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Aos indteis.

Desejantes de nada.

Aqueles que se esquecem e fervem. Indémitos.
Que consigam ir embora

Que nao voltem.

(que sejam) Ao fim, libertos.

A minha mae, que era assim.
Exalava anarquismo, inspirava audacia.

E no fim, para além de tanta revolta, restou no amor.
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RESUMO

A presente tese tem por objetivo apresentar uma vertente contemporanea da tradicdo da
filosofia indiana, o Tantra Yoga da Ananda Marga. Realiza-se, primeiramente, sua localizacéo
tedrica e, em seguida, aborda-se sua ontologia e praxiologia. A tese desenvolve-se através de
um didlogo hermenéutico com 0 Ananda Sitram, producdo textual central do guru e autor da
linhagem tantrica, Anandamurti. Através de uma traducdo propria dos aforismos (siitra)
reunidos no referido texto elabora-se um discurso que lida com os conceitos postos de forma
cumulativa e gradual. Visa-se apresentar, de forma clara, os principios constitutivos da
interdependéncia  ontol6gica proposta através de seu perspectivismo  monista
(advaitadvaitadvaitavada), assim como 0S mecanismos praticos para sua realizacao
pragmatica. O texto debruca-se, assim, sobre o desvendamento de uma realidade (jagat)
simultaneamente plural e una, uma vez que modo de ser daquilo que se toma pelo principio do
Ser/Consciéncia (Brahman). A narrativa busca, portanto, demonstrar que a noc¢ao de sujeito
(jivatman) encontra-se em uma alteridade radical, da qual os entes s&o seu desdobramento. Ha,
assim, uma epistemologia pedagdgica cuja proposta soteriologica pretende dispor ao adepto a
completude permanente do desejo de felicidade (moksa). Para tanto, o texto dispde e a tese
apresenta, as diretrizes para a ac¢do cotidiana segundo a Ananda Marga, as quais constituem
uma luta visceral (sadhana) pelo estabelecimento da empatia origindria — em si-mesmo e na

sociedade.

Palavras-chave: Tantra Yoga; Filosofia Indiana; Ananda Marga; Noc¢do de Sujeito; Sanscrito;
Aforismos.



ABSTRACT

The goal of this thesis is to present a contemporary branch of Indian philosophy, the
Tantra Yoga of Ananda Marga. It starts by localizing the theory, following with addressing its
ontology and praxiology. This thesis is developed through a critical and hermeneutic dialogue
with the Ananda Sitram, the central textual product of the guru and author of this tantric
lineage, Anandamiirti. Through proper translation of the aphorisms (siitra) collected in the
aforementioned text, a discourse is elaborated which deals with the posited concepts in a
cumulative and gradual way. The goal is to present, in a clear way, the constituent principles of
the proposed ontological interdependency through its monist perspectivism
(advaitadvaitadvaitavada), as well as the practical mechanisms for its pragmatic actualization.
The text addresses, as such, the unveiling of a reality (jagat) that is simultaneously plural and
whole, as the embodiment of the principle of Being/Conscience (Brahman). The narrative
seeks, therefore, to demonstrate that the notion of subject (jivatman) is found in a radical
otherness of which beings are unfoldings. As such, there is a pedagogical epistemology, the
soteriological proposal of which aims to furnish the adept with the permanent fulfillment of the
desire for happiness (moksa). In order to do that, the text disposes, and this thesis presents, the
directives for day-to-day action according to Ananda Marga, which constitute a visceral fight
(sadhana) in order to establish originary empathy — in oneself and in society.

Keywords: Tantra Yoga; Indian Philosophy; Ananda Marga; Notion of Subject; Sanskrit;
Aphorisms.
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nenhum discurso ou coletanea na edigdo eletrdnica, assim como ndo ha paginacéo.

Tive, portanto, que elaborar um sistema de citagcdes. Quando a citagdo corresponde a
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se a citacdo académica tradicional.

! Disponivel em: http://innersong.com/products/dharshan/ElectronicEdition.htm



Hé& ainda o problema da paginacdo. Tanto para as coletaneas abreviadas quanto para as
com data atribuida, e mesmo para discursos livres, ndo ha pagina correspondente na ferramenta
de leitura virtual citada. A citacdo mais precisa €, portanto, o volume do livro ou coletanea. No
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ndo e o ideal, mas foi 0 modo encontrado para conseguir cita-los de maneira simplificada. De
outro modo, teria sido necessario criar uma entrada para cada discurso, com sua data, volume,
colecdo correspondente e numero de linhas. Devido ao imenso volume de discursos que utilizei

de maneira cruzada tal opcao tornou-se impraticavel.



NOTA SOBRE TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

A transliteracdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet of

Sanskrit Transliteration). Apresenta-se, a seguir, 0 guia de pronuncia da transliteracdo™:

(i) Vogais, ditongos e semivogais

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

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

a som de ‘u’ com emissdo 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’

T 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 ‘iodo’

(i) consoantes

kh som de ‘¢’ aspirado

gh som de ‘g’ aspirado

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

c som de ‘tch’ como em ‘tché’ ou na prondncia carioca de ‘tio’

ch som de ‘tch’ aspirado

j som de ‘dj’ como em ‘djalma’

jh som de ‘dj’ aspirado

A som da nasal palatal que pode assumir duas entonacdes distintas: (i) quando seguido de
vogal ou ditongo, adquire o som de ‘nh’ como em ‘senha’; (ii) quando seguido da
consoante ‘c’, ‘ch’, ‘j” ou ‘jh’ (ver acima), adquire o som de nasaliza¢do da vogal ou
ditongo precedente, como em ‘canja’

t som de ‘t” pronunciado com a lingua no palato

th som de t (ver acima) aspirado

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

dh som de d (ver acima) aspirado



th
dh

bh

720

RL7]

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

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

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

substitutiva do ‘n’, ‘A’, ‘n’, ‘n’ ou ‘m’.

i

* As silabas em sanscrito ndo tém acentuacéo forte

* O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua prondncia em portugués
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INTRODUCAO

A presente tese € um mapa, um esforco cartografico que pretende conduzir o leitor a um
universo habitdvel possivel. Quis rascunhar outras sensibilidades, outras aspiracfes
existenciais, outra textura de sentido. S&o caminhos que tracei simultaneamente, e que em mim
se entrecruzam: a modelagem da disciplina tantrica e o pensar pungente académico. Nao que
toda trilha necessariamente leve a travessias convexas, mas durante meus anos de formacéo
apresentaram-se sendas pragmaticamente mais promissoras e, ainda assim, certa forca me
compelia a esse encontro. N&o foi um encontro facil, ndo houve espago de recepcéo para ele no
campo antropoldgico brasileiro, de onde eu vinha. Era acusado de teol6gico, comprometido,
nativo, ou inadequado as agendas atuais. Migrei, entdo, para um espaco transdisciplinar que
permitisse a criacdo desse texto e abarcasse minha insisténcia na capacidade transformativa da
teoria com a qual estabeleci dialogo.

Eram diversos 0s temas em que eu reconhecia a possivel contribuicdo da filosofia
indiana. N&o por um fetichismo de seu identitarismo particular, mas pelo que ela dispde para
uma politica universalista. Em termos gerais, essa tese ressoa ideais estruturalistas, no que
concerne a busca da reflexdo a partir da semelhanca e da anélise da diferenga como variante de
certos padr@es, no caso da filosofia indiana, da dispersividade de um Unico padrdo, do fato da
diferenca ser o proprio modo de ser da semelhanca. Nao velo as premissas que me instigaram,
meu esforco é o da busca por bases filosoficas para a luta pelo que € universal, e ndo pela
demarcacdo de verdade em pequenos espacos. Nao realizo aqui, portanto, uma tese de
indologia. Nao se trata do exercicio de um pensamento “descolonizado”, do resgaste por uma
resisténcia de pensar local frente ao capital internacional. Trata-se do desejo de completo
abandono dessas estruturas e do estabelecimento de moradia em outras fabricacdes simbolicas.

Assim, a razdo de ser dessa tese possui facetas pessoais e académicas, as quais se
entrelacam — respondo a chamados. Por um lado, trilhei o percurso académico e o reconhego
como método de descoberta judicioso, testemunho sua poténcia de afastamento das
contradicbes e projecdes de amago patologico-imaginario. Por outro lado, vivenciei
intensamente a comunidade da Ananda Marga no Brasil, e brevemente na India quando realizei
0 campo de pesquisa. Minha aproximacdo com a filosofia indiana deu-se, assim, de modo
diverso a construcdo familiar tradicionalmente adquirida, tendo sido sua ontologia uma escolha.
Talvez mais do que uma escolha, palavra que sugere uma autonomia individualista do
conhecimento, minha aproximagdo com a filosofia indiana foi um encontro fortuito, a

descoberta de um espaco em que o incobmodo das questdes que me atravessavam exauriu-se.
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Assim, a provocacgdo para a producdo desse texto encontra-se, justamente, na convergéncia
desses dois caminhos: os mecanismos reflexivos tradicionais da academia e a revelagéo
resultante do exercicio reflexivo indiano.

Para além do carater expositivo, de maneira propositiva, essa tese €, também, o resultado
argumentativo contrario as projegdes e assuncdes observadas sobre o que a filosofia indiana
dizia. Deparava-me, continuamente, com seu enquadramento dentro de um pensamento dito
“oriental”, e a sua consecutiva utilizacdo comparativa dual ao pensamento “ocidental”. Nessa
ordem, a equiparavam ao ‘“materno”, as formulagdes pré-linguagem, a ambiguidade, a
sincronia, a falta de limites individualizantes — todos esses contrarios aos seus respectivos pares
ocidentais (diacronia, individualidade, causalidade etc.). Eu sabia que essa formulacéo dizia
mais respeito a uma ferramenta do pensamento académico ocidental do que ao modo como a
filosofia indiana operava, mas encontrava dificuldade em verbalizar sua logica verdadeira. Ao
buscar respostas dentro da propria entidade, a Ananda Marga, percebia que a mescla de sentidos
e proposicdes, em geral, ndo era menor. Impunha-se sobre mim, no entanto, de maneira “pré-
verbal” e de forma limpida certo sentido em espera de expressao.

Tentei aborda-lo, primeiramente, de maneira produtiva, pelos desagues ja existentes.
Realizei meu mestrado buscando abordar um dos desdobramentos finais que previa para a sua
concatenacdo: a inexisténcia da ruptura entre homem e mundo natural, a critica da nogdo de
“eu” moderna. Nao foi suficiente. Pelo contrario, percebia em mim ancoragens, falhas
processuais basicas, enquanto ainda estava 14, impondo-se como um imenso incébmodo, 0
sentido a ser desvelado.

Sofri a necessidade de colocar cada coisa em seu devido lugar, de processa-lo e revela-
lo, e ndo somente para a academia, mas para 0s proprios adeptos e para mim mesma. Fui de tal
maneira engolfada por essa necessidade (e ainda sou, por todos os seus desdobramentos l6gicos,
mesmo apas a realizacdo da escrita basica da tese) que, aceitando e abarcando sua existéncia,
abandonei minhas estruturas cotidianas e busquei ajuda para tanto. A encontrei,
privilegiadamente na forma de meu orientador, Dilip Loundo, mas também pela existéncia do
programa de p6s-graduagdo em Ciéncia da Religido da UFJF e da generosidade de margis para
morar perto dessas estruturas.

Assim, as citagdes realizadas no corpo da tese referentes ao meu orientador Dilip
Loundo néo lhe fazem jus. Sua leitura formou em grande parte a minha, néo se restringindo,
portanto, a breves comentarios. Pude com ele, finalmente, dar forma as questdes. Ele me
mostrou o caminho correto para navegar o pensamento indiano, apontou erros, corrigiu a rota

e me ajudou a compreender e expressar o que estava sendo dito pela filosofia da Ananda Marga
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de maneira ordenada. N&o obstante, me ensinou sanscrito, instrumento central para a
compreensdo aprofundada do livro que me dispus a comentar, 0 Ananda Sitram.

Com esse encontro interpessoal, iniciei minha investigacao na filosofia indiana de forma
ordenada. Primeiramente, busquei as referéncias ja existentes especificas da area, as quais
comento aqui brevemente do particular ao geral. A respeito dos estudos de recorte temético, no
que concerne a Ananda Marga, ha grande producéo confessional, ou seja, produzida por adeptos
e monges (acaryas), em sua maioria de cunho literario. Destaca-se, nesse caso, a contribuicdo
literaria de Donald Acosta e 0 comentario ao Ananda Siitram da Avtk. Ananda Mitra. No campo
académico sdo raras as tentativas de traducdo da filosofia e pratica, destacando-se, no entanto,
a producédo de alguns adeptos-académicos tais como Sohail Inayatullah (1998; 2002; 2003) e
Marcus Bussey (1998). Ampliando a delimitacéo de pesquisa, a respeito da filosofia do Tantra,
é possivel encontrar uma maior producao textual. Destaca-se nesse caso Bhattacaryya (2007),
ainda que realize estudo de maior cunho expositivo e historico, assim como Dyczkowski
(1989). Para além desses, a despeito de seus trabalhos referirem-se ao hinduismo como um
todo, Flood (2006; 2014) € uma das principais referéncias no campo, em especial sua obra sobre
a criacdo do “corpo tantrico”. Ademais, de forma mais abrangente, é impossivel ndo citar a
clareza na exposi¢édo do pensamento indiano realizada por Wilhelm Halbfass (1988; 1991), sem
0 qual muitos erros interpretativos teriam sido realizados nessa tese.

Notei, no entanto, que se tratando de bibliografia produzida em lingua portuguesa as
referéncias, ja escassas, eram inexistentes, principalmente no campo da reflexdo filosofica.
Havia certa producdo nos estudos sobre o sanscrito, assim como em algumas teses sobre o
budismo, e de maneira menor, sobre o vedanta. De forma proeminente era possivel encontrar
citacdes no campo da salde sobre praticas de a@sanas, mas nada especificamente a respeito de
praticas tantricas em sua totalidade. Havia uma exce¢édo notavel, no entanto, a qual fez parte de
certa indignacdo-produtiva de minha parte. No campo antropoldgico, o local designado para as
praticas do yoga como um todo tem sido a antropologia urbana, dentro do recorte de fendbmeno
da “nova era” — esse associado a classe média, as praticas do “cuidar de si”’ e a adaptagao servil
da tradicdo ao ego. E ndo qualquer ego, mas o que Maroni (2020, p.34) denominou
“empreendedorismo de si mesmo”, distinto desdobramento da biopolitica e de seu controle
sobre corpos, feito pelo capitalismo industrial, para a incorporacéo da logica produtivista no
campo psiquico, feita pelo capitalismo neoliberal. Nesse sentido, cada individuo, e para o caso
em questdo, cada adepto, transforma filosofias que objetivam a superacdo do sofrimento
existencial através do questionamento sobre a percep¢do do “eu” em mecanismos terapéuticos

para auto recompensa e otimizacao da falsa nocao de si.
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Tal movimento de alienacdo da propria psique a torna coisa mesurdvel, cujo
funcionamento pode ser avaliado de acordo com valores socialmente criados, ou corrompidos,
para usar uma expressao rousseauniana. No caso da utilizacao das tradi¢des de origem indiana,
comparava-se a evolugédo do investimento no ego através de uma escala de valores que em nada
diziam respeito a proposta tantrica.

Eu percebia, pois, que o foco do discurso tantrico ndo recaia sobre nenhum tipo de
constituicdo da personalidade, mas pairava sobre a revelacdo de uma subjetividade outra. De
outra maneira, ele ndo dizia respeito a constituicdo do individuo, mas a um espaco
intermediario, que se pode chamar de entre. Ndo um entremeio tremulante, em expectativa de
abandonar sua vacilagéo e pousar sobre um dos polos da relagdo. A proposta do Tantra Yoga
gue eu antevia buscava revelar o entre verbal, ativo, cuja capacidade gravitacional esmaece 0s
contornos errdneos dos polos e revela, para estes, 0 quanto sua prépria delimitacdo é
dependente. Constituindo-se na interagdo, marcada pela agéncia de uma “outridade”, a
alteridade deixa, assim, de ser uma concessdo ou esforco empatico em direcdo a um outro
externo, mendicante de reconhecimento. Torna-se aquilo que sustenta a possibilidade de vir a
ser, a causa, fundamento e destino da multiplicidade dada na relacgéo.

Havia ainda outro tipo de acusacgéo para propostas religiosas contemporaneas. A de um
contaminamento da individualidade através de uma reconstru¢cdo do holismo farsante.
Totalizagdo correspondente ao “Um” almejado pelo Estado (CLASTRES, 1979), e por isso
mecanismo de silenciamento da pluralidade de perspectivas. Apesar da importancia da critica,
eu ndo observava ato fascista nas filosofias indianas, mas, de outro modo, intuito de
deslocamento da centralidade do “eu”. Nao o englobamento sobre uma pauta pré-determinada,
mas o desdobramento de si. Pretendia-se o desmantelamento do horizonte individualista pela
mudanca perspectiva da postura compreensiva do ser, 0 que inclusive constitui, sobremaneira,
o0 sentido mais profundo da palavra yoga.

O ser que se pretendia construir no Tantra Yoga era aquele purificado pelo abandono de
si e encontro do “si-mesmo” (atman) — dai 0 nome artistico da tese. Causalidade de qualquer
antes-objeto, agora sempre e para sempre desdobramento de uma subjetividade Unica
transcendente, capaz somente de se expressar através da pluralidade das formas. Era a esse
“Um” que se referia a proposta tantrica, alinhavo monista, iminentemente plural e constituidor
da passagem entre os entes. A ideia de “monismo” aqui ndo se refere, portanto, a0 mal
fundamental que reduz o Mdltiplo ao Um, mas ao nao-dualismo de ordem ontoldgica.

Era claro, no entanto, que a possibilidade de realizacdo dessa proposta soterioldgica

somente poderia ser atingida atraves do comprometimento a uma pratica e leitura proposta por
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uma vertente da tradicdo, dentro dessa tradicdo, e ndo por sua utilizagéo interessada. Em outros
termos, a imagem do Tantra Yoga ndo me parecia ser a do empresario contente e desestressado,
e tampouco a do retirante mendicante. Ela €, como sera demonstrado, a imagem do ator social
integrado (sadvipra).

N&o bastava, no entanto, afirmar meramente esse fato frente aos estudos que
delimitavam o Tantra Yoga no ecumenismo individualista antropocéntrico neoliberal. Era
necessario reconstruir o fio simbdlico e demonstra-lo. A presente tese € ndo mais que esse
esforco, portanto, uma remediacéo aos possiveis erros de leitura de uma linhagem representante
da filosofia indiana amplamente presente no Brasil, o Tantra Yoga da Ananda Marga — entidade
originalmente fundada por Sri $17 Anandamirti (1921 — 1990) em Jamalpur, india, em 1955.

De inicio, devido a isso, percebi ser necessario contextualizar o discurso da filosofia
indiana para a academia brasileira. Para que se revelasse com clareza o que, de fato, uma
filosofia surgida na década de 50 na India, com uma tradicdo dial6gica milenar para a
construcdo de seu discurso, queria, ao fim, dizer. Deparei-me com o problema do melhor
método para tanto, e logo percebi que essa resposta ndo se encontrava na observacao da préatica
e discurso realizados pelos adeptos atuais. Pratica essa imiscuida, necessariamente, a cultura
local, as leituras politicas, as vontades individuais. Eu ndo pretendia falar a respeito da pratica
da Ananda Marga em seu recorte brasileiro, mas buscar a ontologia tal como formulada a
principio. Suspeitei que a resposta se encontrava no texto, na leitura apropriada dos termos, e
na possibilidade de traducéo fidedigna.

Metodologicamente ndo rejeito o valor do encontro entre as diversas abordagens: entre
a estrutura dura e sua consequente pratica recomendada, e a interpretacdo pessoal da estrutura
simbdlica e a préatica de fato realizada. N&o é esse, no entanto, o tema dessa tese. Nem poderia
ser de outra maneira, uma vez que uma breve incursdo ao meio da Yoga logo revela que os
debates internos dos praticantes rondam, justamente, interpretacGes das escrituras, traducdes,
historias, memorias de eventos e relatos. De modo que a interpretacdo da pratica atual aponta
sempre para a reconstrucdo do passado, focalizado em um texto ou discurso direto do mestre
(guru). Se a autoridade méaxima da filosofia proposta é o guru, em sua auséncia a primeira
instancia de poder € sua palavra escrita.

Localizei, portanto, no registro do pensamento de Anandamiirti, guru da Ananda Marga,
o0 local primeiro para o qual se deveria tornar a atencdo para a compreensdo da reflexdao
proposta. Essa tese oferece, assim, uma leitura hermenéutica do sentido proposto na elaboragédo
filosofica textual, visando esclarecé-la ao leitor localizado em outra situacdo social. Esta nela

imiscuida, entretanto, minha experiéncia de campo, e ndo somente uma leitura desvitalizada
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dos textos. Tal experiéncia foi construida ao longo de mais de uma década de convivio com a
Ananda Marga no Brasil, e do doutorado-sanduiche que realizei na Universidade de Visva-
Bharati, em Santiniketan, india. Nesse caso, tive a oportunidade de experienciar os locais de
relevancia histdrica e simbolica para a Ananda Marga, obter relatos de monges (acaryas) sobre
a escrita do Ananda Sutram, participar de rituais, assim como ter conversas instigantes com
minha coorientadora no periodo, a professora e diretora do Instituto de Filosofia e Religido da
referida universidade, Asha Mukherjee.

Localizado o campo e 0 método, restava decidir qual seria a fonte privilegiada para a
incursdo. Imediatamente me deparei com um problema, aquele encontrado em leituras
mitoldgicas: qualquer que seja o fio puxado ele carrega consigo toda a estrutura. 1sso era claro
na ampla bibliografia de Anandamirti. Os discursos disponiveis ndo seguem uma légica
iniciatica linear e ascendente. Os termos utilizados em qualquer livro tematico ndo possuem,
necessariamente, significacdo prévia estabelecida. Para o leitor localizado ndo ha grandes
consequéncias, mas para outros ha um imenso acréscimo no grau de complexificacéo do esforco
pedagdgico.

Era claro, portanto, que qualquer que fosse o texto selecionado seria necessario
rearranja-lo, compara-lo com o restante da bibliografia, e produzir, eu mesma, uma nova
textualidade no campo. N4o existindo entradas faceis escolhi a entrada completa. Ndo somente
completa, mas também aquela que reproduz um estilo proprio da tradi¢éo indiana, e por isso,
ocupa um espaco classico demarcado: sitras € comentarios. Sutras sdo aforismos elaborados
pelo mestre da linhagem, contendo em si a condensacéo de um pensamento dialégico elaborado.
O conjunto dos sutras visa fornecer, em poucas frases, toda a estrutura simbolica elaborada.
Enquanto “comentarios” sdo um estilo literario adotado pelos adeptos, daquela ou de outra
linhagem, visando elaborar uma leitura idiossincratica a respeito dos sutras dados.

Dessa maneira, a tradicdo comentarial € um exemplo do modo como a filosofia indiana
é, de maneira distinta, sempre plural. A diferenca de opinides e leituras sobre 0s textos é o que
constroi a pluralidade de linhagens. N&o ha leitura mais veridica que outra, mas dissidéncias
interpretativas. De modo que o mecanismo dialdgico estabelecido € aquele em que 0s
pensamentos ndo buscam se suplantar, mas somar, desviar, criar (SEN, 2006).

O comentario estabelece uma metodologia que revisita os textos e produz conexdes de
sentido dentre eles. Essas interpretacfes sdo pautadas por um novo processo historico e social,
na forma do eixo de afecgdes que é o escritor — no sentido construido por Viveiros de Castro
(1996) ao se referir a variacdo corporal. Dessa maneira, as filosofias da tradicdo indiana

mantém-se atuais, através da pessoalidade inerente a escrita. O comentario ndo é, portanto, uma



20

superposicao explicativa. Ele ndo pretende substituir visdo prévia, mas adequar o texto base
para uma circunstancia pedagodgica concreta.

Por isso, essa tese ndo & meramente uma leitura hermenéutica, mas um comentario
critico comprometido com o sentido e adequagéo do texto, 0 Ananda Sitram. Contribuo, nesse
sentido, tanto com minha formag¢do académica quanto com o convivio margi. H4, entretanto,
outros circulos que atravessam essa escrita. Creio que ha relevancia singular em um comentério
marcado por uma vivéncia em um contexto ndo colonial. Com isso, ndo pretendo levantar
meramente as obvias dificuldades materiais e o decorrente grau dos sacrificios necessarios para
a producdo textual em paises historicamente explorados, mas também sugerir que ha nuances
na escrita de Anandamiirti que ndo sdo plenamente capturadas por egos cristalizados pela
construcdo burguesa da individualidade. Demonstro, assim, interesse primeiro em estabelecer
o dialogo direto da producdo textual, artistica, poética e critica, da leitura de mundo entre Brasil
e India sem o pedagio ideoldgico europeu e norte-americano. Sugiro assim, também, que a
produgdo margi feminista de resisténcia possui um potencial transformador emancipatorio, no
sentido de nao dissolver o potencial revolucionario da perspectiva tantrica sobre o mundo.
Doma essa muitas vezes realizada para uma “adequagao” proselitista condescendente a psiqués
supostamente frageis e alheias demais a esse universo, ou mesmo realizada para descarada
incorporacéo a logica de consumo capitalista sob o rotulo de uma mercadoria de “bem-estar”.

Isso posto, resta dizer que elaborei um texto que ndo segue a forma tradicional
comentarial, na qual é produzida uma reflexdo diretamente relacionada e estruturada,
topicamente, a cada sitra. Quis apresentar a filosofia de maneira linear, gradual e cumulativa,
de modo que um conceito novo ndo fosse acrescentado sem antes ter sido comentado. O
tratamento destinado aos sutras foi, por isso, aquele de sentido. Eles foram rearranjados,
submetidos e citados como conclusbes ldgicas, resumos argumentativos da reflexdo em
questdo, e interpretados a partir do restante da bibliografia de Anandamiirti.

Assim, a narrativa desenvolvida na tese para descrever 0 Ananda Siitram seguiu uma
sequencialidade propria, conectando os aforismos na ordem do discurso produzido, sem
produzir explicaces literais sobre cada um deles. Os sitras foram mobilizados de acordo com
seu poder de sintese, este inerente a sua funcdo, da explicacdo elaborada, esta direcionada de
modo linear e gradual. Visei produzir uma apresentacdo total que liberte um iniciante de um
esforco de leitura entre diversos textos. Creio que, dessa maneira, tornou-se aparente o fato de
0s topicos e temas abordados serem variagdes da mesma estrutura soteriol0gica argumentativa.

A tese se subdivide, portanto, em trés grandes arcos: i) um resumo geral que realiza o esforco
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de localizagdo tedrica e historica da Ananda Marga e de seu fundador; ii) uma explica¢do
ontoldgica e cosmogénica de sua filosofia; iii) a exposi¢do da doutrina para a pratica.

O primeiro capitulo inicia a exposi¢éo a respeito da personalidade e historia do guru da
Ananda Marga, Si1 S1T Anandamarti. A explicacdo visa contextualizar o leitor no ambiente
historico e cultural que proporcionou o surgimento da instituicdo, seus objetivos e modos de
relacionamento especifico. Em seguida, busco realizar uma contextualizagéo de outra ordem,
da filosofia desenvolvida por Anandamiirti em relacéo a outras filosofias indianas. Descrevo,
assim, o campo dialdgico em que a Ananda Marga se estabelece, caracterizando cada uma das
principais correntes religiosas em sua proximidade. Utilizo tal construgdo identitaria para, em
seguida, demonstrar o modo em que a Ananda Marga se constitui em oposi¢do comparativa a
essas linhagens. Demonstro sua especificidade, construida de maneira propria através de uma
conjuncao entre praticas selecionadas e interpretadas de diversos outros sistemas. Busco, por
fim, realizar um resumo do intuito da filosofia da Ananda Marga e elaborar alguns dos conceitos
centrais através dos quais ela opera, fornecendo ao leitor um panorama geral da filosofia antes
de nela adentrar nos capitulos subsequentes. O leitor pode sentir falta de uma andlise precisa
sobre as origens dos escritos de Anandamiirti, suas referéncias e fontes. Tentei fazer um resumo
simples delas, no primeiro capitulo, as correlacionando de forma instrumental tal como
Anandamiirti as utiliza. N&o realizei, no entanto, uma analise sistematica dessas correlagdes,
pois esse esfor¢o exigiria uma compreensdo abrangente de todas elas (Upanisads, Tantras,
Puranas etc.). Seria necessario encontrar as relagdes de sentido entre os textos, e ndo somente
citd-los como fontes, para uma analise apropriada. A analise historica e a analise comparativa
interpretativa entre os textos ndo foram o objetivo dessa tese, mas sim a analise de sentido da
obra de Anandamiirti a partir de seu texto central, 0 Ananda Siitram.

Prossigo, assim, para o segundo capitulo, no qual me dediquei a escrita dos pressupostos
sobre 0 que existe € 0 que ndo existe para a Ananda Marga — para tratar o conceito de
“ontologia” tal como Mauro Almeida (2013). Iniciei a investigagao delimitando trés conceitos
centrais para iniciar o discurso: Brahman, Siva e Sakti. Assentando uma base minima para a
existéncia a ser descrita, pude tratar sobre como o desdobramento desses conceitos gera o
proprio aparecer das coisas. Mobilizando os sutras correspondentes, pude discriminar cada
instancia e localizar a experiéncia humana dentro desse designio totalizante. Chamei a esse
primeiro modo descritivo de uma “abordagem macrocosmica”. Acompanhei, entdo, 0 mesmo
movimento criador pela compreensdo do ponto de vista humano, nomeando essa descrigéo de
uma “abordagem existencial”. Expus entdo, de forma primeira e inicial, os locais € motivos

delineados para a pratica.
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O terceiro capitulo trata da ortopraxia de maneira extensa. Prossigo a explicagdo iniciada
ao final do segundo capitulo realizando a virada entre a teoria e as indicagdes praticas. Creio
conseguir demonstrar, assim, o fundamento da moral e a justificativa convicta para a
intervencao. Descrevo em detalhes o cddigo de conduta determinado para o praticante, em suas
ramificagcBes ontoldgicas consequentes. Em seguida, exponho as diversas praticas cotidianas
previstas ao praticante, seguindo uma sequencialidade cumulativa de esforco, subjetivacdo e
desdobramento de si. O texto termina com a promessa soteriologica, a aquisicdo de uma
flexibilidade perspectiva completa, e a vivéncia da transcendéncia imanente no cotidiano. Por
fim, realizo uma conclusdo de conteildo. Nela busquei, de forma sintética, descrever a passagem
da compreensdo da filosofia indiana pela 6tica das questdes da academia ocidental para um
discurso racional construido por si mesma. De forma geral, acredito que apesar de seu intuito
teleoldgico ha contribuigdes instigantes para debates de relevancia antropolégica, como o da
nocdo de pessoa, a serem futuramente explorados — pois, o esforco do aprofundamento na
tradicdo indiana englobou a possibilidade de maior didlogo com tais debates, que ao fim
aparecem ao longo da tese como argumentacao incidental ou resquicio desse desejo.

Nesse intento, os textos cujo original era o inglés foram mantidos dessa maneira,
enquanto os textos originais em sanscrito foram traduzidos para o portugués. A traducdo é
completa no que diz respeito aos sitras, e aparece de forma pontual no corpo do texto para
outras referéncias sanscritas eventuais. Apesar de nem todos 0s sutras terem sido usados no
corpo textual, a tradugdo completa dos siitras do Ananda Siatram encontra-se no Anexo Il dessa
tese. O Anexo | traz um glossario de termos técnicos, uma vez que apesar dos termos terem
sido apresentados de forma progressiva, eles sdo abundantes. Foram utilizadas abreviagGes para
o0s termos de maior recorréncia, mas somente no que diz respeito as fontes. A lista completa de
abreviacdes encontra-se nos elementos pré-textuais dessa tese.

A respeito da traducdo dos sitras realizada, € importante comentar a originalidade da
contribuicdo dessa elaboracdo. Os sitras foram originalmente ditados em sanscrito, e seus
breves comentarios subsequentes, realizados pelo guru, foram ditados em bengali. A traducéo
do sénscrito e do bengali para o inglés foi realizada por monges-professores (@caryas), e supde-
se que passada pelo crivo de Anandamirti ainda em vida. As tradugdes disponiveis publicadas
para o0 portugués possuem, até agora, o texto em inglés como base e ndo o sanscrito. Como é o
costume, portanto, na tradicdo comentarial, realizamos nossa prépria traducdo dos sitras,
diretamente do original em sanscrito. Além disso, nossa traducdo privilegiou a forma gramatical

sobre a interpretacdo de sentido, deixando essa para o corpo do texto.
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CAPITULO 1: A Ananda Marga: raizes, contextos historicos e textualidades

Esse capitulo pretende fornecer ao leitor uma visualizagdo minima do vasto campo no
qual se insere a filosofia do Tantra Yoga da Ananda Marga. A empreitada parte do
entendimento de que toda construcdo reflexiva se insere em um contexto, histérico, politico e
l6gico, e que é, portanto, necessario realizar uma localizacdo primeira do campo. Essa ideia
sera desenvolvida nas trés subdivisdes subsequentes da seguinte maneira; apresentarei,
primeiramente, o objeto de pesquisa por meio de uma abordagem historica e biografica (1.1);
em seguida, apresentarei o conjunto de herancas da tradi¢éo filoséfica indiana que sdo a base
da construcdo identitaria de meu objeto (1.2); e por Gltimo, apresentarei o tema de acordo com
seu préprio discurso, através de uma abordagem comparativa com os elementos mencionados
anteriormente (1.3). Pretendo assim, contextualizar o leitor para que a imersao hermenéutica

dos capitulos seguintes seja norteada.

1.1 A formacéo da Ananda Marga: a personalidade de St7 Sr1 Anandamiirti € 0 Ananda Sitram

A Ananda Marga Pracaraka Samgha foi fundada por Prabhat Ranjan Sarkar, também
conhecido por seu nome espiritual, S11 Sr1 Anandamiirti, na cidade de J amalpur, no estado de
Bihar, India, em 1955. A criagéo dessa organizagio foi a culmindncia dos objetivos filoséficos
e militantes propagados por seu fundador, e mestre (guru), Anandamrti.

Na tradi¢do indiana € reconhecida a centralidade do guru para o avancgo nas praticas
espirituais. O guru ¢ mais do que o professor, ¢ alguém que possui amplo conhecimento em
diversas esferas, principalmente o da “ciéncia espiritual”. Ele €, sobretudo, aquele que ensina o
esforco a ser mantido na pratica espiritual (sadhana) para o discipulo, e para quem as questdes
sdo inquiridas. O guru ¢ o exemplo a ser alcancado pelo adepto, e por isso a narrativa de sua
vida ¢ relevante, para além da contextualizacdo histérica da fundag¢do da organizagdo. A
descricdo a seguir pretende ilustrar sua trajetoria. O relato sera baseado, sobretudo, no livro
Historias de um Mestre Tantrico (2013), o qual € resultado de anos de entrevistas, coletaneas
de historias e experiéncias, realizadas pelo devoto da Ananda Marga (margi) e escritor, Donald
Acosta.

Sarkar nasceu no dia 21 de maio de 1921. Desde sua nascenga apresentou uma
personalidade surpreendente para a realidade de seus familiares e vizinhos. Dizia-se que ele
demonstrava vasto conhecimento, em linguistica e em assuntos diversos, ndo oferecidos em

nenhum dos meios a ele disponiveis. Aos cinco anos de idade, praticava meditagdo por conta
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propria, com assidua regularidade, e negava-se a comer alimentos que ndo fossem vegetarianos.
Frequentemente impressionava sua familia por realizar rituais tradicionais na cultura indiana
com perfei¢do, e aos sacerdotes locais por recitar mantras ouvidos em seus sonhos. Em 1969,
ja na idade adulta, contou o que seriam algumas de suas memorias intrauterinas ¢ de recém-

nascido para um de seus discipulos, como a que segue:

Estou no ttero de minha mae; 14 de dentro posso vé-la; eu a reconhego muito
bem. Vejo meu pai, minha irma e meus outros familiares. Eu os conheco tao
bem, que até mesmo sei seus nomes. Estou nascendo. Normalmente, criangas
choram ao nascer. Eu ndo. Sou todo sorrisos. Na verdade, estou feliz por
nascer. Quero abordar as pessoas ao meu redor chamando-as pelo nome, pois
as conhe¢o muito bem. Porém, ai de mim, como estou incapacitado! Minhas
cordas vocais ainda ndo me permitem falar. Tentam me alimentar. Colocam
um pedago de algodao numa xicara com leite. Gota a gota, pingam o leite na
minha boca. Que bobagem estdo fazendo! Serei eu um bebé, para ser
alimentado dessa maneira? Beberei direto da xicara e nao do algoddo. Eu me
rebelo e levanto a mao para pegar a xicara. Elas ficam surpresas com o que eu
fiz. Percebo que isso as deixou impressionadas e volto a ser uma crianga
recém-nascida (ACOSTA, 2013, p.1).

O pai de Sarkar, Laksmi Narayana, trabalhava como contador no escritério da rede
ferroviaria de Jamalpur. Ele também era médico homeopata, tendo realizado durante anos
atendimentos em seu consultorio, aos fins de semana e feriados. Em 15 de janeiro de 1934, um
terremoto devastou areas entre as regides de Nepal e Bihar, a cerca de trezentos quilometros ao
norte de Jamalpur. Em torno de trinta mil pessoas morreram, além de milhares feridas e
desabrigadas. Devido a isso, Laksmi pediu licenca de seu trabalho como contador, para
contribuir com os esforcos de resgate. Nesse periodo de intenso trabalho e pouco descanso,
Laksmi Narayana adoentou-se. Embora tenham sido realizados diversos exames, a doenca que
o acometia ndo foi identificada, levando-o a falecer, em fevereiro de 1936. Nessa época, Sarkar
cursava a nona série, por isso, apesar de ser o filho mais velho, era muito jovem para sustentar
a familia. Apesar de receber o fundo de previdéncia do marido, a mae de Sarkar, passou por
uma situacdo de dificuldade financeira nunca presente em sua familia, a qual mantinha-se até
entdo em um padrdo relativamente confortavel para os padrdes indianos. Familiares e vizinhos
ofereceram apoio para que nada de essencial lhes faltasse. Embora Sarkar tivesse mostrado
desejo em procurar emprego ao se formar na escola secunddria, sua mae, Abharani, nao lhe deu
ouvidos, pois era seu sonho ver o filho na faculdade.

Em 1939, Sarkar foi aceito no Vidyasagar College da Universidade de Calcutd. Neste
periodo, o limiar de uma guerra e o fervor da independéncia insurgiam a antiga capital da India.

O jovem Sarkar, em meio ao alastrante ativismo estudantil, trocava correspondéncias com



25

varios lideres revolucionarios de Bengala, dentre eles M. N. Roy, Shyama Prasad Mukherjee,
Arun Chandra Guha e Subhash Chandra Bose. Esse ultimo foi um dos lideres mais
proeminentes no movimento de libertagao e independéncia indiana contra a ocupagao britanica,
além de ser primo de Sarkar, e iniciado por ele na meditacio da Ananda Marga. Radical
nacionalista, Bose afirmava uma tomada de poder pelo confronto, sendo assim responsavel pela
criacdo do rebelde Exército Nacional Indiano, em 1943, o qual possuia Alemanha e Japao como
aliados.

Sarkar obteve oportunidades de participar em sessdes estratégicas com diversas
personalidades de seu tempo, nas quais eram discutidos os melhores passos para a nova nagao
que estava prestes a emergir. Manteve-se, contudo, reservado, nao se filiando a nenhum partido
ou movimento estudantil. Continuamente Sarkar, sob diversos pseudonimos, publicou artigos,
contos € poesia em jornais e revistas da época. Seus trabalhos tangiam questdes sociais, criticas
ao sistema econdmico € ao sistema de castas e dotes. Posteriormente, seus escritos deram forma
a filosofia de PROUT, sua teoria socioecondmica.

Mesmo na faculdade, Sarkar mantinha o héabito de fazer longas caminhadas noturnas,
em areas solitarias que favoreciam sua meditacdo. Em uma destas ocasides, em uma jornada ao
longo de um trecho as margens do rio Ganges, aproximou-se do remoto crematdrio de
Kashimirtra, uma area reconhecida localmente por sua periculosidade em matéria de roubos e
assassinatos. Apos selecionar um local para meditar, foi abordado por uma figura encapuzada
que apontou uma adaga em suas costas. Calmamente, Sarkar iniciou uma conversa com o
assaltante. Perguntou-lhe se, no caso dele possuir as necessidades materiais garantidas, ainda
continuaria a assaltar. Apdés um periodo de hesitagdo, seu agressor apresentou-se como
Kalicharan Bannerjee, e respondeu que, se isso fosse possivel, ele deixaria de roubar. Sarkar
entdo lhe disse para banhar-se no rio e voltar ao seu encontro, para ser iniciado na meditagao
tantrica. Ao retornar, Kalicharan foi aceito como o primeiro discipulo de Sarkar. Ele concordou,
assim, aos prantos, em desistir da vida de criminoso, € ouviu atentamente instru¢cdes de como
conduzir sua vida apropriadamente. Em outra oportunidade, Sarkar lhe deu o nome monéstico
de Kalikananda, e o iniciou em uma pratica de meditacio da Ananda Marga chamada kapalika
sadhana.

Em 1941, ap6s concluir o primeiro semestre da faculdade, Sarkar, ao retornar para casa
durantes as férias, percebeu que as dificuldades financeiras da familia haviam se agravado.
Decidiu, por isso, ir contra a vontade de sua mae e sair da faculdade, para procurar por um
emprego. Enviou seu curriculo para a mesma rede ferroviaria que seu pai havia trabalhado e,

tendo sido aceito, comecou a trabalhar no departamento de contabilidade.
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Sarkar permaneceu em seu trabalho no Instituto Ferrovidrio Indiano de Mecénica e
Engenharia Elétrica até meados da década de sessenta. Durante este periodo, Sarkar tornou-se
uma celebridade entre os companheiros de trabalho. Nos periodos de almogo, os funcionarios
costumavam se reunir para conversar sobre o panorama politico da India e os Gltimos
acontecimentos da Segunda Guerra Mundial. E foi assim que o jovem Prabhat angariou o afeto
e admiracdo de seus colegas de trabalho. Dizia-se que Sarkar costumava compartilhar
informacdes da guerra com riqueza de detalhes, como se fosse alguém presente nos campos de
batalha. Suas noticias eram tao atualizadas que sé apareciam nos jornais alguns dias depois.

No decorrer desses anos, os colegas de Sarkar descobriram que ele era perito em todos
os aspectos da astrologia hindu, da qual a quiromancia faz parte. Assim, frequentemente, Sarkar
era procurado por diversos funcionarios em busca de conselhos, indicagdes sobre seus futuros,
e previsoes feitas pela leitura de suas maos. A demanda pela companhia de Sarkar era tdo grande
que os horarios de pausa e refeicdo no trabalho ja ndo eram mais suficientes. Logo, comegou a
aceitar acompanhantes durante as caminhadas de ida e volta de sua casa para o escritério da
rede ferrovidria. Pontualmente, Sarkar aceitou algumas destas pessoas que buscavam
aconselhamento como discipulos, lhes iniciando na pratica da meditagao tantrica e de outras
diretrizes sobre como levar uma vida social exemplar de acordo com os principios fundamentais
da Ananda Marga, que apenas seriam sistematizados alguns anos mais tarde.

Contudo, Sarkar ndo permitiu contato entre seus discipulos nesse momento, era exigida
discri¢do, com instrucdes rigorosas de que Sarkar ndo fosse revelado como guru. Depois de
algum tempo seguindo essas normas, Pranay Kumar Chatterjee, também trabalhador da rede
ferrovidria, sentiu-se incomodado ao pensar que seria o unico discipulo de Sarkar. Pranay
comegou, entdo, a procurar sinais de outros possiveis devotos de seu misterioso mestre € passou
a notar mudancas repentinas nos comportamentos de certos colegas de trabalho. Esses, antes
notoriamente conhecidos por sua natureza irreverente e grosseira, passaram a ser ponderados e
gentis. Outros, adotaram alimentacdo vegetariana, e havia rumores de colegas trancando-se em
seus quartos para fazer certas praticas secretas. No entanto, Pranay, em respeito ao pedido
reiterado de seu mestre, optou por interromper sua busca.

Com o tempo, o circulo de discipulos se estendeu para além de colegas de trabalho da
rede ferroviaria, e embora Sarkar ainda nao permitisse que seus devotos o revelassem como
guru, foi permitido que conhecidos dos discipulos interessados em meditacao enviassem seus
nomes a Sarkar, com expectativas de serem aceitos para receberem a iniciagdo. Assim, muitos
discipulos comegaram a levar seus colegas com sincero desejo de aprender a pratica espiritual.

Nessa época, Sarkar permitiu que nos encontros particulares entre ele e seus discipulos, mas
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nao em publico, lhe chamassem de “Baba”, forma afetuosa utilizada na India para chamar uma
figura paterna. Eventualmente, Sarkar revelou que as medidas de sigilo tomadas para manter
seu anonimato tinham como um dos propositos ndo atrapalhar seu trabalho na rede ferroviaria,
pois isso dificultaria sua permanéncia no trabalho, e logo, a renda de sua familia.

No final de outubro de 1954, Sarkar enviou um convite para que cada um de seus
iniciados comparecessem a primeira reunido espiritual. Muitos deles surpreenderam-se ao
encontrar amigos e colegas conhecidos ha anos, sem saberem que eram discipulos do mesmo
guru. Nessa oportunidade, Sarkar falou sobre o objetivo da préatica espiritual, sobre os varios
estagios da iluminagdo espiritual (samdadhi), entre outras temadticas pertinentes. Sarkar
aproveitou o encontro para fazer uma demonstracao sobre os estagios de transe, convidando

Pranay para ir a frente da sala e sentar-se ao seu lado em posi¢cdo de meditacdo. Assim seguiu:

Falando em bengali, Baba disse:

- Feche os olhos e concentre sua mente no seu ista cakra. O Kula
kundalini, eu Yoge$vara Anandamiirti, ordeno que vocé deixe o miiladhara
cakra e suba para o svadhisthana.

O corpo de Pranay comegou a tremer.

- O kula kundalini, eu Yoges$vara Anandamirti, ordeno que vocé deixe
o svadhisthana cakra e suba para o manipura.

Um violento tremor sacudiu Pranay, ¢ gradualmente desapareceu. Sua
espinha dorsal se tornou rigidamente ereta e sua cabeca pendeu para tras.

- O kula kundalini, eu Yoges$vara Anandamirti, ordeno que vocé deixe
o manipura cakra e suba para o anahata.

Pranay caiu para tras, as pernas ainda dobradas na posicdo de 16tus
completa. Ele comegou a emitir um som alto e gutural de “hum, hum”, um dos
sintomas comuns que ocorrem quando um iogue cai em um transe.

Baba entdo ordenou que a kundalint subisse para o viSuddha cakra;
Pranay ficou absolutamente imovel. Seu rosto brilhava com a luz de uma paz
imensa. Novamente, Baba ordenou que a kundalini subisse, desta vez para o
ajna cakra, o rosto de Pranay se tornou ainda mais resplandecente.

Enquanto Pranay permanecia absorto em seu estado de €xtase, baba
sorria e olhava na direcao de seus discipulos boquiabertos.

- Este é o tdo desejado estado de savikalpa samadhi no qual a mente
individual se funde a Mente Cosmica. O estabelecimento permanente de um
aspirante espiritual nesse estado ¢ conhecido como mukti, ou liberacao.
Através da pratica regular de sadhana, com empenho, determinag@o e intensa
concentracdo, vocés também serdo capazes de atingir esse estado.

Baba continuou descrevendo os varios estados de samadhi e o processo
pelo qual um iogue atinge esses elevados estados. Entdo ele se virou para seu
discipulo inconsciente ¢ ordenou que a kundalini retornasse ao visuddha
cakra.

Pranay comegou a chorar copiosamente, como se estivesse sofrendo um
intenso pesar.

- Tudo bem, deixemos que ele experimente esse estado por um pouco
mais de tempo, disse Baba (ACOSTA, 2013, p. 77).

Ao fim desse primeiro encontro, alguns dos discipulos, surpreendidos com a
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demonstragdo, conversaram entre si, indagando que tipo de guru Baba poderia ser para controlar
a energia cosmica vital nos seres humanos (kundalini) e se autointitular Yogesvara, senhor dos
praticantes de yoga (yogins), um titulo atribuido & Siva e Krsna, mestres milenares reconhecidos
na tradi¢do indiana.

Em janeiro de 1955, um outro encontro foi arranjando entre Sarkar e seus discipulos.
Nessa ocasido, a Ananda Marga foi criada enquanto organizacdo. Sarkar, agora Anandamiirti,
selecionou alguns dirigentes para fungdes especificas, junto a diretrizes simples para os demais,
e lhes disse para encontrarem-se semanalmente em suas respectivas vizinhangas para a pratica
de meditacdo coletiva, a qual seria chamada de dharmacakra. Nessa pratica coletiva seriam
realizados alguns canticos em sanscrito para iniciar e finalizar a meditacdo, e ela constituiria a
atividade principal para recepcdo de novos interessados. Algumas semanas mais tarde,
Anandamirti disse a alguns discipulos que muitas pessoas iriam se filiar a Ananda Marga, e
ndo seria possivel para ele, com apenas um corpo fisico, iniciar todas elas. Por isso, alguns
devotos deveriam realizar um treinamento para atuar como seu representante de instrutor de
yoga, seus acaryas.

Em fevereiro do mesmo ano, Anandamirti sistematizou o dharmamahdcakra, uma
grande conferéncia espiritual, seguida de uma refei¢do coletiva. Essas conferéncias contavam
com sua presenca ¢ eram realizadas em diferentes cidades nas quais existisse um grupo de
margis organizados. Os discursos proferidos nestes encontros, ao longo de varios anos, foram
compilados em livros, e constituiriam a base da estrutura filos6fica disseminada através da
Ananda Marga. No primeiro dharmamahacakra, Anandamurti, em um unico discurso, resumiu
o espirito da Ananda Marga, estabelecendo a base para a ideologia que comegaria a ser
disseminada abertamente. Nele, revelou que seus ensinamentos e sua vida ndo seriam
confinados ao progresso espiritual de um grupo seleto de discipulos, mas que todos eles,
enquanto grupo, teriam de aceitar como sua responsabilidade o trabalho de promover mudanga
social. Sua missdo seria a de transformar o planeta inteiro para que todo ser vivo que o habitasse
possuisse bem-estar.

Com isso, Anandamirti expressou que diferentemente de vérias tradigdes indianas em
que o desenvolvimento espiritual dos discipulos ¢ acompanhado pessoalmente pelo mestre, o
método da Ananda Marga contaria principalmente com a leitura propria da filosofia.
Anandamiirti afirmou que as davidas dos discipulos sdo incontaveis, e que o procedimento
mestre-discipulo restringia a expansdo da “renascenca espiritual” por ele pretendida com o
estabelecimento da Ananda Marga. As dividas dos devotos seriam, no entanto, completamente

respondidas pela série de discursos que Anandamiirti compilou nos anos seguintes ao
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surgimento da Ananda Marga, especialmente através da série Subhasita Samgraha, a qual
longamente explica a filosofia da organiza¢do. De forma sintética, no entanto, a filosofia da
Ananda Marga foi formulada apenas em 1961, com o ditado do Ananda Sitram por
Anandamiirti na Tumba do Tigre. A historia do local é icOnica na organizacdo, e por isso €
apresentada a seguir.

A rede ferroviaria em que Anandamiirti trabalhava foi fundada em 1862, ainda na
ocupacdo britanica. Nesta época os colonizadores comecaram a derrubar enormes areas das
florestas nas Colinas de Kharagpur, area anteriormente apenas habitada por animais selvagens
e alguns yogins em busca de soliddo. Em 1864, durante uma cagada, um funcionério da rede
ferroviaria foi atacado por um tigre. Apesar de ter acertado um tiro no animal, ambos foram
encontrados mortos no dia seguinte por alguns colegas de trabalho. Em sua homenagem ergueu-
se um tamulo e, a vinte metros de distancia, outro timulo foi construido para o tigre. A tumba
do tigre, como ficou conhecida, foi um espaco frequentemente visitado por Anandamiirti em
sua infancia, quando desejava executar suas praticas espirituais. Quando Anandamiirti retornou
a Jamalpur para trabalhar na rede ferroviaria, retomou o habito de passar os finais de tarde
caminhando nas proximidades da tumba do tigre. Alguns devotos passaram a acompanhé-lo, e
ao final das caminhadas, descansavam e conversavam na tumba. Esse era 0 momento em que
Anandamiirti contava historias, fornecia instrucdes, demonstragges e ditava livros.

Na primavera de 1961, Anandamiirti pediu a um margi estenografo, junto a outros
devotos, que 0 acompanhasse até a Tumba do Tigre. Comecou, assim, a ditar o texto definitivo
da filosofia da Ananda Marga, na forma de frases de significacdo condensada (sitras) em
sanscrito, seguidos de uma breve explicacdo sobre elas em bengali. Anandamiirti recitou de
dois a trés sutras por dia pelos proximos meses, e chegou ao total de oitenta e cinco, divididos
em cinco capitulos e reunidos no livro Ananda Siitram.

No Ananda Siitram, Anandamiirti apresentou aspectos de uma filosofia existencial e
fundamentos da acdo pratica recomendada. Construiu para o leitor um afastamento da
experiéncia, e propds o resgate de uma dimens&do originaria como resposta ao questionamento
existencialista. Sua narrativa se estruturou em uma sequéncia logica, que percorre os detalhes
da criacdo do universo manifesto, a partir das modificacdes realizadas na Consciéncia pura
(Parama Purusa) por sua energia fundamental cosmica (Prakrti), o que objetiva e significa a
natureza da existéncia dos seres, a composicao e funcionamento da mente destes, o ideal de
convivio inter-humano e a importancia do esforco para libertacdo (sadhana) pelo aspirante

espiritual (sadhaka).
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Devido a complexidade da teoria exposta, anos depois, alguns margis mostraram-se
preocupados com a breve explicacdo dos sitras dada por Anandamiirti, em indagacéo se ela
seria suficiente para o pleno entendimento da filosofia. Em resposta, Anandamirti disse que
seu proprio comentario seria suficiente para 0os margis € acaryas, mas que estes deveriam fazer
explicacbes mais detalhadas, para melhor acesso do publico em geral. Além disso, durante
alguns dharmamahacakras, explicacdes mais detalhadas dos assuntos pertinentes ao Ananda
Sitram foram dadas, sendo essas encontradas na série Subhasita Samgraha. Anandamiirti
afirmou que apesar desses discursos longos apresentarem uma linguagem notoriamente dificil
para a maioria dos devotos, eles seriam a garantia de que ndo haveria interpretagcdes erroneas
no futuro, como teria acontecido com o Bhagavad Gita de Krsna e 0 Yoga Sitra de Patafijali.
O Ananda Siitram passou a ser o principal texto para treinamento de acaryas e voluntarios, os
quais deveriam memorizar 0s sitras € serem capazes de fazer uma explanagdo abrangente de
cada um. Anos mais tarde, mesmo apés a elaboracdo de mais de duzentos livros, 0 Ananda
Siitram ainda seria considerado o ntcleo do trabalho filoséfico e literario de Anandamiirti.

Ainda no impeto do estabelecimento da recém-criada organizagdo, Anandamirti
conduziu demonstragdes para esclarecer aos discipulos questdes praticas dos ensinamentos
espirituais. Assim, o ano de 1956 ficou conhecido como “o ano das demonstragdes”. Embora a
natureza das demonstragdes fosse bastante diversa, muitas delas eram variagdes sobre temas
comuns, tangendo estados de transe com variagdes nos sintomas associados ao despertar da
forga espiritual e psiquica (kundalini). A demonstra¢ao de morte seria repetida em uma série de
ocasides como explicagdo do processo de transmigracdo da alma e o efeito das a¢des passadas
sobre a vida presente. Eram frequentes as demonstragdes em que Anandamirti revelava
informacdes sobre as vidas passadas dos discipulos, e muitos deles se tornaram excessivamente
curiosos para saber quem tinham sido. Em uma dessas ocasides, o discipulo Manohar Lal Gupta
gabava-se de ter sido um yogin muito experiente em sua encarnagdo anterior. Anandamiirti
pediu entdo a outro discipulo, Dasarath, para ajudé-lo com uma demonstracao. Com seu auxilio,
Anandamiirti lhe pediu que olhasse a mente de Manohar e visse quem ele havia sido em sua

vida anterior:

- Baba, eu vejo um pequeno lago fora de um vilarejo que parece ser uma area
rural da India. Um sadhu se aproxima desse pequeno lago e se prepara para
tomar banho. Ele esta tirando a camisa e o lungi, ficando apenas de lungota
(roupa de baixo de origem indiana). Agora ele estd entrando na agua e
cantando “Rama, Rama” em louvor ao Senhor.

Manohar ficou ansioso, imaginando se Dasarath ou Baba mencionariam
o nome do santo ou onde ele teria vivido, e qudo elevado ele havia sido.

- Baba, continuou Dasarath, ele esta fazendo movimentos na agua com
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as maos, enquanto permanece absorto em suas ideias.

- Sim, e o0 que mais?

- Vejo um velho peixe se aproximando do santo. O peixe parece estar
morrendo. Ele mal consegue se mover. Esta bem ao lado do sadhu.

Dasarath se calou por alguns momentos.

- Ah, a mao do sadhu tocou o peixe; imediatamente depois, o peixe
rolou e ficou imoével, subindo até a superficie do lago.

- Certo. Agora, diga-me, quem este rapaz foi em sua vida passada?

- Ele era o peixe, Baba.

- Sim, Baba disse em sua voz lenta e grave, enquanto o sangue subia
pela face de Manohar. Ele foi um peixe em sua vida passada. No exato
momento em que esse peixe morreu, seu corpo entrou em contato com a mao
daquele santo. Como o santo estava absorto em pensamentos cOsmicos, a
vibragao espiritual que ele emanava fez com que o peixe sofresse ulambhan,
um salto na evolugao.

Manohar se voltou para seus amigos, incapaz de esconder seu
constrangimento. Mas alguns anos depois ele passou a gostar de contar a
historia e fazer piada de sua propria arrogancia juvenil (ACOSTA, 2013,
p-155).

A Ananda Marga continuou a expandir-se pela India, de modo que ja havia tantos
devotos ao fim da década de cinquenta que Anandamiirti anunciou que cada discipulo teria o
direito a um “‘contato pessoal” com ele. Esse sistema foi criado para que todos os devotos
tivessem pelo menos uma oportunidade de ter contato particular entre mestre e discipulo.

Em 1959, Anandamiirti langou a Teoria da Utilizacdo Progressiva (PROUT), sua
proposta para um novo modelo socioecondmico, que buscava garantir a necessidade minima
para a sobrevivéncia de todos os individuos de modo a possibilitd-los a realizar a pratica
espiritual. Neste mesmo periodo, outros departamentos da Ananda Marga comegaram a ser
criados, como o departamento de artistas e escritores, o departamento de resgate e auxilio em
situagdes de calamidades, entre outros. Os voluntarios e devotos assumiriam responsabilidades
para o estabelecimento e execucdo dos trabalhos e sua divulgacao.

Por volta de 1960, Anandamiirti j4 havia treinado mais de cem acaryas de familia e, até
o final de 1961, ocupava a maior parte de seu tempo mantendo-se disponivel no oferecimento
de treinamentos. Nessa mesma época, um grupo de proutistas comegou a estruturar uma
campanha para concorrer a cargos politicos em Jamalpur e areas vizinhas nas elei¢des
nacionais, mas foram amplamente derrotados. Desencorajados, muitos dos voluntarios
deixaram Jamalpur e voltaram para seus lares.

Assim, Nityananda, um margi extremamente dedicado, insatisfeito com o resultado das
elei¢des e com a falta de cooperagdo de outros discipulos, sugeriu a Anandamirti a criagdo de
um corpo de trabalhadores em tempo integral (avadhiitas), que fossem mantidos por fundos

organizacionais. Esses trabalhadores poderiam ser enviados a diferentes regioes mais distantes
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do pais, para propagar os principios da Ananda Marga. Eles seriam, preferencialmente, margis
jovens e solteiros sem familia para sustentar. Anandamiirti consentiu com a iniciativa de
Nityananda, e logo, muitos jovens se apresentaram como voluntarios para trabalhar para a
missdo em tempo integral. Ao concluirem o treinamento, eram direcionados para diferentes
partes da India, com a colaboragio dos margis e de fundos organizacionais.

Em pouco tempo, esse novo sistema de voluntarios em tempo integral mudou o carater
da organizagdo. Em 1962, Anandamiirti iniciou Nityananda na ordem dos avadhiitas, lhe dando
0 nome monastico de Acarya Satyananda Avadhiita. Alguns dias depois, Satyananda participou
como o primeiro renunciante (samnyasin) de Ananda Marga em um dharmamahdacakra, com
milhares de margis. Ao fim do programa, Anandamiirti encarregou o novo monge a treinar os
futuros avadhiitas. Muitos jovens, trabalhadores em tempo integral e outros, voltaram para
Jamalpur para receber o treinamento monéstico. Em 1 de janeiro de 1963, Anandamirti iniciou
mais alguns margis na ordem dos avadhiitas, e criou um comité para a propagacao da missao
fora da India.

Em meados de 1963, Anandamiirti havia iniciado mais um de seus projetos,
Anandanagar, uma enorme terra na zona rural do estado de Bengala Ocidental, de dificil acesso.
Com apenas um pequeno vilarejo de agricultores nas proximidades, pela pobreza do solo
pedregoso, o cultivo local era penoso. Os margis inicialmente ficaram espantados com a
iniciativa de Anandamiirti em comprar uma terra tdo infértil, sem 4gua, em um local tdo
afastado, com apenas um trem por dia de acesso. Anandamiirti explicou que Anandanagar seria
um exemplo para todas as proximas Unidades Mestras — seu novo projeto de comunidades
rurais -, € constituiria um ntcleo onde os principais conceitos de sua ideologia seriam aplicados.
As dificuldades oferecidas para iniciar tal projeto em um local indspito como esse seriam um
grande exemplo de superagdo de obstaculos. Ao longo das proximas décadas, demais Unidades
Mestras foram iniciadas em diversos paises, inclusive no Brasil.

Finalmente, em setembro de 1966, Anandamiirti avisou aos margis que deixaria seu
emprego no escritorio da ferrovia, e passaria a dedicar todo o seu tempo ao trabalho de sua
missdo. Essa noticia era algo que o margis esperavam ouvir ha tempos, mas Anandamirti
insistia em ser um exemplo vivo de como era possivel ser um devoto praticante com uma
familia. Nesse mesmo ano, Anandamiirti transferiu a sede da Ananda Marga para Anandanagar,
e se mudou para o local. Desde 0 momento de sua partida de Jamalpur, Anandamiirti passou a
trabalhar intensamente para a missdo, passando a maior parte de seu tempo com os demais
avadhiitas e voluntarios, formulando diretrizes para novos projetos a serem iniciados.

Pouco tempo apds a chegada de Anandamiirti & Anandanagar, a Unidade Mestra
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expandiu-se amplamente. Lideres comunistas locais perceberam o crescimento da Ananda
Marga e, incomodados com a filosofia diversa, planejaram um ataque. Espalharam, assim,
rumores nos vilarejos proximos de que a Ananda Marga estava ali para se apossar das terras
dos moradores. Em mar¢o de 1967, organizaram uma ofensiva que contava com alguns
milhares de moradores do vilarejo, armados principalmente com suas ferramentas de trabalho
do campo, e atacaram Anandanagar matando cinco voluntarios desarmados. Apos o ocorrido,
alguns margis entraram com um processo judicial. As investigagdes foram concluidas com a
condenacao de Ashok Chakravarty, oficial do departamento de desenvolvimento do municipio,
e outros oito membros do partido comunista. Posteriormente, provou-se também o
envolvimento do governo, pelo encobrimento da participagdo permissiva da policia no
massacre.

Pouco ap6s o ataque em Anandanagar, Anandamirti transferiu a sede da Ananda Marga
para Ranchi, no estado de Jarkhand, e mudou-se para o local. Nos anos seguintes, a organizagao
cresceu exponencialmente. Um relatdrio especial realizado pelo governo de Indira Gandhi, em
1971, estimou uma contagem aproximada de sete milhdes de margis por todo o territorio
nacional, além de diversos oficiais governamentais declararem-se também devotos. Nesse
periodo, segundo relatos da Ananda Marga, a primeira-ministra Indira Gandhi teria pedido a
Anandamiirti que fosse por ele iniciada. Anandamirti teria recusado realizar exce¢des do
procedimento padrdo de iniciagdo, o qual nesse estagio de expansao da organizacao era o dos
novatos serem iniciados por dcaryas. Indira Gandhi ndo buscou a iniciagdo padrdo na Ananda
Marga, e pouco depois a incluiu na lista de organizagdes a serem observadas. Alguns anos antes,
Anandamiirti, na presenca de alguns devotos, alertou para o fato de que a ideologia da Ananda
Marga, principalmente em suas questoes sociais, geraria oposi¢ao com outros grupos e diversos
conflitos surgiriam.

Ainda em 1971, a sede da Ananda Marga foi transferida para Patna. Nesse periodo, em
mais de uma ocasido, Anandamiirti disse para alguns devotos que estava sendo observado por
agentes da KGB e CBI (Gabinete Central de Investigacdes da India), e em breve seria preso.
De fato, Anandamilrti ja era um sujeito de interesse desde a época de sua adolescéncia, quando
trocava cartas com lideres revolucionarios. Como previsto, no dia 28 de dezembro do mesmo
ano, o CBI foi a casa de Anandamiirti para prendé-lo as cinco da manha. Ele os esperou com
sua mala em maos. A acusagao oficial para sua prisdo foi a de conspirar para matar seus proprios
discipulos. O CBI alegou ter encontrado corpos de margis queimados em uma floresta, e como
prova apresentaram fotos sem nitidez desses corpos. Uma pessoa que havia deixado a vida

mondstica (acdrya), no entanto, acusou Anandamiirti. Devido a esses elementos, a prisdo foi
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realizada e uma campanha governamental publica contra Anandamirti foi iniciada. As
repercussoes foram amplas. Os margis buscaram a Anistia Internacional, a qual condenou sua
prisdo; sete acaryas se auto imolaram; alguns ativistas margis (proutistas) explodiram uma
bomba no Hilton Hotel, na Australia; entre outros eventos. Anandamiirti se pronunciou
contrario a qualquer ataque, acusou o ato como contrario a sua filosofia, e disse que apenas
pelos meios legais buscaria liberdade.

Em fevereiro de 1973, uma dose letal de barbittricos foi administrada, através dos
remédios prescritos para Anandamiirti. Segundo a Ananda Marga, a acdo foi realizada pelo
médico penitenciério, por ordens do CBI. Ao contrario do que se esperava, Anandamiirti, apos
um breve periodo de coma, sobreviveu ao envenenamento. Ao retomar a consciéncia, abriu uma
queixa contra o médico que o teria envenenado, e informou a imprensa do ocorrido. No mesmo
dia, em protesto, iniciou um jejum, que durou mais de 5 anos.

Em 1975, o tribunal Superior de Allahabad alegou contagem de votos fraudulentas nas
eleicdes que elegeram a Primeira-Ministra Indira Gandhi, ocorridas em 1971. Contudo, antes
que o Supremo Tribunal pudesse confirmar a decisdo judicial para remové-la do poder, Indira
Gandhi declarou estado de emergéncia. Aproveitando-se dos poderes concedidos pelo Estado,
providenciou a prisdo de quase todos os lideres de sua oposi¢do, e baniu diversas organizacdes
religiosas do pais, dentre elas a Ananda Marga, com mandado de prisido para todos os monges
(G@caryas) da organizagdo. Finalmente, em 1976, Anandamirti foi levado ao seu tardio
julgamento e, devido ao clima autoritario em que se encontrava o pais, foi sentenciado a prisao
perpétua. Em 1977, ap6s dois anos de estado de emergéncia, Indira Gandhi, devido a pressao
internacional, concordou em realizar novas elei¢des, tendo sido obrigada a liberar os lideres da
oposicdo detidos. Indira perdeu as elei¢des, e Anandamiirti foi liberado apods a anulagdo do
julgamento, tendo sido inocentado de todas as acusagoes.

Nos anos seguintes, Anandamirti continuou a trabalhar rigidamente para o
estabelecimento de sua missao, que incluia a perspectiva de disseminagao para todo o mundo.
Uma circunstancia que auxiliou a isso foi sua prisdo, seu envenenamento, € o trabalho de
milhares de dcaryas que haviam fugido da India no periodo da emergéncia e disseminado a
Ananda Marga em mais de cem paises. Em 1979, Anandamiirti realizou viagens para diversos
paises da Asia, Europa e Américas, conduzindo programas para milhares de devotos, além de
ter continuado a viajar pela India para os dharmamahdacakras. Nos proximos anos, a Ananda
Marga continuou a crescer, € a estabelecer diversos tipos de trabalhos sociais, culturais e
devocionais por todos os continentes, através dos mais de cinquenta departamentos de sua

estrutura organizacional, majoritariamente gerida por seus monges.
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Anandamiirti faleceu em 21 de outubro de 1990, por complicag¢des de saude associadas
aos efeitos colaterais de seu envenenamento na prisdo, deixando vacante sua posicdo de
presidente da Ananda Marga. O Acarya Shraddhananda Avadhiita foi eleito pelo corpo de
purodhds — comité composto por dcaryas reconhecidos por sua dedicagao para a missao -, para
ocupar o cargo de presidente. Contudo, Anandamirti enquanto guru seria insubstituivel, e
apesar de sua auséncia fisica, continuou a ser o mestre espiritual de milhares de devotos. Nos
dias atuais, a Ananda Marga, apesar de alguns conflitos recentes na estrutura organizacional em
nivel mundial, permanece oferecendo centenas de atividades de apoio e estabelecimento de
bem-estar. Especificamente no Brasil conta com diversas Unidades Mestras, dezenas de centros

de yoga e meditagao, escolas, creches e centros de saude.
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1.2 As matrizes tantricas e yoguicas da Ananda Marga

Essa subdivisdo pretende produzir uma cartografia das principais linhagens de
pensamento soterioldgico com as quais 0 objeto de pesquisa dialoga, seja as reformulando,
refutando, reafirmando, atualizando, ou meramente as citando. O dialogo filosofico pode ser
chamado de dialogo inter-religioso, uma vez que as filosofias a serem trabalhadas sdo aquelas
que possuem em seu centro uma ideia de realizacédo espiritual e praticas prescritas que indicam
0 procedimento a ser realizado pelo individuo para se livrar do sofrimento existencial.

O conjunto de tradicdes com as quais o Tantra Yoga da Ananda Marga dialoga, no
sentido académico que serd descrito, pode ser classificado sobre o manto do que se
convencionou chamar de hinduismo. Estabelecer uma categoria, no entanto, exige uma
explicacdo mais ampla sobre a propria ideia do que seja o ato de classificar, pois, se grande
parte das tradigdes que sdo categorizadas como hinduistas ndo reivindicam o rétulo de imediato
€ necessario rever ao que ele se refere.

De fato, a utilizacdo do termo hinduismo € anacronica, tal como descrito pela
historiografia (FLOOD, 2014; GRIMES, MITTAL, THURSBY, 2006; entre outros), a
categoria possui datacdo posterior a formacao das tradigdes as quais se refere, tendo passado
por variacGes de sentido — por se referir a um povoamento préximo a uma regido geografica, a
civilizacdo para além do rio Indus; por ser uma categoria de excluséo religiosa, “os que ndo sao
arabes”; entre outros, o que esconde a pluralidade das religides que estdo inclusas nesse termo.
O estabelecimento do termo tal como utilizado contemporaneamente é legado a ocupacao
inglesa no século XVIII, ou seja, € um termo étnico, construido ndo apenas do ponto de vista
de um outro, mas do outro colonizador.

Entretanto, as tradicGes contemporaneas de alguma forma se referenciam pelo termo,
em um movimento reflexivo de definicdo de sua identidade. De modo similar ao descrito pela
antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha (2009) sobre a metalinguagem dos indigenas
brasileiros como forma de organizagédo politica, na qual a tradicdo absorve a terminologia
imposta e se aproveita dos possiveis beneficios. No caso, é possivel distinguir ao menos o
beneficio da formacédo de sua propria identidade, pelo jogo de oposi¢éo de hindus e ndo hindus.
Uma vez que etnicidade e linguagem, uma forma de comunicacdo estruturada por jogos de
oposicdo, € um contrassenso buscar uma substancia, uma esséncia do hinduismo, assim como
de qualquer outra categoria.

Como visto, utilizo aqui a analise proposta pela antropologia estrutural para pensar o

caso do hinduismo, em acréscimo a analise usualmente reivindicada por outros cientistas da
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religido, tal como os acima citados que se utilizaram da teoria dos protétipos de George Lakoff
(LAKOFF, 1987 apud FLOOD, 2014). Tal analise propde pensar as categorias identitarias de
modo nédo estatico, nas quais 0s grupos podem partilhar estagios de pertencimento, niveis de
semelhanca familiar, o que permite que diferentes grupos partilhem da mesma categoria ainda
que ndo possuam semelhancas imediatas entre si. Para a anélise estrutural, no entanto, ndo ha
sequer “(...) uma categoria no sentido classico de ser uma esséncia definida por determinadas
propriedades” (FLOOD, 2014), sobre a qual se lamentar a nao participacdo do hinduismo. O
modo de definir um objeto € buscar as relacBes as quais ele pertence. Pois, a identidade pessoal
é formulada por conexdes, sendo um efeito dessas, e ndo um dado: “Nas categorias, tudo é
relacdo: o que chamamos de ‘objeto’ ¢ uma relagdo que se volta sobre si mesma (...). Em vez
de descrever objetos — um grupo étnico ou uma pessoa por tragcos que descrevem a esséncia de
cada um, a abordagem estrutural (e categorial) adota o ponto de vista de que sdo relacdes que
constituem os objetos” (ALMEIDA, 2012, p.42).

Sdo, portanto, as relagdes estaveis entre os objetos que formulam uma estrutura. Para se
reconhecer uma estrutura, deve-se, necessariamente, procura-la através do que Mauro Almeida
(2012) chama de um “grupo de transformacdes”. Para exemplificar o que é um grupo de
transformac6es, e como reconhecer uma estrutura através dele, Mauro manuseia a imagem de
um quadrado: um quadrado, ou qualquer outra forma geométrica, pode ser derretido, movido,
transladado, expandido, diminuido, pode ser visto por diferentes angulos, e em diferentes
momentos. Mas ha algo na figura que nos informa sobre sua quadritude. Ha algo na forma
passivel de ser reconhecida enquanto quadrado, apesar de todas as mudancas sofridas. Ou seja,
ha algo de invariante na estrutura, na forma do quadrado, que diz respeito a ele ser reconhecido
pelo observador enquanto quadrado, e ndo enquanto circulo. Mas, para que seja possivel
reconhecé-lo é necessario que passemos por um grupo de transformacGes — é necessario que
haja comparacéo, que haja mudanca. Pois, se ndo hd mudanca, ndo ha algo que invarie, que seja
possivel de ser reconhecido enquanto invariante: “Descrever a identidade de um objeto € entdo
equivalente a descrever suas simetrias, isto €, o grupo de transformacdes a que pertence”
(ALMEIDA, 1999). Uma estrutura é reconhecida por sua constancia através de mudancas.

A identidade, portanto, ndo € encontrada através das substancias, mas sim a partir de
propriedades relacionais. Ela € um mesmo sistema de coordenadas que se mantem, apesar das
mudangas de diferentes ordens. Simetria € esse algo que se conserva em alguma coisa apesar
das transformacdes as quais a submetemos. S&o as caracteristicas que se mantém apesar das
modificagdes; temporais, espaciais, de observador, de escala; o ponto produtor de sentido

reconhecivel dos fatos humanos. A constancia significa algo; sdo leituras feitas sobre o real, é
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a prépria gramética dos mundos possiveis de serem habitados. N&o h4, pois, como encontrar

uma estrutura sem observar as mudangas, pois seus rastros séo encontrados pelo movimento:

Ora, a nogdo de transformacéo € inerente a analise estrutural. Diria, até, que
todos os erros, todos 0s abusos cometidos, sobre ou com a nocao de estrutura,
provém do fato de que seus autores ndo compreenderam que é impossivel
concebé-la separada da nocdo de transformacéo. A estrutura ndo se reduz ao
sistema: conjunto composto de elementos e de relacfes que os unem. Para que
se possa falar de estrutura, é necessario que entre os elementos e as relacoes
de vérios conjuntos surjam relacionamentos invariantes, de tal forma que se
possa passar de um conjunto a outro por meio de uma transformacéo (LEVI-
STRAUSS, 1990, p.147).

O contexto, a relacdo, € o campo no qual os tracos étnicos sdo compreendidos. O
hinduismo deve, portanto, ser visto, ele mesmo, em relacdo aos outros componentes histéricos,
politicos, ldgicos, argumentativos, que o formularam enquanto categoria, assim como as
diferentes correntes internas a ele devem ser vistas em relacdo umas as outras. N&do se deve,
portanto, buscar diferentes niveis de pertencimento dos grupos as categorias instaveis. Esse
trabalho ndo se trata, entretanto, de definir com precisao a categoria maior de hinduismo, para
0 que um maior folego de coleta de dados e comparagBes seria necessario. Trata-se de
minimamente compreender o objeto de estudo, o Tantra Yoga da Ananda Marga, de modo
relacional, neste primeiro capitulo, e de modo hermenéutico, nos subsequentes.

Busquemos, pois, o sistema de coordenadas do hinduismo, do qual diferentes grupos
utilizam seu mapa e estabelecem sua identidade. Assumiremos que, de fato, ele seja uma
categoria a qual pertence nosso objeto de estudo, e com invariantes previamente ja registradas
pelo meio académico. O hinduismo, como abstracdo intelectual ocidental, € comumente
descrito por sua negativa, pelo que ndo possui, em comparacao a outros sistemas de pensamento
considerados religiosos. Isso é, ndo é possivel defini-lo por uma autoridade carismatica
histérica, por um Unico codigo escrito, sistema soterioldgico ou instituicdo (FLOOD, 2014).
Seu ndo compartilhamento de tracos do que se convencionou buscar em diversos sistemas de
investigacao sobre o mundo, especificamente dos teistas, fazem com que ele seja uma categoria
em si questionadora dessa categoria maior “religido”, separada de outros sistemas de
investigacdo tais como as multiplas ciéncias (HARRISON, 2007).

De fato, o hinduismo engendra diversos outros fenémenos para além da ideia restrita de
religido, fendmenos esses que permeiam todos os niveis da vida social e de suas institui¢Ges.
Mas, buscando suas invariantes entre as diferentes linhagens, para defini-lo por sua dimenséo

positiva, 0 que se repete dentre as tradicbes sdo determinados textos, termos, narrativas
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especificas, datacOes, teleologias, atribuicdo de sentido a determinados eventos, e algumas
soteriologias. Descrevé-las €, portanto, fazer um indice das diferencas sobre o manto comum
identitario. Para isso, selecionarei algumas das grandes tradi¢fes hindus para comparar, entre
elas, o sentido que ddo a cada um desses termos que partilham em alguma instancia, e que as
qualificam. Desse modo, pretendo esbocar a0 mesmo tempo as caracteristicas que compde 0
hinduismo e explicitar o campo relacional no qual o Tantra Yoga se estabelece como objeto em
si e como ele se difere de outras tradigdes, ainda que compartilhe de categorias maiores com
elas. Esse grupo de transformaces utilizado para poder visualizar o Tantra Yoga é o proprio
didlogo inter-religioso. H& uma abordagem histérica, assim como geografica, de ocupagdo do
espaco e de migracfes de povos que ndo serd aqui desenvolvida, mas que se refere ao

subcontinente indiano como um todo.

Vedas

Hé duas grandes fontes de pensamento na tradicdo hinduista e suas expressdes textuais:
os Tantras e os Vedas. O que é atualmente qualificado por hinduismo ja é resultado de um
encontro milenar entre tradi¢fes védicas e tantricas, tendo elas mesmas se auto influenciado.
Ainda assim, é possivel realizar distin¢des, textuais e procedimentais, entre elas, e observar
seus efeitos nas religibes que as tomam como base. Apesar das religiosidades indianas
contemporaneas serem expressdes do encontro dessas duas matrizes é clara a predominancia
nominal dos Vedas na maior parte destas tradi¢des. Os Tantras sdo sempre apontados como o
outro complementar, ndo descrito, apesar de citado. Os Vedas ndo sdo somente o corpo textual
usualmente citado, como também um dos tracos definitivos do hinduismo, a base sélida sobre
a qual diversas tradi¢fes dialogam.

A datacdo dos Vedas é indefinida, enquanto a autoria € atribuida a um conjunto
indistinto de sabios antigos (rsis), muitas vezes interpretada como manifestacdo divina. As
tradicOes teistas 0s veem como revelacdo, legando-lhes uma ideia de sacralidade, de substrato
que invoca o passado indiano. Ha nessa ideia uma oposicéo entre transformacéo e permanéncia,
de manutencdo dos Vedas tal como foram apresentados ou de considerd-los parte de um
processo de pensamento dindmico, suscetivel a revisbes, comentdrios e adaptacoes
(HALBFASS, 1991).

A relacdo historica entre os Vedas e o hinduismo pode ter passado por muitas
vicissitudes, mas eles sempre estiveram em contato. Os Vedas estdo na base da defini¢do de si
do hindu, sendo, para aqueles que estdo comprometidos, a propria tessitura da realidade. Eles

imbuem sentido semantico e existencial, e ainda organizam as obrigacdes e posi¢cdes ocupadas
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pelos individuos na sociedade. Sdo matéria de unidade, de modo que reconhecer sua autoridade
é dar-se identidade. Os Vedas fazem determinadas revelagdes, mas o método de proceder a
partir delas varia em cada tradi¢do, que podem ser teistas ou ndo. Diversos sistemas filosoficos
derivaram de suas afirmacgdes, das quais correntes védicas diferenciaram-se por suas
interpretacdes de conceitos e abordagens.

Os Vedas séo uma colecgéo de textos diversos. Seguindo Loundo (2017), pode-se dividir
seu conteudo em duas grandes partes, os Brahmanas e os Upanisads. Os Brahmanas sdo
manuais que contém hinos, alegorias, melodias, férmulas magicas, indicacGes para rituais de
sacrificio e cerimdnias, encantamentos, entre outros. Seu objetivo é direcionar a agdo do devoto,
instruindo-o ritualmente em métodos para alcancar a felicidade através da realizagdo do desejo
em objetos mundanos. Busca-se 0 aperfeicoamento da experiéncia, a ponto de esgotar o impeto
que direciona o praticante. Esse exaurimento da-se pela ndo realizacdo Ultima dos objetivos da
acao, o preenchimento do ser, o fim do sofrimento existencial, o estabelecimento no estado de
felicidade plena. De modo contrério, a angustia fundamental € instituida pela frustracdo, e é a
partir dela que se realizada a passagem para a parte final dos Vedas (lit. vedanta), os Upanisads
(LOUNDO, 2017).

Sobre os Upanisads se estabelece a maior parte do didlogo da filosofia indiana, sendo
eles considerados “(...) the scriptures par excellence of Hinduism” ¢ “(...) the essence of the
Veda” (OLIVELLE, 1998, p.3-10). Essa secdo contém conhecimentos I6gicos, mas para além
de um carater meramente racional ou de uma filosofia especulativa, tais conhecimentos estdo
vinculado a salvacdo, sendo indicacbes para obtencdo da iluminacdo espiritual
(RADHAKRISHNAN; MOORE, 1973). Ainda que a natureza das revelagdes védicas soem
inerentemente religiosas, parte das filosofias que a tomam por base — como a leitura dos
Upanisads pelo Advaita Vedanta interpretado por Sankara — ndo veem distingio entre sua
racionalidade e a ocidental. Afirma-se, assim, uma reconciliacdo entre revelacdo e razéo.

Deve-se isso a uma investigacdo l6gica que é apenas permitida a partir dos
procedimentos indicados nos Brahmanas. Se o resultado da acdo aquisitiva ndo é a plenitude
surge na mente do praticante uma suspeita, a de que o0 que esta por tras dos objetos buscados
ndo pode ser encontrado em sua mera obtencdo. Suspeita-se, assim, que o fundamento
constitutivo dos entes seja 0 que de fato é buscado. O conhecimento dos Upanisads pretende
estabelecer essa verdade, a de que existe um erro cognitivo no modo de proceder do sujeito
sobre 0 mundo, que esta estabelecido em uma visdo dualista que separa o sujeito dos objetos
por ele buscados. Aquilo que o individuo anseia ndo seria, portanto, 0s objetos em si, mas sua

esséncia. Tal verdade, natureza real das coisas, permearia ndo somente aquilo que parece
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exterior ao individuo, mas seria parte constitutiva dele mesmo (arman). A isso os Upanisads
chamam de Brahman. A separacao entre sujeito e objeto é para os Vedas, portanto, fundada em
um erro, o de que o aparecer é a natureza das coisas, o0 de que as qualidades desejadas ja nao
estdo, em sua totalidade, contidas no cerne daquele que as anseia.

