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RESUMO

O objetivo principal desta pesquisa ¢ demonstrar e analisar a polifonia
como construtora do saber por meio de atos tradutérios. Visando a de-
monstracdo de tal propdsito, esta pesquisa conta com uma parcial tradu-
cdo comentada e anotada, ao portugués, da obra “Sri Ramanuja Gita
Bhasya”, que compreende o cldssico filoséfico-espiritual “Bhagavad
G1ta”, junto ao candnico Bhasya (comentério) de Si Ramanuja (1017-
1137). Ambos os textos foram escritos originalmente na lingua sanscrita
e traduzidos para o inglés da India por Svami Adidevananda (1912-
1983), portanto, a minha traducdo anexada a esta dissertagdo é uma
traducdo indireta, ou seja, do inglés indiano para o portugués brasileiro,
mas com &nfase na terminologia filoséfica do texto original em sanscrito
e em seu aspecto milenar da cultura hindu. Essa estratégia tradutéria foi
fundamentada nos principios da teoria funcionalista de Christiane Nord
(2001), especificamente, na estratégia tipo documento-filolégica. O fato
de se tratar de uma tradugdo interlingual indireta, envolvendo a presenca
de vérias vozes tradutoras enriquece o teor da traducdo e da pesquisa
que contempla tal aspecto, ndo como uma perda, ou melancolia (LA-
GES, 2007), mas, essencialmente, como somatéria no processo de cons-
trug@o do saber por meio da produgdo textual tradutéria.

Palavras-chave: Polifonia. Construcdo do saber. Somatdria. Tradugdo
comentada e anotada. Teoria e pritica. Tradugdo filoldgica. Sri
Ramanuja Gita Bhasya.






ABSTRACT

The main purpose of this study is to demonstrate and analyse the po-
lyphony as constructor of knowledge by means of translational acts.
Aiming at the demonstration of this purpose the present study includes a
partial commented and annotated translation into Portuguese of the “Sri
Ramanuja Gita Bhasya”, which includes the philosophical-spiritual
classic “Bhagavad Gita” together with its canonical Bhasya (comment)
by Sri Ramanuja (1017-1137). Both texts were originally written in
Sanskrit and translated into Indian English by Svami Adidevananda
(1912-1983). Thus the translation included in this dissertation is an indi-
rect translation, from Indian English into Brazilian Portuguese, with
emphasis on the original Sanskrit text’s philosophical terminology and
its millenar aspects of hindu culture. This translation strategy was based
on Christiane Nord’s (2001) functionalist theory, more especifically her
philological, document-type strategy. The fact of being an interlingual
indirect translation that involves the presence of various translating
voices is enriching thecontents of the translation and of the analysis that
contemplates this aspect, not as a loss or melancholy (LAGES, 2007),
but rather as an essential adding up in the process of building knowledge
through texts produced by translation.

Keywords: Polyphony. Building knowledge. Addition. Commented and
annotated translation. Theory and practice. Philological translation. Sr1
Ramanuja Gita Bhasya.
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1 INTRODUCAO

Esta pesquisa tem como campo de atividade central a obra “Sri'
Ramanuja Gita Bhasya™, que compreende o cldssico filos6fico-
espiritual “Bhagavad Gita” junto ao comentdrio de Sri Ramanuja sobre
0 mesmo. A obra na sua integra contém 620 péginas e foi publicada pela
Sri Ramakrishsna Math em Mylapore na India em 2001, numa edi¢io
bilingiie que contém tanto o texto da Bhagavad Gita (doravante BG ou
apenas Gita) quanto o comentdrio de Sri Ramanuja em sinscrito e in-
glés, sendo que a tradugdo do sdnscrito para o inglés foi realizada por
Svami® Adidevananda. Portanto, aqui se trata de uma traducéo interlin-
gual indireta, ou seja, do inglés para o portugués, porém com a possibi-
lidade de pesquisar o texto original sanscrito em caso de dividas.* O
fato de se tratar de uma traducdo interlingual indireta enriquece ainda
mais o teor analitico do cerne da pesquisa, cuja proposta principal é
demonstrar a atuacdo polifonica’ como construtora do intermindvel

' Os termos em sanscrito utilizados (com exceciio de algumas transcrigdes) serdo grafados
conforme a convenc@o de Genebra (Geneva Oriental Congress, em 1894). Para maiores deta-
lhes sobre a pronincia de tais palavras, veja guia de pronlincia no
APENDICE K.

% Todos os termos estrangeiros quando sintaticamente inseridos neste texto em portugués serdo
apresentados em itdlico para diferenciar da grafia do portugués a menos que estejam destaca-
dos entre aspas, porém os nomes proprios e os titulos das obras citadas permanecerdo na grafia
corrente do texto em portugués e sem itdlicos. A palavra “Gita” € substantivo feminino em
sanscrito, por isso 0 mesmo género serd usado aqui, ndo obstante ao fato de que alguns autores
usem 0 masculino em portugués (que sera mantido em citagdes destes autores). A situacio
torna-se mais complexa pelo fato da dificuldade de discernir quais conceitos sanscritos ja
foram incorporados ao portugués, e, assim, dispensariam itdlicos (por exemplo “yoga”, “kar-
ma”, etc.).

* A palavra “Svami” é as vezes escrita com “w” ao invés de dependendo da grafia utilizada
pelo seu portador. No caso dessa dissertacdo utilizarei sempre a grafia utilizada pelo préprio
portador, portanto algumas vezes ela aparecerd com “v” e outras vezes com “w”. Esse mesmo
critério ocorrerd com quaisquer outras palavras, ou seja, sempre seguirei a grafia do texto fonte
no caso de cita¢des, mesmo que seja diferente da grafia adotada por essa dissertacdo.

* Meu conhecimento da lingua sinscrita é limitado, porém em razdo da existéncia de algumas
tradugdes justalineares da Gita, tais investigagdes se tornam possiveis e, também, em alguns
casos mais especificos, hd sempre a possiblidade de consultar diciondrios e pessoas conhecedo-
ras do sanscrito.

5 E importante ressaltar que a idéia de polifonia nesta dissertacio ndo estd relacionada com o
conceito de polifonia cunhado por Mikhail Bakhtin, no qual polifonia é contemplada como um
aspecto de narrativa literdria, que compreende uma diversidade de vozes com diferentes opini-
des. (Para maiores detalhes, veja, por exemplo: BAKHTIN, Mikhail. Problemas da Poética de
Dostoiévski. Tradug@o de Paulo Bezerra. Rio de Janeiro: Forense Universitdria, 2008.) Nesta
dissertacdo, a idéia de polifonia, ou seja, reunido de vozes, € referida a atuacdo das pessoas que

[raeh)
v
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saber no processo de producdo de um novo texto por meio do ato tradu-
t6rio®. Essa proposta tradutdria apresenta o tradutor como construtor do
saber, pois, conforme serd demonstrado na terceira fase, ele constréi o
seu saber por meio do ato tradutdrio que fica registrado na sua produgio
textual, ou seja, no texto alvo. E a idéia de intermindvel, diz respeito ao
leitor que d4 continuidade a constru¢do do saber por meio de sua produ-
cdo de sentidos, seja isto de forma mental, oral ou escrita. E, no perti-
nente ao saber que o tradutor constrdi, tal saber € o fruto de suas habili-
dades lingiifsticas, do seu conhecimento pratico e tedrico do ato tradut6-
rio, dos seus conhecimentos e das suas realizagGes internas e externas
em relacdo ao texto que estd sendo traduzido, tanto do ponto de vista do
texto propriamente dito quanto do(s) produtor(es) do texto. A dedugdo é
que quanto maior o conhecimento e as realizacdes que se tem do tépico
que estd sendo traduzido e quanto mais consciente se estiver do processo
que envolve o ato tradutdrio, maior serd a construg¢do do saber do tradu-
tor no texto alvo e do leitor do mesmo. E, esse saber, também, advém da
intuicdo superior, ou seja, da inspiracdo ou dos insights que ocorrem
durante todo o processo da atividade tradutéria. Enfim, esse saber é
resultante da acfo, ou seja, do processo tradutério que envolve os seus
aspectos retrospectivo, introspectivo e prospectivo e, do intelecto, por
intermédio do qual o saber se manisfesta em sua forma consciente. Es-
ses trés termos aqui utilizados: a¢do, intelecto e saber -, no dmbito da
nomenclatura sanscrita pertinente a filosofia da Bhagavad Gita, sdo
designados de karma (acdo), buddhi (intelecto) e jiana (saber). Porém, é
oportuno que suscinte a questdo que o leitor poderia fazer uma relagio
do termo “construc¢do do saber” com a idéia do termo ‘““construtivismo”
utilizados epistemologicamente por Jean Piaget e Lev S. Vigostsky. No
entanto, ainda que possa haver paralelos, a idéia do “construtivismo” de
Piaget e Vigostsky estd, de modo geral, relacionada com a ontogénese, e
a “construcdo do saber”, aqui discorrida, com o ato tradutdrio. Ademais,
€ relevante que se diga que a idéia do termo “construcdo do saber” aqui
utilizado surgiu como conseqiiéncia do préprio ato tradutério do Sii
Ramanuja Gita Bhasya. A polifonia, ou seja, as vdrias vozes denotadas

exercem uma direta ou indireta influéncia no processo de produgdo textual por meio do ato
tradutério. A influéncia direta € denominada de voz protagonista e a indireta de voz secunddria.
® Ato tradutério é compreendido nesta dissertacdio como a manifestacio final do processo
tradutério que, conforme serd explicado mais adiante, envolve o aspecto retrrospectivo, intro-
pectivo e prospectivo que se requer numa tradugdo. Portanto, nesse contexto, o processo tradu-
tério culmina no ato tradutdrio que se materializa no texto traduzido e em suas possiveis exten-
soes na forma de comentdrios e anotagdes e, por conseqiiéncia, no ato de leitura do mesmo.



21

no processo tradutério dessa obra favoreceram o surgimento de tal con-
ceituagdo, e sua razdo de assim ser denominada, isto €, “constru¢do do
saber”, é demonstrada por meio deste trabalho de pesquisa, mais especi-
ficamente, na terceira fase desta dissertagao.

As diferentes vozes construtoras do saber, que serdo analisadas
em detalhes na terceira fase deste trabalho, sdo categorizadas como pro-
tagonistas e secunddrias. As vozes protagonistas, como o préprio nome
diz sdo as vozes que exercem uma direta lideranga no processo de pro-
ducdo textual tradutdria, e as vozes secunddrias sdo as que, indiretamen-
te, contribuem para a formagao das vozes protagonistas. As vozes prota-
gonistas foram divididas em cinco, com base no grau de suas relevan-
cias no contexto de materializagdo dos seus atos tradutdrios, ou seja,
desde o surgimento da voz do interlocutor da Gita, S Krsna; a voz do
redator da voz interlocutora, Vyasa; a voz do comentador do texto redi-
gido por Vyasa, Ramanuja; a voz do tradutor do texto redigido em sans-
crito por Vyasa e Ramanuja para o inglés, ou seja, a voz de
Adidevananda e a voz do tradutor do texto do inglés para o portugués,
isto €, a minha voz, que no contexto geral desta dissertacdo, age nao
apenas como voz tradutora mas também como pesquisadora. A voz do
leitor, também considerada como protagonista, nao foi incluida entre as
cinco citadas porque ela representa a voz do vir-a-ser, que surge apos a
finalizacdo do texto alvo. Desse modo, considerando a voz do leitor
como uma voz referencial, que representa uma coletividade, ela nio
poderd ser analisada individualmente, mas a men¢do a ela como exten-
sdo da construgdo do intermindvel saber serd parte dos topicos descritos
na terceira fase dessa pesquisa. E as vozes secunddrias, em relacdo a
essas vozes protagonistas, também ndo serdo analisadas individualmen-
te, mas tdo somente apresentadas quando se fizer necessdrio no contexto
da descrigdo da voz protagonista. Nao obstante, como exemplo, pode ser
dito que a voz de Arjuna no texto da Bhagavad Gita atua como voz se-
cundéria da manifestacdo da voz protagonista de Bhagavan Krsna, ou
que a voz secunddria do preceptor de Ramanuja, St Yamuna, atua como
formadora da voz protagonista de Ramanuja. Portanto, a manifestagio
dessas vozes, como construtoras do saber por meio do processo de pro-
ducdo textual tradutdria, serd examinada a partir de uma andlise que se
inicia desde a produgdo do texto em sdnscrito, passando para o inglés e
chegando ao texto alvo, ou seja, o portugués. Contudo, neste trabalho, a
traducdo indireta através de vdrias etapas ndo € contemplada como a-
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créscimo de perdas, mas como somatéria’ de ganhos de conhecimento
no texto alvo final, conforme serd demonstrado de forma elaborada na
terceira fase desta pesquisa. Dai, a razdo da idéia do termo “construcio
do saber”, do contrério seria “demoli¢do do saber”.

Na seqiiéncia desta Introducdo, para uma melhor contextualiza-
cdo da proposta, a pesquisa € situada na sua devida 4rea de atuacdo aca-
démica, ou seja, no mapa geral da disciplina de Estudos da Tradugéo, e,
por sua vez, no ramo da tradu¢do comentada, no qual o foco central da
pesquisa foi delimitado. Na se¢do seguinte, descrever-se-a sobre a justi-
ficagdo e o objetivo da pesquisa, e como parte final dessa Introdugao,
serd apresentado um quadro da seqiiéncia metodoldgica na qual a pes-
quisa foi desenvolvida.

1.1 ESTUDOS DA TRADUCAO

Estudos da Traducdo € uma disciplina emergente, do ponto de
vista académico, a qual segundo Shuttleworth (1977, introd.) ainda estd
“finding its feet”, ou seja, buscando se firmar no seu espago.

O nome “Estudos da Tradugdo” foi sugerido por Holmes em
1972, no seu histérico artigo “The Name and Nature of Translation Stu-
dies”, apresentado no 3° Congresso Internacional de Lingiiistica Aplica-
da em Copenhagem. Segundo Holmes (1988), os Estudos da Tradugdo
podem ser divididos em Estudos Puros da Tradugdo (Pure Translation
Studies) e Estudos Aplicados da Traducdo (Applied Translation Studi-
es). Como Estudos Puros da Tradugdo, ou seja, como um obgjeto de pura
pesquisa, af se apresentam dois objetivos principais, a saber:

(1) to describe the phenomena of translating and
translation(s) as they manifest themselves in the
world of our experience and (2) to establish gen-
eral principles by means of which these phenom-

7 Esta somatéria, no se refere necessariamente em termos de quantidade textual, mas especifi-
camente, a qualidade da performance da estratégia utilizada na produgdo textual, no sentido da
aproximacao e interag@o do tradutor com o texto fonte e o seu autor.

® Todas as citagSes em inglés, com os seus devidos textos correspondentes em portugués,
encontradas nesta dissertacdo foram traduzidas por mim, ou de outra forma, o nome do tradutor
foi inserido.
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ena can be explained and predicted.” (HOLMES,
1988, p. 71)

Holmes (1988) classifica essas duas divisdes em Estudos Descri-
tivos da Traducdo e Estudos Tedricos da Tradugdo. Os Estudos Descri-
tivos da Traducdo, por sua vez, subdividem-se na pesquisa orientada no
produto, na funcdo e no processo. A pesquisa orientada no produto
(product-oriented) é aquela em que o texto traduzido, nesse caso o pro-
duto, serd analisado, por exemplo, em termos de compara¢do com outras
traducdes desse mesmo texto, seja na mesma lingua ou em linguas dife-
rentes. Nesse contexto o foco € o estudo das traducdes individuais em
relacdio as outras tradugdes, levando em consideracdo vérios aspectos
tais como o histérico, o social e o estético. Holmes (1988), empolgado
com a perspectiva da pesquisa orientada no produto, salienta que uma
das grandes metas desse estudo serd apresentar uma histéria geral das
traducdes, ou seja, comecando desde os seus primérdios na antiguidade
até os dias atuais. Por outro lado, pesquisa orientada na fun¢do (functi-
on-oriented) € o estudo direcionado nio para o processo descritivo da
traducdo em si, mas especificamente para a influéncia ou a fun¢do do
texto traduzido na sociedade, ou como Holmes (1988 p. 72) diz: “it is a
study of contexts rather than texts”"°. Holmes (1988 p. 72) enquadra o
perfil dessa pesquisa na drea de sociologia e a denomina de “sdcio-
translation studies”. A pesquisa orientada no processo (process-
oriented) é o que Williams e Chesterman (2002) denominam de aspecto
introspectivo, ou seja, o ato tradutério contemplado do ponto de vista
interno do tradutor ou, como Holmes sugere, é a revelacdo dos dados da
“little black box” da mente do tradutor, e portanto Holmes (1988 p. 73)
intitula esse processo de “psycho- translation studies”. Esse foco da
pesquisa tem como func¢do estudar a natureza das tomadas de decisdes
do tradutor bem como suas estratégias para solucionar os problemas
conseqiientes do ato tradutdrio.

No que concerne aos Estudos Tedricos da Tradugdo, Holmes
(1988, p. 73) os divide em parcial e geral e descreve que o principal
objetivo desse estudo consiste

® (1) descrever o fendmeno de traduzir e da(s) traducio(¢cdes) como eles se manifestam no

mundo da nossa experiéncia, e (2) estabelecer os principios gerais por meio dos quais estes
fendmenos podem ser explicados e previstos.”

10«6 um estudo dos contextos em vez dos textos.”
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in using the results of descriptive translation stud-
ies, in combination with the information available
from related fields and disciplines, to evolve prin-
ciples, theories, and models which will serve to
explain and predict what translating and transla-
tions are and will be."'

No que se refere aos Estudos da Tradu¢do Aplicada Holmes a-
ponta quatro dreas de atuacdo ou “of use” (de uso) conforme palavras de
Bacon'? (1972, apud HOLMES, 1988 p. 77). As quatro dreas de aplica-
cdo sdo: drea de treinamento ou educacdo do tradutor (translator trai-
ning); drea concernente aos itens que ajudam ou apdiam o trabalho do
tradutor, tais como diciondrios, softwares, etc (translation aids); politica
de traducdo (translation policy) e critica de tradugdo (translation criti-
cism).

Em suma, os trés ramos da drea dos Estudos da Tradug¢do, ou se-
ja, o descritivo, o tedrico e o aplicado, segundo Holmes (1988) sdo in-
terdependentes e se complementam como partes integrantes da discipli-
na. Além desses, o autor adiciona a esses trés ramos mais dois aspectos
que incorporam os Estudos da Traducdo: o aspecto histérico que envol-
ve a descricdo da histéria da traducdo e o aspecto metodolégico que
envolve os métodos e modelos que podem ser utilizados em pesquisa
nos ramos citados.

Esse modelo de Holmes (1988) sobre o mapeamento da area de
Estudos da Tradugdo, tem servido de base e inspiragcdo para outros mo-
delos e foi demonstrado com o objetivo de posicionar esta pesquisa na
sua devida drea académica. E importante ressaltar que, do ponto de vista
académico e profissional, os Estudos da tradug¢do é uma disciplina que
tem sua propria identidade e que cada vez mais expressa o seu valor e
importancia na sociedade, pois serve de pardmetro tanto para os criticos
e tedricos da tradug¢do como para os proprios tradutores.

' “em usar os resultados dos estudos descritivos em combinacio com as informagdes disponi-

veis dos relacionados campos e disciplinas, para desenvolver principios, teorias, € modelos que
servirdo para explicar e prognosticar o que o traduzir e as traducdes sdo e virdo a ser.”
12 Veja S. Pit Corder, “Problems and Solutions in Applied Linguistics”, artigo apresentado
numa sessdo pendria do Congresso de Lingiifstica Aplicada em Copenhagen em 1972.
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1.2 TRADUCAO COMENTADA

Dentro da drea de Estudos da Tradugdo, onde a tradug¢do comen-
tada que € o foco desta pesquisa estaria situada? Antes de responder a
essa pergunta, ¢ importante que se compreenda o que é uma traducio
comentada. Williams e Chesterman (2002, p. 7) apresentam a seguinte
definicdo:

A translation with commentary (or annotated
translation) is a form of introspective and retro-
spective research where you yourself translate a
text and, at the same time, write a commentary on
your own translation process. This commentary
will include some discussion of the translation as-
signment, an analysis of aspects of the source text,
and a reasoned justification of the kinds of solu-
tions you arrived at for particular kinds of transla-
tion problems.13

Entdo, segundo a terminologia de Williams e Chesterman (2002),
o projeto de pesquisa da tradu¢do comentada estd focado no aspecto
introspectivo e retrospectivo que se manifesta na forma de um comenta-
rio. O introspectivo diz respeito a fungdo cognitiva do tradutor, ou con-
forme denominado por Wilss (1999, p. 137) refere-se ao uso da inteli-
géncia do tradutor em respostas as suas tomadas de decisdes em relacio
a forma de traduzir, como por exemplo, literal ou ndo-literal, e também
em relag@o as estratégias utilizadas para solucionar os problemas tradu-
térios. Por outro lado, o aspecto retrospectivo estd direcionado a anélise
do texto fonte, envolvendo a relagdo do tradutor com o autor atinente a
sua producdo literdria e visdo de mundo, no sentido de melhor compre-
ender o processo criativo do texto fonte, seu estilo, fun¢do, audiéncia,
etc. Para complementar essa visdo de Williams e Chesterman (2002),
cabe acrescentar ainda o aspecto prospectivo, isto €, a andlise referente
ao texto alvo, tais como sua funcio, estilo, audiéncia, visibilidade do

13 “Uma tradugiio comentada (ou uma traducio anotada) é uma forma de pesquisa introspectiva
e retrospectiva onde vocé mesmo traduz um texto e, a0 mesmo tempo, escreve um comentario
sobre o seu proprio processo tradutdrio. Este comentdrio incluird alguma discussdo da tarefa da
tradugdo, uma andlise dos aspectos do texto fonte, e uma satisfatdria justificagdo dos tipos de
solucdes que vocé obteve para os tipos particulares dos problemas de traducdo.”
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tradutor, etc. No caso desta pesquisa, 0 aspecto prospectivo assume um
destaque especial, pois € no texto alvo e a partir dele que a demonstra-
cdo das vdrias vozes tradutoras como construtoras do saber se manifes-
tam na sua plenitude.

Diante disso, uma vez que se pretende situar a traducdo comenta-
da dentro do mapa da 4rea de Estudos da Tradugdo, pode-se considera-la
como uma ramificag¢do dessa disciplina, na qual a pesquisa situa-se no
texto de partida e de chegada junto a explicitagdo do ato tradutdrio, en-
volvendo teoria e pratica. Ademais, como centro da pesquisa, deve cons-
tar uma questao especifica referente ao fendmeno'* tradutério, que dire-
cione a investigacdo para uma determinada finalidade, no intuito de
contribuir com a soma do conhecimento na drea pesquisada. Tal finali-
dade serd o tema da se¢fo seguinte.

1.3 DEMARCACAO E OBJETIVO DA PESQUISA

O foco principal desta pesquisa reside na andlise das vozes que
participaram no processo de producio textual tradutéria do Sii
Ramanuja G1ta Bhasya, desde o surgimento da voz tradutéria de Krsna,
seguida das vozes de Vyasa, Ramanuja, Adidevananda e da minha. Tal
andlise polifonica tem como objetivo ndo apenas a andlise das estraté-
gias tradutdrias, ou seja, da natureza das tomadas de decisdes do tradu-
tor, mas, acima de tudo, o objetivo de demonstrar a atividade de produ-
cdo textual tradutéria como propulsora da intermindvel constru¢do do
saber por meio da presenca atuante da voz do tradutor. Essa andlise,
conforme sugerida, € o tema da terceira fase desta pesquisa.

Portanto, esta investigaco cientifica situada no ambito dos estu-
dos descritivos na drea dos Estudos da Traducdo, segundo mapeamento
de Holmes, ndo tem o intuito de demonstrar resultados quantitativos ou
prescritivos, mas resultados que demonstrem por meio da andlise das
vozes produtoras textuais que elas sdo construtoras do saber por meio de
seus proprios atos tradutdrios e, que portanto, neste contexto a traducio
€ contemplada como somatdria e ndo como perda.

' Por “fendmeno” aqui se entende a definicio de nimero 2 dada no novo Aurélio (1999, p.
893): “Fato de interesse cientifico, suscetivel de descri¢cdo ou explicagdo”.
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1.4 RAZAO DA ESCOLHA DO TEXTO E O SEU PUBLICO ALVO

Atualmente, segundo Turci (2007), hd mais de 3.000 traducdes da
Gita produzidas nas mais diversas linguas, sendo que quase 1.000 estio
no idioma inglés. Dentre todas essas Gitas' traduzidas e comentadas,
tanto no oriente como no ocidente, conforme pesquisadores e estudio-
sos, hd dois comentdrios da Gita que sdo considerados os mais relevan-
tes e que t€m servido, durante séculos, de inspiragdo para a grande mai-
oria dos outros comentdrios. Esses dois proeminentes comentdrios sdo o
de Sankara (788-820) ¢ o de Ramanuja (1017-1137), denominados
bhasya em sanscrito, sendo que, na forma de registro histdrico, o co-
mentirio de Sankara é tido como um dos mais antigos dentre todos.

No Brasil, segundo pesquisa de Ferreira (2006), h4 22 edi¢des da
Gita, porém, nenhuma delas é a tradug@o da Gita comentada por Saikara
ou por Ramanuja. Portanto, percebendo essa lacuna e em razao de uma
empatia filoséfica e devocional, escolhi trabalhar com o texto Si1
Ramanuja Gita Bhasya, tornando-o acessivel aos leitores que ndo t€m
acesso ao texto em sanscrito ou inglés.'

Quanto ao publico alvo, essa obra destina-se principalmente aos
inquiridores transcendentalistas, aos que preconizam e praticam os dife-
rentes seguimentos da ortodoxia hindu, aos estudiosos em geral e, en-
fim, aos admiradores da Gita.”

A razdo de preparar, dentre os dezoito capitulos que a obra con-
tém, apenas os dois primeiros para que sirvam como ilustragdo para os
leitores desta dissertacdo, se deu em razdo que, de um modo geral, na
Gita cada verso ou capitulo pode ser analisado ou estudado separada-
mente sem prejuizo dos demais e, também, em fun¢do do tempo delimi-
tado para a apresentacdo desta pesquisa em nivel de mestrado. No entan-
to, em termos de andlise da apresentacdo da obra, esta serd contemplada
em toda a sua extensdo.

'3 0 sanscrito ndo faz plural com “s”. No entanto, é comum quando se escrevem os termos
sanscritos isoladamente no meio de textos em portugués observar o plural com “s”. Portanto,
tal critério serd usado nessa dissertagao.

1® £ importante esclarecer, que mesmo considerando esta escolha pessoal, tenho também
profundo apreco pelo comentirio filos6fico e devocional de Sankara.

1" E interessante frisar que, do ponto de vista do objetivo principal da pesquisa, ou seja, “da
polifonia contemplada como construtora do intermindvel saber por meio do ato tradutério”, o
seu publico alvo € os pesquisadores e estudantes do fendmeno tradutério, tanto no ambito
tedrico quanto prético.
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1.5 VISAO METODOLOGICA DO DESENVOLVIMENTO DA
PESQUISA

O processo de desenvolvimento metodolégico dessa pesquisa su-
cedeu-se em trés fases. Na primeira fase, a qual estd relacionada ao as-
pecto retrospectivo, o foco se deteve no estudo do histdrico e contetido
do texto fonte, ou seja, o Srf Ramanuja Gita Bhasya, que é composto da
Bhagavad Gita e do Bhasya (comentério) elaborado por Ramanuja. Por-
tanto, nessa fase os textos da Gita e do Bhasya foram analisados e apre-
sentados separadamente.

Na segunda fase, também caracterizada como sendo o aspecto
cognitivo ou introspectivo, abordou-se a questdo do ato tradutério tanto
em sua caracteristica tedrica quanto pratica. Com o intuito de uma maior
conscientizagdo do tradutor em relagdio ao seu ato tradutdrio, isto €, em
relacdo a sua producdo textual tradutdria, foi apresentado certos aspec-
tos da teoria funcionalista e concluiu-se que a estratégia tipo documen-
to-filolégica seria apropriada para o embasamento tedrico no processo
tradut6rio do St Ramanuja Gita Bhasya, tendo em vista o propésito do
tradutor. No contexto prético, abordou-se a questdo dos recursos utiliza-
dos na estratégia de producio textual e na questdo da producio dos sen-
tidos do texto fonte para o texto alvo e, em seguida, foram apontados
alguns dos problemas e solu¢des encontrados no decorrer da atividade
tradutéria. Nessa fase tratou-se também da importancia dos paratextos
(prefacio, glossario etc.) e, mais especificamente, da relevancia que as
notas do tradutor ocuparam na producdo do texto alvo. De fato, tais
notas, numa traducdo do tipo documento-filolégica, exercem uma fun-
¢do tio proeminente no processo de produgio textual que no caso do Sri
Ramanuja Gita Bhasya a tradugdo passou a ser designada nio apenas de
comentada, mas, também, anotada. Comentada em funcio dos comenta-
rios do tradutor sobre aspectos tedricos e praticos do ato tradutério, e
anotada em rela¢do ao nimero expressivo das notas de rodapé na forma-
¢do do discurso do tradutor.

A terceira fase dessa pesquisa, a qual estd relacionada com o as-
pecto prospectivo, teve como foco principal o texto ji produzido na
lingua alvo, no qual e a partir do qual, a funcdo majoritdria da pesquisa
se efetivou, ou seja, a andlise das diferentes vozes tradutdrias que atua-
ram no processo de producio textual, desde o surgir da voz da fala de
Krsna, até a voz do tradutor para o portugués, e, por fim, aludiu-se tam-
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bém a voz do leitor. Todas essas vozes, conforme demonstracdes apre-
sentadas, foram contempladas como construtoras do saber por meio de
suas producdes textuais tradutdrias.

Ap6s essas trés fases, o trabalho de pesquisa foi finalizado com as
consideracdes finais sobre a questdo da polifonia contemplada como
construtora do intermindvel saber por meio do ato tradutério, tendo
como ilustragdo o texto Sr Ramanuja Gita Bhasya.

Para uma melhor visualizacdo, um quadro conforme ocorreu o
desenvolvimento metodolégico da pesquisa serd mostrado a seguir:

Introducao

Estudos da Traducao

Traduciao comentada e anotada

1° Fase 2" Fase 3* Fase
Aspecto Aspecto intros- | Aspecto prospectivo
retrospectivo | pectivo Texto alvo
Texto fonte | Ato tradutério Andlise das vozes construtoras do
Histdrico e Abordagem intermindvel saber por meio dos
contetido tedrica e pritica | seus atos tradutdrios

Consideracoes finais
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PRIMEIRA FASE

2 A BHAGAVAD GITA E O BHASYA

Esta primeira fase da pesquisa, conforme explicitado na Introdu-
cdo, compreende 0 aspecto retrospectivo, ou seja, um estudo de reco-
nhecimento do objeto da pesquisa, a saber, o Sri Ramanuja Gita Bhasya.
Uma apresentagdo segundo a tradi¢do na qual ambos os textos - a obra
milenar Bhagavad Gita e o Bhasya (comentério) elaborado por
Ramanuja - estdo inseridos serd o tema abordado nessa primeira fase.
Primeiramente, serd apresentado a Bhagavad Gita e, em seguida, o
Bhésya.18

2.1 ABHAGAVAD GITA

Esta secdo abordard os seguintes temas atinentes a obra: data e
autoria, enredo, cendrio geogrifico e estilo literdrio e métrico. Além
disso, de maneira breve, apresentar-se-4 um histdrico de sua significan-
cia no ambito da cultura hindu, da humanidade em geral, e em particular
do Brasil.

2.1.1 Procedéncia do nome e do texto

'8 Esta primeira fase tende apenas a analisar os textos da Gita e do Bhasya de uma forma
objetiva, sendo que o lado subjetivo dos textos, envolvendo os seus sujeitos ou autores, Bha-
gavan Krsna e Ramanuja, serdo analisados na terceira fase, quando as vozes autoras dos textos
sdo contempladas como construtoras do saber por meio da produgio textual tradutéria.
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O termo “Bhagavad Gita” literalmente significa “A Cangfo de
Bhagavan”. Bhagavan (bhaga — fortuna; van — possuidor) é um epiteto
de Krsna, que se refere a Ele como o possuidor das seis fortunas em
grau ilimitado, a saber: riqueza, for¢a, fama, beleza, conhecimento e
rentncia. Gita significa cancdo, e os ensinamentos de Bhagavan Krsna
sdo denominados de can¢do porque sdo enunciados na forma de versos
melodiosos, portanto préprios para serem entoados ou cantados. Na
linguagem da literatura védica é comum denominar uma pessoa muito
poderosa de bhagavan, tais como os deuses ou os sdbios auto-
realizados, porém Krsna, para ser distinguido dos outros bhagavans, é
descrito no “Srimad Bhﬁgavatam”19 (1.3:28) como sendo “krsnas tu
bhagavan svayam”, ou seja, “porém Krsna é o préprio Bhagavan” ou,
em outras palavras, Ele € a origem de todos os outros bhagavans.

A Bhagavad Gita, ainda que seja considerado um texto indepen-
dente, € parte do maior €pico ji escrito na histéria da humanidade, o
Mahabharata. Os dezoito capitulos da Bhagavad Gita compreendendo os
seus 700™ versos fazem parte da secdo “Bhisma-parva” do grande épico
Mahabharata.

2.1.2  Aspectos sobre a data de origem do texto escrito, oral e do
seu tema

A data de escrita do texto da Bhagavad Gita é um tema polémico,
e até certo ponto desgastante do ponto de vista histérico da pesquisa,
uma vez que ndao hd um consenso entre os pesquisadores. De fato, as
datas propostas variam em centenas de anos, ou, as vezes, até em alguns
milhares de anos. Veja-se, por exemplo, que o pesquisador Lamotte®'
(1929, apud STELLA, 1970), acredita que a data provével da origem do
texto oscile entre o século III a.C. e o III d.C., porém Radhakrishnan
(2000, p. 14), escreveu:

From its archaic constructions and internal refer-
ences, we may infer that it is definitely a work of

1% Srimad Bhagavatam ou Bhagavata Purana é um dos Puranas (textos que descrevem histérias
dos tempos antigos) que faz parte da literatura mistico-filoséfica tradicional do hinduismo.

% Em algumas edi¢Ges o niimero de versos chega a 701.

2 LAMOTTE, E. Notes sur la Bhagavadgita, Paris, 1929.
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the pre-Christian era. Its date may be assigned to
the fifth century B.C., though the text may have
received many alterations in subsequent times.*

Entrementes, a data da Gita, do ponto de vista de sua transmissdao
oral para Arjuna, no campo de batalha de Kuruksetra, segundo célculos
péleo-astrondmicos apontados por Duarte (1998), indica que o evento da
Guerra do Mahabharata ocorreu por volta do ano 3.000 a.C. Porém, ha
também que se dizer que, segundo os mestres da escola Suddha Dharma
Mandalam, este didlogo entre Sii Krsna e Arjuna ocorreu em um do-
mingo, no més de Kartika®, no periodo de SiT Kila (entre seis e dez
horas da manha), hd aproximadamente treze mil anos (RIBEIRO JU-
NIOR, 1990). E no que diz respeito a origem do seu contetido filoséfico
a data remonta a época mais remota da humanidade, pois o préprio Sri
Krsna, o locutor da Gita, fala para Arjuna (ADIDEVANANDA, 2001, p.
156):

The Lord said: I taught this imperishable Yoga to
Vivasvan; Vivasvan taught it to Manu; Manu de-
clared it to Iksvaku. Thus handed down in succes-
sion, the royal sages knew this (Karma Yoga). But
with long lapse of time, O Arjuna, that Yoga was
lost to the world. It is the same ancient Yoga
which is now taught to you by Me, as you are My
devotee and My friend. For, this is a supreme mis-
tery. (BG 4:1-3)*

2.1.3 Autoria da Bhagavad Gita

2 “Das suas construges arcaicas e de suas referéncias internas, podemos inferir que é uma
obra definitivamente da era pré-cristd. A sua data pode ser estimada no século V a.C., ainda
que o texto tenha tido muitas alteracdes nos tempos subseqiientes.”

2 0 més de Kartika, de acordo com o calendario nacional indiano, corresponde ao periodo de
23 de outubro a 21 de novembro.

# «0 Senhor Supremo disse: Eu ensinei este imperecivel Yoga a Vivasvan; Vivasvan o ensi-
nou a Manu; Manu o instruiu a Iksvaku. Assim transmitido de um para outro, os reis sdbios
conheceram este (Karma Yoga). Mas com o passar do tempo, 6 Arjuna, este Yoga perdeu-se no
mundo. Este mesmo antiqiifssimo Yoga estd agora sendo ensinado a vocé por Mim, porque
vocé € Meu devoto e amigo. Pois, isto € um mistério supremo.”
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Quanto a autoria do texto da BG, ha consenso entre os tradicio-
nais eruditos e pesquisadores que um eminente sabio do passado, descri-
to no Mahabharata como sendo filho de Parasara e Satyavati e conheci-
do pelo nome de Krsna Dwaipayana Vyasa, seja o seu autor. No
Mahabharata (GANGULI, 2000, p. 3) isso € descrito da seguinte forma:

The son of Satyavati having, by penance and
meditation, analysed the eternal Veda, afterwards
composed this holy history, when that learned
Brahmarshi of strict vows, the noble Dwaipayana
Vyasa, offspring of Parasara, had finished this
greatest of narrations, he began to consider how
he might teach it to his disciples.”

Ratificando tal enunciagdo, Adi Sankara Acarya, um dos maiores
intérpretes da Gita, diz “The Vedic Dharma, as it was imparted by the
Lord, has been set forth by the omniscient and venerable Vedavyasa in
seven hundred verses, celebrated as the Gita”* (WARRIER, 2000, p. 3);
e, complementando Swami Dayananda, comenta: “Vyasa is also called
Vedavyasa because it was he who edited all of the oral tradition con-
tained in the Veda™”’ (DAYANANDA, [s.d.], p. 74).

Dessa forma, o sdbio Vyasa € ndo apenas reconhecido como o au-
tor ou compilador da Gita, ou seja, do Mahabharata, mas de todos os
Vedas, incluindo algumas de suas literaturas suplementares tais como o
Vedanta-Siitras e o Srimad Bhagavatam.

2.1.4 Enredo historico da Gita

# “Q filho de Satyavati tendo, através da peniténcia e meditagiio, analisado o eterno Veda, apés
isso compOs esta histdria sagrada {o Mahabharata}. E quando (ele) esse erudito Brahmarsi de
votos estritos, o nobre Dwaipayana Vyasa, filho de Parasara, terminou esta {que é considera-
da} a maior das narracdes, ele comegou a considerar como ele poderia ensind-las para seus
discipulos.”

% “O Dharma védico, tal como foi transmitido pelo Senhor Supremo, foi apresentado pelo
onisciente e venerdvel Vedavyasa em setecentos versos, celebrado como a Gita.”

2 «“Vyasa é também chamado Vedavyasa porque foi ele que editou toda a tradi¢io oral contida
nos Vedas.”
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E dito no Srimad Bhagavatam (1982) que, apés editar os Vedas, o
sdbio Vyasa por compaixdo pelas pessoas que ndo t€m propensio para a
leitura dos discursos filos6ficos concernentes aos tépicos de relevancia
espiritual, escreveu, para o enlevamento das pessoas em geral, o grande
épico Mahabharata, o qual expde os principios mais elevados dos con-
ceitos espirituais na forma de narrac¢io da histéria dos Pandavas. E acon-
teceu, entdo, que para a boa fortuna de todas as classes de ordem social
e espiritual, no meio desse grande épico foi inserido a BG que é consi-
derada a esséncia de todo o conhecimento védico. Talvez, a genialidade
dessa atitude generosa de Vyasa seja a causa, mesmo nos dias atuais, da
popularidade da Gita entre todas as classes de pessoas. E interessante
notificar que, em fins do século XX, B. R Chopra e Ravi Chopra produ-
ziram e dirigiram para a televisdo indiana a novela do drama
Mahabharata, que foi exibida em 94 episédios de 45 minutos cada®®.

Considerando que a Gita, ainda que recitada, lida e estudada co-
mo um texto independente, é parte integrante do épico Mahabharata,
conclui-se entdo que, para se ter uma visdo mais ampla sobre a origem
da batalha entre os Kauravas e os Pandavas e do didlogo entre S1i Krsna
e Arjuna, torna-se necessario, mesmo que de uma forma breve, fazer
uma exposi¢ao do texto do Mahabharata. Sendo assim, deixo a disposi-
¢do do leitor um breve resumo do épico Mahabharata no APENDICE.

2.1.5 A Bhagavad Gita como literatura épica, filoséfica e religiosa

Esta secdo consiste, primeiramente, de uma breve descricdo do
estilo literdrio da Gita e, em seguida, aborda alguns dos seus aspectos
contemplados do ponto de vista épico, filos6fico e religioso.

 Esta novela intitulada, INDIA’S GREATEST EPIC MAHABHARAT, produzida e dirigida
por B.R. Chopra e Ravi Chopra, ndo passou apenas na televisdo indiana, mas foi comercializa-
da para o publico em geral, em 16 DVDs de 4:30 h cada, totalizando um total de 72 horas de
gravagao.
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2.1.5.1 Estilo literario

A Gita foi originalmente escrita em versos com métrica, uma
forma chamada “sloka” em sanscrito, ou seja, estincia ou estrofe. Daya-
nanda ([s.d.], p.22) descreve estes versos como tendo apenas dois me-
tros: o anustubh e tristubh. Segundo Duarte (1998, p. 22), o anustubh é
composto de versos de oito silabas e o tristubh de onze silabas.

2.1.5.2  Aspecto literario épico

A Gita é compreendida como uma obra literdria épica, pois o did-
logo de natureza filoséfico-espiritual que ocorre entre Krsna e Arjuna,
no meio do campo da batalha de Kuruksetra, estd inserido no enredo da
epopéia do Mahabharata. Sendo assim, s6 se compreende o contetido do
texto do primeiro capitulo da Gita contextualizando-o com o contexto
geral da obra. Por isso, entendida dentro desse ponto de vista, a Gita é
uma obra literdria épica cujo enredo tem principio, meio e fim.

O primeiro verso da Gita € um apelo direto ao seu aspecto litera-
rio épico” e comeca assim (ADIDEVANANDA, 2001, p. 44):
“Dhrtarastra said: On the holy field of Kuruksetra, gathered together
eager for battle, what did my people and the Pandavas do, O
Safijaya?". E interessante evidenciar que muitos tradutores e comenta-
ristas da Gita relegam o seu aspecto épico e vao diretamente para a es-
séncia, que consiste do seu contetido filosofico-espiritual. Esse é o caso
de Sankara, que comeca a elaborar o seu comentério apenas a partir do
verso 10 do segundo capitulo, e, parcialmente, o de Ramanuja, que co-
mega 0 seu comentdrio a partir do verso 19 do primeiro capitulo — uma
atitude ainda mais radical em relacdo ao seu aspecto épico foi tomada
por certos tradutores, por exemplo, Huberto Rohden que chegou a omitir
os primeiros 24 versos em sua tradugdo. H4, também, certos comentaris-

» E interessante frisar que o nome Mahabharata, “Maha” (grande) “Bharata” (India), é uma
alusdo 2 grande histéria da India, pois nos tempos antigos a India era conhecida como Bharata,
nome esse em referéncia ao bem-sucedido governo do rei Bharata.

% “Dhrtarastra disse: No sagrado campo de Kuruksetra, reunidos e desejosos de lutar, o que
fizeram o meu povo e os Pandavas, 6 Safijaya?” (BG 1:1)
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tas que ndo apenas relegam o aspecto épico, mas que o consideram mera
ficcdo, esse € o caso, por exemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que
no seu comentario ao primeiro verso da Gita diz,

O Gita ndo é um discurso histdrico. Necessita-se
amiude de uma ilustracdo fisica para se demons-
trar uma verdade espiritual. Isto nfo € a descri¢do
de uma guerra entre primos, € sim entre nossas
duas naturezas — o Bem e o Mal. Eu considero
Duryodhana e os seus como os baixos impulsos
do homem, e Arjuna e os seus como os impulsos
elevados. O campo de batalha é nosso préprio
corpo. Uma eterna batalha se segue entre os dois
campos, e o Poeta a descreve vividamente. Krish-
na é o Morador Interno, sempre sussurrando a um
coragdo puro”

Por outro lado, tradutores e comentaristas como Swami Daya-
nanda Saraswati ([s.d]), A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1989),
Bhaktivedanta Narayana Mahargja (2000) e S. Radhakrishnan (2000)
aprofundam-se com muita riqueza de detalhes na questao literdria épica,
situando o leitor dentro do enredo da obra como um todo.

Da mesma forma que o primeiro, o dltimo verso da Gita é uma
evocacdo ao seu espirito épico e diz o seguinte (ADIDEVANANDA,
2001, p. 607): “Wherever there is S1i Krsna, the Lord of Yoga, and Ar-
juna the Archer, there are ever fortune, victory, wealth and sound moral-
ity. This is my firm conviction”.”! Comentando sobre esse verso Prab-
hupada (1986, p. 722) escreveu:

The Bhagavad-gita began with an inquiry of
Dhrtarastra’s. He was hopeful of the victory of his
sons, assisted by great warriors like Bhisma,
Drona and Karna. He was hopeful that the victory
would be on his side. But after describing the
scene on the battlefield, Safijaya told the King,
“You are thinking of victory, but my opinion is
that where Krsna and Arjuna are present, there
will be all good fortune.” He directly confirmed
that Dhrtarastra could not expect victory for his

3! “Onde quer que esteja Sri Krsna, o Senhor do Yoga, e o arqueiro Arjuna, sempre haverd
fortuna, vitdria, riqueza e justa moralidade. Esta é a minha firme convic¢do.” (BG 18:78)
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side. Victory was certain for the side of Arjuna
because Krsna was there.*”

Esse € o drama, a intriga, a luta pelo poder régio, a luta do bem e
do mal, que permeia todo o enredo da epopéia denominada
“Mahabharata”. Fazendo prevalecer o dharma, ou seja, a virtude, a éti-
ca, a justigca, a prosperidade e a vitoria daqueles que estdo do lado do
Deus encarnado - denominado Krsna, o Supremo governante dos céus e
da terra, o bem-querente dos devotos e o terror dos Seus inimigos — a
grande batalha, entdo, chega ao seu derradeiro fim. Eis ai, portanto, a
inspiracdo e o orgulho do povo indiano pela narrativa da epopéia, pois
ela representa o passado divino e glorioso da India, passado esse que
move o sentimento mistico e religioso do povo indiano até os dias pre-
sentes, e, certamente, assim como as dguas misticas do rio Ganges, tal
sentimento se perpetuard para as geracdes futuras. E por isso que, mes-
mo contemplada do ponto de vista épico, a Gita ndo é tida como uma
literatura ordinéria, mas como uma literatura divina, que se tornou uma
escritura para os hindus, assim como a literatura épica do Velho Testa-
mento se tornou uma escritura para judeus e cristaos.

2.1.5.3  Aspecto filoséfico

Por filosofia, para as finalidades dessa dissertacdo, entende-se a
definicdo dada no novo Aurélio (1999, p. 905):

Estudo que se caracteriza pela intengdo de ampliar
incessantemente a compreensao da realidade, no
sentido de apreendé-la na sua totalidade [...] ora
‘realidade suprema’, ora ‘causa primeira’, ora ‘fim
ultimo’, ora ‘absoluto’, ‘espirito’, ‘matéria’, etc

[...].
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“A Bhagavad-gita come¢ou com uma indagacdo de Dhrtarastra. Ele estava esperancoso da
vitéria de seus filhos, assistidos por grandes guerreiros como Bhisma, Drona e Karna. Ele
estava esperancoso de que a vitdria estaria de seu lado. Mas ap6s descrever a cena no campo de
batalha, Safijaya disse ao rei: “Vocé estd pensando em vitéria, mas minha opinido ¢ que onde
Krsna e Arjuna estdo presentes, haverd toda a boa fortuna.” Ele confirmou diretamente que
Dhrtarastra ndo podia esperar vitdria para seu lado. A vitéria era certa para o lado de Arjuna
porque Krsna estava ali.”
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A Gita é, por natureza, um texto predominantemente filoséfico,
uma vez que o seu objetivo crucial é versar sobre o conhecimento da
natureza das coisas em geral, tais como a natureza do espirito, da maté-
ria, da a¢do e do conhecimento. Portanto, inspirados nesses principios
filoséficos da Gita, alguns estudiosos e pesquisadores a definiram da
seguinte maneira:

A Gita é um dos resumos mais claros e mais com-
pletos da filosofia eterna que jamais se tem escri-
to. Daf o seu valor permanente, ndo somente para
os indianos, mas para toda a humanidade... A
Bhagavad-Gita € e pode ser a proclamacio espiri-
tual mais sistematica da filosofia eterna (HU-
XLEY, 1945 apud STELLA, 1970, p. 12).

E 0 mais belo e talvez o tinico poema verdadeira-
mente filos6fico que nos possa oferecer literatura;
€ aquilo que de mais nobre, profundo e sublime o
mundo nos possa oferecer (HUMBOLDT, 1944,
apud STELLA, 1970, p. 12).

Bhagavad Gita, o livro nimero um; é como se nos
estivesse falando ndo o pequeno e acanhado, mas
sim um grandioso, sereno e consistente império; a
voz de uma antiga inteligéncia que em outra época
e clima ponderou e solucionou estes mesmos pro-
blemas que nos afligem (EMERSON, ([s.d]),, a-
pud DUARTE, 1998, p. 33).

2.1.5.4  Aspecto religioso

Na India, costuma-se dizer que filosofia sem religido é mera es-
peculacdo mental e que religido sem filosofia é mero sentimentalismo.
Portanto, na temdtica filoséfica da Gita o aspecto religioso estd profun-
damente incrustado. Por religido subentende-se o significado literal da
palavra que vem do latim, proveniente do verbo religar, que significa
tornar a ligar, ou seja, religar; portanto, religido € igual a religacdo. Por
conseguinte, esse ¢ também o sentido em sanscrito, proveniente da pala-
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vra “yoga”, derivada da raiz verbal “yug”, que significa unir ou ligar -
“yoga” é igual a “unido”. Dessa forma, os vocdbulos “religido” e “yoga”
compartilham de um mesmo sentido semantico no tocante ao aspecto
transcendente do ser humano.

De modo geral, toda religido é caracterizada como uma crenga
que apresenta trés caracteristicas bdsicas: fé, devocdo e rendi¢c@o. Essas
caracteristicas t&€m como objetivo ou proposta salvar o individuo do
enredamento da vida material e elevd-lo a plataforma espiritual ou, em
outras palavras, libertar o individuo do seu karma, permitindo que o
espirito se manifeste em sua forma pura. Dentro da terminologia da
religido hindu, o termo utilizado é moksa ou mukti que, em termos ge-
rais, significa liberacdo ou salvac@o do ciclo de nascimentos e mortes
que prevalece no conceito da vida material, ou seja, no mundo mortal.
No sentido dessa salvag@o ou liberacdo estd incluida, também, a idéia de
retornar a suprema morada de Deus, ou seja, o retorno ao paraiso espiri-
tual.

Na Gita, essa promessa de salvagdo pertinente ao tornar-se uno
com o Ser Absoluto ou ao retornar a Sua morada permeia o texto como
a sua meta principal e, de fato, o que se denomina filosofia é o meio
didatico para explicar e definir o processo de como alcangar tal fim. Na
BG 13:34, Sri Krsna diz:

Those who thus discern with the eye of knowl-
edge the difference between the body or the Field
(Ksetra) and the knower of the body or Field-
knower (Ksetrajiia), and the means of deliverance
from the manifested Prakrti — they attain the Su-
preme” (ADIDEVANANDA, 2001, p. 458).”

Em relag@o a importincia da fé para alcancar tal salvacdo, Krsna
(BG 9:3) esclarece que: “Men devoid of faith in this Dharma®, O
scorcher of foes, ever remain without attaining Me, in the mortal path-
way of Samsara™” (ADIDEVANANDA, 2001, p. 295). E no tocante 2
funcio da devogdo estd dito: “Through devotion, he comes to know Me
fully — who and what I am in reality, who I am and how I am. Knowing

¥ “As pessoas que distinguem com o olho do conhecimento a diferenca entre o corpo ou
campo (ksetra) e o conhecedor do corpo ou conhecedor do campo (ksetrajiia), € o meio de
libertac@o da prakrti (matéria) manifestada — tais pessoas alcancam o Supremo.” (BG 13:34)

3 Dharma, ou seja, os principios virtuosos que abrem o caminho para a liberagio ou salvagio.
3«As pessoas desprovidas de fé neste dharma, 6 castigador dos inimigos, sempre permanecem
no caminho mortal do samsara {ciclo de nascimentos e mortes} sem alcancar-Me” (BG 9:3).
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Me thus in truth, he forthwith enters into Me” (BG 18:55)3 6
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 588). Quanto a rendigdo, Bhagavan
Krsna diz: “Taking refuge in Me and performing all works constantly,
one, by My Grace, attains the eternal and immutable realm” (18:56)"
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 590); e, finalizando, Sri Krsna diz:
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 598) “Completely relinquishing all
Dharmas, seek Me alone for refuge. I will release you from all sins.
Grieve not” (BG 18:66)™".

Dessa forma, o que ficou compreendido como sendo o significa-
do ou a proposta da religido ou yoga, a Gita, por sua vez, apresenta co-
mo sendo um manual ou prospecto dessa ideologia. Sendo assim, aque-
les que se tornam dedicados ao apelo filos6fico, devocional ou transcen-
dente da Gita sdo denominados de jiianis (sabios), bhaktas (devotos) ou
yogues.

2.1.6 A Gita no contexto do Hinduismo, da humanidade e do
Brasil

Esta se¢do tem como objetivo apresentar sucintamente um pano-
rama da representacio da Gita no cendrio do hinduismo, da humanidade
em geral e, em particular, do Brasil.

