

para citar alguns (Feuerstein, 2005, p. 39).

A discusséao etimoldgica acerca da palavra “yoga” levanta muitas suposicoes,
ja que seu uso é encontrado em diferentes contextos da literatura sanscrita. Uma
delas destaca a sua raiz verbal sanscrita “yuj”, que significa “conjugar, juntar, jungir”,

para sugerir, a depender do contexto, sentidos como “unido”, “conjuncéo de dois

astros”,

” 1] ” 1]

regra gramatical”, “empenho”, “meio para um fim”, agregado”, “artimanha”,
“somatdrio”, entre outros. Essa raiz arcaica pode ser encontrada no verbo “to yoke”
da lingua inglesa, que quer dizer, em um de seus sentidos, “unir”. De outro lado, um
dos comentaristas consagrados do Yogasutra, Vacaspati Misra, do século IX d.C.,
apontou para o fato de que o termo “yoga” pode ser proveniente da raiz sanscrita
“yuja” (que revela o sentido de “concentracao”) e nao de “yuj” (que tem o sentido de
“conjuncao”). Esta interpretacdo guarda certo grau de cunho sectario, dada a
tradicdo na qual este comentarista estava inserido, a saber, 0 Vedanta ndo-dualista
(Feuerstein, 2005, p. 38).

Por ora, importa indicar o sentido basico em que se utiliza o termo “yoga”
neste trabalho: “yoga” ndo é tdo somente algo referente a ascetas longilineos
executando posturas de complexa flexibilidade corporal ou de repouso em suposta
meditacdo (mais tarde falaremos do quanto isso, por vezes, contradiz as linhagens
do Yoga que pregam a dinamicidade intelectual e o uso afiado da razao, Viveka).
Dessa maneira, apesar de ndo podermos obliterar tais imagens presentes no
contexto indiano, dizemos que o yoga é sobretudo uma disciplina independente,
gue almeja a unido do homem consigo mesmo. Ou, se quisermos, com Deus. Essa
meta € a mesma do autoconhecimento exposto a Sécrates pelo Oraculo de Delfos.

A humanidade, resguardadas as suas diferencas culturais, manifesta esse anseio
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ao longo de eras imemoriais, isto €, desde que a consciéncia se fez presente no ser
vivente, este se viu so diante de uma natureza perigosa e desconhecida buscando
abrigo. O mesmo se deu no campo espiritual: 0 anseio por transcender seu
isolamento psiquico fez com que o homem buscasse o0 que para alguns é chamado
de “salvacdo” e, para outros, “Kaivalya”, “Moksa”, “Nirvana” (expressando a ideia de
Libertacdo ou lluminacdo). Uma vez alcancado esse estagio espiritual € mitigada de
forma natural a experiéncia de separatividade, e nasce a bem-aventuranca (&nanda)
e a unificacdo com o Ser Universal (seja este na sua forma pessoal ou impessoal,
como Verdade Absoluta). Yoga, portanto, € uma ferramenta que se destina a ajudar

na busca dessa transcendéncia.

Considerando a profundidade do tema e suas ressonancias culturais,
abordamos o Yogasdatra, de Patafjali, com o intuito de analisar como os tradutores
brasileiros lidaram com a complexidade da terminologia original, t&o rica no que diz
respeito a conceitos que ampliam a compreensdo do universo interior dos seres
humanos. Para isso, serdo discutidos alguns conceitos-chave, especialmente
“Viveka” (discriminacao), “Samadhi” (absor¢cdo meditativa) e “Kaivalya” (Libertacéo),
encontrados no Yogasdtra e suas respectivas traducbes para o portugués. A
pesquisa se concentra em trés conceitos, que € o recorte pretendido aqui, mas as
analises transitam por toda a obra (composta por 194 aforismos), explorando como
esses termos se relacionam com o contexto mais amplo do texto. A deciséo de focar
nesses conceitos leva em conta a dimensdo de uma dissertacdo de mestrado,
sendo que uma analise mais ampla, aprofundando-se em outros termos centrais da

obra, podera ser feita como continuidade a esse estudo em uma tese posterior.

Esta dissertacdo, assim, tem como objetivo discutir a traducéo, para a lingua
portuguesa, de saberes, conceitos e valores da tradicdo do Yoga, particularmente
aqueles presentes na obra Yogasdutra de Patafjali. O foco sdo as traducdes diretas
do sanscrito para o portugués brasileiro, porque se busca entender como conceitos
ricos em significados no idioma original foram transpostos e 0 que essas
transposicdes revelam, tanto em relacdo as caracteristicas semanticas originarias —
repletas de nuances filoséficas, pratico-pedagogicas, contextuais e metafisicas —
guanto sobre como influenciam a compreensao e a recepcéao do texto pelos leitores
brasileiros. A pesquisa, portanto, examina as distintas escolhas empreendidas pelos

tradutores, levando em conta, entre outros fatores, a orientacdo hermenéutica a que
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estas traducdes pertencem.

E importante mencionar que, embora o presente trabalho ndo dependa de um
conhecimento maior do sanscrito (ainda que pudesse se beneficiar caso tivesse),
tive acesso ao texto original em sanscrito, com o auxilio do meu coorientador (Dilip
Loundo) e de outros colaboradores, o que me possibilitou a identificacdo de termos
e expressoOes relevantes para a minha investigacdo. Portanto, damos um destaque
as edicOes originais sanscritas que constam na bibliografia, uma vez que essas
referéncias foram essenciais para a compreensao e analise dos conceitos tratados

ao longo deste estudo.

Apesar de o pesquisador ndo ter dominio fluente do sanscrito, foram feitos
todos os esfor¢cos possiveis para evitar posicionamentos categoéricos e uma atitude
de especialista em tradugcBes sanscrito-portugués. O intuito aqui ndo é determinar se
uma traducao € superior a outra no que tange ao idioma original, mas sim realizar
uma incursao pelas escolhas tradutérias e demonstrar como, com base nos estudos
comentariais classicos e nas analises de estudiosos contemporaneos, como Bryant
(Patafjali, 2015) e Wicher (1998) — representantes de uma linha académica
emergente conhecida como Yoga Studies —, podemos aprofundar nossa
compreensao desses termos e da acepg¢ao que lhes foi dada em portugués. Para
tanto, foram selecionadas as seguintes traducdes diretas para o portugués brasileiro:
a traducéo de Gloria Arieira (Patafijali, 2017), a traducao de Lilian Gulmini (Patafjali,
2002) e a traducédo de Carlos Eduardo G. Barbosa (Patafijali, 1999). O interesse do
pesquisador pelo tema do Yoga foi o impulso para superar a falta de formacao
especializada no idioma, mantendo, em primeiro plano, uma postura reflexiva e
distanciada em relacdo ao séanscrito, observando-o em /ato sensu e, naturalmente,
de acordo com as discussdes comentariais dos pesquisadores que dominam o

idioma.

7

Esta pesquisa € motivada essencialmente pelo desejo de examinar as
escolhas tradutérias de conceitos especificos do Yogasdtra de Patafjali,
comparando trés tradugbes para o portugués do texto fonte, ou, precisamente,
considerando como se formam estas trés abordagens tradutdrias, suas orientacdes
hermenéuticas e contextos religiosos no que tange a semelhancas e/ou

divergéncias interpretativas. Busco demonstrar que conceitos presentes no
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Yogasdutra, por vezes transpostos de modo mais ou menos literal ou superficial,
podem (e devem!) ser objeto de analise, pois, se pacientemente explorados, nos
levam a interpretacfes moventes e novas, as quais podem contribuir para ampliar os
estudos tanto do género textual (satra) como de sua traducéo, e ainda para reflexdes
nos campos linguistico e da intertextualidade, além de trazerem discussfes
potencialmente produtivas referentes a “natureza da mente” (cabendo aqui — por que

nao? —, as areas da neurociéncia, da metafisica, entre outras).

Vale ressaltar que, ao dizer que pode haver algo de “superficial” em trabalhos
de traducdo do Yogasdtra para 0 portugués, ndo estou propondo um julgamento
destes trabalhos. Espero chamar atencéo, isto sim, para a dificil determinacéo de
sentidos Unicos — no caso em questdo, dos sentidos ligados ao complexo génio
indiano e suas miriades de elementos conceituais que exploram as sutilezas do

mundo interno do ser humano.

Explicado isto, podemos observar que, com certa semelhanca em relacdo ao
povo Inuit, que despende um vocabulario minucioso de palavras para descrever o
gelo ou a cor branca (a depender do seu uso e contexto relacional), também os
praticantes e eruditos classicos indianos — ou yogis?, como assim sdo chamados —
nos oferecem uma riqueza de termos e conceitos, oriundos essencialmente da
experiéncia direta e interna que esses ‘“intranautas” (ou “exploradores do mundo
interno”, com o perdado do neologismo) alcancaram. Tais termos, cabe dizer, ainda
se mantém encobertos sob o véu de uma heranca freudiana palatavel as mentes
ocidentais. Ora, se encaramos 0S correspondentes propostos em portugués,
obviamente observamos lacunas e um sem numero de precedentes que se abrem
guanto a precisao de tais termos, tanto no que se refere ao aporte original que os
estudiosos de seu idioma Ihe ddo quanto, e sobretudo, em relacdo as supressées
de nuances filoséficas e religiosas s6 compreendidas fora da acepcao ocidental que
eventualmente ocorrem nas transposi¢coes em portugués. Para citar brevemente um
exemplo, consideremos a palavra “vijiiana”, traduzida como “consciéncia” em Os

Yogasutras de Patafijali (Patafijali, 1999); em sanscrito, o conceito € desdobrado em

2 A palavra yogi (em sanscrito: I fem. yogini) refere-se, em termos gerais, ao praticante do yoga

(Feuerstein, 2005). Todavia, como veremos na discusséo deste trabalho, a pratica em si, no que pese
0 respeito as suas linhagens e diferencas culturais, embora reserve certa unidade em seus contornos,
€ heterogénea; nesse sentido, o termo yogi também fica sujeito a interpretacées mais apuradas.
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categorias, indicando a ideia de “consciéncias”, no plural.

Na medida em que exploramos as abstracdes conceituais no idioma original,
concluimos que este é um exemplo reduzido de toda uma discussdo que se
avoluma em uma das obras centrais do periodo classico indiano, o Yogasdtra. Nao
somente isto influi nas distintas escolhas tradutérias, como, em se tratando de uma
literatura sectaria, muitas vezes a afiliagcdo religiosa do tradutor € outro ponto
relevante em suas decisoes. A predilecéo conceitual dada a um determinado termo,
nestes casos, aponta para a significacdo doutrinaria com que ele (o tradutor) quer

conduzir o leitor. Desse modo, Lefevere ressalta:

Como os leitores ndo-profissionais de literatura sdo, no presente, expostos a
literatura mais frequentemente por meio de reescrituras do que por escritura, e
ja que se pode demonstrar que a reescritura teve um impacto nédo desprezivel
sobre a evolucdo das literaturas no passado, o estudo das reescrituras nao
deve ser negligenciado. Os envolvidos nesse estudo terdo de se perguntar
guem escreve, por que, sob que circunstancias e para que publico (Lefevere,
2007, p. 21).

Naturalmente, todo texto traduzido estd sempre sujeito a transformacéo de
sentidos, mas a natureza textual dos sdtras, em que determinadas passagens
revelam uma linguagem imprecisa ou implicita, fomenta a imaginacdo dos
intérpretes, dando margem para conjecturas as vezes variavelmente estranhas.
Esse fenbmeno tradutério delicado € comum em outras obras repletas de
simbolismo da literatura sanscrita, como, por exemplo, a Bhagavad Gita e 0s

Upanisads.

Estas diferencas de traducdo estdo subordinadas, ainda, a dois fatores: as
complexidades de nivel linguistico (Iéxico, gramatica, eufonia) e as particularidades
relativas a tematica — no caso, yoga. Pois que, ainda que um tradutor seja
experiente na gramatica sanscrita, ao desconhecer ou subestimar determinados
topicos de cunho soterioldgico, cultural ou do decurso historico de interlocucao entre
as tradicdes comentaristas, corre o provavel risco de primar pelo aspecto linguistico
em detrimento destes outros pontos. Por outro lado, o tradutor pode ter profunda
intimidade com o tema traduzido, como praticante de yoga, sem, no entanto, ser um
sanscritista com know-how apurado sobre as normas e procedimentos utilizados na

traducdo do idioma. Nesse dilema, encontram-se os tradutores que defenderdo o
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ponto de vista de que a lingua e a gramatica devem ter prioridade no processo
tradutdério, e ainda os tradutores que defendem o argumento de que a énfase
linguistica encobre e deturpa a esséncia espiritual de determinados termos técnicos,
s6 codificados a luz dos ensinamentos que os revelam, isto €, ao intérprete iniciado
(seja qual for a tradicdo religiosa a qual este pertenca). Por outro lado ainda, em
virtude do excessivo aporte “mistico” de alguns intérpretes, o tradutor mais apegado
a gramatica sanscrita contra-argumenta, apontando as improbidades, as confusdes
e 0s maus tratos ao idioma original, cometidos no afa de se chegar a interpretacdes
adaptadas ou pessoais da doutrina. Uma discusséo interessante a esse respeito €
encontrada em Weininger (1999), que analisa, como exemplo desse dilema, a
traducdo para o portugués da Bhagavad Gita feita pelo tradutor e artista tropicalista

Rogério Duarte. Segundo Weininger:

Duarte salienta que as palavras do original em sanscrito podem assumir
significados bastante diversificados, dependendo do contexto, inclusive do
contexto filoséfico da escola de pensamento do leitor (e tradutor). Ele critica
veementemente as traducdes feitas com embasamento em outras linhas
filoséficas, ou as traducBes anteriores “puramente técnicas” e continua: “Nao
existe traducao ‘neutra’. Por isso, ndo acredito que seja possivel ter uma
viséo ‘desinteressada’ deste épico transcendental. (...) Uma visdo puramente
literaria ou linguistica deste tratado seria, no minimo, incompleta” (Duarte,
1998, p. 25, apud Weininger, 1999, p. 454).

Weininger analisa a traducao feita por Duarte por ser aquela que buscou se
manter fiel ao texto sanscrito, porém, se utilizando de recursos da poesia de cordel
brasileira, a saber: a métrica da redondilha maior (de sete silabas) e decassilabos,
gue substituiram, respectivamente, as formas do sanscrito como o anastubh (duas
semi-estrofes de dezesseis silabas) e tristubh (quatro pés de onze silabas). A ideia
foi aproximar o publico brasileiro de algo familiar e que se assemelha de algum

modo ao sabor dos versos no épico original. Contudo, Weininger argumenta que:

Pelo mesmo motivo, € de se questionar se a tentativa de integrar o livro
sagrado da india ao cordelismo e o seu fluxo agil de versos sera capaz de
reproduzir de forma adequada o sereno espirito metafisico e o teor filoséfico
nas estrofes que tratam de conceitos abstratos mais complexos (Weininger,
1999, p. 455).

Alguns tradutores assumem, assim, decisdes sobre suas escolhas textuais
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com base nesse continuum entre a busca por aproximar o texto final dos leitores e 0
movimento oposto, o de conduzir os leitores em direcdo ao original, através de
traducdes mais eruditas. Em um dos casos, o texto é reajustado; no outro, o leitor &
guem deve se ajustar. Questdes ainda mais problematicas do que a da métrica
adotada surgem nessas decisdes; sdo as que dizem respeito ao eixo

semantico-pragmatico, lexical e terminoldgico. Weininger cita,

Por exemplo, o complexo termo yoga (literalmente “unido”), que deveria
melhor permanecer sem traducdo, € reproduzido por Prabhupada e Duarte
como “servico devocional” (no verso 5.6, p. 84). Esta instrumentalizacdo do
texto para legitimar frente aos adeptos do movimento Hare Krsna as suas
incumbéncias diarias ndo pode de maneira alguma ser considerada uma

traducao preocupada com fidelidade ao original (Weininger, 1999, p. 456-457).

Para Weininger, algumas dessas traducbes tendem a restringir a
interpretacdo, sempre que possivel, ao recorte religioso do tradutor (neste caso, a
tradicio Hare Krsna Vaisnava), tornando-a particular, ao invés de expor a
diversidade de influéncias que originalmente tem (Samkhya, Yoga e Vedanta). Com
isso, o leitor do texto em portugués fica impossibilitado de iniciar sua propria
tentativa de uma interpretagcdo mais independente.

Por essa razdo, quando levamos em conta o exemplo mencionado
anteriormente (o termo “vijiana”), vemos que é apenas um caso, dentre muitos
outros, de conceitos prenhes de simbolismo encontrados na obra de Pataiijali, e que
as interpretacbes ndo sdo consensuais. O pesquisador pode inquirir sobre as
decisdes tomadas pelos tradutores, assim cOomoO 0S pressupostos que as
embasaram. E possivel prever, inicialmente, que estes pressupostos geralmente
sdo: a) a etimologia das palavras, com fundamento nas raizes sanscritas,
substantivas e verbais, sobretudo; b) a citacdo de uma traducédo de prestigio (as
primeiras traducfes de textos sanscritos por Max Miller, nos estudos orientais de
Harvard, por exemplo), em que o termo acompanha a interpretacdo empreendida
pelo tradutor; c) a interpretacdo de uma autoridade consolidada na tradicdo dos
comentarios e pelas linhagens comentaristas subsequentes (como o comentarista
Vijfiana Bhiksu, por exemplo). Se até mesmo a compreensdo dos comentaristas
indianos que se dedicam ao estudo do Yogasudtra em sanscrito sempre teve suas

discordancias, as divergéncias encontradas em traducfes nos idiomas modernos
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podem ser ainda maiores, posto o grau de distancia temporal e linguistica com o
gual os tradutores se deparam. Cabe destacar que ha um crescente interesse de
brasileiros pelos estudos sanscritos, e que boa parte da produgédo em curso esta
alcancando um consideravel nivel de aperfeicoamento. Certamente, as traducfes
do Yogasdtra, em particular as traducdes diretas, abordadas neste projeto, estdo

inseridas dentro desse escopo de aprimoramento.

Valorizemos, assim, os estudos de intertextualidade que tais textos induzem,
convidando-nos ndo somente ao exercicio inesgotavel de traducfes que fazem jus a
rigueza semidtica do texto original, como também a um estudo sobre 0 modo como
as abordagens antigas aqui mencionadas influem na concepcéo atual que temos do

ser humano.

28



Capitulo I - Especificidades histéricas e hermenéuticas de uma tradi¢ao viva: o
Yogasdutra em didlogo

Neste primeiro capitulo, exploraremos trés subtemas centrais que ajudam a
revelar de que modo um texto milenar, como o Yogasutra, consubstanciou grandes
tradicdes filosoficas indianas e foi interpretado, moldando a pratica do yoga em
diferentes épocas. Essa heranca de interpretacdes continua a influenciar as
traducdes brasileiras e a forma como o yoga € vivenciado na contemporaneidade,

demonstrando a indissociabilidade entre passado e presente do texto.

A primeira subsecéo, "A sabedoria nua e a busca da verdade Gltima em meio
a multiplos olhares: entrelagando filosofias no tecido ancestral do Yoga", aborda a
rica tapecaria das tradicbes filoséficas que constituem o Yoga enquanto pratica
heterogénea, analisando trés dessas principais vertentes e como a compreensao
contemporanea do Yoga esta profundamente entrelacada com essas raizes
filosoficas ancestrais, assim como com as divergéncias e convergéncias que houve

entre elas.

Na segunda subsecéo, "A serpente e 0 asceta: ecos do divino na tradicdo do
Yogasdatra e o legado dos comentadores”, iniciaremos a contextualizacdo histérica
do texto propriamente dito. Discutiremos como Patafijali, ao redigir o Yogasitra no
século Il d.C., consolidou o yoga como uma tradi¢do filosofica e estabeleceu um
didlogo com outras correntes doutrinais de seu tempo, o que culminou em uma
linhagem de comentadores que, ao longo dos séculos, reinterpretaram e expandiram

esses ensinamentos.

Em seguida, no tépico “Além do espaco: as sementes do Yogasutra criando
raizes no solo ocidental”, sera dado um breve panorama da tradicdo contemporanea
de comentadores ocidentais e académicos, considerando dois eixos principais, isto
€, as abordagens confessionalistas e académicas, e como essas variacfes
impactam a recepc¢do do Yogasatra no Brasil. Por fim, o locus de atencao serdo 0s
desafios culturais enfrentados pelos tradutores, a contribuicdo dos tedricos da
linguagem na compreensdo da problematica posta e como as tradugbes do

Yogasdtra refletem as tensdes culturais e ideoldgicas de nossa época.
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1.1 A sabedoria nua e a busca da verdade ultima em meio a multiplos olhares:
entrelacando filosofias no tecido ancestral do yoga

Quando os gregos encontraram 0s primeiros ascetas indianos, ficaram tao
impressionados com a profundidade de sua sabedoria que, com espanto, 0S
chamaram de “ginosofistas”, literalmente “sabios nus” (Hadot, 1999, p. 146). Embora
essa denominacao reflita mais a surpresa dos viajantes do que uma descricao
histérica precisa, € certo que, no periodo helénico, a india ja possuia uma rica
tradicdo filoséfica em plena evolucdo. Nesse terreno fértii de especulacao,
floresciam escolas como o Budismo; as correntes ortodoxas, entre as quais o

Samkhya-Yoga e o Vedanta; e o Tantra.

Nossa intencéo, por hora, sera oferecer uma introducéo sucinta a pelo menos
trés delas (visto que, juntas, elas constroem um panorama revelador e diverso do
gue compreendemos como ‘yoga”), considerando que tratd-las em linhas mais
apuradas, especialmente no que diz respeito ao nosso foco na traducgéo, ndo seria

viavel neste momento.

Sendo assim, nesta breve avaliacdo histérica do Yogasdtra, é importante a
menc&o a trés grandes ramos do yoga na india: 1) o yoga ligado ao Yogasatra de
Patafijali; 2) a tradicdo de meditacdo do Budismo, cujo termo técnico para
identificacdo é “Bhavana”, que significa literalmente “desenvolvimento” ou “cultivo” —

Bhavana, assim, é o yoga da tradi¢cdo Budista; e 3) o yoga do Tantrismo.

Embora ndo seja uma classificacdo tradicional, ao examinarmos obras
importantes dedicadas a este campo de conhecimento, como as monumentais A
History of Indian Philosophy de Surendranath Dasgupta (1922) e A Tradicdo do
Yoga de Georg Feuerstein (2005), observamos a predominancia desses trés ramos
supracitados — Yoga, Budismo e Tantra — como tradicdes que moldaram longos
debates historicos no cerne da cultura indiana. Vemos assim que, quando utilizamos
a expressao “tradicdo do Yoga”, estamos considerando uma complexa interconexao
de praticas, que se articulam ha milénios, de diversas grandes linhagens da tradicao

do yoga na india.

A introducéo destas trés vertentes vale para nos situar em algo determinante

para o entendimento da filosofia indiana: por volta dos séculos IX ao VI a.C., seres
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como Buda se insurgiram contra o sistema de castas, criando novas doutrinas que
ganhavam cada vez mais adeptos. Em virtude disso, o “Hinduismo tradicional”
(entendido /ato sensu como a doutrina dos Bramanes, que diz respeito ao estudo
formal das escrituras védicas) entrava em declinio nas maos de uma classe
sacerdotal que altivamente se colocava como a mediadora Unica entre os homens e

o0 Absoluto. Radhakrishnan ressalta:

Os protestos contra a doutrina do cerimonialismo mecénico surgidos na
escola Vedanta possuem o mesmo espirito que impulsionou a Jesus nos
seus protestos contra os fariseus, e a Lutero contra a doutrina da justificacao
através da atividade. Um ritual feito mecanicamente néo pode ter qualquer
valia para a salvagdo. Podemos executar inUmeros sacrificios sem que
ocorra qualquer mudanca em nosso espirito. O que é necessario ndo é o
sacrificio cerimonial, mas o sacrificio do altruismo (Radhakrishnan apud
Azevedo, 1987, p. 220).

Esses debates impulsionaram o surgimento de doutrinas como o Budismo, o
Jainismo e os Carvakas, que ndo abandonaram as concepg¢fes mais elevadas do
Hinduismo, mas as utilizaram para construir suas préprias compreensdées. Um
aspecto importante sobre esses debates € que os debatedores costumavam
concordar que o perdedor adotaria o estilo de vida do vencedor, refletindo a
crescente tensdo entre as escolas tradicionais, que viam uma diminuicdo em seu
numero de adeptos (Feuerstein, 2005, p. 187 e 205). Nesse contexto, surgem duas
categorias usadas por estudiosos para classificar as filosofias indianas: as escolas
astika, ou ortodoxas, e as escolas nastika, ou heterodoxas (Flood, 2014, p. 118).
Embora essas categorias ndo sejam determinantes, elas oferecem um quadro geral
a partir do qual podemos situar o que a seguir sera discutido, especificamente as

seis escolas ortodoxas (darsana).

Segundo Flood, “o termo darsana, derivado da raiz drs, ‘ver’, significa ‘ponto

de vista’ ou ‘perspectiva’ sobre o mundo” (Flood, 2014, p. 287).

As seis escolas ortodoxas séo: o Parva-Mimamsa (que da énfase a filosofia
do ritualismo sacrificial), o Uttara-Mimamsa ou Vedanta (que é a metafisica
nao-dualista exposta no final dos Vedas, portanto, ndo sé os Upanisad, mas também
0 Bhagavad-Gita e o Visnu Purana), o Samkhya (escola dualista, cuja contribuicao

fundamental € a enumeracdo das categorias da existéncia, ou tattvas), o Vaisesika
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(que, igualmente ao Samkhya, busca conhecer as categorias da existéncia, dando
énfase maior ao que distingue uma coisa da outra), o Nyaya (que, como a anterior, &
analitica, criando um estudo da légica e da argumentagéo) e o Yoga (que dentro do
contexto se refere especificamente a escola filosofica de Patafjali, autor do
Yogasdatra) (Feuerstein, 2005, p. 113).

Embora a escola Yoga de Patafijali possa ser apresentada no contexto das
seis escolas ortodoxas (darSana), € necessario distinguir que a tradicdo do
Yogasutra pode ser compreendida, mais especificamente tratando, segundo o
aporte de duas destas escolas. Ou seja, num contexto tradicional, o Yogasutra surge
dentro da escola Samkhya, cuja filosofia esta intrinsecamente ligada a préatica do
Yoga. De fato, ndo fazemos necessariamente uma distingdo entre Yoga e Samkhya,
pois ambas constituem um "par" epistemoldgico que se complementa e se reforca
mutuamente, “com efeito, na época pré-classica, ambos constituiam uma soé
tradicdo” (Feuerstein, 2005, p. 116). JA num contexto da modernidade, sobretudo
como este de base das traducdes feitas no Brasil, observamos uma articulacéo
crescente do Yoga com a escola Vedanta, que se intensificou ao longo do tempo.
Essa relagdo comecgou a se solidificar na india, & medida que autores do Advaita
Vedanta comecaram a comentar o Yogasdatra, estabelecendo um dialogo profundo

entre essas duas tradi¢oes (Yoga e Vedanta).

Assim, é necessario entender minimamente a doutrina dessas duas tradicdes:
o Samkhya (que é dualista), porque é a linhagem originaria do autor, Patafjali, e dos
dois principais comentadores (Vacaspati Misra e Vyasa); e o Vedanta (que é
ndo-dualista), principalmente a partir do século XVI, porque faz uma leitura propria
do Yogasitra, e que, hoje, no contexto brasileiro, € realmente a que predomina. E
possivel observar nos circulos de praticantes de yoga e nos textos traduzidos para
esse publico, bem como através do levantamento de traducdes feito para esse
estudo (que pode ser visto na tabela anexa ao fim da secdo 1.3), que o0 que

prevalece nédo € a tradicdo do Samkhya, mas muito mais a tradicdo do Vedanta.

Se olharmos com atencdo os textos indicados na tabela apresentada na
subdivisdo 1.3 deste capitulo, encontramos ideias como a “unidade” de todas as
coisas e um monismo implicito na utilizagdo de conceitos como “Brahma” e “Atma”

(que se referem a mesma unidade, de certo modo), entre outros, mostrando toda uma
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terminologia dos Upanisads (os principais livros estudados no Vedanta) e ndo da
tradigdo do Samkhya.

Embora o Samkhya dualista esteja presente na obra Yogasdtra e apareca
nestas traducdes — pois vemos os dois principios, “prakrti” (matéria) e “purusa”
(espirito), ou seja, as duas realidades supremas cuja interacao € responsavel por
todas as experiéncias e o universo —, dizemos, conquanto, que as traducgdes feitas
pelas linhagens do Advaita Vedanta vinculam estes dois, contribuindo assim para
outras linhas interpretativas. Em outras palavras, € como se reduzissemos toda a
subjetividade a uma noc¢ao “xX” e toda a objetividade a uma outra nocao “y”, e, por fim,
concluimos dizendo que elas tém um “metaprincipio” que as fundamenta. Portanto,
quando “Brahma” e “Atma” sdo mencionados em traducées de cunho vedantino do
Yogasdatra, dizemos que, grosso modo, estes S0 0S mesmos principios constitutivos
da dualidade entre “purusa’ e “prakrti”, que no Samkhya aparecem separados
ontologicamente. Portanto, em termos do Yogasutra, o foco nessas duas escolas
(Samkhya e Vedanta) se torna muito mais importante do que em todas as demais.

Estes principios constitutivos da filosofia indiana importam ao estudo que
faremos das traducgdes brasileiras do Yogasdatra, posto que seus tradutores articulam

0S mesmos principios de acordo com sua insercdo comentarial e hermenéutica.

O yoga do Tantrismo, por sua vez, tem varias denominagdes, embora o tema
unificador de todas elas sejam as palavras “Hatha Yoga” (e ressaltamos que,
diferentemente do que hoje alguns afirmam, Hatha Yoga néo quer dizer a “yoga do
corpo”, porque o “corpo”, quando traduzido no contexto tantrico, quer dizer o
“cosmos”, denotando uma concepc¢ao mais complexa). Essa concepcéao tantrica, que
instaura a ideia de que o corpo € um microcosmo contendo o conhecimento ultimo, é

crucial para entender como a pratica é vivenciada pelos seus adeptos:

A ideia da superposicéo da préatica reivindica o conhecimento Ultimo, contido
no corpo do praticante, tendo este apenas de submeter-se as diversas
disciplinas para atingi-lo. Essa experiéncia intuitiva surge, portanto, do si
mesmo. Tal ideia de si, assim como de todo e qualquer ente, é de ser produto
imanente da realidade Ultima, Brahman, através de seu principio criador, Sakti
ou Prakrti. Assim, se o corpo ja é o texto, e se o significado transmitido por
ambos é essa verdade, pouco importa a preméncia ou relevancia dada a cada

um. De qualquer modo, a aparente antinomia entre texto e experiéncia é
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desfeita pela clareza de que a tradicdo é continuamente atualizada. Subsiste,
no entanto, a centralidade da pratica para as vertentes tantricas, assim como
da tradicdo oral (Mishra, 1999 apud Carvalho, 2021).

Com efeito — e isso influencia muito as tradugdes do Yogasatra —, a propria
pratica do yoga hoje no Ocidente, de uma forma geral, e no Brasil especialmente,
também esta muito articulada com a tradicdo do Tantra, que resguarda suas origens,

possivelmente, em era precedente ao Yogasutra:

A reconstrucdo de uma histéria do tantrismo apoia-se em grande parte nos
relatos de tradicBes outras, e ndo no corpo textual atualmente identificado por
Tantras. As ideias de vedantismo e brahmanismo s&o formuladas, em geral,
por oposicdo. Opde-se, justamente, a esse outro texto e prética visto como
forma sectéaria, como o “ndo-védico”. Tal oposicdo geralmente é realizada
entre Tantras e Vedanta (Upanisads), e ndo aos Vedas em sua totalidade. Os
Tantras tém suas caracteristicas descritas, portanto, a partir do olhar de um
outro, e servem como contraparte na formulacdo de identidades, a oposicao
necessaria para o constituir-se de outros (Grimes; Mittal; Thursby, 2006 apud
Carvalho, 2021).

Segundo pesquisas, a formacao dos Tantras, que data do século VI EC,
consolidou-se plenamente no século X como um vasto corpus de literatura sénscrita
que inclui tradi¢ces variadas, como o Tantra Saiva, Vaisnava, Sakta e até mesmo o
Vajrayana budista (Flood, 2014, p. 209). Esses textos, considerados revelacdes
superiores aos Vedas por suas respectivas tradicdes, demonstram uma profunda
influéncia sobre o hinduismo e suas variantes, incluindo o Yoga (Flood, 2014, p.
209), uma vez que o Tantra foi desenvolvido em periodos anteriores, como

evidenciam as pesquisas:

Por um ponto de vista etimologico e de uma histéria primeira de seu
surgimento, o termo tantra foi usado como significante de um determinado
sistema, como principios gerais de uma dada estrutura de conhecimento sem
vinculos com um contetdo especifico. Em um segundo momento, o termo
passou a remeter as cole¢cfes textuais cujo argumento explicitava um tipo
especifico de conhecimento: tattva, a teoria do puro conhecimento da
realidade, e meios para atingi-la. Em um terceiro, e atual momento, o termo é
utilizado de modo restrito, para um conjunto especifico de textos sobre a
tematica referida, e para as doutrinas que os tomam por base (Bhattacharyya,
2007 apud Carvalho, 2021).
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Um exemplo notavel é o desenvolvimento do Tantra-Yoga, representado no
Ocidente por praticas como a Kundalini-Yoga (trazida por Yogi Bhajan em 1968), e o
Hatha-Yoga tradicional, que derivam diretamente dessas tradicOes tantricas. Estes
sistemas, com sua rica heranca de rituais e praticas esotéricas descritas nos Tantras,
encontram paralelos e raizes na tradicdo oral e ritualistica que antecede o Yoga
enquanto darsana (Flood, 2014, p. 209), isto €, enquanto escola exclusiva de pratica.
Hoje, na india, essas tradigdes continuam a se entrecruzar e se integrar, refletindo a

evolucéo e a continuidade das praticas tantricas ao longo dos séculos.

Assim, é crucial reconhecer que, ao se abordar uma tradicdo como a do
Yogasdatra, que traz consigo uma linhagem comentarista com certas caracteristicas
em relacdo a meditacdo, temos de levar em consideracdo que simultaneamente e,
talvez, inclusive muito antes da tradicdo do Yogasdtra de Patafjali, existia essa
tradicdo fundamentalmente oral também, a tradicdo do Tantra, que se reproduz hoje
no que chamamos de Kundalini-Yoga, Hatha-Yoga, entre outras praticas presentes
no Ocidente.

O Yogasitra de Patafjali, dentro deste contexto, pode ser visto como um texto
gue sintetiza elementos das tradi¢cdes védicas e tantricas. Sua abordagem ao Yoga
combina praticas de meditacdo e disciplina mental que ressoam com a énfase
tantrica na experiéncia direta e, a0 mesmo tempo, com a estrutura sistematica do

svadhyaya (o estudo de si e das escrituras sagradas) encontrada na tradicao védica.

A tradicdo do Tantra, frequentemente rejeitada pela ortodoxia védica,
incorporou elementos dos sistemas anteriores e 0s recontextualizou,
desempenhando um papel importante na formagcdo das praticas de Yoga
contemporaneas. Em outras palavras, o Tantra, com suas praticas e rituais distintos,
como a iniciacao e a “purificacao ritual” (Sauca, uma das primeiras prescricdes de
Patafijali), contribuiu significativamente para a formacao das vertentes modernas do
Yoga que encontramos hoje no Ocidente e no Brasil. De acordo com Flood, "o
objetivo principal dos Tantras sdo as préaticas ou sadhanas, que envolvem iniciacdo
(diksa), ritual e yoga" (Flood, 2014, p. 211). Tal concepgéo ilustra como as praticas
tantricas, que incluem rituais e técnicas de meditacdo, ja desempenhavam um papel
central na formacdo das praticas de Yoga, o que acaba por influenciar também o

Yogasdutra.
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De igual modo, os Tantras possuem uma estrutura ritual comum que objetiva
"a purificacdo do corpo atraves da destruicdo simbodlica do mesmo; a criacdo de um
corpo/Eu divino através dos mantras; o culto interno ou visualizacdo seguida do
culto externo ou pdja" (Flood, 2014, p. 211). Um processo que é caracterizado pelo
uso de gestos manuais (mudrd), invocacdo de mantras e construcdo de diagramas
sagrados (yantra, mandala). Esse carater ritualistico dos Tantras ndo é exclusivo
dessa tradicdo, pois também pode ser encontrado em outras praticas antigas, como

destacado por Bagchi:

Tanto nos Tantras quanto nos Vedas h& o intuito de realizar a unido de um
principio masculino e de um feminino, do negativo a um positivo, da energia
fundamental (kundaliniy com a consciéncia individual. De modo pratico, no
entanto, no Tantra os métodos da yoga sdo aqueles privilegiados, ainda que
também existam sacrificios e rituais similares aos védicos bramanicos, e
desconstrugdes tedricas sobre o fundamento da realidade (Bagchi, 1989 apud
Carvalho, 2021).

A inclusdo desta estrutura ritual nas praticas yoguicas reflete a influéncia
significativa que as praticas tantricas tiveram na construcéo de algumas das praticas
de Yoga modernas, como é o caso das ja citadas Kundalini-Yoga, Hatha-Yoga, ou o
Tantra-Yoga da Ananda Marga, entidade fundada por Sri Sri Anandamarti em

Jamalpur, india, em 1955, amplamente presente no Brasil.

Os Tantras também descrevem "hierarquias cosmoldgicas sofisticadas que
incorporam as hierarquias césmicas das tradi¢cdes anteriores” (Flood, 2014, p. 211).
Esta descricdo ajuda a entender como as no¢fes cosmoldgicas e a visao do corpo
como um microcosmo da realidade césmica presentes no Tantra foram integradas ao

Yogasiitra.

Adicionalmente, os Tantras buscam "a obtencéo de poderes magicos (siddhi)
e a realizacdo da experiéncia de beatitude em mundos paradisiacos (bhoga), que
sdo etapas intermediarias da jornada espiritual do iniciado" (Flood, 2014, p. 212).
Embora a énfase dada a essas duas perspectivas no contexto da pratica tantrica
seja evidente, observamos que foram preservadas ao longo do tempo, influenciando
particularmente a obra de Patafijali, que dedica um capitulo inteiro ao tema dos

siddhis (“Vibhati Pada”, o terceiro capitulo).
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Esses fatores ajudam a explicar como as praticas tantricas impactam a busca
por experiéncias transcendentais no Yoga contemporaneo. Assim, ao longo do
tempo, essas tradicbes — Tantra, Vedanta e Yoga — se articulam e se hibridizam,

resultando nas praticas diversificadas que observamos no cenario atual do Yoga.

1.2 A serpente e o0 asceta: vestigios do divino na tradicao do Yogasdtra e o

legado dos comentadores

Foi Patafijali, por volta do século Il d.C., quem prop6s que o yoga nao seria
apenas mais a denominacao de um conceito, mas sim uma tradi¢cdo, ou, ainda, uma
metodologia clara para alcangar o divino. O tom especulativo de outrora passa a dar
lugar a algo de concreto. J& no primeiro verso do Yogasdtra, o autor diz: atha
yoganusasanam, que quer dizer “agora”, “de forma definitiva/objetiva” (atha); “entéo,
0 ensinamento de yoga” (yoganusasana), trazendo para si a responsabilidade de
sistematizar esse conhecimento até entdo disseminado em linhas gerais (Arieira,
2017, p. 40). E, portanto, a exposicéo do apice de uma longa evolucdo da tecnologia
psico-fisico-espiritual yogi, ndo simplesmente um acréscimo de informacdes

redundantes.

Tendo o autor vivido nos primeiros séculos da Era Cristd, sdo observadas
semelhancas entre a escola Yoga de Patafjali e o Budismo, que estava em forte

ascensao naquele periodo:

Estudiosos ha muito destacam uma similaridade de vocabulério e conceitos
entre os Yoga Sltras e os textos budistas. Tudo isso reforca o ponto basico
de que havia um grupo de variantes interconectadas e que se fertilizavam
mutuamente, abrangendo iogas meditativas—budista, jainista e também
hindu—antes de Patafijali, todas oriundas de um conjunto comum, mas
diversificado, de terminologias, praticas e conceitos (e muitas vertentes

continuam até os dias de hoje).

De fato, pode-se proveitosamente iniciar uma discussao sobre a relacdo entre
0 Yoga e 0 que muito mais tarde seria considerado sua escola irm&, o
Sankhya, e, nesse sentido, o Budismo, observando que, nesse periodo
formativo tardio da tradigéo védica, talvez até mesmo durante a maior parte de
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um milénio antes do surgimento das tradi¢des filoséficas classicas claramente
definidas, ndo havia escolas propriamente ditas; o Sankhya e o Yoga (e,
nesse sentido, o Budismo) ainda nao tinham se tornado escolas sistematicas,
como 0 que viria a ser conhecido como o Patafjala Yoga, ou até mesmo
sistemas filosdficos distintos. Além disso, havia varias variantes que
recebiam o nome de Yoga (e de Sankhya). Pode-se imaginar uma abundéancia
de centros de aprendizado e pratica, muitos ascéticos e liderados por
renunciantes carismaticos, onde doutrinas filoséficas paralelas e sobrepostas
e praticas meditativas, muitas com o nome de yoga, estavam evoluindo a
partir de um ndcleo comum com sabor upanisadico. Essas s6 se tornariam
escolas distintas em um periodo muito posterior (Patafjali, 2015, p. 22-23,

traduc&o nossa).®

Contudo, h& muitas distingdes cruciais que separam uma escola da outra, em
especial a nogéo dualista do Yoga e a doutrina do vazio budista (Feuerstein, 2005,
p. 272). Em seguida, hd uma imprecisdo histérica a respeito da vida do autor, pois a
tradicdo hindu identifica diferentes pessoas com o0 mesmo nome num intervalo de
mais de dez séculos. Todavia, ha um entendimento comum que nos diz que
Patafijali foi um Avatara, ou seja, uma encarnacao divina. A historia € de que sua
mae, Gonika, era uma grande yogini, que rezava aos Deuses para ter uma progénie,
a fim de que seu conhecimento nédo fosse perdido, mas passado adiante. Porém,
segundo a tradi¢do, ndo poderia consumar o ato sexual, uma vez que ele destitui o
estilo de vida ascético e a tornaria “grhastha”, isto €, “aquele/aquela que acumula
bens materiais”; pois, quanto mais bens materiais, mais apegos. Ao ver as virtudes e
suplicas sinceras de Gonika, diz-se que Ananta, a Serpente de mil cabecas, que
guarda os tesouros ocultos da terra e representa a sustentacdo da energia material

deste mundo, encarnou em forma humana para ensinar o Yoga aos seres deste

3 Scholars have long pointed out a commonality of vocabulary and concepts between the Yoga Satras
and Buddhist texts. All this underscores the basic point that there was a cluster of interconnected and
cross-fertilizing variants of meditational yoga—Buddhist and Jain as well as Hindu—prior to Patafjali,
all drawn from a common but variegated pool of terminologies, practices, and concepts (and many
strains continue to the present day). Indeed, one might profitably begin a discussion of the relationship
between Yoga and what was much later to be considered its sister school, Sankhya, and for that matter
Buddhism, by noting that in this formative late Vedic period, perhaps for even the best part of a
millennium prior to the rise of the clearly defined classical philosophical traditions, there were no
schools as such to speak of at all; Sankhya and Yoga (and, for that matter, Buddhism) had yet to
become systematic schools, such as what was to become known as the Patafijala Yoga, or even
distinct philosophical systems. Moreover, there were a number of variants going under the name of
Yoga (and of Sankhya). One might envision a plethora of centers of learning and practice, many ascetic
and spearheaded by charismatic renunciants, where parallel and overlapping philosophical doctrines
and meditative practices, many going by the name of yoga, were evolving out of a common
Upanisadicflavored core. These would become distinct schools only at a much later period of time
(Patafjali, 2015, p. 22-23)
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mundo, tendo um nascimento incomum, surgindo espontaneamente nas maos da
devota Gonika. Desse modo, deu origem ao nome, pois foi aquele que “caiu” (“Pat”)
do céu sobre as “palmas em prece” (“Anjali”), que estavam em oracao fervorosa
(Feuerstein, 2005, p. 272). Na iconografia indiana, Ananta ou Sesa (Figura 1), como
também é conhecida, é representada como a almofada sobre a qual o Deus Visnu*

medita profundamente:

_Figura 1 - Representacdo de Visnu e sua consorte LaksmT deitados sobre Ananta — a serpente
Adisesa com 1.000 cabecas —, que simboliza a eternidade e a auséncia do tempo. Disponivel em:
https://www.etsy.com/listing/896102944/vishnu-art-vishnu-vintage-style-indian. Acesso em: 1 jul. 2023.

Existe muita discussdo em torno de sua historia, inclusive entre os
pesquisadores indianos, como a possivel relacdo entre Patafijali, criador da escola
Yoga, e Pataijali, o gramatico indiano (Dasgupta, 1975; Woods, 1966), ou a ideia
defendida, segundo uma certa tradicdo, de que Patafjali teria sido uma das
encarnacdes anteriores do Buda (Weber, 1904). De fato, ndo ha nada que se possa
afirmar acerca de Patafijali que ndo seja especulagdo, uma vez que sua histéria

estad entrelacada com lendas e mitos. No entanto, precisamos lembrar que a

4 Visnu (da raiz sanscrita vis, "pervasivo" ou “trabalhador") € um dos deuses principais do hinduismo, a
guem é atribuida a sustentagdo do Universo. Junto com Siva e Brahma, formam a “TriGrtim”, a trindade
sagrada segundo a cosmogonia hinduista.
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concepcao de mito na filosofia ndo define algo como puramente inexistente. A
palavra vem da raiz grega "mythos”, que significa literalmente “a maneira como se
narra algo”. A definicdo, por si, ndo descarta nem legitima o que € contado como
algo que o intelecto humano ndo acessa em um primeiro momento. O cientista das

religides e mitdlogo Mircea Eliade observa que:

O mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o mito
narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento:
uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma institui¢ao.
E sempre, portanto, a narrativa de uma “criacao™: ele relata de que modo algo
foi produzido e comecou a ser (Eliade, 2011, p. 11).

Ressalvadas as questdes sobre a autenticidade histérica do autor, resta o que
de mais importante no génio literario nos interessa: sua obra. Do pouco que se
conhece sobre a vida de Patafjali, sabe-se que ele, como outros proeminentes
personagens da histéria indiana, foi tanto um profundo fil6sofo como praticante
(vogi) do que pregou. De qualquer forma, o mérito da obra de Patafjali é
solidamente reconhecido, e o0 texto segue sendo um extraordinario exemplar da

profundidade filoséfica e poética que a india produziu.

Assim como em outras literaturas, h4, na tradicdo hindu, diferentes tipos de
textos de acordo com sua funcao e forma, tais como: vedanga, que sdo um conjunto
de disciplinas auxiliares para a compreensdo dos textos védicos, equivalentes a
fonética (Siksa) e fonologia (sandhi), a métrica (chandas), a gramatica (vyakarana) e
a etimologia (nirukta); purana, que sao textos de elogio a varias divindades, bem
como narrativas dos feitos e atividades desses seres; itihasa, que corresponde a
poesia épica indiana; Sastra, que sdo espécies de comentarios ou tratados que
explicam o conhecimento técnico e especializado de uma pratica definida ou de um

texto de importancia escrito anteriormente (Flood, 2014, p. 81).

Em meio a estas categorias de textos, ha ainda os sdtras®, colecdes de
aforismos que, juntos, coligem os ensinamentos de uma determinada escola (Flood,

2014, p. 295). No caso do Yogasdtra, os temas variam desde a condigdo humana de

® sOtra (¥ em sanscrito): um substantivo derivado do verbo Vsiv, que pode significar “fio”, “trama” ou
“costura”, no sentido de algo que esta sendo apresentado como um fio, que é apenas a parte de uma
trama maior do conhecimento (Feuerstein, 2005, p. 273).
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sofrimento condicionado (samsara) até a visao de Libertacdo do sofrimento e ciclos
de reencarnacgado (moksa), e a como ter uma vida feliz, de acordo com o Dharma,

termo que € entendido, a depender do contexto, como “verdade”, “dever”, “ética”, “lei”

e até mesmo “leis naturais” (Flood, 2014, p. 32), entre outros temas.

Estas obras aforisticas, os sdtras, ndo eram o produto inicial de uma tradicéo
ou escola de pensamento, dada a natureza da transmissdo oral de mestres a
discipulos mantida desde eras imemoriais. Eram, na verdade, 0 “sumo” ou “néctar”
(amrta) dos debates e praticas que inUmeros praticantes experientes desenvolveram
ao longo de geracfBes. Eram “linhas guias” ou “bullet points”, como brinca o
professor Edwin F. Bryant (Patafijali, 2015), com o intuito de lembrar algo do qual o
iniciado teria acesso somente mediante a instrucdo direta de seu Guru. Desse
modo, o estilo literario dessas obras geralmente era a prosa, justamente porque
implicava uma diferenca crucial em relacdo as consideracdes pedagodgicas
anteriormente citadas, auxiliando nos processos de memorizacdo, versificacao
mnemonica, 0S quais se tornam ponto de partida para uma explicitacdo
hermenéutica sobre o modus operandi que tais textos tém dentro do contexto da

tradicdo indiana.

O Yogasdatra, pertencendo a tradicdo dos sdtras, se destaca tanto em seu
conteudo filoséfico como em sua forma, ricos de simbolismos originarios do idioma
sanscrito. O texto contém 196 aforismos e € composto de quatro partes (“padas”): 1)

Samadhi pada; 2) Sadhana pada; 3) Vibhati pada e 4) Kaivalya pada.

No primeiro capitulo (Samadhi pada), o autor define de modo radicalmente
sucinto o que € Yoga e ao que se destina essa pratica; em outros termos, qual seu

objetivo ultimo.

No segundo capitulo (Sadhana pada), Patafijali apresenta o meio pelo qual
se pode atingir esse objetivo ultimo, qual seja, o caminho de oito membros (astanga
yoga). yama, niyama, asana, pranayama, pratyahara, dharana, dhyana, samadhi.
Tais componentes serdo explicados mais adiante nesta dissertacdo, nos dois

capitulos que discorrem sobre a analise dos termos.

No terceiro (Vibhati pada), encontramos os ensinamentos que elucidam os

trés ultimos componentes do caminho explicado na parte antecedente: dharana,
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dhyana e samadhi, os quais, juntos, formam um trio especial dentro desta prética,
chamados por essa razdo de samyama (“‘contencéo”). Com o aprofundamento de
cada um desses estagios, surgem poderes (“vibhitis”) especificos, os quais podem
ser benéficos em um primeiro momento, ndo obstante o autor advirta para que se
tome cuidado, pois também podem constituir um obstaculo a moksa (Liberacéo

final).

Por fim, o quarto capitulo (Kaivalya pada) se concentra na natureza da
Liberacdo (Kaivalya) e seus desdobramentos, sobretudo em relacdo a natureza da
mente e do desejo, sendo estes dois — quando indevidamente compreendidos —,

formas de aprisionamento.