Brahman é, portanto, o principio ontolégico de unidade que transcende a
substancializacdo dos entes (LOUNDO, 2017). Ele sera revelado no discurso racional textual
através de procedimentos de negacdo de qualquer qualidade a ele atribuida, os quais levam a
algo além de uma negacdo absoluta de sua existéncia, a um desvelamento de sua eterna e
imiscuida presenca (ibid.). O fato de Brahman ser a Unica realidade, causa instrumental e
material, relativiza a existéncia de um “eu” (atman). Atman €, e somente é, portanto, Brahman.
No pensar sobre si mesmo considera-se necessario, assim, a consideracdo dessa premissa, sendo
por isso a afirmacao de si e de suas agdes enquanto relativa. A ciéncia filoséfica indiana sobre
0 cosmos €, portanto, equivalente ao pensamento sobre o homem, e conduz a realizacdo final
(mukti) a uma soteriologia através do pensar (passim).

Os Upanisads ensinam, assim, uma metodologia de pensamento com vistas a libertacéo,
baseada na ndo diferenca, no ndo dualismo (advaita), que sdo a matriz do hinduismo moderno.
Esse € o nucleo filoséfico de todos os teismos indianos, nos quais diferentes personificacGes de
Brahman sdo utilizadas como expressdo dessa verdade. Essa super-pessoalidade (LOUNDO,
2015b) de algo ndo pessoalizavel é a base da adoracdo (bhakti) e da inclinacdo devocional

estruturada por diferentes formulages religiosas.

Tantras

A reconstrucdo de uma historia do tantrismo apoia-se grande parte nos relatos de
tradicBes outras, e ndo no corpo textual atualmente identificado por Tantras. As ideias de
vedantismo e brahmanismo sdo formuladas, em geral, por oposicdo. Opde-se, justamente, a esse
outro texto e pratica visto como forma sectaria, como o “ndo-védico” (GRIMES; MITTAL,;
THURSBY, 2006). Tal oposi¢édo 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 formulagdo de identidades, a
0posicao necessaria para o constituir-se de outros.

Por um ponto de vista etimologico e de uma histdria 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 colecOes textuais cujo argumento explicitava um tipo
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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).

Os Tantras ndao podem ser diferenciados das tradicGes teistas que os utilizam (FLOOD,
2006, p.7) e se autodenominam a partir da referéncia textual como “tantricas”. Mas o Tantra
ndo se resume aos textos, mais do que isso, ele ¢ um “modo de vida” (ibid.), uma experiéncia
cotidiana e pratica que extrapola a escrita. Em algumas tradi¢des, 4gama é usado como
sinbnimo de Tantra, tendo o sentido de inducdo. Enquanto aos Vedas é atribuido o sentido de
deducédo, Nigama. A ideia de inducdo parte da experiéncia — o individuo realiza as praticas
indicadas e conclui a verdade pretendida na escrita. O Tantra parte da experiéncia, enquanto o
conhecimento védico parte de uma revelacdo a ser aceita, e passivel de ser experimentada em
seguida (MISHRA, 1999). Esse ponto de origem é a diferenca fundamental entre os dois modos
de conhecimento, embora alguns autores se utilizem dessa diferenga para legar ao Tantra um
carater de maior autoridade cientifica do que aos Vedas (ibid.). A oposi¢do entre inducédo e
deducdo toma entdo a forma de razdo versus revelacdo, sendo utilizada para além do debate
académico, nos discursos proselitistas.

Ainda que o carater de experiéncia seja exaltado, a maior parte dos autores, ao se referir
aos Tantras, se remete imediatamente aos textos. Gavin Flood (2006) e Bagchi (1989) nao
somente enfatizam a textualidade como a tomam por outro exemplo de revelacdo, preterindo a
ideia da escrita como relato vivido da experiéncia dos ascetas. O sentido de uma experiéncia
prévia ao texto, no entanto, s6 pode ser alcancado se forem realizados os rituais prescritos. A
ideia da superposicdo da pratica reivindica o conhecimento Gltimo, contido no corpo do
praticante, tendo este apenas de submeter-se as diversas disciplinas para atingi-lo. Essa
experiéncia intuitiva (MISHRA, 1999) surge, portanto, do si mesmo. Tal ideia de si, assim
como de todo e qualquer ente, € de ser produto imanente da realidade Gltima, Brahman, através
de seu principio criador, Sakti ou Prakrti. Assim, se 0 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 € desfeita pela clareza
de que a tradicdo é continuamente atualizada. Subsiste, no entanto, a centralidade da pratica
para as vertentes tantricas, assim como da tradigéo oral.

As tradicOes teistas que utilizam os Tantras aceitam os Vedas como uma autoridade
menor, ainda que estes possuam um poder nominal pela utilizacdo de termos, ou similares,

cunhados em seu pensamento (Brahman, Atman). As vertentes tantricas estdo mais proximas
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das tradicbes que tomam os Vedas como revelacdo principal do que de outras tradi¢des
asiaticas, tais como o budismo e o jainismo (FLOOD, 2006, p. 8). H4, afinal, um vocabulério
compartilhado, crencas e praticas que unem os tantricos e os védicos, sob o manto da
terminologia hindu. A diferenca entre os dois corpos textuais atravessa as tradigdes teistas, que
n&o correspondem necessariamente apenas a uma das duas textualidades.

A diferenga entre eles da-se ndo apenas pela concretude dos textos, mas por um certo
olhar. Enquanto os Upanisads séo a representacdo maxima do procedimento do saber védico,
cognitivista, tedrico, renunciante, o Bhagavad Giza pode ser tomado como a representacdo
processual tantrica. Texto participante do épico Mahabharata, 0 Bhagavad Gita supera o
conflito entre acdo e libertagéo.

Seguindo Loundo (2015b), o texto trata da duvida moral tida pelo herdi Arjuna sobre
como proceder na guerra: através do cumprimento de seu dever (dharma) social, ou pela
abstencdo do cumprimento do dharma com vistas a impedir o sofrimento individual causado
por sua eventual realizacdo, o qual na narrativa seria 0 ataque aos seus proprios familiares.
Arjuna é aconselhado por Krsna, 0 proprio Brahman em forma humana, sobre como proceder,
ao que se instiga a acdo de forma desinteressada. Ensina-se que o cumprimento das obrigacdes
mundanas ndo deve ser realizado de forma ao individuo se identificar com elas, deseja-las ou
buscar seus ganhos, mas sim, como subordinacao a sua verdadeira natureza (Krsna, a realidade
ultima), entregando seus resultados. A acdo ndo deve ser abandonada, deve-se modificar a
perspectiva sobre como ela é realizada. E essa conjugacio que possibilita que a acdo ndo seja
desvinculada da salvacdo (moksa), mas propriamente o caminho para ela. llustrada aqui pelos
ensinamentos do Bhagavad Giza, a perspectiva tantrica €, portanto, essa em que ndo se busca
um isolamento ascético como caminho para a meditacdo libertadora, mas sim, a busca em
ressignificar o estar no mundo (ibid. passim).

Ambas as perspectivas, védicas e tantricas, possuem a mesma compreensdo sobre a
verdadeira realidade de Brahman, e buscam a realizagdo do praticante nesta. Diferem-se, no
entanto, epistemologicamente. A atitude védica envolve uma “suspensdo processual das
atividades do dharma” (LOUNDO, 2015b). Ainda que temporaria, essa renuncia da vida
mundana, da norma social e da vida em sociedade é substituida pelo contexto iniciatico e pela
egrégora com seus pares, aqueles que buscam e percorrem 0 mesmo caminho de meditacdes
reflexivas e praticas soteriologicas diversas. Ao passo que a atitude téntrica pretende a
sacralizagdo do cotidiano pelo esvaziamento da ansia frente a ele, pela desisténcia do resultado
de suas acOes através da devogdo (bhakti) do praticante. O estar no mundo tantrico supde a

realizacdo do dharma, o agir desinteressado enquanto instrumento de sua verdadeira natureza.
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Esse descentramento continuo do ego e seu reposicionamento perspectivo é a conducdo da acdo
para a salvacao.

O olhar tantrico é esse que equaliza o extraordindrio no ordinario, que rompe
internamente, um aparecer dissonante no coletivo. Essa busca pelo divino no trivial se traduz
em olhar o objeto mais mundano como composto pelo substrato, agdo e desejo de uma
consciéncia infinita que a tudo abarca e de tudo é causa (Brahman). Ainda que alguns autores
tenham identificado uma influéncia da escola de pensamento Samkhya nos Tantras, pela
utilizacdo de uma terminologia dualista (Siva e Sakti), o olhar tantrico é eminentemente néo-
dualista e monista. Tanto nos Tantras quanto nos Vedas ha o intuito de realizar a unido de um
principio masculino e de um feminino, do negativo a um positivo, da energia fundamental
(kundalint) com a consciéncia individual. De modo pratico, no entanto, no Tantra 0s 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).

Tanto os Tantras quanto os Vedas falam sobre uma realidade Gltima como consciéncia
unitaria, Brahman. A busca da salvagdo, no entanto, é sempre positiva na atitude tantrica em
relacdo ao mundo; a relagdo do homem com o0 mundano é de aproveitamento, e ndo de negacao.
A autorrealizacdo, o alcancar aquela verdade ultima, é realizada aceitando a realidade e
encontrando a consciéncia cosmica dentro dela. O mundo, para o Tantra, ndo ¢ uma ilusdo
(maya) a ser negada, sofrimento a ser superado, mas expressao da consciéncia, a ser realizada
através de uma pratica espiritual disciplinada (sadhana). Essa sadhana é passada através de
diversas estruturas religiosas tradicionais, que exigem um compromisso do iniciado,
submetendo-o0 a uma iniciacao (diksa) para o aprendizado de licGes de yoga e de seus métodos
soterioldgicos. A premissa tantrica de apoiar a acdo individual direcionada pela tradicdo o
aproxima do yoga, enquanto método e manual pratico. Isso faz com que em muitas linhas, tal
como a Ananda Marga, ndo exista diferencia¢do entre os dois, como serd apresentado adiante.
As tradicOes védicas e tantricas se diferem, portanto, pela importancia legada a cada um desses
grandes corpos textuais, e respectivas perspectivas sobre 0 mundo.

Realizarei agora uma breve apresentacdo das diferentes tradicOes teistas
contemporaneas que utilizam essas matrizes como fundamento, e sdo propriamente o substrato
que pode ser apontado como matéria do hinduismo. O senso de religiosidade tradicional, tal
como visto no cristianismo, pode ser encontrado nas escolas Vaisnava, Saiva e Sakti
(HALBFASS, 1991, p.15). A identidade e coeréncia sdo nelas mais claras, e a utilizacdo das

perspectivas apresentadas sdo igualmente encontradas: “Even today there are two distinct
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modes of worship in each of these religious systems, the Vedic and the Tantric”
(BHATTACHARYYA, 1999, p. 45).

Vaisnava

Na constituicdo das religiosidades indianas cada segmento adota uma divindade
pessoalizada que assume o carater de totalidade tido pelo principio constitutivo imanente da
realidade, Brahman. No caso da senda Vaisnava esse papel é assumido por Visnu, o qual
funciona como um unificador de diversas divindades locais sobre sua nomenclatura (FLOOD,
2014), e suas possiveis manifestacdes incorporadas em forma de avatares, como Krsna.
Previamente, na compreensdo tradicional hindu, Visnu constituia parte de uma triparticéo
(trimurti) a qual separava as qualidades de Brahman em trés aspectos, o criador (Brahman), o
mantenedor (Visnu) e o destruidor (Siva). As linhas Vaisnavas derivam sua nomenclatura da
propria palavra Visnu, e atribuem a ele as trés caracteristicas, tal como expressao equivalente
de Brahman.

O advento do vaisnavismo € geralmente correlacionado a um periodo crescente de
teismo e devocionalismo hindu (FLOOD, 2014). O culto é monoteista e sua organizagdo €
dividida em momentos histéricos relevantes para sua histéria. O vaisnavismo possui um
apanhado préprio de textos essenciais, aos quais pertencem tanto os Tantras Vaisnavas quanto
textos védicos, como alguns Puranas. Dentre suas referéncias textuais encontra-se o
Mahabharata, considerado a maior compilacao épica ja registrada. A prosa conta com milhares
de versos, que assumem além dessa forma textual diversas outras formas narrativas, tais como
teatro, danca, novelas, entre muitas na cultura indiana. O épico relata conflitos, guerras e
ensinamentos religiosos, assim como diversos elementos de ensinamentos da yoga. O
Bhagavad Gita, também um céanone vedico, é parte do Mahabharata, € compde 0s textos
fundamentais da tradicdo, podendo ser tomado como o manual de yoga principal do
vaisnavismo. Como previamente citado, nele estdo sintetizados ensinamentos relativos a moral
e natureza dos entes (dharma), é apresentado o ideal de bhakti, assim como outros caminhos de
liberacdo (FEUERSTEIN, 2011b).

A forma principal de sadhana, de empreendimento espiritual dos Vaispavas, é a
devocdo, ou seja, a adoragdo com vistas a participar da alteridade que fundamenta o cosmos
(bhakti yoga), ainda que as acdes desinteressadas a servi¢o de outros (karma yoga) também
sejam executadas. Bhakti yoga é o caminho devocional que prioriza a experiéncia direta, a
conexdo emocional e a rendi¢do voluntaria do ego a um principio divino. H& muitos caminhos

dentro do bhakti yoga, mas a devocao é o elemento principal desses, na qual o devoto através
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da adoracéo, a ser realizada por meio de oferendas e canticos, procura desidentificar-se de si e
identificar-se com seu objeto de veneragdo. Busca-se, assim, conseguir a graca de deus, no
entendimento de que a liberacdo ndo estd condicionada a vontade individual. Essa graca, no
entanto, ndo pode ser conseguida se ndo forem realizadas certas atitudes prescritas, ela é
rompante, mas condicionada ao esfor¢o do devoto em seguir o dharma, os deveres prescritos
para sua agéao.

O termo bhakti ¢ um composto do sanscrito derivado da raiz verbal “bhaj” ao qual é
adicionado o sufixo “ktin”. O sufixo produz a ideia de agdo, enquanto a raiz verbal indica
“adorar” (APTE, 2015, p. 451) ou, retirar a atracdo e apego de todos os objetos mundanos e
concentra-lo em um ponto especifico (ANANDAMURTI, 1978), no caso, Krsna.

Krsna é a encarnacdo mais popular do principio de realidade Gltima do vaisnavismo,
Visnu, ao qual se deve direcionar a adoragdo ou, direcionar toda a atencdo apds sua abstracédo
de outros entes. Visnu, na cultura Vaisnava, manifesta-se de diversas formas, sendo uma delas
a possibilidade de manifestar-se de forma personalizada como um avatara, de tempos em
tempos, para reestabelecer a acdo natural (o dharma) entre os homens. Ndo ha confirmacéo
historica da sua existéncia, no entanto, a veracidade material nao é relevante tendo em vista que
a verdade e o conhecimento objetivo condizem mais as relagBes construidas dentro de um
sistema de signos qualquer, do que aos fatos a serem materialmente verificados. S&o as relagoes,
entre devotos e seu objeto de adoragéo, no caso, que regulam a porcao de realidade que cabe a
cada sistema de crencas. A mesma logica ¢ vélida para as deidades personificadas de Siva e de
Sakti, a serem apresentadas em seguida.

A ideia filosofica se repete, o aspirante espiritual deve performar determinadas
disciplinas, no caso bhakti, para tornar-se um com a consciéncia unitaria, no caso Krsna. Na
senda Vaisnava essa consciéncia unitaria leva tons pessoais, sendo identificada com uma figura
com determinadas qualidades, cores e formas, a serem exaltadas, e mais do que isso, amadas.
A ideia de construir um relacionamento amoroso do devoto com deus é qualificadora da
vertente Vaisnava, e resume seus objetivos. Essa meta, e seus pormenores filosoficos, serdo
realizados de forma diversa a depender das divisdes internas dos grupos Vaisnavas. Ha quatro
principais linhagens identificadas (sampradaya), tradigdes regionais vinculadas a uma
divindade, que seguem ensinamentos especificos de mestres. Estes sdao; Ramanuja, Madhva,
Vallabha e Nimbarka (FLOOD, 2014). Cada uma dessas linhagens possui um esquema
discipular rigido, pautado por regras de iniciacdo (diksa), na qual um novo nome e um mantra

sédo recebidos pelo discipulo nedfito, que se compromete a seguir os valores da tradicdo (idem).



47

Saiva

Saivismo é o nome designado ao conjunto de doutrinas que tem por semelhanga o culto
teista & Siva, uma expressdo personalizada da ideia de Brahman. A ideia de Siva permeia
diversos textos tantricos e possui formas diversas. Pela passagem de textos, cultos e credos Siva
modificou-se e tomou a forma consonante com o sentido em que era citado, possuindo Vvarios
nomes (Rudra; Rama; Bhava; Sarva; Mrda; Mahe$vara, Mahadeva; Narayana; Madhava;
Vire$vara; Pasupati; Saunkara; entre centenas) e caracteristicas (o destruidor; o auspicioso; o
benevolente; a consciéncia césmica; o tranquilo; o guerreiro; o severo). Gavin Flood (2014)
referiu-se a esse processo de incorporacdo das tradi¢fes locais a um significante dominante
como sanscritizagdo. A expansdo da influéncia de Siva é tdo ampla que foi correlacionada a
deidades de formacdes religiosas além do pensamento indiano, como os paralelos realizados
por escritores gregos com o deus Dionisio (BHATTACARYYA, 2007).

A litografia, representaces em templos e idolos contam sobre um deus paradoxal, ao
mesmo tempo asceta e erético. Siva é geralmente descrito como um guerreiro vagante de
cabelos selvagens, vestido em peles de tigre e um tridente. Ele é tanto o yogin perfeito quanto
o chefe de familia dedicado, é o deus transcendente que dancando destréi o universo, e ao
mesmo tempo, o simbolo félico de fertilidade e produg&o. Em muitas linhas Siva é considerado
uma personalidade historica que viveu ha sete mil anos, selecionou Tantras, produziu textos e
conhecimentos diversos (no ambito da medicina, danca, masica, leis, entre outros), constituindo
ele mesmo o caminho do Saiva dharma, as leis e as agdes indicadas. O $aivismo sempre foi
uma religido popular, é prévio aos Tantras, mas ao absorver elementos desse corpo textual
atingiu ampla expansao.

Nos Tantras da religido Saiva 0 questionamento soterioldgico tem por foco dois
personagens, Parvati, enquanto consorte e discipula, e Siva, enquanto 0 mestre que possui as
respostas que conduzem a salvacdo (guru). Nos Tantras Vaisnavas esses papéis sdo assumidos
por Laksmi e Bhagavan, respectivamente, enquanto nos Tantras Sakta as posices sdo
invertidas, e o principio feminino é aquele que responde as perguntas de um discipulo (FLOOD,
2014). Essa formulagéo de perguntas e respostas extrapola a textualidade e pode ser encontrada
na importancia da estrutura tradicional religiosa, nas quais hd um guru e um iniciado. No
Saivismo esse guru sera correlacionado de alguma forma a Siva, seja enquanto reencarnacgéo
ou mestre qualificado para repetir, e atualizar, 0s ensinamentos transmitidos nos Tantras.

As respostas dadas por Siva desenham, justamente, o caminho pratico a ser percorrido
pelo aspirante espiritual. O $aivismo possui maior afinidade com préticas ascéticas e com as

tradi¢Ges de rendncia, especialmente as vinculadas aos crematorios (FLOOD, 2014, p. 198). O
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vinculo do $aivismo com o tantrismo é maior, tal qual o vaisnavismo com o vedantismo. O
saivismo privilegia préaticas internas de realizagdo espiritual, no lugar de ritual e festivais. Para
realizar, portanto, uma leitura da liturgia Saivista € necessario privilegiar a experiéncia ¢ a
analise conceitual.

Ha diversos Tantras que sdo especificamente chamados de Siva Tantras, ou Saiva
Agamas, além dos textos produzidos por cada uma das escolas, em geral comentarios de mestres
e discipulos. Os debates que geram dissidéncias, formulagdes de novas escolas e producédo de
novos textos sao diversos, e amplamente o modo pelo qual o pensamento filosofico indiano se
atualiza. Ha certos pontos fundamentais de tensdo: a se considerar Siva como uma
personalidade historica a ser exaltada, em rituais externalistas; ou considerar Siva enquanto um
conceito filosofico abstrato, complementar & energia (Sakti), e entdo estabelecer a natureza da
relacdo entre as duas entidades. Na hipotese de superposicdo de uma entidade a outra e
irreconciliavel subdivisdo, chama-se a escola de dualista, enquanto na hipétese de equivaléncia
dos termos ou eventual fusdo, a despeito das qualificagfes constituintes, chama-se a escola de
ndo-dualista.

Seguindo Flood (2014), as escolas podem ser divididas, em um primeiro momento, em
$aivismo puranico e ndo puranico. As escolas puranicas, apesar de se basearem em textos fora
do corpo textual védico (Puranas), possuem maior proximidade aos sistemas védicos,
discorrendo sobre temas tais como os deveres das diferentes castas, 0s ensinamentos sobre o
dharma e a astrologia, assim como elementos proprios do Saivismo, como representacdes
arquitetdnicas e de objetos referentes a Siva. Ou seja, s3o devotos védicos que adoram a Siva
no contexto do ritual doméstico.

Ainda seguindo Flood (2014), para além dessa divisdo, os iniciados do $aivismo ndo
puranico podem ser classificados em duas grandes sendas, a transcendente (atimarga) e a senda
dos mantras (mantramarga). A primeira destina-se aos ascetas que buscam a libertacdo do ciclo
de transmigracéo da alma (samsara), enquanto a segunda aos chefes de familias em sua busca
por poderes espirituais (siddhis) e eventual salvagdo. Dentre esses dois caminhos ha subdivisbes
com suas respectivas abordagens. As subdivisoes da senda atimarga sao 0 saivismo Pasupata,
Lakula e Kalamukha.

O saivismo Pasupata € considerado a ordem mais antiga registrada, e diferente dos
outros grupos saivas ndo puranicos, nao abandonaram totalmente valores védicos. Para ser
iniciado nesse caminho era necessario o pertencimento prévio a castas superiores, a negacao da
vida familiar e a aceitagdo de valores misoginos. A pratica era realizada na moradia em templos,

no uso de cinzas para cobrir o corpo, no canto, danga e recitagdo de mantras, no despir-se
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publicamente e comportar-se de maneira repreensivel segundo a norma social, e em meditar em
cavernas sobre o significado dos mantras. Compreendia-se que a libertagdo do praticante era
realizada devido a esses esfor¢cos no momento de sua morte, pela graca de Rudra, 0 avatara de
Siva adorado (FLOOD, 2014).

O Lakula é uma ramificacdo do s$aivismo Pasupata, diferenciando-se pela sua
radicalidade nas préaticas ascéticas e em uma maior rejeicdo as regras vedicas. A descri¢do
desses devotos é a de andarilhos cobertos por cinzas e com cranios em suas posses na ponta de
seus bastbes, como cumbuca para mendigar alimentos, e 0ssos como colares. O Kalamukha €
uma ordem incluida na ramificacdo dos Lakula, que se consideram integrantes da tradicéo
védica e tem préticas diversas no culto a Rudra, tal como a utilizacdo de &lcool e o tipo de cinzas
utilizadas para cobrir o corpo (FLOOD, 2014).

As subdivisdes da senda mantramarga sio a Saiva Siddhanta e a Kapalika.
Diferentemente da atimarga seus caminhos para a salvacdo sé@o indiretos, passando pela
aquisicdo de poderes (siddhis), experiéncias de deleite no mundo, e realizacdo de diversos
rituais. A senda mantramarga tem como corpo textual central e autoridade os Tantras,
mantendo-se distante dos caminhos vedicos.

A escola do Saiva Siddhanta formula um $aivismo dualista, no qual Siva é visto como
principio cdsmico abstrato, e o discipulo busca tornar-se tal como ele. No entanto, tornar-se tal
como difere de unir-se, de fato, a ele. Os adeptos ao Saiva Siddhanta realizam suas praticas
espirituais (sadhana) para libertarem-se do ciclo de encarnacdes e divinizarem-se, adquirindo
as caracteristicas de Siva (onipotente, onisciente, liberto) sem, contudo, equivaler-se
ontologicamente a ele. Sua pratica conta também com a ideia de graca concedida por deus,
através da qual a liberacdo é possivel. Em alguns locais a senda assumiu aspectos de
devocionalismo tal como os Vaisnavas, enquanto em outros assumiu aspectos ritualisticos. A
senda possui restricdes de género e geracao, sendo vedada a mulheres, jovens e criangas, ainda
que ndo faca um recorte de casta.

O saivismo Kapalika cultua Siva em sua forma temivel, Bhairava, e a versdo feminina
de Sakti como a deusa Kali. Sua sadhana geralmente é realizada em crematorios, por ascetas
tingidos de cinzas, carregando caveiras e consumindo alimentos considerados impuros por
outras sendas, tais como a carne e 0 vinho. Um dos objetivos dessas praticas é romper com as
imposi¢fes dominantes na sociedade, liberando assim o discipulo de algumas das amarras
psicologicas socialmente adquiridas. No culto Kapalika a aquisicdo de poderes maégicos
(siddhis) possui centralidade; eles s@o considerados capacidades dormentes inerentes aos seres

humanos, a serem despertadas pelo controle yoguico na ascensao da energia fundamental do
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corpo humano (kundalini). Os siddhis sdo, portanto, apenas uma expressdo da evolucdo
espiritual, citados em praticamente todas as linhas do Tantra, mas varia-se sobre quais sao eles,
como atingi-los e qual a abordagem apropriada para lidar com eles.

Cabe ainda citar um importante desdobramento da tradicdo Kapalika, o Saivismo da
Caxemira. Kamalakar Mishra (1993) considerou o Saivismo da Caxemira a culminacio da
tradicdo tantrica, e apontou que um de seus principais filosofos, Abhinavagupta, considerou-a
esséncia da disciplina Saiva (MISHRA, 1993, p. 34). O principal fundamento dessa vertente é
0 absoluto monismo existente entre deus e individuo, entre atman e 0s jivas. A pluralidade de
diferencas que sdo encontradas no mundo ndo séo, assim, mais do que um desdobramento, uma
manifestacdo, de uma mesma unidade. No monismo do Saivismo da Caxemira, a energia
fundamental cosmica, Sakti, € compreendida como o principio operativo imanente, enquanto
Siva é considerado a cognigéo transcendental. Ha uma equivaléncia de relevancia dada aos dois
termos na filosofia Saivista, diferindo-se apenas em suas funcdes. As duas entidades sé&o
indivisiveis e compdem Brahman, o qual é visto como sindnimo para a conjugacao dos dois
termos, consciéncia e energia, Siva e Sakti.

Em geral, o $aivismo equaliza a no¢do de deus absoluto e monista com a ideia de
consciéncia (DYCZKOWSKI, 1989). Todos os entes sdo parte de uma totalidade maior, assim
como essa € nada mais que a soma desses entes. A substancia da qual é formada essa tessitura
é a consciéncia. Os seres humanos, enquanto entes participantes desse absoluto, possuem a
capacidade de experienciar essa verdade, a realidade Gltima. Ao falar-se em consciéncia o
$aivismo ndo se refere a um principio psicoldégico humano, mas sim ao “eternal all-pervasive
principle” (idem, p. 44), de modo que a nogdo de externalidade inexiste — h& apenas

interioridade a consciéncia.

Sakta

Sakta refere-se as tradicdes que cultuam a representacdo feminina, Sakti, como o
principio superior imanente (Brahman), e ndo a vem somente como funcio anexa de Siva. As
caracteristicas da senda de Sakta estdo mais dispersas e possuem menor corpo coerente do que
as outras citadas. Deve-se isso ao $aktismo ter sido extensivamente incorporado no $aivismo no
periodo medieval indiano (SANDERSON, 2009). Ha, no entanto, tracos de suas ideias nas
vertentes Saiva e Vaisnava, como elemento participante de seus modelos cosmogonicos, mas
ndo determinante. Neles, a Deusa é vista como Sakti, ou prakrti, a forca ou poder de Siva, seu

principio criador — seja de existéncia separada, dualista, ou apenas um aspecto dele, néo-
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dualista. No entanto, no $aktismo, esse “principio feminino” possui centralidade e importancia
em si. A tradicdo do culto a Deusa possui diferentes abordagens (FLOOD, 2014) que variam
de uma personificacdo temivel, potencializada e erotica a submissdo conservadora ao
masculino, com seus usuais consolos; fertilidade, generosidade, graciosidade.

A representacdo como consorte, ou energia, de personificagbes masculinas de um
principio unitario, dissolvida em outras tradicdes, € grande parte de seu aparecer. Ha, no
entanto, divindades especificas relacionadas exclusivamente a ela, como Durga, Devi, Kali,
entre outras. Ha também sua representacdo em icones de argila, icones em santuarios,
correlagdes com objetos diversos, inclusive forgas da natureza, como rios e florestas. A
identificacdo de principios femininos com fendmenos naturais é recorrente na cultura indiana,
e foi utilizada como elemento comum ao grupo social indiano por partes politicas na luta pela
independéncia nacional. Assim, a imagem de Bhdrata-Mata, a “mae-india” (LOUNDO;
GRUNEWALD; WINTER, 2015) foi argumento para justificar o Estado-nag&o.

A filosofia Sakta e seus rituais estdo em grande parte expostos em tratados do Tantra da
Caxemira, e basicamente pregam a indiferenciacdo entre a consciéncia (Siva) e sua energia
(Sakti), compondo esses a realidade dltima (VENKATARAMAN, 1989). Outras escolas,
entretanto, utilizam-se da mesma terminologia de Siva e Sakti, mas enfatizam a importancia de
um principio sobre outro (DYCZKOWSKI, 1989). Sakti pode ser utilizada para significar o
principio de atividade ou dinamismo (spanda) da natureza de Siva em escolas ndo-dualistas, 0
que no caso representa que Sakti é Siva. De outro modo, ela pode ser interpretada como um ente
independente, em escolas dualistas.

Por um ponto de vista das praticas individuais, essa dualidade é expressa como desafio
a ser superado, ignorancia a ser compreendida, esfor¢o a ser realizado pela disciplina (sadhana).
Segundo a terminologia yoguica Sakti é a kundalint, uma energia espiritual fundamental latente
que tem local e forma especifica no corpo do individuo — em aspecto de uma serpente enrolada
na espinha dorsal. E parte constitutiva das praticas tantricas guiar a kundalint, sua forca
psiquica, até o Ultimo nucleo energético (cakra), de modo a uni-la com a consciéncia, Siva.
Nesse exemplo da pratica espiritual, a kundalini representa a deusa, e a consciéncia o principio
masculino. A unifo de Siva e Sakti também é realizada por outros métodos, como a prética
sexual do Tantra da méo esquerda. No sexo ritual identifica-se a mulher como Sakti e 0 homem
como Siva, em uma abordagem externa ao individuo. Os ritos sexuais fazem parte de um
conjunto de préaticas consideradas transgressoras, em relagdo ortodoxia védica, ao fazer uso de

substancias proibidas a algumas classes sociais.
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Yoga

Enquanto tradicdo metodoldgica, especialmente seu método de concentragdo, o Yoga
possui validade para todos os objetivos de existéncia, inclusive os seculares. A no¢do de Yoga
atravessa as tradigdes e textos religiosos indianos, possuindo em todos eles o aspecto
ortopraxico de disciplinas espirituais. As técnicas de Yoga afirmam-se o caminho para a
condi¢do ultima, e seus adeptos compreendem a vida como teleologia para o reencontro com a
unidade.

Historicamente, 0 Yoga pode ser dividido em suas fases: arcaica, o proto-yoga delineado
nos Vedas; pré-classica, os ensinamentos contidos nos Brahmanas; classico ou épico, 0s
ensinamentos contidos no Mahabharata; poés-classico, que se refere basicamente aos
ensinamentos de Patafijali; e moderno, para as escolas formuladas ap6s o século XIX, de
prospecto a difusdo no ocidente (FEUERSTEIN, 2011b). Para além da divisdo histérica, pode-
se fazer outro recorte, pelas duas grandes linhas de influéncia e fontes de desdobramentos, o
Astanga Yoga e o Hatha Yoga. A primeira matriz reporta-se imediatamente a uma tradigdo
védica, enquanto a segunda a tradicdo tantrica. As linhas contemporaneas de Yoga possuem
aspectos das duas matrizes, pelo encontro préprio da tradicdo indiana.

O Astanga Yoga esta formulado nos aforismos (sitras) compostos por Pataijali e
compilados em seu Yoga Sitra, cuja datacdo aproximada da-se entre 200 AEC e 2 EC. A
permeabilidade do Yoga a diversas doutrinas, por ser praxioldgico, ndo afasta, porém, a base
filosofica em que se apoiam suas diferentes linhagens. No caso do Astanga Yoga, a base ¢ a
metafisica do Samkhya. O Samkhya ¢ uma filosofia de carater dualista, de modo que os
principios de Siva e Sakti, nele denominados Prakrti e Purusa, sio discriminados. Nele, hd um
Purusa superior enquanto todos os entes do mundo pertencem a Prakrti, constituindo-se os dois
conceitos como entidades reais. Esse dualismo realista toma a forma de consciéncia e nao-
consciéncia, a qual assume, para o observador, uma certa aparéncia de consciéncia, devido a
sua associacdo com Purusa. O sofrimento existencial €, para o Samkhya, causado por essa
superimposi¢do, de propriedades de uma coisa em outra. O objetivo da investigacao espiritual
no Samkhya ¢, portanto, discriminar o fundamento atributivo dos entes.

Tal compreensdo tem carater complementar aos métodos do Yoga, ndo sendo ela uma
apresentacao de um sistema tedrico, mas sim ensinamentos que visam conduzir o ouvinte ao
questionamento de seu proprio erro perceptivo. Sao esquemas pedagodgicos que proporcionam
uma desconstrucao do sofrimento. Apesar dos diferentes procedimentos, para o Samkhya, assim
como para o Yoga Siitra de Patafijali, a realidade Ultima ja estd dada, ndo precisando ser

alcancada. Basta que o praticante elimine seu erro de percepcao sobre a realidade.
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Em matéria de método, a proposi¢do de Patafijali estrutura-se em oito passos: yama
(restrigdes); niyama (observancias); asanas (posturas); prandayama (controle dos ares vitais);
pratyahara (controle dos sentidos); dharand (concentragdo); dhyana (contemplagdo); e
samadhi (libertacdo). O caminho a ser realizado pelo adepto visa modificar seu estar no mundo,
sua experiéncia existencial. O conceito de yoga para Patafijali deriva desse estar. Para livrar-se
do sofrimento o adepto deve alcancar a cessagdo de suas propensdes mentais, inibir as
modificagdes da mente (yogascittavrttinirodhah). Vrtti, a modificacdo mental, ¢ a experiéncia
que o individuo possui do sofrimento existencial por nao controlar sua mente. O controle
proposto por Patanjali ndo ¢ o de meramente dominar seus pensamentos, mas dominar a
percepcao geral que se tem sobre o mundo, sobre a qual os pensamentos sdo ditados. Cessar
suas modifica¢des mentais € revelar a realidade dos entes, pois compreende-se que o sofrimento
esta enraizado no desconhecimento da natureza das coisas, na expectativa e na identificagdo
sobre elas. Vrtti nirodhah ¢, portanto, o controle propositivo da mente, o desabituar-se do olhar
condicionado, a pratica de uma postura mental e corporal diferente. O Yoga Sutra de Patanjali
¢, portanto, uma escola de conhecimento do mundo, uma das seis escolas de filosofia do
hinduismo (darsana) e o texto base de referéncia ao Yoga dos védicos.

Para o Astanga Yoga, o Yoga ndo ¢ um método de produzir a verdade, mas tdo somente
o modo de capacitar o adepto a revelar a realidade que ja estd dada. A ideia de salvacdo, de
libertagao, ou mesmo de paraiso, ndo €, portanto, resultado de uma acao esforcada. O Yoga ndo
¢ compreendido enquanto unido recompensada do individuo com deus por seus esforgos, mas
a possibilidade de perceber corretamente a realidade, o Purusa eterno. A supressdo dos
interesses egoicos, a retirada da centralidade do eu, ¢ o que leva o adepto a felicidade. A
neutralizacdo da vontade, portanto, € o que permite o estado de beatitude.

Essa ¢ uma visdo extremamente védica: a perspectiva como salvagao e a tradigdo como
instrumento pedagogico para a suspensao das propensdes mentais. A submissdo a tradigdo faz,
inclusive, ndo somente parte dos requerimentos para a iniciacdo, mas ¢, ela mesma, o estar sob
uma vontade que ndo a de seu ego. Submeter-se as austeridades, aos 0ito passos propostos pelo
Astanga Yoga, € parte do processo de identificar-se com a verdade das coisas, a unido prévia do
individuo com sua verdadeira natureza. Seguir os ensinamentos do mestre €, portanto, seguir
os preceitos de quem se ¢ de fato.

Interpretagdes dos adeptos modernos do Astanga Yoga tendem a ver o outro
desdobramento fundamental do Yoga, o Hatha Yoga, como preparatério para sua pratica. Essa
outra matriz da tradi¢do do Yoga é vinculada a tradigdo tantrica, especialmente pelo texto Siva

Samhitda, sendo seus principais mestres identificados Matsyendranatha e seu discipulo
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Gorakhnath, nos séculos X e XI, respectivamente. Nao ha textos completos do Hatha Yoga até
o século X1V, com o Hatha Yoga Pradipika, e no século XVII, com o Gheranda Sambhitd, de
influéncia Vaisnava.

No Hatha Yoga o caminho para a autorrealizag¢ao passa pelo aperfeicoamento corporal.
A contraposi¢do do Hatha Yoga com o Astanga Yoga ¢ frequente. No Yoga dos oito passos a
meditagdo e a concentragdo sdo os ultimos passos a serem dados, enquanto no Hatha Yoga eles
estao presentes desde o inicio. As indicagdes do Hatha Yoga t€m por fim tornar o corpo perfeito
para atingir a iluminacgao, pois o corpo € visto como o veiculo do adepto a ela. A retirada de
impurezas e de seus defeitos se traduz em diversas praticas de limpeza e controle do corpo,
como: restrigdes alimentares, posturas (asanas), controle da respiracdo (pranayama),
contracdes musculares (bandhas), gestos significativos (mudras), desenvolvimento de poderes
magicos (siddhis), e libertacdo (samadhi).

Hatha Yoga pode ser traduzido como “yoga for¢ado” (“forceful Yoga”, FEUERSTEIN,
2011b, p. 146). E pela forga que, ao controlar o corpo, os hatha-yogins realizam o controle da
energia fundamental (kundalini), levando sua vontade (Sakti) até a plena consciéncia (Siva). A
unido de Siva-Sakti é a propria realizagdo espiritual, atingida através dessas austeridades. Ha,
portanto, uma preponderancia do nivel corporal sobre o nivel espiritual no Hatha Yoga. Nao se
busca experiéncias transcendentais, mas encarnar-se a iluminacao, tornar o proprio corpo o
local da salvacao.

Para além dessas duas matrizes fundamentais, 0 yoga moderno, missionario no ocidente,
possui duas divisGes principais, as linhas que privilegiaram formas de meditacdo e as que
privilegiam as posturas corporais. Os estudos académicos sobre yoga referem-se, geralmente,
apenas a esse Ultimo segmento. Discute-se a incorporacdo das praticas em légicas diversas a
“antiga” india, sua medicalizacio secularizada, ressignificacbes de instrumentalizacio

narcisica ou apropriacao capitalista.
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1.3 O Tantra Yoga da Ananda Marga: continuidades e rupturas

Busquei evidenciar elementos com o0s quais 0 Tantra Yoga da Ananda Marga dialoga,
no intuito de esbocar meu objeto de estudo. A leitura especifica dessas categorias comparadas
produz identidade e justifica os limites Unicos de meu objeto. Pretendo agora esclarecer os
sentidos dados pela Ananda Marga aos termos mais relevantes aludidos, localizando, assim, o
espaco ocupado por ela no pensamento filoséfico indiano.

No 4mbito da pratica, a filosofia da Ananda Marga se autodenomina uma combinagéo
dos sistemas Sakta, Saiva e Vaisnava em sua forma tantrica. Ao elaborar os principios de sua

prética indicada (sadhana) refere-se aos trés sistemas como estagios da préatica espiritual:

In Indian mythology there is a story about the Sakta, Vaisnava (or Vaisnaviya)
and Saiva mentalities. Perhaps you have heard that Siva was first married to
Sati, or Daksayani. Siva was at that stage of the story like a soul in bondage.
When Sati heard from Narada that King Daksa, her father, was staging a grand
sacrificial ritual, she became determined to attend it. Siva objected to her
going and tried all He could to dissuade her, but in vain. Sati went to her
father’s house. Up to here in the story, Prakrti has been dominant, and Purusa
dormant, as is the case with a microcosm in bondage.

Then next, Siva’s latent valour awakened. Totally absorbed in His own
self, He placed the dead body of Sati on his shoulder and began to move
throughout the universe. Everyone saw that the inert Prakrti had found her
place on the shoulder of Purusa. This was the sadhana of Siva. Siva at this
stage was the perfect Sakta, performing sadhana to attain victory over Prakrti.
This is the first stage of sadhana — Sakti sadhana, to establish one’s supremacy
over Sakti, or Prakrti.

Then Prakrti undertook the practice of sadhana in order to make Herself
subservient to Siva. Prakrti wanted Purusa to be Her Lord. Or as the
mythological story goes, Sati took rebirth as the daughter of Himalaya and
Menaka and was called Parvati; she then underwent tremendous penance to
get Siva as her husband, while Siva refused to even look at her. So Prakrti
suffered immense hardship to attain Purusa, but Purusa remained totally
indifferent. At this stage Siva was the perfect Vaisnava [Vaisnavite], for he
had no concern at all for Prakrti.

Then finally Parvati, with the help of the gods, got her wish to be Siva’s
consort. Prakrti became sheltered in Purusa. But since Siva meanwhile did not
give up His original non-attributional stance, He was the ultimate Saiva
[Saivite].

This beautiful allegory has immense educational value. To recapitulate:
In the first stage of sadhana one has to become a Sakta in order to acquire
adequate sakti [power]. In the second stage Prakrti is willing to take the shelter
of Purusa, but the sadhaka is indifferent, and remains absorbed in the flow of
Cosmic bliss — so this is Vaisnava sadhana, the endeavor to throw oneself into
the current of Cosmic bliss and float towards the supreme goal. [And in the
last stage one practices Saiva sadhana.] (ANANDAMURT], SS, v.7).
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A referéncia aos outros sistemas, no entanto, atribui sentido préprio a eles,
transformando-os em conceitos particulares. Determinados elementos de cada uma das linhas
sdo valorizados, algumas praticas selecionadas, na formulacdo de uma interpretacdo original.
Diferentemente das religides Sakta, ndo ha centralidade pretendida para Sakti, a forca
expressiva. Seu fim teleoldgico é a submissao & Consciéncia, Siva. Sakti sadhana é o esforco
realizado pelo adepto em controlar a sua energia, o que ha de $aktismo € a centralidade ocupada
pela forca criativa expressa (Prakrti) nesse estagio da pratica (sadhana). H4 uma gradacéo de
proximidade com a meta entre as praticas apresentadas, em que Saiva Sadhana é a realizacio
final; a forca psiquica dos seres humanos (kuzdalini) atinge o Gltimo centro enérgico (sahasrara
cakra), a forca (Sakti) se estabelece na Consciéncia (Siva), a expressdo criativa cosmica
(Prakrti) retorna ao estado de dorméncia indiferenciada a Consciéncia (Purusa).

E, no entanto, de forma mais frequente, o Saiva dharma, o $aivismo, a linhagem citada
nos textos de Ananda Marga, possivelmente por uma maior afinidade conceitual ao seu sentido
soterioldgico: “(...) according to Vaisnava Tantra, the kula kundalini is called ‘Radha’ and
Paramasiva is called ‘Krspa’. This is the essence of the concept of Radha and Krsna.
Unfortunately, the actual underlying spirit of the Vaisnavite Cult is forgotten or ignored by
many” (ANANDAMURTI, 1978, v.17). O esforco de perceber a presenca da Consciéncia, da
entidade absoluta em todos os objetos mundanos €, no entanto, uma caracteristica da filosofia
Vaisnava reivindicada pela filosofia da Ananda Marga. Igualmente, a capacidade desenvolvida
no $aktismo de exercer controle sobre a forga comica criativa (Prakrti), e a compreensdo
intelectual do $aivismo, sdo capacidades reivindicadas.

As diferencas entre as religiosidades ndo sdo material de construgdo identitaria na
Ananda Marga. H4, outrossim, uma sele¢do e recomposi¢do ndo excludente. No quesito de
diferencas o foco recai entre Vedas e Tantras. A Ananda Marga percorre as diferentes tradigdes
religiosas indianas e seleciona elementos identificados enquanto tantricos, a fim de realizar uma
unido dessas linhas sob a mesma terminologia. E importante ressaltar que, apesar da definicio
académica de hinduismo previamente citada — i.e., sistemas de pensamentos que compartilham
entre si textos, conceitos, e outras caracteristicas por oposi¢cdo a outros sistemas ou por
afinidades eletivas entre si — a Ananda Marga ndo se considera hinduista. A citacdo do
hinduismo, com exce¢do do Hindu Tantra, é geralmente realizada a fim de tecer criticas ao
sistema de castas da “religido hindu” e suas diferenciac¢des sociais excludentes.

E, de fato, sobre o Tantra que repousa o discurso. Compreende-se por erro l6gico a busca
de distingdes entre os Tantras. Em varios textos margis ha um esfor¢o comparativo entre deuses,

conceitos, linguas, liturgias, para provar o sentido tantrico comum expresso. Reivindica-se a
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unidade do Tantra, sobre a qual diversos cultos surgiram diferenciando-se por pequenas
discordancias. O Tantra construido € visto como um processo natural e pratico de eliminacao
de defeitos e melhora das qualidades latentes nos individuos, a ser realizado vigorosamente com
0 ethos de batalha. O discurso ronda, por motivos a serem demonstrados, a superacdo das
dificuldades vivenciadas pelo individuo, a luta contra as propensidades “grosseiras” da mente
humana, o enfrentamento do medo, entre outras caracteristicas atribuidas enquanto
fundamentais ao Tantra e ao seu caminho soteriolégico.

Nega-se a visdo de um Tantra dito vulgarizado, ou popularizado, como um mero
aproveitamento do mundo. Para o Tantra construido pela Ananda Marga o estar no mundo nao
é nem o desfrute do cotidiano nem a fuga de seus prazeres. Estar no mundo é lutar para
divinizar-se. E ndo ter cautela, é enfrentar as dificuldades internas (vrttis, samskaras) € as
dificuldades externas (samskaras coletivos, opressdes) para alcancar o objetivo final da
transformacéo proposta: obter o ponto de vista de Brahman, no qual ndo ha diferenciacéo entre
0s entes.

Em linhas gerais, o sentido atribuido pela filosofia da Ananda Marga para o Tantra é,
assim, o mesmo sentido atribuido para os motivos da existéncia individual: lutar. Lutar
continuamente contra elementos considerados densos para o apagamento da diferenca entre o
individuo e deus. Os entes, as acoes e objetivos, sdo classificados de acordo com uma escala de
densificacdo: do mais proximo ao mais afastado de uma tendéncia divina. A salvacéo, segundo
a Ananda Marga, estd, portanto, condicionada a possibilidade realizar processos de purificagdo
e controle em diversos niveis da existéncia individual. A existéncia é vista como uma luta
continua, de fatores internos e externos ao individuo, que pretendem afasta-lo da salvacdo. A
realizacdo, a libertacdo, é tida como alcancavel, desde que o iniciado no caminho espiritual se
submeta a uma disciplina que visa eliminar tais fatores “densos”.

Estar vivo € estar preso, a reacdo de suas proprias acOes passadas (Samskaras), as
oscilacBes de seu pensamento e emocdes (vrttis), atando-se cada vez mais a existéncia. Tem-se
que o processo de liberagdo do adepto € impedido tanto pelas impurezas produzidas pelo
individuo em sua vida cotidiana, quanto pelas impurezas produzidas por ele em uma vida
passada. A existéncia &, assim, percebida como um grande continuo de impurezas que ndo se
restringem pelos limites corporais assumidos pelo individuo em sua vida presente.

A ideia do eu é assumida como um reflexo divino amarrado em uma maquina bioldgica
e psiquica impura. Entende-se que esse reflexo divino (jivatman) continuara a assumir formas
corporais e psiquicas que melhor se adequem ao grau de impurezas presentes em si, ainda que

finda sua existéncia presente. Pois, o ciclo de transmigragdes (brahmacakra) assegura que a
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salvacdo ndo seja alcancada meramente com o falecimento do corpo. Para libertar-se da
existéncia, experienciada como sofrimento ou prazer, o individuo precisa realizar um esfor¢o
pratico (sadhana) a fim de tornar a sua alma individual o reflexo cristalino de deus.

O “aproveitamento do cotidiano” ¢, portanto, resultado somente de uma pratica de
purificacdo do olhar do que seja esse cotidiano — expressdo de Brahman, a prépria Consciéncia
revelada em todas as coisas. N&o é o cotidiano que é adorado, o fundamento do prazer esta no
reconhecimento da Consciéncia nos entes. Essa € a visdo tantrica que diviniza o cotidiano. Ha
uma normalizacdo de diversos tipos de experiéncias, que de outro modo seriam chamadas de
“misticas”. E.g., ndo existe o sobrenatural, apenas um olhar desinformado sobre a realidade do
real; os poderes magicos (siddhis) seriam uma capacidade sempre presente nos seres humanos,
ao invés de algo além do ordinario.

A Ananda Marga abarca o fato de Vedas e Tantras falarem igualmente sobre a realidade
ultima de Brahman, assim como a diferenciacdo processual entre eles: a busca védica em
realizar Brahman por meio de um afastamento e mudanca de perspectiva, e a visao tantrica de
aproveitamento do mundo divinizado. Nesse sentido afilia-se ao Tantra, mas reconstitui o estar
no mundo como um combate constante aos elementos que atrapalham o reconhecimento do
divino. Possui, assim, tons ascéticos de negacao, 0s quais sdo, no entanto, apenas um estagio
de sua pratica espiritual proposta. Estabelecidos dentro do mundo, os adeptos reconstroem 0s
valores de quais objetos Ihes ddo prazer — aqueles que ndo impecam o reconhecimento e
aproximacdo a Consciéncia. As categorias de que objetos séo esses, e como eles se constituem
serdo demonstradas posteriormente.

A Ananda Marga reinventa, portanto, a propria nog¢do do que seja o Tantra,
reconstruindo para ele uma histéria na qual tal no¢do sempre esteve presente. Sua estratégia
identitaria entrelaca diversas religiosidades e reconstitui elementos para a formulacdo de um
unico Tantra. Essa reconstituicdo, no entanto, corresponde mais a repeticdo do procedimento
filosofico indiano do que a uma estratégia politica de apagamento de outras construcGes
narrativas sobre o passado.

Na tradi¢do do pensamento indiano compreende-se as diferencas entre as escolas como
uma continuidade de um mesmo pensamento. Nao ha pretensdo entre elas de se eliminarem, de
construir argumentos para deslegitimar umas as outras. Os argumentos de uma escola possuem
uma logica interna, pretendem convencer seus membros de seu proprio caminho, para justificar
a sua existéncia diversa como uma possibilidade a mais de salvacéo. S&o as idiossincrasias do
guestionamento existencial, tal como experienciado pelos individuos, que justificam a

existéncia de varias escolas, e ndo a disputa argumentativa entre elas. O pensamento indiano é
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essencialmente pluralista, baseia-se em diferentes esferas de reflexdo sobre a existéncia, que
debatem entre si e formulam abordagens distintas.

Igualmente, em matéria de histéria das ideias, o pensamento indiano ndo partilha da
no¢ao de progresso linear e cumulativo. Um texto milenar pode ser a qualquer momento
recuperado como contribuicdo essencial para dilemas contemporaneos. Uma escola de
pensamento ndo pretende substituir a outra tanto quanto ndo produz nova literatura para
substituir textos prévios. A historicidade ¢ sempre plural, agregadora e presente, a depender de
quais questoes estao dadas pelos individuos naquele momento. Dai deriva a nocao de tradigao
comentarial. Ha textos fundamentais, corpos textuais referéncia, que debatem certas questoes
para certos individuos em um momento histérico determinado. No entanto, o pensamento
filosofico indiano € continuo € somatorio, e por isso ndo € produzida a critica critica, mas um
comentario que encaminha a discussdo para novas abordagens, possivelmente introduzindo
novos conceitos e conclusdes. E nesse espirito que a Ananda Marga reinventa-se como tradigio
religiosa tantrica, e produz seu proprio corpo literario e sua propria proposta para a disciplina
da salvacao.

Ha mais de uma centena de livros escritos diretamente pelo guru e fundador Ananda
Marga, Sri ST Anandamiirti, além deles, ha os textos escritos por seus adeptos. Os textos
fundamentais sdo as séries de livros Ananda Vacanamrtam (ANANDAMURTI, 1978) e
Subhdsita Samgraha (ANANDAMURTI, 1955a), compostos pelo conjunto de palestras
(mahasastras) dadas pelo guru ao longo de sua vida. Além desses, hd o conjunto de 85
aforismos (siitras) que sintetizam os principios filosoficos e praticos da Ananda Marga,
reunidos no livro Ananda Siitram (ANANDAMURTI, 2007a), o qual serd matéria de anélise
dos proximos capitulos.

Para além do Ananda Sitram, o corpo textual margr se referencia aos textos védicos
tanto quanto aos tantricos. Nesse sentido, pode-se dizer que ele compartilha da literatura
hinduista. Na leitura dessa bibliografia € possivel encontrar diversas referéncias que reforgam
a autoridade do conhecimento dos Vedas, especialmente dos Upanisads, apesar de sua parte
ritualistica ser rejeitada como ferramenta de opressdao da populagdo. Sobre isso, cita-se a ndo
existéncia de rituais tais como oferendas e sacrificios de animais no Saiva Dharma, e
correlaciona-se esse fato com uma maior fidelidade as praticas propostas por Siva. Os
ensinamentos de Siva sio frequentemente citados como a pratica ritual propria a liberagio, e
opostos as praticas védicas. Apesar do conhecimento védico ser reconhecido, ele ¢ criticado por
sua carga teorica, enquanto os Tantras sdo estimados por seu carater pratico. Para a concepgao

margi € irrelevante a realizagdo de que Brahman ¢ a verdade ultima se ndo hd meios indicados
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de como atingi-lo.

Segundo a teoria da Ananda Marga, o processo pratico que permite ao adepto “expandir
sua mente” e eventualmente emancipar-se €, também, denominado Tantra. Por isso, ndo ha
diferenciacéo entre a sadhana, 0 esforco pratico da disciplina espiritual, o conceito de Tantra,
e a ideia de Yoga, os meios descritos dessa disciplina afim de atingir a iluminagdo. Entende-se
que os trés conceitos levam as mesmas conclusdes e sdo inseparaveis. Ha ligeiras diferencas
entre eles: Tantra se refere mais a um sentido tanto literario quanto de afinidade filoséfica; Yoga
refere-se as disciplinas prescritas; e a pratica (sadhana) ao sentido do esforco individual
realizado para segui-la.

N&o h4, assim, diferenciacdo entre Tantra, Yoga e sadhana: teoria, método e pratica.
Essa indiferenciacdo, segundo a Ananda Marga, marca uma diferenca de sua linhagem para as
matrizes de Yoga previamente apresentadas. A respeito dos modos de distin¢do proprios, cabe
um comentario sobre a ordenacéo criada pela Ananda Marga sobre outras ramificacdes do
Yoga, e de sua localizacdo frente a essas. Para além da narrativa de sua genealogia segue, entéo,
sua descricdo comparativa, assim como um breve resumo sobre sua metodologia pratica.

Segundo a Ananda Marga, o Tantra possui duas principais divisdes geograficas, a escola
de Bengala e a escola da Caxemira, e cinco principais divisdes segundo o ponto de vista da
pratica espiritual; Saiva, com o foco na importancia da faculdade do conhecimento e eliminacgéo
das castas; Vaisnava, com foco devocional; Sakta, com foco em obtencéo de poderes misticos;
Saora, com foco em tratamentos médicos e astrologicos; e Ganapatya, com foco no trabalho
coletivo dos diferentes segmentos sociais. A Ananda Marga seleciona os elementos dessas
escolas que considera tantricos para a formulacdo de sua propria préatica (sadhana). Para além
dessas modalidades histéricas a Ananda Marga realiza uma diferenciacéo vital, no ambito da
inclinac&o do individuo, as quais denomina como a préatica do conhecimento (vidya sadhana) e
a prética da ignorancia (avidya sadhana).

As duas abordagens dizem respeito a uma perspectiva que envolve tanto os objetivos
ultimos do adepto quanto a “forgas macrocésmicas”. Vidya e Avidya podem ser traduzidas
meramente por ‘“conhecimento” e “ignorancia”, respectivamente. Elas sdo, inicialmente,
utilizadas na explicacdo do funcionamento do que se compreende pela “matriz da criagdo”
(Prakrti), a forca por tras do que pode ser observado enguanto “natureza”. A forca do
conhecimento (vidya sakti) e a forca da ignorancia (avidya sakti) compde tal matriz, sendo
representadas também pela ideia de forcas de introversdo e extroversdo, de aproximagéo ou

afastamento da Consciéncia (Brahman), o nucleo do universo.
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Entende-se que a Consciéncia (Brahman) através de sua expressdo criadora (Prakrti),
age com essas duas forcgas, construtivas ou destrutivas. Cada objeto mundano seria por elas
composto, enquanto expressdes ativas da propria Consciéncia modificada por sua poténcia
(Prakrti). Apesar do carater natural e moralmente neutro atribuido a elas, seu efeito ganha
contornos de valor quando aplicado ao ambito individual. Na elaboragdo cosmogonica dada, os
seres humanos estdo afastados do ndcleo do universo, Brahman, e somente por meio da préatica
espiritual (sadhana) é possivel reforcar a flexdo da forca do conhecimento (vidya) em si, para
aproximar-se da Consciéncia. A experiéncia humana de Vidya Sakti é a producéo do desejo
espiritual e a expansdo da consciéncia, enquanto a experiéncia de Avidya Sakti é o afastamento
reflexivo e a busca por objetos.

O esforgo feito no caminho do conhecimento (Vidya sadhana) refere-se, portanto,
aqueles empreendimentos que tém por resultado levar o adepto a busca de sua verdadeira
natureza (dharma). Enquanto o esfor¢o feito no caminho da ignorancia (4Avidya sadhana)
resulta no erro cognitivo da busca da felicidade no mundano. Essa diferenciagdo € relevante
pois o Tantra € comumente dividido em dois grandes ramos: o Tantra da mao direita e o Tantra
da mao esquerda, vidya e avidya tantra. Essa diferenciagdo atravessa as matrizes religiosas e
filosoficas, sendo abordagens praticas que discordam sobre a composicéo, ordem e efeito dos
fatores nos objetos.

A abordagem da ignoréancia (avidya) enfatiza, portanto, os elementos “densos” em
detrimento dos “sutis”, ou seja, 0S objetos que possuem maior afastamento em relacdo a
Brahman. A logica utilizada para a determinacao da ordem classificatdria sera demonstrada no
capitulo seguinte, mas, de forma inicial é possivel afirmar sua existéncia e influéncia sobre as
linhagens. As técnicas da pratica espiritual consideradas proprias do “caminho do
conhecimento” sdo aquelas que trabalham com elementos considerados sutis, como a ideacao
na Consciéncia (Brahman), o vegetarianismo, o esforco pratico de eliminacdo do ego, 0 servico
social; entre outras. As praticas espirituais (sadhana) que tem esses objetivos sdo também
chamadas de “esfor¢os sem modificacdo mental” (nivrtti sadhana), enquanto as que estimulam
os esforgos em direcdo aos objetos (avidya sakti) sdo também chamadas de “esforgos com
modificacdo mental” (pravrtti sadhana).

Vrtti, como citado anteriormente, pode ser traduzido por modificagdo, ondulagéo,
perturbacdo, sendo geralmente utilizado nos tratados espirituais como “propensdes mentais”,
as inclinages psiquicas que a mente humana assume para se expressar. As investigacdes sobre
0 mundo que se debrugaram sobre os questionamentos existenciais, especialmente as indianas,

preocuparam-se em mapear exaustivamente essas tendéncias, classifica-las em grupos, medir



62

seus efeitos e criar métodos para controla-las. As préticas espirituais preocuparam-se com a
elaboracdo de técnicas para lidar com tais expressées emocionais. Aquelas que tiveram por foco
o0 estimulo dessas propensdes (vrttis) sdo chamadas de “esfor¢o para reforgo das propensdes
mentais” (pravrtti sadhana) — pra é um sufixo adicionado a raiz sanscrita que reforca seu
sentido, entéo, literalmente, pravytti sadhana refere-se ao esfor¢o continuado em reforcar os
vrttis. Enquanto ni é o sufixo adicionado a raiz que neutraliza seu efeito, de modo que nivrtti
sadhana refere-se ao esforco continuado em suspender as propensdes mentais. As duas formas
de préticas (sadhana) sio tantricas e ditas terem sido ensinadas por Siva.

O resultado da realizacdo da préatica da ignorancia (avidya sakti), equivalida a pratica do
reforco das propensdes mentais (pravrtti sadhana), é o estabelecimento e controle sobre as
forcas materiais a curto prazo, resolvendo-se o problema do sofrimento pela obtencdo de uma
felicidade temporaria. Entende-se que a degeneracdo da mente humana é, no entanto, inevitavel
nesse tipo de prética, e diz-se que os praticantes retrocedem na escala da transmigracao da alma
ocupando corpos animais. 1sso ocorre pois, na concepcdo margi, a mente humana tende a
tornar-se igual ao seu objeto de ideacdo. Recomenda-se, assim, a “pratica sem modificacéo
mental” (nivrtti sadhana), também chamada de Tantra do Conhecimento (Vidya Tantra), o qual
possibilita ao individuo a aquisi¢do da salvacéo final (moksa).

As praticas do Tantra da mado esquerda (Avidya Tantra) sdo realizadas pelo culto
Kapalika, como acima mencionado, e envolvem o fazer de cinco praticas (paficamakara), 0s
“cinco M’s”: consumo de vinho (madya), carne (mamsa), peixe (matsya), graos ressecados
(mudra), e a realizacéo de sexo ritual (maithuna). Em geral, tais praticas sio vistas pela Ananda
Marga como um fazer egdico, sendo tais praticas reinterpretadas para o caminho da méo direita
(e.g., o consumo de um néctar embriagante (somadhara) na realidade seria a embriaguez
devocional, ou mesmo o hormonio secretado pela pineal nas praticas meditativas).

As préticas em sua forma “densa” sdo aceitas na Ananda Marga, no entanto, enquanto
um possivel estagio do caminho do conhecimento (vidya sadhana). O meio recomendado ao
praticante espiritual para atingir a superacao da atracdo por objetos e atividades mundanas nao
é a negacdo, mas a gradual substituicdo dos desejos. Desejos sdo compreendidos por impetos,
movimento, e como tal sdo melhores do que a estagnacéo vital. Deve-se, portanto, direcionar o
movimento criado pelo adepto para objetos que nédo resultardo em um maior afastamento a
Brahman. Em um estégio inicial da busca pela indiferenciacdo a deus, recomenda-se, portanto,
que a prética prescrita no caminho do conhecimento (vidya yoga) seja realizada conjuntamente

ao consumo desses elementos, de maneira limitada. Entende-se, assim, que o esfor¢o do adepto
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em seguir o caminho da mao direita transformara seus desejos e impulsos gradualmente, “da
matéria grosseira a meta divina” (SS, v.8)

Sadhana ¢, portanto, para a Ananda Marga, a forca constante aplicada pelo individuo
em si mesmo, em seus diferentes niveis de existéncia, seja para endireitar seus pensamentos,
musculos ou sua producdo hormonal. Essa correcdo € realizada através de uma teoria do uso
apropriado dos objetos, tendo como premissa 0 objetivo da salvacdo. A prética espiritual
(sadhana) da Ananda Marga propde o esfor¢o sistematico e continuado desses meios adequados
para o estabelecimento do individuo no conhecimento (vidya). Disso resulta a classificacéo
margi dada a algumas outras linhagens, tais como o Hatha Yoga: uma prética da ignorancia
(avidya) (ANANDAMURTI, 1967).

As préticas do Hatha Yoga realizam o aperfeicoamento do corpo através de uma pratica
vigorosa e forcada. As células e fibras nervosas sdo controladas pelo praticante, a tal ponto que
é possivel cessar o fluxo de pensamentos, 0s vrttis, através da prética. Sobre tal cessacdo das
propensdes mentais, a Ananda Marga argumenta que ela também pode ser atingida com o
estado de sono, o que ndo equivale, portanto, a salvacao espiritual (moksa). Em Hatha Yoga ha
uma inversdo da ordem de predominancia das abordagens, parte-se de uma camada de
experiéncia externa, o corpo fisico, para controlar-se a interna. Pelo fato de controlar-se o nivel
mais “sutil” pelo mais “denso”, entende-se que essa matriz, e seus desdobramentos, sdo praticas
avidyas.

Como dito, a prética (sadhana) da Ananda Marga ndo ignora a utilizacéo de técnicas
avidyas, mas prople sua utilizacdo tanto quanto auxilie a pratica vidya. As préticas da
ignorancia (avidya) garantem aos seres humanos a aquisi¢do da perfeicdo na esfera material,
sendo a prépria ciéncia moderna considerada um modo de pensar avidya — voltado a
instrumentalizacdo dos objetos e ndo a elaboracdo de suas causas. A utilizacdo de tais técnicas
¢ aceita dentro de um parametro de “ajustamento objetivo”, técnicas da acdo que permitem aos
seres humanos primazia sobre a matéria. Entende-se que 0s erros comegam tais praticas sdo o
fim em si mesmo. A classificacdo que considera tais instancias erroneas realiza um recorte de
objetivos: sdo distorcBes para aqueles individuos que tem por meta a transformacao
soterioldgica. Para esses, o verdadeiro conhecimento € o autoconhecimento. A abordagem
subjetiva é, por isso, constante na utilizacdo de avidya, pois as objetividades externas sdo
entendidas como ferramentas para realizar sua ideologia. Na leitura da Ananda Marga as
praticas cognitivas ndo sdo, portanto, separadas das praticas da acdo. Em seu caminho (vidya),

0 movimento para a Consciéncia (Brahman) é sempre reflexivo/introversivo (SS, v.2).
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A genealogia da metodologia pratica margi ndo remete, portanto, a matriz do Hatha
Yoga, ao passo que ascende parcialmente ao Astanga Yoga, ainda que a subdivisdo concedida
a ambos na bibliografia académica seja, respectivamente, Tantras e Vedas. A ascendéncia
parcial ao Astanga Yoga deve-se pela analise da Ananda Marga afirmar que a proposta de
Patafijali, yogascittavrttinirodhaj, ndo implica na unido do individuo (jivatman) a Consciéncia
(paramatman).

O sutra 1.2 do Yoga Sutra de Pataiijali (TAIMNI, 2006) refere-se a: a palavra yoga esta
em declinacao nominativa, € sujeito da frase que nao possui verbo, o que torna o verbo “ser”
implicito, “€” no presente, ao que segue um composto com finalizagdo nominativa, ¢ se supde
estruturacdo A é B, a palavra yoga é o composto subsequente, cittavyttinirodhas. Citta refere-
se & mente individual, a estrutura psiquica de um determinado individuo (jivatman). Vrtti, como
dito anteriormente, refere-se as propensidades da mente, as quais se movem em mil direcGes
diferentes, tendo em vista que sdo cinquenta modificacGes de possivel expressdo na mente
humana, a serem expressas tanto no &mbito interno quando externo, e em dez direc¢des distintas,
de acordo com os 6rgdos sensoriais e motores (indriyas). Nirodha, palavra derivada da raiz
rudh, com sufixo ni, significa obstruir, parar, controlar, bloquear (APTE, 2015, p. 531). Uma
das versOes correntes é a de eliminacdo das propensdes mentais (vrttis), mas a isso debate-se
que ndo seja “eliminagdo”, e sim “obstrug¢do”, “controle”. Entdo, a proposta de Patafijali,
yogascittavrttinirodha/ seria traduzida por “yoga ¢é a obstrugdo das propensdes mentais”.

A essa interpretagdo a Ananda Marga se opde, propondo uma compreenséo alternativa,
expressa no composto samyogayogaityuktojivatmaparamatmanah. A palavra samyoga vem da
raiz yuj, unir, ao qual é adicionado o sufixo sam, ao que assume o sentido passivo de “ser unido
com” (APTE, 2015, p.518). A palavra ityukto pode ser traduzida por “conhecida por”
(ANANDAMURTI, 1978, v.3), Jivarman é o conceito filoséfico que diz respeito ao reflexo da
verdadeira natureza dos individuos em sua mente, é 0 arman, a alma unitaria, enquanto
paramatman é essa expressao verdadeira fonte e somatoria final de todos os jivatmans. Entao,
a expressao acima significa “yoga ¢ conhecido por ser a unificagdo da consciéncia unitaria com
a consciéncia suprema”.

A compreensdo de nirodha, segundo a Ananda Marga, é a retirada da mente de todas as
objetividades e sua concentracdo em uma unica direcdo. Debate-se que nirodha ndo se refere a
um estado de completa suspensédo das propensdes mentais (vrttis), mas sim a canalizacdo da
mente para um objeto interno especifico. Diz-se que a retirada das propensidades mentais do
universo objetivo anula as ondulagBes apenas dos estimulos externos. Pelo fato de a mente

sempre desejar fixar-se em um objeto, na falta de estimulos externos séo criadas ondulagdes
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nas camadas internas da mente, pela utilizacdo da memdria dos objetos previamente adquiridos,
por exemplo. Assim, nirodha enquanto suspensédo das propensdes mentais (vrttis) seria apenas
a troca do ambito da perturbacéo. Entende-se, portanto, que a supressao do fluxo mental produz
um estado de regressdo, e nao de salvagéo.

As comparacgdes contrarias da Ananda Marga para marcar sua diferenca frente ao
Astanga Yoga prosseguem para além da critica gramatical. Diz-se que a inconsciéncia pode ser
causada por alguns fatores, entre eles, o estado de sono (nidra). Ainda que para Taimni (2006),
comentador do Yoga Sitra de Patafijali, o estado de sono seja completamente distinto da
obstrucdo das propensdes mentais (vrtti nirodha), para Anandamiirti 0s estados nédo séo tdo
distintos. Taimni diz que o sono ndo € real cessacdo das perturbagdes da mente, mas somente a
falta de registro da atividade mental pelo aparelho neural. Para a Ananda Marga,
psicologicamente ndo ha diferenca, pois no estado de sono profundo ndo ha nem mesmo sonhos.
Ainda que realizar vrtti nirodha seja tarefa a ser praticada, e ndo simplesmente entregar-se a ela
como no sono, o resultado é a capacidade de trazer vacuidade a mente.

Para Anandamirti (1955a), apenas a mente ativa e esforcada em uma pratica espiritual
(sadhana) é capaz de atingir a libertacdo. Para tanto, é necessario a existéncia de um objeto.
Essa ¢ a defini¢do simples do que seja meditagdo na Ananda Marga. Meditagio é a concentragio
da mente em um Unico objeto definido, no caso, a meta espiritual (Brahman). O pensamento
concentrado da meditacdo estda para além de uma definicdo cognitiva, ele envolve,
especialmente, o esforco em equivaler o sentimento de identidade do praticante a uma forma
subjetivada que ndo ele mesmo, uma forma que represente a Consciéncia. Meditacdo é
entendida, assim, como a concentracdo em um Unico sujeito, o treino da capacidade da mente
em manter-se estabelecida em sua meta espiritual.

Tornar a Consciéncia (Parama Purusa) o Unico sujeito de meditacéo é, por isso, 0 modo
adequado de atingir yoga. Yoga é, dessa maneira, traduzido por seu objetivo final, samadhi, a
libertacdo, a unido, a capacidade de tornar-se objeto do Unico sujeito, de ser um outro. Assumir
0 ponto de vista de um outro requer uma transformacao, deixar de ser o si mesmo, realizar um
esforgo sistematico e metddico para estabelecer essa relagdo de indiferenciag&o.

Para a Ananda Marga, a prética (sadhana) ndo se restringe, portanto, a suspenséo das
propensdes mentais (vrtti nirodha). A sadhana da Ananda Marga envolve certa contencéo
mental, mas adiciona um elemento fundamental: a devogéo (SS, v.18). Entende-se que do ponto
de vista da Consciéncia (Parama Purusa) todos os objetos sdo internos, mas para 0S seres
humanos ha trés niveis de percepcao experienciados como ruptura: o fisico, 0 psiquico e o

espiritual (total). Ha, portanto, um yoga, um metodo indicado para cada uma dessas esferas. A
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salvacdo, assim, ndo é vista meramente como uma mudanca de perspectiva, mas abrange 0s
corpos ocupados pelo individuo em sua totalidade. Para cada uma de suas transformacdes ha
uma pratica prescrita, sendo o Tantra Yoga a conjuncao dessas indicacoes.

Entende-se que conhecimento (j7iana yoga), acdo (karma yoga) e devocdo (bhakti yoga)
sdo as trés formas de progresso espiritual (SS, v.18). As trés formas buscam tornar o adepto
uno com a entidade expansiva cosmica; jaanis pela aquisicdo de conhecimento e expansao
mental; karmis pela forca de suas acOes; e bhaktas pelo desenvolvimento de amor e processo
de constante ideacdo. A recomendacdo é que o adepto se dedique mais as praticas da agédo
(karma sadhana) do que as préticas do conhecimento (jiiana sadhana), pois entende-se que
quando isso € feito a devogdo (bhakti) é despertada.

O esforgo em sentir a presenca da Consciéncia (Brahman/Paramatman) em todos 0s
objetos (jiiana sadhana), e o trabalho feito para outros que ndo o proprio adepto (karma
sadhana) sdo 0s principais meios indicados para a producdo da devocdo. O sentimento
devocional (bhakti) ndo é, portanto, desprovido de conhecimento e a¢do, sendo considerado o
melhor caminho para atingir a realizacdo espiritual (moksa). Da-se validade aos outros
caminhos, mas indica-se que a préatica excessiva do caminho do conhecimento (j7iana yoga)
produz vaidade, e da agdo (karma yoga), inquietacdo (SS, v.18). H4, por isso, na Ananda Marga
diversas préaticas prescritas de karma, jiana e, especialmente, bhakti yoga, conjuntamente as
praticas de Astanga Yoga. A descricdo completa dessas préaticas seréd realizada no terceiro
capitulo.

A énfase dada para a devogdo percorre, no entanto, toda a literatura da Ananda Marga.
Para exemplificar em uma linguagem simbdlica tradicional ydguica: a serpente kula kundalint,
energia espiritual dormente na base da coluna vertebral dos seres humanos, apenas atravessa
todos os vortices psiquicos (cakras) em busca de seu destino (Siva/Consciéncia) se existir
desejo pela entidade imanente suprema (SS, v.18). A devocdo do praticante € tida como a causa
criadora de um vacuo interno, o qual “encanta” a serpente até o Ultimo centro psiquico
(sahasrara cakra, simbolizado por uma l6tus). Uma vez que todas as propensidades mentais
(vrttis) sdo controladas pelo sahasrara cakra, elevar a kula kundalint por meio da devogéo €
também realizar o controle das propensdes mentais. Desse modo, o estado de plena unido a
Consciéncia (kaivalya) so pode ser atingido através da devocao.

Nirodha, no sentido ressignificado pela Ananda Marga, é, portanto, devo¢do € néo
obstrucdo. Ou seja, a retirada de todo impulso aos objetos e seu redirecionamento a um Unico
significante, a ser delimitado na forma do guru, como seré visto (Taraka Brahman). O estimulo

da forca do conhecimento (vidya sakti) é, portanto, vrtti nirodha menos um vrtti, a vontade da



67

completa entrega. Assim, sadhana, Tantra, Yoga e meditacdo s&o sinbnimos em seu sentido
teleoldgico, e a devocgao os reforga.

Além do foco dado pela técnica (Yoga) da Ananda Marga na devocdo ha, também,
desdobramentos argumentativos que justificam o servigo social (seva) como aquilo que
possibilita a devocdo. A retirada da mente das qualificagdes mundanas e seu estabelecimento
na entidade ndo-atributiva ndo € tida, meramente, enquanto uma técnica psiquica.
Frequentemente afirma-se que ndo é possivel compreender a Brahman com o intelecto, pois ele
possui natureza “mais sutil” do que os instrumentos fornecidos para compreendé-lo
(ANANDAMURTI, 1955b). Assim sendo, ndo é através da investigacdo racional que se alcanca
a salvacdo (moksa), mas através da entrega do senso de identidade. Entregar o sentimento de
eu ndo e, em si, uma pratica (sadhana), mas uma realizacdo nao-cognitiva alcancada por
diversas outras praticas.

Realizada a entrega, surge no adepto o desejo de servir, de dedicar cada momento da
existéncia para um outro. Ao mesmo tempo, a pratica do servico desinteressado é o método
proposto para o desenvolvimento da devocdo. Sao ldgicas complementares para uma préatica
indicada. A justificativa para ela da-se pela compreensao de que o0 meio possivel de servir aum
ente ndo-qualificado é somente através de suas entidades qualificadas. O servigo realizado para
0s entes mundanos é feito, assim, pela 6tica do servico a expressdo de deus. Nesse sentido, a
verdadeira pratica da acdo (karma yoga) contém em si a pratica da devogdo (bhakti yoga) (SS,
v.18).

Existem quatro tipos de servicos (seva) validados aos adeptos, todos a serem feitos para
outros seres vivos e sem expectativa de proveitos: o servico realizado através de seu corpo fisico
(Szdrocita seva); o servigo realizado através de sua capacidade de oferecer seguranca
(ksatriyocita seva); o servigo de ajuda financeira (vaisyocita seva); e 0 servi¢o de propagar a
espiritualidade (viprocita seva). H4 uma maior valorizacéo de viprocita seva, pois apenas ele é
considerado de natureza permanente (ANANDAMURTI, 1978, v.30).

Seria possivel, por uma perspectiva egoica, realizar qualquer variacao de servico (seva)
de modo instrumental, i.e., realizar a¢des (karma yoga) somente para o desenvolvimento da
devocédo (bhakti yoga) e logo, atingir a libertagdo (moksa). A prdpria légica é, no entanto,
contraditdria, pois a devocgéo estabelece-se no sair de si e na apreciacdo de um outro. A devogéo
€ 0 movimento da ignorancia a real interioridade, a realizacdo de acdes para beneficio de sua
verdadeira natureza. Para a filosofia do Tantra Yoga da Ananda Marga, 0 individuo ndo é um

ente autossuficiente e desconexo, passivel de realizar um esfor¢o moral pela dignidade de outros
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entes. Entende-se a ideia de individualidade enquanto erro fundamental da compreenséao do si
mesmo, tendo em vista a partilha de mesma substancia inferida.

A disciplina espiritual proposta visa, justamente, contrariar os elementos que confirmam
a separacéo para a percepcao individual, tais como os sentidos fisicos e motores (indriyas) e a
camada de racionalidade e consciéncia egoica (aham). Esses sdo compreendidos como camadas
de experiéncia menores, restritos a sua prépria codificacdo da experiéncia real. A prética das
indicacdes elaboradas visa garantir acesso a outras camadas de experiéncia, a uma consciéncia
de testemunho dessa individualidade.

N&o é possivel falar, portanto, em conciliacdo da transformacdo individual com a
transformacao social em um contexto filosofico de ndo-separacdo (advaita). O resultado obtido
com as praticas soterioldgicas prescritas € a consciéncia constante da unidade reger as a¢oes do
individuo no mundo. A critica ao uso excessivo de técnicas de Hatha Yoga, em suas
austeridades diversas, ndo se restringe, portanto, no que concerne as praticas corporais, mas
inclui a critica ao erro perceptivo. Diz-se, assim, que o tempo despendido em extensas praticas
fisicas deve ser convertido para a realizacdo de servigo (seva). Pois: “In Jamalpur I told you
that Parama Purusa does not reside in Vaikuntha [the mythological abode of Lord Visnu], nor
on the throne, nor in the heart of a yogi. He actually resides in the heart of a devotee” (SS, v.13).

A diferenciacdo as interpretacdes correntes da Astanga Yoga € dréstica. A
recomendacéo contida no Yoga Siitra de Patafijali pode ser lida enquanto indiferenciacao frente
ao sofrimento de outros seres. Taimni (2006) traduz o sutra 1-33 por “A mente torna-se clara
pelo cultivo de atitudes de cordialidade, compaixao, alegria e indiferenca diante da felicidade,
miséria, virtude e vicio, respectivamente” (maitri-karuna-muditopeksanam sukha-duizkha-
punya-visayanam bhavanatas citta-prasadanam), € afirma ser esse o melhor caminho para
aqueles que estdo em busca da autorrealizacdo, legando a acdo apenas aqueles que ou ndo
possuem tal meta, ou ja estdo nela realizados.

A prética (sadhana) margt ndo exige uma rendncia do mundo pelo praticante — e por
isso, tantrica. Pelo contrario, ndo convém retirar-se para posteriormente retornar a sociedade
com uma nova perspectiva. De outro modo, o Tantra Yoga prop8e a permanéncia ho mundo
como melhor método de alcance da salvacdo espiritual. Entende-se que ndo ha separagdo
possivel do mundo, pois ndo ha outro mundo. O afastamento do mundano somente reduz os
conflitos apresentados. No entanto, conflitos sdo, para o Tantra, a chave do crescimento
espiritual. O foco disposto para a nogdo de conflito, luta, vigor e guerra seré ainda trabalhado.
E possivel, preliminarmente, no entanto, afirmar que na interpretagio da Ananda Marga o fazer

que condiz ao Tantra é aquele que conduz toda a poténcia do adepto contra as forcgas
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desagregadoras (avidya sakti). Ha, nesse sentido, benesses resultantes do conflito. O aumento
da influéncia das forcas agregadores (vidya sakti) € sindbnimo de evolugdo espiritual, adquirida,
portanto, somente pelo conflito (ANANDAMURTI, 1955, v.7).

A proposta de vida voltada a agéncia mundana com absor¢do na meta espiritual é,
assim, o lema da Ananda Marga: para o propdsito (artha) da libertacédo (moksa) da alma (atman)
e (ca) para o bem-estar (hita) do mundo (jagat). Atmamoksartham jagat hitaya ca. A vida de
um adepto existe, portanto, para autorrealizacédo e bem-estar universal (ANANDAMURTI,
passim). Ha, assim, um ndo-dualismo na transformacéo individual e social da Ananda Marga,
que é somente compreendido dentro da légica soterioldgica.

Resume-se, dessa maneira, a existéncia da organizacdo Ananda Marga pela busca
salvacionista, a ser atingida de acordo com principios cosmoldgicos. As explicacbes dos
fundamentos da realidade conjugam-se a uma teoria soterioldgica teista e monista. Pode-se falar
em uma filosofia otimista, em um pensar que revela 0s porqués e 0s conjugam com a
possibilidade de libertagdo desses fundamentos. E oferecida uma explicagdo causal da
existéncia e um caminho proposto para dela libertar-se. Na formulacdo de sua proposta, a
Ananda Marga pode ser vista como uma corrente de pensamento original, a qual mescla
elementos saivistas, vaisnavas e saktistas com técnicas (ndo exclusivamente) de vidya sadhana,
associadas a praticas conhecidas de Astanga Yoga, indicacbes de jiana, karma e,
especialmente, bhakti yoga.

Para além do pensamento tradicional indiano ha outra gama de correntes de pensamento
gue também situam e ddo identidade ao pensamento propagado por nosso objeto — as propostas
do capitalismo e do comunismo. O desdobramento I6gico das ideias fundamentais do Tantra
Yoga da forma a uma elaboragéo prdpria para 0 &mbito social da existéncia humana. A proposta
social da Ananda Marga é sumarizada em uma filosofia social, econdmica e politica conhecida
por PROUT (Teoria da Utilizacdo Progressiva), a qual serd desenvolvida adiante. Por ora, é
importante ressaltar o ponto originario do qual foi desenvolvida essa teoria. Seus aspectos
fundacionais estdo presentes na discussao apresentada sobre as praticas devocionais (bhakti
yoga) sendo, portanto, uma consequéncia logica da leitura existencial margt.