36 «“Através da devocdo, a pessoa chega a Me conhecer completamente — quem e o que Eu sou
em realidade. Conhecendo-Me verdadeiramente dessa forma, a pessoa imediatamente entra em
Mim” (BG 18:55).

3 “Tomando refiigio em Mim e executando constantemente todos os trabalhos, a pessoa, por
Minha graga, alcanca a morada eterna e imutdvel” (BG 18:56).

3 «Abandone completamente todos os dharmas e busque reftigio exclusivamente em Mim. Eu
libertarei vocé de todos os pecados. Nao se aflija” (BG 18:66).
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2.1.6.1 A Gita no Hinduismo™®

A BG representa para a cultura hindu algo assim como o Novo
Testamento representa para a cultura cristd, ou, como Stella (1970, p.
12) diz, “[a BG] é também denominada a Biblia da India”. E Radhakri-
shnan (2000, p. 12) atesta “a G1ta nédo representa nenhuma seita do hin-
duismo, mas o hinduismo como um todo”. E Oldenberg40, ([s.d.], apud
STELLA, 1970), afirma que nenhuma outra obra na India foi tantas
vezes copiada em manuscritos e traduzida para os mais diversos diale-
tos, e provida com uma abundincia de comentdrios e comentérios de
comentdrios, como a BG. E Zimmer (2003, p. 274) diz que a Bhagavad
Gita € “a expressdo mais autorizada, popular e memorizada, dos princi-
pios bdsicos que norteiam a vida religiosa indiana”.

2.1.6.2 A Gita na humanidade

A Gita, conforme mengdo de Radhakrishnan (2000, p. 11), desde
os tempos da antiguidade tem exercido sua influéncia em vdrios paises,
a comecar pela China e o Japdo chegando até aos paises ocidentais.
Radhakrishnan menciona que as duas principais obras do budismo Ma-
hayana, “The Awakening of Faith in the Mahayana” e “The Lotus of the
True Law”, foram profundamente influenciadas pelos ensinamentos da
Gita. No ocidente, mais precisamente em Portugal, sua influéncia data
desde o século XVI conforme descreve Duarte (1998, p. 30):

E bem verdade que os portugueses ja haviam con-
quistado Goa desde o século XVI, e traduzido pa-
ra o portugués os principais cldssicos indianos,
como o Ramayana e o Mahabharata (do qual a

* Hinduismo aqui pode ser compreendido conforme definicio dada pelo Oxford dictionary:
advanced learner’s encyclopedic (1995, p. 427): “Indian religion, philosophy and social system
characterized by belief in reincarnation, worship of several gods, and the caste system. Its three
main gods are Brahma, Siva and Vishnu.”

* Oldenberg H., La Litteratura de la antiga India, p. 169.
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Bhagavad Gita é um capitulo), o que influenciou
profundamente a literatura portuguesa, como tdo
bem demonstrou Selma de Vieira Velho em sua
tese “A influéncia da mitologia hindu na literatu-
ra portuguesa dos séculos XVII e XVIII”.

Segundo Stella (1970), a primeira obra que apareceu na Europa,
traduzida do sanscrito para o inglés, foi a BG do inglés Charles Wilkins
publicada em 178S5. Essa obra de Wilkins foi intitulada “Bhagvat-geeta,
or Dialogues of Kreeshna and Arjoon”. Dois anos apds sua publicacio
em inglés, ela foi traduzida para o francés, e em 1802, para o alemdo. O
pintor e poeta inglés William Blake, em 1809, fez uma homenagem a
essa publicacdo numa pintura em que retrata Wilkins juntamente com
alguns brahmanas® eruditos trabalhando na traducio (WIKIPEDIA,
2007).

Por volta do inicio do século XIX surge na Alemanha uma tradu-
cdo anotada da BG, do sinscrito para o latim, elaborada por August
Wilhelm Von Schlegel. Essa tradugdo mereceu uma atengéo especial de
Langlois e Humboldt, conforme mencionado na introdu¢do do texto
“Sobre a Bhagavad-Gita”, de Schlegel (2001, p. 107):

Quando Schlegel publicou sua traducdo da Bha-
gavad-Gita (para o latim), seu trabalho foi critica-
do por Langlois. Wilhelm Von Humboldt discute
essa critica numa carta (do tamanho de uma tese
de doutorado). Humboldt, grande conhecedor do
assunto, trata ndo somente da critica de Langlois,
da qual ele discorda em muitos pontos, mas tam-
bém faz explanacdes gerais sobre o espirito do
poema, a terminologia metafisica dos indianos e a
possibilidade da sua tradugdo para uma outra lin-
gua.

Humboldt ([s.d.], apud STELLA, 1970, p. 12), enviou uma carta,
em 1827, para Franz Von Gentz, exaltando a Gita da seguinte forma: “a
obra mais profunda e mais sublime que o mundo haja produzido”.

A Gita tornou-se, portanto, um patrimdnio de toda a humanidade,
em virtude de a sua temdtica ser de natureza universal, de interesse para
todos, independentemente do fato de estar cultural e historicamente
relacionada a civilizag@o ariana ou aos textos védicos.

*I Membros da classe dos sacerdotes e educadores da cultura hindu.
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2.1.6.3 A Gita no Brasil

O interesse pela BG no Brasil, conforme Apolloni (2006) de-
monstra em um artigo publicado na REVER, pode ser notado ja nos
anos 20 do século XX, com a publicac¢do da traducdo da BG para o por-
tugués por Francisco Valdomiro Lorenz. A partir de entdo, segundo
pesquisa de Ferreira (2006, p. 49), ja foram constatadas vinte e duas
traducdes da Gita para o portugués do Brasil. Dentre essas Gitas, apenas
algumas poucas delas tiveram como base o texto original em sanscrito,
sendo que a grande maioria das tradu¢des, consideradas indiretas, foram
realizadas através de tradugdes do inglés ou do espanhol.

Conforme serd demonstrado a seguir, varios fatores vém contri-
buindo para a formagao do publico leitor da BG no Brasil. No inicio, a
comecar pela traducdo da Gita de Lorenz, cuja segunda edi¢do data de
1924, o interesse pela divulgacdo e leitura da Gita, segundo pesquisa de
Apolloni (2006), advinha de um publico voltado aos estudos esotéri-
cos*, do qual Lorenz era um integrante ativo. O préprio Lorenz (1924,
apud APOLLONI, 2006) ja na “Introducdo” da sua Gita, manifesta esse
aspecto universal esotérico nas seguintes palavras:

A leitura desta Sublime Cang¢do € util para todos:
cada um porem, podera assimilar e comprehender
s6 aquillo que estiver em harmonia com o desen-
volvimento de suas faculdades psychicas e espiri-
tuaes. (p. 4)

Nao podemos desvendar totalmente o sentido eso-
térico deste precioso livro, porque — conforme as
leis da natureza superior — cada um ha de desco-
bri-lo por si mesmo; ajuntamos, entretanto, notas
e observagdes que serdo uteis para os que aspiram
4 iniciacdo. (p. 5)

Como ja dissemos, alem do sentido historico, ma-
terial ou literal, tem a Bhagavad Gita (como toda a

* Por estudos esotéricos ou esoterismo, entende-se aqui a seguinte definicio dada no novo
Aurélio (1999, p. 808): “Designagdo que abrange um complexo conjunto de doutrinas praticas
e ensinamentos de teor religioso e espiritualista, em que se confundem influéncias de religides
orientais e ciéncias ocultas, associadas a técnicas terapéuticas, e que, supostamente, mobilizam
energias nio integrantes da ciéncia e que visam a iniciar o individuo nos caminhos do auto-
conhecimento, da paz espiritual, da sabedoria, da sadde, da imortalidade etc.”
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Escritura Sagrada: a Biblia, os Vedas, o Koran,
etc.) ainda varios degraus de sentido espiritual ou
esoterico; e para que nossos leitores possam com
facilidade descobril-o, dir-lhes-emos que a lucta
aqui descripta € a que se trava no interior de cada
homem, entre o ‘Bem’ e o ‘Mal’. (p. 8-9)43

A partir de entdo, em 1950, conforme apontado por Apolloni
(2006), o Yoga (como pritica de exercicios corporais, respiratorios e
relaxamento) € introduzido no Brasil por Léo Costet de Mascheville.
Isso significa que certas praticas e ramificacdes filosdficas da cultura
hindu, como, por exemplo, o sistema de “Yoga de Patafijali”’, comeca a
ganhar espaco e a formar um publico além do esotérico.

Em 1962, surge a primeira edi¢cdo da Gita traduzida pelo profes-
sor, conferencista e escritor Huberto Rohden. Segundo Rohden (1962,
apud FERREIRA, 2006, p. 123), essa traducdo foi “baseada principal-
mente em Sir Edwin Arnolds e Swami Premananda, com apoio de Franz
Hartmann e conferéncia com Bhaktivedanta Swami Prabhupada”. Dessa
forma, tal acontecimento selou a rela¢do direta com o hinduismo, pois,
diga-se de passagem, Rohden foi iniciado em Kriya Yoga por Swami
Premananda, que, por sua vez, foi discipulo do proeminente Yogananda
Paramahamsa, fundador da Self-Realization Fellowship nos Estados
Unidos em 1920. Em 1970, surge a Gita traduzida, diretamente do sans-
crito, por Jorge Bertolaso Stella, professor emérito de Historia das Reli-
gides da USP. Essa Gita, fruto de um trabalho esmerado de Stella, é
direcionada a um publico mais académico e ndo foi publicada como
livro, mas por partes, originalmente, na Revista de Histéria (USP), con-
forme registrado por Ferreira (2006). Em 1973, surge a Gita do espanhol
Roviralta Borrel, traduzida para o portugués por Eloisa Ferreira. Essa
Gita, que foi originalmente publicada em Madri em 1910, €, também,
fruto do movimento esotérico, pois Borrel foi um dos fundadores da
Sociedade Teoséfica, na Espanha, em 1889. No Brasil, essa Gita teve
um cardter mais popular, pois foi langada pela Biblioteca Planeta por
intermédio da editora Trés e comercializada ndo apenas nas livrarias,
mas nas bancas de revistas espalhadas por todo o pais. Na seqii€ncia de
popularizacdo da Gita, em 1976, surge a edicdo de A.C. Bhaktivedanta
Swami Prabhupada, o lider mundial do Movimento Hare Krsna, traduzi-
da do inglés por Marcio Lima Pereira Pombo. Essa Gita é extensiva-
mente comentada por Prabhupada, segundo os principios da escola

# A grafia reproduzida foi a do texto original.
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Brahma Madhva Gaudiya Sampradaya, e apresenta os ensinamentos de
Krsna com intensa énfase no seu aspecto religioso. Surgem, entdo, os
adeptos ou devotos de Krsna no Brasil, e a Gita passa a ser comerciali-
zada nas calgadas das ruas, dentro dos Onibus e de casa em casa — enfim,
a G1ta se torna um livro mais popularmente conhecido e o nome de
Krsna, na forma do “maha mantra” Hare Krsna, é entoado nos templos,
nas ruas e nas pragas, na maioria das grandes cidades do Brasil.

Apés o “boom” da Gita de Prabhupada, uma outra BG de realce
popular que surge é a de Gandhi, que foi traduzida do inglés por Norber-
to de Paula Lima e publicada em 1992, ganhando seu espaco junto ao
publico em virtude do carisma de Gandhi, por tudo que ele representa
para India e para a humanidade em geral. Em 1998, surge mais uma Gita
com tendéncia popular, traduzida do sanscrito para o portugués pelo
carismdtico intelectual baiano Rogério Duarte. Essa Gita segue os pas-
sos da linha devocional filoséfica de Prabhupada, porém, é apresentada
em versos € com uma nota introdutéria de Caetano Veloso. Weininger
(1999) fez uma apurada andlise-critica dessa Gita, que foi publicada nos
Cadernos de Traducdo da UFSC.

Em 1999, surge a Gita de Sathya Sai Baba, personagem de gran-
de influéncia no cendrio hindu contemporaneo e com seguidores espa-
Ihados por todo o mundo. Ela foi traduzida do inglés pelo conferencista,
escritor e professor de Yoga José Hermdgenes, o qual publicou mais de
20 livros sobre Yoga e é, em grande parte, responsavel pela popularida-
de do Yoga no Brasil hoje. No ano de 2002, surge a Gita de Bhakti Rak-
saka Sridhara Maharaj, proveniente também da mesma linhagem espiri-
tual de Bhaktivedanta Swami Prabhupada, isto é, da Brahma Madhva
Gaudiya Sampradaya, traduzida do inglés por um dos mais antigos dis-
cipulos de Prabhupada no Brasil, Bhuvana Mohan, em associagdao com
Bhimala Dasi*.

* Existem outras Gitas, mencionadas na pesquisa de Ferreira (2006), que nio foram citadas
nesta relagdo , mas que certamente tiveram e tém sua importancia dentro do processo de for-
macao dos leitores da Gita. Estas Gitas sdo a de S. Paramazend citada na bibliografia de Stella
(1970, p. 26), porém sem mencdo de quando ela foi publicada. A Gita (contendo apenas os seis
primeiros capitulos) de Gloria Arieira, diretora e presidente do Centro de Estudos de Vedanta e
Sanscrito no Rio de Janeiro, que foi traduzida do sanscrito e publicada em 2009 pela Vidya-
Mandir editorial. A Gita traduzida, adaptada e comentada por Murilo Nunes de Azevedo em
1981 pela editora Cultrix. A Gita de David Gomes Jardim Jinior, ndo contendo todos os ver-
sos, porém publicada pela Ediouro em 1985. A Gita de Henrique de Aradjo Mesquita publica-
da pela Ediouro em 1987. A Gita traduzida do sanscrito para o inglés por H. Yogui e do inglés
para o portugués por Vasudeva Row, publicada pela editora Bandeirantes em 1993. A Gita de
Maharishi Mahesh Yogi traduzida do inglés por Jayme da Franca Torres Jinior e Marcia de
Castilho Torres pela editora Best Seller em 1994, porém apenas dos capitulos 1 ao 6. A Gita de
Swami Prabhavananda e Christopher Isherwood com introducio por Aldous Huxley e traduzi-
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E por fim, estd surgindo agora a Gita de Ramanuja, que por sua
preciosidade histérica e profundo teor filoséfico e religioso dentro da
histéria do hinduismo, certamente terd, também, no Brasil, seu espaco
nas mentes e coragdes dos inquiridores transcendentalistas, dos estudio-
sos em geral, dos que preconizam e praticam os diferentes seguimentos
da ortodoxia hindu e, enfim, dos admiradores da Gita. No futuro, certa-
mente virdo muitas outras Gitas como a de Sankara, Madhva, Radhakri-
shnan, Aurobindo, Yogananda, Dayananda, Bhaktivedanta Narayana e
tantas outras. Algumas ficardo por muito tempo, outras por um tempo
razodvel e outras desaparecerdo logo apds a primeira edi¢do, mas a Gita
de Krsna ficard eternamente e, quem sabe, quando houver um lapso do
seu conhecimento, Ele voltard a fald-la para um outro discipulo ou para
0 mesmo Arjuna, numa outra circunstincia, tempo e lugar!

22 OBHASYA

Enquanto o foco da secdo anterior dessa primeira fase da pesquisa
foi o texto da Bhagavad Gita, nesta se¢do o enfoque € sobre o texto do
Bhasya; no entanto, a finalidade continua a mesma: estabelecer a relagéo
e a familiriaza¢@o do tradutor-leitor com o texto a ser traduzido. Primei-
ramente, € apresentada uma definicdo do termo bhasya e sua importin-
cia no contexto da interpretagdo da literatura védica, em seguida, o

da do inglés por Thalysia de Matos Peixot Kleinert, publicada pela editora Shakti em 1994. A
Gita apresentada por Rukmini Pati Prabhu, publicada pela editora Madras em 1994, porém ndo
apresenta todos os versos. A Gita direcionada para o publico infanto-juvenil traduzida do
inglés por Vishaka e publicada pela editora Bhaktivedanta Book Trust em 1996. A Gita apre-
sentada por Chandramukha Swami baseada na BG de A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada
encontrada na Internet http://www.gita.vraja.net/ em 24 de julho de 2006 por Ferreira (2006, p.
130). A Gita de Olavo Desimon traduzida do inglés inspirada na traducdo do sanscrito para o
inglés de Ramananda Prasad. A Gita do Suddha Dharma Mandalam, traduzida do inglés por
Haydée Tourino Wilmer e editada em 2002, que difere da Gita tradicional por conter 26 capitu-
los e 745 versos, conquanto a tradicional tem 18 capitulos e 700 ou as vezes 701 versos. Ha
também uma outra Gita do Suddha Dharma Mandalam,traduzida com base nas edi¢des do
inglés e do espanhol por José Rugué Ribeiro Jinior e um grupo de membros do Suddha Dhar-
ma Mandalam, editada em 1990. E por fim, A Gita (contendo apenas os seis primeiros capitu-
los) de Gloria Arieira, diretora e presidente do Centro de Estudos de Vedanta e Sanscrito no
Rio de Janeiro, que foi traduzida do sanscrito e publicada em 2009 pela Vidya-Mandir editori-
al. (Obs.: As publicac¢des das duas tltimas Gitas citadas ndo constam da relacdo de Ferreira
(2006).
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Bhasya de Ramanuja é analisado em razdo de sua origem, procedéncia
da sua visdo filosodfica, estilo literdrio e natureza da sua linguagem. Por
ultimo, a G1ta é contemplada sob a 6tica do Bhasya de Ramanuja.

2.2.1 Definicao e importincia de um Bhasya

O Monier-Williams “Sanskrit English Dictionary” (2002, p. 755)
define o termo bhasya como um trabalho explanatdrio, uma exposi¢ao
ou um comentdrio. Em geral, o termo se aplica mais especificamente aos
textos explanatdrios de ordem filoséfico-religiosa. Um tipico bhasya
consiste de uma exposicdo de um sitra® ou, até mesmo, de qualquer
verso Sastrico (escritural), normalmente caracterizado por uma explana-
cdo palavra por palavra.

Os grandes mestres das escolas tradicionais do Vedanta se desta-
caram por estabelecerem seus bhasyas fundamentados numa interpreta-
cdo lexical dos versos e de relacionarem essas interpretacdes a outros
versos da mesma obra ou de outras obras que trazem consigo a autori-
dade dos Vedas. No caso da filosofia Vedanta, os textos considerados
preeminentes sdo as Upanisads, o Vedanta-Sitras e a Bhagavad Gita,
tecnicamente conhecidos como os trés prasthanas (textos basicos). Os
grandes comentadores, cujos bhasyas tornaram-se referéncia para o
estudo e a compreensdo dos textos védicos, foram denominados de
dcaryas, ou mestres que ensinam por meio de suas proprias realizacdes.
Entre esses proeminentes dcaryas, destacam-se: Sankara (788-820),
Ramanuja (1017-1137), Madhva (1199-1276), Nimbarka (Século XII) e
Vallabha (1479-1531).

Radhakrishnan (2000, p. 20) afirma que, segundo a tradi¢do hin-
du, os diferentes bhasyas, ou ponto de vistas estabelecidos pelos
acaryas, sdo complementares e ndo contraditérios, ou seja, tais comen-
tdrios ampliam nossa visdo no processo de decodificacdo dos textos.
Nikhilananda (2004, p. 5), comentando sobre a importancia do bhasya,
escreve:

# 0 termo siitra refere-se a um aforismo conciso, ou seja, que condensa o conhecimento para
uma ficil aprendizagem e memorizagao.
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One may read the Gita without the help of any
commentary, comprehend its meaning in a general
way, and feel its uplifting influence; but the com-
mentaries reveal much of the subtlety, grandeur,
depth, and sublimity that would otherwise remain
hidden. Without the help of the commentaries it is
sometimes impossible to discover the thread that
connects the verses and the chapters. The text of
the Gita well serves the purpose of daily devo-
cional reading; but the commentaries help one to
sound its depths.*

Eis ai, conforme descrito por Nikhilananda, a significancia do
bhasya dos dacaryas no processo de compreensdo dos textos sagrados.

2.2.2 Origem do Bhasya de Ramanuja

Nizo se tem uma data especifica de quando o Sri Ramanuja Gita
Bhasya foi escrito. Supde-se que tenha sido em algum periodo no século
XI, porém, de acordo com o Sampatkumaran e Buitenen (1985)47 o Sri
Ramanuja Gita Bhasya foi escrito posteriormente ao comentdrio do
Vedanta-Siitras, que foi, também, extensivamente redigido por
Ramanuja e conhecido pelo nome de Sri Bhasya. Sampatkumaran che-
gou a essa conclusdo baseados na constatacdo de que, em alguns excer-
tos do Gita Bhasya referente ao Vedanta-Sitras, tais passagens no sdo
extensivamente comentadas, supondo-se que ji tenham sido analisadas
suficientemente no Vedanta-Siitras. Ramanuja considerava que seus
leitores ja tivessem tido contato com esses mesmos tépicos através do
comentario do Vedanta-Sutras. Ramakrishnananda, em sua obra sobre a
vida de Ramanuja, foi muito enfitico em afirmar: “After accomplishing
this great work {Sri Bhasya}, Yatiraja {Ramanuja} wrote four more

4 «Alguém pode ler a Gita sem a ajuda de comentérios, compreender os seus significados de
uma maneira geral, e sentir a sua enlevante influéncia; porém os comentarios revelam muito da
sutileza, grandeza, profundidade, e sublimidade que de outro modo permaneceria oculto. Sem a
ajuda dos comentdrios torna-se algumas vezes impossivel de descobrir o fio que conecta os
versos € os capitulos. O texto da Gita é apropriado ao propdésito didrio da leitura devocional,
mas os comentdrios ajudam a pessoa a penetrar em suas profundezas”.

7 Introduction, p. XIII e XIV.
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invaluable books, viz., Vedanta-deepam, Vedanta-sara, Vedartha-
sangraha and Gita-bhashya™® (RAMAKRISHNANANDA, 2002, p.
192).

2.2.3 Procedéncia da visao filoséfica do Bhasya

Percebe-se, lendo o Gitartha-sangraha, que Ramanuja se inspirou
profundamente em tal texto na elaboragdo do seu Gita Bhasya. O
Grtartha-sangraha é o resumo do significado da Gita exposto em 32
versos pelo preceptor de Ramanuja, Sri Yamuna. A visio da interpreta-
¢do filoséfica de Sri Yamuna estd implicita em todo o Bhasya de
Ramanuja, porém, explicitamente, apenas duas vezes ele faz citagdo
direta do Gitartha-sangraha. As citagdes ocorrem nos comentarios dos
versos 9-10 e 72 do segundo capitulo da Gita (ADIDEVANANDA,
2001). Para o leitor interessado em aprofundar-se na relagdo do
Gitartha-sangraha com o Bhasya de Ramanuja, inseri no APENDICE B
— The Gitartha-sangraha of Sri Yamundcarya, os 32 versos do
Gitartha-sangraha.

2.2.4 Estilo literario e linguagem do Bhasya

Svami Tapasyananda (ADIDEVANANDA, 2001), na introdugdo
do Sri Ramanuja G1ta Bhagya, comenta que Ramanuja escreve num
estilo no qual predominam longos periodos com frases adjetivais, cuja
suave melodia é como musica para o ouvido. A parte do estilo da escri-
ta, a linguagem utilizada por Ramanuja é de natureza devocional e filo-
sofica, que se atém em descrever o contetido do verso sem desviar-se em
polémicas ou criticas em relagdo a outras correntes de pensamento, sal-

8 “Ap6s completar esta grande obra {Sr7 Bhasya}, Yatiraja (Ramanuja) escreveu mais quatro
inestimdveis obras, a saber: o Vedanta-dipa, o Vedanta-sara, o Vedartha-sangraha e o Gita-
bhasya”.

* P4ginas 60, 113 el 14.
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VO apenas nos comentarios 2:12 e 13:2, quando ele argumenta em rela-
cdo a filosofia de Bhaskara e de Sankara.

2.2.5 Visao da Gita sob a dtica do Bhasya de Ramanuja

O interlocutor da Gita é Krsna; e Vyasa, o compilador da Gita,
denomina Krsna de Bhagava‘m5 O, por isso, antes de Krsna falar, ele sem-
pre escreve “Sr Bhagavan uvaca”, ou seja, “ Sri Bhagavan disse”. Des-
sa forma, ao chamar Krsna de Bhagavan, Vyasa quer caracterizar a iden-
tidade de Krsna como sendo o Ser Supremo, e na dtica de Ramanuja,
esse Ser Supremo € Narayana. Para deixar isso evidente, logo no inicio
da Gita, apds ter descrito sobre a identidade de Narayana, Ramanuja
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 43) escreve:

Under the pretext of relieving the earth of its bur-
dens but really in order to make Himself available
for us (men) to take refuge in Him, He incarnated
on the earth as Sri Krsna. He thus became the
visible object for the sight of all men, and did di-
vine actions that captivated the minds and eyes of
all, high and low.”'

Ratificando essa sua visdo da identidade suprema de Krsna, no-
vamente Ramanuja (ADIDEVANANDA, 2001, p. 359-360) diz:

S Krsna who is Narayana, the Supreme Brahman
now incarnated as the son of Arjuna’s maternal
uncle, and seated as a charioteer in his chariot
showed Arjuna, the son of Pritha His parternal
aunt, that Lordly form uniquely His own, which is
the ground of the entire universe, which is mani-

% Para defini¢io de Bhagavan veja secfio 2.1.1 dessa primeira fase.

31 “Sob o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente com o intuito de tornar-Se
disponivel para nés (seres humanos) tomarmos refiigio Nele, Ele encarnou-se na terra como Sri
Krsna. Ele entdo se tornou o objeto visivel para a visdo de todos os seres humanos, e realizou
acdes divinas que cativaram as mentes e olhos de todos, (seres) superiores e inferiores.”
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fold and wonderful, and which rules over every-
thing.”

Para Ramanuja, a identidade da entidade viva € singular e eterna,
ndo em termos da sua identidade com o ahamkara (eu material, ou seja,
o produto do karma da pessoa), mas em termos de sua identidade com o
Atman (Bu espiritual, isto é, a verdadeira natureza espiritual da pessoa,
também conhecida como Brahman). Essa mesma singularidade se faz
presente entre as entidades vivas, caracterizando, assim, a existéncia da
pluralidade - “eu”, “vocé€”, “n6s”. Sobre a questdo da individualidade da
alma e da diferenca entre ela e Deus, Ramanuja (ADIDEVANANDA,

2001, p. 63), na interpretacdo do verso 2:12 da Gita, escreve:

The foregoing implies that the difference between
the Lord, the sovereign over all, and the individual
selves, as also the differences among the individ-
ual selves themselves, are real. This has been de-
clared by the Lord Himself. For, different terms
like ‘I’, ‘you’, ‘these’, ‘all’ and ‘we’ have been
used by the Lord while explaining the truth of
eternality in order to remove the misunderstanding
of Arjuna who is deluded by ignorance.”

Porém, ainda que os Eus espirituais sejam individuais e diferentes
do Senhor Supremo, a natureza deles e do Senhor Supremo é a mesma:

And then you will see all beings without any ex-
ception in Me, because of the similarity of nature
of the pure selves with one another and with My
nature. (...) Therefore all selves dissociated from
Prakrti are equal in nature to one another and

52 «$1T Krsna, que é Narayana, o Brahman Supremo agora encarnado como o filho do tio
maternal de Arjuna {Vasudeva} e sentado como um quadrigdrio em sua quadriga mostrou para
Arjuna, o filho de Pritha {Kunti} Sua tia paterna, essa Sua inigualdvel e propria Forma Sobera-
na, que € a base do universo inteiro, que € diversificada e maravilhosa, e que tudo controla.”
33«0 precedente implica que a diferenga entre 0 Senhor Supremo, o soberano sobre todos, € 0s
Eus espirituais, como também as diferencas entre os préprios Eus espirituais, sdo reais.Isto tem
sido declarado pelo préprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “vocé”,
“estes”, “todos” e “nés™ tém sido usados pelo Senhor Supremo durante a explicacio sobre a
verdade da eternidade a fim de remover a incompreensdo de Arjuna que estd iludido pela
ignorancia.”
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equal in nature to the the Lord of all.*
(ADIDEVANANDA, 2001, p.184-185)

E para Ramanuja, essa real natureza do Atm_an (Eu espiritual) ¢
Brahman, que por sua vez, € a felicidade suprema (ADIDEVANANDA,
2001, p. 113):

This state of perfoming disinterested work which
is preceded by the knowledge of the eternal self
and which is chacracterised by firm wisdom, is
the Brahmi-state, which secures the attainment of
the Brahman (the self). After attaining such a
state, he will not be deluded, i.e., he will not get
again the mortal coil. Reaching this state even
during the last years of life, he wins the blissful
Brahman (the self) i.e., which is full of beatitude.
The meaning is that he attains the self which is
constituted of nothing but bliss.”

O Senhor Supremo, cuja natureza assim como o Arman é Brah-
man, é também a base ou a origem desse Brahman, conforme o préprio
Krsna (14:57) diz: “I am the ground of Brahman, the immortal and im-
mutable, of eternal Dharma and of perfect bliss” (ADIDEVANANDA,
2001, p. 480)°°. Para Ramanuja, o estdgio dltimo da bem-aventuranca,
que vai além do estidgio da auto-realizagcdo, ou seja, da realizacdo da
identidade da pessoa como Brahman, é o estdgio em que o Eu espiritual
realiza que ele é um eterno servo do Senhor Supremo. Essa serviddo é
manifestada através da exceléncia do parama-bhakti - o amor supremo.

3* “E entio vocé verd todos os seres sem nenhuma excecio em Mim, por causa da similaridade
da pura natureza dos Eus espirituais uns com os outros € com a Minha natureza. (...) Portanto
todos os seres desassociados da prakrti {natureza material} sdo iguais em natureza uns com os
outros e iguais em natureza ao Senhor Supremo de todos.”

% “Este estado de executar o trabalho desinteressado que é precedido pelo conhecimento do Eu
espiritual eterno e que é caracterizado pela compreensdo firme, € o estado brahmi, o qual
assegura a obtencdo do Brahman ({ou seja, a verdadeira natureza do} Eu espiritual). Apds
alcangar tal estado, a pessoa nao serd mais iludida, ou seja, ela ndo entrard novamente na
espiral mortal {ou seja, no ciclo dos nascimentos e mortes}. Alcancando este estado mesmo
durante os dltimos anos de vida, a pessoa obtém o bem-aventurado Brahman ({ou seja, a
verdadeira natureza do} Eu espiritual), a qual € plena de bem-aventuranca. O significado é que
a pessoa alcanca {a natureza do} Eu espiritual que é constituida de nada menos que bem-
aventuranga.”

% “Eu sou a base do Brahman imortal e imutdvel, do Dharma eterno e da perfeita bem-
aventuranga” (14:27)..
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Quanto a isso, Ramanuja (ADIDEVANANDA, 2001, p. 404), comen-
tando o verso 11 do capitulo 12, diz:

When the indidivual self is visualised to be of the
nature of a Sesa (subsidiary) to the the Lord, and
when the veil of nescience consisting in identify-
ing the self with the body is removed by contem-
plation on the self generated through the perform-
ance of works without attachment to the fruits and
with My propitiation as sole objective — then su-
preme Bhakti to Me will originate by itself.”’

Para Ramaanuja, a realizacdo do Eu espiritual constitui um ele-
mento para a adoracdo da Pessoa Suprema, Sri Narayana, ou, conforme
ele sugere na introducdo do capitulo sete: “The vision of the nature of
the individual self of the aspirant constitutes an element of that wor-
ship”™® (ADIDEVANANDA, 2001, p. 242). Por sua vez, Bhakti Yoga,
que é expressa pelos termos vedana (conhecimento), upasana (adora-
c¢do) e dhyana (meditagdo), conforme dito na introducdo do capitulo 3, é
o meio de realizar a Pessoa Suprema, Sri Narayana, que é o Brahman
Supremo.

Prapatti, ou rendicdo a Deus, ocupa um lugar especial na visdo
do Bhasya de Ramanuja (ADIDEVANANDA, 2001, p. 481): “Thus,
seeking surrender to the Lord with one-pointed mind is the only means
for transcending the Gunas and for the attainment of the state of Brah-
man through that”.”

Para Ramanuja, ndo apenas a entidade viva no seu estado condi-
cionado ou liberado, mas também a prakrti (matéria) sdo Sesas, ou seja,
dependentes do Senhor Supremo e formam o Seu corpo como um todo.
Dessa forma, o Senhor Supremo é contemplado como sendo o Eu Su-
premo de ambas. Por conseguinte, Ramanuja (ADIDEVANANDA,
2001, p. 504) atesta:

3 “Quando o Eu espiritual é visualizado como sendo da natureza de um Sesa (subsidiario) do

Senhor Supremo, e quando o véu da nesciéncia que consiste em identificar o Eu espiritual com
o corpo € removido por meio da contemplagdo no Eu espiritual ocasionado através da execucdo
dos trabalhos sem apego aos frutos e tendo a Minha satisfagdo como o tinico objetivo — entdo o
Bhakti supremo a Mim surgira por si s6.”
58 « foX E . C AP

A visdo da natureza do Eu espiritual do aspirante constitui um elemento dessa adorag@o.
¥ “Desse modo, render-se ao Senhor Supremo com uma mente indesvidvel é o tinico meio para
transcender os gunas (modos da natureza) e para a realizagdo do estado de Brahman.”
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Prakrti and the individual self in whatever modes
of existence they be, both constitute the glory
(Vibhuti) of the Lord; and that the real nature of
the Lord as the Supreme Person is distinct from
unconscient matter and conscient entity in both
states of bondage and freedom, as He is ummu-
table, pervading, supporting and ruling.60

E também estd dito (ADIDEVANANDA, 2001, p. 249), “[...] the
universe of inanimate and animate beings exists as the body with Brah-
man (i.e. the Supreme Person) as their Self 01 ou, também conforme
dito na introdug¢@o ao décimo capitulo, “[...] the universe is governed béy
His will, as it constitutes His body, with Him for its Self” 2
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 325).

Dessa forma, o todo-complexo que forma a concepgéo filoséfica
de Deus (I§vara ou Bhagavan), das entidades vivas (jivas), tanto no seu
estado condicionado ou liberado, e da matéria (prakrti), tanto no seu
estado manifesto (de nome e forma) ou imanifesto (energia pura), se-
gundo a visdo denotada no Bhasya de Ramanuja, foi cunhado pelo ter-
mo visistadvaita, que é comumente traduzido como “qualificado ndo-
dualismo”, ou ‘“ndo-dualidade do todo qualificado”, ou ainda ‘“nfo-
dualidade com qualificagdes” — portanto, a idéia, nesse caso, é de um
Ser Supremo qualificado. As entidades vivas e a natureza material sdo
contempladas como atributos do Brahman Supremo, ou seja, Sii
Narayana ou Vasudeva, ou conforme dito por Ramanuja
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 260) em relagio ao seu comentédrio do
verso 7:19 na Gita: “Therefore the knower of this truth alone is here
spoken of as a man of knowled§e or as one knowing ‘All this is
Vasudeva’ [vasudevah sarvam iti]” 3,

60« a Prakriti e o e Eu individual em qualquer modo de existéncia que estejam, ambos consti-

tuem a gldria (vibhiiti) do Senhor Supremo; e que a verdadeira natureza do Senhor Supremo
como a Pessoa Suprema € distinta da matéria inconsciente e da entidade consciente em ambos
os estados de aprisionamento e liberdade, visto que Ele {o Senhor Supremo} € imutdvel, todo-
penetrante, mantenedor e soberano.”

1« o universo dos seres inanimados e animados existe como o corpo, com o Brahman (ou
seja, a Pessoa Suprema) como sendo o Eu Supremo deles ...”

62« (_..) o universo é governado por Sua vontade, visto que o universo constitui 0 Seu corpo,
que tem Ele mesmo por seu Eu Supremo.”

%Portanto, o conhecedor desta verdade é aqui mencionado como a pessoa de conhecimento ou
como a pessoa que sabe que “Tudo isto € Vasudeva” [vasudevah sarvam iti].
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SEGUNDA FASE

3  ATO TRADUTORIO: TEORIA E PRATICA

A primeira fase deste estudo tratou do reconhecimento do objeto
material da pesquisa, a saber, os textos da Gita e do Bhasya. Esta segun-
da fase, também denominada de aspecto introspectivo, tratard do desdo-
bramento da tradu¢do comentada e anotada, ou seja, discutir-se-4 sobre
a estratégia utilizada na traducio do Sri Ramanuja Gita Bhasya para o
portugués, tanto do ponto de vista tedrico como pratico. No aspecto
tedrico, abordar-se-a sobre a teoria funcionalista de Christiane Nord,
com énfase na estratégia tipo documento-filolégica, que serviu como
guia-mestra na forma da produgio do texto traduzido. No que diz respei-
to ao aspecto pritico, expor-se-d a respeito dos recursos utilizados na
estratégia de producio textual e sobre a questdo da producdo dos senti-
dos do texto-fonte para o texto-alvo, como, também, sobre alguns dos
problemas e solucdes encontrados no decorrer do ato tradutério. Nesta
fase, tratar-se-4, inclusive, da importancia dos paratextos (prefdcio,
glossdrio etc) e da relevancia que as notas do tradutor ocuparam na pro-
ducio do texto alvo.

3.1 TEORIA

Esta secdo enfoca a importincia da teoria no processo de tradu-
¢do, como algo conscientizador do ato tradutdério em si, e tem como
finalidade descrever a intencdo e a estratégia utilizada pelo tradutor no
processo de producdo textual tradutéria do texto Sri Ramanuja Gita
Bhasya para o portugués.

3.1.1 Modelos tedricos de traducio



58

Existem varios modelos de tradug@o apresentados por diferentes
tedricos, tais como o modelo de Christiane Nord, de Peeter Torop, de
Antoine Berman e de tantos outros. Tais modelos representam a visao
teorizada de diferentes tipos de estratégias ou possibilidades de transla-
dar ou informar o contetido de um texto para outro. Aqui, o que se de-
nomina teoria € justamente o conjunto dessas idéias ou conceitos que
formam o modelo.

Heidermann, no prefécio da sua coletnea sobre os “Cléssicos da
Teoria da Traducdo”, inicia de forma impactante o texto citando uma
maxima de Aurora Fornoni Bernardini, que diz “as teorias nio atrapa-
lham” (BERNARDINI, [s.d.], apud HEIDERMANN, 2001, p. 9). Além
de Heidermann, Silva, na conclusdo do seu projeto tradutério da obra
“The Tragical History of Doctor Faustus”, para expressar a sua profun-
da realizacdo do ato tradutdrio, mencionou a seguinte citagdo de Mauri
Furlan: “Uma vez perdida a inocéncia da pratica empirica do traduzir, a
tradugdo torna-se uma prética teérica” (FURLAN, [s.d.], apud SILVA,
2007, p. 82), ou seja, a traducdo torna-se um ato consciente dela prépria
pelo tradutor. Quanto a essa questdo tedrica, Holmes (1988, p. 98) pro-
clamou: “If translation theory [...] can give us some more awareness of
what we are doing as translators and help us to think and become con-
scious of our activity, then I think it has fulfilled an important role”". E,
por sua vez, Catford (1980, p. 23) complementou dizendo que uma tare-
fa central da teoria no ambito da tradugdo consiste em definir a natureza
e as condigbes de equivaléncia2 no exercicio da atividade tradutéria.
Para Nord (2001, p. 138), equivaléncia pode ser compreendida como ““a
relationship of equal communicative value or function between a source
and a target text or, on lower ranks, between words, phrases, sentences,
syntactic structures etc. of a source and a target language”S. Porém, essa
nog¢do de equivaléncia expande-se ainda mais no conceito translacional
da teoria funcionalista, no qual, segundo andlise de Leal (2007, p. 32), a
tedrica Nord “propde que a fungdo do texto de chegada seja pragmati-
camente definida pelo propdsito do texto de chegada na comunicagio

' “Se a teoria da traducio [...] pode nos dar mais consciéncia do que nés estamos fazendo como
tradutores e nos ajuda a pensar e tornar-nos consciente de nossa atividade, entdo eu penso que
ela cumpre uma importante fun¢ao”.

% Nio se tem nesta apresentago a intengdo de discursar sobre o termo “equivaléncia”, mas tdo
somente situd-lo no contexto da visdo funcionalista, porém, para maiores detalhes sobre a
implicincia do uso desse termo, sugiro a leitura do artigo de Weininger (2009), “Estrela guia
ou utopia inalcancavel: Uma reflexdo sobre a equivaléncia na tradugio”.

? “um relacionamento de igual valor comunicativo ou funcio entre o texto fonte e o texto alvo
ou, em classificacdes inferiores, entre palavras, frases, sentencas, estrutura sintdtica etc. de uma
lingua fonte e uma lingua alvo”.
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intercultural”; nesse caso, ndo se considera apenas o fator equivaléncia,
mas também qualquer outra fun¢do que se deseja alcancar no texto de
chegada, conforme serd demonstrado mais adiante. Aqui, o termo “fun-
¢do” estd diretamente relacionado com a teoria ou o modelo funcionalis-
ta, o qual, tendo em vista a sua abrangente visdo do processo de produ-
cdo textual tradutdria, servird de parametro para ilustrar a minha inten-
cdo estratégica nesse projeto de traducdo comentada e anotada do Sri
Ramanuja Gita Bhasya. Na préxima secdo serd apresentada uma breve
sinopse dessa teoria, focada nos tipos de estratégia tradutdria apresenta-
dos por Nord.

No encadeamento das idéias aqui apresentadas, é importante sali-
entar que ndo se tem a intencdo de estabelecer o modelo funcionalista de
Nord como o mais proeminente ou completo entre os modelos tedricos
na drea de Estudos da Tradugdo. A razdo dessa escolha deve-se, princi-
palmente, ao fato da abrangéncia de tal modelo e, que, conforme sera
evidenciado, amolda-se na minha proposta e visdo tradutdria e, portanto,
exerce uma fungdo expressiva no aspecto conscientizador do desdobra-
mento do ato tradutdrio.

3.1.2 Teoria funcionalista

A teoria funcionalista, cujas bases foram apresentadas por Chris-
tiane Nord em seu livro ‘Translating as a Purposeful Activity”, foi for-
temente inspirada na teoria do Skopos (propésito), desenvolvida por
Hans J. Vermeer em 1978 (NORD, 2001, p. 138). Quando se fala da
teoria do Skopos e do funcionalismo, ndo se deve deixar de mencionar a
influéncia da tedrica Katharina Reiss que, diga-se de passagem, foi pro-
fessora de Vermeer e que, segundo opinido de Nord (2001, apud LEAL,
2007, p. 18), foi a pioneira desse modelo funcionalista através de sua
obra escrita em 1971, intitulada “Moglichkeiten und Grenzen der Uber-
setzungskritik”. Essa obra foi traduzida para o inglés, em 2000, por
Erroll F. Rhodes sob o titulo de “Translation Criticism — The Potentials
and Limitations”.

Segundo Nord (2001, p. 138), a teoria funcionalista pode ser ca-
racterizada como “a methodological approach where the translator’s
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decisions are governed by the intended function of the target text or any
of its parts”4, ou seja, as decisdes do tradutor sdo guiadas pelo objetivo
que ele almeja alcangar no texto alvo. Dessa forma, considera-se que
toda acdo almeja um propdsito (skopos). Quanto a essa intencionalidade
ou racionalidade na acfo, Nord (2001) admite que € necessdrio livre
arbitrio ou livre escolha entre pelo menos dois tipos de atuacdes e que a
escolha de um deles denota a intencdo de agir de determinada maneira.
Tal procedimento torna o ato tradutdrio consciente do seu ato em si
mesmo, e quando explicitamente revelado pelo tradutor, refletido no
campo da ética, implica na visibilidade do tradutor para com o leitor, ou
numa linguagem venutiana; o tradutor torna-se visivel.

No que diz respeito a aplicabilidade dessa ampla visdo da teoria
funcionalista, Nord (2001, p. 47), em suma, classifica dois tipos bdsicos
de estratégia de tradu¢do denominados tradu¢do-documento e tradugao-
instrumento. A autora os define da seguinte forma:

The first aims at producing in the target language
a kind of document of (certain aspects of) a com-
municative interaction in which a source-culture
sender communicates with a source culture audi-
ence via the source text under source-culture con-
ditions. The second aims at producing in the target
language an instrument for a new communicative
interaction between the source-culture sender and
a target-culture audience, using (certain aspects
of) the source text as a model’.

Percebe-se, claramente, por meio da sua defini¢do, que a estraté-
gia do tipo tradugdo-documento é centrada no texto fonte, na busca de
sua producdo de sentidos, com o intuito de preservar suas caracteristi-
cas, ou melhor, manté-lo como registro documental. Por um outro lado,
a estratégia tradutdria do tipo instrumento € centrada no texto alvo, com
possibilidades para explicitd-lo, adapta-lo ou parafrased-lo, com o pro-
posito de melhor alcangar os seus objetivos, ou seja, o termo “instru-

* “uma abordagem metodolégica onde as decisdes do tradutor sio governadas pela fungdo

almejada do texto alvo ou em quaisquer de suas partes.”

% “O primeiro almeja em produzir na lingua alvo um tipo de documento de (certos aspectos de)
uma interagdo comunicativa na qual um emissor da cultura fonte comunica com uma audiéncia
da cultura fonte via o texto fonte sob as condi¢des da cultura fonte. O segundo almeja em
produzir na lingua alvo um instrumento para uma nova interagdo comunicativa entre 0 emissor
da cultura fonte e uma audiéncia da cultura alvo, usando (certos aspectos do) o texto fonte
como um modelo.”
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mento” se refere aqui a seguinte defini¢do: “Recurso empregado para se
alcancar um objetivo, conseguir um resultado; meio” (FERREIRA,
1999, p. 1119). Apenas como ilustragdo, posso citar a traducdo do
Bhasya de Ramanuja, elaborada do sanscrito para o inglés por Rama
Ramanuja Achari, que € do tipo instrumento, pois com o intuito de faci-
litar a leitura do Bhasya para o leitor ndo familiarizado com o tema,
Achari (2004, p. 2) fez algumas adaptagdes, sobre as quais ele comenta:

Much of the actual Commentary (Bhashya) is re-
petitive paraphrasing which I have left out when-
ever it does not elucidate the meaning of the
verse. (...) Throughout the Gita Ramanuja quotes
extensively and exhaustively from the Upani-
shads, Vedas and Puranas to support his particular
interpretation of knotty points. I have again taken
the liberty of substituting many of the actual
quotes with their references in order to make the
commentary less bulky.’

Por outro lado, essa mesma traducdo do Bhasya realizada por
Adidevananda primou pela preservacdo da integridade do texto. Con-
forme dito por Achari (2004, p.1), “on a phrase for phrase translation of
the medieval Sanskrit”’, caracterizando, assim, o estilo de uma traducio
tipo documento.

Nord, para ser mais especifica, subdivide os tipos documento e
instrumento em diferentes formas ou possibilidades de traducdo. O tipo
documento, ela subdivide em: interlinear, literal, filolégico e exotizante.
A tradugio interlinear, ou literalmente a traducgdo palavra por palavra, é
uma estratégia utilizada em linguistica comparativa, com fins diddticos e
com o propdsito de explicitar os aspectos estruturais de uma lingua por
meio de uma outra, bem como de elaborar diciondrios e enciclopédias.
Tal estratégia € também usada nas tradugdes eruditas dos textos antigos,
no sentido de melhor explicitar o significado de cada palavra;. exemplo
disso sdo as tradugdes da Bhagavad Gita, do sinscrito para o inglés,
elaboradas por Winthrop Sargeant (1994) e A.C. Bhaktivedanta Swami
Prabhupada (1989), nas quais em cada verso a traducdo palavra por

® “Grande parte do Comentrio (Bhasya) original é repetitiva parafrase a qual omiti sempre que
ela ndo elucida o significado do verso. (...) Através de toda a Gita, Ramanuja faz extensivas e
exautivas citacdes das Upanisads, Vedas e Puranas para corroborar sua particular interpretagdo
dos pontos complicados. Eu novamente tomei a liberdade de substituir muitas dessas citacdes
originais com suas referéncias a fim de tornar o comentario menos volumoso”.

7 “baseada numa tradugio frase por frase do sanscrito medieval.”
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palavra ocorre e, entdo, s6 depois vem o alinhamento dessas palavras na
formag@o final do texto alvo. A tradugdo literal, ou gramatical, é aquela
cujo propésito é uma forma mais rdstica possivel, ou seja, essa estraté-
gia ndo tem nenhuma pretensdo de embelezamento artificial do texto
original, apenas o de transladar as palavras do texto fonte para o texto
alvo, sem comprometer a estrutura gramatical e idiomdtica da lingua de
chegada. Geralmente, esse tipo de traducdo, segundo Nord (2001) e-
xemplifica, € utilizado para a transcri¢do da fala de alguém em artigos
no meio de comunicagfio, em citagdes nos trabalhos académicos e em
estudos interculturais em relagdo as linguas ndo familiares aos leitores
de chegada. Um tipico exemplo dessa estratégia de traducio literal pode
ser ilustrado em contraste com uma traducdo rebuscada, para assim,
caracterizar ainda mais o seu estilo, conforme se pode cotejar num tre-
cho do texto de uma tradug@o da obra ‘A Farewell to Arms’, de Ernest
Hemingway, traduzido por Monteiro Lobato e Maria C. Oliveira (OLI-
VEIRA, [s.d], p. 6):

Texto do autor Hemingway:

There were mists over the river and clouds on the
mountain.

Texto do tradutor Lobato num estilo de forma re-
buscada:

Das voltas do rio elevava-se um nevoeiro; a mon-
tanha distante se toucava de nuvens.

Texto da tradutora Oliveira num estilo de forma
literal:

Havia nevoas sobre o rio € nuvens na montanha.

A terceira forma de traduc¢do-documento, a filoldgica, também
conhecida como tradu¢do erudita, traz consigo as caracteristicas da tra-
ducdo literal, porém, acrescida de notas explicativas e glossarios para
uma melhor explicitacdo da cultura fonte. Esse tipo de tradugdo é muito
usado para transladar textos antigos, bem como textos de culturas remo-
tas e distantes. Nord (2001) cita como exemplo a Biblia e a obra de
Homero. Por fim, a tradugfo exotizante ou estrangeirizante se caracteri-
za por evidenciar o impacto da estranheza no texto de chegada, com o
intuito de preservar a cultura do texto de partida, mantendo, por exem-
plo, os termos locais referentes aos nomes de pessoas, lugares ou de
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quaisquer outras denominagdes relevantes de ordem histdrica, filoséfica,
religiosa, politica ou social que venham caracterizar o espirito do texto
de partida. Nesse caso, Nord (2001) diz que o que ¢ apelativo no texto
de partida torna-se informativo no texto de chegada. Como exemplo,
poderiamos citar o primeiro capitulo da Gita, no qual, no pertinente ao
episddio no campo de batalha de Kuruksetra, toda a conotagdo apelativa
do texto de partida em relacdo a grande batalha entre os Pandavas e os
Kauravas torna-se meramente informativa para o leitor do texto de che-
gada que desconhece o épico na sua inteireza, ou seja, o texto completo
intitulado Mahabharata.

Destarte, conforme mencionado, a caracteristica comum as quatro
formas de traducgdo tipo documento € o fato de o foco ou o propésito da
traducdo estar centrado no texto fonte, ou seja, de toda estratégia ser
elaborada para conduzir o leitor ao texto fonte. Conforme veremos a
seguir, o tipo instrumento, ao contrdrio, foca-se no texto alvo, com pos-
sibilidades de transformd-lo em relagdo ao texto fonte, no intuito de
melhor adequé-lo a comunicagdo com o leitor de chegada, de acordo a
funcio ou propdsito almejado pelo préprio tradutor ou pelo contratante
da tradugdo.

Na seqiiéncia explanatéria dos tipos estratégicos, Nord (2001), de
acordo com as respectivas func¢des dos textos fonte e alvo, subdivide o
tipo de traducdo-instrumento em equifuncional, heterofuncional e homé-
logo. Cabe lembrar que fun¢fo, no contexto funcionalista, refere-se ao
tipo de informacdo ou propdsito a que se propde o texto alvo, ou seja,
que a pré-ocupagdo primordial ndo é necessariamente com a traducio
literal propriamente dita, mas com a comunicag¢do, ou melhor, o tipo de
comunicagdo que se almeja alcancar no texto alvo.

A forma equifuncional se caracteriza quando a funcdo do texto
alvo € igual a fun¢fo do texto fonte. Um exemplo caracteristico dessa
forma translacional pode ser observado nos provérbios. Vejamos, por
exemplo, o seguinte provérbio inglés translatado para o portugués: “A
bird in the hand is worth two in the bush” - “Mais vale um pdssaro na

8 £ interessante salientar aqui também, que o modelo de Nord, tem toda uma caracteristica
empresarial que se destina acima de tudo, a formacao de profissionais para atuar no mercado de
trabalho na drea de traducgdo. Portanto, tal modelo leva em consideracdo o contratante que
almeja a tradugdo, o autor do texto fonte, o leitor a quem se destina o texto alvo, e por fim, o
produtor do texto alvo, ou seja, o tradutor. Porém, no caso especifico dessa pesquisa que inclui
parte da traducio do texto SrT Ramanuja Gita Bhasya, a principio, o contratante e o tradutor so
uma tnica pessoa, digo isso, a principio, porque a meta desta traducdo € a sua conseqiiente
publicagdo por alguma editora que ainda néo estd definida.
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mao que dois voando.” Observa-se que, nesse caso, a traducdo para o
portugués correspondeu ao valor da fun¢do comunicativa e ndo necessa-
riamente ao valor literal. Nord (2001) advoga que esse tipo de estratégia
¢ muito usado também para traduzir manuais, textos de instru¢cdes em
geral, receitas, textos de informagfo turistica e de informag¢des em pro-
dutos.