Assim, sendo o0 género textual sdtra um estilo de texto que gerava muitas
interpretacdes e ambiguidades no seio da comunidade de praticantes, iniciou-se
uma série de intensos debates, tanto internamente como transversalmente (entre
tradicdes diferentes), a fim de aprimorar os significados da mais alta filosofia

produzida naquele tempo. Com efeito, o pesquisador Georg Feuerstein destaca:

Também o Yogasdtra de Patafjali inspirou geracdes posteriores a produzir
uma extensa literatura exegética. Existem bhasyas (obras explicativas
originais que contém muitas informacdes acerca do texto-base), Vrittis
(comentérios originais que fazem a exegese de cada palavra), Tikas (glosa
sobre os comentérios) e Upétikés (subglosas sobre as glosas) (Feuerstein,
2005, p. 295).

A tradicdo comentarista nos informa que o comentario mais antigo sobre o
Yogasdtra é o Yoga-Bhasya (“Discurso sobre o Yoga”) de Vyasa, que remonta
aproximadamente ao século V d.C. O mistério em torno desse comentario é a
anacronia de seu autor, pois Vyasa é, supostamente, 0 mesmo compilador dos
quatro hinarios védicos; a epopeia principal da india, 0 Mahabharata; assim como
outras obras compostas séculos antes. Alias, o nome Vyasa significa “compilador”, o
gue pode levantar a suspeita de que nao se tratava de um Unico sujeito, mas sim um
titulo honorifico dado a varios compiladores ao longo dos séculos.
Independentemente das incertezas sobre a existéncia histérica do comentarista, €
evidente que se tratava de um yogin de grande envergadura espiritual, pois é um
recurso de importante uso, até hoje, para a compreensao de inUmeras passagens do

Yogasutra, ndo obstante seja necessario lembrar que os dois autores estédo
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separados temporalmente por séculos, o que permite certo distanciamento antes de
concluirmos que haja um vinculo desses comentarios com uma linhagem

ininterrupta até Patafijali (Feuerstein, 2005, p. 295).

Apés esse comentario de renome, surge por volta de quatro séculos mais
tarde o Tattva-Vaisaradr (“Clarao da Verdade”), uma glosa do primeiro comentario,
atribuida a Vacaspati Misra. Esse comentarista viveu no século IX e foi reconhecido
como um grande pandita (um erudito conhecedor do sanscrito, da lei, da musica e
da filosofia hindu). Além da glosa feita ao Yoga-Bhasya, escreveu outros
prestigiosos comentarios sobre os seis sistemas filoséficos do Hinduismo. Sobre
Vacaspati, sabe-se que tinha profundo conhecimento tedrico; contudo, seus
comentarios sdo demasiado centrados nas questdes filoldgicas da obra anterior,
deixando a desejar nos aspectos mais praticos que constituem a disciplina yoga
(Feuerstein, 2005, p. 296).

A partir do século Xl, duas outras obras sobre o Yoga de Patafijali foram
feitas. Uma traducdo do Yogasdatra para o arabe, realizada por um famoso estudioso
persa chamado Albiruni, que revela a confluéncia entre o misticismo persa e as
tradicdes hindu, e o subcomentario Raja-martanda (“Sol Real”), escrito pelo rei
Bhoja, um adepto Saiva®. Este Ultimo fica atrds na ordem de prestigio dos
estudiosos, pelo fato de nédo ter agregado tanto ao estudo do Yogasdtra, tendo
criticado os comentadores anteriores mais do que inovado (Feuerstein, 2005, p.
296).

O quinto comentario na ordem de sucessao a ser produzido foi o Vivarana
(“Exposicdo”), de Sankara Bhagavatpada, que constitui um subcomentario ao
Yoga-Bhasya. Ao contrario do anterior, citado acima, esse comentario se tornou
fonte de estudo e admiracédo de grandes sanscritistas como Trevor Leggett (1992),
visto o fato de que seu autor pode ser o proprio Sankaracarya, o santo indiano da
tradicdo Advaita-Vedanta que produziu dezenas de outros textos de peso na india,
traduzidos tanto quanto ou mais que o Yogasutra. No entanto, nao ha um consenso
sobre a identidade deste comentarista, e outros pesquisadores, como T.S. Rukmani

(1992), alegam que o estilo de ambos é diferente, alimentando outras hipoteses

® Devotos do deus Visnu, pertencentes a uma das linhas (sampradayas) que lhe rendem culto,
chamada de Shaivismo.
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(Feuerstein, 2005, p. 296).

Na Idade Média tardia, surge a exposi¢do do yoga do periodo Classico feita
por Madhava, em seu Sarva-Darsana-Samgraha. Tal como o titulo nos informa, se
trata de um compéndio (Samgraha) dos seis sistemas filoséficos (Darsanas) da
india medieval (Feuerstein, 2005, p. 297).

Ao término da Idade Meédia, aparecem outros dois comentarios, o
Yoga-Siddhéanta-Candrika (“Luar sobre a Doutrina Yogue”) e o Satra-Artha-Bodhin
(“luminacgéo do Sentido dos Aforismos”), redigidos por Narayana Tirtha. A primeira é
um comentario livre (bhasya), enquanto que a segunda é o estudo tipico feito
palavra por palavra (vrtti). O mais interessante sobre os comentarios de Narayana é
gue vemos ja as diferencas interpretativas de uma escola sobre a outra, porque
Narayana aborda o texto a partir do ponto de vista da tradicdo Bhakti-Yoga
(dualista), manifestamente contraria a visao Advaita (ndo-dual). H4 um aspecto
devocional nos seus comentarios, bem como elementos-chave da fisiologia tantrica
do corpo (cakras’ e kundalini, por exemplo) que alargam os estudos comparativos

entre as linhagens comentaristas (Feuerstein, 2005, p. 297).

Na sequéncia, surgem, no século XVI, trés comentaristas brilhantes:
Ramananda Yati, Nagoji Bhatta e Vijiana Bhiksu. De Ramananda temos o
comentario denominado Mani-prabha (“Brilho da Jdéia”), que discorre sobre o
Yogasutra diretamente. J& Nagoji Bhatta deixou dois comentarios, o Laghvi
(“[Comentario] Curto”) e o Brhati (“[Comentario] Longo”). Entre os trés comentaristas,
0 que recebe um destaque maior até os dias atuais é Vijiiana Bhiksu, pois foi quem
mais buscou contemplar tanto o Yoga (dualista) como o Vedanta (ndo-dualista), a
fim de solucionar as diferencas entre estas abordagens. Foi ele quem compés o
Yoga-varttika (“Tratado de Yoga”) e o Yoga-Sara-Samgraha (“Compéndio da
Esséncia do Yoga”). Embora pertencesse a linha doutrinaria do Vedanta, tinha uma
visdo complementarista das demais escolas tradicionais indianas, almejando
demonstrar que a esséncia maior por detrds de todas elas era uma sé: a condugao

do ser humano a verdade (Feuerstein, 2005, p. 297).

"Cakra (“roda”), segundo a fisiologia sutil do yoga, é um centro psicoenergético do corpo. O Tantrismo
e o Hatha-Yoga distinguem, em geral, sete centros: mualadhara, svadhisthana, manipdra, anahata,
visuddha, &jfid e sahasrara. Eles se dispdem ao longo da coluna vertebral e fazem parte do corpo do
poder da serpente (kundalini-Sakti), fonte de energia adormecida na base da coluna e que impulsiona o
praticante, uma vez despertada, a experiéncia da transcendéncia (Feuerstein, 2005, p. 430).
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Outros comentérios indianos tardios do século XIX e XX poderiam ser
adicionados a lista, porém, cabe ressaltar que a exegese do Yogasdatra,
diferentemente da de outras obras, visa a dar conta de um texto que revela aspectos
essencialmente praticos, ensinados oralmente (e ha nisso questbes esotéricas na
relacdo mestre-discipulo a serem consideradas), bem como sustentados por uma
disciplina pessoal intensa, o que p6e em xeque a ideia ocidental de compreensao
dos significados de uma obra desse calibre unicamente pela via da instrucao

escrita. Sobre esse aspecto de teoria versus pratica, Feuerstein comenta:

A tradicdo yogue, comparada com o Vedanta ou o Budismo, parece um pouco
fraca no que diz respeito a complexidade filoséfica; no entanto, € riquissima
daquele conhecimento que vem da experiéncia. Para os yogins — talvez mais
para eles do que para os adeptos de qualquer outro sistema de pensamento
no contexto hindu —, a compreensao filosofica sempre foi somente uma
espécie de bussola que orienta as experimentag@es interiores do iniciado.
Nunca foi concebida como algo que pudesse substituir a realizacao pessoal
da Verdade ou da Realidade Suprema. Talvez porque vivessem intensamente
mergulhados nas oitavas superiores da consciéncia, 0os yogins percebiam
com extrema clareza a natureza quimérica do pensamento conceitual e s6
confiavam nele até certo ponto. Ndo gostavam de filosofar sé para obter uma
compreensdo racional das coisas, pois tal compreensdo ndo pode levar

ninguém além do labirinto das opinides (Feuerstein, 2005, p. 298).

E acrescenta 0s versos contidos no Paingala-Upanisad, do sabio
Yajnavalkya:

De que serve o leite para quem ja esta saciado do néctar? Do mesmo modo,
de que servem os Vedas para quem conhece o0 Si mesmo [sua esséncia
transcendente]? Para o0 yogin saciado do néctar da sabedoria, nada resta a
realizar. Se ainda resta algo, ele ndo € um conhecedor da Realidade (tattva)
(Paingala-Upanisad apud Feuerstein, 2005, p. 298).

1.2.1 Além do tempo: a eficacia do agora na eterna danca do texto e da

transformacao na arte indiana de interpretar

Nesta esteira dos aspectos tedricos da obra, precisamos mencionar ainda
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que, dentro de um contexto académico (ndo sé brasileiro), corre-se o risco, muitas
vezes, de uma visado do Yogasdtra como um texto do passado, em que as pessoas
tém de fazer uma espécie de “regressao” para entender certas questdes, quando, de
outro lado, a tradicdo indiana ndo apresenta esta abordagem. Para tal tradicao, a
literatura satra ndo é do passado, € do presente. Nesse sentido, podemos perguntar:
0 que a faz ser do presente? A resposta, precisamente, € que, para os indianos, o
gue define a fidelidade de um texto sdtra é o fato de ele ainda produzir uma
transformacao nas pessoas. Dilip Loundo ressalta essa ideia ao afirmar sobre outro

texto seminal da espiritualidade indiana, o Bhagavad Gita, que:

Textualidade significa aqui um contexto pedagogico de transmissao do
conhecimento que envolve didlogo entre mestres e discipulos, cuja
designacdo depende do cumprimento de requisitos.  Trata-se,
fundamentalmente, de um texto-forca, i.e., um texto imbuido de uma

capacidade, de um poder intrinseco de transformar o leitor/buscador. A prova

7

definitiva de sua “verdade” é, no limite, uma questdo de eficacia

existencial metalinguistica (Loundo, 2019, p. 4, grifo nosso).

Esta fidelidade € diferente, em termos de contexto religioso, quando, por
exemplo, ndo temos um critério — como no caso de especulacdes sobre salvacao
apo6s a morte. Neste caso, é dificil provar se o que fazemos aqui em vida, de acordo
com o que as instituicdes ou as normas ordenam, de fato vao produzir o que se quer
(a salvacédo). Agora, num contexto indiano, em que toda a perspectiva de salvacao é
aqui-agora, quando falamos de moksa, por exemplo, ndo estamos falando sobre

outra vida, e sim sobre esta vida, sobre nossa atuacéo aqui e agora.

Assim, ha critérios contemporaneos (se podemos chamar assim) para avaliar
a autenticidade, a verdade e a legitimidade de um texto. Entdo, no contexto da india,
ndo se diz que um texto é “mais antigo” ou “menos antigo”, “mais recente” ou “menos
recente”; se questiona, isso sim, a eficacia do texto. Loundo ainda destaca que essa
“pluralidade de variantes hermenéuticas” (observada no Bhagavad Gita, mas que
também se aplica ao Yogasdtra) visa a uma “realizacdo existencial do texto”,
refletindo a pluralidade de encaminhamentos exegéticos e hermenéuticos
necessarios para compreender a aplicacédo do texto a vida dos buscadores (Loundo,

2019, p. 5).

Em adicdo, isso traz a seguinte problematica: de que um texto nunca é s6 um
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texto, pois, no contexto indiano, ninguém lerd o Yogasutra sozinho. Ao contrario, sua
leitura é realizada sempre dentro de um exercicio mais complexo de comparagao
com outros comentarios, tanto classicos quanto contemporaneos, o que se faz muito

importante para auxiliar na andlise de conceitos.

Nao por acaso, na tradicdo indiana, a palavra “satra” indica textos muitos
sintéticos, com grande economia de palavras, quase que um coédigo, porque
geralmente estes textos sdo direcionados a um contexto pedagogico, onde ha
requisitos especificos de aprendizado, ou seja, ndo sao editados para serem
vendidos em bancas e outros ambitos publicos. Sdo textos para um contexto
especifico de ensinamentos, pois a relacdo mestre-discipulo é uma tradicao oral,
uma tradicdo de dialogo; de modo que € muito dificil, na tradi¢cdo indiana, que se
encontre, na pratica de leitura do Yogasdtra, um leitor que ndao parte de um
comentario (ou comentarios), e principalmente ai — de acordo com a escola — uma
linhagem de comentarios que conduzem a uma determinada escola na qual se
insere 0 comentador (mestre), tornando esse texto altamente contemporaneo.
Hans-Georg Gadamer ressalta que o ato de compreender envolve necessariamente
aplicar o conteudo a realidade do intérprete, observando que “compreender €&
sempre também aplicar’, destacando que a aplicacdo € um momento integrante de
toda compreensdo, o que se alinha com a tradicdo indiana de leitura dos textos
sagrados (Gadamer, 1997, p. 461). Para Gadamer, a aplicacdo € uma dimensao
essencial da hermenéutica, que envolve trazer a compreensédo de um texto para a
situacao atual do intérprete. Ele enfatiza que a interpretacdo ndo € apenas a
reproducdo do sentido original de um texto, mas também a sua adaptacdo a
realidade presente, uma dinamica que é intrinsecamente ligada ao processo de

compreensao.

O que, em outras palavras — e é muito importante frisar —, nos faz entender
gue ndo ha uma “verdade” do texto sem essas linhas hermenéuticas. Ao contrario do
gue se pressupde no Ocidente, que os comentarios ou as tradugcdes vao sempre de
alguma forma apresentar uma “distorcdo” da obra original, como no caso da critica a
confessionalidade (traducdes mais religiosas), diferentemente, na tradicdo indiana,
as supostas “distorc6es” ndo sdo distorcbes. Um texto como o0 Yogasdtra € uma
espécie de bija (semente), como os indianos dizem, e ele vai se estruturar como uma

arvore, de modos diferenciados, porque vai adequar-se a diferentes especificidades.
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Por exemplo: as dos que buscam, as dos que sofrem, as dos que ignoram — cada
qual obtera uma abordagem do texto, trazida pelo mestre, que atenda & sua busca. E
comum na tradi¢cao indiana, portanto, que o que chamamos de linhas hermenéuticas

ou linhas de interpretacdo do Yogasdatra tenham necessariamente de ser plurais.

Dessa forma, todo texto indiano é um texto-semente a ser adaptado
pluralmente as circunstancias distintas de espaco e tempo, as idiossincrasias dos
iniciados que recebem o texto, entre outros elementos a serem considerados. De
fato, o Yogasdtra € uma tradicdo de iniciagcdo, € uma tradicdo pedagogica e,
sobretudo, é um texto que ao longo de séculos nunca foi escrito, sendo ensinado de
forma oral. Entdo o texto que temos hoje, se assim quiséssemos aludir, s&o como
“notas de pé de pagina”’ de algo que foi (no passado) e sera (no presente e futuro)
encenado entre mestre(s) e discipulo(s); é ai que se revela a completude do texto.
Gadamer reforca essa perspectiva ao afirmar que:

0 texto de uma mensagem religiosa ndo deseja ser compreendido como um
mero documento histérico, mas ele deve ser entendido de forma a poder
exercer seu efeito redentor. Em ambos os casos isso implica que o texto [...]
se se quiser compreendé-lo adequadamente, isto €, de acordo com as
pretensBes que o mesmo apresenta, tem de ser compreendido em cada
instante, isto é, em cada situag@o concreta de uma maneira nova e distinta.
Aqui, compreender € sempre também aplicar. Entretanto, haviamos partido do
conhecimento de que também a compreens&o que se exerce nas ciéncias do
espirito é essencialmente histérica, isto €, que também nelas um texto s6 &
compreendido se for compreendido em cada caso de uma maneira diferente.
[...] A prépria compreensao se mostrou como um acontecer, e filosoficamente
a tarefa da hermenéutica consiste em indagar que classe de compreenséo, e
para que classe de ciéncia, é esta que € movida, por sua vez, pela prépria
mudangca histérica (Gadamer, 1997, p. 461).

Logo, quando falamos de compreender o texto Yogasutra, estamos falando de
linhagens e ndo de um texto independentemente das linhagens e interpretacdes. O
Yogasutra é, portanto, mais uma tradicdo do que um texto isolado, ou seja, uma
intertextualidade de sucesséo de ensinamentos. De fato, podemos perceber que ha
uma continuidade na tradicdo de comentadores, e esta mesma torna o texto que foi

escrito séculos atras ainda hoje presente e de uma eficacia consideravel, porque
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transforma as pessoas, 0 que lhe da sua autoridade Ultima e a continuidade dessa

autoridade. Loundo complementa esta visao ao afirmar que:

a legitimidade de suas variantes hermenéuticas ndo se encontra numa mera
autoria gloriosa do passado, mas na verificagcdo sempre contemporanea de
sua eficacia, através da aplicacdo existencial de seus métodos (Loundo,
2019, p. 5).

Do ponto de vista de nosso estudo, é importante mencionarmos essa questao;
nao iremos, porém, equaciona-la em linhas mais extensas, por motivo de espaco,
nos restando reiterar apenas que 0 Yogasdatra pertence a uma tradi¢cdo de oralidade,
uma tradicdo pedagogica — e “oralidade”, aqui, corresponde ndo apenas ao sentido
de fala, mas, sobretudo, de didlogo, uma relagéo iniciatica, como ja dissemos.
Ademais, existe um critério pragmatico de determinacéo da verdade do texto, o qual
reduz a reivindicacdo de o texto ser ou nio fiel. Na india se diz que o texto ¢ fiel se
ele produz transformacdo (moral, intelectual e espiritual), fato consumado. Loundo

aprofunda essa visdo ao ratificar que:

com efeito, o locus de reconciliagcdo de sua discursividade multifacetada € um
ser transformado, alguém que vai definitivamente além do sofrimento, que
extirpa definitivamente a causa de toda a ignorancia e que, assim, alcanca

moksa (lluminag&o) (Loundo, 2019, p. 4).

Essa ideia radical de aproximagdo aos textos iniciaticos nos leva a
compreensao de que, se houver dez linhas de interpretacdo diferentes e todas
produzirem transformacao, entdo todas elas serdo admissiveis como verdadeiras. O
critério pragmatico da eficacia é fundamental para a determinacdo do critério de
verdade do texto. Como Loundo observa:

trata-se de adequacbes pedagdgicas, i.e., caminhos alternativos
existencialmente ajustados a pluralidade das formas de alienagdo e sofrimento
humanos, que tendem, ndo obstante tensbes e conflitos e diferencas
doutrinarias que vao de um 'monismo’ a um ‘dualismo’ e de um o 'dualismo’ a
um ‘pluralismo realista’, vaisnavas e ndo-vaisnavas, a uma co-existéncia

respeitosa tanto diacrénica quanto sincronicamente (LOUNDO, 2019, p. 4).

Ao entendermos o papel fundamental da transformacdo pragmética no
Yogasdatra, fica evidente que essa abordagem nao apenas valida mdultiplas

interpretacdes, mas também viabiliza uma coeséo intrinseca entre as diversas
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tradicOes filoséficas indianas. Tal perspectiva € essencial para apreciar a riqueza e a
profundidade do pensamento indiano, onde a verdade néo € vista como monolitica,
mas como uma tapecaria complexa de experiéncias e insights, oriundas de uma
praxis milenar. Esse pluralismo interpretativo ndo sé enriquece a compreenséao do
texto, mas também reflete a realidade dinamica destas praticas espirituais, onde
diferentes caminhos podem levar & mesma meta de Libertacdo (Moksa). Loundo

ressalta a integracdo desse entendimento ao afirmar:

N&o h& margem, neste horizonte, para a dissociagdo ocidental entre o
territério da 'explicacdo verdadeira’ — a ortodoxia — e o territério das

dissidéncias heréticas — a heterodoxia (Loundo, 2019, p. 5).

Lembramos que o termo usado no Yogasitra para essa transformacao é
“Kaivalya”, um termo bastante problematico do ponto de vista tradutorio e do qual
trataremos nos capitulos de analise das traducfes. O que vale por hora ressaltarmos
€ que esse contexto da Libertacdo (Moksa, Kaivalya) € um projeto no aqui-agora, o
gue passa a ser o fundamento ultimo para dizer se alguém entendeu o texto ou nao,

e iSso resume a natureza do texto que estamos estudando, o Yogasutra de Patafijali.

1.3 Além do espaco: as sementes do Yogasdtra criando raizes no solo

ocidental

Sobre o contexto de traducdes do Yogasutra, precisamos, antes de tudo,
considerar que se apresenta de forma distinta no que diz respeito ao tratamento de
conceitos-chave presentes na obra (dada a interpretacéo espiritual de cada tradigéo)
e pontuar brevemente como o texto é abordado na india. O Yogasdtra, na india, em
muitos casos, ja vem acompanhado de comentarios de Vacaspati Misra ou Vyasa.
Vacaspati Misra é consagrado dentro da tradicdo que chamamos de Samkhya, ainda
gue corretamente vinculado ao Vedanta pelos historiadores. Mas — e isso € muito
comum na India — ha dois tipos de comentarios feitos por um autor de uma
determinada escola a um texto que pertence a outra escola: 1) quando o autor
apresenta outras escolas, mas sem uma tentativa de coopta-las, como no caso de

Vacaspati Misra, que simplesmente tenta apresentar a “voz” da outra escola; 2)
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guando ele vai tentar se apropriar do texto dessa outra escola para utiliza-lo na sua
escola. E o caso dos comentarios do autor do séc. XVI Vijiiana Bhiksu, que se utiliza
de textos distintos para unir duas escolas, o Advaita Vedanta e o Samkhya, sendo
esta segunda a matriz originaria do Yogasdatra, a tradicdo do Patafijali. Acerca deste
segundo tipo de comentario, adotado por autores como Vijiidana Bhiksu, Feuerstein

comenta:

O objetivo declarado desta Ultima obra é o de resolver as diferengcas entre o
Yoga (dualista) e o Vedanta (ndo-dualista). [...] Max Muller mencionou-o0 como
“um fil6sofo dotado de forte poder de apreensdo [e que], sem deixar de
reconhecer plenamente as diferencas entre os seis sistemas filosoficos,
procurou descobrir uma mesma verdade comum por tras de todos eles e
evidenciar de que modo podem todos ser estudados juntos, ou melhor,
sucessivamente; forcejou ainda por demonstrar que todos tém a finalidade de
conduzir pela senda da verdade os estudiosos sinceros. [...] Todas as suas
obras levam em cada péagina a marca da sua modalidade particular do
Vedanta, que pende mais para o tipo épico, relacionado com o Sdmkhya-Yoga,
e contrasta vivamente com o maya-vada (“doutrina da ilusdo”) de Shankara.
Vijnana Bhikshu, alias, assume muitas vezes um tom bastante passional e
pejorativo quando faz criticas a Shankara e a escola deste. Para ele, 0 Yoga é

o melhor caminho de realizagdo (Feuerstein, 2005, p. 297).8

Em adicdo, € necessario mencionar que no cenario mundial ha, grosso modo,
duas tradicbes contemporaneas de comentadores do Yogasdatra: a tradicao
confessionalista e a tradicho académica propriamente dita. Abordaremos
inicialmente a tradicdo confessionalista, que é exemplificada ainda melhor pelo
guadro com o levantamento das traduc¢des da obra de Patafijali, que sera trazido em

sequéncia.

Dentro da tradigcdo confessionalista contemporanea, temos autores como
Vivekananda e seu excelente comentario intitulado R&ja-Yoga — O caminho da
meditacédo (2018); Swami Dayananda Saraswati (mestre da tradutora Gloria Arieira,

pertencente a tradicdo Advaita Vedanta), que, embora n&o tenha escrito um
comentario direto, proferiu varias palestras entre 2000 e 2004 sobre os Yogasdtras,

8 Uma nota se faz importante aqui em relag&o a citag&o: no decorrer desta dissertagdo, abordaremos a
guestdo da ma interpretacdo da doutrina mayavada, frequentemente compreendida de forma
equivocada como uma Vvisao que considera o mundo uma iluséo total. Essa visdo, como sera visto
mais adiante, € adotada por estudiosos como Feuerstein e problematizada por Wicher, cujo debate
entre suas ideias sera explorado em maior profundidade no contexto da analise das tradugdes, onde
esclareceremos as nuances dessa doutrina na tradicdo Advaita Vedanta.
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com um total de 78 horas, as quais se encontram disponiveis no aplicativo para
celular destinado a divulgacéo da obra do autor (Teachings Of Swami Dayananda,
2014); B.K.S. lyengar, que publicou o livro Luz sobre os Yoga Satras de Patafjali
(2016) e € um dos mais conhecidos yogis contemporaneos, tomando-se em
consideracdo que muitos brasileiros vao a Bombaim estudar pessoalmente o texto
do Yogasdatra com ele. Além dessas referéncias significativas, varios outros autores
contemporaneos de renome tém produzido obras relevantes e fundamentadas em
suas experiéncias e tradicbes de pratica, utilizando uma linguagem moderna.
Embora a analise detalhada de suas contribuicbes ndo seja o foco neste trabalho,
seus nomes e titulos de obras serdo apresentados na tabela subsequente,

proporcionando uma visao geral dessas fontes.

Referente & segunda tradicdo de comentadores, a medida que avangamos no
ambito da pesquisa académica sobre yoga, observamos um padréo crescente de
pesquisadores e praticantes que se dedicam profundamente ao tema, surgindo
assim um campo inteiramente novo chamado de Yoga Studies. Em sua maior parte,
estes pesquisadores tém uma relagcdo com o yoga de forma mais intima, ndo s6 na
sua esfera doméstica, sentindo-se impulsionados a levar esse estudo para a
academia. Como exemplo, podemos sucintamente citar Mark Singleton (2017),
Elizabeth De Michelis (2005), Suzanne Newcombe (2009), James Mallinson (2011),
David Gordon White (2014), Edwin F. Bryant (Patafijali, 2015), Howard J. Resnick
(2013), Gavin Flood (2014), Dilip Loundo (2022), Claudia Poletto (2017), lan Wicher
(1998), Barbara Stoler Miller (1996), Wilhelm Halbfass (1992), Heinrich Zimmer
(2003), Dean Radin (2013), entre outros. Além do interesse ocidental, devemos citar
a tradicdo académica indiana, evidentemente, da qual destacam-se Daya Krsna
(1991), Surendranath Dasgupta (1975), Bimal Krsna Matilal (1998), Arindam
Chakrabarti (2013), Chakravarthi Ram-Prasad (2013), Jitendra Nath Mohanty (2000),

apenas para citar alguns nomes.

No que diz respeito as traducdes brasileiras aqui examinadas, a traducao de
Gloria Arieira tem uma vinculacdo confessional com a tradicdo Advaita Vedanta,
enquanto que a traducdo de Carlos Barbosa € menos confessional, menos

vinculada a uma tradicdo religiosa determinada e, sim, mais académica.

52



A tradugdo da professora Lilian Gulmini, por sua vez, foi submetida como
dissertacdo a Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade
de Sao Paulo, e é um exemplo fidedigno do amor de uma pessoa inserida na pratica
e com conhecimento de causa do que traduz. Esta traducdo traz em si diversas
notas e comentarios que enriquecem a leitura do texto para o publico brasileiro.
Embora Gulmini tenha uma filiacdo académica, sua dissertacao sobre o Yogasdtra
estad repleta de explicagbes que ampliam a abordagem Samkhya do texto,
tornando-se uma andlise fundamental que se preocupa com uma das tradicbes ndo
abordadas nas outras duas traducdes examinadas nesta pesquisa, e constituindo,
assim, uma boa fonte para comparacao destes trés eixos (académico, Vedanta e
Samkhya).

Cabe mencionar o trabalho de Gustavo Dauster (2007), que, embora néo seja
uma traducao direta (foi feita com base na traducdo e nos comentarios do brilhante
pesquisador Howard J. Resnick), € um dos trabalhos mais utilizados para estudo do
Yogasdutra no Brasil. A traducdo de Dauster tem uma insercdo confessional, que
também € da tradicdo Vedanta, porém, mais ligada a pratica de Bhakti-Yoga, neste
tradicio de Caitanya Mahaprabhu, escola

caso, a propagador da

Acintya-Bheda-Abheda.

A seguir, 0 quadro com o levantamento das traducgdes diretas e indiretas do

Yogasdatra publicadas em lingua portuguesa no Brasil:

Tabela 1 - Traducdes brasileiras do Yogasdatra

; Autor/a . Ano de .
Titulo Traducdo Local / editora . Idioma
Tradutor/a publicacdo
Yéga Sutra de ) Sao Paulo: 12 edicao: Sanscrito/
e Direta DeRose ] .
Patafijali Martin Claret 1982 Portugués
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Yoga e
consciéncia - A
filosofia ) Antdnio Renato Porto Alegre: Variadas
) ) Indireta . i 1990
psicolégica dos Henrigues Rigel fontes
Yogasdatras de
Patafijali
Rohit Mehta . ) 12 Edic&o: .
Yoga A Arte Da . . Brasilia: Editora Inglés/
. Indireta Tradugao: o 1995/ 22 R
Integracéo ) Teosofica o Portugués
Marly Winckler edicdo: 2012
12 edigéo: do
autor, para o
Os Yoga Curso de
Sutras de Formac&o de
Patafijali: Texto
I{ | Catos Edua Professores de 12 edicéo: I
classico arlos Eduardo i anscrito
g i Direta = o Yoga do Instituto 1999 / 22 oo
undamental do . Barbosa L ortugués
. Narayana. edicdo: 2017
sistema
filoséfico do 2% edicdo, Sao
Yoga Paulo: Edipro,
selo editorial
Mantra
Sri Swami
Os sitras do Satchidananda.
. Belo Horizonte: Inglés/
Yoga de Indireta Traducédor 2000 A
Patafijali Antbnio Galvao Del Rey Portugués
Mendes
O Yogasdtra de Tese de
Patafjali - Diret Lilian Cristina Doutorado. 2002 Sanscrito/
. ireta
Tradugdo e Gulmini Universidade de Portugués
analise da S3o Paulo
obra, & luz de
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seus
fundamentos
contextuais,

intertextuais e

linguisticos

A Tradigéo do Georg
Yoga: Historia, Feuerstein ~ R
i ) ~ Séo Paulo: Inglés/
Literatura, Indireta Traduc&o: 2005 R
) ) Pensamento Portugués
Filosofia E Marcelo
Pratica Brandéo Cipolla
Gustavo
Dauster
Yoga Sutra de i
o Baseado na Alto Paraiso de .
Patafijali - Uma i . . i Inglés/
Indireta tradugéo e Goias: Paraiso 2009 R
Abordagem . R Portugués
. comentarios de | dos Pandavas
Pratica
Howard J.
Resnick, Phd
Swami
Desmistificand Kriyananda
0 os Yoga ) Traducao: Séo Paulo: Inglés/
Indireta . i 2014 R
Sutras de Gilson César Pensamento Portugués
Patafijali Cardoso de
Souza
O Yoga
Tradicional de
Patafijali: o Roberto de Séo Paulo: Variad
- ariadas
Raja-Yoga Indireta Andrades PoloBooks, Shri 2015 ot
ontes
segundo o Martins Yoga Devi

Yogasdutra e
outros textos

indianos
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classicos
O yoga que
conduz a ) _ )
] ) o Rio de Janeiro: Sanscrito/
plenitude - Os Direta Gloria Arieira 2017 R
Sextante Portugués
Yoga Sitras de
Patafijali
Taimni, Igbal
A ciéncia do ) Kishen. Brasilia: 2018 Inglés/
Indireta » R
Yoga Traducao: Teosdfica Portugués
Milton Lavrador
O Coracéo do T. K. V.
Yoga: Desikachar Séo Paulo: R
] ) ] Inglés/
Desenvolvendo Indireta (Autor), Greice Edipro, selo 2019 R
) o Portugués
a Prética Costa editorial Mantra
Pessoal (Tradutor)
B. K. S.
Luz sobre os ; lyengar Sao Paulo:
Indireta ) . Inglés/
Yoga Sdtras de Traducao: Edipro, selo 2021 R
o o o Portugués
Patafijali Mércia Neves editorial Mantra
Pinto

A partir dos dados apresentados na tabela acima, é possivel tracarmos um
panorama sobre a entrada das traducfes do Yogasdtra no Brasil, destacando tanto
as traducoes diretas quanto as indiretas. Esse aspecto importa do ponto de vista dos
estudos da traducéo, pois reflete ndo apenas o impacto e o interesse na cultura de
origem ou na cultura de chegada, como também a influéncia que esses textos
exercem sobre o publico-alvo. Além do mais, é crucial considerar o perfil das
editoras e dos tradutores envolvidos, pois esses fatores evidenciam se as tradugdes
apresentam a interpretagéo pessoal do tradutor frente aos aforismos sanscritos ou se

estdo sob a influéncia de traducdes anteriores, frequentemente de origem
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anglo-americana. Esses elementos combinados revelam a diversidade de
abordagens e contextos editoriais que afetam direta ou indiretamente, como nao
poderia deixar de ser, a maneira como o0 texto € recebido e interpretado pelos

leitores em lingua portuguesa.

Primeiramente, observa-se que as traducdes indiretas prevalecem no cenario
brasileiro, com um total de dez exemplares, enquanto as traducdes diretas séo
menos comuns, somando quatro titulos. As traducdes indiretas incluem aquelas que
foram feitas a partir de versées em inglés, como as de Sri Swami Satchidananda
(2000), Swami Kriyananda (2014) e B. K. S. lyengar (2021), refletindo uma forte
influéncia angléfona na disseminacdo do Yogasdtra. Este fenbmeno destaca a
predominancia de uma mediacgao cultural, em que as interpretacbes e adaptacdes
feitas em outros contextos linguisticos foram transpostas para o portugués, por vezes

preservando ou transformando as nuances interpretativas originais dos sdtras.

Quanto ao perfil das editoras, nota-se uma variedade de selos editoriais que
publicaram a obra Yogasutra, desde editoras amplamente reconhecidas no mercado
de livros esotéricos e espiritualistas, como a Pensamento, até editoras mais
especializadas ou académicas, como a Edipro e a PoloBooks. A presenca de
editoras como a Martin Claret e a Sextante, que geralmente possuem um catalogo
voltado para um publico mais geral, indica uma popularizacado do Yogasdtra e uma

tentativa de torna-lo acessivel a um publico menos especializado.

O perfil dos tradutores e tradutoras também revela um mosaico variado. H4
tradutores que séo estudiosos académicos, como Gulmini (Patafjali, 2002), que
produziu uma traducdo direta como parte de sua tese de doutorado pela
Universidade de S&o Paulo, conferindo um carater criterioso e contextualizado a sua
versao, ancorado tanto em contextos académicos como na exegese da literatura
Samkhya. Por outro lado, ha tradutores que séo praticantes de yoga ou afiliados a
tradicdes religiosas, como Arieira (Patafijali, 2017) e Barbosa (Patafjali, 1999), cujas
traducdes diretas sugerem uma abordagem mais préatica ou espiritualizada do texto.
Observa-se também a presenca de traducdes cujos autores, com formagdes
variadas, atuam em diversas areas do conhecimento, como Desikachar (2019), que
inicialmente era engenheiro e mais tarde se tornou terapeuta indiano; Rohit Mehta
(1995), um educador, conferencista, escritor e ativista social que colaborou com
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Mahatma Gandhi e ocupou cargos importantes na Sociedade Teosbfica; e I. K.
Taimni (2018), que obteve doutorado em Quimica pela Universidade de Londres e
também era teosofista (Taimni, 2006). Esses diferentes contextos profissionais ou
académicos, com efeito, podem influenciar as escolhas tradutdrias e a maneira como
apresentam o texto. Um exemplo disso é o ultimo autor, Taimni, que incorpora
ostensivas referéncias a ciéncia quimica e fisica ocidental em suas leituras dos

textos indianos.

Além disso, notamos que, ao longo dos anos, algumas dessas traducdes
passaram por revisdes e reedigcbes, como é o caso da obra Yoga A Arte Da
Integracdo de Rohit Mehta, que teve sua segunda edicdo publicada em 2012, quase
duas décadas apds a primeira. Isso sugere um interesse continuo e renovado no
Yogasdatra, embora marcado por abordagens e linguagens que se distanciam dos
comentaristas classicos, mostrando a necessidade de atualizacdo das traducfes

para se adequarem as demandas modernas e ao publico contemporaneo.

Concluindo, o levantamento das traducdes revela como o campo editorial e
tradutério no Brasil é variado, obedecendo, ao que parece, as diferentes
perspectivas e praticas (laicas ou académicas, iniciaticas ou teosoficas, tradicionais
ou modernas) que coexistem simultaneamente sobre o mesmo territério. Isso
espelha o publico brasileiro do Yogasitra de Patafjali e suas multiplas portas de
entrada para a compreensao, permitindo ao leitor ndo apenas acessar o conteddo do
Yogasdatra, mas também escolher a abordagem que melhor se alinha aos seus

interesses e a sua pratica espiritual ou académica.

1.3.1 Apontamentos metodoldgicos para a andlise da traducao do Yogasdutra:

reflexoes tedricas e desafios culturais

A traducéo do Yogasdutra apresenta as particularidades da traducéo de textos
sanscritos da antiguidade, de maneira que exigem, dos tradutores que o traduzem
para linguas neolatinas, 0S recursos interpretativos necessarios para suprir
sobretudo a distancia temporal e gramatical entre as linguas e culturas envolvidas.

Véarios ajustes e adequacdes costumam ser feitos para que o texto se torne
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compreensivel, dada a sintaxe diferenciada do sanscrito: muitas vezes, por exemplo,
palavras sdo acrescidas entre colchetes para garantir a coeséo do texto. Tendo em
vista isso, o tradutor tem a sua frente um caminho que pode lhe parecer bifurcado,
isto €, dar prioridade a perspectiva da lingua ou a perspectiva conceitual. O tradutor
gue se preocupar em harmonizar estes dois aspectos concomitantemente tera

produzido, em principio, uma interpretacao ideal (ou mais préxima disso).

De todo modo, as estratégias utilizadas pelos tradutores e as perspectivas
gue priorizam ndo sdo unicamente produzidas pelo texto em si; ha toda uma rede de
causas e relacdes extratextuais que influenciam as opcdes escolhidas pelos
tradutores. Os fatores extratextuais que ajudam a explicar uma traducéo ja foram
discutidos, por exemplo, pela abordagem descritiva das tradugfes, para a qual a
teoria dos polissistemas literarios contribui centralmente. Segundo a teoria dos

polissistemas de Even-Zohar,

as obras traduzidas estabelecem ao menos dois tipos de relacfes: (a) na
maneira em que seus textos-fonte sdo selecionados pela literatura alvo,
dentro de principios da selecdo que nunca deixam de ser relacionados com o
co-sistema nativo da literatura-alvo (para se dizer da forma mais cuidadosa
possivel); e (b) na maneira em que adotam normas, comportamentos e
politicas especificos — em suma, em seu uso do repertério literdrio — que
resultam de suas relacBes com 0s outros co-sistemas nativos. Tais relacdes
ndo estdo confinadas apenas ao nivel linglistico, mas também se

manifestam em qualquer nivel de selecéo (Even-Zohar, 1990, p. 45).

Podemos dizer, assim, que as escolhas feitas pelos tradutores em suas
traducdes refletem as tensdes internas de uma cultura, de um dado sistema literario

nacional, ndo sdo aleatorias.

Even-Zohar enfatiza que o polissistema literario € dinamico, e, utilizando-se

do esquema jakobsoniano de comunicacéo, aponta seis fatores que o constituem:

Tabela 2 - Esquema Jakobsoniano de comunicacao
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Fatores correlativos no polissistema literario Esquema de comunicagio e linguagem (Roman
({ltamar Even-Zohar): Jakobson):
INSTITUICAD [contexto)
REPERTORIO [codigo)
PRODUTOR (“escritor”) [emissor]
CONSUMIDOR [receptor]
(“leitor)
MERCADO [contato/canal]
PRODUTO [mensagem)]

Considerando o quadro acima, Even-Zohar nos remete ao fato de que, no
tocante a literatura, ndo podemos considerar o contexto comum entre escritor-leitor
isoladamente das instituicbes socio-culturais, religiosas e politicas; “A instituicao
consiste no conjunto de fatores implicados na manutencdo da literatura como
atividade sécio-cultural. E a instituicdo que rege as normas que prevalecem nesta
atividade, sancionando umas e rejeitando outras” (Even-Zohar, 2013, p. 35). Assim,
estas instituicbes impdem certas restricdes sobre a natureza do “repertorio”. Para

Even-Zohar,

Repertério designa o conjunto de regras e materiais que regem tanto a
confecgdo como o uso de qualquer produto. [...] Quanto maior seja a
comunidade que confecciona e usa dados produtos, tanto maior deve ser o
acordo sobre semelhante repertério. Embora os interlocutores (emissor e
receptor) em uma situacdo especifica de intercAmbio (comunicacdo) nédo
necessitem obrigatoriamente um grau absolutamente idéntico de familiaridade

com o repertério especifico, sem um minimo de conhecimento compartilhado
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ndo havera virtualmente intercambio (Even-Zohar, 2013, p. 37).

Assim, “pré-conhecimento” e “acordo” sdo noc¢des importantes do conceito de
repertorio, e, no caso do Yogasdatra, devemos considerar como elemento relevante o
elemento religioso além do literario. Por isso, é fundamental, em termos de
metodologia de analise, o cuidado em diferenciar uma traducao interpretativa de
uma interpretacdo doutrinaria. Proponho, para esse trabalho, chamar de “traducgdes
interpretativas” as traducdes em que ha pequenos ajustes visando a coeréncia, ou
mesmo acréscimos a fim de ndo perder a articulacdo entre os conteudos da
linguagem (significantes, significados, morfemas, fonemas e outros), sem com iSso
haver prejuizo de sentido ou incompatibilidade semantica com o original. Ja a
“interpretacdo doutrinaria”, que nesse caso pode ser tanto religiosa como filosofica, é
percebida como aquela em que significados suplementares sédo adicionados, além
do teor interpretativo comum aos textos sanscritos. Nestes casos, o tradutor pode
utilizar da base interpretativa para impingir sua interpretacéo doutrinaria. Essa forma
“tendenciosa” de interpretacdo € encontrada em uma vasta quantidade de traducdes

do sanscrito para as linguas modernas, em que se observa um cunho proselitista.

Seja como for, ndo ha forma de conceber “produtores”, no sentido de
Even-Zohar (escritores e tradutores, entre outros), desvinculados dos processos
politicos e histéricos extra-textuais. Ndo é por menos que o teérico da traducgéo
André Lefevere aponta:

A traducdo €, certamente, uma reescritura de um texto original. Toda
reescritura, qualquer que seja sua intencéo, reflete uma certa ideologia e uma
poética e, como tal, manipula a literatura para que ela funcione dentro de uma
sociedade determinada. Reescritura € manipulacdo, realizada a servigo do
poder, e em seu aspecto positivo pode ajudar no desenvolvimento de uma
literatura e de uma sociedade. Reescrituras podem introduzir novos
conceitos, novos géneros, novos artificios e a histéria da traducéo é também
a da inovacdo literaria, do poder formador de uma cultura sobre a outra. Mas
a reescritura pode reprimir a inovagéo, distorcer e conter, e, em uma era de
crescente manipulagdo de todos os tipos, o estudo dos processos de
manipulacao e da literatura, exemplificado pela traducéo, podera nos ajudar a
nos tornarmos mais atentos ao mundo em que vivemos (Lefevere, 2007, p.
11-12).

Outro fator do quadro de Even-Zohar que vale destacar, em se tratando da
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traducdo do Yogasdtra, é o “publico”. Provavelmente, grande parte dos leitores
brasileiros da obra sdo (como considerados em termos conceituais por Lefevere)
“leitores n&o-profissionais”. E possivel que os consumidores das traducdes desta
obra sejam pessoas das mais variadas formacfes que, devido a um vinculo com a
pratica do Yoga, estudam o autor porque ele da a base ética e filosofica que cursos
e aulas praticas, muitas vezes, nao permitem aprofundar. Esse tipo de leitor tende a

nao observar aspectos que sao pertinentes a discussao proposta neste projeto.

As diversas edi¢cdes do Yogasdatra no inicio do século XX estao diretamente
ligadas a valorizacdo criada pela contracultura no que diz respeito as tradicdes
espirituais do Oriente, pois ocupavam um lugar de contraposicdo as crencas
judaico-cristds vigentes no Ocidente. Nesse interim, com a imigracdo de muitos
asiaticos e a chegada de religibes que atraiam uma sociedade demasiadamente
cansada dos moldes religiosos de outrora, fez-se essa necessidade de reescrever
as novas tradicoes ao olhar ocidental, o que, em boa medida, foi realizado pelas
traducdes desses intérpretes, considerando-se que, até aquele momento, eram a
maioria nedfitos no estudo das linhagens comentaristas. De fato, ja no século XIX, o
yoga passou por processos de desconstrucio e reconstrucdo, tanto na Asia quanto

no Ocidente, resultando em um movimento que deu origem ao yoga moderno:

A partir do século XIX, no entanto, o yoga foi desconstruido e reconstruido
tanto dentro quanto fora do sul da Asia, levando ao surgimento de uma nova
tradicdo transnacional. Essa tradicdo € o yoga moderno, que é composto por
sistemas heterogéneos desenvolvidos como consequéncia de encontros
entre reformadores indianos de yoga, engajados com 0O pensamento
moderno, europeus e americanos interessados em temas que vao da
metafisica ao condicionamento fisico, além de fenémenos sociopoliticos
modernos. [...] No imaginario popular, a difusédo global do yoga para além da
india esta associada a contracultura da década de 1960 e, especialmente,

aos Beatles (Jain, 2014, p. 21, tradug&o nossa).®

Esse processo de transformacdo do yoga, iniciado no século XIX, foi

9 “Beginning in the nineteenth century, however, yoga was deconstructed and reconstructed both within
and beyond South Asia, leading to the emergence of a new transnational tradition. That tradition is
modern yoga, which is made up of heterogeneous systems that developed as a consequence of
encounters between Indian yoga reformers engaged with modern thought, Europeans and Americans
interested in topics ranging from metaphysics to fithess, and modern sociopolitical phenomena. [...] In
the popular imagination, yoga’s global diffusion beyond India is associated with the counterculture of
the 1960s and especially the Beatles” (Jain, 2014, p. 21).
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impulsionado por reformadores indianos como Vivekananda e Krishnamacharya.
Vivekananda, através da organizagdo Ramakrishna Mission, buscou atrair um
publico americano com interesses religiosos muitas vezes pouco ortodoxos, mas
gue ainda resistia a abracar os aspectos mais controversos das praticas de yoga,
frequentemente associados ao Hatha Yoga (JAIN, 2014, p. 34). Por outro lado,
Krishnamacharya, junto com Sivananda, desempenhou um papel crucial na
reconstrucdo da imagem do yoga na consciéncia popular, especialmente no que diz
respeito ao yoga postural. Entre as décadas de 1930 e 1950, Krishnamacharya
treinou estudantes no “centro pan-indiano de revivalismo da cultura fisica” em
Mysore, india, onde desenvolveu um sistema aerébico de yoga postural,
caracterizado pela repeticdo e sequéncia de posturas. Esse estilo de yoga, que
comecou a ganhar popularidade na india na década de 1930, passou a ser
associado ao desenvolvimento muscular e as rotinas de alongamento, tipicas da
cultura fisica da época. Alunos de Krishnamacharya, como B.K.S. lyengar e K.
Pattabhi Jois, desempenharam um papel fundamental na comercializacdo e
disseminacado global dessas interpretacfes singulares do yoga postural na segunda
metade do século XX, resultando em uma pratica hibrida que transcendia fronteiras

geograficas e culturais (Jain, 2014, p. 39).

Nesse decurso, diferentes abordagens ao yoga foram moldadas por essas
interacBes, desafiando as ortodoxias religiosas tanto na india quanto no Ocidente.
Com o tempo, o yoga moderno, inicialmente associado a movimentos que
contestavam normas sociais e religiosas, consolidou-se como uma pratica que,
apesar de suas raizes contraculturais, foi gradualmente integrando-se as sociedades
ocidentais, até se tornar um elemento influente no cenario global, pavimentando o

caminho para sua aceitacado mais ampla nas décadas seguintes:

O yoga moderno, até a segunda metade do século XX, era contracultural,
elitista ou escandaloso. Antes de sua popularizacdo, o yoga moderno
transitou da contracultura dos renunciantes ascetas indianos, para a
contracultura dos praticantes de tantra da virada do século nos Estados
Unidos, para a contracultura do Transcendentalismo e da religido metafisica,
e para a contracultura dos proponentes da cultura fisica (Jain, 2014, p. 41,

traducdo nossa).’®

10 “Modern yoga, until the second half of the twentieth century, was countercultural, elite, or scandalous.
Before its popularization, modern yoga moved from the counterculture of Indian ascetic renouncers, to
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Por consequéncia, 0 movimento do yoga, especialmente em suas primeiras
fases de globalizacao, refletia ndo apenas uma pratica espiritual, mas uma resposta
ativa as pressdes socioculturais e politicas da época. Olhada a natureza “simbiotica”
do fenbmeno, se assim podemos dizer, podemos cogitar que a maleabilidade do
yoga permitiu sua adaptacdo as diversas demandas culturais, sem perder seu
carater subversivo original, isto €, embora tendo suas raizes em tradi¢cdes antigas, o
yoga evoluiu para um fendmeno global capaz de se remodelar conforme as
mudancgas das sociedades que o adotaram (Jain, 2014, p. 41). Nesse contexto de
adaptacao e transformacédo é que encontramos também a problematica da reescrita,

conforme enfatiza Lefevere:

Insisto, de minha parte, que o processo que resulta na aceitacao ou rejeicdo,
canonizagdo ou ndo-canonizagdo de trabalhos literarios ndo é dominado pela
moda, mas por fatores bastante concretos que sao relativamente faceis de
discernir assim que decide procurar por eles, isto é, assim que se evita a
interpretacdo como fundamento dos estudos literarios e se comeca a
enfrentar o poder, a ideologia, a instituicdo e a manipulacdo. Quando isso
ocorre, logo também se percebe que a reescritura, em todas as suas formas,
ocupa uma posicdo central entre os fatores concretos aos quais acabamos

de nos referir (Lefevere, 2007, p. 14).