O fato da Ananda Marga surgir em um contexto no qual a modernidade ocidental ja era
uma realidade no pensamento indiano pode levantar questionamentos sobre sua proposta de
transformacéo social ser meramente resposta as exigéncias externas. Tal hipotese supbe que a
tradicdo seja voltada para o Outro. Cabe, portanto, apresentar o contexto do debate académico

que poderia supor essa possibilidade.
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O pensamento indiano foi historicamente, no contexto dos estudos orientalistas, acusado
de certos defeitos. No quesito individual existiriam duas grandes falhas contraditorias entre si:
o individualismo extremo e a falta da no¢éo de individuo (INDEN, 2000). No quesito social, a
acusacdo referia-se a incapacidade em alcancar uma ordenacéo politica e econémica igualitaria.
Na historia das ideias, a critica rondava a fixidez a um passado imutavel, irracional e onirico.
Esse tipo de leitura ndo é direcionado exclusivamente a cultura indiana, foi o préprio raciocinio
do projeto de apropriacdo planetaria conduzido por nacOes europeias. Tais interpretacdes
iluministas e evolucionistas a respeito dos diversos povos com 0s quais se estabelecia contato
foram exaustivamente apontadas pelas ciéncias humanas contemporaneas.

Especificamente nos estudos asiaticos, o debate critico foi desenvolvido a partir da
formulacéo tedrica da ideia de orientalismo. Originalmente cunhado por Edward Said (2007),
a critica ao orientalismo concentra-se no questionamento sobre as condi¢des de producédo de
conhecimento sobre o outro, apontando para a crise da autoridade etnografica, ao alcance da
analise comparativa, e aos limites do campo de conhecimento da antropologia. Os estudos
indologistas, especialmente com Inden (2000), prosseguiram a critica ao orientalismo, a
adequando especificamente as leituras realizadas sobre o subcontinente indiano.

A critica ao orientalismo, ao indologismo, ou a producdo de conhecimento imperial,
baseiam-se na mesma premissa: o procedimento realizado pela leitura etnocéntrica ndo produz
conhecimento sobre o Outro, mas o utiliza como contraponto para formulac¢ao de si mesmo. No
caso do orientalismo, através da utilizagdo de elementos geograficos, estéticos e sociologicos,
como demonstrado por Said (2007). No caso indiano, pela comparacdo de elementos
filosoficos, como demonstrado por Inden (2000) e Halbfass (1988).

Nessas comparagdes, a diferenca ¢ sindnimo de inferioridade. O etnocentrismo, esse
modo de pensar cego para fora da experiéncia interna de seu grupo, ndo € unicamente europeu
ou colonizador, mas atitude comum ao pensamento humano, como ja demonstrado por Lévi-
Strauss (1993). Sabe-se, no entanto, que o etnocentrismo europeu tinha uma especificidade, a
saber, sua orientacdo etnocida. Para além de uma disputa interpretativa, Clastres (2004)
localizou nele a necessidade de controle e reprodugdo de si mesmo sobre outros povos. Apontou
ainda, que a negagdo das formas de ser de um outro ndo é necessariamente explicita. O
pensamento etnocida apresenta-se como pretensao de melhorias, econdmicas, linguisticas ou
filosoficas. A diferenca ¢ vista como um estdgio de inferioridade, e ndo constituicdo da
alteridade. A resposta para ela ¢ a esperanca de progresso possivel, a ser fornecido pelo agente
etnocida comparativo.

No que cabe a critica aos indologistas do século XIX, Inden (2000) retrata a logica de
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seu pensamento. Ao afirmarem-se possuidores da racionalidade cientifica, o pensamento
europeu utilizava as correntes tradicionais indianas como contraponto. A producado filosofica
nao fornecia, assim, reflexao e conceituagao, mas imaginag¢ao, irracionalidade, anacronismos e
simbolismos. Enquanto o pensamento iluminista utilitarista e secular classificava a India dessa
maneira, as correntes romanticas na indologia produziam outro viés — a india seria o local do
individualismo sociolégico (INDEN, 2000, p.66).

O romantismo formulava-se, igualmente, através de uma narrativa construida sobre um
Outro. Os elementos utilizados, no entanto, tendiam a exaltar as praticas ascéticas e as
formulagdes cosmologicas descobertas, ao invés de desqualificadas por sua irracionalidade.
Ambas as visodes, iluministas e romanticas, classificavam a mente hindu por uma falta, fosse
essa valorada positiva ou negativamente. A proje¢do sobre o individuo indiano era, assim,
marcada ou pela falta de limites devido a participacao em construgdes coletivas (casta, familia)
ou, marcada pela predisposi¢do individualista de abandona-las. A leitura do conceito de
individuo o dissolvia completamente, na busca transcendente ou no grupo social. A remediacao,
favoravel ao projeto imperial, seria, por isso, a importacdo de uma modernidade racionalista.

Vé-se, dessa maneira, que o encontro entre india e Europa ndo foi simétrico
(HALBFASS, 1988). Enquanto o pensamento europeu utilizou o pensamento indiano como sua
contraparte identitaria, o pensamento indiano n&o realizou o mesmo movimento. A india
assumiu muitos papéis para o pensamento ocidental; territério de fuga do utilitarismo; terra
imaginaria da transcendéncia. Foi, igualmente, foco de interesses politicos, dominio
econémico, possibilidade de proselitismo catolico, objeto de interesse cientifico, entre tantos.
Nesse processo, as questdes europeias se fizeram presentes no pensamento moderno indiano.
O movimento de negacdo dos questionamentos da filosofia europeia e a afirmacdo de sua
prépria tradi¢do de pensamento estd pautada pela presenca de um Outro que imp6s seu idioma.

Como dito, o pensamento indiano € marcado pelo inclusivismo e pelo pluralismo légico
e religioso (HALBFASS, 1988). Por isso, lidou com a inser¢cdo de novos elementos como
oportunidade historica para atualizagdo de seus esquemas de pensamentos. Sabe-se pela teoria
antropoldgica contemporanea que esse € o0 modo pelo qual tradigdes diversas lidam com a
diversidade. Quanto mais elementos simbdlicos sdo inseridos por novos sistemas, mais a
estrutura em questdo diversifica-se internamente. A diversidade cultural é, assim, componente
de aceleracio da identidade de um sistema (LEVI-STRAUSS, 1993).

Isso ndo sO é verdade para qualquer encontro cultural dado, como o € especialmente
para a tradicdo de pensamento indiano, como demostrou Halbfass (1988). A forma tipica pela

qual seu pensar opera adiciona os elementos apresentados, ainda que eles proponham tentativas



72

de anulagdo. Assim, o cristianismo é interpretado como um estagio do sistema hinduista, e Jesus
uma encarnacdo de um de seus deuses. As religiosidades indianas afirmam, assim, que sua
producdo de sentido possui alcance universal, interpretando e ressignificando as mdaltiplas
expressdes a elas apresentadas como versdes culturais de suas crengas. Assim, as tentativas de
subjugacdo realizadas por outras estruturas de pensamento sdo neutralizadas. S&o incluidas
como variagdes de caminhos, os quais levam a mesma afirmacdo da verdade Gltima imanente
(Brahman).

Se, como demonstrado por Lévi-Strauss, a criacdo de maquinas possantes € o critério de
significacdo no qual se move a sociedade ocidental, pode-se dizer que “The unity of Brahman
(as ‘word’ and ultimate reality), which is the source and purport of the Vedic revelation (...)”
(HALBFASS, 1991, p.65) € a ldgica na qual progride o pensamento indiano como um todo.
Essa € a irredutibilidade das diferentes correntes, ainda que haja uma pluralidade de vises.

Assim sendo, a légica do individualismo ocidental, juntamente com seu materialismo e
utilitarismo, é exaustiva para a filosofia indiana, além de contraditdria. Por um lado, acusa-se o
pensamento indiano de ndo existéncia de um sentido de individualidade. Os indianos se
dissolvem em suas castas, em seus grupos, em suas tradi¢es. Por outro, cada acdo realizada
por eles néo visa a vida em comunidade, mas o alcance individual de estados de transcendéncia.
Essa leitura demonstra a problematica da falta de compromisso com uma leitura hermenéutica.
A questdo do homem, para o pensamento tradicional indiano, é deixar de sé-lo. Isso nédo
significa uma negacdo de sua existéncia ou de seu compromisso com sua comunidade, mas a
compreensdo instrumental do porqué elas estdo dadas.

Contra os orientalistas, Halbfass (1991) afirma que a ideia de homem esté postulada no
pensamento indiano, mas o objetivo da afirmacdo ndo é centralizé-la, e sim transcendé-la. A
afirmacdo do individuo ndo ocorre para afirmar a identidade, mas para questiona-la. O objetivo
final da filosofia indiana é propor uma compreenséo do real e meios para supera-lo. O individuo
existe, e felizmente, de modo passageiro. Quanto maior o esforgo colocado na realizagdo das
praticas prescritas pela filosofia, mais rapidamente esse individuo estard em comunhdo. O
homem, assim como 0s outros seres viventes, é visto como expressao da totalidade divina, presa
em um estagio de consciéncia pelo qual vivencia a realidade. O homem &, portanto, uma camada
de experiéncia fenomenologica, um projeto soterioldgico, e ndo ponto inflexivel — comeco, fim
e meio de todo esforgo cognitivo. Igualmente, a nocéo de historia e transformacao cultural ndo
é lida pela chave de um progresso que pode ser medido intelectualmente ou materialmente. Se
é a superacdo do homem o eixo que articula a nogéo de historicidade indiana, € somente através

da leitura de suas tradi¢des filosoficas que se pode medir de alguma maneira seu progresso.
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Uma vez que é esse 0 modo pelo qual o pensamento indiano se atualiza, ndo cabe pensar
que o servigo social proposto pela Ananda Marga seja uma resposta envergonhada a milénios
de supostas praticas individualistas e ascéticas. Sua proposicdo pode ter sido, ou néo,
influenciada pelo contato com tradi¢cdes modernas de abordagem social, principalmente no que
se refere ao vocabulario utilizado. No entanto, no pensamento filosofico indiano ha maltiplas
escolas que formularam teorias sobre a ordenacdo social. Tomar, portanto, o servi¢o social
proposto pela Ananda Marga como resposta a uma reinvindicacdo ocidental é projetar a ideia
de um nativo que existe apenas para suprir as necessidades metafisicas do ocidente.

O recorte orientalista € um deslize perceptivo, que se volta sobre si mesmo. Se a
estrutura de pensamento indiano se modificou o processo foi, possivelmente, interno. Afinal, a
construcdo do conceito de servigo social (seva), como demonstrado, desdobra-se logicamente
da proposta de préaticas devocionais (bhakti yoga). O servico é proposto enquanto pratica de
libertacdo pois entende-se que cada entidade mundana é reflexo de uma Unica realidade. Lega-
se sentido a existéncia enquanto supera¢do do sentimento de separacdo, supera¢do do cansaco
da légica comezinha de uma narrativa de pensamentos egdicos. O servi¢o é proposto, pois,
Unica acdo que ao ser feita ndo reforca a individualidade, mas permite liberdade.

O pensamento desenvolvido pela Ananda Marga ndo é, portanto, 0 de um nativo que
tenta se adequar aos termos impostos na discussao. Em um contexto de modernidade, no qual
o debate com o ocidente ja esta estabelecido, ela dialoga ndo somente com as correntes indianas,
mas, em menor medida, com correntes de pensamento politico ocidentais. Historicamente, a
Ananda Marga buscou se estabelecer fora dos limites nacionais, isso pode ser observado tanto
pela linguagem utilizada nos tratados filosoficos quanto pela criacdo de uma plataforma de
monges missionarios. A influéncia para tanto ndo pode ser concebida como uma competicdo
com outras religides proselitistas, ou como uma vontade de legitimacdo frente a academia
ocidental, mas como um desdobramento de viprocita seva (servico de conducdo a
espiritualidade).

Tratar a Ananda Marga como exemplo contemporineo do pensamento indiano, e
discorrer sobre os mecanismos de atuacdo desse pensamento fez-se necessario em uma
academia que tradicionalmente lidou com a producéo intelectual europeia como a norma, e dos
outros como nativas. Pretendi localizar meu objeto frente as diversas religiosidades indianas e
a alguns debates ocidentais. Creio que, assim, o leitor possua maior clareza para a incursdo

ontoldgica e praxioldgica a seguir.
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CAPITULO 2: O Ananda Sitram e os principios filosoficos do Tantra Yoga: 0 cosmos, 0

homem e a condicdo existencial.

Esse capitulo pretende apresentar, fundamentalmente, a cosmologia do Tantra Yoga da
Ananda Marga, que se desdobra de forma teleolégica. Para tanto, faz-se necessario esclarecer
conceitos fundamentais que constituem o ponto de partida para essa reflexdo. Alguns
esclarecimentos epistemologicos se fazem necessarios, pois ainda que a prépria definicdo
desses conceitos perfaca o debate em sua totalidade, serd necessario um esforco de delimitagédo
minima de um vocabulario compartilhado. Com isso, acuso ndo apenas a dificuldade em
explicar uma realidade ndo empirica por meio de uma base empirica — questdo desenvolvida
pela filosofia por meio de metéforas, ensinamentos, proverbios, aliteracdes — mas, igualmente
a dificuldade de, compreendido o esfor¢o realizado pelas tradi¢des religiosas para a traducéo
de seu objeto, traduzir a traducédo do intraduzivel para uma linguagem académica marcada por
um racionalismo cético. Mas esse é o esforco desse projeto.

Para tanto, com exce¢do aos apontamentos a outras tradicdes religiosas feitos pelo
proprio Anandamiirti, devido a possiveis discrepancias na compreensdo do sentido dos termos
comumente utilizados no contexto da filosofia indiana, iremos realizar uma leitura fechada no
sentido amplo na obra do autor. O texto central que sera tomado como base para a discussao
que se segue é 0 Ananda Sitram (AS), previamente apresentado, assim como 0s textos que
compde os compéndios Subhasita Samgraha (SS) e Ananda Vacanamrtam (AV), principais
comentarios do autor sobre o tratado aforismatico.

“Everywhere in this observable universe we find that there is a system” (AV, v.33), que
se manifesta tanto na forma dos padrbes encontrados na geometria dos objetos, quanto nos
diferentes ecossistemas, na configuracdo dos atomos em relacéo aos seus elétrons e nucleo, ou
no sistema solar. Cada padrdo dado de modo sistematico, com regras claras das quais pode-se
supor um funcionamento previsivel chama-se cakra, “(...) And the biggest cakra, the biggest
system, is Brahma Cakra, the Cosmological system” (AV, v.33).

Assim, a cosmologia central do Tantra Yoga da Ananda Marga tem por principio o
Brahman Cakra, nome designado para uma série de processos, de acontecimentos
cosmogonicos que justificam e descrevem tanto o ciclo de transmigracdes que o individuo
experiencia quanto, previamente a isto, a explicacdo racionalizada do surgimento do universo
— e a possivel superacdo da existéncia individual. Todos esses fatores sdo abarcados e
explicados pelo “ciclo césmico” (Brahman Cakra), sendo o objetivo central desse capitulo a

explicacdo detalhada do funcionamento desse padrdo. No 2.1 pretendo, portanto, delimitar
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alguns conceitos pelos quais a l6gica da explicagdo progride. No 2.2 pretendo explicar a ideia
do “ciclo cosmico” pelo ponto de vista atemporal, impessoal e deslocalizado, apenas em sua
forma abstrata, a qual ndo valoriza nenhum objeto contido na narrativa. No 2.3, finalmente,
pretendo explicar o “ciclo cosmico” pelo ponto de vista da experiéncia humana, do projeto
soterioldgico, da nocdo de sofrimento e de outras questdes existenciais do sujeito. Ademais, irei

percorrer também as nogdes de “substancia” e de “realidade” que constituem essa experiéncia.

2.1 Conceitos fundacionais e cosmogonicos: Brahman, Siva e Sakti

Ha trés conceitos centrais ao que poderia se entender pelo inicio da ordem cosmoldgica
do “ciclo cosmico”, que exigem maiores explicacdes de seu significado: Brahman, Siva e Sakti.
H& mdltiplas significacdes para esses termos. A depender do contexto filoséfico em que eles
sdo aplicados um recorte de sentidos contidos no conjunto é mobilizado. Ao longo do
desenvolvimento narrativo do ciclo césmico tais conceitos se ramificam em modificacdes da
mesma natureza. A imensa proliferacdo de significantes que se referem ao mesmo signo aponta
sua relevancia categdrica para a estrutura de pensamento da filosofia apresentada.

A palavra Brahman, referente a expresséo desse “ciclo césmico” (Brahman Cakra), diz
respeito ao substantivo Brahman, o qual se refere ao principio de totalidade apresentado nos
Upanisads, a “realidade em si” (LOUNDO, 2014, p.13), o objetivo final a ser alcancado.
Segundo Anandamirti (SS, v.2), “The word, Brahma means ‘uniquely Great’”, aquele que faz
todos 0s outros entes serem grandes, por ser a por¢ao de grandeza e unicidade contida em cada
um. Segundo 0 The Student’s Sanskrit-English Dictionary de Vaman Shivram Apte (2015,
p.447, traducdo nossa), Brahman possui, em resumo, a seguinte definicdo: “l1. A Entidade
Suprema, considerada tdo impessoal quanto desprovida de todas as qualidades e acfes; (de
acordo com os Vedantins [isso é, aqueles que seguem a tradicdo dos Upanisads], Brahman é
tanto a causa eficiente quanto a causa material do universo visivel, a alma e o espirito
onipresente do universo, a esséncia da qual todas as coisas criadas sdo produzidas e nas quais
sdo absorvidas)”. Brahman reflete, assim, uma incorporalidade tanto destituida de qualidades
especificas quanto fonte de todas elas. De modo contrério, a personifica¢do, antropomérfica ou
ndo, de Brahman delimitaria o conceito com um conjunto de atributos que qualificariam, e por
exclusao, restringiriam, a entidade a campos especificos.

E, entretanto, dessa inexisténcia de limites que decorre uma impossibilidade de
comunicar a totalidade de sua realidade pois, para ordenar racionalmente o conceito de

Brahman como um objeto seria necessario correlaciona-lo a outros tais. E pela relagio entre
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signos, e ndo por sua descricdo absoluta, que a mente humana compreende os fendmenos
(LEVI-STRAUSS, 1989). Sendo assim, cada conceito mobiliza um conjunto de propriedades e
restringe outras, mas Brahman é conceito todo-abrangente. Como tal, ele ndo compartilha de
determinadas caracteristicas com um grupo de entes mais do que compartilha com outro, ndo
se associa a uma forma privilegiada. Demarcar Brahman seria, portanto, antagénico ao conceito
de ilimitacdo do qual ele participa (SS, v.2).

O oposto disso seria formular um discurso da recusa, um discurso apofatico, em um
movimento similar ao de uma teologia negativa (DERRIDA, 1995, p.7). Falar de Brahman pela
continua negagdo € uma maneira de utilizar o padrdo com o qual a mente humana funciona para
expressar algo sobre ele. Brahman ndo € um objeto qualquer, ndo é nenhuma adjetivacao
possivel, ndo € aquilo que continuamente sobre ele tenta-se impor em termos teoricos, pela
impossibilidade da linguagem em capturar a totalidade. Devido a isso 0 que é possivel expressar
sobre Brahman perpassa o ponto de vista devocional, que faz recurso a uma linguagem
alegdrica na traducédo da ideia de busca negativa: um devoto que busca a deus e se depara com
objetos diversos que ndo o sdo, nega-0s entdo, e prossegue na busca por uma outra alteridade
radical. O fato de se negar que 0s objetos sejam Brahman € uma forma de saciar a insatisfacéo
da sua propria separacdo com ele, pois ainda se tem a busca. Tolerar esse ndo-saber sobre
Brahman é condicdo para, futuramente, experiencia-lo.

“Essa inobjetificabilidade (de Brahman) ndo se funda, neste caso, numa ndo-existéncia
atual, mas, ao invés, numa essencialidade que é ela mesma o substrato eterno e sempre presente
de toda e qualquer denotacdo linguistica, de toda e qualquer objetificagdo empirica”
(LOUNDO, 2014, p.16). Seguindo, ainda, Loundo, Brahman é, assim, o substrato que
condiciona a possibilidade do aparecer, a plataforma comum a todos os entes, a dimenséo néo
percebida que é condicdo da percepcdo, aquilo que ndo pode ser capturado em sua totalidade
pelos sentidos, mas que permite que qualquer coisa seja capturada. As tradicdes filosoficas
indianas, em sua grande maioria, ndo falam sobre o Ser. Elas descrevem condigfes de
afastamento, de ignorancia do individuo sobre o Ser, pois € isso que é possivel comunicar a um
outro, € isso que toca a experiéncia individual. Elas sdo uma linguagem sobre o ndo-ser, nunca
sobre o Ser, pois sobre esse ndo ha discurso possivel. O limite da linguagem é apontar onde o
ndo-ser estd, de modo a eliminar a ilusdo de que aquilo seja, de fato, 0 Ser. E um processo
pratico de desconstrucdo da ilusdo sobre a realidade, de desconstrucdo da condicdo de

identificagdo com qualquer objeto que n&o o Ser?.

2 Raciocinio elaborado pelo Prof. Dilip Loundo nas aulas de doutorado oferecidas no PPCIR em 2016.
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Se Brahman é, portanto, um engendramento integral, o principio da totalidade, isso
significa também que qualquer metodologia investigativa de cunho verdadeiramente
soteriologico tende a, com maior ou menor efeito, vislumbrar essa Consciéncia (“deus’) sempre
presente. Apesar de somente Brahman ser o todo, outros objetos sdo entendidos enquanto
fracOes dele e podem ser trazidos para a mente. Se, por um lado, a linguagem racional apresenta
barreiras em sua captura, por outro, a linguagem devocional é uma das formas mais proliferas,
e comumente adotadas, para se falar sobre Brahman. Por um ponto de vista estético, ndo ha
nenhuma entidade além de Brahman, ele é um fluxo continuo e inquebrantavel
(ANANDAMURTI, 1980a), que abarca todas as cores, cheiros, formas e sons. Ele pode ser
visto, assim, por diferentes linguagens, por diferentes modos de expressdo da mente humana,
sendo as artes direcionadas a deus classificadas, na Ananda Marga, como uma ciéncia supra
estética, a “ciéncia do extremo regozijo” (atinandana vijiana) (SS, v.19). Uma das formas mais
comuns dessa tradi¢do sdo 0s Prabhata Samgita, lit. musicas do alvorecer, cangdes devocionais
compostas por Anandamiirti para expressar sentimentos espirituais em diferentes ocasides
sociais, e citadas aqui para expressar essa ideia da qual discorro brevemente de forma também

estética:

Tvamasisarvesampita, You are the progenitor of all,

Tvamasi mama devata
You are my God.

Tvamasitrilokanatha, You are the supreme Lord of the three worlds,
Namaskrtyam _ ‘.

~ I salute You, O Gangadhara, Siva
Gangadharam
Visaye visayepujya,
ASayeasayeyujya He is the most venerable of all entities,
Anusaye anasakta, He is the supreme desideratum of all entities;
Nastitavakalasthanam |He is unassailed by any relative object.
Namaskrtyam He is beyond the scope of time and space.
Gangadharam

ISohasiani$ohasitvam, |You are the supreme controller of all,

Gunigunatitohasitvam You have no controller;

Gananathaganaprabhu, |all qualities emanate from You

Devanamadidevatvam |but You are above the bondages of triple attributions.
Namaskrtyam You are the mighty leader of all, You are the God of all gods.
Gangadharam (ANANDAMURTI, 1988°%)

SCangdo n. 4279, composta em  15/02/1988, disponivel em:  http://prabhéata-
sarhgiita.net/lyrics/ps_4279.htm acessado em 20/08/2019. A traducdo da totalidade da cangdo € de
autoria do comité de publica¢des da Ananda Marga, diferentemente das outras tradugdes em sanscrito
ao longo do texto, que sdo por nds realizadas.
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Brahman é interpretado na cancdo como Siva, para uma tonalidade devocional,
personificada. A expressdo no verso anusaye anasakta significa “livre das amarras de conexao
com os objetos”, sintetizando a ideia de um ser que nao € relacional, mas ainda assim é a fonte
de todas as qualidades. Brahman é descrito pela filosofia da Ananda Marga como a entidade
universal imutdvel, da qual toda a manifestacdo advém, por transformacbes continuas e
harmonicas de um padréo a outro, de mesma esséncia ainda que diversa semelhanca, devido a
uma série de distor¢des que ocorrem dentro de seu proprio “corpo”, através da a¢ao de uma
forca que ndo é nada a ndo ser ele mesmo, como sera demonstrado adiante.

Retornando ent&o, a um ceticismo que mais caracteriza uma postura racional realista,
apesar de Brahman ser também as qualidades passiveis de serem descritas, ele ndo é somente
isso. Ele ndo é um objeto mais bem apreendido por um método ou outro de conhecimento, pois
ele supera a capacidade apreensiva de qualquer investigacdo. Ele ndo tem historia, pois ndo
resulta de relagdes. Em si, Brahman ndo possui parametros passiveis de medicdo. Ndo ha
nenhuma minuscula fracdo de Brahman total e unitério a ser absorvida pela mente humana, pois
a qualidade dessa ¢ sua finitude, enquanto daquele, sua infinitude. E dito pois, por essa filosofia,
que é impossivel medir um ente infinitamente complexo e sutil com um instrumento rudimentar,
derivado e consequente desse (ANANDAMURTI, 2007h).

Brahman esta além da mente, segundo 0 Ananda Sitram:

A semente do universo excede a condicdo mental, uma vez que €
[intelectivamente] indeterminével.
[Manasatite anavasthayam jagadbijam] (AS, 2-11)

Entende-se que a mente humana é consequéncia de uma série de metamorfoses, no sentido
goetiano, ocorridas no corpo de Brahman, ela € ulterior a ele. De um lado ela é, em uma
cronologia kairética, posterior a Ele, e de outro Ele esta nela oculto, em uma cartografia ndo
espacial. Nesse estado supramental, o principio de causalidade néo se aplica, de modo que “(...)
um aprofundamento além desse estdgio estabeleceria a falacia da regressdo infinita”
(ANANDAMURTI, 2007h, p.27). Para atingir de fato, essa resposta, 0 caminho que a mente
humana deve percorrer, a disciplina proposta, é a de deixar de ser a si mesma, sendo este 0
caminho proposto pela pratica do Tantra Yoga, a ser detalhado.

No entanto, ainda que Brahman seja um dado incomensuravel, em um movimento
extremamente racional, a resposta da filosofia indiana € um pensar de continua contemplagao
que n&o cai na armadilha de postular uma libertagdo sem pensamento, um assombro e espanto

sem frutos. Ao inves, tenta-se digerir o Ser, processa-lo, tornando-o objeto privilegiado de seu



79

discurso “como se” fosse possivel, por um instante, objetifica-lo. Formulam-se conceitos para
geri-lo, para torna-lo alcancével para a mente humana em alguma medida. Na falta da
possibilidade de compreender plenamente a Brahman, a resposta da filosofia da Ananda Marga,
em continuidade a filosofia indiana, foi a proliferacdo de sentidos, metéaforas e narrativas que
rodeiam e se aproximam do tema de forma abstrata. O sistema do “ciclo cosmico” (Brahman
cakra) é ndo mais do que a criacdo de diversas terminologias descritivas dos movimentos de
Brahman. Dessa epistemologia de cunho teleoldgico e pluralista advém o primeiro recorte
pedagdgico da reflexdo: a separacio de Brahman em Siva e Sakti. Conforme o Ananda Siitram,

no sutra 1-1:

A natureza de Brahman é Siva e Sakti.
[Sivasaktyatmakam Brahma] (AS, 1-1)

O primeiro aforismo (sitra) propde que Brahman € algo cuja composicao, interioridade
e verdade tem por esséncia, tem por natureza (dharma), esses dois termos. Um ente pode ser
formado por dois elementos, e ainda assim, ser um terceiro ele mesmo. Isso ndo se aplica na
defini¢ao exposta, Brahman ¢ somente Siva e Sakti, e nada além. Brahman é exatamente igual
a somatoria dessas duas entidades, Siva, a Consciéncia pura, ¢ Sakti, a poténcia criadora.
Filosoficamente, essa aparente dualidade ¢ meramente instrutiva, para a compreensao
intelectual dos modos de ser de Brahman. Em um ambito individual, a realizacdo dessa nao
dualidade ¢ atingida através da pratica espiritual (sadhana).

Siva e Sakti sdo uma terminologia geral aplicada a dois agrupamentos de caracteristicas,
de fungdes cumpridas. Essas caracteristicas estardo, na narrativa genealdgica, ativas ou
dormentes, mais fortes ou mais fracas, predominantes ou veladas. E dentro dessa
movimentagdo, dessa mudancga de polarizacdo, que o desenrolar dos fenomenos ird ocorrer. A
cada mudanca dentro da narrativa serd atribuida uma nomenclatura ligeiramente distinta para
os conceitos, de modo a informar uma nova potencialidade ou fungao por eles exercida.

A caracteristica central atribuida a Siva é a capacidade cognitiva, enquanto a
caracteristica central atribuida & Sakti é a forca operativa. Essas duas caracteristicas estdo
inerentemente conectadas, “(...) como os dois lados de uma folha de papel” (ANANDAMURTI,
2007b, p.13). Sakti significa, genericamente, “for¢a”, Siva é uma espécie de Sakti, no sentido

de que ele é uma “forga da Consciéncia”, e por isso Siva é sindnimo de citisakti*, uma forca

44 the atman is called Citi Sakti. The other name of the dtman besides Citisakti are; Purusa, Caitanya
and Siva” (ANANDAMURTI, 1957).
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cognitiva. Igualmente, quando se expde a capacidade de gerar atividade, em um sentido menos
abstrato, nio se utiliza a nomenclatura de Sakti, mas sim de Prakrti, enquanto o principio
criativo, a matriz causal, aquela que gere as relagdes de causalidade. K7, em sanscrito, € a raiz
utilizada quando hé alguma a¢ao a ser realizada, entdo aquilo que causa a mudanga, Prakrti, ¢
algo cuja natureza tem por fungdo causar a acdo, em oposicdo aquele cuja natureza ¢ akartr
(AV, v.10), ou seja, aquele que ndo faz. Siva é essa consciéncia sem poder de agdo, mas seu
sindnimo, Purusa ¢ o mais utilizado por possuir maior personalizagao.

Prakrti nao simplesmente qualifica, ela qualifica especificamente Purusa, pois entende-
se que nao ha nenhuma entidade externa a esses dois. A natureza (dharma) de Prakrti é atribuir
qualidades a Purusa, promover a capacidade de agdo, assim como “(...) a capacidade de queimar
¢ a natureza do fogo. Deve haver algo que dé essa qualidade ao fogo (...)” (ANANDAMURTI,
2007b, p.12). Esse algo que atribui a propriedade calorifica ao fogo ¢ Prakrti. O que comumente
chama-se de “natureza”, esse conceito geral para uma entidade coletiva abstrata a qual conjuga
a totalidade do que ndo ¢ “cultural” ndo ¢ Prakrti. Essa referida natureza (svabhava) é a propria
natureza de Prakrti, o estilo observavel de sua expressdo. A propriedade inerente e intrinseca
(dharma) de Prakrti ¢ a natureza. O proprio fazer de Prakrti, o qual € consequéncia imediata
do que ela é, ¢ uma decorréncia da atuagao de sua forga.

A existéncia de um ente tal como o fogo depende, pois, da existéncia de dois entes:
Purusa, o fogo em si (e a subjetividade que testemunha a existéncia do fogo), e Prakrti, aquilo
que garante que o fogo ¢, de fato, fogo, ao ser capaz de queimar, ao ter por natureza a capacidade
de impor combustao. Prakrti, essa capacitadora das coisas que existem, existe dentro de Purusa,

esta a ele atribuida e condicionada, sendo dele meramente uma propriedade:

Essa Sakti ¢ a poténcia de Siva.
[Saktih sa Sivasya Saktih] (AS, 1-2)

Prakrti ¢ uma potencialidade cega, uma energia bruta, uma forca ativa (kriya sakti) (AV,
v.5) que nada pode realizar sem uma consciéncia que a guie, Purusa. Tanto a poténcia cognitiva
quanto a potencialidade criadora sdo ndo-observaveis, sendo entidades abstratas que s6 formam
um fendmeno contemplavel através de um processo de expressdo objetiva, resultante da
interacdo entre elas. Isso significa que nao ha possibilidade de contato direto com a unicidade
da Consciéncia Siva-Sakti, apenas com as suas mediagdes, com o resultado da analise, e ndo
com a sintese prévia. Esse processo analitico, a ser detalhadamente descrito, realizado por
Prakrti, molda Purusa, a Consciéncia, em objetos observaveis. Explico-o antecipadamente,

para efeito comparativo das fungdes e cargos exercidos por cada um.
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Entende-se que a substincia que ¢ o Unico componente da formula que engendra a
totalidade ¢ a Consciéncia (Purusa). O reagente que produz uma mudanga no elemento
cognitivo, de modo a transforma-la, & Prakrti. Purusa € o elemento central e tinico da equagao,
tal como a perda do calor da agua produz gelo. Purusa, nessa analogia, € tanto a agua quanto o
gelo, enquanto Prakrti é tio somente a temperatura (ANANDAMURTI, 1955b). Desse modo,
a causa material (upadana karana), o elemento que antecede, para assim permitir a fabricagao
dos objetos, € Purusa. A causa eficiente (nimitta karana) também ¢ Purusa, uma vez que Prakrti
so0 consegue agir quando a Consciéncia lhe permite (ver adiante), tal como se a superficie da
agua possuisse tensao suficiente para resistir a queda de temperatura tanto quanto desejar.

Prakyti é, assim, apontada como a causa efetiva subordinada (ANANDAMURTI,
2007a, p.9), a forca de ligacdo entre a causa efetiva priméria e a causa material, ambas Purusa.
Nessa logica, se ndo ha nada externo a Brahman, se ele € a inica entidade existente no universo,
ndo ha, pois, como existir outra causa material para o universo que nao ele mesmo. Brahman é
descrito, portanto, enquanto ndo-causal, sem principio ou antecedéncia. Como Brahman ¢é a
somatoria de Prakrti € Purusa os dois também sao descritos enquanto ndo-causais. De outro
modo, o desenrolar da movimentagdo de Brahman ¢ a causa que cria escopo para a teoria da
causa e efeito estar ativa no universo: “(...) these three factors — time, space, and person — are
creations of the Cosmic Mind, that is, a psychic creation. And where there is mind, there is
time, space, and person. Without mind, there cannot be time, space, and person” (SS, v.21).
Para que exista causalidade, ¢ necessario que essas entidades ndo estejam mais suspensas,
inativas, em um estado de total abstragio, inertes umas as outras. E necessario que Prakrti atue
sobre Purusa, de modo a criar um estado primevo passivel de ser nomeado mente — a mente
cosmica.

Esse estado de inércia nos quais as duas entidades coexistem previamente ¢ nomeado
na filosofia como Nirguna Brahman, ou seja, Brahman em seu estado ndo atributivo, sem
qualidades a ele impostas. Essa “entidade transcendental ndo-subjetivada” (ANANDAMURTI,
2008, p.34) nao ¢ sujeito, no sentido de que Brahman nesse estado nao possui consciéncia de
si mesmo, sendo somente um fluxo de Consciéncia sem consciéncia de si, em estado de paz
absoluta (para-santi). A consciéncia de sua propria existéncia € um pré-requisito para que exista
o fluxo imaginativo de Brahman (ANANDAMURTI, 1958b), ou seja, o mundo fenoménico,
todo o universo. Prakrti, a forca que nessa cosmologia permitird o despertar dessa consciéncia,
nesse momento primevo ndo consegue metamorfosear Brahman, de modo que Brahman se
encontra em brahmasvariipa (ANANDAMURTI, 1955b). Svaripa significa “a propria forma”,

o estado original de uma coisa, antes de qualquer modificagdo, a forma originaria de Brahman.
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Realizo aqui uma observacdo relevante para o prosseguimento da explicagdo; esse
momento originario aqui explicitado ndo pretende descrever uma anterioridade temporal, mas
sim ontoldgica do Ser, a condigdo de possibilidade para o surgimento dos entes. Tanto esse
momento que se diz prévio ao surgimento dos entes, explicitado nesse subcapitulo, quanto o
momento inicial do surgimento, a ser descrito no subcapitulo seguinte, fazem parte de uma
cosmogonia que nao se pretende cronoldgica, mas que atua em um nivel fundante da realidade.
Evito aqui, propositalmente, denominar essa logica de “simbolica”, para ndo cair no debate do
estabelecimento de uma verdade cientifica soberana por cima da qual culturas diversas
constroem leituras acessorias, de efeito psicoldgico ou ndo em seus “convictos”. O debate sobre
a esséncia e fundamento da realidade €, justamente, o que esta em disputa.

A descri¢ao aqui apresentada €, assim, uma descri¢ao dos movimentos de Brahman, ou
seja, um desdobramento de uma mesma esséncia em diversas partes, uma emanacdo de um
mesmo principio, de uma realidade una, monista, que se converte em uma pluralidade de entes.
Brahman ird se desdobrar, nessa narrativa cosmogonica, em multiplas partes, sendo cada um
desses processos descritos detalhadamente. O estabelecimento de como Brahman, a unidade,
se multiplicou, cria uma nova fase, uma nova realidade. Cada realidade nova criada pode ser
chamada de fattva, um “elemento constitutivo da realidade”. Sera a partir do patamar dessa
nova realidade, desse novo fattva, que a proliferacdo de novas realidades, ainda mais partidas,
ainda mais multiplas, serdo promovidas. A movimentacao do Um para o Multiplo ¢ o raciocinio
total da explicagdo dos movimentos de Brahman em novas nomenclaturas. Tal passagem, o
surgimento do macrocosmos, ¢ o denominado saricara, “manifestacdo”. A enumeracao total dos
“elementos constitutivos da realidade” (tattvas) sera sumarizada durante a explica¢ao detalhada
do saricara, no 2.2.

A descrigdo dos principios de Siva e Sakti estabelecem a base para a descricio do
processo expansivo, de manifestagdo (sasicara), a partir de Brahman em seu estado inerte
(Nirguna Brahman). Essa forma originaria de Brahman, segundo a filosofia da Ananda Marga,
converte-se, assim, em um primeiro momento nessas duas unidades primeiramente descritas, o
principio cognitivo e o principio operativo (Siva e Sakti). Ambos existem de forma nao
relacional em uma primeira etapa da narrativa cosmogodnica. O relato primeiro descrito &,
portanto, o da unidade desses conceitos em inércia.

Citisakti, a forca cognitiva, e Sakti, o principio criativo, sdo descritos nesse estagio de
unidade através de analogias de uma linguagem matematica, com o uso de expressoes de formas
geométricas. Durante o processo potencial de manifestacdo, mas ainda prévio ao seu

desenvolvimento, Siva é chamado de Citisakti. O ntucleo da Consciéncia nesse estado ndo



83

expresso ¢ a suprema subjetividade numenal (SS, v.21), ou seja, aquela que ndo poderia ser
conhecida pelo intermédio de nenhum fendmeno captavel pelos sentidos, pois inexpressiva.

Siva, a faculdade cognitiva atributiva, tem por natureza a possibilidade de atribuir
consciéncia aos objetos, enquanto uma forca (Sakti), uma forca de uma consciéncia (citi).
Citisakti, essa forga cognitiva, ¢ entendida enquanto absolutamente “pura”, e pode ser chamada
dessa maneira enquanto ndo ha nenhuma influéncia das forgas operativas (Sakti, Prakrti) sobre
ela. Sakti esta nela contida, sendo por ela assimilada quando ainda ha indistingdo entre os entes.
Quando a Consciéncia ¢ chamada de Citisakti ¢ dito que Prakrti estd submersa por essa forca,
estando minguante (“waning”) (SS, v.20), em um estado latente ou dormente
(ANANDAMURTI, 2008, p.8).

A alusdao a um estado de sono nao retira de Prakrti a capacidade de exercer sua
influéncia, mas sim a oportunidade para tal. Seguindo Anandamirti (2008), essa analogia, no
entanto, ndo ¢ completamente correta, pois se Prakrti estivesse dormente seria necessario que
uma outra entidade a acordasse. De outro modo, nunca existiria a passagem do uno ao multiplo.
Essa outra entidade precisaria, para isso, ter consciéncia de si mesma para realizar uma agao,
como a de acordar a alguém. Se Purusa esta além das qualificacdes em seu estado imanifesto
(Nirguna Brahman), ele seria incapaz de acorda-la. Se, de fato, ndo existe nenhuma entidade
além de Prakrti e Purusa, Prakrti ndo pode estar latente previamente a manifestagcdo (Nirguna
Brahman) (ANANDAMURTI, 2008, p.21), estando, portanto, desperta. Se Prakrti estd
desperta € necessario que exista um outro motivo para que a sua natureza, a de qualificar
Purusa, ndo se manifeste de forma efetiva, sendo designada “imanifesta” (anucchiinya)
(ANANDAMURTI, 1959).

Diz-se, assim, que antes da manifestacdo (Nirguna Brahman) a for¢a de Purusa, a
Consciéncia, ¢ esmagadora. Entende-se, portanto, que a for¢a de Purusa € sempre maior do que
a de Prakrti, sendo Prakrti tdo somente um atributo de sua forga. Assim, a natureza (dharma)
de Prakrti € realizar um esforco constante para gerar a criagdo, mas o estado de pluralidade ¢
impedido pela vontade e presenca da Consciéncia. Esse postulado filosofico sobre o
funcionamento dos conceitos Siva e Sakti demonstra que, para a filosofia da Ananda Marga, o
estado de plenitude e integragdo a Consciéncia (“deus”) predomina sobre o estado de
diferenciagdo. Instaura-se que a forca da consciéncia e da vontade sdo amplas em comparagdo
aos distlrbios. A circunstancia da narrativa €, portanto, uma ampla figura de linguagem para a
afirmagdo da possibilidade de salvacao.

O motivo pelo qual existe a mudanga do estado de unidade, pelo qual Brahman

manifesta uma vontade, nao ¢ revelado, sendo justamente o mistério da existéncia. Entende-se
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que o porqué de Brahman permitir areas de “rareamento” de sua consciéncia estd além da
capacidade da compreensdo da mente humana. O esfor¢o narrativo abstrato dessa analise
conduzida sobre a composi¢ao de Brahman cria relagdes de causalidade que, de fato, nao
existiriam. A razao de origem dos fendmenos ¢ algo que, dentro dessa narrativa, ndo possuiria
paralelos. H4, entdo, uma tor¢do no ponto de vista adotado na explicacdo, e esse motivo
primordial torna-se uma ferramenta devocional, Unica destinagdo positiva possivel para a
pergunta existencial.

O antropomorfismo que marca o procedimento de analise de Purusa, a Consciéncia,
torna-se a melhor resposta possivel para uma pergunta que ndo pode ser respondida com os
métodos disponiveis ao intelecto. Diz-se, assim, que Brahman estava se sentindo sozinho no
universo (AV, v.5) — algo repetido insistentemente em toda a literatura — e manifestou a criacao
para que ele pudesse com ela brincar (/ila; krida), a partir de uma espontaneidade ludica. Essa
¢ a pergunta a qual o potencial de resposta reside em uma pratica devocional (bhakti yoga), e

ndo em uma pratica do conhecimento (jiiana yoga):

There is a subtle difference between 11la and krida. When the cause of an effect
is easily discernible it is called krida, but when the cause is unknown and only
the effect is easily discernible it is called I1la. This creation is the 11la of Parama
Purusa because human beings do not know why He has created it. With the
help of their intellect, they are eager to know the cause of creation, but will
they ever be successful in this quest? They want to solve the riddle of creation,
but they have no notion about the cause. So whatever Parama Purusa does is
all His 113, It cannot be called His krida. I have already said that when one
discovers the relation between the cause and effect it is called krida, but when
one can see only the effect and not the cause, it is called 1la. For human beings
having only a small unit mind the creation is the Iila of Parama Purusa, but to
Him it is His kiida. For instance, in the relative world wherever there is time,
space, and person, and wherever the limited intellect can function, we can
discover the cause behind every action. In this connection you remember the
oft-quoted aphorism of Marasi Kanada: Karanabhavat karyabhava — “Where
there is no cause there is no effect.” In the process of tracing the cause-effect
relationship back to its original cause we arrive at the last stage. Beyond this
stage action does not remain within the scope of time, space and person. Since
the cause remains beyond the scope of the three relative factors, it does not
also come within the periphery of mind. If the mind transcends the periphery
of the relative factors, it is automatically annihilated. So, the action which
comes within the periphery of the mind but whose cause remains unknown is
called the 111a of Parama Purusa. But this cause, whether it remains within or
without the periphery of the human mind, is clearly known to Parama Purusa.
The so-called scholars attempt to discover this cause, but in vain, because it
remains beyond the domain of the first effect (SS, v.9).

Assim, o motivo pelo qual a presenca da Consciéncia possui “pontos de menor

compressdo” na “malha do tecido cdsmico”, resulta de um desejo (kamabija, ou icchabija,
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ANANDAMURTI, 2008, p.71). Kamabija, a semente do desejo, a origem da vontade, a fonte
do anseio (desse “brincar”) ¢ formada como resultado da retirada da predominancia de Purusa,
de modo a permitir que as for¢as de Prakrti sobre ele atuem: ““(...) this point is called the
noumenal cause of the phenomenal" (AV, v.33). A formulagdo desse ponto, desse momento de
virada do qual o brincar (/il@) decorre, do qual a manifestacdo surge, se desenvolve da maneira
descrita a seguir.

Brahman foi descrito como igual a somatéria de Siva (Purusa) e Sakti (Prakrti), uma
dualidade aparente sobre a qual o discurso filosofico foi estabelecido. A partir desse
desdobramento primeiro, do Um em Dois, sera descrito um desdobramento do Dois em Muitos.
Para isso, Prakrti sera descrita como a matriz da criagdo, € enquanto tal, sua atuacdo e
funcionamento sera detalhada. Prakrti é descrita como igual a somatoria de trés forgas: sattva,
rajas € tamas. Esses trés principios compdem Prakrti, sendo denominados gunas, as “forcas
atributivas”, as ferramentas com as quais se atribui qualidades aos entes. Guna nao significa
exatamente qualidade, apesar de ser essa a consequéncia observavel de sua agdo, assim como a
consequéncia geral da acdo (dharma) de Prakrti ¢ a natureza. Guna significa, literalmente,
“corda”, especificamente no sentido de sua capacidade de amarrar, de atar, um objeto (SS, v.1).
O objeto ao qual as “forcas atributivas” (gunas) que compoe Prakrti amarram ¢ a Consciéncia
(Purusa). Prakrti ¢ compreendida como a corda com a qual Purusa ¢ amarrado a diversas
formas e ideias (SS, v.1), a qual o imbui de atributos. A Consciéncia deixaria, assim, de ser uma
entidade abstrata e ganharia limites através da atuagdo dessas tendéncias (gunas), sendo
passivel, a partir de entdo, de ser expressa no universo relacional. A descricdo das amarras
(gunas) proporciona, assim, as bases da explicagdo do funcionamento da manifestacao
(saricara).

Sattva-guna ¢ compreendida como a “forga atributiva sutil”, o principio senciente,
sensivel, dentre os principios imanentes de Prakrti. O principal efeito da “forga atributiva sutil”
sobre um objeto ¢ o de atribuir a ele consciéncia de si mesmo, um senso de existéncia. Além
disso, a forga atributiva sutil também ¢ caracterizada por transmitir sensacdes de felicidade e
alivio (SS, v.1). A forca atributiva sutil (sattva) é a energia potencial de uma atividade, a
capacidade de existir prevalente sobre a inagdo. Quando aplicada a Purusa, a forga atributiva
sutil faz surgir na Consciéncia o “sentimento de existéncia” (mahattattva), o “eu” existencial.

Rajas-guna, por sua vez, ¢ a “for¢a atributiva mutatoria”, a tendéncia mutével, a qual
comanda a energia de modo a fazé-la se expressar em forma de uma atividade. A “forca
atributiva mutatoria” (rajas) € o que mantém o “eu” da consciéncia ocupado com uma tarefa

(SS, v.1). Quando modelando a Consciéncia, a forca atributiva mutatoria engendra o senso de
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autoria das agdes, isso €, o “sentimento de agéncia” (ahamtattva).

Tamas-guna ¢ a “forga atributiva estatica” de Prakrti, responsavel por atribuir
objetividade aos entes, isso ¢, por tornar a Consciéncia um objeto bruto, denso, sobre o qual
uma acao pode ser realizada. Através da aplicagdo da forga atributiva estatica sobre Purusa
surge o “sentimento de objetificagdo” (citta), a “tela” imaginativa sobre a qual o universo se
expressa.

Anandamiirti descreve, assim, que as for¢as atributivas (gunas) ndo podem ser
percebidas, apenas inferidas por seus efeitos. Tal como a logica seguida na descricdo de
Brahman, as forgas atributivas, enquanto entes sutis, ndo podem ser percebidas por um sistema
de percepgdo mais bruto do que elas mesmas. “Sutil” (sizksma) é uma terminologia da Ananda
Marga utilizada para descrever um objeto que estd além do poder de captagdo dos orgaos
sensoriais € motores (indriyas) humanos, mas que, apesar disso, sdo passiveis de serem
imaginados pela mente humana. De outro modo, aqueles objetos os quais os 6rgaos sensoriais
ou motores podem capturar sdo considerados objetos densos, brutos (sthila) (SS, v.9).
Compreende-se que a consciéncia manifestada apresenta sempre “forca atributiva sutil”
(sattva), a existéncia de movimento apresenta a “forca atributiva mutatoria” (rajas), € a
presenga de apatia ou paralisia a “forca atributiva estatica” (tamas).

No entanto, nessa teoria dos modos de ser da matriz da criagdo (das gunas de Prakrti),
percebe-se que as amarras nao estdo dispostas igualmente em todos os objetos. Enquanto
emanacao de Brahman todos os objetos sdo compreendidos possuidores das forgas atributivas,
mas em diferentes propor¢des. Um objeto que possua a predomindncia da forga atributiva
estatica necessariamente apresenta as forcas atributivas sutis € mutatorias em si, mas em menor
grau. Ha uma ascendéncia dessas disposigdes, pois, para que exista a objetividade produzida
pela forga atributiva estatica € necessario que exista o movimento, a forca atributiva mutatoria,
que o materialize, € uma consciéncia produzida pela forga atributiva sutil que observe o
desenrolar da acao.

Os objetos possuem, assim, as trés tendéncias de Prakrti em si, em diferentes proporgoes
de dominancia, a depender tanto de sua constituicdo quanto do ponto de vista do observador
(SS, v.1). Qualquer objeto que possua limites € um objeto que possui as trés tendéncias em si:
“(...) boundary line mean the static force” (AV, v.12). Essa composi¢ao das forcas atributivas
(gunas) nos objetos s aparecera na estabilidade da existéncia, em um momento do aparecer ja
definido pela ampla expressdo de Prakrti, ou seja, na manifestacio da pluralidade. A
diferenciagdo do grau de presenca das forgas atributivas sera utilizada, também, para classificar

o grau de “sutiliza¢ao” do objeto manifesto, o qual estara em constante movimentagao no ciclo
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cdsmico.

Como dito, a linguagem utilizada para descrever Prakrti é a de um esfor¢o analitico de
detalhamento de sua composicdo. Prakrti, por sua vez, ¢ em si o esfor¢o descritivo figurativo
de Brahman, em conjuncao a Purusa, a forca cognitiva. Na descri¢ao do ciclo cosmico
(Brahman Cakra) a matriz da criacdo (Prakrti) continua a ser abordada através de uma
linguagem figurativa. Seus principios constitutivos, isso ¢, as forcas atributivas (sattva, rajas e
tamas), possuem uma descri¢do abstrata no momento prévio a manifestacdo dos entes, no
estagio de nao expressao de Brahman (Nirguna Brahman). Irei, pois, retratar essa descrigao
prévia.

E dito que enquanto a Consciéncia mantém sua forma unificada, os trés principios da
matriz da criacdo (Prakrti) fluem de forma indefinida, continuamente, no corpo transcendente
desse principio cognitivo (Siva). A linguagem figurada descreve um quadro no qual, a principio,
as forgas atributivas nao sao localizaveis dentro de uma infinitude de fluxos de diferentes ondas.
Ou seja, em certo sentido ¢ como dizer que previamente ao surgimento dos entes, devido a
vontade do Um, exista uma indefinicdo de limites entre as coisas, descritas como um
“aglomerado de ondas”. Essa massa amorfa, o “fluxo continuo de diferentes ondas fluindo em
infinitas dire¢des” comeca a ser delineada pelos trés principios de Prakrti. E descrito que as
ondas cujas formas sdo quase “retilineas” sdo classificadas como forga atributiva sutil (sattva),
aquelas de “curta ondulagdo” como forca atributiva mutatéria (rajas), e aquelas de “amplo
comprimento” como forga atributiva estatica (tamas) (SS, v.24). Com o inicio da expressdao do
desejo da Consciéncia em se manifestar diz-se que as forgas atributivas (gunas) passam a se
relacionar com maior identidade. A figura de linguagem utilizada para descrever essa relagdo ¢
a das formas geométricas: formam-se diversas figuracdes cuja dindmica converge, por fim, nas

forcas atributivas em triangulagdo, tal como descrito no siitra 4-1:

A matriz da criacdo, que € constituida pelas trés gunas, se manifesta em
um fluxo integral de forma triangular.
[trigundatmika srstimatrka asesatrikonadhara) (AS, 4-1)

A matriz da criagdo, sindnimo para Prakrti, o principio operativo, ainda nao opera, nao
atribui qualidades a Purusa. Essa matriz ¢ também identificada como a matriz causal, ou, miila
Prakrti, uma Prakrti originaria, a qual possui as forcas atributivas (gunas) que a compde em
completo equilibrio, imanifestas. A ideia das forgas atributivas que a compde formarem uma
triangulagdo indica uma ideia de unidade, um momento de estabilidade do Ser. Os sitras que

se referem ao estado imanifesto de Brahman descrevem esse momento prévio a manifestacao
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da multiplicidade como um momento de equilibrio. Eles indicam, assim, que esta contida na
pluralidade um desequilibrio, a ser explorado adiante. Em relagdo a Purusa, Prakrti pode-se

chamar, nesse estagio, igualmente, Sivani, segundo o sitra 4-3:

Em um primeiro momento, caracterizado por um estado imanifesto, a
matriz da criacdo é chamada Sivani. Em seu centro se encontra
Paramasiva.

[prathama avyakte sa Sivant kendre ca Paramasivah] (AS, 4-3)

Nomear Prakyti de Sivant, forma gramatical feminina de Siva, é uma forma de dizer que
a diferenca entre Prakrti ¢ Purusa, Siva e Sivani, é tdo somente teodrica enquanto ndo ha
manifestagdo. Serdo ainda atribuidos diversos nomes ao conjunto, a depender da movimentagao
no processo de criagdo. Os nomes de Prakrti e Purusa representam, portanto, aspectos distintos
de seu aparecer. Parama, associado aqui a Siva, significa absoluto, o maior, e diz respeito a Siva
ainda sem consciéncia de si, indivisivel (niskala) em Nirguna Brahman. Siva, no entanto, nesse
estado pré-evolutivo, pré-expressao, possui uma diferenca tedrica com a cogni¢do de quando
Prakyti esti completamente imanifesta (anucchiinyad) (ANANDAMURTI, 1959). Apesar de ndo
existir ainda emanagdo, surge a possibilidade dela quando uma por¢do de Paramasiva esté
circulada por essa triangulagdo de forgas que compde Sivant, estando ele tal como um ponto no
centro do triangulo.

Enquanto a Paramasiva ndo ¢ atribuido qualidades, e a existéncia ¢ somente uma
possibilidade, uma semente primal, compreende-se que had um “ajuste adequado” (AV, v.33)
entre as forcas de Prakrti, restritas em forma triangular, subjugadas (gunayantraka) a si
mesmas. Essa amarra das amarras ndo ocorre, no entanto, de forma inerte, ha uma
movimentagdo constante, uma flutuagdo intensa entre as ondas devido a conflitos mutuos, cujo

resultado ¢ uma troca entre as suas caracteristicas, tal como descrito no sitra 4-2:

Na condi¢do de triangularidade [i.e. na condi¢do de equilibrio das
gunas], a matriz da criacdo se manifesta como uma modifica¢ao uni-
moérfica.

[tribhuje sa svarapaparinamatmikdl (AS, 4-2)

Svariipa significa “mesma forma”, sva ¢ um adjetivo que serve também como pronome
reflexivo, no sentido de “proprio” (APTE, 2015, p.714), algo inato, natural, e riipa é substantivo

neutro cujo significado ¢ “forma”, “figura” ou “aparéncia” (APTE, 2015, p.532). Parinama,

por outro lado, refere-se a emanacdo, modificacdo da consciéncia. Sendo a base da discussao
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uma filosofia monista, parinama pode ser compreendido também enquanto “alteragdo”, ou
“transformacdo”, pois toda emanacdo ¢ a consciéncia modificada de alguma maneira. Fala-se,
entdo, sobre mudancgas que apesar de ocorrerem nao alteram a forma (ripa) do que esta sendo
modificado. Tal ¢ o resultado do conflito entre as forgas atributivas (gunas) de Prakrti nesse
estagio. De outro modo, Anandamiirti (2007) traduz svaripa parinama enquanto “evolucdo
homomorfica”, e atribui ao termo sentido distinto do compreendido pela filosofia do Samkhya:
“(...) according to Samkhya, the gunas change, each within itself, without disturbing the others”
(AV, v.33).

E, de modo narrativo, justamente essa mudanga de uniformidade de uma forga atributiva
(guna) a outra, esse assumir outras caracteristicas, que produzird um resultado desbalanceado,
cuja resultante serd um rompimento da estabilidade prévia. O ponto no qual ocorre a quebra do
equilibrio da “condi¢do de triangularidade” chama-se kamabija, a “semente do desejo”, a fonte
do anseio, a vontade de Brahman em se manifestar. E desse ponto que a emanagcio se inicia, e
que Prakrti comecga a exercer sua influéncia sobre Purusa (AV, v.33), os quais nomeiam-se,

nesse momento, Bhairavi e Bhairava:

Em um segundo momento, caracterizado por um estado de
diferenciacdo surgido a partir do primeiro, a matriz da criagdo é
chamada Bhairavi. Bhairavi tem seu refugio em Bhairava.

[dvitiva sakale prathamodgame Bhairavi Bhairavasrita] (AS, 4-4)

A partir de entdo, Brahman torna-se manifesto (sakala Brahman), e um novo patamar
emerge. Todo o desenvolvimento posterior ocorrerd na manifestagdo (Saguna Brahman).
Prakrti, Bhairavi, comega a exercer a capacidade de sua for¢a e Purusa se investe de uma

qualidade primeira, a capacidade de testemunhar sua propria expressao, segundo o sitra 2-12:

A criagdo tem como origem Brahman qualificado pelas guras [Saguna
Brahman]
[sagunat srstirutpattih] (AS, 2-12)

“A consciéncia qualificada pelas gunas” constitui um estado distinto em que a mesma
consciéncia se encontra. A passagem de Brahmasvaripa, Brahman em sua forma verdadeira,
em sua condi¢do origindria, a emanacgao, ¢ tdo somente uma diferen¢a no estado da mesma
entidade, da mesma forma que: “Rama asleep and Rama awake only indicate the two different

states of existence of the same person” (ANANDAMURTI, 1955b).
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Pode-se afirmar, portanto, que esse exercicio filosdfico cosmologico se ampara em uma
concepgdo negativada da origem. A ideia de que o universo se origina de uma aspira¢ao nao €
algo necessariamente positivo, apesar do cunho devocional para o qual se converte tal ideia.
Desejos, anseios, sdao perturbacdes de uma mente que, de outro modo, estaria plena, ideia essa
que sera repetida no ambito individual. A busca por um objeto ¢ algo que mobiliza o ser, que o
impulsiona a agdo, que o atormenta, que o acorda. Assim, toda a terminologia utilizada para
descrever essa movimentacdo em dire¢ao a pluralidade indica uma perturbagdo, um
desequilibrio.

Inicialmente, Prakrti ¢ Purusa estio em equilibrio indiferentes. E a partir de uma
agitacdo (ksobha) das forgas atributivas (gumas) em plena harmonia, que se desenvolve a
criacdo, a dualidade aparente. Essa perda de equilibrio ¢ chamada filosoficamente de
gunaksobha, uma conturbagdo, um distarbio, das forcas atributivas (gunas), dos principios
operativos que sao a for¢a qualificadora de Brahman. A semente da criagao resulta, portanto,
de uma perda de equilibrio dessas forgas (SS, v.7), o qual s6 sera reestabelecido por um esfor¢o
individual (s@dhana) de cada um dos entes que compde a multiplicidade, como sera descrito
posteriormente. Essa €, no entanto, a forca soterioldgica dessa narrativa. A descri¢ao realizada
da perda do equilibrio traz em si a proposi¢ao de seu reestabelecimento, afirmando-se, assim, a
possibilidade de finalizagdo do sofrimento, da irritagdo, da angustia existencial.

Narrativamente, a partir de entdo, a emanagdo ocorre no corpo cognitivo de Purusa,
substancia ou matéria macrocosmica, no qual Prakrti incidird modificando-o progressivamente.
Esse processo de mudanca da forma, ou “evolu¢do heterogénea” (sadrsa parinama) ira atribuir
qualidades a Purusa, ou seja, produzira diferentes entes, diferentes pluralidades modificadas a
partir da mesma matéria. Sadrsa indica uma similaridade entre dois objetos, mas ndo uma
identidade. Uma aproximagao de aparéncias ndo €, portanto, igualdade (svariipa). Através de
diversas mudangas pequenas, mas exponenciais, Prakrti agira sobre Purusa modificando-o
lentamente: “(...) there is hardly any difference between B and C; C is following B. But there
is a gulf of difference between A and Z” (SS, v.24). Essas transformagdes sao, justamente, a
diferenca entre os entes no mundo manifesto. A diferenca entre Prakrti e Purusa nao sera mais
somente ideacional, mas pratica, assumindo uma aparéncia maxima de dissemelhan¢a no
estigio em que eles se tornam Bhavani e Bhava, respectivamente (ANANDAMURTI, 1959).

Assim:

Na condi¢do de modificacdo em [uma pluralidade de] formas similares,
a matriz da criacdo ¢ chamada Bhavani, a consorte de Bhava.
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[sadrsaparinamena Bhavani sa Bhavadara] (AS, 4-5)

Bhava, que significa etimologicamente “tornar-se” €, portanto, a denominagdo de
Purusa nesse estagio evolutivo. Purusa torna-se aqui o mundo dos fendmenos, a criacdo. A
ideia de uma entidade césmica ¢ colocada em pratica na forma de entes, sua unidade ¢
transformada em multiplicidade. A esséncia criativa de Brahman, Bhavani, engaja-se na
criacdo, como principio criativo, matriz da individualidade, Prakrti cujas forgas atributivas
estdo desbalanceadas (AV, v.30). Esse processo marca, assim, o inicio da manifestagdo
(saricara). Nela, a relacdo entre os trés conceitos centrais acima apresentados, Brahman, Siva e

Sakti, sofre um processo gradual de desdobramento e proliferagdo.

Figura 1 — Desdobramentos de Siva/Purusa e Sakti/Prakrti

Nome de Nome de tamas Diferenca entre
Purusa Prakrti sattva Purusa e Prakrti

Siva Sivani Y icchabija

Imanifesto

tendendo ao manifesto

Bhairava Bhairavi expressdo

Bhava Bhavani primordial

Manifesto

expressao
vibracional

Fonte: Adaptado pela autora a partir de Mitra (1998, p.251).



92

2.2 Manifestagdo (saricara) e dissolugdo (pratisaiicara): uma abordagem macrocosmica

Como visto, para a filosofia da Ananda Marga, o anseio cOsmico, a for¢a de vontade de
Brahman, €, pois, causa da criagdo. Dele abre-se espago para o brotar (kala), para a expressao
da potencialidade que, a partir do confronto entre as tendéncias de Prakrti, inicia o processo
analitico pelo qual ocorre a dispersdo. E, pois, da vontade e do conflito que surge o aparecer. A
criacdo ¢ descrita como resultado bélico impulsionado pela for¢a de vontade de uma entidade
unica lutando contra si mesma, formando partes de si para sua propria interagdo, se criando e
se aniquilando em fluxo circular continuo.

Esse processo ocorre em um contexto de recorréncia ciclica, em uma temporalidade
circular, a qual se inicia com uma manifestacao (sazsicara) que nao ¢ infinitamente dispersiva.
Ao atingir um ponto maximo de proliferacdo dos entes (bhava), da modificacdo da Consciéncia,
ha um retorno ao equilibrio inicial perdido. Essa movimentagdo ¢ compreendida como um
processo de dissolugdo dos entes (pratisaricara), de sintese, de retorno e contragdo. O
detalhamento desse processo € o tema desse subcapitulo.

O monismo filoséfico sobre o qual a perspectiva tantrica se baseia descreve a
manifestagdo e dissolugdo ocorrendo ambas no corpo dessa cognigdo (Purusadeha), a qual € a
substancia do aparecer que se constitui: “He is sarvadyotanatmakah™ (AV, v.33), ou seja, a
natureza constitutiva de todo o universo € o seu aparecer. Assim, o universo observavel ¢ o
resultado de um processo da consciéncia originaria, de um comportamento transformativo que
advém de uma disposi¢do inerente de Brahman a conagdo, a sua propria manifestagdo, a gerar
movimentagdo. Tal movimentagao, ritmo, tendéncia a acdo, a extroversao ¢ uma inclinagao,
uma direc¢ao a dinamicidade de interacdo com objetos, um buscar a exterioridade. A isso chama-
se pravrtti. Como dito anteriormente, vr#ti € justamente a predisposicdo a alguma atividade,
enquanto pra € o sufixo que aumenta tal inclina¢do. A aparéncia que Brahman assume ao estar
inclinado a atividade, a face (mukha) que caracteriza Brahman nesse momento, chama-se

manifestacdo (saricara). Assim:

Saficara, que é caracterizado pela dindmica, ocorre na atividade plena
das guras.
[pravrttimukhi saficarah Qunadharayam] (AS 1-5)

No momento de manifestacdo de Brahman (saficara), o processo de “tornar-se” (bhava),
ou de chegar a assumir a forma de uma “ideia” (bhava), ocorre em cada nivel de manifestacdo

do aparecer (kala). Surgem, entdo, da pluralidade dos niveis de manifestacdo, a multiplicidade
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de realidades (tattva), uma advinda da outra, em uma sequéncia de metamorfoses que evoluem
de forma harmonica (sadrsa parinama).

A cosmogonia da Ananda Marga descreve, assim, um processo de emanacdo de
Brahman, do Um ao Multiplo, o qual pode ser resumido no aparecimento de 24 “elementos
constitutivos da realidade” (fattvas), os aspectos fundacionais do aparecer: “In the process of
crudification twenty-four factors or tattvas (Cognitive Faculty, Mahat, Aham, Citta: five

fundamental factors, five tanmatras, and ten organs) are created in the body of Purusa” (SS,

v.7).

Organograma 1 - Os 24 elementos constitutivos da realidade (tattvas)

Elementos constitutivos
da realidade (tattvas)

S fatores
Faculdade — Mahat fundamentais Tanmatras: odrgdos sensoriais: odrgdos motores:
cognitiva l (bhiitas)
(Purusa) Aham fator etéreo (akasa tattva) —> som (sabda) —>  ouvidos (karna) cordas vocais (vak)
l fator aéreo (vayu tattva) —>  toque (sparsa) —>  pele (tvak) rn,ﬁos (pani)
Citta fator luminoso (tejas tattva) —> forma (riipa) —>  olhos (caksu) pés (pada)
fator liquido (jala tattva) —»  gosto (rasa) —>  lingua (jihva) anus (payu)
fator sélido (ksiti tattva) —»  cheiro (gandha) —> nariz (nasika) genitais (upastha)

Fonte: Elaborado pela autora (2017)

Como demonstrado anteriormente, Siva, ou Purusa, corresponde ao que se denominou,
na teoria da dispersao, de “faculdade cognitiva” (“cognitive faculty”). Os trés tattvas seguintes,
denominados “Mahat”, “Aham” e “Citta”, constituem a “mente cosmica”, a manifestacao da
mente de Brahman. Por questdes de sentido na explicacdo, retornarei posteriormente a
explicagdo desses elementos. Por ora, basta saber que Mahat, Aham e Citta cdsmicos sao
realidades construidas pela qualificacdo das forgas atributivas de Prakrti (as gunas), em sua
acdo sobre a faculdade cognitiva, Purusa, € que esses tattvas tem por funcdes capacidades
necessariamente primeiras na ordenacao filosoéfica da manifestagdo do mundo; a de testemunhar
e a de tomar forma dos elementos constitutivos das realidades seguintes.

Consecutivamente, os proximos niveis de manifestacdo constituem modificagdes
perceptiveis na Consciéncia, sendo produtos da pressao continua exercida pelas forgas
atributivas de Prakrti sobre Purusa. Quanto maior for a “pressdo externa” (bala), imposta por
Prakrti através, principalmente, de sua forga atributiva estatica (tamas-guna), quanto mais for
exercida a forca expansiva, maior diversidade surgird do corpo cognitivo. Prakrti €, assim, a

forga (sakti) atributiva, o movimento em direcao a diversidade. Quanto mais Prakrti se expressa
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mais cores, formas, sons e sabores surgem no mundo fenoménico. A condensacdo de Purusa,
sua crudificagdo ou densificagdo (sthiila), mantém-se dentro desse escopo. Nao sdo criadas
entidades, o espago concedido por Purusa em Nirguna Brahman para que exista o surgimento
de Saguna Brahman é o mesmo, um espago restrito e localizado. A amplitude do que ¢ criado
¢, portanto, metamorfoseada a partir da mesma substancia, e ndo expandida. Como ¢ definido

no siutra 1-8:

A expressao plena das gupas se da através do ato de aprisionamento
[das coisas] por elas.
[gurabandhanena gunabhivyaktiZ] (AS, 1-8)

Através de seu controle sobre as coisas manifestas a dispersao ocorre. Diz-se que essa
forca, essa pressdo dispersiva exercida por Prakrti, por Bhavant, é uma forca centrifuga, ou
seja, uma forca expansiva, de dispersdo da unidade, ou, de outro modo, do ndcleo da
Consciéncia, de Nirguza a Sagura Brahman. Essas forcas, as guras, ao atuarem sobre a
Consciéncia realizam uma pressdo cada vez mais intensa, 0 que se entende enquanto uma
compreensdo da Consciéncia. A principal forca atributiva responsavel pela pressdo continua
sobre a Consciéncia € a forcga atributiva estatica (tamas-gurna), a forca que impele a inércia, que
atribui objetividade a Consciéncia. Os patamares das realidades seguintes (tattvas), e mais
especificamente do quinto ao nono tattva sao coletivamente designados como “fatores
fundamentais” (bhiitas), surgidos através do dominio exercido pelas forcas atributivas de
Prakrti (gupas) sobre a substancia da Consciéncia e, seguidamente, sobre cada um dos seus
produtos exponencialmente.

Os bhiitas podem ser traduzidos como os cinco fatores fundamentais, ou cinco
“elementos primarios”. Segundo Anandamirti (SS, v.7), a palavra mais precisa seria “fator”,
algo que veio a ser criado, uma realidade surgida (tattva), pois bhiita ndo é um elemento, no
sentido de que ha muitos elementos (quimicos), mas ha apenas cinco fatores fundamentais. O
primeiro fator fundamental, resultante da influéncia da pressdo exercida por Prakrti na
Consciéncia € o éter (akasa tattva). Compreende-se que o éter ndo € uma substancia em si, mas
um corpo etérico, um vacuo que possui a capacidade condutiva de carregar ondas sonoras
(Sabda). O éter € visto mais como uma capacidade do que algo em si, assim como os fatores
(bhiitas) seguintes também o serdo. Em si o éter ndo possui forma ou tamanho, ndo ha como
medi-lo (ANANDAMURTI, 1955b), ele é a substancia que comumente é chamada de “espaco”,
no qual as coisas podem advir. A insubstanciacdo do éter ndo exclui, entretanto, o Unico

componente nele existente, o qual Prakrti utiliza para criar o éter, a Consciéncia, ou seja,
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Purusa. Assim como Ela, 0 espaco, que € o éter, mantém-se presente em todos os fendmenos
que dele se desdobram.

O segundo fator fundamental (bhiita) que resulta da pressdo da forca atributiva estatica
é o fator aéreo (vayu tattva). Para isso, Prakrti incide sobre o fator etéreo, de modo a comprimir
a Consciéncia. O aumento da atribuicdo de caracteristicas a Consciéncia ¢ compreendido
enquanto uma maior pressdo interna, um maior conflito, desequilibrio e condensagéo dela,
assim como uma maior afinidade entre os elementos que a compde. Disso resulta o surgimento
do fator aéreo, o qual diz-se possuir maior condensacdo e densificacdo que o éter. A
caracteristica principal desse novo patamar de realidade é a capacidade de conduzir o toque, 0
tato (sparsa). Tal capacidade, no entanto, ndo exclui a capacidade de conduzir o som, devido
ao fato de que o surgimento do fator aéreo (vayu tattva) ndo cancela a existéncia do fator etéreo
(akasa tattva). Ou seja, a capacidade de ter atributos, de ter qualidades, € a mesma, mas as
peculiaridades, a variedade de caracteristicas dentro dessa capacidade sera diversificada
exponencialmente (AV, v.33).

H4, assim, um aumento na variedade dos fatores, mas ndo uma maior quantidade (SS,
v.5). O fator seguinte que surgira da pressdo exercida sobre o fator aéreo sera o fator luminoso
(tejas tattva). O elemento primario luminoso possui a capacidade de carregar luz, de definir
formas (ripa), 0 que, novamente, ndo exclui sua capacidade de carregar som e toque, qualidades
contidas nos bhitas anteriores. Prakrti continua a incidir sobre Purusa, e assim a pressdo
resultante do conflito interno no fator luminoso produz o préximo elemento primario, o fator
liquido (jala tattva), cuja capacidade € a de transmitir o gosto (rasa). Do fator liquido surge o
apice da condensacdo da Consciéncia, o nadir da crudificacdo (SS, v.7), o fator sélido (ksiti
tattva), cuja capacidade é a de transmitir o cheiro (gandha).

Todo processo acima descrito, de emanacdo dos tattvas, reflete 0 movimento primeiro
de expansao criativa da Consciéncia em elementos constitutivos da realidade. Irei, nas proximas
paginas, discorrer sobre 0s processos ocorridos para 0 momento de virada: 0 momento em que
cessa 0 processo expansivo de Brahman (sua manifestacdo, saficara) e se inicia 0 processo
introversivo (pratisaficara), no qual o Multiplo retorna ao Um. A marca soterioldgica do ciclo
césmico (Brahman Cakra) é a possibilidade de retorno, de modificacdo perceptiva, de modo
que o praticante possa realizar a re-unido (yoga). Sendo assim, o retorno esta subentendido no
mecanismo de distanciamento.

Sarficara, o processo descrito da manifestagdo, criou tattvas, elementos que séo a base
gue compde todos os entes (bhava), os fendmenos. Os entes sdo constituidos, desse modo, por

uma combinacdo dos tattvas em diferentes proporc¢des. A combinacdo dos elementos de modo
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a formular os entes (bhavas) em diferentes espécies (minerais, vegetais, animais e afins) dar-
se-a com o surgimento da mente microcdsmica, da individualidade, da vida. Esse processo
marca a mudanca da manifestacao para o retorno, e ocorre da seguinte maneira.

Como dito, compreende-se que a criacdo da dimensdo inerte nos objetos do universo é
realizada pela forca atributiva estética (tamas-gunra) de Prakrti. O contetdo, o predicado do
sujeito, € formulado pelo movimento de maior capacidade a conceder inércia aos entes. Essa
forca ativa aplicada sobre a Consciéncia é a causa que produz os objetos, a energia ativa que 0s

compde (bala). Assim:

Por meio da influéncia das guras, e por causa do consequente atrito
advindo dos fatores fundamentais, energia [prana] é criada
[guraprabhavena bhitasangharsadbalam] (AS, 1-10)

A influéncia das forcas atributivas (guras) referida € o impacto exercido pela forca
atributiva estatica (tamas-gurna), especificamente, sobre cada um dos elementos primarios
consecutivamente. A isso chama-se bala, energia, uma “pressdo externa”, ou “energia externa
imposta a um ente”, a qual condensa a Consciéncia. O resultado da aplicacdo insistente dessa
energia €, além do desdobramento do aparecer, a criacdo de um conjunto de forcas no interior
dos objetos. O conjunto de forcas chama-se prana, a “energia interna de um ente”. Ha aqui um
duplo significado sobre o que significa “energia”. Bala e prana podem ser traduzidos,
igualmente, enquanto energia. A influéncia da forca atributiva estatica (tamas-guzna) sobre o0s
objetos é bala, é uma energia (ANANDAMURTI, 1959). N4do é a essa energia que se refere o
sutra 1-10. A aplicacdo de bala da forca atributiva estatica (tamas-gura) produz uma energia
dentro dos objetos. E a essa energia que o siitra se refere, o prana. Por meio da influéncia das
forcas atributivas (guras), da forca atributiva estética (tamas-guna) especificamente, energia
(bala que é prana) é criada, advém da friccdo interna (sangharsa) nos fatores fundamentais
(bhiitas), em cada um individualmente.

Assim, o resultado da continua atuacdo de Prakrti sobre Purusa, na forma da aplicacéo
de uma “energia externa imposta a um ente” (bala) continuamente sobre o ultimo fator
fundamental ao qual Purusa se converteu, o fator sélido (ksiti tattva), causa o surgimento de
duas forgas principais: a forca expansiva e a for¢a introversiva. O movimento da Consciéncia é
assim reproduzido microcésmicamente no ente (bhava) a surgir. O relacionamento entre essas
forcas tem como resultado a formulacdo ou destruicdo desse ente (bhava). Essas forcas
interagem a favor da manutencdo da coesdo estrutural do objeto ou contra essa manutengéo:

“The collective name of these exterial and interial forces is prana, or ‘energy’. Every solid factor
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therefore possesses prana” (ANANDAMURTI, 1959). A partir do surgimento da “energia
interna de um ente” (prapa) ha o surgimento de objetos fisicos observaveis, os quais sao

compostos por todos os elementos primarios reunidos, em diferentes proporcoes.

Figura 2 - Representacdo da pressao externa (bala) e da exploséo do objeto
inanimado (jadasphora)

forga extroversiva
' forga introversiva
”»

jadasphota

‘ bala

Fonte: Adaptado pela autora a partir de Mitra (1998, p.35).

As forgas que compde a “energia interna de um ente” (prana) sao forgas introversivas e
extroversivas em conflito (sasigharsa) constante. Ha dois resultados possiveis para esse
confronto, a coesdo ou a dissociacdo, sendo que a Ultima pode ocorrer de duas maneiras,

gradualmente ou espontaneamente, tal como explicitado no sitra 1-9:

Na condigdo de um exacerbamento das guras, e por causa da auséncia
de equilibrio dos fatores fundamentais (bhitas), hd a explosdo da
matéria.

[qunadhikye jadasphotah bhitasamyabhavat] (AS, 1-9)

Um objeto composto pelo fator sélido € composto por todos os outros fatores fundamentais
igualmente, uma vez que um fator advém do outro sem excluir a presenca do anterior. Ha apenas
uma diminuigdo da proporc¢do de sua presenca, que passa a ser compartilhada. Esses fatores
fundamentais ou tendem para um equilibrio estrutural entre eles, através da forca de
solidariedade, ou tendem para uma auséncia de harmonia. Na condicéo da ultima, ndo é possivel
que a estrutura sélida do ente fenoménico se mantenha. Caso a forca extroversiva seja
preponderante, hd a impossibilidade de formacdo de um nlcleo (ANANDAMURTI, 1959).

Nessa condigéo, ocorre uma jadasphora espontanea, uma “explosao”.
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Jada significa a “condi¢do de um ser inanimado”. Falar em fatores fundamentais
(bhiitas) é descrever toda a composi¢do do jada, de forma a localizar nele os desequilibrios da
consciéncia. Sphora significa “explosdo”, entdo, a explosdo do objeto inanimado ocorre quando
ndo ha equilibrio entre os fatores fundamentais que o compde, quando a forca dissociativa
predomina em sua estrutura (bhiitasamyabhavat), quando um equilibrio ndo é encontrado. Essa
¢ a primeira possibilidade de “explosdo do objeto inanimado” (jadasphora), a qual é
compreendida por essa filosofia como uma ocorréncia somente nos corpos celestiais
(ANANDAMURT]I, 1959).

A segunda possibilidade da ocorréncia da “explosdo do objeto inanimado” (jadasphora)
é descrita de maneira gradual, ap6s a estruturacdo do ente (bhava) em si. Nessa possibilidade,
ocorreria primeiramente um equilibrio no balango interno dos fatores primordiais dentro do
corpo do objeto sélido, a partir da predominancia da forca introversiva, a qual formaria um
nacleo de coesdo na estrutura sélida. Entretanto, a manutencdo dessa “(...) physical solidarity
depends upon the bala or external pressure” (ANANDAMURTI, 1959), ou seja, é necessario
que a forga atributiva estatica (tamas-gura) ndo exerca uma pressao exacerbada (guradhikye).
Outro modo de descrever essa ideia € através da necessidade de que o ambiente no qual o ente
exista seja apropriado. Institui-se uma demanda ao equilibrio dos fatores fundamentais (bhiitas)
externos ao ente para que sua estrutura se mantenha. Tal teoria equivale a uma ideia de
ecossistemas, a partir do ponto de vista do desequilibrio inerente aos fatores fundamentais
(bhiitas).

Entende-se, assim, que ainda que exista uma coesdo entre os fatores fundamentais, de
modo a permitir a existéncia de um ente, essa coesdo é constantemente ameacada pelos conflitos
incessantes das forcas beligerantes que compde o individuo, as forcas de coesdo e de
dissociacdo. Ainda que exista a formacao de um nucleo, decorrente da preponderancia de uma
harmonia interna conquistada, hd “(...) spaces or portions within the unit structure where the
exterial forces predominate over the reacting interials” (ANANDAMURTI, 1959).

Os desgastes causados pelo desequilibrio dos fatores fundamentais precisam ser
compensados, repostos dentro da estrutura fisica. O modo pelo qual isso é feito é pela aquisicdo
de prana (energia) através de comida, agua, luz, ar e &gua (ANANDAMURTI, 1959). Caso nao
exista esse reforco constante das forcas coesivas, ao acrescentar os fatores fundamentais
correspondentes, ha um desbalanceamento na estrutura fisica do ente, e uma exploséo do objeto
inanimado (jadasphora) ocorre gradualmente. Segundo a filosofia proposta, esse tipo de
desestruturacédo é tipica do desaparecimento de espécies vegetais e animais. Os dois tipos de

desassociacbes dos entes (jadasphoras) sdo compreendidos enquanto fenémenos de
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“manifestacdo negativa” (saficara negativo, ANANDAMURTI, 1959), no qual o fator sélido
se desfaz. Deve-se isso ao fato de que a ocorréncia dessa explosdo ndo € uma retirada da
investida da Consciéncia em expressar-se, “but a stirring up of the thought-waves due to
excessive pressure of static Prakrti” (ANANDAMURTI, 1959).

Desse modo, caso o resultado do confronto entre as forgas internas (prana) seja uma
preponderancia da forca introversiva, e o ambiente no qual o objeto exista seja propicio para a

manutencdo desse equilibrio, surge entdo a vida. O movimento é descrito no sitra 1-11:

A energia vital (pranah) € a energia resultante da manifestacdo dos
fatores fundamentais, sendo o nucleo de sua expressao o corpo.
[dehakendrikani parinamabhatani balani pranah] (AS, 1-11)

A resultante introversiva do conflito entre as energias interiores a um objeto chama-se
pranah, o qual é atingido quando os fatores fundamentais entram em equilibrio. Pranah é o
plural de prana, e significa os dez ares vitais (vayus®), ou, a coletividade das energias que
regulam um corpo. Essa energia ndo € uma energia genérica, mas especificamente uma forca
composta pelo fator aéreo. De acordo com a explicacao filoséfica aqui desenvolvida, pranah
ndo é meramente o plural de prara, mas o resultado do equilibrio atingido na estrutura do
objeto, o qual formula um corpo. O surgimento de pranah ¢ o marco no qual a “vida” toma
forma no objeto microcdsmico, no ente (bhava). Assim, pranah pode ser utilizado como
sindnimo de um ser vivente, aquele que se guia através dos ares vitais com o auxilio coordenado
de uma mente (SS, v.5).

