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    PREFÁCIO




    No que tange ao campo da ciência da religião em seu recorte histórico, há um fenômeno curioso que tem sido analisado por vários autores: a apropriação, por parte de movimentos religiosos, de dados e conceitos das ciências naturais. De fato, essas ciências a partir do sec. XIX adquiriram um estatuto diferenciado no âmbito do conhecimento e no caminho do progresso humano, inclusive o espiritual, e assim muitas correntes de pensamento tiveram de se defrontar com a Ciência de modo ambivalente: quer aceitando, quer rejeitando, a Ciência é em todo caso exaltada no discurso apologético. Além disso, no contexto do colonialismo, soma-se a tendência descrita com o esforço de equiparação com a metrópole. Por fim, a transplantação das práticas para o Ocidente e por ocidentais aponta para o problema para a mudança de significado das concepções tradicionais para serem mais palatáveis à sensibilidade moderna.




    Roberto Simões, na presente obra, recolhe anos de pesquisa a respeito da ressignificação contemporânea de um movimento específico, o do yoga hindu, a partir do fenômeno que agora mencionamos. Ele procura ser abrangente em sua estratégia. Primeiro, percorre o longo caminho do yoga, a partir de seus escritos mais representativos, indicando formas de ressignificação que foram ocorrendo ao longo da história. Em seguida, ao falar do yoga moderno, o autor indica como os principais yogues de fins do sec. XIX e do sec. XX adotaram uma perspectiva sincrética, sugerindo a compatibilidade da fisiologia sutil do yoga tradicional (tão bem descrita pelo autor) com os dados da fisiologia ocidental, dentro do âmbito da Ciência moderna. Tal sincretismo foi acentuado na medida em que o yoga foi se popularizando no Ocidente. Esse tornar-se respeitável perante a modernidade colocou alguns desafios peculiares. Seria necessário “descartar o bebê junto com a água do banho”, ou seja, deixar para trás os elementos místicos da tradição e reduzir o yoga a práticas de bem-estar? Apesar de “religião” ser um conceito Ocidental, poder-se-ia apresenta o yoga também como religioso, e não apenas como parte da medicina? O autor não se furta a essas e outras questões de fundo e, recorrendo a uma extensa bibliografia e a entrevistas com importantes yogues brasileiros, nos apresenta um retrato fiel das circunstâncias onde essas questões se desenvolvem.




    Em particular, Roberto discorre sobre os klesas (ignorância, apego, aversão, medo e orgulho) no Yoga tradicional, seu significado original, e a tradução para o conceito ocidental de “estresse”, uma condição tão comum hoje em dia. Assim sendo, no Ocidente em geral e no Brasil em particular, o yoga é apresentado como uma série de práticas e posturas destinadas a reduzir o estresse. Mas terá sido dada a última palavra a respeito? Poderá ainda se manter parte da inspiração do Yoga, que se colocava como uma prática espiritual e até mesmo, em termos modernos, como uma “religião”?




    Com um bom conhecimento da fisiologia médica e da história e da sociologia do yoga, o autor se qualifica unicamente a discorrer sobre essas questões. Seu trabalho não resulta somente de sua prática, mas de uma dissertação de mestrado e de uma tese de doutorado na área de Ciência da Religião, onde o praticante de yoga dialogou com o acadêmico para produzir um discurso sobre o yoga que é ao mesmo tempo simpático e objetivo. Leitura obrigatória para aqueles que querem aprofundar seus conhecimentos sobre essa antiga e influente arte Oriental, para além das obras de divulgação existentes em grande número no mercado. Tarefa exigente mas ao mesmo tempo recompensadora, dado o estilo fluente e agradável do autor.




    Prof.Dr.Eduardo Rodrigues da Cruz1




    




    

      

        1 Possui graduação em Física experimental pela Universidade de São Paulo (1973), mestrado em Física pela mesma Universidade (1978) e doutorado em Teologia pela Universidade de Chicago (1987). Atualmente é professor titular da Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, no Departamento de Ciência da Religião e Programa de PG correspondente. Tem experiência na área de Teologia e Ciência da Religião, com ênfase em Epistemologia da ciência da religião, história e filosofia da ciência, atuando principalmente nos seguintes temas: Fundamentos da ciência da religião, ciência e religião, cultura científica moderna (em especial ligada ao transhumanismo), ciência no século XXI e criação, e religiões seculares.


      


    


  




  

    INTRODUÇÃO




    POR QUE UM YOGA?)