Nessa direcdo, € possivel dizer que a literatura sanscrita é reescrita de
diferentes modos com o passar dos anos. Foi apenas ap6s o surgimento das
traducbes menos especializadas que, por volta dos anos 80, comecaram a adentrar
edi¢cdes bilingues no pais, como no caso da traducdo de De Rose (1982). Por
conseguinte, tais edicdes, que traziam impressos 0s versos em devanagari™ e a
transcricdo fonética do idioma original, além da traducdo em portugués, passaram a
credibilizar ainda mais essas obras para um leitor ndo-profissional. O aspecto
imagético deste alfassilabario indiano € tdo chamativo que pode passar
despercebido ao leitor ndo treinado em sanscrito qualquer traco apologético que um
tradutor tenha utilizado em determinadas passagens. Como lembra Lefevere, “o

leitor ndo-profissional mais frequentemente deixa de ler a literatura tal como ela foi

the counterculture of turn-of-the-century American practitioners of tantra, to the counterculture of
Transcendentalism and metaphysical religion, and to the counterculture of proponents of physical
culture” (Jain, 2014, p. 41).

1 Em sanscrito: “deva’ (&9) e “nagart “ (ATTRY); significa “lingua dos Deuses”. E o alfabeto baseado na
antiga escrita Brahmi, utilizado para escrever as linguas sanscrito, hindi, marata e concani no
subcontinente indiano.
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escrita pelos seus autores, mas a |é reescrita por seus reescritores” (Lefevere, 2007,
p. 18), e o trabalho dos tradutores € uma questao extremamente importante para a
histéria da recepcdo de um texto vindo de outra lingua, ainda mais se este texto
apresenta a distancia temporal que tem a lingua original do Yogasdadtra em relacéo ao

portugués contemporaneo. Lefevere argumenta que:

No passado, assim como no presente, reescritores criaram imagens de um
escritor, de uma obra, de um periodo, de um género e, as vezes, de toda uma
literatura. Essas imagens existiam ao lado das originais com as quais elas
competiam, mas as imagens sempre tenderam a alcancar mais pessoas do
gue a original correspondente e, assim, certamente o fazem hoje (Lefevere,
2007, p. 18-19).

Nesse sentido, ndo existe neutralidade na traducdo. No caso das traducdes
de cunho religioso, a problematica e tensfes internas também sé&o visiveis e, no
jogo ideoldgico de algumas visdes rivais, a traducdo “manipula e é eficiente”, para

utilizar o argumento de Lefevere.

Além dos apontamentos de Lefevere sobre reescrita e manipulacdo da fama
literaria e da teoria dos polissistemas de Even-Zohar, a analise proposta também
leva em consideracdo o esquema hipotético de descricao de traducbes de Lambert
(2011).

Esse esquema é constituido por um roteiro sugerido de como examinar uma
traducédo. Trata-se de um modelo aberto epistemologicamente, pois “dependera das
prioridades do comportamento do tradutor — que, por sua vez, tem que ser visto em
funcdo das normas dominantes do sistema-alvo” (Lambert, 2011, p. 149-163).

Lambert propde que

Toda a traducdo é o resultado de relagBes especificas entre os parametros
mencionados no esquema, a tarefa do estudioso sera estabelecer quais
relacfes sdo as mais importantes. Entre as prioridades a serem observadas,
destacam-se principalmente as traducfes orientadas ao sistema-alvo (ou
‘aceitaveis’) e as traducdes orientadas ao sistema-fonte (ou ‘adequadas’)
(Lambert, 2011, p. 149-163).

Ainda que oportuna, ndo dizemos que a dicotomia “aceitavel” versus

“adequado” é completamente coerente, pois, como num plano cartesiano, ficaremos

com dois eixos. Lambert explica que:

65



Enguanto, digamos, as caracteristicas estilisticas de uma determinada
traducdo podem ser principalmente orientadas para o sistema-alvo, suas
referéncias socioculturais podem ainda ser extraidas do texto-fonte (Lambert,
2011, p. 149-163).

Uma vez que a traducdo pode ser estudada sob diferentes angulos,
“focalizando em padrdes linguisticos de varios tipos, codigos literarios, padrées
morais, religiosos ou outros nao-literarios etc” (Lambert, 2011, p. 149-163), Lambert
apresenta um interessante guia de perguntas que surgem com esse esquema e que
podem contribuir objetivamente para a andlise que se pretende realizar aqui. Em
termos explicitos, utilizamos desse esquema especialmente os aspectos que se
referem aos seguintes eixos: a) Dados preliminares: para examinar 0s “metatextos”
(prefacio e notas de rodapé, sobretudo); e b) Micronivel (isto €, mudancas nos niveis
fonicos, gréaficos, léxico-semanticos, estilisticos, elocucionarios, modais e outros):
para analisar a “selecdo de palavras”, especificamente o tratamento terminolégico.
Além destes, ressalta-se a utilizacdo da quarta categoria do esquema, Contexto
sistémico, especialmente no que se refere ao estudo das “relacdes intertextuais”,

isto €, outras traducdes e obras criativas.

Por fim, pontuo que, a fim de ndo obscurecer a pesquisa ou mesmo interpor
matizes de interesse particular que este pesquisador esta sujeito a ter (dada a
proximidade e experiéncia pessoal com a pratica do yoga), foi valorizada uma
permanente postura autocritica com respeito aos aspectos interpretativos do texto de
origem e das traducdes abordadas no trabalho.

No sentido de organizar os dados para a andlise dos trés termos principais
estudados nesta pesquisa sobre o Yogasdtra em portugués — "Viveka", "Samadhi”
e “Kaivalya” —, foi elaborada uma tabela para compilar as ocorréncias desses
termos ao longo dos sutras presentes na obra, bem como dos aforismos que, de
alguma forma, se relacionam com eles. A constru¢ao dessa tabela envolveu a coleta
manual dos termos através da leitura e comparacdo das trés traducdes
selecionadas. Muitas vezes, 0s termos em questdo aparecem acompanhados por
explicacbes adicionais em parénteses fornecidas pelos autores, 0 que acrescenta
camadas de significado e interpretacdo consideradas importantes para uma

compreensao mais completa.
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Conforme se observa na posi¢cdo dos tedricos mencionados, os estudos
descritivos da traducéo privilegiam a analise das traducdes do ponto de vista do
sistema de chegada, uma vez que, para eles, a traducédo € um fenémeno da cultura
de chegada, constituindo-se a partir das normas de tal sistema. Assim, o paradigma

AN

adotado nesta pesquisa nédo € de determinar qual traducao esta "certa" ou "errada",
mas sim de investigar como essas traducbes foram elaboradas com base nas
correntes interpretativas dos tradutores. Essa abordagem permite uma anélise mais
objetiva e contextualizada das diferencas entre as traducdes, considerando a
diversidade de aspectos hermenéuticos e metodologias envolvidas. O foco estd em
entender como cada traducgéo reflete a perspectiva e a intencdo dos tradutores, o
gue sera mais detalhadamente discutido, a frente, quando explorarmos a visdo de
“traducbes”/"versdes” de um texto dentro do contexto pedagodgico de praticas das

tradicdes indianas.

Este ponto de vista das tradi¢des indianas sobre a traducédo corrobora a visao
de Even-Zohar, pois ambos argumentam que n&o existe uma traducgéo "falsa" per se,
mas que a adequacao de uma traducdo depende fortemente do contexto pedagodgico
em que € aplicada. De acordo com essa perspectiva, a "corre¢cado” de uma traducao
€ algo plenamente relativo, dependente das normas, do contexto e do tempo. Assim,
ao invés de buscar uma "verdade" absoluta nas traducdes, a pesquisa valoriza a
adaptacdo e a contextualizagdo dos textos dentro dos diferentes paradigmas
interpretativos, reconhecendo a multiplicidade de abordagens e o papel dinamico da

traducdo no entendimento e ensino das tradi¢fes filosoficas indianas.

Para tanto, € notavel que, na prépria tradicdo indiana, encontramos o0s
sastras, que sdo comentarios ulteriores a obra em discussdo e fazem parte da
heranca classica dos comentadores. Hoje, esses textos servem como base para as
interpretacdes contemporaneas, oferecendo chaves de compreensdo que iluminam

o sintetismo radical caracteristico do género satra.

Considerando essa transmissdo classica e a importancia dos estudos
tradicionais de interpretacdo, a obra de referéncia do texto original escolhida para
esta dissertacdo € a traducdo de Edwin Bryant (Patafijali, 2015). O propdsito,
contudo, ndo é avaliar a fidelidade literal dessa traducdo ao original sanscrito —

afinal, a traducéo para o inglés também € uma forma de interpretacado —; Bryant foi
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selecionado deliberadamente como ponto de referéncia devido a sua abordagem
metodologica, que inclui a transliteragdo completa do texto em sanscrito. Essa
escolha permite um exame mais detalhado das questdes hermenéuticas e das
idiossincrasias do idioma original, essenciais para esta andlise. Mesmo sem
dominio completo do sanscrito, como pesquisador, meu objetivo é examinar como
essas nuances sao tratadas nas trés traducdes brasileiras, utilizando o texto original
em sanscrito, transliterado por Bryant, como base*?. A sélida formacédo académica de
Bryant em Linguas e Culturas indicas pela Universidade de Columbia, sua
experiéncia docente em instituicbes de prestigio como Harvard e Rutgers, além de
sua conducdo de workshops sobre textos filosoficos do Yoga, oferece ndo apenas
um apoio confiavel para a transliteracdo do texto sanscrito, mas também uma fonte
rica de interpretagcdes que equilibram rigor académico e respeito pela tradicdo —

elementos que se alinham ao objetivo central desta dissertacao.

No proximo capitulo, abordaremos o primeiro dos termos analisados neste
estudo, o termo "Viveka", que resguarda uma relacdo intima com uma pratica ainda
incipientemente compreendida, dada sua natureza essencialmente pragmatica, ou
seja, a meditacdo. Ser4 destacada a singularidade desse conceito e as

interpretagdes associadas a ele dentro do contexto indiano.

Apoés a andlise do termo Viveka, serd empreendida uma investigacao, nos
dois capitulos seguintes, dos conceitos “Kaivalya” e “Samadhi”, sugerindo como as
diferentes interpretacées hermenéuticas destes termos podem afetar a compreensao
das ideias fundamentais presentes nos aforismos de Patafijali. Revelar-se-a que
"interpretacdo” e "tradicdo” sdo instancias inseparaveis em um contexto pedagaogico,
como o do Yogasdatra, e ainda mais em relacéo as traducdes. No entanto, isso nao
molda necessariamente a compreensao — ou, quando muito, ndo podemos afirmar

categoricamente —, apenas instiga uma visao diferenciada dos conceitos.

2 No entanto, h& um interesse em aprofundar meus estudos em sanscrito em um futuro doutorado,
com a inteng&o de ampliar essa analise.
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Capitulo Il - “Viveka” em traducao - a discriminagdo que une e separa

No estudo do Yogasadtra, uma das primeiras distingbes que se faz é a
relevancia do termo “Viveka”, entendido como “discernimento” claro e continuo,
como o “método” essencial que guia o praticante ao longo do percurso. Viveka,
assim, atua como o fio condutor que separa o real do irreal, o eterno do transitério, e
permite ao yogi avancar com clareza em direcdo a Libertacdo. Essa pratica de
discernimento constante (Viveka), que é o alicerce de todo o processo, funciona
como um filtro cognitivo, refinando a percepcéo (até alcancar dharana) e ajustando a
mente (levando ao estado de dhyana), para que ela se torne apta a alcancar estados

elevados de consciéncia (culminando em Samadhi).

Enquanto Viveka é o caminho, o instrumento que direciona, Samadhi € a
meta final dessa trajetdéria. Ele ndo se resume apenas a concentracdo, mas
representa a culminacdo do processo, onde o discernimento de Viveka atinge sua
plena realizacdo. Nesse estado de transcendéncia total, a distingcdo entre sujeito e
objeto se dissolve, e o praticante experimenta o verdadeiro conhecimento, um
estado de compreensdo que transcende as dualidades da mente comum. Assim,
Viveka e Samadhi formam um ciclo interdependente, onde o primeiro possibilita o

segundo, e 0 segundo consagra o éxito do primeiro.

O termo “Viveka” esta intrinsecamente ligado a outra ideia ainda muito incerta:
o conceito de “meditacdo”. Tal conceito (“meditacdo”), que em portugués é
frequentemente utilizado como um verbo transitivo, indicando que alguém “medita
sobre algo” (pensar profundamente sobre; refletir. meditar sobre um assunto),
embora também exista na forma intransitiva, no contexto indiano adquire muitas
outras acepcodes. A depender do contexto técnico e pratico, dizemos que existem
meditacdes “analiticas”, que envolvem um alto rigor no uso da l6gica e metafisicas
indianas; meditacbes de ‘“visualizacdes”, onde determinadas deidades séao
minuciosamente evocadas na imaginacdo até que seus atributos possam ser vistos
como inseparaveis do meditante; meditacfes que envolvem o uso de “vocaliza¢bes”
e sons especificos, que sdo os mantras; meditacdes em movimento ou através da
danca, dentre outras. Seria um conceito em portugués que pode ajudar a entender

de forma pan-indiana, por assim dizer, o sentido do termo “yoga”.
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Portanto, nos parece importante retomar o termo “yoga’, destacando as
acepcOes diferenciadas para a palavra dentro do contexto das tradi¢cdes originarias
(distintas, por vezes, da énfase que tradutores brasileiros dao ao termo — no caso,

“unido”) e sua relacdo com o termo que sera analisado neste capitulo, “Viveka”.

Reconhecemos que, num contexto pedagoégico brasileiro, ndo poderiamos
excluir o sentido da palavra “yoga” como “unido”, porque, evidentemente, dizemos
gue é a unidao de uma coisa que “penso” que sou (a porcao infinitesimal, jivatman)
com aquilo que “realmente” sou (natureza primordial, paramatma). Contudo, aquilo
gue penso que sou nao tem realmente uma existéncia; é permeado por uma certa
fantasia, digamos assim. Entdo, o termo “yoga”, além de muitos outros significados
gue adquire a depender do contexto, tem realmente dois sentidos fundamentais
distintos: a) um deles quer dizer “unido”, “juntar”, “jungir”, que é o que toda a tradi¢éo
Ocidental tem acentuado como mais significativo — inclusive, em algumas das
traducdes brasileiras citadas neste trabalho (Pataijali, 2017; Pataijali, 1999); b) o
outro sentido € de “concentracdo” ou “atencdo” (tal como serd explicado mais
adiante). Se examinarmos as interpretacdes mais primitivas e originarias do
Yogasdatra, como os comentarios de Vyasa e de Vacaspati Misra, vemos que eles

claramente dizem que yoga € “concentracdo” e nao “uniao”.

Posto que “uniao” s6 existiria se realmente houvesse duas coisas “separadas”
para serem “juntas”, encontra-se aqui uma problematica. Pois, segundo a tradicéo do
Samkhya, temos o contrario, ou seja, sao duas coisas distintas (purusa e prakrti) que
estdo “misturadas” desde o principio da criacdo. Entdo o que o praticante fara, na
verdade, é “separar’, como na paradoxal parabola cristd do joio e do trigo, onde a
separacao permite evidenciar-se 0 que precisamente se quer, isto €, compreender
aquela (purusa, espiritual) para desidentificar-se dessa (prakrti, material). Bryant
destaca essa concep¢do em seu comentario ao Yogasdatra:

A etimologia mais estabelecida sob a perspectiva da linguistica histérica
moderna é, naturalmente, derivada da mesma raiz indo-europeia da palavra
em inglés “yoke” (“jugo”). Yoga pode, portanto, significar aquilo que une, ou
seja, que une o individuo a Verdade Absoluta, e, embora essa traducdo do
termo seja popularmente encontrada (e possa ser adequada em outros
contextos, como na Gitg, 1X.34), € melhor evita-la no contexto dos Yoga

Sdatras, uma vez que, como foi apontado ha mais de cem anos pelo famoso
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indélogo Max Muiller (1899, p. 309 e seguintes) (e muito antes disso, pelo
doxégrafo indiano do século XVI, Madhava), o objetivo do yoga ndo é unir,
mas o oposto: desunir, isto &, desconectar purusa de prakrti. Se o termo for
entendido como “jugo”, ele implica unir a mente a um objeto de concentragéo

sem desvios (Patafijali, 2015, p. 69, tradugdo nossa).*

Na pratica, a palavra que aparece nos textos classicos do Yoga, e que explica
0 proprio yoga, € a palavra viyoga (literalmente “separar”, “desvincular’), como
vemos, por exemplo, no verso 6.23 da Bhagavad Gita: “a isso se chama yoga, 0

desvincular (viyoga) do vinculo com o sofrimento” (Resnick, 2015).

Para a tradicdo do Samkhya, que é dualista por natureza e da qual o
Yogasdatra faz parte, a pratica de yoga separa o purusa (“consciéncia”) e o prakrti (o
elemento material da existéncia). E nesta separacdo que se da realmente a
compreensao da realidade, porque é na mistura (Qquando néo identificada) que se d&
a confuséo, quer dizer, o individuo se misturando perde o referencial e se identifica
com alguma coisa que ndo é (em esséncia), portanto, precisando separar “a” de “b”.
Uma vez entendido o processo e feita a separac¢éo, tudo esta certo, pois reconhece o

gue € e 0 que a outra coisa é também (instancia espiritual e fenoménica).

Em adicao, a interpretacdo utilizada, as vezes, de que essa compreensdo do
Samkhya sugere que é para o individuo permanecer “separado” ndo é consensual
entre todos pesquisadores. Ha diferentes entendimentos por parte dos tradutores
guanto ao sentido desta “separacdo”, ou “esséncia discriminativa”, expressa no

termo “Viveka”, que devemos ressaltar.

O Yogasdtra tem sido muito marcado por uma tradicdo determinada de
traducdes para o inglés (algumas das quais referenciadas na bibliografia deste
trabalho), e isso tem seus beneficios (a disseminacdo do Yogasdtra em uma lingua

aceita em muitos meios, sobretudo académicos, por exemplo), mas criou, também,

2 “The more established etymology from the perspective of modern historical linguistics is, of course,
derived from the same Indo-European root as the English word ‘yoke.” Yoga can thus mean that which
joins, that is, unites one with the Absolute Truth, and while this translation of the term is popularly found
(and may be apt in other contexts, such as the Gita, 1X.3410), it is best avoided in the context of the
Yoga Sdtras, since, as was pointed out over a hundred years ago by the famous Indologist Max Muller
(1899, 309ff) (and long before that, by the sixteenth-century Indian doxographer Madhava) the goal of
yoga is not to join, but the opposite: to unjoin, that is, to disconnect purusa from prakrti. If the term is to
mean ‘yoke,’ it entails yoking the mind on an object of concentration without deviation” (Patafjali, 2015,
p. 69).
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uma problemética das interpretacdes dadas ao conceito (Viveka). Assim, sobre essa
discussao, existe uma critica contundente a essa interpretacéo errénea do Samkhya,
essencialmente encontrada no debate que Whicher (1998) faz as ideias de Larson
(2011), mostrando conceitualmente que uma coisa é dizermos que somos distintos
de um determinado elemento (como o dualismo purusa-prakrti), e outra € nos
apartarmos, num ato de ir embora e esperar que este ente também va. O mundo,
nesse caso, desapareceria e ndo faria sentido, ontologicamente falando, ou também
seria uma espécie de escapismo da condi¢do de Libertacdo. No entanto, ndo o é

para o Yoga e nem para o Samkhya. Wicher, acerca deste caso, argumenta:

Contrariamente aos argumentos apresentados por muitos estudiosos, que
associam o Yoga de Patafijali exclusivamente ao ascetismo, mortificacéo,
negacao e a renuncia e abandono da “existéncia material” (prakrti) em favor de
um “estado espiritual” elevado e isolado (purusa) [...], sugiro que o Yoga de
Patafijali pode ser visto como um engajamento responsavel [...] do “espirito”
(ourusa = Ser, consciéncia pura) e da “matéria’ (prakrti = a fonte do ser
psicofisico), resultando em [...] um estado integrado e incorporado de

individualidade liberada (jivanmukty).

Tentei realizar um estudo textual cuidadoso, histérico e interpretativo que [...]
resulta em uma leitura plausivel e inovadora da “intencdo” do Yoga-Sutra, a
saber, que ele ndo defende o abandono do mundo [...] mas apoia uma
postura que permite ao yogin viver mais plenamente no mundo sem ser
escravizado pela identificacio mundana. [...] Tentei reinterpretar uma
caracteristica central do Yoga-Sutra, a saber, o objetivo de cittavrttinirodha ou
a cessacdo da identificacdo equivocada com as modificacBes da mente, e
oferecer uma visdo renovada do potencial espiritual presente neste texto
seminal [...] na qual a relagdo de identidade e individualidade com o mundo é
[...] participativa no/com o mundo, permitindo ao yogin pleno acesso ao
mundo por meio de uma a¢do ndo afligida. [...] A interpretacdo do Yoga
darsana de Patafijali que apresento neste estudo [...] contraria as
interpretacOes radicalmente dualistas e ontologicamente orientadas do Yoga
apresentadas por muitos estudiosos e sugiro uma hermenéutica aberta, moral
e epistemologicamente orientada que [...] considero mais apropriada para
chegar a uma avaliagéo genuina do sistema de Patafijali (Wicher, 1998, p. 2-3,

traducdo e grifo nosso).

14 “Contrary to the arguments presented by many scholars, which associate Patafijali's Yoga exclusively
with asceticism, mortification, denial, and the renunciation and abandonment of 'material existence'
(prakrti) in favor of an elevated and isolated 'spiritual state' (purusa) [...], | suggest that Patafijali's Yoga
can be seen as a responsible engagement [...] of 'spirit' (purusa = Self, pure consciousness) and
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Desse modo, mesmo sendo dualistas, estas duas tradicoes (Yoga e
Samkhya) ndo estdo dizendo que o sujeito tem que fugir deste universo, apartar-se
dessa realidade material ou que o mundo é sempre um problema de mistura das

coisas (dados fenoménicos, digamos); ndo se trata disso.

Nao bastassem estas interpretacdes incertas da soteriologia do Samkhya e
do Yoga, compete-nos salientar que para a tradicdo Vedanta a conceituacdo de
“yoga” como “unido” se torna por demais genérica e carece de sentidos mais
profundos. Porque a ideia de um afastamento com relacdo a propria natureza do
individuo — o que poderia sugerir a concep¢ao de uma “uniao” entre 0 que penso
gue sou e o que realmente sou — ndo € verdadeira. De fato, para o Vedanta, nunca
em tempo algum nos separamos realmente de nossa verdadeira natureza. Logo, o
trabalho exigido € dar-se conta daquilo que se € (nossa propria natureza); ndo temos
gue “unir’ nada, uma vez que nada foi separado de fato. Em outros termos, a pessoa
tem uma fantasia de que as duas instancias estdo separadas, mas néo estao, e,
justamente porqgue nao estdo é que se torna possivel nos “curarmos” dessa

ignorancia primeva (avidya).

Entendendo que “curar” € compreender, a definicdo surge na exata medida do
termo central deste capitulo, “Viveka”, posto que, como é definida na tradicdo
Advaita Vedanta, a aplicagédo de Viveka néo é discriminar entre uma coisa e outra, €
discriminar uma coisa de uma “fantasia sobre esta coisa”; entdo, ndo ha “unido”
nenhuma no sentido estrito do termo. Sendo assim, em sua grande maioria, as
traducdes compreendem Viveka como “discernimento”, um dos sentidos atribuidos
ao termo (Williams, 1899, p. 987).

'matter' (prakrti = the source of psychophysical being), resulting in [...] an integrated and embodied
state of liberated selfhood (jivanmukti). 1 have attempted a careful textual, historical, and interpretive
study that [...] results in a plausible and innovative reading of the 'intention' of the Yoga-Sutra, namely,
that it does not advocate the abandonment of the world [...] but supports a stance that enables the
yogin to live more fully in the world without being enslaved by worldly identification. [...] | have
attempted to reinterpret a central feature of the Yoga-Sutra, namely, the objective of cittavritinirodha or
the cessation of the misidentification with the modifications of the mind, and provide a fresh vision of
the spiritual potential present in this seminal text [...] in which the relation of identity and selfhood to the
world is [...] participatory in/with the world, allowing the yogin full access to the world through a mode of

nonafflicted action. [...] The interpretation of Patafijali's Yoga darsana presented in this study [...]
counters the radically dualistic and ontologically oriented interpretations of Yoga presented by many
scholars and suggests an open-ended, morally and epistemologically oriented hermeneutic that [...] is

more appropriate for arriving at a genuine assessment of Patafijali's system” (Wicher, 1998, p. 2-3).
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Apesar destas ressalvas, ndo podemos dizer categoricamente que a tradugéo
de “yoga” como “unido” ndo faz sentido pedagogicamente. Faz sentido e é utilizada
por professores dentro do contexto brasileiro de ensino (escolas laicas de pratica),
em que o apuro terminolégico de tais conceitos ndo é a preocupacao fundamental.
Se o individuo esta numa situacdo de alienacédo, por exemplo, num sentido mais
inicial ou momento preparatorio para um aprofundamento, dizemos que existe uma
coisa maior que o praticante e com a qual ele tem de se unir; esse é um par inicial.
No entanto, essa coisa com a qual ir4 unir-se ja € a condi¢do de possibilidade de
existéncia do mesmo, de forma que o que ele ira é dar-se conta dessa condi¢éo e
nao se unir a nada. Concisamente, ndo podemos negar o sentido de “yoga” como
“unidao”, mas melhor seria entender que o sentido fundamental de “yoga” é

“concentracao”, tal como Wicher analisa:

Em outro lugar, em sua History of Indian Philosophy, Dasgupta escreve: "Na
época de Panini, a palavra Yoga ja havia alcangado seu significado técnico, e
ele diferenciou a raiz yuj samadhau (yuj no sentido de concentracdo) de
yujir yoge (raiz yuj no sentido de conectar). Yuj no primeiro sentido raramente
¢é usada como verbo. E mais ou menos uma raiz imaginaria para a derivacéo
etimoldgica da palavra ‘Yoga' [...] A erudigdo ndo reconhece facilmente que
formas yogues de disciplina contemplativa eram conhecidas pelos rsis do
periodo védico antigo, falhando assim em fazer uma conexao aqui com alguns
dos aspectos centrais do Yoga, tal como expresso em sua forma classica,

a saber: concentracgéo (Wicher, 1998, p. 8-12, tradug&o e grifo nosso).™

Por isso, com relacdo as palavras, pesa levar em consideracdo os trés
conceitos que propomos analisar para esta pesquisa. O primeiro deles € o conceito
de “Viveka”, que mencionamos anteriormente. Vale notar a pouca atencdo dada a
este termo até mesmo por tradutores e o publico leitor do Yogasutra no Brasil, de
modo geral, visto que, em nossas pesquisas, encontramos traducbes para o
portugués de apenas uma obra dedicada exclusivamente ao conceito:
Viveka-Chudamani - Joia Suprema da Sabedoria, um classico tratado a filosofia

Advaita Vedanta, datado do século VIl e atribuido ao fil6sofo vedantico Adi

5 “Elsewhere, in his History of Indian Philosophy, Dasgupta writes: ‘In Panini's time the word Yoga had
attained its technical meaning and he distinguished the root yuj samadhau (yuj in the sense of
concentration) from yujir yoge (root yuj in the sense of connecting). Yuj in the first sense is seldom
used as a verb. It is more or less an imaginary root for the etymological derivation of the word 'Yoga'
[...] Scholarship does not easily acknowledge that yogic forms of contemplative discipline were known
to the rsis of the early Vedic period thus failing to make a connection here with some of the core
aspects of Yoga as expressed in its classical form, namely: concentration” (Wicher, 1998, p. 8-12).
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Sankaracarya (Danesi, 1997; Gongalves, 1988; Azevedo, 2011). Essa falta de
destaque ndo pode ser ignorada, porque, de certa maneira, tudo dentro dessa
tradicdo (Yoga), até mesmo as normas morais, que sdo os dois primeiros dos oito
membros do astanga yoga de Patafjali (asta é “oito” e anga € “membro”), isto €, 0s

yamas e os niyamas*®, também estéo subordinados ao principio de discriminacéo:

Sem o cultivo de virtudes superiores, a unidirecionalidade ou concentracdo da
mente ndo pode ser sustentada, deixando o individuo despreparado para
passar por refinados processos adicionais de purificacdo e iluminacdo, bem
como o surgimento do discernimento discriminativo [...] Cada um dos oito
membros, desde os yamas, como, por exemplo, o cultivo da nao violéncia,
até a proficiéncia no samadhi, serve para diminuir a influéncia das aflicbes na
mente e no corpo, cortando a ignorancia (avidya) pela raiz [...] No entanto, é
Obvio que nem todas as praticas no Yoga se encaixam perfeitamente em um
"membro” ou categoria especifica. Algumas das praticas iniciais resultam
diretamente na obtencdo e preparacdo para as posteriores (Wicher, 1998, p.

192-195, traducdo nossa).'’

Em suma, o termo "Viveka" revela uma complexidade em relacao a pratica de
yoga, 0 que transcende simplificacbes. A partir de uma perspectiva das tradicdes
indianas, é evidente que "Viveka" ndo se limita a um simples discernimento, mas
envolve a capacidade profunda de distinguir entre a realidade e as ilusbes que
permeiam nossa percepcdo do eu e do mundo. Do mesmo modo, ao
compreendermos o0 termo "yoga" como um processo de concentracdo e nao
meramente de unido, a tradicdo do Samkhya — sob a qual o Yoga de Patafjali é
fruto — nos ensina que a verdadeira préatica se fundamenta na separacao consciente
entre purusa e prakrti. Essa compreensao desafia a visdo comum dos circulos de

yoga, que frequentemente enfatiza a “fusdo” ou “uniao”; sugerindo, em vez disso,

6 Os yamas sdo as cinco proscrigdes: 1) ndo usar nenhum tipo de violéncia (ahimsa); 2) falar a
verdade (satya); 3) ndo roubar (asteya); 4) ndo desvirtuar a sexualidade (brahmacarya); e 5) ndo se
apegar (aparigraha). Niyamas, as prescricbes psicofisicas, compreendem cinco disciplinas: 6) a
purificacdo (Sauca); 7) o contentamento (samtosa); 8) a austeridade ou o esfor¢co sobre si proprio
(tapas); 9) o estudo das escrituras do yoga e de si proprio (svadhyaya); e 10) a consagracdo ao
llimitado (ISvara pranidhana).

7 “Without the cultivation of higher virtues, one-pointedness or concentration of mind cannot be
sustained leaving one unprepared to undergo further refining processes of purification and illumination
and the arising of discriminative discernment [...] Each of the eight limbs, from the yamas as, for
example, the cultivation of nonviolence to proficiency in samadhi, serves to lessen the influence of the
afflictions on the mind and body and cuts away at the root cause ignorance (avidya) [...] However, it is
obvious that not all practices in Yoga fit neatly into one particular ‘member’ or category. Some of the
earlier practices result directly in the attainment of, as well as preparation for, the later ones” (Wicher,
1998, p. 192-195).
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gue a clareza e a liberdade vém da capacidade de desidentificar-se das confustes
do mundo material (prakrti). Assim, o termo "Viveka" exige de n0s uma reflexdo
critica sobre as implicacdes desse componente da pratica do Yoga de Patafijali e

como ele se desdobra nas traducdes brasileiras.

Antes de nos aprofundarmos na analise dos versos que tratam do termo
“Viveka” no Yogasutra de Patafijali, é vital evocar o cenario filosofico que da vida a
esse conceito no vasto campo do yoga. Viveka, que pode ser traduzido como
"discernimento” ou "discriminacdo”, € central para a pratica e o entendimento do
Yoga, pois representa a capacidade de distinguir entre as dualidades aprisionantes,
expressas nos polos opostos como esséncia e aparéncia, ou permanéncia e
efemeridade. Nesse sentido, ndo se trata apenas de uma funcdo mental, mas de
uma gqualidade luminosa, capaz de rasgar o véu da ignorancia (avidya) e revelar a
esséncia do Ser (purusa). E Viveka que, como uma lamina afiada, separa o
verdadeiro do falso, permitindo que a alma, livre das correntes da mente, desvende

sua propria natureza em meio aos enganos dos sentidos.

Concluimos, portanto, que ha uma ciéncia cognitiva implicita ao sistema Yoga
de Patafjali e outros textos indianos antigos que discutem o funcionamento da
mente. Na Mandukya Upanisad, por exemplo, a mente € apresentada como um
elemento intermediéario entre trés instancias que compdem o individuo: a primeira € o
“eu” do corpo, conhecido como vaisvanara (“aquele que esta em todos”); a segunda
€ 0 “eu” do coracao, enunciado como prajfia (“intuicdo” ou aquele que funciona
baseado na intuicdo, aquilo que se lanca ao nosso conhecimento, a nossa
percepcdao direta). O terceiro elemento, a mente, que € interveniente da ligacéo entre
estas duas esferas, € chamada de taijjasa (“cintilante”, “vaidoso”) e apresenta um
problema ao conhecimento da realidade, pois é o elemento, dentro desta estrutura,
gue pode vincular-se ao falso, gerando avidya, “ignorancia” (Barbosa in Guha Ty,
2018).

O coracéo e o corpo sao verdadeiros e expressam a verdade nessa teoria do
conhecimento, por assim dizer, uma vez que o corpo obedece a mente e o coracao
representa a “presenca de espirito” (expressao usual no falar informal das pessoas),
ou seja, a resposta intuitiva que 0 nosso “eu” mais profundo, prajfia, da as situacbes

com as quais nos deparamos. Por outro lado, a mente ndo aponta a realidade ultima,
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pois, se ainda ndo se subordinou a disciplina do yoga, ela eclipsa a verdade. Sua
funcionalidade pratica € estabelecer conexdes, relagdes e valores, que nem sempre
sdo verdadeiros. Ao ver dois objetos pretos, por exemplo, logo lhes atribui uma
relacdo, e se vé dois objetos redondos, assente que estdo relacionados, isto €,
naturalmente cria relagcdes. Esse processo, quando ocultado, impede o
discernimento correto das coisas — Viveka — e se torna a fonte do problema, o que

faz a desconexdo do corpo em relagéo ao coracdo (Barbosa in Guha Tv, 2018).

A visdo que predica a integracao dos trés (corpo, mente e coragao) em um so,
€ chamada na Mandukya Upanisad de “turiya”, isto é, o quarto elemento integrativo
do ser e a proposta final do yoga (Barbosa in Guha Tv, 2018). Do mesmo modo,
guando analisamos o0 Yogasdtra de Patafijali, observamos que, segundo o principio
ontico proposto pelo autor, a mente (“citta”) compreende trés categorias: buddhi,
ahamkara e manas. Em sua analise do sistema Yoga de Patafjali, Feuerstein

explica:

Mas, do ponto de vista espiritual, 0 pensamento racional coincide com um
determinado estado de ser que ndo corresponde perfeitamente ao que “eu”

sou, pois, afinal de contas, “eu” sou a Consciéncia Testemunha

transcendental, e ndo a tacanha personalidade-mente-ego. “Ter a cabeca no
lugar” significa deixar de lado as outras partes do corpo-mente; é sé quando a
pessoa esta presente também com o seu corpo e aberta no coragao que o Si
mesmo além do ego tende a se revelar. Portanto, quando o pensamento se
torna uma coisa crbnica em virtude das marcas subliminares deixadas pelo
seu constante exercicio, passa a ser contrario a realizagcdo do Si mesmo
(Feuerstein, 2005, p. 302-303).

Entdo, a mente é apresentada por Patafijali como um nucleo dentro do ser
humano que se vincula aos objetos externos e as acdes que este deseja realizar. E
este nucleo — como visto acima — néo € um s, € uma multiplicidade. Por essa razao
gue, quando notamos um ruido, ndo necessariamente paramos de pensar ou fazer o
gue estamos fazendo, ou ainda, concomitantemente, uma memoria pode nos chamar
para um evento do passado. Todos estes estimulos sdo tratados como nudcleos
independentes, vinculados pelo que Patafjali chama de ahamkéara, o principio que
faz com que todos eles (0s nucleos independentes) atestem a ideia que temos de
“eu”. Com efeito, ndo importa quantas ideias estdao concorrendo dentro da mente e

estejam pedindo a atencao; todas elas solidificam o “eu” que esta querendo atencao.

7



Entdo, para Patafijali, a mente ndo funciona como um todo integrado, uma maquina
unificada, mas sim, ela funciona como uma espécie de “parlamento”, “assembleia”
de ndcleos distintos que correspondem as ideias que foram compostas ao longo da
nossa vida. Esses nucleos vdo se formando, predominantemente, com base em
estimulos externos, que sdo descritos pelo autor como nossos gostos (raja) e
aversoes (dvesa). Dai a necessidade que Patafijali diz de recolhermos nossa mente
(através da pratica de pratyahara), recolhermos as atividades de citta, de modo que o
“eu” profundo, o Si-mesmo, possa se manifestar. H4 nisto um ensinamento central
gue coincide com o aprimoramento de Viveka, pois ao manifestar-se o “eu”
verdadeiro, esse nucleo central funcionara como uma ancora, o fundamento pelo
qual o individuo possa se apoiar, e uma vez apoiado nele, os outros nucleos
gravitam em torno dele como uma nuvem, permitindo ao Ser distingui-los pelo que
sdo (Barbosa in Guha Tv, 2018). Patafjali chama isso de “Nuvem do Dharma”, no
satra 4.29, e prescreve que para tanto é necessario Viveka. Vemos tal termo (Viveka)
traduzido nas seguintes formas (doravante apresentadas em quadro sinético para

melhor apreciacéo):

IV.29 prasankhyane ‘py akusidasya sarvatha viveka-khyater dharma-meghah
samadhih
(Patanjali, 2015, p. 531)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataiijali, 1999, p. 89, grifo (Patanjali, 2017, p. 267, (Pataijali, 2002, p. 392,
nosso) grifo nosso) grifo nosso)
4.29 - Para aquele que 4.29 — O possuidor da
4.29 - Para quem age com possui conhecimento

revelacao integral da

discernimento (Viveka) e discriminativo claro sabedoria discriminadora

desiste de receber as mais | (Viveka) [e] que é totalmente (Viveka), tendo liquidado

elevadas recompensas por indiferente até mesmo ao seus débitos e estando

seus méritos, ha o Samadhi | pagamento de algo que lhe é isento de interesses

da Nuvem do Dharma. devido, ha dharmameghah inclusive por isso, alcanga o

samadhih. estado de integrac&o
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denominado “nuvem da

virtude”.

H& dois pontos que nos chamam a atencdo com relagcéo as traducdes: uma
diz respeito a utilizacdo do termo “mérito”, o qual tornou-se conhecido nos circulos
de yoga e tradicdes contemplativas que se aproximam de algum modo — como no
caso do Budismo —, sendo substituido por “pagamento de algo que Ihe é devido”. Tal
termo é fundamental porque problematiza outro macro-tema de importancia central
dentro das tradi¢cbes indianas, que € a tese da reencarnacdo, em que 0s “méritos” e
“deméritos” funcionam como a base (karman) na qual 0s sucessivos renascimentos
ttm sua génese. Dado que o fragmento vem ao lado do termo que estamos
analisando — Viveka —, a traducdo de Gloria Arieira como “algo que Ihe € devido”
parece que pode acrescentar um valor aguém do esperado, especialmente para o
leitor destreinado com a terminologia do yoga. O ponto subsequente € a escolha da
tradutora por ter mantido o nome técnico do estado extatico obtido, “dharmamegha
samadhi”, em contraste com a traducdo de Barbosa, que traduz o estado como
“Nuvem do Dharma”. Arieira, sendo uma professora que pertence a uma linhagem
de Swamis, parece nortear o texto pelo modo como € feito em cursos do género,
especialmente na tradicdo Vedanta, em que o uso da terminologia indiana é
preponderante. Barbosa, por sua vez, opta por outra abordagem, que parece visar, 0
guanto possivel, a aproximar o publico brasileiro da experiéncia por tras de tais
conceitos. Gulmini, por outro lado, traduz o nome por inteiro, acrescendo um
significado particular a uma das palavras (“Dharma”) que compdem o conceito:
“virtude”. Dentre as trés abordagens, Gulmini adota uma postura mais restritiva

guanto a pluralidade semantica do termo.

A traducdo de Barbosa € util até certo ponto. O conceito (dharmamegha
samadhi) pressupfe que, para que nossa mente esteja assentada nesta “Nuvem do
Dharma”, possibilitadora do reconhecimento do nosso “eu” verdadeiro, é preciso
estabelecer uma voz de comando sobre todos esses nucleos aleatorios, ou ainda,
colocar uma ordem nas coisas e fazer a mente se assentar, 0 que s6 € possivel

através de Viveka.
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A questdo central para Patafijali é que, sem Viveka, a mente ndo pode
funcionar corretamente, pois esta sujeita a perturbacéo. O autor diz logo no inicio do
texto, no sdtra 1.5, que a mente pode funcionar de forma “prejudicial” (klista) ou

“ndo-prejudicial” (aklista)'®. Neste ponto vemos distingbes marcantes entre as

traducdes:
L5 vrttayah pafcatayyah klistaklistah
(Pataijali, 2015, p. 92)
BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Patanjali, 1999, p. 43) (Patanjali, 2017, p. 47) (Patanjali, 2002, p. 134)

1.5- Os meios de
expressao formam um 1.5 - Estas modificacdes da

conjunto de cinco, tanto na mente séo de cinco tipos;

condic&o perturbada quanto s&o causadoras de 1.5 - Os movimentos da

na ndo-perturbada. [veja-se sofrimento e n&o consciéncia séo de cinco

o sutra 3 do capitulo 2, que | causadoras de sofrimento. | 1iP0S, aflitivos e nao-aflitivos.

trata das perturbacbes
(klegas)]

Arieira prefere traduzir estes termos por “causadoras de sofrimento” (klista) e
“ndo causadoras de sofrimento” (aklista), enquanto que Barbosa e Gulmini adjetivam
0os mesmos, chamando-os de *“condicdo perturbada’/“ndo-perturbada” e

“aflitivo/ndo-aflitivo”, respectivamente.

Palavras como "perturbacdo"”, "aflicdo" e "sofrimento” podem ser usadas
como sinbnimos dependendo do contexto. No entanto, quando falamos sobre o
conhecimento das coisas, "perturbacao” e "aflicdo” estdo diretamente relacionadas

ao funcionamento das atividades mentais. Ja "sofrimento" nao se refere diretamente

8 A traducdo consultada como referéncia da transliteragdo sanscrita para este trabalho (Pataijali,
2015) traz os termos em inglés “detrimental or nondetrimental”, aqui traduzidos como “prejudicial” ou
“ndo-prejudicial”.
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ao funcionamento da mente. Em termos praticos: uma mente "perturbada” ou "aflita"
€ uma mente tomada pela ignorancia (avidya) ou pela falta de sabedoria. O
"sofrimento” (duhkha), por sua vez, € o resultado dessa ignorancia, ndo a causa.
Temos, portanto, outra distingédo crucial entre as traducgdes. A interpretacdo de Bryant
sobre este sitra, apoiando-se em dois comentaristas classicos (Vyasa e Vacaspati
Misra), expde como estes dois conceitos (klista e aklista) ndo podem ser tomados
como estados abstratos (de sofrimento apenas) e independentes do objetivo Gltimo
do Yoga (Samadhi); séo, isto sim, termos que carregam, implicitamente, uma visao

critica sobre a funcionalidade da mente, primordial ao entendimento deste sdtra:

Patafijali indica que esses [vrttis] podem ser tanto aklista, propicios (pelo
menos inicialmente) ao objetivo final do yoga, quanto klista, prejudiciais.
Vyasa afirma que as vrttis prejudiciais sdo causadas pelos cinco klesas
(perturbacdes) [...] Esses tipos de estados mentais sd@o prejudiciais aos
objetivos do yoga porque séo o solo fértil de onde brotam as sementes do
karma; as klista-vrttis culminam em escraviddo. [...] As Aklista-vrttis sao
séttvicas e tém o efeito oposto; elas nascem da percepcédo e culminam na
libertag&o. [...] Vacaspati MiSra menciona atividades como a prética do yoga
(&sana) e o cultivo da auséncia de desejos (vairdgya), nascidos do estudo das
escrituras (svadhyaya), como nao prejudiciais [...] embora os samskaras
séattvicos, as vrttis ndo prejudiciais mencionadas por Patafijali neste sdtra,
sejam favoraveis a libertacdo, elas ainda assim s&o vrttis e, portanto, uma
distracdo externa a consciéncia pura do &tman (Patafijali, 2015, p. 92,

traducdo nossa).*®

Considerando a intima relacdo entre os estados da mente e o objetivo do
Yoga (a Liberagdo desses estados), as traducdes do aforismo 2.17 abrem caminho
para uma exploracdo das causas desses fatores e das interpretagdes dos tradutores
sobre os mesmos. O versiculo, que discorre sobre a relacdo entre o "drstr" (a

testemunha) e o "drsya" (o testemunhavel), anuncia que a conjuncao entre esses

° “pataiijali indicates that these [vrttis] can be either aklista, conducive (at least initially) to the ultimate
goal of yoga, or klista, detrimental. Vyasa states that the detrimental vrttis are caused by the five
klesas [...] These types of mental states are detrimental to the goals of yoga because they are the
fertile soil from which the seeds of karma sprout; the klista-vrttis culminate in bondage. [...]
Aklista-vrttis are sattvic and have the opposite effect; they are born of insight and culminate in
liberation. [...] Vacaspati MiSra mentions activities such as the practice of yoga and the cultivation of
desirelessness born from the study of scripture as nondetrimental [...] while sattvic samskaras, the
nondetrimental vrttis, mentioned by Patafijali in this satra, are conducive to liberation, they nonetheless
are still vrttis and thus an external distraction to the pure consciousness of the &tman” (Patafijali, 2015,
p. 92).
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elementos é a raiz do sofrimento, algo a ser transcendido para que a Liberagdo seja

alcancada:
.17 drastr-drsyayoh samyogo heya-hetuh
(Patanjali, 2015, p. 284)
BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataiijali, 1999, p. 57) (Pataijali, 2017, p. 120) (Pataijali, 2002, p. 239)

2.17 - A unido daquele que
vé (0 sujeito) com o que €
visto (o objeto) é a causa
[do sofrimento e] deve ser
eliminada.

2.17 — A causa do evitavel é
a conjuncao entre a
testemunha e o
testemunhavel.

2.17 - A identificacéo entre o
gue percebe e a coisa
percebivel é a razao dessa
dor poder ser evitada.

Barbosa opta pelo termo "identificacdo" (samyoga) ao descrever a relacéao
entre 0 sujeito e 0 objeto. No contexto deste sdtra (2.17), essa "identificacdo"
refere-se a falsa associacdo entre o sujeito e o objeto, apontada como a causa do
sofrimento, algo a ser superado na visdo do Samkhya. A palavra, embora usada aqui
em seu sentido oposto, tem uma forte conotacdo vedantica, onde a identificagao
entre Atma (eu interior) e Brahma (o absoluto) é central. Barbosa, que tem uma
filiacdo mais académica, aparenta integrar reflexos de ambas as tradi¢cdes (Samkhya
e Vedanta), pois, em sequéncia, traz 0s conceitos de "percebe" e "a coisa
percebivel” ao referir-se a "drstr" e "drSya", respectivamente. Isso mantém uma
distancia critica caracteristica do Samkhya, onde a separagao entre sujeito e objeto
€ essencial para compreender a origem do sofrimento e, consequentemente,
supera-lo. Dessa forma, Barbosa destaca essa falsa identificacdo sem desviar-se da
esséncia do pensamento Samkhya. Sua abordagem evidencia uma interpretacao
cuidadosa, que dialoga com elementos vedanticos (como o enfoque na unidade
subjacente de todas as coisas) sem comprometer a visdo dualista fundamental do
Samkhya.
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Ao lado, a traducao de Arieira para o aforismo segue uma linha similar, porém
com caracteristicas ressoantes a sua tradigdo, o Vedanta. A autora utiliza a palavra
“unido” para referir-se ao processo de samyoga, uma perspectiva que também
encontra eco no Vedanta, onde a dualidade é vista sob o prisma da doutrina
mayavada, que considera essa falsa “unido” como uma ilusdo (maya) a ser
transcendida. Entretanto, é crucial observar, conforme discutido anteriormente (na
secdo 2.1 do capitulo 2), a problemética envolvida na nocdo de "unido" nesse
contexto, que se distancia do sentido original no Samkhya, onde ndo h4& uma
verdadeira unidao no sentido estrito da palavra. Ao enfatizar essa "uniao", Arieira
parece divergir da visdo do Samkhya, que, em vez de focar na unido, busca
justamente a separacéo (através de Viveka, o discernimento) entre purusa e prakiti.

No entanto, ao tratar dessa “ilusdo”, € importante ndo cair no erro comum do
orientalismo em relacdo ao Advaita Vedanta. Criticar a no¢ado de que o mundo seria
uma ilusédo pode ser problematico, ja que, no Advaita, 0 mundo em si ndo € ilusorio.
A ilusdo (maya) refere-se a percepcado equivocada da realidade, mas o mundo
continua existindo como é. O Advaita ndo vé o uno como comprometendo o multiplo,
e € um erro comum afirmar que o mundo seja pura ilusdo. Essa visdo precisa ser
destacada para evitar mal-entendidos, como o de Feuerstein, que aborda mayavada

de uma maneira que néo reflete completamente sua profundidade.

No Samkhya, a cosmologia € estruturada em torno de duas doutrinas
principais: satkaryavada e prakrtiparindmavada, que sustentam que o efeito
pré-existe na causa e que a Natureza se transforma de forma real, em contraste com
a nocao do Vedanta de que as mudancas sdo meras ilusdes. Conforme elucidado

por Feuerstein:

Na filosofia SAmkhya [...] a Natureza desenrola-se de acordo com um plano
definido, pelo qual principios mais simples vao dando origem a configuragcfes
(chamadas tattva) cada vez mais complexas. Essa teoria da evolugdo
césmica leva o nome técnico de sat-karya-vdda ou também de
prakriti-parindma-vada. A primeira expressao implica que o efeito (karya)
pré-existe (sat) na causa, enquanto a segunda significa que o efeito é uma
verdadeira transformacao (parindma) da Natureza e ndo uma mudanca iluséria

(vivarta), como querem as escolas idealistas do Vedanta e do Budismo

Mahayana (Feuerstein, 2005, p. 303).

83



Talvez por esse motivo, também, a autora usa a palavra “eliminar" ao invés de
“evitada”, pois a necessidade de “eliminar” essa unido aponta para uma abordagem
ativa e urgente para o desapego, que € crucial tanto para o Samkhya quanto para o
Vedanta, embora com conotacdes diferentes. No Samkhya, isso € feito pela
distincdo clara entre purusa (consciéncia) e prakrti (matéria), enquanto no Vedanta a
eliminacdo da dualidade leva a realizac&do da unidade do ser, isto €, a esséncia que
sempre existiu, oculta sob o véu da ilusdo, como um tesouro submerso no vasto

oceano de um monismo imutavel.