A segunda forma de tradug@o instrumental é denominada hetero-
funcional, utilizada nos casos em que a func¢do ou funcgdes do texto de
partida ndo pode(m) ser inteiramente preservada(s) no texto de chegada,
em virtude do distanciamento cultural ou temporal. Nord (2001) utiliza
como exemplo a obra de Jonathan Swift, “As Viagens de Gulliver”,
traduzida como um livro para criangas, em que a apelativa funcdo satiri-
ca, por ser considerada obsoleta para a maioria dos leitores em virtude
do desconhecimento de sua original situagdo, seria entdo substituida por
uma divertida historia de fic¢do em um exético lugar.

Por ltimo, Nord (2001) define a tradu¢do instrumento homéloga
como sendo uma estratégia que traz no texto de chegada um efeito ho-
moélogo ao do texto de partida, em virtude das estratégias adaptativas
realizadas no texto de chegada. Um exemplo tipico do uso desse tipo
estratégico pode ser encontrado na tradugdo, ou melhor, na adaptacio de
um texto da obra “The Years”, de Virginia Woolf, (LEAL, 2007). A
tradutora readapta o espago, o tempo, o aspecto cultural e lingiiistico do
texto de partida no texto de chegada, ou seja, desloca a Londres do sécu-
lo XIX para a Curitiba também do século XIX, com todos os fatores
adjacentes, de maneira que o efeito familiar produzido no texto de parti-
da reflita da mesma forma para os leitores do texto de chegada. E uma
estratégia tradutdria que desestrangeiriza o texto de partida, tornando-o
familiar ao contexto de chegada do leitor. Nord (2001) diz que essa
forma de estratégia € muito utilizada para transladar textos poéticos, em
que se procura obter os efeitos poéticos homodlogos do texto de partida
no texto de chegada.

Desse modo, conforme contemplado no modelo de Nord (2001),
percebe-se a abrangéncia da teoria funcionalista em alicercar as convic-
coes referentes as decisdes ou escolhas do tradutor, tendo em vista o
propdsito que se almeja alcangar no texto alvo, uma vez que diferentes
textos e diferentes propésitos sugerem diferentes estratégias para a tra-
ducdo. Aqui, “informar” refere-se, especificamente, ao tipo tradugfo-
instrumento e “traduzir”, ao tipo tradu¢do-documento. Quanto a essa
questdo de “informar” e ndo apenas de “traduzir”, ainda segundo Nord
(2001), tal conceituagdo tem sido motivo de critica por partes de algu-
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mas escolas e tedricos de estudos da tradugdo em relagcdo a teoria do
Skopos e, sobretudo, a abordagem funcional. ? Nesse contexto, rebaten-
do as criticas de que a abordagem funcional transgride os limites da
“propria traducdo”, a autora afirma:

The functional approach offers the possibility of
using one and the same theoretical model to ac-
count for both documentary and instrumental
forms of translation, including, of course, any
form of equivalent translation, whatever the speci-
ficationwof equivalence may be (NORD, 2001,
p.114).

Nesse contexto, toda a tradicional aparente dicotomia conflitante
entre traducdo “literal” e “livre” ou “traduzir” e “informar” ou, no caso
aqui, traducdo documento ou instrumento, que as vezes parece existir
entre certas escolas e tradutores, na proposta do modelo de Nord (2001),
essa contradicdo tende a desaparecer, dando lugar apenas a questdo da
funcdo ou propésito da traducdo. Ou seja, o tradutor tem que apenas
entender a funcdo ou propdsito especifico de sua traducio, e entdo, esco-
lher a estratégia apropriada, obviamente, levando em considera¢do os
principios da ética profissional.

Diante disso, visto que a visdo funcionalista enxerga amplas pos-
sibilidades de “informar” o contetido de um texto e ndo apenas de “tra-
duzi-lo”, supde-se, entdo, que sua funcdo seja primordialmente comuni-
cativa, porém, isso ndo significa que todo e qualquer meio, ou melhor,
funcio, justifique o fim, ou seja, a comunica¢do. Em relagdo a isso,
Nord (2001) faz questdo de enfatizar que a abordagem funcionalista estd
sustentada em dois pilares: funcdo e lealdade. Fungdo referindo-se ao
aspecto funcional ou comunicativo do texto alvo, e lealdade referindo-se
ao intercambio interpessoal entre o tradutor, o autor do texto fonte, o
publico do texto alvo e o iniciador do processo tradutdrio, isto €, a pes-
soa que solicita a tradug@o. Nas proprias palavras de Nord (2001, p.
125): “loyalty is an interpersonal category refering to a social relation-
ship between people”“. Para a autora, nesse contexto, lealdade interpes-

? Para maiores detalhes sobre este topico veja capitulo 7 “Criticisms” (NORD, 2001, 109-122).
10 «A abordagem funcional oferece a possibilidade de usar um tinico modelo tedrico para
justificar ambas as formas de tradu¢do documento e instrumento , incluindo, naturalmente,
qualquer forma de traducdo equivalente, qualquer que possa ser a especificacdo da equivalén-
cia”.

' “lealdade é uma categoria interpessoal que se refere a um relacionamento social entre pesso-

”

as .
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soal significa ou implica diretamente em responsabilidade profissional e
ética do tradutor em relacdo ao autor do texto fonte, ao contratante e ao
leitor do texto alvo.

3.1.3 Delimitando o tipo estratégico na traducao do Sri
Ramanuja Gita Bhasya

No caso do projeto tradutério do Sri Ramanuja Gita Bhasya, tra-
balho com um tipo de estratégia no qual procuro estar o mais préximo
possivel do texto fonte e, por meio de tal estratégia, proporciono ao
leitor a possibilidade de compartilhar dessa experiéncia no texto alvo
por intermédio dos recursos dos textos adicionais, tais como guia de
prontncia para leitura dos termos em sanscrito, glossdrio e principal-
mente as notas de traducdo. Percebe-se, entdo, que tal estratégia, con-
templada do ponto de vista do modelo de Nord (2001), € a estratégia de
traducdo-documento. No entanto, cabe frisar que o objetivo aqui nao é
amoldar uma tradugdo a um determinado modelo estratégico tedrico,
mas amoldar a funcdo ou o propédsito do tradutor a um determinado
modelo, no sentido de obter um maior aprimoramento e conscientizagdo
do ato tradutério. E importante também ressaltar que, ao conscientizar-
me teoricamente da escolha da minha estratégia, ndo tenho a menor
pretensdo de estabelecer que a abordagem traducido-documento seja
mais eficiente que a abordagem traducdo-instrumento, ou vice versa. De
fato, o que realmente penso é que qualquer uma das duas, desde que
bem aplicada pelo tradutor, conduz inevitavelmente ao éxito do prop6si-
to almejado. E ademais, como disse Schlegel (2001, p. 113) em relacdo
a sua traducdo da Gita para o latim: “O que me importa ndo é defender
minha traducio, mas aproxima-la da perfeicao”.

Retomando-se a questdo da abordagem funcionalista, Nord
(2001) explica que a estratégia do tipo de tradugdo-documento, com
suas formas de traducfo literal, filologica e exotizante, amolda-se muito
bem aos textos antigos ou de culturas distantes. Tal uso, no processo
tradut6rio do Sri Ramanuja Gita Bhasya, poderd ser compreendido da
seguinte forma: no pertinente a estratégia literal ou gramatical, ela cum-
prird a funcéo de reproduzir as palavras do texto fonte por adaptd-las na
estrutura sintdtica e no uso idiomadtico préprio da lingua alvo; e quanto a
forma exotizante, sua funcdo serd a de estrangeirizar o texto alvo no
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sentido de preservar a cultura do texto fonte. Quanto a funcio filoldgica,
uma vez que ela traz em si mesma as caracteristicas do modo literal e
estrangeirizante, ela, entdo, completar-se-d4 sua fung@o por incluir no
texto alvo os textos adicionais, mais especificamente as notas de tradu-
cdo. Tais notas, entre outras func¢des, conforme serd demonstrado na
terceira fase dessa pesquisa, servem de base para clarificar e comentar o
texto fonte por meio do discurso da voz do tradutor.

Por conseguinte, uma vez que a forma filolégica pode também
ser contemplada por englobar os outros dois aspectos, o literal e o exoti-
zante, entdo, tal tipo estratégico utilizado no ato tradutério do Sri
Ramanuja Gita Bhasya serd simplesmente denominado traducio filol6-
gica. Para que se tenha uma vis@o dessa aplica¢do no ambito dessa tra-
ducdo, a seguir serd apresentado um exemplo do texto de partida e de
chegada do Sri Ramanuja Gita Bhasya, com o objetivo de ilustrar a
presenca das caracteristicas estratégicas, conforme mencionadas. Como
exemplo, serd apresentado o primeiro verso da Gita, ou seja, o verso de
abertura (oberva-se que o asterisco no texto de chegada caracteriza a
chamada para a nota de rodapé):

Texto de partida:

“Dhrtarastra said:
On the holy field of Kuruksetra, gathered together
eager for battle, what did my people and the
Pandavas do, O Saiijaya?”

Texto de chegada:

“Dhrtarastra disse:
No sagrado campo de Kuruksetra, reunidos e de-
sejosos de lutar, o que fizeram o meu povo e os
Pandavas, 6 Safijaya? *”

Nota do tradutor:

*A abertura do texto da Bhagavad Gita ocorre
num campo de batalha, e nesse capitulo em espe-
cial, a partir desse primeiro verso descreve-se o
nome do local como sendo Kuruksetra. Ksetra
nesse contexto pode ser traduzido como “campo”
e Kuru € o patriarca da dinastia de ambos os con-
frontadores nessa batalha, portanto o nome Ku-
ruksetra simboliza uma homenagem ao rei Kuru.
E importante frisar que na antiguidade e mesmo
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nos dias atuais esse local € tido pelos seguidores
do hinduismo como um importante lugar de pere-
grinagdo e fica situado na India setentrional apro-
ximadamente a 170 km. ao norte de Nova Delhi.
Também Kuruksetra é conhecido como sendo
dharmaksetra, o local onde se cumpre ou estabe-
lece o dharma, ou seja, a conduta correta de acor-
do aos principios das leis morais, sociais e religio-
sas.

Dhrtarastra era o rei cego, € 0 seu povo aqui se re-
fere ao exército liderado por seu filho, Duryodha-
na. A palavra “Pandavas” aqui se refere aos cinco
filhos de Pandu: Yudhisthira, Bhima, Arjuna, Na-
kula e Sahadeva. Pandu, por sua vez, era o faleci-
do irmd@o mais novo do rei Dhrtarastra, portanto,

aqui se trata de uma guerra fratricida.

Safijaya era o condutor da quadriga do rei e tor-
nou-se também o seu secretdrio pessoal quando
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através
de uma bencdo do sdbio Vyasa, o autor do
Mahabharata, Safijaya de dentro do préprio pala-
cio na cidade de Hastinapura, podia ver e narrar
ao rei o que estava acontecendo no campo de ba-
talha de Kuruksetra.

E interessante, também, frisar que certos comen-
tadores da Gita consideram esse aspecto histdrico,
apenas como mera fic¢do, esse é o caso, por e-
xemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que ao
comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O
Gita ndo € um discurso histérico. Necessita-se a-
midde de uma ilustragdo fisica para se demonstrar
uma verdade espiritual. Isto ndo é a descrigdo de
uma guerra entre primos, € sim entre nossas duas
naturezas — o Bem e o Mal. Eu considero Duryo-
dhana e os seus como os baixos impulsos do ho-
mem, ¢ Arjuna e os seus como os impulsos eleva-
dos. O campo de batalha é nosso préprio corpo.
Uma eterna batalha se segue entre os dois campos,
e o Poeta a descreve vividamente. Krishna é o
Morador Interno, sempre sussurrando a um cora-
¢do puro”.

z

Nesse contexto, € interessante também comple-
mentar que, para Ramanuja todos os personagens
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existiram de fato, e que Krsna, além de ser Aquele
que habita no coragdo de cada entidade viva é,
também, a manifestacio do Ser Supremo, Sri
Narayana. (ADIDEVANANDA, 2001, p. 44)

Foco na estratégia tradutéria.

Percebe-se, pela forma de traducdo utilizada, que se trata de uma
traducdo literal, pois as palavras do texto fonte foram transladadas para
o texto alvo sem comprometer a estrutura gramatical e idiomatica da
lingua de chegada. Para caracterizar a forma estrangeirizante, nota-se
que os nomes proprios de origem sanscrita sdo mantidos em sua forma
original, o que, por sua vez, denota o aspecto exotizante da traducio.
Fica evidente, também, que a caracteristica apelativa ou contextual,
evocada no texto de partida em relagdo a grande batalha, no texto de
chegada, tal conotagdo se torna informativa e esse carater informativo é
manifesto por meio da nota de rodapé, a qual, por sua vez, caracteriza a
estratégia de traducdo filolégica, conforme podemos ratificar com as
seguintes palavras de Nord (2001, p. 49):

If a documentary translation reproduces the source
text rather literally but adds the necessary expla-
nations about the source culture or some peculiari-
ties of the source language in footnotes or glossa-
ries, we may speak of philological or learned
translations.

Dessa forma, pode-se apreciar a idéia da tradu¢do documento-
filolégica encerrando em si mesma as caracteristicas do tipo literal e
exotizante.

12 “Se uma tradugio documento reproduz o texto fonte de uma forma literal, porém acrescenta
as explicacdes necessdrias a respeito da cultura fonte ou algumas peculiaridades da lingua fonte
em notas de rodapé ou glossarios, podemos entdo dizer que, trata-se de uma tradugao filolégica
ou erudita.”
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3.1.4 Endossando a estratégia escolhida

Este tipo de estratégia, ou modo de traduzir um texto, como o que
foi escolhido para o texto do Sri Ramanuja Gita Bhasya, em conformi-
dade com a intencdo do tradutor, €, também, sugerido pelo tedlogo e
tradutor Frei Luis de Leon (2006), segundo o qual as tradugoes dos tex-
tos sensiveis devem ser o mais literal possivel, e quaisquer outros tipos
de informagdes ou clarificacdes textuais devem vir em formas de notas
de rodapé ou de fim de capitulo. Leon (2006), nesse contexto, estabelece
claramente a fungdo do tradutor e do comentador, reconhecendo que
cada um deve respeitar o seu espaco apropriadamente. Quanto a isso, 0
grande filésofo alemdo da linguagem do século XIX, Wilhelm von
Humboldt (2001, p. 99), foi enfético ao dizer: “Uma traducio ndo pode
nem deve ser um comentario”. Nesse mesmo contexto, corroborando
com o tipo de estratégia tradutéria utilizado no S1i Ramanuja Gita
Bhasya, o humanista e tradutor espanhol Juan Luis Vives escreveu:
“quanto mais exatamente tiveres conservado a graca do estilo e mais
perto tiveres estado da tradug@o literal, tanto melhor e mais notdvel serd
a versdo, expressando por certo mais verazmente seu original” (VIVES,
2006, p. 127). Além desses comentdrios citados, o filésofo e tradutor
Walter Benjamin, em seu ensaio sobre “A Tarefa do Tradutor”, exalta o
modo literal e estrangeirizante do traduzir. Para ele, a palavra, e nédo a
frase, constitui o elemento origindrio do tradutor. “A frase constitui o
muro que se ergue diante da lingua do original e a literalidade, sua arca-
da” (BENJAMIN, 2001, p. 209). Nesse contexto, a traducdo literal,
aludida pela arcada, funciona como um ponto em aberto, dando asas a
imagina¢do do leitor, e no caso da traducdo frase tem-se a impressdo de
que se fecha num circulo. Benjamin (2001, p. 211) explica isso da se-
guinte maneira:

Da mesma forma com que a tangente toca a cir-
cunferéncia de maneira fugidia e em um ponto a-
penas, sendo esse contato, e ndo o ponto, que de-
termina a lei segundo a qual ela continua sua via
reta para o infinito, a tradugdo toca fugazmente e
apenas no ponto infinitamente pequeno do sentido
do original, para perseguir, segundo a lei da fide-
lidade, sua prdpria via no interior da liberdade do
movimento da lingua.
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E corroborando essa idéia, Panwitz ([s.d.], apud BENJAMIN,
2001, p. 211) afirma num texto da obra “Crise da Cultura Européia”:

Nossas tradugdes (mesmo as melhores) partem de
um falso principio, elas querem germanizar o
sanscrito, o grego, o inglés, ao invés de sanscriti-
zar, grecizar, anglicizar o alemdo. Elas possuem
um respeito muito maior diante dos préprios usos
lingiiisticos do que diante do espirito da obra es-
trangeira [...] O erro fundamental de quem traduz
¢é apegar-se ao estado fortuito da prépria lingua,
ao invés de deixar-se abalar violentamente pela
lingua estrangeira. Sobretudo quando traduz de
uma lingua muito distante, ele deve remontar os
elementos tltimos da prépria lingua, onde palavra,
imagem e som se tornam um s0; ele tem de ampli-
ar e aprofundar sua lingua por meio do elemento
estrangeiro [...]

Concluindo seu ensaio, Benjamin (2001, p. 215) postula: “A ver-
sdo justalinear do texto sagrado é o arquétipo ou ideal de toda tradugdo”.

E importante, nesse momento em que as idéias se direcionaram
para endossar essa escolha do uso da estratégia documento-filolégica,
que certos aspectos sejam esclarecidos, no sentido de ndo desvirtuar o
aspecto funcional no funcionalismo. Nesse caso, numa linguagem co-
municativa tradutéria mais abrangente, prezada pela teoria do funciona-
lismo, é coerente ressaltar que, na histéria da traducdo, inimeros textos
de natureza sensivel foram também traduzidos com a utilizacdo de uma
estratégia tipo instrumento, e obtiveram resultados plenamente satisfato-
rios no ambito de suas metas. Exemplos tipicos desses textos sdo os
biblicos, ou da prépria Gita adaptados para um publico infantil ou, até
mesmo, os textos biblicos ou da Gita traduzidos de uma forma “domes-
ticante” para facilitar a compreensdo do conteido da mensagem e, dessa
forma, propagar os seus ensinamentos. E, por um outro lado, pode-se
dizer também que certos textos sensiveis, traduzidos segundo uma linha
de estratégia literal, foram, muitas vezes, frustrados na escolha da pala-
vra apropriada para um determinado termo da lingua fonte, alterando,
assim, o significado “original”. Contudo, o que deve ficar claro aqui é
que a estratégia utilizada pelo tradutor ndo € um fim, e nem tao pouco a
causa de sucesso ou de fracasso, mas um importante meio para desem-
penhar o objetivo ou propodsito (skopos) da traducdo. Vermeer (apud
LEAL, 2007, p. 27), definiu isso como “tradu¢do=fungdo/skopos”, ou
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seja, a traducgdo € determinada em funcdo do seu propdsito (skopos), e,
entdo, a partir dai, se utiliza a estratégia considerada apropriada para
cumprir tal fungdo ou propdsito. Portanto, segundo a visdo do funciona-
lismo, bem como a da minha intenc¢do tradutdria, o que deve ser com-
preendido dos testemunhos de Leon, Humboldt, Vives e Benjamin € que
suas declaracdes, ainda que cldssicas e notdrias, sdo aceitas no amplo
conceito da visdo funcionalista aqui apresentada, apenas se entendidas
como direcionadas a conveniéncia de uma escolha de estratégia tipo
documento, no sentido de preservacdo e estudo do texto fonte, e nédo a
funcio tradutéria como um todo, no caso aqui referente a questdo da
traducdo instrumento e documento. De outro modo, estar-se-ia generali-
zando uma decisdo pessoal, e assim, restringindo a visdo do ato tradut6-
rio como um todo, do ponto de vista, da teoria funcionalista. De fato, o
meu apelo maior para trabalhar com a abordagem funcionalista no meu
projeto tradutério foi a questio imanente do funcionalismo, de possibili-
dades com responsabilidades, ou, em outras palavras, da liberdade do
tradutor em relagfo ao seu trabalho criativo e do seu respeito ao autor e
leitor por meio da visibilidade do seu trabalho, ou melhor, da visibilida-
de da sua estratégia e intencdo tradutdria. Nesse ponto, a meu ver, a
ética e a criatividade tradutdria caminham lado a lado.

E importante também salientar, conforme dito por Silva (2007, p.
27), que “o fato de haver uma organizacdo racional dos propdsitos do
tradutor ndo implica a redugfo, ou anulagdo do cardter intuitivo do tra-
duzir”, pois, de fato, os insights acontecem com freqii€ncia no processo
da producio textual tradutéria e, de um modo geral, o bom senso sempre
deve prevalecer.

Tendo em vista a proeminente funcdo e importancia do uso dos
paratextos no contexto estratégico dessa traducio do St Ramanuja Gita
Bhasya, a secdo seguinte abordar4 tal tema.

3.1.5 Paratextos
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Nelson'" (2005, apud FERREIRA 2006, p. 35) conceitua paratex-
to como “a matéria limiar que forma a ponte entre o contexto de um
texto e o préprio texto” ou em outras palavras, sdo textos auxiliares
interativos que agem como extensdo do texto matriz, como por exemplo:
notas de rodapé, glossario, introducdo etc. Neste trabalho de traducio e
pesquisa, de uma forma mais ampla e apenas como ilustra¢do do concei-
to de paratexto, pode-se dizer, do ponto de vista do tradutor, que todo o
texto que rodeia o traduzido, ou seja, o Sri Ramanuja Gita Bhasya, in-
cluindo esta dissertacdo, é considerado um paratexto, dai a razdo de
parte do titulo da pesquisa ser: “Uma tradu¢do comentada e anotada”.
Da mesma forma, a outra parte do titulo - “A Polifonia contemplada
como construtora do intermindvel saber” -, corresponde ao cerne da
pesquisa, isto €, o texto produzido, no que se refere a questio da polifo-
nia como construtora do saber, do ponto de vista do pesquisador, é con-
templado como o texto matriz e todo o restante como paratexto, inclusi-
ve o proprio texto traduzido do Sri Ramanuja Gita Bhasya. Porém, exa-
minando os paratextos, de um modo geral, percebe-se que as notas de
rodapé ocuparam um espago especial no processo de producio textual,
tanto no ambito da traducdo como desta dissertacdo. A secdo seguinte
abordara tal relevancia no 4mbito da traducio do Sri Ramanuja Gita
Bhasya ao portugués.

3.1.5.1 Notas do tradutor

Ferreira (2006) elaborou uma analise detalhada da forma, da dis-
tribui¢@o e do contetido de notas de tradug¢do da Bhagavad Gita em edi-
cOes brasileiras e seu trabalho foi de grande valia para o entendimento
de como os tradutores utilizaram desse recurso, ou seja, das notas do
tradutor, como manifestacdo de suas vozes tradutérias. Segundo Mitt-
mann (2003, p. 43), o espaco utilizado pelas notas € “o lugar em que o
tradutor apresenta suas duvidas, dialoga com o leitor e com o autor,
apresenta os caminhos que percorreu € mostra sua visdo a respeito do
processo em que ele mesmo se encontra”. Somado a isso, acrescenta-se

'3 NELSON, Kristopher. A Pretext for Writing: Prologues, Epilogues, and the notion of
Paratext. [s.l.: s.d.]. Disponivel em <http://www.eskimo.com/~krisn/eng599/eng599.html>.
Acesso em 7 jul.2005.
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o fato de que esse espago utilizado pelas notas, principalmente no caso
desta pesquisa, foi de fundamental relevancia na demonstra¢do da atua-
¢do da voz do tradutor como construtora do saber, conforme ficard cons-
tatado na secdo 3.2.1 desta segunda fase, intitulada “Consideragdes préa-
ticas sobre o uso da estratégia na producdo textual e na produgido de
sentidos”, como também na terceira fase, mais especificamente, na se-
¢do 4.1.5, que trata a respeito da minha voz como tradutora do texto do
inglés para o portugués.

3.2 PRATICA

Na sec¢do 3.1 da segunda fase, intitulada “Ato Tradutério: Teoria
e Pratica”, discutiu-se a questdo tedrica que permeou o ato tradutério do
Sri Ramanuja Gita Bhasya. Nesta segunda segdo, o enfoque serd no
aspecto pratico decorrente da performance do ato tradutério. Abordar-
se-4, inicialmente, a questdo do procedimento adotado na produgdo tex-
tual e na producdo de sentidos, e, em seguida, apontar-se-a alguns dos
problemas e solucdes encontrados no decorrer da atividade tradutdria.
Pretende-se mostrar duas coisas: primeiro, o processo de producdo tex-
tual como uma forma de materializacdo daquilo que, teoricamente, foi
denominado, segundo nomenclatura nordiana, como estratégia docu-
mento-filolégica; e segundo, como ocorreu o processo de producdo de
sentidos, principalmente, para os termos relacionados com a nomencla-
tura sanscrita. Na seqii€ncia, toda essa demonstracdo ird também contri-
buir para a anélise da compreensdo da voz do tradutor como construtora
do intermindvel saber.

3.2.1 Consideracoes praticas sobre o uso da estratégia na produ-
¢ao textual e na producio de sentidos

O titulo desta secdo abarca dois tépicos: produgdo textual e pro-
ducido de sentidos, que serdo abordados, respectivamente.



75

3.2.2 Producao textual

Uma vez que o S1i Ramanuja Gita Bhasya foi originalmente es-
crito em sanscrito e traduzido para o inglés por Adidevananda, nesse
caso, a minha traducdo para o portugués é considerada indireta. Contu-
do, mesmo apesar de a minha traducdo ser do inglés para o portugués,
no tocante aos versos da Gita, minha énfase € voltada mais para o texto
em sanscrito - tanto € que, como referéncia para o leitor, mantenho o
texto em sanscrito, transliterizado no alfabeto romano, junto ao texto em
portugués, e ndo o texto em inglés. Esse procedimento foi adotado por-
que a minha estratégia estrangeirizante nesse ato tradutdrio estd centrada
na cultura do texto de origem, ou seja, na cultura hindu. Em virtude do
posicionamento estratégico de estar mais préximo do texto em sanscrito
do que do em inglés, percebe-se, em alguns trechos, que a minha tradu-
¢do difere em certos detalhes da de Adidevananda. Para ilustrar esse
posicionamento, o seguinte exemplo pertinente ao verso 14 do capitulo
1 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 68) ser4 exibido (os grifos sio meus):

Texto original

tatah $vetair hayair yukte mahati syandane sthitau
madhavah pandavas caiva divyau Sankhau
pradadhmatuh

Traducdo de Adidevananda

Then Sri Krsna and Arjuna, stationed in their
great chariot yoked with white horses, blew their
divine conchs.

Minha tradugado

Entio Madhava' (Krsna) e Pandava' (Arju-

na), posicionados em sua grande quadriga atrela-

da a cavalos brancos, sopraram seus buzios divi-
nos.

'* Madhava é um cognome de Krsna, que por sua vez é o protagonista da Bhagavad Gita e a
encarnacio do Deus Supremo, Sri Nardyana (veja introdugio deste capitulo intitulada “O
Advento da Gita”). O epiteto, Madhava, se refere a Krsna como o esposo da deusa da fortuna,
ST Laksmi, como também se refere a Ele (Krsna) como descendente da dinastia de Madhu ou
Yadu.

15 “pandava” literalmente significa “filho de Pandu” que aqui se refere a Arjuna.
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Observa-se que no verso em inglés, Adidevananda optou por
mencionar apenas os nomes Krsna e Arjuna, entretanto, uma vez que no
verso em sanscrito tais nomes sdo referidos como Madhava e Pandava, e
considerando que tais cognomes trazem consigo significados que enri-
quecem o significado da leitura, na minha tradug@o ao portugués, decidi,
entdo, manter os cognomes citados no verso em sanscrito e, entre parén-
teses, mencionar os nomes correspondentes. Em notas de rodapé, inseri-
das no texto em portugués, os significados de tais epitetos foram expli-
cados.

Observa-se, também, nesse mesmo contexto estrangeirizante, mi-
nha produgio textual em relacdo ao verso 2:47 ADIDEVANANDA,
2001, p. 96) (os grifos sdo meus):

Texto original

karmanyevadhikaraste ma phalesu kadacana ma
karmaphalaheturbhurma te sango’stvakarmani

Traducdo de Adidevananda

To work alone you have the right, and not to the
fruits. Do not be implelled by the fruits of work.
Nor have attachment to inaction.

Minha tradug@o

Vocé apenas tem direito {a execugido} do karma
(trabalho)'®, e ndo aos frutos. Nao seja impulsio-
nado pelos frutos do karma (trabalho). Nem tenha
apego a inagdo (akarma).

Em sua tradugdo, Adidevananda optou por traduzir o termo kar-
ma por “work”, no entanto, mantive o termo original “karma” e entre
paréntesis a palavra “trabalho”; e para contextualizar o leitor sobre esse
termo, uma nota conforme se vé€ no texto da tradu¢do em portugués foi

' Em relacfo a essa palavra “karma’” Nikhilananda (p. 88) concede a seguinte explicagio: “A
palavra “karma” (trabalho) tem diferentes significados. Ela primeiramente significa agdo. Ela
também significa as tendéncias, os impulsos, os habitos, as caracteristicas, e assim por diante,
formadas pela acdo, e desse modo ela denota as impressdes sutis da acdo, as quais determinam
a futura corporificagdo, ambiente, e, em resumo, a vida futura inteira, se na terra ou em qual-
quer outro plano de existéncia. Um terceiro significado de karma, freqiientemente usado em
referéncia a casta ou posi¢cdo em vida de uma pessoa, € dever, o curso de conduta que a pessoa
deve seguir no cumprimento das tendéncias adquiridas como um resultado das agdes passadas,
com o propdsito de trabalhd-las e reobter a pristina pureza do Atman.”
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inserida. Note que o termo entre chaves foi adicionado para facilitar o
entendimento do texto.

Uma outra caracteristica que distingue a minha traducio da de
Adidevananda estd, em alguns casos, no uso de uma linguagem neutra
em relagdo ao género feminino e masculino, no sentido de evitar o uso
genérico de formas masculinas, o que poderia ser interpretado como
uma terminologia machista, que exclui as mulheres. Observe o seguinte
exemplo correspondente ao verso 4:18 da Gita (ADIDEVANANDA,
2001, p. 171) (os grifos sdo meus):

Traducdo de Adidevananda

He who sees non-action in action and also action
in non-action is wise among men. He is fit for re-
lease and has carried out all actions.

Minha tradugado

A pessoa que vé ndo-a¢do na acdo e também acdo
na nao-acdo € sdbia entre os seres humaneos. Tal
pessoa estd apta para a liberagdo e executa todas

as agoes.
Observe que o pronome masculino “he” é traduzido por “pessoa”
e o substantivo masculino “men” por “seres humanos”. Muitas vezes,
para facilitar a compreensdo do texto, tive de usar palavras complemen-
tares, que foram inseridas entre chaves ({ }) para diferenciar dos outros
textos entre paréntesis, que constam da tradu¢io de Adidevananda. Ob-
serve os seguintes exemplos:

Mesmo sabendo que Krsna era o Ser Supremo,
Dhrtarastra, que era cego em todos os sentidos,
quis ter noticias sobre a vitéria de seu filho Suyo-
dhana (Duryodhana) e questionou Safjjaya da se-
guinte forma: (texto referente a introdugdo do 1°
capitulo da Gita).

Entdo {prosseguiu Safijaya dizendo para
Dhrtarastra}, solicitado por ele {Arjuna}, S
Krsna fez imediatamente o que foi pedido, en-
quanto Bhisma, Drona, os reis e todos os outros
ficaram observando (texto referente ao comentario
2:24-25).
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No primeiro texto, para explicitar para o leitor que o nome Suyo-
dhana se refere a0 mesmo nome Duryodhana, ou seja, que se trata de
uma mesma pessoa, Adidevananda colocou o nome (Duryodhana) entre
paréntesis, o qual ndo consta no original do texto em sanscrito. Contudo,
no segundo texto, o excerto que se encontra entre chaves foi adicionado
por mim, com o intuito de facilitar a identificacdo dos personagens refe-
ridos.

No uso dos termos em sanscrito, agindo em concordancia com a
estratégia tradutdria escolhida, os termos mais tradicionais no seu origi-
nal foram mantidos por mim, pois conforme Flak e Coulon (2007, p.
41), “as denominacdes originais em sanscrito merecem ser conservadas
[...] a fim de preservar o vinculo com um conhecimento imemorial”.
Dessa forma, nomes tradicionais como yoga, dharma, prakrti, brahman
etc., foram mantidos, com excecdo do termo “‘atman”, pois
Adidevananda, nesse caso, preferiu traduzi-lo por “self”, que em portu-
gués traduzo por “Eu espiritual” e, na secdo 3.2.3 que aborda sobre a
questdo da produgdo de sentidos, apresento a razdo de tal escolha. Para
facilitar a leitura, no final de todo texto traduzido serd incluido um glos-
sdrio'’ para consultas, e como as palavras em sanscrito foram mantidas
na forma transliterada no alfabeto latino, juntamente com seu acento
diacritico, um guia de prontncia foi incluido no APENDICE K — Guia da
pronuncia em sanscrito. Além disso, os textos referentes a seqiiéncia dos
versos da Gita foram escritos em negrito e os demais textos em estilo
normal. E importante notar que sempre que o texto citado nio contiver o
nome da obra referida, é porque, nesse caso, trata-se de uma referéncia
da prépria Bhagavad Gita, como por exemplo: “E dito aqui também:
‘Estes corpos [...] estdo destinados a ter um fim’ (2.18) e ‘Saiba que Ele
(o Atman) ¢ indestrutivel’ (2.17).” E, por outro lado, as obras citadas a
parte dos textos da Gita foram caracterizados de uma forma abreviada.
Uma lista com tais abreviagdes, juntamente com o nome da obra por
extenso, foi anexada ao fim do texto do Sri Ramanuja Gita Bhasya em
portugués, mais especificamente no APENDICE J — Lista dos respectivos
nomes das obras abreviadas citadas no ®r... REm€nuja G...t€ Bh€llya
desta dissertacao.

E importante ressaltar, também, que os textos que aparecem entre
colchetes ([ ]) s@o notas explanatérias elaboradas ou pelo préprio
Adidevananda ou por seu editor, e todas as notas de rodapé que se en-
contram no texto de chegada, sejam elas em forma de citacdo de tercei-

17 Devo esclarecer que o glossdrio serd inserido apenas ao término da traducfio final do Sii
Ramanuja Gita Bhasya.
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ros ou de minha prépria autoria, foram introduzidas e, portanto, ndo
fazem parte do texto em sanscrito ou em inglés, ou seja, sdo de minha
responsabilidade. Todos os versos da Gita transliterados do alfabeto
sanscrito para o alfabeto latino foram transpassados para o texto em
portugués com a ajuda da transliteracdo do texto de Achari (2004), uma
vez que tais versos na obra de Adidevananda constam apenas no seu
original, ou seja, no alfabeto sinscrito (devanagari).

Dessa forma, conforme descrito, pode-se ter uma idéia do proce-
dimento da minha produgdo textual em relagdo ao texto de
Adidevananda e ao texto original em sanscrito. A seguir, abordar-se-4 o
procedimento que foi utilizado no processo de producio de sentidos.

3.2.3 Producao de sentido

A busca pelo sentido das palavras, das frases e, de um modo ge-
ral, dos pardgrafos no decorrer do ato tradutério do Sri Ramanuja Gita
Bhasya foi, em grande parte, auxiliada e enriquecida por duas outras
traducdes que existem dessa obra, do sinscrito para o inglés, as quais
foram elaboradas por M. R. Sampatkumaran e por Rama Ramanuja
Achari. A traducio de Achari (2004, p.1), conforme ele proprio mencio-
na, foi baseada na tradugdo de Adidevananda e Sampatkumaran, ji a
traducdo de Sampatkumaran (1985, Introduction, p. XXXII), segundo o
proprio autor, foi diretamente influenciada pelos comentdrios de
Vedanta DeSika'®  provenientes de sua obra intitulada
“Tatparyachandrika”. Ambas as tradug¢des foram muito enriquecidas
com notas tradutdrias elaboradoras pelos seus tradutores, das quais va-
rias foram traduzidas e inseridas no texto em portugués por mim, natu-
ralmente, dando-se os devidos créditos aos seus autores. Sampatkuma-
ran (1985), em suas notas de rodapé, se empenha em alguns textos cote-
jar a interpretacio de Ramanuja com a visdo de Sarkara e de Madhva'.
Uma vez que Sankara, Ramanuja e Madhva sdo considerados os mais
relevantes e tradicionais comentaristas da Gita, tais cotejamentos de

18 Vedanta Desika (1268-1368) é considerado um dos mais eminentes pensadores da filosofia
Visistadvaita.
' Madhva (1199-1276) o grande expoente da filosofia Dvaita (dual) do Vedanta.



80

Sampatkumaran enriqueceram a sua e a minha tradugdo do Sri
Ramanuja Gita Bhasya, uma vez que algumas dessas notas foram trans-
ladadas para o texto em portugués.

Veja-se, a seguir, alguns exemplos que possam ilustrar a presenca
das vozes de Sampatkumaran e Achari na minha producio de sentidos,
com o objetivo de apresentar ao leitor interpretacdes alternativas.

Observe que no final do comentdrio de Ramanuja em relagéo ao
verso 3:2 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 118) est4 dito (o grifo é meu):

Texto-comentdrio de Ramanuja

{O Krsna}, estas declaragdes sdo contraditdrias e
confusas, portanto, diga-me claramente o caminho
através do qual seguindo eu possa alcancar o Ser
Supremo*.

*Nota do tradutor

A palavra em sanscrito “armanah sreyah” que se
encontra no comentdrio de Sri Ramanuja, é aqui
neste contexto interpretada por Adidevananda
como “Supreme Being” (Ser Supremo), por Acha-
ri (2004) como “Supreme State” (Estado Supre-
mo) e por “bliss” (bem-aventuranca) por Sampat-
kumaran (1985).

Verifica-se, que apds o termo “Ser Supremo”, cujo corresponden-
te em sanscrito é “atmanah Sreyah”, ha a indicacio para a nota do tradu-
tor que considera as diferentes acepgdes feitas pelos tradutores citados
ao interpretar o termo original.

Veja-se o seguinte exemplo em relagéio ao termo dosam referente
ao verso 1.38 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 52). Os grifos sdo meus € o
asterisco no texto em portugués indica a chamada para a nota do tradu-

tor.

Texto original

yadyapyete na paSyanti lobhopahatacetasah
kulaksayakrtarh dosarn mitradrohe ca patakam

Traducdo de Adidevananda
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Though these people, whose minds are overpow-
ered by greed, see no evil in the destruction of a
clan and no sin in treachery to friends,

Minha tradugado

Ainda que estas pessoas, cujas mentes estdo do-

minadas pela cobica, ndo véem o mal na destrui-

¢d0 de uma dinastia e nem o pecado* em trair a-
migos.

*Nota do tradutor

A palavra “dosam” nesse verso que foi traduzida
por Adidevananda por “sin” (pecado), foi por sua
vez traduzida por Achari (2004, p. 12) como
“blame” (culpa ou falta).

Observe-se que, conforme mencionado na nota do tradutor,
Adidevananda interpretou o termo “dosari” como “sin” e Achari, em
sua versao, interpretou 0 mesmo como “blame’”. Porém, isso foi reporta-
do para o leitor com o intuito de apresentar possiveis opcdes de interpre-
tagdo do termo.

Veja-se agora sobre a interpretagdo da palavra “brahmana” no
verso 2:46 (ADIDEVANANDA, 2001, p.95) (os grifos sdo meus):

Texto original

yavan artha udapane sarvatah sarhplutodake
tavan sarvesu vedesu brahmanasya vijanatah

Traducdo de Adidevananda

What use a thirsty person has for a water reservoir
when all sides of it are flooded — that much alone
is the use of all the Vedas for a Brahmana who
knows.

Minha tradugédo

Que necessidade uma pessoa sedenta tem por um
reservatdrio de dgua quando todos os seus lados
estdo inundados — esta mesma necessidade ¢ a uti-
lidade de todos os Vedas para um brahmana* que
tem conhecimento.
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*Nota do tradutor

Sampatkumaran (nota 72) menciona que Sankara
compreende o termo “brahmana” aqui como se
referindo a um asceta, enquanto Madhva o inter-
preta como se referindo a alguém que tem direta
visdo do Brahman, e por sua vez, Sampatkumaran
traduziu o termo diretamente segundo a interpre-
tacdo de Ramanuja, ou seja, um aspirante erudito
que busca salvagao.

Observe que a nota do tradutor, indicada pelo asterisco no texto
em portugués, sugere ao leitor algumas acepgdes para o entendimento da
palavra “brahmana” no contexto do texto.

Além das duas traducdes do Sri Ramanuja Gita Bhasya mencio-
nadas, algumas outras traducdes da Bhagavad Gita, em especial a Bha-
gavad Gta traduzida do sanscrito para o inglés, comentada por Swami
Nikhilananda, e o Sii Sankaracarya Bhagavad Gita Bhasya igualmente
traduzido do sanscrito para o inglés, por Dr. A.G. Krishna Warrier, fo-
ram de muita valia no meu processo de producio de sentidos dos textos
da Gita e do Bhasya de Ramanuja. Dessa forma, ao redigir as notas mui-
tas vezes citei excertos de tais traducdes, no sentido de enfatizar a minha
interpretacdo do texto ou, até mesmo, com o objetivo de contrastar com
a interpretacdo de Ramanuja, provocando no leitor questionamentos e
reflexdes sobre o tema em questdo. No entanto, isso ndo ocorreu com o
propésito de contestar a interpretacdo de Ramanuja, ao contrario, muitas
vezes serviu para destacar a contribui¢do genuina de Ramanuja em pon-
tos em que ele diverge da interpretacdo de outros comentaristas candni-
cos, uma vez que o publico leitor da minha tradu¢do pode nado estar
ciente dessas divergé€ncias. Porém, uma outra razio para se mostrar
diferentes visdes na traducdo é, conforme Mittmannn (2001, p. 93), pelo
fato de que “a interpretacdo nunca é definitiva, Unica; ha sempre outras
possibilidades, outros sentidos”. Nesse contexto, acredita-se que se
Ramanuja, atualmente, tivesse a possibilidade de fazer uma releitura do
seu texto, ele proprio nos daria outras possibilidades de sentidos.

Para ilustrar tais procedimentos, observe os seguintes exemplos.
O texto seguinte refere-se a0 comentdrio de Ramanuja em relacio ao
verso 2:12. O verso 2:12 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 62). O verso
2:12 sera transcrito em sanscrito e portugués apenas para contextualizar
o leitor com o texto-comentdrio de Ramanuja. Note-se que o objetivo da
nota do tradutor foi cotejar a interpretacio de Ramanuja com a de San-
kara, com a intencdo de mostrar ao leitor diferentes interpretagdes que
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um mesmo texto pode sugerir. O asterisco denota a chamada para a nota
do tradutor.

Verso 2:12

na tv evaharh jatu nasarn na tvarh neme
janadhipah
na caiva na bhavisyamah sarve vayam atah param

Nunca houve um tempo que Eu nio existisse, nem
vocé, nem quaisquer desses reis. Nem havera al-
gum tempo no futuro que nés deixaremos de exis-
tir.

Texto-comentdrio de Ramanuja

O precedente implica que a diferenca entre o Se-
nhor Supremo, o soberano sobre todos, e os Eus
espirituais, como também as diferencas entre os
proprios Eus espirituais, sdo reais.Isto tem sido
declarado pelo préprio Senhor Supremo. Pois, di-
ferentes termos como ‘“‘eu”, “vocé€”, “estes”, “to-
dos” e “nés”* tém sido usados pelo Senhor Su-
premo durante a explicag¢do sobre a verdade da e-
ternidade a fim de remover a incompreensdo de
Arjuna que estd iludido pela ignorancia.

*Nota do tradutor

De acordo com Saikara (WARRIER, 2000, p. 29)
a idéia de plural neste verso se refere aos corpos e
ndo a pluralidade dos Atmans (Eus espirituais)
conforme interpretacdo de Ramanuja.

Considerando, conforme dito anteriormente, que procuro manter
vérios termos usuais da literatura filoséfica hindu em sénscrito no seu
original, vejamos como tais interpretagdes desses termos foram repassa-
das para o leitor. Por exemplo, no texto a seguir, que corresponde ao
texto 7 do capitulo 2, (ADIDEVANANDA, 2001, p. 58), na nota do
tradutor, a interpretagdo sobre o termo “dharma” é apresentada de uma
forma contextual por Nikhilananda (2004, p. 70)e de uma forma mais
generalizada por mim. O asterisco denota a chamada para a nota do
tradutor e o grifo € meu para melhor focaliza¢do da questio.
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Texto 2:7

Com o meu coragdo abatido pela fraqueza da
compaixdo, com minha mente confusa quanto ao
meu dharma* (dever), peco a Vocé para dizer-me
com clareza o que € benéfico para mim. Sou Seu
discipulo. Refugio-me em Vocé, por favor, ins-
trua-me.

* Nota do tradutor:

Dharma aqui se refere ao dever inerente as ten-
déncias vocacionais da pessoa, e no caso especifi-
co aqui o dever de Arjuna € o dever de um
ksatriya (guerreiro). Sobre dharma como dever
Nikhilananda (2004, p. 70) comenta: “O dharma
de uma pessoa niao € imposto externamente; isto
(o dharma) é adquirido pela pessoa como um re-
sultado de suas agdes proveniente de suas vidas
passadas. Toda acdo deixa atrds de si uma tendén-
cia ou impressdo no subconsciente da mente. A
personalidade de uma pessoa € a soma total destas
tendéncias. A morte nio pode destruir tais tendén-
cias. Sdo estas tendéncias que determinam o
dharma ou dever da pessoa. A fim de ser verda-
deiro consigo mesmo a pessoa deve agir de acordo
ao seu dharma”. Porém, € relevante que se diga,
que além do sentido de “dever” o termo ‘“dharma”
tem vdrias outras acepgdes, tais como: lei, justica,
virtude, moralidade, religido.

Veja-se um outro exemplo, correspondente ao texto-comentario

de Ramanuja referente ao verso 2:39 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 87),
e a seguir a nota do tradutor na qual a interpretacdo do termo Sankhya
em relagdo ao seu contexto na Gita é apresentada. O asterisco no texto
denota a chamada para a nota do tradutor.

Texto-comentdrio de Ramanuja

“Sankhya” significa “intelecto”*, e a verdade so-
bre o Atman, que é determindvel pelo intelecto, é
“sankhyam’”.

*Nota do tradutor
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Sankhya aqui € o principio analitico ou, o ato de
discernir (filosofar, intuir, meditar) no sentido de
obter conhecimento, que é operado pelo intelecto,
portanto Sarnkhya, neste contexto significa intelec-
to, e intelecto por sua vez significa a inteligéncia
(buddhi) que aqui estd sendo contemplada como a
atitude ou disposi¢do mental apropriada para de-
sempenhar alguma acdo. Portanto, neste contexto
Sankhya e Buddhi sdo uma tnica coisa € ambos se
referem ao Jiiana Yoga, ou seja, o caminho ou o
Yoga do conhecimento. Portanto, dentro desse
contexto aqui apresentado a verdadeira prética do
Karma Yoga inclui em si mesmo o Jiiana Yoga,
ou seja, o Sankhya. Ao mesmo tempo, € importan-
te observar que a doutrina “Sankhya” é também
conhecida como um dos seis tradicionais sistemas
filosoficos ortodoxos do hinduismo que formam
trés pares: Nyaya e Vaisheshika, Sankhya e Yoga,
Mimansa e Vedanta. Porém, Radhakrishnan
(2006, v. 1, p. 527-528) especifica que os termos
Sankhya e Yoga quando aparecem na Gita ndo re-
presentam as escolas classicas de Sankhya e Yoga,
mas apenas o método reflexivo e o meditativo de
obter salvagdo — porém, Radhakrishnan admite
que a psicologia e a ordem da criacdo do sistema
filoséfico Sankhya sdo aceitos pela Gita.

Observe o texto a seguir correspondente ao excerto final do co-
mentdrio de Ramanuja referente ao verso 2:41 (ADIDEVANANDA,
2001, p. 92), e o meu procedimento interpretativo ao traduzir a palavra
“condemn” na nota do tradutor. O asterisco indica a chamada para a nota
do tradutor.

Texto-comentdrio de Ramanuja

Sri Krsna adverte* esses que executam atos para a
obtencdo dos objetos dos desejos {materiais}.

*Nota do tradutor

2

A palavra em sanscrito € “nindati” que significa
“censura, critica, acusa, repreende”’ e
Adidevananda traduziu em inglé&s por “condemn”
e, em portugués, “condemn” pode significar “con-
dena ou censura”. Porém, de acordo com o con-
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texto, considerei apropriado traduzir o termo em
portugués por “adverte”, uma vez que Bhagavan
Krsna ndo condena ninguém, € a prdpria pessoa
que se condena por sua propria op¢ao ou livre ar-
bitrio, Bhagavan Krsna apenas concede os resul-
tados. Para maiores detalhes veja o comentdrio
concernente ao verso 14 do capitulo 18.

3.2.3.1 “Atman” ou “self” traduzido por “Eu espiritual”

Veja-se, a seguir, as ponderagdes que me conduziram a interpre-
tar o termo “Atman” como “Eu espiritual”, o qual foi interpretado como
“self” ou “individual self” por Adidevananda. Essa escolha deve ser
considerada apenas como uma possibilidade de sentido, levando-se em
consideracdo a profunda subjetividade do termo “Atman”.

Na expressdo “Eu espiritual”, o “Eu” ndo deve ser confundido
com o falso ego ou com o “eu” material (ahamkara), cuja identidade
estd relacionada com o corpo denso ou sutil, ou conforme dito por
Ramanuja no Sribhasya (RANGACHARYA; AIYANGAR 2002, p. 76):

It is, indeed, declared by the Lord Himself that the
principle of egoity, which is one of the various
modifications of the prakrti is included among the
things that go to make up this material embodi-
ment. And it is called the principle of egoity (or
ahamkara), because it forms the cause of the im-
position of the idea of the ego upon the body,
which is other than the self.”’

Para destacar essa diferenca entre o principio da identidade mate-
rial (aharikara) e o principio espiritual (Atman), o “E” é escrito com

letra maitscula e a palavra “espiritual” € acrescida logo apds, caracteri-
zando que se trata de algo superior, transcendente. A noc¢do do “Eu espi-

? Isto &, de fato, declarado pelo préprio Senhor Supremo que o principio da egoicidade, que é
uma das vdrias modificagdes da prakrti (natureza material) esta incluido entre as coisas que
viao constituir esta corporificacdo material. E isto é denominado o principio da egoicidade (ou
aharitkara), porque isto forma a causa da imposi¢do da idéia do ego sobre o corpo, que € outro
que o Eu espiritual.
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ritual” evidencia a natureza transcendental, eterna e pessoal da entidade
viva, que é consciéncia e a0 mesmo tempo consciente. Isso quer dizer
que o “Eu espiritual” ndo é mera luminosidade, ou consciéncia, mas que
a consciéncia ou luminosidade € um atributo seu, ou conforme dito nas
palavras de Ramanuja (RANGACHARYA; AIYANGAR , 2002, p. 63):

[...] that intelligent thing ‘I’, which is proved to it-
self by the mere fact of its own existence — that
alone is the self (or the Atman). The luminosity of
consciousness also is dependent upon its associa-
tion with that (self). (...) Therefore, the self is not
pure consciousness itself, but is undoubtedly the
knower.”!

E mais adiante Ramanuja (RANGACHARYA; AIYANGAR,
2002, p. 71) complementa:

Thus, the quality of being the knower does not be-
long to the material principle of egoity, nor is
there any impression to the effect that it does.
Therefore, the subjective self is the thing ‘I,
which is of itself made out to be the knower; but
is not pure unqualified consciouness.”

Dessa forma, para Ramanuja, a individualidade do “Atman” ¢ e-
terna, ou seja, a relagdo Mestre/Servo (Sesi/Sesa), a nog¢do da parte e do
todo ou a relacdo Adorado/Adorador existe tanto na forma do Eu espiri-
tual corporificado quanto na forma do Eu espiritual liberado da condigéo
material. Ademais, ainda segundo a visdo de Ramanuja, a idéia do “Eu”
implica também o “Tu”, o “Ele” e o “No6s”. A pluralidade dos “Eus
espirituais”, bem como a diferenca entre os préprios “Eus espirituais” e
o “Eu Supremo”, podem ser observadas em seu comentdrio em relacio
ao verso 12 do capitulo 2 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 63):

2! [...] essa coisa inteligente “Eu”, que é comprovada a si mesma pelo mero fato de sua prpria
existéncia — exclusivamente isso é o Eu espiritual (ou o Atman). A luminosidade da conscién-
cia também é dependente sobre sua associa¢do com isso (ou seja, o Eu espiritual). Porém, o Eu
espiritual ndo € Ele mesmo pura consciéncia, mas indubitavelmente o conhecedor.

2 Dessa forma, a qualidade de ser o conhecedor ndo pertence ao principio material da egoici-
dade, nem ha af qualquer impressdo ao efeito que isto produz. Portanto, o Eu espiritual subjeti-
vo é a coisa “Eu” que é dela mesma compreendida a ser o conhecedor; porém nao é pura
absoluta consciéncia.
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Indeed, I, the Lord of all, who is eternal, was
never non-existent, but existed always. It is not
that these selves like you, who are subject to My
Lordship, did not exist; you have always existed.
It is not that “all of us”, I and you, shall cease to
be “in the future”, i.e., beyond the present time;
we shall always exist. Even as no doubt can be en-
tertained that I, the Supreme Self and Lord of all,
am eternal, likewise, you (Arjuna and all others)
who are embodied selves, also should be consid-
ered eternal. The foregoing implies that the differ-
ence between the Lord, the sovereign over all, and
the individual selves, as also the differences
among the individual selves themselves, are real.
This has been declared by the Lord Himself. For,
different terms like “I”, “you”, “these”, “all” and
“we” have been used by the Lord while explaining
the truth of eternality in order to remove the mis-
understanding of Arjuna who is deluded by igno-
rance.”