    O foco deste livro é investigar uma espiritualidade transplantada da Índia em terras latino-americanas: yoga. Contarei a história de um yoga sob outra perspectiva, que não é nem a do seu valor terapêutico, nem de sua cientificidade moderna. Interessa-me o amplo aspecto humano de um yoga no Brasil: sociológico, político, histórico e antropológico na ciência da religião, muito mais do que um biológico ou epistemológico de suas escrituras sagradas. Um conceito malandro no yoga, como aqui denomino, está embebido de um sincretismo e hibridismo brasileiro. Yoga malandro traz consigo um valor espiritual brasileiro de, mesmo em condições desfavoráveis, extrair o melhor que pode do pouco oferecido. Me preocuparei sobretudo com uma espiritualidade de yogues brasileiros, com todos os seus sincretismos e paradoxalidades. Yoga no Brasil, como veremos, ganhou contornos próprios, singulares e, com isso, todas as suas ambivalências.




    Por mais que alguns discursos yoguicos pelo mundo busquem unificar seu saber como pertencente a uma única tradição, isso não é totalmente verdade. Uma espiritualidade denominada por yoga sofreu influências e se adaptou a diversas culturas, sociedades e períodos da história. Atualmente, dentre outras influências, este Yoga dialoga com a ciência biomédica, o movimento religioso Nova Era e a educação física, desde o final do século XIX. Algumas pesquisas apontam, inclusive, uma nova tipologia de yogues nascendo, o que indica inovações sobre o papel espiritual yoguico em sociedades modernas. Mas isso não significa que um yoga em específico venha perdendo espiritualidade ou desencantando-se no encontro com sociedades seculares. Demonstrarei que alguns yogues vêm transformando um discurso de yoga antigo para moderno sem perder sua ética ou sentido de vida.




    No Brasil, especificamente, desde os anos 1960, expressões católicas, espíritas, daimistas e umbandistas vêm se integrando (e emprestando concepções cosmológicas) aos yogues brasileiros. E este é o ponto nevrálgico do texto em mãos: um Yoga no Brasil vem produzindo sincretismos e bricolagens próprios. Mas, em vez de nos preocuparmos com as transformações para um yoga dessa dialética, identificaremos transformações em processo aos brasileiros praticantes e adeptos ao yoga. Parte da religiosidade brasileira vestida com a pele yoga, revela matizes da sua própria natureza.




    UM YOGA ALÉM DAS POSTURAS)




    Elencar os benefícios psicofisiológicos para terapia e cura das técnicas de yoga é hoje tarefa simples pela quantidade de trabalhos em biomedicina sendo realizados, mas poucas foram as tentativas (e atrevimento) em designar um yoga numa classificação definitiva e absoluta no escopo religioso. É somente a partir dos anos de 1990 que as humanidades (sociólogos, antropólogos e cientistas da religião) se aventuraram em tais desafios efetivamente1. Até então, senso-comuns percebem um Yoga mais para uma terapia espiritual com nuances de atividade física do que uma religiosidade particular, e já desvinculando-se do hinduísmo, uma de suas principais matrizes religiosas, filosóficas e míticas.




    Antes de iniciar o mestrado, em 2006, já havia demonstrado, com o colega Dr. Marcello Árias Danucalov, as repercussões neurobiológicas das práticas contemplativas do Yoga e seus benefícios terapêuticos. No mestrado, em 2009, expus os arrolamentos da doutrina de um yoga postural moderno com a fisiologia biomédica. Mas não estava interessado quanto aos seus benefícios curativos no nível da fisiologia convencional, enveredei pelo aspecto da ciência da religião. Neste trabalho, descobri que a fisiologia atuava no yoga para além das óbvias implicações terapêuticas de suas práticas rituais. Alguns yogues modernos estavam ressignificando as suas antigas escrituras sagradas por termos biomédicos2. A ciência, assim, em vez de desmistificar as espiritualidades yoguicas que se aproximavam da biologia, estavam servindo-se dela como legitimadora para novas crenças e mitos yoguicos modernos. Percebi também que determinados yogues estavam se afastando da nebulosa religiosidade Nova Era e do hinduísmo e erigiam as sua próprias singularidades yoguicas como uma religião singular.




    De todo esses estudos sobre um microuniverso Yoga, compreendi que, em sociedades modernas complexas, a secularização religiosa, em vez de diminuir esperanças com base no sobrenatural, autorizava, através da privatização religiosa, o ingresso de novas crenças no campo religioso social de yogues, além de disputar a hegemonia com antigas religiões dominantes3.