No terceiro caso, a traducdo de Gulmini apresenta um tom mais objetivo. O
uso das traducdes "testemunha" e "testemunhavel" para os termos "drstr" e "dréya"
parece evitar a carga emocional encontrada na palavra "samyoga", traduzida por
Arieira e Barbosa como "unido" e "identificagdo", respectivamente. De fato, a
alternativa remete a uma concepcdo mais analitica, que permeia fortemente o
Samkhya. Essa postura analitica pode ser vista como uma tentativa de descrever a
relacdo entre sujeito e objeto de maneira desapaixonada (vairadgya), caracteristica
essencial para a pratica do discernimento (Viveka) valorizada pelo Samkhya, onde a
compreensao clara da diferenca entre o eu e o mundo material é a chave para

superar as limitacdes da identificacdo e da unido emocional.

Patafjali afirma no mesmo capitulo da obra (sdtra 2.3) que a falta de
sabedoria pode invocar outras perturbacdes, como “asmita”, a egoidade; “raga”, que
€ 0 desejo; “dvesa’, que € a aversao; “abhinivesa”, que é o desejo de fazer parte.
Todas essas perturbacfes, assim, sdo consequéncias de avidya (a ignorancia). Mas
ele também informa, no segundo capitulo, o(s) “meio(s)” para se atingir Samadhi e
destruir a ignorancia, razdo pela qual o capitulo é chamado de Sadhana pada,
traduzido como “O meio” (Patafjali, 2017), “implementacdo ou demonstracao”
(Patafjali, 1999) e “Os meios de Realizacao” (Patafjali, 2002). Este capitulo pode
ser resumido numa expressdo encontrada em um dos sdfras que compdem o
mesmo, que é “aviplava hanopayah”, sendo “aviplava” o que esta totalmente
desprovido de confusdo ou desordem, “hano” a destruicdo e “payah” o método.
Portanto, “aviplava hanopayah” é o caminho da destruicdo da falta de sabedoria, ou
avidya, termo este que aqui esta implicito, mas pode ser resgatado pelo contexto dos
satras anteriores (sdtras 2.24 e 2.25). E este método para eliminar avidya é uma

determinacdo mental continua, justamente provida de discernimento (Viveka), ou
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seja, 0 que promove esse “avidya hanopaya”; a Unica for¢ca motriz capaz de produzir
iSso € Viveka:

I1.26 viveka-khyatir aviplava hanopayah
(Patanjali, 2015, p. 307)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataijali, 1999, p. 61, grifo (Pataiijali, 2017, p. 134, (Pataijali, 2002, p. 255,
nosso) grifo nosso) grifo nosso)
_ o 2.26 - O conhecimento 2.26 — O meio de revogar a
2.26 - A maneira de eliminar L . o .
o discriminativo (Viveka), conjuncdo ¢é arevelacao,
a falta de sabedoria € a } . i o
o sem obstaculos, é o meio em fluxo ininterrupto, da
persisténcia no L .
. . . para a eliminacéo [da sabedoria discriminadora
discernimento [viveka]. _ . ]
ignorancia e do erro). (Viveka).

Contudo, ao compararmos as traducbes, percebemos que a principal
diferenca esta na interpretacédo do termo avidya. Arieira o define como "ignorancia e
erro"; Barbosa, por sua vez, substitui "ignorancia" por seu oposto positivo, a "falta de
sabedoria"; e Gulmini destaca o aspecto metafisico do termo, traduzindo-o como
“conjuncdo”. Isso porque, no contexto do Yoga, "ignorancia" (avidya) refere-se a
“conjuncao” equivocada entre purusa e prakrti, ou seja, "entre a testemunha da
existéncia (o ser incondicionado) e a existéncia testemunhavel (os produtos e

movimentos da matriz fenoménica)" (Patafijali, 2002, p. 256).

Além disso, o professor Barbosa argumenta que o discernimento, por si S0,

nao traduz a metodologia implicita, dado que, na analise do tradutor:

O discernimento é o caminho para eliminar a falta de sabedoria (sdtra 26),
mas é também causa de todo sofrimento (sdtra 15). Para que possamos
resguardar apenas suas caracteristicas verdadeiramente construtivas,
devemos ilumina-lo com a inteligéncia despertada pela pratica gradual dos
angas do Yoga (Patafijali, 1999, p. 61).
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Este satra, segundo o tradutor, “informa que o discernimento € o cora¢édo do
método do yoga, pois cria as condi¢des adequadas para Kaivalya” (Barbosa In Guha
Tv, 2018). O unico capaz de propiciar isso é Viveka, pois a falta desse discernimento
€ que consiste justamente em ver o eterno naquilo que é perecivel, o agradavel no
gue é desagradavel, em outras palavras, ver de olhos “fechados”. O método do yoga,
gue é coadunado por Viveka, é o método que consiste basicamente em abrir 0s

olhos, olhar as coisas do jeito que elas séo.

Esse “ver de olhos abertos” as coisas como realmente sdo € transmitido de
maneira simbdlica nos aforismos que aparecem a seguir (satra 2.28), como uma “luz”

ou “brilho” do conhecimento, conforme podemos observar:

I1.28 yoganganusthanad asuddhi-ksaye jiana-diptir-aviveka-khyateh
(Pataijali, 2015, p. 313)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataijali, 1999, p. 61, grifo (Pataijali, 2017, p. 139, (Pataiijali, 2002, p. 255,
nosso) grifo nosso) grifo nosso)

2.28 - Com a destruicdo da | 2.28 - Quando a impureza é | 2.28 — Com o0 cumprimento

impureza pela préatica eliminada pela pratica dos | dos componentes do Yoga e
gradual componentes do Yoga, a eliminacéo das
dos componentes do Yoga, [ocorre] o brilho do impurezas, a luz do
a luz do conhecimento conhecimento até o conhecimento alcanga a
[jiana] ilumina o conhecimento revelagdo da sabedoria
discernimento [viveka]. discriminativo (Viveka). discriminadora (Viveka).

Quando comparadas as traducdes, uma expressao nos chama a atencéo: as
sutis mudancas de "destruicdo da impureza" (Barbosa) e "eliminagdo da impureza”
(Arieira). A sutileza dessas escolhas pode transparecer a abordagem de Arieira, que,
ao filiar-se ao Vedanta, traz um olhar mais soterioldgico, onde o conhecimento esta
para a iluminagdo como um "primus inter pares”, muito préximos, sendo
considerados estados finais de realizacdo espiritual. Assim, sua traducdo de
"eliminacao" em vez de "destruicdo" pode sugerir um entendimento mais refinado do

processo de purificacdo, corroborando a perspectiva vedantica de transformacéao
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alcancada — ou “predominantemente” alcancada — através do conhecimento (jfiana

em sanscrito).

Ao explorar os demais aspectos, vemos que a traducao de Arieira apresenta
uma ligeira variacdo ao usar a expressao "até o conhecimento discriminativo".
Notavelmente, Arieira enfatiza a palavra "conhecimento” duas vezes, diferenciando
entre as fases do conhecimento comum e o conhecimento discriminativo (Viveka),
um destaque que ndo encontramos nas outras traducdes. Essa repeticdo ndo é
casual, mas parece, sim, uma escolha deliberada, refletindo a centralidade do
conhecimento na tradicdo Vedanta, da qual Arieira € uma professora. Nessa
tradicdo, o conhecimento (jiana) é visto como a chave para a Liberacdo espiritual,
superando outras formas de pratica ou acepcdes de transformacdo. Assim, ao
reforcar essa énfase, Arieira ndo apenas interpreta o sttra como corroborando essa
visdo, mas também eleva a "esfera do conhecimento"” a um patamar privilegiado,
sugerindo que a verdadeira transformacao espiritual se da, acima de tudo, pela via

do conhecimento.

De outro lado, a tradugdo de Gulmini substantiva o termo "ksaye" como
"eliminacdo"”, o que a torna explicita e passivel de ligacdo com a eliminagcdo dos
samskaras (impressoes latentes deixadas por experiéncias passadas) e a remogao
das aflicbes (klesa), que sdo os obstaculos mentais que causam sofrimento. Essa
interpretacdo do termo valoriza as dimensdes psicossomaticas da experiéncia
humana, caracteristica ao sistema filos6fico Samkhya, que entende a préatica do
Yoga como um meio para liberar a consciéncia das condicbes e aflicbes que a

obscurecem.

Adotando, também, uma perspectiva diferente em sua traducdo, Gulmini
traduz o processo referido no sdtra como "cumprimento dos componentes do Yoga".
A escolha da palavra "cumprimento” evoca uma nocdo de completude e dever,
reportando-se a ideia de que o Yoga nao € apenas um meio para atingir um fim, mas
um caminho gradual, conforme evidenciado pelo Samkhya em seu estudo das
categorias da existéncia. Essa progresséao, guiada pela "sabedoria discriminadora" —
como traduz Gulmini —, central nas praticas meditativas da escola Samkhya, é
fundamental para distinguir purusa e prakrti.
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Por dltimo, gostariamos de explorar as trés traduces do aforismo 3.55, no
qgual Patafijali aborda a relacdo entre sattva (a pureza ou clareza da mente, ou
buddhi, o intelecto) e o purusa (a consciéncia pura ou o verdadeiro Eu). Quando
esses dois alcancam um estado de pureza igual, ocorre o Kaivalya, que Bryant
traduz como "absolute independence” (Patafijali, 2015, p. 482), ou seja, a Libertacéo
ou emancipacao final. Essa traducdo de Bryant coaduna com a ideia central no
Samkhya, que enfatiza a autonomia absoluta do purusa, onde a Liberacdo é obtida
pela discriminacdo entre a mente (sattva) e o purusa. O foco, portanto, estad na
dualidade e na separacdo essencial entre a consciéncia e a matéria, em contraste

com o Vedanta e sua perspectiva monista sobre a Liberac&o. Bryant salienta que:

Uma vez que o conhecimento discriminativo surge, a ignorancia é dissipada.
[...] na auséncia dos klesas, ndo ha& mais sementes de karma, nem
nascimentos futuros consequentes, e, portanto, ndo ha mais samsara (a
existéncia condicionada pelo sofrimento). [...] sem nada além de si préprio do
gue estar ciente — nenhum outro — o purusa pode estar ciente apenas de si
mesmao. Isso é kaivalya, estar ciente apenas da propria esséncia. O self agora
brilha livremente e puramente por seu proprio mérito (Patafjali, 2015, p.

482-483, traduc&o nossa).?

Vejamos, a seguir, o tratamento dado ao sdtra pelos tradutores, examinando
as diversas abordagens que cada um apresenta e como essas traducbes

enriquecem as interpretacdes variadas que podemos ter:

lll.55 sattva-purusayoh suddhi-samye kaivalyam iti
(Pataijali, 2015, p. 481)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataijali, 1999, p. 81, grifo (Pataiijali, 2017, p. 221, (Pataijali, 2002, p. 323,
NoOsSso0) grifo nosso) grifo nosso)

2 “Once discriminative knowledge arises, ignorance is dispelled. [...] in the absence of the klesas, there
are no more seeds of karma, no consequent future births, and therefore no more samsara (a existéncia
condicionada pelo sofrimento). [...] with nothing other than itself of which to be aware — no other —
purusa can be aware only of self. This is kaivalya, only aware of selfness. The self now shines freely
and purely in its own right” (Patafijali, 2015, p. 482-483).
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3.55 - O que faz atravessar
[a ignorancia e o
sofrimento], que se refere a
todos os
objetos [e] a forma como os
objetos s&o, sem exigir um
processo de
transformacéo, é o
conhecimento que nasce
da discriminacao (Viveka).

3.53 — Ele é o salvador,
abrange todos os dominios
objetivos, engloba todos os

aspectos dos dominios

objetivos, e ndo tem
sucessOes: taléo
conhecimento
nascido da sabedoria
discriminadora (Viveka).

3.55 - O conhecimento
oriundo do discernimento
(Viveka) pertence as
estrelas [taraka], alcanca
todos os objetos, alcanca
todas as condi¢cdes e ndo
depende do tempo.

Este sutra € um exemplar das nuances tradutérias que se avultam em torno
do termo Viveka. A traducdo de Barbosa parece adotar uma abordagem menos
literal e mais interpretativa, ao falar de um "conhecimento oriundo do discernimento”
(Viveka) que "pertence as estrelas". A expressdo poética pode estar buscando
captar a universalidade do conhecimento discriminador, mas a omissao do conceito
de Kaivalya (presente no original em sanscrito) e a referéncia ao "nao depende do
tempo" desviam a atencdo do processo de Libertagdo que o Yogasutra pretende
descrever, essencialmente como um texto originario do Samkhya-Yoga, que oferece
apreciagdes profundas sobre a matriz fenoménica (prakrti) e o tempo Nnos processos
evolutivos. Embora Barbosa demonstre interesse pelo Samkhya em sua traducéo —
como se pode afirmar pelo destaque final de seu trabalho, onde menciona: “Assim
se completa o quarto capitulo, chamado ‘Kaivalya’ no tratado sobre Yoga de Cri
Patafijali, na doutrina do Samkhya” (Patafjali, 1999, p. 89) —, nestes versos pode-se
argumentar que ha uma interpretacdo sutimente mais Vedanta, onde o
conhecimento absoluto transcende a dualidade e esta além do tempo e do espaco,
indicando um possivel movimento em dire¢cdo a ndo-dualidade e a unidade do Ser,

gue é mais caracteristico do Vedanta do que do Samkhya.

A tradugdo de Arieira, concomitantemente, menciona uma expressao
ambigua: "sem exigir um processo de transformacao". Isso pode sugerir que a
liberacdo € um estado que transcende a transformacédo continua; todavia, ndo esta
explicitamente vinculado ao conceito dualistico de purificacdo do sattva e purusa,
como de acordo com o Samkhya. Essa abordagem pode insinuar uma tentativa de
"vedantizar" ou reinterpretar o texto original de Patafijali. Novamente, como no sdtra
anteriormente estudado, ha uma énfase no conhecimento que leva a Liberagcdo, mas
a auséncia de uma referéncia direta a Kaivalya ou a autonomia do purusa pode

indicar uma tendéncia a interpretar o texto em uma direcdo menos dualistica e mais
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integrativa, peculiar da escola Vedanta, que vé a Liberagdo como a realizagédo da
unidade subjacente (Brahma).

Gulmini também se afasta do texto sanscrito original ao usar "Ele € o
salvador" para descrever o conhecimento discriminador. O destaque, nesse caso,
parece recair mais sobre a funcédo soterioldgica do discernimento, que "engloba
todos os aspectos dos dominios objetivos, e ndo tem sucessdes". Isso reflete uma
visdo onde a libertacdo ndo é apenas uma separacao entre o0 purusa e o sattva, mas
uma absorcédo total e simultinea de todos os aspectos da realidade objetiva, que

nao esté sujeita a mudanca ou a sucessao temporal.

Em suma, as tradugcbes de Barbosa, Arieira e Gulmini, embora todas elas
abordem o conhecimento discriminador (Viveka), revelam divergéncias marcantes
na interpretacdo do processo de libertacdo, com algumas inclinagbes que podem
espelhar elementos tanto do Samkhya quanto do Vedanta.

Essas analises demonstram diferentes orientacbes hermenéuticas que, de
maneira sutil, podem ser vistas como uma integracdo ou tensdo entre as duas
tradicdes filoséficas. Assim, no horizonte da traducéo, vislumbramos ndo apenas a
busca pela verdade, mas também a riqueza das interpretacbes que, em sua

pluralidade, iluminam o caminho para a Libertac&o.
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Capitulo Il - “Samadhi” em traducdo — a concentracao que revela o Si-mesmo

Trataremos a partir de agora de um dos termos mais complexos dentro do

Yogasdatra e das tradi¢des indianas de um modo geral: Samadhi.

O termo “Samadhi” engloba trés relacbes semanticas importantes para o
inicio do seu entendimento: o prefixo verbal “sam”, que pode ser compreendido
como “agrupamento”; a raiz “dha”, que designa uma “posicdo estavel”; e o prefixo
verbal “a”, que sugere aquilo que se “orienta para o interior’. Nesses termos,
Samadhi atesta o individuo que se uniu (sam), ap6s um longo processo de
introspecc¢do (a) naquilo que é estavel (dha) por natureza, isto é, o “puro Ser” ou o
Si-mesmo transcendente (purusa). Entretanto, cabe notar que o termo, quando
traduzido, ganha muitas acepcoes diferentes, tais como “iluminagcao”, “identidade”,
“unido”, entre outras (Henriques, 1990, p. 203).

Segundo a antiga visdo psico-fisico-espiritual do yoga, o corpo que
possuimos espelha, ao nivel micro, toda a rede de intrincadas relag6es que o proprio
universo estabelece ao nivel macro. Isto € dizer que a pratica do yoga nos conduz
ao encontro de camadas cada vez mais sutis, numa hierarquia crescente, que
remontam ao fundamento da prépria existéncia, o Si-mesmo ou Espirito, que €&
transcendente em sua natureza essencial. Por essa razao, quando contemplamos o
Yogasdatra de Patafijali, ndo nos deparamos com o tipo de literatura dita “revelada”
ou de caracteristicas dogmaticas; antes, o autor (que se insere como um praticante
daquilo que fala) se propde a “mapear” o caminho estreito que nos leva além do
nivel da psique condicionada pela egoidade mundana (Feuerstein, 2005, p. 299).
Trilhar esse caminho s6 é possivel através da nossa experiéncia pessoal pratica,
mais precisamente através da meditacdo “praticada com dedicacao e cuidado, sem
interrupcdo e por um longo tempo” (Patafjali, 2017, p. 52), como explica no sdtra
1.14. E ai que encontramos a noc¢éo de Samadhi, pois esse procedimento nos leva
ao mergulho nos estados cada vez mais profundos de consciéncia, até a
culminancia no estado de unificacao final, Samadhi. Tal estado é marcado pelo
principio distintivo da pura Consciéncia (cit) e da Atencao plena (citi), que difere da

consciéncia ordinaria (citta) (Feuerstein, 2005, p. 301).

91



Se acaso buscarmos um resumo desse caminho de realizagédo do Si-mesmo,
certamente teremos de lidar com os dois aspectos principais elencados pelo autor
no satra 1.12, isto €, abhyasa (repeticdo) e vairagya (desapego). O primeiro
(abhyasa) preserva — pois a repeticdo leva a “retencéo” — as ocasionais experiéncias
de identificacdo com o Si-mesmo; o segundo (vairdgya) aborda o po6lo oposto, pois
uma vez tendo experienciado esses estados no limiar da consciéncia, cabe
preservamos também o “desapego” em relacédo a eles, dado que nos pontos mais
altos da hierarquia desses estados, até mesmo a nogdo de um “eu” que 0S
experiencia terd de ser abandonada (Nirasmita-samapatti, que serd discutido
adiante). Essa desidentificacdo gradual ocorre mediante a reiterada pratica de
samyama, que sdo os trés ultimos membros do astanga yoga de Patafijali: dharana,

dhyana e Samadhi. Wicher expde o processo da seguinte maneira:

O "caminho" iéguico formulado por Patafjali pode ser (e tem sido)
apropriadamente descrito como um processo bipolar de “interiorizagdo"
gradual, resultando em uma expansdo e em um estado liberado de identidade
do eu. Vyasa ilustra a interdependéncia funcional de abhyasa (o polo positivo
da "prética") e vairagya (o polo negativo do "desapego") por meio de uma

metafora Util:

“O fluxo da mente segue em ambas as dire¢des. Ele flui para o bem e flui para
o mal. O que comeca com 'discriminacdo’ (Viveka) e termina na solidao
(Kaivalya) flui para o bem. O que comeca com a falta de discriminagéo
(avidya) e termina na existéncia condicionada (samsara) flui para o mal. Por
meio do desapego, a corrente em direcdo as condicdes/objetos [identidade
extrinseca] é represada, e pela pratica da visé@o discriminativa, a corrente da
'discriminacao’ é direcionada a fluir. Assim, a cessacéo [da falsa identificagéo

com] das modificacdes da mente depende de ambos [pratica e desapego].”

Enfatizei como o Yoga, como "a cessacdo [da falsa identificagdo com] as
modificagbes da mente", pode ser visto como um processo bipolar de
pratica (abhyasa) e desapego (vairagya), um processo que tem sido

articulado por meio de uma analise detalhada dos estagios de samadhi
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cognitivo (samprajhata) e do estado de samadhi supracognitivo

(asamprajriata) (Wicher, 1998, p. 172-306, traducé&o e grifo nosso).?

Se simplificarmos o processo, veremos que se trata de um trabalho profundo
com os elos que compdem o corpo-mente do praticante, sendo este um trabalho de
ascensao da energia vital interior (prana). Desse modo, o0 yogin preparado, isto é,
aquele que passou pelo aprimoramento de um solido carater ético (constituido pelos
yamas e niyamas), inicia a utilizar das praticas de respiracdo (pranayama)
associadas a concentracao (dharana), estimulando e dirigindo para o alto essa forca
vital adormecida. Com “alto”, dizemos literalmente que sobe através dos canais sutis
(as nadis) desde a base da coluna até a cabeca, ou, mais especificamente, o centro
energético localizado ai (sahasrara cakra). O trabalho com a energia vital que é feito
pela pratica do yoga, especialmente com as posturas (asanas), € o que permite que
o prana (agora fluindo desimpedido, pela limpeza que a pratica imp0e) possa servir
como veiculo de ascensdo da atencdo internalizada (e potencializada pela
concentracdo), até que essa se torne passivel de dirigibilidade. Na medida em que
essa atencao € dirigida para o alto, experiéncias cada vez mais sutis (samapattis)
irdo ocorrer. Quando esse processo atinge seu apice, a energia vital (prana) alcanca
0 centro psicoenergético situado na coroa da cabeca (ponto de ligagdo do ser
infinitesimal com o Ser supremo, purusa). Essa qualidade especifica de atencéo,
guando fixada neste ponto, faz com que a qualidade da consciéncia atinja outro
degrau dentro da existéncia, impossivel de ser descrito, alcando-se assim ao estado
de éxtase, que € conhecido como Samadhi (Feuerstein, 2005, p. 429-430).

Essa ascensdo da energia vital, por sua vez, estad imbricada com o proprio

cosmos e suas dimensfes transcendentes a matéria, conforme prefigurada pelo

2 “The yogic ‘path’ formulated by Pataiijali can be (and has been) appropriately described as a bipolar
process of gradual ‘interiorization’ resulting in an expansion and liberated state of self-identity. Vyasa
illustrates the functional interdependence of abhyasa (the positive pole of ‘practice’) and vairagya (the
negative pole of ‘dispassion’) in a helpful metaphor: The stream of the mind flows both ways. It flows to
the good and it flows to evil. The one commencing with ‘discrimination’ and terminating in aloneness
flows to the good. The one commencing with failure to discriminate and terminating in conditioned
existence flows to evil. Through dispassion the current towards conditions/objects [extrinsic identity] is
dammed, and by practice of the discriminating vision the current of ‘discrimination’ is made to flow.
Thus the cessation [of the misidentification with] the modifications of the mind depends on both
[practice and dispassion]. [...] | have emphasized how Yoga as ‘the cessation of [the misidentification
with] the modifications of the mind’ can be seen as a hipolar process of practice (abhyasa) and
dispassion (vairagya), a process that has been articulated through a detailed analysis of Patafijali's
stages of cognitive samadhi (samprajfiata) and the state of supracognitive samadhi (asamprajfiata)”
(Wicher, 1998, p. 172-306).
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Yoga e o Samkhya. Tais dimensdes, também conhecidas como tattvas, exigem uma
explicacdo mais apurada, pois é o fundamento ontolégico do Si-mesmo e a
condicdo sine qua non pela qual o yogi retorna a fonte do seu verdadeiro eu;
contudo, nos limitaremos nesta secdo a analise do conceito mencionado, citando
apenas brevemente essa teoria da evolugcdo do cosmos — tomada de forma inversa

pelo o Yoga — com base na descricdo de Tara Michael:

Podemos compreender agora como os tattva descritos pelo Samkhya estéo,
na pratica do Yoga, imersos uns nos outros, no sentido inverso ao de sua
emanacao: através do pratydhard, os sentidos se retiram do mundo exterior e
convergem na faculdade mental (manas); através do dharana e do dhyana, as
modalidades do psiquismo sdo suspensas e unificadas ao eu individual
(ahamkard); no samadhi como suporte, o eu individual se reabsorve em
Buddhi, o principio de pura inteligéncia, sem forma e supra-individual; e mais
adiante veremos como, na Ultima forma de samadhi, o préprio Buddhi é

absorvido no Ser absoluto (Purusha) (Michael, 1976, p. 94).

Compreendendo essa escala evolutiva, o termo Samadhi surge como um
estagio culminante nas praticas de yoga, sendo o apice para o yogi, representando
nao apenas um aprofundamento na concentracdo, mas também um estado de
consciéncia elevado. Assim, € necessario entender o que é a palavra “concentracao”
do modo como aparece no seio dessa tradicdo. Talvez a melhor palavra no
Yogasdatra que expresse essa ideia seja dhyana. Esse termo sanscrito aparece como
etapa posterior a dharana e anterior ao Samadhi, as trés etapas mais altas e finais
das praticas de concentracdo ou consumac¢do da mesma, compreendidas dentro do
macroconceito “samyama”, sendo que cada estagio é o aprofundamento do anterior.
Porém, a palavra dhyana tem uma extraordinaria ocorréncia na india, porque ela tem
um sentido muito amplo. “Samadhi” pode ser entendido como um aprofundamento
de dhyana, por sorte que dhyana talvez seja um termo mais pan-indiano. De fato,
dhyana pode ser traduzido por “atencéo”, logo, ndo é apenas concentracdo. Sobre

este ponto, Wicher esclarece:

O termo dharana, que deriva da raiz dhr, "segurar, manter", refere-se a fixacao
da atencdo, que é concentrada em um objeto interiorizado. O processo
subjacente é chamado ekagrata (composto de eka: "um, Unico", e agrata:

"direcionamento”), que representa a unicidade da mente ou a atencao
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inabalavel (puramente focada), a base fundamental da concentracado

iogue, que se aprofunda e amadurece em dhyana e samadhi.

Dhyana (YS 111.2), a meditacdo, segue-se a dharana como uma continuacao
linear da concentrac&o unidirecionada. Patafijali compreende dhyana como
uma "extensdo" singular e ininterrupta (eka-tanata) de uma ideia
(pratyaya), cognicdo ou intencao em relacdo ao objeto de concentracao,
um fluxo continuo de atencdao do yogin para o objeto de concentracao.
Todas as ideias ou cognicdes emergentes giram em torno do objeto de
concentracdo. A meditacao (dhyana), no entanto, € um estado mental com
suas proprias propriedades distintivas (Wicher, 1998, p. 193, traducao e grifo

Nnosso).?

Segundo a tradicdo, a diferenca entre as duas (atencdo e concentracao) é
que a “concentracdo” pode ser usada como uma técnica, apenas para controlar a
mente e seus turbilhbes de movimentos (vrttis), incluso sugerir a concentragdo numa
coisa que nem sequer existe, como, por exemplo, pensar durante um minuto em uma
“sereia”, sem pensar em outra coisa. Neste caso citado, ndo ha compromisso
nenhum com a realidade; trata-se apenas de um treinamento para controlar a mente.
Enquanto que, para o yoga, o objetivo verdadeiro da concentracdo € conhecer as
coisas, em suma, “discriminar”. Ai entra em foco a “atencdo”. Nas palavras de
Wicher:

Mas, apesar das inUmeras maneiras de interpretar o termo, a maioria das
tentativas é ou demasiadamente restritiva ou muito vaga para ser aceitavel.
[...] "Concentrac&o" pode ser interpretada como um processo exclusivamente
mental de fixar a mente em algo externo ou totalmente separado de si mesmo.
[...] Observei no ultimo capitulo que a pratica do samadhi ndo é meramente a
concentracdo em um objeto ou ideia, nem se trata de perder-se em
auto-hipnose. Tampouco tem a ver com uma recaida na inconsciéncia [...]
Uma vez liberada de seu funcionamento rajasico e tamasico, a mente, na

experiéncia do samadhi, ndo se torna embotada, inativa, incapacitada, sem

2 “The term dharana, which stems from the root dhr, ‘to hold, maintain,’ refers to the holding of one's
attention, which is fixed on an internalized object. The underlying process is called ekagrata (composed
of eka: ‘one, single,” and agrata: ‘pointedness’), which stands for the singleness of mind or unwavering
(purely focused) attention the very foundation of yogic concentration which deepens and matures in
dhyana and samadhi. Dhyana (YS I11.2) meditation follows from dharana as a linear continuation of
one-pointedness. Patafijali understands dhyana as an unbroken, singular ‘extension’ (eka-tanata) of one
idea (pratyaya), cognition, or intention with regard to the object of concentration, an uninterrupted flow of
attention from the yogin to the object of concentration. All arising ideas or cognitions revolve around the
object of concentration. Meditation (dhyana) is, however, a mental state with its own distinctive
properties” (Wicher, 1998, p. 193).
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pensamentos ou inconsciente. O samadhi é acompanhado por uma aguda
"vigilia", alerta e lucidez mental, na verdade, uma superagdo das limitagGes

egoicas da consciéncia (Wicher, 1998, p. 182-211, traduc&o nossa).*

A palavra-chave nas tradi¢des indianas — e a yoga é um simbolo disso —, em
todos os sentidos, é “atencdo”. Tudo o que o praticante de yoga tem de fazer é
“prestar a atencdo”; ndo ha mais nada a ser feito. Posto assim, se dhyana é
“atencdo” em stricto sensu, entado diriamos que o Samadhi na tradigdo do Yogasdatra
€ a “atencdo plena”, porque nesse caso, diferentemente, o yogi esta focado e
conhece as coisas como elas sdo, ndo sendo apenas uma técnica de controle
mental; em maior grau, € uma técnica de controle mental para conhecer a natureza

das coisas.

Contudo, nesse caso, essa “atencdo plena” tem consequéncias que nao sao,
na realidade, coisas que vém "depois", mas sim concomitantes ao ato de prestar
atencdo, que é "conhecer". Portanto, até mesmo a totalidade dos oito passos
descritos por Patafjali, desde os asanas (posturas psicofisicas) até a Samadhi (o
éxtase meditativo), esta, de certo modo, subordinada a essa atencdo. Mas atencao a
qué? Dizemos que € uma atencdo "propositiva", uma atencdo repleta de
conhecimento. E esse conhecimento, por sua vez, é condutivo a uma dimenséao de
bem-estar e plenitude — &nanda e Kaivalya — ou seja, sado dois desdobramentos do

gue efetivamente significa essa "atencao”.

De fato, mesmo considerando a traduc&o usual de “yoga” como “uniao”,
autores como Feuerstein atentam para o fato de que o que deve ser “jungido” ou
“unido”, no contexto do Yoga de Patafijali, € a atengdo do ser humano (Feuerstein,
2005, p. 20). Entédo, na verdade, dizemos que yoga sao técnicas de concentracao
gue levam a niveis cada vez mais elevados de atencédo, e esse seria 0 segundo

sentido da raiz da palavra “yuj”, ou seja, que significa “concentracao”, mas agora no

Z “But despite the multitudinous ways of construing the term, most attempts are either too restricting or
too vague to be acceptable. [...] ‘Concentration’ can be interpreted to mean an exclusively mental
process of fixing one's mind on something external to or utterly separate from oneself. [...] | have noted
in the last chapter that the practice of samadhi is not merely the concentration on an object or idea, nor
is it getting lost in self-hypnotism. Nor has it to do with a relapse into unconsciousness [...] Having
been released from its rajasic and tamasic functioning, the mind in the experience of samadhi is not
made dull, inactive, incapacitated, thoughtless, or unconscious. Samadhi is accompanied by acute
‘wakefulness,’ alertness, and mental lucidity, in fact, an overcoming of the egoic limitations of
consciousness” (Wicher, 1998, p. 182-211).
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sentido de “atencdo plena". Tal concepcao € fundamentada por Wicher de acordo

com 0s comentarios classicos de Vacaspati Misra:

O erudito comentarista Vacaspati Misra (século IX d.C.) observa que o termo
Yoga deve ser derivado da raiz yuja (no sentido de "concentracao") e ndo
de yujir (no sentido de "unido"). Vacaspati pode ter se sentido compelido a
fazer essa observacdo porque, na tradicdo ndo dualista do Vedanta, com a
gual ele estava familiarizado, o termo yoga € frequentemente explicado como
a unido (samyoga) entre o eu individual e o Eu transcendente. Essa
compreensdo de Yoga nao se aplica formalmente a escola classica de
Patafijali, que enfatiza a distincdo entre a identidade imutavel e a identidade
mutavel do ego empirico e, como frequentemente se argumenta, culmina em
uma separacdo absoluta entre a consciéncia pura ou Eu (purusa) e o reino da
natureza, o ser psicofisico e sua fonte (prakrti) (Wicher, 1998, p. 30, traducédo

e grifo nosso).%

A distincdo entre essas duas dimensfGes meditativas (dhyana e Samadhi) é
ténue, pois elas representam graus subjetivos de um continuum em que a atencéo
se aprofunda progressivamente, isto €, em dhyana, a mente do praticante
permanece presente, mas pode haver flutuacbes e envolvimento com o0s
pensamentos. Em contraste, o Samadhi € um estagio mais elevado, onde essas
flutuacbes cessam e a atencdo se torna plena, permitindo que a consciéncia se

absorva completamente no objeto da meditacao.

Considerando assim, embora ndo possamos descartar a traducdo de dhyana
como “meditacdo”, é fundamental compreender que essa palavra € uma forma
ocidentalizada de referéncia a pratica, deixando margem a questdo: o que realmente

se entende por “meditagdo”?

O termo “meditacdo” tem origem no latim meditare, que significa retornar ao
centro, no sentido de desconectar-se do mundo externo e direcionar a atencéo para

o interior (Danucalov; Simdes, 2006). JA& o termo sanscrito correspondente a

2 “The learned commentator Vacaspati Misra (ninth century CE) notes that the term Yoga should be
derived from the root yuja (in the sense of ‘concentration’) and not from yujir (in the sense of
‘conjunction’). Vacaspati may have been compelled to make this remark because in the nondualist
tradition of Vedanta with which he was familiar the term yoga is frequently explained as the union
(samyoga) between the individual self and the transcendent Self. This understanding of Yoga does not
formally apply to Patafijali's classical school, which emphasizes the distinction between unchanging
identity and the changing identity of empirical selfhood and, it is often argued, culminates in an absolute
separation between pure consciousness or Self (purusa) and the realm of nature, psychophysical being
and its source (prakrti)” (Wicher, 1998, p. 30).
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“meditacdo” é dhyana, que se traduz como “refletir ou pensar” (Williams, 1899, p.
521), e pode descrever o estado em que a consciéncia permanece focada na
atencdo, sem oscilacdes ou alteracdes na concentracdo (Danucalov; Simdes, 2006).
Nesse contexto, a atencdo age como um nucleo indistinto nos trés estagios finais da
pratica (dharana, dhyana e Samadhi), sendo a fonte que os alimenta e de onde se

desdobram. Com razdo, ao comentar o sdtra 3.3, Taimni destaca:

Somente o objeto de meditacdo pode permanecer, pois toda espécie de
distracdo deve ser eliminada antes que o estado de dhyana possa ser
firmemente estabelecido. Este é o0 significado da expresséo
arthamatra-nirbhasam. A expressao tad eva significa o mesmo e € usada,
aqui, para enfatizar que samadhi é apenas uma fase avancada de dhyana, e
ndo uma nova técnica. A Unica diferenca entre as duas, como ja vimos, é
a auséncia da autoconsciéncia mental, que faz o objeto brilhar sob uma

nova luz (Taimni, 1996, p. 221-4, grifo N0Ss0).

Esse aprofundamento da atencao pode ser visto como parte de um processo
pedagdgico e epistemoldgico, onde o controle mental e o discernimento progressivo
permitem ao praticante alcancar uma clareza cada vez maior. Loundo ressalta que,
no contexto do Advaita Vedanta de Sankaracarya, a ignorancia (avidya) é, em ultima
analise, uma superimposicao iluséria sobre a realidade, uma distorcdo que o
praticante, ao despertar, reconhece como inexistente (Loundo, 2021). Essa
percepcao da ilusdo revela o locus da pratica, isto €, a atencdo atua como motor
movente, pois o despertar ndo envolve a remocao de algo concreto, mas sim a
capacidade de ver as coisas como elas verdadeiramente sdo. Assim, dhyana, ao ser
caracterizado como uma atencao ainda sujeita a flutuacdes, prepara o terreno para o
Samadhi, onde a percepcdo equivocada é dissolvida, e a mente pode ver a
realidade de forma clara e sem obstru¢des. A pratica, portanto, ndo é a criacao de
uma nova realidade, mas um desvelar daquilo que sempre esteve presente,
bastando que o praticante se dé conta, esteja “atento”. Loundo explica que a

eliminacéo da ignorancia

ndo envolve rigorosamente nenhuma “acdo” ou remocéo efetiva de coisas
reais, mas, essencialmente, um ato de esclarecimento discriminatério: a
“nulificacéo (badhita) de uma falsa ignorancia”, i. e., a nulificacéo de algo que,
de fato, nunca existiu, tal como no desfazimento da ilusdo perceptiva (Loundo,
2021, p. 24).
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Em outros termos, sendo o Samadhi esse estado de atencdo plena, uma
clareza discriminativa que dissolve as ilusdes de separatividade, a Liberacéo, que &
um sinbnimo de Samadhi, envolve uma espécie de circularidade em torno da prépria
atencdao. Afinal, € por meio da atencdo que se atinge o Samadhi, mas também € no
estado de Samadhi que a atencao se revela em sua forma mais plena. Ou seja, a
atencdo € ao mesmo tempo o caminho e o resultado, criando uma relacao
tautoldgica: o praticante precisa cultivar a atencao para alcangar o Samadhi, e é no
Samadhi que essa atengdo atinge seu auge, tornando-se a prépria experiéncia da

Liberacdo (moksa).

Por isso, Loundo reafirma, tomando a declaracdo de Sankaracarya, que “[A
Ignorancia] reside [apenas] naquele que a percebe. [..] [Somente] aquele que
percebe a Ignorancia pode elimina-la” (Sankaracarya apud Loundo, 2021, p. 25).
Esse processo de “perceber”, “ater-se” por fim, age sobre as "substancializacdes"
gue sustentam a ilusdo, permitindo que o praticante, ao aprofundar sua

atencao/discriminacéo, veja a realidade como Brahma, a verdade ultima.

Esse aprofundamento e continuidade da atencdo, fluindo de dhyana até

Samadhi, € demarcado por Wicher da seguinte forma:

O psicologo britanico John H. Clark caracteriza dhyana como um processo
paradoxal, no qual a meditacdo "esvazia a mente e, a0 mesmo tempo,
estimula a atencao”. Ao adicionar profundidade e lucidez a consciéncia
durante a meditacdo, a atencdo ou sensacdo de vigilia do yogin é
intensificada, mesmo que possa haver pouca ou nenhuma percepcdo do
ambiente externo. Dhyana é uma condi¢do necessaria para que o samadhi
ocorra. A definicdo de samadhi no Yoga-Sutra 111.3 comeca com "tad eva",
mostrando claramente que samadhi ndo é separado de dhyana, mas uma
continuagéo, ainda que um aprofundamento/ florescimento/ amadurecimento

do processo meditativo (Wicher, 1998, p. 194, traduc&o e grifo nosso).®

Como resultado, hd uma dimensao cognitiva acrescida, donde entra o que

chamamos “Viveka”: um evento de discriminacdo para conhecer as coisas como

% “The British psychologist John H. Clark characterizes dhyana as being a paradoxical process in that
meditation ‘both empties the mind and, at the same time, encourages alertness.’ By adding a depth and
lucidity of consciousness in meditation, the yogin's alertness or sense of wakefulness is enheightened
even though there can be very little if any awareness of the external environment. Dhyana is a
necessary condition for samadhi to ensue. The definition of samadhi in Yoga-Sutra I11.3 begins ‘tad eva’
showing clearly that samadhi is not separate from dhyana but is a continuation albeit a
deepening/flowering/maturing of the meditative process” (Wicher, 1998, p. 194).
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elas sdo e separa-las do que ndo sdo, ou, em outras palavras, as praticas de
atencdo (dhyana) e discriminacdo (Viveka) revelam um caminho continuo que
culmina no reconhecimento (que € Samadhi) do verdadeiro ser (Que é purusa). De
tal forma, a relacdo entre dhyana e Samadhi ndo é apenas uma progressao técnica,
mas um desenvolvimento que reflete a evolugcdo da consciéncia do yogi, pois,
enquanto constréi a base para uma atencdo mais profunda, também prepara o
terreno para o Samadhi, onde a clareza e a compreensao da realidade se tornam

mais acessiveis.

Portanto, se entendemos o yoga como um processo de atencao gradativa, o
Samadhi é a atencdo plena, como ja dissemos; mas mesmo dentro da atencao
plena, existem como que “dimensdes” de Samadhi, ou ainda, “etapas”, sendo que
ambas expressdes aparecem nas traducdes aqui analisadas. Tais dimensdes serao
discutidas no capitulo seguinte, onde forneceremos um quadro descritivo das

mesmas.

Preferimos, nesta pesquisa, a homenclatura “dimensao”, porque nao se trata
de etapas no sentido daquilo que vai de uma coisa para outra coisa, pois, no caso
de Samadhi, cabe mais como analogia a imagem da “moeda”, que, embora seja uma
s6 coisa, tem dois lados. Essa visdo dualista harmoniza com a perspectiva do
Samkhya, onde purusa e prakrti séo claramente distintos, como aponta Whicher:

O yogin vive simultaneamente, por assim dizer, em dois mundos: a dimensao
da existéncia nao qualificada (nirguna) de purusa, e a dimensao relativa
(saguna), ainda que sejam dois mundos que funcionam juntos como um
s6 (Whicher, 1998, p. 291, tradug3o e grifo nosso).%

Seguindo a trilha das questdes relacionadas as diversas dimensfes de
Samadhi, ha outro ponto que necessitamos destacar: o termo “Samadhi” incorpora,
até certo ponto, também a palavra “Kaivalya” (sdo sindnimos), isto é, o objetivo
ultimo de todo o empreendimento do yoga. “Kaivalya” pode ser considerado o
“nome” do yoga para “Samadhi”, por assim dizer. De acordo com Wicher:

O processo de cessacao (nirodha) resulta em uma expansao da percepcéo,

autocompreensdo e identidade no samadhi [...] Nao se trata de um

% “The yogin simultaneously lives as it were in two worlds: the dimension of the unqualified (nirguna)
existence of purusa, and the relative dimension (saguna), yet two worlds that work together as one”
(Whicher, 1998, p. 291).
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entorpecimento da mente, mas envolve uma forma de iniciativa mental que
permite uma sattvificacdo (ou seja, purificagdo e iluminagcéo) da consciéncia
[...] A cessacéo final da identidade equivocada, portanto, pode ser vista como
um processo positivo que revela uma sintonia mais fina entre purusa e prakrti
[...] Contudo, a medida que os samskaras de nirodha se tornam
progressivamente mais intensos, eles acabam se voltando, paradoxalmente,
contra qualquer forma de atividade mental baseada na egoidade, identificacdo
equivocada e ignorancia [...] A consequéncia de tudo isso nao pode ser
outra sendo o kaivalya [...] Pode-se dizer que o kaivalya representa o
fruto culminante do compromisso do yogin com a realizacdo de uma
identidade ou realidade subjacente que envolve tanto o purusa quanto a
prakrti, transcendendo assim todo entendimento conceitual, incluindo
guaisquer nocBes dualistas ou ndo dualistas sobre essa identidade ou
realidade. [...] O processo de "cessacdo" (nirodha) busca revelar o
experienciador, o observador invisivel, também referido nos Upanisads. O
propésito da disciplina meditativa yogue é revelar o objeto de percepcao
tal como ele é "em si" (ou seja, no samadhi) (Wicher, 1998, p. 272, p.

296-297, traducdo e grifo nosso).”

Embora essas dimensdes sejam de compreenséo desafiadora, dizemos que
guando alguém alcanca Samadhi, a depender da tradicdo indiana que avalia a
experiéncia, pode existir um Samadhi (A) e um Samadhi (B). Neste caso, ha duas
leituras: 1) que o Samadhi (A) € uma experiéncia inicial e o Samadhi (B) € o
verdadeiro, pois € o Ultimo; ou 2) que sdo dois lados de uma mesma moeda, porque
todos sdo Samadhi. Sobre essas duas visdes de Samadhi, Flood (2014) ressalta a
interessante distincdo que h& entre abordagens dualistas e monistas. No primeiro
caso, ele argumenta que, dentro da escola de filosofia Samkhya, o Samadhi pode
ser visto através de uma lente dualista, onde ha uma clara distin¢cao ontoldgica entre

o self consciente (purusa) e a materia (prakrti):

2" “The process of cessation (nirodha) results in an expansion of insight, self-understanding, and identity
in samadhi [...] It is not a deadening of the mind but entails a form of mental initiative that allows for a
sattvification (i.e., purification and illumination) of consciousness [...] The final cessation of mistaken
identity thus can be viewed as a positive process disclosing a finer attunement between purusa and
prakrti [...] However, as the samskaras of nirodha grow progressively more intense, they end up turning,
paradoxically, against any form of mental activity based on egoity, misidentification, and ignorance [...]
The consequence of all this can be none other than kaivalya [...] Kaivalya can be said to represent the
culminating fruit of the yogin's commitment to the realization of an underlying identity or reality that
engages purusa and prakrti both, thereby transcending all conceptual understanding, including all
dualistic or nondualistic notions, regarding that identity or reality. [...] The process of ‘cessation’
(nirodha) seeks to disclose the experiencer, the unseen seer also referred to in the Upanisads. The
purpose of yogic meditative discipline is to reveal the object of perception as it is ‘in itself’ (i.e., in
samadhi)” (Wicher, 1998, p. 36, p. 296-297).

101



Embora a experiéncia de samadhi que conduz a libertacéo (kaivalya) tenha um
carater de inefabilidade, a condicdo Ultima de kaivalya &, contudo, passivel de
conceitualizacdo dentro de um esquema metafisico dualista e, mais
especificamente, dentro do esquema metafisico da escola de filosofia
Samkhya. Segundo essa escola, existe uma disting&o ontoldgica entre, de um
lado, o self, isto €, o observador passivo e consciente (purusa) e, de outro, a
matéria (prakrti). O texto de Patafijali adota esse esquema metafisico como

pano de fundo filoséfico de seu pensamento (Flood, 2014, p. 136).

Assim, de acordo com a visdo dualista do Samkhya, o Samadhi (A) e o
Samadhi (B) podem ser interpretados como etapas distintas na jornada da
consciéncia, onde o Samadhi inicial (A) representa uma etapa preliminar de
desapego da matéria, enquanto o Samadhi verdadeiro (B) simboliza a realizacédo
tltima de libertagdo (Kaivalya).

No segundo caso, Flood aponta o contraste dessa visdo dualista com a
perspectiva monista dos Upanisads (de orientacdo Vedantica), onde a Libertacdo é

vista como a realizacdo de uma identidade entre a alma e o absoluto:

Entretanto, contrariamente ao monismo dos Upanisads, a libertacdo n&o
constitui aqui a realizacdo de uma identidade entre a alma e o absoluto, mas
ao invés, a realizacdo da condicdo de soliddo e transcendéncia do self.
Trata-se de uma condicdo de consciéncia pura que liberta a alma,
definitivamente, das amarras da matéria (Flood, 2014, p. 136).

Dessa maneira, a visdo monista considera os diferentes estagios de Samadhi
descritos por Patafijjali como manifestacdes de uma mesma realidade unificada,
reforcando a ideia de que "séo dois lados de uma mesma moeda, porque todos sao
Samadhi". Flood (2014) ainda observa que, embora haja distingdes soteriologicas
sobre o entendimento de Samadhi, em ambas as tradicfes, a experiéncia do
Samadhi transcende a experiéncia sensdéria mundana, levando a consciéncia a um

estado de reflexdo e autoabsorgéo:

Trata-se de uma condicdo além da experiéncia senso6ria mundana: a
consciéncia permanece absorta em si mesma, sem objetos ou, entdo, num

estado reflexivo no qual se tem a si mesma como objeto (Flood, 2014, p. 136).

Portanto, ao considerar as visées dualistas e monistas, pode-se compreender

gue as diferentes interpretacbes de Samadhi, seja como etapas distintas ou como
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uma unica experiéncia unificada, encontram fundamento nas ricas tradigbes
filosoficas do Samkhya e Vedanta. Por essa razédo é que se deu a escolha destes
termos, “Viveka”, “Samadhi” e “Kaivalya”, isto €, se buscarmos uma logica por tras
destes trés termos, veremos que Viveka é a “metodologia” e Samadhi (ou Kaivalya)
€ o “ponto final”, sendo que, no Samkhya, Viveka € predominantemente enfatizado
como forma de acesso a Liberacéo, enquanto que no Yoga e no Vedanta, Samadhi é
mais enfatizado. Em outras palavras, o praticante de yoga opera através de Viveka
para alcancar essa condicdo de conhecimento que é o Samadhi, o destino. E aqui
independe se a perspectiva adotada € do Samkhya (dualista) ou Vedanta
(ndo-dualista); o que importa é a metodologia para conhecer. Pois, se por um lado o
Samkhya diz que a meta é entender purusa como distinto de prakrti, entdo
“conhecer” € isso; e, se estamos num contexto do Advaita Vedanta e “conhecer” quer
dizer reconhecer que existe um principio de unidade de todas as coisas, que €&

Brahma (a prépria consciéncia), “conhecer”, neste segundo caso, se torna isso.

Assim, as “modalidades” de Samadhi — para talvez utilizar um vocabulo mais
adequado — ja nos fornecem amplo material de discusséao, porque o termo é alvo de
alguns satras do primeiro capitulo do Yogasutra. Consequentemente, Samadhi é a
grande palavra, tanto na tradicdo do Yogasutra como na tradicdo do Budismo, por
exemplo, onde assume esse sentido de “conhecimento” também, ainda que ndo em

todas as linhagens do Budismo. Como demonstrado por Mircea Eliade (1969):

Mesmo se desconsiderarmos os significados periféricos que o conceito de
samadhi adquire na literatura budista e nas espécies “barrocas” de Yoga,
e considerarmos apenas o significado e valor que lhe s&o dados por Patafijali
e seus comentadores, as dificuldades permanecem. Por um lado, o samadhi
expressa uma experiéncia que é completamente indescritivel. Por outro,
essa “experiéncia enstatica” ndao é univoca — suas modalidades sao
muito numerosas (Eliade, 1969, p. 77, traduc&o e grifo nosso).%®

Eliade (1969), ao citar Vacaspati Misra e uma passagem do Visnu Purana (VI,
7, 90), assinala a concepcéo de Samadhi como “conhecimento” e destaca seu papel

gnosiolégico, afirmando que:

% “Even if we disregard the peripheral meanings that the concept samadhi acquires in Buddhist
literature and in the ‘baroque’ species of Yoga, and take into consideration only the meaning and value
given it by Patafijali and his commentators, the difficulties remain. For one thing, samadhi expresses
an experience that is completely indescribable. For another, this ‘enstatic experience’ is not univalent
— its modalities are very numerous” (Eliade, 1969, p. 77).
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[...] o yogin cessou de empregar a “imaginacdo"”, ndo considera mais o ato e o
objeto da meditagdo como distintos um do outro. HA uma coincidéncia real
entre o conhecimento do objeto e o objeto do conhecimento; o objeto ja
ndo se apresenta a consciéncia nas relagdes que o delimitam e o definem
como um fendmeno, mas “como se estivesse vazio de si mesmo". lluséo e
imaginacdo (kalpana) sdo, portanto, completamente eliminadas pelo samadhi

(Eliade, 1969, p. 77, traducdo e grifo nosso).”