Observe também o comentdrio em relacdo ao verso 16 do capitu-
lo 5, no qual Ramanuja (ADIDEVANANDA, 2001, p. 201-202), além
de mencionar sobre a questdo da pluralidade, fala do conhecimento
(consciéncia) como sendo um atributo do Eu espiritual e menciona sobre
o fato desse conhecimento se contrair, como no caso do estado condi-
cionado, e se expandir, como no caso do estado liberado:

While all these selves are thus deluded, in the case
of enlightened souls, their delusive ignorance —
which envelops knowledge and which is of the
form of accumulated, beginningless and endless
Karma - is destroyed by knowledge. As already

2 De fato, Eu, o Senhor Supremo de todos, sou eterno e nunca fui inexistente, pois sempre
existi. Da mesma forma, vocé e todas essas entidades vivas, que estdo sujeitas ao Meu controle,
sempre existiram. Ndo é que “todos n6s”, Eu e vocés, deixaremos de existir “no futuro”, ou
seja, além do tempo presente, nds sempre existiremos. Assim como nao pode haver divida que
Eu, o Eu Supremo e Senhor de todos, sou eterno, similarmente, vocés (Arjuna e todos os
outros) que sdo seres corporificados, também devem ser considerados eternos.

O precedente implica que a diferenca entre o Soberano Senhor Supremo de todos e os seres
individuais juntamente com suas préprias diferencas entre si mesmos, sao reais. Isto tem sido
declarado pelo proprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “Eu”, “vocé”, “estes”,
“todos” e “n6s” tém sido usados pelo Senhor Supremo durante a explicagdo sobre a verdade da
eternidade a fim de remover a incompreensdo de Arjuna que estd iludido pela ignorancia.
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described this knowledge is produced by the
teachings of the scriptures about the real nature of
the self, which are enriched by daily practice. The
purity of this knowledge is unexcelled. And in the
case of those selves who regain the knowledge
that is natural to Them, it is found that it is unlim-
ited and uncontracted and illumining everything
like the sun.

Plurality of the selves in Their essence is ex-
pressly mentioned in the case of those whose ig-
norance is overcome, in the expression “for those”
in the text. What was stated at the commence-
ment, “There never was a time when I did not ex-
ist” (2.12) is expressed here with greater clarity.
Moreover, this plurality is not due to limiting ad-
juncts imposed on a single universal self. For, as
stated here, there cannot be any trace of such ad-
juncts for those whose ignorance is destroyed, and
still They are described as a plurality. Here
knowledge is taught as an attribute inseparable
from the essential nature of the self, because a dif-
ference between the self and its knowledge is
made out in the statement, “Knowledge, in their
case illuminates like the sun”. By the illustration
of the sun, the relation of the knower to his
knowledge is brought out to be similar to the lu-
minous object and its luminosity. Therefore, it is
appropriate to understand that knowledge con-
tracts by Karma in the stage of Samsara and ex-
pands in the stage of Moksa (re:le:ase).24

* Enquanto todos estes Eus espirituais estio desse modo iludidos, no caso das almas ilumina-
das, sua ignoréncia iluséria — que encobre o conhecimento e que é da forma do Karma acumu-
lado, sem comecgo e sem fim — é destruida pelo conhecimento. Conforme ja descrito, este
conhecimento € originado dos ensinamentos das escrituras sobre a verdadeira natureza do Eu
espiritual, que sdo enriquecidos pela pratica didria. A pureza desse conhecimento € insuperavel.
E no caso desses Eus espirituais que reobtiveram o conhecimento que € natural a Eles, € cons-
tatado que tal conhecimento € ilimitado e ndo-contraido e ilumina tudo como o sol.

A pluralidade dos Eus espirituais em Sua esséncia é expressamente mencionada no caso desses
cuja ignordncia é conquistada, na expressdo “para esses” no texto. O que foi declarado no
comego, “Nunca houve um tempo que Eu ndo existisse” (2.12) é expresso aqui com maior
clareza. Além disso, esta pluralidade nio é devida aos adjuntos limitados aplicados num Eu
universal tnico. Pois, como declarado aqui, ndo pode haver nenhum traco de tais adjuntos para
esses cuja ignorancia € destruida, e ainda assim tais Eus espirituais s3o descritos como uma
pluralidade. Aqui conhecimento € ensinado como um atributo insepardvel da natureza essencial
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Essa nog@o de pluralidade na similaridade pode ser compreendida
através do seguinte comentdrio de Ramanuja (ADIDEVANANDA,
2001, p. 227) referente ao verso 29 do capitulo 6:

On account of the similarity between one self and
other selves when They are separted from Prakrti
(i.e., the body), all selves are by Themselves only
of the nature of knowledge. Inequalities pertain
only to Prakrti or the bodies they are embodied in.
One whose mind is fixed in Yoga has the experi-
ence of the sameness of the nature of all the selves
as centres of intelligence, the perceived difference
being caused only by the body. When separated
from the body all are alike because of their being
forms of centres of intelligence. An enlightened
Yogin therefore sees himself as abiding in all be-
ings and all beings abiding in his self in the sense
that he sees the similarity of the selves in himself
and in every being. When one self is visualised,
all selves become visualised, because of the simi-
larity of all selves. This is supported by the state-
ments: “He sees sameness everywhere” (6.29).
The same is again referred to in, “This Yoga of
equality which has been declared by you” (6.33),
and the statement “The Brahman when uncon-
taminated is the same every where” (5.19).25

do Eu espiritual, porque a diferenca entre o Eu espiritual e o Seu conhecimento é compreendida
na declaragdo, “O conhecimento, no caso deles ilumina como o sol”. Pela ilustracdo do sol, a
relagdo do conhecedor para o seu conhecimento é exposta para ser similar ao objeto luminoso e
sua luminosidade. Portanto, é apropriado compreender que o conhecimento contrai-se pelo
karma no estagio do samsara (ou seja, no estagio do enredamento) e expande-se no estigio de
moksa (liberac@o).

*Por causa da similaridade entre um Eu espiritual e os outros Eus espirituais quando Eles estdo
separados da prakrii (ou seja, do corpo), todos os Eus s@o por si mesmos s da natureza do
conhecimento. Desigualdades pertencem somente a prakrti ou aos corpos que estdo corporifi-
cados na prakriti. A pessoa cuja mente estd fixa no Yoga, tem a experiéncia da igualdade da
natureza de todos os Eus como centros de inteligéncia, as diferencas percebidas sdo apenas
causadas pelos corpos. Quando separados do corpo todos os Eus espirituais sdo iguais visto que
eles sdo expressdes dos centros de inteligéncia. Um Yogue iluminado, portanto vé ele mesmo
como habitando em todos os seres e todos seres habitando em seu Eu no sentido que ele vé a
similaridade dos Eus nele mesmo e em cada ser. Quando um Eu espiritual € visualizado, todos
os Eus espirituais tornam-se visualizados, por causa da similaridade de todos os Eus espirituais.
Isto € corroborado pelas declaragdes: “Ele vé igualdade em todos os lugares” (6.29). O mesmo
¢é novamente referido, “Este Yoga da igualdade que tem sido declarado por Vocé€” (6.33), e a
declaracdo “O Brahman quando incontaminado é o mesmo em todo lugar” (5.19).
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E importante mencionar que o termo ‘“Brahman” é, também, in-
terpretado como o “Eu espiritual”, pois, segundo Ramanuja, a esséncia
ou a natureza do Eu espiritual é Brahman que, por sua vez, ndo € dife-
rente da natureza ou esséncia do Senhor Supremo. Porém, essa nocio
prépria da individualidade, caracterizada pela identidade “Eu”, é apon-
tada por ele como sendo uma realiza¢@o superior a realizacido da nature-
za ou esséncia do Eu espiritual, que, conforme dito, é Brahman. Para
Ramanuja, a realizacdo Sesatva, ou seja, a realizacio de que o Eu espiri-
tual € individual e um eterno servo ou, em outras palavras, de que Ele (o
Eu espiritual) encontra o seu verdadeiro prazer na subserviéncia do Se-
nhor Supremo, como seu verdadeiro objeto de adoragfo e prazer, é o
estdgio ultimo e mais elevado da concepcao de realizagdo espiritual. Isso
pode ser percebido no comentirio de Ramanuja (ADIDEVANANDA,
2001, p. 588) em relagdo ao verso 16 do capitulo 7, quando ele diz que
“the ‘man of knowledge’ is he who knows that, it is the essential nature
of the self to find happiness only as the Sesa (subsidiary or liege) of the
Lord”, ou seja, o sdbio € a pessoa que realiza que a verdadeira felicidade
da natureza essencial do Eu espiritual consiste em servir amorosamente
ao Senhor do seu coragéo, que é a Alma de sua alma. De fato, a minha
priméria inten¢do ao traduzir para o portugués o conceito de “Atman”,
de acordo com Ramanuja, por “Eu espiritual”’, vem justamente caracte-
rizar esse ponto, isto €, que a palavra “espiritual” caracteriza a identida-
de com o “Brahman” e o conceito de “Eu” (de Ser individual e eterna-
mente consciente) caracteriza essa realizagdo “Sesatva”. Dessa forma,
quando Adidevananda traduz “Atman” por “self” ou “individual self” eu
traduzo por “Eu espiritual”.

Destarte, devo ressaltar que quando o termo “self” ndo estiver re-
lacionado com a forma de interpretacdo de Ramanuja, ou seja, quando
ele for citado nas minhas referéncias advindo de outros tradutores, ele
serd mantido na sua nomenclatura original, ou seja, “Atman”, e, poderd,
em alguns outros casos, ser traduzido por alma ou por espirito. Quando
isso acontecer, o termo “Atman” ndo terd necessariamente a conotagio
da individualidade eterna contida nele, como acontece no caso da inter-
pretacdo de Ramanuja, por isso, ndo serd coerente traduzi-lo por “Eu
espiritual”.

O termo “Self’, com “S” maitsculo, na tradu¢do de
Adidevananda (2001) se refere ao Ser Supremo - Deus. Em portugués,
traduzo como “Eu Supremo”26. Em relacdo ao “Eu” do “Eu Supremo”

% Para uma melhor compreensdo da concepgio de “Self” ou de “Eu Supremo”, segundo a
interpretacdo de Ramanuja, veja, por exemplo, a se¢do O referente a Primeira Fase deste estudo.
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(RANGACHARYA; AIYANGAR, 2002, p. 76).27, ¢é interessante frisar
que todas as declaracdes de Bhagavan Krsna pertinentes a Sua natureza
essencial sdo dadas por Ele referindo-se a Si mesmo na primeira pessoa
como “Eu”, ou em sanscrito “aharm”. Veja, por exemplo, a seguinte
ilustragiio referente ao verso 10:8 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 332)
(os grifos sdo meus):

Texto original

aham sarvasya prabhavo mattah sarvam pravar-
tate
iti matva bhajante marn budha bhavasamanvitah

Traducdo de Adidevananda

I am the origin of all; from Me proceed every-
thing; thinking thus the wise worship Me with all
devotion (Bhava).

Minha tradugado

Eu sou a origem de tudo; de Mim tudo emana;
sabendo disso os sabios Me adoram com toda de-
vogdo (bhava).

A idéia € que o “Eu” expresso por Bhagavan Krsna refere-se a
Sua identidade original, ou seja, plena de conhecimento, eternidade e
bem-aventuranga, caso contrdrio, se fosse confundido com o aharnkara,
os Seus ensinamentos na GTtd ndo seriam aceitos como autoridade
Sastrica (escritural), pois esse “Eu” seria um fruto do karma, da criacdo
temporaria material.

Na proxima secdo, abordar-se-4 a questdo dos problemas e difi-
culdades relacionados com a traducio do Sr Ramanuja Gita Bhasya.

3.2.4 Problemas e dificuldades tradutérias

? Aqui me remeto a um comentirio de Ramanuja referente ao Si Bhasya, Adhikarana 1, sitra

1
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No que se refere aos problemas e dificuldades tradutérias, consi-
derar-se-4 como referéncia a defini¢do de Nord (2001, p. 64), para a
qual os problemas sdo objetivos ou, pelo menos, intersubjetivos e, de
um modo geral, para fins pedagdgicos, a autora os caracteriza como
pragmaticos, culturais e linguisticos. Por dificuldades, Nord entende as
dificuldades pessoais que um tradutor ou um aprendiz de tradutor tem
no processo tradutdrio, devido a defici€ncia linguistica, cultural ou falta
de competéncia translatéria ou de documentacao apropriada.

Por se tratar de minha primeira experiéncia tradutéria, as dificul-
dades de ordem linguistica e de competéncia translatéria avolumaram-
se, entretanto, as consultas aos diciondarios, os recursos de informatica, a
colaboracdo dos colegas e, principalmente, as correcdes e sugestdes do
meu orientador, professor Markus Weininger™, ajudaram-me a amenizar
tais dificuldades. Nord (2001) diz que independentemente das dificulda-
des subjetivas, os problemas tradutérios sempre existirdio e Wilss
(1999), por sua vez, comenta sobre a dificuldade em soluciond-los, uma
vez que, segundo ele, a atividade lingiifstica no ato tradutério, estrita-
mente falando, ndo € criativa, mas recriativa.

A seguir, como ilustragdo, serdo apresentados alguns dos proble-
mas que surgiram no decorrer do processo tradutério do St Ramanuja
G1ta Bhasya, bem como os meios encontrados para soluciona-los.

PROBLEMA 1: Veja-se, por exemplo, o verso 42 do capitulo 3
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 153-154). Os grifos sdo meus:

Texto original

indriyani paranyahurindriyebhyah pararh manah
manasastu para buddhiryo buddheh paratastu sah

Traducdo de Adidevananda

% O prof. Weininger, além de pesquisador e estudioso do hinduismo, tem conhecimento da
lingua sanscrita e tem desenvolvido alguns trabalhos académicos envolvendo o estudo da Gita,
tais como uma “Andlise comparativa de tradugées da Bhagavad Gita para cinco linguas
européias” (2001); um trabalho em conjunto com Carlos Alberto Gohn e Jacyntho José Lins
Brandao intitulado: “O Belo e o Verdadeiro na tradugdo de textos religiosos: Viagens a partir
da Biblia Hebraica, Novo Testamento Grego, Bhagavad Gita Sdnscrito e Alcordo Arabe”
(2001); uma resenha sobre a traducdo da Gita de Rogério Duarte (1999); e em 2007 traduziu do
frangés para o portugués a obra “Yoga na Educagdo”, de autoria de Micheline Flak e Jacques
de Couloun.
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The senses are high, they say: the mind is higher
than the senses; the intellect is higher than the
mind; but what is greater than intellect is that

(desire).

Minha tradug@o

Dizem que os sentidos sdo superiores; que a men-

te é superior aos sentidos; que o intelecto é ainda

superior a mente; porém o que € ainda mais gran-
dioso que o intelecto ¢ isso (o desejo).

Comentério de Ramanuja traduzido por
Adidevananda

[...] Thus it is said here: ‘But what is greater than

intellect is that.” What is greater than the intel-

lect — is desire. Such is the sense of the last sen-
tence here.

Minha tradugado

[...] Desse modo, estd dito aqui: “Mas o que é
mais grandioso que o intelecto € isso.” O que é
mais grandioso que o intelecto - é o desejo. Tal
¢ o significado da dltima sentenga aqui.

Foco no problema:

De fato, o problema aqui ndo estd diretamente relacionado com a
tradugiio de Adidevananda ou a minha, mas sim, com a interpreta¢io do
termo “sah”, por Ramanuja. O termo “sah”, ou simplesmente “sa”, nos
remete ao pronome da terceira pessoa singular na gramadtica do sanscrito
e, portanto, € traduzido por Radhakrishnan como “he” (ele) e por
Adidevananda como “that” (isso). A questdo € a seguinte: a quem ou a
qué o pronome “sah” se refere? Sankara o interpreta como referente ao
“Atman”, por outro lado, Ramanuja considera que ele se refere ao
“kama”, desejo. A ideia é que ambas as interpretacdes tém os seus méri-
tos, contudo, cada uma delas nos remete a um significado completamen-
te diferente. Sendo assim, considerei que deixar apenas a interpretagcio
de Ramanuja causaria estranhamento na mente do leitor que conhece a
outra versdo do termo, enquanto que o leitor leigo ficaria isento da in-
terpretagdo de Sankara. Para solucionar o problema, decidi inserir uma
nota de rodapé com os seguintes dizeres:
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Solucio do problema:

E importante salientar que o pronome pessoal “sal” (3* pessoa
singular masc.) interpretado aqui por Ramanuja como se referindo ao
“desejo” (kama), é interpretado por Sankara como se referindo ao
“Atman” (alma) e ndo ao “kama” (desejo), conforme sugerido por
Ramanuja. Ambos os significados enriquecem a compreensao do texto,
porém, nos remetem a conclusdes distintas. Portanto, vejamos também,
como ilustracdo, a traducido de Warrier do sanscrito para o inglés, desse
mesmo verso, segundo a visdo de Sankara: “They say that the senses are
noble; noble than the senses is mind. Intellect is even nobler than the
mind. What is nobler, still, than the intellect is He, the Self.” (WARRI-
ER, 2000, p.132); ou, conforme minha traducio para o portugués, “Di-
zem que os sentidos sdo superiores; superiores que os sentidos é a men-
te. O intelecto € ainda superior que a mente. O que é ainda superior que
o intelecto é Ele, o Atman.”

PROBLEMA 2:
Foco no problema:

No verso citado anteriormente, a declaracdo “Dizem que os senti-
dos sdo superiores” causa certo estranhamento ou o questionamento: “os
sentidos sdo superiores a qué?”’. Para manter coeréncia com a minha
proposta tradutdria filolégica, na qual comentdrios ndo devem ser mes-
clados com a tradugdo, a solu¢do do problema foi a insercdo de uma
nota de rodapé com os seguintes dizeres:

Solucio do problema:

Subtende-se que os sentidos s@o superiores a matéria inerte.

PROBLEMA 3: No verso 31 do capitulo 3 (ADIDEVANANDA, 2001,
p. 145), hd discrepancia entre os dizeres do verso traduzido da Gita por
Adidevananda e do texto-comentdrio de Ramanuja - (os grifos sdo
meus).

Verso da Gita traduzido em prosa por
Adidevananda
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Those men who, full of faith, ever practise this
teaching of Mine and those who receive it with-
out cavil — even they are released from Karma®.

Texto-comentdrio de Ramanuja

There are those persons who are qualified to un-
derstand the Sastras and decide for themselves
what is My doctrine, and follow them accord-
ingly; there are others who are full of faith in the
meaning of the Shastras without however practis-
ing it. And there are still others who, even
though devoid of faith, do not cavil at it, saying
that the true meaning of the Sastras cannot be this,
i.e., they do not find any blemish pertaining to the
Sastras which possess great qualities. All these
persons are freed from Karmas which are there
from beginningless time and which cause bond-
age. By the term, api (even) in ‘te’pi karmabhih’
(‘even they from Karmas’), these men are di-
vided into three groups.”

Foco no problema:

Analisando os dois textos, pode-se constatar que o primeiro - o
verso da Gita conforme tradugdo de Adidevananda - refere-se a dois
grupos de pessoas e o segundo - o comentdrio de Ramanuja - refere-se a
trés grupos; portanto, hd incoeréncia entre os dois textos.

Como solugio, traduzi para o portugués o texto de Adidevananda
tal como ele se encontra, ou seja, referindo-se “a dois grupos de pesso-
as”, e inseri uma nota de rodapé com os seguintes dizeres:

Solucio do problema:

»“Egsas pessoas que repleta de fé sempre praticam este Meu ensinamento e essas que o rece-
bem desprovida de inveja — mesmo tais pessoas sdo liberadas do Karma”.

* “H4 pessoas que sdo qualificadas para entender os §astras {escrituras} e decidem por elas
mesmas o que é a Minha doutrina, e por essa razio seguem os §astras; ha outras pessoas que
tém completa fé no significado dos Sastras sem, contudo praticd-lo. E ha ainda outras pesso-
as que, mesmo sendo desprovida de fé, ndo difamam os $astras, dizendo que o verdadeiro
significado dos §astras ndo pode ser isso, ou seja, elas ndo encontram nenhuma falta pertinente
aos $astras que possuem grandes qualidades. Todas essas pessoas sdo libertadas dos karmas os
quais estdo af desde tempos imemoriais e que causam o cativeiro material. Pelo termo, “api”
(mesmo) em “te’pi karmabhih” (“mesmo elas {sdo liberadas} dos karmas”), essas pessoas sao
divididas em trés grupos.”
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Como no significado desse verso Ramanuja menciona trés classes
de pessoas e ndo apenas duas, conforme ocorre na tradugdo de
Adidevananda, vale a pena aqui apresentar a traducdo de Sampatkuma-
ran. Portanto, a tradu¢do de Sampatkumaran, desse mesmo verso na
versdo ramanujiana, ficou assim: “Those men who always practise this
teaching of Mine, (even) those who possess faith (in it) and those who
do not cavil (at it) — even they are set free from the bondage of karma
(lit. from karma).” ou seja, “Essas pessoas que sempre praticam este
Meu ensinamento, (mesmo) essas que possuem fé (nele) e essas que
nao o maldizem — mesmo tais pessoas sdo libertadas do cativeiro do
karma (lit. do karma)”. Verifica-se que na versido de Sampatkumaran as
trés classes de pessoas sdo mencionadas. Também sobre este mesmo
verso ¢ interessante notificar que na interpretagio de Sankara menciona-
se apenas uma classe de pessoas.

PROBLEMA 4: O problema encontra-se no comentdrio referente ao
verso 13 do capitulo 5 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 198). Para uma
melhor contextualizagfo, serd transcrito a seguir o verso em sanscrito e
a traducdo do verso e do comentdrio em inglés e em portugués, para que,
assim, o problema possa ser cotejado. Os grifos sdo meus e o asterisco
no texto em portugués caracteriza a chamada para a nota de rodapé.

Texto original

sarvakarmani manasa sannyasyaste sukhar vasi
navadvare pure dehi naiva kurvanna karayan

Traducdo de Adidevananda

The embodied self, mentally resigning all actions
as belonging to the city of nine gates (i.e., the
body) and becoming self-controlled, dwells hap-
pily, neither himself acting nor causing the body
to act.

Minha tradug@o
O Eu espiritual corporificado, mentalmente re-
nunciando a todas as agdes como pertencentes a
cidade de nove portdes (ou seja, o corpo) e tor-
nando-se autocontrolado, vive alegremente, sem
agir e nem mesmo causando o corpo a agir.
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Tradugdo do comentdrio por Adidevananda

The embodied self who is self-controlled, re-
nounces all actions to the city of nine gates, i.e.,
the body with its sensory and motor functions

which are nine in number. He discriminates that
all actions are due to conjunction of the self with
the body which is rooted in previous Karmas, and
is not by Its own nature. {It means that the self
merely rests in the body, without any identifica-
tion with bodily activities.]

Minha tradug@o

O Eu espiritual corporificado que é autocontrola-
do, atribui todas as a¢des a cidade de nove por-
toes*. Ele {o Eu espiritual corporificado} distin-
gue que todas as a¢des sdo devido a conjungdo do
Eu espiritual com o corpo que estd enraizado nos
karmas anteriores, e que tais acdes ndo tém nada
haver com Sua prépria natureza. [Isto significa
que o Eu espiritual meramente repousa no corpo,
sem nenhuma identificacdo com as atividades
corporeas.]

Foco no problema:

Quando fui traduzir o excerto destacado em negrito, referente ao
texto em inglés, ndo consegui entender a relacdo das fungdes sensoriais
e motoras como sendo nove, pois, de acordo com o conhecimento védi-
co, as funcdes sensoriais € motoras sdo realizadas por dez 6rgdos, a
saber: ouvido, olhos, nariz, lingua, pele e as motoras correspondentes
aos orgdos da fonagdo, maos, pés, reto e genitais. Além disso, € sabido
que os nove portdes da cidade, ou seja, do corpo, estdo relacionados
com os dois olhos, as duas narinas, os dois ouvidos, a boca, o dnus € o
genital; entdo, verifiquei a tradugdo de Sampatkumaran desse mesmo
texto e constatei que ele ndo faz mengdo ao referido excerto em sua
traducdo. Diante disso, pedi a ajuda de Rama Ramanuja Achari, que é
conhecedor do sanscrito, para saber se 0 excerto se encontrava no texto
original de Ramanuja. Achari confirmou minha suspeita: o trecho citado
por Adidevananda ndo constava no original em sanscrito. Entdo, decidi
ndo mencionar tal excerto em minha traducdo, e como explicagfo, inseri
uma nota de rodapé com os seguintes dizeres:
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Solucio do problema:

*Na traducdo de Adidevananda consta também o seguinte excer-
to: “i.e., the body with its sensory and motor functions which are nine in
number” (“ou seja, o corpo com suas fungdes sensoriais € motoras que
sdo em numero de nove”), - porém, conforme minhas pesquisas, esse
excerto ndo consta no original em sanscrito referente a0 comentério de
Ramanuja, e nem parece fazer sentido no presente contexto, portanto,
considerei apropriado menciond-lo nesta nota e nao diretamente no texto
comentério de Ramanuja.

PROBLEMA 5: A citacdo a seguir é proveniente do comentério de
Ramanuja em relagdo ao verso 14 do capitulo 3 ( ADIDEVANANDA,
2001, p. 130). Os grifos sdo meus.

Tradugdo de Adidevananda

“The oblations offered in fire reach the sun, and
from the sun comes rain” (Manu, 6.76).

Minha tradugdo:

“As oblagdes oferecidas no fogo alcangam o sol, e
do sol vem a chuva” (Manu, 3.76).

Foco no problema:

Constatei, por meio de pesquisa no texto em sanscrito, que a re-
feréncia da citacdo de Adidevananda, “6.76”, ndo é compativel com a
referéncia de Ramanuja no texto em sanscrito, que consta “3.76”. Como
solucdo para esse problema, inseri uma nota de rodapé com os seguintes
dizeres:

Solucio do problema:

No texto em inglés de Adidevananda, a origem da citagdo referi-
da consta 6:76; porém, no original em sanscrito e nas traducdes de A-
chari (2004) e Sampatkumaran (1985) constam 3:76, dessa forma, optei
também por mencionar 3:76.

A seguir, na terceira fase dessa dissertag¢do, abordar-se-d a ques-
tdo crucial dessa pesquisa, que culmina na andlise das vozes protagonis-



100

tas que participaram no processo de produgdo textual tradutéria do Sri
Ramanuja Gita Bhasya em sinscrito, em inglés e em portugués. A andli-
se iniciard a partir da voz de Bhagavan Krsna, passard pela voz de
Vyasa, de Ramanuja, de Adidevananda, da minha e, entdo, aludir-se-4 a
voz do leitor de lingua portuguesa, como o elo intermindvel nesse pro-
cesso de constru¢do do saber por meio do ato tradutério. O desdobra-
mento dessa passagem de uma voz para outra por meio da producgio
textual tradutdria, serd contemplado e demonstrado como uma manifes-
tacdo de construcdo do saber.
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TERCEIRA FASE

4 ANALISE DAS VOZES CONSTRUTORAS DO INTERMI-
NAVEL SABER POR MEIO DO ATO TRADUTORIO

O ato tradutdrio serd contemplado, nesse estudo, como qualquer
interpretacdo textual, seja de uma forma interlingual, como no caso de
Adidevananda ou do meu, ou de uma forma intralingual, como no caso
de Ramanuja, de Vyasa ou, ainda, no caso do leitor virtual, que traduz o
texto de forma mental, oral ou escrita para o universo de sua compreen-
sdo. No caso de Krsna, especificamente, conforme serd demonstrado, a
traducdo se apresenta como o ato de decodificar ou interpretar a lingua-
gem sutil da natureza material e espiritual e, a partir dai, apresentar tal
linguagem no idioma sanscrito, de forma oral, valendo-se de um voca-
bulério em conformidade com o conhecimento préprio da cultura' védi-
ca para, entdo, construir o saber, que ficou conhecido como a Bhagavad
Gita, ou seja, a Cancdo de Bhagavan Krsna.

A metodologia utilizada para chegar aos objetivos desejados,
consistird da andlise das vozes dos tradutores que participaram nas dife-
rentes etapas do processo de producio textual, comecando pela anélise
da voz de Krsna, seguida da voz de Vyasa, de Ramanuja, de
Adidevananda e, por fim, da minha. Primeiramente, as vozes desses
diferentes tradutores serdo analisadas de forma individual e, em seguida,
a partir de um dnico verso da fala de Krsna apresentado por Vyasa, serd
demonstrada a atuacdo de cada tradutor, de tal modo que se possa con-
templar a manifestacdo da polifonia, ou seja, das vdrias vozes como
construtora do intermindvel saber por meio da producfo textual tradut6-
ria.

'A ideia de cultura aqui pode ser compreendida conforme a seguinte defini¢io encontrada no
Novo Aurélio: “O conjunto complexo dos cddigos e padrdes que regulam a agdo humana
individual e coletiva, tal como se desenvolvem em uma sociedade ou grupo especifico, e que se
manifestam em praticamente todos os aspectos da vida: modos de sobrevivéncia, normas de
comportamento, crengas, institui¢des, valores espirituais, criacdes materiais etc.” (FERREIRA,
1999, defini¢do 11, p. 591)
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4.1 VOZES PROTAGONISTAS E SECUNDARIAS

Conforme ji mencionado na Introdugdo deste trabalho, por voz
protagonista entende-se a voz que atua diretamente no processo de pro-
ducdo textual por meio do ato tradutério e por voz secundéria entende-se
a voz que auxilia de alguma forma a protagonista na produgdo textual.
Entretanto, € importante ressaltar que, de um ponto de vista geral, uma
mesma voz poderd ser contemplada em um contexto como protagonista
e em outro como secunddria. Por exemplo, no texto do Sri Ramanuja
Gita Bhasya, a voz de Ramanuja, em relagdo ao texto do seu comenta-
rio, é protagonista, porém, em relacdo ao texto da Bhagavad Gita, é
secundaria. Da mesma forma, a minha voz no contexto de construtora
do texto traduzido para o portugués é protagonista, enquanto que em
relacio ao construtor do texto original é secundaria.

Para efeito de andlise, as vozes protagonistas foram divididas em
cinco, tendo em vista o grau de suas relevancias no desdobramento tra-
dutério do texto fonte primordial. As cinco vozes protagonistas sdo as
seguintes: Bhagavan Krsna, o orador da Gita; Vyasa, o compilador da
Gita; Ramanuja, o comentador da Gita; Adidevananda, o tradutor da
Gita e do comentdrio de Ramanuja do sanscrito para o inglés; e como
quinta voz, a minha, como tradutor do texto do inglés para o portugués.
As vozes secunddrias ndo serdo foco de andlise, mas serdo citadas,
quando se fizer necessdrio, no contexto de formacao da voz protagonis-
ta. Por exemplo, a voz de Arjuna no texto da Gita atua como voz secun-
ddria da manifestagdo da voz protagonista de Bhagavan Krsna, bem
como a voz de Safijaya, que revela os acontecimentos da batalha de
Kuruksetra para o rei Drtarastra, € uma voz secunddria da voz protago-
nista de Vyasa. Mencionar-se-4, também, a voz virtual do leitor, que,
por sua vez, é considerada uma voz protagonista e integrante de toda
essa extensdo intermindvel de construcdo do saber por meio do ato tra-
dutdrio.

Sendo assim, nas secdes seguintes, cada uma dessas vozes prota-
gonistas serdo analisadas individualmente, com o intuito de demonstrar
o aspecto da voz do tradutor como construtora do saber por meio de sua
producio textual tradutéria.
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4.1.1 Analise da voz de Krsna como construtora do saber por
meio do ato tradutério

A voz de Krsna é contemplada no texto da Gita como a voz do
auto-tradutor, ou seja, daquele que traduz do ponto de vista da sua pro-
pria criacdo para uma cultura e uma lingua especifica, no caso aqui, a
cultura védica e a lingua sanscrita. Nesse caso, traducio, literalmente,
torna-se criacdo original, ou a primordial natureza do construir do saber.
Benjamin3 (1974, p. 151, apud LAGES, 2007, p. 205) em sua obra
“Walter Benjamin: Traducdo e Melancolia” - num contexto da cultura
judaico-cristd, mas que também se aplica aqui -, faz uma alusdo a esse
Deus-tradutor na seguinte passagem:

A tradugdo da linguagem das coisas para a lingua-
gem do homem [...] é, contudo, garantida em
Deus. Pois Ele criou as coisas e a palavra criadora
que estd nelas é o germe do nome cognoscente, da
mesma forma que Deus também, ao final, nomea-
va cada coisa depois de ter sido criada.

A idéia é que esse Deus mencionado por Benjamin, o qual cria e
nomeia, ou seja, auto-traduz a sua criagdo numa linguagem compreensi-
vel aos seres humanos, seja compreendido no texto do Sri Ramanuja
Gita Bhasya como sendo o préprio Krsna. Portanto, nesse contexto,
Krsna age como o criador primordial da Sua obra, assim como o Seu
intérprete original ao verté-la na lingua sanscrita no contexto da cultura
védica para Seu interlocutor Arjuna.4 Ao executar esse ato tradutorio,
conforme mencionado, Krsna produz ou constréi o saber, portanto, eis
af, uma mostra do ato tradutério contemplado como construtor do saber
por meio da voz de Krsna.

Destarte, do ponto de vista da Gita, dentre todas as vozes citadas
como protagonistas, a voz de Krsna é suprema e primordial, e todas as

% Considerando a relevéncia do conhecimento da pessoa de S11 Krsna, no sentido de contribuir
para uma melhor compreensdo do seu ato tradutério, uma breve apresentagdo do Seu histérico
encontra-se a disposicao do leitor no apéndice D.

SBENJAMIN, Walter. Gesammelte Schriften. Frankfurt am Main, Suhrkamp: II, 1,2: Aufsitze,
Essays, Vortriage. Eds. R.Tiedemann& H. Schweppenhiuser, 1974.

* Enfatizo a idéia da lingua sanscrita e da cultura védica, por que se supde que esse mesmo
Deus-tradutor, se comunicou com Moisé€s e os outros profetas na Biblia por meio da lingua
hebraica e da cultura judaica.
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outras vozes, sejam elas denominadas protagonistas ou secunddrias,
agem como Suas vozes secunddrias, direta ou indiretamente: indireta-
mente, no caso de Vyasa (o compilador da Gita) e de Ramanuja (o co-
mentador da Gita), e diretamente no caso de Arjuna, pois Arjuna é o seu
interlocutor no didlogo da Gita. Arjuna, nesse contexto, é o representan-
te da raca humana e o suposto motivador’ da construgdo do saber da
Gita por meio do ato tradutério de Krsna.

Como Krsna auto-traduz o conhecimento da criagdo e Dele mes-
mo como sendo o criador, para Arjuna?

Podemos constatar que na Gita, conforme serd descrito, Krsna faz
a auto-traducdio de duas maneiras: 1) Por meio da linguagem falada na
lingua sanscrita e, 2) por meio da representacdo visual, ou seja, da visdo
da forma universal (visvaripa darsana). Ambas as formas tradutérias
sdo manifestadas para Arjuna no contexto da cultura e da mitologia6
védica, ou seja, da civilizacdo ariana, ou, conforme denominagfo atual,
do hinduismo. Para ilustrar, nas duas maneiras citadas, essa questdo do
criador e da sua criacdo por meio da auto-tradugdo dos ensinamentos de
Krsna na forma de constru¢do do saber, serdo mencionados alguns ver-
sos da Gita. Os primeiros versos serdo pertinentes a origem e dissolucdo
das formas ou corpos materiais, retratando a traducgdo-falada e os outros
serdo referentes a forma universal, ilustrando a tradugfo-visual. Esses
versos serdo apresentados primeiramente em sanscrito, conforme produ-
zidos por Vyasa, em seguida, em inglés, conforme traducdo de
Adidevananda e, finalmente na minha traduco para o portugués. Lem-
bro, também, que o foco no momento devera nos remeter a voz de Krsna
como construtora do saber por meio de sua auto-tradugao.

Sobre a criagdo e dissolu¢do dos corpos ocupados pelas entida-
des vivas durante o seu periodo de condicionamento ou aprisionamento
a matéria, Krsna fala para Arjuna (ADIDEVANANDA, 2001, p. 299)::

Texto original

sarva-bhitani kaunteya prakrtith yanti mamikam
kalpa-ksaye punas tani kalpadau visrjamy aham
9:7)

% “Com o meu coragio abatido pela fraqueza da compaixio, com minha mente confusa quanto
ao meu dharma’ (dever), peco a Vocé para dizer-me com clareza o que é benéfico para mim.
Sou Seu discipulo. Refugio-me em Vocg€, por favor, instrua-me” (BG 2;7)
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 58).

® Por mitologia, entende-se as narrativas de significagdes simbdlicas ou extramundanas, que
sdo transmitidas de geracdo em geracdo e consideradas verdadeiras ou auténticas dentro de
uma cultura especifica.
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Traducdo de Adidevananda

All beings, O Arjuna, enter into My Prakrti at the
end of a cycle of time. Again I send these forth at
the beginning of a cycle of time.

Minha tradug@o

Todos os seres, 6 Kaunteya (Arjuna), entram em
Minha prakriti {natureza material} no fim do pe-
riodo de um ciclo. E novamente Eu os envio de
volta no comego de um outro ciclo.

Texto original

prakrtim svam avastabhya visrjami punah punah
bhiita-gramam imarh krtsnam avasarn prakrter
vasat (9:8)

Traducdo de Adidevananda

Controlling the Prakrti, which is My own, I send
forth again and again all this multitude of beings,
helpless under the sway of Prakrti.

Minha tradug@o

Controlando a Minha prépria prakrti (natureza

material), Eu envio repetidamente toda esta de-

samparada multiddo de seres sob a influéncia da
prakrti

Texto original
na ca mar tani karmani nibadhdhnanti dha-
nanjaya
udasinavad asinam asaktarn tesu karmasu (9:9)
Traducdo de Adidevananda
But these actions do not bind Me, O Arjuna, for |

remain detached from them like one unconcerned.

Minha tradug@o
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Mas estas acdes ndo Me atam, 6 Dhananjaya (Ar-
juna), pois Eu permaneco desapegado delas como
uma pessoa indiferente

Texto original
mayadhyaksena prakrtih siiyate sa-caracaram
hetunanena kaunteya jagad viparivartate (9:10)

Traducdo de Adidevananda

Under My supervision, Prakrti gives birth to all
mobile and immobile entities. Because of this, O
Arjuna, does the world revolve.

Minha tradug@o

Sob Minha supervisao, a prakrti (natureza materi-
al) d4 nascimento a todas as entidades méveis e
iméveis. Por causa disso, 6 Kaunteya (Arjuna), o
mundo gira em ciclos.

No verso seguinte (9:11), Krsna fala de Si mesmo como o Senhor
Supremo de todos os seres.

Texto original
avajananti marh midhd manusim tanum asritam
paramh bhavam ajananto mama bhiita-mahesvaram

Traducdo de Adidevananda

Fools disregard Me, dwelling in a human form,
not knowing My higher nature, as the Supreme
Lord of all beings.

Minha tradugado

Os tolos, ndo conhecendo Minha natureza superi-

or como o Senhor Supremo de todos os seres, Me

menosprezam, quando Eu habito numa forma hu-
mana.

Dessa forma, conforme contemplado nos versos citados, Krsna,
do ponto de vista do Seu conhecimento como Ser Absoluto, auto-
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traduziu para Arjuna, no contexto da lingua sanscrita e da cultura mito-
16gica védica, o Seu proprio conhecimento a respeito do estado manifes-
to e imanifesto dos corpos materiais, das entidades vivas e, também, de
Sua soberania sobre todas elas. Entdo, assim falando ou auto-traduzindo
para Arjuna, Krsna construiu o saber da Gita, no entanto, Arjuna queria
mais do que ouvir, ele queria ver aquilo que Krsna estava traduzindo em
palavras - de fato, ele queria uma tradugdo visual, e, entdo, disse para
Krsna (11:1-4) (ADIDEVANANDA, 2001, p. 354-356):

Texto original

mad-anugrahaya paramar guhyam adhyatma-
sarhjfiitam
yat tvayoktarh vacas tena moho’yarh vigato mama
bhavapyayau hi bhiitanarh $rutau vistaraso maya
tvattah kamala-patraksa mahatmyam api
cavyayam
evam etad yathattha tvam atmanarh parame$vara
drastum icchami te riipam aiSvararn purusottama
manyase yadi tac chakym maya drastum iti pra-
bho
yogesvara tato me tvarh darSayatmanam avyayam

Traducdo de Adidevananda

To show favour to Me, You have told me that
most profound mystery concerning the self; by
that, this delusion of mine is dispelled. The origi-
nation and dissolution of all beings, O Krsna, (as
issuing from You) have been heard verily by me
at length as also Your immutable greatness. O Su-
preme Lord, how You described Yourself, even so
are You. I wish to see Your Lordly form, O Su-
preme Person. If you think, O Lord, that it can be
seen by me, then, O Lord of Yoga, reveal Your-
self to me completely.

Minha taducdo

Para me favorecer, Vocé€ me revelou o mais pro-
fundo mistério concernente ao Eu espiritual, e de-
vido a isso, esta minha ilusdo se dissipou. O Ka-
mala-patraksa (Krsna, de olhos de 16tus), a origem
e a dissolugdo de todos os seres (como provenien-
te de Vocé) foi certamente ouvida por mim em de-
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talhes bem como Sua inesgotavel magnitude. O
Paramesvara (Controlador Supremo), assim como
Vocé se descreveu Vocé é. O Purusottama (Pessoa
Suprema), desejo ver Sua forma soberana. Se vo-

c€ pensa, 6 Prabhu (Senhor Supremo), que isto

pode ser visto por mim, entdo, 6 Yogesvara (Se-
nhor Supremo do Yoga), revele-Se para mim
completamente.

Entdo, Krsna respondeu para Arjuna (11:8) (ADIDEVANANDA,
2001, p. 359-360):

Texto original

na tu marh $akyase drastum anenaiva sva-caksusa
divyarh dadami te caksuh pasya me yogam
aisvaram

Traducdo de Adidevananda

But you will not be able to see Me with your own
eye. I give you a divine eye. Behold My Lordly
Yoga!

Minha tradug@o

Mas vocé ndo serd capaz de Me ver com seus pro-
prios olhos. Darei a vocé olhos divinos. Contem-
ple Meu Yoga soberano!

Assim sendo, Krsna auto-traduziu de uma forma visual para Ar-
Juna todo o esplendor de Sua forma universal (visvariipa) e disse (11:7)
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 358):

Texto original

ihaika-stharn jagat krtsnarh pasyadya sa-
caracaram
mama dehe gudakesa yac canyad drastum icchasi

Traducdo de Adidevananda

Behold here, O Arjuna, the whole universe with
its mobile and immobile things centred in My
body and whatever else you desire to see.
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Minha tradug@o

Veja aqui, 6 GudakeSa (6 Arjuna, subjugador do
SONno), 0 universo inteiro com suas coisas moveis e
imdveis centradas em Meu corpo e quaisquer ou-
tras coisas mais que vocé queira ver.

Nessa forma universal, na qual Arjuna podia contemplar todo u-
niverso num unico lugar e podia também presenciar acontecimentos do
passado, presente e futuro, ele quis ver o resultado final da batalha de
Kuruksetra. Krsna, entdo, por meio de sucessivas imagens, auto-traduziu
para ele o futuro, e Arjuna, aterrorizado, pdde ver a morte personificada
devorando seus parentes, amigos e inimigos. Por fim, atemorizado, Ar-
juna pediu a Krsna que lhe mostrasse Sua auspiciosa forma de quatro
bragos (caturbhuja-riipa) e, entdo, Sua bela forma humana de dois bra-
cos (dvibhuja-riipa). Sendo assim solicitado, para acalmar seu amigo e
devoto, Krsna abandonou Sua terrivel forma do tempo que tudo devora
e reassumiu a forma de quatro bracos e, depois, sua forma de dois bra-
cos.

Diante dos textos citados, foi possivel a contemplacdo do proces-
so de construcio do saber por meio da auto-tradugdo de Krsna em rela-
cdo a criagdo e dissolucdo dos corpos materiais, como também de Sua
forma universal.

Na préxima secdo, serd contemplada a estratégia tradutdria de
Vyasa para manifestar na forma escrita a auto-traducdo de Krsna. Tal
estratégia tradutéria compreende um dos aspectos do construir do saber
por parte de Vyasa.

4.1.2 Analise da voz de Vyasa como construtora do saber por
meio do ato tradutério’

Bhagavan Krsna fala e Vyasa registra essa voz de uma forma ver-
sificada, poética e melodiosa — portanto, eis ai a voz de Vyasa constru-
indo a fala de Krsna. E por meio dessa construgio versificada, poética e
melodiosa que Vyasa traduz a prosa para o verso, assim, sua voz como

7 Para o leitor interessado, no apéndice E, encontram-se dados da vida de Vyasa que podem
contribuir para uma melhor compreensao do seu ato tradutdrio.
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construtora do saber se manifesta em todo seu esplendor e sabedoria.
Quanto a isso, Garbe (1918, apud RADHAKRISHNAN, 2006, p. 522)
diz:

In the Gita there is a sage that speaks in the full-
ness and enthusiasm of his knowledge and of his
feelings, and not a philosopher brought up in any
school who divides his material in conformity to a
settled method and arrives at the last steps of his
doctrines through the clue of a set of systematic
ideas.”

E o préprio Radhakrishnan (2006, p. 521-522), exaltando a voz
de Vyasa como sendo liberal, imparcial e plena de realizacdo daquilo
que fala, afirma:

The author is a man of deep culture, catholic
rather than critical. He does not lead a missionary
movement; he addresses no sect, establishes no
school, but opens the way to all winds that blow.
He sympathises with all forms of worship, and is
therefore well fitted for the task of interpreting the
spirit of Hinduism which is unwilling to break up
culture into compartments and treat others forms
of thought and practices in a spirit of negation.
[...] He gives the truth as he sees it, and he seems
to see it in its entirety and many-sidedness, and to
believe in its saving power.’

Portanto, a voz de Vyasa se apresenta como uma voz nao com-
prometida com nenhuma escola ou tendéncia filoséfica em particular,
mas como uma voz que tem realizacdo pessoal daquilo que fala, ou con-

% “Na Gita hd um sébio que fala na plenitude e entusiasmo do seu conhecimento e sentimentos,
e ndo um fildsofo educado em alguma escola que divide seu material em conformidade com
um método sedimentado e chega aos tltimos degraus de suas doutrinas através da pista de um
conjunto sistemdtico de idéias”.

9«0 autor é um homem de profunda cultura, de mentalidade aberta em vez de critica. Ele ndo
lidera um movimento missiondrio; ele ndo se dirige a nenhuma seita em particular, nem estabe-
lece nenhuma escola, mas abre o caminho para todos os ventos que sopram. Ele solidariza-se
com todas as formas de adoragdo, e é portanto bem qualificado para a tarefa de interpretar o
espirito do hinduismo o qual ndo quer dividir culturas em compartimentos e tratar as outras
formas de pensamentos e prdticas num espirito de negacdo. [...] Ele distribui a verdade tal
como ele a vé, e ele parece ver isto em sua totalidade e diversidade, e acredita em seu poder de
salvacdo”.
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forme dito na Gita (4:34): “upadksyanti te jnanam jnaninas tattva-
darsinah”, isto €, que os sdbios que podem enxergar a Realidade das
coisas tais como elas sdo, estdo aptos para instruir este conhecimento —,
dai entdo, a plena aceitacdo de Vyasa como uma voz qualificada nio
apenas pelos sdbios daquela época, mas pelos renomados sabios de to-
das as épocas que professam o hinduismo nas suas mais variadas acep-
coes.

Um outro possivel aspecto que caracteriza a voz de Vyasa como
construtora do saber por meio do ato tradutério da fala de Krsna, estd
relacionado com a circunstancia em que ocorreu o didlogo entre Krsna e
Arjuna. Considerando que tal didlogo ocorreu momentos antes de inici-
ar-se uma crucial batalha, deduz-se, entdo, que a conversa ou os ensi-
namentos de Krsna para Arjuna tenham ocorrido de uma forma pratica e
concisa. Quanto a isto Radhakrishnan (2006, p. 523.) escreveu:

It is possible that Arjuna might have had pointed
advice from his friend Krsna which the poet
worked up into the poem of seven hundred verses.
The author of the Mahabharata is anxious to
elaborate the principles of dharma whenever he
has an opportunity, and he does so in the present
context."’

Essa mesma dedugdo, sobre a questdo da clarificacdo das palavras
de Krsna por Vyasa, é também insinuada por Dayananda ([s.d.], p. 35):

Narayana taught and Arjuna heard, but it was
Vyasa who reported it all. The reporter here is not
an ordinary person [...], (he) is the one who is ca-
pable of elaborating a brief statement into one
thousand verses, complete with intricate detail and
cogent arguments.''

A ideia, por conseguinte, é que o sdbio Vyasa seja capaz de trans-
formar uma simples palavra de Krsna em, por exemplo, inimeros ver-

19 «E possivel que Arjuna tenha recebido priticos conselhos de seu amigo Krsna os quais o
poeta [Vyasa] redigiu-os na forma dos setecentos versos. O autor do Mahabharata é dvido para
elaborar os principios do dharma sempre que ele tenha uma oportunidade, e no presente con-
texto ele assim o faz.”

! “Narayana {Krsna} ensinou e Arjuna ouviu, porém foi Vyasa que redigiu todo o texto. O
redator aqui ndo é uma pessoa comum (...), {ele} € alguém capaz de elaborar uma concisa
explanagdo em mil versos, todos bem dotados com intricados detalhes e argumentos 16gicos.”
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sos. Nesse contexto, conclui-se, segundo denominagdo nordiana (veja
Fase 2, sec¢do 3.1.2), que a estratégia tradutdria utilizada por Vyasa foi
do tipo instrumento - um tipo de traducdo cujo foco enaltece o texto de
chegada em busca de corresponder as expectativas do publico alvo. Esse
tipo de estratégia caracteriza mais um exemplo da voz de Vyasa como
construtora do saber por meio do seu ato tradutdrio.

Um outro aspecto, de ordem subjetiva, que também consiste na
construgdo do saber de Vyasa por meio da sua produgao textual tradut6-
ria, reside, a meu ver, na maneira como ele estabelece, com base em
uma coeréncia com os Vedas e os proprios sdbios'?, o que ficou conhe-
cido como Vedanta, ou seja, o conhecimento conclusivo dos Vedas, que
¢ interpretado pelos sdbios como sendo pessoal e impessoal. Tal essén-
cia, ou objeto ultimo do conhecimento védico, é denominado na Gita de
Puru§0ttama,13 ou VésudevaM, o qual, na sua forma de expressdo mais
profunda, manifesta o aspecto imanente' e transcendente'® da Realidade
Suprema. Dessa maneira, ao apresentar os ensinamentos de Krsna de tal
forma conclusiva, Vyasa constrdi o saber por meio do seu ato tradutorio.
Como veremos mais adiante na voz de Ramanuja, esse aspecto dltimo
da Realidade Suprema, também denominado nos Vedas de Brahman
Supremo, apresenta-se, no mundo material, vestido na forma humana de
Krsna e, em Vaikuntha, ou seja, no mundo espiritual, em Sua forma
eterna de Narayana ou Visnu, caracterizando, assim, o aspecto pessoal
da Realidade Suprema conforme concebido por Ramanuja.

Dessa forma, visando contemplar a produgao textual tradutdria de
Vyasa como construtora do saber, foram apontadas trés ocorréncias de
tais manifestacdes, a saber: a transformacdo da prosa em verso, a supos-
ta clarificagcdo da fala de Krsna e o estabelecimento do objeto tltimo do
conhecimento védico por meio do seu discurso tradutdrio. E, diga-se de

12 Através da voz secunddria de Arjuna (10:12-13) esta dito: “Vocé € o Brahman Supremo, a
Luz Suprema e o Purificador Supremo. Todos os sdbios proclamam Vocé como a eterna Pessoa
Divina, o Senhor Primordial, o ndo-nascido e todo-penetrante. Da mesma forma proclamam os
sabios divinos Narada, Asita, Devala e Vyasa. E Vocé mesmo também proclama isto.”
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 335).

1 “A pessoa que, sem ilusdo Me conhece desse modo como sendo o Purusottama (Eu Supre-
mo), conhece tudo, 6 descendente de Bharata (Arjuna), e adora-Me em todos os aspec-
t0s.(15:19)” (ADIDEVANANDA, 2001, p. 501).

4 «Ap6s muitos nascimentos, a pessoa de conhecimento se refugia em Mim, realizando que
“Vasudeva é tudo”. E muito dificil encontrar tal grande pessoa espiritualizada.(7:19)”
(ADIDEVANANDA, 2001, p.238).

' Conforme definigio 1 do Novo Aurélio (1999, p.1078): “Que existe sempre em um dado
objeto e insepardvel dele”.

'® Conforme defini¢io 6 do Novo Aurélio (Ibid., p. 1985): “Que ultrapassa a nossa capacidade
de conhecer”.
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passagem, o discurso tradutdrio de Vyasa foi apresentado de uma forma
tdo expressiva e ldgica que fez com que ele se tornasse aclamado pelas
escolas tradicionais do hinduismo como um genuino mestre. Além dis-
so, Vyasa, conforme descrito no Mahabharata, dotou Safijaya com a
capacidade de poder presenciar acontecimentos que estivessem ocorren-
do fora do alcance da visdo normal. Destarte, Safijjaya foi capaz de
transmitir os acontecimentos da batalha de Kuruksetra para o rei
Dhrtarastra, que se encontrava em seu paldcio na cidade de Hastinapura.
Por conseguinte, a voz de Safijaya aparece como uma voz secunddria,
que auxilia na formagdo da voz protagonista de Vyasa, pois Vyasa apre-
senta a voz de Bhagavan Krsna através da fala de Safijaya que, por sua
vez, narra os acontecimentos do campo de batalha para o rei cego
Dhrtarastra.