    Práticas rituais e concepções mágicas e místicas antes incorporadas exclusivamente no seio de religiões já institucionalizadas — como um Yoga no hinduísmo, tai-chi chuan no taoísmo ou cabala no judaísmo — vinham sendo transplantadas de suas geografias de origem para outras, mas ornadas como terapêuticas espirituais avalizadas pelo saber de Fritjof Capra, Amit Goswami, Allan Wallace e outros4. Deste transplante, terapêuticas espirituais sobreviveram ao desencantamento do mundo5. Em termos mais simples, um Yoga, antes incorporado ao hinduísmo ou ao budismo, como prática ritual intrínseca ao seu complexo religioso, desembarcava agora em sociedades urbanas modernas e seculares, se adaptando a uma nova cultura, mas longe do dossel religioso nativo (hinduísta ou budista) que sempre norteou sua ética e soteriologia.




    Uma denominação de terapia espiritual, pura e simplesmente, é pouco para designar um complexo yoga em desenvolvimento na modernidade.




    O QUE É UM YOGA POSTURAL MODERNO?




    Um yoga moderno, antes darsana ou escola filosófica de viés religioso hinduísta ortodoxo, parece, à primeira vista, revelar-se um misto de terapia biomédica e aula de ginástica aos mais desavisados; em que a ciência, mais do que qualquer outra instituição ou narrativa explicativa do mundo, mostra-se legitimadora do seu discurso em núcleos sociais modernos6. A inclusão de práticas yoguicas pelo Ministério da Saúde brasileiro em seu Sistema Único de Saúde (SUS)7, e debates que acontecem sobre o papel yoguico como prática médica não-convencional8, são exemplos dessa busca da desmistificação e secularização yoguica.




    A esta altura, seria lícito supor um yoga moderno qualquer destituído de suas singulares características espirituais, como ocorreu com a acupuntura ensinada nas universidades de medicina; haja vista a difusão indistinta de fundamentos antigos yoguicos com outras espiritualidades nova-eristas. Percebe-se, por exemplo, claramente a inclusão de ritos corporais ioguicos em laboratórios científicos e hospitais, ou seja, em ambientes absolutamente laicos e seculares. No entanto, não é isso que parece ocorrer pura e simplesmente.




    Ao findar a defesa da minha dissertação (2009), perguntei-me se não haveria a ciência influenciado mais alguns yogues modernos do que apenas uma ressignificação simbólica dos seus preceitos transfisiológicos (prana, chackras, kundalini e nadis por exemplo) em termos da sua anatomia e fisiologia convencional. Digo isso, pois conversando com yogues e praticantes posteriormente, mas, sobretudo, cursando e lecionando em formações para capacitação de novos professores de yoga e vivenciando rituais dos mais diversos no Brasil, Portugal, Estados Unidos e Inglaterra, entre os anos que escrevia minha dissertação, tese de doutorado e bolsa de pós-doutorado (2003-2019), percebi o quanto de determinados discursos ioguicos modernos não perdera a sua particular espiritualidade. Em realidade, em diversos discursos yoguicos modernos haviam se modificado (ou adaptado) sensivelmente. E mais, alguns professores de yoga e praticantes pareciam estar hipnotizados (e/ou amedrontados) em revelar um yoga em toda a sua grandiosidade filosófica por receio(?) de ser religiosa e institucional demais; sobretudo por um público recém-liberto das obrigações religiosas de suas instituições dominantes (seculares e privatizados religiosamente), como o cristianismo entre europeus e americanos, e mesmo o hinduísmo entre os próprios indianos no seu processo de descolonização britânica.




    Era difícil (para não dizer impossível) dissociar toda uma complexidade transfisiológica em termos da organicidade anatômica e fisiológica de uma biomedicina convencional. Mas, no primeiro momento desta fase zero de transplante de um yoga indiano (leia-se darsana hinduísta), os chackras9, por exemplo, à primeira vista, haviam se transformado em glândulas endócrinas, e os nadis10 em sistema nervoso autônomo. Do mesmo modo, também percebi, concomitantemente a ressignificação da transfisiologia, uma das grandes causas do sofrimento humano para muitos yogues modernos no Brasil; ao longo de minhas extensivas entrevistas com yogues brasileiros importantes na divulgação desta espiritualidade no país, o sofrimento humano (dukkha) não parecia mais advir dos comportamentos associados aos Klesas — clássica teoria espiritual que identifica uma raiz do Mal/ignorância humanos, nos comportamentos de apego, aversão, medo da morte e orgulho11. Deste modo, formulei uma hipótese de que algo deveria estar os substituindo ou ressignificando-os igualmente. Os klesas, como concebidos entre alguns yogues indianos antigos, não pareciam mais pertencer ao discurso espiritual dos modernos yogues brasileiros.




    Estes yogues brasileiros que investiguei durante meu doutoramento, de forma singular, estavam dando um novo sentido à fonte do Mal/klesas de um yoga indiano – ou melhor, o sentido deles. Uma ética yoguica (entenda, como sentido de vida), entre os brasileiros, estava sendo transformada, mas eu não sabia muito bem pelo o quê ainda.