A analise feita por Eliade ressoa com a nocdo de que Samadhi é crucial para
entender a definicho de "conhecimento" segundo a tradicdo de Patafjali. No
entanto, na tradicdo Vedanta n&do € tanto um conceito-chave, porque vemos que se
restringe mais a ideia de *“concentracdo mental” e ndo tanto a ideia de
“conhecimento”. Agora, no Yogasutra, certamente é a palavra-chave para
entendermos “conhecimento” na acepcdo de Patafjali. A tradutora Gloria Arieira

(filiada a tradicdo Vedanta) corrobora essa distin¢cao ao afirmar que:

Vedanta inclui Yoga, Yoga inclui Vedanta. O primeiro diz que o problema é
apenas uma questao de ignorancia e que a solucao € o conhecimento. Como
meio secundario para a liberacdo, é enfatizada a importancia de uma vida

de Yoga (Patafjali, 2017, p. 26, grifo nosso).

Essa observacdo destaca que, para o Vedanta, a Liberagcdo esta mais
diretamente associada ao conhecimento do Eu (jidnanistha, a firmeza ou clareza do
conhecimento do Eu), enquanto o Yoga serve como um suporte secundario. Arieira

também reforgca que:

Se o problema esta na mente, que é agitada e deve ser acalmada, sera que a
solugdo sera definitiva? Se a mente era agitada antes e agora foi acalmada, o
gue nos garante que ela ndo se tornar4 agitada novamente? A solucao
definitiva para o problema humano sé pode vir do autoconhecimento.
Qualquer outra solucdo seria proviséria (Patafjali, 2017, p. 27, grifo

Nosso).

Tal argumentacdo sugere que a transformacdo mental (Samadhi) e a
estabilizacao (sthirata), dois componentes acentuados no sistema Yoga de Patafijali

(Y.S. 1.17, 143 e Y.S. 2.46), ndo séo suficientes para alcancar a verdadeira

2 4...] the yogin has ceased to employ ‘imagination,” no longer regards the act and the object of
meditation as distinct from each other. There is a real coincidence between knowledge of the object and
the object of knowledge; the object no longer presents itself to consciousness in the relations that
delimit and define it as a phenomenon, but ‘as if it were empty of itself.” Illusion and imagination
(kalpana) are thus wholly done away with by samadhi” (Eliade, 1969, p. 77).
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Liberagdo. Assim, o Yoga (entendido como o caminho que conduz ao Samadhi),
embora importante, é visto no Vedanta como um meio para a aquisicdo de

conhecimento, e ndo como 0 conceito central.

Em contrapartida, no contexto do Yogasdtra, Samadhi, como um estado de
realizagdo plena e conhecimento, vai além da mera concentragdo mental e assume
um papel fundamental na compreensdo do processo de libertagdo, contrastando
com a abordagem vedantica, que trata 0 conhecimento como o principal meio de
Libertacdo. Entdo, ndo é apenas concentracdo mental; Samadhi é o apice de

Viveka.

Nessa direcdo, dizemos que, do ponto de vista metodolégico e teleoldgico,
Viveka é a metodologia e Samadhi é a teleologia (Wicher, 1998, p. 204-215); séo os

dois termos-chave que estdo muito presentes no primeiro capitulo da obra.

O estado extatico que aqui descrevemos, Samadhi, portanto, ndo € apenas
uma experiéncia de foco mental, mas um estado muito refinado de percepcéo,
atencdo e consciéncia. Isso difere imensamente de qualquer tipo de fabricacéo
mental artificial ou de estados perturbados da psique. Por vezes, ha uma confusao
gue leva a crenca de que dimensfes “alteradas” de experiéncia — distintas das
"elevadas" — estdo no mesmo limiar, mas na verdade, Samadhi representa uma
clareza e um nivel de consciéncia que estdo anos-luz distantes dessas condi¢cdes

superficiais.

O estado ja foi colocado ao lado de patologias como a esquizofrenia, estados
inconscientes artificialmente induzidos e auto-hipnose. Contudo, iSso nos parece
precipitado do ponto de vista cientifico, sendo muitas vezes o reflexo de um
reducionismo ocidental que tende a nivelar ao dominio dos conceitos conhecidos o

gue lhe escapa ao entendimento.

A comparacao nao poderia ser mais inadequada, pois o0 Samadhi nao implica
uma “fragmentacao” da personalidade; ao contrario, unifica o individuo existente
com a unidade e fundamento de seu existir. Na esquizofrenia a pessoa também
pode perder as noc¢des de fronteira entre 0 seu ser e 0 mundo, mas essa auséncia
de fronteira difere bastante da unidade alcancada com yoga. A unificacédo

pressentida pelo esquizoide impregna o mundo de hostilidade, pois tudo gira em
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torno de si, do seu centro. Em contrapartida, a unido do yogi pressupde uma
harmonia com o mundo, uma vez que a realidade ndo € vista mais como a
emergéncia de causas fixas e aleatorias; e nisto ha um certo poder (siddhi), pois ja
nao esta preso como a maioria aos condicionamentos auto-impostos, observa que
tudo é parte de um grande “jogo” (maha-lila) criado pela propria consciéncia
(Henriques, 1990, p. 203).

O que deve ser compreendido € que Samadhi comporta uma variedade de
estados e ndo um unico estado. Em segundo plano, para aqueles que foram
conhecidos como obtentores desse estado (0s Gurus e Mestres em suas mais
variadas linhagens espiritualistas), € um consenso que o Samadhi € um estado em
gue a lucidez mental se amplia, o que € o contrario da loucura. Sobre isso, Dean
Radin, Diretor de Pesquisa do Instituto de Ciéncias Noéticas, apresenta em seu livro
Supernormal (2013) evidéncias experimentais persuasivas da existéncia de
fenbmenos relacionados ao yoga, discutindo as suposi¢cdes desatualizadas de que
essas “habilidades” (praticas mencionadas no Yogasutra como siddhis) sédo apenas
supersticbes. Esse contraste entre a evidéncia cientifica emergente e a viséo

tradicional cética é observada por Radin:

Na sofisticada e pés-moderna era do século XXI, os milagres séo vistos pelos
ocidentais ndo religiosos como crencas pitorescas de tempos passados.
Muitos cientistas e estudiosos os consideram supersticGes arcanas que,
conforme descrito pelo estudioso islamico Zia Inayat-Khan, séao
"intrinsecamente ofuscantes e incompativeis com o pensamento racional”. [...]
Exceto em cursos de filosofia oriental e estudos religiosos, é improvavel
que a maioria dos estudantes universitarios ocidentais tenha aulas que
mencionem a palavra siddhi. E possivel encontrar ocasionalmente algum
curso de psicologia sobre crencas estranhas que se refira a fenémenos
psiquicos ou misticos, mas a maioria desses cursos trata de como as
pessoas que viveram em tempos pré-modernos acreditavam, ou de como
pessoas na borda da esquizofrenia acreditam hoje, em vez de questionar se
suas histérias poderiam ser verdadeiras. Outros cursos, oferecidos sob
perspectivas psicologicas ou neurocientificas, sdo projetados para incutir nos
estudantes a ideia de que tais topicos sdo pseudociéncias perigosas, e,
portanto, merecedores de zombaria e vergonha. Esses chamados cursos de
pensamento critico sdo projetados para reforcar uma espécie de catecismo
cientificista. Os estudantes que sobrevivem a tais aulas aprendem a aceitar

gue qualquer evidéncia positiva que possam encontrar para habilidades
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"milagrosas"” é definitivamente explicada como delirios, fraudes ou sinais de
psicose. Agueles que discordam, porque tais explicacdes ndo condizem com
suas proprias experiéncias, aprendem a permanecer em siléncio (Radin, 2013,

p. 47, p. 63-64, traducdo e grifo nosso).*

Independentemente do que se estabeleca de acordo com os filtros da ciéncia
instrumentalizada, ndo poderemos negar jamais a cadeia ininterrupta de seres que
vém cultivando ao longo de séculos essas praticas e deram testemunho de seus
beneficios. A maior contribuicdo que essa tecnologia psico-fisico-espiritual indiana
pdde nos dar é o fato de ter agrupado, ao longo da histéria, provas consistentes da
existéncia de um estado de ser — a saber, o estado de identidade com o Si-mesmo
transcendente — que a ciéncia moderna pouco discute ou, quando nao, ignora por

completo. Com razéo, o psicologo americano William James afirma:

E que nossa consciéncia desperta normal, a consciéncia racional como lhe
chamamos, ndo passa de um tipo especial de consciéncia, enquanto que em
toda a sua volta, separadas pela mais fina das telas, encontram-se formas
potenciais de consciéncia inteiramente diferentes. Podemos passar a vida
inteira sem suspeitar-lhes da existéncia; basta, porém, que se aplique o
estimulo certo para que, a um simples toque, elas ali se apresentem em sua
plenitude; tipos definidos de mentalidade que tém provavelmente em algum
lugar o seu campo de aplicacdo e adaptacdo. Nenhuma explicacdo do
universo em sua totalidade podera ser final se deixar de lado essas outras

formas de consciéncia (James, 1991, p. 305).

Portanto, ndo devemos descartar estes estados descritos pelas tradi¢cdes
indianas, como algo alheio as investigacdes ocidentais da psique, sem que antes
tenhamos posto essas praticas a prova com toda a imparcialidade de que a ciéncia

tanto se orgulha.

% “In the sophisticated, postmodern, twittering twenty-first century, miracles are regarded by
nonreligious Westerners as quaint beliefs of bygone days. Many scientists and scholars regard them as
arcane superstitions that, as described by Islamic scholar Zia Inayat-Khan, are “intrinsically
obfuscatory and incompatible with rational thought. [...] Other than in Eastern philosophy and religious
studies courses, most Western college students are unlikely to take any classes that mention the word
siddhi. It is possible to find an occasional psychology course on weird beliefs that refer to psychic or
mystical phenomena, but most of those are within the context of learning what people who lived in
premodern times believed, or what people on the edge of schizophrenia believe today, rather than
whether their stories could possibly be true. Other courses, offered from psychological or neuroscience
perspectives, are designed to pound into students the idea that such topics are dangerous
pseudosciences, and thus heartily deserving of mockery and shame. These so-called critical thinking
courses are designed to reinforce a kind of scientistic catechism. Students who survive such classes
learn to accept that any positive evidence they may encounter for “miraculous” abilities is definitively
explained away as delusions, scams, or signs of psychosis. Those who disagree, because such
explanations do not jibe with their own experience, learn to remain quiet” (Radin, 2013, p. 47, p. 63-64).
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Ainda que de dificil definicdo, ressaltamos que a caracteristica distintiva do
estado de Samadhi é a experiéncia de fusdo completa entre o sujeito e o objeto
contemplado, analogamente a tradicdo do Budismo Zen que descreve o estado
como “Satori” (que literalmente significa “ndo ha espaco entre”). Esse
desaparecimento do “observador separado” da lugar a uma condi¢cdo de despertar e
completa felicidade (Kaivalya), sensacédo de que o individuo € a pura existéncia, nao

mais uma parte buscando encontrar seu lugar na vastidao do universo:

Em uma definicdo alternativa, Patafijali explica kaivalya como o “retorno a
origem” [...] dos gunas que perderam todo propdsito soteriolégico para o
purusa que [...] recuperou sua autonomia transcendente. [...] Este sdtra (YS
IV.34) também classifica kaivalya como o estabelecimento do purusa em sua
“propria forma/natureza” (svaripa) e o poder da consciéncia superior (citiSakti).
[...] Apbs superar o0 “fracasso em ver’ (adarsana), o propésito soteriolégico dos
gunas na condicdo samsarica da mente é cumprido; a mente € aliviada de seu
papel anterior como veiculo de avidya, o locus da individualidade (egoidade) e
da ma identificacdo, e a realizacdo da visdo pura [...] ocorre. [...] O
Yoga-Sdatra IV.34 completa a definicdo de Yoga como cittavrttinirodha, quando
0 "observador” (seer) permanece em sua propria forma ou identidade
pura (YS 1.3) (Wicher, 1998, p. 276, traducéo e grifo nosso).*

Vemos, assim, que Pataijali faz um apanhado de um conjunto expressivo de
experiéncias que ja vinham ha séculos formando uma fenomenologia propria no
seio da tradicdo indiana, a saber, os estados extaticos de transcendéncia
(Feuerstein, 2005, p. 272).

No primeiro capitulo do Yogasdatra, o autor difere entre os dois grandes tipos
de Samadhi, nos quais estdo inseridos todos 0s outros: 0 éxtase consciente
(Samprajhiata-Samadhi) e o éxtase supraconsciente (Asamprajfiata-Samadhi). O
éxtase supraconsciente € o mais alto destes estados, sendo anterior apenas a dois
outros, que culminam na Libertacdo. Ja o éxtase consciente € subdividido em oito

“formas”, sendo estas compreendidas dentro do termo técnico “samapatti”, que pode

%1 “n an alternative definition, Patafijali explains kaivalya as the 'return to the origin' [...] of the gunas
that have lost all soteriological purpose for the purusa that has [...] recovered its transcendent
autonomy. [...] This sutra (YS 1V.34) also classifies kaivalya as the establishment in ‘own form/nature’
(svarupa), and the power of higher awareness (citisakti). [...] Having removed the ‘failure-to-see’
(adarsana), the soteriological purpose of the gunas in the samsaric condition of the mind is fulfilled; the
mind is relieved of its former role of being a vehicle for avidya, the locus of selfhood (egoity), and
misidentification, and the realization of pure seeing [...] takes place. [...] Yoga-Sutra 1V.34 completes
the definition of Yoga as cittavrttinirodha, whereupon the seer abides in its own form or pure identity (YS
1.3)" (Wicher, 1998, p. 276).
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ser traduzido por “coincidéncias”, pois 0 sujeito e 0 objeto coincidem (Feuerstein,
2005, p. 315).

Para melhor compreensdo da multiplicidade de estados que o conceito
expressa, podemos observar o quadro mostrado por Feuerstein, no qual se ilustra
esta escada ascendente da consciéncia:

Quadro 1 - Os estados de éxtase (Samadhi) segundo Yoga Classico

(o organograma deve ser compreendido no sentido de baixo para cima)

KAIVALYA (LIBERTAGAO)

Dharma-mega-samadhi (Extase

da "nuvem do dharma”)

Asamprajnata-samadhi (Extase
supraconsciente)

Samprajnata-samadhi (Extase
consciente)

Mirasmita-samapatti
(Coincidéncia extatica além da
"nogéo de eu”)

Sasmita-samapatti
(Coincidéncia extatica
acompanhada da "nogéo de
eu”)

Nirananda-samapatti
(Coincidéncia extatica além da
felicidade)

Sananda-samapatti
(Coincidéncia extatica
acompanhada de felicidade)
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Nirvicara-samapatti
(Coincidéncia extatica além da
reflexdo)

Savicara-samapatti
(Coincidéncia extética
acompanhada de reflexdo)

Nirvitarka-samapatti
(Coincidéncia extatica além da
cogitacdo)

Savitarka-samapatti
(Coincidéncia extatica
acompanhada de cogitagéo)

Dhyana (Meditagédo)

Dharana (Concentragéo)

Pratyahara (Recolhimento dos

sentidos)

VYUTTHANA-CITTA

(Consciéncia desperta
ordinaria)

Fonte: FEUERSTEIN, Georg. A tradicdo do yoga. S&o Paulo: Pensamento, 2005, p. 315.

Para elucidar o quadro acima, cabe uma distingéo resumida dos dois estados
essenciais (Samprajiata-Samadhi e Asamprajfiata-Samadhi), para que dai,
posteriormente, possamos tratar das nuances intermediarias que a eles remontam.
Em Samprajfiiata-Samadhi, na medida em que 0 yogi consuma suas praticas, como
resultado, comeca a discernir formas mais sutis da identidade material (prakrti),
através do processo de refinamento gradual do conhecimento ou cultivo da mente,
isto é, por meio de estados de autorreflexdo. Por outro lado, o
Asamprajfiata-Samadhi transcende a autoconsciéncia, sendo um estado de

identidade além da mente ou cognicao.
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A identidade material (prakrti), segundo a filosofia Samkhya, contém trés
“tendéncias” — sattva, rajas e tamas — que caracterizam tanto os fendmenos como 0s
comportamentos ou estados mentais, e juntas sdo chamadas de triguna. Os trés,
respectivamente, formam triades encontradas sob diversas correspondéncias, sendo
[sattva] a “pura esséncia da luz”, a “acao correta” e “o propoésito espiritual”; [rajas] o
“principio do movimento”, “mudanca” e “excitabilidade” e [tamas] a “inércia”, a
“escuridao” e a “confuséo”. Dito isto, importa-nos entender que, conforme caracteriza
Wicher (1998), Samprajfiata € um Samadhi cognitivo, em que o yogi trouxe 0s vrttis
rajasicos e tamasicos sob controle, tornando a mente “sativica” (equilibrada), ndo
obstante, nesse estagio, o trabalho ainda se dé em termos das flutuacées ligadas ao
triguna. Em contrapartida, em Asamprajfiata, o yogi ira além das flutuagcdes mentais
(vrttis), desidentificado, assim, das noc¢fes cognitivas que delas dependem. Esse
ponto € esclarecido nos estudos dos subcomentarios de Vijiiana Bhiksu feitos por
Wicher (1998):

Isso reforca e esclarece o entendimento tradicional no Yoga classico de que é
apenas no samadhi supracognitivo (asamprajiiata) que todas as vrttis,
inclusive as sattvicas, sdo dominadas e que qualquer apego ou dependéncia
soteriolégica das vrttis é finalmente superado. O purusa, que antes era
equivocadamente concebido como estando apegado ou dependente do
conhecimento e do desfrute (mente-sattva), como ocorria ho processo de
“cessacdo” (nirodha), é “deixado sozinho” em sua natureza autoefulgente
como o conhecedor eternamente livre (Wicher, 1998, p. 202, traducéo

nossa).*

E na escala ascendente de Samprajiidta que encontramos 0S estagios
subsequentes de Samadhi: vitarka (‘cogitacdo”), vicara (“reflexdo”), ananda
(“alegria™) asmita (“eu-edade”, no sentido da percepcédo da natureza essencial e
unificada do “eu”). Nesses estados de profunda concentracdo (Samadhi), a
gualidade da mente varia conforme a sutileza do objeto de foco, ou seja, quando o
objeto é grosseiro, a mente estd envolvida em “cogitacdo”, enquanto que com

objetos mais sutis, a mente esta em um estado de ‘“reflexdo”. O termo ananda

%2 “This reinforces and clarifies the traditional understanding in classical Yoga that it is only in the
supracognitive samadhi (asamprajfiata) that all the vrttis, including the sattvic ones, are mastered and
that any attachment to or soteriological dependence on vrtti is finally overcome. Purusa no longer
misconceived as being attached to or dependent on knowledge and enjoyment (mind-sattva) as had
previously been the case in the process of ‘cessation’ (nirodha) is ‘left alone’ in its self-effulgent nature
as the ever-free knower (Wicher, 1998, p. 202).
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(“alegria”) denota um estado de deleite, enquanto asmita (“eu-edade”) se refere a
percepcao da natureza unificada do eu (Wicher, 1998). Essas quatro formas de
Samadhi cognitivo irdo, gradualmente, dissociando-se uma das outras até niveis
mais sutis de transcendéncia cognitiva. A primeira, com “cogitacao”, abrange todas
as quatro caracteristicas. A segunda, com “reflexdo”, ndo tem as associacdes verbais
da primeira. A terceira, relacionada a “alegria”, esta ausente das associacfes sutis
da segunda. Por fim, a quarta, centrada na “eu-edade”, ndo possui associagcao com a
“alegria”. E importante frisar que todos esses tipos de Samadhi ainda estdo
conectados aos objetos ou conteudos especificos do foco mental, diferentemente do

estagio seguinte, onde ndo ha cogitacao (Asamprajfiata).

Nesse ponto, é curioso notarmos que as tradug¢des aqui estudadas assumem

posicoes diversas:

.17 vitarka-vicaranandasmita-rapanugamat samprajfiatah
(Patanjali, 2015, p. 126)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataiijali, 1999, p. 45, grifo | (Pataijali, 2017, p. 56, grifo (Pataiijali, 2002, p. 160,

nosso) Nnosso) grifo nosso)

1.17 - Um conhecimento

intenso [samprajnata] . 1.17 - A integracdo
_ _ 1.17 - Samprajiiata .
surge a partir de: suposicdo ] _ denominada “com todo o
. o [samadhi] ocorre depois -
[vitarka], avaliacao [vicara], _ saber intuitivo”
. _ dos [quatro tipos de N )
sensacdao de realidade o _ (Samprajfiata Samadhi) é
samadhi]: vitarka, vicara, .
[ananda] e da percepc¢éo da _ seguida pela natureza do
o _ ananda e asmitarupa [que o
propria individualidade . raciocinio, da sondagem, da
_ ocorrem com a pratica de o _
[asmita] (como uma o felicidade sublime e do
o repeticdo e desapego]. _ _ .
existéncia separada de sentido de auto-afirmacé&o.

todas as outras).

Uma definicdo abrangente de “Samprajfiata” baseia-se na anélise das raizes

da palavra, em que (1) “sam” pode significar “junto” ou “totalmente” e, quando usado
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como prefixo em verbos e seus derivados, pode expressar nogdo de "conjuncao”,
"mindcia”, "intensidade” ou "uniao”; (2) "pra", uma preposi¢cao que significa "antes",
"para frente", "a frente" ou "adiante"; combinando, por fim, com (3) "jiata”, que
significa "conhecido”, "percebido” ou "entendido" (derivado do verbo "jia", que
significa "saber"), formando assim a palavra "samprajfiata”. Portanto, algumas das

interpretacdes de Samprajfiiata incluem: "distinguido”, "discernido”, "conhecido com

precisao"”, como encontrado no Yogasdutra (Wicher, 1998, p. 202).

Na anédlise do quadro, todavia, encontramos trés opcdes claras de
aproximacdo do conceito (Samprajfiata), aparentemente consonantes com a filiacao
hermenéutica de cada um dos tradutores. Excetuando Arieira, que opta por manter o
conceito sem tradugcéo direta, Barbosa o chama de “conhecimento intenso”,
enquanto que Gulmini o chama de “saber intuitivo”. Ambas as definicbes elaboram o
elemento semantico que indica “conhecimento” (jfia), acrescendo-lhe, contudo,
complementacao distinta no que diz respeito a esse tipo de “saber”, quais sejam,
“intenso” e “intuitivo”. Se consideramos que o prefixo “pra” sugere a ideia de “ir
alem”, entendemos que esse conhecimento esta além do saber comum, dai ser um
lampejo da integracdo ou niveis mais altos de consciéncia (Samadhi); apesar disso,
notamos que a traducdo de Barbosa ndo especifica o termo, dando-lhe apenas
conotacdo qualitativa (“intenso”), um ponto que Gulmini aborda diferentemente. Tal
abordagem parece articular uma postura de reserva do tradutor frente as nuances
interpretativas, posto que a “intuicao” conforme compreendida na terminologia da
filosofia ocidental ndo estd diretamente apoiada pelo processo de “cogitacdo”
(vitarka) ou “reflexdo” (vicara). De fato, no dicionério de filosofia de Brugger (1977),
“intuicéo” é:

a visdo direta de algo existente, que se mostra imediatamente em sua
concreta plenitude (isto €, sem intervencao de outros conteddos cognitivos),

em outras palavras, € o conhecimento que apreende o objeto em seu proprio
ser presente (Brugger apud Guimaraes, 1977, p. 317-332).

A preocupacdo principal do Yogasitra de Patafjali € a busca por uma
consciéncia unificada que nao diz respeito apenas a atividade mental ou ao estado
de reflexdo interna da mente. Em vez disso, ele enfatiza a capacidade do individuo
de alcancar o reconhecimento implicito da identidade inabalavel, sempre livre e ndo

modificada, que é o purusa (Wicher, 1998). Essa situacdo ndo vai contra a
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associacdo com 0s pensamentos, mas, ao observarmos a traducdo de Arieira,
percebemos que ela enfatiza a interpretacdo de “vriti” exclusivamente como

“pensamento”, como demonstrado no satra 1.4:

1.4 vrtti-sardapyam itaratra
(Patanjali, 2015, p. 88)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 43) (Pataijali, 2017, p. 47) (Pataijali, 2002, p. 115)

1.4 - Nesta outra [condi¢do,

_ 1.4 - Em outras ocasides, 1.4 - Caso contrario, ocorre
esta] perfeitamente , N o
_ héa a identificacdo com os a assimilacéo dos
adequado aos meios de ,
pensamentos. movimentos.

expressao [vritis].

Observamos que, ao contrario dos outros dois tradutores, Arieira destaca a
conhecida énfase no controle dos “pensamentos”; no entanto, tomado em sentido
amplo, o conceito vrtti, como mencionado nos sadtras 1.2 e 1.4, transcende a simples
desidentificacdo dos pensamentos, abrangendo todo o complexo universo interno do
individuo, conforme indicado por Patafijali, incluindo: preferéncias, padrdes de
interacdo com o mundo externo, construcdes de auto-identidade, traumas latentes, e
outras facetas. Para ilustrar, podemos imaginar um lago espelhado ao entardecer. A
sua superficie reflete tudo ao seu redor — arvores, céu, etc. Do mesmo modo, nao
SOmos apenas esse corpo-mente, mas eles podem refletir a natureza essencial de
incomensuravel beleza e felicidade (ananda), que € purusa. Contudo, ocorre que
comeca a chuviscar nesse lago (& medida que a vida se desenrola, o individuo
mergulha nas atividades mundanas, na experiéncia do trabalho, nos
relacionamentos, nos altos e baixos emocionais): a tranquilidade do lago é
perturbada (cittavrtti), fragmentando nossa percepcéo, tal como as ondula¢des do
lago quando tocado pelos estimulos do chuvisco. O termo vrtti, como definido no
dicionario de sanscrito Monier-Williams (1899, p. 1010), ndo apenas denota

“movimento” ou “atividade”, mas também carrega uma conotagéo de “aquilo que fica
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circulando®”, o que gera um sentido mimético, por assim dizer, tal como quando se
faz referéncia a alguém como “louco” e giramos o dedo indicador com gestos
circulares ao lado da cabeca. Em uma perspectiva radical do Vedanta, todos nds nos
encontramos em um estado de “loucura” ao nos fixarmos na satisfacdo de nossas

“vestimentas” temporais, em detrimento da identidade verdadeira (purusa).

Conforme delineado pelo professor lan Wicher, o principal objetivo do
Yogasdtra é soterioldgico e propde, acima de tudo, o estado de Liberagcdo completa
(a experiéncia de purusa desprovida de qualquer identidade confusa ou
associacao). As praticas de Samprajfiata visam a reducéo dos padrbes automaticos
dos vrttis, resultando numa energia espiritual que se expressa numa direcao
centripeta, o Asamprajfata-Samadhi. Por conseguinte, partindo do conceito

originalmente formulado por Eliade (1969), Wicher resgata e descreve essa

uAa

manifestacdo como “énstase”, enfatizando a natureza transformadora dessas

uAa

experiéncias e diferenciando-as do “éxtase”:

Como “atingimos” a identidade como purusa e “sabemos” isso claramente? Os
meios oferecidos por Patafijali podem ser entendidos como um progresso
através de uma analise de diferentes estagios ou niveis de insight (prajfia),
gue expressam uma compreensao “mais profunda” e “mais clara” de si mesmo
e do mundo. Através do éxtase iogue (samprajfiata), nossa atencdo €
direcionada a quatro tipos de insight relacionados, embora distintos, e
associagdes com o eu, levando, em ultima analise, no caso do discernimento
de purusa (purusa-khyati), ao énstase ou realizacdo de purusa (Wicher, 1998,

p. 204, tradug&o nossa).**

Sendo assim, o desenvolvimento em quatro etapas (Samprajfiata) descrito no
Yogasitra € sobre se desapegar constantemente de diferentes niveis de
identificacdo com experiéncias, ndo apenas aprimorar um "eu espiritual”. Cada uma
dessas etapas conduz a uma compreensao mais profunda de liberdade e desapego

(vairagya) em relacdo as experiéncias sensoriais. Contudo, estando ainda no

B4rolling”, “rolling down” — do inglés, como consta no dicionario, porém aqui enfatizado dessa forma,
pois, dependendo do contexto em que a expressao é usada, ela pode ter esse sentido.

% “How do we ‘attain’ identity as purusa and ‘know' that clearly? The means offered by Patafijali can be
understood to proceed through an analysis of different stages or levels of insight (prajfia) expressing a
‘deeper’ and ‘clearer’ understanding of oneself and the world. Through yogic ecstasy (samprajfiata) our
attention is led to four related though distinct kinds of insight and associations with self ultimately
leading, in the case of the discernment of purusa (purusa-khyati), to enstasy or realization of purusa’
(Wicher, 1998, p. 204).
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estagio Samprajfiata, o yogi percebe que mesmo os estados mais puros alcancados
sao relativos e podem levar a mais aflicdes e insatisfagdes, isto €, o objetivo &
alcancar a identidade auténtica, mas mesmo as experiéncias mais elevadas podem
ser mal interpretadas ou pertencentes ao ego, ndo ao verdadeiro eu (que é purusa).
Uma vez que ainda existem samskaras (as impressées mentais profundamente
enraizadas provenientes de experiéncias passadas), o yogi se liberta “parcialmente”
do vinculo com os resultados da pratica, pois a suspensdo dos pensamentos nao
implica necessariamente na libertacdo desses padrdes condicionados. Esse estado
de calma mental ndo €, portanto, um estado completamente livre das influéncias do
passado; as tendéncias do passado permanecem, impedindo a completa absorgéao
na nao-dualidade. Ainda que haja uma auséncia da nocdo de “eu”, a presenca
dessas tendéncias é um lembrete constante da necessidade de continuar a jornada

espiritual em direcéo a extincao total dos samskaras.

Essa observacao acerca dos samskaras nos auxilia no estudo das tradugoes,
pois notamos que Gulmini enfatiza no satra 1.18 a “extingdo” destas impressdes
latentes (samskaras), expressa pela palavra “virama”, sendo mais proxima da
passagem em sanscrito; enquanto Barbosa e Arieira optam por manter omissa essa
informacdo, embora a mesma esteja explicita no texto original. O acréscimo de
Gulmini ampara o estudante no estudo da filosofia, sobretudo com seus comentarios
posteriores; apesar disso, nota-se que ela inverte a ordem do discurso, indo do
amplo (Asamprajfiata) para o restrito (Samprajfiata). Em contrapartida, Barbosa e
Arieira enfatizam a presenca das tendéncias (samskaras), fazendo notar o “alerta” ao
praticante, de que, nesse ponto, ainda havera trabalho a ser feito:

1.18 virama-pratyayabhyasa-pirvah samskara-seso ‘nyah
(Pataijali, 2015, p. 135)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 45, grifo | (Pataijali, 2017, p. 58, grifo (Pataijali, 2002, p. 160,

NoOsSso0) NoOSso0) grifo nosso)
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1.18 - Ha outro [tipo de 1.18 - A outra integracao

1.18 - Outro [samprajnatal]

] o samadhi], caracterizado (denominada “além de
é resultante de habitos

pela presenca do residuo de todo saber intuitivo”)

mentais [samskaras] o _ ] _
, , tendéncias e precedido por | (Samadhi) é precedida pela
cultivados a partir da

o A repeticOes; [este samadhi € | disciplina sobre a cognigéo
disciplina na experiéncia da

A chamado de] virama da cessacao, e extingue
auséncia”. _ -
ratyaya. impressodes latentes.

Portanto, embora auspiciosa, a condicdo de Samprajfiata é provisoria para
aquele que almeja a integracdo total, onde as sementes das acdes volitivas
(samskaras) sao extintas por completo e o yogi, vendo-se como purusa, alcanca sua
auténtica identidade, livre de limitagbes. Nesse interim, entre as experiéncias de
Samprajfiata-Samadhi e a culminancia de Asamprajfiata-Samadhi, sdo necessarios
alguns pré-requisitos, sem 0s quais o praticante tende a oscilar, pois, cabe
reforcarmos, tratam-se de graus de percepcdo suprassensiveis e a retencdo dos
mesmos ndo depende exclusivamente de um esforco intelectual. A epistemologia

implicita no Yogasdutra, conforme esbocada por Wicher (1998), nos indica que:

Pedagogicamente, pode muito bem ter sido o caso de Patafijali iniciar
discipulos nas disciplinas idguicas que, embora incluissem investigagdo
racional (tarka) ou pensamento discursivo (vitarka, YS 11.33-34), transcendiam
as limitagbes do raciocinio e do pensamento discursivo. Além disso, enguanto
a cognicao valida (descrita no aforismo) do Yoga-Sutra 1.7 tem a capacidade
limitada de gerar conviccdo intelectual, a "visdo" ioguica (prajiia) possui o
poder de efetuar a emancipagdo espiritual (apavarga). Ambos os niveis de
percepcdo (pratyaksa) sdo comunicados em um contexto pedagdgico a

servico da soteriologia (Wicher, 1998, p. 146, tradugdo nossa).®

Sendo assim, Patafijali oferece cinco “chaves”, com as quais o praticante pode
irromper a forca de inércia subjacente a este ponto. S&o elas: fé (Sraddha), energia

(virya), atencdo plena (smrti), Samadhi cognitivo e discernimento claro (prajfia).

% “pedagogically, it may well have been the case that Patafijali initiated disciples into yogic disciplines
that, although including reasoned investigation (tarka) or discursive thought (vitarka, YS 11.33-34),
transcended the limitations of reasoning and discursive thinking. Moreover, whereas the valid cognition
of Yoga-Sutra 1.7 has the limited capacity to bring about intellectual conviction, yogic ‘insight’ (prajfia)
has the power to effect spiritual emancipation (apavarga). Both levels of perception (pratyaksa) are
communicated in a pedagogical context in the service of soteriology” (Wicher, 1998, p. 146).
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Todos as cinco sdo mencionados no sdtra 1.20 e traduzidos pelos seguintes

correspondentes:

1.20 Sraddha-virya-smrti-samadhi-prajiia-parvakah itaresam
(Patanjali, 2015, p. 143)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 47, grifo | (Pataijali, 2017, p. 60, grifo (Pataijali, 2002, p. 160,
NoOsso0) Nosso0) grifo nosso)

1.20 - O [samprajnata]
(Saméadhi) de outros tem
sua origem numa percepcgao
intuitiva [prajfid] durante o

estado de samadhi retida | 1 20 - para outros, primeiro | 1.20 - No caso dos outros

pela memoria [smrti], pela [é necessario alcangar] (os yogin), a outra
vontade [virya - firme confianca, diligéncia, poder | integracédo (“além de todo

disposicéo] e pela fé. [S&o de memoria, absorg&o, saber intuitivo™)

as reminiscéncias. Essas discriminag&o [para que o | (Samadhi) é precedida por:

percepgoes obtidas durante | asamprajfiata samadhi | fé, forca heréica, memoria,

0 Samadhi se desvanecem seja alcancado]. integrac&o e saber intuitivo.

téo logo a consciéncia
retorna - tal como ocorre
com os sonhos. Podem ser
retidas, no entanto, por um
esfor¢co de memodria,

vontade e fé].

As tradugcbes acima variam, como podemos notar, em alguns dos
termos-chave do sdtra 1.20. Ora o termo virya aparece como “vontade”, ora como
“diligéncia” e, ainda, como “for¢a heroica”. Embora sutis, as diferencas ddo margem
para interpretacdes volateis do termo virya; sendo o primeiro produto da acéo

voluntéria (vontade); o segundo, fruto da disciplina (diligéncia) e o terceiro, algo
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proximo do carater do individuo (“forca heroica”). As trés formas sdo comparaveis em
termos estritamente literarios, contudo, ao considerarmos que se trata de uma pratica

e execucdo de um método que objetiva a Liberacdo (Moksa), requer mais do tradutor

e leitor.

O mesmo, referente a essa clareza dos termos nas tradugdes, ocorre no
versiculo subsequente, sdtra 1.21, em que o0 objetivo (a liberacdo) é alcancado
mediante um tipo especifico de postura interior por parte daquele que a almeja. Essa
condicdo interna, conclui-se, é diferente na concepcdo dos tradutores, pois sua

traducéo vai de “inquietacdes” e “desejo” a “intenso ardor”:

.21 tivra-samveganam asannah
(Pataijali, 2015, p. 145)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataiijali, 1999, p. 47, grifo | (Patafnjali, 2017, p. 60, grifo (Pataijali, 2002, p. 160,

nosso) Nnosso) grifo nosso)

1.21 - [A aquisicao do

1.21 - [O samprajnata] esta L 1.21 - E esta mais proxima
o ] samadhi esta] perto para .
préximo [quando hd] R dos tomados por intenso
. L . aqueles que tém um forte
intensa inquietacdes. ardor.

desejo pela liberacéo.

Dando sequéncia aos meios pelos quais o yogi alcanca o Samadhi, Patafjali
menciona algo de relevante para as comparagdes terminologicas entre as traducdes
ora aqui estudadas; trata-se de um elemento que é abordado de formas distintas a
depender da linhagem comentarial do tradutor. Estamos falando do termo I$Svara, ou

“aquilo” que remonta ao Supremo Absoluto:

1.23 ISvara-pranidhanad va
(Pataiijali, 2015, p. 147)
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BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 47, grifo | (Patafjali, 2017, p. 63, grifo (Pataijali, 2002, p. 173,

NoOsSso0) NoOsSso0) grifo nosso)

1.23 - Ou [0 samprajiata
surge] (Samadhi) da

entrega ao Senhor interior
. _ 1.23 — Alcanga-se a
[Isvara]. [A partir deste i . .
1.23 - Ou através da entrega integracao (Samadhi)

sutra, até o sutra 29, .
_ alsvara. também por meio da total
estamos tratando da via
) i consagracao ao Senhor.
inconsciente para a

obtenc&o do conhecimento

intuitivo].

O sdatra 1.23, acima mencionado, traca um aspecto devocional no Yogasdatra,
levando a diferentes perspectivas tradutorias — de um lado as personalistas e, de
outro, as impersonalistas, isto é, as duas correntes basicas da filosofia Vedanta. As
linhagens personalistas (alguns ramos do Bhakti Yoga, por exemplo) dao enfoque
em uma divindade pessoal, Bhagavan, que pode ser nomeada e € repleta de
atributos. Enquanto que as linhagens impersonalistas (como o Advaita Vedanta de
Sankaracarya, na qual se insere a traducdo de Arieira) veem o absoluto como o
Brahma, “entendido como um Espirito impessoal autoexistente, a Unica Alma
universal, o Eterno, o que geralmente ndo € um objeto de adoracdo, mas sim de

meditacao e conhecimento” (Williams, 1899, p. 738), propondo um monismo radical.

Gregor Maehle (2015, cap. 4), em sua obra exclusivamente dedicada ao
estudo do termo “Samadhi”, argumenta que “o termo /Svara na linguagem de
Patafijali ndo representa uma forma particular de divindade, mas sim, espera-se que
0 praticante encontre seu proprio caminho”. Contudo, esse caminho é fruto de
discussdo entre as duas vertentes escolasticas acima citadas (personalistas e
impersonalistas), pois Patafjali ndo deixa claro e tdo pouco exclui como incorpora a

visdo de alguma delas. Ambas as concepcdes estdo presentes, subordinando-se,
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assim, aos comentarios e linhas hermenéuticas dos tradutores, pois, como Maehle

aponta:

No stra I.24, Patajali diz que ISvara é uma forma distinta de consciéncia
(purusa), que nao é tocada pelos modos de sofrimento e ndo é afetada pelo
karma, seus frutos ou residuos. Patafijali afirma que o Divino ndo é apenas
uma causa subjacente ou um Absoluto sem forma (nirguna Brahman). ISvara
ndo é apenas o universo, o campo unificado ou a causa de toda a realidade.
Ele diz que o Divino € um ser distinto (purusa visesa). O termo purusa ja
aparece nos Vedas, onde significa ser césmico ou pessoa césmica. De fato, a
palavra "pessoa’ em inglés deriva do sénscrito purusa. Patafijali usa mais
frequentemente o termo purusa em vez de atman (o eu), tipico do Vedanta,
para sugerir que vocé tem seu purusa e eu tenho o meu. O termo atman, por
outro lado, implica que ha um Unico eu que todos compartilhamos, e isso tem
sua proépria beleza. [...] Assim, o0 termo purusa estd um pouco mais préximo
da ideia de "alma', como usada nas religides abradmicas, e significa

consciéncia encarnada (Maehle, 2015, local. 1798, tradugdo nossa).*

Dada essa distincdo e o0 debate interpretativo entre personalistas e
impersonalistas, € notavel perceber que Arieira opta por manter o termo no original
(impessoal), enquanto que Barbosa e Gulmini o chamam de “Senhor interior” e
“Senhor”, respectivamente. Embora ndo possamos afirmar qual é a postura adotada
pelos dois ultimos, a expressao “Senhor interior” ecoa algo de similar ao ista-deva
(deidade pessoal) que algumas linhagens personalistas adotam, tangendo, mesmo

que néo de forma intencional, essa outra leitura do termo (ISvara).

Ja dissemos que os quatro primeiros Samadhis sdo coletivamente referidos
como samapatti. Todavia, esse conceito importante e que ira aparecer de forma
correlata com o termo Samadhi gera particularidades tradutérias que valem nossa
atencdo. Segundo Wicher, o termo samapatti ja foi traduzido de diversas formas, tais

como: "estado equilibrado”, "absorcao", "transformag&o"”, "transformacdo do

% “In sutra 1.24, Patanjali says Ishvara is a distinct form of consciousness (purusha), which is
untouched by the modes of suffering, and untouched by karma, its fruit and its residue. Patanjali says
the Divine is not just some underlying first cause or formless Absolute (nirguna Brahman). Ishvara is
not just the universe, the unified field, or the cause of all reality. He says the Divine is a distinct being
(purusha vishesha). The term purusha appears already in the Vedas, where it means cosmic being or
cosmic person. In fact, the English person is derived from the Sanskrit purusha. Patanjali most often
uses the term purusha instead of the Vedantic atman (the self) to imply that you have your purusha and
| have mine. The term atman, rather, implies there is one self that we all share and that has its own
beauty [...] Thus the term purusha is a bit closer to the idea of ‘soul’ as used in Abrahamic religions,
and it means embodied consciousness” (Maehle, 2015, local. 1798).
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pensamento”, "iluminacao"”, "identidade completa”, "consumacéao”, "coincidéncia",
"identidade intencional”, "identificagdo-no-samadhi”, "unidade" (Wicher, 1998, p.
216). No dicionario Monier-Williams, samapatti significa “"encontro, reunido,
encontrar" (Williams, 1899, p. 1161).

7z

O termo "samapatti" € introduzido por Patafjali para descrever um estado
avancado de meditacdo onde a mente se identifica completamente com o objeto de
meditacdo. Esse conceito é de particular interesse no estudo das traducdes, pois
representa a culminacdo do processo de concentracdo e introspeccao, isto €,
dharana e dhyana, o antepenultimo e o penultimo dos oito membros do caminho de
Yoga proposto por Patafjali, os quais antecedem Samadhi. Samapatti refere-se a
completa absor¢cdo da mente no objeto de meditacdo, ao ponto de a mente “assumir”
a forma do objeto, refletindo-o perfeitamente. Na verdade, no dicionario
Monier-Williams encontramos uma definicdo do termo “dharana” como “assumindo a
forma de” (Williams, 1899, p. 515).

A analogia encontrada nos comentarios a obra (tanto os comentarios
classicos de Vyasa como os das traducdes brasileiras aqui mencionadas) é a de que
a mente se torna como um cristal puro que adquire a cor do objeto ao seu lado;
guando pacifica e livre de distracdes (vrttis), pode refletir e assumir a esséncia do

objeto em questao, ou como explica Feuerstein:

Este modo de cognicdo revela a natureza essencial (sva-ripa) do objeto de
concentracao, ou seja, 0 objeto tal como é em si mesmo [...] No samadhi, os
limites de espaco e tempo que normalmente separam uma coisa da outra Sao
abolidos, e a cognicdo torna-se instantanea e imediata (Feuerstein, 1989, p.

52, tradugdo nossa).*

A complexidade e volatilidade do termo "samapatti”, portanto, tornam sua
traducdo desafiadora. Em sua esséncia, samapatti implica um estado mental que vai
além da mera concentracao, envolvendo uma integracdo completa entre o sujeito e o
objeto. Contudo, este estado de identificacéo total s6 € alcancado quando todas as

vrttis, ou flutuacbes da mente, sdo acalmadas.

%" “This mode of cognition reveals the essential nature (sva-rdpa) of the object of concentration, that is,
the object as it is in itself (...) In samadhi the boundaries of space and time which ordinarily separate
one thing from another are abolished, and cognition becomes instant and immediate” (Feuerstein, 1989,
p. 52).
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No primeiro capitulo desta dissertacdo foi mencionado que, enquanto
Samadhi é frequentemente entendido como o objetivo final do Yoga, samapatti
representa a técnica ou o meio pelo qual essa quietude € atingida (entendido como
uma metodologia de refinamento da concentracdo). A distincdo entre Samadhi,
como o estado geral de quietude mental, e samapatti, como a identificacao
especifica com o objeto de meditacdo, exemplifica a sutileza deste conceito. Essa
nuance filosofica e préatica, por conseguinte, reforca a dificuldade em capturar a
profundidade do termo "samapatti” em uma Unica palavra ou expressao em
portugués, refletindo a riqgueza e a especificidade do vocabulario sanscrito em
relacéo as vias de traducao.

7

No satra 1.41 é onde encontramos essa pluralidade significativa de
alternativas tradutdrias, uma vez que as escolhas feitas pelos tradutores dizem
respeito as sutilezas interpretativas que os mesmos tém do processo vivido nesse

tipo especifico de samapatti:

1.41 ksina-vrtter abhijatasyeva maner grahitr-grahana-grahyesu
tatsthatad-afjanata samapattih
(Patanjali, 2015, p. 210)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 51, grifo | (Pataijali, 2017, p. 81, grifo (Pataijali, 2002, p. 202,

NoOsSso0) Nosso0) grifo nosso)
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1.41 - O pensar sendo
1.41 - Encontra-se o o o
_ . ) eliminado, [a mente] 1.41 — Quando a destruic&o
colorido da joia [mani], . ]
_ o assume a forma daquela de seus movimentos é
nascida em consequéncia . . _ .
_ (Consciéncia) na qual estdo | produzida, ocorre a fusao
do enfraquecimento _ . .
) _ estabelecidos aquele que | da consciéncia (samapatti,
(material) das vrttis, com

] percebe, a percepcéo e o dimensao preparatéria
aquele [mesmo colorido] ) _ _
] que é percebido; assim para o Samadhi) com o
gue esta no observador, nos . _
o o como um cristal perceptor, o instrumento de
0rgdos sensoriais e nos _ _
, transparente — [isso €] percepcao ou o objeto
objetos observados. [a . _ _
_ samapatti, a absorcao percebido, assim como um
gema preciosa representa ] _ o o
. total. (dimensao cristal limpido parece tingido
tradicionalmente a alma ] o
o o preparatdria para o pelo que Ihe esta proximo.
individual espiritualizada]
Samadhi)

Quando contrapostas as trés tradugdes do aforismo, observamos minucias
terminolégicas que sinalizam com que modo os tradutores buscaram transparecer o
significado fugidio do termo, samapatti. Barbosa opta por iniciar o excerto com o
verbo “encontrar” seguido do pronome reflexivo “-se” (recurso pronominal que
evidencia que a concentracdo incide sobre si mesma), ndo traz o termo
explicitamente (em sua transliteracdo sanscrita) e utiliza as variaveis “observador” e
“[objetos] observados” quando descreve os elementos que abarcam a completa

identificacdo ocorrida neste estagio meditativo.

Arieira, por sua vez, utiliza o verbo “assumir” ao invés de “encontrar”; substitui
“observador” por “[aquele que] percebe”, e, por fim, assevera o conceito original
(samapatti) preservando o aspecto explicativo do termo, ou seja, de que se trata de
um tipo especial de “absorcdo total’. Além destes pontos, Arieira dispensa a
acepcao de “colorimento” atribuida ao termo “afijanata”, conforme usada por outros
tradutores. E importante frisar que ambas as possibilidades de tradugdo da palavra
“afjanata” sdo correntes nas tradugodes, tal como exemplifica a traducao de Bryant:

Assim como um cristal reflete exatamente a cor de qualquer objeto que seja
colocado ao lado dele, da mesma forma a mente pacifica e fixa é colorida,

afijanata, por qualquer objeto que lhe seja apresentado e, em meditacéo
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avancgada, assume, de fato, inerentemente a forma desse objeto (Patafjali,

2015, p. 210, traducéo e grifo nosso).*®

No terceiro caso — a traducéo de Gulmini —, encontramos a expresséao “fusao”
para referir-se ao processo ocorrido em samapatti. Ao consultarmos a dissertacéo de

Gulmini, resgatamos as razdes pelas quais a tradutora optou pela palavra “fusdo”

Este substantivo sanscrito é formado pela raiz PAD, “reunir, tomar parte,
frequentar”, que com os prefixos sam-a (o prefixo sam indica reunido, e o 4,
um movimento para dentro, ambos presentes em samadhi) assume 0s
significados de “cair sob um estado ou condi¢&o”, ou “reunir para si, aglutinar”;
samapatti é, ao pé da letra, a “aglutinacao” ou “coalescéncia”. Que tipo de
aglutinacdo? Segundo a teoria do Yoga, samdapatti designa o fenbmeno da
identificacdo ou unificacdo entre a percepcéo do yogin e o objeto percebido,
ou seja, 0 yogin, através de intensa e continua concentracdo, torna-se uno
com o objeto de sua concentracdo. Por esta razao optamos por traduzir o

termo samapatti por “fusdo da consciéncia” (Patafijali, 2002, p. 204).

Assim, ndo ha como ajuizarmos esta escolha da tradutora, uma vez que o
termo também implica tal formulacédo. Entretanto, entre as discussdes acerca deste

satra, encontramos a seguinte adverténcia de Maehle (2015, cap. 7):

Este sutra é frequentemente traduzido erroneamente como “Samapatti €
guando o observador, o ato de observar e o objeto observado se tornam um
s@”". ldentidade (samapatti) ndo significa que vocé se torna um com o
objeto de sua observacdo; significa que a imagem do objeto recriada em
sua mente é idéntica ao objeto que vocé observa. [...] Samapatti, entéo,
significa que o objeto meditado é autenticamente replicado na mente. [...] No
Yoga, objeto ndo se refere apenas a uma “coisa”, é a entidade sobre a qual
nossa meditacdo ou samadhi se baseia. Enquanto os estagios iniciais de
samadhi escolhem objetos simples e fisicos, samadhis posteriores podem
escolher o infinito ou toda a criagcdo (Maehle, 2015, local. 2686, traducéo e

grifo nosso).*

% “Just as a crystal exactly reflects the color of whatever object is placed adjacent to it, so the
peaceful and fixed mind is colored, afijanatd, by any object presented to it, and, in advanced
meditation, actually inherently assumes the form of that object” (Patafijali, 2015, p. 210).