A seguir, ap6s essa demonstracdo da voz de Vyasa como constru-
tora do saber por meio da sua producgdo textual tradutdria, serd apresen-
tada a voz de Ramanuja.

4.1.3 Analise da voz de Ramanuja como construtora do saber por
meio do ato tradutério’’

Num contexto mais especifico, no ambito da andlise tradutoria, o
Bhasya de Ramanuja pode ser classificado como uma tradugéo intralin-
gual do tipo comentada, ou seja, uma traducdo na qual a lingua de ori-
gem e chegada sdo a mesma e na qual o comentdrio ou a clarificacio
mescla-se com a traducdo do texto de partidalg. Nota-se, também, que
por meio de sua estratégia tradutéria, Ramanuja verte o texto original da
Gita, escrito em estilo poético por Vyasa para o estilo prosa na prépria
lingua sanscrita. Porém, percebe-se que a sua inteng¢do primeira ndo € a
de meramente verter o texto da poesia para a prosa, mas sim, a de co-
mentar ou de parafrasear (tanto é que ele intitula o seu trabalho de
Bhasya, que significa comentdrio). Considerando-se que toda leitura é
um ato interpretativo e que, por sua vez, toda interpretacdo também

'7 No apéndice F se encontra a disposi¢io do leitor um breve resumo da vida de Ramanuja,
com o intuito de favorecer uma melhor compreensao do seu ato tradutério.

'8 Observe que o termo “comentada” referente ao titulo desta dissertagio se refere ao ato
tradutério, e aqui “comentada” se refere a um tipo de clarificagio do texto traduzido.
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pode ser considerada como uma tradugfo, entdo, nesse caso, tanto a
versdo da poesia para a prosa como o texto-comentdrio de Ramanuja sio
entendidos aqui como tradugdo, portanto, para efeitos analiticos, tal ato
tradutério foi denominado de tradugdo intralingual comentada. E impor-
tante salientar que no conceito tradutdrio da visdo nordiana esse tipo de
estratégia tradutdria utilizado por Ramanuja pode ser caracterizado co-
mo tradugfo tipo instrumento, que, conforme explicado anteriormente
(veja segunda fase, secdo 3.2.1), trata-se de uma estratégia centrada no
texto de chegada, na qual o tradutor produz o seu texto com possibilida-
des de explicitar, adaptar ou parafrasear o texto fonte, levando em conta
o propdsito almejado da sua comunicagfo textual e do seu publico alvo.

E oportuno também salientar que ainda que no caso de Vyasa, a
sua traducdo sugira um tipo de traducdo comentada atinente ao tipo
instrumento, porém, num processo inverso ao de Ramanuja, ou seja, da
prosa para a poesia, ainda assim, ndo foi possivel analisar tal estratégia
na demonstragdo feita na se¢do anterior, devido ao fato de ndo termos
nenhum documento que tivesse registrado a real fala de Krsna, tal qual
ocorreu. Contudo, no caso de Ramanuja, temos como mostrar e analisar
esse tipo de estratégia translatéria comentada, uma vez que temos o
texto original de Vyasa e o texto de Ramanuja. A seguir, tal estratégia
utilizada por Ramanuja, que é contemplada aqui como uma manifesta-
c¢do de construcdo do saber por meio do seu ato tradutdrio, serd demons-
trada. Como ilustracdo serd apresentado um texto da Gita que ja foi
citado na se¢do da andlise de Krsna, sé que, desta vez, o texto serd a-
crescido da traducdo intralingual comentada de Ramanuja ou, em outras
palavras, da construcido do saber de Ramanuja. Entdo, o seguinte texto
serd apresentado em sanscrito, inglés e portugués, correspondente ao
verso 9 do capitulo 9 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 300-301):

Traducdo intralingual da fala de Krsna por Vyasa
no estilo poético

na ca marh tani karmani nibadhnanti dhanafijaya
udasina-vad asinam asaktarh tes karmasu

Tradugio intralingual comentada de Ramanuja do
texto de Vyasa

na ca jani visama bisamasrastathadini karmani
marh nibadhnanti mayi nairghranyadikam na
apadayanti, yatah ksetrajhanam
purvakratyani eva karmani
devadivisamabhavahetavah; aharn tu tatra
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vaisamye asaktarn tatra udasinavad asinah / ya-

tha aha sutrakarah --- ‘vaisamyanaighranye na

sapektatvat’ (bra. sti. 2.1.34) ‘na karmavibhagaditi
cetranaditvat’ (bra. st. 2.1.35)

Tradugdo de Adidevananda do texto de Vyasa via
traducdo comentada de Ramanuja

But these actions do not bind Me, O Arjuna, for I
remain detached from them like one unconcerned.

Traducdo de Adidevananda do texto de Ramanuja

But action like unequal creation do not bind Me.
There can be no imputation of cruelty etc., to Me,
because the previous actions (Karmas) of individ-
ual selves are the causes for the inequality of con-

ditions like that of gods etc. I am untouched by
the inequality. I sit, as it were, apart from it as one
unconcerned. Accordingly, thenauthor of the

Vedanta-sitras says: ‘Not inequality and cruelty,

on account of (creation) being dependent, for so

scripture declares’ Br. Sii.,2.1.34), and ‘If it be
said that there is no Karma on account of non-
distinction, it is replied that it is not proper to say

so, because it is beginningless ...” (Ibid., 2.1.35).

Minha tradug¢@o do texto de Vyasa via
Adidevanada

Mas estas agdes nao Me atam, 6 Dhanafijaya (Ar-
juna), pois Eu permaneco desapegado delas como
uma pessoa indiferente.

Minha tradugfo do texto de Ramanuja via
Adidevananda

Mas as a¢des como as criagdes desiguais ndo Me
atam. Eu ndo posso ser acusado de crueldade etc.,
por que sdo as acdes anteriores (karmas) dos seres
individuais que sdo as causas pelas condi¢des de
desigualdades como dos deuses, seres humanos
etc. Eu sou intocado pela desigualdade. Eu me si-
tuo, como se estivesse, distante disso como uma
pessoa indiferente. Dessa maneira, o autor do
Vedanta-sitras diz: “Nem desigualdade e cruelda-
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de, por causa (da criacdo) ser dependente, pois as-
sim a escritura declara” (Br.Su. 2.1.34), e “Se for
dito que ndo ha karma por causa da nao-distingdo,
é replicado que nao € apropriado dizer isto, por
que isto ndo tem comeco....” (Ibid. 2.1.35).

Verifica-se que Ramanuja faz sua leitura, ou tradu¢@o do texto de
Vyasa, simultaneamente comentando e contextualizando o leitor na sua
particular maneira de interpretar o texto, e nesse seu profundo mergulho
na busca do sentido do texto, Ramanuja embasa seus argumentos com
citacdes de outros textos, conforme podemos constatar na sua producgio
textual. O resultado dessa busca pelo sentido dado por Ramanuja é con-
templado aqui como manifestacdo de constru¢ido do saber por meio do
seu ato tradutério.

As vezes, esse tipo de tradugio comentada de Ramanuja em rela-
¢do ao verso de Vyasa se manifesta em forma de parifrase. Vejamos o
seguinte exemplo em relacdo ao verso 19 do capitulo 3. O texto da Gita
e da traducfo intralingual comentada de Ramanuja serfo apresentados
em sanscrito, inglés e portugués (ADIDEVANANDA, 2001, p. 134):

Traducdo intralingual da fala de Krsna por Vyasa
no estilo poético

tasmad asaktah satatarh karyarh karma samacara
asakto hy acaran karma param apnoti piirusah

Tradugio intralingual comentada de Ramanuja do
texto de Vyasa

tasmad asangapiuirvakar karyar ityeva satatarn
yavadatmaprasi karma eva samacara | asaktah
karyam iti
vasyamanakartrtvanusatdhanapurvakar ca
karma anucaran piirusah karmayogena eva pa-
ram apnoti atmanarn prapnoti ityarthah II

Tradugdo de Adidevananda do texto de Vyasa via
tradug¢@o comentada de Ramanuja

Therefore without attachment do your work which
ought to be done. For, a man who works without
attachment attains to the Supreme.

Traducdo de Adidevananda do texto de Ramanuja
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Therefore, considering that work has to be per-
formed with detachment, you perform it, consider-
ing yourself a non-agent. This will be declared in
the words ‘with detachment’ and ‘which ought to
be done,” meaning that one attains the Supreme by
Karma Yoga itself.

Minha tradugdo do texto de Vyasa via Adi-
devananda

Portanto, sempre execute seu trabalho que deve
ser feito sem apego. Pois, a pessoa que trabalha
sem apego alcanga o Supremo.

Minha tradugdo do texto de Ramanuja via Adi-
devananda

Portanto, considerando que o trabalho tem que ser
executado com desapego, vocé deve executa-lo,
considerando voc€ mesmo um ndo-agente. Isto é
entendido através das palavras “sem apego” e “o
que deve ser feito”, significando que a pessoa al-
canga o Supremo por meio do préprio Karma Yo-

ga.

No texto original de Ramanuja, os caracteres em negrito caracte-
rizam o seu texto-comentdrio e o texto com caracteres normais designa o
texto original de Vyasa. Observa-se que a leitura do texto de Vyasa pode
ser lida da seguinte forma: “executando o trabalho que deve ser feito
sem apego a pessoa alcanca o Supremo”, e, a leitura do texto nas pala-
vras de Ramanuja foi expressa como se segue: “considerando vocé
mesmo um ndo agente por meio do préprio Karma Yoga, vocé alcancara
o Supremo” — eis af, portanto, um exemplo da estratégia tradutéria de
Ramanuja, ou seja, o uso da pardfrase para expressar o significado da
sua leitura do texto de Vyasa. Destarte, conforme mencionado, a estra-
tégia utilizada por Ramanuja € contemplada aqui como um exemplo de
construgdo do saber por meio do seu ato tradutdrio.

E interessante mencionar que o que ficou denotado como a essén-
cia do conhecimento védico no texto da Gita por meio do discurso poé-
tico tradutdério de Vyasa, na secdo 4.1.2 desta terceira fase, ou seja, a
concepg¢do do PuruSottama ou Vasudeva como objeto ttimo do conhe-
cimento, foi denominado por Ramanuja como o préprio Ser Supremo,
Sri Nardyana. Por meio de sua traducio intralingual comentada,
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Ramanuja, embasado nos textos védicos, estabelece a proposicdo de que
Narayana é o Brahman Supremo, ou seja, a Realidade Suprema. Dessa
forma, para embasar seus argumentos, no capitulo 10 referente aos ver-
sos 12 e 13, ele cita a seguinte afirmacdo do Maha Narayana (9:4):
“Narayana is Supreme Brahman, Narayana is Supreme Light, Narayana
is Supreme Self”'* (ADIDEVANANDA, 2001, p. 336). A partir desse
principio de que Narayana, o Senhor de Vaikuntha, é o Brahman Su-
premo, Ramanuja, no preambulo de sua tradu¢do comentada, diz
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 43):

Under the pretext of relieving the earth of its bur-
dens but really in order to make Himself available
for us (men) to take refuge in Him, He incarnated
on the earth as Sri Krsna. He thus became the
visible object for the sight of all men, and did di-
vine actions that captivated the minds and eyes of
all, high and low. He spread soothing happiness
over the entire world with the ambrosia of His
glances and speech, conveying His boundless
compassion, friendliness and love.?®

Isso significa que Ramanuja estabelece a identificacdo entre
Krsna e Narayana, ou seja, Krsna como sendo o proprio Narayana. Esse
estabelecimento gerado por meio do discurso intralingual tradutério de
Ramanuja é contemplado aqui como uma manifestagdo de construgdo do
saber.

Ao concluir essa andlise da voz de Ramanuja como construtora
do saber por meio da produgdo do seu discurso tradutdrio, € relevante
destacar a voz secunddria de seu mestre Yamuna, que apesar de nio
aparecer explicitamente, ainda assim, conforme mencionado na anélise
do seu Bhagya (primeira fase, secio 2.2.3), a sua importincia na cons-
tru¢do do saber de Ramanuja € imprescindivel. E nessa inter-relacdo, a
voz de Ramanuja pode ser considerada como um eco da voz de
Yamuna, conforme dito por Tapasyananda: “In his Gita commentary
Ramanuja faithfully follows the analysis of the text by his great prede-

! “Narayana é o Brahman Supremo, Narayana é a Luz Suprema, Narayana é o Eu Supremo.”
2480b o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente com o intuito de tornar-Se
disponivel para nés (seres humanos) tomarmos refiigio Nele, Ele encarnou-se na terra como Sri
Krsna. Ele entdo se tornou o objeto visivel para a visdo de todos os seres humanos, e realizou
acOes divinas que cativaram as mentes e olhos de todos, (seres) superiores e inferiores. Ele
espalhou uma prazerosa felicidade por todo o mundo com o encanto de Seus olhares e palavras,
concedendo Sua ilimitada compaix@o, companheirismo e amor”.
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cessor Yamunacarya in his short metrical work of 32 verses known as
GIta‘urtha-sangraha.”21 Por conseguinte, por gratiddo e reconhecimento,
Ramanuja inicia o seu Bhasya, ou seja, sua traducfo intralingual comen-
tada, saudando o seu mestre da seguinte forma (ADIDEVANANDA,
2001, p. 41): “I offer my salutation to Yamunacarya by meditation on
whose (holy) feet I have all my blemishes destroyed and attained to the
status of (authentic) existence.” 2

Dessa forma, a constru¢do do saber por meio da produgdo do dis-
curso intralingual tradutério de Ramanuja foi ilustrada pela maneira de
verter o estilo poético de Vyasa no estilo prosa e por mesclar sua tradu-
cdo intralingual com comentdrios resultantes da sua producdo de senti-
dos. Por fim, embasado nos textos védicos, Ramanuja estabelece a pro-
posicdo de que o objeto de investigacdo dos Vedas, ou seja, o Brahman
Supremo, € o proprio Narayana, que é identificado como sendo Krsna, o
orador da Gita.

Em seguida, através de ilustragdes serd demonstrado e analisado
o processo de construcdo do saber de Adidevananda por meio de sua
traducdo interlingual do texto de Vyasa e de Ramanuja.

4.1.4 Anilise da voz construtora do saber de Adidevananda por
meio do ato tradutério™

Antes de tudo, é importante enfatizar que a atividade tradutdria
de Adidevananda foi fruto de uma hdbil atividade intelectual, pois ele
ndo apenas teve que traduzir o texto-comentdrio de Ramanuja, mas o
texto original da Gita de acordo com o comentdrio de Ramanuja. Digo
isso porque a Gita foi originalmente escrita em sanscrito, assim como o
Bhasya (comentdrio) de Ramanuja, portanto, deduz-se a leitura ou a
interpretacdio dos versos da Gita, conforme compreendida por

2! “Em seu comentdrio da Gita, Ramanuja fielmente segue a analise do texto escrita por seu
grande predecessor Yamunacarya em sua sucinta obra métrica de 32 versos conhecida como
Gitartha-sangraha.”

2 “Ofereco minhas reveréncias a Yamunacarya, pois através da meditacio em seus pés (sagra-
dos) destrui todas as minhas falhas e alcancei o estado de existéncia (real).”

# No apéndice G se encontra a disposicio do leitor um breve histérico da vida de
Adidevananda, com o intuito de favorecer uma melhor compreensio do seu ato tradutério.



120

Ramanuja, simplesmente por meio da andlise da sua traducdo intralin-
gual comentada. Dessa forma, a andlise da tradu¢do comentada de
Ramanuja e, a partir disso, a aquisi¢do de conhecimento para elaborar a
tradugdo tipo literal do texto da Gita, levando em conta a producio de
sentidos do ponto de vista de Ramanuja, €, sem divida, um exemplo de
construgio do saber por meio do ato tradutério de Adidevananda. Numa
visdo nordiana temos o mesmo texto de Vyasa traduzido no tipo instru-
mento por Ramanuja, ou seja, numa tradugdo intralingual estilo comen-
tada, e no tipo documento, numa traducdo interlingual estilo literal por
Adidevananda, segundo a tradug¢do comentada de Ramanuja.

Para ilustrar o que estd sendo dito, serd contemplado o excerto re-
ferente a tradugdo do verso 17 do capitulo 10 (ADIDEVANANDA,
2001, p.339). Primeiramente, serd apresentado o verso de Vyasa no
original traduzido da fala de Krsna, em seguida, serd apresentada a tra-
ducdo comentada de Ramanuja do verso de Vyasa em sanscrito e em
inglés, e, logo apds, apresentar-se-d a traducdo do verso de Vyasa por
Adidevananda, segundo a tradu¢do comentada de Ramanuja. Visto isso,
poder-se-4, entdo, analisar no contexto proposto a ocorréncia da cons-
trugdo do saber por meio da producdo textual tradutéria de
Adidevananda. Para melhor visualizagdo dos termos que serdo analisa-
dos, eles serdo apresentados em negrito.

Verso original de Vyasa da fala de Krsna

katharh vidyam aham yogirs tvarh sada paricin-
tayan
kesu kesu ca bhavesu cintyo’si bhagavan maya

Tradugio intralingual comentada de Ramanuja do
verso de Vyasa

aham yogt bhaktiyoganisthah san bhavatya tvam
sada paricintayan cintayiturh pravrittah cin-
taniyarn tvarh pariptirne$varyadikatyanagunganarm
katham vidya
purvoktabuddhidanadibhavyatiriktesu anuktapu
kesu kesu cabhavesu maya niyantritvena cintyah
asi

Tradugido do texto de Ramanuja por
Adidevananda

L, ‘Your devotee’ (Yogin), namely, one engaged
in Bhakti Yoga, and ‘constantly meditating on
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You’ with devotion, namely, embarked on medita-
tion on You, - how am I to know You, the object
of meditation, as possessing a multitude of auspi-
cious attributes like sovereignty etc.? And in what
varied modes of mental dispositions, which are as
yet untold and which are different from the intel-

ligence, knowledge etc., described earlier, are You

the Controller of all, to 12)4e meditated upon by
me.

Traducgo do verso de Vyasa por Adidevananda
segundo a tradu¢do comentada de Ramanuja

How can I, Your devotee, know You by con-
stantly meditating on You? And in what modes, O
Lord, are you to be meditated upon by me.”

A discussdo nesse texto é que, conforme mencionado por Sam-
patkumaran (1985, p. 263 [nota 503]), no verso de Vyasa, Ramanuja 1&
o termo “yogin” como “yogi”. O primeiro, estando no caso vocativo,
refere-se a Krsna, e o segundo, no caso nominativo, refere-se a Arjuna.
Adidevananda, traduzindo o texto de acordo com a interpretacdo de
Ramanuja, refere o termo “yogi” a Arjuna como praticante de Bhakti
Yoga, ou seja, “eu, Seu devoto” (o termo “devoto” aqui se refere a de-
nominagdo “yogue”, ou seja, na escrita do inglés contemporaneo, “yo-
gin”). Porém, Sankara e vérios outros tradutores consultados fazem a
leitura do termo “yogi” referindo-se a Krsna na forma vocativa, ou seja,
“6 Yogue”. Por conseguinte, através da perspicdcia de Adidevananda
em assimilar os significados das palavras de Vyasa de acordo com a
interpretacdo de Ramanuja, podemos contemplar, ai nessa ilustragdo, a
manifestacdo da construg¢do do saber por meio da sua producio textual
tradutoria.

Um outro exemplo da manifestacdo da constru¢do do saber por
parte da produgio textual tradutéria de Adidevananda pode ser contem-
plado na sua estratégia de clarificar certos aspectos do texto traduzido

* “Eu, ‘o Seu devoto’ (yogue), isto é, uma pessoa engajada em Bhakti Yoga, e “constante-
mente meditando em Vocg€” com devogdo, ou seja, submerso em meditacdo em Vocé, - como
poderei conhecer Vocé, o objeto da meditacdo, como possuidor dos inumerdveis atributos
auspiciosos tais como soberania etc? E em que variados modos de disposi¢cdes mentais, os
quais ainda ndo foram ditos e que sdo diferentes da inteligéncia, conhecimento etc., descritos
anteriormente, Vocé como controlador de tudo dever ser meditado por mim?”

% “Como poderei eu, Seu devoto, conhecer Vocé, por constantemente meditar em Vocé? E, de
que maneiras, 6 Bhagavan (Senhor Supremo), eu deverei meditar em Vocé?”
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com breves comentdrios. Esses comentdrios sdo apresentados entre col-
chetes para diferenciar do texto traduzido de Ramanuja. Como ilustra-
¢do serd apresentado o excerto”® referente 2 tradugiio de Adidevananda
da tradugio comentada de Ramanuja do texto correspondente ao verso 9
do capitulo 9 (ADIDEVANANDA, 2001, p. 300-301). Esse mesmo
texto j4 foi mencionado na se¢@o sobre Ramanuja e agora € citado aqui,
acrescido do excerto de Adidevananda. Note-se que a parte do texto em
negrito foi introduzida por mim, para destacar o construir do saber na
producio textual tradutéria de Adidevananda.

But action like unequal creation do not bind Me.
There can be no imputation of cruelty etc., to Me,
because the previous actions (Karmas) of individ-
ual selves are the causes for the inequality of con-
ditions like that of gods etc. I am untouched by
the inequality. I sit, as it were, apart from it as one
unconcerned. Accordingly, the author of the
Vedanta-sitras says: ‘Not inequality and cruelty,
on account of (creation) being dependent, for so
scripture declares’ Br. Sii.,2.1.34), and ‘If it be
said that there is no Karma on account of non-
distinction, it is replied that it is not proper to say
so, because it is beginningless ...” (Ibid., 2.1.35).
[The idea in this: Creation has no first begin-
ning. It is an eternal cyclic process of creation
and dissolution of the universe. So the differen-
tiation of Krma, Jiva and I$vara even before
creation has to be accepted. Only in the crea-
tive cycle the differentiation becomes patent,
and in the dissolved condition it remains la-
tent.]27

% Observe-se que o excerto de Adidevananda equivale aqui 2 nota do tradutor, que no meu
caso, conforme serd analisado mais adiante, tal nota € inserida no fim da pigina como nota de
rodapé, porém no caso de Adidevananda tal nota é mencionada entre colchetes na seqiiéncia do
texto.

" “Mas as acBes como as criagdes desiguais ndo Me atam. Eu ndo posso ser acusado de cruel-
dade etc., por que sdo as acdes anteriores (karmas) dos seres individuais que sdo as causas
pelas condicdes de desigualdades como dos deuses, seres humanos etc.”” Eu sou intocado pela
desigualdade. Eu me situo, como se estivesse, distante disso como uma pessoa indiferente.
Dessa maneira, o autor do Vedanta-Sitras diz: “Nem desigualdade e crueldade, por causa (da
criagdo) ser dependente, pois assim a escritura declara” (Br.Su. 2.1.34), e “Se for dito que ndo
ha karma por causa da ndo-distin¢do, € replicado que ndo é apropriado dizer isto, por que isto
ndo tem comeco....” (Ibid. 2.1.35). [A idéia é esta: A criaciio nio tem o seu primeiro come-
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Percebe-se que a estratégia tradutéria de Adidevananda é diferen-
te da estratégia de Ramanuja, na qual o comentdrio mescla-se com a
traducdo, ou seja, um tipo de tradugdo-instrumento. Na traducdo de
Adidevananda, que pode ser denominada de tipo documento, a clarifica-
cdo, que estabelece uma relacdo entre ele e o seu leitor, ¢ mencionada
entre colchetes. Portanto, essa clarificagio de Adidevananda é contem-
plada aqui como uma manifestacdo de constru¢do do saber por meio de
sua producdo textual tradutdria.

Dessa forma, foram demonstrados dois aspectos de manifestagdo
de constru¢do do saber por meio da produgdo textual tradutdria de
Adidevananda: a utilizacdo da sua estratégia de fazer a leitura do texto
de Vyasa por intermédio da produg¢do de sentidos do texto de Ramanuja
e a sua produgdo textual na forma de nota do tradutor mencionada entre
colchetes como extensdo do texto traduzido.

A seguir, serdo demonstradas e analisadas algumas manifestacdes
de construgdes do saber por meio da minha produgdo textual tradutdria.

4.1.5 Analise da minha voz como construtora do saber por meio
L .28
do ato tradutério

Quando a obra literdria-filosGfico-espiritual, Sri Ramanuja Gita
Bhasya, chegou até mim para o desenvolvimento da producdo textual
tradutdria, ela ja veio enriquecida de toda essa edificacdo de construgio
do saber, conforme demonstrada nas secdes precedentes desta terceira
fase. Portanto, nesta secfo, serd contemplada a minha parte adicional de
construgdo do saber na somatdria tradutdria ja edificada, com a intencao

co. Ela é um processo ciclico eterno de criacao e dissoluciio do universo. Entio a diferen-
ciacdo do karma, do jiva {entidade viva} e do Ishvara {Senhor Supremo} tem que ser
aceita mesmo antes da criacdo. Apenas no ciclo criativo a diferenciacio se torna evidente,
e na condicio dissolvida ela permanece latente.]

% No apéndice H, encontra-se a disposi¢io do leitor um breve histérico da formacio da minha
voz em relagdo ao texto traduzido, comentado e anotado do Sr1 Ramanuja Gita Bhasya, para
que dessa forma, possa-se ter uma melhor compreensdo do processo de construcdo do saber por
meio da minha producio textual em relacédo ao texto fonte.
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de apresentar a obra Sri Ramanuja Gita Bhasya ao publico de lingua
portuguesa inserido no contexto da cultura brasileira.

De fato, o proprio comeco do processo do desenvolvimento tra-
dutério dessa traducio comentada e anotada do Sri Ramanuja Gita
Bhasya, conforme demonstrado na primeira fase, que iniciou com o
estudo e apresentagdo do contexto histdrico e do contetdo do texto fon-
te, €, por si s0, uma manifestacdo de construgdo do saber por parte do
tradutor, que necessita desse saber para a constru¢do do seu discurso no
texto alvo. Uma ilustragdo desse tipo de construcio do saber, inerente a
essa primeira fase, manifesto por meio da minha produgdo textual tradu-
téria pode ser contemplado ja na apresentacdo do primeiro verso da Gita
(1:1) proveniente da minha tradugdo do texto de Adidevananda (2001, p.
44), seguida da nota de rodapé, conforme texto a seguir (o asterisco
denota a chamada para a nota do tradutor):

Dhrtarastra disse:

No sagrado campo de Kuruksetra, reunidos e de-
sejosos de lutar, o que fizeram o meu povo e os
Pandavas, 6 Safijaya?*

*Nota do tradutor:

A abertura do texto da Bhagavad Gita ocorre num
campo de batalha, e nesse capitulo em especial, a
partir desse primeiro verso descreve-se o nome do
local como sendo Kuruksetra. Ksetra nesse con-
texto pode ser traduzido como “campo” e Kuru é
o patriarca da dinastia de ambos os confrontadores
nessa batalha, portanto o nome Kuruksetra simbo-
liza uma homenagem ao rei Kuru. E importante
frisar que na antiguidade e mesmo nos dias atuais
esse local é tido pelos seguidores do hinduismo
como um importante lugar de peregrinacgdo e fica
situado na India setentrional aproximadamente a
170 km. ao norte de Nova Delhi. Também Ku-
ruksetra é conhecido como sendo dharmaksetra, o
local onde se cumpre ou estabelece o dharma, ou
seja, a conduta correta de acordo aos principios
das leis morais, sociais e religiosas.

Dhrtarastra era o rei cego, € 0 seu povo aqui se
refere ao exército liderado por seu filho, Duryo-
dhana. A palavra “Pandavas” aqui se refere aos
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cinco filhos de Pandu: Yudhisthira, Bhima, Arju-
na, Nakula e Sahadeva. Pandu, por sua vez, era o
falecido irmao mais novo do rei Dhrtarastra, por-
tanto, aqui se trata de uma guerra fratricida.

Safijaya era o condutor da quadriga do rei e tor-
nou-se também o seu secretdrio pessoal quando
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através
de uma bencdo do sdbio Vyasa, o autor do
Mahabharata, Safijaya de dentro do préprio pala-
cio na cidade de Hastinapura, podia ver e narrar
ao rei o que estava acontecendo no campo de ba-
talha de Kuruksetra.

E interessante, também, frisar que certos comen-
tadores da Gita consideram esse aspecto histdrico,
apenas como mera fic¢do, esse é o caso, por e-
xemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que ao
comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O
Gita ndo € um discurso histérico. Necessita-se a-
midde de uma ilustragdo fisica para se demonstrar
uma verdade espiritual. Isto ndo € a descrigdo de
uma guerra entre primos, € sim entre nossas duas
naturezas — o Bem e o Mal. Eu considero Duryo-
dhana e os seus como os baixos impulsos do ho-
mem, ¢ Arjuna e os seus como os impulsos eleva-
dos. O campo de batalha é nosso préprio corpo.
Uma eterna batalha se segue entre os dois campos,
e o Poeta a descreve vividamente. Krishna é o
Morador Interno, sempre sussurrando a um cora-
¢do puro” (Tradugdo de Norberto de Paula Lima).

Nesse contexto, € interessante complementar que
para Ramanuja todos os personagens existiram de
fato, e que Krsna, além de ser Aquele que habita
no cora¢do de cada entidade viva é, também, a
manifestacio do Ser Supremo, Sri Narayana.

Nesse sentido, compreende-se que o tradutor é um leitor privile-
giado. Ele tem o compromisso de conhecer o que estd lendo da forma
mais ampla possivel, para que, dessa maneira, seja capaz de produzir de
forma consciente o seu discurso no texto alvo, ou seja, a sua construgio
do saber, visto que seu objetivo € satisfazer o tanto quanto possivel as
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expectativas do publico a1v029, sem contudo, obviamente, comprometer
arbitrariamente o texto fonte ou o seu autor. E conforme serd visto na
subsecdo seguinte, o tradutor fala diretamente com o leitor por intermé-
dio de suas notas. Portanto, essa fala do tradutor é contemplada aqui
como construgdo do saber por meio do ato tradutorio.

Passando do aspecto retrospectivo para o introspectivo, percebe-
se que a estratégia de como o tradutor construiu o seu discurso no pro-
cesso translatério, foi o tema da segunda fase desta dissertagdo, que
abordou sobre o aspecto tedrico e pratico que envolve a producgio textu-
al resultante do ato tradutdrio. Portanto, no processo descritivo da se-
gunda fase, ficou definido que a estratégia utilizada por mim, como
tradutor do texto fonte para o texto alvo, foi a de tipo documento-
filolégica pertinente a teoria do funcionalismo, elaborada pela tedrica e
tradutora Christiane Nord. Por conseguinte, a habilidade de produzir o
texto alvo no ambito de uma estratégia consciente é, também, contem-
plada aqui como uma constru¢do do saber no processo de producdo
textual tradutdria. Para ilustragcdo desse tipo de ocorréncia no texto alvo,
veja-se, por exemplo, o processo de producdo textual em relagdo ao
verso 15 do capitulo 3 (ADIDEVANANDA, 2001, p.130). E importante
mencionar que o principal foco agora é a minha voz como construtora
do saber e que, portanto, as outras vozes presentes nao serdo analisadas,
mas apresentadas como elos indispensdveis na edificacdo polifénica
contemplada como construtora do intermindvel saber no processo tradu-
t6rio do Sr Ramanuja Gita Bhasya.

Primeiramente, o texto mencionado serd apresentado em sanscri-
to, no qual denotamos a fala de Krsna composta em verso por Vyasa, em
seguida, serd apresentada a traducdo do verso de Vyasa para o inglés por
Adidevananda segundo a interpretacio de Ramanuja e, entdo, a minha
traducdo para o portugués, na qual serd contemplada a manifestacdo da
constru¢do do saber por meio da minha producdo textual, focada na
minha estratégia tradutéria. Por dltimo, apresentarei apenas em portu-
gués o texto da traducdo comentada de Ramanuja para que, dessa forma,
se possa visualizar o procedimento da construcdo do saber por parte de
Adidevananda ao traduzir os termos “Brahman” e “aksara” e, também,
para que possa ser analisada a minha nota de rodapé como extensdo da
tradugdo comentada de Ramanuja. O grifo nos textos foi inserido por
mim para um melhor foco na andlise e, o asterisco no final do texto da
traducdo de Ramanuja indica a chamada para a nota do tradutor.

% Sobre o piiblico alvo desta proposta tradutéria do ST Ramanuja Gita Bhasya, veja Introdu-
¢do, se¢do 0.
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Texto original de Vyasa

karma brahmodbhavarh viddhi brahmaksara-
samudbhavam
tasmat sarva-gatarh brahma nityarh yajfie pra-
tisthitam

Traducdo de Adidevananda do verso de Vyasa via
tradug¢@o comentada de Ramanuja

Know that activity springs from ‘Brahman’, i.e.,
the physical body, ‘Brahman’ arises from the im-
perishable (self); therefore the all-pervading
‘Brahman’ is ever established in sacrifice.

Minha tradug¢do do verso de Vyasa via
Adidevananda

Saiba que a atividade se origina do “Brahman”,
(ou seja, do corpo fisico), e que o “Brahman”
surge do “aksara” (do imperecivel, ou seja, do Eu
espiritual). Portanto, o todo-penetrante “Brah-
man” estd sempre estabelecido em sacrificio.

Minha tradugdo do texto da tradugdo comentada
de Ramanuja do verso de Vyasa via
Adidevananda

Aqui o termo, “Brahman” refere-se ao corpo fisi-
co que consiste das modificagdes da prakriti (ma-
téria); pois a prakriti é referida aqui pelo termo
“Brahman”, como no texto escritural: “Dele sur-
ge este Brahman e este “Brahman” torna-se no-
me, forma e alimento” (Mun.U.,1.1.9). Aqui tam-
bém {na Gita} Sr Krsna dira: “Este grande
“Brahman” é o meu ttero” (14.3). Portanto, as
palavras que “A atividade surge do Brahman”
ensina que a atividade é produzida pelo corpo fisi-
co o qual é da natureza da modificag@o da prakrti.
O “Brahman” surge do Eu espiritual imperecivel.
Aqui o termo, “aksara” (“imperecivel”), indica o
Eu espiritual. O corpo fisico que, € habitado pelo
Eu espiritual e que é mantido pela comida e bebi-
da, é apropriado para a agdo; por isso o corpo fisi-
co que constitui o instrumento da atividade € dito
surgir do imperecivel. Portanto o “todo-penetrante
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Brahman” significa aqui os corpos de todas as
entidades de diversos tipos que sdo produtos da
prakrti que compreende todas as entidades mate-
riais, e € por isso todo-penetrante. Eles, os corpos,
estdo situados em sacrificio. O significado € que
0s corpos tém raizes no sacrificio.*

*Nota do tradutor:

Ramanuja interpreta a palavra “Brahman” nesse
verso como se referindo ao “corpo fisico”, ou seja,
a matéria (prakrti) e “aksara” (imperecivel) como
se referindo ao Eu espiritual (Atman) e, Sankara
(WARRIER, 2000, p.112), por sua vez, interpreta
“Brahman” como se referindo aos “Vedas” e
“aksara” (imperecivel) como se referindo ao
“Brahman Supremo”. Portanto, para Sankara a a-
tividade surge dos Vedas, e os Vedas por sua vez,
se originam do “aksara”, ou seja, do Brahman Su-
premo, e, portanto, o todo-penetrante “Brahman”,
ou seja, os Vedas, estdo sempre situados em ativi-
dades sacrificiais.

Percebe-se, cotejando o meu texto do verso de Vyasa em portu-
gués com o de Adidevananda em inglés, que a estrangeiridade em rela-
¢do ao texto de Vyasa em sanscrito, se faz mais presente no meu texto
do que no texto de Adidevananda, uma vez que a minha estratégia tradu-
téria, conforme mencionado na se¢do Erro! Fonte de referéncia nao
encontrada. da segunda fase desta dissertacdo, privelegia a lingua sins-
crita e a cultura hindu, ainda que eu faga uma traducéo indireta, ou seja,
via lingua inglesa. Além disso, a interpretacdo dos termos “Brahman” e
“aksara” no meu texto € mencionada entre paréntesis, justamente para
que se possa evidenciar a interpretacio ou leitura desses termos produ-
zida pelo seu autor-tradutor, no caso aqui, destaque para a voz de
Ramanuja, que € o principal intérprete ou comentador dessa edicio da
Gita (conforme andlise apresentada nesta fase, na sec¢do 4.1.3). Ao pro-
ceder dessa forma, a minha intenc¢do é que a caracteristica estrangeiri-
zante, no tocante ao texto original em sanscrito elaborado por Vyasa,
fique evidenciada por meio da minha estratégia tradutdria, ou seja, a
estratégia tipo documento-filolgica, e que, a0 mesmo tempo, a voz
produtora de sentidos de Ramanuja possa se apresentar de forma dife-
renciada entre paréntesis como uma marca da presenca da voz construto-
ra do saber por meio do ato tradutério de Adidevananda, que faz sua
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leitura do texto de Vyasa segundo a interpretagdo da producdo de senti-
dos de Ramanuja. Por conseguinte, a materializacdo do meu arranjo
estratégico, no texto em portugués, evidencia a presenga da minha voz
como construtora do saber por meio do ato tradutdrio. E, complemen-
tando ainda esse foco na minha estratégia tradutéria como construtora
do saber, tal estratégia se manifesta em toda sua plenitude na extensio
da nota do tradutor. Nessa nota, o tradutor demonstra por meio da inser-
¢do da voz de Sankara, a possibilidade de termos diferentes significados
ou sentidos para um mesmo termo, desmitificando assim, na mente do
leitor, a idéia da univocidade no processo tradutério, ou conforme diz
Mittmann (2003, p. 104), “[...] traducdo € possibilidade. Possibilidade
de que sempre outras vozes se inscrevam, de que sempre outros sentidos
sejam produzidos”.

Portanto, nessa ilustragdo fica demonstrado por meio da nota do
tradutor, que faco um cotejamento da interpretacio de Ramanuja com a
de Sankara em relagdo aos termos “Brahman” e “aksara”. O ato de cote-
jar a voz de Ramanuja com a voz de Sankara, no 4mbito da interpreta-
cdo do texto original de Vyasa, é, por conseguinte, contemplado como
uma manifestacdo de construcido do saber por meio da minha producio
textual tradutéria.

Destarte, fica também evidenciado que o ato tradutério estd sendo
contemplado aqui como uma atividade consciente, portanto estratégica e
tedrica, conforme demonstrado nesse exemplo. Ademais, por meio dessa
ilustracdo, tornou-se possivel contemplar as diferentes vozes que intera-
giram para a formacdo do texto alvo, isto €, a voz Krsna, por meio da
voz de Vyasa, caracterizada pelo estrangeirismo no texto em portugués;
as vozes de Ramanuja e Adidevananda caracterizadas pelos textos entre
paréntesis; e, a minha voz, manifestada em torno do arranjo estratégico,
que culminou na extensio da nota do tradutor com a presenca da voz de
Sankara cotejando a voz de Ramanuja e, dessa forma, por meio da pro-
ducdo de sentidos, enriquecendo o texto de Vyasa. Dessa maneira, a
polifonia como construtora do intermindvel saber, por meio da produgdo
textual tradutdria, pode ser desvelada e contemplada.

A seguir, com o objetivo de ilustrar ainda mais a presenga do en-
trelacamento de vozes protagonistas e secunddrias, apresentarei mais um
exemplo da manifestagdo polifonica no processo de constru¢cdo do in-
termindvel saber por meio da minha producgfo textual tradutdria. Veja-
se, por exemplo, a nota do tradutor, correspondente ao verso 1:10, que
aborda sobre a interpretacdo dos termos “aparyatarn” e “paryatarn”. O
verso da Gita (2001, p. 46) serd apresentado em sanscrito junto com a
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tradugcdo de Adidevananda e a minha, seguido da nota do tradutor. O
grifo é meu, para destacar o foco da andlise, e o asterisco no final do
texto em portugués indica a chamada para a nota do tradutor.

Texto original de Vyasa

aparyaptam tad asmakarh balarh
bhismabhirakstam

paryaptar tv idam etesarh balarm
bhimabhiraksitam

Traducdo de Adidevananda

Inadequate is this force of ours, which is guarded
by Bhisma, while adequate is that force of theirs,
which is guarded by Bhima.

Minha tradug@o

Inadequada € esta for¢a do nosso exército, a qual
¢ guarnecida por Bhisma, enquanto adequada € a
forca deles guarnecida por Bhima.*

* Nota do tradutor

Ainda que a forga do exército dos Pandavas seja
interpretada aqui por Ramanuja como sendo ade-
quada e a dos Kauravas inadequada (veja comen-
tario concernente ao verso 19 desse mesmo capi-
tulo), € importante ressaltar que em termos de
quantidade o exército dos Kauravas era bem supe-
rior conforme consta na epopéia do Mahabharata.
No atinente a esta questdo de for¢a adequada e i-
nadequada, Weininger considera que esta forca
adequada do exército de Bhima advém do fato que
ele e seus guerreiros estdo lutando inspirados no
dharma (virtude), ou seja, a forca do bem, e por
um outro lado, a for¢a inadequada dos Kauravas é
fruto da inspira¢do no adharma (ndo-virtude), ou
seja, a for¢ca do mal. E Nikhilananda (2004, p.59)
em seu comentdrio, conjetura que a mente de
Bhima estava completamente centrada em ganhar
a batalha, conquanto que a mente de Bhisma ndo
estava ansiosa em aniquilar o exército dos
Pandavas. O fato de Bhisma, o qual é considerado
um eminente sdbio, ndo estar ansioso em aniquilar
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o exército oposto, deve-se ao fato do seu dilema
como cumpridor do seu dever, pois de um lado,
ele havia feito uma promessa de incondicional
protecdo ao rei do trono de Hastinapura, o que
significava ficar do lado de Dhrtarastra e lutar em
favor do exército de Duryodhana, e porém, por
um outro lado, ele bem sabia que Yudhisthira, o
irmdo mais velho dos Pandavas, era a propria re-
presentacdo do dharma e que os Pandavas esta-
vam sendo protegidos pelo préprio Deus Supre-
mo, Visnu, encarnado como Krsna. Desse ponto
de vista aqui apresentado, percebe-se, que as pa-
lavras “adequado” e “inadequado” vao também
diretamente ao encontro da visdo de Bhisma em
relacdo as forcas do exército dos Pandavas e dos
Kauravas.

E ainda sobre esta mesma questdo, Sampatkuma-
ran (1985, p. 7 [nota 12]) salienta que alguns tra-
dutores interpretam os termos ‘“‘aparyatam’” e
“paryatarin”’ como ilimitado e limitado, e ndo
como inadequado ou adequado — nessa contextua-
lizacdo, ha uma inversdo dos valores, ou seja, que
Duryodhana se apresenta como repleto de auto-
confianga, pois nesse caso ele contempla seu e-
xército como possuidor de forca ilimitada e o e-
xército dos Pandavas como possuidor de forga li-
mitada. Também ainda sobre esse verso, é impor-
tante noticiar que segundo pesquisa do sanscrit6-
logo J.A. B. van Buitenen, conforme citagdo de
Sargeant (1994, p.48), existe uma versdo da Gita
que foi usada pelo vedantista Bhaskara no século
IX d.C., na qual os nomes de Bhisma e Bhima es-
tdo situados numa ordem inversa a esta do verso
apresentado acima.

Nota-se que além da voz protagonista de Ramanuja que interfere
diretamente na voz tradutéria de Adideva no pertinente 2 interpretacdo
dos termos aparyatari € paryatam, eu, utilizando o espaco conferido ao
tradutor, ou seja, fazendo uso da nota de rodapé, insiro vérias outras
vozes secunddrias que sugerem interpretagdes alternativas para os ter-
mos supracitados. Dessa forma, esse entrelagamento de vozes protago-
nistas e secunddrias contribuindo para a elabora¢do do paratexto em
relacdo ao texto traduzido é contemplado aqui como uma manifestagdo
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da construg@o do intermindvel saber por meio da produgdo textual tradu-
téria.

E, ainda, como ilustra¢io do uso da minha estratégia como cons-
trutora do saber por meio da minha producio textual tradutdria, serd
apresentado o seguinte exemplo referente ao verso 51 do capitulo 2
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 99) seguido do comentério de Ramanuja.
O verso da Gita serd apresentado em sanscrito, inglés e portugués, po-
rém o texto de Ramanuja apenas em portugués. O grifo é meu para des-
tacar o foco da questao.

Tradugio da fala de Krsna em estilo verso
por Vyasa

karmajarh buddhiyukta hi phalam tyaktva
manisinah
janmabandhavinirmuktah padarn gacchant-
yanamayam

Traducgo do verso de Vyasa por Adidevananda

The wise who possess evenness of mind, relin-
quinshing the fruits born of action, are freed from
the bondage of rebirth, and go to the region be-
yond all ills.

Minha traducdo do verso de Vyasa via
Adidevananda

Os sdbios que possuem equanimidade mental cer-
tamente renunciam aos frutos nascido da ago.
Eles tornam-se livres do cativeiro do renascimento
e vao para a regido além de todas as misérias.

Minha tradug¢@o do texto de Ramanuja via
Adidevananda

Esses que possuem este estado de equilibrio men-
tal enquanto executam agdes e renunciam aos seus
frutos, sio liberados do cativeiro do renascimento,
e vao para a regido além de todas as misérias.
“Hi” {“certamente”} significa que estes dizeres
ou ensinamentos sdo bem conhecidos em todas as
Upanisads.
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Percebe-se que na traducido comentada de Ramanuja ele faz uma
especial mencdo a respeito do termo “hi” (certamente) que se encontra
no verso de Vyasa; porém, podemos constatar que na traducdo de
Adidevananda ele nio menciona explicitamente tal termo, enquanto que
na minha traducfo tal termo foi literalmente apresentado. Esse é mais
um exemplo que mostra como a minha estratégia tradutdria privilegia o
texto original em sanscrito, ainda que faco uma traducio indireta, ou
seja, do inglés para o portugués. Porém, mais especificamente nesse
caso, fiz questdo de inserir a traducdo do termo “hi” para harmonizar o
texto traduzido com a tradu¢do comentada de Ramanuja. Portanto, esse
tipo de estratégia é aqui contemplado como uma manifestacdo do cons-
truir do saber por meio da minha producdo textual tradutéria.

Apés ter apresentado ilustragdes da manifestacdo de construgio
do saber por meio da minha producio textual tradutdria, no tocante ao
processo da pesquisa do contetido e do histérico da obra traduzida e, no
que diz respeito a estratégia utilizada na producio textual e na producio
de sentidos e, ter demonstrando a presenga das vozes secunddrias cons-
truindo o meu discurso tradutdrio, a partir de agora, ou seja, na subse¢do
4.1.5.1, o foco da andlise serd nas notas do tradutor, que foram inseridas
como notas de rodapé, ocupando um lugar de destaque na minha produ-
cdo textual tradutdria, ou melhor, na minha constru¢io do saber por
meio do ato tradutdrio.

4.1.5.1 As notas do tradutor construindo o saber

Considerando que essa é uma traducdo de um texto antigo, de
uma cultura distante em tempo e lugar em relagdio a realidade bra-
sileira, tento  aproximar o leitor do texto fonte por meio
das notas tradutdrias, procedimento tipico de uma traducio
tipo documento-filolégica (vide fase 2, sec¢des 3.1.2e 3.1.3).
Devido a relevincia dafala dessas notas no contexto da
producdo textual do tradutor, Mittmann (2003, p. 130), as
considera como “um discurso  de extensdo, produzido dentro do
mesmo processo  de produgdo e de relagdes de  sentidos, que € o
processo tradutério”, e Duke (1993, p. 51) as vé como sendo
“capaz de ampliar o caminho criativo percorrido ao  se
realizar uma traducdo”. Além deles, Hattnher (1994, apud MIT-
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TMANN, 2003, p. 121) conclui que elas sdo “um locus especial de ex-
pressdo da voz do tradutor”. Ainda que endossando todas as afirmagdes
mencionadas, cabe acrescentar que no foco desta pesquisa tais notas sdo
eminentemente contempladas e analisadas como manifestagdo de cons-
trugdo do saber por meio do comando da voz do tradutor, o qual, de fato,
€ um enunciador de vdrias outras vozes que constréem o seu discurso no
texto alvo.

As notas, sob o comando da voz do tradutor, exerceram diferentes
funcdes nesta tradugdo do Sri Ramanuja Gita Bhasya. A seguir, serdo
citadas, como ilustragdo, algumas das funcdes exercidas por essas notas
que, conforme dito, sdo aqui contempladas como diferentes manifesta-
coes de construgdo do saber por meio da produgdo textual tradutdria.
Cada nota citada serd seguida da sua respectiva fonte e o asterisco indi-
card a chamada para a nota do tradutor, que serd transcrita em letra de
caixa tamanho menor, para facilitar a distingdo com o seu texto prece-
dente. Observe-se, entdo, algumas das seguintes classificacdes das fun-
¢oes da notas elaboradas por mim:

a) Notas que visam informar o leitor a respeito das tomadas de de-
cisdes do tradutor:

“Ele estd equipado com armas divinas de poderes maravilhosos
e ilimitados; tais armas sdo eternas, impecdveis e insuperavelmente
auspiciosas que sdo todas apropriadas a Ele, {ou seja, a exceléncia de
Narayana}*”(Ref.: Excerto da Introducdo que antecede o primeiro verso
da Gita).

* Todos os textos que se encontram entre chaves ({ }) nesta tra-
ducdo foram introduzidos por mim, com o intuito de diferenciar dos
textos entre colchetes ([ ]) que foram introduzidos por Adidevananda, o
tradutor do sanscrito para o inglés. Ambos os textos inseridos tendem a
facilitar a leitura do texto.

b) Notas que visam esclarecer ao leitor quem s@o os personagens:

“O valente Yudhamanyu, e o forte Uttamauja; e também o filho
de Subhadra e os filhos de Draupati, todos eles poderosos guerreiros.*”
(Ref.: 1:6)

* Yudhamanyu e Uttamauja eram irmaos e principes do reino de
Paficala. Subhadra era irma de Krsna e tornou-se uma das esposas do
pandava Arjuna, e o seu filho mencionado aqui é Abhimanyu, que tam-



135

bém ficou conhecido como Saubhadra. Draupadi era esposa dos cinco
pandavas e gerou um filho com cada um deles, cujos nomes eram: Prati-
bindhya, Sutasoma, Srutakarma, Satanika e Srutasena.

¢) Notas que explicam sobre a origem dos nomes:

“Hrsikesa* (Krsna) soprou seu buizio, chamado Paficajanya, Dha-
nanjaya** (Arjuna) o seu chamado Devadatta; e Bhima, conhecido por
suas agdes estupendas, soprou seu grande buzio Paundra.” (Ref.: 1:15)

* Krsna é denominado de Hrsike$a que significa o Senhor dos
sentidos.

** Arjuna é chamado de Dhananjaya (conqistador de riquezas),
epiteto esse que remete ao seu ato herdico quando ele subjugou alguns
dos reis de outras provincias e adquiriu muitas riquezas.

d) Notas nas quais o tradutor chama a atengdo do leitor para certos
detalhes que poderiam lhe passar despercebidos:

“O rei Yudhisthira, o filho de Kunti, soprou seu buizio chamado
Anantavijaya, e Nakula e Sahadeva sopraram seus respectivos buzios
chamados Sughosa e Manipuspaka.*” (Ref.: 1:16)

* Nota-se que os buzios sdo designados de uma maneira persona-
lizada.

e) Notas que apresentam variantes de traducdo e/ ou de interpreta-
¢ao:

“Ainda que estas pessoas, cujas mentes estdo dominadas pela
cobica, ndo véem o mal na destruicdo de uma dinastia e nem o pecado*
em trair amigos.” (Ref.: 1:38)

*A palavra “dosain” nesse verso que foi traduzida por
Adidevananda (2001) por “sin” (pecado) foi, por sua vez, traduzida
por Achari (2004) como “blame” (culpa ou falta).

f) Notas de informag¢do de ordem cultural:
“Esta mistura de classes conduz ao inferno a prdpria dinastia e

seus destruidores; pois os espiritos dos seus ancestrais sdo degradados,
desprovidos do ritual das oferendas de alimento e dgua*.” (Ref.: 1:42)
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* De acordo a tradi¢do, conforme mencionado por Achari (2004,
p. 12, [nota 25]) bolinhas de arroz e 4gua com sementes de gergelim sio
as oferendas feitas para os mortos.

g) Notas que apontam para divergéncias entre interpretacdes cand-
nicas:

“O precedente implica que a diferenca entre o Senhor Supremo, o
soberano sobre todos, e os Eus espirituais, como também as diferencas
entre os proprios Eus espirituais, sdo reais.Isto tem sido declarado pelo
préprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “vocg€”,
“estes”, “todos” e “nds”* t€m sido usados pelo Senhor Supremo durante
a explicacdo sobre a verdade da eternidade a fim de remover a incom-
preensdo de Arjuna que estd iludido pela ignorancia.” (Ref.: Comentério
2:12)

* De acordo com Sainkara (WARRIER,1985 p. 29), a idéia de
plural nesse verso se refere as diferencas em relagdo aos corpos e, nio a
pluralidade dos Atmans (Eus espirituais), conforme interpretagdo de
Ramanuja.

h) Notas de informagdo de ordem filoséfica:

“Este verso ndo tem referéncia com a doutrina Satkaryavada* (ou
seja, a teoria que os efeitos estdo presentes na causa), portanto tal teoria
ndo tem relevancia aqui.” (Ref.: Comentario 2:16)

* Sat-karya-vada, conforme explicitado por Sampatkumaran (no-
ta 45), € uma doutrina comum ao sistema Sankhya bem como a algumas
escolas do Vedanta. Esta doutrina sustenta que nenhuma coisa pode
advir do nada, ou seja, ela sustenta que os efeitos estdo latentemente
presentes na causa. E Achari (2004, p. 20, [nota 5]) comenta que ainda
que de um modo geral Ramanuja apdia esta doutrina, neste verso especi-
ficamente ele diz que ndo hd nenhuma referéncia em relacio a ela.

i) Notas que indicam fontes citadas néo identificadas:

“Textos escriturais como “Vocé ndo deve causar danos aos seres”
e “O brahmana nio deve ser morto” (K. Sm. 8.2)* indicam ac¢des ndo
prescritas, causando separagdo do corpo do Eu espiritual.” (Ref.: Co-
mentario 2:19)

* (K. Sm.8.2)” ndo foi possivel identificar tal fonte, pois tal abre-
viatura niio consta na lista de abreviacdes citadas por Adidevananda e,
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na tradugdo de Sampatkumaran (1985) e Achari (2004), ambos sim-
plesmente apds a citagdo abrem um paréntesis com um ponto de interro-

gacdo (7).
j) Notas de esclarecimentos do tradutor:

Portanto, levante-se, assuma este compromisso da guerra (aqui o
dever {prescrito de um guerreiro}) que é o meio para alcangar a libera-
c¢do, a qual € conhecida como a suprema meta do ser humano. Tao so-
mente isto € apropriado para vocg, 6 filho de Kunti. Este € o significa-
do.* (Ref.: Comentario 2:37)

* Ramanuja estd aqui no seu comentdrio analisando o mérito da
acdo de Arjuna do ponto de vista do Karma Yoga, ou seja, a acio prati-
cada livre do apego aos seus resultados com o objetivo de alcangar a
liberagdo do enredamento material (moksa). Porém, especificamente
nesse verso da Gita, Krsna diz que, independentemente do foco do dis-
cernimento mental (buddhi) do guerreiro que luta por uma justa causa,
se ele morrer na batalha, ja tem garantido, pelo menos, o paraiso celesti-
al, denominado aqui pela palavra “svarga”. E importante frisar aqui, que
“svarga” (paraiso celestial) ndo € a mesma coisa que “Vaikuntha” parai-
so espiritual. O paraiso celestial, também conhecido como o mundo do
deus Indra, € um local situado dentro do universo material, onde as pes-
soas que acumulam um bom karma nessa existéncia terrestre vao desfru-
tar dos seus méritos. E, por sua vez, o paraiso espiritual conhecido como
Vaikuntha, o qual segundo alguns textos, mais especificamente concer-
nente a doutrina Vaisnava, é a morada do Deus Supremo, Narayana ou
Visnu, € um local que estd além desse mundo material onde os seus
habitantes gozam de uma vida eterna, plena de bem-aventuranca e co-
nhecimento. Para maiores detalhes sobre Vaikuntha, veja por exemplo,
Bhagavata Purana canto 3 capitulo 15.

k) Notas que justificam determinadas escolhas do tradutor:

“{A seguir} Sii Krsna adverte* esses que executam atos para a
obtenc¢do dos objetos dos desejos {materiais}:” (Ref.: Comentério 2:41)

* A palavra em snscrito é “nindati” que significa “censura, critica,
acusa, repreende” e Adidevananda traduziu em inglés por “condemn’ e, em
portugués, “condemn” pode significar “condena ou censura”. Porém, de
acordo com o contexto, considerei apropriado traduzir o termo em portu-
gués por “adverte”, uma vez que Bhagavan Krsna nao condena ninguém, € a
prépria pessoa que se condena por sua prépria op¢do ou livre arbitrio, Bha-
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gavan Krsna apenas concede os resultados. Para maiores detalhes veja o
comentario concernente ao verso 14 do capitulo 18.