    NARRATIVAS ESPIRITUAIS DE UM YOGA MODERNO




    Novas pesquisas entre os cientistas da religião revelam que, ao contrário do que se apregoava antigamente, uns yogues modernos parecem manifestar maior interesse na aquisição de saúde, estética e bem-estar do que reverenciar algum tipo específico de ética e moral religiosa, conduta espiritual de culto a Deus ou a qualquer outro valor ao espírito, como tradicionalmente compreendemos constituídos nas religiões institucionais12. Estudos mostram, pelo contrário, que algumas diferenças caracterizam a passagem de um yoga antigo para o moderno residem na sua medicalização e na popularização dos seus ritos corporais em técnicas laicas de combate ao estresse13.




    O mais paradoxal a um sociólogo da religião é acompanhar os estreitos laços estabelecidos entre yogues modernos indianos e a biomedicina sem, todavia, incorrer na perda total do seu cariz espiritual, ou seja, seu desencantamento e/ou desmitificação. Do mesmo modo que sociedades seculares e laicas não conseguiram extirpar os valores míticos e religiosos fundantes dos indivíduos (haja a vista o crescimento dos neopentecostais e dos próprios simpatizantes das religiões de matriz africana no Brasil), uma simples biologização de uma espiritualidade yoguica, em contato com a ciência, também não conseguira, julgava eu, tal feito. E pesquisas confirmavam a minha suspeita.




    Em uma investigação realizada em Londres, em 2002, com 750 praticantes de yoga , descobriu-se que 80–83% destes yogues compreendiam as suas práticas tanto como auxiliares no combate ao estresse e demais doenças mentais, como ansiedade, depressão e transtorno de atenção, quanto na experiência igualmente válida de uma vida espiritual plena. Em palavras mais simples, alguns yogues londrinos entrevistados da pesquisa compreendiam Yoga como uma prática que amenizava o estresse diário (claramente físico e empírico) e os conduziam ao mundo espiritual. A autora dessa pesquisa, inclusive, chegou a classificar esta modalidade de Yoga moderno como uma religião mística14; e místicos, como se sabe, são pessoas que estabelecem uma relação direta com Deus (ou algo similar, como samadhi, moksha ou nirvana) sem a necessidade da intermediação de sacerdotes ou escrituras. Alguns místicos são os que alcançam um conhecimento espiritual de sua religião sem intervenção institucional; e os yogues agora estavam sendo classificados como místicos, mas em vez de cavernas úmidas, meditando/praticando dentro de ressonantes magnéticos dos mais modernos laboratórios universitários. Parece um contrassenso, pois a ciência surgiu como área do saber justamente para desmistificar crenças religiosas – pense em Giordano Bruno ou Galileu Galilei.




    Indago-me também sobre qual a relação que poderia vir a existir entre doenças mentais advindas do estresse e o conhecimento religioso. Essa demanda a pesquisadora não incluiu em suas perguntas, mas as suas descobertas ganham mais sentido quando expomos a escola yoguica (instituição religiosa/espiritual) investigada por ela: a de B.K.S. Iyengar. Iyengar é um dos líderes de yoga moderno mais populares e respeitados do mundo, sobretudo nos países da Europa e Estados Unidos (e no Brasil conquistou mais prestígio a partir da primeira década dos anos 2000. E segundo Iyengar, vejam só: “a pessoa indisciplinada é alguém sem religião; a pessoa disciplinada é religiosa; a saúde é religião; a doença é falta de religião”15.




    O seu discurso associado à nossa argumentação até aqui nos leva a concluir uma existência estreita se estabelecendo entre a biomedicina e sua religiosidade yoguica moderna.




    Medicalizar o yoga , atribuindo a ele associações como atenuante do estresse, pode ter sido uma porta que se abriu para alguns yogues modernos difundirem as suas convicções espirituais entre sociedades não-hinduístas – ou pelo menos não versadas nas escrituras yoguicas. No Brasil, por exemplo, temos o Prof. Hermógenes, yogue brasileiro mais conhecido e carismático do país, que conquistou notoriedade e respeito desde os anos de 1960 aliando a medicalização de suas práticas yoguicas com propostas cristãs, como do espiritismo kardecista brasileiro. E como o Prof. Hermógenes mesmo afirmava, o seu intento, leiam só, estava em difundir a saúde física e mental em busca da “autoperfeição pelo hatha-yoga ”. Um yogue brasileiro, dos mais populares entre as décadas de 1960–2000, institui um yogaterapia espiritual para “nervosos”16.