% “This sutra is often wrongly translated as ‘Samapatti is when the perceiver, perceiving, and the
perceived become one’. Identity (samapatti) does not mean you become one with the object of your
observation; it means the image of the object recreated in your mind is identical to the object you
observe. [...] Samapatti, then, means that the object meditated on is authentically replicated in the
mind. [...] In Yoga, object does not just refer to a ‘thing’, it is the entity upon which our meditation or
Samadhi is based. While early stages of samadhi choose simple and physical objects, later samadhis
may choose infinity or entire creation” (Maehle, 2015, local. 2686).
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Em vista disso, temos de considerar a ténue diferenca da palavra “fusao”,
principalmente em termos do idioma portugués que gera algumas ambiguidades,
isto é, uma coisa é dizermos que algo esta “unificado” com o objeto de contemplacgéo
(ambos mantendo suas naturezas distintas), outra é dizermos que esta “unido”
(fundido em uma so6 natureza). Este caso torna-se controverso, especialmente em se
tratando de uma doutrina dualista, como € o caso do Yoga, em que purusa (0
Si-mesmo, percebedor de tudo quanto ha) e prakrti (os fendmenos contemplados)

sao coisas distintas.
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Capitulo IV - “Kaivalya” em traducao - a liberdade que danca em meio aos

fendomenos

Com a discussao até aqui desenvolvida, passamos a explorar um conceito
intimamente relacionado ao termo Samadhi, mas que também se destaca por sua
complexidade e pelos desafios tradutérios presentes nas traducdes aqui analisadas:
“Kaivalya". O termo *“Kaivalya” designa o “objetivo existencial”, ou seja, o
“bem-estar’, a “satisfacdo” e a “plenitude”, e se configura como uma espécie de
conceito correlato, ou ainda, um desdobramento necessario de Samadhi. No intimo,
€ como dizermos que o Samadhi ndo se concretiza como objetivo enquanto for
apenas objetivo de conhecer as coisas — é conhecer e “ser feliz” a um s6 tempo.
Assim, de modo adicional, Kaivalya nos traz uma certa disposi¢do de bem-estar, que
é fundamental para estas tradi¢bes, isto é, ndo basta ter a verdade das coisas; a
verdade tem que ser “gostosa” (produzir gozo espiritual). A verdade que ndo €
gostosa, ndo é a “verdadeira verdade” (com o perdao do pleonasmo). Entdo, para o
espirito indiano, esse elemento de bem-estar, de alegria, de felicidade e paz no

mundo séo correlatos fundamentais para a ideia de Samadhi.

Para compreender melhor como Kaivalya se relaciona com essa disposi¢cao
de bem-estar, € importante considerar a definicdo de Kaivalya no contexto da
tradicdo original de Patafjali, o Samkhya-Yoga. Segundo Wicher (1998), o termo
Kaivalya, que significa "aloneness" (“soliddo” ou “solitude”), também pode ser
traduzido como "absolute freedom" (“Liberdade absoluta”) ou "total separation”
(“Separacdo total”), e é geralmente entendido como o estado da existéncia
incondicional do purusa (o Si-mesmo transcendente). Wicher explica que, no
Yogasdatra, Kaivalya pode se referir mais precisamente a "aloneness of seeing”
(drseh kaivalyam, descrito no sdtra 2.25, e que poderiamos traduzir aqui como uma
“solitude contemplativa”, no sentido transcendente da visdo, suspensa das agruras
deste mundo, e ndo de uma “soliddo” apenas). Esta condicdo é seguida da
eliminacdo da ignorancia (avidya), e sua criacao € o samyoga: a conjuncéao “daquele
que vé” (purusa) e o “visivel” (citta, gunas), explicada por Vyasa como uma

superimposicao mental (Wicher, 1998, p. 276).

Portanto, Kaivalya envolve “o ‘retorno a origem’ (pratiprasava) dos gunas,

gue, uma vez desprovidos de seu propoésito soteriologico, resultam na autonomia
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transcendental do purusa” (Wicher, 1998, p. 276). Wicher destaca que a definicdo de
Kaivalya inclui o estabelecimento “na ‘propria forma/natureza’ (svaripa) e o poder de
uma maior consciéncia (citisakti)”, implicando que a mente purificada reflete a

pureza do purusa e a transformacao profunda da percepc¢éao (Wicher, 1998, p. 276).

Isso reafirma a ideia de que a realizacéo espiritual deve ser acompanhada de
um estado de bem-estar e satisfacdo profunda, alinhando-se com a no¢éo de que a
verdade deve ser ndo apenas conhecida, mas vivida como uma fonte de gozo
espiritual. Em suma, se quisermos expressar por outro angulo, Kaivalya seria o
“perfil” da pessoa que se realizou, que alcancou Moksa (Liberacdo). A concepcao de
Kaivalya como liberdade absoluta e retorno a origem nao deixa duvidas de que a
realizacdo espiritual envolve uma transformagdo completa associada a uma

experiéncia de paz e satisfacéo profunda.

Essa concepcédo nos leva a uma compreensdo mais aprofundada do conceito
Kaivalya; contudo, € essencial considerar a exposicédo oferecida por Patafijali nos
satras finais do Yogasdtra (“Kaivalya pada”, o quarto capitulo, assim intitulado por

sua énfase no conceito).

A obra de Patafijali apresenta uma anélise da condi¢cdo existencial humana,
organizada em quatro etapas distintas. Gulmini compara essa estrutura a dos
tratados de medicina, o que demonstra a abordagem sistematica utilizada pelo autor.
Primeiramente, identifica-se a "doenca", que é o sofrimento resultante da aparente
identificagdo entre o ser incondicionado (purusa) e a matriz fenoménica (prakrti). Em
segundo lugar, determina-se a "causa" dessa doenca, que é a ignorancia (avidya). A
terceira etapa € a "recuperacao”, que se refere a Liberacdo (Kaivalya). Finalmente, a
guarta etapa é o "remédio”, que € o método do Astanga Yoga. Essa analise da
condicdo existencial humana também esta presente em outras tradicfes. Tanto a
tradicdo Nyaya (uma das seis escolas ortodoxas indianas) quanto o Budismo, como
demonstra Azevedo (1993), compartiiham esses mesmos principios, revelando o
pano de fundo comum que permeia essas filosofias, ainda que utilizem

metodologias soteriolégicas diferentes:

Apesar da natureza especulativa e metafisica do pensamento hindu as
escolas Nyaya e Vaisesika sdo analiticas. Aplicam-se ao senso comum e

favorecem o desenvolvimento da ciéncia. A Nyaya defende o ponto de vista
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de que é possivel pelo argumento logico atingir o Absoluto. Muitos a
consideram como a ciéncia dos debates. O préprio Buda adota, em muitos
Sutras, a técnica preconizada pela Nyaya como é o caso da magnifica
concisao expressa nas Quatro Nobres Verdades. Um expositor dessa

escola, Vatsyayana, apresenta essas quatro verdades da seguinte forma:
“O maior bem s0 é atingido quando compreendemos a natureza real:

1) daquilo que deve ser posto de lado (o sofrimento, as causas e

seus efeitos);
2) daquilo que pd&e fim ao sofrimento (jnana, conhecimento);
3) dos meios de destruicdo desse sofrimento: os tratados filoséficos;

4) da meta a ser atingida: O bem Supremo! (Azevedo, 1993, p. 206,
grifo nosso)

Ainda que Patafijali estipule a revogacao da doenca nestas quatro etapas, 0s
sutras séo claros ao discutir a importancia que Viveka, a “sabedoria discriminadora”,
tem nesse proposito almejado pelo yogin — a Liberagdo — como veremos na

discusséo a seguir.

O estado alcancado pelo yogin que chega a Liberagdo — estado este do qual
ele jamais ira afastar-se —, é designado pelo termo Kaivalya, que, conforme
elencado por Monier-Williams, pode significar:

“isolamento”; “absoluta unidade”; “perfeito isolamento”, “abstra¢&o”,
“desligamento de todas as outras conexdes”, “desligamento da alma com a
matéria ou outras transmigracfes”, “beatitude”; “0 que conduz a felicidade

eterna ou emancipacgao” (Williams apud Gulmini, 2002, p. 255).

Essa definicdo ressalta que Kaivalya representa a emancipacao final do
yogin, onde ele se desvincula completamente de seus involucros fenoménicos,
alcancando um estado de absoluto isolamento e onisciéncia original (Patafjali,
2002, p. 255-256).

Feuerstein, a seu tempo, chama a atencdo para a univocidade do termo,
destacando a importancia de diferenciar Kaivalya de Moksa. Embora ambos
possuam uma sinonimia, podendo ser traduzidos como “Libera¢édo”, suas nuances

praticas e filosoficas revelam-se distintas, tornando essencial a diferenciacao.
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Segundo ele, assim como ocorre com a expressao “aloneness of seeing” (que
transmite a ideia de “isolamento”), ha interpretagdes que podem ser facilmente mal

compreendidas:

A frase “soliddo da visdo” nem sempre foi compreendida adequadamente. Ela
ndo significa “isolamento do observador® (J. H. Woods) ou ‘“libertacdo do
observador" (I. K. Taimni). Em vez disso, refere-se a capacidade do Self de
apercepcédo continua, ou visdo, quando essa apercepcdo esta sem quaisquer
ideias apresentadas, ou seja, “sozinha'. Portanto, kaivalya nao é
simplesmente um sinénimo de moksa (Feuerstein, 1979, p. 76, traducado e

grifo nosso).%°

A discussao trazida por Feuerstein destaca a capacidade do Ser (agora
revelado como o Si-mesmo transcendente, purusa) de manter uma percepgao
continua, livre de quaisquer ideias ou influéncias externas, sublinhando que
Kaivalya ndo é apenas sindnimo de Liberacdo (Moksa), mas um estado de
percepcdo pura e continua. Essa amplitude semantica, portanto, exemplifica a
complexidade do conceito e a necessidade de uma compreensédo contextualizada, o

gue faremos a partir das traducdes.

O satra 4.22 retoma o estado de Liberagdo e a transcendéncia da mente
através da “autocognicao” (svabuddhi). De acordo com o stra, a consciéncia pura €
alcancada quando a mente ndo se dispersa e ndo se confunde com seus varios
veiculos sutis, mas volta-se para si mesma e se ilumina. Esse estado é descrito
como a auséncia de obstrucdo pela substancia mental, "citta", permitindo uma
percepcao direta e clara da consciéncia pura. Para entender melhor como essas

ideias sédo traduzidas e interpretadas, € Gtil comparar os textos dos trés tradutores:

IV.22 citer apratisankramayas tad-akarapattau svabuddhisamvedanam
(Pataiijali, 2015, p. 524)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

“ “The phrase 'aloneness of seeing' has not always been understood properly. It does not mean
isolation of the seer' (J. H. Woods) or 'liberation of the seer' (I. K. Taimni). Rather it refers to the Self's
capacity for continuous apperception, or seeing, when that apperception is without any presented-ideas,
that is, 'alone’. Hence kaivalya is not simply a synonym of moksa” (Feuerstein, 1979, p. 76).
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(Pataiijali, 1999, p. 87)

(Pataijali, 2017, p. 260)

(Pataiijali, 2002, p. 381)

4.22. Entao, a partir da
interrupgéo da intensa
movimentagéo do “pensar”
[citti] de citta, [surge] a
vivéncia da percepcao de si

mesmo [svabuddhi], na

4.22. A Consciéncia sendo
imutavel, quando [a mente]
assume a forma de algo, ha

a evidéncia do pensar.

4.22. A percepgao acurada
do préprio intelecto provém
do principio consciente,
capaz de penetrar em seus
aspectos sem se

reabsorver.

transicdo para uma

condicéo ativa.

Vemos que Barbosa enfatiza a “interrupcéo” da atividade mental “intensa”, e a
subsequente percepcédo de si mesmo como um estado “ativo”, o que, segundo sua
traducdo, cria uma conexao direta com o inicio do Yogasdatra, especificamente com o
segundo verso — “Yogascittavrttinirodhah” (satra 1.2): “O yoga é o recolhimento

[nirodha] dos meios de expressao [vrttis] da mente [citta]” (Patafijali, 1999, p. 43).

Na terminologia técnica da escola Yoga, “de acordo com a definicdo de
Patafijali neste sdtra, yoga € a cessacao (nirodha) das permutacfes ou atividades
(vrttis) de citta” (Patafjali, 2015, p. 75). No entanto, € importante notar que essa
conexao, resultante de sua interpretacdo especifica, € uma visdo muito particular de
Barbosa e ndo é adotada pelos outros dois tradutores, ou seja, Barbosa foca na
transicdo da mente para uma condicdo onde a percep¢cdo de si mesma surge,
sugerindo que a consciéncia se torna evidente a partir da interrupcdo da
movimentacdo incessante do "pensar”. Aqui, a ideia de “Kaivalya” parece associada
a uma condicdo ativa e “dindmica” da percepcdo consciente, indo além da

percepcao per si.

Arieira, por outro lado, da énfase a “imutabilidade da consciéncia”, realcando
gue, ao contrario da “interrupcao”, é a evidéncia do pensar que se manifesta quando
“a mente assume uma forma". A traducdo sugere que a consciéncia, ao se manter
constante, revela a “evidéncia do pensar”. A ideia de "Kaivalya" aqui é tratada mais

como um estado em que a consciéncia imutavel é capaz de mostrar a atividade
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mental, talvez implicando uma distingdo mais clara entre a consciéncia e o

pensamento.

Comparativamente, Gulmini destaca a percepgdo precisa do intelecto
(buddhi) como originaria do principio consciente, que consegue “penetrar em seus
aspectos sem se reabsorver’. Esta tradugao sugere, igualmente, como no caso de
Arieira, que o estado descrito por Patafjali € uma forma de percepcéo clara e
consciente que mantém a distincdo entre a consciéncia e os aspectos do intelecto;
porém, a escolha de palavras aqui nos parece implicar um processo de
discernimento e separacao continua, possibilitando uma visdo de Kaivalya como

uma consciéncia que se observa e compreende a si mesma sem confuséo.

Nas trés traducdes observamos a associacdo com a ideia de “aloneness of
seeing” (“isolamento”) apresentada acima em Feuerstein (1979); contudo, a principal
diferenca entre as traducdes reside na énfase e na interpretacdo do estado de
“Kaivalya”. Barbosa parece destacar uma transformacdo ativa e dinamica na
percepcgao; Arieira enfoca a imutabilidade da consciéncia e sua relacdo com o
“pensamento” (uma perspectiva mais estatica e tedrica); enquanto Gulmini explora a

clareza e a distin¢cao continua da consciéncia em relagdo ao “intelecto”.

Os termos “pensamento” e “intelecto”, no contexto do Yoga, se tornam
controversos, pois adquirem acepcOes diversas a depender da situagcdo e nao
podem ser usados de maneira intercambiavel para se referir & natureza do estado
Kaivalya. A palavra "pensamento”, como discutido por Wicher, as vezes corresponde
a citta. No contexto do texto Mahabhéarata, o termo assumiu um sentido mais popular,
evidenciado no Bhagavad-gita. Diferentemente de termos como "manas” (mente) e
"buddhi” (intelecto), usados por outras escolas ortodoxas para descrever aspectos
especificos da mente, "citta®, no contexto da escola Yoga, refere-se mais
especificamente a consciéncia fenoménica, abrangendo tanto o nivel ordinario de
consciéncia quanto o nivel mais profundo do inconsciente (Wicher, 1998, p. 92).
Para uma anélise mais aprofundada das nog¢fes que “manas” e “buddhi” revelam, é
oportuno considerar uma analise adicional de Wicher sobre como essas nuances se

desdobram na tradicdo comentarial indiana:

A prépria citta ndo é dotada de consciéncia. Somente 0 purusa, ou a pura

consciéncia, é autoiluminado e “brilha” de forma pura e continua. Sua “luz”
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pode ser entendida como sendo “refletida” ou “espalhada’ na insensivel prakrti
(isto é, na mente humana), criando varios estagios autorreflexivos da mente.
Esta imagem ¢é utilizada por Vacaspati Misra, que, em seu comentario sobre o
Yoga-Siitra 11.20, afirma concisamente: “O langamento do reflexo do purusa no
espelho do buddhi [citta] € a maneira pela qual o purusa pode conhecer o
buddhi.” Quando a consciéncia transcendente superior (citi) assume a forma
da mente, a experiéncia do proprio intelecto (e, portanto, de ideias, cognicéo,
intencdo e volicdo) torna-se possivel (YS 1V.22) (Wicher, 1998, p. 92, traducédo

nossa).*

Portanto, as escolhas tradutorias de termos como “pensamento” e “intelecto”,
dentro do contexto do Yogasdtra, revelam como essas decisées podem moldar a
compreensao do termo "Kaivalya". Nisso ndo ha um “certo” ou “errado”, mas cada
traducédo fornece uma faceta diferente da experiéncia descrita no sdtra, refletindo as
diversas formas de interpretar a “transcendéncia” e a “autocogni¢cao” no contexto do

Yogasiitra.

Assim, o estado de Kaivalya, descrito como a realizacdo plena da
consciéncia individual e a fusdo entre o conhecedor, o conhecido e o processo de
percepcao, é um tema central no capitulo final da obra. O sdtra 4.23 do Yogasutra
explora essa interacdo, destacando a relagdo entre citta, purusa e prakrti. A
complexidade cognitiva de Kaivalya emerge dessa interacdo, onde a mente (citta) se
integra com a consciéncia individual (purusa) e a natureza primordial (prakrti),
resultando em uma percepcéo unificada e plena, isto €, um processo de integracao
total. Esse sdatra ilustra a forma como o conhecimento e a consciéncia sdo
transcendidos em Kaivalya, e o estado de isolamento absoluto do purusa, separado
de todas as formas de percepcdo e manifestacdo, € alcancado. Cada tradutor
oferece uma perspectiva distinta sobre o sdtra, refletindo diferentes énfases e

interpretacdes desse tema central:

“ “The citta itself is not sentient. Only purusa or pure consciousness is Self-luminous and ‘shines forth’
unalloyed and unabated. Its ‘light’ can be understood as being ‘reflected’ or ‘mirrored’ in insentient
prakrti (i.e., in the human mind), creating various self-reflective stages of the mind. This imagery is
used by Vacaspati Misra, who, in his gloss on Yoga-Sutra 11.20, states concisely: ‘The casting of the
purusa’s reflection into the mirror of buddhi [citta] is the way in which purusa can know the buddhi.’
When the higher transcendent consciousness (citi) assumes the form of the mind, the experience of
one's own intellect (and therefore of ideas, cognition, intention, and volition) becomes possible (YS
IV.22)" (Wicher, 1998, p. 92).
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IV.23 drastr-drsyoparaktam cittam sarvartham
(Patanjali, 2015, p. 526)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Patanjali, 1999, p. 87) (Patanjali, 2017, p. 261) (Patanjali, 2002, p. 381)

_ 4.23. A consciéncia, sendo
4.23. O colorido tanto no

4.23. A mente, que é influenciada pela
observador quanto no _ o _
o colorida por sujeito e objeto, testemunha e pelo
observado, é citta, em sua . )
_ tem tudo como seu objeto. testemunhavel, abrange o
totalidade. q
todo.

Como vemos, Barbosa destaca a interpretacdo de citta como sendo a
substancia que envolve tanto o “observador quanto o observado”. O foco, aqui, recai
sobre a totalidade da experiéncia, mas talvez ndo destaca a separacdo ou
transcendéncia que Kaivalya implica. A traducédo de Barbosa, ao enfatizar “em sua
totalidade", apresenta uma visdo onde todos os aspectos da consciéncia estdo
interligados e inseparaveis, uma visao holistica da experiéncia de citta, por assim
dizer. Em contraste, Arieira, ao usar “tem tudo como seu objeto”, permite uma
interpretacdo onde a mente, embora colorida por sujeito e objeto, ainda mantém uma
distingdo que pode levar a uma compreensao de transcendéncia, apontando para a
possibilidade de Kaivalya como um estado além dessas dualidades. De fato,
segundo Wicher, essa dicotomia entre uma visao integrativa e a distincdo de sujeitos
€ essencial para entender como 0 citta se posiciona entre 0 purusa e o prakrti e

como desempenha um papel epistemologico crucial no Yoga de Patafjali:

A mente (citta) é, de certo modo, o produto da consciéncia transcendente ou
do “observador” (purusa) e do objeto percebido, o “visivel” (drsya), na medida
em que se diz que é “colorida” ou tingida por ambos; contudo, ndo parece ser
uma derivacdo de nenhum dos dois. Pode ser caracterizada como uma fungéo

da relacdo misteriosa entre purusa e prakrti e desempenha um papel
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epistemoldgico crucial no Yoga de Patafijali, como os sutras V.22 e V.23 do

Yoga-Sutra claramente ilustram (Wicher, 1998, p. 94-95, traduc&o nossa).*

Além disso, Arieira descreve a mente como sendo “colorida pelo sujeito e
pelo objeto, tendo tudo como seu objeto”. Embora essa tradugéo ofereca uma visao
do papel da mente no processo de percepcao, ela é mais ampla e menos especifica
em relacdo as funcdes detalhadas do purusa. Conforme Wicher, o Yoga de Pataijali
considera “o purusa como ‘a testemunha’ (séksin) de prakrti e como o ‘vidente’
(drastr) de todo o conteido mental e experiéncias psicomentais, além de ser o
‘conhecedor' dos processos mentais ou modificagdes (vriti) da mente (citta)” (Wicher,
1998, p. 78). Assim, enquanto a traducdo de Arieira apresenta uma abordagem
véalida, a perspectiva apresentada ainda pode ndo captar completamente a esséncia
transcendental de Kaivalya.

Isso mostra que a traducgéo de Arieira enfatiza corretamente a mente como um
campo influenciado por interagcées, mas talvez subestime a importancia do purusa
como testemunha transcendental, uma perspectiva que ressoa mais com a tradicao
Samkhya do que com a abordagem Advaita Vedanta, a qual a tradutora esta

associada.

No terceiro caso, Gulmini oferece a traducdo "A consciéncia, sendo
influenciada pela testemunha e pelo testemunhavel, abrange o todo". Esta traducéo
do aforismo contempla a consciéncia como um campo influenciado pela testemunha
(o purusa) e pelo testemunhavel (o objeto de percepcao), trazendo a tona a ideia de
gue a consciéncia nao so inclui, mas € também moldada por esses dois elementos.
Nesse contexto, a descricdo de Wicher sobre purusa oferece uma perspectiva

complementar que esclarece como a visdo de Gulmini € justificada:

Purusa é descrito como sendo absolutamente ndo misturado ou distinto até
mesmo do aspecto mais sutil de prakrti — o sattva da consciéncia ou mente —
gue ainda pode permitir que o yogin se identifigue erroneamente com a

existéncia prakrtica, o “visivel” (drsya). O “visivel”, por si s, é insensivel e

2 “citta is in a sense the product of the transcendent consciousness or seer and the perceived object,
the seeable, inasmuch as it is said to be 'colored' or tinted by both; however, it does not appear to be a
derivation of either. It can be characterized as a function of the mysterious relation between purusa and
prakrti and plays a crucial epistemological role in Patafjali's Yoga as Yoga-Sutra 1V.22 and 1V.23 clearly
illustrate” (Wicher, 1998, p. 94).
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carece de toda consciéncia ou auto-luminosidade (Wicher, 1998, p. 78,
traducdo nossa).*”

Isso reforca a traducdo de Gulmini em que a consciéncia abrange e
transcende a dualidade, sendo moldada pela interacdo entre purusa e prakrti. A
consciéncia, portanto, € apresentada como uma entidade que, embora influenciada
por prakrti, se estabelece como uma dimensdo que ultrapassa a separacao
tradicional entre o purusa e o objeto de percepcéo, em sintonia com a ideia de que

Kaivalya representa a realizacdo da consciéncia pura além desta dualidade.

Essas diferencas supracitadas refletem como o conceito “Kaivalya" é
compreendido a depender da énfase colocada nas interacfes entre “consciéncia”,
“observador” e “observado”. Ndo por menos, constatamos as implicacdes que tais
diferencas nas interpretaces tradutorias tém na construcdo do conhecimento sobre

a “consciéncia” e a “Realizacgéo ultima”.

O sdatra 4.25 do Yogasutra aborda a percepcao da distincdo entre diferentes
aspectos do eu e como isso contribui para a cessacdo do apego aos estados de
consciéncia inferiores, pavimentando o caminho para o estado de Kaivalya, ou
isolamento/Liberagdo absoluta. O sdtra descreve que a cessacgao (nivrtti) do desejo
de permanecer na consciéncia de “atman” (a alma individual) ocorre para aquele
gue percebeu a distincdo (visesa). As trés traducdes exploram de maneira distinta as
informacdes relacionadas a essa etapa do processo de Liberacdo, Kaivalya, embora

permanecam conectadas a esse conceito:

IV.25 visesa-darsina atma-bhava-bhavana-vinivrttih
(Patanjali, 2015, p. 528)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Patanjali, 1999, p. 87) (Patanjali, 2017, p. 263) (Patanjali, 2002, p. 392)

# “pyrusa is described as being absolutely unmixed with or distinct from even the finest, most subtle
aspect of prakrti — the sattva of consciousness or mind — which can still allow the yogin to misidentify
with prakrtic existence, the 'seeable’ (drsya). The ‘seeable’ is, in itself, insentient and lacks all
consciousness or self-luminosity” (Wicher, 1998, p. 78).
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4.25. Ao procurar pela
diferenca (individualidade),
cessa [para o yoguim] a
[percepcdao da] existéncia
material, porque atman se

manifesta.

4.25. Paraquem vé a

diferenca [entre a mente e o

Eu], ha o desaparecimento
do questionamento da

natureza do sujeito.

4.25. A viséo diferenciada
produz a extingdo das
concepcdes acerca das

disposicdes do si-mesmo.

Barbosa interpreta essa distincdo como “individualidade”, uma expresséo que
pode gerar ambiguidade devido as suas mdultiplas acepcbes em portugués,
dependendo do contexto. Essa visdo encontra eco na filosofia Samkhya, que parece
ser a base principal, embora ndo exclusiva, da interpretagdo do tradutor. Para

7

entender essa ambiguidade, € importante observar como diferentes escolas
filoséficas indianas tratam a noc¢éo de “individualidade”, especialmente em estados
de Liberacdo. No Vedanta, por exemplo, embora o Atma (a alma) seja visto como
uma faisca do Brahma (o absoluto), mantendo uma esséncia similar, ele ndo é

completamente idéntico, preservando certa dualidade:

A centelha ndo é diferente do fogo em substancia, mas também n&o é
absolutamente idéntica ao fogo; ela possui sua propria individualidade [...]
Assim, embora utilizando categorias alheias aos proprios sdtras,
VijAidnabhiksu esta, de fato, defendendo pelo menos um principio central da
tradic8o do Yoga — a individualidade eterna do purusa (Patafijali, 2015, p. 171,

traducdo nossa).*

Além disso, a visao da pluralidade eterna de purusas (os multiplos eus) na
tradicdo Yoga difere da visdo da tradicdo Advaita Vedanta, que considera a
individualidade como iluséria. No Yoga, mesmo no estado de Liberag¢éo, os purusas

mantém sua individualidade e ndo se fundem em uma Unica realidade suprema:

No Yoga, ha uma pluralidade de almas que nunca perdem sua individualidade,
seja no estado de libertacdo ou ndo. Elas ndo se fundem completamente em

uma Alma Suprema Ultima, dentro da qual a individualidade pessoal &, em

“ “The spark is nondifferent from the fire in substance, yet not absolutely identical to the fire; it has its
own individuality [...] Thus, although through categories alien to the sadtras themselves, Vijfianabhiksu
is actually defending at least one central tenet of the Yoga tradition—the eternal individuality of the
purusa” (Patafijali, 2015, p. 171).
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Ultima instancia, apagada, mas permanecem como purusas individuais

(Pataiijali, 2015, p. 436, traducdo nossa).*”

Assim, ao discutir a interpretacdo de Barbosa sobre "individualidade", é vital
compreender essas nuances filosoficas. A abordagem dele pode ser vista como uma
tentativa de manter a coeréncia com a tradicdo Yoga, que valoriza a individualidade
do purusa, tanto em estados “samséricos” (de uma existéncia condicionada e
sofredora) quanto “liberados” (onde se atinge a verdadeira liberdade e a autonomia
plena do ser, desvencilhando-se das limitagbes impostas pela materialidade e
alcancando a pureza imutavel do espirito), destacando a importancia de preservar a

distincéo entre purusa e prakrti (a matéria).

A seguir, Barbosa indica que essa “distincdo” (individualidade) leva a
cessacdo da “percepcado da existéncia material”, permitindo a “manifestacdo do
atman”. A declaragdo enfatiza a transicdo do plano material para o espiritual,
sugerindo que o reconhecimento da verdadeira natureza do eu é essencial para
alcancar o estado de plena libertacdo da existéncia material, isto €, Barbosa oferece
uma perspectiva mais ontoldgica, onde a manifestacdo do atman representa a

culminacgéo desse processo de “emancipacao”, por assim dizer.

Essa visdo de Barbosa sobre a manifestagédo do atman encontra ressonancia
na ideia de Wicher sobre a purificacdo da mente e a transformacdo da consciéncia,
sugerindo uma ligacéo profunda entre o discernimento e a realizagéo do verdadeiro
eu. Wicher argumenta que, a medida que a mente se livra das aflicdes e dos
condicionamentos que as sustentam (samskaras), ela se torna capaz de
direcionar-se constantemente para o “bem”. Esse processo de discernimento permite
uma mudanca de identidade, transformando a consciéncia de uma identidade
equivocada e “samsarica” (condicionada) para uma identidade auténtica e

verdadeira (svartpa) como purusa (Wicher, 1998, p. 263).

Arieira, por outro lado, concentra-se na distincdo entre a mente e o Eu,
sugerindo que a clareza sobre essa diferenca leva ao fim das duvidas sobre a
“natureza do sujeito”. Sua traducdo realca a compreensao interna e psicologica,

destacando a importancia do discernimento ndo como contraponto metodoldgico a

* “In Yoga, there is a plurality of souls who never lose their individuality whether in the liberated state or
not. They do not completely merge into one ultimate Supreme Soul within which personal individuality is
ultimately erased, but remain individual purusas” (Patafijali, 2015, p. 436).
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existéncia material, mas sim como um caminho para a liberacdo dos
condicionamentos mentais, um passo crucial rumo ao Kaivalya. A abordagem de
Arieira, centrada na distingdo mente-eu, se conecta com a ideia de Bryant de que a
curiosidade natural nos individuos inclinados a buscar a verdade sobre si mesmos é
um reflexo de experiéncias de vidas passadas. Bryant recorre a visdo do
comentarista classico Vyasa, que faz uma analogia entre essa curiosidade e o
surgimento de brotos de grama durante a temporada de chuvas. Vyasa sugere que
as impressdes deixadas pelo yoga em vidas passadas despertam um interesse
genuino pelo caminho da Liberagdo nesta vida. Os comentaristas exploram como
essa pratica anterior leva ao surgimento natural de perguntas sobre a esséncia do
eu e o propdsito da vida (Patafijali, 2015, p. 529). No entanto, é importante notar que,
conforme afirmado no satra, apenas a experiéncia direta dissolve completamente
todas as perguntas. As questdes existenciais, embora resultantes de citta (a mente),
sdo completamente resolvidas quando se experimenta a distingdo entre o eu real e
tudo o mais, sugerindo que a curiosidade persistente pode ser uma etapa preliminar

antes da resolucdo final através da experiéncia direta (Patafijali, 2015, p. 529).

Gulmini, por sua vez, trata o sutra sob a perspectiva de que a viséo
diferenciada extingue concepcbes sobre as “disposi¢cdes” do Si-mesmo. Essa
traducdo aponta para uma mudanca radical nas percepc¢des internas, evidenciada
pela expressédo “extin¢cdo”, indicando uma reconfiguragdo completa da visdo que se
tem de si. Em outras palavras, ela parece implicar uma transformacao substancial
nas proje¢cbes do individuo (sejam estas pessoais ou relativas a realidade
circundante), alinhando-se a uma perspectiva mais profunda de desapego e
Libertacdo (desse “eu imaginario" produzido pelas concepc¢des internas). Sobre
esse enfoque de uma mudanca radical nas percepcdes internas, Wicher observa
gue, ao se transcender a consciéncia individual e alcancar um estado de pureza, a
visdo diferenciada leva a descontinuidade na formacéo do “eu”, o que se alinha com

essa ideia de transformacao profunda defendida por Gulmini:

E necessario ir além dessa investigacdo inicial para experimentar a
consciéncia rarefeita do sattva puro, que, ao transcender a consciéncia

individual, revela o conhecimento discernidor: “Aquele que vé a distingdo
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[entre a identidade do eu extrinseco e intrinseco] interrompe o cultivo do

vir-a-ser do eu” (Wicher, 1998, p. 263, tradugdo nossa).*

Na sequéncia deste estudo, particularmente no satra 4.26, encontramos a
descricdo da mente ("citta") em sua ultima condi¢cdo, movendo-se em direcdo ao
discernimento e gravitando para "Kaivalya”, um conceito que exige uma
interpretacdo cuidadosa das tradugcbes em portugués para ser plenamente
entendido. Este termo é traduzido respectivamente como "isolamento”, "liberacéo"
ou "absoluto" nas tradugbes que estamos analisando. Compreender essas
variacbes ndo € apenas crucial para uma interpretacdo do conceito, mas também
influencia significativamente a percep¢do que o leitor ter4 desse estado, visto que a
esséncia da filosofia do Yoga e a meta Ultima do praticante sdo reveladas somente

através da experiéncia pratica do yogi, como descrito no aforismo a seguir:

IV.26 tada viveka-nimnam kaivalya-pragbharam cittam
(Patanjali, 2015, p. 530)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
(Pataijali, 1999, p. 89, grifo (Pataiijali, 2017, p. 263, (Pataijali, 2002, p. 392,
NoOsso0) grifo nosso) grifo nosso)

4.26. Entdo a consciéncia

4.26. Citta, entdo, tendendo 4.26. Entao, a mente esta penetra na profundidade da

ao discernimento, gravita entregue a discriminagao, sabedoria discriminadora e
em direcdo ao isolamento de frente para a liberacao. inclina-se na direcéo do
espiritual [Kaivalyam). (Kaivalya) isolamento no absoluto.

(Kaivalya)

Barbosa traduz o termo Kaivalya como “isolamento espiritual”’, 0 que ressalta

0 aspecto de separacdao e distincdo entre a mente e as influéncias externas,

“ “one must go beyond this initial inquiry in order to experience the rarefied consciousness of pure
sattva, which by transcending the individual consciousness, discloses discerning knowledge: 'The one
who sees the distinction [between extrinsic and intrinsic self-identity] discontinues the cultivation of
self-becoming™ (Wicher, 1998, p. 263).
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manifestado nesse estado. A escolha por essa tradugdo salienta que esse
isolamento ndo é apenas fisico, mas abrange também uma dimensdo metafisica,
sugerindo a condicdo de serenidade e clareza interior que transcende as limitacdes
mundanas, conforme anteriormente descrito pelos comentaristas como um estado de
independéncia absoluta. Barbosa utiliza a expresséo “tendendo” para descrever a
relacdo entre a mente e o discernimento (Viveka) nesse estagio, apontando para
uma progressdo natural e continua em dire¢cdo ao isolamento. Essa interpretagédo
sugere que "Kaivalya" é um estado alcancado através de um processo de
refinamento mental. No entanto, a énfase no “isolamento” pode n&o capturar
completamente o conceito. Bryant sugere que “Kaivalya” ndo deve ser interpretado
apenas como uma forma de “isolamento” que implica uma separacao total, mas sim
como uma condicdo de “plenitude”, onde o purusa alcanca uma compreensao
completa de sua verdadeira natureza e se estabelece nela, portanto, “isolamento” e
“plenitude” representam dimensdes diferentes desse estado. Isso indica que, em vez
de um simples isolamento, Kaivalya reflete uma realizacdo de integridade e

completude, revelando um estado de total autonomia e harmonia interna:

Quando a causa do sofrimento é removida, o sofrimento desaparece, € 0
purusa se estabelece em sua verdadeira natureza. Esta € a libertacdo, referida
neste sdtra e em outros lugares como kaivalyam. Kaivalyam é geralmente
traduzido como “solidao” (no sentido de que o purusa se separou de
prakrti e de seus efeitos, estando agora situado em sua prépria natureza
autbnoma), mas talvez seja melhor compreendido como completude
(Pataiijali, 2015, p. 307, traduc&o e grifo nosso).”

Em contraste, a opcdo de Arieira por “liberacdo” em vez de “isolamento”
transmite uma conotacdo diferente, centrada na ideia de libertacdo das amarras
mundanas. Adicionalmente, Arieira propde uma “entrega” total a discriminacdo, uma
atitude mais assertiva e decisiva do que a sugestdo de “tendéncia” de Barbosa. Essa
perspectiva pode refletir um envolvimento mais ativo e intencional com o processo

de discernimento, em vez de um movimento gradual e implicito.

47 “When the cause of suffering has been removed, suffering disappears, and purusa is established in
its own true nature. This is liberation, referred to in this sdtra and elsewhere as kaivalyam. Kaivalyam is
usually translated as aloneness (in the sense that the purusa has severed itself from prakrti and her
effects and is now situated in its own autonomous nature), but is perhaps better understood as
wholeness” (Patafijali, 2015, p. 307).
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Ja Gulmini recorre a uma estratégia de traducdo perspicaz ao descrever o
“Kaivalya” como “isolamento no absoluto”, o que une as ideias de separacao e
totalidade e oferece uma abordagem mais integrada do conceito. Ela também
enfatiza a “profundidade” ao se referir a sabedoria discriminadora (Viveka),
sugerindo que “Kaivalya” representa ndo apenas um estado de isolamento, mas
também uma profunda imersado na totalidade dessa pratica (Viveka), isto é, Kaivalya
€ simultaneamente um estado de separacdo e uma completa integracdo com a
pratica yoguica do discernimento. De fato, Eliade menciona que ndo podemos
interpretar Kaivalya como um simples "transe" ou "vazio absoluto”, mas como um
estado em que a consciéncia esta saturada de uma intuicao direta e total do ser,
reforcando a interpretagdo de Gulmini sobre o “isolamento no absoluto” e ratificando

uma integracdo mais profunda da individualidade com o universal:

Seria errado considerar este modo de ser do Espirito como um simples
“transe"” em que a consciéncia foi esvaziada de todo contetdo. A enstase ndo
diferenciada (sahaja samadhi) ndao € um ‘“vazio absoluto". O “estado" e o
“conhecimento” simultaneamente expressos por este termo referem-se a uma
auséncia total de objetos na consciéncia, e ndo a uma consciéncia
absolutamente vazia. [...] nesse momento, a consciéncia esta saturada com
uma intuicdo direta e total do ser. Como Madhava diz, “nirodha [cessacéo final
de toda experiéncia psicomental] ndo deve ser imaginado como uma
inexisténcia, mas sim como o suporte de uma condi¢céo particular do Espirito”

(Eliade, 1969, p. 93, traducdo e grifo nosso).*

Essas escolhas tradutorias ndo sdo meramente semanticas; elas refletem
interpretacdes profundas sobre a finalidade do conceito Kaivalya. A “tendéncia” ao
discernimento, “gravitacdo” em direcdo ao "Kaivalya", “entrega” ou “penetracao” sao
amostras de como o conceito pode ser visto através de lentes diferentes, cada uma
oferecendo uma perspectiva Unica sobre o processo de Liberacdo e a meta Ultima do

praticante.

“ “It would be wrong to regard this mode of being of the Spirit as a simple ‘trance’ in which
consciousness was emptied of all content. Non differentiated enstasis is not ‘absolute emptiness.’” The
‘state’ and the ‘knowledge’ simultaneously expressed by this term refer to a total absence of objects in
consciousness, not to a consciousness absolutely empty. [...] at such a moment consciousness is
saturated with a direct and total intuition of being. As Madhava says, ‘nirodha [final arrest of all
psychomental experience] must not be imagined as a nonexistence, but rather as the support of a
particular condition of the Spirit” (Eliade, 1969, p. 93).
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O satra 4.27 do Yogasdatra traz um alerta importante sobre os desafios na
jornada para a Libertacéao final (Kaivalya). Ele destaca o perigo dos "pratyayas”, que
sdo conceitos ou formac¢des mentais que podem fazer a mente oscilar entre os dois
tipos de Samadhi (anteriormente jA mencionados): o "Sabija Samadhi" (Samadhi
com semente) e o "Nirbija Samadhi" (Samadhi sem semente). Essas oscilacfes
acontecem porque ainda existem tendéncias dormentes na mente, chamadas de
“samskaras”, que ndo foram completamente eliminadas. A eliminagéo total dessas
tendéncias s6 ocorre no estagio final de consciéncia chamado "dharmamegha
samadhi". Apds este estagio, 0 yogi atinge Kaivalya, a libertagdo completa, onde
todas essas tendéncias dormentes, assim como os sofrimentos (klesas) e os karman
resultantes, sao removidos. Isso é possivel através da completa erradicacdo da

ignorancia, avidya (conforme explicado no aforismo posterior, o sttra 4.28):

IV.27 tac-chidresu pratyayantarani samskarebhyah
(Patanjali, 2015, p. 530)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI

(Pataijali, 1999, p. 89) (Pataijali, 2017, p. 264) (Patanjali, 2002, p. 392)

4.27. Quando ha buracos
4.27. Nas falhas desse _
_ naquele (no conhecimento
procedimento, em

_ _ gue leva a liberacéo), os 4.27. Durante os intervalos,
decorréncia dos habitos _ _
_ pensamentos diferentes outras cogni¢des provém
[Samskara], outras . _ _
(contréarios ao das impressoes latentes.

convicgdes ainda se _ .
_ conhecimento) se devem as
manifestam. o
tendéncias.

Aqui vemos que a traducdo de Barbosa da um destaque maior (comparado as
outras duas tradutoras) a ideia de que os "pratyayas" surgem devido aos habitos
mentais ou samskaras que ainda persistem, sublinhando fortemente a continuidade
das influéncias passadas sobre a mente. Existe 0 aspecto “temporal” a ser

considerado (de atitudes plantadas, condicionamentos anteriores cultivados), de que

143



esses habitos mentais sdo consequéncia direta de impressbes profundas e
enraizadas que moldam a experiéncia atual do praticante. Em outras palavras, a
interpretacdo evidencia a importancia do passado e sua continua influéncia no
presente, sugerindo uma visdo mais determinista, por assim dizer, do processo

mental neste sdtra; em contraste com as traducdes de Arieira e Gulmini.

Arieira, por outro lado, oferece uma traducéo ligeiramente diferente: “Quando
ha buracos naquele (no conhecimento que leva a liberacdo), os pensamentos
diferentes (contrarios ao conhecimento) se devem as tendéncias”. Esta traducao
chama a atencédo para as falhas no conhecimento que conduz a liberacgao, ilustrando
gue os “pratyayas” sdo pensamentos que emergem dessas falhas e se opdem ao

verdadeiro conhecimento.

Com a traducdo de Gulmini, que afirma que “Durante os intervalos, outras
cognicdes provém das impressdes latentes”, a atengéo se volta para a ideia de que
sdo esses intervalos e as impressdes latentes que desencadeiam novas cognicoes.
Essa escolha terminolégica revela uma quebra na fluidez do estado de Samadhi,

uma interrup¢ao na continuidade do processo que leva a Kaivalya.

Novamente, essas diferencas sao cruciais para entender como cada tradutor
vé 0 processo de “oscilacdo” da mente entre os diferentes estagios de Samadhi, ou
seja: Barbosa sugere uma continuidade das influéncias passadas, implicando que
"Kaivalya" s6 é alcancado quando essas influéncias sdo totalmente eliminadas.
Arieira, ao falar de lacunas no conhecimento, indica que "Kaivalya" depende da
superacdo completa dessas lacunas. Gulmini, com seu foco nos intervalos e
impressoes latentes, sugere que "Kaivalya" é atingido quando a mente se estabiliza

totalmente, sem interrupcoes.

Na sequéncia desse estagio de superacao das impressdes passadas latentes
(samskaras), no sutra 4.29, observamos que aquele que consegue sustentar um
estado inabalavel de desapego, mesmo diante das experiéncias mais sublimes de
iluminacéao (Samadhi), e demonstra o mais elevado discernimento (Viveka), atinge o
“dharmamegha samadhi” (Pinto, 2001, p. 75). Dado que ja discutimos este aforismo
no capitulo anterior, que abordou o0 conceito de Viveka, neste momento
avancaremos para 0S sutras subsequentes que completam a analise do termo

Kaivalya.
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Os ultimos cinco sdtras dos Yogasdatra (4.30 a 4.34) de Patafijali apresentam
uma visdo profunda sobre os “resultados” da conquista de Kaivalya. Patafjali
descreve que um dos resultados significativos € a libertacdo dos "klesas" e "karman"”
(satra 4.30), que se interrelacionam como causa e efeito. Esse estado de "Kaivalya"
€ caracterizado pela percepcdo da Realidade ultima e da Consciéncia Divina
(purusa), onde a ilusdo da vida separada desaparece. O "purusa", ou
individualidade, € compreendido como um centro de consciéncia que se unifica com
outros "purusa(s)" na Realidade Ultima. Taimni descreve "Kaivalya" como uma
simultaneidade paradoxal, onde individualidade e unidade coexistem: o espirito se
isola da matéria e se integra na unidade final ou na pluralidade dos espiritos (Taimni
apud Pinto, 1996, p. 330).

Essa descricdo de Kaivalya como um estado de "isolamento-integracao" &
apoiada pelas palavras de Bryant (Patafijali, 2015), que discute o estado de
"dharma-megha" (o Samadhi que precede a Kaivalya) conforme explicado por

Vyasa:

Uma vez que esse estado de dharma-megha foi atingido, diz Vyasa, os cinco
klesas e todo o karma latente sdo destruidos [...] até suas raizes. [...] o yogr
nesse ponto é libertado mesmo enquanto ainda vivo. [...] jivanmukta é uma
alma ainda encarnada no mundo, mas autorrealizada e liberta. Tal estado é
aceito pela maioria das escolas hinduistas (Patafjali, 2015, p. 534, traducao

nossa).*®

Bryant explica que tais pessoas nao criam novo karman; seu karman latente é
ineficaz e elas estéo sujeitas apenas ao karman ativado para a vida presente. Esse
conceito é comparado, na tradicdo Vedanta e na Samkhya Karika, a uma roda de
oleiro que continua a girar até que toda a energia ativada se esgote. Assim, um
"livanmukta” (uma pessoa que alcancou a liberacdo enquanto ainda esta viva,
libertando-se do ciclo de renascimento e do karman) nao retorna ao "samsara" (o
ciclo continuo de nascimento, morte e renascimento, associado ao sofrimento e a
ilusdo) ap6s a morte, conforme indicado em varios textos hindus, como o Bhagavad
Gita (Patafjali, 2015, p. 534).

4 “Once this state of dharma-megha has been attained, says Vyasa, the five kleSas and all dormant
karma are destroyed [...] to their very roots. [...] the yogr at this point is liberated even while still alive.
[...] jivanmukta is a soul still embodied in the world but self-realized and liberated. Such a state is
accepted by most Hindu schools” (Patafijali, 2015, p. 534).
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Através dessa perspectiva, Bryant expde como h& uma visédo integrada entre
0s conceitos “Kaivalya” e “jivanmukta™. Utilizando a heranca comentarista de Vyasa,
Bryant salienta que a destruicdo do karman e a Liberagcdo em vida € no aqui-agora,
isto €, o projeto soterioldgico inequivoco das tradi¢des indianas — a transcendéncia
na imanéncia. Em outras palavras, Bryant sugere que Patafijali harmoniza as visdes
de ‘“individualidade” e “unidade". Essas discussfes apontam para as sutilezas
filosoficas, doutrinarias e tradutdrias que os estados de “Kaivalya” e “dharma-megha”
traduzem, permitindo evidenciar como os tradutores capturaram a esséncia desses
conceitos que nos falam sobre tanto a realizacdo espiritual e dissolucdo das

limitagdes mundanas, como sobre a compreenséo final da Realidade Ultima.

No satra 4.31 do Yogasdutra, Patafijali aborda a relacdo entre o conhecimento
mundano e o conhecimento obtido na lluminacéo. Este sdtra afirma que, ao atingir
um estado de lluminacao, o conhecimento adquirido € tdo vasto que o conhecimento
prévio se torna insignificante. Esta concepcdo é relevante para entender as
significativas transformacfes cognitivas e espirituais associadas ao estado de

Kaivalya, ou Libertag&o.

Taimni oferece uma visdo fascinante ao afirmar que "a relagcdo entre
conhecimento e lluminacao € analoga a relacdo entre tempo e eternidade" (Taimni
apud Pinto, 2001, p. 77). Essa perspectiva evoca uma dimenséo quase cosmoldgica,
insinuando uma profundidade que desafia a mera analise racional, nos auxiliando a
entender melhor a natureza abrangente da qual Patafjali se refere a partir de agora.
Comparemos as implicacbes dessas escolhas tradutorias, analisando como cada
um aborda a ideia de ‘“infinitude (&nantyat) do conhecimento (jianasya)’,
permitindo-nos captar o sabor subjetivo que o estado espiritual transmite, matizado

pelas sutis variagdes que o idioma portugués oferece:

IV.31 tada sarvavarana-malapetasya jianasyanantyaj jieyam alpam
(Pataijali, 2015, p. 534)

BARBOSA ARIEIRA GULMINI
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(Patafijali, 1999, p. 89) (Patafijali, 2017, p. 270) (Patafijali, 2002, p. 392)

4.31. Entdo, para aquele

. para quem foi eliminada a 4.31 - Entdo, quando se
4.31. Entao, devido a

o _ impureza [que € a retiram todas as suas
infinitude do conhecimento

o ignorancia], o véu que tudo | coberturas de imundicie, o
gue foi libertado de todas as

_ o encobre, o que [ainda] deve conhecimento é tal que,
impurezas superficiais, _ _ o
ser conhecido é diante de sua infinitude, o
torna-se pouco o que resta o _ ) o
_ insignificante, pois o que ha para ser conhecido é
para ser conhecido. _ _
conhecimento [do real] é infimo.

livre de limitacéo.

Cada traducédo do sdtra oferece um prisma especifico para a interpretacéo,
gerando uma relacdo entre o texto e a compreensao do leitor, consubstancial com
diferentes linhagens interpretativas. Ainda que essa relacdo ndo molde de forma
inata a visdo do leitor, instiga a reflexdo sobre o conceito de “lluminacdo” e
conhecimento a partir de perspectivas variadas. Barbosa, por exemplo, ao utilizar
"impurezas superficiais”, alude a compreensdo de que o conhecimento verdadeiro
(jAdnasya) esta oculto por camadas externas que devem ser removidas. Esse
enfoque acentua a informacdo de que as impurezas sao superficiais e de que a

verdadeira lluminacéo surge apenas quando se supera essas “camadas externas”.