1) Notas que visam esclarecer determinados conceitos:

“A mesma utilidade que tem para uma pessoa sedenta um reser-
vatdrio de dgua quando todos os seus lados estdo inundados — esta mes-
ma utilidade é o uso de todos os Vedas para um brahmana* que tem
conhecimento.” (Ref.: 2:46)

* Sampatkumaran (1985, p. 49, [nota 72]) menciona que Sankara
compreende o termo “brahmana” neste texto como se referindo a um
asceta, enquanto Madhva o interpreta como se referindo a alguém que
tem direta visdo do Brahman. Por sua vez, Sampatkumaran traduziu o
termo diretamente, segundo a interpretacdo de Ramanuja, ou seja, como
um aspirante erudito que busca salvacao.

m) Notas que sugerem engano por parte do tradutor anterior em re-
lacdo as fontes citadas:

“As oblagdes oferecidas no fogo alcancam o sol, e do sol vem a
chuva” (Manu, 3.76) (113).
(113) No texto em inglés de Adidevananda, a origem desse texto consta
como 6:76; porém, no original em sanscrito e nas tradugdes de Achari
(2004) e Sampatkumaran (1985) consta como 3:76. Dessa forma, optei
também por mencionar 3:76.

n) Notas que apontam para divergéncias entre uma determinada
traducdo sugerida e o texto original:

“Pelo termo, “api” (mesmo) em “‘te’pi karmabhih” (“mesmo elas
{sdo liberadas} dos karmas™), essas pessoas sdo divididas em trés gru-
pos*.” (Ref.: Comentdrio 3:31)

* Sankara (WARRIER, 2000, p. 110-111) interpreta este verso
como se referindo apenas a uma classe de pessoas. Contudo, como no
significado desse verso, Ramanuja menciona trés classes de pessoas e
ndo apenas duas, conforme ocorre na tradu¢do de Adidevananda, vale a
pena aqui apresentar a tradu¢do de Sampatkumaran. Portanto, a traducgéo
de Sampatkumaran (1985, p. 91), desse mesmo verso na versao ramanu-
jiana, ficou assim: “Those men who always practise this teaching of
Mine, (even) those who possess faith (in it) and those who do not cavil
(at it) — even they are set free from the bondage of karma (lit. from kar-



139

ma).” ou seja, “Essas pessoas que sempre praticam este Meu ensina-
mento, (mesmo) essas que possuem fé (nele) e essas que ndao o maldi-
zem — mesmo tais pessoas sao libertadas do cativeiro do karma (lit. do
karma)”. Obs.: (O grifo é meu para destacar os trés grupos de pessoas.)

0) Notas tipo comentario do tradutor:

A nota a seguir, corresponde ao comentério em relagdo ao ultimo
verso do capitulo 6 (6:47) ADIDEVANANDA, 2001, p. 238-239)..
Nesta nota, eu, ou seja, o tradutor, faco um comentério sumarizando o
contetido dos capitulos 2 ao 6 da Gita, e finalizo meu ponto de vista
remetendo o leitor ao comentdrio final de Ramanuja desse dltimo ver-
s0.*

*Nota do tradutor:

Percebe-se que no segundo capitulo, o conhecimento intitulado de
sankhya ou buddhi é fundamentalmente enfatizado e, caracteriza-se
como o passo inicial para o despertar da ilusdo, que consiste da falsa
identifica¢do do corpo (prakriti) com o Eu espiritual (Atman). Nos capi-
tulos 3, 4 e 5, juntamente com o conhecimento ensinado no capitulo 2, é
proclamada a €nfase na acdo (karma), como meio prético para o desper-
tar do conhecimento (jfiana) na forma da devog¢do e amor a Deus. E, por
fim, o capitulo 6, culmina no aspecto contemplativo, ou seja, na interio-
rizacdo, na forma de bhakti, a saber, na forma da devocdo e da rendigéo
ao Deus que habita o corac¢do de cada pessoa, que em ultima instancia é
“vasudevah sarvam iti”, ou seja, “Vasudeva € tudo” (7:19). E exemplo
de tal relacio amorosa com esse Deus interno é demonstrado nesse co-
mentdrio de Ramanuja.

A seguir, a voz do leitor serd apresentada como protagonista nes-
se processo de manifestacdo da constru¢cdo do intermindvel saber por
meio do ato tradutdrio.

4.1.6 A voz do leitor como construtora do saber por meio do ato
tradutério

O texto alvo € um produto acabado “entre aspas”, porque o conta-
to de cada leitor com ele contribui para a sua expansdo, ou como diz
Lages (2005, p. 231), o texto alvo “continua por entre as malhas da rede
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de significagdes evocadas — no leitor potencial”. Dessa forma, o leitor
dialoga com o texto de acordo com sua capacidade discernitiva, levando
em consideracdo a sua motivagdo pessoal e o seu histoérico sobre o co-
nhecimento do texto e do seu autor, sendo que a partir dai, surge a sua
prépria interpretacéo ou leitura do texto, enunciada aqui como sendo sua
voz tradutdria. Essa voz do leitor, que surge logo em seguida a voz do
tradutor do texto, € o elo que da prosseguimento as vozes que continuam
o processo intermindvel de construcdo do saber por meio da tradugdo,
seja ela de forma intralingual ou interlingual. No meu caso pessoal,
como leitor do texto de Adidevananda, surgiu essa traducdo interlingual
para o portugués e, da mesma forma, espera-se que os saberes das dife-
rentes vozes, entremeados no texto, possam desdobrarem-se por meio
das vozes construtoras do saber dos leitores, seja isto, feito, de forma
mental, oral ou escrita.

4.2 A CONTEMPLACAO CONJUNTA DAS VOZES PROTAGONIS-
TAS COMO CONSTRUDORAS DO SABER ANALISADAS
NUM UNICO EXCERTO DO SRI RAMANUJA GITA BHASYA

Nesta secdo, utilizar-se-4 um excerto extraido do texto alvo com
seus eventuais correspondentes do texto fonte do Sri Ramanuja Gita
Bhasya, no qual podera ser contemplado através de andlise a manifesta-
cdo da formacdo conjunta das cinco vozes protagonistas, a saber: a voz
de Krsna, Vyasa, Ramanuja, Adidevananda e a minha no processo de
construgdo do saber por meio do ato tradutério. Certamente, a sexta voz
protagonista, representada pelo leitor que agora 1€ esse texto, também
construird o seu saber por meio de sua leitura, pois como diz Mittmann
(2003, p. 65), “Pensando no processo tradutdrio, temos sentidos sendo
produzidos entre todos os participantes do processo: autor, tradutor co-
mo leitor, tradutor como autor, leitor da tradugio e todos os outros leito-
res eventuais”.

Primeiramente, apresentarei o texto em suas diferentes fases de
construgdo, isto €, em snscrito, inglés e portugués e, em seguida, por
meio de uma andlise, apresentarei a manifesta¢do de cada uma das vozes
protagonistas construindo o seu saber no texto por meio do ato tradutd-
rio. Dessa forma, num dnico excerto, poderemos contemplar a polifonia
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como construtora do intermindvel saber na traducdo comentada e anota-
da do Sri Ramanuja Gita Bhasya.

O texto a seguir é referente ao verso 32 do capitulo 6
(ADIDEVANANDA, 2001, p. 229-230) e corresponde 2 fala de Krsna
traduzida de forma intralingual em verso por Vyasa, que serd seguido da
traducdo intralingual feita por Ramanuja de forma comentada e em esti-
lo prosa. Na sequéncia, ambos os textos escritos, o de Vyasa e o de
Ramanuja, serdo apresentados numa tradugdo interlingual, no estilo
prosa, realizadas por Adidevananda na lingua inglesa. E por fim, apre-
sentarei a minha traducdo tipo documento-filolgica interlingual em
prosa proveniente da traducdo de Adidevananda, porém, com o acesso
ao texto em sanscrito, em caso de qualquer necessidade de maiores es-
clarecimentos. O asterisco no texto em portugués é uma indicacdo para a
nota do tradutor.

Texto da fala de Krsna traduzido de forma intra-
lingual em verso por Vyasa

atmaupamyena sarvatra samarn pasyati yo’rjuna
sukharh va yadi va duhkharh sa yogi paramo
matah

Tradugao intralingual do verso de Vyasa por
Ramanuja de forma comentada em estilo prosa

atmanah ca anyesam ca atmanam a-
samkucitajhanaikakarataya aupamyena
svatmani ca anyesu sarvatra vartaman putra-
janmadirapam sukharh tanmaranadiripam ca
duhkharh asambanghasamyat samarh yah paSyati
paraputrajanmamaranadisarm
svaputrajanmamaranadikam yah pasyati
ityarthah sa yogi paramayogakastham gato
matah

Tradug@o interlingual do verso de Vyasa no estilo
prosa por Adidevananda via tradu¢do comentada
de Ramanuja

He who, by reason of the similarity of selves eve-
rywhere, sees the pleasure or pain as the same
everywhere — that Yogin, O Arjuna, is deemed as
the highest.
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Tradugao interlingual do texto de Ramanuja por
Adidevananda:

He who — because of the similarity between his
own self and other selves, as they are all consti-
tuted similarly of uncontracted knowledge in their
essential being — views the pleasures in the form
of the birth of a son and the sorrows in the form of
the death of a son of his own and of others, as
equal, on the ground of their equal unrelatedness
to such pleasures and pains to him. Viewing his
own pleasures and pains of the above description
as being not different from those others of the
same kind — that Yogin is deemed the highest; he
is judged as having reached the summit of Yoga.
[The idea is to prevent misconstruing the verse as
meaning that one shares the joy and misery of all
as his own. It means only that the highest type of
yogins understand that the self is unrelated to the
pain and pleasures of his own body-mind. He un-
derstands also that the same is the case with other
selves.]

Minha tradugfo interlingual em prosa para o por-
tugués do verso de Vyasa via tradug@o do sanscri-
to para o inglés de Adidevananda

A pessoa que, em virtude da similaridade dos Eus
espirituais em todos os lugares, v€ o prazer ou a
dor como o mesmo em todos os lugares — esse yo-
gue, 6 Arjuna, é considerado o mais elevado.

Minha tradugio interlingual para o portugués do
texto de Ramanuja via tradugdo do sénscrito para
o inglés de Adidevananda

A pessoa que - por causa da similaridade entre o
seu proprio Eu espiritual e os outros Eus espiritu-
ais, visto que eles {os Eus espirituais} sdo todos
similarmente constituidos do conhecimento ndo-
contraido na existéncia essencial deles — considera
os prazeres na forma do nascimento de um filho e
os sofrimentos na forma da morte de um préprio
filho seu e dos outros, como iguais, em virtude de
sua mesma dissociacio para com tais prazeres e
dores. Considerando seus préprios prazeres e do-
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res conforme descritos como sendo nio diferentes
desses de outras pessoas — esse yogue é conside-
rado o mais elevado; ele é considerado como ten-
do alcangado o topo do Yoga.* [A idéia aqui é
prevenir uma interpretag@o errénea do verso como
significando que a pessoa compartilha da alegria e
miséria de todos como sua propria. Isto significa
apenas que o mais elevado tipo de yogues com-
preende que o Eu espiritual é dissociado das dores
e prazeres do seu proprio corpo-mente. Ele {o yo-
gue} compreende também que o mesmo € o caso
com os outros Eus espirituais. ]

* Nota do tradutor

Vedanta Desika, citado por Sampatkumaran (1985
p- 165, [nota 302]), entende que “o estado mais
elevado do Yoga é caracterizado pela auséncia do
sofrimento, mesmo quando a causa para isto exis-
ta em sua forma mais intensa. Esta equanimidade
¢ causada por refletir sobre o fato de que as varia-
¢des no sofrimento e na felicidade no mundo sdo
devidas as variacdes no karma”. Porém, € interes-
sante também frisar que, Sankara (WARRIER,
2000, p. 241) ao interpretar esse verso, nao faz
mengdo A questdo da pluralidade dos Atmans,
conforme sugerido por Ramanuja.

A seguir, analisarei individualmente a manifestacdo das vozes
protagonistas com citacdes das vozes secunddrias, quando se fizer ne-
cessdrio.

4.2.1 A voz de Krsna

A voz de Krsna se apresenta no texto apenas por meio da voz po-
ética de Vyasa. Ndo ha registro dessa fala de Krsna tal qual ocorreu no
seu didlogo com Arjuna. No contexto da Gita, Arjuna como aprendiz ou
discipulo, provoca o falar da voz do Mestre. Destarte, a voz de Arjuna é
contemplada como voz secunddria da voz protagonista de Krsna que
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constréi o saber do Yoga, ou em outras palavras, da ciéncia da realiza-
cdo do Brahman ou da Realidade Suprema. Krsna, que é conhecido
como Yoge$vara, a saber, o Senhor ou Mestre original do Yoga (vide
BG 18:78), constroéi esse saber por meio da tradugdo do seu autoconhe-
cimento via cultura védica, ou seja, a cultura do povo ariano ou comu-
mente cultura hindu.

4.2.2 A voz de Vyasa

A voz de Vyasa, que como compilador dos Vedas sintetiza em si
mesma todo o conhecimento védico, constréi o seu saber por meio de
uma traducgdo intralingual na qual transforma o coloquial da prosa de
Krsna numa versdo métrica poética (vide primeira fase, se¢do 2.1.5.1) e,
dessa forma, apresenta o construir do saber de Krsna por meio do seu
discurso textual poético. E interessante salientar que os ensinamentos de
Krsna ao principe Arjuna chegam até Vyasa por intermédio da narracio
de Safijjaya. No épico Mahabharata, Safijjaya, agindo como secretario,
descreve para o rei Dhrtarastra os acontecimentos que ocorrem no cam-
po de batalha de Kuruksetra. Dessa forma, Safijjaya é contemplado aqui
como uma voz secunddria da voz protagonista de Vyasa.

4.2.3 A voz de Ramanuja

Para destacar o processo de construc¢do do saber de Ramanuja por
meio do seu discurso tradutério, o seu texto original, conforme transcri-
to, é apresentado em negrito e em estilo normal. O negrito enfatiza o
texto-comentdrio de Ramanuja e o estilo normal o texto de Vyasa.

Veja-se que para ilustrar a idéia de felicidade (sukharir) e de so-
frimento (duhkham) e de igualdade (samarh), termos esses encontrados
no texto de Vyasa, Ramanuja, em sua tradu¢do intralingual comentada,
exemplifica isto com o nascimento e morte de um filho tanto seu quanto
dos outros como sendo igual. E essa igualdade € vista em todos os luga-
res (sarvatra), em virtude da similaridade do préprio Eu espiritual da
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pessoa e dos outros Eus espirituais, ou conforme dito por Vyasa
“adtmaupamyena” ou seja, “por comparagdo com o proprio Atman da
pessoa”. E, Ramanuja prossegue explicando isto da seguinte maneira:
“visto que eles {os Eus espirituais} sdo todos similarmente constituidos
do conhecimento ndo-contraido na existéncia essencial deles”. Desse
modo, comentando e ilustrando sua traducdo em relacdo ao texto de
Vyasa, Ramanuja, por meio de sua estratégia tradutéria, constréi o seu
saber.

4.2.4 A voz de Adidevananda

A construcdo do saber por meio do ato tradutério de
Adidevananda, conforme ji4 mencionado (vide fase trés, secdo 4.1.4,
primeiro pardgrafo), caracteriza-se principalmente por sua habilidade em
fazer a leitura do verso de Vyasa segundo a producio textual tradutéria
de Ramanuja. Em particular, no verso supracitado, quando Vyasa diz
“atmaupamyena sarvatra”, que numa tradugfo literal ficaria “o Atman
por analogia (ou compara¢do) em todos os lugares”, Ramanuja faz a
seguinte leitura: “aupamyena svatmani ca anyesu sarvatra”, que lite-
ralmente poderia ficar assim: “por analogia com seu préprio Atman e 0s
outros [Atmans] em todos os lugares”. Por outro lado, Adidevananda
traduz o excerto de Vyasa da seguinte forma: “by reason of the simila-
rity of selves everywhere”, e eu, em portugués, traduzo como “em virtu-
de da similaridade dos Eus espirituais em todos os luguares”, ou seja,
Adidevananda, seguindo a linha de pensamento de Ramanuja, vé nesse
contexto a pluralidade dos Atmans ou Eus espirituais e, simultaneamen-
te, a similaridade entre Eles.

E, na continuidade da andlise do processo tradutdrio, verifica-se
que, para evitar uma interpretacdo errdnea, no sentido de pensar que o
yogue compartilha do prazer e da dor do outro como sua propria,
Adidevananda, como extensio de sua tradug¢do, menciona uma nota
entre colchetes, enfatizando o sentido do verso em relagc@o a interpreta-
¢do de Ramanuja.

Dessa maneira, conforme as duas ilustracdes mencionadas, pode-
se clramente contemplar a constru¢cdo do saber por meio da produgio
textual tradutéria de Adidevananda.
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4.2.5 Minha voz

A construg@o do saber por meio da minha producio textual tradu-
toria se faz presente nesse texto, primeiramente, através da minha estra-
tégia tradutdria, ou seja, a estratégia tipo documento-filoldgica e, em
segundo lugar, via nota de rodapé, na qual insiro por intermédio de
Sampatkumaran (1985, p. 165, [nota 302]) a voz de Vedanta DeSika,
que interagindo-se com o texto de Vyasa e Ramanuja constréi o seu
saber, que de fato, ¢ uma extensdo da voz de Ramanuja. Portanto, a
insercdo da producdo de sentido de Desika, introduzida por mim, no
sentido de enfatizar a visdo de leitura do texto de Ramanuja, é contem-
plada como uma manifestacdo de constru¢do do saber por meio do ato
tradutério. E interessante observar que, a minha traducio do verso de
Vyasa, foi feita também de acordo com a interpretacdo de Adidvananda,
ou melhor, de Ramanuja. Porém, se for feita uma andlise cuidadosa do
verso de Vyasa, constataremos que a traducdo literal da primeira linha
do seu verso - “atmaupamyena sarvatra samarn pasyati yo’rjuna” ou
seja, atma = Atman; dupamyena = em comparagdo; sarvatra = em toda
parte; samam = igualdade; pasSyati = v€; yas = aquele; arjuna = Arjuna,
ou seja, “0 Arjuna, aquele que vé em comparagido com o seu Atman a
igualdade em todos os lugares”. Nessa traducdo literal, conforme apre-
sentada, constata-se que o texto ndo faz mencdo explicita a pluralidade
dos Atmans tal qual consta na traducio de Adidevananda via interpreta-
¢do ramanujiana. Nesse caso, para chamar a atencfo do leitor para esse
detalhe, na minha nota de rodapé, introduzo a voz de Sankara (WARRI-
ER, 2000, p. 241) — portanto, essa minha leitura do verso é analisada
aqui como uma manifesta¢do de constru¢io do saber por meio do ato
tradutdrio, pois ela suscita na mente do leitor outras possibilidades tra-
dutdrias.

Todavia, se a andlise da leitura desse excerto for feita apenas no
texto em portugués, o leitor poderd implicitamente contemplar af a pre-
senga de todas as vozes protagonistas, ou seja, a de Krsna na presenca
do texto de Vyasa; a voz de Vyasa na forma da interpretagdo de
Ramanuja e na minha introdugdo da voz de Saikara; a voz de Ramanuja
por meio de sua interpretagdo; a voz de Adidevananda por meio da sua
traducdo via Ramanuja e também pela inser¢do do seu texto entre col-
chetes, e por fim, a minha voz em relagdo a minha estratégia tradutdria
e, também, em relacdo a insercdo da minha nota de rodapé. Dessa ma-
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neira, tdo somente no texto em portugués, é possivel contemplar a poli-
fonia de forma textual implicita como construtora do saber por meio da
producio tradutoria.

Destarte, percebe-se, de forma dedutiva, que o texto da Gita em
portugués € o produto da minha tradu¢do do texto de Vyasa via
Adidevananda, e que o texto de Adidevananda é produto da traducdo de
Vyasa via Ramanuja, sendo que o texto de Ramanuja € fruto da tradugio
de Vyasa via traducdo indireta do texto do seu preceptor Yamuna (veja
secdo 4.1.3, pardgrafo sétimo, dessa terceira fase), e que o texto de
Vyasa € resultante da fala de Krsna via da fala indireta de Safijaya, que
transmite os acontecimentos da batalha de Kuruksetra para o rei Dhr-
tarastra (veja sec¢do 4.1.2, pendltimo pardgrafo, desa terceira fase) e, por
sua vez, o texto da fala de Krsna é resultante da Sua auto-tradugéo da
natureza visivel e invisivel que nos permeia -, ou nas palavras de Ben-
jamin (1974, apud LAGES, 2007, p. 205) contextualizadas aqui por
mim, “A traducdo da linguagem das coisas para a linguagem do homem
[...] é, contudo, garantida em Deus”.

Eis ai, portanto, a manifestacdo da formagao polifonica contem-
plada como construtora do saber por meio do ato tradutdrio.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho de pesquisa teve como proposta principal contem-
plar a polifonia como construtora do intermindvel saber por meio da
tradugdio comentada e anotada da obra St Ramanuja Gita Bhasya. No
processo de materializagdo deste trabalho, a parte introdutdria tratou de
mapear a pesquisa na drea de Estudos da traducio e no ramo da tradugdo
comentada. A partir dai, o foco central da pesquisa foi delimitado e
desenvolvido em trés fases.

Na primeira fase, foi feito um estudo do histérico e do contetido
da Gita, focando-se, principalmente, o seu aspecto literdrio, filoséfico e
religioso, e um estudo do histérico do Bhasya de Ramanuja e do seu
conteddo, envolvendo a produ¢do de sentido da Gita.

Na segunda fase, o ato tradutdrio revelou sua natureza por meio
dos tépicos: Teoria e Pratica. No entrelacamento tedrico e pratico, sus-
tentado pelas colunas dos principios translatorios da teoria funcionalista,
especificamente, pela estratégia tipo documento-filolégica, o ato tradu-
tério, que tem a funcdo de traduzir, foi definido, segundo as palavras de
Weininger (2009, p. xxiv), da seguinte forma: “Traduzir é tanto uma
arte quanto uma técnica. Os dois polos podem ser aperfeicoados, através
da discussdo tedrica sobre traducdo”. Teoria, aqui, é a enunciagcdo da
tomada de consciéncia do tradutor quanto ao desdobramento do proces-
so de producdo textual e de producdo de sentidos, ou conforme Weinin-
ger (2009, p. xxiv) conclui em seu pensamento: “Ndo hd nada tdo prati-
co como uma boa teoria”.

Na terceira e dltima fase dessa pesquisa, que culminou na polifo-
nia contemplada como construtora do saber por meio do ato tradutdrio,
foi demonstrado, por meio de excertos do texto do Sri Ramanuja Gita
Bhasya, como a constru¢@o do saber realmente ocorre e continuard ocor-
rendo interminavelmente pela via do leitor, o qual ndo apenas representa
0 outro, mas também, o proprio tradutor num outro momento de releitu-
ra do texto. Aqui, o tradutor-intérprete € contemplado como um constru-
tor que contribui para a edificacdo da eterna e intermindvel coluna do
saber. Contudo, a voz do tradutor nunca vem sozinha, uma vez que a
prépria voz individual € polifonica, ou seja, € fruto da formacao de va-
rias vozes, as quais sdo, também, fruto de outras inimeras vozes. Se-
gundo Weininger (2009, p. xxii), Friedrich Nietzsche se perguntava
quem era que falava, ele ou as palavras que usava. Destarte, pode pare-
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cer um paradoxo, pois a mesma voz que é contemplada como “constru-
tora” do saber, €, também, contemplada como “ndo-autora” do seu sa-
ber. Portanto, a partir de agora, uma explicacdo para essa aparente con-
tradi¢do serd dada.

O cerne mais precioso, conforme concebido nesta pesquisa, da
questdo da constru¢@o do saber por meio do ato tradutdrio, que vai além
das habilidades do dominio linguistico e das influéncias sdcio-
econdmica, histérico-politica e religiosa que permeiam o sujeito-
tradutor, é a construcdo do saber contemplada como uma manifestagio
de “buddhi”, que no contexto filoséfico da Gita se refere ao intelecto ou
a inteligéncia. Radhakrishnan (2005, p. 267, v. 2) descreve buddhi como
a substancia de todo o processo mental, pela qual distinguimos os obje-
tos e percebemos o que eles sdo, e conclui dizendo que as fungdes da
buddhi sio a averiguagio e a decisdo'.

Essa buddhi, ainda que influenciada pelos fatores internos e ex-
ternos, € a que averigua, discerne e toma as decisdes - eis ai, o lado in-
terno e pessoal do tradutor, que ainda que se expresse por meio da voz
de Outro ou de Outros, assume a responsabilidade do seu dizer, ainda
que esteja convencido de que ndo seja o autor do seu dizer ou do seu
saber. Isso pode ser ilustrado no caso da producgdo textual do Bhasya de
Ramanuja. Observe que, conforme dito na se¢fo 2.2.3 da primeira fase e
no antepentiltimo pardgrafo da sec¢do 4.1.3 da terceira fase, a voz cons-
trutora do saber de Ramanuja na producio textual do Bhasya é um eco
da voz do seu preceptor, S1i Yamunacarya, que, por sua vez, é também
um eco da voz dos seus antecessores, mas, nem por isso, € tirado o méri-
to da voz construtora do saber de Ramanuja, ao contrério, ela se apre-
sentou somando em todo esse contexto do saber. No entanto, como a sua
voz pode somar nesse contexto do saber se ela ndo criou nenhum saber?
A resposta é simples: por meio de sua buddhi, ou seja, do intelecto, que
pela sua capacidade discernitiva, influenciada por suas realizacdes inter-
nas e externas, “construiu” o Bhasya. Portanto, o Bhasya é conhecido
como sendo o Bhasya de Ramanuja, ainda que, de fato, ele ndo seja o
seu “autor”, mas por um outro lado, € o seu “construtor”, e assumiu a
responsabilidade disso. Eis ai, portanto, o desvelar do paradoxo: ndo se
cria o saber, mas se o constrdi por meio da buddhi, ou seja, do intelecto.

Um outro ponto relevante que ficou caracterizado nessa demons-
tracdo da polifonia como construtora do intermindvel saber, foi o fato,

! No meu trabalho tradutério, um exemplo tipico da presenca da atuacio de buddhi, pode ser
contemplado no processo de averiguac@o e decisdo em determinar a traducdo de “Atman” ou
“self” por “Eu espiritual”, na se¢do 3.2.3.1 da segunda fase.
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de que tradicionalmente falando, a traducdo é geralmente contemplada
como uma perda, que conseqiientemente gera um estado de melancolia,
veja, por exemplo, os seguintes dizeres de Lages (2007, p. 29):

[...] da constatacio empirica de uma nio-
coincidéncia entre as linguas deriva o reconheci-
mento da impossibilidade de se traduzir de uma
lingua para outra, sem que ocorram alteragdes no
conteido da mensagem comunicada, freqiiente-
mente denominadas “perdas”. Da consciéncia des-
sa perda e da sensac¢do de impoténcia dela decor-
rente provém a disposi¢do melancélica [...].

Porém, nessa traducio indireta do St Ramanuja Gita Bhasya, o
objetivo foi demonstrar o ato tradutério, ndo necessariamente como
perda, mas essencialmente como somatdria, no que diz respeito ao pro-
cesso polifonico de construir o saber por meio da producio textual, con-
forme foi demonstrado na terceira fase desta dissertacao.

Um outro ponto interessante, que também pode ser notificado, € a
idéia da traducdo como equivoco, ou melhor, conforme diz Mittmann
(2003, p. 104):

O equivoco, isto €, a possibilidade de que o senti-
do sempre possa ser outro, ¢ uma caracteristica
propria da lingua e do sentido, € constitutivo de
toda e qualquer interpretacdo e, portanto, € consti-
tutivo também de todo e qualquer processo tradu-
tério.

Portanto, a idéia de que o equivoco existe em virtude de que o
sentido sempre possa ser outro, implica, nesse caso, ou seja, no ambito
do estudo do tradutor como construtor, que tal “equivoco” corresponde
ao “saber”, ou seja, que o outro sentido é sempre a possibilidade de um
novo saber. Portanto, “equivoco” aqui é contemplado como “saber”.

Destarte, as propostas de tradu¢do como perda, equivoco, ou
construtora do saber - pode-se dizer que, sdo diferentes maneiras de
contemplar ou “traduzir” o fendmeno tradutdrio para uma linguagem
tedrica na drea de Estudos da Traducgdo. Portanto, todas essas “tradu-
cdes” ou proposi¢des nos auxiliam para uma maior tomada de conscién-
cia do fendmeno tradutério.

Ademais, a idéia do tradutor como construtor do saber, ou, da
traducdo como somatdria, se apresenta aqui apenas no seu limiar e, por-
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tanto, abre espago para inimeras outras discussdes e pesquisas, no sen-
tido de desvelar o fendmeno tradutério em formas de apresentagdes
tedricas e de inspirar o tradutor em sua tarefa de traduzir, ou melhor, em
sua tarefa de construir o saber.
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APENDICE A - Breve resumo do Mahabharata'

Nos tempos antigos, muito antes da era cristd, viviam na India
duas familias reais de primos, conhecida como os Kauravas e os
Pandavas. Ambas as familias eram descendentes do rei Kuru, que por
sua vez era descendente do rei Bharata. Os Kauravas eram os filhos de
Dhrtarastra, e os Pandavas de seu irmdo Pandu. O primeiro era o mais
velho, porém sendo cego de nascenga, de acordo a lei ariana’, foi impe-
dido de assumir o trono; sendo assim, Pandu tornou-se o monarca do
antigo reino, que consistia de grande parte do norte da India.

Pandu tinha duas esposas, Kunti e Madri. Pela primeira teve trés
filhos: Yudhisthira, Bhima e Arjuna; e pela segunda teve os gémeos
Nakula e Sahadeva.’ A rainha de Dhrtarastra, Gandhari, uma princesa da
regido de Gandhara, atualmente Kandahar no Afeganistio, deu a ele cem
filhos. No tempo que antecedeu o seu casamento, quando ela ficou sa-
bendo da cegueira do seu futuro marido, ela decidiu vedar os seus olhos

' O seguinte texto, trata-se de uma tradugdo resumida e adaptada por mim da sinopse “The
Story of the Mahabharata” elaborada por Swami Nlkhilananda e inserida junto a sua tradugdo
da Bhagavad Gita, cuja referéncia consta-se na bibliografia dessa dissertacdo.

% O termo “ariano” ou “dria” aqui designa o povo que fundou a civilizagio indiana cuja cultura
foi particularmente expressa nos textos conhecidos como Vedas, textos estes que em sua
extensao compreendem o épico Mahabharata..

3 De fato, conta-se a no Mahabharata que Pandu tornou-se pai dos Pandavas por mera formali-
dade, pois por um incidente ocorrido no passado, Pandu tinha recebido uma maldicdo de um
sdbio através da qual ele ficaria inapto para gerar filhos por toda a sua vida. Contudo, através
da bencdo de um grande sibio, chamado Durvasa, Kunti recebeu um mantra, ou seja, uma
férmula encantada por meio da qual ela tinha o poder de invocar a presenca de qualquer semi-
deus, e assim dessa forma, ter filhos com eles. Foi assim, que por meio do semideus da justica,
Dharma, ela gerou Yudhisthira; por Vayu, o semideus do ar, Bhima; e por Indra, o semideus do
paraiso celestial, Arjuna. Kunti também passou o mantra confidencial para Madri, que por sua
vez, por meio de duas divindades do paraiso celestial, conhecido como os gé€meos AS$vins,
gerou os gémeos, Nakula e Sahadeva.Aconteceu também que quando Kuntt era ainda solteira,
ela quis verificar a eficdcia do mantra recebido de Durvasa, e nesta ocasido teve um filho por
meio do semideus do sol, Surya, que ficou conhecido como Karna. Por obra do destino, Kunt
temerosa da represdlia da sociedade por ainda ser solteira, decidiu abandonar a crianga num
cesto dentro do rio. A crianca foi pega por um condutor de quadriga, chamado Adhiratha, e
criada por ele e sua esposa chamada Radha. Posteriormente, ji na sua maduridade, Karna
tornou-se um poderoso guerreiro e um filiado e mais intimo amigo de Duryodhana, o inimigo
nimero um dos Pandavas. Curiosamente, Karna s veio a saber de sua verdadeira origem
pouco tempo antes do inicio da Batalha de Kuruksetra, e nessa mesma batalha ele foi morto por
seu meio-irmao, Arjuna, que por sua vez, sO ficou sabendo da origem de Karna, apds a sua
morte.
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por todo o tempo que vivesse, para que assim nao desfrutasse da luz que
era negada ao seu cOnjuge.

Pandu teve uma morte prematura, e os seus jovens cinco filhos
foram confiados a tutela do cego tio Dhrtarastra. A educacio dos princi-
pes foi supervisionada por Bhisma, que afetuosamente era chamado por
todos de “avd”.

Bhisma encarregou-se da educacdo dos filhos de Pandu e
Dhrtarastra. O brahmana arqueiro Drona foi apontado como mestre nas
artes militares dos Pandavas e dos Kauravas.. Yudhisthira, o filho mais
velho de Pandu, foi apontado como o futuro rei.

O fato de Yudhisthira ser o principe mais velho entre todos os
herdeiros, e portanto, indicado para assumir o posto de rei, e o fato de
que todos os Pandavas se sobressaiam em qualidades em relacdo aos
Kauravas, tudo isto, porém, serviu para inflamar a inveja de Duryodha-
na, que sempre estava procurando um meio para destruir Yudhisthira e
seus irmaos.

Desse modo, muitas vezes, Duryodhana arrancava de seu pai, o
provisodrio rei Dhrtarastra, relutantes consentimentos que poderiam pre-
judicar ou destruir os cinco primos. Certa vez, Duryodhana persuadiu o
seu pai cego para enviar os Pandavas e a mae deles a participarem de
um festival religioso numa cidade nas imediacdes do reino, nessa ocasi-
o, ele armou uma armadilha para hospedé-los numa casa, construida de
laca e outros materiais inflamdveis, com o objetivo de causar a morte de
todos eles através de um premeditado incéndio. Porém, através de uma
adverténcia em tempo de Vidura, que era ministro e meio-irméo do rei,
os Pandavas escaparam de serem queimados vivos. Eles escaparam da
casa em chamas através de uma passagem subterranea e, para garantir
sua seguranca, eles se disfarcaram de brahmanas (sacerdotes védicos)
mendigos e foram se esconder nas florestas.

Algum tempo depois desse incidente, foi anunciado que a bela
princesa Draupadi do norte da India, celebraria o seu svayamvara, ou
seja, a cerimOnia de escolha do seu futuro esposo. Os Pandavas, tam-
bém, vieram ao festival disfarcados de brahmanas, e Arjuna se apresen-
tou como um dos competidores para ganhar a mdo da princesa. Todos
riram ao vé-lo, pois ndo condizia a um brahmana mendigo tal ousadia
ou capacidade. Mas, para a surpresa de todos, ele cumpriu com éxito a
condi¢do do desafio, e portanto, ganhou a princesa como sua noiva.

Ao chegar em casa, Arjuna anunciou para sua mae, Kunti, que
havia ganhado uma oferenda especial naquele dia, e sua mie sem tomar
conhecimento da natureza da oferenda, disse que ele deveria dividi-la
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com todos os seus irmaos. Dessa forma, indiretamente ela estava orde-
nando aos seus filhos que todos eles deveriam casar com Draupadi, pois
a oferenda daquele dia que Arjuna ganhara fora a princesa na competi-
¢do no palécio do rei Drupada. Sendo assim, os cinco irmdos decidiram
casar com a princesa Draupadi e receberam também as béncaos dos pais
dela.

Na ocasido da cerimdnia svayamvara da princesa Draupadi,
Krsna, cujo nascimento é descrito no Mahabharata e em detalhes no
Srimad Bhagavatam, e que é celebrado como a encarnagio do Deus
Supremo, Sri Nardyana, veio junto com Seu irmdo mais velho, Ba-
larama, para prestigiar o evento. Nessa mesma ocasido, aconteceu o
encontro de Krsna com os Pandavas, e a partir de entdo, Krsna se tornou
conselheiro e grande amigo deles. O pai de Krsna, Vasudeva, era irmao
da mae dos Pandavas, Kunti, portanto, Krsna e os Pandavas eram pri-
mos.

Apés o casamento, os Pandavas que estavam vivendo disfar¢ados
de brahmanasmendigos, abandonaram os seus disfarces e reassumiram
suas posicoes de ksatriyas (guerreiros) da ordem real, e passaram a viver
ostentosamente com a esposa Draupadi no reino do seu pai. Desse mo-
do, o rei Dhrstarastra de Hastinapura, que pensava que os Pandavas
tinham morrido no incéndio na casa de laca, ficou sabendo do reapare-
cimento deles e, sob a insisténcia do nobre guerreiro e conselheiro
Bhisma, concordou em dar a eles metade do reino deles, mas estipulou
que a outra metade deveria ficar para os seus proprios filhos. Com o
aconselhamento de Krsna e o incansavel trabalho dos seus irmaos, o rei
Yudhisthira, logo apds receber as terras concedidas por Dhrtarastra,
assentou a fundacdo do seu reino, cuja capital ficou conhecida como
Indraprastha, adjacente 2 moderna Delhi. De fato, as bases da cidade
foram tdo solidamente construidas que mesmo hoje, ap6s alguns poucos
milhares de anos, os seus muros podem ser vistos pelos visitantes; e o
seu lugar foi tio bem escolhido que a capital imperial da India sempre
foi neste mesmo local ou nas proximidades.

Duryodhana, como era de se esperar, foi golpeado com a inveja
do esplendor do novo reino e as honras demonstradas ao seu rei Yu-
dhisthira, pelos governantes dos outros reinos. Entdo, ele decidiu tramar
a destrui¢do dos Pandavas e viu em seu tio Sakuni o ciumplice compe-
tente para ajudd-lo em sua missdo. Este homem, Sakuni, astuto como
uma raposa, era o irmdo da mie de Duryodhana e um jogador muito
habilidoso com os dados.
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O rei Yudhisthira, por todas as suas nobres qualidades, tinha uma
fraqueza. Ele ndo conseguia recusar um jogo de dados quando desafia-
do. Isto era para ele como um desafio de batalha, verdadeiro cavaleiro
ksatriya (guerreiro) que ele era, ele nunca podia recuar ante a tal desafio.
Duryodhana, aconselhado por Sakuni, persuadiu seu pai cego a convidar
Yudhisthira para um jogo de dados.

Sendo assim, ndo tardou para que o profético jogo comegasse. O
rei Dhrtarastra, Bhisma, Drona, Karna, e toda a corte, a parte de Duryo-
dhana e seus irmaos, eram os espectadores. Yudhisthira teria que jogar
com Sakuni, e Duryodhana tinha prometido pagar as apostas que Sakuni
porventura perdesse. Os dados foram arremessados. Ja desde o inicio
Yudhisthira comecou a perder e Sakuni a ganhar. Contudo cada vez que
Yudhisthira perdia, ele gritava por apostas mais altas. Desse modo fo-
ram perdidas suas jdias e tesouros reais, suas vestimentas e preciosos
estandartes, seus estidbulos e carruagens reais, até mesmo suas armas
com quais ele tinha lutado nos campos de batalha, e finalmente o pré-
prio reino. O rei estava agora quase insano e além de toda razdo. E num
critico momento do jogo ele apostou seus irmdos, ele mesmo, e por fim
a sua (e deles) esposa — e perdeu tudo!

Duryodhana, seu comparsa, Sakuni, e seus principais aliados, seu
irmdo Vikarna e Karna, que por fatalidade era meio-irmdo dos
Pandavas, estavam todos em jibilo com a derrota de Yudhisthira. Po-
rém, o rei Dhrtarastra sentia-se abalado com tudo que estava acontecen-
do, e para apaziguar a ira de Draupadi, solicitou a ela que pedisse a ele
trés desejos.

Pelo primeiro desejo ela pediu pela liberdade de Yudhisthira, e
pelo segundo, a liberdade dos outros quatro irmdos com todas as suas
armas. Quando solicitada a respeito do terceiro desejo, ela falou com
orgulho e desdém: ‘Ndo, eu ndo pedirei nada mais. Os Pandavas, estan-
do livres, podem se estabelecer por eles mesmos — eles ndo precisam
dever nada a ninguém!’

Os Pandavas foram entdo libertos para retornarem ao seu proprio
reino. Mas o ardiloso Duryodhana, considerando o seu propdsito incom-
pleto, persuadiu o cego e fraco rei para convidar Yudhisthira para um
outro jogo de dados. Dhrtarastra novamente enviou um convite para
Yudhisthira, que por sua vez ndo pdde recusd-lo, pois para ele isto era
uma questio de honra. Desta vez a aposta foi que o perdedor teria que se
exilar numa floresta por doze anos, e levar uma vista austera de eremita,
e passar o décimo-terceiro ano irreconhecivel em alguma cidade, ou, se
fosse reconhecido, teria que passar outros doze anos numa floresta como
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da vez anterior. Os dados foram atirados e Yudhisthira como era espera-
do perdeu novamente. Porém, antes de partirem para o exilio, o rei
Dhrtarastra assegurou aos Pandavas, que se no décimo-terceiro ano eles
ndo fossem descobertos por Duryodhana, eles teriam de volta todo o
reino perdido, e portanto, poderiam viver af exatamente como antes.

Doze anos se passaram, e os Pandavas viveram como eremitas
na floresta.

O décimo-terceiro ano do exilio deles foi passado na cidade co-
nhecida pelo nome de Virata, onde os cinco irmdos trabalharam como
servos do rei de Virata, cujo nome era também Virata. Este ano critico
passou sem que eles fossem reconhecidos.

Tendo assim cumprido o prometido, os Pandavas liderado por
Yudhisthira, clamaram por seus direitos de volta, ou seja, o reino de
Indraprasta. Porém, o ambicioso e teimoso Duryodhana em resposta a
reivindicacdo dos Pandavas, disse que ndo daria nem mesmo uma quan-
tidade de terra que pudesse ser ocupada pela ponta de uma agulha, o que
dizer entdo da cidade de Indraprasta. Para Duryodhana, os Pandavas
tinham perdido todo o seu reino num honrdvel jogo como se tivesse
perdido isto num campo de batalha. E ndo obstante, o pais inteiro agora
pertencia apenas a ele, e ele era suficiente capaz de defendé-lo de qual-
quer intruso. Ademais, na sua opinido o reino ancestral poderia ser go-
vernado pelos Pandavas ou pelos Kauravas, mas nunca por ambos. Um
dos grupos deveria viver como mendigos; ambos ndo poderiam adminis-
trar a0 mesmo tempo.

Dessa forma, repetidas solicitagdes por parte dos eminentes li-
deres daquela época, foram solicitadas a Duryodhana, de forma que a
tensdo criada entre os Kauravas e Pandavas pudesse ser resolvida num
clima de paz. Porém, todas as tentativas de reconciliacdo foram rejeita-
das por Duryodhana, e a solucdo final entdo resultou na grande batalha
de Kuruksetra.

Por fim o critico dia chegou. Ambos os exércitos se reuniram na
histérica planicie de Kuruksetra, santificada desde tempos remotos por
muitos sacrificios religiosos e selecionada repetidamente, na subseqiien-
te histéria da India, como um campo de batalha para o controle do desti-
no politico do pais. Bhisma tornou-se o grande general de Duryodhana,
e Dhrstadyumna comandava o exército dos Pandavas. Os lideres milita-
res, de acordo as suas classificacdes e posi¢des sociais, montavam qua-
drigas ou elefantes ou cavalos. Cada guerreiro acenava a sua bandeira
com sua prépria identificacdo. Todos estavam equipados com suas pro-
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prias armas favoritas — um arco ou uma espada ou uma clava — e cada
um deles carregava em sua mdo um biizio com o qual ele soaria o cha-
mado para a batalha. Os poderosos exércitos posicionados um contra o
outro eram como dois vastos oceanos de cabecas humanas.

O rei Dhrtarastra do seu paldcio desejava ser informado de tudo
que estivesse acontecendo no campo de batalha. A ele, foi oferecida por
parte do sdbio Vyasa uma visdo especial, através da qual ele poderia ver
e ouvir tudo que estivesse acontecendo no campo de batalha; porém ele
recusou tal dadiva, pois ele sabia que seria insuportdvel para ele presen-
ciar as mortes dos seus parentes e queridos amigos. Portanto Safijaya,
seu secretdrio particular, atuou como seu reporter. Desde que o campo
de batalha era muito vasto para visdo de qualquer olho mortal e bastante
complexo para qualquer mente humana, Safijaya foi agraciado com uma
visdo supernatural pelo sabio Vyasa, para ver e ouvir tudo que estivesse
acontecendo 14, de tal maneira que ele pudesse transmitir tudo ao rei
Dhrtarastra.

Dessa forma, durante 18 dias ocorreu a mais famosa de todas as
batalhas ocorridas na India, a batalha de Kuruksetra. E foi neste mesmo
local, momentos antes de iniciar a batalha, que ocorreu o mais célebre
entre todos os didlogos, o didlogo entre Krsna e Arjuna, que ficou imor-
talizado como a Bhagavad Gita.

Ap6s a drdua batalha, na qual os Pandavas safram vitoriosos, o rei
Yudhisthira assumiu o trono de Hastinapura e administrou o reino base-
ado no dharma, ou seja, no cumprimento dos deveres de acordo aos
principios sociais e religiosos. Dessa forma, o paifs se recuperou da de-
vastacdo da guerra, e a prosperidade foi presenciada em todas direcdes.

Yudhisthira reinou por 36 anos, e entdo, passou o reinado para o
neto de Arjuna, Pariksit. Apds renunciar ao trono, Yudhisthira com os
quatro irmdos e Draupadi, dirigiram-se para os Himalayas para se prepa-
rarem para 0 momento derradeiro da morte. Durante a escalada nos
Himalayas, os quatro irmdos, Bhima, Arjuna, Sahadeva e Nakula e
Draupadi desfaleceram-se, e conta a histéria, que o deus do paraiso ce-
lestial, Indra, veio pessoalmente buscar Yudhisthira em sua nave celesti-
al. Ao ser convidado a entrar na nave, Yudhisthira disse a Indra: “Sem
0s meus irmaos e Draupadi, eu ndo tenho nenhum interesse em ingressar
no paraiso celestial” — entdo Indra replicou, “Pois entdo saiba, que seus
irméos, Draupadi e Bhagavan Krsna ja estdo 14 a sua espera”. Entdo,
nessa auspiciosa e peculiar maneira, Yudhisthira partiu ao encontro de
Bhagavan Krsna, dos irméos e Draupadi.
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APENDICE B - The Gitartha-sangraha of Sri Yamunacarya'

O Resumo do Significado da Gita de Sri Yamunacarya

Verso 1
In the scripture known as the Bhagavad Gita, Narayana, the Supreme
Brahman, is declared. He is attainable by Bhakti alone, which is to be
brought about by the observance of one’s own Dharma, acquisition of
knowledge and renunciation.

Na escritura conhecida como a Bhagavad Gita, Narayana, o Brahman
Supremo, € anunciado. Ele é obtenivel apenas por bhakti {devocdo},
que é manifestada através do cumprimento do préprio dharma {dever}

de uma pessoa, da aquisi¢do de conhecimento e da rentncia.

Verso 2
In the first hexad, the performance of desireless Karma and Jfiana, with
the practice of Yoga in view, is enjoined for the realisation of the self.

No grupo dos primeiros seis capitulos, a execu¢do do karma livre do
desejo e Jhiana, objetivando a préitica do Yoga, é requerida para a reali-
zacdo do Eu espiritual.

Verso 3
In the middle hexad, Bhakti Yoga, which can be brought by Karma and
Jiiana is treated for the attainment of the exact knowledge of Bhagavan,
the Supreme Being, as He is.

No grupo dos seis capitulos do meio, Bhakti Yoga, a qual pode ser ma-
nifestada através do Karma Yoga e Jiana Yoga é apresentada para a
obtencdo do exato conhecimento de Bhagavan, o Ser Supremo, tal como
Ele é.

! Este texto do “The Gitartha-sangraha of Sri Yamunacarya” encontra-se inserido na obra do
“Sr1 Ramanuja Gita Bhasya” e foi traduzido do sanscrito para o inglés por Svami Adi-
devananda e do inglés para o portugués por mim.
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Verso 4
In the last hexad, which subserves the two preceding hexads, is treated
matter (Pradhana) in the primordial condition, matter in its evolved
state, the self (Purusa), and I§vara the Ruler of all. Besides, the disci-
plines relating to work, to knowledge and to devotion are again dealt
with by way of supplementing and completing what has been taught
earlier.

No grupo dos ultimos seis capitulos, o qual complementa os dois grupos
precedentes, é apresentada a matéria (pradhana) na condi¢cdo primordial,
a matéria em seu estado desenvolvido, o Eu espiritual (Purusa), e I§vara
o controlador de todos. Além disso, as disciplinas concernentes ao traba-
lho, ao conhecimento e a devogdo sdo novamente apresentadas com o
intuito de suplementar e completar o que foi ensinado anteriormente.

Verso 5
The treatise was initiated for the sake of Arjuna, who was overtaken by
misplaced love and compassion and also perplexity as to what was
Dharma and what Adharma, and who took refuge in Sr1 Krsna.

O tratado foi iniciado para o beneficio de Arjuna, que se refugiou em Sri
Krsna, pois estava confundido pela falsa interpretacio do amor e com-
paixdo e também pela incerteza do que era dharma {dever} e adharma
{ndo-dever}.

Verso 6
The knowledge of Sankhya and Yoga, which comprehend in their scope
the eternal self and disinterested activity respectively, leading to the
state of steady wisdom, is taught in the second chapter for removing
Arjuna’s delusion.

O conhecimento de Sankhya e Yoga, que tratam respectivamente do Eu
espiritual eterno e da atividade desinteressada objetivando o estado de
estavel sabedoria, € ensinado no segundo capitulo para remover a delu-
sdo de Arjuna.

Verso 7
In the third chapter is taught the need for the performance of works
without attachment to any fruits other than the pleasure of the Lord and
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for the protection of the world, ascribing the agency to the Gunas or
placing it in the Lord of all.

No terceiro capitulo é ensinado o requisito para a execugdo dos traba-
lhos sem apego a quaisquer frutos a ndo ser para o prazer do Senhor
Supremo e para a prote¢do do mundo, atribuindo a autoria aos gunas
{modos da natureza material } ou ao Senhor de todos.

Verso 8§
In the fourth chapter the following matters are treated: His nature is
explained by the way. Next it is taught that Karma Yoga has an aspect
other than action, i.e., knowledge-aspect. The varieties of Karma Yoga
and the eminence of knowledge in it, are emphasised.