Tem-se, assim, uma descri¢do da manifestacdo de Brahman descrita através do conflito
de duas forcas principais, e os resultados desse embate. Compreende-se que a totalidade da
emanacao surge a partir de um desequilibrio, e a manifestacdo dos entes surge a partir de uma
harmonia resultante do exercimento de pressao e conflito. Tal ideia, a de que o equilibrio é
resultado de forcas beligerantes sobre extrema pressdo, € central nesse Tantra, e seré repetida
de diversas maneiras, inclusive em sua teoria social. A linguagem oficial do Tantra Yoga da

Ananda Marga € a luta. E por um anseio que surge o desequilibrio, o qual corresponde ao

® “Pranah is the collective name of ten vayus, five internal and five external. The internal vayus are
prana, apana, samana, udana and vyana; and the external vayus are naga, kiirma, krkara, devadatta and
dhanafijaya” (ANANDAMURTI, 1959). Existe uma localizacéo especifica no corpo humano para cada
um dos vayus internos, relativa a funcdo biopsicoldgica por eles cumprida, enquanto 0s vayus externos
estdo dispersos pelo corpo. Ha procedimentos para o controle dessas fungdes, os quais se chamam
pranayama, uma das licdes propostas para a sadhana, para que O praticante possa controlar
adequadamente o corpo, o qual possui influéncia direta sobre a mente, e vice e versa.
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conflito de forgas cujo resultado é a criatividade do surgimento das formas. A expressdo
artistica so atinge seu ponto maximo através do exacerbamento do conflito. A ndo capacidade
de suportar a incidéncia da pressdo, a falta de resiliéncia, é a destrui¢cao do novo. O nao-aparecer
ndo deve ser confundido com a libertacdo (moksa), pois é somente um retrocesso limitado ao
ponto do que j& esta manifestado (o éter).

A capacidade de lidar com o confronto €, assim, compreendida enquanto a inversao das
forcas atuantes, da forca de densificacdo para a forca de sutilizacdo. O resultado pratico dessa
mudanga de atuacdo principal € o surgimento do que se entende por “mente individual”. O
prosseguimento da atuag&o da forca introversiva, em direcéo a sutilizag&o, resultara, como sera
descrito, na afirmagdo do principio fundacional que a constitui, Brahman. Esse processo,
compreendido em seu fim derradeiro como a libertacdo do ser individual, sera descrito como
possivel de ser alcancado somente através de um extremo conflito, da continuidade da luta entre
as duas forcas de atuacéo, introversiva e extroversiva. E pela luta entre elas que o préximo
processo da emanacdo de Brahman € narrado. O surgimento do ser vivente (pranah) €, portanto,
0 marco no qual se criam as condicGes de possibilidade para que 0 processo reverso, a

dissolucdo (pratisaficara), se inicie. Isto é descrito no sitra 1-6:

Pratisaficara, que é caracterizado pela retracdo, ocorre por meio do
declinio das guras
[nivrttimukhi pratisaiicarah Qunavaksayena] (AS, 1-6)

Dissolucdo (pratisaficara), 0 movimento de recolhimento da acdo, € o nome dado para
o movimento de declinio da incidéncia da forca atributiva estatica (tamas-gura) sobre a
Consciéncia, e a ascensdo da pressdo exercida pela forca atributiva sutil (sattva-guza) sobre
ela. O exercimento maximo da forca de Prakrti que prové a estaticidade as coisas, tamas-guza,
ocorre no surgimento do fator fundamental solido (ksiti tattva). Ndo somente em seu
surgimento, mas na pressao maxima possivel realizada dentro desse fator, o qual resulta na
criagdo de uma primeira energia interna no ente inanimado (prapa dos objetos solidos).
Podemaos, assim, dizer que os seres inanimados possuem energia, possuem pranpa, mas eles ndo
possuem uma energia coordenada pelo nicleo de uma mente, pranah. E isso, somente, o que
os distingue dos seres animados: a ndo existéncia dessas energias de forma coordenada. E a
partir do surgimento da vida (pranah, energia coordenada pelo ndcleo de uma mente) que o
movimento de dissolucdo (pratisaficara) se inicia.

Em sintese, pode-se subdividir o ciclo césmico (Brahman Cakra) entre mundo

inanimado (saficara), o qual compreende o surgimento dos 24 elementos constitutivos da
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realidade (tattvas), e mundo animado, o qual corresponde ao movimento de dissolucéo
(pratisaficara). A terminologia “animado” ¢ inanimado”, enquanto portadores de “anima” aqui
se refere ao sentido literal de possuirem ou nédo vayus, ares vitais. Pois, enquanto portadores de
vida, de realidade, de existéncia, ndo ha entre eles distingdo: “In reality there is no ‘non-living’
entity: everything has Consciousness” (ANANDAMURTI, 1958b). A referéncia a vida
enquanto o ponto de virada da manifestacdo (saficara) para a dissolucdo (pratisaficara) e,
portanto, equivalente a dizer que “vida” é “mente individual”. Pranah, as energias que compde
0 ente de forma coordenada sobre um nucleo, sdo a forma coordenada com uma mente. Vida,
ou mente, é, portanto, a capacidade de ter consciéncia e controle sobre uma estruturacdo
composta pelos fatores fundamentais.

Assim como a origem da manifestacdo € um desequilibrio, 0 exaurimento desse
processo se inicia também a partir de um desequilibrio, de uma mudanca nas proporgdes
predominantes que sdo vigentes nas forcas atributivas (guzas). Compreende-se que a
disparidade atributiva € o que garante a existéncia de movimento, sendo o equilibrio a
destinacao final de um estagio estacionario (Nirgura Brahman). A sobreposi¢do do principio
gue garante acesso a consciéncia, a forca atributiva sutil (sattva-guza), sobre a estatica (tamas-
gura), € uma diminuicdo na influéncia das forgas atributivas como um todo a longo prazo. De
modo que o instante derradeiro da expressdo maxima da sutilidade ser& o deixar-de-ser. Esse
deixar-de-ser, do ponto de vista macrocosmico, corresponde ao momento em que Prakrti ndo
influencia mais Purusa, o0 momento em que as forcas atributivas (guras) retornam a um
equilibrio e sua capacidade expressiva criativa é abafada novamente pelo peso da Consciéncia.

Assim:

A realizacdo desses dois ocorre no processo de manifestacdo e
dissolugéo.
[tayo/ siddhik saficare pratisaficare ca] (AS, 1-3)

Se estabelecermos a manifestacdo (saficara) como um processo dispersivo, no qual
Brahman toma consciéncia de sua existéncia e estabelece objetos com os quais se relacionar,
podemos chamar a dissolucdo (pratisaficara) como o processo de retracdo, no qual a expanséo

é direcionada para o equilibrio das manifestacdes entdo criadas. Segundo o sutra citado, a
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aparente dualidade de Brahman, sua particdo analitica em Prakrti e Purusa, encontra seu fim,

exaure seu potencial, apds a completude do processo de saficara e de pratisaficara.

Figura 3: Representacgdo do ciclo cosmico em grafico cumulativo

Ciclo Cosmico
(Brahman Cakra)

sentimento de existéncia
"eu sou"
(Mahat microcosmico)

Mahat macrocosmico

Aham macrocosmico

e N Citta macrocosmico
manifestagdo

(saricara),
predominéncia
da forga
atributiva
estatica
(tamas-guna)

sentimento de agenciamento
"eu faco"
(4ham microcésmico)

fator etéreo (akasa tattva)
fator aéreo (vayu tattva)

] e fator luminoso (tejas tattva)
sentimento de objetificacdo

"eu objetivado”

: . fator liquido (jala tattva
(Citta microcésmico) q U )

fator solido (ksiti tattva)

particulas que

formam a mente T
(cittanu) explosao do

N objeto inanimado
(Jadasphota)

ares vitais (pranah)

Fonte: Elaborado pela autora (2017).

O fato da forca atributiva sutil (sattva-gura) aumentar sua influéncia a partir do
surgimento da vida animada, da mente, possibilita que a narrativa seja estabelecida do ponto de
vista de um ente que experiencia esses movimentos. Ha, entdo, o surgimento de uma mente
primitiva, o surgimento de uma consciéncia primeira de si. Nesse sentido, a sutilizacdo sera
experienciada pelo aumento da “forga do conhecimento” (vidyamaya), a forca centripeta em
direcdo a Consciéncia, forcga retrativa oposta que atrai 0s entes para a origem da criacdo. Na
dissolugdo (pratisaficara) a dominancia da forga atributiva estatica (tamas-gupa) diminui, a
“forga da ignorancia” (avidyamaya) da lugar a vidyamaya, ou seja, a forga introversiva passa a

prevaler sobre a extroversiva (SS, v.3). A narrativa do surgimento, propdésito, e desfecho
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teleoldgico do universo esta sendo narrada, nesse subcapitulo, por um ponto de vista do que
seria um observador externo — como se fosse possivel narrar as modificagdes de Brahman por
uma perspectiva externa. No subcapitulo seguinte a mesma narrativa sera descrita pelo ponto
de vista das sensagdes de um ente.

A dissolucdo (pratisaficara) se inicia, portanto, com o surgimento de uma mente
primaria, a partir da coesdo das energias internas do ente (prana) através de um nucleo
coordenador. Ou seja, o resultado da forca introversiva cria uma substancia outra, a qual néo é
uma maior condensacao (sthiila) do fator sélido do qual ela provém, mas, ao contrario, € menos
densa do que todos os fatores surgidos da condensacdo de Prakti sobre Purusa até o momento

—a mente. Assim:

O elemento mental, chamado cittanu (particulas que formam a mente),
surge através de um processo de friccdo extrema, que promove a
pulverizacdo da mateéria bruta.

[tivrasangharsena cirpibhitani jadani cittapu manasadhatuf va) (AS,
1-12)

A citacdo acima apresenta, em sintese, a teoria do Tantra Yoga da Ananda Marga sobre
0 que é a mente. A mente advém da matéria bruta, do fator sélido em seu grau de maior
condensacéo possivel. O estagio solido é tdo somente a mente cdsmica condensada a partir do
estagio liquido que, por sua vez, é tdo somente resultado de uma pressdo exercida sobre o fator
luminoso, o qual é a densificacdo do fator aéreo, que ndo € mais do que a crudificacdo do éter,
o qual é somente a Consciéncia pura. O fator sélido contém em si, portanto, todos os fatores
fundamentais (bhutas) manifestos, e para além deles, ja contém si a mente (cosmica). O
surgimento da mente individual (microc6smica) a partir da matéria € uma decorréncia logica a
partir dessa exata descricdo do que seja a matéria, i.e., consciéncia condensada. Uma fric¢do
extrema na matéria a destroi de modo tio radical que o primeiro “fator” que a compde retorna®,
a Consciéncia. Cittanu € assim formado por particulas de Consciéncia, as quais formam o que
compreendemos comumente por mente. Citta significa, genericamente, “mente”, enquanto anu
diz respeito a menor particula que é possivel se encontrar em uma coisa, para além da qual uma

maior divisdo causaria uma mudanca em sua composicao.

6 “A mente somente surge da matéria por ja estar ali. Assim como a faisca surge ao friccionarmos duas
pedras pelo fator luminoso ja estar presente, mas é necessario a aplicacdo de uma forga imensa para
gue ela surja. Igualmente para a mente. A mente pode funcionar como citta, aham e mahat, mas a
substancia ¢ a mesma, uma substdncia ndo material, mas um conceito que se pode conceber”
(ACOSTA, 2017, transcricdo aproximada).
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A configuragdo atbmica da mente (citta), as particulas minimas que formam citta séo,
assim, provenientes da matéria. A mente humana surge, dessa maneira, da matéria, mas a
matéria surge da cognicdo suprema (SS, v.24). Cittanu pode também ser chamado de
“ectoplasma” (ANANDAMURTI, 1985, v.4), como atomos mentais (AV, v.19), em que
especificamente as partes individuais das células ectoplasmaticas sdo cittanu (SS, v.7)". A
totalidade do que seria esse ectoplasma é citta. Ou seja, quando as particulas da mente (cittanu)
sdo coordenadas forma-se citta, uma mente primeira, descrita enquanto um sentimento de “eu

objetivado™:

A consciéncia que se manifesta como citta na estrutura individual surge
atraves da unido das particulas que formam a mente.
[vyastidehe cittanusamavayena cittabodhak] (AS, 1-13)

Tais particulas, cittanu, ao serem coordenadas formam citta. Do surgimento de cittanu decorre
uma afinidade entre as particulas, as quais formam uma espécie de mente bruta, citta,
considerada a primeira camada da mente unitaria, do ente microcésmico individual (bhava).
Para que exista a vida é necessario um paralelismo, um equilibrio, entre essa mente
formada e os ares vitais (pranah). A perda desse paralelismo inicia o processo de morte e
transmigracdo da entidade, como sera detalhado adiante. A partir de entdo, a descricdo do
processo de metamorfose de Brahman serd narrado em suas modificaces dentro de uma
interioridade, de uma entidade. O processo de recolhimento (pratisaficara) ocorrerd ndo mais
como grandes mudancas ambientais e elementais, mas como mudancas microcésmicas, de
amplitude restrita e de alta complexidade e diversidade. A capacidade de controle de sua prépria

interioridade, o desenvolvimento e complexificacdo dessa mente emergente, e de sua base fisica

" Essa € uma espécie de analogia quimico-espiritual para tratar da substancia da mente em seu processo
evolutivo — a separacdo de uma celula ectoplasmatica da outra é a expansdo cognitiva, pois essas, ao
se separarem, criariam afinidade com a vibracdo macroc6smica, e ndo consigo mesmas. Compreende-
se que esse processo € a redencdo da individualidade a deus, o desapego do ego, a supera¢do de aham
(AV, v.19). Além do processo de surgimento da mente, o termo cittanu é mais utilizado para se referir
a mente enquanto matéria bruta a ser influenciada, como por exemplo: “Songs [vocal] are rooted in the
physical world, but their impact is on the subtler layers of the human mind. The mental world is the
ectoplasmic world, the world composed of ectoplasmic stuff (cittanu). Songs produce a vibrational
wave which makes our mental waves straight, and these straightened mental waves in turn ultimately
touch the point of the soul. Now to touch the embodied soul, the songs must have rhythm, melody and
feeling (bhava). If there is no feeling, the song will lack sweetness. Therefore, songs must have deep
ideas” (ANANDAMURTI, 1987b). Assim também: “The excessive desire for material enjoyment, or
the excessive pursuit of crude matter, reduces the inter-ectoplasmic space and as a result causes
microcosms to become totally obsessed with their psychic objects (...) sadhana is a process of struggle
against the inter-ectoplasmic affinity” (SS, v.7).
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(de glandulas, 6rgéos), sera o caminho pelo qual a dissolucéo ira ocorrer. Desse modo, todos 0s
processos descritos apds o paralelismo entre corpo e mente Sd0 processos introversivos e
singulares, marcados por um aumento de consciéncia e reflexdo nas estruturas manifestas
(bhavas). As entidades manifestas vivas (bhavas) séo, portanto, resultado de uma combinacéo
articulada, e desbalanceada, das realidades constituidas previamente em agdo (tattvas). Ao
articularem-se coesivamente, a mente se torna o fator constituinte principal do momento de
retorno da manifestacao, sendo o espaco privilegiado no qual o problema existencial pode ser
resolvido.

Assim, citta é a primeira singularidade formulada no processo de introversao, e possui
por caracteristica principal, em relacdo ao ente que a obtém e experiencia, a capacidade de criar
limites em relacdo a outros objetos. A expressao “Cittabodha”, contida no sutra 1-13, significa
um conhecimento (bodha) especifico: aquele que resulta do exercicio da faculdade
interpretativa da experiencia através do intelecto (AV, v.3). Cittabodha é o conhecimento
minimo de si mesmo, um sentimento que surge no ente de modo a criar limites para ele mesmo
do que o constitui. A aptidao de distinguir o que seja depende completamente da formulacao
desse citta na estrutura unitaria. Citta € o primeiro passo da consciéncia existencial, aquilo que
constitui um ente enquanto tal, que o singulariza, tal como um espelho que reflete o, entdo
agora, externo. A possibilidade relacional, dual, entre os entes, pelo ponto de vista dos entes,
da-se pelo surgimento de citta. A aparente dualidade surgida sera mediada por receptores e
transmissores, indriyas e tanmatras.

Como explicado, os fatores fundamentais (bhiitas) surgem da pressdo de Prakrti sobre
a Consciéncia, e formam, em diferentes proporcGes, 0s entes. Essa objetividade criada é a
matéria com a qual cada uma das entidades unitarias (bhavas) ira se relacionar. O modo pelo
gual um microcosmos ira interagir com outro microcosmos dependerd do grau de
desenvolvimento de seu aparelho cognitivo. Como afirmado previamente, os fatores
fundamentais (bhiitas) possuem capacidades transmitivas de determinados atributos, mais do
que as qualidades em si. Tais transmissdes, esséncias genericas, sdo 0s tanmatras, segundo 0

sttra 2-22:

Tanmatras sao o resultado das vibragdes das friccOes entre os fatores
fundamentais  (bhitas), sendo apresentados e caraterizados
distintivamente por estes.

[bhatalaksanatmakam  bhatabahitam  bhatasaungharsaspandanam
tanmatram] (AS, 2-22)
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O préprio modo pelo qual os fatores fundamentais podem ser localizados séo seus
tanmatras. Assim como as forcas atributivas (guras) de Prakrti sdo percebidas pelos efeitos de
sua aplicacdo, tal qual a propensdo a reflexdo, ao movimento ou ao sono, os fatores
fundamentais (bhiitas) sdo percebidos pelo que se pode deles inferir, de acordo com o sitra 2-
23:

Os fatores fundamentais (bhiitas) sd@o reconhecidos através dos
tanmatras.
[bhitam tanmatrepa pariciyate] (AS, 2-23)

Portanto, os tanmatras constituem as ondas emanadas como resultado de um choque fisico entre
vibrac6es de diferentes comprimentos de onda (SS, v.7). Eles sdo postulados inferencialmente,
pelo fato de ndo serem diretamente percebidos pelos seres. O processo basico de apreensao
passa pela capacidade dos seres de reconhecé-los, através de diversos contatos, por diversos
mecanismos assimilativos. A capacidade de receber essas inferéncias estd diretamente
relacionada com a capacidade fisica do aparelho orgénico perceptivo (indriyas) do sujeito,

assim como a sua amplitude psiquica:

Os 6rgdos sensoriais e motores (indriyas) sdo a porta de entrada e o
assento [dos bhiitas], sendo compostos por canais e fluidos.
[dvarah nadirasah pithatmakani indriyani] (AS, 2-24)

Os orgdos sensoriais e motores (indriyas) correspondem a toda a estrutura fisica responsavel
pela percepcdo, assim como pela producéo de percepgdes para outros entes. S&o elementos
constitutivos da realidade (tattvas), sendo sua base, seu assento, a mente do ente microcosmico®.

Apesar da linguagem utilizada por essa filosofia para a explicacdo do processo de
percepcao vacilar entre uma literalidade fisica e uma leitura psiquica, utilizo aqui somente uma
mecanica descritiva nesse momento da exposicdo. A filosofia do Tantra Yoga da Ananda Marga
compreende, assim, que as emanacdes das esséncias dos fatores fundamentais (tanmatras) sao
vibracdes capturadas e reproduzidas pelos érgdos sensoriais e motores (indriyas), 0s quais 0s
reproduzem de forma associativa. Desse processo advem uma ideia de percepcao refletida: as

esséncias dos fatores fundamentais (tanmatras) sao introjetadas e refletidas nos orgaos

& Indriyas sdo compostos por: “(...) the five sensory organs (eyes, ears, nose, tongue and skin) or five
motor organs (hands, feet, vocal cord, genital organ and excretory organ). The eye indriya (for
example) comprises the eye itself, the optical nerve, the fluid in the nerve, and the location in the brain
at which the visual stimulus is transmitted to the ectoplasm, or mind-stuff” (AV, v.31).
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sensoriais e motores (indriyas). Assim, 0s objetos sdo percebidos por meio de uma reflexéo, de
uma copia interna, e ndo por um acesso direto da mente a eles. As esséncias dos fatores
fundamentais (tanmatras) sao ditas por darem o tom, cor e forma a mente, pois, para que haja
a percepc¢do, 0s Orgaos sensoriais (indriyas) se modelam de acordo com o que esta sendo
recebido, em um processo que reproduz, momentaneamente, a externalidade.

Essa introjecdo reprodutiva, que € o mecanismo primeiro de separacao entre dois entes
viventes (bhavas), ocorre no duplo aspecto que formula as entidades: o equilibrio entre a mente
primitiva (citta) e os ares vitais que regem as funcdes biologicas (pranah). Para que haja a
sobreposicdo perceptiva € necessario que as funcBes realizadas pelos ares do corpo (vayus,
pranah) pausem sua atividade. Para que a mente perceba o0 que as esséncias dos fatores
fundamentais (tanmatras) informam é necessario um estado de atencédo. Esse estado de atencéo,
que deve presidir a sobreposicao perceptiva, diz respeito ao fato de que o corpo se encontra em
um momento de pausa e ndo de expansdo®. A mente (citta) e o corpo (vayus, prandh)
influenciam-se, assim, mutuamente.

Independentemente do grau de precisdo adquirido pelos 6rgdos sensoriais e motores
(indriyas) em sua assimilacdo dessa exterioridade, as impress6es fenoménicas serdo conduzidas
e reproduzidas na mente primitiva (citta), isso €, no primeiro estdgio mental, composto pelas
particulas que formam a mente (cittanu). O surgimento de citta compde a fase inicial da
dissociacdo relacional, pois ele cumpre a funcdo primaria de reproduzir, para a individualidade

constituida, objetos externos. O citta é a destinacdo dos 6rgdos sensoriais € motores (indriyas)

% Os indriyas percebem os tanmatras, mas certos sentidos cognitivos sdo apenas diferenciados pelo
pranah, tal como nog¢des de frio, calor, amplitude, pressao ou intencionalidade (AV, v.8), funcionando
também de modo a “to recognize the objectives from different experienced sense perceptions and
innate psychic projections” (ANANDAMURTI, 1959). O 6rgdo que regula esse funcionamento e
percepcao através do pranah chama-se pranendriya. A pranendriya é um tattva, um érgao pulsativo
localizado no anahata cakra. A pulsacdo da pranendriya é o motivo estabelecido pelo qual é
impossivel realizar uma atividade fisica de alta intensidade e a0 mesmo tempo compreender-se uma
ideia. O controle da pranendriya garante acesso a um maior sucesso na pratica spiritual: “The five
internal vayus which sustain the sensory organs and give them the power of expression are the objective
expressions of Atman — the aerial manifestation of Atman. Hence Atman is called the life of all lives.
Just as the perfect state of pause of the vital airs (vayus) enhances the perceptive capacity of the
indriyas, similarly intuitional practice increases the degree of the state of pause of the vital airs” (SS,
v.6). A teoria da percepcdo do tantra abrange discuss6es mais amplas do que somente os modos de
reconhecimento dos objetos através desse processo fisico-psiquico. A presente tese se restringe a
explicacdo que concerne diretamente aos sitras propostos no Ananda Siitram, a qual apresenta uma
teoria geral e basica da compreensdo da realidade e proposi¢des para a a¢do. No entanto, ha diversos
desdobramentos nessa teoria perceptiva, em conexdo com vritis, reconhecimento correto do objeto,
correlacionados com a sadhana, cito entre eles: “(...) Those vrttis which are helpful for spiritual
progress are called aklista; the remainder are klista. The five brood categories of klista: are pramana
(proof), viparyaya (defective cognition), vikalpa (variability) nidra (sleep), and smrti (memory)” (SS,
v.8).
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do ente no processo de reproducdo do outro em si mesmo, e por isso é também chamado de
“tela mental”, ou “eu objetivado”. Os 6rgdos sensoriais informam essa parcela primeira da
mente, citta, sobre 0 objeto externo, e dessa maneira, por esse funcionamento fisico de
reproducéo ou reflexdo, citta “torna-se” o objeto externo.

Expliquei, portanto, a teoria proposta pela filosofia analisada sobre o processo
perceptivo, pois a compreensdo do que seja a primeira entidade surgida no processo de
dissolucdo, citta, torna-se mais clara ao se compreender qual é a sua funcdo: a criacdo da
capacidade de ser uno e de se relacionar com outros. Irei realizar o mesmo para as proximas
entidades surgidas, resultantes da continua influéncia da forca atributiva sutil (sattva-guna)
sobre a Consciéncia (Purusa) no momento de retorno do ciclo cdsmico.

Assim como o aumento da pressao da forca atributiva estatica (tamas-gura) produz
realidades (tattvas) surgidas da condensacdo da Consciéncia, ou seja, mais densas, 0 aumento
da presséo da forca atributiva sutil (sattva-guzpa) produz realidades mais sutis. Nesse sentido, a
camada primeira da mente do ente unitario (bhava), citta, é tamasico (possui tamas-gurza como
gura predominante em seu balanco de forcas), possuindo maior passividade (SS, v.4). A
continuidade da pressdo exercida por Prakyti na Consciéncia, tem por forca atributiva (guna)
predominante rajas-gura, a forga da mobilidade, da dinamicidade capaz, ativa e produtora. O
resultado dos choques internos na matéria do citta é uma nova por¢do mental, de menor

condensacdo, de menor afinidade intermolecular entre as particulas de cittanu:

Na condicdo de ascendéncia de rajas-gura e no decaimento da
influéncia das [demais] guras, aham surge de citta
[cittat gunavaksaye rajogunaprabalye aham] (AS, 1-14)

Seguindo a mesma logica para o surgimento das particulas da mente (cittanu) pela
matéria (jada), aham microcosmico surge do citta microcosmico pois é um fator nele presente,
em potencial. Aham estd em estado latente em citta, e sua revelacdo capacita o ente (bhava) a
perceber gradualmente sua prépria existéncia. O surgimento de aham, através da metamorfose
de uma parte localizada de citta, é a descondensacéo de uma seccao através de uma pressdo que
resulta no aumento de consciéncia dentro da entidade unitaria. A consciéncia que se manifesta
na forma de aham é traduzida por um sentimento de “eu fa¢o”, ou “ego” — 0 sentimento de
agéncia previamente citado —, a segunda camada de subjetividade mental (ANANDAMURTI,
passim). A funcdo desse ego é dita ser a capacidade intelectual do ente. Pode-se afirmar,

portanto, que assim como a mente surge da matéria, a razdo surge da capacidade introjetiva dos
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objetos. Compreende-se a razdo (aham), portanto, como mero resultado do esforgo aquisitivo
do outro (citta).

Nesse sentido, compreende-se que a mente (citta) seja um décimo-primeiro 6rgédo
sensorial (indriya) (AV, v.17), na medida em que uma porcao dela tomara a forma das vibracoes
para um outro (aham) observar e agir. Esse outro é aham, e por isso seria incorreto dizer que a
mente, em sua totalidade, faz parte dos 6rgéos perceptivos. Em seu sentido relacional, uma
parte da mente é um 6rgdo sensorial (indriya), citta, quando ha aham para observar o que sera
reproduzido na “tela mental”. Essa outra parte da mente, advinda de citta, controlara citta, tera
supremacia sobre o que citta ird ou ndo reproduzir'®. Citta, assim expresso com aham, possui
duas funcbes: grahaka, a de formular as sensacdes dos objetos transmitidas pelos 6rgaos
sensoriais e motores (indriyas) em si, de acordo com o controle de aham; e viksepaka, a funcéo
de transformar a sensacOes em acéo, através dos 6rgaos motores (ANANDAMURTI, 1957). A
parte mental que € citta esta diretamente relacionada, portanto, com a maior parte dos elementos
constitutivos da realidade (tattvas) criados na emanacdo condensada da Consciéncia, as
esséncias dos fatores fundamentais (tanmatras) e 0s consequentes 6rgdos sensoriais e motores
que os capturam.

Aham é a parcela da mente que controla a intepretacdo dessas fungdes, a capacidade de
analise e decisdo, cuja expressdo plena somente é alcancada com o surgimento de uma
consciéncia de maior sutilizacdo para ordena-lo, mahat. Se citta é o objeto de uma estrutura
gramatical, o predicado da frase que se transfigura em objeto, e aham é o sujeito da frase, aquele
que realiza a acdo e impele a uma interacdo com o objeto, resta ainda surgir a plataforma na
qual se da esse encontro, uma dindmica de acdo que congregue esses dois elementos, da qual
toda a estrutura depende. Tal capacidade somente desperta a partir da incidéncia da forca

atributiva sutil (sattva-guza) em uma parcela de aham, segundo o sitra 1-15:

Em seu surgimento, oriundo de aham, o mahat se apresenta como um
deslocamento ao sutil.
[sizksmabhimukhinz gatirudaye ahamtattvanmahat] (AS, 1-15)

Mahat é a terceira camada da mente, a partir da qual o sentimento de existencialidade,

0 “eu sou”, desperta na entidade unitaria (bhava). Essa consciéncia € o mecanismo final

10O ato, a vontade, o comando de fechar os olhos incapacita o indriya da visdo (caksuh) de perceber
(darsana) o que seja (ripa).
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necessario para que a percepcao funcione corretamente, e para que os ares vitais do ser vivente
(pranah) sejam apropriadamente controlados (ANANDAMURTI, 1959).

Figura 4 - Representacdo do surgimento das camadas da mente nos entes viventes

Fonte: Elaborado pela autora (2017).

O surgimento inicial de aham produz, em termos fisicos da estrutura unitaria
equilibrada, maior complexidade nervosa. Quanto maior for a expressao das camadas mentais,
maior sera a expressao fisica necessaria para abarcad-la. Citta esta diretamente ligado a
reproducdo dos 6rgaos sensoriais e motores (indriyas), enquanto aham esta conectado a decisdo
de acdo sobre o que é reproduzido, e mahat a reflexdo refinada e direcionada dessa acdo. Essas
camadas mentais, produtos do processo de dissolucdo (pratisaficara) estdo contidas em uma
multiplicidade de seres viventes que as possuem em menor ou maior propor¢do. Assim, a
segunda metade do processo do ciclo cdésmico é permeado pelo surgimento de vegetais,
animais, e seres humanos, os quais sao possuidos por essas capacidades mentais em diversas
proporgoes.

A simples posse de 6rgédos sensoriais e motores (indriyas) e de citta ndo garante acesso
as informac@es transmitidas na exterioridade do microcosmos, pois a percepcao passa pelo
controle da atencdo, da vontade do ego (aham) consciente de si (mahat). O processo perceptivo
ndo funciona plenamente sem as camadas mentais mais sutis, pois ndo ha quem as perceba, de
modo que a existéncia Unica de citta nos seres € equivalente a uma identificacdo reativa. Dentre
a multiplicidade surgida, isso se traduz em seres animados pouco desenvolvidos, tal como

descrito no sitra 1-18:
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Somente citta existe nos organismos nao desenvolvidos, como nas
trepadeiras e arbustos, sendo nelas inexistentes aham e mahat.
[mahadahamvarjite anagrasare jivadehe latagulme kevalam cittam]
(AS, 1-18)

Em organismos ditos primitivos, a parcela mental priméria (citta) ndo expressa todo o
seu potencial pois ndo ha outras partes da mente para realizar fungéo relacional (SS, v.8). A
mente desses seres toma a forma da matéria a sua volta, mas ndo ha ego com o qual utilizar essa
matéria (AV, v.33). Tais seres sdo descritos pela falta: na falta de aham ndo h4d um ego atraves
do qual se poderia comandar seus ares vitais (pranah). Essa falta de consciéncia de si impede
o0 controle do corpo, e por isso essas estruturas fisicas ndo sdo ativas, ndo possuem movimentos
(ANANDAMURTI, 1959).

Apesar dessas espécies ndo possuirem motilidade, a capacidade primeira de uma mente
garante a elas instinto!! (citta), prazer e dor, atracéo e retragio. Assim, a natureza espontanea,
evidente e especifica que caracteriza esses seres (svabhava) é a posse de um conhecimento
(jiiana) meramente fisico (SS, v.12). Compreende-se que a faculdade de conhecer é equivalente
a capacidade de subjetivacdo de uma objetividade externa (ANANDAMURTI, 1970), de modo
que o grau de subjetivacdo de uma mente que possui somente a primeira camada mental (citta)
é, portanto, restrito a base na qual ela se apoia.

Com o surgimento de aham nas estruturas unitarias cria-se movimento:

Nos organismos ndo desenvolvidos, nos quais mahat estad ausente,
como nas trepadeiras e arbustos, citta existe conjuntamente a aham.
[mahadvarjite anagrasare jivadehe latagulme cittayuktagham] (AS, 1-
19)

A inexisténcia de mahat impede a atividade eficaz desses entes, e 0 conhecimento psiquico para
além do objetivo, para além de meras reflexdes e refracdes, € incipiente. A imersdo interna dos
seres em citta e aham é uma ndo-reflexdo sobre as atividades que efetuam, uma completa
absorcéo nas acdes que realizam. Para alem do instinto (citta), no entanto, as estruturas vitais
que possuem certo de grau de racionalidade (aham) conseguem traduzir a experiéncia por meio
de vivéncias passadas, pela familiaridade com as situacBes (abhijiiata) (SS, v.19), sendo
capazes de reagir de acordo com percepc0es ja sentidas além das atuais.

A inexisténcia de mahat nas formas animadas ocasiona uma nao-identificagdo completa

11 “The more undeveloped a creature is, the more it is dominated by its instinct which is nothing but the
inborn samskaras” (SS, v.12).
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com suas estruturas vitais. Assim, “If the body of one of these organisms is bisected, the two
separate parts will be two organisms again. No part will die, because in that mind there was no
unit feeling of separate existence” (AV, v.33). A ascensao de mahat é vista como a formulagao
da individualidade, ndo sendo restrita aos seres humanos. Ha até mesmo plantas que o possuem,

em menor grau, segundo o sitra 1-20:

Citta, aham e mahat existem em organismos desenvolvidos, como nas
trepadeiras, nos arbustos e nos seres humanos.
[pragrasare jive latagulme manuse mahadahamcittani] (AS, 1-20)

A mente do ser unitério é capaz, assim, de compreender que ha um contetdo externo a
ela. Essa cognicdo é o citta, uma consciéncia que manifesta um objeto externo a propria
consciéncia. Cittabodha ocorre em uma determinada topografia, em um corpo (dehe), em um
contorno de uma aparéncia, a qual é a estrutura de individuacdo. Na condi¢do de hegemonia da
forca atributiva mutatoria (rajas-guza) aham se revela, enquanto o segredo contido em citta, e
no direcionamento da mente para o sutil, a condicdo humana aparece (mahat plenamente
desenvolvido, a reflexdo). O caminho para a transcendéncia dessa condicdo passa pelo
estabelecimento da estrutura unitaria na reflex&o/intui¢do (predominancia de mahat).

O que se entende por evolugdo ¢ visto, assim, na filosofia do Tantra Yoga da Ananda
Marga como um continuo, do poder discriminativo adquirido por cada espécie. A taxionomia
no Tantra Yoga ¢, portanto, um sistema de classificacio da mente. A evolugdo formulada diz
respeito ao desenvolvimento da capacidade reflexiva a partir da influéncia de Prakrti. Prakrti
assume, entdo, o aspecto de uma forca que propaga a evolugdo entre as espécies, € ndo somente
a forca de afastamento da Consciéncia.

Vé-se, assim, que para 0 Tantra Yoga ndo é concebivel, portanto, uma ruptura entre
humanidade e natureza. Pois afirma-se a subjetividade unitaria expressa em uma pluralidade de
formas, as quais compartilnam de um substrato em comum e estdo por ele conectadas, tal como

enunciado no sitra 2-10:

Purusottama esta vinculado [aos entes] através de uma dupla unido
(yoga): [a unido que se manifesta na forma de] uma tessitura individual
e [a unido que se manifesta na forma de] uma tessitura coletiva.
[otahprotak yogabhyam samyuktak Purusottamak] (AS, 2-10)

Ao conceito de Consciéncia, Purusa, acrescentou-se o adjetivo uttama, o qual da o sentido do

mais alto, do superior. Um sindnimo para Purusottama é Parama Purusa, Brahman com certa
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personificagdo. A Consciéncia em seu grau de maior sutileza, Purusottama, esta entrelagada,
envolta, enredada aos entes. Otaprota é tal como um fio costurado longitudinalmente e
transversalmente, o qual se estende para todas as dire¢bes (APTE, 2015, p.144). Prota yoga
também é utilizado para descrever a associacdo das mentes unitarias em sua coletividade, por
um ponto de vista panordmico (ANANDAMURTI, 1959). Tal como os raios solares ele,
Purusa, irradia no universo (kalpana) sua presenca. E a fonte de consciéncia de todos os seres.
Purusottama é a forca cognitiva, o Purusa da contraparte de Prakyti, o nacleo do universo.

Foi dito que os seres unitarios, microcdsmicos, sdo atraidos por uma forca introversiva
(vidvamaya), regida pela forca atributiva sutil (sattva-gupa), no processo de dissolucdo
(pratisaficara), funcionando essa como um dos fatores da evolucdo. Essa atracéo é direcionada
a um nucleo. A movimentacao, a sutilizacdo e o aumento de consciéncia, sdo descritos tal como
uma danca, um circular, um rodear esse nucleo, pararasa (SS, Vv.7), rasalila (SS, v.7). As
entidades unitarias existentes (bhava) mudam de configuracdo (corpos) ao se aproximarem do
nacleo da Consciéncia. Ou seja, transfiguram-se de espécie vegetal a animal, trocam sua
composicdo fisica para se adequarem a uma estrutura que suporte a diminuicdo desse raio, de
modo a auxilid-las a continuar sua aproximacdo (AV, v.23). A troca de estrutura é um
movimento de complexificacdo do corpo em que se habita, sendo essa a doutrina da
transmigracao da alma (samsara cakra).

E a proximidade com o nicleo (Purusottama) o que determina as propriedades inerentes
(dharma) ao ente, o sistema ao qual esse ente segue, a ordem em que opera. A diferenca de
proximidade com o nucleo da Consciéncia €é, assim, a causa da diversidade na multiplicidade.
A multiplicidade surgida da unidade é plural pois possui diferentes graus de afastamento da
Consciéncia. Ou seja, algumas estruturas fisicas possuem somente citta desenvolvido, enquanto
outras possuem graus maiores de expansdo de sua consciéncia unitaria. 1sso € 0 mesmo que
dizer que a Consciéncia estd mais ou menos condensada nos entes, garantindo-lhes um raio de
afastamento. Quanto menor for o grau de condensacdo da Consciéncia, 0 substrato do
fendmeno, maior a proximidade dessa estrutura a Consciéncia. Atraves do desenvolvimento de
sua estrutura perceptiva, da complexificacdo da estrutura fisica habitada, esta deixa de suportar
0 grau de especializacdo de sua mente, causando ao ente a obrigatoriedade de migrar para uma
outra estrutura mais adequada. A nova estrutura, por sua vez, estard mais proxima ao nucleo da
Consciéncia. Tal processo é compreendido como a morte, a transmigracdo da alma. O ciclo da
transmigracdo é descrito de forma eliptica (Brahmanda), na qual ao redor do nucleo da

Consciéncia as consciéncias unitarias circulam. Assim:
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Purusottama, a Consciéncia suprema, é o nlcleo do universo.
[Paramasiva/ Purusottama/ visvasya kendram] (AS, 1-4)

A danga do mdaltiplo rumo ao uno &, assim, o embate da forga atributiva sutil (sattva-
guna) contra a forca atributiva estatica (tamas-gura), a ser experienciado individualmente. E
uma constante movimentacdo, na qual a manifestacdo e sua dissolucdo sdo tais como o
crescendo e o diminuendo de uma dindmica musical, cujo inicio d&-se por uma vontade e fim
por seu siléncio, por uma falta de expressdo. A expressdo expansiva, tal como relatado, é
ritmada por Prakrti, a forca cega de Brahman. Do ponto de vista do ente individual, ou de
rasalila, do movimento de todos os entes viventes entorno do nucleo do universo, essas forcas
sdo chamadas de forca introversiva e forca extroversiva, em dire¢cdo ou em afastamento de
Purusottama. A criacdo é um afastamento, a partir da qual todas as coisas surgidas possuem
uma expectativa de retorno. Enquanto a dissolucao € o recolhimento dos fios que as perpassam
e atrelam a sua origem. Vé-se, assim, a forma continua construida entre animalidade,
humanidade e divindade.

Para a configuracdo desse processo, na totalidade do ciclo cosmico (brahmacakra) as
forcas atributivas de Praksti estardo sempre ativas, gerando movimento a partir de seu
desequilibrio. Avidyamaya, a predominancia da forca atributiva estatica (tamas-guzna), € a causa
criadora dos fatores fundamentais, da forma, da separacdo e dos limites entre os entes.
Vidyamaya, a predominancia da forca atributiva sutil (sattva-gura) é a causa criadora de uma
forca no interior dos entes criados para a busca de sua dissolucdo, tal como uma pulsao para a
finalizacdo de sua existéncia limitada. A ndo expressdo de Prakrti, o equilibrio neutro (tarastha
Sakti) é a inércia, um estado que ndo se mantém nas entidades no universo manifesto. Vé-se,
assim, que a filosofia do Tantra Yoga da Ananda Marga compreende a existéncia de uma
espontaneidade no processo de retorno a originalidade. Os seres (bhavas) possuem em si 0
instrumento capacitador de sua propria libertacdo/dissolucdo (mente) e um impulso
natural/externo a sutilizagdo. A percepc¢do da unidade €, portanto, uma tendéncia naturalizada
na constituicdo da multiplicidade.

O movimento de Brahman no processo de sua dissolucdo (pratisaficara) € assim,
descrito como movimentos internalizados pelas estruturas viventes, como impulsos
fisiolégicos, psiquicos e espirituais. O reconhecimento desses processos da-se por sentimentos
e sensacBes experienciadas, para além de uma descricio externalizada. E por esse motivo que
justifico o subcapitulo a seguir, no qual tal processo sera descrito pelo ponto de vista

privilegiado da experiéncia dos seres humanos.
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2.3 Alienacdo (saficara) e retorno (pratisaficara): uma abordagem existencial

O panorama da narrativa do ciclo césmico (Brahman Cakra) foi delineado na dimensao
de sua expressividade extrinseca, de um ser que € espectador e substancia. Pretendo, portanto,
nessa subsecao apresentar a experiéncia humana desse processo, assim como 0s elementos que
constituem sua existéncia, em maior especificidade sobre como eles séo experienciados (citta
aham e mahat). Pretendo, igualmente, tracar alguns comentarios sobre as consequéncias
inequivocas desse modelo para uma teoria do real e da substancia, particularmente pelo prisma
da experiéncia individual.

E na condig&o humana enquanto expressdo microcosmica do macrocosmos previamente
apresentado, que se opera a possibilidade de dinamizar conclusivamente o processo de
recolhimento (pratisaficara). Pois, € nela que se manifesta, por meio da mente, uma consciéncia
critica sobre a identidade real de todas as coisas. Tal consciéncia critica busca resolver o dilema
da existencialidade: um sentimento herdado, imposto por sua condi¢do prévia; a existéncia
separada da totalidade das coisas (Brahman), causa essa de um recorrente sofrimento.

A experiéncia individual do processo de dissolucdo é subjetivada pela mente, a forca
psiquica introversiva (antahkaraza), a qual tem por fungdes mentais Citta, Aham e Mahat. A
proporcao entre as trés camadas que constituem a mente é variavel. Ainda que existam seres
com os trés compartimentos da mente, o escopo do sentimento de existéncia (mahat) é diminuto
perto da dimensdo de objetividade (citta) na maioria das estruturas estaveis. Como
demonstrado, a mente se subdivide em porcdes derivadas uma da outra, devido a crescente
atuacdo da forca atributiva sutil (sattva-gupa). Nisso, o aparecer do ego (aham) é concebido

como o surgimento do intelecto, de acordo com o sitra 1-16:

Na condicdo de preponderancia de aham [sobre citta], citta cede lugar
para o intelecto.
[cittadahamprabalye buddhih] (AS, 1-16)

O processo ndo condiz com o desaparecimento de citta das formas vitais, mas o fato de
seu raio de atuacdo ser menor do que o de aham é sindbnimo da presenca do intelecto (buddhi).
Esse intelecto evolui, até ndo ser mero pensamento conectado, mas um aham refinado em ato
de discriminacdo (viveka), e concomitantemente, plena consciéncia (bodhi). Uma mente cuja
morada predominante é o sentimento de objetificacdo (citta) preocupa-se somente com as
necessidades fisicas do corpo. Exemplifica-se isso pela presenca de vegetais e animais que

atuam dessa maneira. O sentimento centrado em Seu proprio corpo Se esvanece com O
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surgimento do sentimento de agéncia (aham), o que permite aos entes se identificarem com
atividades inter-relacionadas com outros seres, tornando-os interdependentes. O
compartilhamento da existéncia elaborado assemelha-se a uma ideia de identificagdo com o
outro, com uma expansao da capacidade de alteridade. Entende-se que a expansdo do raio
mental de preocupacdo interconectado revela camadas da mente de maior refinamento, de
menor condensacdo e maior sutileza, cujo limite expansivo é o estabelecimento completo da
identificacdo dessa forma vital a pura Consciéncia (Brahman) (SS, v.7).

A prevaléncia do campo do intelecto (prevaléncia de aham) sobre o instinto (prevaléncia
de citta na mente individual) — i.e., o controle dos 6rgdos e a constante restricdo
operacionalizada pela capacidade discriminativa — mantém a pessoa proxima a buddhi, ao
intelecto. A exposicdo a choques internos psiquicos metamorfoseia, por sua vez, o escopo do

campo mental a intuicdo (prevaléncia de mahat), de acordo com o sitra 1-17:

Na condicdo de preponderancia de mahat [sobre aham e citta], aham
cede lugar para a intuicao.
[Ahamtattvat mahadprabalye bodhiz] (AS, 1-17)

Seres humanos sé&o definidos como 0s organismos vitais 0s quais possuem o sentimento
reflexivo (mahat) maior que o sentimento egoico (aham) (AV, v.33), e que se esforcam para se
manterem dessa maneira. Essa é uma definicdo simples do conceito de humano para o Tantra
Yoga da Ananda Marga: os seres humanos sdo conscientes de sua propria condigdo e buscam
aperfeicoa-la. Seres humanos, enquanto formas bioldgicas, a priori ja possuem intuicdo, ao
serem a estrutura estavel cujo campo intuitivo (mahat) é maior que o racional (aham) e o
instintivo (citta). Seguindo a sequéncia de dominancias dos compartimentos mentais: a intuigéo
é 0 desdobramento da matéria de aham em algo diferente. Bodhi, literalmente intuicéo, é esse
algo que se concretiza no movimento do organismo de heterogeneidade a homogeneidade (AV,
v.12). A abolicdo da supremacia do ego (aham) e o aparecimento da intuicdo equivalem,
também, ao completo controle sobre a estrutura vital*2. Aham, no referido siitra, declina-se pelo
ablativo, mas néo indica causa e efeito, origem e ponto final. O ablativo aqui indica uma
evolucdo, uma precedéncia cronoldgica, que sugere a dominancia anterior ao surgimento da
intuicdo (bodhi).

12 “Intuition and the awakened kundalini (sleeping divinity) are indistinguishable” (SS, v.8).
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Indica-se, assim, uma situacdo de desdobramento de funcionalidades, em que a
verdadeira condi¢do, tattva, da razdo (aham), cede seu lugar para o que é considerado a perfeita
sabedoria, a intuicdo: “(...) intuition is subtler than the mind, and a very special aspect of human
existence. Intuition should be called the eleventh organ or the sixth sense” (AV, v.18). A
intuicdo ndo esta localizada fisicamente dentro do campo do ectoplasma, de citta, mas em sua
periferia (AV, v.12). Assim, em seus extremos, enquanto o intelecto é uma funcdo de
coordenacdo da acdo a partir das percepcOes recebidas e organizadas pelo sentimento de
objetivacdo (citta), a intuicdo € o acesso ao conhecimento pleno, a interconexdo elevada dos
seres humanos com 0s outros.

Compreende-se que o campo mental no qual se estabelece a intuicdo (mahat) é maior
do que o da racionalidade (aham), o qual € maior que o das percepg¢des e respostas imediatas a
elas (citta). Essa expansdo € descrita tal como uma dilatacdo psiquica da mente
(ANANDAMURTI, 1959). A dilatacdo é resultado da presenca da forca atributiva sutil no
processo de recolhimento das manifestacdes (sattva-guna, vidya sakti), a qual se impde sobre
os entes (bhavas) de trés maneiras: i) a forca fisica oriunda de choques fisicos; ii) a forca
psiquica oriunda de choques psiquicos; iii) a forca espiritual proveniente do anseio da entidade
unitaria por Brahman (ANANDAMURTI, 1959, p.19). Esse deslocamento ao sutil no qual
surge mahat ¢ uma dinamica de sutilizacdo em que a consciéncia de si se desenvolve através
do confronto (SS, v.7).

Citta, a parte primaria da mente, evolui (para aham) a partir de choques puramente
fisicos, enquanto o desenvolvimento de aham resulta do conflito psiquico. Choques fisicos
definem-se, entretanto, enquanto choques entre a “mente” e 0 “corpo”: “The mutual conflict
between the physical components of the body (which follow the laws of Saficara) and the mind
(which follows the laws of Pratisaficara) is called physical clash” (SS, v.7). A capacidade
transformadora dos choques fisicos ndo ultrapassa o desenvolvimento da racionalidade (de
aham). Tal aperfeicoamento, e o aparecimento de uma consciéncia de si (mahat) desenvolve-
se a partir de choques psiquicos®®. O desenvolvimento da mente do ente para além de sua

intuicdo (mahat) da-se em uma camada mental ndo unitaria, como sera descrito adiante.

13 Os choques fisicos podem ser exemplificados como situagdes em que as tendéncias inatas do corpo
se confrontam com objetivos da mente, ou, com situacdes impostas externamente ao corpo, tais como:
trabalho fisico, viagens, guerras, falta de alimento, doenca. Os choques psiquicos podem ser
exemplificados pelo contato com ideias novas as quais influenciam na l6gica compreensiva do ente até
entdo, e pelo contato com “higher developed minds” (tabelas e exemplos disso podem ser encontrados
em MITRA, 1998, p.161). O contato com mentes desenvolvidas é equivalente a conflitos psiquicos,
sendo esse 0 motivo formulado para a morte de bichos de estimacdo, de acordo com a teoria da
transmigracdo da alma.
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A partir, portanto, do surgimento do campo intuitivo (mahat), a entidade esta capacitada
a realizar acOes elaboradas com o0s objetos introjetados na tela mental (citta), pois ha maior
consciéncia de sua propria existéncia. E a combinagio da possibilidade de acdo (aham) com a
percepcao de auto existéncia (mahat) o que permite a percepcao plena das esséncias dos fatores
fundamentais (tanmatras) (ANANDAMURTI, 1959). A partir dessa captacéo, a tela mental
(citta) modela-se de acordo, e a capacidade racional (aham) identifica o que foi emoldurado
(ANANDAMURTI, 2007b). A propriedade da mente primaria (citta) de tomar a forma dos
objeto chama-se dharana, “o ato de segurar” uma forma seguidamente, de modo acumulativo.
Citta possui a capacidade, também, de assumir formas sem a ajuda dos 6rgdos sensoriais e
motores (indriyas), através da manifestacéo do intelecto (aham). Manifesta-se, assim, em citta,
a elaboracdo das combinacdes de objetos externos previamente observados, rememorados,
projetados na tela mental na forma de objetos internos, de forma continua e dindmica (dhyana)
(ANANDAMURTI, 1957).

Em ambas as formas o intelecto (preponderancia de aham), forca expressiva da vontade,
ndo se relaciona diretamente com os objetos, de modo que a razéo € mediada pela reproducéo
perceptiva, e esta, mediada tanto pela capacidade de controle fisiol6gico quanto pela vontade
da razdo. A complexificacdo nas refragcdes dos objetos possibilita o ser unitério a delimitar-se
de modo mais avancgado, o que é a exata decorréncia de uma maior apreensdo da exterioridade.
O afastamento dos objetos permite uma maior nogdo de si mesmo'®. Entretanto,

consequentemente, a entidade unitaria tem acesso somente a “sombra da sombra” dos objetos:

For the unit mind, this universe of the five fundamental factors is real, and for
the body, which is composed of the five fundamental factors, the objects of
enjoyment are also real. The body of the five fundamental factors cannot exist
if this is denied. However, the unit mind does not enjoy objects in their
physical forms. Rather, it enjoys the “tanmatras” of the object received
through the sensory or motor organs. From this viewpoint one may say that
the mind does not enjoy the original object, but the “shadow” (tanmatra) of
the object. Even though this universe composed of the five fundamental
factors appears to be real for the unit mind, in actual fact it is nothing but the
self-created imagination or thought process of the Cosmic Mind. For Him this
universe is nothing but a shadow of reality. We may conclude that the mind
enjoys the shadow of an object, and that this creation of the five fundamental
factors is itself a shadow of the Cosmic Mind. Thus, from the viewpoint of the
Cosmic Mind, whatever the unit mind enjoys is neither the original object
itself, nor a shadow of the object, but rather a shadow of the shadow of the
object ANANDAMURTI, 1958b).

14 Ha muitos paralelos possiveis a essa teoria de formulagdo das camadas da mente do Tantra Yoga,
entre algumas, cito a teoria de individuacao infantil, de Piaget, e similarmente de Melaine Klein na
psicanalise, assim como toda a teoria de alteridade na antropologia, especialmente em Lévi-Strauss.
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Ha um jogo de relac6es contido entre as camadas mentais nas quais uma € a coisa em si
internalizada (citta), outra a acdo realizada sobre a coisa (aham), e outra o ato de testemunhar
a acdo realizada sobre a coisa (mahat), em um escalonamento do grau de subjetivagdo. Tal
relagdo entre sujeito e objeto é descrita como o principal modo de funcionamento da mente
humana, sendo a relacdo causal o parametro utilizado para se compreender as relac6es entre 0s
entes. Compreende-se assim, pelo ponto de vista da filosofia margt, que toda agédo realizada
possui um perpetrador da acédo, o sujeito, o objeto perpetrado, e um extra, a ligacdo entre esses
dois posicionamentos; isto €, o0 observador, o observado e a agdo de observar, respectivamente
(AV, v.12). Essas trés entidades tém como atores correspondentes: aham, citta e mahat.

Assim como o sentimento de objetivagdo (citta) ¢ incompleto na auséncia de um agente
(aham), pois ndo existe proje¢do propriamente dita sem espectador, o agente (aham) também
s6 desenvolve plenamente seu senso de autoria com a presencga de uma testemunha (mahat),
uma consciéncia que gera um “eu” que realiza a a¢do. O ego (aham) € a consciéncia testemunhal
individual (mahat) em agao, tal como explica Acosta (2017) ao descrever o processo reverso de
manifestagdo: aham é o mahat transfigurado pela compulsio de Prakrti para se manifestar, em
um primeiro momento, na forma de pensamentos. O sentimento de agéncia (aham) € o produtor
do pensamento, o pensador em si, aquele que produz o pensar das agdes reproduzidas em na
tela mental (citta), enquanto mahat testemunha tais agoes.

Assim, quando o sentimento de objetificacdo (citta) toma a forma de um objeto, o ego
(aham) é a porcdo da mente que observa o ato. Nessa situacéo, citta é objeto de aham, e aham
é o sujeito da relacdo. Do mesmo modo, quando o agente (aham) executa uma atividade, mahat
é a porcao da mente que testemunha o ato. Nessa relacdo, aham deixa de ser sujeito e torna-se
objeto. A troca de relagdes pelo caminho inverso ndo é uma possibilidade, sendo essa uma
escala de gradacdo da densificacdo da consciéncia, na qual apenas a camada de menor
“condensacdo” (sthiila) da Consciéncia pode ser o sujeito da relacéo.

O conceito de sujeito aqui utilizado refere-se aquele que, na polarizagcdo com o objeto:
ocupa 0 espaco ativo; possui voz; € politicamente o centro da questdo; converte a realidade da
experiéncia para o seu ponto de vista; possui completo controle sobre o objeto. O objeto, por
sua vez, € imobilizado, reificado e desprovido de controle da situacdo. Na teoria da
metamorfose da Consciéncia, se um conceito ¢ dito “sujeito” supde-se que ele possua um grau
de sutileza (sizksma) maior que o objeto situacional. Maior sutileza é equivalente a menor
quantidade de atributos, menor qualificacdo, menor influéncia das forgas atributivas de Prakrti

e maior expressdo da Consciéncia pura em si. O sujeito se refere ao polo que possuir maior
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consciéncia, e logo, maior poder de controle sobre sua contraparte. Esses papéis sao
situacionais, dependem do par recortado para a relacéo.

A relacdo de funcionamento das camadas da mente dos entes manifestados (bhava) é
utilizada também como a explicacdo para a impossibilidade de comprovacdo fenomenologica
sensorial do principio de unidade. Como apresentado, entende-se que 0 processo de percep¢ao
ocorre através da absorcédo de fragBes infimas dos fatores primordiais fundamentais (tanmatras)
pelos Orgaos sensoriais e motores (indriyas) dos entes. No processo de retencdo, o objeto
introjetado possui tanta densidade quanto os fatores primarios que o constituem, enquanto o
aparelho cognitivo do observador precisa, necessariamente, de expansdo psiquica suficiente
para captura-lo, ou seja, estar cartograficamente em um estagio de maior sutilizacdo no ciclo
cosmico. Assim, diz-se que um ente cuja natureza é sutil (sizksma) tal como Brahman o €, tanto
ndo podera ser observado pelas ferramentas disponiveis aos observadores, quanto ndo emanara
qualificacdes para tanto. Brahman é mais sutil do que o0s 6rgaos sensoriais dos seres que tentam
captura-lo (ANANDAMURTI, 2007b, p.17), pois é desses fundamento. Brahman é ndo-causal,
mas causa de toda a existéncia. Enquanto entidade abstrata, dele apenas pode-se formular uma
ideia, com a ajuda do fluxo introversivo da mente humana consubstanciado em um esfor¢o
disciplinar, em uma ideac&o sistematica (bhavand) (ANANDAMURTI, 2007h).

O que se pode capturar de Brahman é a sua expressao objetiva. Um objeto perceptivel
é resultado de um processo externo-interno, sendo aceito ou rejeitado pelos 6rgaos sensoriais e
motores (indriyas), assim como pode ser resultado de um processo apenas interno, na
possibilidade de ja ter sido experenciado previamente e tomar forma na mente do observador
através de uma rememoracao imaginativa (smyti e kalpana). Essa imaginacdo, criada pelo
intelecto (aham) e reproduzida na tela mental (citta), ndo consegue, no entanto, construir
objetos originais, apenas objetos compostos por uma mescla de experiéncias passadas. Por esses
motivos, conclui-se que Brahman ndo pode ser um objeto, de outro modo, toda a existéncia é o
seu objeto, enquanto ele é o sujeito de qualquer equacao (SS, v.6).

Por ndo ser possivel a nenhum individuo observa-lo, os papéis sempre estardo
estabelecidos dessa maneira: Brahman é a suprema subjetividade, e os seres, animados e

inanimados, sdo 0s seus objetos. Assim:

Purusa é o observador e Sakti é a visdo.
[drk Purusak darsanam Saktisca] (AS, 1-7)
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Realizo a leitura do sutra: Outra traducéo possivel para drk seria testemunha. Purusa, a
cognicdo, ndo € o observador nem a testemunha enquanto sujeito capaz de uma acéo. Esse
testemunho é uma observacdo inerente a uma qualidade de Purusa, a de ser pervasivo. A
presenca constante de Purusa cancela a possibilidade do presenciar ser uma terceira coisa, um
outro que observa a acdo ocorrer enquanto nela ndo se envolve. Purusa é sempre presente,
sempre atual, € a matriz causal, por ndo existir nenhuma entidade fora dele. Ele é a testemunha
no sentido de que ele é a testemunha Gltima, a ultima consciéncia que abarca, aquele que néo é
visto.

Prakrti é tanto aquilo que é visto, por estar imiscuida nos motivos pelos quais a
Consciéncia se torna aparente, quanto é o ato de observar, por ser ela a forca motriz de toda e
qualquer acdo. Prakrti é a causa eficiente subordinada, € o motivo pelo qual as coisas surgem,
por isso assumo a escolha do termo Sakti para designa-la, uma forca cega. Seu funcionamento
sO tem inicio a partir do rareamento da Consciéncia, definido por Purusa, sendo este pois, a
causa eficiente. Prakyti transforma Purusa em algo para Purusa observar, devido a vontade de
Purusa. Purusa aqui esta associado aos objetos, por seu poder testemunhal, e por isso a escolha
do termo Purusa, e ndo a impessoalidade de Siva. Purusa é substanciavel e o substanciador, ao
passo que darsana é 0 ato de ver, dai a pertinéncia do termo Prakyti. Com efeito, sem substancia
e autoria ndo ha o que ser visto. O conceito que realiza a acdo € aqui o objeto, pois aquele que
faz precisa sempre de uma consciéncia que observe a sua acdo. Enquanto Prakyti modela formas
a serem vistas, sua acao, a de modelar, é observada por Purusa, pois nele e a partir dele €
realizada. O processo de visdo envolve tanto o ato de ver quanto o objeto que é visto: tudo isso
remete a Prakrti. Prakyti modela a Consciéncia em algo a ser visto, sendo, portanto, a propria
acdo. Mas a visdo nada é sem uma consciéncia que a observe e isso, portanto, remete ao
testemunho de Purusa.

O jogo entre sujeito e objetos, entre testemunha e visdo, ocorre tanto no processo
macroc6smico como no microc6smico, como restrita reproducdo. Na escala interna de um ente,
que faz parte da multiplicidade, mahat foi, até 0 momento, construido como o estrato mental de
maior sutileza, ao ser o local no qual se assenta 0 senso de existéncia puro — o “eu sou”. Aquilo
gue é grande no campo psiquico é mahat (AV, v.9). Ha, no entanto, uma camada da mente que
compartilha, ainda mais do que mahat, desses atributos de sutileza (sizksma): aquilo que é
anterior a mahat, a testemunha dltima e final. Tal camada mental tem por definicdo ndo ser
propriedade somente do individuo, mas, justamente, ser o ponto de conversdo desse na

totalidade da consciéncia da qual todos os entes participam: Atman.
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Atman se aproxima do conceito de alma, no sentido daquilo que se é de fato, o ser
verdadeiro ndo instrumentalizével, tendo sido assim traduzido por Loundo (2014) como “si-
mesmo”. Muito além de remeter a ideia do mais abstrato, etéreo e ndo material possivel, arman
é o campo fundamental no qual se aterra a possibilidade da existéncia. E esse solo, que € a
verdade mais intima de cada ente, € um terreno compartilhado. Com isso, cada entidade no
universo fenoménico, expressao da multiplicidade compartilnada em atman, ndo possui sobre
este ultimo propriedade exclusiva, nem 0s meios para reivindica-la. Tentar apropriar o atman
para si mesmo é se privar, necessariamente, dos meios com 0s quais se realiza uma acéo.
Consequentemente, abster-se de ser sujeito e visualizar a preponderancia da Consciéncia que é
Brahman.

Se mahat ¢ o “eu sou”, o arman é aquela entidade que “sabe que eu sou”, ele é o ponto
final da regressao ndo-infinita, ele é a testemunha absoluta. A capacidade testemunhal do “eu”
(mahat) s6 pode sentir sua propria existéncia devido a existéncia de um observador ultimo para

sua acdo. Assim, € afirmado no sitra 2-9:

A condicdo de existéncia tem sua fundacéo ultima no atman.
[Atmani sattasamsthitih] (AS, 2-9)

Sendo o nome atribuido para 0 atman do microcosmos, jivatman, lit. “alma individual”:

O reflexo de Purusa que se mostra na forma de um objeto € jivatman.
[visaye purusavabhdasah jivatma) (AS, 2-8)

Existiriam, assim, milhares de atrmans no universo manifesto, tantos quantos os entes
multiplicados. Do ponto de vista da manifestacdo, a alma de cada uma delas nomeia-se
Jjivatman. Compreende-se que jivatrman é essencialmente nao diferente de Brahman, sendo esse
apenas um conceito tedrico que designa uma modificacdo da perspectiva narrativa que esta
sendo adotada no atual debate. A reflexdo da Consciéncia na entidade unitaria é jivatman, a
testemunha individual, seu arman pessoal, o qual ndo possui diferenca com a Consciéncia.
Atman € Purusa®®, e ambos sdo a testemunha final (drk). Ha, assim, um aparecer de
multiplicidade, assim como “There is one moon, but its reflections, falling in countless puddles
of water, appear as countless moons. No new moon is born. The same moon is being reflected

in many receptacles” (AV, v.30). Do mesmo modo, a Consciéncia, Brahman, se manifesta

15 “pure $ete yah sah Purusa, i.e., that entity which witnesses without participating in the action is
Purusa” (ANANDAMURTI, 1958b).
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como entes separados de si mesma (AV, v.30), como diversos atmans desconectados, mas que
séo tao somente o reflexo da Consciéncia pura.

A questdo, entretanto, se mantém, se a unidade ontoldgica é verdadeira qual a causa da
aparente separacao? A principal razdo, tal como identificada pelo Tantra, é uma falsa
identificacdo do ente com partes de si que ndo sé@o sua real interioridade, mas que sdo téo
somente instrumentos existenciais. Esses, como resultado ndo desejavel de sua atuacdo,
convertem a experiéncia do real para um olhar especifico.

O desenvolvimento perceptivo de que tais estratos mentais sdo instrumentos do eu, e
ndo o eu-mesmo, é dito ser o desafio enfrentado pelos adeptos. A capacidade de discriminar a
capacidade testemunhal (mahat) da esséncia do Ser (atman) é uma conquista, a qual se nomeia
vivekakhyati, a discriminacdo estabelecida (SS, v.8). Ainda que ndo seja seu destino, € dito que
0 éapice discriminativo pode ser atingido por meio do aperfeicoamento do intelecto
(agryvabuddhi, o intelecto agucado, SS, v.4).

A capacidade testemunhal (mahat) é o atrman sobre qualificacdo (de Prakti). A falsa
identificacdo ndo €, porém, o Gnico componente adversarial da identificacdo plena do ente com
sua esséncia. Ha também outros obstaculos que se entrepde entre o individuo e a sua libertagéo,
sendo os principais deles os resquicios do exercicio prévio dessa pratica. Resquicios que sdo
vistos enquanto impurezas (samskaras, vrttis) a serem controladas por meio de uma série de
técnicas psiquicas e corporais propostas. Tem-se, assim, que a realizacdo é a inversao
perspectiva, de uma entidade surgida através de processos de complexificacdo da condensacédo
da Consciéncia, para a pura Consciéncia, fonte originaria desse processo. A libertacdo completa
dos erros passados (samskaras) do praticante pretende colocar a sua disposicdo uma mente e
um corpo aptos a se identificarem plenamente com Brahman, estabelecendo sua perspectiva no
atman, a testemunha final, o ponto destinal da expansao cognitiva.

Enquanto testemunha final, a alma individual (jivatrman) é o epicentro da forga da
consciéncia no individuo, “citisakti” e, enquanto tal, é dito possuir o poder de atrair as outras
camadas da mente para si. A forca introversiva (vidya sakti) € lida enquanto uma pulsdo, tal
como qualquer outra no individuo, cuja especificidade é o estimulo a diminuicdo do
comprimento do raio de distancia entre a mente individual e Brahman. E, desse modo, que a
forca atributiva sutil é sentida pelo individuo no processo de dissolucéo do ciclo cosmico.

Temos assim que, se a mente (antahkarana) e o arman sao, de fato, duas entidades
“separadas” ocupando diferentes fungdes, elas possuem modos de funcionamento
heterogéneos. Isso evidencia, para a filosofia em questdo, o porqué de a existéncia do individuo

ser experienciada enquanto separagdo. A cada vinculo estabelecido com uma parcela da mente
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individual, a leitura da realidade experienciada é restrita aos termos com 0s quais esse estrato
opera.

Com efeito, diz-se que uma mente estabelecida no sentimento de objetificacdo (citta)
reagird aos acontecimentos mundanos de modo instintivo, pois a ela falta racionalidade. Uma
mente estabelecida no sentimento de agéncia (aham), por sua vez, ird analisar as situacdes
intelectualmente, enquanto o estabelecimento no sentimento de existéncia (mahat) garantiria
acesso a lapsos intuitivos. Em cada um desses movimentos uma por¢do da mente funciona como
objeto de uma outra por¢édo, que se torna o sujeito capaz de analisar a situacdo, a depender do
grau de compreensdo que aquela porcéo dispde. E justamente essa, a crenca dos individuos de
que suas fungdes mentais e a sua capacidade de testemunhar os fenémenos do mundo séo a
mesma coisa (AV, v.2) a causa do ndo discernimento fundante e, em ultima instancia, do
sofrimento.

Através do procedimento proposto para a reflexdo existencial, a filosofia da Ananda
Marga pretende realizar um desvelamento de processos pouco claros, mas sempre presentes,
como se fosse possivel Ihes dar forma por meio de sua conceitualizacdo. Na busca soterioldgica,
para um leitor estabelecido na reflexdo sobre a existéncia, o individuo € sempre o objeto que
busca ser o sujeito. Ou a0 menos, aquele que nega a constituicdo de sua personalidade com
qualquer elemento que ndo o sujeito originario, Brahman. A negacdo continua das camadas de
experiéncia produz um afastamento de si, posicionando 0 sujeito, perceptivamente, em
aproximacdo a Subjetividade. Mas, mais do que uma continua negacdo de si, as técnicas
tantricas promovem uma afirmacéo, no sentido de positivar o que se é de fato: eu sou esse Outro
que ndo é um outro, mas o verdadeiro Eu fundamental.

O estabelecimento do individuo nessa verdade, de que a substancia constitutiva da real
interioridade de cada um dos entes é a mesma, traz consequéncias para uma ética pratica. A
conviccdo do compartilhamento de esséncia causa um desmantelamento dos limites
aparentemente constitutivos do individuo. Para os adeptos, o controle do comportamento
individual deixa de ser percebido como uma repressao ou imposicao externa, seja ela social,
religiosa ou familiar, para ser realizado como expressdo coerente de um processo de
desenvolvimento racional préprio. O recorte de principios éticos como conduta do individuo
torna-se, assim, ndo um objetivo a ser alcangado, mas uma predisposi¢do minima e primeira
que demonstra clareza cognitiva, e revela a compreensao atuante do que seja o si-mesmo.

A ampla discussdo a respeito das praticas indicadas para o cumprimento efetivo de uma
ética, baseada nessa concepcdo cosmolodgica, sera tema discutido no proximo capitulo. Para

além disso, h& dois debates diretamente conectados a abordagem existencialista, e de amplo
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interesse nas pesquisas antropoldgicas: i) o debate sobre a relacdo entre homem e natureza,
passando pela nog¢ao de pessoa; ii) a nogao de substéncia e a definicdo de realidade. Irei a seguir,
debater os dois topicos brevemente.

A respeito do problema da ruptura ontoldgica que esta no cerne do debate académico
sobre a alteridade, entre “eu” e 0 “outro”, entre homem e natureza. A concepgéo dualista pauta
a compreenséo estabelecida sobre a esséncia do homem nas ciéncias ocidentais modernas, as
quais formulam o objeto de conhecimento pela excluséo de outros seres, esses submetidos ao
polo da falta. A natureza cabe os espacos vazios, ela é sem racionalidade, sem sentimentos, sem
mistica, sem ordenacdo. Nao ha transito, assim, entre as subjetividades, apenas saltos possiveis
na inexisténcia de uma plataforma de compartilhamento que resgate o diadlogo. Ainda que
existam dissidéncias, como a piedade rousseauniana, seguida por Lévi-Strauss, foi o projeto de
uma subjetividade unilateral e antropocéntrica que pautou o desenvolvimento das ciéncias do
homem.

A natureza seria composta, nessa percepcao, por um amplo espaco material regido por
leis sem consciéncia, sem proposito, e permeado por seres guiados por padrfes tautologicos,
instintos de sobrevivéncia pela mera existéncia, em oposi¢do a uma comunidade de seres, 0s
humanos, que, igualmente sem motivos substantivos, existiriam. Esses, a0 menos, criariam seu
préprio sentido, em um multiculturalismo oposto a uma natureza unitaria. Nessa linha, qualquer
diferenca ontoldgica é aceita de modo relativo, vista como mera variagao cultural é coisa a ser
entendida, respeitada e fichada.

O esvaziamento do sentido é fundante de uma relacdo de poder predatoria entre as
categorias estabelecidas enquanto natureza e humanidade. Em movimento reificador, a natureza
é convertida em mercadoria, em objetos cujo valor ¢ medido por sua capacidade de serem
transformados em capital. A ontologia totalitaria da “mercadoria”, no sentido de totalitarismo
politico construido por Chaui (2019), administra “a natureza” tal como dimensao equivalente a
qualquer outra: despossuida de especificidades, ela é passivel de ser gerenciada para a agenda
de um conjunto especifico de seres, 0s humanos de cultura materialista e utilitarista.

A leitura monista imanentista (ou seja, ndo-dualista), tal como apresentada pela filosofia
da Ananda Marga, ndo contribuiria para o debate através de um conserto desse olhar. A dita
filosofia ndo tem a oferecer uma proposta de reconciliagéo, pois, a diferenca entre forma e
esséncia, materia e espirito, e sujeito e objeto, ndo é por ela elaborada. Toda ruptura, toda
dualidade, € vista enquanto um erro perceptivo, uma falta de amplitude psiquica, de
maleabilidade do observador entre suas proprias camadas mentais. E vista enquanto ignorancia

sobre a verdade da realidade. A abertura para a pluralidade ontoldgica fornece, ao menos,
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acesso a um exemplo etnografico de um convivio “reconciliado” (ou melhor dizendo, que nunca
foi moderno).

A propria concepgdo do que seja a ideia de natureza na filosofia tantrica substitui o
imaginario de uma evolugdo sem consciéncia para um imaginario no qual a natureza é um
desdobramento dos modos especificos do aparecer de Brahman (da prépria Consciéncia). Ao
subdividir-se Brahman em duas categorias, o principio cognitivo (Purusa) e seu principio
operativo (Prakrti), a natureza é tdo somente o resultado observavel do modo pelo qual esta
ultima atua. Nesse sentido, a natureza nao é uma forca criadora, mas sim uma criacdo da forca
de Brahman (SS, v.24). Prakrti ndo representa a natureza em si, mas é entendida enquanto
causa dessa. Prakrti é o principio que atribui qualidades aos entes. A natureza seria, assim, a
categoria composta por entes ja qualificados pelos principios integrantes de Prakyti. Tais
principios os capacitam a expressao singular, ao modelar a Consciéncia para tanto.

A natureza, dessa maneira, ndo seria objetificavel, mas pura expressao da Consciéncia,
em diferentes momentos de sua metamorfose. Devido ao que se poderia chamar de um
idealismo presente na filosofia tantrica, poder-se-ia acusa-la de animismo, no sentido
construido por Descola (2013). Ou, ainda, acusa-la em semelhanca a um perspectivismo
amerindio (VIVEIROS DE CASTRO, 1996), para os diferentes olhares sobre a natureza na
relacdo entre homem e mundo natural. De modo geral para a comparacdo aqui presente; as
ontologias animistas propdem uma similitude de interioridades para uma diferenca nas
exterioridades de cada ente, concebendo-se subjetividade as plantas e animais, como visto na
obra dos autores citados. Segundo o perspectivismo indigena sul-americano, todos os seres
veem-se como humanos, tomam para si a agéncia, e veem aos outros como presas. A
humanidade estaria contida, mas oculta, em todos 0s animais, enquanto apenas nos seres
humanos a esséncia corresponderia a aparéncia. Por isso, somente 0s seres humanos séo
compreendidos enquanto pessoas completas — na maioria das vezes, pois a depender das
influéncias no momento de concepcao, inclusive, a nogdo de pessoa ndo seria isomorfica a
nogdo de humanidade (SANTOS-GRANERO, 2011). Desse modo, nem mesmo todos 0s seres
humanos necessariamente conteriam plenamente pessoalidade.

O que nos interessa nessa comparacdo é a flexibilidade da subjetividade. Caracteristica
vista também na ontologia tantrica apresentada, a tor¢éo perspectiva esta presente na postulacédo
da presenga plena da Consciéncia em todos os entes. No entanto, ainda que a onipresenca
pervasiva esteja dada, a subjetividade ndo esta, diferentemente das ontologias sul-amerindias.
Para a filosofia tantrica, a consciéncia € uma conquista. Algo a se extrair do confronto, contra

as forcas atributivas estaticas, contra a heranca da transmigracao da alma. A clareza na leitura
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do real é, portanto, uma aquisicdo, o préprio processo soteriologico tantrico. Para o Tantra
Yoga, a Consciéncia € potencial em todos os entes, ela esta de fato oculta, mas ndo revelada. A
distingdo tida, assim, entre os entes existe somente enquanto uma questdo de gradacao, do nivel
de compressdo da Consciéncia (atman) em cada entidade.

Para abordar a nocdo de substancia deduzivel da cosmogonia apresentada e a definigcdo
final da perspectiva sobre o fundamento da realidade, retorno em um ponto anterior da
explicacdo — o surgimento da mente macrocésmica. A cosmogonia da Ananda Marga descreve
um processo de emanacdo de Brahman, a manifestacdo (saficara), que foi apresentada pelo
aparecimento de 24 “elementos constitutivos da realidade” (tattvas), os aspectos fundacionais
do aparecer. Os quatro primeiros tattvas foram descritos como sendo Purusa, Mahat, Aham e
Citta. Previamente, a manifestacdo foi descrita a partir do tattva seguinte, o fator etéreo. A
explicacdo detalhada do que seja a composicao da mente macrocésmica dependia da exposicdo
plena do funcionamento da mente microcosmica (citta, aham e mahat), e de seu processo
perceptivo (indriyas e tanmatras), por motivos que se fardo claros a seguir.

Entende-se que a mente microcdsmica, a individual, simula a estruturacdo da mente
macrocésmica em suas subdivisdes instrumentais, ainda que seu escopo pertenca a uma escala
incomensuravelmente menor. A descri¢do do processo de constituicdo de citta, aham e mahat
na estrutura individual, no movimento de dissolucgdo (pratisaficara), € 0 movimento inverso do
surgimento de mahat, aham e citta cdsmicos, inclusive da ordem de incidéncia das tendéncias
atributivas de Prakrti.

Foi descrito como o processo de manifestacdo se inicia a partir de um anseio, de uma
vontade de existéncia de Brahman, a qual permite que as forcas qualificadoras (guras) de
Prakrti estejam ativas de forma equilibrada. Da perda do equilibrio interativo entre as forcas
qualificadoras (guras) decorre a manifestacdo. Nesse processo, a Consciéncia € tanto a matéria
a partir da qual a emanacdo surge quanto a testemunha do processo (Purusa). Purusa, o
primeiro tattva é, assim, 0 nome dado para o sujeito que “observa” o decorrer da manifestacao.
Uma vez que foi descrito que as realidades surgidas (tattvas) no processo de emanacgdo nao
anulam a existéncia dos estagios anteriores, Purusa, a Consciéncia, esta presente em todos 0s
processos da movimentagdo de Brahman. Purusa (Purusottama) funciona entdo, tal como o
atman descrito no processo de sujeito e objeto da mente individual — ele serd sempre a
testemunha final da manifestacdo, em escala macrocosmica.

Como resultado da influéncia inaugural de Prakrti sobre Purusa, através de sua forca
atributiva sutil (sattva-gupa) forma-se a primeira camada da mente césmica, Mahattattva.

Como resultado da segunda influéncia de Prakyti sobre o0 Mahat cosmico de Purusa, através da
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forca atributiva mutatéria (rajas-gura) surge Ahamtattva. Como resultado da continua
influéncia de Prakyti sobre Aham macrocdsmico, através da forca atributiva estatica (tamas-
gura), surge o Citta macrocosmico. O momento de surgimento do Citta cosmico € 0 momento
em gue surge o universo visivel (jagat), com o surgimento dos fatores fundamentais em seguida.

Como previamente citado, o objeto psiquico da Consciéncia adere a contornos somente
a partir da influéncia da forga atributiva estatica (tamas-gura). Assim, Prakrti cria relatividade
em Purusa somente através de sua influéncia estatica, de modo que a mente cosmica causal
(mahat e aham) € infinita. Como mahat macrocésmico é criado pela influéncia sutil de Prakrti,
e aham macroc6smico por sua influéncia mutatéria, somente o universo perceptivel é finito'®.
A parcela da mente cosmica objetificada, citta, 0 mundo quinquelemental, os cinco fatores
fundamentais que compde todos os entes, possui, assim, uma forma (brahmanda), e esta
submetido a uma localizacdo e a medidas de tempo.

Pela teoria da percepcao do Tantra, citta é a parte mental que opera a partir da captura
de informagdes pelas inferéncias dos fatores fundamentais (tanmatras), convertendo-se e
introjetando o objeto externo. Foi dito que além dessa maneira de operar, a mente primaria
(citta) poderia assumir a forma dos objetos através de mais um procedimento, um processo
somente interno e ideativo. Caso a mente microcdsmica ja possua a memoria de ter percebido
previamente uma exterioridade é possivel, através da vontade do intelecto (aham), relembra-la
em sua tela mental (citta). Esse € um processo de proje¢do interna, no qual o sentimento de
agéncia (aham) emana a tela mental (citta) o que deve ser produzido, e dessa forma, citta se
modela, transitando do sutil ao denso. Esse é um processo imaginativo (kalpana) independente
de qualquer exterioridade. O intelecto (aham) produz em sua tela (citta) imagens que seréo
vistas por ele mesmo, as quais ndo sdo, no entanto, nunca originais, mas copias elaboradas de
experiéncias passadas.

O sistema de funcionamento da mente cosmica para a projecao do universo (jagat) segue
amesma mecanica, de uma imaginacao (kalpana), a qual é, no entanto, uma maneira originaria.
Né&o ha o que ser visto pelo aham macrocosmico, pois seu surgir antecede o citta macrocosmico,
local no qual as vibragdes tomam a forma do multiplo. Praksti age sobre aham cosmico e dele
surge o citta cosmico. Aham cdsmico emana, assim, a narrativa a ser visualizada na tela cdsmica

(citta cosmico). Purusa é considerado, portanto, a luz testemunhal que se projeta nos entes.

6 Ainda que as manifestagcdes sejam limitadas, compreende-se que a matéria da qual elas sdo feitas ndo
0 é, de modo que ha uma constante reposi¢do da substancia da Consciéncia, sendo ela continuamente
convertida em manifestacéo (SS, v.1).
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Esse processo ndo é reflexivo, mas projetivo, imanente, um processo de disseminacao,
exalacdo, emanagdo. Um processo ideativo, no sentido de ser puramente interno & mente de
Brahman. Aham macrocoésmico projeta sua intencdo, e citta macrocosmico entra em
consonancia a essa imaginacao. A narrativa elaborada pela agéncia cosmica transfigura-se, de
modo a fazer aparecer a composicao dos objetos densos (jada) na tela mental césmica.

A imaginacdo (kalpana) da mente macrocosmica, entretanto, € compreendida enquanto
um sasikalpa, ndo uma imaginacao, mas uma firme determinagéo (AV, v.12). E desse proposito,
dessa volicdo, um esforco deliberado, que Brahman cria o panorama dos entes. A influéncia da
forca extroversiva (avidyamaya, tamas-guna, a forca que estimula os entes para longe do ndcleo
da Consciéncia) sobre a mente faz surgir desejos (abhilasa, SS, v.8). O enraizamento desses
anseios e a motivacdo para realizad-los é chamado de determinacdo (saskalpa, SS, v.8).
Sarkalpa resulta de uma forte associacdo da mente com seus objetos (SS, v.8). Assim,
Brahman, em seu estado imanifesto, cria um anseio. O processo, entdo, de emanacdo de sua
agéncia em objetificacdo € a realizacdo de sua imaginacdo (kalpana), que é uma determinacao
(sankalpa).