Arieira, ao nomear a "ignorancia” como a principal impureza a ser eliminada,
apresenta a relevancia que esta tem, como o principal obstaculo interno ao
conhecimento verdadeiro. Em adic&o, sua traducdo evoca uma “imagem” e chama a
isso de o "véu que tudo encobre", sugerindo que a lluminacdo requer uma
experiéncia de autotransformacédo e a remocao de uma barreira interna que impede
0 acesso ao conhecimento ilimitado. Diferentemente de Barbosa, que sugere um
processo de purificacdo de “fora para dentro”, Arieira traz a tona a nocdo de que
essa transformacao ocorre de “dentro para fora", enfatizando a necessidade de
superar “obstaculos internos” ao invés de “camadas externas". Contudo, essas
diferencas de abordagem n&o sdo necessariamente antagonicas. Na realidade,
esses dois angulos oferecem perspectivas complementares que convergem para o

mesmo fim: a realizagdo da lluminag&o. Os conceitos de "externo" e "interno”, nesse
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contexto epistemoldgico da préatica yogi, sdo “coemergentes" e se inter-relacionam,

refletindo diferentes aspectos de um mesmo processo transformador.

Gulmini, curiosamente, utiliza a palavra "imundicie" e destaca a "infinitude" do
conhecimento alcancado. A expressdo "diante de sua infinitude” compara
diretamente a vastiddo do conhecimento iluminado com o conhecimento ordinario,
ressaltando a diferenca entre o estado de Kaivalya e o conhecimento mundano. Ja a
escolha do termo "imundicie" em vez de "impureza" tem implica¢ces significativas.
"Imundicie” evoca uma conotacdo mais forte de sujeira ou degradacéo, transmitindo
uma impressao mais radical da necessidade de purificacdo e da vastiddo da
Liberacdo. Em contraste, "impureza" pode ser percebida como algo menos extremo
e mais superficial. Essas escolhas linguisticas ndo alteram a compreensdo do
conceito “Kaivalya” em si, mas influenciam a intensidade com que o praticante
vivencia o conceito de purificacdo e sua relagdo com o mundo, isto €, seja com
ojeriza, aversao ou comedimento e mais contencdo. Vale destacar que, no cenario
atual, marcado por intensos fanatismos religiosos, € crucial tratar essas
interpretacdes com sensibilidade. Isso ajuda a evitar visdes extremas e a promover
uma abordagem equilibrada e reflexiva desses métodos espirituais, permitindo que

se mantenha a harmonia entre 0s conceitos e suas aplicacdes praticas.

Como os satras 4.32, 4.33 e 4.34 abordam em sequéncia 0 mesmo processo,
gue é a transcendéncia das atividades dos "gunas” e a realizacao do "purusa" em
sua esséncia auténtica, é crucial examina-los em conjunto para uma compreensao
mais coesa e integrada dos versos finais do Yogasdtra. Mas antes € necessario
explicar brevemente o que sdo os “gunas”. Segundo o dicionario Monier-Williams, os

gunas sao:

(na filosofia Samkhya) as trés propriedades constituintes de prakrti, e
gualidade principal de todos os seres existentes (ou seja, sattva, rajas e
tamas, isto é, bondade, paixao e escuridado, ou virtude, impureza e ignorancia)
(Williams, 1899, p. 357, traducéo nossa).*

% “(in samkhya phil.) an ingredient or constituent of prakrti, chief quality of all existing beings (viz.
sattva, rajas, and tamas i.e. goodness, passion, and darkness, or virtue, foulness, and ignorance)”
(Williams, 1899, p. 357).
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Feuerstein menciona que a palavra “guna” significa literalmente “filamento”, e
gue “se assemelham de certo modo aos quanta de energia da fisica moderna” (2005,
p. 118), e que também:

Os gunas sdo a Natureza, assim como os 4tomos sdo matéria-energia.
Juntos, eles sao responsaveis pela imensa variedade das formas naturais em
todos os niveis de existéncia que ndo o dos Seres transcendentes, que sao

uma Consciéncia ndo-qualificada (Feuerstein, 2005, p. 118).

Por questdes de conciséo, nao exploraremos detalhadamente as explicacdes
filosoficas sobre a estrutura evolutiva do cosmos e o0 surgimento dos graus da
existéncia de acordo com a filosofia Samkhya, que totalizam vinte e quatro
categorias (tattvas). No entanto, cabe-nos saber que 0s gunas sao os trés estados
primarios e fundamentais dos quais todas as outras categorias derivam, incluindo a
mente (manas) e o principio de individuacao, ahamkara ("o que faz o 'eu™), que

estabelece a distin¢ao entre sujeito e objeto.

A interligacdo desses trés ultimos sdtras revela a progressao e a culminacao
da préatica de Yoga, desde a cessacdo das transformacdes (os vrttis e tudo o que diz
respeito a atividade dos gunas) até a manifestacdo do estado de "Kaivalya".
Analisa-los em conjunto nos permite observar a complexidade do processo descrito
por Patafjali e apreciar como as traducdes refletem os diferentes aspectos dessa
transformacéo final, variando desde uma visdo de isolamento espiritual até uma

condicao de plenitude e total autonomia:

IV.32 tatah krtarthanam parinama-krama-parisamaptir gunanam
(Pataijali, 2015, p. 535)

IV.33 ksana-pratiyogi parinamaparanta-nirgrahyah kramah
(Pataijali, 2015, p. 536)

149




IV.34 purusartha-stiinyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam

svardpa-pratistha va citi-saktir iti

(Patafijali, 2015, p. 538)

BARBOSA

(Patanjali, 1999, p. 89, grifo

Nnosso)

ARIEIRA

(Pataijali, 2017, p. 272,

grifo nosso)

GULMINI

(Pataijali, 2002, p. 392,

grifo nosso)

4.32. Entdo tendo os gunas
alcangado seus objetivos
evolutivos, encerra-se a
marcha das

transformacoes.

4.32. Disto advém o fim da
ordem de transformacéao
dos gunas, que

preencheram seu propésito.

4.32. Como consequéncia, a
sucesséo das
transformacdes esta
concluida para os aspectos
fenoménicos, os quais tém

seus propositos realizados.

4.33. Essa marcha ja nao
mais aprisiona, mas liberta o
praticante das
transformacdes e da morte,
pois integra a totalidade dos
momentos [num soé

momento.

4.33. A sequéncia que
depende de momentos deve
ser entendida [como tendo
chegado ao fim] com o fim

das transformacdes.

4.33. Asucessao € o
vinculo entre os instantes, e
torna-se perceptivel com o

fim dltimo das

transformacoes.

4.34. O Kaivalya é o estado
que se segue ao retorno dos
gunas ao seu estado original
por estarem esvaziados da
presenca e do interesse do
Purusha, ou se diz que se
estabelece em sua natureza
auténtica a forca [que existe]

em cit (0 espirito por tras da

4.34. Quando ndo ha mais
propoésito para a vida
humana, os gunas retornam
a origem. [Isto é] a

liberacao. (Kaivalya) Ou

[como também é

conhecidal: o poder da

consciéncia estabelecido

4.34. O isolamento no

absoluto (Kaivalya) é o

retorno ao estado original
dos aspectos fenoménicos,
agora esvaziados do
proposito do ser
incondicionado, ou seja, é 0
poder do principio

consciente estabelecido em
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mente). [O pensamento, ou | em sua prépria natureza. sua natureza propria.

melhor, as raizes espirituais
do pensamento prescindem,
nesse estagio final, de
qualquer veiculo material
para se manifestar, pois
atuam em sua natureza
original - integradas ao

pensamento divino.

O satra 4.32 trata do fim das transformacgdes em "prakrti"; “como resultado, ha
uma cessacao do processo continuo de mudancas dos gunas, seu propdésito agora
esta cumprido” (Patafijali, 2015, p. 535). Essa ideia é expressa da seguinte forma na
traducdo de Barbosa: “tendo o0s gunas alcancado seus objetivos evolutivos,
encerra-se a marcha das transformacdes”. Barbosa aponta com “objetivos
evolutivos” para o aspecto da estrutura da evolucao conforme a metafisica Samkhya
(mencionado anteriormente acima), onde os gunas sao parte de um “ciclo evolutivo”
(de uma “marcha”) e que esse processo de transformacao chega ao seu término com
a emancipacao espiritual alcancada em Kaivalya. Conforme a tradicdo Samkhya,

Feuerstein explica que:

Todo esse processo [...] € desencadeado pela proximidade dos Seres
transcendentes (purusha) em relacdo a matriz transcendente da Natureza.
Além disso, o processo s6 existe em vista da libertacdo desses Seres,
que, de um modo tdo misterioso quanto errdneo, se identificam com um
corpo e uma mente particulares, e ndo com o seu estado intrinseco de

Consciéncia pura.

O objetivo do evolucionismo psicocosmoldgico da tradigdo do Samkhya nao é
tanto o de explicar 0 mundo quanto o de ajudar a transcendé-lo. Trata-se de
uma estrutura pratica para aqueles gque aspiram a realizacdo do Si-mesmo e,
no decurso de sua pratica de meditagdo, deparam com os diversos niveis ou

categorias da existéncia (Feuerstein, 2005, p. 119, grifo nosso).

A traducdo de Arieira, por sua vez, utiliza a expressdo "ordem de
transformacao”, destacando que, para ela, a transformacdo dos gunas segue uma
sequéncia ordenada, de acordo com a propria pratica do Yoga. Isto é, enquanto
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Barbosa adota uma abordagem teleoldgica que culmina na Liberagdo espiritual,
Arieira prioriza a “progressao” dessas transformagdes. Dessa forma, encontramos
um elemento semantico que pode indicar o viés hermenéutico com que cada tradutor
interpretou o sdtra: ao usar “objetivos evolutivos”, Barbosa coloca énfase na
finalidade e na direcdo do processo, alinhando-se com a visdo teleoldgica da
metafisica Samkhya, onde cada transformacdo € um passo em direcdo ao estado
final de Liberagdo. J& Arieira, ao falar em “ordem de transformag&o”, sugere uma
abordagem mais descritiva e processual, sem necessariamente enfatizar um objetivo
final. Essa escolha pode refletir a perspectiva da tradicdo Advaita, a qual Arieira
pertence, onde se considera que nés “j& somos aquilo que buscamos” e nao ha
dualidade desde sempre, portanto, atribuindo menor importancia as questbes
implicadas na teoria do Samkhya. Na visdo Advaita, a énfase no processo gradativo
e evolutivo pode nédo ser tdo relevante, implicando um monismo subjacente a sua
traducdo. Em contraste, Barbosa adota a concepcdo Samkhya, onde a progresséao e

o propésito evolutivo sdo elementos-chave para a Liberacéao.

Ja Gulmini se concentra na ideia de que a “sucessao das transformacdes”
chegou ao fim e que os objetivos dos aspectos fenoménicos foram atingidos. No
entanto, ela ndo da destaque ao conceito central deste satra, os gunas. Gulmini trata
a concluséo do ciclo de mudancas como um fato consumado, sem vincula-la a um
processo continuo de evolugédo ou a um objetivo final. Isso se distancia suavemente

das traducbes de Barbosa e Arieira, que enfatizam o desenvolvimento gradual.

O sdatra 4.33 descreve a compreensao do processo temporal como uma
sucessao de momentos que se torna evidente (para o yogi que chegou até este
ponto) quando os gunas cessam suas mudancgas. Primeiramente, examinemos 0
conceito de "krama" (“sequéncia”) em relacdo ao fim das transformacdes dos gunas

(qualidades da natureza).

No texto de Wicher (1998), encontramos uma explicacdo sobre como a
percepcao de prakrti por purusa leva a compreensdo do mundo fenomenal como um
processo descontinuo. Podemos comparar isso a um filme projetado em uma tela,
onde cada quadro cria a ilusdo de movimento continuo. Wicher descreve que Vyasa,
o célebre comentador do Yogasdatra, rejeita a ideia de que o tempo, como geralmente
concebido (dia, noite, hora), seja uma entidade real. Para Vyasa, a unidade
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fundamental do tempo é o “momento” (ksana), que é o tempo necessario para que
algo mude de um estado para outro. Uma sucessao ou “sequéncia’ (krama) consiste
na continuidade do fluxo ininterrupto dos “momentos”. No entanto, ndo ha uma
agregacdo de “momentos” e sua “sucessao”, ou seja, horas, dias e noites sao
basicamente construtos mentais vazios de realidade, mas que parecem reais para
aqueles que tém uma visdo conceitual ou reificada do mundo (Wicher, 1998, p. 330).
Wicher explica que apenas o ksana, ou “momento”, tem realidade verdadeira e € a

base para qualquer mudanca ao longo do tempo. Ele afirma:

“Sucessdo” € uma continuidade de “momentos”. A cada momento no tempo,
ocorre uma mudanca sutil (perceptivel ao yogin), e € o efeito acumulado
dessas mudancas sutis do qual tomamos consciéncia (Wicher, 1998, p. 330,

traducdo nossa).*

Isso significa que a mudanca ocorre de forma continua e sutil, especialmente
perceptivel — em sua dimensédo fenomenoldgica mais ampla — para o praticante de
yoga que chegou até este ponto. Assim, Vyasa demarca a importancia do “momento”
no Yoga classico de Patafjali, apesar da rejeicdo da ideia de “impermanéncia”
budista feita pelas escolas “ortodoxas” hindus em geral (WICHER, 1998, p. 330).
Essa perspectiva, encontrada no sdtra 4.33, apresenta a nocdo de que nossa
percepcao de tempo e mudanca € uma constru¢cdo mental, uma ilusdo que esconde
a realidade dos momentos isolados. Essa interpretacédo é fundamental para entender
gue o mundo ao nosso redor estd sempre mudando e como o estado de Kaivalya
pode estabelecer a “visdo” da verdade mais profunda por tras dessas aparéncias

temporais.

A traducdo de Barbosa, neste contexto, aponta para uma libertacdo das
transformacdes e da morte através da “integracdo de todos os momentos em um
unico momento". Essa interpretacao traz a ideia de transcendéncia do tempo como
uma “integracdo de todos os momentos”, sendo esta a chave para a Libertacéo. E
interessante notar, também, que Barbosa utiliza a palavra "morte” em sua traducao,
algo que as outras duas tradutoras ndo fazem. Essa escolha pode refletir uma
tentativa de destacar tanto a continuidade (“permanéncia” da visao, desdobrada em

Kaivalya) quanto a natureza final e inescapavel de transformacdo inerente

5L “Succession’ is a continuity of ‘moments.” At each moment in time a subtle change takes place
(perceptible to the yogin) and it is the accumulated effect of these subtle changes of which we become
aware” (Wicher, 1998, p. 330).
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(“impermanéncia”’ da influéncia dos gunas) proposta por Kaivalya. Bryant explica
gue, de acordo com o comentarista Vyasa, ha dois tipos de “permanéncia” a
permanéncia das mudancas em geral, que se refere a natureza constantemente

mutavel dos gunas, e a permanéncia do imutavel, que é o purusa:

Isso significa que ndo h& nada permanente? pergunta o objetor retorico,
novamente aludindo a visdo budista. As transformacfes especificas de
prakrti, como a sequéncia particular dos gunas que sustentam o tecido,
podem ser impermanentes, mas 0 movimento geral e continuo e a sequéncia
dos gunas em geral é permanente. Assim, prakrti manifestada como um pote
€ impermanente, mas prakrti em si, o ingrediente fundamental que sustenta o

pote, é permanente (Patafijali, 2015, p. 536, traduc&o nossa).>

7

Essa distincdo ¢é primordial para compreender que, enquanto as
manifestacbes especificas de prakrti sado transitorias, a propria prakrti mantém uma
natureza essencialmente permanente. Isso contrasta com a perspectiva budista, que

nao reconhece um substrato ultimo na realidade (Patafijali, 2015, p. 536).

Este conceito de “permanéncia dual" ajuda a esclarecer o termo "morte”
empregado por Barbosa, pois a introdugéo do conceito pode ser interpretada como
uma resposta a essa questdo, isto €, sugerindo que a Libertagdo envolve nao
apenas a cessacao das transformacdes, mas também a transcendéncia definitiva da
mortalidade. De fato, conforme Bryant, “a libertacdo das permuta¢cdes dos gunas tem
um fim para o yogi liberado, mas ndo para aqueles ainda presos em samsara’, a

existéncia condicionada (Patafjali, 2015, p. 536).

Dando sequéncia a analise do sutra 4.33, as traducdes de Arieira e Gulmini
revelam outros entendimentos sobre o conceito de “transformacdo” (parinama) e

“sequéncia temporal” (krama).

Arieira, de um lado, adere a uma compreensao do “fim das transformacoes”.
Sua traducéo sugere que a libertacdo esta ligada a percepcao de que a sequéncia

temporal chega ao fim quando as transformacdes cessam.

%2 “Does this mean there is nothing permanent? asks the rhetorical objector, again alluding to the
Buddhist view. Specific transformations of prakrti such as the particular sequence of the gunas
underpinning the cloth may be impermanent, but the overall and ongoing movement and sequencing of
the gunas in general is permanent. Thus prakrti manifest as a pot is impermanent, but prakrti herself,
the ultimate ingredient underpinning the pot, is permanent” (Patafijali, 2015, p. 536).
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Gulmini, por outro lado, interpreta “ksana” como “instantes”, destacando-os
como um vinculo perceptivel “apenas” quando as transformacdes terminam. Em sua
traducéo, ela sugere que compreender a ordem temporal dos instantes é essencial
para alcancar Kaivalya. Assim, para Gulmini, a percepcédo clara da sucessao dos
instantes é uma condicdo necessaria para a cessacdo das transformacdes,

diferentemente de Barbosa, que nédo dé essa énfase a ordem temporal.

Essas interpretacbes podem ser melhor compreendidas a luz da explicacéo
detalhada de Bryant sobre a natureza das transformacdes dos gunas e sua relacao
com o conceito “ksana’. Bryant explica que os gunas estdo sempre em fluxo e,
portanto, a realidade material € um fluxo continuo que pode ser considerado como
uma série de momentos (ksana-pratiyogi), interligados em uma sequéncia (krama)
ou progressédo (Patafijali, 2015, p. 536). Essa visdo é fundamental para entender
como a percepgao do tempo e das transformagbes se relaciona com o conceito
"Kaivalya". Bryant sugere que a existéncia continua de um objeto ao longo do tempo
€, na verdade, a continuidade de uma série de momentos imperceptiveis em sua
duracédo, com o tempo sendo visto como uma série de momentos que correspondem
ao movimento dos atomos e particulas subatomicas (Patafjali, 2015, p. 536).
Considerando que um momento é o tempo necessario para que um atomo se mova
para o espaco adjacente, compreende-se que 0 movimento constante dessas
particulas caracteriza a passagem do tempo, sustentando a ideia de que um objeto
se move atraveés do tempo devido ao constante movimento de sua composicao
subatdmica (Patafijali, 2015, p. 536).

A traducdo de Arieira, que frisa “a sequéncia que depende de momentos",
corrobora com a explicacdo de Bryant e incorpora a nocao de que a transcendéncia
do tempo “deve ser entendida” (Patafijali, 2017), o que, nesse caso, notabiliza o
“entendimento” sobre a sequéncia ininterrupta de mudangas como “meio” para
Kaivalya, interpretagdo que refor¢ca a centralidade do ‘conhecimento’ no Vedanta
(“jhana”, em sanscrito). Isso difere da traducdo de Barbosa, que utiliza o termo
"integracao”, movendo os significados para uma esfera mais abstrata dos meios

pelos quais se atinge o estado de Kaivalya.

Bryant também aborda a questdo da permanéncia e da transformacao

continua, usando o termo sanscrito "parinama-aparanta”, encontrado no sdtra em
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questdo, para ilustrar a ideia de Pataijali. Ele exemplifica propondo que “quando
dizemos que um tecido envelheceu, estamos nos referindo a um ponto final nesse
fluxo sequencial, o qual Patafjali chama de parinama-aparanta (‘momento final da
mudanca’)”, que s6 ocorre no fim de uma série de mudancas imperceptiveis
(Patafjali, 2015, p. 537). A distincdo que Arieira traz no sdtra, sobre o “fim das
transformacdes”, reforca o entendimento de Bryant, pois a sequéncia continua de
momentos sempre em mudancga se torna, agora, inevitavelmente visivel ao yogi, ndo
s6 quando um objeto estd prestes a se desintegrar, e sim “como tendo chegado ao
fim” (evidenciando a percepcdo de prakrti por purusa, ou seja, “o fim das

transformacgdes”).

Portanto, ao integrar essas perspectivas, é possivel entender que Kaivalya
envolve uma transcendéncia das transformacfes temporais através da compreensao
da sequéncia continua dos momentos e da natureza eterna das esséncias
subjacentes. As traducdes, embora abordem os conceitos (kramah ou “sequéncia”,
ksana ou “momentos” e parindma ou “mutacdes”) de maneiras ligeiramente
diferentes, centram-se na compreensdo do fim das transformacdes e na percepcao
da sucessdo dos momentos como chaves para a Libertacdo. A abordagem de
Barbosa, por exemplo, pode ressoar mais com leitores que veem a libertagdo como
uma experiéncia unificada e atemporal; em adi¢éo, sua escolha do incluir "morte" na
traducdo sublinha a profundidade de Kaivalya, indicando que essa dimensao
espiritual representa uma transcendéncia completa tanto das mudancas quanto da
mortalidade. Arieira, por outro lado, pode atrair aqueles que direcionam sua atengao
na cessacao das transformacdes como um processo de “compreensdo gradual”,
endossado pelo Vedanta. Gulmini, em compensacao, concede uma perspectiva que
liga a percepcdo temporal diretamente a cessagdo das transformagoes,
proporcionando uma visao mais detalhada da relagéo entre tempo e Kaivalya. Essas
variacdes nas traducbes revelam, mesmo que discretamente, a linhagem de pratica

a que cada um dos tradutores se filia.

As linhas finais do Yogasdatra, sdtra 4.34, apresentam de forma direta o
conceito “Kaivalya"” como o estado alcancado apds a reabsorcdo dos "gunas",
guando o "purusa" se estabelece em sua verdadeira natureza. Bryant assim o

traduz:
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A libertacdo Ultima ocorre quando os gunas, desprovidos de qualquer propdsito
para 0 purusa, retornam ao seu estado original [latente]; em outras palavras,
gquando o poder da consciéncia esta situado em sua propria natureza

essencial (Patafjali, 2015, p. 539, tradug&o nossa).*

Na traducado deste sdtra, Barbosa indica uma “transformacao do pensamento”
(a qual ele chama de “o espirito por tras da mente”) e sua integracdo com o
“pensamento divino”, sugerindo uma natureza espiritual intrinseca que manifesta sua
“forca”, agora de maneira pura e desimpedida (vide tabela do sdtra 4.34,

anteriormente fornecida).

Arieira, com sua traducéo, privilegia o retorno dos gunas a sua origem como
um estado em que “ndo ha mais propadsito para a vida humana”, subsequentemente
ressaltando o estabelecimento do poder da consciéncia em sua prépria natureza.
Sua traducgdo suscita uma perspectiva mais “funcionalista”, de certa forma, onde a
cessacao do proposito mundano dos gunas indica a conclusdo de um ciclo de

experiéncia.

s

Gulmini traz uma terceira Otica. Kaivalya, para ela, € descrito como
"isolamento no absoluto”, uma expressao que sublinha a separacédo completa entre
0 principio consciente (purusa) e os fendmenos (prakrti), agora desprovidos de

gualquer funcao vinculante.

A fim de aprofundar a analise deste derradeiro satra, é Util considerarmos a
descricao de Bryant sobre o termo Kaivalya. Ele destaca que:

Kaivalya significa literalmente o estado de kevala, ou seja, isolamento,
unicidade, pertencimento a si mesmo, ndo-conectado-a-mais-nada. Em outras
palavras, a consciéncia de purusa esta agora absorvida exclusivamente em
sua prépria natureza como purusa e completamente desvinculada até mesmo
dos estados mais elevados e refinados de citta ou buddhi puros. [...] O corpo
fisico do yogi e o aparato cognitivo agora podem retornar aos elementos por

meio da involucao reversa, o pratiprasava mencionado neste sdtra (e em 1.10).

% “Ultimate liberation is when the gunas, devoid of any purpose for the purusa, return to their original
[latent] state; in other words, when the power of consciousness is situated in its own essential nature”
(Patafijali, 2015, p. 539).
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[...] A tarefa de Patafijali estda agora completa (Patafjali, 2015, p. 539,

traducdo nossa).*

Este estudo de Bryant especifica Kaivalya como um estado de "isolamento”
absoluto, onde o purusa (o verdadeiro eu ou alma, que € eterno e imutavel) esta
totalmente desconectado dos estados mais elevados e sutis do “citta’ (a mente ou
consciéncia, que inclui os pensamentos e emocdes) ou “buddhi” (a inteligéncia ou
discernimento, que é a capacidade de perceber a verdade). Assim, Kaivalya é
descrito como uma completa separacdo das influéncias externas, onde a verdadeira
natureza do ser é revelada, livre das limitagcdes impostas pela mente e pelo intelecto.
Essa desconexdo ndo € vista como uma perda (como serd discutido mais a frente),

mas como a realizacdo suprema da liberdade e da paz interior.

A traducgdo de Gulmini se assemelha a compreensao de Bryant ao destacar a
natureza transcendente e autbnoma do purusa, completamente dissociada de
gualquer funcdo material ou cognitiva. Bryant assinala, ainda, a ideia crucial de
"pratiprasava" presente neste sdtra, ou "retorno a origem" dos elementos, a qual
indica a completa dissolucdo das func¢des dos gunas, culminando em um estado de
pura autoconsciéncia. Ele explica que o corpo fisico e 0 aparato cognitivo do yogi
podem retornar aos elementos através de uma “involucéo reversa”. as samskaras
(impressfes latentes) se dissolvem na mente, a mente no ego, o ego no mahat
(intelecto), e este ultimo em prakrti (a natureza primordial). Com isso, o ciclo do yogi
no samsara (o ciclo de nascimento e morte) é oficialmente encerrado, sinalizando o
alcance de um estado de Liberacdo completa (Patafjali, 2015, p. 539). Como ja
abordado anteriormente, esse processo segue a estrutura evolutiva do cosmos
delineada pela filosofia Samkhya, que organiza a existéncia em vinte e quatro
categorias (tattvas). No entanto, aqui ele € descrito em uma sequéncia inversa,
comecgando com o0s elementos mais sutis e voltando a fonte primordial. Essa
descricdo, embora técnica, sublinha a profundidade do processo de emancipacao
espiritual descrito no Yogasdtra, tornando claro que Kaivalya ndo € apenas um

estado mental, mas uma transformacao total da existéncia.

% “Kaivalya literally means the state of kevala, or aloneness, onlyness, one's-own-ness,
not-connected-with-anything-else-ness. In other words, purusa’s awareness is now absorbed
exclusively in its own nature as purusa and completely uncoupled from even the highest and finest
states of pure citta or buddhi. [...] The yogr's physical body and cognitive apparatus can now return to
the elements through reverse involution, the pratiprasava mentioned in this sdtra (and in 1.10). [...]
Patafijali's task is now complete” (Patafijali, 2015, p. 539).
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Complementando essa visdo, Wicher explica que, segundo Patafjali,
“quando estes gunas perdem todo propadsito soteriolégico, ou seja, de salvagéo, para
0 purusa, a esséncia individual alcanca sua autonomia transcendental. Nesse
estado, chamado de Kaivalya, o individuo se estabelece em sua 'prépria
forma/natureza’ (svarapa) e desperta o poder de uma consciéncia superior (citisakti)”
(Wicher, 1998, p. 276).

A natureza de Kaivalya discutida por Wicher é descrita de maneiras variadas
nas traducdes dos trés autores. A traducdo de Barbosa, por exemplo, descreve
Kaivalya como um estado de “esvaziamento” dos gunas e a manifestacdo de uma
“forca” espiritual pura, integrada ao divino, o que entra de acordo com a descricao de
Wicher sobre a autonomia transcendental alcancada nesse estado. O
"esvaziamento" dos gunas, conforme descrito por Barbosa, pode ser interpretado
como a remogao dos condicionamentos materiais e das influéncias que impedem a
plena expressdo da esséncia espiritual. Esse processo, assim, resultaria em uma
"autonomia” transcendente, onde o individuo, livre dos limites impostos pelos gunas,
atinge um estado de “independéncia” espiritual. Por outro lado, a "forca" espiritual
mencionada por Barbosa reflete 0 despertar de uma “consciéncia superior”, citiSakti
como mencionado por Wicher, pois o termo “Sakti”, de fato, pode ser traduzido como
“forca”, “poder” (Williams, 1899, p. 1044). Nesse estagio, a consciéncia ndo esta
mais vinculada a mente (manas) ou a matéria (prakrti), mas se manifesta de maneira
pura e integrada, refletindo a esséncia do pensamento divino (purusa). Assim, o
Kaivalya, como descrito por Barbosa, encapsula tanto a ideia de liberdade suprema
guanto o despertar de uma consciéncia espiritual elevada, duas caracteristicas
essenciais do Kaivalya, segundo a tradicdo do Yogasdatra, descritas neste satra.

Neste estdgio do estudo, vale lembrar que, na andlise do sdtra 4.29 do
Yogasdutra feita anteriormente, aprofundou-se a discussao sobre a compreenséo do
estado mais elevado de Samadhi e que antecede Kaivalya, descrito como "Nuvem
do Dharma". Este estado é caracterizado por uma clareza e discernimento que
transcendem a identificagcdo comum com o mundo material e a identidade pessoal.
Considerando isso, Wicher sublinha a importancia de diferenciar entre "identidade
extrinseca" e "identidade intrinseca”, ratificando que a pratica meditativa deve levar
0 yogi a uma compreensdo clara e desinteressada da verdadeira consciéncia

(purusa). Wicher explica que:
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Quando o purusa é percebido como distinto da identidade extrinseca (gunica)
do eu, o yogin perde o interesse em qualquer apego as coisas da mente; a
personalidade é purificada e [...] as obstrugdes do condicionamento passado
sdo removidas. Uma clareza do eu interior (adhyatma-prasada YS 1.47) é
revelada, na qual a “visdo portadora da verdade” (rtambhara-prajiia YS 1.48),
livre de qualquer vestigio de conhecimento errbneo, surge na consciéncia do
yogin (Wicher, 1998, p. 287-288, traducdo nossa).*®

Essa distincdo é crucial, pois, ao atingir o estagio de discernimento
discriminativo, o yogi permanece ciente da diferenga entre a “identidade extrinseca”,
associada ao mundo das mudancas, e a “identidade intrinseca”, que representa a
pura consciéncia imutavel (purusa) (Wicher, 1998, p. 283). Este € um ponto crucial,
pois a capacidade de distinguir entre essas duas realidades é fundamental para

alcancar o estado de Kaivalya.

Nesse sentido, a traducéo de Arieira para o sdtra 4.34 retoma a importancia
da distincdo fundamental entre “identidade extrinseca” e “identidade intrinseca" ao
traduzi-lo com as seguintes palavras: “Quando ndo ha mais propdésito para a vida
humana [...]". A traducéo ressalta que a pratica meditativa deve conduzir o yogi a
uma percepcdo clara e “desinteressada” da verdadeira consciéncia, a qual se
estabelece, apenas, livre de “influéncias externas” (ou “identidade extrinseca” como
nomeada por Wicher). Isto €, Arieira acentua, ao explorar a natureza da Liberag&o
dessa forma, que a verdadeira identidade do purusa (consciéncia pura) € intrinseca

e imutavel, em contraste com as flutuacdes do “mundo externo”.

Dentro dessa concepgédo de afastamento — consciente — das influéncias
exteriores (0 que ndo quer dizer o mesmo que “nega¢ado do mundo”, como veremos
mais a frente), Wicher estimula uma andlise detalhada sobre a relacdo entre
“vivekakhyati” (a pureza da consciéncia que discerne as identidades “extrinseca” e
“intrinseca”) e o estado de “Dharmamegha-Samadhi”. O tedrico menciona que, ao
alcancar este estado elevado, o yogi deve abandonar completamente qualquer
inclinacdo para a identificacdo com os vrtti e com o mundo fenoménico. Wicher

declara:

% “When purusa is perceived as being distinct from the extrinsic identity of self, the yogin loses interest
in any attachment to the things of the mind; the personality is purified and [...] the obfuscations of past
conditioning are removed. A clarity of the inner self (adhyatma-prasada) is revealed in which
‘truth-bearing insight' (tambhara-prajia), free from any trace of erroneous knowledge, arises in the
yogin's consciousness” (Wicher, 1998, p. 287-288).
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Tendo renunciado a toda sede pelo “visto” e 0 “ouvido”, de fato pelos préprios
gunas, o yogin descarta todo envolvimento com o reino samsarico de apego e
orgulho devido a consciéncia das consequéncias indesejaveis (dolorosas) de
tal reentrada. A inclinagcdo para a falsa identificagdo com as vrttis cessou. O
yogin abandonou qualquer busca (ou apego) por recompensa ou “lucro” de sua
(seja ele ou ela) pratica meditativa (Wicher, 1998, p. 283, traducéo e grifo

nosso).*

A traducg&o de Gulmini para o sdtra 4.34 complementa essa ideia ao destacar
o estado como “o isolamento no absoluto”, isto €, entendido como isolamento no ser
consciente dos “aspectos fenoménicos”. Essas duas expressdes refletem a
transcendéncia das identidades externas e internas, onde a consciéncia se
estabelece em sua natureza essencial (svartpa), livre das flutuacdes mentais e das
influéncias do mundo material. Ao descrever o estado final como o "retorno ao
estado original" dos aspectos fenoménicos, Gulmini testifica que o yogi alcanca uma
condicdo onde a realidade fenomenal perde seu poder de gerar identificacao,
ecoando a nogéao de “vivekakhyati”, sustentada por Wicher, como um discernimento
claro e puro. E notavel, assim, que esse entendimento de discernimento claro e puro,
que é a esséncia do Samadhi, esta presente de maneira implicita na traducéo de
Gulmini, assim como nas de Arieira e Barbosa. Cada tradugcéo aborda essa ideia
com suas proprias particularidades, oferecendo diferentes perspectivas que
conduzem o leitor a variadas facetas dessa verdade intrinseca. As transposicoes
nao sdo simples ou diretas, mas permitem uma compreensao mais rica e diversa

sobre o significado de Kaivalya dentro do contexto das traducdes em portugués.

Essa desidentificacdo acima tratada esta intimamente ligada ao conceito de

"abhinivesah" (satra 2.9), que pode ser traduzido como:

[...] apego a vida ou ao medo da morte, um impulso instintivo natural em todas
as pessoas. Esse apego nasce da ignorancia sobre a verdadeira natureza do
ser, que é eterna, e da identificacdo com o corpo fisico, gerando medo em

relac@o ao que acontecerd apds a morte (Patafjali, 2017, p. 120).

% “Having relinquished all thirst for the 'seen’ and the 'heard,' indeed for the gunas themselves, the yogin
discards all involvement with the samsaric realm of attachment and pride because of the awareness of
the undesirable (sorrowful) consequences of such reentrance. The inclination toward misidentification
with vrtti has ceased. The yogin has abandoned any search for (or attachment to) reward or 'profit’ from
his or her meditational practice” (Wicher, 1998, p. 283).
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De acordo com os comentadores Vijfiana Bhiksu e Vyasa, e como
mencionamos anteriormente, € nesse ponto (ao atingir esse estado de purificacéo)
gue o yogi € designado como um “jivanmukta”, ou seja, “alguém que esta liberado
enquanto ainda esta vivo” (Wicher, 1998, p. 284). No entanto, é interessante

demonstrarmos neste momento da apresentacéo a argumentacéo de Wicher:

Ao transcender as convencgdes normativas e as obrigacdes do comportamento
carmico, o yogin age moralmente ndo como uma resposta extrinseca e por
obediéncia a um cddigo moral externo de conduta, mas como uma resposta
intrinseca e por uma questao de inclinagdo natural e purificada (Wicher, 1998,

p. 284, traducdo nossa).>’

Wicher, em sua monumental obra The Integrity of the Yoga Darsana, desafia a
interpretacdo comum de que o estado de Kaivalya, referido como “aloneness” em
sua pesquisa, seria um isolamento radical “daquele que vé” (“drastr”, o purusa) em
relacdo ao “visivel” (“drSya”, a prakrti). Embora “aloneness” seja a traducao utilizada,
ndo € a Unica possivel para o termo. O termo “aloneness” pode gerar confusédo
porque pode ser traduzido tanto como “soliddao” quanto como “isolamento”. No
entanto, “soliddo” aqui ndo deve ser entendida como uma experiéncia negativa de
separacdo ou abandono, mas sim como uma introspecc¢ao positiva e retirada das
distracbes externas. Da mesma forma, “isolamento” ndo implica um afastamento
absoluto, mas sim uma separacdo das influéncias externas, permitindo a
concentracdo no eu interior (purusa) e a libertacdo das ilusdes e condicionamentos
mundanos (samsara). Wicher sugere que, através da pratica do nirodha (a
supressao das atividades mentais), é eliminada a compulséo de solidificar o mundo
e 0 eu, revelando o observador transcendente e imanente. Essa perspectiva permite
gue o yogi se relacione com o mundo de forma aberta e direta, sem o peso do
egoismo e da apropriacdo pessoal. Wicher, portanto, descreve Kaivalya como uma

experiéncia de pureza perceptiva e liberdade interior:

Tendo definido o “objetivo” do Yoga como “soliddo” (kaivalya), agora deve-se
perguntar: que tipo de “solidéo" Patafijali estava descrevendo? “Solidéo”, eu
sustento, ndo € o isolamento do observador (drastr, purusa) separado do
observavel (drsya, prakrti), mas refere-se a “solidao” do poder de “ver” (YS

.20, 25) em sua pureza e clareza inatas, sem qualquer distorcdo

5 “By transcending the normative conventions and obligations of karmic behavior, the yogin acts
morally not as an extrinsic response and out of obedience to an external moral code of conduct, but as
an intrinsic response and as a matter of natural, purified inclination” (Wicher, 1998, p. 284).
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epistemoldgica e contaminacdo moral. O cultivo de nirodha elimina a
tendéncia compulsiva de reificar o mundo e a si mesmo [...] com uma
consciéncia que revela o observador (purusa) transcendente, porém imanente.
Através da “visao” clara (drsi), o propésito do Yoga é cumprido, e o yogin, livre
de toda identificacdo errbnea e residuos carmicos impuros [...], obtém acesso
pleno e imediato a0 mundo. Ao acessar o mundo de maneira tdo aberta e
direta, [...] o yogin deixa de ser sobrecarregado pelo egoismo [...], que [...]
apropria-se indevidamente do mundo (Wicher, 1998, p. 285-286, traducéo

nossa).*®

Assim, a partir da integracdo das perspectivas de Bryant e Wicher, seria
possivel dizer que a verdadeira realizacdo do Yoga transcende o conceito de
“isolamento”, sendo caracterizada por uma percepc¢ao pura € uma consciéncia livre
de desejos egoistas e identificagBes errbneas. A pratica meditativa e o estado de
Samadhi sao entendidos como caminhos para alcancar uma conexao profunda e
auténtica com a realidade. Wicher esclarece que o estado de Kaivalya ndo deve ser
confundido com a mera anulacao da individualidade, mas sim compreendido como
uma integracdo perfeita da mente e do corpo com o purusa, ou, em termos mais
claros, como Vyasa afirma: “0 yogi onisciente, cujas aflicbes e amarras foram

destruidas, apresenta-se como um [uma] mestre” (Wicher, 1998, p. 290).

Considerada a reflexdo dos dois comentadores contemporaneos (Bryant e
Wicher), compreendemos que, na visdo tradicional do Yoga, a realizacdo de
Kaivalya ndo deve ser entendida como uma apatia ou passividade. Em vez disso, €
um estado de estar no mundo que transcende as tensdes entre atividade e
passividade. O conceito de Kaivalya envolve a integracdo de uma identidade néo
egoica, que nao exclui a individualidade, mas a transforma em uma expressao mais
profunda e interconectada. A ideia central, aqui, € que o0 purusa pode existir
simultaneamente em um corpo e com uma personalidade particular, enquanto

transcende sua identidade fundamental. Nesse sentido, Wicher esclarece:

% “Having defined the ‘goal’ of Yoga as ‘aloneness’ (kaivalya), the question must now be asked: what
kind of ‘aloneness’ was Patafijali talking about? ‘Aloneness,’ | submit, is not the isolation of the seer
(drastr, purusa) separate from the seeable (drsya, prakrti), but refers to the ‘aloneness’ of the power of
‘seeing’ (Y'S 11.20, 25) in its innate purity and clarity without any epistemological distortion and moral
defilement. The cultivation of nirodha uproots the compulsive tendency to reify the world and oneself
[...] with an awareness that reveals the transcendent, yet immanent seer (purusa). Through clear
‘seeing’ (drsi) the purpose of Yoga is fulfilled, and the yogin, free from all misidentification and impure
karmic residue [...], gains full, immediate access to the world. By accessing the world in such an open
and direct manner, [...] the yogin ceases to be encumbered by egoism [...], which [...] misappropriates
the world” (Wicher, 1998, p. 285-286).
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O purusa pode ser descrito como se expressando no continuo tempo-espago
em um corpo especifico, com uma personalidade e uma mente particulares. O
Yoga ndo nega a existéncia da individualidade; ele permite um
desenvolvimento trans-egoico que néo é a dissolucéo da pessoa individual e
de sua personalidade, mas, ao contrario, que inclui sua extensao no
reconhecimento, na integridade moral e na celebracdo da interconectividade
(por causa da ndo separagdo, ou seja, prakrti € “uma”) de todos os seres

encarnados e da vida como um todo (Wicher, 1998, p. 290).%

Destarte, o estado de Kaivalya € uma realizacdo onde o ego cdésmico e as
modificacdes mentais ndo sdo apagados, mas integrados e transformados. O yogi,
ao se estabelecer na natureza verdadeira do purusa, é capaz de irradiar luz e
conhecimento. Essa transformacgéao néo elimina as emocoes e o intelecto, mas muda
a maneira como sdo experienciados e utilizados. Por essa razéo, € importante, na
analise do conceito de Kaivalya, considerar o que Wicher debate, ou seja, que o
estado de Kaivalya nédo representa uma separacao total do mundo fenoménico, mas

sim uma nova forma de se relacionar com ele. Ele observa que:

O corpo-mente purificado do yogin é utilizado como um instrumento para
acbes benevolentes no mundo, enquanto, ao mesmo tempo, a
personalidade-ego é continuamente transcendida através de atos impassiveis
de autossubmisséo consciente. [...] Transcender a dimenséo afetiva no Yoga
ndo sinaliza o fim da natureza emocional-sentimental do yogin; sentimentos,
desejos e emogdes [...] ndo sdo simplesmente reduziveis a categoria de
aflicdo, nem devem eles ou seus objetos ser obliterados ou suprimidos no
Yoga. Como um ser plenamente liberto, o yogin agora é capaz de engajar-se
com a vida de forma espontanea e inocente, e ainda assim animar livremente
uma gama completa de sentimentos, emogfes e paixdes, sem ser dominado
por eles e sem causar mal aos outros (Wicher, 1998, p. 292, tradugéo

nossa).®

% “The purusa can be said to express itself in the time-space continuum in a particular body and with a
particular personality and mind. Yoga does not deny the existence of individuality; it allows for a
trans-egoic development that is not the dissolution of the individual person and his/her personality, but,
rather, that includes their extension into the recognition, moral integrity, and celebration of the
interconnectedness (because of the nonseparation, i.e., prakrti is ‘one’) of all embodied beings and life
as a whole” (Wicher, 1998, p. 290).

% “The purified body-mind of the yogin is used as an instrument for benevolent action in the world, while
at the same time, the ego-personality is continually transcended through dispassionate acts of
conscious self-surrender. [...] Transcending the affective dimension in Yoga does not signal the end of
the yogin's feeling-emotional nature; feelings, desires, and emotions [...] are not simply reducible to the
category of affliction, nor are either they or their objects to be obliterated or suppressed in Yoga. As a
fully liberated being the yogin is now able to engage life spontaneously and innocently yet animate
freely a full range of feelings, emotions, and passions without being overtaken by them and without
causing harm to others” (Wicher, 1998, p. 292).
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O estudo cuidadoso de Wicher sugere que devemos dar mais atencdo as
complexidades do discernimento discriminativo (vivekakhyati), levando em conta os
varios niveis de percepcdo, entendimento e conhecimento (ou estados de
consciéncia), em vez de apenas trata-los como categorias ontoldgicas isoladas.
Tratar Kaivalya como uma realidade absoluta e classificar tudo 0 mais como mera
"ilusdo" pode levar a uma forma de idealismo extremo que fomenta uma aversao
(dvesa) e uma desconexdo emocional com o mundo. O simples afastamento da vida
cotidiana e o abandono de responsabilidades sem o enfrentamento de sentimentos
como autopiedade, inveja ou orgulho pode resultar em egoismo e estagnacao
espiritual, distantes do verdadeiro Yoga proposto por Patafjali. A visdo dualista de
Patafijali representa o caminho de esforco jubiloso do yogi, que se defronta com a
importancia da pratica e da disciplina espiritual para superar a ignorancia e alcancar
um conhecimento e uma pureza genuinos. O Yoga néo nega a realidade do corpo,
da mente e do mundo material; pelo contrario, rejeita as interpretacdes idealistas
(Wicher, 1998, p. 292).

A contribuicdo de Patafijali para a tradicdo hermenéutica, histérica e filoséfica
da india é ampla e multifacetada. O Yoga, apresentado por Patafijali, vai além de
uma mera discussdo tedrica sobre a natureza da existéncia; ele oferece uma
abordagem pragmatica e empirica para que se alcance um estado ideal de equilibrio
e realizacdo pessoal. O Yoga ndo se imiscui a especulacfes doutrindarias ou
metafisicas, mas ilumina, com sua filosofia profunda, a pratica concreta e a
experiéncia direta da transformacdao interior. Patafijali, a par de todas as criticas que
se possa fazer, concebe um sistema de Yoga que integra praticas espirituais e
mundanas, destinado a purificar a mente e expandir a consciéncia, com o objetivo
final de alcancar o estado de Kaivalya, que assombra, até hoje, os pesquisadores de

sua obra.

Tal empreendimento literario e espiritual legado a humanidade nos leva a
guestionar qual €, de fato, o propdsito final da obra de Patafijali. Seria o estado de
Kaivalya, afinal, o verdadeiro “fim da jornada"? Ou, como diz um antigo Koan Zen
(que sado breves parabolas usadas para provocar a reflexdo e iluminar a mente do

praticante), “Se chegou ao pico da montanha, continue subindo"?
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Para ilustrar essa duvida, consideramos apropriado recorrer as palavras de
Pinto, que com notavel profundidade expressou o espanto inerente de se dedicar ao
estudo de uma obra de tamanha envergadura. O Yogasutra de Patafjali, com sua
intrincada complexidade e profundidade, € um convite irresistivel a reflexao,
revelando o quéo desafiador e fascinante € explorar as camadas dessa sabedoria

ancestral:

Citando Buddha — "véu apés véu sera removido, mas, ainda assim, véu apos
véu serd encontrado posteriormente..." — e referindo-se ao testemunho de
mestres iluminados, aqueles que percorreram o0 caminho que leva ao estado
de "Kaivalya", Taimni (1996, p. 339) conclui que "Kaivalya" pode representar

apenas um estagio no infinito desenvolvimento da consciéncia.

No entanto, entendemos que se ha um desenvolvimento posterior ao que foi
considerado no YogasOtra, este escaparia certamente ao espectro do
desenvolvimento humano. Deste modo, julgamos suficiente perseguirmos a
possibilidade aventada pelo Yoga, de alcancar a compreensao daquele "limite"
ilimitado da consciéncia individual identificando-se com a Consciéncia Divina,
0 que ja representa uma vastissima extenséo para o estudo acerca da divina
natureza humana (Pinto, 2001, p. 78-79).
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Consideracdes Finais

A pesquisa comparativa das traducdes do Yogasdutra de Patafijali realizadas
por Carlos Barbosa, Gldoria Arieira e Lilian Gulmini p6de revelar uma rica tapecaria
de interpretacbes hermenéuticas e enfoques filoséficos que evidenciam a
complexidade da transposicao do texto original para o portugués brasileiro. Esta
tarefa se revela particularmente desafiadora, pois inclui a traducéo de conceitos que,
se assim podemos interpretar, estdo prenhes de uma vasta tradicdo de uma “ciéncia
da mente em primeira pessoa” (com o perddo da expressdo), envoltos na
experiéncia dos recénditos mais altos da consciéncia, que sdo dificeis de serem
totalmente capturados em palavras e que sO6 podem ser minimamente
compreendidos por aqueles que, de alguma forma, tenham tocado essas realidades

sutis.

Enquanto o sanscrito, com sua profunda e sofisticada tradicdo de
comentadores, oferece uma visado sutil e multifacetada da pratica e da filosofia do
yoga, o portugués, moldado por suas préprias perspectivas culturais e histéricas,
enfrenta o desafio de capturar essas nuances sem impor suas proprias limitacdes
interpretativas. Assim, cada traducdo se torna um espelho ndo apenas das escolhas
linguisticas dos tradutores, mas também da intersecédo entre duas culturas e suas
formas Unicas de compreender o mundo. Cada traducao revela uma perspectiva
Unica, funcionando como uma “lupa” que amplifica as diferentes dimensdes desses
conceitos centrais apresentados por Patafjali, como procuramos ilustrar com o0s
termos "Viveka", "Samadhi" e “Kaivalya”, cujas variacdes ficam mais evidentes na
tabela comparativa abaixo, ao contemplarmos as diferentes solugfes tradutérias

dadas pelos trés tradutores:

Tabela 3 - Traducdo especifica dos trés termos

Barbosa Arieira Gulmini
(Pataijali, 1999) (Pataijali, 2017) (Pataijali, 2002)
Viveka Discernimento Conhecimento Sabedoria
discriminativo claro discriminadora
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Samadhi Samprajnata Samprajiiata [samadhi] | Samprajfiata [samadhi]
Samadhi - Um Samé@patti - absorcéo - Aintegracéo
conhecimento ou absorcdo total denominada “com todo

intenso 0 saber intuitivo”
Preserva termos Asamprajiiata [samadhi]
Traduz sanscritos como - Aintegracédo
“Dharmameghah "Dharmameghah denominada “além de
Samadhih” como Samadhih" todo o saber intuitivo”
“Nuvem do Dharma”
Traduz
"Dharmameghah
Samadhih" como
"nuvem da virtude"
Kaivalya | |solamento espiritual Liberacao Isolamento no absoluto

Falamos sobre as teorias da traducdo, e nesta consideracdo final, faz-se
mister ratificar que uma coisa € justificar as diferencas de traducdo a partir da
inevitabilidade de diferentes pontos de vista dos intérpretes, como exploramos com
base em Lefevere (2007), sobretudo no que diz respeito as ideologias no ato
tradutdrio, assim como o fato de que as pessoas, tanto do sistema-alvo quanto do
sistema-fonte, sempre lerdo os textos a partir de um certo recorte (Lambert, 2011).
Outra coisa é que essa pluralidade de traducdes pode refletir também uma
pluralidade hermenéutica legitima, dentro da tradicdo de um texto seminal, como o
Yogasdatra, que se manifesta por meio de diferentes adequagdes. Isso ocorre porque,
guando se deseja adaptar esse conhecimento para circunstancias ou pessoas
diferentes, o intérprete — seja ele tradutor, professor ou Guru — adota diferentes linhas
hermenéuticas. Assim, ha uma argumentacao pragmatica que justifica a diversidade
nas traducbes a partir de uma perspectiva tradicional, que é a adequacédo a

contextos especificos.