    Suspeitei aí que yogues brasileiros enveredavam para uma espécie de medicalização espiritualizada também. Dessa forma, o que haveria era uma desmoralização do yoga ou uma reforma na sua proposta de libertação espiritual frente ao seu transplante aos grandes centros urbanos modernos?




    UM YOGA MALANDRO




    No Brasil, provavelmente mais do que em qualquer outro país, uma associação dos klesas17 com o estresse em consonância com salvação/libertação espiritual pode revelar-se mais nítido e compreensível. Digo isso, pois, entre os brasileiros (mas talvez também em outras geografias e outros líderes yoguicos nativos ou indianos), aliar Yoga como benéfico para a saúde tornou-se bastante conhecido graças ao yoga difundido pelo Prof. Hermógenes e também décadas antes dele, quando uma América Latina, em geral, edificava um yoga sem a influência vigorosa de gurus indianos. Assim, características singulares foram sendo desenvolvidas e erigiram um Yoga latino-americano difuso e inusitado. Mesmo que escassos, estudos brasileiros corroboram essa possível singularidade de um yoga no Brasil.




    Um desses trabalhos, sobre uma formação de yoga entre brasileiros, revelou que estes parecem estar perdendo seus atributos de errância, que caracteriza as espiritualidades Nova Era, pois têm se tornado cada vez mais fiéis (se converterem) ao seu guru, yogue-referência ou professor de formação18. O conceito de errância entre o movimento religioso nova era é uma característica bastante investigada. Ela se baseia na ideia de novaeristas não se converterem a um sistema institucional religiosa e migrar entre diversas denominações religiosas/espirituais sem se filiar a nenhuma delas. A cientista Hervie-Leger denominou de peregrinos os adeptos nova era19 justamente por diferenciar-se dos convertidos.




    Mas entre alguns yogues brasileiros investigados o papel de convertido ao seu yoga parece estar crescendo mais do que os peregrinos. Além disso, um yoga brasileiro também despertou discussões sobre o seu papel social, seja de terapêutica ou ginástica laicas20.




    Um caso curioso aconteceu em meados dos anos 2000 — repetido em 2016 — quando yogues brasileiros precisaram se mobilizar para defender-se contra a tentativa de intervenção do Estado. Instituições governamentais brasileiras pretendiam transformar os yogas em atividade física e, anos mais tarde, classificar yogues em professores ou terapeutas profissionalmente regulamentados. Esses fatos políticos favoreceram alguns yogues a posicionar seu papel social entre os brasileiros. Pesquisas na ciência da religião no país já conseguem afirmar um caráter vivo de sincretismo religioso brasileiro de alguns yogas a algum tipo novo de espiritualidade21.




    A partir daqui já parece lícito problematizar uma compreensão do papel dos klesas sob o novo panorama social, político e religioso brasileiro. Talvez um impacto soteriológico no transplante yoguico, de uma sociedade estratificada indiana para uma sociedade democrática, secular e privatizada religiosamente como alguns núcleos sociais brasileiros, possa estar fomentando novos discursos religiosos. O Brasil, por seu sincretismo cultural, talvez seja um possível laboratório social para verificar as inovações religiosas de alguns yogues modernos.
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    UM YOGA ATRAVÉS DOS TEMPOS:DO YOGA SUTRAS AO SURGIMENTO DE UM YOGA POSTURAL MODERNO




    O período mais nebuloso da história yoguica está na fase antiga ou “pré-clássica”. Uma narrativa yoguica antes do século II a.C. é descrita pelo Vedas, marcadamente, como um sistema diferente quando comparado às práticas da sociedade bramânica, mas que vai sendo absorvido aos poucos por esta cultura.




    Os aforismos de Patanjali (aproximadamente século II a.C.) marcaram um alvorecer do período considerado clássico yoguico, que se estende até uma fase medieval indiana (século X-XV). Coloco em itálico o clássico, pois é possível criticar essa nomenclatura como designada pela dominância de uma alta casta sacerdotal de yogues brâmanes sobre outros yogues posteriores quando reescrito à luz da modernidade. Uma das marcas, entretanto, do período medieval yoguico indiano são suas escrituras basilares de uma nova tradição: hatha-yoga.




    Foi entre alguns hatha-yogues que uma vertente mais corporal ritualística ganhou força. E é nessas doutrinas medievais yoguicas, muito mais do que em Patanjali, que houve uma descrição mais minuciosa de posturas, respiratórios e purificações ritualísticas. Pode-se afirmar que certa medicalização e corporificação que yogues modernos desenvolveram tem seu início aqui entre alguns hatha-yogues indianos medievais e não na contemporaneidade. Estes hatha-yogues indianos que viveram entre os séculos IX-XV na Índia, fiam dialética com a medicina tradicional indiana (o ayurveda) muito mais profundamente do que em qualquer outro período histórico yoguico indiano. Não obstante, a semelhança entre as fases clássica e medieval reside nos yogues sendo alicerçados pelo dossel religioso, político e social do hinduísmo. Por outro lado, será a biomedicina científica e o movimento religioso nova era que legitimarão alguns discursos yogues em tempos modernos22.