Entende-se que a realidade ““objetiva” criada no citta macrocosmico simula objetos
densos, sendo, portanto, meramente a metamorfose de Purusa submetido as amarras da

relatividade, pela forca qualificadora estatica. Assim como exposto no sutra 2-21:

No interior do citta cosmico, e como parte do processo de criacdo
(saficara), ha o aparecimento da matéria.
[bhamacitte saiicaradharayam jadabhasah] (AS, 2-21)

Dentro da possibilidade desse acontecer, do citta cosmico, e na condicdo da realidade ser
modelada a essa maneira por Prakrti (no locativo absoluto em que citta é a totalidade), é
possivel que a matéria se expresse. Tal matéria ndo é, de fato, densa, mas um simulacro, uma
apari¢do fantasmagorica, a qual se assemelha a coisa em si. A matéria é compreendida enquanto
o reflexo da Consciéncia na por¢do mental da Consciéncia que projeta seu aparecer. A condicdo
de inanimado, de ignoréncia, surge no fluxo da manifestacdo de Brahman (saficara). Assim, a
matéria ndo é vista enquanto uma dimensao de exterioridade, mas uma modalidade do aparecer
de Purusa sob Prakrti. A matéria se constitui como algo que aparenta ser externo a existéncia
do observador, mas nada é, de fato, externo & Brahman. A matéria é, portanto, somente uma
emanacao de Brahman, e ndo uma coisa em si. Ela € um desdobramento da mente cosmica, que

aparece dentro de uma parcela dessa mente. Assim também, no sitra 2-13:
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O aparecer do universo ocorre na interioridade de Purusa.
[Purusadehe jagadabhasah] (AS, 2-13)

Compreende-se, assim, que 0 universo denso é somente pensamento projetado de
Purusa (ANANDAMURTI, 1955b). Jagat, 0 universo, assim como jada, a matéria, a coisa, 0
inanimado, estdo ambos correlacionados em seus compostos aforismaticos com a palavra
abhasa. Abhasa significa, lit., um reflexo, uma semelhanca, uma aparéncia, um semblante, uma
irrealidade, uma falécia que parece a razdo uma intencdo ou proposito (todos em APTE, 2015,
p.97). Abhasa também estd correlacionado semanticamente a “linguagem crepuscular”
(ANANDAMURTI, 1985, v.1), o dizer de algo em linguagem abreviada ou aforismatica. A
linguagem crepuscular € um modo de expressar sentidos dubios, duplos para a fala, de modo
que somente um iniciado possa compreender o que esta sendo dito (ANANDAMURTI, 1985,
v.1). O mundo e a matéria ndo sao, portanto, criados no corpo de Purusa, eles ndo se formam,
ndo sdo coisas surgidas no citta cosmico. Eles aparecem nesse campo cognitivo pervasivo. As
coisas ndo sdo elas em si, elas sdo outra coisa, um proposito de Brahman em seu préprio corpo.

O Unico ser que é nirabhasa, aquele que ndo passa por nenhum reflexo ou refracdo, que
ndo possui nenhum semelhante em outras coisas ou objetos, aquele que ndo pode, por isso, ser
conceitualizado, é Brahman (AV, v.3). Parama Purusa, Purusottama, ndo possui nenhum
semelhante, nenhuma duplicata, sendo uno (AV, v.3). Essa caracteristica de Brahman, assim
como outras, estdo contidas em um sloka, um verso do Tantra, o qual € um dos principais

mantras da Ananda Marga:

Nityam suddham nirabhasam nirakaram nirafijanam;

Nityabodham cidanandam Gurubrahma namamyaham
[I offer my salutation to Brahman in the form of the Guru, who is eternal, ever-
pure, without replica, formless, absolutely unblemished, and ever-ensconced

in the deep, intuitional stance and cogpnitive bliss] (SS, v.5).

Brahman néo é um reflexo, e toda a realidade perceptivel o é. Essa reflex&o se constitui
enquanto uma projecado, processo esse comparado a um sonho, da seguinte maneira: devido ao
seu carater introversivo 0 processo imaginativo ndo contém elementos externos a narrativa
tecida. A composicdo do sonho é uma aria de propria autoria, sem interlidios, que segue as
regras escritas pelo sonhador, prendendo-o0 em sua propria trama. A mente imersa na cena ndo
realiza a existéncia de um mundo externo ao seu sonho. A tessitura do real é impenetravel a

ruptura estrangeira, o sonho é um fato inquebrantavel, um roteiro lido como soliléquio. Esse
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quadro torna-se, pois, a realidade, ao se constituir enquanto tal pelo e para o sonhador, ainda
que o sonho ndo seja, de fato, verdadeiro (SS, v.19). O sonho € escrito por agenciamento
brahmanico (aham cdsmico) e projetado em sua tela (citta cosmico). A projecdo é composta
por entidades individuais, que sdo os atores da peca. Para elas, o drama é realidade, pois elas
seguem seu roteiro. A cena captura Brahman nesse sentido, pois os atores sao modelados por
sua propria substancia. O Unico modo de compreender a natureza do palco é tornar-se ator-

diretor (savikalpa samadhi), processo a ser descrito em detalhes. Assim, é dito no sitra 2-14:

Brahman € a realidade, até mesmo o mundo é real, desde que entendido
como relativo/dependente [de Brahman].
[Brahman satyam jagadapi satyamapeksikam] (AS, 2-14)

Brahman é aquele que ndo é nenhuma reflexdo, é fonte da multiplicidade, estando além
da influéncia das forgas atributivas (guras), e logo, além dos parametros da relatividade. A
auséncia de movimento revela a verdade, a coisa em si ndo metamorfoseada em nada. Brahman
é o Ser, e 0 Unico ser que existe. A nocgdo de substancia no Tantra Yoga da Ananda Marga ¢é
esta, tudo constitui-se de Brahman, projeta-se em Brahman, e tem por designio Brahman. O
Unico ser existente é Brahman. Por isso, “Brahman satyam” (Brahman é a verdade/realidade).

O modo, entretanto, pelo qual o fluxo psiquico imaginativo de Brahman torna-se a
realidade do mundo, seu substrato e imanéncia, é tal como um sonho. A atuacdo de Prakrti
marca o inicio da relatividade, das relacGes causais. Para as entidades imersas no fluxo projetivo
da Consciéncia o que é visto é verdadeiro. O esforco da estaticidade (tamas-gura) € a imposicédo
da forma, dos limites, da capacidade de acdo, de movimento e, portanto, da diferenca entre as
posicdes, resultando nas nogdes de tempo. Pode-se denominar esse fluxo de “ilusdo”, em uma
referéncia constante sobre a localizacdo da verdade. E possivel, constantemente, apontar que a
Consciéncia € o substrato, que ela esta oculta, que essa € a fonte, a causa, o destino, de todos 0s
entes. A exaustdo, pode-se dizer que a mente aproveita apenas a sombra da sombra, a ilusio de
uma verdade, que ela acessa somente a corrup¢do do ser, a metamorfose na qual esta contida
em seus recantos ocultos a real realidade. No entanto, nenhuma afirmag&o desconstroi o fato de
que a mente individual €, ela mesma, fruto dessas relacdes, e a elas esta condicionada.

Negativar a ilusdo ndo rompe o0 sonho, o0 sonho continua sendo um sonho para a mente
que esta nele imersa, ainda que seja um sonho informado, no devir. Prakrti, e suas decorréncias,
ndo é a ignoréncia completa, ela faz parte da composicao de Brahman, ela é a forca cega guiada
por Purusa. Se Brahman é a verdade, Praksti faz parte dessa verdade, ainda que de maneira

relativa.
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Compreende-se que uma caracteristica inerente a verdade (satya) é a exigéncia de
invariabilidade (SS, v.1). A verdade (satya) é imutavel (aparizami), aquilo que ndo passa por
metamorfoses (ANANDAMURTI, 1980a). Enquanto componente de um par de oposicdes, no
entanto, para apoiar a afirmacdo de que Brahman é imutavel (aparinami), é necessario afirmar
que existem entidades que nio o0 sdo, que passam por transformagdes. E pela mudanca das
formas nas outras coisas que se torna possivel localizar a imutabilidade de Brahman
(ANANDAMURTI, 1980a). A mente do ente que afirma a proposicdo “Brahman é a verdade
absoluta” (Brahman satyam) € uma mente imersa, inescapavelmente (enquanto maultiplo), no
universo relacional. A mente humana é condicionada a construcdes sociais e historicas as quais
tornam o universo, em seu ponto de vista, uma verdade.

Uma verdade relativa (apeksika satya), no entanto. Algo que aparenta ser uma verdade,
contém tragos dessa verdade, mas esta submetida a relacbes de tempo, espaco e pessoa (SS,
v.1). A verdade relativa, enquanto tal, necessariamente precisa ser verdadeira para algum ponto
de vista, sendo ndo seria uma verdade (SS, v.1). O caso ilustrativo utilizado para essa explicagdo
¢ 0 de uma pessoa que sofre um desmaio e permanece por horas desacordada sem possuir
consciéncia do tempo decorrido (SS, v.1): “One relative entity appears to be a spiritual truth to
another relative entity, and so the changeable world appears to be a truth to the changeable
living unit” (ANANDAMURTI, 1992).

Assim, apesar de Brahman ser a Unica realidade existente (Brahma satyam), para 0s
entes que sao por ele e dele criados 0 mundo manifesto parece ser uma verdade. De fato, tém
sua verdade: trata-se, em suma, de uma verdade relativa que ndo pode ser chamada de ilusao
(jagadapi satyamapeksikam). Ainda que uma parcela da mente cosmica (citta) tenha se
transfigurado através de um processo imaginativo, o fato é que ela se transformou: “The
universe has a form, so it cannot be said to be unreal, but at the same time, as the form is in the
imagination of Brahman, it cannot be Satya. Hence the universe has to be considered as neither
true nor false; it is something between the two; it is relative truth” (ANANDAMURTI, 1955b).

Purusa, a Consciéncia, € um ponto fixo no universo relacional, mas a experiéncia da
existéncia para suas entidades unitarias € a da separagdo. Os jivas, as entidades unitarias,
possuiam um principio de natureza nao-dualista, sendo inseparaveis de Brahman em seu estado
imanifesto (advaita). Essa unidade, em realidade, nunca existiu, no sentido de que 0s jivas ndo
estavam de fato constituidos enquanto tais. Mas, de modo saudosista, pode-se dizer que eles
estavam unidos e perderam tal condi¢do. Ao aparecerem, entdo, no movimento expansivo do
Ser os entes assumem um aspecto dualista (dvaita), de distanciagédo da verdade absoluta

(Brahman) sendo absortos na verdade relativa. O movimento constante dessas entidades €, no
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entanto, uma aproximagdo ao ndcleo do universo, uma imersdo através da dissolugdo da
separacgdo (advaita). O movimento completo da experiéncia unitéria, de seu substrato, passando
por sua participacdo no sonho de Brahman a sua dissolucdo no siléncio sem anseios, chama-se
assim advaitadvaitadvaitavada (todos em ANANDAMURTI, 1980a), um nao-dualismo que se
torna dual e retorna a néo separagéo.

Os entes se constituem, portanto, enquanto tais em um universo ontico, ignorantes de
sua proveniéncia ontoldgica, cuja providéncia possui destino certo, o desfecho de libertacédo
através da realizacdo da sempre atual ndo-separacdo. Enquanto fenémenos constituem-se da
prépria substancia que buscam alcancar, sem saber, ao busca-la em suas transformac6es. Em
erro continuo confundem o alvo ao desejarem objetos formados, assim como eles, por uma
parcela da metamorfose da consciéncia (bhitas), que ndo a representam em seu estado puro
sem modificacBes. Enredam as coisas e a si mesmos por sua similaridade, identificando-se com
suas ferramentas mentais, com suas camadas mentais qualificadas, e identificando os objetos
atribuidos como a fonte, a qual, essa sim, é resposta e acerto a ambos 0s erros.

O mundo fenoménico é transitorio (adhruva, SS, v.4), sendo a mutabilidade sua
caracteristica inerente: “The very name of the world, jagat, indicates its transitory nature (Gam
+ kvip = jagat: ‘that which is moving)” (SS, v.4). A instabilidade é um indicativo de cautela
para uma associacdo que se quer duravel. Somente dhruva é a verdade absoluta, aquilo que é
imutavel, fixo no universo, ou seja, Brahman (SS, v.21). Esse Brahman, no entanto, é o
Brahman a ser alcancado, a promessa de salvacdo, o imanifesto (Nirgurza Brahman), a morte
verdadeira.

O sentido, portanto, dessa filosofia para a realidade ¢ a de uma existéncia a ser
transcendida — o caminho da verdade relativa a verdade absoluta. E, no entanto, por vontade
dessa verdade absoluta que ela mesma, Brahman, deixa-se influenciar, por sua propria forca,
Prakrti. Brahman se autoqualifica e fazendo isso cria, de fato, entes (bhavas, jivas), seres
viventes aparentemente independentes, assim como cria-se enquanto testemunha. A superagédo
do estagio de manifestacdo acontece dentro de um tempo linear (kala), ou seja, mesmo o
processo de dissolucdo, estd submetido as forcas atributivas de Prakrti, ainda que elas sejam
sutis e ndo estaticas (sattva-gura e ndo tamas-guna). A libertacdo da relatividade que distorce
a verdade equivale a libertacdo das forcas de Prakrti, e ocorre somente através de um esforco
(sadhana) do proprio Brahman, na forma de suas estruturas viventes (de seus jivas, em
pratisaficara). Assim, a manifestacdo ocorre a partir de uma unidade, mas s6 termina através
da luta interna da multiplicidade contra Prakrti, para deixar de sé-la, no processo de libertacéo

dos entes (samadhi). Esse processo € o tema do terceiro capitulo da tese.
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CAPITULO 3: O dnanda Siitram € as préticas tantricas da autorrealizagio

3.1 Os impulsos ontoldgicos e a estrutura pedagogica interventiva

Para 0 ente que estd imerso na relatividade, a percepc¢do da condi¢do de dependéncia das
coisas ao Ser € um conceito abstrato. A averiguacdo empirica dessa dependéncia sO seria
possivel através de uma observacdo externa. O principio ndo-dualista no qual se baseia a
filosofia da Ananda Marga estrutura sua narrativa, no entanto, de modo em que ndo ha espago
para a existéncia de uma plataforma cindida. N&o ha cartografia na qual posicionar-se fora do
Ser para observar suas relaces, pois este contém em si a totalidade da existéncia. A relatividade
é, portanto, relativa em si mesma. Ela s6 vigora enquanto o discurso trata do ponto de vista de
um ente, participe da multiplicidade. Ou seja, a relatividade é, em ultima instancia, inexistente,
em um contexto de imposicao subjetiva, no qual compreende-se que ha, de fato, uma substancia
e causa final para as coisas (Brahman satyam).

Do ponto de vista da totalidade, todos os entes dependem dela, estdo a ela vinculados
de maneira inescapavel. Atingir o ponto de vista da totalidade, nessa relacdo de dependéncia ¢,
portanto, 0 modo de salvar-se da relatividade. Por isso, a pratica indicada ¢ uma prética de
mudanca de perspectiva, de mudanca do nivel de compreensdo em que se articula o processo
perceptivo. Essa transformacéo néo €, no entanto, somente cerebral, € uma cognicdo atuante em
diversas plataformas da existéncia. Para que tal cognicéo seja eficaz o processo de aquisicdo do
conhecimento precisa ocorrer em todos os estagios de identificagdo do ente. Assim, para uma
identificacdo do sujeito com seus objetos de modo a revelar o que seria a verdadeira natureza
dessa relagdo, e das coisas em si, € necessario que cada objeto seja “purificado” dos erros sobre
eles impostos. Ou seja, no processo perceptivo, tal como descrito previamente, para que a
introjecdo dos objetos atraveés dos Orgdos sensoriais e motores (indriyas) seja realizada
adequadamente — i.e., sem aspiracOes sobre a natureza presumida dos objetos — é necessario um
esforgo cujo éxito depende do grau de desenvolvimento reflexivo da mente individual. A
capacidade de ndo-projecdo €, assim, uma forca cognitiva para a objetividade, no sentido
desejado pela ciéncia moderna.

A exceléncia no esfor¢o em atingir a realidade dos objetos tende a revelar a sobrepujanca
de sua esséncia subjetiva, segundo a filosofia da Ananda Marga. A maxima dessa objetividade
revela-se, assim, prenha de subjetividade. Uma subjetividade singular, una, ndo-relativa aos
entes, mas predominante em cada um deles. A assercdo de que a Consciéncia (Brahman) esta

imiscuida no cerne dos entes, sendo sua causa material e final, transforma o exercicio de
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alteridade em um abandono das categorias egdicas. Nao se pretende ocupar o lugar do outro,
no que tange ao seu ponto de vista, sua construcdo histérica ou sua narrativa individual.
Pretende-se realizar uma correcdo perceptiva que coloque o sujeito no lugar de fala de um outro
absoluto, aquele que néo diz respeito a nenhum ente em especifico, e a todos simultaneamente.

O fato de que para essa filosofia a existéncia estd em funcdo da Consciéncia é o que
impede que, para ela, qualquer objeto ocupe uma posicdo independente no sistema de sua
referéncia, i.e., a relatividade s6 possui significado enquanto a explicacdo sobre a natureza da
realidade estd em questdo, como um jogo de palavras que conduz, teleologicamente, o
praticante (sadhaka) ao descobrimento de Brahman. Descoberto, todo afastamento das coisas
aele é desfeito, toda dependéncia é substituida pela supremacia de uma Unica existéncia. Assim,
por um lado, Brahman é imposto de forma categdrica, e por outro, é aparentemente suspensa
sua centralidade no debate quando este é conduzido de forma pedagdgica. O mundo (jagat) €
tido como verdadeiro (satya), quando o que estd em questdo € a percepcdo do ente singular
alienado. Tal verdade é, no entanto, insubstancial, relativa unidirecionalmente, uma verdade
condicionada a Brahman. A relatividade aqui ndo confere um estatuto diminuto para as coisas.
Os entes ndo sdo “menores”, pois eles em sua esséncia sdo ndo-diferentes de Brahman, e
enquanto tais possuem 0 mesmo grau de absolutidade. Brahman ndo é um absoluto fora da
realidade desses entes, Brahman é os entes, e 0s entes sdo o resultado do movimento de
Brahman.

A relatividade/dependéncia estd plenamente estabelecida de acordo com o grau de
desenvolvimento racional dos entes viventes (jivas). Para estes, a Consciéncia € uma entidade
externa, pois ndo ha identificacdo plena a ela. Esse é o fator central discutido pelas escolas de
filosofia indiana ao estabelecerem sua terminologia entre dualista ou ndo-dualista. A Ananda
Marga declara-se um ndo-dualismo que se torna dual e retorna a ndo separacdo
(advaitadvaitadvaitavada), como forma argumentativa de demonstrar um principio de unidade
independente de suas movimentagdes, da aparéncia de dualidade. Ao mesmo tempo, respalda
0 dualismo (dvaita) em sua designacdo, de modo a reconhecer a realidade da dimensao
experiencial da separacdo dos entes, para eles mesmos. Diz-se assim, que a marca distintiva
(upadhi) de um observador absoluto é o fato de tudo lhe parecer interno, enquanto a marca
distintiva dos entes individuais, amarrados (pelas guzas de Prakrti) aos seus proprios pontos
de vista é a de compreender o universo como uma externalidade (SS, v.21).

A aparéncia de externalidade, conjuntamente a superposicéo sobre a funcdo e natureza
dos objetos, sdo as causas assinaladas para o sofrimento existencial. As causas do sofrimento,

do sentimento de separacdo e do esvaziamento de sentido, ndo sdo atribuidas pela Ananda



136

Marga a busca pelo prazer, a frustracdo de poder aquisitivo no capitalismo e no secularismo
moderno ou ao desfacelamento das relagdes sociais frente ao individualismo. A filosofia do
Tantra Yoga da Ananda Marga localiza a raiz do mal existencial na ignorancia da condicdo de
continuidade entre os entes, de modo que a perseguicdo aos objetos reifica sua existéncia. Ao
terem seus vinculos rompidos, a alienagdo substancial cria uma aparéncia de independéncia, a
qual gera erros em sequéncia. Os objetos sdo considerados “externos” por terem sua dimensao
de imanéncia interior negada. Devido a isso, 0s objetos ndo sdo perseguidos por sua
instrumentalidade, mas por um residuo projetivo de uma felicidade desejavel.

O desejo em si pelos objetos ndo é, no entanto, o que é questionado pela filosofia
tantrica. De maneira oposta, a busca pelo prazer é tida como uma pulsdo presente em todos 0s

entes vivos (jivas), como Visto no sitra 2-2:

A tendéncia fundamental do ser senciente € alcancar a felicidade.
[Sukhanuraktisz parama jivavrttii] (AS, 2-2)

Sendo essa felicidade compreendida enquanto uma propensdo mental (vrtti), uma inclinagdo
que impulsiona e mobiliza a totalidade do ente para a direcdo de algo que produza nele uma

sensacao favoravel:

A felicidade se caracteriza por um sentimento favoravel.
[Anukzlavedaniyam sukham] (AS, 2-1)

A variar o0 objeto que produz em cada ser senciente uma identificacdo experienciavel.
O espelhamento da selecdo de caracteristicas de mesma natureza através de sua reflexdo gera
uma sensacdo de conforto, completude e reconhecimento no ente. Justamente, entretanto, pelas
caracteristicas dos objetos serem um recorte da totalidade de Brahman, os objetos de desejo
possuem restricbes quanto a abrangéncia de sua natureza. De modo que, passada a sua
conquista, eles exaurem seu potencial de sentido, restando somente sua funcionalidade
imediata. Compreende-se que esse processo suscita frustacdo ao individuo desejante, o qual
sucumbe a um novo objeto, reiniciando assim o processo de desejo, encontro e esvaziamento.

A causa para a continuidade desse processo é apontada, pela filosofia da Ananda Marga,
em um erro fundamental: a confusdo da esséncia com a aparéncia. Todos os objetos, i.e., tudo
aquilo que nédo sofre um processo de identificagdo espontanea pelo individuo, sdo em verdade
compostos por, e apenas por, esséncia (Brahman). Sua substancia esta, no entanto, velada, pelas

modificagdes originadas pela vontade de Brahman, através de si mesmo (Prakrti). Brahman
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ndo possui limites, o que significa que ele ndo é captavel por um instrumento rudimentar como
a mente humana, a ndo ser através da restricdo de suas caracteristicas, as quais se apresentam
na forma de objetos. O meio necessario para o contato com Brahman é, portanto, através de sua
multiplicidade. Brahman néo € alcancavel, a ndo ser atraves de sua forma manifesta (Sagura
Brahman). O que a formulacdo ontoldgica aqui apresentada prop8e é isto, portanto, que o
relacionamento com 0s objetos seja mantido, mas que ao inves da busca pela felicidade dar-se
em direcdo a entes limitados, ela seja realizada na fonte perene originaria de todas as

caracteristicas:

E dito que Brahman é a felicidade infinita.
[Anandam Brahma ityahuk] (AS, 2-4)

O uso de “ityahuh” nesse siitra revela a continuidade da filosofia da Ananda Marga em
relacdo a filosofia tradicional indiana; a raiz “ah”, significa “falar”, conjugada no plural
imperfeito significa “eles disseram”. Isso aponta para uma sequencialidade do ensinamento
entre mestres e discipulos sem que haja uma personalidade especifica marcada, o que indica
um conhecimento tradicional. Sabe-se que Brahman € a felicidade infinita, ndo sendo essa um
atributo ou uma disposicdo psiquica, mas sua realidade ontolégica. Ou seja, Brahman é a
felicidade em si, esta é a sua natureza. A “felicidade infinita” (ananda) diferencia-se
fundamentalmente de uma sensacdo agradavel passageira (sukha), e de sua inevitavel
contraposicédo (duzkha). Denomina-se esse tipo de felicidade, sem dualidade, sem oposicao e

que nunca termina, como ‘“bem-aventuranga’:

A felicidade sem fim é a bem-aventuranca.
[Sukhamanantamanandam] (AS, 2-3)

Deriva-se disso a afirmacgéo de que o Tantra afirma a vida, o prazer, o cotidiano, e que
sua proposta de salvacdo ndo se da pela negacdo do mundo, mas atraves deste. A acdo tantrica
no mundo ndo visa sua rejeicdo, mas o privilegiamento nele do objeto correto, a Consciéncia
(Brahman), a meta-objetividade que s0 pode ser acessada através dos objetos peculiares. As
praticas tantricas buscam, assim, realizar um redirecionamento do desejo para o Unico objeto
capaz de produzir uma felicidade sem fim, uma identificagdo plena do individuo a ele. Uma vez
que o desejo de privatizagdo dos objetos € inerente a0 modo de existéncia dos entes, a

perseguicdo do todo, e ndo de suas partes, é vista como a estratégia racional soterioldgica:
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Na realizagdo disso [de Brahman], h& entdo a suprema cessacdo dos
desejos.
[Tasminnupalabdhe parama trsnanivrittii] (AS, 2-5)

O fato de a ineréncia no desejo pela felicidade sO poder ser resolvida de modo
permanente em Brahman, no entanto, ndo é naturalmente desejavel. A revelagdo de que essa é
a fonte da atracdo nos objetos, e dos prdprios desejos, resulta de uma préatica disciplinar. Tal
pratica possui niveis de ensinamentos para todos os ambitos da vida humana, sendo o objetivo
central desse capitulo sua apresentacdo. De forma geral, estd no pano de fundo das préticas a
concepgdo completa sobre a pacificacdo dos desejos e plena aquisi¢cdo da felicidade. Ja em seu
horizonte filoséfico imediato, 0 que esta em questdo é o embate entre as forgas de introspec¢do
(vidya) e as forcas de extroversao (avidya), as quais sdo compreendidas como as influéncias
centrais para 0 sucesso ou fracasso da aquisicdo da bem-aventuranca. Os conjuntos
regulamentares para a vida cotidiana debrugam-se no controle dessas forcas e, portanto, faca-
se necessario uma explicacdo breve sobre seu funcionamento.

O segundo capitulo da tese ocupou-se com a cosmogonia da Ananda Marga, de forma a
descrever a expressdo de Brahman como uma constante movimentacao, entre manifestacédo
(saficara) e dissolucdo (pratisaficara). Esses dois movimentos, ao serem descritos do ponto de
vista do ente que os experiencia, sao chamados de “for¢a introversiva” e “for¢a extroversiva”,
ou “for¢a do conhecimento” (vidyamaya) e “forga da ignorancia” (avidyamaya). Como descrito,
a forca responsavel pelas modificacdes no corpo da Consciéncia (Brahman) denomina-se
Prakrti quando as trés forcas que a compde (guras) estdo em equilibrio. Entende-se que a
movimentacdo de Brahman ocorre, justamente, quando ha disparidade nesse equilibrio,
chamando-se “for¢a do conhecimento” (vidyamdaya) quando ha predominancia da “forga
atributiva sutil” (sattva-guna), e “forga da ignorancia” (avidyamaya) quando ha predominéancia
da “forca atributiva estatica” (tamas-gura) (SS, v.3). Na predominancia da “for¢a atributiva
sutil” os entes caminham em dire¢do a Brahman (pratisaficara), enquanto na predominancia da
“forca atributiva estatica” os entes se afastam do centro da Consciéncia. Desse modo, na
totalidade do sistema cosmogonico descrito (brahmacakra), as “forgas atributivas” (guras) de
Prakrti estdo sempre ativas, gerando movimento a partir de seu desequilibrio. A ndo expressao
de Prakrti, o equilibrio neutro (tazastha sakti) € a inércia, um estado que ndo se mantém nas
entidades no universo manifesto.

O movimento de Brahman, no processo de sua manifestacdo, d&-se de forma total, mas
toda a descricdo do processo de dissolucdo (pratisaficara) é realizada internamente pelas

estruturas viventes. A “forca do conhecimento” (vidyamayad) e a ‘“forga da ignorancia”
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(avidyamaya) sdo, portanto, descritas como impulsos fisioldgicos, psiquicos e espirituais, sendo
passivel seu reconhecimento nos sentimentos e sensacfes experienciadas, para além de uma
descricdo externa. A narrativa €, assim, torcida para uma forma psico-filosofica, em um
mapeamento da experiéncia humana para a qual séo propostas intervencgdes, de modo a produzir
bem-estar prolongado. Nesse sentido, a Ananda Marga é uma terapia existencial, uma praxis
filoséfica e uma moral soterioldgica.

As sensacdes vivenciadas ndo se restringem, entretanto, a fendbmenos que ocorrem no
interior do individuo. Por serem as descricdes de carater fundacional elas ultrapassam sua
existéncia, biologia, cultura ou sua histéria social e familiar. Os entes sdo, assim, perpassados
por gravidades ndo impulsionadas por eles mesmos, de modo que vidya e avidya podem
somente ser compreendidas e manipuladas. A “for¢a da ignorancia” (avidyamaya) é sofrida de
duas principais maneiras pelos entes viventes: por uma sensacdo de “afastamento” (viksepa) e
pela experiéncia de “acobertamento” (avarama). Enquanto a “for¢a do conhecimento”
(vidyamaya) é reconhecivel pela experiéncia de “reflexdo subita” (samvit) e pela “busca pela
felicidade infinita” (hladini).

“Viksepa means ‘the drifting away of the entity from the hub’, that is, increasing its
radius” (SS, v.24). A “sensag¢do de afastamento” (viksepa) € considerada uma forca espiritual e
psiquica cuja influéncia resulta em uma “atragdo negativa”, ou uma “atragdo distorcida”, i.e.,
ela produz o desejo pelo mundano (AV, v.33), e por isso um distanciamento da busca imediata
por Brahman. Sua incidéncia corresponde a uma sensacdo de preenchimento pelos objetos, a
vontade pela felicidade ser resolvida nos objetos em si, 0s quais ndo sdo realizados por sua
esséncia. Esse velamento da existéncia de Brahman ¢ o “acobertar” (avarana) da Consciéncia,
uma forca dita ser sentida fisica e psiquicamente. As duas forgas dizem respeito a um sentido
de poténcia da individualidade; o “afastar-se” (viksepa) pela vontade de controle independente
de seu movimento, e o “acobertamento” (a@varana) pelo desconhecimento das consequéncias
sofriveis desse exercicio (AV, v.33).

De modo geral, a “forga da ignorancia” (avidyamaya) € o desmerecimento da reflexéo
filosofica, enquanto a cogitacdo repentina em uma mente absorta nas acbes mundanas é a
influéncia sentida da “for¢a do conhecimento” (vidyamaya). Essa passagem para um
questionamento existencial, o arrebate de clareza sobre a causa dos fendmenos, é uma “forga
de introspecgdo”, uma “reflexao subita” (samvit), o surgimento rompante do desejo pelo sentido
das coisas. Esse ¢ o significado das analogias sobre a “movimenta¢do de Brahman”. “Mover-
se em dire¢do ao nucleo do universo” é a urgéncia pela busca do sentido existencial, praticado

através do questionamento de suas proprias acdes. A busca instrumental pela sensagdo de
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satisfagdo espiritual no individuo é ocasionada por uma forca propulsora, compreendida
enquanto uma “forca sublimativa”, a busca pela felicidade sem fim (kladini) (SS, v.24).

Tomar a percepcao dos objetos por sua real verdade é a ignorancia (asmita). Tal forma
da expressao de Prakrti oculta o fato de que, para além da percepcao, ha algo que causa 0s
objetos, estando neles sempre pervasivamente presente. A realizacdo da impermanéncia e da
relatividade é ocasionada pela for¢ca do conhecimento, outra expressdo de Prakrti. Prakrti,
portanto, ndo se resume a uma ilusdo adversativa, a qual afasta as entidades de sua
transcendéncia, pois é composta por esses dois aspectos, vidya e avidya (ANANDAMURTI,
1980a), o esconder e o revelar da Consciéncia.

Um aspecto consequente da afirmacdo de que o mundo ndo pode ser considerado
ilusorio, mas sim uma verdade dependente, é o fato de que a utilizacdo de Prakrti € necessaria
para transcendé-lo. Em primeiro lugar por questdes préaticas: “(...) yet this world cannot be
dismissed as unreal because it provides vitality required from its food, drink and air to attain
the absolute” (ANANDAMURTI, 1958b, v.2). A manifestacdo de Brahman ocorre, a principio,
sem uma base especifica, de modo dispersivo, enquanto o livramento da prisdo existencial
somente pode ser realizado através de uma base fisica (adhara). Essa base exige uma
manutencdo da energia que compde a vitalidade (prana) do corpo, de modo a manter a
capacidade de manifestacdo da mente nessa forma. Em segundo lugar, a exigéncia da utilizagéo
de Praksti é afirmada pela velocidade possivel de ser atingida no caminho soterioldgico ao

utilizar-se apropriadamente o mundo manifesto:

Three thieves, Mr. Sattvaguna, Mr. Rajoguna and Mr. Tamoguna once
waylaid a man with some money in a dark forest. Though all agreed to pocket
the money, Mr. Tamoguna also desired to murder the man. The other two,
however, would not agree to this. Mr. Rajoguna declared that the man be left
alone to fend for himself in the dark. Mr. Sattvaguna was more charitable. He
led the unfortunate man all the way to the outskirts of the city. But after a point
on the road he bade farewell and would not go into the lighted street for fear
of being caught by the police. Therefore we arrive at the paradox that Mukti
(i.e. freedom from the bondage of Maya) can be achieved not by a fight against
Maya, but rather through its help (SS, v.19).

A capacidade de utilizar os objetos na medida em que eles auxiliem a revelar a
Consciéncia é o “caminho do meio” (madhyamacara) (SS, v.3). O caminho do meio persegue
uma meta, a Consciéncia, opondo-se a Prakrti somente na medida em que sua influéncia
diminua a velocidade do ente em seu movimento em direcdo a libertacdo. A abordagem
utilizada pela Ananda Marga é essa, a de lutar contra as influéncias de Prakyti em sua expressdo

atributiva estatica (tamas-gura), enquanto realiza-se a utilizacdo dos elementos compostos pela
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forca atributiva sutil (sattva-gupa). Produz-se, assim, uma ordenacdo que categoriza 0s
fendmenos dentre as diferentes forcas atributivas (guras), visando-se a evitacdo das que
possuem capacidade de desestabilizacdo do praticante em qualquer nivel de sua existéncia. Ha,
portanto, uma listagem de alimentos, atividades, pensamentos, objetos, e emogdes indicados,
os quais sdo permeados pela “forga de sutilizagdo”, capaz de produzir impulso para a libertagéo.

A capacidade de fornecer indicacGes para tais praticas espirituais — a disciplina a ser
seguida por aqueles que buscam a libertacdo — segue uma estrutura pedagogica. A apresentacdo
da estrutura organizacional da Ananda Marga, a partir de sua construcdo histérica e biogréafica,
foi realizada previamente no primeiro capitulo da tese. Restou comentar que essa criagdo é
instrumental, relativa & garantia da existéncia de uma estrutura hierarquica formal na qual ndo
haja duvidas sobre a autoridade do conhecimento soterioldgico. A producéo geral da ordenacéo
dos fendmenos entre “bons” e “maus” para a pratica espiritual foi realizada pela figura de
autoridade méaxima, o guru Sri S$1i Anandamarti. Ela é aplicada nos casos particulares, dos
individuos que buscam essa vertente religiosa, por acaryas, professores-ascetas dedicados a
propagacao desse conhecimento.

A Ananda Marga trata-se, assim, de uma estrutura iniciatica cuja hierarquia espiritual
ndo se confunde com a social, ou organizacional, apesar desta Ultima ser, idealmente,
diretamente relativa ao grau de conhecimento tantrico. A quantidade de requerimentos aumenta
a depender das responsabilidades para com a organizacdo, e do nivel de conhecimento sobre as
praticas. Ha, assim, uma correlacdo direta entre técnicas aprendidas e deveres para com 0S
outros — conhecimento adquirido e seu ensino e pratica. Quanto mais avancada a técnica maior
é o controle de seu ensino e da probabilidade dela: i) ser passada oralmente ao invés de modo
escrito; ii) estar sujeita a juramentos sobre sua ndo-divulgacéo; iii) seu aprendizado estar
condicionado a uma avaliacdo pessoal por superiores organizacionais; iv) acarretar um novo
ambito de responsabilidades; v) existir uma maior cobranca nas préaticas individuais e servico
social.

A relagéo pedagogica é construida, assim, por um mecanismo de mestre-discipulo, uma
relacdo dialdgica na qual aquele que ocupa o lugar do mestre serve como intermediador do
conhecimento maximo. Isso €, a autoridade é constituida tanto quanto a capacidade do
individuo de descentralizacdo do ego. O professor ndo é aquele que acumula conhecimento
devido a capacidade de seu proéprio intelecto, mas aquele que é vazio de si e permeado de

Brahman, pois:

Apenas Brahman é o mestre perfeito. Ele é o Unico sem outro.
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[Brahmaeva gururekak naparak] (AS, 3-9)

A autoridade ndo €, portanto, assegurada por um cargo organizacional ocupado, mas justamente
por uma capacidade demonstrada de deixar de ser a si mesmo. A legitimidade do processo
educacional é assegurada pela formacé&o desse professor, e pelos procedimentos organizacionais
que regem essa relagéo.

No que concerne ao contetdo do ensino, assim como as praticas comunitarias da
organizacao, o objetivo é sempre o encaminhamento dos praticantes para a realizagéo espiritual,
i.e., tornar-se um receptidculo de Brahman. Apesar desse conteldo j& estar dado, por
procedimentos padronizados, bibliografia publicada e afins, hd& um grau de maleabilidade em
seu ensino. Pois, 0 ponto de maior valoracdo é o grau de comprometimento do discipulo as
praticas. A depender da “sinceridade no esforgo” (sadhana), 0 ensino sera acelerado, assim
como a depender das dificuldades (samskaras) recomendacdes distintas serdo criadas para o
praticante.

Pode-se dizer, portanto, que esse conhecimento religioso € vivo, tanto por ser suscetivel
a atualizacdes, a depender das modificacOes realizadas pelo advento de um mestre espiritual
maximo (guru, alguém que perfeitamente ndo est4 em si), quanto por ser customizavel aos casos
especificos. E.g., ndo € possivel necessariamente afirmar que a recomendacao alimentar das
escolas tantricas de yoga seja a vegetariana pois, para um praticante que cré fervorosamente nas
propriedades nutritivas exclusivas da carne, uma alimentacdo sem essa acarretaria mais
maleficios que beneficios (ANANDAMURTI, 1956, vol.3, para o praticante, no entanto, e ndo
para o animal). Constroi-se uma hierarquia de influéncias nos seres humanos, na qual o impacto
negativo psiquico é relevante na busca de seu estabelecimento em Brahman, frente aos efeitos
fisicos. E possivel, no entanto, afirmar que sempre existird um encaminhamento considerado
hierarquicamente superior para o vegetarianismo, devido a constru¢des simbdlicas de cunho
cosmoldgico e fundante das forgas atuantes nos entes (guras), segundo as quais ingerir matéria
em decomposic¢do produz um efeito grosseiro (de tamas-guza) no corpo humano. A decisdo de
quais praticas deverdo ser ou ndo cumpridas, de que maneira e em qual velocidade, néo esta,
no entanto, sob poder do individuo-discipulo, mas sim de um mediador qualificado.

O reconhecimento da condicdo de ignorancia, de ndo estar plenamente identificado com
Brahman, é um pré-requisito para o aprendizado. A submisséo da vontade parte da percepcdo
dessa limitacdo, e do desejo de alcangar a felicidade permanente (Brahman). Para a disposi¢éo
ao esforco € oferecida o conjunto de préaticas que visam conduzir ao estabelecimento na forca

atributiva sutil, e ao final, em Brahman. O conjunto desses esfor¢os ¢ denominado “pratica
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espiritual” (dharma sadhana), o instrumento de esforco mantido. As indicagcGes metodoldgicas
especificas da linhagem formam a sua Yoga, a aparelhagem instrumental a ser aprendida e
exercida. O exercimento em si das praticas € o esforco individual (sadhana). Assim, a teoria
apresentada no segundo capitulo da tese esta para a filosofia do Tantra assim como os métodos
a serem descritos a seguir estdo para o Yoga.

A principal yoga indicada pelo Tantra Yoga da Ananda Marga é o “yoga espontineo®’”
(Sahaja Yoga), o qual subdivide-se em seis licdes de meditacdo a serem aprendidas de forma
gradativa e hierarquica. Seu aprendizado é transmitido por preceptores, conhecidos em
sanscrito como dcaryas*®, de forma oral para os discipulos, apos o cumprimento de alguns pré-
requisitos a serem determinados. O estabelecimento da relacdo de confianca entre mestre e
discipulo, assim como a assun¢cdo do compromisso por parte do discipulo em seguir 0s
ensinamentos, inaugura-se através do processo de “iniciagdo” (diksa). A estrutura iniciatica €
ordenada de modo oferecer uma formacdo educativa, em que as licdes de meditacdo estdo
inclusas. A descricdo das técnicas em si é protegida contra divulgacdo fora do contexto de
iniciagcdo, mas seu sentido filosofico estd, em grande parte, contido na “yoga dos oito passos”
(Astanga Yoga'®), sistematizada no Yoga Siitra de Patafijali e na escola védica da Yoga. Apesar

de ser parte de uma tendéncia da tradigdo indiana a conservacao dos detalhes da prética dentro

17 A prética de Sahaja Yoga aponta para a dimensao de espontaneidade da existéncia, da naturalidade de
suas préticas, cuja aquisicdo da-se pelo nascimento. Sahaja Yoga ¢ traduzido por “yoga espontaneo”
nesse sentido. Um nivel mais avancado da pratica, recomendado somente para aqueles cujos deveres
cotidianos permitem a disponibilidade de tempo para tanto, € a pratica de Visesa Yoga. O yoga
“qualificado”, ou o yoga “especializado”, nesse sentido poderia ser também descrito como o “yoga
dificil” ou o yoga “avangado”. H4 um escalonamento de complexidade e aperfeicoamento entre esses
dois tipos de yoga, assim como ha um avanco gradual entre as seis licdes de meditacdo contidas em
Sahaja Yoga. O aprendizado das li¢des varia, portanto, com o grau de comprometimento do praticante
(sadhaka), com seu desenvolvimento espiritual. Devido a isso, seu aprendizado pode demorar entre
poucos anos ou mesmo nao ocorrer. O “curriculo” do aprendizado tantrico ndo possui garantias de
concluso, portanto, pois ao final ele depende da aderéncia do praticante, a ser julgada por seu dcarya.

18 Usualmente a prética sera ensinada por uma categoria de @carya denominada avadhiita, ou avadhiitika
para o género feminino: “Literally, ‘one who is thoroughly cleansed mentally and spiritually’; a monk
or nun of an order close to the tradition of Saiva Tantra” (SS, vol.21), ascetas dedicados ao ensino do
Tantra Yoga. H4, no entanto, outras ordens possiveis de acaryas, COmo 0s grhi acaryas, professores
com familia, os quais possuem formacéo diversa, mas mesma competéncia e status para o ensino de
Sahaja Yoga. Ha também os brahmacaryas, individuos que ainda ndo realizaram o juramento de
ascetismo para tornarem-se avadhiitas, mas podem transmitir o conhecimento e fornecer a iniciacédo
(diksa). Ha ainda algumas categorias de margis, seguidores da Ananda Marga, que devido a um
conhecimento comprovado da filosofia podem ensinar uma licdo prévia a primeira licdo de meditacao
para simpatizantes. A estrutura organizacional possui diversas regras e subdivisdes decorrentes de
diferentes servigos realizados, os quais ndo vimos necessidade de apresentacéo nessa tese, mas, a titulo
de ilustracdo, ha também os purodhas, acaryas que iniciaram mais de 500 pessoas, possuem Visesa
Yoga e treinamento especifico. O lider dos purodhds e da organizagdo Ananda Marga apds o
falecimento do guru Sr1 St Anandamiirti é 0 Purodhd Pramukha.

19 Cuja referéncia central é 0 Yoga Sitra de Patafijali.
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do contexto iniciatico € possivel, no entanto, a aproximacdo metodoldgica entre tais escolas
para fins pedagogicos, desde que as etapas sejam apresentadas atraves da leitura tantrica
especifica formulada por SrT Sr1 Anandamiirti.

Existem outras tantas referéncias possiveis enquanto base da filosofia da Ananda Marga,
tal como descrito no primeiro capitulo da tese. Dentre elas, destaca-se, para além do Astanga
Yoga de Patafijali, o Rajadhirdja Yoga, cuja fonte é o Siva Samhita. Segundo Sri Sii
Anandamarti (1980b, v.1): “Some of the subtler processes of Ananda Marga sadhana bear a
close relation to Rajadhiraja”. Anandamiirti atribui a autoria de todas as yogas aos ensinamentos
de Siva, os quais estdo dispostos nos Tantras (inclusive no texto de tradicdo comentarial Siva
Samhita®). A defini¢do da yoga da Ananda Marga associa-se também, portanto, ao Rajadhiraja
Yoga (“yoga do rei dos reis”). Além do Rajadhiraja Yoga e do Astanga Yoga, seria possivel
também, de outra maneira, apresentar as praticas da Ananda Marga por uma terceira referéncia:
através das indicacdes especificas aos corpos (kosas) cuja fonte € o Taittiriya Upanisad.

A escolha para a apresentacdo privilegia, no entanto, a linhagem de maior
atravessamento e paralelismo entre as praticas especificas indicadas na Ananda Marga (Sahaja
Yoga). A estrutura de apresentacao das técnicas da escola de yoga tantrica seguird, portanto, a
metodologia de divisdo dos passos da Astanga Yoga, apresentada aqui através de sua
apropriacdo tantrica, i.e., amplamente comprometida com o estar no mundo e com a
indiferenciagéo do processo de libertagdo e da revelacdo da verdade da realidade cotidiana. Isso
n&o resume a pratica (sadhana) da Ananda Marga aos oito passos da yoga (Astanga Yoga). As
praticas das seis licbes de meditacdo de Sahaja Yoga sdo, ao final, uma combinacao dialdgica
dos oito passos a partir de uma leitura propria de sua constituicdo®l. Apresento-as sistematizadas
pelos oito passos de Pataiijali, no entanto, por suas equivaléncias visuais.

A “yoga dos oito passos” (Astanga Yoga) servira, portanto, como sistema de exibigcdo
do “yoga espontineo” (Sahaja Yoga) da Ananda Marga, tanto por sua clareza e simplicidade

quanto pelo conhecimento de tais préaticas ser de ampla divulgacdo. As se¢des seguintes desse

20 para contextos académicos atuais a autoria ou compilacdo do Siva Samhita é desconhecida
(MALLINSON, 2007, pag. Xi).

21 Poder-se-ia, de forma geral, determinar a seguinte correlagdo entre as licdes de Sahaja Yoga e de
Astanga Yoga:

1* licdo de meditagdo da Ananda Marga — pratyahara, 1$vara pranidhana (dhyana) € mantra yoga;

2* ligdo de medita¢do da Ananda Marga — brahmacarya;

3% ligAo de meditagdo da Ananda Marga — pratyahara, (tattva) dharana;

4* ligdo de meditagdo da Ananda Marga — pratyahara. (sabija) prandayama, (bindu) dhyana;

5 ligdo de medita¢do da Ananda Marga — pratyahara, dharana (cakra sodhana);

6° licdo de meditagdo da Ananda Marga — pratyahara, (anu) dhyana.

(agradego a ajuda do Acarya Jinanananda Avadhiita para essa formulagdo).
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capitulo (3.2 e 3.3) apresentam, portanto, as indicacdes metodoldgicas realizando correlaces
das seis licdes de meditacdo da Ananda Marga com 0s oito passos da yoga de Patafijali: (i)
controles (yama); (ii) observancias (niyama); (iii) posturas (@sanas); (iv) controle dos ares vitais
(pranayama); (v) recolhimento (pratyahara); (vi) concentracdo (dharana); (vii) meditacdo

(dhyana); e (viii) libertacao (samadhi).

3.2 A ética circular: da obrigatoriedade (s@dhana) & espontaneidade (samadhi), do individuo

(sadvipra) a sociedade (prout)
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So said Yama, the Lord of Death, ‘With the attainment of true knowledge, all
the extroversive tendencies of Avidya disappear from the mind of human
beings, O Naciketa! This true knowledge is introversive knowledge. You are
eager to establish yourself in truth: so you are the fittest person to learn this
introversive science and then you alone will be able to ensconce yourself in
the Truth’ (SS, v.3).

As regras morais sdo compreendidas como 0s pré-requisitos ao mesmo tempo em que
sdo o destino final da préatica espiritual. O exercicio dos principios éticos € estabelecido para a
prética (sadhana) do adepto consistentemente ao longo de sua jornada: de forma circular eles
englobam tanto os requisitos iniciais para os quais se deve demonstrar predisposi¢do a
submissdo, quanto o ponto de chegada da pratica, uma vez que seu perfeito cumprimento é a
propria salvacdo. Tais regras de conduta ndo sdo, por isso, meras regras comportamentais, mas
envolvem o individuo integralmente, de modo a privilegiar a expansdo de sua capacidade
cognitiva.

Pode-se observar, assim, uma convergéncia na filosofia indiana entre o exercicio do
pensamento racional, da investigacao teleoldgica e do exercicio da moral. A confluéncia da-se
de modo que a reflexdo existencialista se realiza por meio do desenvolvimento do intelecto, o
qual abre espaco para expressdo por meio do cumprimento de determinacgdes éticas. O cddigo
de conduta moral tantrico, as observancias e restricdes (yama niyama), sdo disposicdes
inicialmente interpretadas pelo praticante como imposi¢fes. Os comandos sociais, em um
momento primeiro da pratica, ndo sdo entendidos de forma racional, mas enquanto um
movimento externo-interno.

Afirma-se que a imposicao da ética, porém, tende a tornar-se uma disposicao espontanea
e compulsoria, atraves de sua pratica firme e constante. Tal transi¢do, da imperatividade para a
desejabilidade, € vista como concomitante ao aperfeicoamento da razdo. Pois, a capacidade de
seguir a moralidade deve-se ao controle dos mecanismos psicofisicos, estimulados pelo impulso
introversivo da mente, o qual é a propria “for¢a do conhecimento” (vidya). Resulta disso a
producdo da capacidade cognitiva do individuo, que torna o exercicio da moral um movimento
interno-externo. Essa externalidade passa entéo a ser percebida por sua continuidade monista
absoluta, em um culminar da préatica do conhecimento introversivo em oposic¢ao a busca dos
prazeres mundanos.

A expansdo da verdade da interioridade amplia, assim, o escopo da percepgdo da
individualidade, transfigurando-se a sociedade em um continuo de si. O estabelecimento nessa

acepcdo marca nao somente o perfeito praticante (sadhaka) como o perfeito espiritualista
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revolucionério (sadvipra), agente capaz de liderar a sociedade para sua verdadeira vocacdo, a
de ser plataforma soterioldgica para todos os entes (prout). O codigo moral é, portanto, tanto
pré-requisito epistemoldgico para o conhecimento final quanto o modo possivel de sua
manifestacdo. Vé-se, assim, uma convergéncia na filosofia indiana entre o exercicio do
pensamento racional, o exercicio da moral e a meta final da salvagdo, individual e social. Chamo
aqui a isso de uma “ética circular”, a espontaneidade em segui-la demonstra a clareza do
individuo sobre a verdade da realidade.

Os controles (yama) e as observancias (niyama) constituem, assim, nao apenas 0s dois
primeiros passos do esforco soterioldgico (dharma sadhana), mas 0s pré-requisitos para
qualquer exercicio em sua sequéncia. A “conduta disciplinada” (samyama) é o termo geral
utilizado para referir-se as indicacGes de todo comportamento relativo a interacdo com 0s
objetos, sendo os “controles” (yama) o conjunto de regramentos para as respostas do individuo
aos estimulos dos ambientes externos, e as “observancias” (niyama) os impulsos interno-
externos do proprio individuo para o mundo.

Gramaticalmente, a palavra yama advém da raiz yam, cujo significado ¢ “conferir,
refrear, restringir, subjugar, parar, suprimir” (APTE, 2015, p.513), também sendo utilizada em
contextos hinduistas como um epiteto de Siva, na forma do “deus da morte”. Entende-se que
pelo exercicio perfeito das regras morais é possivel deixar o ciclo da transmigracdo da alma
(samsara), atingindo-se a “grande morte” (mahamyrtyu) através do livramento das amarras da
identificacdo errdnea. A pratica perfeita do autocontrole resume todo o processo da pratica
espiritual, que resulta no perecer, no sentido do deixar-de-ser do ego individual.

O controle proposto pela pratica de yama e niyama contém em si, portanto, uma
promessa ao praticante (sadhaka): a de futura compreensdao dos motivos de sua necessidade e
a salvacdo em sua pratica perfeita. Afinal, “Atman or Soul is not attainable by one devoid of
control” (SS, v.19). Por ser uma prética total, o local no qual é realizado esse controle sdo as
“maquinas” (yantra) bioldgicas, a forma assumida na base humana, e ndo somente seu nivel
intelectual. A utilizacdo desse vocabulario demonstra uma leitura instrumental da aparelhagem
psicofisica humana. O exercicio das técnicas de conduta, assim como dos passos posteriores do
esforgo soterioldgico, sdo somente modos de regular o maquinario para seu perfeito
funcionamento, ideia a ser detalhada no terceiro passo dessa yoga (@sana). No que cabe aos
dois primeiros niveis corretivos (yama e niyama), ha dez divisdes de seu exercicio; cinco
“controles” (yama) e cinco “observancias” (niyama). Os cinco controles sdo:
“Ahimsasatyasteyam Brahmacaryaparigrahah yamah” (ANANDAMURTI, 1957b). Ou seja,
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“o controle ¢ nao-ferir, ndo-falsidade, ndo-roubar, engajar a mente em Brahman e néo-

indulgéncia”.

3.2.1 Controles (Yama)

1) N&o-ferir (ahimsa)

Manovakkayaih sarvabhiita namapida namahimsa

Ahimsa means not inflicting pain or hurt on anybody by thought, word or
action.

(...) Himsa and the use of force are not identical.

(...) The use of force against an aggressor is valor and desisting from such use
of force is cowardice (ANANDAMURTI, 1957b)

O primeiro controle (yama) é campo de debate em vérias escolas de pensamento
indianas. A escolha de traducédo realizada aqui remete a certos aspectos desses debates. Ahimsa
enquanto “nao-ferir” contrapde-se a ideia de ‘“nao-violéncia”, constituindo ponto central da
diferenca tedrica entre a filosofia da Ananda Marga e o gandhismo.

Gandhi diagnosticou a violéncia como uma doenca civilizacional (MATHAI, 2012,
p.78), detentora da culpa das mazelas sociais e espirituais. Sua proposta interventiva visa purgar
esse “mal”, ao corrigir as disposi¢Oes individuais e 0s modos de resisténcia social, modificando
assim, o campo publico e privado. No entanto, o que é identificado por ele como violéncia
supera as defini¢cOes simples do termo. Ahimsa enquanto ndo-violéncia no sentido gandhiano
adquire contornos ontolégicos, tendo seu sentido expandido as Gltimas consequéncias. Ela ndo
significa, de modo restrito, 0s atos de ndo-agressao, mas positivamente afirma a compreensdo
de unidade entre todas as coisas. A no¢do monista entre 0s entes € 0 motivo de sua expressao
amorosa, constituindo a verdade suprema da realidade. Ahimsa para Gandhi ndo é somente uma
recomendacdo de ndo-agressdo, ndo € somente um dos passos morais para levar o individuo a
libertacdo, ela é todo o resumo filosofico das préaticas espirituais, o proprio motor da histéria
dos seres humanos, o destino do movimento dos entes em direcdo ao nucleo da Consciéncia.

Para a Ananda Marga isso ¢ uma confusio procedimental. Ainda que haja uma conexo
ontoldgica entre todos os entes, a qual pode ser traduzida pelo sentimento de “amor”, de
completa identificacdo associativa que rege o “bem-querer” a todas as unidades, isso ndo
significa que o modo apropriado de agir em todas as situagdes exclua o uso da forca. Ahimsa,
tal como entendida na Ananda Marga, ndo engloba toda a conceitualizagdo de verdade (satya),

nao esta diretamente relacionada ao amor divino, mas é tdo somente um modo instrumental da
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prética espiritual. O lugar de ahimsa nas indicagdes de controle ndo se relaciona diretamente
com a devogdo (bhakti), mas de modo analitico visa estabelecer os modos apropriados para a
acao cotidiana.

Pois, para o individuo que vive a percepcao da relatividade no universo (apeksika) e lida
diretamente com fenbmenos que também estdo imersos nessa percepcdo, 0 modo apropriado
para a acdo é situacional. A mera afirmacdo da unidade entre as coisas, do ponto de vista
absoluto, ndo é compreendida como o melhor encaminhamento dos entes para seu destino
teleoldgico. As forgas atributivas de Prakrti limitam a compreensdo, sensacdo e experiéncia de
unidade, de modo que o processo de libertacdo ndo ocorre do absolutamente estético para o
absolutamente sutil. Entende-se que ha graus no crescimento perceptivo, e por isso ha variancia
na resposta correta do individuo para o0s acontecimentos que o0 atingem. Mas,
independentemente da ocasido, ha uma regra a sempre ser preservada: a manutencao de sua
prépria existéncia e o esfor¢o para sua expanséo.

Para que o ser vivo (jiva) atinja a libertagdo em Brahman é necessaria uma base fisica
(adhara). A preservacdo e manutencao dessa maquina (yantra) é pré-requisito para a salvacao.
Ja foi dito que a manutencdo da busca por Brahman é lida enquanto processo natural,
constituindo as leis de funcionamento da expressao da totalidade em seu processo de dissolugéo
(pratisaficara). Compreende-se, portanto, que ha uma “lei natural” para o funcionamento dos
entes, i.e., seu processo de sutilizacdo, sua busca pela libertacdo impulsionada constantemente
pela forca do conhecimento (vidya). Desse fluxo continuo advém as regras de funcionamento
dos entes particulares, seu dharma.

Dharma é nomenclatura de amplo sentido e ampla utilizacdo, sendo constantemente
utilizado em diversas situacdes da explicacdo soterioldgica, justamente por conter em si todo o
processo de libertacdo. S&o as regras peculiares que conduzem o ente a Brahman, os modos de
funcionamento em cada forma assumida no processo de transmigracdo da alma, tendo em vista

0 encaminhamento final para a dissolucdo do ego individual:

Consequentemente, o dharma € a busca e a fixacdo da mente em Brhat
[Brahman].
[Brhadesanapranidhanam ca dharmai] (AS, 2-6)

Dharma é o processo natural geral pela felicidade, a busca pela identificacdo plena do individuo
com sua verdadeira esséncia, 0 processo cognitivo de assimilacéo da totalidade. A concordancia
das ac¢des individuais com essa sua natureza leva definitivamente o ente a felicidade infinita,

enquanto a discrepancia entre elas atrasa esse processo e resulta em sofrimento:
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Por causa disso, 0 dharma deve sempre ser cumprido.
[Tasmaddharmah sadakaryah] (AS, 2-7)

Vé-se um discurso exortativo para o fortalecimento da for¢a do conhecimento (vidya),
para a adequacdo as mudancas estruturais e comportamentais abertas por ela para a concluséo
do processo soterioldgico. O processo de expansao da substancia mental, tal como relatado no
segundo capitulo da tese, modifica o dharma especifico das entidades, ao fornecer bases
progressivamente mais adequadas para o alcance de Brahman. Ha, assim, um dharma animal,
um dharma humano, e dharmas especificos para cada espécie, a depender do funcionamento
da base fisica ocupada. Uma entidade cujas a¢des ndo condizem com as regras naturais do
funcionamento de sua base fisica apresenta uma dessemelhanca entre sua mente e seus
instrumentos de expressdo. A disparidade tende a resultar em uma desconexdo definitiva
(morte), migrando essa mente para uma base que apropriadamente corresponda ao seu impulso
para expressao.

O que é visto como correto do ponto de vista do dharma animal — comer, dormir,
procriar e temer — € visto como insuficiente do ponto de vista do dharma humano. Considera-
se seres humanos somente aquelas entidades que exercem, de fato, o dharma da base fisica
humana, i.e., o dharma divino (bhagavad dharma), o qual constitui-se das praticas de expansao
(vistara), fluxo (rasa), servigo (seva), e estabelecimento em Brahman (tadsthiti) (AV, v.22).
Uma disparidade entre a expressao acional e a mente que ocupa a base significa, por isso, um
retrocesso teleoldgico (pratisaficara negativo), a quebra de seu dharma. Possuindo 0s seres
humanos capacidade estrutural para a completa fixacdo de sua mente em Brahman, suas regras
de funcionamento envolvem a utilizacdo de suas capacidades através de um esfor¢co constante
(sadhana).

Em suma, compreende-se que dar-se conta desse funcionamento, da verdade da
realidade, € um processo, um “caminho para a bem-aventuranga” (@nanda marga). A realizacéo
desse processo segue regras distintas (dharma) para cada forma ocupada no ciclo césmico
(brahmacakra), mas a regra de preservacdo de sua propria existéncia € geral e primaria,
pertencente ao dharma de qualquer ser senciente (jiva). E somente através de uma base que o
processo de libertagdo pode ser realizado. Assim, a depender da situagdo dada o uso da forga é
necessario para a preservacao.

H& um expurgamento aqui do carater negativo da violéncia. A violéncia, engquanto

imposicdo de uma forga, vigor, ou poténcia, para preservagdo de sua forma é desejavel. O ponto
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condenavel é a intencdo, ou mesmo acéo, de ferir a um outro. A recomendacdo dada para 0s
praticantes é a de ndo realizar a¢des, pensamentos ou palavras que interfiram no modo
expressional da existéncia de outro ente, excluindo-se a expressdo que fira a sua propria.

No ambito alimentar isso é traduzido como uma escolha constante para a alimentacéao
de menor impacto. A proibigdo alimentar € realizada de acordo com uma ascendéncia da
expressdo cognitiva. Uma vez que o desenvolvimento de um ente é medido de acordo com o
grau de velamento ou expressdo da Consciéncia, esse desenvolvimento é mesuravel por suas
capacidades fisicas e psiquicas. Quanto maior 0 “sentimento de existéncia” (mahattattva) em
relagdo ao “sentimento de agéncia” (ahamtattva), e este em relacdo ao “sentimento de
objetificagdo™ (citta), mais desenvolvido é o ente. Assim, a depender da disponibilidade de
frutas e legumes, esses devem ser privilegiados. Em sua falta absoluta, os animais podem
tornar-se alimentos, em um escalonamento dos peixes para as vacas.

No ambito social, o comportamento moral de “ndo-ferir” (ahimsa) traduz-se também na
asseguracao fisica da existéncia humana particular. A resposta adequada para o exercimento
indevido da forca contra si mesmo € o uso devido da forca contra o agressor. Como visto, a
ndo-violéncia é adharmica, o uso da forca de modo corretivo é desejavel quando realizado com
racionalidade e discernimento. E importante notar que o ponto do discernimento é central nessa
acepcdo. H& um modo devido do exercicio das potencialidades disponiveis na forma humana
para evitar a exploracéo sobre si mesmo, mas é necessaria a analise apropriada. Anandamiirti
(SS, v.13) denomina essa analise uma “subjective approach through objective adjustment”, um
equilibrio a ser atingido entre a verdade impositiva da esséncia pervasiva e a relatividade do
ponto de vista dos entes que ndo a percebem.

O ajustamento objetivo para a utilizacdo da forca é determinado, assim, pelo acesso
situacional. A resolucéo de conflitos deve estar baseada no principio do “ndo-ferir”, no menor
grau de impacto possivel a ser realizado. Nao somente para os casos de agressdo individual,
mas também no que tange o campo social. Uma estrutura normativa que ndo proporcione a
libertacdo de todos os entes, lit. que ndo proporcione o progresso, deve ser modificada
forcadamente. De fato, para a filosofia da Ananda Marga é a propria aplicagdo de uma forga o
que é visto como o impulso ao progresso social. A nocéo de progresso ndo estd condicionada a
essa aplicacdo, mas sua aceleracao, visando o estabelecimento do bem-estar dos seres humanos,

pode ser antecipada pela aplicacdo da forca:

Kranti (i.e., evolugdo/reforma) é a aceleracdo do movimento do ciclo
social provocada pelo impacto de uma forca.
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[Saktisampatena cakragativardhanam krantik] (AS, 5-3)

Vikranti (i.e., a contra evolugao/contra reforma) ocorre quando hd um
fluxo contrario provocado pelo impacto de uma forca [de uma varza].
[Saktisampatena viparitadharayam vikrantih] (AS, 5-5)

Enquanto somente a aplicacdo de uma forca extrema € o que resulta em maiores mudancas

sociais, ou cumpre 0 movimento retrogrado/reacionério completamente:

Viplava (i.e., a revolucéo) € a aceleragdo do movimento [do ciclo social]
provocada pelo impacto de uma forga contundente.
[Tivrasaktisampatena gativardhanam viplavak] (AS, 5-4)

Prativiplava (i.e., a contra revolucdo) ocorre quando ha um fluxo
contrario provocado pelo impacto de uma forca contundente [de uma
varnal.

[Tivrasaktisampatena viparitadharayam prativiplavak] (AS, 5-6)

O “ciclo social” refere-se a leitura de Anandamirti sobre qual a estrutura de
funcionamento da sociedade. Ao invés de compreender o desenvolvimento histérico como uma
luta entre classes sociais pelos meios de producéo; ou como empreendimento do génio humano
em seu desenvolvimento tecnoldgico contra as forcas da natureza e da preguica humana; a
mudanca social é primariamente vista pelo conflito entre quatro mentalidades humanas
(varnas): a trabalhadora (sizdra), a guerreira (ksatriya), a intelectual (vipra) e a comerciante
(vaisya). Essas mentalidades ndo dizem respeito a direitos de nascimento, ou a imposigoes
histéricas e sociais, mas sdo vistas como inerentes aos seres humanos em sua totalidade, de
modo que cada individuo possui potencial para seu desenvolvimento. Define-se uma “era
social” pela soberania de uma das mentalidades, enquanto o progresso social da-se pela
constante mudancga entre elas (varrzas). Da mesma maneira, compreende-se que a exploragéo
social resulta da estagnacdo psicolégica. A depender qual seja a varpa dominante, diferentes

mazelas afligem as relacGes sociais:

Ha a predominancia em sucessdo das quatro fungdes sociais (varnas)
na dinamica do ciclo social.
[Varpapradhanata cakradharayam] (AS, 5-1)

A analise psicologica do conflito e do progresso social ndo exclui todos os elementos
da andlise marxista ou mesmo neoliberal, mas os engloba em uma categorizacgéo propria. O que

se entende por uma “classe trabalhadora revolucionaria”, por exemplo, ¢ chamado nessa 16gica
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de “intelectuais ou guerreiros desapontados” (viksubdha vipra e ksatriya) (ANANDAMURTI,
19873, vol.2), individuos que mantém sua mentalidade ainda que sejam obrigados a compor a
forca de trabalho em um dominio dos comerciantes. O que esta em questdo na teoria das
mentalidades (varras) sdo os modos especificos de abordagem dos objetos pelos individuos.

Independentemente de seus atores, vé-se que a mudanca social estd condicionada a
manutencdo do movimento. Como afirmado ontologicamente, o universo manifesto tanto é,
quanto resulta, da movimentacdo de Brahman sob dominio das forcas atributivas de Prakrti.
Localiza-se a propria causa da manifestacdo no constante conflito gerado pelo desequilibrio das
forcas atributivas. Assim, como demonstrado previamente, existe a preponderancia da forca de
externalizacdo (tamas-gura) ou da forca de internalizacdo (sattva-gura), sendo 0 movimento o
resultado gerado por essa mudanca. A passagem entre elas ndo ocorre sem intervencao, no
entanto. Assim, compreende-se que o deixar-se levar pelos acontecimentos cotidianos é
meramente o reforco da forca atributiva estatica, enquanto a guerra declarada contra esta
disponibiliza espago para a forga de sutilizagdo. Isso exige um esfor¢o, no &mbito individual
(sadhana) e no ambito social.

Tal esforco traduz-se pela aplicacdo de diferentes tipos de forca, seja essa a forca de
vontade que alimenta a disciplina da pratica espiritual ou os modos de gerar a passagem de uma
mentalidade a outra no meio social. E.g., o boicote € um tipo de for¢a, uma forca interventiva
econdmica; a luta armada € outro tipo de forca, uma forca de atuacéo fisica. Indica-se que a
escolha da aplicagdo apropriada siga o principio de “ndo-ferir” (ahimsa), mas ndo é
recomendando em nenhum momento a supressdo da poténcia humana: “If a goat tries to
persuade a tiger, won’t the tiger eat the goat? Struggle is natural and indispensable. Tantra also
supports the idea that progress is achieved through struggle. The denial of struggle is a
capitalist-serving [i.e., material] defect” (ANANDAMURTI, 19874, vol.1)

Luta ¢, assim, a “esséncia da vida”, pois a movimentacdo entre a “forca do
conhecimento” (vidya) e a “forga da ignorancia” (avidya) ndo ocorre sem o auxilio do esforco,
ao menos ndo rapidamente. E devido a velocidade alcancada no caminho para a libertagio que
as adversidades sdo bem-vindas. E a luta contréria o que incita o espirito bélico no praticante:
“It is on account of these obstacles that the battle rages against them, and this counter-effort

alone carries the sadhaka [spiritual aspirant] to his or her cherished goal”. Assim:

Os obstaculos sdo forgas favoraveis que conduzem aquele a quem elas
servem a realizacdo da meta.
[Badha sa jusamana saktik sevyam sthapayati laksye] (AS, 3-10)
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E a “luta” e ndo a “ndo-violéncia” que assume contornos ontoldgicos na filosofia da
Ananda Marga. Sua leitura social prevé um destino a ser cumprido pela sociedade (samdja), a
de fornecer os meios para que individualmente cada entidade que a compde atinja a libertagéo,
restaurando o equilibrio primordial perdido. Assim, pode-se dizer que 0 objetivo de sua pratica

¢ 0 “amor”, mas o motor de sua historia é o conflito.

i) Né&o-falsidade (satya)

Siva’s clear observation is, Dharmak sak na yatra na satyamasti [“Where
there is no satya, there is no dharma”] (ANANDAMURTI, 1995, Sivokti 8)

A escolha pela traducdo da palavra satya para ndo-falsidade esta baseada mais ao fato
de ndo a traduzir por “verdade” do que necessariamente ao resultado escolhido. A explicagao
do segundo modo de controle indicado passa pela reflexdo do aforismo 3-14, “Brahman
satyam”. Somente Brahman é a verdade absoluta, pois somente a Consciéncia ndo esta
submetida as amarras da relatividade, enquanto “jagat satyam apeksikam” — para todas as
entidades sob o efeito de Prakrti, o universo é percebivel de modo relativo. A verdade da
multiplicidade é, por isso, sempre dependente, da situacdo dada, dos atores participantes, das
condigdes estabelecidas. Satya, enquanto recomendacdo moral, ¢ a “verdade aplicada”, o uso
das palavras e acGes de modo a garantir o bem-estar (hita) na situacdo estabelecida. Difere,
assim, de rta, a “verdade factual”, cujo uso ndo promove o desenvolvimento dos entes
envolvidos. A verdade, para manter sua esséncia na variancia das coordenadas, precisa ser
adaptada situacionalmente. Entende-se que uma verdade estdtica em um universo em
movimento torna-se falsa. Satya é, portanto, a ndo-falsidade, a verdade adequada.

Enquanto tal, ela é utilizada como um instrumento soteriolégico para um outro, visando
0 seu desenvolvimento espiritual. Seu exercicio é teleolégico, a revelacdo da verdade de
Brahman esta sempre em causa. Assim, a “ndo-falsidade” (satya) pode significar a utilizacéo
de uma “mentira”, se sua expressdo se mantiver verdadeira em relagdo a busca pelo
estabelecimento em Brahman (dharma). Sua utilizagéo exige, por isso, o desenvolvimento
racional do praticante, de modo que seja claro as atitudes corretas a serem tomadas para a
preservacao das caracteristicas expressivas fisicas e psiquicas dos sujeitos.

Simultaneamente, o uso da “ndo-falsidade” pelo praticante garante seu equilibrio mental
e sucesso nas licdes posteriores, da seguinte maneira. Por um lado, pelo estabelecimento da

visdo processual dos entes em seu caminho para a libertacdo. Pois entende-se que refletir sobre
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a “ndo-falsidade” adequada para cada situagdo refor¢a o sentido existencial do praticante. Por
outro, diz-se que a ndo diferenciacdo entre pensamentos, palavras e agdes produz uma forga
continua no praticante, devido a uma sincronizacao entre os diferentes aspectos da maquina
bioldgica humana.

A ideia de habito esta aqui em causa, uma habitua¢do do sistema nervoso, muscular,
hormonal. A préatica em responder a determinadas situacdes de maneira especifica reforca os
“caminhos” expressivos comuns ao individuo. H4 um treino na acdo, que disciplina e
transfigura os patamares de existéncia. De modo que a mudanca de uma préatica é sentida de
maneira ardua, enquanto o reforco de sua condi¢do ndo produz obstaculos. Se a expressdo
mundana se torna congruente com a distor¢do da verdade, entende-se que isso resulta em um
“enfraquecimento dos nervos”, do poder de expressao, da for¢a de vontade. A ndo-falsidade
possui, por isso, uma dimensdo interna ao individuo. O afinamento entre os impulsos
(bioldgicos, psicologicos, totais) produzidos pelos pensamentos e pelas a¢des gera uma maior
forca para a prética espiritual.

O cumprimento da “ndo-falsidade” ¢é, por isso, um pré-requisito para a continuidade dos
préximos passos da yoga. Entende-se que a pratica espiritual exige uma mobilizacao intensa e
integral do individuo. S&o incisivas as indica¢fes, de modo que hd um comportamento regrado
total. Como serd visto, a mobilizacdo da atencdo de modo unidirecional — para o desejo pelo
estabelecimento na felicidade infinita — requer um envolvimento extremo, de modo que a

dispersdo para outros objetos enfraquece a possibilidade de sucesso.

i) Né&o-roubar (asteya)

Um dos aspectos da dispersdo completa de envolvimento com os objetos é o desejo
inconsequente por eles. Tal vontade, ainda que ndo concretizada externamente, expressa-se
através do desejo por objetos que sdo de outros. A indicag¢do corretiva de “ndo-roubar” é o
controle designado para impedir essa expressao. O roubo € compreendido enquanto o desprover
de outros do que lhes é devido, ainda que indiretamente, como pela aquisi¢do indevida de
objetos que porventura poderiam ser usufruidos por outros.

Entende-se que toda acéo, expressdo e imposicdo da poténcia do individuo no mundo
origina-se na forma de pensamentos: ““(...) the mind is the noumenal cause of action” (SS, v.9).
E através do impulso da mente que os 6rgdos sensoriais e motores (indriyas) séo acionados.
Como visto no capitulo anterior, a agdo no mundo deve-se a uma correlagdo entre as partes que

formam a mente, os impulsos ontologicos e 0s 6rgdos corporais. A formacdo mental de uma
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ideia (bhava) portanto, ja configura o inicio de uma acdo. Deve-se a isso a amplitude da
indicagdo corretiva de “ndo-roubar” para o ambito interno: deve-se evitar desejar objetos
alheios, para além de sua concretizacao.

A mera possibilidade da configuracdo de um verdadeiro conhecimento a respeito da
realidade exige a ndo-projecédo das vontades do individuo conhecedor sobre os objetos a serem
conhecidos. Entende-se que estes s6 podem ser conhecidos se ndo desejados. A pratica visa a
transformacéo perceptiva da compreenséao da propriedade dos objetos para a identificacdo com
sua esséncia. Nesse sentido, tudo aquilo que pertence ao individuo ¢ “roubado”, pois
“emprestado” de Brahman. A nocdo de propriedade esfacela-se frente ao objetivo da pratica,

de modo que “ndo-roubar” é um pré-requisito minimo para o estabelecimento do ente em outro

nivel de realidade.

Iv) Engajar a mente em Brahman (brahmacarya)

O quarto principio de conduta moral amplia a indicacao para os relacionamentos com
0s objetos, de meramente ndo os desejar indevidamente (asteya) para atravessa-los em busca
de sua verdadeira esséncia. Entende-se que o conhecimento do mundo relativo, assim como a
utilizacdo dos objetos, &€ uma necessidade, pelos motivos ja discriminados sobre a manutencédo
de uma estrutura apropriada para a libertagdo. A “forga da ignorancia” (avidya) tem por isso
sua praticidade. Os conhecimentos técnicos, tal como a ciéncia moderna, sdo movidos pelo
desejo de melhor dominio das esferas mundanas (AV, v.8). No entanto, entende-se que quando
0 objetivo do esforgo cognitivo se resume na aprimoracao manipulativa das formas condensadas
da Consciéncia essa préatica torna-se “estatica”. Tal performance resulta no embrutecimento da
mente humana, ou seja, no distanciamento da meta de libertacéo.

“Engajar a mente em Brahman” (brahmacarya) € o principio ético indicado para evitar
que haja esse afastamento, e o sofrimento dele consequente. A manipulagdo dos objetos é
necessaria, mas entende-se que ela pode ser realizada atraves de uma dissociacao dos fatores
de condensagdo da coisa e de sua esséncia pura. Busca-se, assim, o cumprimento das atividades
cotidianas através da percepcdo de que os objetos manipulados sdo nada mais que Brahman
transfigurado pelas “forgas atributivas” de Prakrti. Brahmacarya €, portanto, uma préatica
denominada “ideativa”, um exercicio psiquico de superimposi¢do da ideagdo cOsmica nos
pensamentos e ac¢les (SS, v.7). Ha dois conceitos diretamente relacionados a ele, madhuvidya,

o “conhecimento doce”, e vairagya, o “desapego”.
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Vairagya é o conceito que simboliza o completo desapegar-se, resultante da ndo
influéncia atrativa dos objetos na mente. Entende-se que a aquisicdo desse estado se da pelo
desprendimento das expressdes objetivas, e ndo pela completa renincia do mundo. Uma vez
gue 0s objetos sdo compostos, como Visto, por uma combinagdo dos “fatores fundamentais”
(bhiaitas), seu existir € sempre diverso. Diferentes caracteristicas sdo deles percebidas, atraves
da emanacdo da “esséncia dos fatores fundamentais” (tammatras). Pode-se dizer assim,
metonimicamente, que vairdgya ¢ o desprendimento das “cores” dos objetos: “To attain this
vairagya one need not flee to the Himalayas or smear the body with holy ashes. One must free
the mind from the influence of all colours” (ANANDAMURTI, 1980a).

O processo perceptivo € realizado através dos 6rgdos sensoriais € motores (indriyas),
que introjetam os objetos na “tela mental” (citta) de modo a oferecer matéria a ser vista pelo
“sentimento de agéncia” (aham). Entende-se que se hd um controle no individuo de suas
parcelas mentais 0s objetos podem ser apreciados, sem que definam seu comportamento. A
pratica do “engajar a mente em Brahman” ¢, afinal, um controle (yama), um modo disponivel
de interacdo com o universo relativo liberto de suas restri¢ces. A ideacdo impde no mundo a
narrativa escolhida, permitindo, assim, a experienciacdo inconsequente de suas qualidades. Os
modos de controle propostos nos dois primeiros passos dessa yoga sdo, afinal, somente
controles e ndo a suspensdo da interagdo com o mundo ou dos desejos (nirodha): “Lead life
fully, but keep the mind unaffected by it. Sadhana is for the living, not for the dead” (AV, v.26).

Sdo prescritas diversas atividades para garantir o desprendimento enquanto se vive.
Madhuvidya é justamente o exercicio pratico do engajamento da mente em Brahman
(brahmacarya), uma abordagem psiquica na qual ha ideacdo da pervasividade csmica durante
o trato com os objetos. E a “ciéncia da conversdo da matéria em espirito” (SS, v.3) segundo S
Sri Anandamiirti. De modo semelhante, de acordo com Loundo (2019b), a interpretacio hindu
de madhuvidya (a “doutrina do mel”) assemelha-se a nogdo budista de co-originacdo
(pratityasamutpada), na qual os objetos relacionais “revelam-se, fenomenicamente, como
mutuamente dependentes ou, literalmente, ‘mutuamente solidarios’ (parasparopakara), COmo
0 doce mel em torno do que tudo gravita e como o doce mel que é o puro éxtase do
compartilhamento celebratorio com todos os entes” (LOUNDO, 2019b). A ideia de
relatividade/dependéncia na qual os entes estdo inseridos transforma-se, assim, de uma
dependéncia a ser lamentada, para uma dependéncia a ser festejada (idem).

A relacio com os objetos institui-se, portanto, ndo para eles, mas através deles. E o
sentimento em si 0 objeto de relagdo do ente no ato relacional, enquanto os objetos tornam-se

meramente veiculos para essa relacdo. Deve-se a isso o fato de que a assimilacdo psiquica
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constante de Brahman possui influéncia direta em outras praticas espirituais, principalmente no
que concerne ao desenvolvimento devocional (bhakti): “As a result of this Preya Sadhana
(extroversial approach) is converted into Sreya Sadhana (introversial approach) and Kama into
Prema” (ANANDAMURTI, 1957b). Preman, a “participa¢do amorosa” (LOUNDO, 2019c) é
0 desejo pelo objeto correto, Brahman, sendo praticada no “engajar a mente em Brahman”
(brahmacarya) através da ndo-distor¢do da realidade dos objetos. O objeto de relagcdo é o
“amor” (Brahman), e ndo as qualidades exercidas pela existéncia particular de um outro.

Estabelece-se, assim, a leitura apropriada da ontologia apresentada. Brahman/atman
ndo constitui uma abstracdo externa ao cotidiano humano, mas é o cotidiano expurgado dos
desejos individuais e limitados sobre ele. E a pura experiéncia da realidade sem expectativas, 0
aproveitamento dos objetos através de sua substancia real e compartilhada. A pratica tantrica
do estar no mundo e realizar a condi¢do de interdependéncia da-se, portanto, atraves dele, pois
esse constitui o Unico modo de expressdo da totalidade. Os objetos sdo Brahman, Brahman néo
é nada além que os objetos sem projecdo do observador sobre eles.

O modo principal do exercicio pratico dessa doutrina da-se pelo lembrete constante de
tal verdade, através da repeticdo de mantras antes de performar qualquer acdo. O mantra é
ensinado por um professor (acarya) e a recomendacdo é repeti-lo todos os dias, ao longo do
dia, sempre antes de executar uma atividade. O cotidiano do praticante é, assim, preenchido de
recitacdes ideativas e encantativas diérias, enquanto mantem-se em sociedade. Pretende-se,
desse modo, permear a “tela mental” do praticante de um sentido teleologico constante, para
que através da “pratica continua” (abhyasa) e do desprendimento (vairagya), a discriminagao

(viveka) entre aparéncia e esséncia possa ser atingida (SS, v.8).

V) Né&o-indulgéncia (aparigraha)

“Deharaksa tiriktabhogasadhanasvikaro’parigraha” Non-indulgence in the
enjoyment of such amenities and comforts of life as are superfluous for the
preservation of life is aparigraha” (ANANDAMURTI, 1957b).

Da mesma forma em que o exercicio de “engajar a mente em Brahman” (brahmacarya)
fornece controle subjetivo no trato com os objetos, o exercicio da “ndo-indulgéncia”
(aparigraha) realiza seu controle objetivo (ANANDAMURTI, 1957b). No que cabe a
dimensao experiencial individual da ndo-indulgéncia, as indica¢fes resumem-se na restricdo de
uso dos objetos aquilo que assegure a manutencdo da propria fisicalidade. A categorizacéo do

gue seja essencial, no entanto, é variavel:
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As utilizagdes se instituem de acordo com o0 tempo, 0 espago e as
pessoas. Essas utilizacGes devem ser de cunho progressista.
[Desakalapatraih upayogah parivartante te upayogah pragatisilah
bhaveyu#] (AS, 5-16)

O modo de utilizacbes dos objetos varia contextualmente, essa € a afirmacdo
estabelecida no aforismo. Necessidades caloricas, exigéncias quanto a moradia, transporte, ou
0s cuidados necessarios com o corpo fisico, todos esses sdo elementos de variancia cultural e
individual. Dado o contexto, recomenda-se que a utilizagdo dos objetos seja realizada
observando-se o principio da “ndo-indulgéncia”. No entanto, simultaneamente, recomenda-se
gue os objetos sejam cada vez mais aproveitados. Debaterei a seguir a aparente dualidade entre
o principio da “nio-indulgéncia” (aparigraha) e as determinagdes da teoria social da Ananda
Marga para 0 uso dos objetos.

O “cunho progressista” (pragatisila) referido no aforismo possui sentido de um
progresso judicioso, e ndo matematico. A gradualidade do uso deve crescer na proporcdo do
desenvolvimento tecnologico atrelado a racionalidade, a “utilizacdo correta” (upayoga), a uma
forma equilibrada. Nesse sentido, a utilizagdo dos objetos deve ser progressista, e nédo
indiscriminadamente progressiva. O método de utilizacdo deve instigar o progresso, ser de uma
natureza tal que resulte no progresso de seu uso. Progredir com racionalidade imbui as ciéncias
exatas da critica filosofica, de modo que a exploracdo predatoria ndo corresponde ao progresso
almejado. Desse modo, realizada da maneira indicada, a utilizagdo das tecnologias modernas
passa a ser veiculo contemporaneo no caminho da libertacdo (moksa).