Isso é particularmente evidente, por exemplo, no caso de Gléria Arieira. Em
sintese, a professora Arieira estd absolutamente legitimada pelo fato de que sua
traducdo é realizada em um contexto de aplicacdo pratica do texto, visando a
transformar pessoas. Esse contexto, no caso, sdo os encontros no Centro de
Estudos Vidya Mandir, onde a professora leciona Vedanta, moldando sua
interpretacdo de acordo com a tradicdo e os ensinamentos dessa escola filoséfica.
Portanto, é importante, nesta etapa final, afirmarmos que esses dois elementos — 0
pluralismo hermenéutico e a adequacao ao publico-alvo — estéo conciliados, e nao,

como o leitor desavisado poderia pensar, em oposi¢do. Ou seja, 1) um aspecto
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justifica a pluralidade hermenéutica com base na adequacdo e na necessidade
daqueles a quem o conhecimento se destina, conforme a concepcao indiana das
interpretacdes; e 2) o outro justifica a pluralidade a partir de uma perspectiva mais

abstrata, moldada por ideologias ou outros fatores inevitaveis.

Esses dois aspectos podem coexistir; ndo sdo incompativeis. No entanto,
enfatizamos que, na tradicdo interpretativa indiana, essa pluralidade decorre da
prépria natureza do conhecimento em questdo, no caso, o Yogasdtra. Por essa
razdo, ao selecionarmos as trés traducdes para este trabalho, optamos por aquelas
vinculadas a contextos hermenéuticos especificos (académico, Samkhya e
Vedanta).

Barbosa, por exemplo, adota uma abordagem voltada para apresentar um
texto acessivel ao publico brasileiro. Sua traducdo, desenvolvida inicialmente para
um curso de formagcdo em Yoga, repercute essa intencdo de simplificacdo. Mesmo
com sua solida formacdo académica em sanscrito pela USP, Barbosa opta por
traduzir termos complexos de uma maneira mais proxima dos leitores em portugués,
como ao traduzir "Dharmamegha Samadhi* como "Nuvem do Dharma", buscando
representar o conceito de forma mais compreensivel e intuitiva. Essa adaptacéo
busca conectar o leitor brasileiro com as ideias do Yogasatra através de imagens
mais familiares. No entanto, essa abordagem, ao buscar facilitar a assimilagéao, pode
sacrificar algumas das sutilezas e precisao terminolégica do texto original. A escolha
de termos como "Nuvem do Dharma" evidencia uma tentativa de tornar o contetdo
mais palatavel, mas também pode desviar-se das nuances técnicas que Sao
fundamentais para uma compreensdo mais profunda, uma vez que essas
modificacbes sado, deveras, elaboradas exclusivamente dentro dos contextos
pedagdgicos de estudo do texto, na intima relacdo entre mestres e discipulos,

permitindo um equilibrio entre acessibilidade e profundidade.

Por outro lado, Arieira mantém a terminologia séanscrita em sua traducao,
preservando termos como “Dharmamegha Samadhi”, os oito diferentes estados de
“samapattis” (“coincidéncias”), “ISvara”, “laksana’, “avastha”, “mahavideha”, entre
outros termos. Essa escolha reflete a sua origem em um forte contexto pedagdgico
desses textos, qual seja: a rica tradicdo de asramas (comunidades de aprendizado

espiritual) da india, profundamente enraizada na tradicdo de mestres e discipulos,
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tipica de uma linhagem de Swamis (mestres espirituais) que privilegia a
autenticidade e a continuidade dos ensinamentos originais. Sua filiacdo a tradicao
Vedanta é clara, com uma énfase na precisdo técnica que pode enriquecer a
compreensao dos leitores mais familiarizados com a filosofia indiana, como também
oferecer uma perspectiva valiosa para aqueles que estdo menos imersos nesse

universo.

Embora sua traducdo ndo adote abordagem estritamente sanscritista, visto
gue procura conectar a terminologia com a experiéncia pratica e pedagogica, iSso
nao diminui seu valor. Vemos que a escolha de termos como "causadoras de
sofrimento” para klista e "ndo causadoras de sofrimento” para aklista, por exemplo,
reflete o interesse por preservar a linguagem tradicional e, ao mesmo tempo, uma
interpretacdo mais proxima dos ensinamentos classicos. No entanto, essa precisdo
pode ser desafiadora para leitores iniciantes, o que representa a maior parte do
publico brasileiro familiarizado com o texto principalmente através de cursos de
formacdo em yoga, e ndo através de contextos académicos ou das tradicdes
religiosas da India. Esses leitores podem enfrentar dificuldades na recepcéo da

terminologia sem terem uma base solida quanto aos conceitos e praticas do Yoga.

Gulmini parece assumir uma abordagem intermediaria, a exemplo da
traducdo de "Dharmamegha Samadhi" como "nuvem da virtude". Sua traducdo, em
casos como esse, adiciona uma conotacdo moral ao termo "Dharma”, enriquecendo
0 conceito com uma dimensédo ética. Sua escolha de termos como "aflitivo” e
"ndo-aflitivo" para os estados mentais reflete uma interpretacdo mais experiencial e
emocional do sofrimento, o que pode proporcionar uma compreensao mais imediata
das dindmicas mentais para alguns leitores. Contudo, essas escolhas também
podem limitar a analise critica dos vrttis, uma vez que, segundo autores como Bryant,
se deve considerar a mente em termos funcionais e ndo apenas emocionais
(Patafijali, 2015, p. 92).

Barbosa, Arieira e Gulmini oferecem janelas diferentes para o entendimento
do texto, cada uma influenciada pelas perspectivas hermenéuticas e filoséficas
desses tradutores, o que revela a importancia de reconhecer as diferencas na
terminologia e nos enfoques interpretativos. Em Gltima analise, as traducdes atuam

como trilhas que guiam o leitor através de um “labirinto” de estudos que exigem mais
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do que uma habilidade de leitura técnica; é preciso uma sensibilidade que
transcenda as palavras, permitindo que cada um encontre seu proprio caminho para
a experiéncia de unido e realizacdo que o Samadhi e o Kaivalya representam,

sendo ao mesmo tempo profundamente pessoal e universal.

Essas diferencas encontradas nas trés traducbes demonstram que a
traducdo, muito mais do que uma mera questdo de linguagem, é também uma
guestao de filosofia e interpretacéo cultural, o que coaduna e expressa perfeitamente
a nocao de autenticidade das diferentes versdes de um texto conforme a tradicao
indiana, isto €, de que uma traducao (e o estudo que a acompanha) é auténtica na
medida em que produz transformacdo moral e espiritual genuinas. Nesse caso, para
o “bem” ou para o “mal”, a forma como cada tradutor interpreta e apresenta 0s
conceitos do Yoga afeta direta e indiretamente a experiéncia e compreensao de
cada leitor. A escolha de uma tradugéo, dentro de um contexto de pratica como o
Yoga, deve considerar ndo apenas a familiaridade do leitor com o Iéxico
especializado, mas também a intencéo do professor, mestre ou Guru, e o contexto de
sua pratica (linhagem hermenéutica) ou ensino. As variacdes nas traducdes, longe
de serem meramente semanticas, carregam implicacdes profundas para a pratica do
leitor em relacdo ao Yoga e & compreensdo dos ensinamentos de Patafijali. E
essencial, portanto, considerar essa diversidade de interpretacdes, uma vez que o
texto, além de ser um manual de praticas milenares sobre a consciéncia humana,
constitui uma natureza tradutéria incomum, onde pratica espiritual pessoal e

conhecimento tedérico se hibridizam.

Independentemente das conclusbes que a ciéncia moderna possa
estabelecer com base em seus métodos instrumentais, ndo podemos ignorar a rica
tradicdo de praticas meditativas cultivadas ao longo dos séculos. Como mencionado
antes, mesmo a tradi¢do ocidental, através do psicélogo William James, observa que
nossa consciéncia normal € apenas uma forma especial de consciéncia, enquanto
outras formas potenciais permanecem separadas por uma fina tela, aguardando para
serem descobertas, alertando que uma explicagdo completa do universo deve
considerar essas formas alternativas de consciéncia (James, 1991, p. 305). Sendo
assim, € crucial que as descricdbes dos estados transcendentais das tradicGes

indianas sejam examinadas com a imparcialidade que a ciéncia valoriza.
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Dentre os estados abordados, o estado de Samadhi, que representa uma
fusdo completa entre sujeito e objeto, analogo ao "Satori" do Budismo Zen (Pinto,
2001, p. 161), mereceu uma analise aprofundada ao longo desta dissertacao. Afinal,
trata-se de uma pratica milenar com ampla comprovagao empirica, tanto em nivel
pessoal quanto nas recentes validacdes cientificas, conforme evidenciado por varias
pesquisas contemporaneas no ambito dos Yoga Studies, um campo académico em

expanséao significativa.

Para se alcancar uma compreensdo mais ampla e objetiva a partir da
perspectiva da ciéncia ocidental, € fundamental explorar a gama de estados de
transcendéncia (como descritos no quadro dos “estados de éxtase, segundo o0 Yoga
classico”, de Feuerstein), que abrange desde o “Samprajfiata-Samadhi”, com seus
niveis de “vitarka” (cogitacdo), “vicara’ (reflexdo), “ananda” (alegria) e “asmita”
(eu-edade), até o “Asamprajiata-Samadhi”, que transcende essas flutuacdes
mentais. Para a ciéncia ocidental, a perspectiva de Feuerstein sobre os estados de
transcendéncia descritos no Yoga classico é particularmente instigante, pois
oportuniza uma compreensao sofisticada dos processos mentais e suas interacdes
com a consciéncia pura (purusa). Como vimos nas explicagcbes de Wicher, o
“Samprajfiata-Samadhi” é visto como um estado cognitivo onde os vrttis, ou
flutuacbes mentais, sdo controlados, promovendo um equilibrio interno profundo.
Esse entendimento € relevante para a ciéncia ocidental porque oferece uma
abordagem estruturada para estudar estados alterados de consciéncia e seus efeitos
na mente. O “Asamprajfiata-Samadhi”, por sua vez, propde um estado além da
cognicao, onde o purusa se estabelece em sua natureza autoiluminada. Essa visao
nao apenas enriquece a compreensao dos estados de consciéncia transcendental,
mas também desafia e amplia as concep¢des ocidentais sobre a intersec¢cao entre
mente e espiritualidade. Assim, as abordagens das traducdes a esses conceitos
fornecem um modelo que pode ser explorado para aprofundar o conhecimento sobre
a experiéncia transcendental e suas implicacdes para a psicologia e a neurociéncia.
Adicionalmente, a andlise cuidadosa e imparcial desses conceitos pode enriquecer
os estudos de traducdo no que pese a traducao de textos sagrados, permitindo uma
interpretacdo mais profunda dos estados mentais e espirituais descritos e
contribuindo para uma integragcdo mais completa entre tradicdo e modernidade.
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Em suma, em um cenéario frequentemente marcado por intensos fanatismos
(tanto religiosos quanto laicos), faz-se mister abordar esses textos em profundidade,
imbuidos de uma postura reflexiva e equilibrada para entender essas tradi¢cdes
milenares, respeitando a diversidade de praticas espirituais. A analise comparativa
dessas traducgdes apresenta-se como um campo fértil que pode contribuir para uma
apreciacdo mais integrada do texto, estimulando a realizacdo de mais estudos de
traducdo, com uma abordagem transdisciplinar e esclarecedora sobre o Yoga no

campo académico.

Através das ricas contribuicbes comentariais de pesquisadores como Bryant e
Wicher, percebemos que o conceito de Kaivalya transcende a visdo de “isolamento”
ou “aniquilacdo do ego”, como previsto, as vezes, por uma Visao estereotipada dos
ocidentais. Kaivalya representa uma realizacao da individualidade (o Si-mesmo ou
purusa) dentro de um contexto de interconectividade com o mundo como um todo. A
perspectiva, aqui corroborada por esses dois autores, é de que a transcendéncia é
uma transformacdo da maneira de vivé-la, e ndo uma renuncia ao mundo. Wicher,
por sua vez, enfatiza que a verdadeira realizacdo do Yoga envolve a integracéao
consciente das emocdes e da personalidade como meios para o desenvolvimento
espiritual e acdo compassiva (Wicher, 1998, p. 286). Essas interpretacfes nos
desafiam a reconsiderar nossas concepcdes sobre espiritualidade e pratica,

mostrando que Kaivalya implica uma transcendéncia consciente e ndo alienacéo.

A traducdo do Yogasdtra para o portugués, com suas variacbes e
interpretacdes, reflete a profundidade da tradicdo yoguica e o desafio de
re-apresentar seus ensinamentos ao contexto cultural e linguistico brasileiro. A
comparacao entre essas tradugfes abre novas possibilidades de aplicacédo de seus
principios em nossas vidas. O estado de Kaivalya continua a ser uma fonte de
inspiragdo e um desafio continuo, enfatizando a importancia de uma jornada
espiritual que é uma exploracdo constante e expansiva da realidade ultima. O
estudo buscou, nesse sentido, demonstrar a relevancia de um engajamento critico
com as traducdes para estudar as nuances e potencialidades do Yogasdatra,
promovendo um entendimento mais abrangente e significativo da Yoga DarSana, a

tradicdo de Patafjali.
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Glossario

Abhinivesa: medo da morte (o qual deriva de apegar-se ignorantemente a vida).
Abhyasa: repeticdo, pratica, disciplina.

Acintya-Bheda-Abheda: escola de Vedanta que representa a filosofia da unidade e

da diferenca inconcebiveis. Em sanscrito, acintya significa “inconcebivel”, bheda é
traduzido como “diferenca" e abheda é traduzido como “ndo-diferenca”.

Ahamkara: concepcéo da individualidade, autoconsciéncia.
Ahimsa: ndo usar nenhum tipo de violéncia, ndo prejudicar, inocuidade.
Aklista: ndo-prejudicial, imperturbavel.

Amrta: néctar (Que confere imortalidade), antidoto alimentar semelhante ao néctar

contra o veneno.

Anastubh: métrica védica usada amplamente na literatura épica e poética da
tradicdo hindu. Essa métrica consiste em quatro padas (ou partes) de oito silabas
cada, totalizando 32 silabas por verso. Alternativamente, o verso pode ser
visualizado em duas linhas de 16 silabas. O anustubh é a base do sloka (estrofe), a

métrica mais comum em textos épicos hindus, como o Mahabharata e 0 Ramayana.

Ananta: personagem mitologico em forma de serpente que simboliza a eternidade e
a auséncia do tempo. Essas serpentes sdo representadas em todas as deidades
hindus e nas principais figuras, como sabios e fildsofos da antiguidade; por exemplo,
Mabharishi Patafijali.

Anantyat: infinitude, eternidade.
Aparigraha: nao possuir, abstinéncia de avareza/cobica.
Artha: sentido, significado.

Asana: postura, assento, sentar. A ideia original de asana se refere a uma
contemplacao (meditacdo) em posicédo sentada por longos periodos. Hoje em dia, €

usada também para nomear as diferentes posturas psicofisicas do yoga.
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Asamprajfidta-Samadhi: énstase supraconsciente.

Asmita: sentimento de eu, egoismo (na forma de uma errénea identificacdo do Ser

com o intelecto).
Astanga: os oito membros/ramos do Yoga de Patafjali.

Astika: bramanismo ortodoxo, agqueles que aceitam a autoridade epistémica dos

Vedas.

Atman: esséncia divina e indivisivel de cada ser, referindo-se ao "eu verdadeiro" ou
a alma individual. Na filosofia Vedanta, especialmente no Advaita, Atman é
identificado com o Absoluto (Brahma), indicando que a alma individual é uma

expressao do todo universal, transcendendo a realidade mundana.

Adisesa: divindade serpentina conhecida como rei das serpentes (Nagaraja) e um
ser primordial da criagdo no hinduismo, Sesa significa "aquele que permanece".
Frequentemente representado como uma serpente colossal de véarias cabecas, é
descrito nos Puranas como sustentando os planetas em seus capuzes e cantando
eternamente as glérias de Visnu, sobre quem serve de suporte. E associado as
encarnacoes de Lakshmana, Balarama e Patafjali, o criador do Yogasdtra, e
simboliza a permanéncia, ja que permanece inalterado mesmo apos a destruicao

ciclica do universo.
Ananda: bem-aventuranca, felicidade.

Atha Yoganusasanam: primeiro verso do Yogasdtra — “E agora comeca (atha) a

instrucao (anusasanam) acerca do Yoga (yoga)”.

Avatara: literalmente, “descida”. E o aparecimento ou encarnacio de uma divindade

poderosa na Terra.
Avidya: a ignorancia (na forma de uma mé captacao da Realidade).

Aviplava Hanopayah: o meio (upayah) de Libertacdo (hana), que esta totalmente

desprovido de confuséao ou desordem (aviplava).
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Bhagavad Gita: escritura hindu do periodo entre o segundo e o primeiro século a.C.,

parte do épico Mahabharata. O texto reune correntes do pensamento indiano e
explora temas como dharma (dever), yoga (pratica espiritual) e bhakti (devocgao),
com influéncias das tradicbes Vedanta, Samkhya e JhAana. Reverenciado no
hinduismo, é fundamental para a tradicdo Vedanta e a escola Vaisnava, sendo uma

fonte chave de orientacéo espiritual e filosdfica.

Bhagavan: titulo de reveréncia nas tradi¢des indianas, usado para denotar figuras
divinas e veneraveis, como Krsna e Visnu na escola Vaisnava. Em algumas regiées
da india e do sul da Asia, Bhagavan representa a ideia de um Deus universal,

abrangendo um conceito de divino sem vincula¢do a uma divindade especifica.

Bhakti-Yoga: caminho espiritual do hinduismo centrado na devo¢édo amorosa a uma
divindade pessoal. Essa pratica, marcada pela entrega e pelo afeto profundo, € uma
das trés vias tradicionais que conduzem ao moksa (Liberag&o espiritual), ao lado do

JAana-Yoga (caminho do conhecimento) e do Karman-Yoga (caminho da acao).

Bhavana: "desenvolvimento”, "cultivar* ou "produzir”, indicando o ato de "chamar
algo a existéncia". No contexto das praticas espirituais budistas, refere-se ao cultivo
interno e ao desenvolvimento de qualidades mentais e espirituais. Frequentemente,
€ utilizado em composi¢cdes como citta-bhavana (cultivo da mente ou coracéo) e

metta-bhavana (cultivo da bondade amorosa).
Bodhin: “iluminag¢ao”, no contexto do Satra-Artha-Bodhin.
Bhoga: experimentar, sentir, perceber (prazer ou dor).

Buddhi: faculdade intelectual ou de discernimento, no contexto da filosofia indiana,
especialmente no Samkhya, representando a capacidade de percepcdo e
julgamento mental. E o segundo dos 25 tattvas (principios fundamentais) e simboliza
o poder de formacdo e retencdo de conceitos, incluindo inteligéncia, razdo e
compreensdo. Na psicologia indiana, Buddhi é a inteligéncia que permite o
autoconhecimento (atman-jfiana) e a compreensao da realidade, sendo distinguida

de manas (mente) por seu papel em decisdes conscientes e em juizos.
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Brahma: principio supremo e Realidade Ultima no hinduismo, considerado a causa
de tudo o que existe. E descrito como eterno, imutavel e a unidade que conecta toda

a diversidade, representando verdade, consciéncia e bem-aventuranca.
Brahmacarya: ndo desvirtuar a sexualidade, continéncia, morar em Brahma.
Brhati: comentario longo, uma das sete principais métricas da poesia védica.

Bija: semente (de plantas), sémen (de homens e animais), qualquer germe,

elemento, causa ou principio primario, fonte, origem.

Caitanya Mahaprabhu: santo hindu de Bengala e fundador da linhagem Gaudiya da
escola Vaisnava, conhecido por sua devocao a Krsna com bhajan-kirtan e danca,
praticas que influenciaram essa escola especifica. Principal proponente da filosofia
Acintya-Bheda-Abheda, que ensina a unidade e diferenga inconcebiveis entre Deus

e as almas.

Cakras: "roda" ou "circulo"; centros de energia no corpo utilizados em praticas
meditativas do Tantra no hinduismo e budismo. Cada cakra representa um ponto
focal de energia que, segundo essas tradi¢cdes, influencia tanto o corpo quanto a
mente, promovendo o equilibrio e a elevacdo espiritual por meio de praticas

especificas de meditacéo e respiracao.

Chandas: um dos seis Vedangas, ou "membros" do estudo védico; disciplina da
métrica e do verso em sanscrito. Essencial para a composicao dos Vedas, o estudo
organiza-se em torno de sete métricas principais, cada uma com ritmos e padrées

especificos, que podem ser baseados no numero fixo de silabas ou moras por verso.

Carvakas: corrente materialista da filosofia indiana antiga, marcada por seu
ceticismo filoséfico, énfase na percepcéo direta e no empirismo como fontes validas

de conhecimento, e rejei¢do ao ritualismo e a crenca em deidades.
Cit: a pura consciéncia.
Citi: atencdo, compreensao, a mente pensante.

Citisakti: o poder (Sakti) da Consciéncia (citi).

181



Citta: a consciéncia ordinéaria.

Darsana: "visdo" ou "contemplacdo auspiciosa", referindo-se a experiéncia de ver
uma divindade ou pessoa sagrada. O termo também designa as seis escolas
tradicionais de filosofia indiana, cada uma oferecendo uma perspectiva Unica sobre

espiritualidade e Liberagcdo (moksa).
Dharana: concentracgao.

Dharma: principio que sustenta a ordem cosmica e social, representando dever,
justica, virtude e moralidade. Refere-se tanto a leis e preceitos fixos quanto a
praticas e condutas corretas, guiando o individuo na realizacdo de suas obrigacdes

éticas e espirituais.

Dharmamegha: “Nuvem da Virtude”, estado de mente conectado com Samadhi.

Duhkha: sofrimento, o que é doloroso ou desagradavel.
Dhyana: meditagao, atencao plena.

Diksa: consagragdo ou iniciagdo em préaticas espirituais, visando preparo e

dedicacédo para objetivos religiosos especificos.
Drs: ver, contemplar, olhar, considerar, considerar.

Drstr: a Testemunha, o Observador, o0 Conhecedor absoluto que esta completamente

desprovido de gunas (qualidades) e subsequente mutacao.

Drsya: o Testemunhavel, o objeto cognoscivel, 0 mundo visivel.

Dvesa: aversao; 6dio, antipatia, repugnancia por.

Grhastha: aquele que mora ou permanece na casa de alguém, dona de casa.

Guru: em sanscrito, "professor”, mas no contexto das tradi¢des indianas o termo vai
aléem do ensino convencional, abrangendo o papel de guia espiritual, conselheiro e
mentor. O guru ndo apenas transmite conhecimento especifico (jfiana), mas também
ajuda no desenvolvimento do carater e da sabedoria espiritual, sendo considerado

um modelo de vida e inspiracdo para o discipulo.
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Hare Krsna Vaisnava: no contexto desta dissertacdo, os seguidores da Sociedade

Internacional para a Consciéncia de Krsna (ISKCON), fundada em 1966 por A. C.
Bhaktivedanta Swami Prabhupada em Nova York. Baseada na tradicdo Gaudiya
Vaisnava, a ISKCON promove o Bhakti-Yoga e a devocao a Krsna como a Suprema
Personalidade de Deus, difundindo praticas como o vegetarianismo e canticos

devocionais.

Hatha Yoga: vertente do yoga que utiliza técnicas fisicas, como posturas e
respiracdo, para preservar e canalizar a energia vital (prana). Surgido em contextos
tantricos e budistas por volta do século Xl, enfatiza praticas que visam a
manipulagdo de energia pelo corpo. Modernamente, suas técnicas foram adaptadas
e popularizadas como praticas de exercicio fisico, sendo amplamente reconhecidas

simplesmente como "yoga".

ISvara Pranidhana: pratica de devocdo profunda e entrega a ISvara (o Senhor

Supremo ou divindade pessoal), como meio para alcancar Nirbija-Samadhi, o
estado de Samadhi sem sementes ou sem impressdes latentes, promovendo a

dissolucdo completa do ego e a unidao com o absoluto.

Itihasa: lenda, tradicdo, relatos tradicionais de eventos anteriores, histéria heroica

(como os Puréana).

Jivatman: a alma viva ou pessoal ou individual (distinto do paramatma), o principio

vital.

Jivanmukta: emancipado enquanto ainda esta vivo (ou seja, liberado antes da morte

de toda responsabilidade por nascimentos futuros).

JhAana: conhecimento, ato de conhecer, o conhecimento mais elevado (derivado da

meditacdo no Espirito Universal).
JAananistha: empenhado em cultivar o verdadeiro conhecimento (jfidna).

JAanasya: conhecimento verdadeiro, livre de limitagéo (anantyat).
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Kaivalya: Liberagdo, o estado de total Emancipacao, isolamento perfeito, desapego
de todas as outras conexdes, desapego da alma da matéria ou novas

transmigracdes, bem-aventuranca.

Karman: acdo ou ato e, nas tradicdes indianas, refere-se ao principio de causa e
efeito. Segundo esse conceito, as intencdes e acdes de um individuo moldam suas
experiéncias futuras, criando um ciclo continuo de consequéncias que influenciam a

trajetoria de vida e renascimento.

Karika: no contexto da escola Samkhya, especificamente, o texto mais antigo

sobrevivente dessa escola, apresentando, em forma concisa, 0s principais
ensinamentos sobre a natureza da realidade e a dualidade entre consciéncia

(purusa) e matéria (prakrti).

Klista: que € prejudicial, estando em mas condi¢cdes, conectado com dor ou

sofrimento.

Klesa: aflicbes.

Krama: sequéncia ou sucessao.
Ksaye: [quando ha] destruicéo.

Ksana: momento, qualquer ponto instantaneo do tempo, instante, piscar de olhos,

um momento considerado como uma medida de tempo.

Kundalini: energia divina feminina (Sakti) representada como uma "serpente
enrodilhada" situada na base da coluna, no maladhara cakra. No Tantra e em
diversas tradicdbes do yoga, acredita-se que, ao ser despertada por praticas
especificas como meditacdo e pranayama, ela ascende pelos cakras, promovendo

transformacéo espiritual e potencialmente levando a Libertagéo.
Laghvi: no contexto desta dissertacao, [comentario] “curto”.

Laksmi: deusa da fortuna e da beleza, frequentemente na mitologia posterior
identificada como a esposa de Visnu ou Narayana.
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Maha-Lila: “grande jogo/divina brincadeira”; no contexto filosofico indiano,
representa a manifestacdo cosmica como uma expressao ludica do divino, sem
finalidade pratica ou necessidade. Nas tradicdes nao-dualistas, como o Vedanta,
entende-se que essa criacdo é uma expressado espontanea da esséncia absoluta
(Brahma), enquanto em escolas devocionais, como a Vaisnava, ela envolve tanto a

interacdo entre Deus e o0 devoto quanto a danca do universo em si.

Mahabhérata: epopeia indiana composta por cerca de 215.000 versos, narrando 0s
conflitos entre os filhos dos irmaos Dhrtarastra e Pandu, descendentes do rei
Bharata. A obra, dividida em 18 livros e um suplemento (Hari-vamsa), é
tradicionalmente atribuida ao sébio Vyasa.

Manas: mente, o érgdo interno (ou antah-karana) de percep¢do e cognicdo, a
faculdade ou instrumento através do qual os pensamentos entram ou pelo qual o0s

objetos dos sentidos afetam a alma.

Mandala: figura geomeétrica, geralmente quadrada, com um circulo central,
simbolizando a conexao entre o0 microcosmo e o macrocosmo. Usado em préticas
meditativas e rituais, especialmente nos Tantras, a mandala e seus derivados
(vantras) representam a morada de uma divindade e facilitam a unido espiritual. Os
yantras ndo sao meras representacdes, mas realidades vividas, conectando o

praticante ao divino por meio de suas formas e simbologias.

Méandukya Upanisad: a mais breve entre todas as Upanisad, com apenas doze

versos em prosa, e integra o Atharvaveda. Considerada essencial para o
entendimento de moksa (Libertagdo), explora o som sagrado "Aum" e apresenta o
estado de consciéncia turiya, o qual transcende os trés estados comuns de vigilia,
sonho e sono profundo, afirmando que Aum é Brahma e que Brahma é o proprio

atman (o Eu).

Mantras: expressao ou som sagrado, geralmente em sanscrito, visto como dotado de
poder espiritual ou mistico. Pode ser uma silaba, palavra ou frase repetida para
meditacao, invocacao divina ou introspeccdo, como o0 "Om" e o Gayatri Mantra, e é

central em préaticas como o japa (repeticdo meditativa).
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Maya: "ilusao" ou "magia”, referindo-se ao poder que cria a ilusédo de realidade no
mundo fenomenal, fazendo com que o Absoluto sem atributos (Brahma) pareca
dotado de qualidades. Na Advaita Vedanta, maya € a forca que oculta a verdadeira
natureza do Eu (atman), levando o individuo a se identificar erroneamente com o

corpo e a mente, em vez da realidade espiritual imutavel.

Mayavada: doutrina da llusdo. Filosofia defendida pelos seguidores impersonalistas
de Sankaracarya, que considera o mundo material, a forma de Bhagavan e a
existéncia individual como ilusdes (maya). Embora aceite os textos védicos,
interpreta-os para afirmar que a Verdade Absoluta € impessoal, negando a
personalidade e forma de Deus. Como explorado por alguns estudiosos, essa ilusao
ndo implica que o mundo ndo exista, mas que o percebemos erroneamente devido a

ignorancia, vendo-o como real em vez de transiente e relativo.

Moksa: emancipacdo, libertacdo da existéncia mundana ou transmigracao,

emancipacao final ou eterna.

Mudra: gesto simbdélico, geralmente com as maos, usado no Hinduismo, Budismo e
Yoga. Compreendido também como "selo", representa uma marca energética que

influencia o fluxo de prana e a consciéncia.

Nadis: canais por onde flui o prana (energia vital), conectando os corpos fisico, sutil
e causal. Os trés principais nadis — ida, pingala e susumna — correm pela coluna e

Sa0 essenciais para praticas de Liberacdo espiritual.

Nastika: escolas filoséficas que ndo aceitam os Vedas como autoritativos e negam a
existéncia de conceitos como atman ou Brahma. Na filosofia classica indiana,
distingue escolas como o Budismo, Jainismo e Carvakas, que rejeitam a autoridade

védica e geralmente ndo possuem uma base teista.

Nirbija: no contexto do Yogasdatra de Patafjali, 0 Samadhi “sem semente”, um estado
de meditacdo alcancado espontaneamente, sem a necessidade de um objeto ou
foco especifico (bija). Considerado o objetivo supremo do yoga, este estado
representa a Liberacdo da mente de padrdes habituais de pensamento, levando a

liberdade interior e, eventualmente, ao Kaivalya.
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Niyama: observancias, verificar, conter, prevenir, controlar, reducéo ou restricao a,

determinacao, qualquer regra ou lei fixa.

Nirasmita-Samapatti: relacionado ao estagio de samapatti, onde a nogéo de "eu sou”

ou "identidade do eu" é transcendida. Dentro do contexto do Yogasutra de Pataiijali,
esse estado é considerado uma etapa mais avancada de Samadhi, que ocorre apés
a dissolucéo do apego ao "eu" e esta associado a experiéncia de uma consciéncia

pura, sem identificacdo com o ego. E a auséncia do "eu" (asmita).

Nirvana: no contexto budista e jainista, a extincdo absoluta do desejo, do sofrimento
e da existéncia individual, resultando na libertacao final da matéria e na unido com o
Espirito Supremo. Representa o estado de calma perfeita, felicidade suprema e
beatitude, sendo sinbnimo de emancipagéo e paz eterna.

Nivrtti: cessacédo, abandonar, abster-se ou desistir, escapar de.

Nyaya: uma das seis escolas ortodoxas (&stika) da filosofia hindu, focada no
desenvolvimento sistematico da l6gica, metodologia e epistemologia. Ela defende
gue o sofrimento humano decorre de erros originados pelo conhecimento incorreto, e
a Liberacdo (moksa) é alcancada por meio do conhecimento correto. A escola Nyaya
valoriza quatro meios confiaveis de conhecimento: percepcdo, inferéncia,

comparacao e testemunho.

Paramatma: o atman Supremo, a esséncia absoluta e universal, identificado com a
realidade udltima em filosofias como o Vedanta e o Yoga. Representa o "Eu
primordial" ou "Eu além", caracterizando-se pela auséncia de individualidade e pela

total imersdo no ser divino e impessoal.
Prajfia: sabedoria, profundo entendimento ou conhecimento.

Prakrti: conceito fundamental da escola Samkhya do hinduismo, referindo-se a
substancia primaria e a condicdo natural de tudo o que existe. Compreende 0s
aspectos cognitivos, psicolégicos, emocionais, sensoriais e fisicos da realidade,
sendo composta pelos trés gunas (qualidades) que, em equilibrio, geram a
diversidade da manifestacdo empirica, representada pelos cinco panchamahabhatas

(elementos).
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Prakrtiparinamavada: teoria filosofica presente no Samkhya, que postula que o

mundo € uma transformacao real da natureza primordial, a prakrti. Ao contrario de
outras correntes, como o vivartavada, que defende a transformacdo aparente, o
prakrtiparindmavada sustenta que o efeito é uma transformacéo substancial e real da

causa, mantendo uma continuidade intrinseca entre ambos.
Prana: energia vital contida na respiracao.

Pranayama: pratica yogi de controle e focalizacdo da respiracdo, associada ao
prana, a energia vital. Em textos como o Bhagavad Gita e o Yogasdtra, pranayama é
utilizado para elevar a prana-Sakti. No Hatha Yoga, refere-se a suspensao completa
da respiragdo, embora nas praticas contemporaneas de yoga a énfase seja em

exercicios respiratrios dinamicos.

Pratyayas: objeto de foco na pratica meditativa, essencial para a concentracdo no
Yoga. Além disso, também pode se referir a oscilagdo de pensamentos indesejados
gue surgem nos estagios mais elevados da meditacdo, antes da fusdo completa

entre o praticante e o objeto de concentracao.

Pratyahara: quinto estagio do Yoga de Patafjali, no sistema dos oito membros
(Astanga Yoga), e consiste na retirada dos sentidos dos objetos externos,
favorecendo a internalizacdo da consciéncia. Esse processo prepara o0 praticante
para as etapas seguintes, como concentracdo (Dharana), meditacéo (dhyana) e a

unido (Samadhi), conduzindo a percepcao do purusa, ou consciéncia pura.

Pdja: ritual de adorag&o no hinduismo, onde se oferece reveréncia a divindades ou
eventos especiais, geralmente com flores, luz e alimentos. Realizado em templos ou
casas, pode ocorrer diariamente ou em datas festivas, promovendo a interacao

espiritual entre o devoto e o sagrado.

Purana: colecdo de textos antigos que relatam mitos, genealogias, e histérias dos

deuses hindus, oferecendo ensinamentos religiosos e cosmolégicos.

Purusa: o principio transcendental ou alma universal, imutavel, que é distinto da

matéria (prakrti) e da mente (citta), sendo a pura consciéncia.
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Parva-Mimamsa: uma das seis escolas ortodoxas do pensamento hindu, que se

concentra na exegese dos Vedas, especialmente sobre rituais e Dharma.

Rajas: um dos trés gunas (qualidades) da natureza, associado a atividade, desejo e

movimento. Esta relacionado ao dinamismo e a agitacdo mental.

Ramanandi Sampradaya: seita Vaisnava fundada por Ramananda no século XIV,

dedicada ao culto de Rama, Sita e Hanuman, considerando-os a manifestacdo do

Supremo Absoluto.

Raja: "rei" ou "monarca". No contexto do Yoga, refere-se ao caminho real, 0 método

superior da pratica espiritual.

Sabija: "com semente", referindo-se a praticas meditativas ou de concentragdo que
ainda dependem de um objeto, por exemplo, um mantra, para focar a mente.

Contrasta com nirbija, que designa praticas sem esse suporte externo.
Sakta: pessoas associadas ao culto de Sakti, a energia divina feminina.

Samkhya: escola dualista da filosofia hindu que concebe a realidade como
composta por dois principios independentes: purusa (consciéncia ou espirito) e
prakrti (natureza ou matéria). Purusa é a consciéncia testemunha, imutavel e além
da percepcdo, enquanto prakrti € a matéria inativa, composta pelos trés gunas
(qualidades). A interacdo entre ambos resulta na manifestacdo do universo e na
experiéncia humana, com o objetivo de alcancar a Liberacdo (moksa ou Kaivalya),
guando purusa se liberta de prakrti. Samkhya é uma das escolas mais antigas da

filosofia indiana e influenciou outras correntes, como o Yoga.

Samsara: o ciclo continuo de nascimento, morte e renascimento, no qual as almas

estdo presas devido ao apego e ignorancia.

Sahasrara Cakra: o cakra (centro de energia) situado no topo da cabeca, associado

a conexdao com a consciéncia universal ou a iluminagéo espiritual.

Samprajfidta-Samadhi: estado de Samadhi em que a mente ainda mantém a

consciéncia de um objeto ou fendbmeno, uma meditagdo com conteudo.
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Samadhi: estado de meditacao profunda e unido, onde a mente é completamente
absorvida e unificada com o objeto da meditacéo.

Samapatti: absorcdo, modos de absorcédo ou processos meditativos (referindo-se a

diferentes estados de concentracéo no Yoga).

Samyama: combinacado de dharana (concentracdo), dhyana (meditacao) e Samadhi

(absorcao) que leva a realizacéo da verdade.

Samyoga: unido ou conexdo entre duas entidades, como a mente e 0s objetos de
percepcao, ou entre o purusa (espirito) e o prakrti (natureza), gerando a experiéncia

de aflicao.

Samskaras: impressfes ou tendéncias mentais profundas, formadas por agbes

passadas, que moldam a percepc¢éo e os comportamentos atuais.

Sadhana: pratica ou disciplina espiritual voltada para o autodesenvolvimento,
necessaria para alcancar a Liberag&o (moksa).

Satya: verdade ou sinceridade, um dos yamas (proscri¢cdes) do yoga, que implica

viver de maneira honesta, alinhada com a realidade.

Satkaryavada: teoria da causacgdo adotada pela escola filosofica Samkhya, segundo
a qual o efeito ja esta preexistente na causa. Essa teoria propde que 0 universo se
origina da interacdo entre prakrti, a causa material primordial, e purusa, a
consciéncia. Quando os modos de prakrti entram em desequilibrio, surge a

manifestacdo do cosmos.

Sattva: um dos trés gunas (qualidades fundamentais da natureza), representando

pureza, harmonia e clareza mental.

Saiva: termo que designa os seguidores de Siva, uma das principais tradicdes do
hinduismo, ao lado dos vaisnavas e $aktas. Os $aivas veneram Siva como o Ser
Supremo, criador e destruidor do universo, sendo esta tradicdo marcada por praticas
devocionais e filosofias que vao do dualismo teista do Saiva siddhanta ao monismo

nao teista do saivismo da Caxemira.
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Sankaracarya: titulo honorifico dado aos lideres espirituais das tradices monasticas

fundadas por Adi Sankaracarya, filosofo indiano do século VIII e proponente do
Advaita Vedanta. Adi Sankaracarya é celebrado por sua interpretacio ndo-dualista
dos textos védicos e pela harmonizacéo das diversas tradi¢des devocionais hindus,
promovendo a unidade entre diferentes praticas como expressdes do Brahma, o Ser

Supremo.

Samtosa: contentamento ou satisfacdo interna, um dos niyamas do Yoga, que

envolve encontrar paz com o que se tem.

Siddhi: poderes ou habilidades espirituais, adquiridas através da pratica intensiva de

Yoga, que incluem clarividéncia e controle sobre 0s elementos.

Sastra: compéndio, manual ou tratado que sistematiza o conhecimento técnico e

especializado sobre uma &rea especifica. Geralmente usado como sufixo, indica o
estudo ou a ciéncia de um tema, como em vastusastra (arquitetura) ou arthasastra

(politica e economia).

Sauca: pureza, tanto fisica quanto mental, um dos niyamas do Yoga, fundamental

para o cultivo da clareza e concentracao.

Smrti: memdria ou recordacao, relacionada a capacidade de manter em mente 0s

ensinamentos espirituais e filosoficos.

Sraddh&: fé ou confianca profunda, que sustenta a busca por conhecimento e

autotransformacéo.

Sthirata: estabilidade ou firmeza, muitas vezes associada a postura fisica ou mental

firme.

Satra: aforismo ou verso conciso, que expressa uma verdade ou ensinamento

filosofico de forma clara e compacta, como o Yogasutra de Patafijali.

Svabuddhi: consciéncia ou percepgéao de si mesmo, referindo-se ao reconhecimento
de sua verdadeira natureza além das identificacBes egoicas.

Svadhyaya: estudo ou reflexdo sobre si mesmo e os textos sagrados, uma pratica

gue cultiva a autocompreensao e 0 autodesenvolvimento.
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Svardpa: verdadeira natureza ou esséncia do ser, sem as distor¢des criadas pela

mente e pelos sentidos.

Taijasa: derivado de tejas (luz), taijasa; estado de consciéncia do sonho,
caracterizado pela luminosidade interna e ligado ao corpo sutil. E o segundo dos
trés estados de consciéncia do Jiva, onde se experimenta o mundo interior. Na
Mandukya Upanisad, taijasa é simbolizado pela silaba "U" do mantra "Aum",
indicando sua posicao intermediaria entre o estado desperto (“A”) e o sono profundo
(“M™).

bY

Tamas: um dos trés gunas, associado a escuriddo, inércia e ignorancia, que

obscurece a percepcao e impede a clareza mental.

Tantra: tradicdo esotérica que abrange rituais para expansdo da consciéncia e
integracdo do divino, conhecida no hinduismo como Mantramarga ("Caminho do
Mantra") e no budismo como Mantrayana ("Veiculo do Mantra"). Baseia-se no uso de
mantras, visualizacbes e gestos simbdlicos (mudras), influenciando rituais como

pujas, aiconografia de templos e as artes em tradicdes como o budismo Vajrayana.

Tapas: disciplina rigorosa ou austeridade espiritual, associada a pratica de

autodisciplina para purificar a mente e o corpo.

Tattvas: principios ou elementos fundamentais que constituem a realidade,

frequentemente descritos como cinco ou vinte e quatro tattvas no Samkhya-Yoga.

Tristubh: uma das métricas poéticas classicas da literatura sanscrita, utilizada em

muitos textos sagrados, incluindo o Bhagavad Gita.

Triguna: os trés gunas (qualidades fundamentais da natureza): sattva (pureza), rajas

(atividade) e tamas (inércia), que moldam a experiéncia humana.

Turiya: 0 quarto estado de consciéncia, além dos estados normais de vigilia, sono

profundo e sonho, representando a experiéncia de pura consciéncia.

Upanisad: textos sanscritos tardios da tradicdo védica que marcam a transicdo do
ritualismo dos Vedas para novas ideias filosoficas e espirituais centrais ao

Hinduismo. Elas exploram temas como meditacéo, consciéncia e a relacdo entre
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Atman (a alma ou esséncia individual) e Brahma (a realidade suprema).
Consideradas uma parte fundamental da literatura indiana, suas ideias influenciaram

diversas tradi¢cdes hinduistas posteriores.

Uttara-Mimamsa: o mesmo que “Vedanta”, Uttara-Mimamsa; uma das seis tradi¢cdes
ortodoxas (astika) do pensamento hindu, que se baseia na exegese dos Vedas,
especialmente das Upanisads, do Brahma Satra e do Bhagavad Gita. Centra-se na
especulacdo sobre o conhecimento, a devocéo e a libertacdo, sendo dividida em
diversas escolas, como Advaita (ndo dualismo) e tradi¢cdes vaisnavas que enfatizam

a devocao a Visnu.

Vaisaradr: comentario de Vacaspati Misra sobre o Yogasatra, complementando as
explicacbes de Vyasa e ajudando a interpretar os ensinamentos do texto em
profundidade.

Vaisesika: escola filosofica hindu fundada por Kanada Kashyapa entre os séculos VI
e Il a.C., que aborda a realidade através de uma perspectiva naturalista e atomista.
Postula que o universo € composto por atomos (paramanu) e suas interacdes, e que
o conhecimento verdadeiro e a libertacao sédo alcancados por meio da observacao e

inferéncia, sempre em consonancia com os Vedas.

Vaisvanara: relativo ou pertencente a todos os homens, onipresente, conhecido ou

adorado, em todos os lugares, universal, geral, comum.

Vairagya: desapego emocional e mental das coisas mundanas e dos desejos,

essencial no Yoga para alcangar a concentracao e a paz interior.

Vacaspati Misra: filésofo hindu indiano do século IX ou X, associado a tradigdo
Advaita Vedanta. Conhecido por sua vasta producdo de comentarios, escreveu
sobre as principais escolas filoséficas indianas da época, incluindo o famoso
Bhamati, uma interpretacio do Brahma Satra Bhasya de Sankara, e o
Tattva-vaisaradi, um comentario sobre o Yogasutra de Patafjali. Aléem disso,
produziu o Tattvabindu, onde abordou teorias da significacdo na tradicdo Mimamsa,

consolidando-se como um dos estudiosos mais influentes e versateis de seu tempo.
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Vajrayana: tradicdo budista de préaticas tantricas que surgiu na india medieval e se
difundiu no Tibete, Nepal, Asia Oriental e outras regiées. Também conhecido como
Budismo Tantrico ou Budismo Esotérico. Baseia-se em ensinamentos de linhagens
especificas e utiliza mantras, mudras, mandalas e visualizacdo de deidades para
alcancar a iluminacéo. Considerado um dos trés "veiculos" do Budismo, ao lado do
Sravakayana e Mahayana, o Vajrayana preserva textos e praticas que seus adeptos

afirmam remontar diretamente ao Buda histérico.

Vedanga: conjunto de seis disciplinas auxiliares para a compreensao dos Vedas,

incluindo gramatica, fonética, ritual, métrica, astrologia e etimologia.

Vedanta: escola filosoéfica que interpreta as Upanisads, buscando a compreensao da
realidade ultima (Brahma) e a liberacdo da alma (moksa).

Vyasa: rsi (sabio) reverenciado nas tradi¢fes hinduistas e considerado o compilador
dos Vedas em quatro textos; também conhecido como Vedavyasa. Tradicionalmente
atribui-se a ele a autoria do épico Mahabharata, onde aparece como personagem,
além dos dezoito Puranas e do Brahma Satra. E também um importante
comentarista do Yogasdatra, cujo comentario, 0 Yogabhasya, tornou-se fundamental
para a compreensdo do sistema de Patafijali. Muitos hindus o veem como uma
encarnacao parcial de Visnu, e ele € um dos imortais (ciranjivi), acreditando-se que

ainda vive na era atual, a Kali Yuga.

Vibhati: poderes sobrenaturais ou siddhis que podem ser alcancados através da

pratica avancada de Yoga, como descrito no terceiro capitulo do Yogasdatra.

Vicara: meditacdo analitica e investigacdo profunda sobre a natureza de um objeto
de concentracao, especialmente no contexto do Samadhi.

Y

Vijfidna: conhecimento discriminativo, associado ao intelecto e a capacidade de

perceber a diferenca entre o real e o ilusorio.

Vijfiana Bhiksu: filésofo hindu do século XV ou XVI, destacou-se por seus

comentarios sobre varias escolas de filosofia hindu, especialmente sobre o Yoga de
Patafijali. Ele defendeu a unidade entre as filosofias Vedanta, Yoga e Samkhya,

influenciando, assim, o movimento Neo-Vedanta na era moderna.
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Virya: energia, esforco ou vigor, uma das qualidades necessarias para 0 progresso
espiritual e a pratica constante do Yoga.

Visnu: uma das principais divindades do hinduismo, reconhecido como "O
Preservador" dentro da Trimdrti, ao lado de Brahma e Siva. Representa o aspecto
supremo de protecdo e manutencdo do universo na tradicdo Vaisnava, sendo
associado a energia criativa de sua consorte, Laksmi. Em tempos de crise césmica,
Visnu manifesta-se através de avatares (como Rama e Krsna) para restaurar a

ordem e proteger o Dharma.

Visesa: particularidade ou especificidade, conceito que denota a distingéo individual

em contraste com o conceito de unidade ou indiferenciacéo.

Vitarka: no contexto da filosofia indiana e do yoga, "pensamento inicial" ou "atencéo
aplicada”, indicando uma forma inicial de investigagdo mental ou aplicacao
intelectual direcionada. Representa uma atividade mental presente tanto na
consciéncia comum quanto na fase inicial de dhyana (meditacdo). Vitarka difere de
vicara, pois este Ultimo refere-se a uma investigacdo mais detalhada e aprofundada

do que foi inicialmente focado por vitarka.

Viveka: discernimento, capacidade de distinguir entre o real (eterno) e o irreal

(transitdrio), essencial para o progresso espiritual no Yoga.

Vivekakhyati: conhecimento discriminativo supremo que surge no Samadhi,

revelando a distingcéo clara entre o purusa (consciéncia) e prakrti (matéria).

Viyoga: separacdo ou dissociagdo, especialmente em relacdo a Liberagcdo da

consciéncia dos apegos e ilusdes da matéria.

vrti: "movimentos" ou "modificacbes da mente", comparaveis a ondas que
perturbam a calma da consciéncia. No Yogasutra de Patafijali (aforismo 1.2),
define-se yoga como a cessagéo dessas flutuagdes mentais. S&o cinco movimentos
especificos que podem tanto ajudar quanto atrapalhar a pratica yogi, e seu dominio &

fundamental para a tranquilidade e clareza mental.

Yantra: diagrama geométrico usado em praticas meditativas e devocionais,

representando energias cosmicas e facilitando a concentracéo.
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Yama: primeiro dos oito membros do Yoga de Pataijali, consistindo em preceitos

éticos que orientam a conduta do praticante no convivio social.

Yoganusasana: ensinamento ou instrugdo sobre o Yoga, uma referéncia ao proprio

Yogasdatra, onde Patafijali apresenta seu sistema de Yoga.

Yogi: praticante dedicado ao Yoga que busca o autoconhecimento, o dominio da

mente e a conexao com o divino.

Yogini: praticante feminina do Yoga, frequentemente associada a praticas tantricas e

ao poder transformador da disciplina.

Yuj: raiz sanscrita que origina o termo “Yoga”, significando “unir” ou “integrar” e, em
alguns contextos, “concentrar”. Refere-se a unido do ser individual com o universal e

a capacidade de concentracédo essencial no caminho do Yoga.

Yuja: raiz sanscrita que significa “concentrar” e designa a pratica de focalizar a
mente em um ponto especifico. Em contextos de Yoga, refere-se exclusivamente a
capacidade de concentracdo profunda e estabilidade mental necesséarias para o

progresso espiritual.
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