    PERÍODO PRÉ-CLÁSSICO OU ANTIGO DOYOGA




    O início do yoga remonta a uma Índia mítica onde, supostamente, habitava um povo que ficou conhecido por drávidas23. Este povo mítico drávida parece ter florescido como uma grande civilização às margens do Vale do rio Indo, semelhante em grandeza com outras civilizações do seu tempo, como os egípcios no Nilo e os sumérios entre o Tigre e o Eufrates. O território dravidiano teria sido invadido por uma sociedade, conhecida como ariana, por volta de 1500–1200 a.C. e que mudaria o contexto social, político, econômico e religioso desse suposto povo autóctone24.




    Há diversas críticas a essa tese colonizatória ariana25, no entanto, o que nos interessa aqui é a certeza de que um tipo de yogues já praticavam e viviam yoga há muito tempo, rico de rituais de cura, com seus feitiços e encantamentos. Uma história bem contada dos yogas precisa compreender que estes nunca foram monolíticos e atemporais, mas dinâmicos e marcados por adaptações e ressignificações em todas as suas fases, assinalando tradições religiosa yoguicas vivas e em consonância com modificações políticas e econômicas de seus espaços de ocupação gregárias.




    Supostamente este mítico protoyoguico autóctone dravidiano, que chamaremos apenas de um yoga dravidiano, pode ter sido uma prática religiosa e mágica para o crescimento do espírito voltada à concentração mental, ao controle da respiração e à adoração ritualística, cujos objetivos principais eram invocação, visualização e união mística com suas inúmeras divindades26. Como uma religião (bramanismo) dos arianos não aceitava um yoga arcaico de início, este foi sumariamente considerado um sistema religioso heterodoxo (por não concordar, por exemplo, com a infalibilidade dos Vedas)27. Aos poucos, talvez por força popular, sacerdotes brâmanes precisaram absorver esse yoga nativo e vice-versa. Então, com o passar do tempo, uma quantidade admirável de hibridismos foi sendo realizada, e diversas organizações, linhagens e tradições yoguicas se formaram – talvez, com o tempo, até para alguns yogues dravidianos, os Vedas se instituíram como doutrina infalível.




    Comparando com a história do Brasil, pense na religiosidade animista das populações ameríndias, e como o deus dos tupiniquins por exemplo, dos encontros entre pajés e jesuítas, sendo substituído ao monoteísmo cristão entre alguns ameríndios. De forma similar e sempre hipotética, um yoga supostamente ariano pode ter engendrado essa transformação de um yoga dravidiano, culminando em uma sistematização realizada por sacerdote da religião dominante, um brâmane. Mas essa não é a única história ou narrativa mítica possível para se analisar das origens yoguicas. Mesmo estaparfúdia para alguns historiadores (sobretudo os devotos de alguns mestres yogues indianos), há uma versão yoguica com matizes africanas egípcias por exemplo competindo com esta já consagrada versão indiana que coloca em pauta o racismo no yoga contemporâneo28.




    Segundo Georg Feuerstein (1998), é possível identificar citações desse yoga dravidiano já nos versos do Rig-Veda, os antigos hinos bramânicos. Em outro livro do Vedas, o Atharva — que inclui uma extensa coletânea de encantamentos de amor, maldições e preces aos deuses em busca de prosperidade —, também pode-se ler hinos relacionados a um yoga do período pré-clássico. E encontramos ainda, referências históricas anteriores ao surgimento do Yoga-Sutras de Patanjali nas Upanisads – com a promessa de uma “união mística com o Ente Supremo”- o que é semelhante às escrituras yoguicas posteriores, talvez por influência da aproximação dos hatha-yogues com os sufistas, a ala mística dos muçulmanos29.




    O que busco salientar aqui, está longe de uma tentativa de resgate de uma suposta raiz histórica propriamente dita, mas antes, de seus seus aspectos mais rizomáticos ancestrais espirituais, sobretudo em uma difusão fluida de antigos yogas com valores morais e éticos para transcendência com Deus ou divindades singulares. Além disso, ficam nítidos os sincretismos absorvidos pelos yogues ao longo das suas mais diversas histórias contadas, inventadas e a se criar ainda: um yogue chinês que tenha viajado da colônia portuguesa em Macau passando por Goa na Índia, e sendo desterrado na ilha que hoje conhecemos por Florianópolis no Brasil por naus francesas?! O que importa isso na verdade?