Denomina-se essa ideia de o principio instituinte da utilizacdo correta de uso
progressista dos objetos (pragatisila upayoga tattva), ou teoria da utilizagdo progressista,
PROUT (Progressive Utilization Theory). O livro de aforismos (dnanda Siitram) da Ananda
Marga ¢ concluido com uma frase de carater exortativo, na qual é correlacionada a utilizagéo

apropriada dos objetos e o processo de libertacéo:

Essa filosofia da utilizacdo de cunho progressista foi anunciada com o
objetivo de [promover] prazer para todos 0s seres e com 0 objetivo de
[promover] bem-estar para todos os seres.

[Pragatisila upayogatattvamidam sarvajanahitartham
sarvajanasukhartham pracaritam) (AS)

A preocupacao com o bem-estar de outros, o aspecto social, revela-se, assim, de suma

importancia para essa Yoga. O exercimento corretivo da “ndo-indulgéncia” é regra moral da
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qual depende ndo somente a libertagdo do ser individual, mas constitui o0 espaco em que se
aterra a possibilidade funcional da sociedade. A sociedade (samaja) é vista aqui em seu aspecto
do dever ser, um corpo coletivo com cooperacao coordenada, uma plataforma de libertacéo para
todos os seres. Enquanto tal, ela pode ou ndo suceder, a depender do exercimento de conduta
apropriada por seus integrantes.

A traducdo sociologica da discusséo filosofica ndo é recorrentemente debatida, nesses
termos, nos textos filosoficos indianos, de modo que a ponte estabelecida na filosofia da Ananda
Marga com 0 campo social e politico possui carater original. A preocupagdo com a dimenséo
societaria esta presente em toda a bibliografia de Anandamdirti: encontram-se indicagdes para a
organizacdo social apropriada, para os modos de reunides, de moradia, de plantio, de
cooperativas, do uso do dinheiro, do uso da terra, e afins. No codigo ético, o envolvimento do
pensar coletivo torna-se determinante para o cumprimento da “nao-indulgéncia”: “Aparigraha
is an endless fight to reduce one’s own objects of comforts out of sympathy for the common
people” (ANANDAMURTI, 1957Db).

A “ndo-indulgéncia” (aparigraha) nao &, portanto, um voto de pobreza, mas sim um
voto de empatia. A utilizacdo dos objetos é submetida a andlise racional comparativa; a
depender do que é acessivel para os outros membros da sociedade, determina-se o que é
apropriado ou n&o ser utilizado. Pois, de acordo com o aforismo 5-9:

Todas as necessidades minimas de uma era devem ser garantidas para
todos.
[Yugasya sarvanimnaprayojanam sarvesam vidheyam] (AS, 5-9)

Para a sociedade vir a ser, de fato, uma base sobre a qual os entes se desenvolvem, a
mentalidade do bem-estar coletivo deve estar presente na cultura. Recomenda-se, por isso, que
0 praticante espiritual evite fazer uso de objetos que ndo sdo considerados essenciais. A
efetivacdo disso, no entanto, nfo é somente subjetiva. E estimulado que o coletivo social opere
como um regulador para o individuo nos aspectos mais gerais do uso dos objetos, ao fornecer
um padréo do que é o uso normal. Incentiva-se, de certa forma, um estado de vigilancia, que
promova o0 bem-estar individual indissociado do coletivo. A variar a disponibilidade dos
objetos, de acordo com a distribuicdo racional e desenvolvimento tecnologico, permite-se
também o aumento do consumo. A caracteristica progressiva da utilizacdo é padrao de medida,

inclusive:
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O crescimento do padrdo minimo de todos € a indicacdo da vitalidade
da sociedade.
[Sarvanimnamanavardhanam samajajivalaksagam] (AS, 5-11)

A partir do momento em que todos os integrantes da sociedade possuem o que é
considerado historicamente e socialmente devido, os elementos fundamentais para a
manutencdo de sua existéncia, é possivel uma utilizacdo excedente. A indicagdo do principio
da ndo-indulgéncia visa a criacdo da justica social e ndo a planificacdo dos individuos que a
compde. De fato, entende-se que a diversidade é uma regra entre esses, e deve ser tratada de

acordo:

A diversidade, e ndo a uniformidade, deve ser entendida como o
principio constitutivo da manifestacéao.
[Vaicitryam prakrtadharmalk samanam na bhavisyati] (AS, 5-8)

O excedente [de riquezas] deve ser distribuido proporcionalmente as
qualidades manifestas [pelas pessoas].
[Atiriktamm pradatavyam gupanupatena] (AS, 5-10)

Entende-se que a esséncia constitutiva de toda a manifestacdo € Brahman, mas sua
expressao da-se de forma diversa. A depender do desenvolvimento da capacidade da substancia
mental e da complexificacdo da forma assumida Brahman exibe um conjunto de caracteristicas
distintas. A delimitacdo da forma é superavel pelo esforco individual expansivo, pela luta do
ente contra as “forgas da ignorancia” (avidya). A superacao da incisdo de forgas ontoldgicas e
da percepcao turva da realidade da existéncia modifica estruturalmente o individuo. A depender
do grau de desenvolvimento de suas camadas mentais mais qualidades bramanicas serdo
apresentadas. A demonstracdo dessas qualidades ndo sdo meramente fruto de um esforco
individual, pois ao final elas ndo pertencem ao individuo em si, mas & Brahman. O campo que
cabe ao esforco individual é o do controle de si, seu mérito esta na revelagdo dessas qualidades.
Considera-se, no entanto, que ha, ao final, mérito em sua exibicdo, o qual deve ser

recompensado apropriadamente. Apesar disso, a recompensa nao deve gerar acimulo:

Né&o se deve acumular riquezas sem a instrucéo da sociedade.
[Samajadesena vina dhanasaficayas akartavyah] (AS, 5-12)

Por um lado, ndo somente o acimulo é permitido como é dito como ele deve ser feito.
Por outro, a ndo-indulgéncia, uma instrucdo pessoal cuja aplicabilidade é comparativa e

relativa, sempre estd presente. I1sso sendo respeitado, ndo cabe a sociedade o aval para o
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acumulo, mas a instrucdo de como ele pode ser feito. VVé-se, assim, que a leitura sobre os direitos
e deveres do homem néo os considera constantes universais, eles dependem de certas condicdes,
que correspondem ao grau de afastamento do individuo. Entende-se que o afastamento da
unidade da existéncia (Brahman) é traduzido na interacdo coletiva pelo egocentrismo
demonstravel, enquanto a proximidade & Consciéncia pela solidariedade.

Por isso, as qualidades manifestas pelos individuos devem ser recompensadas, para
estimulo psiquico de que elas continuem a ser desenvolvidas. Elas devem, no entanto, possuir
uma aplicabilidade coletiva. As qualidades possuem sua utilidade atrelada ao servi¢co a um
outro. Seu emprego deve ser direcionado tanto para o bem individual quanto para o coletivo,
existindo, inclusive, uma escala de importancia correlata ao seu campo de atuagdo. Quanto mais
condizente com a parcela “total” ou “espiritual” da sociedade, maior sua importancia. Ao
mesmo tempo, quanto mais absolutamente necessaria para a manutencdo da vida maior devera
ser sua recompensa. O ajuste apropriado, ou, a utilizacdo excelsa, prevé que os modos de
contribuicéo individual concorram com suas capacidades e potencialidades. O escalonamento

dos modos de contribuicdo inicia-se na esfera fisica, passa pela intelectual, e atinge a espiritual:

Deve haver utilizacdo ideal e distribuicdo racional com relagdo as
dimensoes [do universo] densas, sutis e causais.
[Sthizlasiksmakaranesu caramopayogal prakartavyak
vicarasamarthitam vanranaiica] (AS, 5-13)

[Deve haver] utilizacdo ideal das dimensdes de consciéncia corporea,
mental e espiritual, individuais e coletivas.
[Vyastisamastisariramanasadhyatmikasambhavanayam carama
upayogasca [prakartavyak]] (AS, 5-14)

As utilizacBes dessas dimensdes densas, sutis e causais devem ser feitas
de forma bem equilibrada.
[Sthizlasiksma karana upayogah susantulitas vidheyah] (AS, 5-15)

Ao referir-se as dimensdes do universo, o vocabulario utilizado é “densas” (sthiila),
“sutis” (siksma) e “causais” (karana), enquanto a referéncia as dimensdes da consciéncia torce
0 ponto de vista para a experiéncia subjetiva do estar no mundo, utilizando a terminologia
“corporea” (sSarira), “mental” (manasa) e “espiritual” (adhyatmika). Esses campos sdo
equivalentes, de modo que os aforismos 5-13 e 5-14 se reafirmam. “Causal” e “espiritual”
possuem o mesmo sentido. “Espiritualidade” é a palavra escolhida para designar algo que
envolve todas as esferas simultaneamente, € 0 campo que possui ascendéncia sobre outros, por

ser desses causa e destino. Aquilo que gera a acdo € a causa das coisas, do ponto de vista
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externo, enquanto aquilo para o qual pretende-se encaminha-las € a sua esséncia, o espirito da
acdo. Esse nivel é o espago que deve ser privilegiado no uso com os objetos. O que gera sentido
para outros, que os conduz a significacdo da existéncia, deve ser utilizado primariamente,
ignorando outros elementos possiveis de sua existéncia fisica ou psiquica, caso disponiveis. Da
mesma maneira, as contribuicdes nas esferas psicoldgicas devem ser utilizadas antes de seu uso

fisico.

3.2.2 Observancias (niyama)

Como visto, para a filosofia apresentada, ndo ha verdade sem adequacdo em relacdo ao
sujeito. Na imperatividade da relatividade subjetiva o exercicio das indicacdes morais de
“controle” (yama) supde a existéncia de objetos externos: “That is why the Yama said,
‘Naciketa, this post of mine is absolutely short-lived’” (SS, v.3). A postulacdo de normas de
controle da-se em relacdo a uma externalidade. Seu exercicio estd em questdo, portanto,
enquanto a relacdo de dualidade (dvaita) estiver presente. As “observancias” (niyama), por
outro lado, visam a regulacdo das expressées individuais, de modo que seu exercimento ndo
esta submetido a existéncia de uma provocacdo externa. A partir de entdo é possivel observar
um decaimento da relevancia da concepc¢do de separacdo. Os cinco principios que compde 0
segundo passo da yoga de oito passos (Astanga Yoga) progressivamente a ignoram. Da mesma
maneira, 0s passos posteriores lidam com o campo psiquico, e por fim, com a completa ndo

diferenciacdo (samadhi).

i) Purificacdo (sauca)

Entende-se que uma coisa perfeitamente pura é aquela na qual a esséncia de Brahman
esta plenamente revelada. As “impurezas” sdo constituintes da manifestacao, uma vez que todas
as formas sdo delineadas pelas “forgas atributivas de Prakyti”. Elas possuem existéncia relativa
ao seus efeitos sobre os entes, de modo que determinada préatica sera ou ndo considerada impura
a depender do funcionamento da forma (adhara) assumida. Assim, o conceito de sujeira é
similar ao de “mal”: impuro é tudo aquilo que afeta a entidade negativamente em relacdo ao
seu distanciamento da meta (Brahman). Se a coisa, ou ato, em sua aplicacdo resulta em um
maior afastamento, direta ou indiretamente, entdo essa coisa ¢ “suja’.

Héa duas formas principais de limpezas correspondentes ao nivel indicado no principio

ético de “purifica¢ao” (sauca) dos seres humanos: a fisica e a psiquica. A manutencéo da pureza
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fisica é instruida por diversas regras complementares, as quais preenchem o cotidiano do
praticante. H4 um modo correto indicado para tomar banho, comer, vestir-se, respirar, lavar-se,
etc. O processo de yoga aqui assume plenamente seu sentido de desabituacdo. Ha um
condicionamento contrario de aspectos relacionados a época infantil dos praticantes, em uma
reestruturagdo completa de seu cotidiano.

No que concerne a alimentacdo, had uma classificacdo dos alimentos que néo é relativa
ao estado psiquico do praticante ou ao principio ético de “nao-ferir”, mas sim aos efeitos dos
alimentos sobre qualquer forma humana. Ha trés categorias de alimentos: aqueles que
produzem um efeito da “forga atributiva estatica” (tamas-guza) no corpo humano; aqueles que
produzem um efeito da “forga atributiva mutatdria” (rajas-guza) no corpo humano; e aqueles
que produzem um efeito da “forga atributiva sutil” (sattva-guza) no corpo humano. No primeiro
caso, encontram-se alimentos como carnes, alho, cebola, alcool, cogumelos, ovos, entre outros.
O efeito de seu consumo produz cansaco, desconcentracdo, letargia, desbalanceamento
hormonal, e outros efeitos negativos para a mente ou para o corpo. No segundo caso,
encontram-se alimentos como chocolates e café. E dito que o efeito de seu consumo produz
energia fisica e agitacdo, sem possuir efeitos negativos para a mente. No terceiro caso,
encontram-se alimentos como frutas, legumes, leite, grdos e leguminosas. E dito que o efeito
de seu consumo é somente benéfico para mente e corpo. A restricdo alimentar adequa-se aos
objetivos do praticante. De forma geral, recomenda-se amplamente o consumo de alimentos da
terceira categoria, restringe-se os da segunda categoria e proibe-se 0s da primeira categoria.

A definicdo de normas para o trato com a fisicalidade do praticante pretende
disponibilizar um instrumento em pleno funcionamento para os préximos passos da Yoga. O
principio ético de “purificagdo” (sauca) gere também, por isso, o equilibrio psiquico dos
praticantes. A producdo hormonal desregulada é considerada impura, e por isso um conjunto
de regras relativas ao humor e ao consumo de ideias devem ser observadas. Indica-se que sejam
evitados o0 contato com pessoas, lugares e praticas que gerem no individuo uma resposta
adversa. S&o consideradas adversas as emocdes que ndo atuam no auxilio do estar-em-si, em
que o tema da agdo produza reificagdo da aparéncia. O vinculo com os outros a ser privilegiado
é aquele que mutuamente reafirma a conexdo entre os entes. De modo que as acbes que
estimulam a projecdo nos objetos de sentimentos contrarios a isso devem ser controladas
(reagBes como raiva, inveja ou medo).

A principal observagdo a ser cumprida, nesse sentido, é a de impedir que o ambiente

controle a reacdo psiquica do praticante. Uma vez que “Citta nadi ubhayatah pravahini — The
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mind can have both spirit and matter as its object” (AV, v.33), é sinal do estabelecimento na
“purificacdo” (sauca) a imposi¢do do universo interno do praticante como reagéo.

Como detalhado no segundo capitulo da tese, ha dois modos de modular a mente (citta),
pela aquisicao de inferéncias dos objetos através dos “oOrgdos sensoriais € motores” (indriyas)
e através da imposicao da forca do intelecto, como é o caso da imaginacéo (kalpana). O fluxo
de controle compreendido como ideal é aquele que funciona da mente para os 6rgaos, e ndo dos
Orgdos para a mente. Entende-se que a modulagdo da mente pela expressao externa “enfraquece
os nervos”, aumenta a “descarga hormonal” e inibe a capacidade de expressao. A indicagao
pratica para o ambito psiquico da “purifica¢do” (sauca) esté baseada, portanto, no evitamento
de situacdes que causem dificuldade no controle das reacdes, no controle de sua expresséo, e

nos pensamentos a respeito dessas situacoes.

i) Contentamento (santosa)

E dito que a energia de um praticante espiritual deve ser despendida com as préticas
indicadas para atingir sua meta (Brahman). A pratica de “ndo-indulgéncia” (aparigraha)
garante que o praticante possua 0s meios necessarios para a manutencao de suas ferramentas de
libertacdo, para que sua forma esteja sadia. Se 0 uso dos objetos é restrito ao nivel fundamental
ndo had por que engajar-se psiquicamente em sua busca. O “contentamento” (santosa) € a
conclusdo experiencial da pratica adequada do desprendimento, e do foco para o esfor¢o na

pratica (sadhana).

Sarpah pivanti pavanam na ca durbalaste,
Suskai strnairvanagajah balinah bhavanti.
Kandairphalaih munibarah ksapayanti kalam,
Santosa eva purusasya paramam hidhanam.

Snakes live on air, but it does not make them weak. Forest elephants live on
dry grass, yet they do not lose their strength. The sages live on roots and fruits,
yet they remain hale and hearty. Thus it is contentment which is the root of all
happiness (ANANDAMURTI, 1980a).

A principal indicagéo pratica para o sucesso no “contentamento” (santosa) €, portanto,
0 cumprimento do pré-requisito da “ndo-indulgéncia” (ANANDAMURTI, 1957b). Foi dito
que a busca pela felicidade (sukha) é o principal motivador da agéo nos seres humanos, que 0s
objetos possuem capacidade restrita de supressdo dos desejos, e que o vinculo estabelecido com

eles produz uma sensacao agradavel, o prazer. Nessa dimensao, o “contentamento” corresponde
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a sensacdo de saciedade, de satisfacdo da fome, seja essa fisica ou psiquica. Em relacdo a
interacdo com uma externalidade, ele corresponde a aceitagdo dos resultados das agdes
realizadas. O “contentamento” (santosa) é o abandono da busca, dos objetos e dos resultados,

ndo pela falta de desejo, mas por eles ja estarem em sua “posse psiquica”.

iii) Peniténcia (tapas)

Na muktirtapanadhomadupavasasatairapi;
Brahmaevahamiti jiiatva mukto bhavati dehabhrt.

[Liberation is not attainable by penance, sacrificial rituals and

hundreds of fasts.

Living beings attain liberation when they realize, “I am Brahman.”]
(ANANDAMURTI, 1995, Sivopadesa 3)

A indicagdo ética do cumprimento de “peniténcia” nao corresponde ao sofrimento de
uma pena devido ao remorso por ato prévio do individuo. A peniténcia aqui é compreendida
como um ato de expiacdo da divida existencial que se tem com a coletividade ontolégica.
“Peniténcia” (tapas) é o sofrimento voluntario pelo qual o praticante se dispde a passar para
aliviar o sofrimento de um outro. Para além disso, é o preco pago pelo praticante para propiciar
felicidade a alguém. Enquanto tal, ela necessariamente precisa produzir objetivamente bem-
estar (sreya) a outra entidade, estando, portanto, diretamente relacionada ao servico (seva).

Como detalhado no primeiro capitulo, ha diferentes categorias em que se pode
enquadrar o servico (seva): ele recai sobre a seguridade ou manutencdo fisica, ao campo
financeiro, ou ao desenvolvimento espiritual dos individuos. Relativamente a indicacdo ética
para a pratica da “peniténcia” (tapas), independente de seu tipo, o servi¢o deve ser performado
de modo visceral. 1sso é, ele tanto deve causar um desconforto ao praticante quanto deve causar
real bem-estar a sua fonte depositaria. E.g., a doacdo de uma quantia infima, a qual ndo faz falta
ao doador ou ndo causa impacto transformativo ao receptor, ndo é considerada uma “peniténcia”
da ordem de servico financeira (vaisyocita seva).

A ideia de peniténcia para a Ananda Marga reproduz, assim, sentido correlato com a de
austeridades descentralizadoras do ego. Introduz, no entanto, uma funcdo ndo finalistica ao
sofrimento, a qual € radicalmente mais eficaz: tanto para um primeiro nivel, no quesito
deslocador da identidade, pois ha um outro imediato que recebe os frutos do sacrificio; quanto
para um segundo nivel, pois fornece um atalho l6gico para a conclusédo sobre o sentido de

qualquer acdo. A respeito desse ultimo, se todas as entidades sdo formas efémeras de um
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Brahman qualificado e o objetivo da pratica é a plena identificacdo com o principio totalizante,
0 Unico sentido possivel para a acdo humana mundana é o servi¢o desinteressado.

O sofrimento relacional enquanto uma indicacdo ética é, portanto, resgatado de seu
sentido profundo e tornado imediato. O sofrimento ndo é pregado somente pela quebra da
identificacéo errbnea produzida, sdo atribuidas funcionalidades diretamente relacionadas com
o ato sacrificial. As indicagdes praticas para “peniténcia” (tapas) ndo visam somente produzir
um abandono do apego a materialidade, a fisicalidade, aos recursos disponiveis, mas visam
também produzir, positivamente, uma identificacdo plena com as formas manifestas de
Brahman. Justamente por essas estarem relacionadas ao universo relativo, o ato sacrificial é
esvaziado de eficacia se ndo for atrelado ao uso apropriado dos objetos: “You cannot attain
Brahman by tapas, if it is devoid of discrimination; because in such cases you do not make the
proper use of objects” (ANANDAMURTI, 1957b). O ato sacrificial deve, portanto, ser
submetido ao crivo de uma analise racional, a qual deve julgar sua necessidade e aplicabilidade.
Impede-se, assim, tanto o abuso sobre os praticantes quanto a deturpacdo da prética pela
retribuicdo em esfera diversa a sacrificada.

A respeito da expectativa do retorno pelo sacrificio realizado, pode-se afirmar que nao
ha retribuicdo experienciavel pelo mesmo sujeito. Os frutos da acdo ndo sdo desfrutaveis, pois
0 ato de sua criacdo transforma o agente. O resultado é despossuido de significado pois o sujeito
que o criou deixa de existir daquela maneira, e logo, nunca consegue experiencia-lo. Por isso,
a acao para um outro é o Unico resultado positivo passivel de apreciacdo. Transformado o
sujeito, a memoria do sofrimento experienciado pelo sacrificio é também transformada. Ela
passa de uma peniténcia para uma apreciacdo pela oportunidade de servir ao objeto méximo de
desejo, Brahman, em uma forma manifesta. Dessa maneira, ocorre a conversao de um ato de
“servico” (seva) realizado com racionalidade (jiana), para uma plena expressao da “devogdo”
(bhakti).

O fruto colhido pelo agente é, portanto, somente aquele produzido pelo ato em si do
sacrificio. A acdo transformadora, no entanto, ndo deve ser desejavel, sob risco de neutralizacdo
dos efeitos positivos possiveis. Os beneficios sdo meras consequéncias ndo objetivadas no ato
penitente, ainda que esses sejam desejaveis no panorama geral da pratica. A afirmacao de que
a pratica de peniténcias (tapas) transforma o agente tem por base a andlise da dilatacdo da
consciéncia realizada pela filosofia da Ananda Marga, para além das categorias psicoldgicas
gerais da ciéncia contemporanea. Foi discriminado no segundo capitulo a correlacdo entre as
reacOes dos entes vivos (jivas) e 0 processo de complexificagdo das camadas que compdem a

mente. Foi apresentado como, para essa teoria taxondmica da mente, a evolucéo entre os entes
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pode ser observada a julgar sua capacidade de identificagdo. Assim, entende-se que a
capacidade de se identificar com outros é reacdo propria daqueles entes que possuem 0
“sentimento de agéncia” (aham) e o “sentimento de existéncia” (mahat) maiores que o
“sentimento de objetificagdo” (citta). A predominancia das primeiras parcelas mentais (citta e
aham) é vista como prépria de espécies que ndo se organizam em coletivos. A expansao
cognitiva €, portanto, correlacionada a capacidade empatica.

Desse modo, a submisséo ao sofrimento para o bem-estar de outros esta relacionada ao
desenvolvimento de camadas mentais complexas. Uma vez que toda transformacéo do ente é
medida por sua complexificacdo e “sutilizagdo” mental, uma mudanca nessa estrutura
transforma de modo concomitante seu estagio de desenvolvimento. E essa totalidade evolutiva,
psiquica e da forma assumida apropriada para seu estagio mental, que pode ser chamada de
“evolugao espiritual”.

Conclui-se, assim, que a eficacia da performance sacrificial esta comprometida com
uma alteridade, é através dela e para ela. A entrega sacrificial ndo é tautoldgica nem calculista,
ela ndo é uma reificacdo da dor nem uma estratégia para o prazer final. Por parte do praticante,
a entrega € um movimento de auto reconhecimento, inicialmente forjado para posteriormente
ser naturalizado. Se o servico realizado causa desconforto ao seu perpetrador, o alivio que dele
¢ resultado também alivia o agente. Ainda que ndo experienciado pelos “o6rgdos sensoriais €
motores” (indriyas), pela estrutura perceptiva condizente a forma atualmente assumida, o alivio
relaciona-se ontologicamente e devocionalmente com o agente. A transformacdo do agente
pode ser assumida, assim, quanto maior a capacidade experiencial de sentir o alivio de modo

imanente, através de uma imposicao ideativa da experiéncia.

iv) Estudo (svadhyaya)

The Yama said, “O Naciketa, the broad gateway to the realm of God lies open
before you. One who has acquired a thorough knowledge of mortal objects,
has verily acquired the knowledge of the both the perishable and the
imperishable ones” (SS, v.19).

A indicagdo ética do “estudo” (svadhyaya) concerne especificamente a um tipo de
conhecimento, aquele que nédo sofre mudancas por estar além do escopo relativo (para jiiana).
O conhecimento adequével situacionalmente (apara jiiana) € um dos ramos epistemoldgicos
reconheciveis pela Ananda Marga (ANANDAMURTI, 1958b, v.2), mas ndo concerne a
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correcdo de conduta apresentada. A diferenciacdo entre esses dois ramos de conhecimento é
central para o exercicio adequado dessa observancia (niyama).

A nomenclatura das duas modalidades € distintamente dispersa em toda a bibliografia
de Sri 17 Anandamiirti. Assim, é possivel encontrar equivalentes para o exercicio da “for¢a do
“conhecimento “autoconhecimento”

conhecimento”  (vidya) em:

(ANANDAMURTI, 1982); “conhecimento intuitivo” (ANANDAMURTI, 1987a, v.3);

transcendental”,

“conhecimento espiritual” (SS, v.4), “conhecimento verdadeiro” (SS, v.6); “conhecimento
absoluto” (ANANDAMURTI, 1958b, v.2); “conhecimento introversivo” (SS, v.3). E possivel
desenvolver a mesma equivaléncia para o exercicio da “for¢a da ignorancia” (avidya) com 0S
termos: “conhecimento insubstancial” (SS, v.6); “sombra do conhecimento”, “conhecimento
relativo” (ANANDAMURTI, 1958b, v.2); “conhecimento extroversivo”, “conhecimento

mundano” (SS, v.3). Enquanto um resulta na “suprema benevoléncia” (sreya) 0 outro resulta

no “prazer mundano” (preya) (SS, v.3).

Organograma 2 - Ramificages do Conhecimento

Conhecimento
Esfera Intelectual Esfera Espiritual
[ 1
Conceitual Espiritual
(Paroksa bodha) (4paroksa bodha)
| |
Perceptivel Intuicdo Espontanea
(Mati Jiiana) (Sphurtta jhiana)
|
I I . Foco Intuitivo
Sensorio Adquirido (aparoksabhasa)
(Indriyaja bodha) (Samskaraja bodha)

Espiritual-intuitivo
(aparoksa anubhiiti)

Sensério Imediato  Sensorio Indireto
(Sarala samyukti) (Tiryak samyukti)

[ L
Instinto Aprendido Instinto Inato
(Siddha samskaraja (Sahajata samskaraja
Jjhiana) Jjiiana)

Fonte: Adaptado pela autora a partir de Anandamdirti (SS, vol.6).

H4 diversas ramificaces exaustivamente discorridas sobre cada um deles, nas quais sdo
elencadas e analisadas seu escopo, aplicacdo e limites. Inclui-se a tabela acima para fins de sua

mera visualizacao.
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A indicagdo para a pratica do “estudo” refere-se, portanto, a leitura ou escuta do
praticante de um conhecimento cujo método de produgdo foi proprio da chamada “ciéncia
intuitiva” (brahmavidya), 0 que na tabela acima é representado pela cabeca-de-chave “spiritual
sphere”. O vir a ser de um material da esfera espiritual demanda um modo especifico de autoria,
aquela que ndo utiliza as formas restritas do intelecto, mas, de outro modo, transpira o proprio
Brahman (SS, v.2).

Isso ndo condiz com uma textualidade sem autoria, e sim com aquelas formas nas quais
0s autores sdo simplesmente expositores. Isso €, as formas nas quais ha exposicdo da
“subjetivacdo de uma objetividade interna” ao invés da exposi¢do da “subjetivagdo de uma
objetividade externa” (AV, v.33). A tradutibilidade experiencial dessa “objetividade interna” ¢
a “inspirac¢ao”. Inclusive: “This is the main theme of the Savitri Rk. (Gayatri Mantra) is this.
Dhiyo yo nah pracodayat” (SS, v.6), ou seja, um desejo de que o intelecto seja guiado pelo
caminho da bem-aventuranga, de modo a refletir com clareza a emanacdo da fonte do
conhecimento bramanico.

A formacdo adequada capacitiva desse tipo de autoria ndo é o acUmulo de
conhecimentos e métodos mundanos (a “subjetivacdo de uma objetividade externa”), mas a
capacidade de esvaziamento de si. l.e., a capacidade de escuta interna, de controle das
tendéncias (vrttis) que conturbam o fluxo dos pensamentos, de estabilizacdo mental. A
inspiracdo correlaciona-se com o desenvolvimento na estrutura unitaria da intuigdo
(predominancia do “sentimento de existéncia”, mahat, nas camadas mentais). A inspiracao nao
¢ um conhecimento a ser absorvido pelos “6rgaos sensoriais e motores” (indriyas), pois ndo se
refere aos objetos externos, mas é emanada para a “placa mental” (citta). De outra maneira, na
relacdo entre sujeito e objeto, o posicionamento do individuo enquanto o sujeito de
conhecimento das externalidades é substituido pela assuncdo da posi¢do de objeto, para um
outro sujeito. O praticante torna-se assim, instrumento refinado de exposicdo da inteligéncia
pervasiva, do sujeito ndo relativo, da Consciéncia.

Isso depende, como citado previamente, da capacidade de discriminacdo entre as
camadas experienciais (citta, aham, mahat), ou seja, do nivel de desenvolvimento cognitivo do
praticante. A diferenciacdo da dimensdo de experiéncia fisica da psiquica produz um
reposicionamento perceptivo do agente. Tal mudanca corresponde ao nivel de identificacdo do
individuo com suas camadas mentais. A identificagdo com sua capacidade testemunhal, isso €,
a clareza na diferenca entre a experiéncia do agir e do sentimento de existéncia meramente, é
um dos niveis de experiéncia considerado superior. O que esta sendo referido aqui é a

sublimacéo, ou precisamente, a rendi¢cdo desse modo de experiéncia para um no qual o objeto
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observavel ¢ o proprio sentimento de existéncia (a ideia de “eu”) por parte de uma outra
subjetividade (Brahman). Esse é o posicionamento mental ideal para a producdo do
“conhecimento verdadeiro”, a entrega da propria subjetividade para assimilacdo de uma outra
autoria, pois: “Absolute knowledge is the direct message from God” (ANANDAMURTI,
1958b, v.2).

Vé-se, assim, que o conhecimento intelectual possui status inferior na filosofia da
Ananda Marga, e logo, em sua recomendacgio de material de estudo (svadhyaya). Entende-se
que a razdo é fonte de conhecimento relativo (ANANDAMURTI, 1958b, v.2). A mera
capacidade de delimitar-se em relagdo aos objetos do mundo, a criagdo da consciéncia de sua
unidade, e por seguinte de sua capacidade interventiva no trato com os fenémenos, ja constitui
o intelecto. A associacdo da poténcia intelectiva com os fenémenos mundanos é o que constitui
toda ciéncia material, enquanto sua associacdo instrumental com a internalidade do ente
constitui a filosofia (SS, v.8). A filosofia define-se aqui, portanto, pelo exercicio do poder
intuitivo para refletir a inspiracao.

Para o exercicio da indicacdo do “estudo” ¢é indicado, portanto, a leitura ou escuta de
tratados filosoficos, nesse sentido. Na Ananda Marga esses tratados sdo pré-designados, sendo
especificamente 0 Ananda Siitram e a série completa do Subhasita Samgraha, em menor escala
também sdo recomendadas as séries do Ananda Vacanamrtam e 0s livros Namami
Krsnasundaram e Namah Sivaya Santaya (ANANDAMURTI, 1956, v.2). Esses s&o 0s
conhecimentos considerados imutaveis, enquanto outras literaturas produzidas por Sri Sii
Anandamirti sdo consideradas tratados sociais (samaja Sastra).

Para a pratica perfeita do “estudo” (svadhyaya) ndo basta, no entanto, que o0 consumo

desses materiais seja realizado, é necessario que haja sua compreensao:

Anubhatim vina madho vrtha Brahmanimodate
Prativimbitasakhagraphalasvadanomodavat.
—Maitreyi Sruti

“If a person, without Anubhdti or intuitional susceptibility, studies scriptures
a million times or lectures on Brahman, his Brahman will ever remain a
bookish Brahman, not the Brahman of one’s conception or realization” (SS,
v.2)

Svadhyaya é hermenéutica teleoldgica, e ndo a reificacdo de tratados filosoficos. A subjetivacdo
do conhecimento intuitivo produzido por um outro pode ser realizada, desde que ele ressoe
internamente. O “estudo” (svadhyaya) é afinal, o “estudo” (adhydya) de “si” (sva). Sva €

pronome reflexivo, o estudo é, portanto, o autoestudo, o estudo do atman (atmandhyaya). E
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nesse sentido, o “estudo de si” difere do “estudo por si”, o objeto em questdo é o si-mesmo
(atman), mas o método para aborda-lo é, preferencialmente, qualquer outro que ndo o préprio

individuo que incorre em erro.

V) Estabelecimento na Consciéncia (zsvara pranidhana)

“Oneness in objectivity results 1in oneness in subjectivity”
(ANANDAMURTI, 1959).

O “estabelecimento na Consciéncia”, a ultima indica¢do das regras de conduta, resume
todo o exercicio da préatica espiritual (sadhana). O campo de sua atuacéo é puramente psiquico;
a incitacdo de uma ideia na mente do praticante de modo a desenvolver um sentimento
pervasivo de unidade. Denomina-se a esse processo de “ideag¢ao” (bhava), sendo que “ideacdo
cosmica” € outra tradugdo possivel para isvara pranidhana. ldeacdo é descrita como um fluxo
(rasa) mental para o qual h&d um esforco para sua criacdo. Pode-se associar a ideacdo a qualquer
ideia, ela pode inclusive ser resultado ndo de um esforco racional, mas da obsessdo por um
objeto mundano. A obsessdo desejavel, no entanto, estimulada na pratica do “estabelecimento
em deus”, é aquela gerada de maneira metodica rumo ao objeto “correto”, isso ¢, Brahman
(zsvara).

A movimenta¢do mental indisciplinada impulsionada para um objeto € a “emocao” (SS,
v.18). Diferencia-se da ideacdo justamente por essa seguir um método. A associacdo mental

ordenada de modo a instigar a ideia de deus € a devocéo (bhakti):

Devocdo é a ideacdo em Brahman, e ndo o louvor ou a prece.
[Bhaktirbhagavadbhavana na stutirnarcana] (AS, 3-12)

A respeito da parte afirmativa do aforismo, é possivel afirmar que a devogdo é a busca
pelo perfeito estabelecimento em deus, € o resultado alcancado pela pratica metodologica
ideativa constante. Enquanto tal, a devocdo tem a capacidade de ser transformada em um
sentimento através de sua constancia. A superimposicdo da ideacdo cosmica no cotidiano
(brahmacarya) e a ideacdo em Brahman (isvara pranidhana) sdo 0s meios principais para o
desenvolvimento do sentimento por Brahman (ANANDAMURTI, 1958b, v.3). Ou seja, a
criagdo de uma naturalizacdo da atracdo por deus, um tornar a busca pela libertacdo em um
instinto. A devocéo €, portanto, uma pratica, uma habilidade possivel de ser desenvolvida. As

praticas devocionais sdo o que resultam na libertacdo final do praticante. Em outras palavras, o
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constante exercicio de colocar a mente em deus € 0 que resulta na expansdo cognitiva do
praticante a ponto de seu ego associar-se plenamente a deus, e ndo a si mesmo.

A respeito da parte negacionista do aforismo, € possivel afirmar que ha modos
especificos para o exercicio devocional, 0os quais necessariamente correspondem a uma
mentalizagdo, a um fluxo intenso, a um inundamento do sentido do que € Brahman. A
significacdo constante, a cada instante da prética, € o que a define enquanto pratica, e ndo sua
mecanicidade teméatica. Uma equivaléncia entre o que esta sendo pensado, projetado na “tela
mental” (citta) e 0 que os 6rgaos motores (indriyas) estdo expressando é necessaria para que a
pratica seja considerada uma ideac&o.

A interpretacdo “total” (espiritual) da pratica é a devogao. Enquanto a interpretagdo
psicolégica de pranidhana, do estabelecimento, corresponde a convergéncia das propensidades
mentais (vrttis) para um ponto (SS, v.18). Ou seja, 0 estabelecimento (na Consciéncia) é um
exercicio de fixidez mental, um esforco de atencdo, um forcar o impulso dos pensamentos para
a direc¢do da ideia de “deus”. O estado de concentracdo (ekagrabhimi) mantém o sentimento de
existéncia separada (dvaita) (SS, v.4), pois é o individuo presente que realiza a acdo de
convergéncia de seus pensamentos. No entanto, a totalidade da existéncia individual é
arremetida compulsivamente com a concepgédo da Consciéncia pervasiva (isvara).

Isso € o que constitui a pratica do “estabelecimento na Consciéncia”, o estimulo
repetitivo de elementos que fixem a ideia de deus na mente: “Bhavo hi manaso dharma
manasaeva sadabhyaset — ‘Bhava is a mental tendency. The flow of bhava can be brought about
through repetition”” (SS, v.8). A ideacdo (bhava), o pensamento fixo com forte significacéo,
ndo ocorre naturalmente, ele € trazido a tona através de uma estratégia disciplinar. Indica-se
que essa estratégia seja aprendida com um professor qualificado (acarya), o qual através da
analise das tendéncias individuais prové o praticante com um “mantra pessoal” (isfa mantra).
A palavra “mantra” ndo possui tradutibilidade ideal, sequndo Anandamirti (AV, v.23): “In
Sanskrit, the spirit of the term mantra is Mananat tarayet yastu sa mantrah parikirtitah [‘A
mantra is that collection of sounds which, when meditated upon, leads to liberation’]”.
Enquanto a palavra escolhida para uma tradu¢cdo minima é “encantag¢@o” (incantation). O
processo encantativo € aquele no qual ha uma “repetigdo interna” ou “autossugestao” (manana).
A autossugestdo é o mantra, que por sua vez, significa encantacdo (AV, v.31).

A recomendacéo € que o mantra pessoal (isra mantra) seja repetido ao longo do dia,
antes, durante e apds qualquer atividade. Enquanto no momento especifico de outras préaticas
espirituais sua concentracdo é associada a um local corporal especifico, durante o cotidiano

basta que o mantra seja incorporado ao fluxo da respiracdo. A lembranga, a “memoria
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apropriada” (samyak smyti) (AV, v.14), dessa ultima pratica eventualmente possibilita que a
encantagdo pessoal (isra mantra) seja recitada pela mente mesmo durante o estado de sono
(ajapa siddhi) (AV, v.8).

A repeticdo continua com ideacdo de um mantra pessoal €, portanto, compreendida
como a melhor forma de realizagdo do “estabelecimento na Consciéncia” (iSvara pranidhana).
Ao que concerne ao campo das préaticas recitativas, a linguagem utilizada para expressar o
dissolvimento do ego através da superimposicéo do principio de unidade é a de um sistema de
equivaléncias ritmicas e sonoras: “That is, a sadhaka, a spiritual aspirant, should always try to
make an adjustment between his entitative rhythm and incantative rhythm” (AV, v.34). O ritmo
encantativo é o mantra pessoal, enquanto o ritmo expresso pela entidade é o conjunto de
impulsos, desejos, e acbes em direcdo aos objetos, justamente aquilo que define o ente enquanto
tal. A inexisténcia de uma vontade limitada a busca por objetos restritos é caracteristica da
libertagdo espiritual, como seré adiante comentado. Equivaler 0 “ritmo interno” a um mantra,
cujo significado é sempre dado através do sentido de identificagdo com Brahman, é 0 mesmo
que atingir a libertacdo. O mantra pessoal é 0 que movimenta (prarava) o praticante, portanto,
aquilo que o leva a sua meta (AV, v.23).

Para isso, no entanto, é necessario ndo somente a mera repeticdo obsessiva de sons. O
mantra ndo € somente uma colecdo de sons (shabda), ha determinadas caracteristicas
necessarias para seu funcionamento apropriado como meio soterioldgico. No que concerne ao
ambito da pratica individual, a principal garantia para sua eficacia é que ele seja imbuido de

“vida” (SS, v.10), ou seja, que possua significado:

To repeat the mantra without understanding its spirit is a waste of time. In this
connection Sadasiva said in the Rudrayamala Tantra,

Caitanya rahitaz mantrah proktavarnastu kevalah;
Phalam naiva prayacchanti laksa kori prajapati.

[Mantras without their corresponding ideation are merely a couple of letters
mechanically uttered. They will not bear any fruit even if repeated a billion
times] (SS, v.8).

A “compreensao conceitual e a associagdo psiquica com um mantra” € o que define o
“espirito do mantra” (mantra caitanya) (AV, v.8). O “estabelecimento na Consciéncia” (iSvara
pranidhana) €, portanto, uma pratica contemplativa (dhyana) e ndo somente um murmario
repetitivo (japa) (SS, v.18). Ha repeticdo constante de seus sons (mantraghata), mas ele

depende de uma “verdadeira forma de ideagdo em Brahman” (brahmasadbhava) (SS, v.9).
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Atingindo-se a isso, outras formas de expressao artistica sdo realizadas, tal como os “canticos
devocionais” (bhajans). Essas séo, no entanto, ndo expressfes mecanicas, mas sentimentais,
emanac0es internas que inundam os sentidos e permeiam completamente a mente individual,

de modo a exigir sua externalizagéo.
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3.3 As praticas iniciaticas e a libertagéo

A apresentacdo das técnicas tantricas de libertacdo sera continuada em sequéncia pela
apropriacdo tantrica da esquematizacio do Astanga Yoga de Patafijali. E importante lembrar,
no entanto, que a andlise da técnica segue o comentario critico ao Ananda Sitram. Ainda que
haja um menor aparecimento dos aforismos nesse capitulo, o qual se dedica a prética (sadhana),
0 texto pretende abarcar amplamente os aforismos citados, os quais exigem um maior esforco
discursivo para sua apresentacdo. Apresento o conceito da técnica para apresentar o sentido
ultimo do texto, e o apresento de forma esquematica para maior clareza em sua visualizac&o.
Seguir-se-a, entdo, 0s proximos seis passos do caminho tantrico soterioldgico (asanas,
prandayama, pratyahara, dharana, dhyana e samadhi) apos um breve aditamento sobre o carater
e local de seu exercicio. Se o codigo moral tantrico foi apresentado em seu carater integral e
circular, as técnicas a seguir serdo apresentadas como um escalonamento da subjetivacdo em

sua diligéncia.

Ksurasya dhara nisita duratyaya. (Literally, “The edge of a razor is very sharp
and difficult to walk on”) (SS, v.8).

A iniciacdo tantrica € um culto (AV, v.6), i.e.,, um caminho que se seguido
insistentemente leva a libertacdo (SS, v.18). A aderéncia é medida, portanto, pela préatica; é
somente o ato de realizar as préaticas indicadas que concretizam a relacdo do praticante ao
Tantra. Ha um entendimento de que o peso da proposta do Tantra concentra-se na pratica
(agama), e ndo em sua elaboragédo argumentativa questionadora (nigama), ainda que existente.
Deve-se a isso o fato de que a forma escrita é frequentemente abordada com ojeriza; Sri Sri
Anandamiirti descreve a escrita dos Tantras como contraria a vontade de Siva. A transcri¢o
teria sido realizada, no entanto, como Ultimo recurso para a preservacao desse conhecimento
em um periodo de poucos praticantes (SS, v.8).

O conhecimento tantrico concentra-se em sua técnica, em recomendagdes préaticas a
serem incorporadas pelos aprendizes. E na relagdo entre um preceptor competente e um
discipulo merecedor que a énfase repousa (SS, v.8). O mérito do discipulo é medido por seu
esforco, pela constancia e insisténcia em realizar as praticas, ao fim, por sua vontade. A ideia
de “vigor” (ANANDAMURTI, 1980b, v.2) em especial, mas também de “vitalidade”,
“coragem” (SS, v.6), “esfor¢o”, “energia” (ANANDAMURTI, 1980a), e “for¢a” (SS, v.9) sdo

realgadas como as caracteristicas desejaveis para um discipulo.
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H& um local especifico em que se vincula o campo relacional dos signos selecionados:
o corpo. O corpo discipular funciona como veiculo de sua libertagcdo, meio de modificacéo
radical do nivel perceptivo utilizado para a leitura dos fendmenos e modificacdo da delimitacdo
de sua subjetividade. Nutrem-se praticas em si, e € dessa maneira que o texto tantrico assegura
sua existéncia, enquanto um conhecimento que s6 possui sentido pela dialogia, ao ser colocado
em ac&o no corpo. E a sadhana do praticante que imbui de vitalidade o Tantra, sua propagacao
é, por isso, uma performance, uma auto escarificacdo interna do discipulo ao tomar um mestre
como modelo. As modificacbes corporais sdo acdes realizadas pelo discipulo de modo a
transformar o seu corpo no corpo de seu mestre, a quem espera-se que seja um Brahman
personificado — uma casa sem habitantes, uma forma cujo conteudo € a totalidade.

O mestre é aquele que atingiu a identificacdo Ultima correta em seu corpo, o corpo atual
e presente do cosmos. E a sua palavra, portanto, que ressoa a salvagio: “Sasanat taraye yastu
sastra parikirtitah. ‘That which leads to liberation through discipline is called ‘scripture’”
(ANANDAMURTI, 1958b, v.2). Compreende-se, assim, que a disciplina proposta, o sistema
de regras que conduzem a acdo, constringe e liberta simultaneamente. Escrito ou falado, a
énfase do conhecimento tantrico recai sobre sua efetivacdo pratica, sobre a mobilizacao do vigor
para cumprir instruc6es. Ou seja, sobre o seguir uma disciplina, a ser performada pelo conjunto
de modos experienciais dos fendbmenos pelos quais se entende o corpo.

A leitura de um habitus através dos modos corporais, da criacdo do comportamento
mimetizado por seu preceptor, ndo é, por isso, consequente meramente. Pois, 0 corpo tantrico
ndo € somente um veiculo possivel de leitura da estrutura simbolica, ele € o campo central sobre
o qual ela se exerce. O corpo praticante € tanto um agente metonimico de todo o conhecimento
tantrico quanto € o objeto de sua reflexdo, por ser ele o local em que € exercida a presumida
individualidade. O corpo é, por isso, o local no qual se sobrepde finalidade e intencdo da
disciplina, ele é objeto e instrumento da promessa religiosa, 0 mecanismo (yantra) de
transcendéncia do mundano e encontro do divino. O método busca encontrar o corpo de Siva
em si mesmo, através da transfiguracdo do local identitario: da matéria bruta (sthila) para o
individuo, deste para o cosmos (Siva), e por fim, o reencontro do cosmos em cada um de seus
niveis de identificacdo prévios — este € o modelo tantrico.

A iniciar-se pelas técnicas de transformacdo do cotidiano. A modelacdo de um novo
individuo através da construcéo do corpo tantrico perpassa cada instante da existéncia corrente,
de modo a tornar real a abstracdo pela qual se entende a ideia de totalidade. As técnicas tantricas
séo incisdes transformativas da perspectiva sobre o self, enquanto tais, elas trabalham sobre o

equipamento correspondente ao nivel de identificacdo de si, ao modo instrumental de
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compreensdo da realidade. Para a retirada da identificagdo com seu nivel elementar fisico, dos
desejos mais mundanos, recomendam-se principios éticos que, como visto, indicam
modificacdes alimentares e modos distintos de manutencdo da higiene. Para a retirada da
identificacdo de um segundo nivel, recomendam-se posturas corporais, assim como técnicas de
respiracdo. Em niveis subsequentes do erro da identificagdo restrita sdo recomendadas préaticas
meditativas, visualizagdes, concentragdes e 0 engajamento no servigo social.

A realizacdo das praticas recomendadas, em todos 0s niveis de existéncia do individuo,
preenche e modela um tipo especifico de vida, e cria modos de expressdo corporal distintos.
Um praticante dedica ao menos, em media, trés horas cotidianas com a disciplina, e norteia seus
objetivos de vida e realizacdo de tarefas por um calculo 6timo para a pratica. E para isso que se
exige um esfor¢o, um “vigor”, a poténcia necessaria para a inscri¢do da estrutura na forma
individual. Talha-se a expansao cognitiva, assim, pela aplicacdo da forca em si mesmo: “Your
physical body is dharmaksetra” (AV, v.31). Ou seja, o corpo fisico € o campo (ksetra) no qual
se exerce a natureza do ente (dharma), a saber, a identificagdo ao divino. A “luta” para o refor¢o
da forga do conhecimento (vidya), o esforco (sadhana) para a expansao, ocorre na interioridade
do ente, em seu proprio corpo, através da utilizacdo da poténcia das ferramentas que sdo o seu
proprio corpo.

Deve-se a isso um modo de linguagem especifico para comunicar essa realidade. Se a
inscricdo, leitura e compreensdo do Tantra da-se pelo corpo, a escrita utilizada para comunicar
essa linguagem é uma mescla da psicologia, biologia e da doutrina teleoldgica. A compreensao
de tal dialeto ocorre, portanto, pelo entendimento prévio de que este € um meio de acesso a uma
realidade para a qual ndo ha nivel de comunicacéo elaborada.

A linguagem experiencial da corporalidade é transladada dispersivamente, através de
instrumentos diversos. Cria-se uma bricolagem que ndo possui comprometimento imediato com
o rigor de cada ciéncia utilizada, mas que formula sua prépria etnociéncia e a comunica com 0s
meios disponiveis. Essa utilizacdo ndo afirma ou nega os processos levantados, mas acredito
que eles ndo sdo o ponto em questdo. Assim como o campo disciplinar da antropologia utiliza
analogias matematicas para explicar relagdes sociais, de modo a traduzir uma realidade para a
qual ndo h& paralelo elaborado, a descricdio de uma doutrina do autoconhecimento
instrumentaliza diversas linguagens para tanto. E, da mesma maneira em que a antropologia
ndo pretende descobrir nas relagdes de parentesco novas formulas matematicas, a “ciéncia do
si-mesmo” ndo pretende descobrir na biologia novas relagdes comprovaveis por sua

metodologia.
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Assim, afirmo o posicionamento de que a verificacdo da veracidade da libertacdo
subjetiva na tradicdo indiana da-se através da acdo individual no mundo, e ndo pela medicao
das ondas cerebrais do praticante, ou do funcionamento da pineal. A leitura aqui apresentada,
portanto, reconhece as correlagdes entre 0os campos, mas ndo suas causagdes, por obedecerem
a estruturas simbdlicas distintas. Trata-se de um conhecimento tradicional filosofico que utiliza
da linguagem de efetividade moderna para comunicar sua logica. A preservacao dessa estrutura
converge o discurso para a revelacao pedagogica do absoluto monismo ndo-dualista, utilizando-
se de elementos contemporaneos. A descricao de tais processos, bioldgicos e psicoldgicos deve
ser, portanto, lida contextualmente, ao sentido da estrutura que se pretende comunicar. O
sentido Gltimo expresso é o mesmo apresentado em sua totalidade nos capitulos anteriores,
reproduzido paralelamente pelo ponto de vista do corpo nas praticas a serem descritas.

Contudo, de modo preliminar, ha de se considerar que afirmei que a énfase da préatica
tantrica recai sobre o corpo, sendo esse o veiculo de libertacdo, e logo, o modo privilegiado de
leitura do caminho soterioldgico aqui apresentado. Resta, no entanto, definir o que é corpo
(adharalkosa) para a filosofia da Ananda Marga. Farei aqui uma digressio a esse respeito, para
posteriormente descrever os efeitos das praticas indicadas para a transformacao do “corpo”.

Primeiramente, corpo é Consciéncia, seja Brahman qualificado em um estagio de
dispersdo (saficara), seja Brahman qualificado em um estagio de confluéncia (pratisaficara),
logo, relacionado ao ente unitario. O que se denomina “corpo” ¢ uma aparéncia de fisicalidade
para a entidade unitaria, e um processo mental para 0 macrocosmos. Mas, para além deste
lembrete monista, corpo é o local onde se expressa o sentimento de individualidade (LOUNDO,
2021a). A nomenclatura “corpo” é dada, na filosofia indiana, para o espaco de manifestacao de
uma consciéncia separada, para a instancia de manifestacdo dual (dvaita), para os locais nos
quais a identificagdo do “eu” ocorre de forma espontanea. Sendo assim, entende-se que ha mais
de um corpo no ente unitario (jiva). Ha corpos, locais nos quais a existéncia individual se da,
0S quais sdo regidos por uma taxonomia corporal que agrupa estados perceptivos,
funcionalidades, elementos constitutivos da realidade (tattvas), compostos hormonais etc.

Corpos sdo os focos de identificagdo do ente (jiva) assim como Sdo 0s modos
expressionais dessa individualidade. Sendo assim, ndo ha oposi¢do desses & mente, pois sao
modos de recognicao e instrumentos possiveis. Vé-se, assim, uma equivaléncia na filosofia da
Ananda Marga entre “corpo” e “mente”, a qual é traduzida pelo conceito de “camadas mentais”
ou “camadas expressionais” (kosas), 0s locais nos quais o0 ente unitario existe/se identifica
(adhara). Daqui em diante sera utilizado no texto, portanto, a nomenclatura técnica “camadas

mentais” (kosas) para se referir aos corpos. S&o atribuidas a essas camadas um conjunto de
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carateristicas especificas, de escopo e funcionamento enquanto meios da existéncia separada e

dual:

O ser senciente existe em cinco camadas (kosas), tal como a flor de
bananeira.
[Pafcakosatmika jivasatta kadalipuspavat] (AS, 3-1)

A condicdo do existir do ser senciente ocorre quando o atman referente ao ente
(jivatman) adere/reflete em uma série de receptaculos sobrepostos. A “alma” esta contida,
habita, as camadas mentais, as quais surgem em desenvolvimento progressivo no processo de
dissolucdo (pratisaficara). Como demonstrado no capitulo anterior, a mente surge da “matéria”,
i.e., a mente é uma sublimacao a partir de Brahman em seu estado maximo de condensacédo. A
matéria ¢, portanto, Consciéncia condensada, de modo que o “corpo denso” (sthiila deha) € a
base, a “camada mental” (kosa), de maior condensacao relativa ao ente. Essa camada mental
denomina-se “camada feita de comida” ou “camada mental densa” (annamaya kosa). A
“camada mental densa” nao possui “vida”, sendo incapaz de realizar qualquer agdo
(ANANDAMURTI, 1957a). Por ser inanimada pertence ao estagio de manifestacdo (saficara),
prévio ao surgimento da mente individual (AS, 3-1) e, por isso, pode-se dizer que ela ndo
pertence ao individuo. A contagem das camadas mentais (kosas) em que habita o individuo ndo
a considera, portanto, ainda que ela seja o espaco de identificacdo priméria da individualidade.

O “espirito” (atman) ndo constitui a oposi¢do ao “corpo denso” (annamaya kosa) nessa
classificacdo, pois ele ndo é sutil (sattva-gura), ndo sofre a influéncia da forca qualificadora de
Brahman, Sakti. O espirito é causal, estando além de um sistema classificatorio. A contraparte
do corpo denso ndo € constituida como sua oposi¢do, mas como seu desdobramento. Como
visto, do conflito das forgas sobre a “matéria” surge uma entidade intermediaria, posicionada
entre o espirito em maxima densidade (matéria) e o espirito puro: a mente relativa ao ente
(tazastha sakti). ESse seria o “corpo sutil” (sizksma deha) na perspectiva dada.

Foi dito que a primeira forma expressional mental ¢ o “sentimento de objetificacdo”
(citta), seguido pelo “sentimento de agéncia” (aham) e pelo “sentimento de existéncia” (mahat).
Foi descrito que a primeira camada experiencial da existéncia (citta) funciona como uma “tela
mental” na qual os objetos sdo capturados pelos 6rgdos sensoriais e motores (indriyas) e vistos
pelo sujeito da relagdo, o “sentimento de agéncia” (aham). Essa “tela mental” (citta) € formada,
no entanto, por subcamadas, por telas especificas para a reproducdo de tipos de objetos, as quais
sdo 0s corpos/camadas mentais habitados pelo ente unitario. A depender da natureza do

conteddo mental a ser projetado ele sera operacionalizado por um “corpo” distinto, por uma
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“camada expressional” mental desse contetido. As subdivisdes mentais expressam objetos
distintos, de modo que 0 modo como o ente percebe, se identifica e interage com 0s objetos
constitui seus diferentes modos de existéncia, lit., suas camadas mentais, a base existencial, 0
conceito de corpo estabelecido.

Figura 5 - Bases da existéncia individual

Annamaya Denso
Kamamaya Densa Prajfia
Manomaya Sutil Taijasa
Citta Atimanasa Sutil
Vijfianamaya | Causal Visva
Hiranmaya
Ahamtattva acima de -
. Samanya
Hiranmaya Kosa Purusottama -
Mahattattva Deha
Kosa Enfidade | Corpo
. Mente Testemunhal P
Ente unitario

Fonte: Adaptado pela autora a partir de Anandamiirti (1959).

O ser senciente existe, portanto, somente em relacdo. Esta sendo dito que o ente se
constitui pela interacdo, a variar o objeto introjetado e as reacGes possiveis da camada
experiencial correlacionada a ele, o ente existe de modo distinto. A acédo, o verbo, é o local do
movimento, a plataforma na qual os entes existem, portanto. Quando a acdo é o impulso de
busca por objetos externos ao individuo, e seu corpo denso (annamaya kosa) € mobilizado para
a percepcdo e interacdo com eles, a camada mental que expressa esse momentum do
“sentimento de objetivagdo” (citta) ¢ a “camada/corpo dos desejos”, ou, a “mente consciente”
(kamamaya kosa). Os fenbmenos perceptiveis pelos 6rgaos sensoriais sdo reproduzidos nesse
estado de existéncia do ente, e seu poder acional (aham) os observa e pondera sobre as reacfes
no mesmo nivel cognitivo.

O impulso da acdo para objetos internos, experienciados previamente pelos 0rgaos
sensoriais, na forma de sua lembranca, sonho, contemplacdo, e associa¢éo cognitiva com outros
objetos dos quais também se lembra, ocorre no segundo corpo de existéncia ao qual adere o

ente, o corpo dito “mental”, a “mente subconsciente” (manomaya kosa). A “placa mental”
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metamorfoseia-se nos citados tipos de objetos, e o sujeito da relagdo (aham) os operacionaliza.
O ente existe na “camada sutil” como reminiscéncia, sua experiéncia existencial é expressa de
modo a lembrar e conectar lembrancas. O conhecimento mundano ocorre dessa maneira, Como
uma interconexao de informacdes memorizadas.

O ser senciente existe ainda em trés outras camadas mentais (kosas), das quais néo
possui pertenca exclusiva, de outro modo, elas formam o corpo em que se habita coletivamente.
O corpo causal, a “mente inconsciente” (karapa mana), relaciona-se com a estrutura unitaria
de forma a esta pertencer a ela, de ser por ela atravessada. A mente inconsciente é¢ formada por
corpos dispersos, partilhados entre os entes e o Ser, subdividindo-se em trés camadas mentais
gradualmente ascendidas: o “corpo supramental” (atimanasa kosa), responsavel pela
criatividade intuitiva (MITRA, 1998, p.151); o “corpo subliminar” (vijianamaya kosa),
responsavel pelo poder de discriminagdo e desapego (vairdagya e viveka); e o “corpo sutil
causal” (hirapmaya kosa), no qual somente hd o ténue sentimento de existéncia
(ANANDAMURTI, 1959).

Os objetos refletidos nas camadas existenciais constituem o ente de maneira diversa. A
depender do refinamento da expressdo cognitiva, mais desenvolvidos e identificaveis sdo os
corpos, possuindo os seres humanos a totalidade de sua expressdo. Assim, a mera percepcao
sonora e atragdo por uma musica, por exemplo, serd reproduzida na “mente consciente”.
Enquanto a lembranca e associacdo da mesma musica com outros eventos sera reproduzida na
“mente subconsciente”, e a criagdo de uma nova musica pode ser inspirada pela “mente
supramental”.

O que se compreende por corpo, portanto, ndo corresponde a uma materialidade, mas a
modulagbes mentais. Existem corpos que compde o individuo que ndo pertencem somente a
ele, mas séo partilhados por todos os entes. Esses corpos nao estdo “fora” do individuo, e por
iss0 a questdo ndo se constitui por uma busca de conexdes. Tais corpos fazem parte da
interioridade velada do ente, existindo uma imposi¢do priméria de sua existéncia.

Vé-se 0 mesmo tipo de relacionalidade entre sujeito e objeto reproduzido nas camadas
mentais. A mente constitui-se como sujeito por estar atrelada a um objeto, a uma base sobre a
qual contrapde-se e interage. Sao as camadas experienciais da existéncia que constituem o ente
enquanto tal, de maneira distinta do Ser (Brahman). E o fato de existirem objetos sendo
reproduzidos nas camadas mentais que causa um “estimulo”, também entendido como uma

“distor¢ao” da mente (do citta, o nome coletivo para as camadas mentais). Assim:

Citta modela-se de acordo com o resultado das agdes.
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[Karmaphalam cittam] (AS, 2-18)

A agdo relacional com os objetos modela o “sentimento de objetificacdo” (citta) de
diferentes maneiras, como demonstrado. Independentemente de em qual corpo (kosa) o objeto
introjetado é reproduzido, esse corpo modela-se em relacionalidade. Os corpos deformam-se,
i.e., perdem seu equilibrio inicial, para tornarem-se a reflexdo observavel dos objetos para o
“sentimento de agéncia” (aham). E esse sentimento, o qual é distinto do campo de expresso

dos objetos em si, que “sente” a relacionalidade, tornando-se sujeito através desta:

Aham ¢é o agente, aquele que desfruta dos resultados diretamente.
[Aham karta pratyaksaphalabhokta] (AS, 2-17)

E ndo o sentimento de existéncia em si, ou mesmo a Consciéncia sem atributos:

Mahat, ou intuicdo, ndo é o agente, mas esta conectado aos objetos.
[Akartri visayasamyukta buddhiz mahadva] (AS, 2-16)

Purusa ndo € o agente, ele é o ser que testemunha as acdes e 0s seus
resultados, situando-se no centro da manifestagéo e sendo o controlador
das gurnas.

[Purusa/ akarta phalasaksibhita bhavakendrasthitaz
gunayantrakasca] (AS, 2-15)

,

E o “sentimento de agéncia” que se correlaciona aos corpos ocupados pelo ente
unitério, observa, pondera e age, 0s instrumentalizando. Se o0 sujeito se torna sujeito somente
na acdo, ha uma incorporacao do objeto na delimitacdo contextual de si. O corpo se institui em
relacdo ao objeto (a variar sua tipologia), e o sujeito em relacdo ao corpo em acdo. A experiéncia
dos objetos marca a aquisi¢do de uma forma, consumir um objeto é identificar-se a ele, portanto,
é mobilizar seu corpo de modo a adequar-se ao objeto desejado, para sua maior experienciagao.

A modificacdo corporal na pratica espiritual ocorre dessa forma, a depender do objeto
de obsessdo uma camada expressiva (kosa) € mobilizada, pois seus instrumentos sdo 0s
requeridos para sua aquisicdo. Atraves de sua utilizacdo o sujeito percebe a realidade pelas
regras de funcionamento daquele corpo experiencial, ou seja, ele se torna um sujeito distinto,
desfruta objetos distintos, enquanto a consciéncia testemunhal, seu “sentimento de existéncia”
meramente observa o sujeito experimentador de objetos.

Assim, o “sentimento de objetificacdo” ao capturar os objetos assume diferentes formas

para produzir uma reflexdo observavel, de modo a causar uma impressdo. Acredita-se, no
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entanto, que tal reproducdo deixa um vestigio, uma marca calcada na “tela mental”, a qual

somente é apagada através da acao:

A aquisicdo do estado anterior a distor¢ao do citta ocorre com o desfrute
dos resultados [em seu exaurimento].
[Vikrtacittasya parvavasthapraptirphalabhogas] (AS, 2-19)

E o uso da marca feita, o consumo do resultado produzido nos corpos que o ente ocupa,
pelo agente da agdo, que exaure a impressdo. Os objetos internalizados precisam ser vistos para
serem apagados, pois exigem uma reacao proporcional a gravidade de sua presenca. Ao serem
percebidos 0s objetos exigem sua expresséo pela ajuda da simbolizacdo de sua experiéncia, uma
vez que a totalidade desta ndo é comunicavel (ANANDAMURTI, 1957c, v.6). Deve-se a
deficiéncia de sua simbolizacdo a aquisicdo de um residuo nao-expresso, também
compreendido enquanto uma “distor¢ao” da mente, o qual resta no campo psiquico até ser
experienciado plenamente. O vacuo existente entre a experiéncia dos fendmenos e a
transmissdo dessa percepcdo chama-se samskara. Samskara € o sentimento acumulado em

expectativa de expressdo simbdlica:

O samskara é uma distorcdo da mente, caracterizada por uma
expectativa de manifestacao.
[Manovikrtik vipakapeksita samskarah] (AS, 3-4)

O samskara € 0 motivo oculto que impulsa o individuo psiquicamente e fisicamente em
direcdo aos objetos, ele é um acumulo de sentimentos ndo processados que exigem sua
expressdo. Tal acimulo da-se em diferentes esferas, hd tanto um adestramento do poder de
expressao (composto por nervos, hormoénios etc.) para a reagdo em determinado sentido, quanto
h& um adestramento psiquico na busca pelos mesmos tipos de objetos. O samskara € a passagem
de um potencial para uma verdade, a condicdo de expectativa de algo a ser consolidado, o
amadurecimento de uma expressdo concreta. Esse conjunto de desejos prévios em poténcia de
atualizagdo transforma-se em ato, impulsionando o individuo para a agdo. E nessa acio que ha
a possibilidade de criar-se relacionamentos com novos objetos, 0s quais, por sua vez, criam
novas impressdes mentais, as quais nao sao plenamente expressas pelo ente, de modo a criar

Novos samskaras:

The mental feelings or thoughts, before getting expressed in a symbolized
form, really get symbolized in the mental stuff. If these do not find outwards
expressions, or if an effort is not made for such an expression, then these latent
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symbols constitute the Samskaras or the reactive momenta. They remain in
the mind as symbols. These mental symbols will one day have to be given
expression as physical symbols. As long as these physical symbols do not get
expressed, you will be carrying the load of those mental symbols from one life
to another (ANANDAMURT]I, 1957c, v.6).

De outra maneira, no relacionamento entre samskara, desejo e acdo estd 0 mecanismo
que opera a existéncia individual sofredora. O individuo age de acordo com seus desejos, 0S
sentidos ndo plenamente compreendidos. Seus desejos criam a¢Oes a serem realizadas, mas suas
acOes ndo produzem a resposta ao seu desejo, elas produzem resposta a sua acdo. A acdo que é
resposta da acdo cria novos samskaras. Samskara € aquilo que fica entre a acdo
feita/experienciada e o desejo. O desejo da forma a acdo, e 0 que se sente sobre a resposta-da-
acao cria novos desejos, pois ndo se compreende o motivo pelo qual o desejo inicial néo foi
suprido. O que se sente sobre a resposta da acao é determinado pelos samskaras prévios, o
motivo pelo vacuo, pela falta de compreensdo. Samskaras sdo formados pelos desejos nédo
experienciados, ndo exauridos, e sadhana é a conversao do desejo, a liberacdo das reacfes a
serem experienciadas pela destrui¢do dos desejos limitantes.

Os corpos dos individuos sdo, assim, maquinas de processar Samskaras, adquirir novas
impressoes, e reagir a ideias. A mente humana (kosas) funciona somente através de objetos aos
quais adere e para 0s quais produz reacbes. O mecanismo interventivo que impede esse
processamento concentra-se nos principios éticos, especialmente em ‘“engajar a mente em
Brahman” (brahmacarya). Tal pratica define o sentido das experiéncias em Brahman. Com o
sentido definido ndo ha reacdo a ser experienciavel, pois os fendbmenos sao exauridos no ato
imediato da acdo. Na falta dessa pratica ha um acumulo de ideias a serem expressas em
diferentes estados no ente, as quais constituem essencialmente os limites que mantém a
estrutura unitaria distinta de Brahman. Brahman séo todas as ideias, o ente é seu recorte, e 0s
corpos habitados pelo ente sdo 0s modos de processar as ideias que 0 compde, enquanto ele ndo
realiza que o sentido de todas elas € Brahman.

Compreende-se que a causa da existéncia do ente enquanto tal encontra-se na particula
minima componente do samskara (bhava) (AV, v.29). Bhava, no sanscrito, vem da raiz bhii, a
qual significa “ser”, “tornar-se”. Bhava é causa da existéncia do ser, a0 mesmo tempo em que
€ 0 que constitui 0 samskara. A causa da existéncia manifesta, da existéncia relativa a tempo,
lugar e pessoa (AV, v.12) sdo as reacOes sem forma, as ideias ndo expressas em busca de
expressdo, de transformagdo em sentimento experiencidvel para o0 exaurimento de seu

significado.
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A assimilacdo entre simbolo e capacidade de expressdo da-se, portanto, pelos cinco
corpos (paiicakosas) do ente?2, Uma vez que a causa da existéncia é a repeticio das tentativas
de livramento das reacOes a serem experienciadas, a libertacdo definitiva depende do controle
e aperfeicoamento do corpo. As praticas iniciaticas concentram-se, por isso, nesse controle:
“Sadhana is the process of stabilising and becalming the citta” (SS, v.4). O controle e
estabilizacdo dos corpos ocupados pelo ente unitario da-se, assim, pelas seguintes préaticas:

The Paficakosas shall have to be perfected, but how is it possible? They can
be consummated only through the practice of Yama and Niyama. The
Annamaya Kosa is perfected through Asanas (physical postures). Yama and
Niyama Sadhana perfect the Kamamaya Kosa. The Manomaya Kosa is
perfected through Pranayama. Through Pratyahara the Atimanasa Kosa is
perfected. The Vijiianamaya Kosa is perfected through Dharana and the
Hiranmaya Kosa through Dhyana (SS, v.1).

3.3.1 Posturas (asanas)

“‘Asana’ means ‘a position in which one feels comfortable® —
‘Sthirasukhamasanam’”’.

As “posturas” (asanas) constituem exercicios fisicos repetitivos, conjugados com uma
determinada respiracdo, retencdo da postura e relaxamento, 0s quais devem ser praticados
diariamente para a manutengdo e equilibrio da “camada mental densa” (annamaya kosa), 0
“corpo fisico”. Na vertente da Ananda Marga ha uma selecdo de 42 posturas, as quais sdo
indicadas a depender dos desequilibrios sofridos pelo praticante.

Segundo Anandamiirti (1970) o efeito das posturas (@sanas) na “camada mental densa”
da-se por: i) aumentar a flexibilidade do corpo denso; ii) corrigir defeitos glandulares e
secrecoes hormonais de modo a controlar as “propensidades mentais” (vrttis); iii) equilibrar a
relacdo dessa camada com as outras; iv) recolher a mente de pensamentos indesejaveis; V)
preparar a mente para as praticas subsequentes. E feita, portanto, uma correlagio entre

“glandulas”, “hormonios”, e a capacidade expressiva da mente, para as quais as posturas seriam

22 E dito que na ocasido de desconexdo entre o ente (jiva) com suas reacdes ndo expressas (Samskaras)
e a base pela qual ele consegue experiencia-las (os kosas) (i.e., o processo de morte), a “forga atributiva
mutatoria” (rajas-gupa) de Prakrti encarrega-se de encontrar uma nova base para o ente expressar-se.
Esse processo, que é o processo de transmigracdo da alma, ocorre entdo como um “movimento”
(sindnimo de rajas-gura) de associacao entre significado e significante, e sinaliza o ponto de que nao
h& saida para a libertacéo a ndo ser pela desassociagdo com 0s objetos.
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uma intervencgéo corretiva externo-interna (nesse sentido, avidya). Essa correlagédo precisa ser
detalhada para a compreensdo total dos seus efeitos e da delimitacdo correta da natureza dos
conceitos utilizados. A partir disso pretende-se, ao final, apresentar a impossibilidade de

dissociacdo das “posturas” com a estrutura de pensamento soterioldgica.

Figura 6 - As posturas indicadas (asanas)
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Fonte: Material ilustrativo de circulagdo interna a institui¢io Ananda Marga.
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As posturas inferem sobre o “corpo fisico”, estando incluso nessa defini¢cdo a producéo
hormonal. Ha uma elaboracdo ampla sobre o funcionamento glandular, que o interconecta com
o conceito de “centros psiquicos” (cakras). Compreende-se que o enredamento de diversas
glandulas forma um “plexo”, i.e., um cakra. Ha sete principais centros nervosos e glandulares
nos seres humanos, os quais tem a possibilidade de regulacao de sua secre¢do hormonal através
da prética das posturas.

Ainda que a dimensé&o bioldgica seja utilizada para abordar o funcionamento do corpo
fisico, ela é vista como uma contraparte material, a qual é diretamente relacionada com o topico
ao qual de modo mais preciso os cakras correspondem, a dimensdo psiquica. Para além de
representar o complexo glandular, os cakras representam complexos psiquicos. Ha uma
ordenagdo da dimensdo mental do ser humano, a qual regionaliza o “fluxo do pensamento” em
subestacdes, em direcBes especificas, que sdo os modos de tratar 0s objetos. Entende-se que o
pensamento flui em certas dire¢des, as quais sdo simbolizadas por “canais” (nadis), Cujos
“pontos de controle” sdo simbolizados pelos cakras.

Os cakras sdo tomados por entidades ideativas, e por isso ndo possuem uma
materialidade mesuravel, nem é possivel sua reificagdo. Ao mesmo tempo, ndo é possivel
classifica-los como meramente metaféricos, pois as visualizacbes recomendadas sugerem
formas psiquicas que os imbuem de realidade. Os cakras sdo os pontos de concentragdo nos
quais sdo idealizadas uma série de atributos correspondentes ao modo de funcionamento da
mente. O controle dos plexos psiquicos €, portanto, o controle da mente e de sua contraparte
biologica. Por isso, as posturas ndo visam regular o “corpo”, mas o sistema biopsicologico

elaborado.
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Figura 7 — Sistema biopsicologico
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Fonte: Material ilustrativo de circulagdo interna a instituigdo Ananda Marga
(disponivel em: https://www.anandamarga.org/philosophy/spiritual-philosophy/biopsychology/)

As posturas visam controlar, portanto, o humor de fora para dentro, da seguinte maneira:
elas massageiam os pontos de concentracdo, de modo a regular o complexo de funcionamento
dos horménios e das tendéncias mentais. A relacdo entre esses ocorre de forma mdtua, um
sistema hormonal desregulado atua para que o individuo ndo possua controle sobre seus modos
expressivos (vrttis), os quais acionam os 6rgdos motores para agir de acordo com um fluxo de
pensamento especifico. Da mesma maneira, as tendéncias de pensamentos (vrttis) aumentam a

producdo hormonal em determinado &mbito, e reforcam os padrdes de interacdo recorrentes.
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Entende-se que a causa de ambos sdo 0s sentimentos ndo-expressos (samskaras), 0S quais
impulsionam a mente para sua expressao.

Os modos de expressao da mente (vrttis) sdo, em um nivel psiquico, justamente 0s
sentimentos feitos expressos, e 0s cakras aglomerados coesos dos modos de expressao da mente
(vrttis). O samskara, a experiéncia ndo processada, é o impulso do ente para a acdo. Os modos
como tal impulso consegue se expressar com 0s objetos materiais sdo as modulacdo mentais
(vrttis). Quanto mais desenvolvido o ente mais modos de expressdo, maior sua capacidade de
expressar as impressoes sentidas, ou seja, mais “propensidades mentais” (Vrttis) 0 ente possui.
Os cakras concentram assim, a operacionalidade dos samskaras, a expressao psiquica obtida
(vrttis) e suas formas biologicas (hormonios).

A representacdo dos cakras enquanto estagios mentais € frequentemente comparavel as

amarras psiquicas que o ente precisa superar no caminho para sua libertacao:

The jiva [unit being] has its origin in Siva, and the jiva has the potentiality to
merge again into Siva. What separates the two are the bandhanas [bondages],
the pasas [fetters], which in the human body are represented by the cakras. As
soon as these cakras are pierced and these bandhanas broken, the jiva becomes
Siva (AV, v.33).

Tal “perfuracdo” possui representacdo propria. O processo de libertagdo ¢ traduzido para a
linguagem corporal e psiquica aqui apresentada através da imagem da kundalint, a “forga divina
latente” (AV. v.33), uma cobra dormente enrolada em trés voltas e meia na base da coluna

vertebral dos seres humanos:

A Kundalini jaz adormecida na condicdo mais densa (sthiila) da
manifestacdo.
[Sthalibhavane nidrita sa kundalini] (AS, 4-7)

A leitura imagética prové sentido para cada uma de suas voltas, sendo a primeira
correspondente a aflicdo do nascimento, a segunda a aflicdo da vida, a terceira a aflicdo da
morte, e a meia volta a aflicdo causada pelo apego ao mundo ainda que haja reconhecimento
das aflicOes sobre os entes (SS, v.21). A iniciac¢do (diksa) ¢ lida como um “acordar” inicial da
kundalint, e o esforco (sadhana) da pratica o “encanta-la” para saltar, através da ideagdo do
mantra, do primeiro ao Ultimo cakra. Neste, a serpente “bebe o néctar (hormonio) produzido
pela 16tus de mil pétalas (sahasrara cakra)” (SS, v.4).

A kundalint representa a forca psiquica do ser humano, entende-se que sua passagem

pelos cakras, entidades imateriais, afeta a materialidade das secre¢des hormonais, assim como
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0 movimento da energia cerebral. A passagem da kundalini pelos cakras representa diversos
estagios psiquicos experienciaveis na pratica, as diversas etapas no caminho para a libertagéo
(samadhis) (AV, v.17). Em um primeiro estagio, o praticante desperta em si o desejo de
alcancar Brahman, em um segundo estagio ele sente sua proximidade, e assim sucessivamente
sente sua aproximacdo, até o ponto em que a distin¢cdo ndo é formulada (SS, v.18). Esses
estagios (samadhis) sdo compreendidos como o pleno controle dos cakras, a finalizacdo da
capacidade incisiva dos modos de expressdo da mente (vrttis) sobre o ente. Assim, pela
concentracdo, i.e., pela conducdo do fluxo de pensamento em dire¢do a meta (moksa), cumpre-
se 0 dharma, conduz-se a psique (kundalini) a completa integracdo (Brahman).

E esse o sentido da localizagdo da kundalini ser descrita como o local de maior
densidade no corpo humano, pela comparacdo com o destino a ser atingido através da pratica,
a sutilidade da ampla associacdo a Consciéncia. Leva-se a serpente (psique) do ponto inicial e

fundante do desejo a completude desse desejo:

A Kundalint se manifesta como uma negatividade na dimensdo de
“densidade” basilar.
[Kundalini sa malibhita rpatmika) (AS, 4-8)

Do denso ao sutil, do negativo ao positivo. A descricdo da kundalini como uma
dimensao de “negatividade fundamental” implica a existéncia da positividade fundamental em
um local no corpo, no qual se localiza a Consciéncia, o apice limiar da cabeca. A linguagem
atribui ainda uma naturalizacdo do processo, da atracdo entre os polos, sendo o esfor¢o da
pratica entendido apenas como a aceleracdo desse magnetismo. O corpo constitui-se, assim,
como o Unico espaco de resolucdo do desequilibrio iniciado pela disparidade das forcas
atributivas, do surgimento de um desejo/incémodo na Consciéncia, do motivo fundamental da
existéncia.

A passagem da descricdo cosmoldgica para 0 &mbito corpdreo é marcada, como visto,
por uma alta carga de linguagem simbolica codificada em varios niveis, que podem ou néo ser
paralelos entre si. O principio definido é, no entanto, 0 mesmo, a passagem da percepcao da
dualidade para percepcdo de indissociagdo a Brahman. No que cabe ao nivel dos cakras isso é
traduzido pela experiéncia de passagem do cakra basilar ao cakra apice, pela trajetoria da
kundalini. Ao nivel experiencial da separacdo isso € traduzido pelos diferentes tipos de
libertacdo (samadhi), da plena ignoréncia, passando pelo sentimento de proximidade a
Brahman, a total indissociacdo. Ao nivel dos principios constitutivos da realidade (tattva) isso

é descrito como a passagem do fundamento sélido, para o liquido, luminoso, aéreo, etéreo, até
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a ndo-atribuicdo. Ao nivel das camadas mentais, dos corpos que habitam os seres humanos, isso
é descrito como a passagem da identificacdo do individuo com sua camada densa, para a dos
desejos, para a mental, e respectivamente dentre as camadas causais, até a superacdo completa
da identificacdo com a forma limitada. Em uma perspectiva bioldgica evolutiva isso é descrito
como a transmigracdo da alma da pedra a bactéria, aos anfibios, peixes, aves, mamiferos, seres
humanos, e finalmente aos seres humanos identificados a sua coletividade. Em um nivel do
funcionamento do mecanismo mental isso é descrito como o estar acordado, estar sonhando,
estar em um sono sem sonhos e estar acordado tal como em um sono sem sonhos.

O fato de que a totalidade da pratica € um método para a superac¢do da individualidade
e identificacdo com o principio de integralidade impede, portanto, qualquer correlagdo das
“posturas” com praticas apropriativas contemporaneas que sejam modos modernos de um
cuidar de si deturpado. O ndo comprometimento com uma estrutura de pensamento, com uma
linhagem tradicional, tende a resultar na capitalizacdo do conhecimento tradicional gerido por
um ego formulado pela estrutura de pensamento individualista. O autoconhecimento para
superacdo do proprio interesse é convertido, nesse caso, em um estimulo expurgado de culpa
no cuidar do si-mesmo limitado as fronteiras do “eu” estabelecidas pelo corpo. A tradicéo é,
assim, utilizada em funcdo da estrutura simbdlica que a principio fez emergir no individuo a
necessidade de busca de outros sentidos. A instrumentalizacdo interessada do contexto
tradicional tende, portanto, apenas a reforcar a causa primeira da ruptura.

O cuidado com a “camada densa” (corpo) ¢ claramente instrumento para atingir uma
outra realidade no Tantra. Uma realidade que ndo é nada mais do que a ressignificacdo do
imediatamente disposto enquanto formas de existéncia da Consciéncia (Siva), as quais
cancelam qualquer presuncgéo de individualidade rompida. A vinculagdo com objetos finitos,
como Visto, reforga a “forga da ignorancia” no praticante. Devido ao processo de espelhamento
descrito como sendo o funcionamento da mente, quanto mais “denso” o objeto mais “densa” se
torna a “tela mental”, uma vez que essa parcela se torna o objeto de observagdo para um outro
sujeito. A associacdo da mente com a propria forma corporea &, portanto, um modo de densificar
a mente pela vinculacdo particular. A reconciliagdo com o corpo fisico €, entdo, somente
validada quando consequente de um projeto maior de reconciliagdo com o cosmos e suas formas
expressionais. As “posturas” (asanas) sao compreendidas, assim, como modos de regular o
aspecto material que compde o ente vivo, para que este nivel de sua existéncia ndo seja um
empecilho no processo de associa¢do com o principio de unidade.

A partir disso, vé-se que a questdo da religagdo, da superacdo da ruptura, entre “mente”

e “corpo”, dualidade de importancia expressiva na argumentagao ocidental contemporanea, ndo
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corresponde a preocupacgdo da filosofia e civilizagdo indiana. Da mesma maneira, Loundo
(2021a) localiza o fundamento da causa simbolica da ruptura ocidental entre mente e corpo em
uma prolongacao da rejeicao de toda a alteridade, sendo seu projeto de reconcilia¢do, portanto,
ndo mais do que um reforco do individualismo e de outras tantas rupturas. A questdo instigadora
de argumentacdo para a filosofia indiana é, alternativamente, a separagdo entre o “meu corpo”
e o “corpo dos outros”, ou de “minha mente” ¢ da “mente universal”. l.e., a questdo é a
superacdo das restricdes do individuo e a possibilidade de libertacdo através da identificacao
plena com a totalidade, o que resulta no reestabelecimento da Consciéncia plena em todos 0s
corpos (LOUNDO, 2021a).