No quarto capitulo os seguintes assuntos sdo tratados: E explicado sobre
a natureza do Senhor Supremo e em seguida € ensinado que Karma
Yoga tem um outro aspecto além da acdo, ou seja, o aspecto do conhe-
cimento. As variedades do Karma Yoga e a relevancia do conhecimento

nesse processo sdo enfatizadas.

Verso 9
In the fifth chapter are set forth the ease and quick efficacy of Karma
Yoga, some of its elements and the mode of knowledge of Brahman,
i.e., the individual self.

No quinto capitulo é apresentada a facilidade e rdpida eficiéncia do
Karma Yoga, alguns dos seus elementos e o meio de conhecimento do
Brahman, ou seja, do Eu espiritual.

Verso 10
In the sixth chapter are taught the practice of Yoga (concentration and
meditation), the fourfold divisions of (successful) Yogins, the means to
success in Yoga, and the supremacy of Yoga concerning Himself.

No sexto capitulo sdo ensinados a pratica do Yoga (concentracdo e me-
ditagdo), as quarto divisdes dos Yogues (bem sucedidos), o meio para o
sucesso no Yoga, e a supremacia do Yoga em relagdo a Ele mesmo {ou
seja, ao proprio Senhor Supremo}.
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Verso 11
In the seventh chapter is taught the exact knowledge of Himself, His
concealment by the Prakrti, the surrender to Him as the means to over-
come this, observations on various types of devotees and the superiority
of the man of wisdom among these devotees.

No sétimo capitulo € ensinado o exato conhecimento Dele mesmo, o
Seu ocultamento pela prakrti {energia material}, o render-se a Ele como
0 meio para superar isto {ou seja, a energia material }, observacdes sobre
os vdrios tipos de devotos e a superioridade da pessoa de conhecimento
entre estes devotos.

Verso 12
In the eighth chapter are discussed the distinctions of what are to be
understood and acquired by each of the three classes of devotees — those
who are after prosperity, after the true nature of the self and after the
feet of the Lord.

No oitavo capitulo sdo discutidas as distingdes do que € para ser com-
preendido e adquirido por cada uma das trés classes de devotos — os que
buscam prosperidade, os que buscam a verdadeira natureza do Eu espiri-
tual e os que buscam os pés {ou seja, o refiigio} do Senhor Supremo.

Verso 13
In the ninth chapter are treated His own eminence, His undiminished
supremacy as the Divine even when He assumes embodiments as Incar-
nations, the excellence of Mahatmas or devotees who seek God alone,
and the discipline of Bhakti or devotion to God.

No nono capitulo é apresentada Sua prépria exceléncia, Sua irreduzivel
supremacia como o Divino mesmo quando Ele assume corporificagdes
como encarnagdes. A exceléncia dos mahatmas ou devotos que buscam
somente a Deus, e a disciplina de Bhakti ou devogéo a Deus.

Verso 14
In the tenth chapter are described in detail the infinite auspicious attrib-
utes of the Lord and His absolute control over everything, so as to gen-
erate and develop bhakti or devotion to God in the minds of aspirants.
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No décimo capitulo sdo descritos em detalhe os atributos infinito e aus-
piciosos do Senhor Supremo e Seu absoluto controle sobre tudo, a fim
de suscitar e desenvolver bhakti ou devocdo a Deus nas mentes dos
aspirantes.

Verso 15
In the eleventh chapter, it is stated that the divine eye which can give an
immediate vision of Him as He is, was given to Arjuna, and accordingly
it is stated that Bhakti is the only means of knowing and attaining Him
in the way described.

No décimo primeiro capitulo, é declarado que o olho divino que pode
conceder uma imediata visdo dEle tal como Ele é, foi dado a Arjuna, e
por esta razdo € declarado que bhakti {devogdo} é o tnico meio de co-
nhecer e alcanca-Lo na maneira descrita.

Verso 16
In the twelfth chapter, are taught the superiority of Bhakti Yoga, the
means thereto, the direction for the one unqualified to meditate on the
self, the details of the qualities to be acquired and modes of Sadhana to
be practised for that end, and the immense love of the Lord for the devo-
tees.

No décimo segundo capitulo, é ensinado a superioridade do Bhakti Yo-
ga, 0 meio para alcangar isso {ou seja, a devocdo}, a direcdo para uma
pessoa sem a devida qualificacdo para meditar no Eu espiritual, os deta-
lhes das qualidades para ser adquiridas e os meios de sadhana {discipli-
na que a pessoa adota para alcancar seus objetivos} para ser praticado
para essa finalidade, e o imenso amor do Senhor Supremo para com os
devotos.

Verso 17
In the thirteenth chapter, the nature of the body, the means for the reali-
sation of the self, investigation of the nature of the self, the cause of
bondage, and the discrimination between the self and the body are dealt
with.

No décimo terceiro capitulo, a natureza do corpo, o meio para a realiza-
¢do do Eu Espiritual, a investigacdo da natureza do Eu espiritual, a cau-
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sa do cativeiro, e a discriminac¢do entre o Eu espiritual e o corpo sdo
tratadas.

Verso 18
In the fourteenth chapter are explained the various ways in which the
Gunas bind the self, how they are the agents in respect of all works, and
how to eliminate their hold. It also explains how the Supreme Person is
the basis of all the three ends attainable, namely, heavenly sovereignty,
the abidance in the pristine state of the self, and dwelling in the Lord.

No décimo quarto capitulo sdo explicadas as vdrias maneiras nas quais
os gunas {modos da natureza material} atam o Eu espiritual, como eles
{os gunas} sdo os agentes em relacdo a todos os trabalhos, e como eli-
minar suas amarras. E também explicado como a Pessoa Suprema é a
base de todos os trés fins alcancdveis, a saber, soberania celestial, mora-
da no puro estado do Eu espiritual, e habitar no Senhor Supremo.

Verso 19
In the fifteenth chapter the Supreme Person is declared to be other than
the self both in Its state of conjunction with non-conscient matter and in
Its state of pristine purity, because He pervades, sustains and rules over
them and the universe.

No décimo quinto capitulo a Pessoa Suprema € declarada estar além dos
estados do Eu espiritual em relacdo a sua conjuncdo com a insenciente
matéria e em relaciio ao Seu estado de imaculada pureza, porque Ele {o
Senhor Supremo} penetra, sustenta e governa ambos os estados e o
Uuniverso.

Verso 20
The sixteenth chapter deals first with the distinction between the divine
and the demoniac natures in order to establish what is truth and what is
right conduct, which can be attained by submission to the Sastras.

O décimo sexto capitulo lida primeiramente com a distingdo entre a
natureza divina e a demoniaca a fim de estabelecer o que é verdade e o
que é a conduta correta, que pode ser obtida através da submissdo aos
Sastras {escrituras sagradas}.

Verso 21
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In the seventeenth chapter the following are dealt with: what are not
ordained by the Sastras and for that reason wholly demoniac; what are
ordained in the Sastras as varied in accordance with the Gunas; and the
characteristics of what are established in the Sastras as threefold in
terms of ‘Aum’, ‘Tat’ and ‘Sat’.

No décimo sétimo capitulo os seguintes tépicos sdo tratados: o que ndo
€ sancionado pelos Sastras {escrituras sagradas} e por essa razdo com-
pletamente demonifaco; o que é sancionado nos Sastras enquanto variado
de acordo com aos gunas {modos da natureza material }; e as caracteris-

icas do que € estabelecido nos Sastras como triplice em relacdo aos
t d tabelecid Sast tripl 1
termos “Aum”, “Tat” and “Sat”.

Verso 22
The last chapter presents the mental state required for ascribing the
agency to the Lord, the necessity of cultivating the Sattvic quality, the
spiritual culmination of discharging one’s duties, and Bhakti Yoga
which forms the essence of the Gita Sastra.

O dltimo capitulo apresenta o estado mental requerido para atribuir a
autoria ao Senhor Supremo, a necessidade de cultivar a qualidade Satt-
vic {ou seja, a qualidade do modo da pureza}, a culminagfo espiritual
do cumprimento dos deveres da prépria pessoa, e o Bhakti Yoga que
forma a esséncia do Gita Sastra {ou seja, da escritura sagrada denomi-
nada Bhagavad Gita}.

Verso 23
Karma Yoga is resorting to austerity, pilgrimage, charities, sacrifices
and such other acts. Jiiana Yoga is the abidance in the purified self by
those who have controlled their minds.

Karma Yoga estd ligado a austeridade, peregrinacdo, caridades, sacrifi-
cios e tais outros atos. Jiiana Yoga é a permanéncia no purificado Eu
espiritual por aqueles que controlam suas mentes.

Verso 24
Bhakti Yoga is abidance in meditation and other forms of adoration with
one-pointed love for the Supreme Being. The three Yogas are intercon-
nected.
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Bhakti Yoga € a permanéncia na meditacdo e outras formas de adoragdo
com o amor centrado no Ser Supremo. Os trés Yogas estdo interconec-
tados {ou seja, o Karma Yoga, o Jiana Yoga e o Bhakti Yoga}.

Verso 25
The obligatory and occasional works are associated with all the three
Yogas, as they are of the form of worship of the Supreme Being. All
these Yogas serve as the means for the vision of the self through Yoga.
But Bhakti Yoga can be practiced even before gaining the vision of the
self. The aspirants can repeat His name, sing hymns, visit holy places,
etc., even with superficial love of the Lord.

Os trabalhos obrigatdrios e ocasionais estdo associados com todos os
trés Yogas, visto que eles sdo formas de adoragdo do Ser Supremo. To-
dos esses Yogas servem como meios para a visdo do Eu espiritual. Os
aspirantes podem repetir o nome do Senhor Supremo, entoar canticos
religiosos, visitar lugares sagrados, etc., mesmo com superficial amor ao
Senhor Supremo.

Verso 26
When one’s nescience is removed and one perceives the self as subser-
vient to the Supreme, one attains supreme devotion and through it alone
reaches His realm. There is Vaidhi-bhakti or discipline-bound devotion,
next Para-bhakti (higher devotion of love) and then the final stage Pa-
rama-bhakti or pre-eminently supreme love.

Quando a ignorancia da pessoa € removida e ela percebe o Eu espiritual
como subordinado ao Supremo, a pessoa alcanca devogdo suprema e s
através dessa devogdo alcanca Sua morada. Ha vaidhi-bhakti ou disci-
plina atada a devogdo, depois para-bhakti (devocdo mais elevada de
amor) e entdo o estdgio final parama-bhakti ou o pré-mais elevado amor
supremo.

Verso 27
Bhakti Yoga helps to attain prosperity or comprehensive sovereignty, if
one desires it. If one desires the self, all these three Yogas serve that
purpose, which consists in the attainment of pure Isolation (kaivalya).
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Bhakti Yoga ajuda a conseguir prosperidade ou completa soberania
{material} , se a pessoa deseja isso. Se a pessoa deseja o Eu espiritual,
todos estes trés Yogas servem esse propdsito, que consiste na obten¢do
do puro isolamento (kaivalya) {ou seja, a idéia da realizacdo do Eu espi-
ritual sem segundo}.

Verso 28
The attitude, that the Bhagavan is the ultimate end, is common to all
these types of devotees. But if one aspires exclusively for the Lord over-
looking the other two till such attainment, he attains Him completely.

A compreensdo que o Bhagavan € a meta ultima, € comum para todos os
tipos de devotos. Porém se a pessoa aspira exclusivamente pelo Senhor
Supremo ignorando os outros dois tipos de realizacdes {a saber, a ob-
tengdo da prosperidade e soberania material e a realizagdo do tipo kai-
valya}, entdo, a pessoa realiza Ele {o Senhor Supremo} completamente.

Verso 29
The Jiiani is one who is exclusively devoted to the Lord. His very exis-
tence depends on Him. Contact with Him is his only joy, separation
from Him is his only grief. His thought is focused on Him alone.

O Jiiani € a pessoa que estd exclusivamente devotada ao Senhor Supre-
mo. Sua proépria existéncia depende Dele. O contato com Ele é sua tinica
alegria e a separacdo Dele € sua tnica tristeza. O seu pensamento estd
focado apenas Nele.

Verso 30
When one has begun to find life’s sole satisfaction in meditation on the
Lord, the vision of Him through such meditation, speaking about Him,
saluting Him, singing about Him and praising Him — then the operation
of the senses, intellect, mind and vital forces will get concentrated on
Him.

Quando a pessoa comeca a encontrar a Unica satisfacdo da sua vida na
meditacdo no Senhor Supremo, na visdo Dele através de tal meditagao,
no falar Dele, no sauda-Lo, no cantar sobre Ele e no glorifica-Lo — entdo
a fun¢do dos sentidos, intelecto, mente e forgas vitais ficardo concentra-
das Nele.
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Verso 31
Looking upon all disciplines from performance of duties to the practice
of Bhakti as meant only for pleasing the Lord and not with any extrane-
ous motive, one should abandon all dependence on any other means
than Him (the Supreme Person), and remain without any fear of inade-
quacy of such resignation in respect of his salvation. (The doctrine of
Prapatti is taught in this verse.)

Considerando todas as disciplinas da execuc¢do dos deveres a pratica de
bhakti {devogdo} como destinadas apenas a comprazer ao Senhor Su-
premo e sem nenhum outro estranho motivo, a pessoa deve abandonar
toda a dependéncia em quaisquer outros meios sendo Nele (a Pessoa
Suprema), e permanecer sem qualquer medo de insuficiéncia de tal re-
signacdo em relacdo a sua salvacdo. (A doutrina da prapatti {rendigdo}
¢é ensinada neste verso.)

Verso 32
Such a person finds his sole happiness in exclusive and continual service
of God. He attains His realm. This work (Gita-Sastra) is meant mainly
for such a devotee. Such is the summary of the meaning of the Gita.

Tal pessoa encontra sua tnica felicidade no exclusivo e continuo servigo
de Deus. Ela alcanca Sua morada. Esta obra (o Gita-Sastra{ou seja, a
escritura sagrada denominada Bhagavad Gita) é destinada principalmen-
te para tal devoto. Tal é o resumo do significado da Gita.
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APENDICE C - Sri Ramanuja Gita Bhasya

CAPITULO 1!

! Todas as notas de rodapé que se encontram neste presente texto em portugués do Sri
Ramanuja Gita Bhasya foram introduzidas por mim. Algumas notas sdo de minha autoria e
outras sdo citagdes selecionadas por mim de outros tradutores da Gita, porém as devidas tradu-
¢oes de tais notas do inglés para o portugués sdo de minha autoria, caso contrario o nome do
tradutor serd mencionado. Para facilitar o processo de pesquisa no caso das citagdes de tercei-
ros, usarei o seguinte critério:

(1) No pertinente as citacdes provenientes da obra de Sampatkumaran elas virdo acom-
panhadas com o niimero de referéncia da sua nota de rodapé. Por exemplo: Con-
forme dito por Sampatkumaran (nota 25)... .

(2) No caso das citagdes de Achari suas citagdes terdo como referéncia o nimero do
capitulo e do verso da Gita no qual ela corresponde. Por exemplo: Conforme co-
mentado por Achari (ref.:2:35).

(3) No referente as citacdes provenientes da obra de Warrier, Nikhilananda ou de al-
gum outro autor, elas virdo acompanhadas apenas do nimero da pagina correspon-
dente do texto original. Por exemplo: Nikhilananda (p. 25) comenta que... . ou
Sankara comenta que (WARRIER, p. 225) ... . Algumas notas sdo também de con-
tribui¢do do meu orientador prof. Dr. Markus J. Weininger, nesse caso, elas serdo
apenas caracterizadas pelo nome Weininger, uma vez que se trata de observacdes
pessoais ndo advindas de textos publicados.

Para maiores esclarecimentos ou consultas as obras dos autores citados encontram-se mencio-
nadas numa lista nos apéndices I e J.

E importante salientar que ainda que a minha traducfo tenha sido feita do inglés para o portu-
gués, ainda assim, no presente texto fica evidente apenas o texto original do sanscrito translite-
rizado junto ao texto em portugués, sendo que os textos do original em inglés e do alfabeto
devanagari encontram-se no apéndice L. A razdo dessa priorizacdo do sanscrito transliterizado
em vez do inglés, é, que, o principal foco das minhas andlises e discussdes advém do texto em
sanscrito e ndo do inglés. Também gostaria de frisar que todos os versos da Gita transliterados
do alfabeto sanscrito para o alfabeto latino foram transpassados para o texto em portugués com
a ajuda da transliteraciio do texto de Achari, uma vez que tais versos na obra de Adidevananda
constam apenas no seu original, ou seja, no alfabeto sinscrito (devandgari) e, portanto se
tornaria indecifrdvel para a maioria dos leitores brasileiros.

Todos os termos estrangeiros quando sintaticamente inseridos neste texto em portugués serdo
apresentados em italico para diferenciar da grafia do portugués a ndo ser que estejam destaca-
dos como termos por aspas, porém os nomes proprios e os titulos das obras citadas permanece-
ram na grafia corrente do texto em portugués e sem itlicos. A palavra “Gita” € substantivo
feminino em sanscrito, por isso 0 mesmo género serd usado aqui, ndo obstante ao fato de que
alguns autores usem o masculino em portugués (que serd mantido em citagdes destes autores).
A situagdo torna-se mais complexa pelo fato da dificuldade de discernir quais conceitos sans-
critos ja foram incorporados ao portugués, e, assim, dispensariam itdlicos (por exemplo “yo-
ga”, “karma”, etc.).
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A Conversao Espiritual de Arjuna através da Lamentaciao
Introducio

yat padambhoruha dhyana vidhvasta Sesa kalmasah
vastutam upayato’harh yamuneyarn namami tam

. N _ 2 . L,

Ofereco minhas reveréncias a Yamunacarya®, pois através da me-
ditagdo em seus pés (sagrados) destrui todas as minhas falhas e alcancei
o estado de existéncia (real).

O Advento da Gita

Ele (Narayana) 0 esposo de Si'; Ele ¢ € completamente auspi-
cioso e é antag6nico a tudo que é nocivo; Sua natureza essencial consis-
te puramente de infinitude, conhecimento e bem-aventuranga e, portan-
to, Ele destaca-se por Sua superioridade em relacdo a todas as outras
entidades. Ele é o imenso oceano de incontdveis atributos auspiciosos 0s
quais sdo inerentes Nele e estdo além de todas as limitagdes em excelén-
cia — alguns deles sendo conhecimento, poder, soberania energia, po-
téncia e esplendor. Ele tem uma forma divina, que é prazerosa e digna
Dele — que é inconcebivelmente divina, maravilhosa, eterna e impeca-
vel, um manancial de tesouros de perfeicdes ilimitadas tais como reful-
géncia, beleza, fragrincia, candura, impregnante docura e jovialidade.

Também devo frisar que todo o texto em sanscrito transliterizado para o alfabeto romano foi
feito utilizando o sistema das conven¢des de Genebra (Geneva Oriental Congress, em 1894), e
que, portanto, um guia para facilitar a prontincia é apresentado no apéndice K.

2 Yamunacarya é o preceptor espiritual de Ramanuja.

3 Na literatura védica Deus é denominado de vdrios nomes, tais como: Narayana, Vasudeva,
Purusottama, Govinda, Bhagavan, Krsna, etc. Tais nomes, em geral, fazem referéncia as ilimi-
tadas qualidades e feitos de Deus, e no contexto da doutrina de Ramanuja, poderiamos dizer
que Narayana se refere ao nome principal e todos os outros s3o cognomes.

* «S1i” aqui se refere & suprema deusa da fortuna, da prosperidade, da beleza, do amor e da
misericérdia, cujo nome é Laksmi. Ela é a eterna consorte de Sri Narayana. Do ponto de vista
que SrT Narayana é considerado o Pai Supremo, ST Laksmi é entéio considerada a Mae Supre-
ma. Esse termo “SrI” em sanscrito quando relacionado com os nomes de Deus, por exemplo,
ST Krsna, Sri Bhagavan, Sri Rama ou de Suas manifestagdes de poténcia, tais como St
Laksmi ou St Durga {manifestacdo da poténcia criadora do mundo material} significa sagra-
do, santo, imaculado, sublime, e quando anteposto aos nomes de grandes personalidades ou
santos, tais como Srf Ramanuja, ST Gandhi - significa reverendo ou também os outros sindni-
mos citados acima.
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Ele é decorado com ornamentos numerosos, variados, maravilhosos,
eternos, imaculados, ilimitados e divinos os quais sdo dignos Dele. Ele
estd equipado com armas divinas de poderes maravilhosos e ilimitados;
tais armas sdo eternas, impecdveis e insuperavelmente auspiciosas que
sdo todas apropriadas a Ele, {ou seja, 2 exceléncia de Narayana}”.

Ele é o amado de SrT {ou seja, da deusa da fortuna, Sii Laksmi},
cuja eterna e impecdvel natureza, atributos, gldrias, soberania e virtudes
insuperdveis e ilimitadas sdo todas prazerosas e dignas Dele; Seus pés
sdo incessantemente glorificados por ilimitados devotos perfeitos (siris)
cuja natureza, existéncia e atividades estdo em concordincia com Sua
vontade e agem alegremente em completa subserviéncia a Ele, e cujas
incontdveis qualidades tais como conhecimento, acio e gléria sdo eter-
nas, impecaveis e insuperéveis.6

Sua natureza e qualidades transcendem todos os pensamentos e
palavras. Ele habita no divino e supremo Paraiso eterno {denominado
Vaikuntha} que abunda em numerosos, maravilhosos e incontaveis ob-
jetos, meios e lugares de plena satisfacdo. Essa € uma morada apropria-
da a Ele e ¢é infinita em suas maravilhosas glérias e magnitudes. Seu
prazeroso entretenimento ocasiona o surgimento, a sustentacio e a dis-
solucdo de todo o cosmo, pleno com todos os numerosos, variados e
inumerdveis objetos e suditos {seres que desfrutam} da existéncia mun-
dana.

Assim € Ele, o Brahman Supremo, a Pessoa Suprema, Narayana.

Ap6s criar o mundo inteiro comegando com Brahma até as coisas
imoéveis, Ele — sendo inacessivel em Sua forma transcendental através da
meditacdo e adoracdo de todas as criaturas desde Brahma até aos deuses,
seres humanos etc., e sendo também um ilimitado oceano de compaixdo
e amorosa condescendéncia, afei¢do paterna e generosidade — modelou
Sua prépria imagem na semelhanca dos vérios tipos de criaturas sem
abandonar Sua propria natureza suprema, e encarnou-se nos mundos das
criaturas e recebeu suas adoracdes e lhes concedeu as realizagdes de

% Todos os textos que se encontram entre chaves ({ }) nesta tradugio foram introduzidos por
mim, com o intuito de diferenciar dos textos entre colchetes ([ ]) que foram introduzidos por
Adidevananda, o tradutor do sinscrito para o inglés.. Ambos os textos inseridos tendem a
facilitar a leitura do texto.

® Vedanta Desika, citado por Sampatkumaran (nota 4), menciona que existem trés tipos de
almas individuais, a saber: as almas corporificadas que estdo envolvidas no ciclo de nascimen-
tos e mortes (sarnsara), as almas individuais liberadas do sarnsara e as almas individuais eter-
namente livres, ou seja, que nunca estiveram sujeitas ao cativeiro material e que habitam no
Paraiso Supremo (Vaikuntha) onde servem a Deus.
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suas vidas concernentes ao dharma {virtude}, artha {prosperidade ma-
terial}, kama {desfrute material} e moksa {liberacdo}, de acordo com os
seus desejos.

Sob o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente
com o intuito de tornar-Se disponivel para nds (seres humanos) tomar-
mos refugio Nele, Ele encarnou-se na terra como S1i Krsna. Ele entdio se
tornou o objeto visivel para a visdo de todos os seres humanos, e reali-
zou agOes divinas que cativaram as mentes e olhos de todos, {seres}
superiores e inferiores. Ele derrotou as pessoas demoniacas tais como
Putana, Shakata, as duas drvores Arjuna, Arista, Pralambha, Dhenuka,
Kaliya, Kes$in, Kuvalayapida, Caniira, Mustika, Tosala e Kamsa. Ele
espalhou uma suave onda de felicidade por todo o mundo com o encanto
de Seus olhares e palavras, concedendo Sua ilimitada compaixdo, com-
panheirismo e amor.

Através da manifestacdo de Suas insuperdveis qualidades tais
como a beleza e a compaixido amorosa Ele tornou Akrtura, Malakara e
outros 0s mais fervorosos devotos.

Sob o pretexto de transmitir aos filhos de Pandu o espirito de luta,
Ele promulgou o Bhakti Yoga {caminho do amor e devogéo} direciona-
do a Ele, fomentado com a ajuda de Jiigna {caminho do conhecimento}
e Karma {caminho da acdo} — o Yoga que tem sido divulgado pelo
Vedanta {sabedoria sintetizada e conclusiva dos Vedas} como o cami-
nho para a suprema meta da liberagao.

Quando a guerra entre os Pandavas (ou os filhos de Pandu) e os
descendentes de Kuru {os filhos de Dhrtarastra} irrompeu, Ele, o Sobe-
rano, a Pessoa Suprema, o Senhor de todos os deuses, revestiu-se com
uma forma humana mortal para ajudar o mundo, motivado pelo Seu
amor para com os devotos que se refugiaram Nele — essa Pessoa Supre-
ma tornou Arjuna o mestre da quadriga e Ele mesmo o quadrigario, de
tal maneira que Ele pudesse ser visto por todas as pessoas. Mesmo sa-
bendo que Krsna era o Ser Supremo, Dhrtarastra, que era cego em todos
os sentidos, quis ter noticias sobre a vitdria de seu filho Suyodhana
(Duryodhana) e questionou Safijjaya da seguinte forma:

Verso 1

dhrtarastra uvaca
dharma-ksetre kuru-ksetre samaveta yuyutsavah
mamakah pandavas caiva kim akurvata safijaya
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Dhrtarastra disse:
No sagrado campo de Kuruksetra, reunidos e desejosos de lu-
~ PN 7
tar, o que fizeram o meu povo e os Pandavas, 6 Safijaya?
Verso 2

safijaya uvaca
drstva tu pandavanikarn vytidharh duryodhanas tada
acaryam upasangamya raja vacanam abravit

Sanjaya disse:

O rei Duryodhana ao ver o exército dos Pandavas em alinha-
mento militar, aproximou-se de seu mestre Drona e disse as seguin-
8
tes palavras:

A abertura do texto da Bhagavad Gita ocorre num campo de batalha, e nesse capitulo em
especial, a partir desse primeiro verso descreve-se o nome do local como sendo Kuruksetra.
Ksetra nesse contexto pode ser traduzido como “campo” e Kuru € o patriarca da dinastia de
ambos os confrontadores nessa batalha, portanto o nome Kuruksetra simboliza uma homena-
gem ao rei Kuru. E importante frisar que na antiguidade e mesmo nos dias atuais esse local &
tido pelos seguidores do hinduismo como um importante lugar de peregrinacao e fica situado
na India setentrional aproximadamente a 170 km. ao norte de Nova Delhi. Também Kuruksetra
é conhecido como sendo dharmaksetra, o local onde se cumpre ou estabelece o dharma, ou
seja, a conduta correta de acordo aos principios das leis morais, sociais e religiosas.

Dhrtarastra era o rei cego, e o seu povo aqui se refere ao exército liderado por seu filho, Dur-
yodhana. A palavra “Pandavas” aqui se refere aos cinco filhos de Pandu: Yudhisthira, Bhima,
Arjuna, Nakula e Sahadeva. Pandu, por sua vez, era o falecido irmdo mais novo do rei
Dhrtarastra, portanto, aqui se trata de uma guerra fratricida.

Safijaya era o condutor da quadriga do rei e tornou-se também o seu secretdrio pessoal quando
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através de uma beng@o do sdbio Vyasa, o autor do
Mahabharata, Safijaya de dentro do préprio paldcio na cidade de Hastinapura, podia ver e
narrar ao rei o que estava acontecendo no campo de batalha de Kuruksetra.

E interessante, também, frisar que certos comentadores da Gita consideram esse aspecto hist6-
rico, apenas como mera ficgdo, esse é o caso, por exemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23),
que ao comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O Gita ndo € um discurso histérico. Ne-
cessita-se amitde de uma ilustracio fisica para se demonstrar uma verdade espiritual. Isto ndo
€ a descri¢cdo de uma guerra entre primos, e sim entre nossas duas naturezas — o Bem e o Mal.
Eu considero Duryodhana e os seus como os baixos impulsos do homem, e Arjuna e os seus
como os impulsos elevados. O campo de batalha é nosso préprio corpo. Uma eterna batalha se
segue entre os dois campos, e o Poeta a descreve vividamente. Krishna é o Morador Interno,
sempre sussurrando a um corac¢ao puro”

Nesse contexto, € interessante também complementar que, para Ramanuja todos os persona-
gens existiram de fato, e que Krsna, além de ser Aquele que habita no coragio de cada entidade
viva €, também, a manifestacdo do Ser Supremo, ST Narayana.

8 Duryodhana era o filho mais velho do rei Dhrtarastra com sua devotada esposa Gandhari. No
épico Mahabharata Duryodhana protagonizou o vildo da histéria e foi em grande parte devido a
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Verso 3

pasyaitarh pandu-putranam acarya mahatim camiim

vytudham drupada-putrena tava Sisyena dhimata

Observe, 6 mestre, este poderoso exército dos filhos de Pandu,
alinhado pelo filho de Drupada, o seu inteligente discipulo.’
Verso 4
atra $iira mahesvasa bhimarjuna-sama yudhi

yuyudhano virata$ ca drupadas ca maha-rathah

Al (nesse exército) estio herodis e grandes arqueiros como
Bhima e Arjuna; Yuyudhana, Virata e o poderoso guerreiro Dru-
pada;10

Verso 5
dhrstaketus cekitanah kasirajas ca viryavan

purujit kuntibhojas$ ca Saibya$ ca nara-pungavah

Dhr§taketu, Cekitana, e o valente rei de Kasi; Purujit e Kun-
tibhoja, e Saibya, o melhor entre os homens;11

sua atuacdo astuta e natureza ambiciosa e invejosa que aconteceu a grande batalha. No final da
batalha ele foi morto pelo seu primo, o pandava Bhima.

Drona era um renomado sdbio das artes militares proveniente de uma linhagem braminica (ou
seja, a casta dos intelectuais, fildsofos e sacerdotes) e tornou-se mestre tanto dos Pandavas
como dos Kauravas. Os Kauravas se referem aos descendentes do rei Kuru, e tanto os filhos de
Pandu como os filhos de Dhrtarastra eram descendentes do rei Kuru, mas historicamente
apenas os filhos de Dhrtarastra ficaram conhecidos como Kauravas ou Kurus, e os filhos de
Pandu ficaram afamados como Pandavas.

° Drupada era o rei da regido denominada de Paficala, e o seu filho referido no verso é
Drstadyumna, que por sua vez, foi também discipulo nas artes militares de Drona.

' 0 pandava Bhima ficou celebrado por sua estupenda forca e bravura. O pandava Arjuna,
reconhecidamente sendo o grande herdi da epopéia do Mahabharata, € antes de tudo, o amigo,
primo e devoto de Sii Krsna, pois a mde de Arjuna, Kunti, era irma do pai de Krsna, Vasudeva.
Yuyudhana, que também era conhecido como Satyaki, era um querido servo do Senhor Krsna.
Virata, era o rei de Matsya, cuja filha Uttara, esposou o filho de Arjuna chamado Abhimanyu

" Dhrstaketu era um renomado guerreiro. Cekitana pertencia a mesma dinastia de SiT Krsna,
ou seja, a dinastia dos Yadavas, e era um dos comandantes no exército dos Pandavas. O rei de
Kasi, cujo nome ndo foi mencionado, era tido como um eminente guerreiro que lutou a favor
dos Pandavas. Purujit e Kuntibhoja eram irmaos da mae dos Pandavas, Kunti, e, portanto, tio
dos Pandavas. Saibya, cuja filha Devika era uma das esposas do pandava Yudhisthira, é deno-
minado aqui como sendo o melhor entre os homens, ou seja, dos guerreiros, por causa de sua
renomada bravura e habilidade na arte bélica.
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Verso 6
yudhamanyus ca vikranta uttamaujas ca viryavan

saubhadro draupadeyas ca sarva eva maha-rathah

O valente Yudhamanyu, e o forte Uttamauja; e também o fi-
lho de 1§ubhadr€1 e os filhos de Draupadi, todos eles poderosos guer-
reiros.

Verso 7
asmakam tu vi§ista ye tan nibodha dvijottama

nayaka mama sainyasya sarhjfiartharn tan bravimi te

. P .o . 13

Veja, 6 melhor entre os dvija-uttama (duas vezes nascidos) ~,

esses que sao importantes do nosso lado — esses que sdo os coman-
dantes do meu exército. Eu os nomearei para reavivar sua memoria.

Verso 8
bhavan bhismas ca karnas ca krpa$ ca samitifijayah

aSvatthama vikarna$ ca sumadattis tathaiva ca

{Ha personalidades como} vocé, Bhisma e Karna, o vitorioso
Krpa, A$vatthama, Vikarna e Jayadratha, o filho de Somadatta;"

"2 Yudhamanyu e Uttamauja eram irmdos e principes do reino de Paficala. Subhadra era irma
de Krsna e tornou-se uma das esposas do pandava Arjuna, e o seu filho mencionado aqui é
Abhimanyu, que também ficou conhecido como Saubhadra. Draupadi era esposa dos cinco
pandavas e gerou um filho com cada um deles, cujos nomes eram: Pratibindhya, Sutasoma,
Srutakarma, Satanika e Srutasena

13«6 melhor entre os duas vezes nascidos” (dvija-uttama) a palavra “dvija” ou duas vezes
nascidos se refere a cerimOnia de iniciagdo a vida espiritual destinada as pessoas pertencentes
as trés castas mais elevadas da cultura hindu, ou seja, os vasyas, ksatriyas e os brahmanas —
porém aqui o termo insinua mais especificamente a classe dos brahmanas, pois conforme ja
visto o comandante Drona advinha de uma linhagem brahminica.

!4 Bhisma era o tio-avd dos Pandavas e dos Kauravas e era o mais respeitado entre todos os
guerreiros ali presentes. Karna era um poderoso guerreiro filho de Kunti com o semideus
encarregado do planeta Sol, Surya, e, portanto, meio-irmdo dos Pandavas. E importante frisar
que por Karna ter sido gerado antes do matrimdnio de Kunti com Pandu, ele foi abandonado
pela mde as margens do rio Yamuna, pois ela receava ser desonrada pela sociedade por ser
ainda solteira. Karna foi entao criado por um pescador e sua conjuge e sua verdadeira identida-
de s6 foi revelada a ele por Kunti, pouco tempo antes de sua morte, no campo de batalha. Krpa
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Verso 9

anye ca bahavah $iira mad-arthe tyaketa-jivitah
nana-$astra-praharanah sarve yuddha-visaradah

E ha muitos outros heréis que estao determinados a sacrificar
suas vidas pela minha causa. Todos eles sao experientes em usar
muitos tipos de armas e sao expertos na arte militar.

Verso 10

aparyaptari tad asmakarh balarh bhismabhirakstam
paryaptarh tv idam etesarh balarh bhimabhiraksitam

Inadequada é esta forca do nosso exército, a qual é guarneci-
da por 1Isihisma, enquanto adequada é a forca deles guarnecida por
Bhima.

era conhecido como um piedoso e valente guerreiro. Seu nascimento originou-se de um fato
inédito, seu pai, o sdbio Saradvﬁn, certa vez por contemplar a extraordindria beleza de
Janapadi, uma cidada dos planetas celestiais, ficou tdo excitado que ejaculou precocemente na
relva e, desse s€émen nasceu Krpa e sua irma que se chamou Krpi. Também € interessante frisar
que apods a batalha de Kuruksetra, Krpa a pedido de Yudhisthira, tornou-se tutor do principe
Pariksit, o qual por sua vez foi filho de Abhimanyu com Uttara. Ashvatthama era filho do
mestre Drona com Krpi e assassinou os cinco filhos de Draupadi confundindo-os com os cinco
Pandavas, e por causa desse ato cruel foi rudemente castigado pelos Panddavas. Também foi
esse mesmo ASvatthma que tentou matar o unico principe herdeiro da dinastia, o principe
Pariksit que ainda se encontrava no ventre de sua mae Uttara, mas pela graca de Krsna ele foi
miraculosamente salvo. Vikarna era irmdo de Duryodhana. Somadatta era também um dos
descendentes do rei Kuru, e seu filho Jayadratha também conhecido pelo nome de Bhurisrava
era um poderoso guerreiro. Ambos, Somadatta e Jayadratha foram mortos na batalha por
Satyaki.

SAinda que a for¢a do exército dos Pandavas é interpretada aqui por Ramanuja como sendo
adequada e a dos Kauraras inadequada (veja comentdrio concernente ao verso 19 desse mesmo
capitulo), é importante ressaltar que em termos de quantidade o exército dos Kauravas era bem
superior conforme consta no Mahabharata. No atinente a esta questdo de for¢a adequada e
inadequada, Weininger considera que esta forca adequada do exército de Bhima advém do fato
que ele e seus guerreiros estdo lutando inspirados no dharma (virtude), ou seja, a for¢a do bem,
e por um outro lado, a for¢a inadequada dos Kauravas € fruto da inspiracdo no adharma (ndo-
virtude), ou seja, a forca do mal. E Nikhilananda (p.59) em seu comentdrio, conjetura que a
mente de Bhima estava completamente centrada em ganhar a batalha, conquanto que a mente
de Bhisma ndo estava ansiosa em aniquilar o exército dos Pandavas. O fato de Bhisma, o qual é
considerado um eminente sdbio, ndo estar ansioso em aniquilar o exército oposto, deve-se ao
fato do seu dilema como cumpridor do seu dever, pois de um lado, ele havia feito uma promes-
sa de incondicional prote¢do ao rei do trono de Hastinapura, o que significava ficar do lado de
Dhrtarastra e lutar em favor do exército de Duryodhana, e porém, por um outro lado, ele bem
sabia que Yudhisthira, o irmado mais velho dos Pandavas, era a propria representagdo do dhar-
ma e que os Pandavas estavam sendo protegidos pelo préprio Deus Supremo, Visnu, encarnado
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Verso 11
ayanesu ca sarvesu yatha-bhagam avasthitah

bhismam evabhiraksantu bhavantah sarva eva hi

Portanto, todos vocés firmemente estabelecidos em suas res-
pectivas divisoes, protejam Bhishma por todos os meios."®
Verso 12
tasya sanjanayan harsam kuru-vrddhah pitamahah

simha-nadam vinadyoccaih sankham dadhmau pratapavan

Entao o valente avdo Bhisma, o patriarca da dinastia Kuru,
rugindo como um ledo, soprou seu bizio com a intencao de animar
Duryodhana.

Verso 13
tatah sankha$ ca bherya$ ca panavanaka-gomukhah

sahasaivabhyahanyanta sa §abdas tumulo ‘bhavat

Entao repentinamente bizios e tambores, trombetas, clarins e
cornetas soaram; e o som foi terrifico.

Verso 14

tatah $vetair hayair yukte mahati syandane sthitau
madhavah pandavas caiva divyau Sankhau pradadhmatuh

como Krsna. Desse ponto de vista aqui apresentado percebe-se que as palavras “adequado” e
“inadequado” vdo também diretamente ao encontro da visdo de Bhisma em relacéo as for¢as do
exército dos Pandavas e dos Kauravas.

E ainda sobre esta mesma questdo, Sampatkumaran (nota 12) salienta que alguns tradutores
interpretam os termos “aparyatam” e “paryatarin’”’ como ilimitado e limitado, e ndo como
inadequado ou adequado — nessa contextualiza¢do, hd uma inversdo dos valores, ou seja, que
Duryodhana se apresenta como repleto de autoconfianca, pois nesse caso ele contempla seu
exército como possuidor de forca ilimitada e o exército dos Pandavas como possuidor de forca
limitada. Também ainda sobre este verso, € importante noticiar que segundo pesquisa do
sanscritélogo J.A. B. van Buitenen, conforme citacdo de Sargeant (1994, p.48), existe uma
versdo da Gita que foi usada pelo vedantista Bhaskara no século IX d.C., na qual os nomes de
Bhisma e Bhima estdo situados numa ordem inversa a esta do verso apresentado acima.

'® Bhisma sendo o mais experiente e honrado guerreiro entre ambos os exércitos, significava
que manter sua presenga viva era uma fonte de protecdo e inspiragdo para os Kauravas.
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Entiio Madhava'’ (Krsna) e Pandava' (Arjuna),” posiciona-
dos em sua grande quadriga atrelada a cavalos brancos, sopraram
seus bizios divinos.

Verso 15
paficajanyarn hrssike$o devadattarn dhanafijayah

paundrarh dadhmau maha-§ankharn bhima-karma vrkodarah

Hrsikesa® (Krsna) soprou seu bizio, chamado Paiicajanya,
Dhananjaya22 (Arjuna) o seu chamado Devadatta; e Bhima, conhe-
cido por suas acoes estupendas, soprou seu grande buzio Paundra.

Verso 16
anantavijayam raja kunti-putro yudhisthirah

nakulah sahadevas ca sughosa-manipuspakau

O rei Yudhisthira, o filho de Kunti, soprou seu biizio chama-
do Anantavijaya, e Nakula e Sahadeva sopraram seus respectivos
biizios chamados Sughosa e Manipuspaka.™

Verso 17

kasyas$ ca paramesvasah Sikhandi ca maha-rathah
dhrttadyumno viratas$ ca satyaki$ caparajitah

17 Madhava é um cognome de S17 Krsna, que por sua vez é o protagonista da Bhagavad Gita e a
encarnacio do Deus Supremo, Sri Nardyana (veja introdugdo deste capitulo intitulada “O
Advento da Gita”). O epiteto, Madhava, se refere a S Krsna como sendo o esposo da deusa
fortuna, SrT Laksmi, como também se refere Ele (Krsna) como descendente da dinastia de
Madhu ou Yadu.

'8 “pandava” literalmente significa “filho de Pandu” que aqui se refere a Arjuna.

' No verso original em inglés, Adidevananda optou em mencionar apenas os nomes Krsna e
Arjuna, entretanto, uma vez que no verso em sanscrito tais nomes sdo referidos como Madhava
e Pandava, e considerando que, tais cognomes trazem com eles significados que enriquecem o
contexto da leitura, decidi entdo, manter os cognomes citados no verso em sanscrito e, entre
paréntesis, mencionar os nomes correspondentes. Tal procedimento ocorrerd no decorrer de
toda esta presente tradug@o.

? Destaque para os biizios de Krsna e Arjuna que sio mencionados como divinos (divyau
Sankhau).

2 Krsna é denominado de Hrsikesa que significa o Senhor dos sentidos.

2 Arjuna é chamado de Dhananjaya (congistador de riquezas), epiteto esse que remete ao seu
ato herdico quando ele subjugou alguns dos reis de outras provincias e adquiriu muitas rique-
zas.

# Nota-se que os biizios sio designados de uma maneira personalizada.
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E o supremo arqueiro rei de Kasi, o poderoso guerreiro
Sikandi, Dhrstadyumna e Virata; e o invencivel Satyaki;

Verso 18

drupado draupadeyas ca sarva$ah prthivi-pate
saubhadra$ ca maha-bahuh §ankhan dadhmuh prthak prthak

Drupada e os filhos de Draupadi, e o filho de Subhadra de
bracos poderosos — todos, 6 senhor da Terra (Dhrtarastra)™, sopra-
ram seus respectivos biizios incessantemente.

Verso 19

sa ghoso dhartarastranar hrdayani vyadarayat
nabha$ ca prthivir caiva tumulo ‘bhyanunadayan

E essa vibraciao tumultuosa, ressoando através do céu e da
terra, despedacou os coracoes dos filhos de Dhrtarastra.

Comentario

Duryodhana, apds ver o exército dos Pandavas protegido por
Bhima, e o seu préprio exército protegido por Bhisma expressou entéo
seus comentdrios para Drona, seu mestre, sobre a eficiéncia do exército
de Bhima para conquistar o exército dos Kauravas e a ineficiéncia de
seu proprio exército para a vitdria contra o exército dos Pandavas. Ele
estava muito desolado.

Observando o desapontamento de Duryodhana, Bhisma, a fim de
entusiasma-lo, rugiu seu bizio como um ledo, e desse modo fez o seu
exército soar seus buzios e tambores, causando assim um tumulto como
um sinal de vitdria. Entdo, tendo ouvido esse grande tumulto, Arjuna e
S1i Krsna o Senhor de todos os senhores, que estava atuando como o
quadrigario de Arjuna, sentados em sua grande quadriga que era sufici-
entemente poderosa para conquistar os trés mundos; sopraram seus divi-
nos bizios chamados Srimad Paficajanya e Devadatta. Entdo, Yu-
dhisthira e Bhima sopraram seus respectivos buzios separadamente.
Esse tumulto despedagou os coragdes dos filhos de Dhrtarastra, lidera-

** Safijaya aqui se dirige a Dhrarastra como “prthivi-pate” ou seja, “6 senhor da Terra”, isto
porque Dhrarastra era o rei.
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dos por Duryodhana. Os filhos de Dhrtarastra entdo pensaram, “Nossa
causa estd quase perdida agora mesmo”. Assim dessa forma Safijaya
descreveu a cena para Dhrtarastra que estava desejoso pela vitéria dos
seus filhos.

Verso 20

atha vyavasthitan drstva dhartarastran kapi-dhvajah
pravrtte sastra-sampate dhanur udyamya pandavah

Entao o Pandava (Arjuna), que tinha um macaco (Ha-
numaTm)25 como emblema em sua bandeira, mirando os filhos de
Dhrtarastra em posicio de combate, pegou o seu arco, enquanto
projéteis estavam comecando a voar.

Verso 21

hrsikeSarh tada vakyam idam aha mahi-pate
arjuna uvaca
senayor ubhayor madhye ratharm sthapaya me‘cyuta

E falou, 6 senhor da Terra (Dhrtarastra), estas palavras para
Hrsikesa (Krsna) ...

Arjuna disse:

... Dirija minha quadriga, 6 Acyuta®® (Krsna), entre os dois
exércitos,

Verso 22
yavad etan nirikse ‘harh yoddhu-kaman avasthitan

kair maya saha yoddhavyam asmin rana-samudyame

De tal maneira, que eu possa ter uma boa visao desses que es-
tao alinhados desejosos de lutar e saiba com quem terei que lutar
nessa campanha de guerra.

» Hanuman é o renomado ser divino na forma de macaco, que no épico Ramayana agiu como
um poderoso guerreiro, servo e devoto do Deus Rama que € também uma encarnacdo do Deus
Supremo, Sri Narayana ou Visnu. E o emblema de Hanuman na bandeira da quadriga de
Arjuna simboliza devocio irrestrita, heroismo e vitéria, uma vez que Hanuman foi vitorioso na
batalha contra o astuto Ravana e seu exército e, portanto o grande her6i do épico Ramayana.

% $17 Krsna é denominado aqui de “Acyuta” que significa aquele que é “infalivel” “imutdvel”
“eterno”.
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Verso 23

yatsyamanan avekse ‘harh ya ete ‘tra samagatah
dhartarastrasyarasya durbuddher yuddhe priya-cikirsavah

Desejo ver esses que se reuniram aqui, prontos para lutar
nesta batalha, a fim de satisfazer o malévolo filho de Dhrtarastra.

Verso 24 e 25

safijaya uvaca
evam ukto hrsikeso gudakesena bharata
senayor ubhayor madhye sthapayitva rathottamam
bhisma-drona-pramukhatah sarvesam ca mahiksitam
uvaca partha paSyaitan samavetan kurtin iti

Sanjaya disse:

Entdo a pedido de Gudake$a” (Arjuna), 6 descendente de
Bharata®™ (Dhrtarastra), Hrsikesa (Krsna) conduziu a melhor das
quadrigas entre os dois exércitos perante a vista de Bhisma e Drona
e todos os outros reis, e disse, “0 Partha” (Arjuna), observe todos
estes Kurus® reunidos aqui”.

Comentario

Safijaya disse para Dhrtarastra: Entdo, vendo os Kauravas, que
estavam prontos para a batalha, Arjuna, que tinha Hanuman, reputado
por sua facanha de incendiar Lanka, como o emblema em sua bandeira
sobre sua quadriga, dirigiu-se ao seu quadrigdrio Sti Krsna, o Senhor
Supremo - que é dominado pelo amor parental por aqueles que tomam
abrigo Nele, que € a morada do tesouro do conhecimento, poder, sobe-
rania, energia, poténcia e esplendor, cujo prazeroso entretenimento oca-
siona a origem, sustentacio e dissolu¢do do cosmo inteiro por Sua von-
tade, que é o Senhor dos sentidos, que controla por todos os meios 0s

" Gudakesa é um epiteto de Arjuna que se refere a ele como aquele que conquistou o sono.

8 Dhrtarastra aqui é denominado de “Bharata” que se refere a ele como descendente do glorio-
so rei Bharata.

¥ Partha, um outro epiteto de Arjuna, que se refere a ele como sendo filho de Prtha, ou seja,
Kunti.

3 A palavra “kuriin” aqui se refere aos descendentes do rei Kuru, portanto, nesse contexto,
abrange tanto os filhos de Dhrtarastra quanto os filhos de Pandu.
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sentidos internos e externos de todos, seres superiores e inferiores —
dizendo, “Coloque minha quadriga num lugar estratégico de tal maneira
que eu possa ver meus inimigos que estdo desejosos de lutar”.

Entdo {prosseguiu Safijaya dizendo para Dhrtarastra}, solicitado
por ele {Arjuna}, Sri Krsna fez imediatamente o que foi pedido, enquan-
to Bhisma, Drona, os reis e todos os outros ficaram observando. Tal é o
prospecto de vitéria para os seus homens.”'

Verso 26
tatrapaSyat sthitan parthah pitrn atha pitamahan

acaryan matulan bhratrn putran pautram sakhirs tatha

Assim que Partha (Arjuna) olhou, ele viu posicionados ai pais
e avos, mestres, tios, irmaos, filhos, netos e amigos;

Verso 27
$vasuran suhrda$ caiva senayor ubhayor api

tan samiksya sa kaunteyah sarvan bandhiin avasthitan

Sogros e queridos amigos em ambos os exércitos. Quando
Kaunteya® (Arjuna) viu todos estes parentes em posicio de comba-
te,

Verso 28

krpaya parayavisto visidannidamabravit
arjuna uvaca
drstvemam svajanarh krsna yuyutstirn samupasthitam

Ele foi tomado por profunda compaixao e disse as seguintes
palavras em desespero:

3! Como poderi ser percebido esta é uma forma caracteristica de Ramanuja esbogar o seu
comentdrio, ou seja, ele faz a leitura do verso na forma da extensio da voz do préprio orador,
oiu em outras palavras, ele faz um tipo de traducdo intralingual comentada. No final desse
comentdrio, a tltima frase de Safijaya para Dhristarastra conforme a leitura de Ramanuja, ou
seja, “Tal é o prospecto de vitéria para os seus homens” foi analisada por Sampatkumaran
(nota 17) como sendo uma expressdo de ironia por parte de Safijaya. A suposicdo é que
Safinjaya tomava certas precaugdes em ndo desapontar as expectativas do rei, que era subjuga-
do por seu amor filial.

32 Kaunteya se refere a Arjuna como sendo filho de Kunti.
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Arjuna disse:
.. 6 Krsna, quando vejo meus parentes presentes aqui, dese-
josos de lutar,

Verso 29
sidanti mama gatrani mukharh ca pariSusyati

vepathusca $arire me romaharsasca jayate

{Sinto} os membros do meu corpo esmorecerem, minha boca
secar, meu corpo tremer e meus cabelos se ericarem.

Verso 30

gandivarm srarhsate hastat tvak caiva paridahyate
na ca Saknomy avasthaturn bhramativa ca me manah

O arco Gandiva™ esta escorregando da minha mio e minha
pele esta ardendo. Nao posso mais suportar isso. Minha mente pare-
ce que esta girando.

Verso 31
nimittani ca pa§yami viparitani kesava
na ca Sreyo ‘nupas§yami hatva svajanam ahave

Eu pressinto, Kesava™ (Krsna), pressagios inauspiciosos. Nao
consigo prever nada de bom em matar meus parentes nessa batalha.

Verso 32

na kankse vijayam krsna na ca rajyarn sukhani ca
ki no rajyena govinda kirh bhogair jivitena va
Eu nio desejo vitéoria, nem mesmo império ou prazeres. O
Govinda™ (Krsna), para que nos servira o império, felicidade ou
mesmo a vida?

3 Gandiva é nome do poderoso arco de Arjuna que foi dado a ele de presente pelo deus Agni.
3 Kesava é epiteto de Sri Krsna que se refere a Ele como matador do demdnio Kesi e como
Aquele que tem belos cachos de cabelo.
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Verso 33
yesam arthe kanksitarh no rajyarh bhogah sukhani ca
ta ime ‘vasthita yuddhe pranarms tyaktva dhanani ca

Esses por cuja causa nés desejamos o império, o desfrute e os
prazeres, estio aqui na guerra renunciando a vida e a riqueza —

Verso 34

acaryah pitarah putrastathaiva ca pitamahah
matulah svasurah pautrah §yalah sambandhimas tatha

Mestres, pais, filhos bem como avos, tios, sogros e netos, cu-
nhados e outros parentes-

Verso 35
etan na hantum icchami ghnato ‘pi madhustidana

api trailokyarajyasya hetoh kim nu mahikrte

Ainda que eles queiram me matar, eu nio os mataria nem
mesmo pela soberania dos trés mundos™ - e o que dizer entao, por
. . _ 37
este reino terrestre, 6 Madhusadana™ ?

Verso 36
nihatya dhartarastran nah ka pritih syaj janardana

papam evasrayed asman hatvaitan atatayinah

Se nés matarmos os filhos de Dhrtarastra, o que ganharemos
com isso, 6 Janardana®™ (Krsna)? Apenas o pecado resultara para
nos se matarmos estes malfeitores homicidas.

Verso 37

% Govinda é um epiteto de Sri Krsna que se refere a Ele como sendo aquele que dé prazer a
terra, as vacas e aos sentidos.