    Em suma, quanto mais yogas surgirem desse espaço nebuloso e hipotético serão sempre ecos dos problemas reais que yogues contemporâneos estão enfrentando na ânsia de suprir suas mais profundas angústias existenciais.




    PERÍODO “CLÁSSICO” YOGUICO




    Um período considerado clássico yoguico é sempre marcado pelo aparecimento de documentos que tratam especificamente daquilo que se entende hoje como sua primeira sistematização; este é o Yoga Sutra de Patanjali.




    O Yoga Sutra (YS) é uma coletânea de 196 aforismos que define e apresenta uma proposta espiritual e ética de um Yoga com delimitações bem particulares. Nele, as causas do sofrimento humano (klesas) e o caminho para seus referamentos (sadhana) foram apresentados com uma promessa de vida sem sofrimento.




    Vale ressaltar: este yoga não foi criado por Patanjali, mas apresentado ou organizado por ele. Em linhas gerais, um yoga (ou vários), com apresentamos na subseção anterior, já existia antes de Patanjali. Ainda hoje, as escrituras que versam sobre este yoga organizado por Patanjali, um brâmane, ou seja a mais alta casta social hinduísta da época, é reverenciado não tanto por sua originalidade, mas por sua força de síntese, e também pois o hinduísmo ter sido a religião dominante na Índia, assim como o cristianismo foi no Brasil. Não é coincidência que Oxalá, a divindade, hierarquicamente, mais elevada no panteão umbandista no país, ser representado por Jesus (branco, loiro e de olhos azuis, um contraste para uma religião considerada afro-brasileira).




    O YS foi fortemente associado à doutrina religiosa (darsana) samkhya, com uma diferença peculiar, incluir um conceito divino (Isvara) em um sistema ateu (samkhya); claramente um artifício de Patanjali para que seu tratado yoguico fosse aceito pela ortodoxia hinduísta30. O que quero dizer com essa afirmação é que, em uma sociedade dirigida por uma elite sacerdotal (os brâmanes) e crente em Deus (Braman), é totalmente fora de propósito aceitar uma nova cosmologia (darsana) ateísta. Em poucas palavras, se for para aceitar uma narrativa (ou ordenador de realidade) autóctone (do suposto yoga dos drávidas), ela deve se adequar ao panteão divino existente (do yoga ariano, pelo qual Patanjali representa) e, por isso, incluir Isvara como Deus.




    Segundo o YS, a libertação das agruras da vida — a Iluminação yoguica — é denominada kaivalya, termo que significa, literalmente, Solidão. Enquanto essa solicitude da alma não for alcançada, Patanjali afirma que os seres humanos ficarão presos, condenados ao sofrimento perpétuo, a um ciclo de renascimentos infinito em vidas alienantes de dor e sofrimento. Esse ciclo de renascimentos é designado neste modelo yoguico como samsara, uma espécie de inferno ou purgatório cristão a este complexo religioso yoga subalterno ao hinduísmo.




    O sofrimento espiritual, entretanto, é originado pelo contato do corpo com o mundo. E esta proposta teológica formata um paradoxo interessante, pois ao contrário dos cristãos que percebem a alma imperfeita — por isso pecadora e predestinada a sofrer aqui e viver a Bem-aventurança somente no Céu/Paraíso (uma geografia religiosa imaculada e transcendente) — os yogues clássicos compreendem a alma Imaculada e Perfeita. Todavia, por Ignorância/Alienação (avidya) pode-se confundir algumas impressões sensoriais que afetam corpo e a consciência (citta), com a sua essência (purusa). Estes, os alienados ou ignorantes espiritualmente da presença de purusa, sofrem espiritualmente e entram no ciclo vicioso de samsara31. Para este yoga, versado de forma dual pelo sacerdote hinduísta Patanjali, purusa (ou alma se desejar) e um complexo prakrti (corpo-consciência), se comunicam ativamente, entretanto as impressões sensoriais que afetam prakrti não modificam purusa. Em uma palavra, a teologia yoguica clássica ou de Patanjali, pode ser concebida dualista nesta versão.




    Por outro lado, também é possível compreender purusa como uma totalidade das coisas ou do universo (Rg Veda 10.90)32. Aqui, purusa conceito muito similar ao da Substância de filosofias imanentes é oferecido em sacrifício na criação dos deuses ou devas. É lícito supor, deste modo, purusa ou alma imaculada yogue, não apenas dualísticamente como algo fora, mas a substância originante de infinitos atributos; como um espelho refletindo mundos emanados pela subjetividade humana. Krishnamacharya comentando o Yoga Sutra 2.6, afirma que purusa e citta podem ser compreendido distintos, todavia diferenciados como a água e o calor onde citta/consciência (e o corpo poderíamos incluir nesta analogia) agência qualidades à purusa/alma33. Não obstante, confundir o calor (prakrti: corpo e consciência) com a água é avidya ou ignorância, o grande klesa desencadeador dos demais venenos do yoga de Patanjali: apego, aversão, medo da morte e orgulho – promotores de dukkha ou sofrimento.