3.3.2 Controle dos ares vitais (pranayama)

Mano ’nyatra Sivo 'nyatra Saktiranyatra marutah;,
Na sidhyati varanane kalpakotisataerapi. — Kularpava Tantra

“The mind runs in one direction towards its object of fascination; its object of
ideation lies in another direction; the vital energy moves in yet another
direction; and the vayus run in all directions uncontrollably. In the midst of
such chaos ideation on Parama Purusa is impossible, even in billions of kalpas
[ages]” (SS, v.8).

O “controle dos ares vitais” (prana + ayama) corresponde a quarta ligdo de Sahaja Yoga,
apresentada aqui através do quarto passo da Astanga Yoga. O pranayama na Ananda Marga
possui suas especificidades, ndo somente pela leitura ontoldgica distinta, mas por ser uma
conjugacao sincronizada do controle do ar, ritmado com um mantra e com praticas de meditacédo
pontuais em um cakra (bindu dhyana) (AV, v.2). Ou seja, as indicagdes para o “controle dos
ares vitais” (pranayama) associam um conjunto de praticas. Indica-se ao praticante uma postura
especifica (padmasana) para a realizacdo das técnicas de respiracdo (pranayama), conjugadas
a retirada da mente dos objetos (pratyahara), a uma concentragao (dharana) em visualizages
e localizagcGes corporais especificas para sua realizacdo (dhyana) e ao uso de um mantra. O
“controle dos ares vitais” (pranayama) com ideacdo na Consciéncia e associagao de técnicas
para sua realizacdo é denominado Yudhisthira Pranayama, o qual opde-se ao Harha Yaogika
Pranayama, um “controle dos ares vitais” sem ideagdo (ANANDAMURTI, 1970).

Para explicar, no entanto, a efetividade esperada para o “controle dos ares vitais”
enquanto pratica para o controle da “camada mental sutil” (manomaya kosa) faz-se necessario
primeiramente apresentar a elaboracdo doutrinaria da constitui¢do e funcionamento do prana.

Tal como descrito no segundo capitulo, no momento de passagem da expansdo (saficara) a
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confluéncia (pratisaficara), os dez ares vitais (pranah) compde a energia que anima o “corpo
fisico” (annamaya kosa). Ao realizarem a conversdo dos elementos externos em energia,
permitem o funcionamento da mente através do corpo, se associando aos “6rgaos sensoriais €
motores” (indriyas) para a realizacdo de acdes, sejam essas de fluxo introversivo (tal como a
assimilacdo de objetos, avadhana) ou de fluxo extroversivo (tal como a manipulagéo de objetos,
krti) (SS, v.8). Os trés elementos constitutivos principais da existéncia humana podem ser
divididos, portanto, em “corpo”, “mente” e “ares vitais”, considerando-se a ampla divisdo da
mente, e a substancia componente do corpo.

A localizagdo dos “ares vitais” (vayus, 0S quais constituem 0 prapa) no corpo é
organizada por suas fun¢des. Ha dez “ares vitais”?®, dez forcas vitais responsaveis por acoes
tais como a respiracdo, a circulacdo sanguinea, a excrecdo, a fala, o pulo, a contragéo, o bocejo,
a fome ¢ o sono. Diferentemente dos “6rgdos sensoriais e motores” (indriyas), as dez correntes
de ares internos nao sao agentes de percepgao e reagdo dos “principios fundamentais” (tattvas)
que constituem e sd@o emanados (tanmatras) pelos objetos. Os ares vitais podem, no entanto,
serem considerados “orgdos”?* para a mente, pois funcionam como modos auxiliares de
sensacao e transmissdo, devido ao modo pulsativo, conectivo e impulsivo de sua movimentagédo
pelo corpo. Deve-se a isso a conjungdo dos “ares” (vayus) de “energia” (prapa) ser também
denominada pranendriya (prapa + indriya), estrutura responsavel pela deteccdo da intencdo
transmissiva realizada através da conjugacdo de diferentes informacdes. Essas sensacOes
complexas sdo tais como a percepcao de frio/calor, macio/duro, ou mesmo a simpatia/antipatia
por detras das acOes de um outro (ANANDAMURTI, 1959).

Vé-se, portanto, que assim como a “camada densa” (corpo fisico/annamaya kosa) é
correlacionada a presenca de todos os fatores fundamentais (tattvas), os “ares vitais” sdo a
parcela constitutiva dos seres humanos correlacionada ao fator aéreo. Da mesma maneira em
que o corpo fisico ndo constitui categoricamente a forma habitada pelo ente unitario (jiva), 0s
ares vitais séo instrumentos de impulso para o ente. Em sua morte, i.e., na mudanca de estrutura

habitada, entende-se que os ares deixam o corpo fisico?, persistindo somente as parcelas da

23 “The internal vayus are prana, apana, samana, udana and vyana; and the external vayus are naga,
kiirma, krkara, devadatta and dhanafijaya” (ANANDAMURTI, 1959).

24 Por serem compostos predominantemente pelo “principio aéreo” (vayu tattva) os “ares vitais” ndo sao
considerados “6rgdos sensoriais e motores” (indriyas) de fato, e sim “fatores fundamentais” (tattvas).
Da mesma maneira, sua localizacdo ndo é o cérebro, tal como a localizacdo dos 6rgaos sensoriais e
motores, estando dispersos pelo corpo fisico e tendo seu ponto de controle no anahata cakra
(ANANDAMURTI, 1959). Correlacionam-se, no entanto, aos 6rgéos, pois possuem associagdo com o
processo perceptivo do ente unitario, tanto através de sua atividade quanto através de sua inatividade.

2 Deve-se a associagdo dos ares (vayus) com o corpo fisico as indicagdes para que os ritos funerarios
sejam executados pela cremacéo.
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mente do ente cujo funcionamento n&o é diretamente correlacionado aos seus veiculos; a mente
que contém os impulsos a serem experienciados (samskaras), que guarda a expectativa de
simbolizacdo dos objetos previamente sentidos.

As camadas existenciais (kosas) estdo ativas, portanto, de acordo com a funcionalidade
de parcelas “externas” a elas, seus veiculos instrumentais. Assim como a doenga impede o
“corpo fisico” de pleno funcionamento, e por consequéncia, a capacidade de interpretacdo dos
fendmenos, a movimentacao das dez correntes de ares internos influi sobre a capacidade mental.
Isso é, o processo de subjetivacdo dos objetos ocorre de maneira coordenada ao modo de
expressdo dos ares vitais.

Compreende-se que os ares se movem de forma sistaltica, “contracting and expanding
(sankoca-vikasi)” (ANANDAMURTI, 1959). Tal como a respiracdo, 0 processo possui trés
etapas, a inspiracdo (expansdo, piraka), a pausa (kumbhaka) e a expiracdo (contracdo, recaka).
Entende-se que as camadas mentais responsaveis pela aquisicdo dos objetos (citta) somente se
concentram durante o estado de pausa dos ares vitais. Assim, afirma-se que ndo é possivel sentir
0 gosto de um alimento (indriya) ou associar ideias (manomaya kosa) durante uma corrida
(movimentagdo do prana), sendo necessaria a pausa na movimentacdo para a concentracao
mental. Por isso, ¢ dito: “Indriyanam manonathah manondathastu marutah. [The mind is the
lord of the indriyas. The vital energy is the lord of the mind.]” (ANANDAMURTI, 1980c).

Entende-se que as ideias precisam ser seguradas (dharya) para serem apreciadas (SS,
v.4), fungdo também realizada com o auxilio condutivo dos “ares vitais”. A capacidade dos ares
vitais em “segurar” sentimentos ¢ chamada de “nucleo vital” (marman). O mundo fenoménico
existe continuamente, estd constantemente emanando informacgdes, mas a capacidade de
aquisicdo dos objetos ocorre de forma limitada, a depender dos pulsos dos ares vitais para
adquirir uma ideia e da placa mental para formula-la. Ou seja, a percepc¢do sensorial € um
esforco, o qual mobiliza ndo somente os meios de percepcdo (indriyas) e a mente em
expectativa de apreensao (citta), como também a energia condutora da informacéo (vayus).

Déa-se a mente ascendéncia sobre o funcionamento dos “6rgaos sensoriais € motores”
(indriyas), enquanto sua movimentagdo acompanha a movimentacdo do prapa. A agitagdo na
respiracdo causa a agitacdo mental, a pausa do prana causa a recepgdo de informagdes. O
controle dos ares vitais (pranayama) €, portanto, a pratica de reduzir o espaco entre a inalacdo
e a exalagdo (ANANDAMURTI, 1980c), visando a manutencdo dos ares vitais em um estado

de pausa. Entende-se que a diminuigdo do ritmo respiratério aumenta a capacidade de
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concentra¢do mental. O ritmo calmo mantém as propensidades da mente (vrttis) sobre controle,
de modo a ser possivel a execucdo de sua convergéncia na etapa subsequente da préatica
(pratyahara).

N&o &, no entanto, somente esse o efeito da pratica do controle dos ares vitais. Foi dito
que a mente é impulsionada para agdo devido aos samskaras, ou seja, € somente devido a falta
de experienciacdo das reacOes apropriadas pelo uso indevido dos objetos que a mente possuli
formas de se expressar (vrttis). As propensidades da mente sdo, por isso, modos de executar a
significacdo dos fenémenos para o ente individual (jiva). No entanto, a propria recepcdo dos
fendmenos depende da movimentacdo dos ares vitais. A pausa dos ares retira a energia
impulsional para a captura de objetos, de modo que a relagdo com novos objetos € impedida,
possibilitando-se o fluxo introjetivo da mente. Na pausa dos ares vitais, as propensidades
mentais ndo sdo mobilizadas pois uma resposta a aquisicdo objetiva ndo € exigida, e samskaras
ndo sdo acumulados, pois nada esta sendo apreendido, seja para uma resposta imediata (pelo
funcionamento da mente através dos vrttis), seja para uma resposta futura (através dos
samskaras) (SS, v.4).

O controle dos ares vitais (pranayama) €, portanto, um modo de controle da morte.
Compreende-se que o estado de cessacdo da energia, de pausa da captura e interacdo com 0s
objetos, é tal como uma morte (SS, v.21). Os objetos internalizados previamente ainda existem
(samskaras) na mente do praticante, sua aceitacdo e assimilacdo a ser adquirida. Resta o
passado, mas a suspensdo da acdo € um passo na direcdo de finalizacdo. A lacuna entre a
percepcao dos objetos e a experiéncia de seu significado € o motivo da existéncia individual tal
como tal. A suspensdo de um desses polos é, por isso, tal como uma morte, pois 0 impulso a
vida da-se pela interagdo. As propensidades mentais ativas tornam-se claras em si mesmas
guando ndo h& objeto imediato de contato. Por isso, estd na morte a possibilidade do

autoconhecimento. Toda pausa é uma morte, toda recusa da acao:

Every day, every human being dies approximately twenty-four thousand
times. The breath is taken in but not released, then it is released but not taken
in. So everyone dies about twenty-four thousand times a day. But in what we
actually call death, what happens is that once the breath has been released, it
comes back again after an interval of one year, or one month, or one day, or
one hundred thousand years — instead of one second. This is the only
difference (SS, v.21).

A morte do corpo fisico ndo difere da pausa da respiracdo, pois somente é pausado o

contato com os objetos. O controle dos ares vitais é, assim, uma técnica de falecimento. O que
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se exaure é a possiblidade relacional, dual. A verdadeira morte (mahamrtyu) é somente aquela
em que ndo ha mais possibilidade de contato identitario com os objetos. Aquela na qual os
objetos sdo capturados pelos veiculos mentais, mas ndo ha reacdo deles a ser experienciada,

pois seu significado é sempre total e imediato, Brahman.

3.3.3 Recolhimento (pratyahara)

Yacchedvanmanasi prajiiastadyacchejjiiana datmani;

Jianamatmani mahati niyacchettadyacchecchanta atmani.

[An intelligent person should merge the senses in citta, citta into ahamtattva,
ahamtattva into mahattattva, mahattattva into jivatman and jivatman into
Paramatman] (ANANDAMURTI, 1980a).

As posturas (asanas) e 0 controle dos ares vitais (pranayama) sao componentes do
esforco da pratica (sadhananga), e ndo a pratica em si (sadhana) (AV, v.23). Em conjuncdo ao
codigo ético e moral (yama e niyama) constituem o cuidar das ferramentas necessarias para a
realizacdo da pratica, a manutencdo das camadas existenciais habitaveis. A analogia comum €
a do cruzamento de um rio, que exige um barco para sua travessia. O processo de bombeamento
da agua interna ao barco, e 0 evitamento de novas infiltracdes, sucede da limpeza das impurezas
realizada por essas indicaces prévias®® (AV, v.23).

A neutralizacdo da influéncia das glandulas, propensidades mentais e ares vitais (0s
componentes do barco), permite a continuidade do esforco de introspeccao, de assimilacdo da
mente a sua realidade total, o que na analogia apresentada constitui o esforco de travessia das
aguas. Esse esforco principia-se com o “recolhimento” (pratyahara), inicia-se nele e segue-se
a ele um conjunto de visualizagGes que s&o os modos de controle das camadas existenciais
(kosas) seguintes. As posturas controlaram a influéncia atrativa do corpo fisico (annamaya
kosa), 0 codigo ético controlou a camada consciente (kamamaya kosa), e 0 controle dos ares
vitais regulou a mente subconsciente (manomaya kosa). Esses sdo 0s instrumentos existenciais
cuja relacdo com os objetos é de maior densidade. Segue-se a eles praticas de refinamento da
purificacdo do ente unitario, as quais se debrucam sobre as dimens@es causais da existéncia,
buscando ndo somente livra-las da atracdo das camadas anteriores, mas conduzir a mente ao
sentimento testemunhal de todas as camadas de experiéncia.

A conceito geral do “recolhimento” (pratyahara) é o esforco realizado ao inicio de toda

pratica de meditacdo da Ananda Marga: o empenho na desassimila¢do no ente unitirio com

%6 Ha, em especial, énfase na capacidade purificadora do servico social (karma).
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seus objetos, a retirada das propensidades mentais (vrttis) expressionais do mundano e seu
encaminhamento transcendente-imanente. A pratica inicial do recolhimento é feita de forma
interativa com os objetos, possuindo sua expressdo fisica na recomendacéo de controle (yama)
“engajar a mente em Brahman” (brahmacarya), pela superimposi¢édo da Consciéncia almejada.
A pratica de “recolhimento”, no entanto, reserva-se a ndo-interagao progressiva, consistindo em
um método de atravessamento dos objetos externos, da forma fisica (annamaya e kamamaya
kosa), e dos pensamentos (manomaya kosa), para que seja possivel a concentracdo e a
contemplacéo da alma (atman).

As ligdes de meditacdo do “yoga espontaneo” (Sahaja Yoga) iniciam-se, portanto, com
a pratica do “recolhimento” (pratyahara), o qual consiste em uma série de “purificagdes”
(Suddhis) que visam neutralizar a influéncia atrativa dos objetos nos veiculos existenciais do
ente unitario (jiva). A neutralizacdo galga da parte mais densa constitutiva do ente a parte de
maior sutilizacdo, de modo que o primeiro movimento é o de sentar-se em uma postura
adequada (padmasana). Impede-se, assim, a utilizagdo dos “Orgdos sensoriais e motores”
(indriyas), ao fechar-se os olhos, cruzar-se as maos e pés e levar-se a lingua ao palato. Em um
segundo momento, realiza-se uma visualizacdo da “retirada” da mente dos “fatores
fundamentais” (bhiita Suddhi, descrito em CIDGHANANANDA, 1973), seguido da técnica da
retirada da mente de sua identificacdo com o corpo fisico (asana suddhi, idem), de outras
visualizagdes, do inicio da meditacdo (dharana e dhyana) e de mantra yoga.

Além do exercicio do “recolhimento” através das praticas de purificagdo (suddhis) dos
locais de identificacdo do ente, no momento final das meditacdes indica-se a préatica especifica
do “recolhimento” através da “entrega das cores” (varnarghyadana, ou guru piija) (AV, v.3).
As “cores” assumem aqui um carater metonimico dos objetos. As emanagdes emitidas pelos
entes unitarios (tanmatras) foram ditas serem introjetadas pela “placa mental” (citta), de modo
gue os objetos sdo sempre internos e o sujeito € moldado por sua identificacdo com a forma
apreendida e observada. Nesse sentido, 0 sujeito assume a “cor” (raga) do objeto de sua
interacdo, guia seu fluxo de pensamento (rasa) na mesma “vibragdo”, no mesmo “ritmo” da
forma limitada apreendida.

Entende-se que a diferenciacdo da multiplicidade para a unidade da-se primariamente
através da delimitacdo de uma forma, de um ritmo sonoro, e de cores. A interacdo entre as
entidades limitadas ocorre pela atracdo mutua “cromadtica”, por sua assimilagdo,
complementaridade e semelhanca (SS, v.3). O sujeito € atraido pelas qualidades emanadas pelos
objetos, mas a fonte dessas é a Esséncia modelada, repartida e distribuida por sua prépria

energia. Desse modo, as cores ndo pertencem aos objetos em si, mas a causa numenal, & esséncia
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pervasiva, imanente e sempre presente (Brahman). A pratica da “entrega das cores” ¢, portanto,
o retorno das qualidades bramanicas a seu proprietario. A realizacdo disso ocorre através de
visualizacdes, as quais imbuem uma forma especifica (16tus) de carateristicas semelhantes a
dos objetos com os quais o praticante mantém relacdo. A entrega da 16tus acompanha o cantico
de um mantra devocional. Converte-se, assim, a interacdo do sujeito com seus objetos para a
interacdo direta com Brahman. Rende-se a si-mesmo ao tingimento da tonalidade matriz de

todas as cores.

Mahatma Kabir used to say —

Mana na rangaile rangaile yogi kapara.
[Saffron and red do not a yogi make

With mind undyed he remains a fake] (SS, v.3)

As praticas de “recolhimento” (pratyahara) sdo, portanto, o esforco consciente da
retirada da mente dos objetos que a constituem. E a tentativa de se livrar da influéncia constante
dos fendmenos, causa essa do impedimento da revelagdo de um “universo interno”. Como visto,
0 senso de existéncia, assim como a personalidade (vrttis), constrdi-se ao redor da experiéncia
acumulada (samskaras) pela entrada dos objetos através dos sentidos (indriyas). A mente
subconsciente, a qual ndo esta diretamente conectada a recepcdo dos objetos, mas sim a sua
lembranca, também é fonte interminavel de distracdes. A recomendacdo ndo se resume, por
isso, na inibicdo do funcionamento dos 6rgdos sensoriais € motores (indriyas) através do
impedimento da passagem das informacdes, faz-se necessario o cessamento de todos 0s modos
de relacionamento com os objetos. Deve-se a isso o fato de que a mente é também considerada
um orgdo (indriya) relacionado aos objetos, ela é “the eleventh indriya but one without a
gateway” (ANANDAMURTI, 1980c).

A purificacdo é, portanto, o ndo-relacionamento com os objetos em sua multiplicidade,
mas a escolha de um objeto somente. Para que seja possivel a imersdo do ente unitario em
Brahman é necessario o abandono da concentracdo e contemplagdo obsessiva em suas formas
limitadas. A interagdo continua com essas mantém a mente ocupada, distraida, cheia, satisfeita.
Enquanto a retirada da mente dos objetos € um processo similar ao da fome, da concentracao,

e de suportar o vazio?'.

2 'Um dos possiveis estimulos iniciais para a pratica é o cansaco dos padrdes observaveis, para além do
sofrimento resultante do consumo das formas, ou ao amor inato pelas formas. A inovacao de objetos
experienciaveis, seja atraves de novos fendmenos em si, ou da alteracdo da capacidade perceptiva (e.g.
através do consumo de substancias alteradoras de consciéncia, de certos modos de viagens, ou da arte)
sdo também métodos de suspenséo do cotidiano. No entanto, além do revés do desgaste do instrumento
existencial, logo ha a percepcdo da repeticdo dos resultados. Tal como uma musica complexa, sua
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A mente, i.e., as camadas de expressao existencial, no entanto, funcionam somente pelo
combustivel da interacdo com os objetos. Elas sdo, afinal, modos de processa-los. A mente, a
unidade separada da existéncia microcdsmica existe, por isso, somente em movimento, da
interacdo de um objeto a outro. Compreende-se, assim, que a suspensao de seu movimento, de
sua propria existéncia portanto, ndo equivale a libertacdo definitiva (moksa), mas somente a
iSO, a sua suspensdo temporéria. O acumulo de suspensdes ndo resulta em unido (yoga), a
mente precisa estar ativa para estar unida a alguma coisa (Brahman)?®. O estar ativamente
relacionada a totalidade dos desejos da-se pela conducdo do movimento das camadas
existenciais ao objeto Ultimo (paramagati) (AV, v.2). Tal encaminhamento sera, portanto,
realizado de duas maneiras progressivas, a serem apresentadas a seguir: de forma estatica com
objetos de proximidade a Brahman (dharana) e de forma dindmica com o objeto que € o proprio

Brahman (dhyana).

3.3.4 Concentracdo (dharana)

“(...) it is said that the mind is like a river which can flow in both directions
(citta nadi ubhayatah pravahini)” (SS, v.8).

A pratica do recolhimento (pratyahara) assegura a inversdo da direcionalidade da mente
(para), dos objetos fisicos para objetos mentais, e destes para a Consciéncia. Enquanto prética
espiritual, o processo de manutencdo da mente nesse objeto ultimo chama-se “concentragdo”
(dharana). A concentragdo, no entanto, € um mecanismo cuja ocorréncia é prdpria do estilo de
funcionamento da mente, ndo se resumindo somente em uma préatica de esfor¢o direcionada.

Como apresentado no segundo capitulo, a mente (citta) possui duas funcdes, a apreensdo
dos objetos através dos Orgdos sensoriais (grahaka) € a expressao reativa atraves dos 0rgaos
motores (viksepaka). A capacidade de “segurar” a forma introjetada no processo de apreensao
(grahaka) € a concentragdo (dharand). O “sentimento de objetivagdo” (em uma das kosas de
citta, a depender da natureza do objeto) retém a forma para que o “sentimento de agéncia”

(aham) o observe, como previamente descrito. A apropriacdo de uma forma é, portanto, a

composicdo € realizada pela conjuncdo das mesmas notas minimas. Entende-se que somente o
recolhimento da mente é capaz de resultar em uma experiéncia inovadora e total. A percepcao da
repeticdo das reacOes experiencidveis através dos objetos, prazerosas ou ndo, € um estimulo a busca
pela aquisicio de uma originalidade tnica. Nomeiam a isso de Brahman, ou Siva, e dizem que a Gnica
forma de o alcancar é através do recolhimento da mente.

28 Pois é somente apds um processo de unido ao objeto Unico e total (a Consciéncia) que irrompe sua
dissolucéo completa, como sera apresentado no processo de samadhi.
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transfiguracdo identitaria da mente nessa forma. Tal metamorfose ocorre, no entanto, em
intervalos pulsativos devido ao funcionamento dos “ares vitais” (vayus), COmo Visto no topico
sobre o “controle dos ares vitais” (prandyama). A mente se concentra, portanto, somente em
uma forma por vez, em sucessao sistaltica. Deve-se a isso o fato da “concentra¢do” (dharana)
ser considerada uma prética estatica (ANANDAMURTI, 1958b, v.1).

A criagdo dos objetos mentais a serem observados naturalmente exige um processo de
concentracdo, portanto. O processo de estar concentrado € a repeticdo do mesmo objeto, de
modo a cercar a mente para sua direcdo. Estabilizar a vacilagdo da mente e concentrar-se sao
equivalentes (ANANDAMURTI, 1955b), ou seja, a imperatividade do unidirecionamento focal
e repetitivo sobre a mudanca constante de objetos de atencéo.

A experiéncia resultante desse processo € determinada pelo grau de poder vital para a
concentracdo e pela natureza do objeto. O direcionamento da mente ndo €, necessariamente,
intencional, ou seja, movido por uma determinacédo racional resoluta a sua aplicabilidade. A
convergéncia dedicada resulta igualmente de distarbios psiquicos (vrttis), e de experiéncias
significativas passadas (samskaras), assim como da resolucédo do desejo. A absorcdo da mente
(samadhi) devido a intensa concentracdo pode ocorrer, portanto, em objetos limitados.

Perder-se em um objeto possui um sentido relacional, de acordo com a epistemologia
dignitaria. Entende-se que o sentido de existéncia € tematizado pelo objeto absorvido, qual seja.
A mente é limitada e colorida de acordo com as caracteristicas objetais emanadas. Ha riscos
advertidos na relacdo intensa, portanto, pois a dispersao cognitiva reduz as consequéncias da
ignorancia, i.e., da identificacdo limitada, pois a absorcdo ndo € plena. Nesse caso, 0 sujeito é
constituido em sua dispersividade por uma multiplicidade de temas e formas, restando sua
definicdo em aberto. Ja a constricdo define, e a definicdo substitui a identidade subjetiva pelo
objeto em questéo.

Ha relatos de ao menos cinco modos de delimitacdo intensa, as quais sao resultantes da
plena absorcao da mente (samadhi) em objetos especificos: i) a absor¢do concentrada incomoda
no objeto de 6dio (kspita); ii) a absorcdo concentrada pela subjugacéo ao objeto de desejo (seja
este positivo ou negativo, paixdo ou medo) (miidha)?®; iii) a absorcdo concentrada pela

exaustacdo mental devido a disperséo nos objetos (vikspita); iv) a absor¢éo concentrada ideativa

2 “A visdo de fantasmas é criada pelo cittanu em funcdo de um estado de subjugacdo/apego
[Abhibhavanat cittanusrstapretadarsanam]” (AS, 3-6). Traduzido pela central da Ananda Marga e pela
Av. Ananda Mitra enquanto “pensamento concentrado” nesse sentido, uma das formas de concentragio
absorta da mente.
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e agucada em um Unico objeto (ekagra); v) e a absorcdo pela suspensdo da concentra¢do nas
objetividades externas (nirodha) (SS, v.8).

Os trés primeiros modos de concentragdo ndo sdo objetos da pratica espiritual
recomendada, mas sim consequéncias de uma concentracdo involuntaria. A concentracao
intencionada € o processo psiquico de um estado de concentracdo agucada (ekagrabhiimi,
agryabuddhi) e de exaurimento do desejo pelos objetos combinado & canalizagdo das
propensidades mentais ao principio de totalidade (nirodha). Para a realizacdo desses dois
processos recomenda-se uma série de técnicas de visualizagOes, as quais compde 0 processo
apropriadamente designado por “concentragdo” (dharana).

Nesse sentido, a técnica processual da “concentragdo” (dharana) constitui-se pela
amarracdo da “mente” (citta) em uma regido: “Dharana is defined as: DeSabandhascittasya
dharana” (ANANDAMURTI, 1970). O processo de acercamento da mente, do sentimento de
objetivacdo, em locais especificos ¢ a definicdo técnica de “concentragdo”. Sobrepdem-se
nesses locais: uma parcela fisica do corpo; um complexo de propensdes psiquicas (cakra); um
som; uma cor e uma forma. Ha um sistema de equivaléncias indicado, como demonstrado no
topico a respeito das “posturas”, que corresponde as dimensdes da experiéncia, elaboradas para
a definicdo das visualizacdes realizadas nos pontos designados. A prética se resume, portanto,
a estabilizacdo da mente nos pontos ideados, a um cercamento longo e forcado com a utilizacdo
de visualizacGes e da repeticdo de encantagdes (mantras).

Através da pratica do “recolhimento” (pratyahara) a mente é contraida das dispersoes,
e através da pratica da concentracdo (dharana) substitui-se o0 objeto de consumo psiquico
(pabulum, abhoga) impedindo-se, assim, o retorno da mente aos objetos. O instrumento da
concentracdo enseja necessariamente o objeto destinal final, Brahman, tanto por sua referéncia
lateral quanto pela purificacdo e controle necessaria para tanto. O sistema de equivaléncias diz
respeito a isto, ao prover ideacdes na forma das esséncias manifestas daquilo que compde 0s
fendmenos (pasicamahabhiitas). Baseiam-se nisso a terceira (tattva dharana) € a quinta ligdo
(cakra Sodhana) de meditacdo da Ananda Marga, as quais, segundo Anandamiirti (1970), sdo
concentragdes com visualizagGes e encantagfes somente presentes no sistema de Sahaja Yoga.

As préticas de concentracdo visam o refinamento e purificacdo da mente e de seus
centros psiquicos, além do desenvolvimento do controle de seu fluxo. As préaticas de
concentracdo servem também enquanto exercicio, cuja resultante é o desenvolvimento do vigor
do praticante, de suas forgas (sakti): da forca de vontade, da capacidade de visualizagéo, da
ideacdo, e do controle sobre o préprio fluxo mental (rasa). Uma vez que as ideias no mundo

psiquico ganham forca com o auxilio da energia vital (prapa) (1980b, vol.1), 0 engajamento na
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ideacéo (isvara pranidhana) depende, portanto, do treino do direcionamento da energia nesse
sentido. As diligéncias prévias tencionam abrandar a forca atrativa dos objetos sobre o
praticante, enquanto a concentracdo intensifica o vigor positivado, e ndo tdo-somente sua
rejeicdo, controle, ou o sinbnimo deste, a purificagdo. A concentracdo é, nesse sentido, a
primeira pratica diretamente afirmativa do impulso salvacionista.

Para além das visualizagdes, outra técnica de instigacdo da concentracao é a préatica dos
canticos devocionais (kirtanas) (AV, v.12), durante os quais a exigéncia da forca interna do
praticante é aliviada coletivamente. O engajamento dos sentidos (indriyas) em um unico objeto
substitui a etapa do recolhimento da mente (pratyahara) da manifestacdo dos objetos para o
direcionamento afirmativo e vocal dessa realidade tltima. O cantico na Ananda Marga utilizado
para afirmar essa realidade ¢ “Baba nama kevalam”, lit., [canto/ideio] “somente o nome do
amado” (a Consciéncia personificada para ideag@o). Através do cantico os sentidos sdo absortos
em uma Unica atividade a qual ja resume em si mesma a meta (AV, v.8). Kirtana ndo é somente
concentracdo (dharana), se realizado de modo perfeito ele em si é meditacdo (dhyana), da
mesma maneira que a meditacdo realizada de modo perfeito é a salvacao (samadhi). Ha relatos,
portanto, de praticantes que meramente atraveés do cantico devocional, realizado de modo pleno,
atingem a salvacgdo. Enquanto pratica auxiliar, o cantico devocional € utilizado, no entanto,
previamente a pratica do recolhimento (pratyahara), do sentar-se para iniciar as licbes de

meditacdo, como instrumento de concentracdo para a pratica (sadhana).

3.3.5 Meditacdo (dhyana)

What is dhyana? To suspend all the vrttis and then to direct them towards the
Supreme One is dhyana. There are two definitions of dhyana
“Yogascittavrttirnirodhah.” [“Yoga is the suspension of all psychic
propensities” — Patanjali] and “Sarvacintaparityago niscinto yoga ucyate”
[“Yoga is the attainment of a composed mind unperturbed by the thought” —
Tantra]. The mind should be suspended. But where should the suspended mind
go? Suppose we build a dam in the mouth of a river. If there is not a small
outlet for the water, the dam will burst under the force of the current, which
could be catastrophic. Similarly, if the mental flow is checked, it is also
dangerous. The mind must be directed along a particular path, it must have
some kind of mobility (AV, v.8).

Seguindo a analogia apresentada, a pratica do “recolhimento” (pratyahara) é a captagdo
das aguas, a “concentracdo” (dharana) a construgdo da barragem, e “meditagdo” (dhyana) 0

escoamento torrencial. Dhyana, no excerto citado, é apresentada através de sua realizacdo
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plena, o estado de absorcéo desejavel (yoga/samadhi). A prética da meditacdo visa a obtencédo
de um estado de equilibrio mental, i.e, um estado intermediario, entre a busca pelos objetos
(pravrtti) e sua rejeicdo (nivrtti/dvesa). O equilibrio psiquico é um estado em que as
propensidades mentais (vrttis) deixam de ser impulsionadas a expressdo pela forca do
significado latente (samskara). A eliminagdo do impulso pode ser realizada de trés maneiras:
() por seu refreamento completo; (ii) por seu pleno desfrute; (iii) por sua sublimagdo em um
objeto Unico de desejo que absorva o significado de toda e qualquer expressao impulsional.

Segundo a Ananda Marga, a eliminac¢do do impulso através da pratica do refreamento
(i), do livramento dos objetos por sua rejei¢do (nivrtti sadhana) é possivel, mas ndo desejavel,
pois ineficaz enquanto condutora a libertacdo. A rejeicdo aos objetos é tida enquanto método
instrumental, técnica epistemoldgica sobre natureza do “eu” (atman), a qual visa demonstrar a
formulacao relacional da personalidade, e consequentemente, a independéncia do “eu” (atman).
E importante notar, inclusive, que ndo é possivel estabelecer a no¢do de “eu” tantrica através
do vinculo entre os signos de sua estrutura simbdlica. Ela rejeita qualquer posicionamento que
ndo o de nucleo fixo de sua estrutura, o qual ndo estabelece conexdes diretas, mas pervade todos
os simbolos que a rodeiam. A nogao de “eu” € o ponto fundamental da estrutura de pensamento
filosofico indiano, ndo algo a ser descoberto pela pesquisa, mas o objeto de reflexdo insistente
e pré-desvelado dessas formulagdes.

O problema filosofico concentra-se em desvelar ao praticante a nogao de “eu”. A
rejeicdo aos objetos ¢ uma das técnicas que visa demonstrar que o “eu” € uma outra coisa, Uma
coisa que ndo se relaciona a nenhum objeto em especifico, indelimitavel pelo conjunto de
experiéncias, sejam essas atuais ou rememoradas. A mente individual é compreendida por sua
capacidade associativa, uma capacidade de vinculacdo, de mimetizagédo elaborada, mas o “eu”
ndo coincide com a mente. A mente (kosas) ¢ somente o assento do “eu”, de modo que sua
suspensdo (nirodha de Patafjali) pelo refreamento do impulso frente aos objetos (nivrtti) ndo
equivale a revelacdo da verdadeira identidade, apenas a remoc¢do temporaria (énfase na
limitag&o) da falsa identidade.

O “eu” é tampouco o poder de observagdo (mahat) da agéncia (aham) sobre os objetos
(citta). O poder testemunhal o compde, mas ele é ainda uma outra coisa. O “eu yogico” ¢ fonte
de todo o poder de acdo, de toda a vitalidade, € a instancia emanadora da Consciéncia a ser
refletida nas camadas existenciais do ente, as quais constituem, erroneamente, seus locais de
identificacdo. Observa-se assim, com maior clareza, o que é defino pela filosofia como as
“dimensdes de identificacdo do eu” (mente): a mente objetivada (citta/kosas) é o reduto

circulado para os objetos, separado do eu agente (aham), reduto de imediato contato com esses
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objetos, e do eu testemunhal (mahat) o qual ndo entra em contato com os objetos, mas observa
a acgéo.

A testemunha, o “sentimento de existéncia”, exige algo para observar, para existir
enquanto testemunha. Na pratica ndo direcionada do “recolhimento” dos objetos o “sentimento
de agéncia” (aham) ndo possui objeto sobre o qual agir. Ele ndo absorve novos objetos através
dos sentidos e ndo se debruca em rememoracéo, contendo 0s impulsos passados para 0s objetos
internos. O “sentimento de objetificagao™ (citta), assim, nao projeta sobre sua tela nenhum
objeto, e recolhe-se em inacdo. Desse modo, suspende-se o funcionamento da mente, a
movimentacdo natural sem a qual o instrumento de existéncia deixa de sé-lo. Entende-se que
tal suspensdo €, no entanto, passageira, pois as experiéncias passadas nao resolvidas
(samskaras) ainda estdo contidas no ente, em expectativa de movimentacao e oportunidade
(sabija) para serem plenas fora da experiéncia de suspensdo realizada pelo praticante. Mesmo
a pratica perfeita da suspensdo é tida somente como uma pausa, a ser retomada. Ela ndo é a
salvacdo permanente (moksa), ela ndo converte o significado das agdes atuais nem reconverte
os significados passados para Brahman.

A retirada dos objetos da interacdo neutraliza o campo de escopo da atuacdo das
propensidades mentais, suspende os vrttis temporariamente. A suspensdo prolongada é
compreendida por Anandamiirti enquanto uma doenca. A paralisacdo da movimentacdo natural
mental é vista tal como um acimulo do momentum a ser experienciado, o qual tende a irromper
com forca maior que a capacidade do praticante de conté-lo. A critica de Anandamiirti a
Patafjali concentra-se, portanto, no método principal®® proposto para a libertagdo. Para ele,
Yoga ndo é a suspensdo da mente (vrttis), assim como ndo é a falta de pensamento, mas sim a
destruicdo definitiva das sementes impulsionais, 0 que s6 pode ser realizado pela identificacdo
a Brahman. Yoga ¢ um “estado de indiferenga” (vairagya) aos objetos e ndo sua rejeicdo pela
suspensdo da acdo frente a eles. E um estado no qual o desejo (esara) é plenamente preenchido
(pela Consciéncia), e por isso ndo ha mais impulso em direcdo aos objetos restritos.

Decorre dessa lgica, inclusive, o fato da construcdo por Anandamiirti de uma teoria
social (PROUT). Os caminhos da austeridade “lack charm and do not give a good reason for
living” (Anandamiirti ao referir-se ao budismo, em 1987c, v.3), ndo estabelecendo, portanto,
um equilibrio (prama) entre as esferas materiais, psiquicas e espirituais. O caminho austero

exige, portanto, um maior esforco interno por parte do praticante para segui-lo, pois além do

%0 Como notado por Bryant (2009), ha o reconhecimento em Patafijali pela libertacéo através da devocao,
indicado pelo satra 1-23. N&@o é esse, no entanto, o objeto central do discurso do Yoga Siitra, e sim as
técnicas austeras.
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controle de suas proprias tendéncias e impulsos, é necessario ainda ir contra os impulsos
externos, sejam esses de ordem cosmica (avidya) ou social. A visdo do Tantra Yoga da Ananda
Marga estabelece, por isso, uma corre¢do ndo somente no ambito individual, pela pratica
positiva da meditacao a ser descrita (dhyana), como também propde correcdes da ordem social,
de modo a torna-la, por fim, a plataforma propiciadora da libertacdo dos entes que a compde.

E possivel dizer que é vigente, entdo, um vrtti-nirodha social, uma continua repressao
das tendéncias individuais, como largamente etnografado pelas ciéncias humanas modernas. As
restricoes e desejos criados pela sociedade sdo considerados, pela Ananda Marga, cOmo
samskaras sociais, “imposed samskaras” (AV, v.25). Os samskaras impostos conduzem as
potencialidades individuais, formulando modelos pelos quais a energia vital e as expressoes
mentais podem ou ndo ser exercidas. Entende-se que quando a forma dessa conducao restringe
propensdes basicas, como fome e sono, ela é causa de diversos distarbios psiquicos, pois
fundamentais, enquanto a repressao externa de outras propensdes psiquicas (vrttis) efetua o
redirecionamento da energia vital (pranah) para os objetos disponiveis de desejo.

Pode-se, assim, dizer que a meditacdo (dhyana), o redirecionamento do fluxo psiquico,
proposta pelo capitalismo € o consumo. Ao realizar-se uma leitura das ideologias como sistemas
de salvacdo, os quais encaminham os individuos para uma teleologia, visualiza-se 0
direcionamento das propensdes mentais. Tal convergéncia pode dar vaz&o a mente, ao fornecer
um sentido a existéncia e propor uma préatica de acordo, mas sdo originados concomitantemente
novos desejos, Novos Ssamskaras a serem expressos, novas aflicbes a serem experienciadas.
Assim, ndo somente esse modo de direcionamento é politicamente comprometido com uma
agenda que ndo visa primariamente o bem-estar de seus praticantes quanto ndo ha o
exaurimento dos desejos de forma permanente. A resposta do Tantra ndo €, por isso, nem a
repressao do individuo sobre si mesmo, nem a transmutacéo do direcionamento da energia vital
para objetos finitos, mas esta para um objeto definitivamente satisfatorio.

Vé-se, no entanto, que o segundo modo de exaurimento dos impulsos (ii) é também uma
possibilidade. Para o Tantra, o equilibrio mental ndo é atingido somente atraves de praticas de
austeridade, podendo ser atingido, de modo igualmente temporario, através da préatica positiva
frente aos objetos. A expressdo doutrinaria concorda com o fato do estabelecimento na
aquisicdo material (artha) também produzir alivio (ANANDAMURTI, 1957a). A aquisicdo
exaure os focos de desejos mundanos, atraves da neutralizagdo de sua falta, causa possivel de
desequilibrios. Esse alivio, no entanto, € inconstante. Entende-se que a mente retoma a busca
por novos objetos, ainda que eles pertengam a uma outra ordem, pois compreende-se ser de sua

natureza 0 movimento expresso de forma conflitante. E dito, por isso, que a liberacio
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permanente (paramartha) € somente alcancada através da mudanca estrutural na abordagem
aos objetos, atuais (de modo a impedir a criagdo de novos samskaras) e passados (de modo a
exaurir samskaras existentes), pelo estabelecimento da mente no significado constante de todos
0s objetos em Brahman.

Resta, assim, o terceiro método de eliminacéo do impulso (iii), ao qual filia-se a Ananda
Marga. Tal método equivale ao previamente descrito “caminho do meio” (madhyamacara).
Constitui, inclusive, a técnica de “meditagdo” (dhyana) de seus praticantes. Como demostrado,
a mente, para manter-se em funcionamento enquanto tal, exige necessariamente uma fundacgéo
(alambana), i.e., um topico (visaya) (AV, v.1), um objeto de consumo (abhoga, pabulum) (SS,
v.9). Tanto a rejeicdo quanto o apego sdo vistos enquanto alimentos mentais, modos de
expressao psiquica (vrttis). Como elaborado, devido as regras que regem a operatividade dual,
0 sujeito torna-se seu objeto de consumo: “It is the innate characteristic of the human mind to
become as it thinks — yadrsi bhavana yasya siddhirbhavati tadr$i (‘As you think, so you
become’)” (AV, v.4). O modo de livramento dos objetos limitados, e das limitagdes do sujeito
provenientes desse relacionamento é, portanto, a utilizagdo do funcionamento da mente para a
apreensdo objetiva de um ndo-objeto, incapaz de limita-la por sua propria natureza. Pelo fato
de Brahman ndo possuir limites, a ocupacdo mental (vztti) com ele tem por resultado a expanséo
psiquica e a eventual interrupcdo mesmo dessa ocupacao (para vriti).

A técnica recomendada para a meditacdo (dhyana) é, portanto, a ideacdo positiva
(upayapratyaya) e ndo a ideacdo no vazio (bhavapratyaya) (SS, v.8). Foi demonstrado que é
necessario um objeto, o que é a negacdo de nivrtti, e um objeto apenas, 0 que é a negacao de
pravrtti. Através de dharana hé a concentracdo focal, ekagrabhumi, para que a mente possa
fluir para um objeto (dhyana). Esse objeto deve ser, necessariamente, a ‘“entidade
transcendental”, i.e., algo que est4 além de qualquer relatividade, que ndo ¢ dependente, que
ndo possui causalidade, que nao é transitério.

A relatividade € causa da dualidade, por isso, 0 objeto Unico de meditagdo ndo pode ser
algo no campo relativo, e.g., a “natureza” ¢ somente um “estilo” (SS, v.12) de funcionamento
da Consciéncia modificada por sua prépria energia (Prakrti), o modo do Ser observavel, como
demonstrado previamente. Por esse motivo, “elementos naturais” como o fogo ou o ar, ou
“formas naturais” como o mar, uma cachoeira, uma vela, ou o brilho de uma joia, ndo podem
ser objetos de meditacdo (AV, v.12). A forma transcendente, no entanto, s6 pode ser capturada
através de simbolos para a mente, pois a mente é tida enquanto um mecanismo operativo na

relatividade. O objeto de meditacdo necessariamente precisa ser, portanto, aquele que
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representa/realiza a passagem do aparente ao transcendente, localizando-se no limiar entre essas

dimensdes: Taraka Brahman.

Taraka Brahman € a ponte entre o Ser manifesto e o Ser imanifesto.
[Bhavah bhavatitayoh setuk Tarakabrahma] (AS, 1-25)

O “liberador” (taraka) € aquilo que agencia a travessia, que carrega o ente (bhava) ao “ente
ido” (bhavatita), a transcendéncia de si ao si-mesmo, é 0 mecanismo de passagem que
possibilita a mudanca entre a condicdo do existir e o Ser. Tal passagem ¢ horizontal, atual e
subita.

E dito que Taraka Brahman é um conceito do Tantra formulado para expressar uma
realidade que nao é relativa ao conhecimento intelectual (jiana yoga), mas a “criagdo do
sentimento devocional” (ANANDAMURTI, 1980b, v.1). A afirmacéo indica uma mudanca no
nivel de linguagem utilizado, assim como uma musica que, ainda que passivel de analise formal,
adquire sua compreensdo 6tima pela estética. A figura de liberacdo ndo corresponde a uma
imagem ou personalidade especifica, tendo sido classificada também como um “deus pessoal”!
(SS, v.11). Ela é tal como a personificacio de Brahman (mahdsambhiti®?) adequada ao
praticante, o verdadeiro guru (sadguru) com o qual o praticante se relaciona pela entrega-de-si.
Faz parte da “meditagdo” (dhyana), portanto, técnicas de visualizagdo imaginativa (kalpana)
que se utilizam das ferramentas disponiveis ao intelecto para formular a imagem disponivel ao
relacionamento. Atribui-se, portanto, cores, formas, sons e narrativas ao objeto Gltimo, foco
destinal da pratica meditativa.

A “meditacdo” (dhyana) €, entdo, composta por dois mecanismos: o “estabelecimento
na Consciéncia” (i$vara pranidhana), tal como apresentado em “observancias” (niyama), € a
“perseguicdo/ca¢a” de Taraka Brahman cuja captura resulta em unido (anudhyana),

visualizacdo concretizada na sexta licdo de Sahaja Yoga. A juncdo das duas forma a técnica

81 H4, no entanto, requisitos a serem cumpridos para a ocupacéo desse papel: (i) ele(a) nasce como um
guru (mestre espiritual pleno), ndo tendo ele(a) mesmo(a) nenhum mestre(a); (ii) ele(a) “restaura o
dharma”, dedica-se a estabelecer o caminho correto para a libertacdo de todos os seres, praticando o
esforco (sadhana), ndo por necessidade, mas pelo exemplo; (iii) sua existéncia é tal que marca uma
nova cronologia (AV, v.33), uma nova era social (mahasadvipra) (AV, v.8); (iv) ele(a) possui a
capacidade de ndo somente controlar sua kupdalini, mas também a kundalint de outros (AV, v.23),
entre outros. Algumas das personalidades reconhecidas pela Ananda Marga enquanto Taraka
Brahmans sio: Siva, Krsna e Anandamiirti (nd0 hé, no entanto, registro do proprio Anandamiirti
reconhecendo tal fato, seus escritos citam somente os dois primeiros).

%2 E ndo sua “encarnacdo” (avatara), pois nesse sentido todos os entes sdo encarnagdes descendidas de
Brahman (ANANDAMURTI, 1967).
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completa de “meditacio” da Ananda Marga (abhidhyana®). Meditacio (dhydna) €, portanto, a
passagem metodologica do estado de concentracdo intermitente para um fluxo psiquico
inquebrantavel direcionado para um Unico objeto de desejo.

Para além da légica sobre a natureza do objeto de meditacdo, subsiste ainda a exposicao
sobre a forma e suas consequéncias. “Meditacdo” (dhyana) €, tal como a “concentragdo”
(dharana), um modo de ser da mente (citta), com a diferenciacéo de que ndo ha intervalos entre
a apreensdo dos objetos. O objeto de apreensdo na “meditacdo” (dhyana) ndo € um objeto
externo, mas uma criacdo psiquica interna. Devido a isso € possivel o estabelecimento em uma
atencdo de fluxo continuo. Tal como uma “concentragdo” (dharana) prolongada: “Taila dhara
vat ekatanata: ‘Meditation or dhyana is a constant remembrance, flowing like an unbroken
stream of oil from one vessel to another’” (ANANDAMURTI, 1958b, v.1).

A fluéncia, o deslizamento, a naturalidade com a qual a mente se concentra no objeto
focal da meditacdo faz com que essa seja denominada uma pratica dindmica, em oposicao a
estaticidade ritmica da “concentracdo” (dharana). Foram apresentadas as razdes pela
“concentragdo” (dharana) ser, necessariamente, estatica, devido ao modo sincronizado pelo
qual a mente e os ares vitais operam, seu revezamento sistaltico. O esfor¢o para a producéo da
estabilidade mental, da condi¢do de pausa pulsativa, tem por resultado um fluxo mental cuja
acao é nele sempre potencial. O movimento total da mente na “concentragdo” (dharand) néo é,
portanto, plenamente exaurido, sendo o exercicio apenas uma trava, cheia e temporaria. E
somente na “meditacao” (dhyana) que 0 movimento mental encontra sua exaustao.

Assim como um fio de melado (SS, v.18), na meditacdo (dhyana) a mente segue um
fluxo inabalével, de plena concentracgdo, plena absorcdo em seu objeto de consumo. O resultado
no fluxo mental é, por isso, o exaurimento pleno da capacidade de realizar qualquer
movimentacdo fora aquela produzida pela absor¢cdo mental em um objeto. A dinamicidade
introjetiva impenetravel resulta comparativamente na completa inacdo mental, para outros
objetos. Da mesma maneira em que por uma perspectiva “externa’” o fio de um liquido corrente
aparenta ndo possuir movimento, devido a falta interna de perturbagdes.

H& consequéncias explicitadas no processo salvacionista para a afirmacdo sobre o
exaurimento do movimento, da cessacéo da acdo (karmanasa), em dhyana. Uma vez que é dito

que o que categoriza uma acao enquanto tal é a mudanca relativa do posicionamento, de lugar,

%3 “Pranidhana and anudhyana together are called abhidhyana. [Tasyabhidhyanad yojanat tattvabhavad
bhiiyascante Visvamayamivittih] Through abhidhyana the unit mind remains continuously absorbed in
the ideation of the Supreme Entity and finally merges in Him and consequently overcomes the
influence of Vi§vamaya the creator of numerous differentiations” (ANANDAMURTI, 1958b, v.3).
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pessoa ou espaco, e a mente é o veiculo de apreensdo desse movimento, a pratica perfeita da
“meditacdo” (dhyana) resulta na “destrui¢io da mente” (pranasa). Segundo Anandamiirti (SS,
v.9) a palavra nasa significa meramente “destrui¢do”, enquanto vinasa simboliza a destruicédo
pela transformacéo, a metamorfose de uma forma para uma outra, de modo que a forma prévia
deixa de existir plenamente. Pranasa, no entanto, aponta para outro modo de destruicdo, aquele
pelo qual uma forma é extinta devido ao retorno de sua forma prévia, a qual originou a principio
seu surgimento®*. E a essa forma de destruicdo o que se refere a destruicdo da mente através da

meditacdo (dhyana), um retorno a postura original, a absorcdo em sua propria causa (samadhi).

3.3.6 Absorc¢éo (samadhi)

“(...) Samadhi does not mean suicide but self-oblivion” (SS, v.2).

O processo de controle e apaziguamento do corpo fisico (asanas), dos ares vitais
(pranayama), da mente através do desapego dos objetos e desidentificacdo interativa com eles
(pratyahara), facilitados pela despotencializacdo da atragdo mundana através da aderéncia ao
cbdigo ético (yama e niyama), assim como a pratica cotidiana da contemplacdo (dhyana)
concentrada (dharana), sdo preparacdes para o objetivo Unico e final da prética, a perfeicdo na
visualizacao absorta da unicidade do ente unitario a Consciéncia (samadhi).

A “absorgdo” (samadhi) é considerada um estado de pleno equilibrio (SS, v.8), sendo
desta decorrente a falta de identificacdo com a expressividade modal mental. Tal como
apresentado no topico sobre “meditagdo” (dhyana) a expressao dos impulsos e desejos é
compreendida enquanto um estado de distorcdo mental. A naturalidade da existéncia &,
portanto, 0 ndo se imiscuir aos objetos, a manutengdo de um estado de indiferenca, representado
ontologicamente pela supremacia de Siva (a Consciéncia) sobre as forcas qualificadoras de
Sakti (gunas). O praticante busca estabelecer-se em um estado de preponderancia da
Consciéncia, o qual € descrito como para aléem da manifestagdo (Nirguza Brahman). A
“absor¢do” (samadhi) diz respeito, portanto, a um processo de retorno, de inversdo da
prevaléncia. Assim como a manifestacdo (Sagura Brahman) é um estado em que as
multiplicidades sdo surgidas pela preponderancia da forca criadora, a salvagdo é um estado em
que a Consciéncia retoma o controle, aniquilando a diferenciagdo entre as entidades por sua

dissolucdo no principio unicista substanciador.

3 “Sugar is made from cane-juice. If the sugar is transformed back into cane-juice, that will be pranasa”
(SS, v.9).
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Samdadhi corresponde, assim: em uma perspectiva cosmica a preponderancia de Siva e
eventual imanifestacdo; na perspectiva microcosmica ao retorno; em uma perspectiva psiquica
a integracdo e ao equilibrio; em uma perspectiva soterioldgica a salvacdo e a libertacdo; na
perspectiva do sujeito relacional corresponde a aniquilacdo; na perspectiva dos objetos da
relacdo a indiferenca; e na perspectiva da pratica espiritual samadhi corresponde a absorgédo ou
dissolugdo — do fluxo mental & Brahman. Sendo o discurso apresentado nesse capitulo aquele
sobre as préticas indicadas para a libertacdo foi escolhido, por isso, a traducdo de samadhi
enquanto “absorc¢ao”.

Como apresentado previamente no topico sobre “concentragdo” (dharanda), 0 estado de
“absor¢do” do fluxo (rasa) mental ocorre de diversas maneiras sendo, no entanto, somente
aquelas nas quais ha intencéo e esfor¢o direcionado as correspondentes a pratica soterioldgica.
Dentre essas a “absorcao” desejavel ocorre primariamente de duas maneiras, a “absor¢do com
pensamento/identificacdo” (savikalpa samadhi), atingida pelo estado mental de “concentragdo
agucada” (ekagrabhumi), e a “absor¢do sem pensamento/identificagdo” (nirvikalpa samadhi),
correspondente mental do estado de “vazio” (nirodha). Ambas serdo descritas adiante, mas
independentemente da modalidade, a causa do sucesso no estabelecimento na “absor¢do”, de
forma geral, ¢ a aplicagdo de um “desejo” com vigor acional, ou seja, esana.

Assim como a vontade (iccha bija) € tida como o motivo de passagem do estado
imanifesto para 0 manifesto, compreende-se que é o desejo (esana) a causa do retorno a postura
originaria. Enquanto o impulso produzido por Siva é uma vontade, aquele produzido pelo
individuo é somente um desejo. N&o héa hiato entre querer e ser no exercimento da vontade. O
macrocosmos € descrito como um espago mental por ndo existir ruido na expressao de sua
vontade. Ja o desejo precisa ser operacionalizado, mobilizado através do vigor do praticante
para ser feito realidade. Assim, enquanto iccha corresponde a um universo “interno” do querer,
esapa diz respeito a um anseio que ativamente mobiliza os instrumentos disponiveis ao
desejante para sua completude (SS, v.12).

A possibilidade de instrumentalizar veiculos de identificacdo para a realizacdo do desejo
€ 0 que constitui o fato da unidade ser atingida somente atraves do esfor¢o de um participe da
multiplicidade. A complexificacdo das estruturas unitérias é vista, assim, como caracteristica
de progresso ndo pela mera sofisticacdo do mecanismo, pela capacidade de consumo da matéria,
ou pela aptiddo a sobrevivéncia. Ela ndo é solapada em causas instrumentais que ndo a
multiplicidade de meios disponiveis para expressar e, portanto, exaurir, o desejo existencial. A
angustia, o incbmodo, o estimulo, a vontade, o0 impulso e o desejo sdo os sentidos equivalentes

aquilo que leva o ente, através de modos distintos (vrttis), a expressar essa busca. Progresso, do
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ponto de vista espiritual (total) é a cadéncia crescente de meios cognitivos simbdlicos a serem
direcionados para a unicidade, o que é a prépria possibilidade de exercimento da devocéo.

O épice do desdobramento do desejo encontra-se em sua completude, o que gera uma
espécie de paradoxo. O desejo é instrumental, é aquilo que instiga o ente a acdo, ao crescimento
e a vida, a movimentacdo perfeita. O sucesso no preenchimento do desejo é, no entanto, a morte
(positiva). Ap6s sua completude ndo ha razdo para o desejo e para 0 movimento. Ele é
preenchido e, se de forma permanente, tal como almejado pela pratica meditativa, sem nenhuma
semente de desejo futuro: “(...) the scriptures call it ‘the great death (ANANDAMURTI, 1985,
v.2), 0 retorno a posicdo originaria ndo-desejante. A salvacdo (a “absor¢do” final) €, portanto,
compreendida enquanto a aniquilacdo da existéncia pela destruicdo do desejo: “This pranasa,
or total merger in the Supreme Cause, is called moksa or salvation” (SS, v.8).

A verdadeira morte € um estado positivo e colateral, decorrente da falta de
movimentagdo devido a completude do desejo. A “absor¢ao” (samadhi) desse tipo passa, no
entanto, por uma “absor¢ao” prévia, a qual ocorre a partir da aniquilagdo da existéncia (pranasa
astitva) desejante de qualquer objeto que nédo aquele que € Brahman. Tal momento “pentltimo”
é 0 estabelecimento na consciéncia (Sivatva), 0 estado em que ainda resta um dnico desejo
maximo, a identificagdo plena & Brahman, a devogéo (SS, v.20).

O discurso que rodeia a conceitualizagao da “absor¢do” (samadhi) estabelece-se, assim,
entre a ideia de “plenamente cheio” (savikalpa samadhi) e “plenamente vazio” (nirvikalpa
samadhi). Ou seja, entre o limite da virada do apice do desejo direcionado a Brahman e da
completude plena desse desejo. Ainda que meta, a ser debatida, ao nivel da linguagem nédo ha
muito o que se dizer sobre o plenamente vazio, a ndo ser seu uso enquanto figura comparativa
sobre o “apds” do plenamente cheio. A dimensdo discursiva da pratica debruca-se sobre o
caminho, sobre o estabelecimento na devocdo. O direcionamento total do desejo, e ndo sua
contencdo, € o caminho tantrico indicado para a solucdo dos desejos presentes, passados e
futuros. De modo que a perfeigdo da “medita¢do” (dhyana) diz respeito a como atingir o
plenamente cheio do objeto de desejo.

O desejo esta sendo, até entdo, analisado em sua capacidade verbal transformadora para
um sujeito. O debate gira em torno dos acontecimentos experienciais do agente, da mudanga
em suas sensacOes, percepcdes e acdes. O desejo é o verbo da acdo de um sujeito para um
objeto, o impulso de um agente para um inerte, daquilo que possui interioridade para a
descoberta da interioridade plena naquilo comumente visto como vazio de interioridade. O
direcionamento do desejo na pratica meditativa é de tal intensidade que converte o sentido da

existéncia do sujeito a busca pelo unico objeto de desejo. A apreenséo transforma, no entanto,



213

0 sujeito em si. H4, entdo, uma mudanca narrativa sobre a natureza intrinseca da relagdo com o
objeto de desejo. A perfeigdo na pratica da “absor¢do” (samdadhi) em seu objeto de desejo
(Brahman, através de Taraka Brahman) faz com que o sujeito experiencie uma inversao do
posicionamento relacional. Nela, o sujeito torna-se o objeto, e o objeto torna-se sujeito. Devido
ao objeto em questdo ser o sujeito-puro, ndo relativo a nenhuma construcdo gramatical, o
direcionamento do desejo de um sujeito a ele transforma-o no objeto de qualquer relagéo na
qual ele esteja presente. Do ponto de vista processual da pratica isso ocorre da seguinte maneira.

Foi previamente apresentada a I6gica segundo a qual a natureza do objeto determina a
natureza do sujeito, pois ambos se constituem em relacéo. E a introjecéo de partes selecionadas
do objeto aquilo que é convertido na mente para observagdo. Captura-se o objeto em acordo
com o impulso de captura sentido. Desse modo, nenhum objeto é apreendido em si mesmo,
suas partes formam a apreensdo do significado daquele objeto para o observador. Interpreta-se
0s objetos em busca do exaurimento dos significados ndo expressos sentidos (samskaras), dos
desejos projetados do sujeito sobre ele. E o desejo que determina o encontro, nesse sentido, o
samskara doma o olhar. Persegue-se sentidos ndo plenamente compreendidos, e encontra-se
nos objetos partes desses sentidos. Através dessa relacdo encontram-se nos objetos novos
sentidos n&o plenamente compreendidos, e assim, sucessivamente, busca-se.

O fato que se conclui é que nenhum objeto significa nada em si, e nenhuma realizacao
mantém seu sentido ap06s seu alcance, pois 0 objeto é somente a base que permite que o desejo
se revele, que o samskara se exaura. Ao relacionar-se com 0s pensamentos surgidos pela
aparigédo de um objeto o sujeito é tematizado por esse modo de ser de sua propria mente. O “eu”
¢, assim, sempre um “eu’ relacional, relativo aos seus proprios pensamentos, € ndo o sujeito
puro da experiéncia. Um “eu” que pensa em determinados desejos sobre determinados objetos.
Um sujeito poluido por desejos, imiscuido em seus pensamentos, operador dos fenémenos.

O sujeito puro esta implicado na relacéo, no entanto, pois possibilidade da experiéncia
em si, mas ndo revelado. Ao ser tematizado, no entanto, o verdadeiro sujeito torna-se um objeto,
do debate em questdo, dos pensamentos elaborados e experienciados pelo sujeito-praticante.
Ao tornar-se objeto ele escapa da apreensdo do sujeito, se relacionando este nédo
verdadeiramente com o sujeito puro, mas novamente com seus proprios desejos, com 0S
pensamentos surgidos sobre o objeto. A Unica maneira de exercitar um livramento dessa
situacdo é, portanto, o estimulo devocional no qual, apesar do sujeito ndo conseguir diretamente
acessar o sujeito verdadeiro, ele abandona o cargo de agente. Tal abandono é chamado de
“entrega”, de si mesmo, o ato de desejar ser o objeto de um outro sujeito. A rentincia produz a

inversdo dos polos em questéo, o sujeito puro assume o encargo da acédo e o sujeito-praticante



214

torna-se seu objeto. Pelo desejo que operacionaliza a equagao ndo condizer mais com um sujeito
limitado, que pode somente capturar partes de qualquer objeto, mas sim condizer com o sujeito
total, a experiéncia plena de Brahman faz-se possivel.

A entrega é, assim, 0 esvaziamento do contetdo que impede o acesso direto a Brahman.
O direcionamento do desejo para a totalidade, uma vez que contida em todos os objetos em
igual proporgdo, exaure as expectativas nas agdes para outros objetos. Ndo ha ganhos
privilegiados a serem obtidos, o que estimula um relacionamento verdadeiro com os objetos, e
ndo consigo mesmo. A perfeicdo nessa pratica indica a existéncia de uma realidade para além
do sujeito de controle, na qual ele pode ser um objeto — ndo a ser capturado em suas parcelas
por sujeitos parciais, mas algo que revela a plenitude interna, a possibilidade de exaurimento
de todos os desejos. E pleno por, justamente, ndo ser ele o sujeito. Ou seja, a realidade nao
necessariamente se mostra pautada pela narrativa da ansiedade de um “eu” restrito, mas sim
pelo equilibrio em si de um “eu” que ja esté presente.

A construcdo desse mecanismo de passagem da agéncia para um outro retira do sujeito-
prévio a pressdo da intencao, e logo, de suas consequéncias (samskaras). A desconstrucdo da
relacdo com os objetos mediada pela intencdo ndo significa, no entanto, o corte do vinculo entre
sujeito experiencial e objetos experiencidveis. Tal ruptura revelaria apenas um sujeito
resignado, cuja consequéncia do abandono da agéncia é somente o0 apagamento em escuridao.
N&o hé relacionamento com 0s objetos pois 0 “eu” ndo é mais capaz de realizar nada. Ele deixa
de ser 0 agente e torna-se o objeto de um outro, sendo o desejo presente, aquilo que determina
a acdo, algo que ndo diz mais respeito ao praticante.

A producdo da experiéncia de ser o objeto de um outro é possivel somente através de
uma prética intencionada que busca a compreensao da natureza do puro sujeito. O resultado €
frequentemente apontado como passivel de acesso apenas pela experiéncia direta. Tal
experiéncia ¢ a “absor¢do” (samadhi) em si, do sujeito-praticante no sujeito puro. Por ser
somente experienciavel e ndo plenamente descritivel o esfor¢o de detalhamento desse Gltimo
passo de pratica é causa de tantas elaboragdes teoricas e analogias. Uma delas, frequente na
filosofia indiana, é apresentada pelos quatro modos experienciais através dos quais entende-se
que a mente exista: a vigilia (jagrat), o sonho (svapna), o sono (susupti) e a plenitude (turiya).

Ha alguns paralelos tracados pela filosofia tantrica entre os quatro estados mentais, as
apresentei esparsamente em construcdes tedricas de topicos prévios. Em termos da influéncia
da poténcia criadora (Prakrti), entende-se que o primeiro estagio, a vigilia, € composta pela

“forga atributiva estatica” (tamas-gura), o sonho pela “forga atributiva mutatéria” (rajas-gura),
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o sono pela “forca atributiva sutil” (sattva-guna)®, e o quarto estado estabelece-se além de
qualquer atribuicdo (SS, v.2). H4, igualmente, um paralelo entre os niveis da experiéncia de
unidade/separacdo representados pelos quatro estagios mentais e a natureza dos objetos
desejados na relacdo do individuo com sua coletividade (SS, v.19): (i) a busca por prazeres
mundanos e pela aquisicdo de objetos fisicos (kama — jagrat/tamas); (ii) a busca por objetos
psiquicos (artha — svapna/rajas); (iii) a busca existencial (dharma — susupti/sattva); (iv); € o
estado de plena cognicio (moksa — turiyalSiva).

A questdo central, e principal distincdo a ser considerada entre os estados mentais
apontados, esta na operacdo epistemoldgica sobre a diversidade material, i.e., na experiéncia
fenoménica de ruptura entre sujeito e objetos. Os trés primeiros estados refletem, de maneira
decrescente, as formas em que o “eu” separa-se de Brahman. Da plena diversidade a plena
unidade, os modos de existéncia da mente descrevem tdo somente distor¢des de um quarto
estado, o “self inato” (SS, v.2). “Jagrat-svapna-susuptyadi caitanyam yad prakasate. Tad
brahmahamiti jfiatva sarva bandhaih pramucyate” (ANANDAMURTI, 1995, Sivopadesa 8),
cuja tradugdo aproximada seria “A Consciéncia ¢ a fonte da qual emana o estado de vigilia,
sonho e sono profundo. O reconhecimento disso, de que eu sou Brahman, é a libertacdo de
todas as amarras”. O reconhecimento disso constitui o quarto estado (zuriya), o qual € relevante
para a explicagdo aqui presente pois equivalente a “absor¢do” (samadhi).

O primeiro estado modal mental é o de plena ruptura/dualidade (dvaita) entre sujeito-
relativo e sujeito-puro, descrito pela experiéncia do estar acordado. A vigilia é equivalida ao
“estado consciente”, em um movimento proprio de didlogo da filosofia tantrica com a
psicologia ocidental. O sonho serd, assim, denominado “estado subconsciente” € o sono o
“estado inconsciente”. E relevante notar, no entanto, como tal escalonamento opde-se ao
sentido émico dos estados mentais descritos, uma vez que o ultimo estado é o de verdadeira
consciéncia. A vigilia, nesse sentido, € o estado de menor consciéncia da identidade fundante.
Entretanto, por operar parametros de diferenciacéo, ela é o “estado consciente”, aquele no qual
a “mente consciente” (kamamaya kosa) juntamente com as outras camadas mentais estao ativas.

Na vigilia todos os desdobramentos do sujeito-puro estdo ativos (catuspada), sendo ela
um estado explicito e os outros estados latentes. A vigilia é o estado em que ha utilizagdo

méaxima das potencialidades disponiveis ao individuo, o estado em que ha multiplos focos de

% Bryant (2009, 1-10, n.p.) classificou a influéncia das guzas sobre os estados da mente em Patafijali em
ordem oposta, 0 que contraria a ideia de gradacdo do senso de unidade entre sujeito e objeto proposto
por Anandamirti, assim como a possibilidade de yoga nidra (aklista nidra) como prética espiritual
(SS, v.8).
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identificagdo do “eu”. Devido a isso, nela ¢é possivel experienciar os objetos (abhoga) através
dos sentidos (indriyas) e expressar 0s desejos internos. A falta de ativagdo dos veiculos de
expressao conjugada a continuidade do pensamento marca a passagem da vigilia para o sonho.
Na linguagem biopsicoldgica também utilizada pela Ananda Marga, diz-se que o sonhar ocorre
quando hd a manutengdo da atividade das “células nervosas” combinada a inatividade das
“fibras nervosas” (SS, v.2).

A inatividade da parcela de maior objetificacdo dos individuos exclui um nivel dos
eventos de apego disponiveis. A agéncia sobre o0s objetos toma, portanto, contornos distintos
no sonho, uma vez que a natureza dos objetos experiencidveis é a mesma do sujeito sonhador.
Atribui-se ao fato dos alimentos mentais (pabula) durante o estado de sonho serem somente
psiquicos 0 motivo dos pensamentos serem experienciados em maior intensidade. Devido a
falta de pardmetros externos de contraposicdo, a realidade-atual é formada pelos pensamentos
surgidos na “mente subconsciente” (manomaya kosa). Considera-se, assim, que: “To dream is
to think while sleeping” (ANANDAMURTI, 1995).

E importante ressaltar que o contetido dos sonhos ndo é a questdo em anélise, mas a
condicdo do sonhar e sua consequéncia para a interpretacao da relacdo de dualidade ou unidade.
H4, entretanto, uma interpretacdo relevante sobre o contedo, a qual se baseia na fonte de
estimulo dos pensamentos rememorados. Considera-se que, de forma geral, 0s sonhos sdo
provenientes das experiéncias no mundo material, das marcas deixadas nas células nervosas e
nas fibras nervosas. A reproducdo desse estimulo no sonho € tida enquanto uma incapacidade
de autocontrole/purificacdo e, por isso, € comum a assercdo de que verdadeiros yogis nédo
sonham (esse tipo de sonhos). H4, no entanto, sonhos considerados de um campo superior, cuja
fonte estd acima da “mente subconsciente”, que emanam da interioridade (da “mente causal”)
para ela. Sdo esses “sonhos premonitorios” os quais, por ndo serem retirados da experiéncia na
vigilia, sdo ou expressdo do samskara individual ou fonte de informacGes diretas da
Consciéncia, traduzidos pelo conteudo cultural do individuo na forma de simbolos
(ANANDAMURTI, 1995).

Durante o estado de sonho a “mente consciente” (kamamaya kosa) esta inativa e as
outras camadas mentais estdo ativas. A passagem do sonho para 0 SOno ocorre com a expansao
da inatividade para a “mente subconsciente” (manomaya kosa), restando ativa somente a mente
causal (a “mente inconsciente”, formada pelas outras camadas mentais). Tal inatividade
expressa, de maneira passiva, a reducdo da diferenciacdo entre possuir consciéncia e dela ser
parte. Deve-se a isso o fato da falta de memdria (smyti) da experiéncia do sono ndo incorrer na

falta de um agente testemunhal, visto que o self inato é sempre presente.
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A verdadeira posicdo cognitiva a ser ocupada, a do sujeito-puro, ao refletir-se em
posi¢des qualificadas gera os estados mentais experienciaveis, como visto. O estado de sono é
aquele no qual tal reflexdo é ténue, ndo rememoravel, aquele no qual ndo ha objetos a serem
observaveis, ndo ha desejos incitativos a acdo, mas ainda ha testemunho. Um testemunhar sem
objetos, a mera consciéncia de si. A diferenciacdo entre os objetos no estado de sono é reduzida
a unidade, constituindo-se, portanto, de um estado de plena cogni¢do (SS, v.2). O estado do
sono difere do estado de inconsciéncia por ndo ser produzido por pressdo externa, mas pela
exaustdo. Ambos, no entanto, mantém a “mente inconsciente” ativa, e representam estados
possiveis da vitalidade, nos quais os ares vitais mantém sua funcionalidade. A dorméncia da

“mente causal”, sua inatividade devido ao distirbio dos ares vitais, € o estado de morte:

A morte é o0 sono longo/profundo da mente causal.
[Karapamanasi dirghanidra maragam] (AS, 3-3)

Cujo acordar completa o processo ciclico de transmigracao da alma. As modalidades de
existéncia da mente relativas a experiéncia de unidade ocorrem, portanto, no periodo de
atividade da mente causal, diferindo somente em seu modo de acesso — passivo (Sono) ou ativo
(turiyalsamadhi). O esforgo ativo para a aquisicdo da posigdo original utiliza um vocabulario
distinto do processo descrito de sono. O estagio de sono é atingido através da retracdo das
camadas mentais devido a sua inatividade, enquanto o quarto estado (turiya) é acessado pela

imersdo metodica e voluntaria (sadhana):

The knowledge of material distinction can be dispensed within two ways. In
a very brilliant radiance the perception of differentialities is lost, for at that
time all objects appear radiant. Then again, in absolute darkness material
differences as well vanish for them there is only a cimmerian darkness in
which all objects lose their respective outlines. (...) in this state the seed of all
knowledge is embedded. Yet due to darkness, discrimination is nil — such is
the state of sleep (SS, v.2).

O resultado da imersdo é consciente de si mesmo, pois estado vital e ativo. CompGe o
estado discriminativo da unidade, atingido através do processo de dissociagdo do “eu”
formulado ao longo das praticas indicadas. A consciéncia da realidade do self enquanto néo
diferente de Brahman desata as amarras de identificagdo com seus veiculos perceptivos, as
camadas da mente do ente unitario. O distanciamento de si produz, entdo, o recolhimento da
mente para seu estado originario. Isso é a iluminacdo desejavel, o processo de apagamento das

distingdes dos limites entre os objetos pela clareza observavel de sua esséncia. A “absor¢ao”
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(samadhi) é, portanto, o resultado ocorrido na forma individual quando recolhido os

desdobramentos do sujeito-puro, quando destruidos os estados derivativos do “verdadeiro eu”:

Savikalpa samadhi, ou, o estado com atributos, ocorre na dissolucéo de
aham e citta no mahat que a tudo permeia.

[Bhizmavyapte  Mahati  aham  cittayorprapnase  sagupasthiti
savikalpasamadhik va] (AS, 1-21)

O “sentimento de existéncia” (mahat), a consciéncia testemunhal de si que existe e
compde todas as entidades, é a posi¢do originaria para a qual retorna, em um primeiro momento,
as capacidades instrumentais do eu (aham e citta). E esse 0 corpo que ndo pertence somente ao
ente unitario, mas que, justamente, compde a subjetividade compartilhada entre a
multiplicidade. Uma subjetividade que ndo é construida dialeticamente com a objetividade, mas
expressdo de uma verdade inegavel — cuja defesa argumentativa Gltima esta na imediaticidade
da existéncia. Atinge-se, assim, na “absor¢do”, o estado transcendente, aquele que transcende
a capacidade de dominio do “eu”. Ao ser esse o estado preponderante, o “eu’ nao € expresso
como o agente situacional de uma dindmica de poder temporal, mas como a identidade sem
distorcdes sobre a qual ndo se possui controle.

A “absor¢do” (samadhi), 0 quarto estado de existéncia da mente (tfuriya) €, assim, em
termos do sentimento de unidade, tal como o estado de sono, atingido, no entanto, através da
vigilia. Nela, a multiplicidade torna-se unidade, a devocéo é vivenciada de modo pleno, a
propensdo introversiva realiza-se plenamente (para vrtti), a “for¢a do conhecimento” (vidya
sakti) € méaxima, e o individuo estabelece-se no “plenamente cheio”. A ideia de preenchimento
de todos os desejos descreve a experiéncia da “absor¢do com ocupagdo mental” (savikalpa
samadhi), a primeira modalidade da experiéncia de “absor¢do” (samadhi). Ela é tal que todos
0s impulsos aos objetos encontram seu destino: “So in such a state the ego not only exists, it
exists in its total fullness and completeness” (SS, v.3).

A mera experiéncia desse estado ndo €, no entanto, o ponto final da pratica espiritual
(sadhana). Ela constitui um evento, descrito na linguagem simbolica tantrica como um “salto
da serpente” (Kundalini), de sua posi¢éo inicial do primeiro ao penuiltimo “complexo psiquico”
humano (do miiladhara cakra a0 ajia cakra). A permanéncia duradoura no sentimento de
unidade, ou seja, a constancia no pensamento de que se é Brahman, constitui ndo meramente
um evento da integracdo, mas certa permanéncia de acesso a ela. A capacidade de experienciar

esse evento (savikalpa samadhi) como resultado de toda pratica de meditacdo (dhyana) é a
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“libertagdo” (mukti), o controle volitivo da movimentacdo da forca psiquica (kundalini) ao eixo
de pensamentos (cakra) responsével pela discriminacao.

Atingir mukti é estar permanentemente liberto das amarras ao vinculo especifico com
0s objetos, € estar livre da influéncia da forca atrativa em direcéo a eles. O conceito de liberdade
na filosofia tantrica diz respeito, portanto, a possibilidade de vincular-se somente a Brahman.
Estar liberto é ter clareza da natureza de sua esséncia, é relacionar-se a verdade em todo contato
com o0s objetos dela derivados. A aquisicdo desse estado constante é atingida, no entanto,
somente através da pratica (sadhana). Depende desta, igualmente, a manutencao do estado de
liberdade, uma vez que ele pode ser perdido pela degradacéo natural do funcionamento do corpo
humano (ACOSTA, 1998, p.101). Deve-se a isso o fato de que a “absor¢do” (samadhi) consta
dentre os exercicios cotidianos a serem realizados mesmo por aqueles nela estabelecidos, sendo
0 oitavo passo indicado da pratica (idem, p.48).

Entende-se que a mera aquisicdo momentanea do estado de “absor¢do” ndo cumpre o
destino soterioldgico almejado, apesar de marcar um avanco significativo para este. A
constancia no posicionamento mental originario transforma as percepcdes da experiéncia dos
fendmenos, ao ndo produzir um resto de significado a ser compreendido. O sentido da acgéo €
plenamente experienciado de modo imediato: toda movimentacéo fenoménica é expresséo da
Consciéncia. Assim sendo, ndo ha sentimentos a serem acumulados, pois o significado da acéo
e 0 objeto de real desejo estdo imediatamente disponiveis ao praticante. Desse modo, uma
pessoa liberta (jivanmukta) continuamente exaure samskaras, ao invés de acumula-los. Se a
natureza que impulsiona o individuo modifica-se, toda nova acdo é gerada em uma posicédo de
ndo-distor¢do que ndo exige, portanto, reagdes corretivas. Conclui-se, assim, que a “absor¢do”
(samadhi) é a passagem da simbolizacdo para a cognicdo, a compreensdo ndo mediada do
sentido da existéncia (SS, v.19).

Ainda que a condi¢do do Ser (seity) seja revelada na “absor¢do com ocupagao mental”
(savikalpa samadhi) ha um “eu” que a experiencia. Esta nela presente o sentimento de
existéncia, a identificagdo com um posicionamento testemunhal inativo. Como previamente
descrito, corpo ¢ todo espago identitario na filosofia indiana. O que se denomina “mente” ¢,
portanto, uma ocupagao corporal de nivel diverso. Tem-se, assim, que mente é corpo e corpo é
mente (brahmanica) — ao se considerar a nocdo de substancia presente — ambos designacoes
relativas ao vinculo identitario estabelecido. E dito, por isso, que a experiéncia de “absor¢io
com ocupagao mental” (savikalpa samadhi) é aquela na qual “(...) the unit-mind attains unity
with the Cosmic Mind” (SS, v.2). A presenga do termo “mente” indica uma camada de

dualidade na relagdo, imergir na “mente cosmica” implica uma frase com sujeito, verbo e
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objeto. H4 um “eu” que “imerge” no “todo”. Tal totalidade possui determinacdo objetiva,
identidade com vinculo de existéncia, de outro modo ela seria denominada “consciéncia”. A
imersdo da “absor¢do com conteido” ¢ aquela na qual o contetido ¢ a parcela testemunhal
(mahat), a resultante do sentimento de existéncia de todas as entidades manifestas. Savikalpa
samadhi relata um estdgio, portanto, de plena concentragdo da mente em um objeto
(ekagrabhumi), e pela natureza do objeto ser a entidade testemunhal pervasiva h& plena
identificacdo ativa com (toda) a manifestacao.

Difere disso a imersdo do praticante (sadhaka) com a pura Consciéncia. Nesta, o sujeito
puro ndo € manifesto nem mesmo em sua capacidade testemunhal. Esta em questdo, portanto,
0 estabelecimento do praticante em um estagio no qual os principios constitutivos da totalidade
(Brahman), a forca cognitiva (Siva) e sua forca expressiva (Sakti), existem em preponderancias
inversas (Nirguza Brahman). A aquisi¢do de um posicionamento mental transcendente de si,
no qual ndo ha nenhum instrumento de identificacdo, denomina-se “absor¢do sem ocupagdo

mental” (nirvikalpa samadhi):

Esse estado [de nirvikalpa samadhi] ocorre em um espaco em que nao
ha camadas mentais.
[Tasyasthitiz amanasikesu] (AS, 1-23)

Enquanto na “absor¢do com ocupag¢do mental” (savikalpa samadhi) o campo identitario
sdo todas as entidades sem privilégios, na “absor¢do sem ocupagdo mental” (nirvikalpa
samadhi) 0 campo identitario é inexistente. Denominei a este previamente de um estado
“plenamente vazio”. A “absor¢do sem contetido” ndo condiz com a aquisi¢do do equilibrio,
segundo a filosofia da Ananda Marga, mas com um estado posterior exaurido, no qual a
Consciéncia € tdo cristalina, com tdo poucos desdobramentos (nirgunasthiti), que nao é
consciente de sua propria existéncia. Seguindo a analogia realizada entre a diferenca do estado
de sono e do estado de plenitude (zuriya): o estado de sono € aquele no qual as diferenciaces
ndo estdo presentes devido a falta de luminosidade para refletir as entidades para o observador;
a “absor¢do com conteudo” (savikalpa samadhi) € 0 estado em que as diferenciacdes néo
existem pois a luminosidade € tal que o contorno limitrofe entre as formas para o observador é
apagado; ¢ a “absor¢do sem conteudo” (nirvikalpa samadhi) é aquela na qual as diferenciacdes
ndo existem pois a luminosidade é tal que até mesmo os limites entre o observador e a fonte de
luz se apagam.

O abandono de qualquer instrumento de identificagéo ndo corresponde a um estado de

inconsciéncia, como poderia ser compreendido por um observador externo a experiéncia da
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“absor¢@o sem contetido”, mas de completo retorno a Consciéncia. O estado de plena cognigéo
ndo ocorre por ser despossuido da percepcao sensorial devido a distdrbios, mas por ser ele
“supra sensorio”, da seguinte maneira. O processo de retragdo (pratyahara) cujo fim resulta na
“absor¢do determinada” (savikalpa samadhi) ocorre, como apresentado, com o recolhimento
da atencdo das camadas mentais (citta) dos sentidos e da memoria dos sentidos. Nao existindo
objetos de consumo para o “sentimento de objetificacao” (citta), e sendo de sua natureza buscar
objetos, a atengdo torna para o “sentimento de agéncia” (aham). E assim “reproduzido na tela
mental” o ego agente da agdo, o que € o mesmo que dizer que “o objeto se torna sujeito”, que
citta torna-se aham, que ha expansdo mental. Uma vez que é da natureza do ego buscar no
“sentimento de objetificagdo” (citta) objetos sobre 0s quais agir, e encontrando neste somente
o reflexo de si mesmo, o “sentimento de agéncia” (aham) volta sua atengao para o “sentimento
de existéncia” (mahat). Por ser a operagédo realizada pelo “sentimento de existéncia” (mahat)
aquela de testemunhar o “sentimento de agéncia” (aham) agindo sobre os objetos (citta), e
encontrando no ego somente sua propria reflexdo, o “sentimento de existéncia” busca
testemunhar a um outro, e encontra somente o sentimento macrocésmico de existéncia (mahat
cosmico).

O processo de identificacdo retroativa inverte o nivel perceptivo de modo a resultar em
“absor¢do determinada”. Na “absorc¢do indeterminada” (nirvikalpa samadhi), apos a retragcdo
da mente ao “sentimento de existéncia” (mahat) “(...) the unit unconscious mind becomes one

with Supreme Consciousness” (AV, v.33), e ndo a mente macrocésmica:

Nirvikalpa samadhi, ou, o estado sem atributos, ocorre na dissolugéo de
mahat no atman.

[Atmani mahadpranase nirgundasthitiz nirvikalpasamadhi’ va] (AS, 1-
22)

Deve-se a isso a experiéncia da “absor¢do” (samadhi) ndo ser contraditoria a expressao
intelectual, mas ser o desdobramento 16gico de sua superagdo. Se, a pratica indicada do “estudo
de si” (atmandhyaya) € a narrativa que aborda a discriminagéo e concomitancia entre o ente
(jivatman) e o Ser (atman), a “absor¢do com distingdo” (savikalpa samadhi) é seu epilogo (“I
am That”), enquanto a “absor¢do sem distingdo” (nirvikalpa samadhi) € a pontuacéo final.

Anandamiirti (SS, v.8) correspondeu o primeiro tipo de “absor¢do” (savikalpa samadhi)
a realizacdo descrita no Yoga Sitra de Patafjali (1-17) como samprajiiata samadhi (absorgdo
com distingdo/conhecimento). A outra categoria do estado de “absor¢do”, na qual o esfor¢o a

unidade transcende completamente a si mesmo (nirvikalpa samadhi), foi equivalida por
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Anandamirti ao estado de asamprajiiata samadhi (absorcdo sem distingdo/conhecimento).
Bryant (2009) indicou que em Patafijali tal estado ndo € nomeado, sendo descrito apenas como
o “outro” (anya, I-18) estado de absorcdo. Segundo o autor ainda, foram os comentadores
posteriores do Yoga Sitra que o teriam denominado asamprajiiata samadhi, a absor¢do sem
disting&o/conhecimento.

A comparacdo do Ananda Sitram ao Yoga Siitra € relevante ndo somente pela
distintividade do Ultimo, mas pelo debate realizado por Anandamarti especificar a singularidade
de sua técnica em relacdo a de Patafijali. E extensa a discussdo elaborada nos textos entorno da
definicdo de yoga enquanto unido (samadhi) e ndo como suspensdo das propensdes mentais
(vrtti nirodha), como apresentado principalmente no primeiro capitulo da tese. O esfor¢o de
Anandamirti na desconstru¢do da nogdo de vacuidade atingivel através da “rejeicdo” (nivrtti)
faz parecer ao leitor que o ponto central do debate levantado é o questionamento da
possibilidade de aquisi¢do da vacuidade em si, ou de seu valor. 1sso ocorre, pois, a concluséo
de sua critica as técnicas de austeridade é a relevancia atribuida as préaticas devocionais (bhakti),
ao mestre (guru), ao servico social (seva) e a “absor¢ao determinada” (savikalpa samadhi). O
esforco argumentativo dedica-se, de fato, aos desdobramentos desses pontos centrais, ao
exercimento das a¢des no ambito da coletividade, a experiéncia da vida e ao prazer. No entanto,
isso ndo contradiz o fato de que a aquisicdo da plena experiéncia de vacuidade (moksa) é
desejavel também para os praticantes da Ananda Marga.

A vacuidade ndo é vista como o apice da rejeicdo a vida, mas enquanto a consequéncia
do consumo méximo dos desejos, o resultado da completa fruigao do prazer. Se a “libertagdo”
(mukti) da-se pelo processo de aprendizado da vinculagdo a todos o0s objetos em mesma medida,
a “salvagdo” (moksa) € o processo que decorre dessa experiéncia, a falta de necessidade
vinculativa. Assim como a experiéncia na pratica da “absor¢do determinada” (Savikalpa
samadhi) apenas constitui o estagio de “libertagdo” (do privilegiamento de objetos) (mukti) com
constincia, o estado de “absorgdo indeterminada” (nirvikalpa samadhi) também exige pratica
continua para seu controle. A “salvagdo” (moksa) é o acesso volitivo na experiéncia de
“absor¢do sem distingao” (nirvikalpa samadhi) e corresponde, no debate sobre os desejos aos
objetos, a ndo-experiéncia da fome, ao ndo-incbmodo completo das funcdes, enquanto a
“libertagdo” (mukti) corresponde a experiéncia de saciedade.

A experiéncia da “absor¢ao determinada” (savikalpa samadhi) € atingivel, como
apresentado, através de um procedimento metddico de concentracdo (dharana) meditativa
(dhyana) no simbolismo da totalidade devocionalmente factivel (7araka Brahman). O resultado

sensivel ao individuo do estabelecimento volitivo nessa experiéncia (mukti) é tal como ter todo
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e qualquer desejo completamente realizado instantaneamente. A isso chama-se “libertacdo”, de
qualquer restricdo ao prazer, das consequéncias do vinculo especifico. No entanto, assim como
esta presente na saciedade a possibilidade de retorno a fome, de seu término, a libertacao possui
ainda “sementes” (bija), possiveis precursoras de sua faléncia. A devocdo (bhakti) é, portanto,
um método para a filosofia da Ananda Marga, e ndo o ponto destinal da pratica, como o é para
outras filosofias indianas. O debate entre Anandamirti e Patafijali diverge, portanto, em dois
pontos®®: sobre 0o método a ser praticado (devocdo ou austeridade) e sobre o carater da
vacuidade.

A argumentacdo de Anandamdrti relativiza a eficacia da prética da austeridade (vrtti
nirodha) ao criticar o represamento das emocdes, pela afirmacdo de que a contengdo de
impulsos € momentanea. O método repressivo é criticado, portanto, por sua ineficacia
prolongada, e mesmo agravamento do problema do desejo. A devocao, caminho alternativo
proposto, é instrumental para a aquisicdo da vacuidade verdadeira, ou seja, inacabavel.
Anandamiirti entende que ainda que a “absorcio indeterminada” (asamprajiiata
samadhilnirvikalpa samadhi) seja atingivel por praticas austeras, 0 mesmo ndo pode ser
afirmado do estabelecimento do praticante na experiéncia constante dessa vacuidade (moksa).
Um evento de esvaziamento ndo equivale a estar, de fato, em completa unidade, a qual supera
mesmo a ideia de “experiéncia”.

O caminho devocional € visto como Unico por uma consequéncia colateral de sua
pratica. Imediatamente, o resultado da plena devocéo é, como apresentado, o preenchimento do
ego, sua transformacéo identificativa a todos os entes. Ao se experienciar isso, no entanto,
ocorre que todos os “sentidos ndo compreendidos” (Samskaras) sao finalmente absorvidos
(karmaphala) na forma de seu solapamento ao sentido maior que é Brahman. Isso €, é somente
pelo praticante utilizar-se intensamente de um impulso (vrtti), e de um impulso somente (para
vrtti, a devogao), que todos os outros impulsos encontram sua exaustdo. A “meditagdo”
(dhyana) é a prética de ndo deixar restar espaco querente em si, de paralisacao de todas as outras
atividades mentais que n&o a da concentragdo em Brahman.

Através do exaurimento dos desejos encontra-se o equilibrio psiquico natural (mukti) e
0 “problema” torna-se somente o proprio amor a Brahman, por ser esse causa da dualidade

restante. O atalho pretendido pela ideacdo no nada (sunya dhyana) ndo realiza, portanto, o

% De certa maneira, poder-se-ia ler a Ananda Marga como uma linhagem do Yoga Siitra na qual o siitra
1-23 (Isvara pranidhanad va) é o ponto central do texto, desde que sejam consideradas todas as
consequéncias disso para a totalidade da sadhana, e.g., a convercdo da austeridade em servico social.
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processo de compreensdo do sentido das experiéncias e, sendo assim, é considerado um
caminho arduo e ineficaz. A velocidade no caminho espiritual € potencial, portanto, através da
devocdo. Como durante a “absor¢do sem identificacdo” (nirvikalpa samadhi) ndo ha nenhuma
atracdo, nenhum impulso possivel aos desejos, ndo ha nela “queima de samskdras”. E nela
presente, por isso, a “semente” (bzja) do retorno ao ciclo da transmigracdo da alma (samsara),
uma vez que correcdes perspectivas sdo ainda necessarias. O caminho da devogdo reduz as
sementes a uma, e a passagem da “experiéncia de totalidade” para a “fatualidade da totalidade
sem sementes de retorno” é a pratica continuada indicada pelo Tantra Yoga da Ananda Marga:
"S6 h& um caminho espiritual, o caminho que a kundalini toma para chegar ao sétimo cakra"
(informagéo verbal®). O qual nio seria atingido “naturalmente”, mas somente pela “graca do
guru” (outro sruti de Ananda Marga).

Ha ainda outra op¢ao interpretativa para a “absor¢do indeterminada” (nirvikalpa
samadhi). O debate apresentado até entdo “leva a sério o nativo” em sua narrativa da existéncia
do estado de “salva¢ido” (moksa), tal como compreendido. E possivel, no entanto, seguir uma
I6gica parente da encontrada em outros debates da filosofia indiana e argumentar que a
“salvagdo” (moksa), enquanto semelhante do pleno-vazio, representa somente um jogo de
palavras cujo objetivo é pedagdgico. Nessa leitura, o desejo pelo “livramento final” seria
somente buscado por aqueles que ndo estdo identificados plenamente com a comunidade, com
0s entes, com a vida, e buscam a cessagdo do sofrimento mais do que ao prazer.

O método argumentativo filosofico estabeleceria, entdo, a possibilidade de aniquilagédo
mesmo do sentimento de existéncia em Brahman, a condicionando a aquisicdo prévia do
sentimento de unido determinada. Uma vez que essa fosse atingida (savikalpa samadhi), 0
praticante ndo mais desejaria a verdadeira morte. Sendo movido pelo amor a criacdo decidiria,
entdo, trabalhar incansavelmente para o bem-estar geral, tornando-se um agente da libertacédo
de todos (jivanmukta/bodhisattva/sadvipra). Pode-se nomear tal perspectiva de “imposigdo da
existéncia/atribuicdo de Brahman”. Nela, a “salvag¢do” (moksa) € na verdade “libertagdo”
(mukti), uma “libertagdo” (mukti) em gque a cessacdo completa do funcionamento da mente é

meramente temporéria, quicé aflitiva.

37 Sruti (dizer) de Ananda Marga informado por Acosta (2021) quando questionado sobre a possibilidade
de ser considerada uma questdo de opgédo de vida e missdo o estabelecimento em mukti ou em moksa,
ou se necessariamente haveria uma hierarquia espiritual entre elas. E importante notar que a imagem
ideativa atribuida a “libertagcdo” (mukti) é a da ascensdo da “serpente” (kundalini) ao sexto plexo
psiquico, enquanto a imagem ideativa atribuida a “salvagdo” (moksa) é a da ascensao ao sétimo cakra.
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A leitura que financio ndo € essa, no entanto. A aniquilagdo completa ndo corresponde
a uma verticalidade finalista na qual a “salvagdo” (moksa) é tal como um paraiso atemporal.
Seu atingimento pode vir a corresponder, no entanto, a um inevitavel “retorno” ao ciclo cdsmico
(Brahman cakra). Esse retorno, no entanto, ndo coloca em questdo o sentimento de existéncia,
uma vez que ndo ha mais individuo experienciador dos fenémenos a ser submetido a narrativa
cosmogonica, as amarracOes de Prakyti. Exaurido o samskara da existéncia concomitante a
Brahman o antes-individuo “retorna” a Consciéncia e a suas movimentagdes, tal como matéria-
prima imaterial inesgotavel. Ou, de outro modo, decide (samkalpa) exercer a funcao de apoio
a libertacdo de outros entes, como serd comentado adiante. Nessa possibilidade, no entanto, o
individuo nédo corre o risco de atribuicdo compulsoria, pois verdadeiramente liberto.

Ao que cabe a utilizacdo da racionalidade para uma decisdo baseada em um
esfacelamento da nogdo de “eu” individualista, esse é o caminho disposto pelo Tantra Yoga da
Ananda Marga. Incita-se 0 praticante ao desenvolvimento pleno de suas potencialidades,
incluindo-se a racionalidade. Considerando-se a epistemologia apresentada das regras de
funcionamento dos veiculos existenciais: a aquisicao de um estado no qual tais poténcias ndo
estdo ativas ndo corresponde a um retrocesso, mas a superacdo de sua necessidade imperativa.
A “salvag¢do” (moksa) €, portanto, o pleno relaxamento decorrente do &pice da funcéo
intelectiva, e ndo o0 vazio regressivo de sua negacdo. A “salvagdo” (moksa), lida na ética margi,
afirma, entéo, a dimensao positiva da vacuidade, o que ndo condiz a uma realidade-contraparte
negativa (dvaita), nem nega a substancialidade-perspectiva da realidade dos entes (maya), mas
¢ a consequéncia "experienciada” do abandono radical de um posicionamento limitado.

T&o é correto que a leitura sobre a “salva¢ao” ndo se refere a uma outra coisa que nao o
prosseguimento ininterrupto, e ainda assim de outro nivel, da razdo, que Anandamiirti
estabelece uma conexdo sinonimica entre os termos: “When one attains liberation of a
permanent nature it is called ‘vimukti’ or ‘moksa’ or ‘salvation’” (AV, v.4, grifo n0sso). Assim
como a ‘“salva¢do” nao se detém no estado culminante da razdo, sendo seu desdobramento
transposto, a prova (pramana) da existéncia do estado do qual ela é fixidez ndo se da atraves de

meios l4gicos:

A evidéncia disso [de nirvikalpa samadhi] é a condicdo mental que se
expressa em um estado de consciéncia pleno de bem-aventurancga, o
qual é derivado da realizacdo da vacuidade.
[Abhavottaranandapratyayalambanirvrttiz tasya pramaram] (AS, 1-
24)
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A prova do estado de vacuidade é estabelecida apds sua cessacdo. A possibilidade de
experienciar a qualquer coisa exige uma identificagdo minima entre sujeito existente, sua agao
e seu objeto. A experiéncia que comprova a “experiéncia” fora do campo de experiéncias €,
portanto, sentida somente em seus efeitos ulteriores aos instrumentos existenciais, por esses nao
serem utilizados. Entende-se que h& um completo relaxamento da pressdo de uso do corpo, 0
qual € sentido como “felicidade” ao retornar-se do evento de dissolucdo (da individualidade).
Vé-se, assim, que as provas limiares desse estado sdo sensacdes, 0 que reduz o escopo da razéo.
No ambito da prova, acusa-se a esta de argumentatividade e eleva-se o carater sensorio,
compelindo & prética.

Ao que cabe a nogdo de “experiéncia” faz-se necessario um comentario, por ser esse um
debate recorrente na bibliografia académica sobre a filosofia indiana. Foi levantado por
Halbfass (1988) que a ideia de “experiéncia” se tornou relevante a partir da resposta do neo-
hinduismo ao pensamento ocidental, em um movimento de auto explicacdo gerado pelo
encontro. O esforco de diadlogo buscou a descentralizagdo da razdo como espaco Unico da
producao da verdade, localizando na ideia de “experiéncia” a superagdo da dicotomia entre
ciéncia e religido (HALBFASS, 1988, p.401). Halbfass aponta, inclusive, que o conceito que
traduz a ideia de “filosofia” para o ocidente ¢é o de darsana, cuja raiz € drs, “ver”, o que invoca
a “experiéncia direta” contra o discurso analitico ocidental (HALBFASS, 1988, p.381).

E discutido recorrentemente nas analises sobre a tradicdo indiana a relevancia do fato
de que filosofia e religido ndo sao nela contraditorias: "For example, in the Advaita system of
thought, ‘we cannot think advaita and speak advaita without living advaita’ (MURKHERJEE,
2016, p.33, apud Gandhi, 1984, p.241). Soma-se a isso, filosofia e religido, o conceito de
experiéncia. “Experiéncia” torna-se um estado que apesar de subjetivo de consciéncia,
potencialmente revela verdades objetivas (HALBFASS, 1988). O neo-hinduismo elabora,
assim, a ideia de que toda filosofia é uma exposicéo e justificativa de uma experiéncia, sendo
0s textos tradicionais tdo somente experiéncias gravadas a espera de confirmacdo pelos
praticantes (HALBFASS, 1988, p.382, apud RADHAKRISHNAN, s/d). Ao neo-hinduismo
Halbfass contrapde o papel da experiéncia no pensamento tradicional indiano, através de
Sankara. Para este, a textualidade dos Vedas néo reflete a experiéncia de poucos, mas axiomas
soterioldgicos cuja veracidade independe de confirmacéo pessoal pratica (HALBFASS, 1988,
p.388).

Apesar da Ananda Marga poder ser considerada parte do movimento neo-hindu (i.e.,
voltado ao proselitismo no ocidente, & busca do dialogo, & atualizagdo, ou mesmo por sua

localizagdo histdrica), a légica de sua nogdo de experiéncia aproxima-se mais da visdo de
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independéncia, proposta por Sankara, do que de meio comprobatdrio, proposto por
Radhakrishnan. O estado aparentemente contraditorio da-se somente pelo fato de que o debate
de anterioridade e dependéncia entre verdade experiencial e verdade textual, visto a respeito
dos Vedas, ndo opera de mesma maneira nos Tantras. Em termos de método, a prevaléncia da
experiéncia sobre a compreensdo textual é uma das caracteristicas tradicionais do Tantra. 1sso
ndo é elaborado como resposta defensiva em busca de um espaco de veracidade fora do tribunal
da razdo. A argumentacdo textual tantrica é, ela mesma, meramente uma incitacdo a um
conjunto de praticas que vao além do debate racional. A ideia de “experiéncia” no Tantra nao
remete a possibilidade de o ego acumular contetdos de eventos que validem, ou nédo, o
ensinamento, mas remete ao carater do esfor¢o pratico (sadhana) necessario para sua
transcendéncia.

Concomitantemente, em termos da elaboracao teorica filosofica no Tantra € possivel,
assim como disposto por Sankara (HALBFASS, 1988, p.390), experienciar falsas experiéncias.
Se o0 objetivo da experiéncia é fornecer um meio de acesso ao deslocamento egoico, qualquer
conclusdo que disto difira é necessariamente falsa. Inobstante ao discurso, pratico ou oral, a
eficacia é comprovada pela travessia de abandono do posicionamento autocentrado. Tal como
os Vedas dispdem verdades imperativas através do texto, os Tantras apresentam uma
experiéncia que independe de execucdo para ser verdadeira. Para o sujeito que a realiza, no
entanto, a ideia de prova ndo se faz presente, enquanto para a coletividade tal experiéncia
somente pode ser medida através das acdes eticas. Em ambos os casos, ao final, a prova pertence
ao campo da imediaticidade.

Vé-se, assim, que a questdo da “experiéncia” sempre foi relevante ao Tantra, ao ser lida
no modo verbal imperativo a acdo pratica (sadhana), e que a incapacidade pessoal de seu
alcance ndo contradiz sua existéncia. Acrescenta-se, ainda, ao debate entre “verdade textual”
(jiiana) e “experiéncia pessoal” (bhakti) a “constatagdo do exemplo” (karma), de individuos
realizados. Justamente pela experiéncia de “absor¢do” (samadhi) ndo ser do nicho mundano e
empirico, mas transpessoal e transcendental, sua subjetivacdo, ou falta dela, em nada a ela
acrescenta, questiona ou expande. Ela meramente possui uma confirmac¢do mundana acessoria
ao sujeito, o “resto” sensivel indicativo de sua passagem: a “felicidade”, tal como mencionado
no sutra 1-24 (AS).

Como visto, a “salvagdo” (moksa), no limite, ndo pode ser experienciada ou
comprovada, por dar-se em um nivel distinto do discurso, qual seja. Ela é, ao fim, a experiéncia
do absoluto desapego, inclusive do sujeito capaz de realizar experiéncias e elocubragdes. Ela

ndo é a experiéncia do vazio mais do que o seja da despotencializacdo dos elementos de
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identidade. Ou seja, assim como a “identificagdo a Brahman” (savikalpa samadhi) cria um
vacuo na identidade privilegiada, na posigao inicial de apego, a “dissolu¢do em Brahman”
(nirvikalpa samadhi) é tal que ndo se € nem mesmo o Outro. Se, na primeira, a faléncia da
linguagem da-se por nada possuir a capacidade de plenamente descrevé-la, na segunda a
faléncia da-se pelo sujeito ter, ao fim, isso compreendido. Tem-se, assim, que a salvagdo
(moksa) é o movimento de unido (yoga) entre o ente (jivatman) e 0 Ser (atman) desprovido de
intermediarios simbalicos.

Deve-se a isso o fato de que o estabelecimento na pratica de abandono completo de si
(moksa) torna a utilizacdo dos meios existenciais obsoletos. Uma vez que o combustivel dos
instrumentos do ente sdo os desejos (vrttis, samskaras), sua falta resulta em vacuidade. Se a
mente € o veiculo de revelacdo da ignorancia, depois de cumprido seu papel ndo ha mais funcédo
de ser. E a essa vacuidade que se refere a “absor¢io sem identificagio” (nirvikalpa samadhi).
A partir disso, a filosofia entende que h& duas escolhas ao praticante salvo (moksa), ja
mencionadas: o servi¢o a humanidade (com salvacdo assegurada), e a completa dissolu¢do na
Consciéncia.

A respeito da primeira, uma vez que ndo ha samskaras que movimentem o praticante é
necessario a criagdo de uma determinacao (samkalpa) que os substitua, para a continuidade de
sua existéncia vinculada. N& sdo mais 0s desejos, portanto, 0 que o atrela aos seus
instrumentos. N&o é a necessidade de expressar a impulsos que se imp&e sobre o praticante. O
que impera sobre o ente salvo é o pleno sentimento de compaixdo e amor por tudo, sua
determinacdo ¢ a de “salvagdo” de todos os entes. A respeito da segunda, nela a salvagdo
(moksa) ndo é um suicidio, por ndo existir retracdo de funcbes e do prazer, mas maxima
utilizacdo. E o aperfeicoamento de si que resulta em auto esquecimento. N&o deixa, por isso,
de ser tal como uma morte, dos instrumentos de auto superacdo, da vinculacdo ao ciclo de
renascimento e morte (samsara). A salvacdo aqui € a morte da morte, liberdade e expansdo, a
falta de distor¢des impulsionais atributivas a serem corrigidas, a finalizagdo da expressédo
daquela entidade enquanto tal. E o siléncio, o folego tomado no espago entre as palavras.

Mrtyurmytyuh namamyaham

“(...) so He is the Death of death.
| bow to this Purusottama”
(SS, v.2).
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CONCLUSAO

A estrutura tedrica geral e inicial na qual se enquadrou esse projeto é aquela delineada
pelo indologista Halbfass (1991) ao diferenciar as reflex6es produzidas pela filosofia indiana
das originérias das ciéncias humanas ocidentais. A diferenciacdo é construida entre aquela cujo
paradigma € a centralidade do homem e aquelas nas quais supde-se sua falta. Tal conclusao é
evidenciada através da analise da producéo dos discursos académicos, para os quais o individuo
humano é sempre o0 ponto de partida — sua natureza, constituicao, progresso e objetivos. A isso
faz coro com Halbfass a antropologia contemporanea, autores como Lévi-Strauss (1989),
Viveiros de Castro (2002), Latour (1994), entre outros, demonstraram a énfase antropocéntrica
da reflexdo cientifica ocidental, ao comparé-la etnograficamente com a estruturacéo simbolica
de povos tradicionais. Em termos tedricos das ciéncias humanas, os discursos posicionam-se ao
redor dessa ideia de homem; no campo antropoldgico a questdo do homem é uma condicéo cuja
esséncia é a cultura construida pelo grupo social, logo, variavel fluida a ser descoberta pela
investigacdo social (INGOLD, 1994). Enquanto no campo da técnica, a “criagdo de maquinas
possantes” (LEVI-STRAUSS, 1993) a servico desse homem é o critério de significacdo da
sociedade ocidental.

O fato do homem ser a questdo central do pensamento ocidental faz com que a analise
sobre outros modos de conhecimento busque neles a medida em que esse topico é construido.
Como observado por Lévi-Strauss (1993), confere-se historicidade a um outro relativamente a
posicdo ocupada pelo sistema de referéncias do observador. E a isso que se refere Halbfass
(1991) ao analisar o posicionamento de Hegel, dentre outros filésofos, de que 0 homem néo
teria sido postulado na India, nogéo que se desdobrou em afirmacdes sobre as supostas faltas
dessa cultura: falta de pensamento racional; falta do estabelecimento de direitos do individuo.

O pensamento critico antropoldgico sobre o etnocentrismo, assim como as pesquisas
indoldgicas contemporaneas, nos mostram que a questdo ndo é se 0 homem, e todos 0s
desdobramentos a partir desse eixo central, foram postulados pela filosofia indiana, mas qual o
ponto fundamental articulador de seu exercicio reflexivo. A isso Halbfass (1991, p.267) define
“Traditional Indian thought seems to be preoccupied with the atman, that ‘self” and immortal
principle in man (...)”. A questdo ndo é, portanto, se 0 homem foi postulado ou nédo pelas
tradicOes de pensamento indianas, mas como qualquer categoria derivada é construida a partir

e para o atman, eixo de significacdo das variadas elaboracdes reflexivas tradicionais.
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De forma breve para essa concluséo, uma vez que longamente debatido previamente: o
conceito de atman se aproxima daquele de alma. Compreende-se que é isto que cada ente, cada
fendmeno aparente no mundo €, de fato. Arman é a esséncia verdadeira do ente, que ndo é de
modo algum diferente do Ser. E a substancia partilhada por todos os entes, tendo sido traduzido
por Loundo (2014) como “si-mesmo”. Esse “self verdadeiro” ndo ¢ instrumentalizavel, o que
ndo o condiciona a ordem da abstracdo etérea e imaterial, pois compreende-se que 0 atman é 0
campo fundamental no qual se aterra a possibilidade da existéncia.

A inquiricdo civilizacional que se institui sobre o atman produziu, assim, discursos e
procedimentos diversos. E notavel, no entanto, que nio é somente o tema o que distingue a
reflexdo indiana da ciéncia ocidental, mas todo o tropos, incluindo o exercicio metodoldgico.
De modo que a centralidade do conceito de atman ndo estd bem em fazer a producdo de
conhecimento girar a sua volta, mas em atrair todo e qualquer discurso para si, i.e., 0 método e
proposito para o conhecimento que interessa a filosofia indiana é aquele ao qual se pode
classificar teleoldgico. Os questionamentos sdo da ordem do sentido, e as explicacBes sdo
construcdes pedagogicas que visam levar o individuo a causa final de todos os entes, 0 atman.
O desvendamento e compreensdo desse proposito nas textualidades selecionadas para essa tese
foi um de seus resultados centrais.

Pois, a trajetdria do sujeito de conhecimento é sempre o ponto de partida para a
elaboracdo normativa e praxioldgica das indicagcdes propostas. O que estd em questdo é a
capacidade dos individuos para a revelagdo do “Ser em todas as coisas”. Existe, portanto, uma
aparéncia de que aquilo sobre que se fala €, de fato, o sentido imediato da fala. Constroem-se
discursos sobre o homem, sobre a sociedade, sobre a salvacdo — o conteido, entretanto, ndo é o
objetivo do texto, mas o meio de encadeamento de ideias para a revelacéo do atman. Assim, 0
entendimento sobre a tematica em si ndo é satisfatorio quando lido de forma plana, devendo ser
extraido dos niveis de sentido do texto. Justifico, assim, o esfor¢o realizado para a definicao
rigorosa do significado dos variados conceitos apresentados, a compreensdo de seu
posicionamento estrutural relativo.

A questéo central desse projeto foi, entdo, a leitura interpretativa da textualidade central
da vertente do Tantra Yoga da Ananda Marga, o Ananda Siitram, de modo a localizar em seus
fundamentos discursivos algumas questdes mobilizadas. Apresentei o conceito de atman,
enquanto a teleologia presumida de todos os entes. A partir desse conceito pude desdobrar
alguns temas centrais na tese, considerando-se debates da antropologia contemporanea: a nogao
de “eu”, a qual se resume no atman; a “estrutura mitica” formulada como cosmogonia no

segundo capitulo da tese; as prescricOes rituais (sadhana), formuladas no terceiro capitulo da
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tese; e de forma germinal, na qual localizo uma possibilidade de desenvolvimento, a relagéo
entre a defini¢cdo de humano/animal e a de sociedade para essa filosofia. A respeito deste Gltimo

tema, faco uma breve digressao.

Como demonstrado, o local privilegiado para o alcance definitivo do que é tanto causa
guanto meta, 0 atman, sdo 0s seres humanos. O homem é concebido enquanto um instrumento
(HALBFASS, 1991), cuja poténcia corporal e psiquica permite o cumprimento do sentido de
toda a filosofia, i.e., atingir o arman. Que todos os entes caminham para sua realizagdo no Ser
é o0 panorama geral da filosofia indiana, mas € somente ao assumirem a forma humana que esse
caminho pode ser completado. Essa é a natureza atribuida ao homem, uma forma a ser utilizada
e superada. Sua conceitualizacdo filoséfica resumiu-se no conceito de dharma.

Dharma aqui diz respeito aos modos de ser e de expressdo de um ente, no caso em
questdo, do homem. Isso &, existe uma coincidéncia nos textos, que precisa ser demonstrada
pela analise de sua logica, entre a natureza dos entes e seu exercicio, ou, como dito por
Mukherjee (2016b): o conceito de dharma possui contetidos prescritivos e descritivos. Assim,
¢ dito que o dharma do fogo é tanto sua capacidade combustiva quanto queimar
(ANANDAMURTI, 1978). Enquanto o dharma dos seres humanos &, respectivamente, atingir
0 atman e 0 esforgo realizado para esse objetivo. Como visto, a mudanga da forma animal para
a humana da-se através da volicdo resultante do conflito, e seu enquadramento define
concomitantemente a ideia de progresso (a aproximacao ao atman) e de liberdade no Tantra (a
indiferenciacdo ao arman). O homem é o ente cuja liberdade é potencial, sendo sua felicidade
dependente somente do esfor¢o direcionado para o cumprimento de sua propria natureza
(dharma).

A problematica do sofrimento, individual ou social (na forma de opress@es, de si mesmo
e de outros) da-se pelo fato de que, no caso dos seres humanos, sua natureza (bhagavad dharma)
pode ser traida, pois neles existe possibilidade de escolha de seu exercicio. Pode-se ndo
reconhecer sua “verdadeira natureza” (a completude final do dharma), que é o imperativo
monista (atman) entre todas as coisas, e assim produzir sofrimento a si e a outros. Essa
“escolha”, no entanto, diz respeito menos a uma autodeterminagao dos seres humanos e mais
ao estagio de desenvolvimento da capacidade cognitiva discriminativa do individuo (viveka).
Tal desenvolvimento é o objetivo de toda a prética indicada (sadhana), a qual pretende resultar
na revelagdo de sua verdadeira esséncia: o compartilhamento do si-mesmo com todos os entes,

a vida comunitaria inerente na qual ja se vive. A escolha racional é, entdo, aquela que efetiva o
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dharma humano, a saber, aquela que incita o praticante (sadhaka) a diminuir gradativamente a
diferenca (perspectiva) entre individuo e sociedade, ao revelar para o individuo a continuidade
intrinseca entre ele e os outros.

Tem-se, assim, que uma conclusdo possivel a respeito da problemaética do atman, na
definicdo do que seja o sujeito para a tradigdo indiana, é a sua conjuncdo necesséria a ideia de
comunidade. Pois, se 0 arman é potencialmente realizado de forma definitiva apenas através da
forma humana, a existéncia desse homem esta condicionada a uma organizacdo social. Faz
presente, entdo, questdes como justica social, dignidade humana, organizacédo do trabalho etc.
V/é-se um raciocinio decrescente dessa maneira, do atman & comunidade, que os costura a partir
de um proposito teleoldgico. A sociedade, entretanto, ndo é somente 0 espaco que nutri o
individuo em seus niveis mais basicos de existéncia, ela ¢, em uma anélise de um nivel superior
na filosofia, o préprio destino da libertacdo individual (LOUNDO, 2021b).

Pois, a prova objetiva da realizacdo do individuo no arman € justamente o
reconhecimento do principio de unidade entre todas as coisas, de si nos outros, o que pode ser
constatado através de suas acdes na sociedade. Institui-se, assim, também uma possibilidade de
prova (pramana) alternativa a bioldgica ou subjetiva, para a “comprovacdo” da eficacia da
experiéncia religiosa: a averiguacdo comunitaria sobre o comportamento do praticante. 1sso €,
a figura da realizacdo nas religiosidades indianas ndo é o asceta retirado da sociedade, como
supds Dumont (1980), e sim o incansavel servidor social (LOUNDO, informacdo verbal,
ANANDAMURTI, 1987a).

Para atingir esse objetivo sdo propostos nos textos filosoficos prescri¢des disciplinares
e deveres morais para os niveis individuais e sociais, de modo a construir o ideal do praticante
espiritual e da sociedade: uma comunidade guiada para o fim de libertacdo de todos os entes
(PROUT). Considerando-se a definicdo de qual é o sujeito que esta em questdo na filosofia
indiana (atman), e qual o local ocupado pelo homem em relacdo a ele (sua revelagédo), vé-se
que a acao ética moral resulta, portanto, de uma logica racional atingivel pelo esfor¢o, e ndo da
solidariedade discricionaria (de carater subjetivo). Tal pitié concreta investe a ideia de “social”
de um novo sentido, uma elaboracdo teleolégica na qual a sociedade € local de comprovagao
da natureza liberta alcangada, e ndo seu espago de corrupcao.

Pode-se dizer, assim, que ha uma “natureza” (dharma) da sociedade (sama-samaja-
tattva), elaborada de forma original no Tantra da Ananda Marga, a qual se resume na ideia de
comunidade. Ou mesmo, de felicidade (a@nanda), pela perspectiva “individual” (LOUNDO,
2021b). Seria uma proposta para pesquisas futuras o estabelecimento do vinculo entre essa

definicdo de sociedade e os estudos sobre o Estado ocidental — seja através da leitura dos
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“estudos subalternos indianos” (CHATTERJEE, 1993; NANDY, 1983; SHARMA, 2010), seja
através de fildsofos criticos ocidentais que propde sentidos de sociedade diversos (ESPOSITO,
2010). Ou seja, interlocutores que engendrem a critica a ideia de sociedade como pacto social
entre individuos ménadas racionais, arena politica de pautas identitarias, local do manejo de
dores, ou acordo de protecdo mutua da propriedade privada. Mas que, de outro modo,

privilegiam a ideia de sociedade como espago do vir a ser e da coesdo comunitaria.

1.

De forma imediata, conclui-se que a filosofia que se pode chamar de neo-hinduista,
surgida de um contexto pés-colonial, aqui representada pela Ananda Marga, promove uma
passagem mais organica entre diversas polarizac6es. Uma série de rupturas ndo encontra espacgo
em sua logica: (i) a ruptura entre humano e animal, pois continuos do esforco salvacionista; (ii)
a oposicao entre razdo e religido, pois esta é ponto destinal daquela; (iii) a ruptura entre a
natureza do homem e da sociedade em que habita, pois esta é, igualmente, meta daquela.
Justifica-se a significancia disso ao pensamento académico ocidental pela incitacdo ao cultivo
de uma alteridade epistemoldgica, o que segundo Lévi-Strauss (1993), € o proprio método do
pensamento que se filia &s humanidades.

Em termos dos estudos da religido soma-se a isso a contribuicdo ao pensamento por
uma religiosidade ndo-dualista, em suas consequéncias ontoldgicas e praticas. Ou seja, que
compreende a salvacdo dentro do mundo e prega a sua transformacao, difundindo um modelo
de religido cujo compromisso com o mundo € a sua realizacdo, e ndo um mero aspecto de sua
atuacdo. Filosoficamente instigante, ainda que, talvez, pragmaticamente ndo implementavel no

contexto social, e por isso uma proposta de desvelamento individual.
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ANEXO I: Glosséario de termos técnicos

Acarya: professor, instrutor, mestre.

Aham; ahamtattva: sentimento de agéncia, a segunda camada de experiéncia mental.

Ahimsa: nao-ferir.

Akarta: aquele que ndo faz.

Annamaya kosa: camada feita de comida ou camada mental densa.

Antahkarana: a forca psiquica introversiva, a mente individual em sua totalidade

Anucchiinya: Prakrti imanifesta, no estagio de Nirguna Brahman.

Asanas: posturas fisicas, posi¢des mantidas confortavelmente.

Astanga Yoga: oito passos da yoga, proposicao realizada no Yoga Stitra de Patafijali.
Atimanasa kosa: mente supramental.

Avarana: a forca de acobertamento da Consciéncia, um dos componentes de Avidyamaya.
Avidyamaya: forga da ignorancia ou forca extroversiva.

Bala: pressdo externa, energia externa imposta a um ente.

Bhairavi: nome atribuido para Prakrti no estagio inicial da manifestacdo, cujo polo
complementar é Bhairava.

Bhairava: nome atribuido para Purusa no estagio inicial da manifestacdo, cujo polo
complementar ¢ Bhairavi.

Bhakti: devocéo.

Bhava: entidade unitéria, entes.

Bhavana: fluxo introversivo da mente humana

Buddhi: o intelecto, aham.

Brahman: deus, a Consciéncia, a unidade de Siva e Sakti, Purusa e Prakrti, a causa eficiente e
material do universo; a prépria substancia da qual todos os entes sao0 compostos.

Brahman Cakra: ciclo cdsmico, o padrdo pelo qual o universo opera.

Bhiitas: elementos primarios, fatores rudimentares, os cinco fatores fundamentais fundantes da
totalidade do universo manifesto, a saber; o éter, o ar, a luz, a agua e o solido.

Cakra: centro psiquico, plexos, padrdes, complexos, encruzilhadas do fluxo do pensamento.
Entende-se que eles s&o sete principais centros nervosos e glandulares nos seres humanos.
Citisakti: forca cognitiva, sinénimo de Purusa.

Citta: sentimento de objetificacdo, a terceira camada de experiéncia mental, mente, tela mental,
0 nome dado para a coletividade das kosas.

Cittanu: particulas que formam a mente.
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Dharma: natureza, a propriedade inerente a um ente, sem a qual ele deixa de sé-lo; deveres
prescritos.

Dharana: concentragdo, o segurar uma forma de modo acumulativo.

Dhyana: contemplagdo, o segurar uma forma de modo dindmico.

Diksa: iniciacao.

Guna: forga atributiva, as trés forcas de Prakrti, as quais atuam sobre Brahman de modo a
modifica-lo, resultando na pluralidade dos entes.

Gunaksobha: distdrbio das forgas atributivas.

Jadasphota: a explosdo do objeto inanimado.

Jivatman: a alma individual, o atman referente ao ente.

Jiiana: conhecimento.

Hiranmaya kosa: mente sutil causal.

HIladini: a busca pela felicidade infinita, for¢ca sublimativa, um dos componentes de vidyamaya.
Icchabija: semente da vontade.

Indriyas: 6rgdos sensoriais e motores.

Lila: o brincar de Brahman com sua criacdo, cuja causa é desconhecida por esta, sendo
perceptivel somente os efeitos dessa atividade.

Kala: o brotar, a emanagao.

Kalpana: imaginacao.

Kamabija: semente do desejo, a fonte do anseio.

Kamamaya kosa: camada dos desejos ou mente consciente.

Karma: agéo, servigo a outros.

Krida: brincar, cuja causa ¢ conhecida pelos participantes do estado ludico.

Ksobha: irritacdo.

Kundalint: forca divina latente, a forga psiquica dos seres humanos, cuja representacdo ¢ a de
uma cobra dormente enrolada em trés voltas e meia na base da coluna vertebral dos seres
humanos.

Mahat; Mahattattva: sentimento de existéncia, a capacidade testemunhal do eu.

Manomaya kosa: camada mental ou mente subconsciente.

Mukti: libertagdo, permanéncia em savikalpa samadhi.

Miila Prakrti: matriz originaria, Prakrti em seu estado inicial de equilibrio.

Nirguna Brahman: Brahman em seu estado imanifesto, uno.

Nivrtti: tendéncia a introversao.

Niyama: observancias sobre o comportamento individual.
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Pancakosas: as cinco camadas da mente, os cinco corpos da existéncia do ente.

Paragiva: consciéncia ndo-atributiva, Siva em estado de inatividade.

Parinama: modificagao.

Pratisaficara: recolhimento, retorno ou dissolucao, processo diametralmente oposto ao saficara,
cuja preponderancia é a forca de sutilizacdo da multiplicidade.

Pratyahara: recolhimento da mente, introspeccao através do controle dos sentidos.

Prakrti: a matriz da criacdo, a forca de Siva, a poténcia criadora, o principio criativo.

Prana: energia interna de um ente, energia vital.

Pranah: vida, ser vivente, os dez ares vitais.

Pranayama: o controle dos ares vitais através da respiragao.

Purusa: a forca cognitiva de Brahman, a capacidade testemunhal.

Purusadeha: corpo cognitivo.

Pravrtti: tendéncia a extroversao.

Rajas-guna: forca atributiva mutatéria, uma das trés forcas atributivas de Prakrti, a qual
promove 0 movimento e a agdo nos entes.

Rasa: fluxo.

Sadhana: o esforgo da pratica espiritual.

Sadhaka: aspirante espiritual, devoto que realiza a pratica recomendada.

Sadrs$a parinama: evolugdo heterogénea, alteragdo distinta.

Saguna Brahman: Brahman em seu estado manifesto, multiplo, disperso em seus modos de ser.
Sakti: forca, potencialidade bruta, uma forma de energia, o principio criativo, sindnimo de
Prakrti, principalmente no estado prévio a manifestacao.

Saficara: manifestacdo cosmica, 0 processo pelo qual ocorre a expansdo; a dispersdo do Um
para o multiplo.

Sankalpa: determinacéo.

Samadhi: libertagao, felicidade permanente, identificacao plena a Brahman.

Samskara: sentimento acumulado em expectativa de expressdo simbolica; distor¢do da mente;
momentum reativo mental.

Samyama: o autocontrole, a conduta regulada.

Samvit: a forca introspectiva nos individuos, a reflexdo subita, um dos componentes de
vidyamaya.

Sattva-guna: forca atributiva sutil, uma das trés forcas atributivas de Prakrti, a qual promove a

sutilizacdo do ente.
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Savikalpa samadhi: absor¢do com ocupacdo mental, o plenamente cheio, a ida da kundalini do
miladhara cakra ao ajna cakra, samprajiiata samadhi, absor¢do da mente individual a mente
cosmica.

Siva: a consciéncia, sinénimo de Purusa, principalmente no estado prévio a manifestacao.
Sivani: nome atribuido & Prakrti no estagio imanifesto, inicial da criagdo, cujo polo
complementar de Purusa chama-se Paramasiva.

Sthiila: denso, um objeto bruto, uma coisa passivel de ser percebida pelos indriyas.

Stuksma: sutil, algo que esta além do escopo dos indriyas, mas dentro do alcance imaginativo
da mente.

Svabhava: natureza, a verdadeira esséncia de um ente.

Svartipa: a propria forma, o estado originério de um ser.

Tamas-guna: forca atributiva estatica, uma das trés forcas atributivas de Prakrti, a qual promove
a densificacdo do ente.

Tanmatras: esséncias dos fatores fundamentais.

Tattva: elemento constitutivo da realidade.

Vidyamaya: forca introversiva ou for¢a do conhecimento.

Vijianamaya kosa: mente subliminar.

Viksepa: forca de afastamento da consciéncia devido a atracdo por objetos mundanos, um dos
componentes de avidyamaya.

Viveka: o ato de discriminacao.

Vrtti: propensdes mentais, impulsos, sentimentos seminais, modificacBes psiquicas.

Yama: controle, restri¢do.

Yantra: maquina.
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ANEXO I1: Traducdo sanscrito-portugués do Ananda Siitram
(Traducéo feita por Dilip Loundo e Rafaela Campos de Carvalho)

A transliteracédo a seguir apresenta-se, na primeira linha, pelo sistema da Ananda Marga,
na segunda linha pela forma correspondente em devanagari, e na terceira linha adequa-se ao
Alfabeto Internacional de Transliteragdo do Sénscrito (IAST). Segue entdo, a traducédo
fornecida pela publicagido da Ananda Marga Central, a tradugdo elaborada pela Acarya Ananda

Mitra e, por Gltimo, nossa traducéo.

1-1.  Shivashaktyatmakarh Brahma
¢-¢  TRIgerecarAS Sar |
1-1  Sivasaktyatmakam Brahma

Traducéo oficial: Brahma is the composite of Shiva and Shakti

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Brahma is the composite of Shiva and Shakti

Tradug&o nossa: A natureza de Brahman é Siva e Sakti.

1-2.  Shaktih Sa Shivasya Shaktih
-3 eMfch: AT RIae Aufeh: |
1-2  Saktih sa Sivasya Saktih

Traducéo oficial: Shakti (the Operative Principle) is the shakti (force) of Shiva

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Shakti is the shakti (force) of Shiva

TradugAo nossa: Essa Sakti € a poténcia de Siva.

1-3.  Tayoh siddhih saincare pratisaincare ca
-3 o fafg: d@e 9fdE=r = |

1-3  Tayoh siddhih saficare pratisaficare ca

Traducdo oficial: Purusa and Prakrti find their fulfilment in saincara (extroversial movement)
and pratisaincara (introversial movement)

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The fulfilment of the two (Shiva and Shakti) is in saincara
and pratisaincara
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Traducéo nossa: A realizacdo desses dois ocorre no processo de manifestacdo (saficara) e
dissolucdo (pratisaficara).

1-4.  Paramashivah Purusottamah vishvasya kendram
¥ RARIT: qeNaa: [Tued ded |

1-4  Paramasivah purusottamah visvasya kendram

Traducdo oficial: Supreme Consciousness at the nucleus of the universe is known as
Paramashiva or Purusottama

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Purusottama, the Supreme Consciousness, is the Nucleus of
the Universe

Traducdo nossa: Paramasiva, a Consciéncia suprema, é o nlcleo do universo.

1-5.  Pravrttimukhii saincarah gunadharayam
¢4 YJRIAE FER: IOTURTH |
1-5  Pravrttimukhi saficarah gunadharayam

Traducdo oficial: Saincara (in the Cosmic Cycle) is the gradual extroversial movement under
the increasing influence of the gunas (binding principles)

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Saincara is the gradual extroversal movement under the
increasing influence of the gunas

Traducdo nossa: Saficara, que € caracterizado pela dindmica, ocorre na atividade plena das
gunas.

1-6.  Nivrttimukhii pratisaincarah gunavaksayena
¢-&  TAgfepdl gfaaeR: omaerT |

1-6  Nivrttimukhi pratisaficarah gunavaksayena

Traducdo oficial: Pratisaincara (in the Cosmic Cycle) is the gradual introversial movement
under the waning influence of the gunas

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Pratisaincara is the gradual introversal movement under the
waning influence of the gunas

Traducéo nossa: Pratisaficara, que é caracterizado pela retracdo, ocorre por meio do declinio
das gunas.

1-7. Drk Purusah darshanarh Shaktishca
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- T GOW: el AfhAT |
1-7  Drk Purusah dar$éanam Saktisca

Traducdo oficial: Purusa is the substantiator, the ultimate witness; (the actional faculty of)
Prakrti is the act of witnessing (and that which is witnessed)

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Purusa is the witness and Prakrti is the act of witnessing

Traducéo nossa: Purusa é o observador e Sakti € a visao.

1-8.  Gunabandhanena gunabhivyaktih
?-¢ OIS IUMTHCARD: |
1-8  Gunabandhanena gunabhivyaktih

Traducdo oficial: As the gunas increase their bondage, they express themselves fully in the
emergence of the fundamental factors

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: As the gunas increase their bondage, they express themselves
fully

Traducdo nossa: A expressdo plena das guras se da atraves do ato de aprisionamento [das
coisas] por elas.

1-9.  Gunadhikye jadasphotah bhutasamyabhavat
¢} JONTRIFY SISERIC: HAHFITHIEN |
1-9  Gunadhikye jadasphotah bhiitasamyabhavat

Traducdo oficial: Due to excessive pressure of the gunas, proper balance among the bhutas (five
fundamental factors) is lost and jadasphota (explosion of matter) occurs

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Due to excess pressure of the gunas, proper balance in the
five fundamental factors is lost and the crude solid factor explodes

Traducgdo nossa: Na condicdo de um exacerbamento das gupas, e por causa da auséncia de
equilibrio dos fatores fundamentais (bhiitas), ha a explosdo da matéria.

1-10 Gunaprabhavena bhutasaungharsadbalam
¢-f0  FUTHIHTA HAHENIGH |

1-10 Gunaprabhavena bhutasangharsadbalam

Traducdo oficial: Due to the increasing influence of the gunas, clash occurs among the
fundamental factors and bala (energy) is produced
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Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: By means of the influence of the gunas, clash within the five
fundamental factors occurs and bala, or energy, is created

Traducéo nossa: Por meio da influéncia das guras, e por causa do consequente atrito advindo
dos fatores fundamentais, energia [prana] é criada.

1-11 Dehakendrikani parinamabhutani balani pranah
?-2¢  GgehioaehlUl URUIHSAIOT Sellfel YIUT: |

1-11 Dehakendrikani parinamabhatani balani pranah

Traducdo oficial: The resultant interial force forming the nucleus within the physical structure
and maintaining its solidarity, is called pranah (vital energy)

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The resultant interial force forming the nucleus within the
physical structure, and maintaining its solidarity, is called "pranah" or "vital energy"

Traducdo nossa: A energia vital (prana) é a energia resultante da manifestacdo dos fatores
fundamentais, sendo o nicleo de sua expressao o corpo.

1-12  Tiivrasaungharsena carniibhatani jadani cittanu manasadhatuh va
2-¢2  clrgaeror gufferdra Srstfel o] Agerg: ar |

1-12 Tivrasangharsena ctarnibhatani jadani cittanu manasadhatuh va

Traducdo oficial: Due to excessive clash, some crude matter is pulverized, and cittanu
(ectoplasmic particles), or mind-stuff, is evolved.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Due to excessive clash, some of the crude factor is pulverized
and ectoplasmic particles or mind-stuff is evolved.

Traducédo nossa: O elemento mental, chamado cittapu [particulas que formam a mente], surge
através de um processo de friccao extrema, que promove a pulverizacdo da matéria bruta.

1-13  Vyastidehe cittanusamavayena cittabodhah
¢-¢3 MY TATIHATRS Feler: |

1-13 Vyastidehe cittanusamavayena cittabodhah

Traducdo oficial: Through the combination of ectoplasmic particles in the unit structure, the
feeling of citta (objective mind) evolves.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: By means of combination of ectoplasmic particles in the unit
structure, the feeling of citta or objectivity evolves.
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Traducéo nossa: A consciéncia que se manifesta como citta na estrutura individual surge
através da unido das particulas que formam a mente.

1-14  Cittat gunavaksaye rajogunaprabalye aham
¢-2¥ TR IOTGETY ISOTIE R SEA |

1-14  Cittat gunavaksaye rajogunaprabalye aham

Traducéo oficial: As the influence of the gunas wanes and rajoguna becomes dominant, the
aham (sense of doership) evolves out of the citta.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: By the waning of the binding principles and the dominance
of the imitative force, the aham, or ego, evolves from the citta.

Traducéo nossa: Na condicdo de ascendéncia de rajas-gura e no decaimento da influéncia das
[demais] guras, aham surge de citta.

1-15 Suksmabhimukhinii gatirudaye ahamtattvanmahat
2-24  FEAMHARYA ATy sgccaleagd |

1-15 Suksmabhimukhini gatirudaye ahamtattvanmahat

Traducdo oficial: With further movement towards the subtle, the mahat evolves out of the
ahamtattva.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: With further movement toward the subtle, mahat is evolved
from ahamtattva.

Traducdo nossa: Em seu surgimento, oriundo de aham, o mahat se apresenta como um
deslocamento ao sutil.

1-16 Cittadahamprabalye buddhih
¢-2€  TRRICEIYed Hig: |
1-16 Cittadahamprabalye buddhih

Traducdo oficial: When the aham is greater than the citta, the buddhi (intellect) evolves.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: When aham is dominant over citta, intellect evolves.

Traducgdo nossa: Na condi¢do de preponderancia de aham [sobre citta], citta cede lugar para
o intelecto.

1-17 Ahamtattvat mahadprabalye bodhih
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?-2l  3gdcdid Ageuaed dIfe: |
1-17 Ahamtattvat mahadprabalye bodhih

Traducdo oficial: When the mahat is greater than the aham, the bodhi (intuition) evolves.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: When mahat is dominant over aham, intuition evolves.

Traducdo nossa: Na condi¢do de preponderancia de mahat [sobre aham e citta], aham cede
lugar para a intuigéo.

1-18 Mahadahamvarjite anagrasare jiivadehe latagulme kevalam cittam
?-2¢  Hgegdiold SHIE Sidce Sdlled shael e |
1-18 Mahadahamvarjite anagrasare jivadehe latagulme kevalam cittam

Traducdo oficial: In undeveloped living organisms, creepers and shrubs where aham and mahat
have not yet evolved, there is only citta.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In undeveloped living structures, creepers and shrubs devoid
of mahat and aham, there is only citta.

Traducdo nossa: Somente citta existe nos organismos ndo desenvolvidos, como nas
trepadeiras e arbustos, sendo nelas inexistentes aham e mahat.

1-19 Mahadvarjite anagrasare jiivadehe latagulme cittayuktaham

2-9%  HEEIOId SAAE Shace oIdled FIagses |

1-19 Mahadvarjite anagrasare jivadehe latagulme cittayuktaham

Traducdo oficial: In undeveloped organisms, creepers and shrubs where mahat has not yet
evolved, there is aham as well as citta.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In undeveloped living structures, creepers and shrubs devoid
of mahat, there is aham along with citta.

Tradugdo nossa: Nos organismos ndo desenvolvidos, nos quais mahat est4 ausente, como nas
trepadeiras e arbustos, citta existe conjuntamente a aham.

1-20 Pragrasare jiive latagulme manuse mahadahamcittani
¢-30 YRR Sfid ofdled ALY Hgegadie |

1-20 Pragrasare jive latagulme manuse mahadahamcittani

Traducéo oficial: In developed organisms, creepers and shrubs, as well as in humans, there is
mahat, aham and citta.
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Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In developed living entities, creepers and shrubs, as well as
in humans, there is mahat, aham and citta.

Traducédo nossa: Citta, aham e mahat existem em organismos desenvolvidos, como nas
trepadeiras, nos arbustos e nos seres humanos.

1-21 Bhumavyapte Mahati aharn cittayorpranashe sagunasthitih savikalpasamadhih va
?¢ AT Al s§ Taaioney geoniefa: afdsheqwante: ar |

1-21 Bhamavyapte Mahati aham cittayorpranase sagunasthitih savikalpasamadhih va

Traducéo oficial: When the aham and the citta merge into the Macrocosmic Mabhat, the merger
is called sagunasthiti or savikalpa samadhi.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: When aham and citta are reconverted into mahat, the merger
is called "savikalpa samadhi®, "the stance of determinate absorption”, absorption into the
qualified state.

Traducédo nossa: Savikalpa samadhi, ou, o estado com atributos, ocorre na dissolucdo de aham
e citta no mahat que a tudo permeia.

1-22  Atmani mahadpranashe nirgunasthitih nirvikalpasamadhih va
¢ HTcAT Hgeyonr foeoniefa: Afdeeawante: ar |

1-22  Atmani mahadpranase nirgunasthitih nirvikalpasamadhih va

Tradug&o oficial: When the mahat merges into the Atman, it is called nirgunasthiti (state of
objectlessness) or nirvikalpa samadhi (the trance of indeterminate absorption, or total
suspension, of the mind).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: When mahat is reconverted into the Atman the resultant state
is called "nirvikalpa samadhi" or "stance of indeterminate absorption"”, complete dissolution of
mind.

Traducéo nossa: Nirvikalpa samadhi, ou, 0 estado sem atributos, ocorre na dissolucdo de
mahat no atman.

1-23  Tasyasthitih amanasikesu
¢33 dEGIEYf: sHAASY |

1-23  Tasyasthitih amanasikesu

Traducdo oficial: This state (of nirvikalpa samadhi) is beyond the mind.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: This state (of nirvikalpa samadhi) is beyond the mind.
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Traducéo nossa: Esse estado [de nirvikalpa samadhi] ocorre em um espaco em que ndo ha
camadas mentais.

1-24  Abhavottaranandapratyayalambaniirvrttih tasya pramanam
¢3¢ ATAIRITeeTcaATAFeA g TET JHUH |
1-24  Abhavottaranandapratyayalambanirvrttih tasya pramanam

Traducdo oficial: The lingering bliss which follows this state of vacuity is the proof of that state,
the means of firm belief in that state.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The bliss which follows the void is the proof of this state, the
means of firm belief in this state.

Traducdo nossa: A evidéncia disso [de nirvikalpa samadhi] é a condigdo mental que se
expressa em um estado de consciéncia pleno de bem-aventuranca, o qual é derivado da
realizacdo da vacuidade.

1-25 Bhavah bhavatiitayoh setuh Tarakabrahma
239 Td: AT A: AR |
1-25 Bhavah bhavatitayoh setuh Tarakabrahma

Traducdo oficial: The bridge between Nirguna Brahma and Saguna Brahma is called Taraka
(Liberating) Brahma.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The bridge between Nirguna and Saguna Brahma is called
"Taraka Brahma", or "Liberating Brahma".

Traducédo nossa: Taraka Brahman é a ponte entre o Ser manifesto e o Ser imanifesto.

2-1.  Anukulavedaniiyarh sukham
-2 kel d FEH |
2-1  Anukulavedaniyam sukham

Traducéo oficial: A congenial mental feeling is called happiness.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Happiness is a congenial mental feeling.

Traducéo nossa: A felicidade se caracteriza por um sentimento favoravel.

2-2.  Sukhanuraktih parama jaeviivrttih
R GUeih: WAT Shagfa: |
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2-2  Sukhanuraktih parama jivavrttih

Traducdo oficial: The attachment to happiness is the primary vrtti (propensity) of living beings.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The deep yearning for happiness is the primary propensity of
living beings.

Traducéo nossa: A tendéncia fundamental do ser senciente € alcancar a felicidade.

2-3.  Sukhamanantamanandam
-3 UHTeAHATACH |
2-3  Sukhamanantamanandam

Traducdo oficial: Infinite happiness is ananda (bliss).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Infinite pleasure is bliss.

Traducédo nossa: A felicidade sem fim é a bem-aventuranca.

2-4.  Anandarh Brahma ityahuh
Y 3deq §ar ScTg: |
2-4  Anandam Brahma ityahuh

Traducdo oficial: This ananda is called Brahma.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: This infinite bliss is called "Brahma".

Traducao nossa: E dito que Brahman é a felicidade infinita.

2-5.  Tasminnupalabdhe parama trsnanivrttih
-4 dAREHee]Iolet TRAT TSR |
2-5  Tasminnupalabdhe parama trsnanivrttih

Traducdo oficial: That (Brahma) having been attained, all thirst is permanently quenched.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In that achievement (of Brahma) all thirst is quenched.

Traducéo nossa: Na realizacéo disso [de Brahman], ha entdo a suprema cessacao dos desejos.

2-6.  Brhadesanapranidhanam ca dharmah



247

€ FEAVUTHOIYTS T e |

2-6  Brhadesanapranidhanam ca dharmah

Traducdo oficial: To long for and run after the Great is dharma.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: To desire and run after the Great is the dharma (fundamental
characteristic) of humanity.

Tradugdo nossa: Consequentemente, o dharma é a busca e a fixacdo da mente em Brhat
[Brahman].

2-7.  Tasmaddharmah sadakaryah
R TEHATEH: HATHR: |

2-7  Tasmaddharmah sadakaryah

Traducéo oficial: Therefore dharma should always be practised.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Therefore dharma (fundamental characteristic) is always to
be practised, i.e., all actions must be guided by dharma.

Tradugéo nossa: Por causa disso, o dharma deve sempre ser cumprido.

2-8.  Visaye purusavabhasah jiivatma
¢ AT gewrHE: SharcAT |

2-8  Visaye purusavabhasah jivatma

Traducdo oficial: The reflection of Purusa in a unit object is called the jiivatma (unit soul).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The reflection of Consciousness in the unit object is known
as "jiivatma", the unit soul.

Traducdo nossa: O reflexo de Purusa que se mostra na forma de um objeto é jivatman.

2-9.  Atmani sattasarhsthitih
R AT FarEteAafa: |

2-9  Atmani sattasamsthitih

Tradugo oficial: Every entity is embedded finally in the Atman.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Every entity is embedded finally in the Atman.
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Tradugdo nossa: A condigdo de existéncia tem sua fundacgéo Ultima no arman.

2-10. Otahprotah yogabhyam sarmyuktah Purusottamah
R-go  ITEI: JMEAT FYh: JEAICTA: |
2-10  Otahprotah yogabhyam samyuktah Purusottamah

Traducdo oficial: Purusottama is linked to each entity individually and to all entities
collectively.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The Cosmic Nucleus, Purusottama, is connected with each
entity individually, and with all collectively.

Traducdo nossa: Purusottama esta vinculado [aos entes] através de uma dupla unido (yoga):
[a unido que se manifesta na forma de] uma tessitura individual e [a unido que se manifesta na
forma de] uma tessitura coletiva.

2-11. Manasatiite anavasthayarh jagadbiijam
-2 HAATAT HATTART SETEIST |

2-11 Manasatite anavasthayam jagadbijam

Traducdo oficial: The seed of the universe lies beyond the mind, in a state the mind cannot
comprehend.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The seed of the universe lies beyond the mind, in a state the
mind cannot comprehend.

Traducdo nossa: A semente do universo excede a condi¢cdo mental, uma vez que ¢é
[intelectivamente] indeterminével.

2-12. Sagunat srstirutpattih
-8 FIOT FETRT: |
2-12  Sagunat srstirutpattih

Traducdo oficial: The creation originates from Saguna Brahma.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The creation originates from Saguna Brahma (Qualified
Consciousness).

Traducdo nossa: A criacdo tem como origem Brahman qualificado pelas guras [Saguna
Brahman].

2-13. Purusadehe jagadabhasah
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23 JIVCE STICIH: |
2-13 Purusadehe jagadabhasah

Traducdo oficial: The universe takes form within the Cognitive Body.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The universe takes form within the body of Purusa.

Traducédo nossa: O aparecer do universo ocorre na interioridade de Purusa.

2-14. Brahma Satyam jagadapi satyamapeksikam
-%Y  §ET T ST HcIATATEIRH |

2-14 Brahma satyam jagadapi satyamapeksikam

Traducdo oficial: Brahma is Absolute Truth; the universe is also truth, but relative.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Brahma is absolute truth and the universe is also truth, but
relative.

Traducédo nossa: Brahman é a realidade, até mesmo o mundo ¢ real, desde que entendido
como relativo/dependente [de Brahman].

2-15. Purusah akarta phalasaksiibhutah bhavakendrasthitah gunayantrakashca
-84 YBW: 3fehcll BolHIEMNT: HachogTU: JUMIATHA |

2-15 Purusah akarta phalasaksibhatah bhavakendrasthitah gunayantrakasca

Traducdo oficial: Purusa does no action (directly), but is the witnessing entity of actions and
reactions; located at the nucleus of Saguna Brahma, He is the controller of the gunas.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Consciousness is not directly the doer but is the witnessing
entity of actions and reactions; located at the nucleus of Saguna Brahma, It is the controller of
the gunas.

Traducdo nossa: Purusa ndo é o agente, ele é o ser que testemunha as acOes e 0S seus
resultados, situando-se no centro da manifestacéo e sendo o controlador das guras.

2-16. Akartrii visayasamyukta buddhih mahadva
26 3ehdl fAwIEg Jfg: Hear |
2-16  Akartri visayasamyukta buddhih mahadva
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Traducdo oficial: The buddhitattva, or mahattattva, itself is not the doer, but remains associated
with objects.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Buddhitattva, or mahattattva, itself is not the doer but remains
associated with objects.

Tradugdo nossa: Mahat, ou intuicdo, ndo € o agente, mas est4 conectado aos objetos.

2-17. Aham karta pratyaksaphalabhokta
-2 HE Fdl YAGTHAHDI |
2-17 Aham karta pratyaksaphalabhokta

Traducdo oficial: The aham is the doer, and directly enjoys or suffers the results of action.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Aham is the doer, and directly enjoys and suffers the results
of action.

Traducdo nossa: Aham é o agente, aquele que desfruta dos resultados diretamente.

2-18. Karmaphalam cittam
8¢ HHB A |

2-18 Karmaphalam cittam

Traducdo oficial: The citta takes the form of the results of actions.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Citta takes the form of the results of actions.

Tradugéo nossa: Citta modela-se de acordo com o resultado das agdes.

2-19. Vikrtacittasya purvavasthapraptirphalabhogah
-2 fapafIaed qalaeauriathersiT: |
2-19 Vikrtacittasya parvavasthapraptirphalabhogah

Traducdo oficial: The process through which the distorted citta regains its original state is the
enjoyment or suffering of the results of actions.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The attainment of the previous state of the altered citta is the
enjoyment or enduring of the results of actions.

Traducéo nossa: A aquisicdo do estado anterior a distorgéo do citta ocorre com o desfrute dos
resultados [em seu exaurimento].
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2-20. Na svargo na rasatalah
-0 o TGIIF o @I |
2-20 Na svargo na rasatalah

Traducdo oficial: There is neither heaven nor hell.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: There is no heaven, no hell.

Traducdo nossa: Nao ha céu nem inferno.

2-21. Bhamacitte saincaradharayarh jadabhasah
-Y AT HERURAT SISTHTE: |
2-21 Bhumacitte saficaradharayam jadabhasah

Traducdo oficial: In the flow of saincara, matter takes form in the Cosmic citta.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Matter takes form in the Cosmic citta, in the flow of saincara.

Traducdo nossa: No interior do citta cGsmico, e como parte do processo de criacao (saficara),
ha o aparecimento da mateéria.

2-22. Bhutalaksanatmakam bhuatabahitarh bhatasaungharsaspandanam tanmatram
R HACIETUIcHS HdIed HAHSUIETegad oA |
2-22 Bhutalaksanatmakam bhatavahitam bhatasangharsaspandanam tanmatram

Traducdo oficial: Tanmatras (microscopic fractions of bhutas, or fundamental factors) represent
the bhutas, are carried by the bhutas, and are created by vibrations from the clash within the
bhutas.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Tanmatras (minutest fractions of bhutas, or fundamental
factors) represent the bhutas, are carried by the bhutas, and are created by vibrations from the
clash within the bhutas.

Traducédo nossa: Tanmatras sao o resultado das vibragGes das friccbes entre os fatores
fundamentais (bhiitas), sendo apresentados e caraterizados distintivamente por estes.

2-23. Bhuatam tanmatrena pariciiyate
-3 TEATEYT IR |

2-23 Bhutam tanmatrena pariciyate

Traducéo oficial: The bhutas are recognized by their corresponding tanmatras.
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Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The fundamental factors are known by their corresponding
tanmatras.

Traducdo nossa: Os fatores fundamentais (bhiitas) sdo reconhecidos através dos tanmatras.

2-24. Dvérah nadiirasah piithatmakani indriyani
W gR: AGRH: WSTcHRI STegITioT |

2-24  Dvarah nadirasah pithatmakani indriyani

Traducdo oficial: The indriyas (organs) are the composite of: the gateways of the organs, the
nerves, the nerve fluid, and the appropriative piithas (seats) of the organs (in the brain).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The organs are composed of the gateways, the nerves, the
nerve fluid, and the appropriative seats of the organs (linked with the citta).

Traducdo nossa: Os 6rgaos sensoriais e motores (indriyas) sdo a porta de entrada e 0 assento
[dos bhiitas], sendo compostos por canais e fluidos.

3-1. Paincakosatmika jaeviisatta kadaliipuspavat
3-¢  TURINIIcHT SHaddl sheellgsaad |

3-1  Paficakosatmika jivasatta kadalipuspavat

Traducdo oficial: The living being is the composite of five kosas (layers of mind), like a plantain
flower (with its petals).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The living being is composed of five layers (of mind) just like
the plantain flower.

Traducéo nossa: O ser senciente existe em cinco camadas (kosas), tal como a flor de bananeira.

3-2.  Saptalokatmakarh Brahmamanah
3-  HOdlhlcHS SeIHe: |
3-2  Saptalokatmakam Brahmamanah

Traducdo oficial: The Cosmic Mind is the composite of seven lokas (layers, worlds).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The mind of Brahma is composed of seven layers.

Traducdo nossa: A mente, que é Brahman, é composta por sete regies (lokas) cosmicas.

3-3.  Karanamanasi diirghanidra maranam
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3-3  FRUAATE defaAgr FROH |

3-3  Karanamanasi dirghanidra maranam

Traducdo oficial: Long sleep in the causal mind is death.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Long sleep in the causal mind is death.

Traducéo nossa: A morte é 0 sono longo/profundo da mente causal.

3-4.  Manovikrtih vipakapeksita samskarah
3¢ AR fauTeafEdr @R |
3-4  Manovikrtih vipakapeksita samskarah

Traducéo oficial: A distortion of the mind-stuff waiting for expression (i.e., a reaction in
potentiality) is known as a samskara.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: A distortion of the mind-stuff, due for expression, is the
sarhskara (reaction in potentiality).

Traducédo nossa: O samskara € uma distorcdo da mente, caracterizada por uma expectativa de
manifestacao.

3-5.  Videhiimanase na kartrtvarh na sukhani na duhkhani
39 [ACEARTH & dhoed o @IS o ge@na |

3-5  Videhamanase na kartrtvam na sukhani na duhkhani

Traducdo oficial: In the bodiless mind there is no doership, no feeling of pleasure or pain.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the bodiless mind there is no doership, no feeling of
pleasure or pain.

Traducdo nossa: Na condicdo de uma mente sem corpo/forma ndo ha agente, prazer ou dor.

3-6.  Abhibhavanat cittanusrstapretadarshanam
36 i RagEidedas |

3-6  Abhibhavanat cittanusrstapretadarsanam

Traducdo oficial: The sight of ghosts is created by the cittanu (mind-stuff) in concentrated
thought.
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Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The sight of ghosts is created by the ectoplasm (mind-stuff)
in concentrated thought.

Traducéo nossa: A visdo de fantasmas é criada pelo cittapu em funcdo de um estado de

subjugacao/apego.

3-7.  Hitaesanapresito’pavargah

3-b  fRaTyumIRar suget: |

3-7  Hitaesanapresito apavargah

Traducdo oficial: The requital of an action is guided by the (divine) longing for welfare

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The requital of action is guided by the (divine) wish of welfare

Traducéo nossa: O resultado da acéo [i.e., a libertacdo] é impelido por um desejo de bem-
estar.

3-8. Muktyakaunksaya sadgurupraptih
3¢ FFCAHIGETIT ALEHIA: |
3-8  Muktyakanksaya sadgurupraptih

Traducdo oficial: Out of the intense desire for mukti (liberation), one attains one’s sadguru
(perfect master).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: By the intense desire for liberation, the Perfect Master is
achieved.

Traducdo nossa: Através de um desejo intenso pela libertagdo o mestre perfeito é encontrado.

3-9.  Brahmaeva gururekah naparah
3% SEIUT IR ATR: |
3-9  Brahmaeva gururekah naparah

Traducdo oficial: Only Brahma is the guru, no one else.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The Guru is Brahma only, no one else.

Tradugdo nossa: Apenas Brahman é o mestre perfeito. Ele é o Unico sem outro.

3-10. Badha sa yusamana shaktih sevyam sthapayati laksye

3-%0  STET |1 SYATAT fh: AT TUIIfa oIey |
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3-10 Badha sa jusamana saktih sevyam sthapayati laksye

Traducdo oficial: Obstacles are the helping forces that establish one in the goal.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: An obstacle is that helping force which establishes one in the
target.

Tradugdo nossa: Os obstaculos sdo forcas favoraveis que conduzem aquele a quem elas servem
a realizacdo da meta.

3-11. Prarthanarcana matraeva bhramamualam
3-2¢  YTATISAT ATV HAHAH |
3-11 Prarthanarcana matraeva bhramamilam

Traducéo oficial: Prayer and ritualistic worship [[are but]] a source of confusion.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Prayer and ritualistic worship become a source of confusion.

Traducéo nossa: Oracdo e rituais ndo sdo sendo fonte de erro.

3-12. Bhaktirbhagavadbhavana na stutirnarcana
323 Hfhsaragras o FfaaTe |

3-12 Bhaktirbhagavadbhavana na stutirnarcana

Traducéo oficial: Devotion is ideation on God, not flattery of God or ritualistic worship.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: Devotion is ideation on God, not praise or ritualistic worship.

Traducdo nossa: Devocgdo € a ideacdo em Brahman, e ndo o louvor ou a prece.

4-1.  Trigunatmika srétimatrka ashesatrikonadhara
y-¢  TIIonicHsT FEATIR sATTARIUTYRT |

4-1  Trigunatmika srstimatrka asesatrikonadhara

Traducdo oficial: The tri-attributional primordial force (progenitrix of creation) flows on in
endless triangular forms.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The tri-attributional primordial force (progenitrix of creation)
flows on in endless triangular forms.

Traducgdo nossa: A matriz da criagdo, que é constituida pelas trés guznas, se manifesta em um
fluxo integral de forma triangular.
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4-2.  Tribhuje Sa svarupaparinamatmika
¥-2 e A1 FaEaaRomATicH |

4-2  Tribhuje sa svaraipaparinamatmika

Traducdo oficial: In the triangle of forces, the three attributes of Prakrti are locked in endless
mutual transformation.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the triangle of forces, the three attributes of Prakrti are
locked in endless mutual transformation.

Traducdo nossa: Na condicdo de triangularidade [i.e. na condicéo de equilibrio das gupas], a
matriz da criacdo se manifesta como uma modifica¢do uni-mérfica.

4-3.  Prathama avyakte Sa Shivanii kendre ca Paramashivah
¥-3  YUYAT scTeh AT G heg T WHAG: |

4-3  Prathama avyakte sa Sivani kendre ca Paramasivah

Traducdo oficial: In the first stage (not yet a stage of actual manifestation), Prakrti is called
Shivanii, and the witnessing Purusa at the nucleus is called Paramashiva.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the first stage (not yet a stage of actual manifestation), She
is called "Shivanii* and the witnessing Purusa in the nucleus is "Paramashiva".

Traducdo nossa: Em um primeiro momento, caracterizado por um estado imanifesto, a matriz
da criacdo é chamada Sivani. Em seu centro se encontra Paramasiva.

4-4.  Duvitiiya sakale prathamodgame Bhaeravii Bhaeravashrita

Y-y fedRr gd gUAEH A AarfEar |

4-4  Dyvitiya sakale prathamodgame Bhairavi Bhairavasrita

Traducdo oficial: In the second phase, when the germ of evolution sprouts, Prakrti is called
Bhaeravii, and the witnessing Purusa is called Bhaerava.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the second phase, when the germ of evolution sprouts,
Prakrti is called "Bhaeravii", and the witnessing Purusa, "Bhaerava".

Tradugéo nossa: Em um segundo momento, caracterizado por um estado de diferenciagédo
surgido a partir do primeiro, a matriz da criacdo é chamada Bhairavi. Bhairavi tem seu refagio
em Bhairava.

4-5.  Sadrshaparinamena Bhavanii Sa Bhavadara
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¥-9  GEAIRUMHT =T T HIERT |

4-5  Sadrsaparinamena Bhavani sa Bhavadara

Traducdo oficial: In the vibrational world there is a sequence of similarity of curvatures
(homogenesis). Here Prakrti is called Bhavanii and the witnessing Purusa is called Bhava.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the vibrational world there is a sequence of similarity of
curvatures; there Prakrti is called "Bhavanii” and the witnessing Purusa "Bhava".

Traducéo nossa: Na condicdo de modificagdo em [uma pluralidade de] formas similares, a
matriz da criacdo é chamada Bhavani, a consorte de Bhava.

4-6.  Shambhuliungat tasya vyaktih
y-&  FHIASI TEI b |
4-6  Sambhalingat tasya vyaktih

Traducdo oficial: The process of creation starts from Shambhuliunga.

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: The process of creation starts from Shambhiiliunga.

Tradugéo nossa: A manifestacio disso se origina em Sambhalinga.

4-7.  Sthualiibhavane nidrita sa kuadalinii
8-b  TYelisTasT fAfear ar Fusfers |

4-7  Sthalibhavane nidrita sa kundalini

Traducdo oficial: In the ultimate state of crudification, the parashakti lying dormant at
Svayambhuliunga is called the kundalinii (“coiled serpentine”).

Traducdo Av. Ananda Mitra Ac.: In the ultimate state of crudification the parashakti lying at
Svayambhuliunga is called kundalinii (“coiled serpentine™).

Traducéo nossa: A kundalini jaz adormecida na condi¢cdo mais densa (stAitla) da manifestagéo.

4-8.  Kundalinii sa mualiibhata raatmika
Y-¢  FUsTol AT FAgT UliicHehr |

4-8  Kundalini sa malibhata rnatmika

Tradugdo oficial: The kundalinii is the (force of) fundamental negativity.

Tradugdo Av. Ananda Mitra Ac.: The kundalinii is the (force of) fundamental negativity.
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Traducdo nossa: A kundalini se manifesta como uma negatividade na dimensdo de
“densidade” basilar.

5-1. Varnapradhanata cakradharayam
$-¢  GUITHTTAT ThERIATH |

5-1  Varnapradhanata cakradharayam

Traducdo oficial: In the movement of the social cycle, one class is always dominant.

Traducdo nossa: Ha a predominancia em sucessdo das quatro funcdes sociais (varras) na
dindmica do ciclo social.

5-2.  Cakrakendre sadviprah cakraniyantrakah
$-3  Tshehog HIGHT: Tshieldeaehl: |

5-2  Cakrakendre sadviprah cakraniyantrakah

Traducdo oficial: Located in the nucleus of the social cycle, sadvipras control the social cycle.

Traducédo nossa: Localizados no centro desse ciclo social, os sadvipras sdo os controladores
do [da dindmica do] ciclo.

5-3.  Shaktisampatena cakragativardhanam krantih
g-3  ARRIFIIIT ThITTdaYe Slfed: |

5-3  Saktisampatena cakragativardhanam krantih

Traducéo oficial: Accelerating the movement of the social cycle by the application of force is
called “evolution”.

Traducédo nossa: Kranti (i.e., evolucdo/reforma) € a aceleracdo do movimento do ciclo social
provocada pelo impacto de uma forga.

5-4.  Tiivrashaktisampatena gativardhanam viplavah
gy  AgerfeaFdas afdatde facaa: |

5-4  Tivrasaktisampatena gativardhanam viplavah

Traducdo oficial: Accelerating the movement of the social cycle by the application of
tremendous force is called “revolution”.

Traducgdo nossa: Viplava (i.e., a revolucdo) é a aceleracdo do movimento [do ciclo social]
provocada pelo impacto de uma forga contundente.



259

5-5.  Shaktisampatena vipariitadharayam vikrantih
g-g  AfhEFITAT AIATUREAT faswifea: |

5-5  Saktisampatena viparitadharayam vikrantih

Traducéo oficial: Reversing the movement of the social cycle by the application of force is
called “counter-evolution”.

Traducéo nossa: Vikranti (i.e., a contra evolucdo/contra reforma) ocorre quando ha um fluxo
contrario provocado pelo impacto de uma forca [de uma varzna].

5-6.  Tiivrashaktisampatena vipariitadharayarm prativiplavah
g-&  daufhararad fawiiaurmr gfafacaa: |

5-6  Tivrasaktisampatena viparitadharayam prativiplavah

Traducdo oficial: Reversing the movement of the social cycle by the application of tremendous
force is called “counter-revolution”.

Traducédo nossa: Prativiplava (i.e., a contra revolucao) ocorre quando ha um fluxo contrario
provocado pelo impacto de uma forga contundente [de uma varna].

5-7.  Purnavartanena parikrantih
9 qUlacsle IRehITed: |

5-7  Puarnavartanena parikrantih

Traducdo oficial: A complete rotation of the social cycle is called “peripheric evolution”.

Traducédo nossa: Parikranti (i.e., a evolucdo/reforma total) da-se com a rotacdo completa [de
um ciclo social].

5-8.  Vaecitryam prakrtadharmah samanam na bhavisyati
g-¢ AT G AW F st |

5-8  Vaicitryam prakrtadharmah samanam na bhavisyati

Traducdo oficial: Diversity, not identity, is the law of nature.

Tradugdo nossa: A diversidade, e ndo a uniformidade, deve ser entendida como o principio
constitutivo da manifestagéo.



260

5-9.  Yugasya sarvanimnaprayojanam sarvesam vidheyam
5% PG FATAFATAST Faw AU |
5-9  Yugasya sarvanimnaprayojanam sarvesam vidheyam

Traducdo oficial: The minimum requirements of an age should be guaranteed to all.

Traducao nossa: Todas as necessidades minimas de uma era devem ser garantidas para todos.

5-10. Atiriktarh pradatavyarh gunhanupatena
g-20  JfARD WeTded UM |
5-10 Atiriktam pradatavyam gunanupatena

Traducdo oficial: The surplus wealth should be distributed among meritorious people according
to the degree of their merit.

Traducdo nossa: O excedente [de riquezas] deve ser distribuido proporcionalmente as
qualidades manifestas [pelas pessoas].

5-11. Sarvanimnamanavardhanarh samajajiivalaksanam
$-2¢  FATAFTHATTYT THSISITAGTOTH |

5-11 Sarvanimnamanavardhanam samajajivalaksanam

Traducdo oficial: Increasing the minimum standard of living of the people is the indication of
the vitality of society.

Traducdo nossa: O crescimento do padrdo minimo de todos é a indicacdo da vitalidade da
sociedade.

5-12. Samajadeshena vina dhanasaincayah akartavyah
$-93 FASNCAA AT YTHTL: sholed: |

5-12 Samajadesena vina dhanasaficayah akartavyah

Traducdo oficial: No individual should be allowed to accumulate any physical wealth without
the clear permission or approval of the collective body.

Traducgéo nossa: N&o se deve acumular riquezas sem a instrugdo da sociedade.

5-13. Sthulasukémakaranesu caramopayogah prakartavyah vicarasamarthitarh vantanainca
5-23  FYAHEHBROY TLATTAL: Jercied: faTREARIA queeso |

5-13 Sthalastiiksmakaranesu caramopayogah prakartavyah vicarasamarthitam vantanarica
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Traducdo oficial: There should be maximum utilization and rational distribution of all mundane,
supramundane and spiritual potentialities of the universe.

Traducédo nossa: Deve haver utilizacdo ideal e distribuicdo racional com relacdo as dimensdes
[do universo] densas, sutis e causais.

5-14. Vyastisamastishariiramanasadhyatmikasambhavanayam caramo’payogashca
$-2y B HATRARRATAATEATcCHREFATTATAT TA 3YITTH |

5-14 Vyastisamastisariramanasadhyatmikasambhavanayam carama upayogasca
[prakartavyah]

Traducéo oficial: There should be maximum utilization of the physical, metaphysical and
spiritual potentialities of unit and collective bodies of human society.

Traducédo nossa: [Deve haver] utilizacdo ideal das dimensdes de consciéncia corporea, mental
e espiritual, individuais e coletivas.

5-15. Sthualasuksma karano’payogah susantulitah vidheyah
9-24  TYAFPEH FROT UGN FHodrodr: fFem: |

5-15 Sthalasuksma karana upayogah susantulitah vidheyah

Traducdo oficial: There should be a proper adjustment amongst these physical, metaphysical,
mundane, supramundane and spiritual utilizations.

Traducdo nossa: As utilizacdes dessas dimensdes densas, sutis e causais devem ser feitas de
forma bem equilibrada.

5-16. Deshakalapatraeh upayogah parivarttante te upayogah pragatishiilah bhaveyuh
-2&  SRIHTAIT: SYANM: GRAded o SYANET: FEreier: 7ag: |

5-16 Desakalapatraih upayogah parivartante te upayogah pragatisilah bhaveyuh

Traducdo oficial: The method of utilization should vary in accordance with changes in time,
space and person, and the utilization should be of progressive nature.

Traducéo nossa: As utilizacdes se instituem de acordo com o tempo, 0 espaco e as pessoas.
Essas utilizagOes devem ser de cunho progressista.

Frase final:

Pragatishiila upayogatattvamidar sarvajanahitartharh sarvajanasukhartharm pracaritam
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Pragatis$ila upayogatattvamidam sarvajanahitartham sarvajanasukhartham pracaritam

Traducéo oficial: This is the Progressive Utilization Theory, propounded for the happiness and
all-round welfare of all.

Traducdo nossa: Essa filosofia da utilizacdo de cunho progressista foi anunciada com o
objetivo de [promover] prazer para todos os seres e com 0 objetivo de [promover] bem-estar
para todos os seres.
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