    Qualquer sofrimento, logo, está em confundir suas criações ou maya/ilusão como A Verdade. Dito de outra forma, ser possuidor de uma alma imaculada no yoga de Patanjali, não significa portador de uma moral incorruptível que necessita ser resgatada ou investigada, com se houvéssemos perdido algo: sê pleno, nada falta! Diferentemente da cosmologia cristã, não há nenhum mito yoguico antigo que denote uma salvação/libertação espiritual na peregrinação do que ainda não somos. O(s) deus(es) yoguicos não estão fora, mas somos atributos dele.




    Para o yoga clássico de Patanjali, indivíduos nascem plenos, completos, inteiros, mas são afetados pelo mundo constantemente. A meditação (samyama), cerne de todos os yogas, não visa o fim das afecções, mas de ignorar/alienar-se (klesa-avidya) de confundir os afetos e seus predicados a Isvara/Purusa/Todo que somos parte.




    Toda base desta filosofia espiritual yoguica e suas práticas rituais corporais — sobretudo a meditação ou atenção plena ao momento presente — estão descritas como vias de Libertação. Há, portanto, um estado de harmonia (sattva) que já somos; mas essa harmonia é fluida, participa ativamente de um jogo de forças (rajas e tamas) e não de uma perenidade sedentária. Ou seja, sentar e esperar por uma geografia outra, abençoada e perfeita não faz sentido a esta cosmologia apresentada pelo yoga de Patanjali. Pelo contrário, a Libertação do sofrimento yoguico aqui é fruto de um esforço de se encontrar dentro desta cartografia nomádica, que permita aos klesas se estabilizarem neste caos34.




    Cabe ao yogue, em sua ética espiritual, manter-se no fluxo constante de forças do mundo. Quando esse estado momentâneo é alcançado (samadhi), por um trabalho pessoal de esforço e abnegação, alcança-se uma compreensão de si-mesmo ou alteridade espiritual (viveka), parte de um longo processo gradual e prudente. É somente vivenciando samadhis e vivekas, que uma compreensão de libertação em vida de samsara – ou ciclo de reencarnações – vai se consolidando (kaivalya).




    APRESENTAÇÃO DA PROPOSTA CLÁSSICA DE LIBERTAÇÃO ESPIRITUAL DO YOGA DE PATANJALI




    Para compreendermos a proposta de libertação religiosa deste yoga , antes será necessário descrever alguns aforismos (sutras) do yoga Sutras (YS). Tomemos atenção na definição deste yoga , das aflições ou venenos (klesas) e a sua proposta espiritual para fim da angústia existencial.




    1.2. Yoga é a supressão dos movimentos da consciência [ou citta vrttis nirodha].35




    1.2. Com o propósito de produzir a integração [com Deus/Isvara ou samadhi] e também com o propósito de tornar tênues as aflições [Klesas ou obstáculos espirituais].36




    1.3. As aflições [Klesas] são: ignorância, sentido de autoafirmação, desejo, aversão e apego à vida.37




    2.25. Da inexistência desta ignorância [avidya], resulta a conjunção [samadhi]: esta é a revogação do problema, o isolamento (kaivalya), no Absoluto [Deus/Isvara], do poder de Ver.38




    2.29. Refreamentos [yamas], observâncias [niyamas], postura [asana], controle do alento [pranayama], bloqueio das interações [prathyahara], concentração [dharana], meditação [dhyana] e integração [samadhi]: estes são os oito componentes do Yoga [ou asthanga Yoga, o caminho espiritual óctuplo].39




    Os sutras 2.3. e 2.25, evidenciam, em outras palavras, sofre um indivíduo que se identifica com os venenos dos klesas que o contaminam numa aparente desordem40. Um corpo-consciência (prakrti) e a alma (purusa) entram em contato com um mundo produzindo os seus movimentos e lentidões, velocidades e repousos (rajas e tamas). Esta caosmose, ambivalentemente, edifica tanto um ciclo vicioso de sofrimento (samsara) quanto uma subjetividade própria que potencializa vidas livres (kaivalya). Patanjali estabelece, assim, um caminho espiritual, um cuidar de si ou um ascetismo ativo41 para se tornar um yogue do seu método, escola ou narrativa ordenadora de vidas, descrita no sutra 2.29.
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