3 «“Trgs mundos” se referem aos planetas inferiores, intermedidrios e superiores.

37 Madhustidana é epiteto de S Krsna que se refere a Ele como o matador do demoénio Madhu.
38 Epiteto de S1T Krsna que se refere a Ele como sendo o destruidor dos inimigos ou Aquele que
compraz os devotos.
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tasman narha vayarh hanturn dhartarastran svabandhavan
svajanar hi katharh hatva sukhinah syama madhava

Portanto, nao é apropriado que matemos nossos parentes, 0s
filhos de Dhrtarastra. Pois se os matarmos, 6 Madhava (Krsna),
como poderemos viver felizes?

Verso 38
yadyapyete na pasyanti lobhopahata-cetasah

kula-ksaya-krtarh dosarh mitra-drohe ca patakam

Ainda que estas pessoas, cujas mentes estio dominadas pela
cobica, ndo véem o mal na destruicdo de uma dinastia e nem o pe-
39 . .
cado™ em trair amigos,
Verso 39
katharh na jieyam asmabhih papad asman nivartitum

kula-ksaya-krtarn dosarh prapasyadbhir janardana

Por que nés que enxergamos o mal em arruinar uma dinastia,
6 Janardana (Krsna), nao deveriamos evitar este crime?

Verso 40
kula-ksaye pranaSyanti kula-dharmah sanatanah

dharme naste kularh krtsnamadharmo ‘bhibhavaty uta

Com a destruicao de uma dinastia, perecem suas antigas tra-
dicoes, e quando as tradicOes perecem, o nio cumprimento de tais
deveres domina a dinastia inteira.”’

Verso 41

¥ A palavra “dosam” nesse verso que foi traduzida por Adidevananda por “sin” (pecado), foi
por sua vez traduzida por Achari como “blame” (culpa ou falta).

40 Tres palavras s3o muito importantes neste verso: dharma, adharma e Kula-dharma. Dharma,
em geral, se refere aos cumprimentos dos deveres (ou das leis) sociais, morais e religiosos da
tradicdo cultural; adharma, é exatamente o oposto, ou seja, o ndo cumprimento de tais deveres;
e kula-dharma se refere aos cumprimentos dos deveres sociais, morais e religiosos concernen-
tes a preservacdo da conduta tradicional de uma dinastia.
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adharmabhibhavat krsna pradusyanti kula-striyah
strisu dustasu varsneya jayate varna-sankarah

Quando o nao cumprimento dos deveres prevalece, 6 Krsna,
as mulheres da dinastia tornam-se corruptas; e quando isso aconte-
ce, 6 Vﬁrsr_leya41 (Krsna), surgem as misturas de classes.

Verso 42
sankaro narakayaiva kula-ghnanarh kulasya ca
patanti pitaro hy esarn lupta-pindodaka-kriyah

Esta mistura de classes conduz ao inferno a prépria dinastia e
seus destruidores; pois os espiritos dos seus ancestrais sdo degrada-
dos, desprovidos do ritual das oferendas de alimento e égua42.

Verso 43
dosair etaih kula-ghnanarm varna-sankara-karakaih

utssdyante jati-dharmah kula-dharmas ca §asvatah

Pelos pecados dos destruidores da dinastia que ocasionam a
. s~ 43 . . . .
mistura de classes, as tradi¢oes antigas da dinastia e da sociedade
sao destruidas.

Verso 44

utsanna-kula-dharmanarh manusyanarh janardana
narake niyatam vaso bhavatity anuSuSruma

O Janardana (Krsna), nés aprendemos que aqueles que des-
troem os principios da dinastia estao destinados a morar no inferno.

Verso 45

aho bata mahat-paparh karturn vyavasita vayam

*1 O epiteto Varsneya se refere a Krsna como um descendente de Vrsni. Portanto, ao chamar
Krsna dessa maneira, Arjuna estd invocando a importancia de manter a tradi¢io familiar.

*2 De acordo  tradigdo, conforme mencionado por Achari (ref.:1:42), bolinhas de arroz e dgua
com sementes de gergelim sdo as oferendas feitas para os mortos.

* TradicGes aqui se referem ao dharma, ou seja, aos deveres ou principios convencionados
pela tradicdo.
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yad rajya-sukha-lobhena hanturh svajanam udyatah

Ai de nés! Estamos decididos a cometer um grande pecado
por estarmos prontos para matar nosso proprio povo devido ao
desejo por soberania e prazeres.

Verso 46

yadi mam apratikaram asastrar $astra-panayah
dhartarastra rane hanyus tan me ksematararn bhavet

Se os bem armados filhos de Dhrtarastra me matassem na
batalha, desarmado e sem opor resisténcia, isto seria melhor para
mim.

Verso 47

safijaya uvaca
evam uktvarjunah sankhye rathopastha upavisat
visrjya sa-Sararh caparn $oksarmvigna-manasah
Saiijaya disse:

Tendo assim falado no campo de batalha, Arjuna pos de lado
seu arco e flechas e sentou-se na quadriga, com seu coracio tomado
pelo pesar.

Comentério

Safijaya prosseguiu {dizendo para Dhrtarastra}: Arjuna que é
uma pessoa de mente elevada, extremamente amdvel, profundamente
amigdvel, e supremamente justo, ainda que tenha sido juntamente com
os seus irmaos, repetidamente enganado pelas desleais tentativas de seus
parentes de destrui-los como no caso do incéndio na casa de laca, etc.,44
e ainda que tais parentes fossem merecedores de serem mortos por ele
com a ajuda da Pessoa Suprema, ndo obstante disse, “Eu ndo lutarei”.

Arjuna sentiu-se impotente, em virtude do amor e extrema com-
paix@o que sentia por seus parentes. Ele estava também temeroso, néo

*Aqui Ramanuja faz referéncia aos diferentes atentados de Duryodhana tramados com seu tio
comparsa, Sakuni, com o intuito de destruir os Pandavas. Tais tentativas de assassinato como
no caso do incéndio na casa de laca onde os Pandavas estavam hospedados, bem como todas as
outras, sdo devidamente relatadas no Mahabharata.
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sabendo o que era justo ou injusto. Sua mente estava torturada pelo
pesar, devido ao sentimento da futura perda dos seus parentes. Entdo ele
pds de lado o arco e a flecha e sentou-se na quadriga como se desejasse
morrer logo.
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CAPITULO 2
Comunhio através do Conhecimento

Verso 1

safijaya uvaca
tarh tatha krpayavistam asru-piirnakuleksanan
visidantam idarh vakyam uvaca madhustidanah
Saiijaya disse:

Para ele {Arjuna}, que estava entdo dominado pela compai-
x40, cujos olhos estavam umedecidos com lagrimas, que estava aba-
tido e tinha uma aparéncia perplexa, Madhustidana (Krsna) falou
as seguintes palavras:

Verso 2

§r1 bhagavan uvaca
kutas tva kasmalam idam visame samupasthitam
anarya-justam asvargyam akirti-karam arjuna

O Sublime Bhagavan' disse:

o Arjuna, de onde vem essa crise de desalento em vocé? Isto é
inadequado para uma pessoa nobre’. Isto é vergonhoso e obstrui o
caminho para o paraiso celestial’.

' O termo “Bhagavan” estd aqui como um nome préprio, ou seja, um cognome de Krsna. Esta
palavra “Bhagavan” conforme explicado pelo sdbio Parasara no Visnu Purana se refere a
pessoa que possui (van) as seis magnificéncias ou opuléncias (bhagas), a saber: conhecimento
(jiiana), desapego (vairagya), forca (virya), fama (yasas), riqueza (sr7) e soberania (ai§varya).
Ha varias eminentes personalidades que sdo denominadas de Bhagavan, porém Krsna € descri-
to como “krsnas tu bhagavan svayam” (Srimad Bhagavatam 1.3.28), ou seja, que Krsna € o
proprio Bhagavan ou o Bhagavan primordial, portanto, Ele possui em grau ilimitado e insupe-
rdvel todas as seis magnificéncias citadas. Dessa forma, quando Ele (Krsna) fala, Vyasa, o
compilador da Gita, refere-se a Ele como a autoridade suprema, e portanto, o cognomina
Bhagavan. Percebe-se, também, que ainda que optei em manter o cognome no seu original,
optei em traduzir para o portugués a palavra que o qualifica, ou seja, “Sii”, por “Sublime”,
considerando que esse contraste, portugués e sanscrito, daria mais notoriedade na compreensiao
do termo “Bhagavan” para o leitor brasileiro. Para maiores esclarecimentos sobre a defini¢ao
de “Sr” veja nota de n° 4.



199
Verso 3

klaibyarn ma sma gamah partha naitat tvayy upapadyate
ksudrarh hrdaya-daurbalyarn tyaktvottistha parantapa

O filho de Prtha (Arjuna), nao se ceda a essa falta de virilida-
de, isto nao condiz com vocé. (o) Parantapa (Arjuna), livre-se dessa
fraqueza de coracio e levante-se!

Comentario

Quando Arjuna entdo se sentou, o Senhor Supremo, opondo-se a
sua atitude disse: “Qual é o motivo desse estranho pesar? Levante-se
para a batalha, abandone esse pesar que surgiu numa situacdo critica,
que advém apenas em pessoas de compreensdo imatura. Tal atitude é
um obstdculo para o alcance do paraiso celestial’ e ndo Ihe proporciona
nenhum prestigio, pois, ela é mesquinha e causada pela fraqueza de
coracdo”.

Verso 4

arjuna uvaca
katharh bhismam aharh sankhye dronam ca madhustidana
isubhih pratiyotsyami piijarhav arisiidana

Arjuna disse:

O Madhusiidana (Krsna), 6 Arisiidana, matador dos inimi-
gos,6 como poderei arremessar flechas na batalha contra Bhisma e
Drona que sio dignos de reveréncia?’

% Neste verso o termo “aryan” pode ser compreendido como se referindo a uma pessoa de
principios nobres no tocante a correta reflexao e agéo.

? Parafso celestial (svarga) se refere aos planetas dos gozos celestiais governado pelo deus
Indra, onde as pessoas merecedoras vao desfrutar dos resultados de suas boas agdes. Tais
planetas estdo situados no universo material.

* Parantapa é um epiteto de Arjuna que se refere a ele como castigador dos inimigos.

5 E dito nos Vedas que o ksatriya (guerreiro) ao morrer numa batalha em cumprimento do seu
dever tem assegurado a obtencdo do paraiso celestial.

© Krsna neste verso é chamado de Madhusiidana (matador do deménio Madhu) e de Aristidana
(matador dos inimigos). Ao chamar Krsna de Madhustidana, Arjuna faz uma direta identifica-
¢do Dele com Visnu, pois, na mitologia védica, quem matou o demoénio Madhu foi Visnu, o
Deus Supremo.

" Bhisma é o nobre sdbio guerreiro tio-avd dos Pandavas, e Drona o grande mestre na arte
militar que foi o mestre dos Pandavas. Porém, ainda que o argumento de Arjuna seja relevante,
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Verso 5

guriin ahatva hi mahanubhavan Sreyo bhokturh bhaiksyam apiha
loke
hatvartha-kamarns tu gurin ihaiva bhufijtyabhogan rudhira-
pradigdhan

E melhor viver de esmolas neste mundo do que matar estes
veneraveis mestres. Se eu os matasse, ainda que eles estejam degra-
dados pelo desejo por riqueza®, eu apenas desfrutaria aqui prazeres
manchados de sangue.

Comentario

Novamente Arjuna, sendo movido pelo amor, compaixdo e te-
mor, confundindo injusti¢a por justi¢a, e ndo compreendendo, ou seja,
nio entendendo as palavras benéficas de S1i Krsna, disse o seguinte:
“Como poderei matar Bhisma, Drona e outros que sdo dignos de reve-
réncia? Apds matar essas pessoas mais velhas, ainda que elas estejam
intensamente apegadas aos prazeres, como eu poderei desfrutar estes
mesmos prazeres que estdo agora sendo desfrutados por eles? Com cer-
teza, estes prazeres ficardo misturados com o sangue deles”.

Verso 6

na caitad vidmah kataran no gariyo yad va jayema yadi va no
jayeyuh
yan eva hatva na jijivisamas te’vasthitah pramukhe dhartarastrah

Nem sabemos qual dos dois é melhor para nés: conquista-los
ou sermos conquistados por eles. Nos nao desejariamos viver, se
matassemos os filhos de Dhrtarastra, ainda que eles estejam em
posiciio de combate em frente de nés’.

contudo, parece, que as palavras de St Krsna em relagfio aos dois versos anteriores, ainda nio
ficaram muito claras para ele.

8 Talvez isto possa ser também compreendido que Bhisma e Drona estivessem desejosos de
obter seus proprios beneficios, em fungdo de suas convicgdes pessoais em apoiar o exército de
Duryodhana. Contudo, a idéia é que nio se deve confundir Bhisma e Drona como apegados a
mera riqueza ou aos prazeres mundanos.

5 <

° A palavra em sanscrito é “pramukhe” que literalmente pode ser traduzida como “face a face”.
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Verso 7

karpanya-dosopahata-svabhavah prcchami tvarh dharma-
sarhmiidhi-cetah
yac chreyah syan niScitarh bruhi tan me §isyas te’harm §adhi marn
tvam prapannam

Com o meu coracio abatido pela fraqueza da compaixao, com
minha mente confusa quanto ao meu dharma"® (dever), peco a Vocé
para dizer-me com clareza o que é benéfico para mim. Sou Seu dis-
cipulo. Refugio-me em Vocé, por favor, instrua-me.

Verso 8

na hi prapasyami mamapanudyat yac chokam ucchosanam in-
driyanam
avapya bhiimav asapatnam rddharn rajyarh suranam api
cadhipatyam

Mesmo que eu ganhasse a soberania de um prospero reino na
terra sem rival ou mesmo a soberania do reino dos devas {deuses},
ainda assim, nio sinto que poderia dissipar a angistia que esta debi-
litando os meus sentidos.

Comentario

Se voce disser, “Apds comegar a guerra, se nds nos retirarmos da
batalha, os filhos de Dhrtarastra forcosamente matardo a todos nds” —
que assim seja. Pois, penso que mesmo ser morto por eles, que nao co-
nhecem a diferenca entre justi¢a e injustica, € melhor para nés do que
obtermos uma injusta vitéria por matd-los. Pensando dessa forma, Arju-
na dominado pelo desinimo, rendeu-se ao Senhor Supremo dizendo,

' Dharma aqui se refere ao dever inerente as tendéncias vocacionais da pessoa, e no caso
especifico aqui o dever de Arjuna € o dever de um ksatriya (guerreiro). Sobre dharma como
dever Nikhilananda (p.70) comenta: “O dharma de uma pessoa nio € imposto externamente;
isto (o dharma) é adquirido pela pessoa como um resultado de suas a¢des proveniente de suas
vidas passadas. Toda acdo deixa atrds de si uma tendéncia ou impressdo no subconsciente da
mente. A personalidade de uma pessoa € a soma total destas tendéncias. A morte ndo pode
destruir tais tendéncias. Sdo estas tendéncias que determinam o dharma ou dever da pessoa. A
fim de ser verdadeiro consigo mesmo a pessoa deve agir de acordo ao seu dharma”. Porém, é
relevante que se diga, que além do sentido de “dever” o termo “dharma” tem vdrias outras
acepgdes, tais como: lei, justi¢a, virtude, moralidade, religido.
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“Diga-me o que é benéfico para mim, sou Seu discipulo e refugio-me
A 11
em Voce”.

Verso 9

safijaya uvaca
evam uktva hrsikesarn gudakes$ah parantapah
na yotsya iti govindam uktva tasnirh babhtiva ha

Saiijaya disse:

Tendo assim falado a Hrsiikesa (Krsna), Gudakesa (Arjuna),
o conquistador do sono e o castigador dos inimigos, disse a Govinda
(Krsna), “Eu nao lutarei” e silenciou-se.

Comentério

Entdo, o Senhor Supremo, a Pessoa Suprema, introduziu o conhe-
cimento do Sastra {escritura védica}, concernente ao Eu espiritual, para
o beneficio de Arjuna, ciente de que sua ilusdo ndo chegaria a um fim,
exceto, pelo conhecimento da real natureza do Eu espiritual. E nesse
contexto da guerra, o ato de lutar, era um dever prescrito e tal dever
quando executado livre do apego aos frutos, torna-se um meio para o
autoconhecimento. Todavia, Arjuna, cuja coragem natural tinha sido
perdida devido ao amor e compaix@o mal expressados numa situagido em
que achava que a guerra era injusta, ainda que fosse o mais elevado
dever para os guerreiros (ksatriyas), se refugiou em Sri Krsna para saber
qual era o seu verdadeiro dever. Nesse contexto Sri Yamunacarya disse:
“A introduciio ao conhecimento do Sastra iniciou-se para o beneficio de
Arjuna que havia se refugiado em Sri Krsna e cuja mente estava agitada
por interpretar erroneamente amor e compaixdo e pela ilusdo que justiga
fosse injustica” {Gitartha-sangraha, verso 5}."

Verso 10

tam uvaca hrsikesah prahasann iva bharata
senayor ubhayor madhye visidantam idarh vacah

! Sampatkumaran (nota 24) aponta que Arjuna indicou sua preferéncia, mas busca a confirma-
¢do de sua escolha por parte de Sri Krsna.

"2 Adidevananda em seu texto preferiu transladar os comentarios em relacio aos versos 9 ¢ 10
juntos, porém, assim como Sampatkumaran e Achari, optei em transcrevé-los separadamente.
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O descendente de Bharata" (Dhrtarastra), para ele que esta-
va lamentando-se entre os dois exércitos, HrsikeSa (Krsna) como
que sorrindo (em tom de gracejo), falou as seguintes palavras:

Comentério

A Pessoa Suprema falou estas palavras como que sorrindo™, e
olhando para Arjuna, que estava dominado pelo pesar resultante da ig-
norancia sobre a real natureza do corpo e do Eu espiritual, mas que por
um outro lado, estava falando sobre o dever como se tivesse uma com-
preensdo que o Eu espiritual € distinto do corpo, enquanto que na verda-
de estava confundido entre idéias contraditérias, pois tinha repentina-
mente se tornado inativo entre os dois exércitos que estavam se prepa-
rando para lutar. St Krsna entio, como que gracejando, disse para Ar-
juna as palavras comecando com, “Nunca houve um tempo que Eu néo
tenha existido” (2:12), e terminando com “Eu libertarei vocé de todos os
pecados; ndo se aflija!l” (18:66). Palavras essas, que t€m por seu conteu-
do a natureza real do Eu espiritual {Atman}, do Eu Supremo {Pa-
ramatman}, e dos percursos do trabalho (karma), do conhecimento
(jiiana) e da devogdo (bhakti), que constituem o meio para alcangar a
realizag@o espiritual mais elevada.

Verso 11

§r1 bhagavan uvaca
aSocyan anvasocas tvarn prajiia-vadars§ ca bhasase
gatasiin agatastirn$ ca nanusocanti panditah
O Sublime Bhagavan disse:
Ainda que dizendo palavras sabias, vocé lamenta por aqueles
que nao devem ser lamentados. O sabio nao lamenta nem pelos vi-
vos nem pelos mortos.

Comentério

'3 Safijaya se dirige ao rei Dhrtarastra invocando a sua nobre descendéncia em relagio ao rei
Bharata.

14 Sampatkumaran (nota 26) questiona se SiT Krsna falou sorrindo porque o ensinar é uma
brincadeira de crianca para Ele; ou se para ocasionar a agitagdo na mente de Arjuna e, desse
modo, criar um pretexto para ensinar a0 mundo inteiro; ou porque as dividas filoséficas de
Arjuna e sua ignorancia essencial proporcionassem um ridiculo contraste — porém, ele conclui
que tal sorriso conduz ao sarcasmo no verso seguinte.
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Vocé estd lamentando por aqueles que nio merecem serem la-
mentados. Vocé também fala palavras sdbias sobre a natureza do corpo
e do Eu espiritual como se segue: ‘Os ancestrais degradam-se desprovi-
do dos rituais de oblagdes de comida e dgua’ (1:42). Nao ha razdo para
tal pesar para aqueles que possuem conhecimento da natureza do corpo
e do Eu espiritual. Aqueles que conhecem a exata verdade nao lamenta-
rdo por aqueles corpos dos quais a vida foi-se embora e por aqueles dos
quais o principio da vida ndo partiu. Eles ndo lamentam nem pelos cor-
pos nem pelas almas.

Portanto, em vocé esta contradicio € visivel — vocé lamenta-se ao
pensar ‘eu os matarei’ e a0 mesmo tempo vocé fala sobre justica e injus-
tica, como se isto fosse o resultado do conhecimento do Eu espiritual
como distinto do corpo. Portanto vocé nao conhece a natureza do corpo
nem do Eu espiritual que € distinto do corpo e é eterno. Nem vocé co-
nhece os deveres, tais como os da guerra etc., que (como deveres) cons-
tituem o meio para a realizacdo do Eu espiritual, nem do fato que esta
guerra (que representa um dever no presente contexto), se lutada sem
quaisquer desejos egoistas pelos resultados, ¢ um meio para a realizacio
do conhecimento da verdadeira natureza do Eu espiritual.

O significado implicito é este: este Eu espiritual, de fato, no é
dependente do corpo para Sua existéncia, nem estd sujeito a destrui¢do
na morte do corpo, pois ndo hd nem nascimento ou morte para Ele. Por-
tanto ndo hd razdo para lamenta¢do. Porém, o corpo por natureza é in-
senciente, estd sujeito a mudanga, e seu nascimento e morte sao naturais;
entdo ele (o corpo) nio é também para ser lamentado.

Entdo, primeiramente ouca sobre a natureza do Eu espiritual.

Verso 12
na tv evaharh jatu nasarm na tvarn neme janadhipah

na caiva na bhavisyamah sarve vayam atah param

Nunca houve um tempo que Eu nio existisse, nem vocé, nem
quaisquer desses reis. Nem havera algum tempo no futuro que nés
deixaremos de existir.

Comentério

De fato, Eu, o Senhor Supremo de todos, sou eterno e nunca fui
inexistente, pois sempre existi. Da mesma forma, vocé e todas essas
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entidades vivas, que estdo sujeitas ao Meu controle, sempre existiram.
Nao é que “todos nés”, Eu e vocés, deixaremos de existir “no futuro”,
ou seja, além do tempo presente, nds sempre existiremos. Assim como
ndo pode haver divida que Eu, o Eu Supremo e Senhor de todos, sou
eterno, similarmente, vocés (Arjuna e todos os outros) que sfo seres
corporificados, também devem ser considerados eternos.

O precedente implica que a diferenca entre o Senhor Supremo, o
soberano sobre todos, e os Eus espirituais, como também as diferencas
entre os proprios Eus espirituais, sdo reais. Isto tem sido declarado pelo
proprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “voce”,
“estes”, “todos” e “n6s”" t&m sido usados pelo Senhor Supremo durante
a explicag@o sobre a verdade da eternidade a fim de remover a incom-
preensdo de Arjuna que estd iludido pela ignorancia.

[A seguir teremos a refutacio da teoria upadhi de Bhaskara'® e a
teoria da Ignorncia dos advaitins'’ que negam qualquer diferenga tlti-
ma entre o Senhor Supremo e os jivas {entidades vivas}.]18

Se nds examinarmos a teoria (de Bhaskara) dos upadhis (adjun-
tos), que afirma que as diferencas aparentes entre os jivas sdo devidas
aos adjuntos, terd que ser admitido que mencdes sobre diferencas estd
fora de propdsito quando se explica a verdade dltima, uma vez que a
teoria sustenta que ndo h4 tais diferencas em realidade. Porém, que as
diferengas mencionadas pelo Senhor Supremo sdo reais, e que sdo tam-
bém corroboradas pelo Sruti é um fato: “Eterno entre os eternos, senci-
ente entre os sencientes, Aquele que realiza os desejos de todos”
(Sve.U.VI.13, Ka.U.V.13). O significado do texto é: Entre os eternos
seres sencientes que sdo incontdveis, Ele, que é o Espirito Supremo,
realiza os desejos de todos.

5 De acordo com Sankara (WARRIER, p.29) a idéia de plural nesse verso se refere as diferen-
¢as em relac@o aos corpos e nao a pluralidade dos Atmans (Eus espirituais) conforme interpre-
tacdo de Ramanuja..

'® Bhaskara foi um proeminente filésofo do século IX d.C. e escreveu um comentario sobre o
Vedanta-Sutras intitulado Bhaskarabhasya.

' Advaitins se referem aos seguidores da filosofia advaita de Sankara.

'8 Lembrando que todo o texto que se encontra nesta presente tradugio entre paréntesis (com
excecdo para os epitetos de Krsna, Arjuna e Dhrtarastra introduzidos por mim, no qual seus
nomes proprios Arjuna ou Krsna ou Dhrtarastra foram mencionados entre paréntesis por mim —
veja por exemplo 2:10 onde os dois primeiros paréntesis foram introduzidos por mim e o
terceiro pelo tradutor do sanscrito para o inglés) ou entre colchetes foi adicionado pelo tradutor
do sanscrito para o inglés, ou seja, Svami Adidevananda ou por seu editor. Tais adi¢des tém
como objetivo possibilitar maior clareza no entendimento do texto.
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Com relacdo a teoria dos advaitins, {ou seja, dos seguidores da
filosofia advaita}, de que a percepcio da diferenca é ocasionada apenas
pela ignorancia e ndo € de fato real, nesse caso, o Ser Supremo cuja
visdo tem que ser verdadeira e, portanto, tem que ter uma cognicao ime-
diata da ndo diferenca da consciéncia imutdvel e eterna como constituin-
te da natureza do Afman em toda autenticidade, e, portanto, tem que
estar sempre livre de toda ignorncia e seus efeitos, ndo pode, de manei-
ra alguma, perceber as assim-chamadas diferencas que surgem da igno-
rincia. E, portanto, inimagindvel que Ele se ocupe em atividades tais
como ensinar, que pode proceder apenas de tal percepcio de diferencas
que surgem da ignorancia.

O argumento que o Ser Supremo, ainda que dotado da compreen-
sdo da ndo-dualidade, pode ainda ter a consciéncia de tal diferenca per-
sistindo mesmo ap6s a sua eliminacio, assim como uma peca de roupa
apos ter sido queimada e ainda assim continua a ter a aparéncia de rou-
pa, e que tal continuagdo do eliminado ndo causa enredamento — tal
argumento € invalido na luz de uma outra analogia de um tipo similar, a
saber, a percep¢do da miragem, que, quando entendida ser o que €, ndo
faz ninguém se esforgar para ir buscar 4gua dai. Da mesma forma, mes-
mo se a impressdo da diferenca negada pela ndo-dualistica iluminagéo
persiste, isto ndo pode conduzir alguém para atividades tal como ensi-
nar; pois o objeto para quem a instrucio é para ser transmitida é desco-
berto ser irreal. A idéia é que assim como a descoberta da ndo-existéncia
de dgua na miragem para todo o esforco de obter dgua dai, assim tam-
bém quando toda dualidade € eliminada pela iluminacdo, nenhuma ati-
vidade como ensinar a discipulos etc., poderia acontecer.

Nem pode o Senhor Supremo ser concebido como tendo sido an-
teriormente ignorante e como tendo alcangcado o conhecimento da uni-
dade através das escrituras, e como estando ainda sujeito a continuagdo
das experiéncias interrompidas. Tal posi¢do ficaria em contradi¢do ao
Sruti e ao Smrti: “Ele, que é o conhecedor de tudo” (Mun.U., 1.1.9);
{Ele que €} o todo conhecedor e supremo e {Seus} variados tipos de
poderes naturais sdo mencionados nos Srutis, tais como conhecimento,
forca e acdo’ (Sve.U.6.8); “Eu conheco, Arjuna, todos os seres do pas-
sado, presente e futuro mas ninguém Me conhece,” etc. ( 7.26)

E ademais, se a percepg¢do da diferenca e distin¢do estdo destina-
das a persistir mesmo apds o Eu Supremo unitdrio {o Um sem segundo}
ter sido decisivamente compreendido, a pergunta surgird — para quem o
Senhor Supremo e a sucessdo de mestres da tradi¢do instruird o conhe-
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cimento de acordo com a compreensdo deles? A pergunta necessita de
uma resposta. A idéia € que o conhecimento da ndo-dualidade e a per-
cepg¢do das diferencas ndo podem co-existir. Se isto for replicado pelos
advaitins sustentando a teoria bimba-pratibimba (o original e os refle-
x0s) que mestres ddo instrugdes para seus proprios reflexos na forma de
discipulos tais como Arjuna, isto seria um tremendo absurdo.

Pois, ninguém que nfo esteja fora dos seus sentidos se submeteria
a dar quaisquer instru¢des para seus proprios reflexos em uma pedra
preciosa, em uma ldmina de uma espada ou em um espelho, sabendo,
como ele sabe, que eles ndo sdo diferente dele mesmo. A teoria da per-
sisténcia {continuagdo} do eliminado torna-se entdo impossivel de man-
ter-se, porque o conhecimento do Eu unitdrio destréi a remota ignoran-
cia na qual as diferengas ficando fora do Eu devem ser estabelecidas. “A
persisténcia do eliminado” realmente ocorre em casos tais como a visao
de duas luas, onde a causa da vis@o € o resultado de algum defeito real
na visdo, ndo removivel pela compreensdo certa da singularidade da lua.
Ainda que a percepgdo das duas luas possa continuar, a eliminada cog-
nicdo é apresentada sem conseqii€ncia na forca da forte evidéncia dos
contrarios. Pois, isto ndo conduzird para nenhuma atividade apropriada
para uma experiéncia real.

Mas no presente contexto (ou seja, o advditico), a concepgao da
diferenca, cujo objeto e causa sdo admitidamente irreais, é cancelada
pelo conhecimento da realidade. Entdo a “persisténcia do eliminado”
nio pode de nenhuma maneira acontecer. Portanto, se o Senhor Supre-
mo e a presente sucessdo de preceptores alcancaram a compreensdo da
realidade (n@o-dual), suas percep¢des de diferenga e trabalho tais como
ensinar procedendo dessa percepc¢do, sdo impossiveis. Se, ao contrario, a
percep¢do da diferenca persiste por causa da continuag¢do da ignorancia
e sua causa, entdo, esses professores sdo eles mesmos ignorantes da
verdade, e serdo incapazes de ensinar a verdade.

Ademais, como o preceptor alcangou o conhecimento do Atman
unitdrio {o Um sem segundo} e desse modo a ignorincia atinente ao
Brahman e todos os efeitos de tal ignorancia sdo desse modo aniquila-
das, ndo hd razdo em instruir o discipulo. Se for sustentado que o pre-
ceptor e o seu conhecimento estdo apenas na imaginacdo do discipulo, o
discipulo e o seu conhecimento sdo similarmente o produto da imagina-
cdo do mestre, e como tal ndo pode colocar um fim a ignorincia em
questdo. Se for mantido que o conhecimento do discipulo destréi a igno-
rancia etc., porque isto contradiz o antecedente estado de ndo-
iluminagdo, o mesmo pode ser afirmado do conhecimento do preceptor.



208

A futilidade de tais ensinamentos € ébvia. {Portanto}, basta destas ina-
ceitdveis doutrinas as quais t&m sido todas refutadas.

Verso 13

dehino’smin yatha dehe kaumararm yauvanam jara
tatha dehantara-praptir dhirastatra na muhyati

Assim como o Eu espiritual associado com um corpo passa a-
través da infancia, juventude e velhice (condizente a esse corpo), de
forma similar (na morte) o Eu espiritual passa para um outro cor-
po. Uma pessoa sabia nao é confundida por isso.

Comentario

Porque o Eu espiritual € eterno, uma pessoa ndo lamenta, pensan-
do que o Eu espiritual estd perdido quando Ele (o Eu espiritual corpori-
ficado) abandona o estado da infincia e alcanca a puberdade e outros
estados. Similarmente, a pessoa sdbia sabendo que o Eu espiritual é
eterno, ndo lamenta quando o Eu espiritual alcanga um corpo diferente
do corpo atual. Portanto os Eus espirituais, sendo eternos, ndo sdo obje-
tos dignos de lamentagao.

Tal atitude tem que ser considerada aqui, pois os Eus espirituais
eternos por causa Deles estarem sujeitos ao imemorial karma, tornam-se
dotados com apropriados corpos para cumprirem Seus karmas. Para
livrarem-se dessa escravidao (de corpos), os seres corporificados devem
cumprir os seus deveres, tal como o de lutar, adequados as suas classes
sociais'’, com a ajuda dos préprios corpos com uma atitude de desapego
aos resultados, conforme prescrito pelas escrituras. Mesmo para tais
cumpridores dos seus deveres karmicos, 0s contatos com os objetos dos
sentidos causam prazer e dor, que surgem das sensagdes de calor e frio e
tais outras coisas. Mas estas experiéncias {agraddveis ou desagraddveis}
devem ser toleradas até que as ac¢des instruidas nas escrituras cheguem a
um fim.

A seguir {SrT Bhagavan} explica a importincia dessa tolerancia:

g s . N o . S
19 adequados as suas classes sociais’ se refere aqui as quatro divisdes do sistema social védico,

a saber: a classe dos sacerdotes, fildsofos e educadores (brahmanas), a classe dos guerreiros e
administradores (ksatriyas), a classe dos comerciantes e agricultores (vaisyas), e a classe dos
operdrios que servem as trés classes citadas (sidras).
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Verso 14

matra-spar$as tu kaunteya Sitosna-sukha-duhkha-dah
agamapayino’nityas tams titiksasva bharata

O contato dos sentidos com os seus objetos, 6 Kaunteya20 (Ar-
juna), causa as sensacoes de frio e calor, prazer e dor. Essas sensa-
¢Oes vém e vao, nunca duram muito. {Portanto,} 6 descendente de
Bharata®! (Arjuna), aprenda a suporta-las

Comentéario

Porque a audigfo, o tato, a forma, o paladar e o olfato com suas
bases sdo os efeitos dos elementos sutis dentro da mente (tanmadatras),
eles sdo denominados matras. O contato com estes elementos sutis atra-
vés da audi¢do e dos outros sentidos ddo surgimento aos sentimentos de
prazer e dor, na forma de calor e frio, maciez e dureza. As palavras “frio
e calor” ilustram outras sensa¢des também. Portanto, aprenda a tolerar
estas sensacdes com perseveranca até que vocé€ tenha cumprido seus
deveres conforme prescrito pelas escrituras. A pessoa perseverante deve
suportd-las pacientemente, visto que elas ‘vém e vao’. Elas sdo transitd-
rias. Quando os karmaszz, que causam o cativeiro material, forem des-
truidos, este ‘vir e ir’ se encerrara.

A seguir o Senhor Supremo esclarece o propdsito dessa toleran-
cia:

Verso 15

yarh hi na vyathayaty ete purusarn purusarsabha
sama-duhkha-sukharnh dhirarh so’mrtatvaya kalpate

Para a pessoa que nao é afetada por tais coisas, 6 Pu-
23 . < .
rusarsabha™ (Arjuna), e a quem dor e prazer sio a mesma coisa —
tal pessoa resoluta torna-se digna da imortalidade.

» Kaunteya é um epiteto de Arjuna que se refere a ele como filho de Kunti.
21 . - _ . . < S

Assim como o rei Dhrtarastra, Arjuna € também um descendente do rei Bharata Portanto, ele
(Arjuna) € algumas vezes chamado de Bharata.
2 O séanscrito ndo faz plural com “s”. No entanto, é comum quando se escrevem os termos
sanscritos isoladamente no meio de textos em portugués observar o plural com “s”. Portanto,
tal critério foi utilizado nesta tradug@o.
% Arjuna é denominado aqui de “Purusarsabha” que se refere a ele como o “lider entre os
homens”.
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Comentéario

A pessoa dotada com perseveranca que considera a dor tdo inevi-
tdvel como o prazer, e que participa da guerra e tais outros atos apropri-
ados a sua classe social sem apego aos resultados e apenas como um
meio para a alcancar a imortalidade, e que cujo impacto das armas na
guerra etc., que envolve suaves ou drduos contatos, ndo as perturba, tal
pessoa alcanga a imortalidade, ndo a pessoa como vocé, que niao pode
tolerar o pesar. Porque os Eus espirituais sdo imortais, o que tem que ser
feito aqui € tdo somente isto. Este € o significado.

Por causa da imortalidade dos Eus espirituais e da natural destru-
tibilidade dos corpos, ndo hd nenhuma razao para a lamentagao. Isto foi
dito (anteriormente): “O sdbio ndo lamenta nem pelos vivos nem pelos
mortos” (2:11). A seguir, o Senhor Supremo esclarece essa mesma idéia.

Verso 16

nasato vidyate bhavo nabhavo vidyate satah
ubhayor api drsto’ntas tv anayos tattva-darSibhih

O irreal nunca pode vir a ser, o real nunca deixa de ser. A
conclusao sobre esses dois é percebida pelos que enxergam a verda-
de.

Comentario

“O irreal”, ou seja, o corpo, nunca pode vir a ser. “O real”, ou se-
ja, o Eu espiritual, nunca pode deixar de ser. A definicdo final sobre o
corpo e o Eu espiritual, que pode ser experienciada, tem sido realizada
corretamente pelos que enxergam a Verdade. Assim como a andlise
culmina na conclusdo, o termo “a defini¢do final” € utilizado aqui. O
significado é este: Inexisténcia (ou seja, perecibilidade) € a real natureza
do corpo que € por si mesmo insenciente. Existéncia (ou seja, impereci-
bilidade) € a real natureza do Eu espiritual, que é senciente. [O que se
segue € a comprovagdo {escritural} de descrever o corpo como “irreal”
e como tendo “nunca que vir a ser”.]

Inexisténcia tem, de fato, a natureza da perecibilidade, e existén-
cia tem a natureza da imperecibilidade, como Bhagavan Parasara disse:
“O Brahmana, i parte da entidade consciente nio ha nenhum outro gru-
po de coisas em nenhum lugar e em tempo algum. Desse modo eu ensi-
nei a vocé o que € existéncia real — como a entidade consciente é real, e
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tudo o mais € irreal” (V.P.,2.12, 43-45). “A Realidade Suprema é consi-
derada como imperecivel pelo sdbio. Nao hd divida que o que pode ser
obtido de uma substancia perecivel é também perecivel” (Ibid., 2.14.24).
“Esta entidade que mesmo por uma mudanga no tempo ndo pode vir a
possuir uma diferenca através da modificagdo, etc., € real. O que € esta
entidade, 6 Rei? (Ela é o Eu que retém o Seu conhecimento)” (Ibid.,
2.13.100).

E dito aqui também: “Estes corpos... estdo destinados a ter um
fim” (2.18) e “Saiba que Ele (0 Atman) € indestrutivel” (2.17). Compre-
ende-se entdo que a perecibilidade do corpo e a imperecibilidade do Eu
espiritual é a razdo para a designacio do Atman como sendo “existén-
cia” (sattva) e o corpo como sendo “inexisténcia” (asattva). Este verso
ndo tem referéncia com a doutrina Satkaryavada®™ (ou seja, a teoria que
os efeitos estdo presentes na causa), portanto tal teoria ndo tem relevan-
cia aqui. Arjuna estd iludido sobre a verdadeira natureza do corpo e do
Eu espiritual; entdo o que deve ser ensinado a ele a fim de remover sua
ilusdo, € a discriminacio entre estes dois — o que é qualificado por pere-
cibilidade e o que é qualificado por imperecibilidade. Esta (declaragdo)
¢ introduzida da seguinte maneira: “Pelo o vivo, ou pelo o morto”
(2.11).

Novamente este ponto torna-se claro imediatamente (pelas pala-
vras), “Saiba que Isso {o Eu espiritual} € indestrutivel ...” (2.17) e “Es-
tes corpos ... estdo destinados a ter um fim” (2.18)

A seguir, Sri Krsna explica como a imperecibilidade do Eu espiri-
tual deve ser compreendida.

Verso 17

avina$i tu ta dviddhi yena sarvam idarh tatam
vinasam avyayasyasya na kascit kartum arhati

Saiba que Isso pelo qual tudo é impregnado é indestrutivel.
Ninguém pode causar a destruicao Disso, {que é} imutavel.

Comentario

* Sat-karya-vada, conforme explicitado por Sampatkumaran (nota 45), é uma doutrina comum
ao sistema Sankhya bem como a algumas escolas do Vedanta. Esta doutrina sustenta que
nenhuma coisa pode advir do nada, ou seja, ela sustenta que os efeitos estdo latentes na causa.
E Achari (ref.:2:16) comenta que ainda que de um modo geral Ramanuja apéia esta doutrina,
neste verso especificamente ele diz que ndo hd nenhuma referéncia em relagdo a ela.
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Saiba que o Eu espiritual em sua natureza essencial é impereci-
vel. A completa insenciente matéria, que € diferente (do Eu espiritual), é
penetrada pelo Eu espiritual. Por causa da capacidade de penetragdo e
extrema sutileza, o Eu espiritual ndo pode ser destruido; pois todas as
entidades a parte do Eu espiritual s@o capazes de ser penetrada pelo Eu
espiritual e, portanto, elas sdo mais espessas do que Ele. Agentes destru-
tivos como armas, dgua, vento, fogo etc., penetram as substincias a
serem destruidas e as desintegram. Mesmo martelos e outras ferramen-
tas provocam correntes de ar através do violento contato com os objetos
e, portanto, destroem seus objetos, porém, a natureza essencial do Eu
espiritual sendo mais sutil do que qualquer outra coisa € indestrutivel.

A seguir, (0 Senhor Supremo) diz que os corpos sio pereciveis:

Verso 18

antavanta ime deha nityasyoktah Sarrinah
naasino’prameyasya tasmad yudhyasva bharata

Estes corpos do jiva (do Eu espiritual corporificado) estio
destinados a ter um fim, enquanto o jiva mesmo ¢é eterno, indestruti-
vel e incompreensivel. Portanto, lute, 6 descendente de Bharata
(Arjuna).

Comentario

A raiz “dih” significa “crescer”. Portanto estes corpos (dehas) sdo
caracterizados pela diversidade. Eles t€m um fim, pois a natureza deles é
perecivel, assim como jarros e tais outras coisas que siao caracterizados
pela diversidade e sdo vistos como tendo um fim. Os corpos do Eu cor-
porificado, que s@o feitos de elementos conglomerados {ou seja, das
combinacdes dos elementos da matéria}, servem para o propdsito de
experienciar os efeitos dos karmas, conforme declarado no B-
rh.U.IV 4.5, “Corporificacdes auspiciosas sdo obtidas através das boas
acoes”. Tais corpos perecem quando os karmas sdo extinguidos, porém
o Eu eszpiritual permanece imperecivel. Por que? Porque Ele ndo € men-
surdvel”. Nem pode o Eu espiritual ser concebido como o objeto de
conhecimento, mas apenas como o sujeito (conhecedor). Isto serd ensi-
nado posteriormente: “Aquele que conhece o Eu espiritual € chamado de

» Sampatkumaran traduziu “porque Ele {o Eu espiritual} é incapaz de ser o objeto do conhe-
cimento”.
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o conhecedor do campo por aqueles que conhecem a respeito disso”
(13.1).

Além disso, o Eu espiritual ndo é percebido como sendo compos-
to de muitos (elementos). Porque na percep¢do “Eu sou o conhecedor”
de todo o corpo, apenas alguma outra coisa que o corpo é compreendida
como possuindo uma forma invaridvel como o conhecedor. Ademais, o
conhecedor ndo pode ser desmembrado e visto em diferentes lugares
como € o caso com o corpo. Portanto o Eu espiritual € eterno, pois, (1)
Ele ndo é um ser complexo de uma tnica forma; (2) Ele € o sujeito co-
nhecido; (3) Ele penetra tudo. Ao contrdrio, o corpo é perecivel, porque
(1) ele é complexo; (2) ele serve para o propésito de experienciar os
frutos do karma pelo Eu corporificado; (3) ele tem uma pluralidade de
partes e (4) ele pode ser penetrado. Portanto, porque o corpo € por natu-
reza perecivel e o Eu espiritual por natureza é eterno, ambos ndo sao
objetos proprios para lamentagfo. Portanto, tolerando com perseveranga
o inevitdvel ataque das armas, agudas ou drduas, as quais estdo endere-
cadas a vocé e aos outros, comece essa acdo denominada de guerra sem
estar apegado aos frutos, mas pela causa de alcangar a imortalidade.

Verso 19

ya enarh vetti hantararh ya$ cainarh manyate hatam
ubhau tau na vijanito nayarn hanti na hanyate

Aquele que considera Ele (o Eu espiritual) um matador, e a-
quele que pensa sobre Ele como algo que morre — ambos sdo igno-
rantes. Pois, o Eu espiritual nao mata nem é morto.

Comentario

Quanto a “Ele”, a saber, ao Eu espiritual, cuja natureza tem sido
descrita, aquele que pensa Nele como matador, ou seja, como a causa da
morte, e aquele que considera “Ele” (o Eu espiritual) como morto por
alguma causa ou outra — ambos ndo conhecem {ou seja, ndo t€ém conhe-
cimento da verdadeiro natureza do Eu espiritual }. Visto que o Eu espiri-
tual € eterno pelas razées mencionadas anteriormente, nenhuma causa
possivel de destruicdo pode matd-Lo e pela mesma razdo, Ele ndao pode
ser morto. Ainda que a raiz “han” (matar) tem o Eu espiritual por seu
objeto, isto significa causar a separacido do corpo do Eu espiritual. Tex-
tos escriturais como “Vocé nio deve causar danos aos seres” e “O
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brahmana ndo deve ser morto” (K. Sm. 8.2)* indicam acdes ndo pres-
critas, causando a separa¢do do corpo do Eu espiritual. [Nas citagdes
acima, matanga € aludida num senso ético, enquanto o texto refere-se a
matar ou separar o Eu espiritual do corpo num senso metafisico. Isto
serd explicitado no verso seguinte].

Verso 20

na jayate mriyate va kadacin nayar bhttva bhavita va na bhiiyah
ajo nityah §asvato’ yarh purano na hanyate hanyamane Sarire

Ele (o Eu espiritual) nunca é nascido; Ele nunca morre; uma
vez que veio a ser, Ele nunca deixa de ser. ele é nao-nascido, eterno,
sempre existente e primordial e Ele ndo morre quando o corpo mor-
re.

Comentéario

Visto que o Eu espiritual € eterno pelas razdes mencionadas e,
portanto livre das modificacdes, € dito que todos os atributos do (corpo)
insenciente como nascimento, morte etc., nunca tocam o Eu espiritual.
Nesta conexdo, porque a afirmacgéo, “Ele nunca nasce, Ele nunca morre”
estd no tempo presente, isto deve ser compreendido que o nascimento e
a morte que sdo vivenciados por todos em todos os corpos, ndo tocam o
Eu espiritual. A declaracio “uma vez que veio a ser, Ele nunca deixa de
ser” significa que este Eu espiritual, tendo surgido no inicio de um kalpa
(um periodo de tempo da manifestacio material) ndo cessard de ser no
fim do kalpa (ou seja, surgird novamente no comego do seguinte kalpa a
menos que Ele seja liberado). Este é o significado — que o nascimento
no comeg¢o de um kalpa em corpos tais como estes de Brahma e outros,
e morte no fim de um kalpa como declarado nas escrituras, nao tocam o
Eu espiritual. Por isso, os Eus espirituais em todos os corpos, sdo ndo-
nascidos e, portanto, eterno. Ele {o Eu espiritual} € permanente e néo se
envolve, como a matéria, com invisiveis modificagdes que acontecem
{tais como o processo de crescimento, envelhecimento, etc.}. Ele {o Eu
espiritual} é primordial; o significado € que Ele existe desde tempos
imemoriais; Ele é sempre novo, ou seja, Ele é capaz de ser vivenciado

% «(K. Sm.8.2)” ndo foi possivel identificar tal fonte, pois tal abreviatura nio consta na lista de
abreviagdes citadas por Adidevananda e, na tradugdo de Sampatkumaran e Achari, ambos
simplesmente apods a citagdo abrem um paréntesis com um ponto de interrogagio (?).



215

sempre como fresco. Portanto, quando o corpo é morto o Eu espiritual
ndo é morto.

Verso 21

vedavinaSinam nityarn ya enam ajam avyayam
katharh sa purusah partha karh ghatayati hanti kam

A pessoa que sabe que este (Eu espiritual) é indestrutivel,
nao-nascido, imutavel e, portanto, eterno — como e a quem, 6 Partha
(Arjuna), ela podera matar ou ser a causa da morte de alguém?

Comentario

A pessoa que sabe que o Eu espiritual é eterno, visto que Ele é
indestrutivel, ndo-nascido e imutdvel — como pode tal pessoa matar ou
causar a morte do Eu espiritual, quer Ele esteja habitando nos corpos de
deuses ou animais ou seres iméveis? O significado é este: o sentimento
de lamentagdo: “Eu causo a matanca desses Eus espirituais, ou eu Os
mato”, tem sua base unicamente na ignorancia sobre a verdadeira natu-
reza do Eu espiritual.

Tome como certo que o que é feito é apenas a separac¢do dos cor-
pos dos Eus espirituais eternos. Mesmo assim, {ainda poderd ser argu-
mentado que} quando os corpos, os quais sdo instrumentos para a expe-
riéncia dos prazeres permissiveis, perecem, ai ainda existe razao para a
lamentacdo em sua separa¢do dos corpos. Quanto a isto (Sﬁ Krsna)
replica:

Verso 22
vasarmsi jirnani yatha vihaya navani grhnati naro’parani

tatha Sarirani vihaya jirnany anyani samyati navani deht

Assim como uma pessoa joga fora as roupas velhas e veste ou-
tras novas, similarmente o Eu espiritual corporificado abandona os
velhos corpos e entra em outros novos.

Comentario

Que estas pessoas que abandonam seus corpos numa justa guerra
obtém corpos mais esplendorosos que os anteriores, € sabido através das
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escrituras.”’ Jogar fora as roupas velhas e pegar outras novas e belas,
pode ser apenas causa de alegria, conforme visto aqui nesse mundo no
caso de novas vestimentas.

A seguir SiT Krsna novamente enfatiza a compreensdo da indes-
trutibilidade do Eu espiritual ensinada anteriormente: “Saiba que Isso
pelo qual tudo € impregnado € indestrutivel” (2.17) e confirma isso da
seguinte forma:

Verso 23

nainarh chindanti §astrani nainarn dahati pavakah
na cainarh kledayanty apo na Sosayati marutah

As armas nao perfuram o Eu espiritual, o fogo nao O queima,
a agua nao O molha, e o vento nao O seca.

Verso 24

acchedyo’yamadahyo’yamakledyo’Sosya eva ca
nityah sarva-gatah sthanur acalo’yarh sanatanah

O Eu espiritual ndo pode ser cortado, queimado, molhado e
nem secado. O Eu espiritual é eterno, todo-penetrante, estavel, imé-
vel e primordial.

Comentério

Armas, fogo, dgua e ar sdo incapazes de cortar, queimar, molhar
ou secar o Eu espiritual. A natureza transcendental do Eu espiritual é
toda-penetrante e estd presente em todos os lugares e, portanto, ¢ mais
sutil que todos os elementos materiais. O Eu espiritual ndo pode ser
penetrado pelos elementos materiais, portanto o ato de cortar, queimar,
molhar ou secar sdo a¢des que podem acontecer apenas por penetrar a
substincia material. Portanto o Eu espiritual é eterno. Ele é estdvel,

imével e primordial. O significado é que Ele é imutdvel, inabaldvel e
primordial.

Verso 25

avyakto’yam acintyo’yam avikaryo’yam ucyate

" A idéia aqui é que tais guerreiros obtém corpos celestiais.
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tasmad evam viditvainarih nanuSocitum arhasi

E dito que este (Eu espiritual) é imanifesto, inconcebivel e
imutavel. Portanto, conhecendo-O dessa maneira, nao é apropriado
que voce se aflija.

Comentario

O Eu espiritual ndo se torna manifesto através desses meios de
conhecimento (pramanas) pelos quais os objetos suscetiveis de serem
perfurados etc., tornam-se manifestos; portanto Ele é imanifesto, sendo
diferente em sua natureza dos objetos suscetiveis a corte etc. Dessa for-
ma o Eu espiritual é inconcebivel, visto que Ele ndo possui a natureza
essencial de nenhum dos elementos materiais, e, portanto ndo pode ser
concebido {por meio do conhecimento material}. Saiba também que o
Eu espiritual é imutdvel, ou seja, incapaz de modificacdes. Entdo saben-
do que este Eu espiritual é dotado de todas essas qualidades, ndo condiz
com vocé {6 Arjuna} lamentar-se por Sua causa.

Verso 26

atha cainarh nitya jatarh nityam va manyase mrtam
tathaapi tvarh mahabaho nainarh §ocitum arhasi

Ou mesmo se vocé considera que o Eu espiritual nasce e mor-
re constantemente, ainda assim, 6 Arjuna de bracos poderosos, nao
ha razao para vocé afligir-se.

Comentério

Além disso, se vocé considera este Eu espiritual idéntico ao cor-
PO, que nasce e morre constantemente e que portanto, ndo tenha nada
mais que estas caracteristicas do corpo mencionadas anteriormente -
mesmo assim, ndo condiz com vocé sentir pesar, visto que nascimento e
morte s30 inevitdveis para o corpo, cuja natureza € mutavel.

Verso 27

jatasya hi dhruvo mrtyur dhruvarh janma mrtasya ca
tasmad apariharye’rthe na tvarm Socitum arhasi
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Pois, a morte é certa para aquilo que nasce, e o renascimento
é certo para aquilo que morre; portanto, vocé nao precisa afligir-se
por algo que € inevitavel.

Comentario

Para o que foi originado, a destruicdo € certa — isto é conhecido
como sendo inevitdvel. Similarmente o que pereceu inevitavelmente
nascerd. Como devemos entender essa questdo, ou seja, que héd nasci-
mento para isso (a entidade) que morreu? E entendido que apenas uma
entidade existente pode nascer e ndo uma entidade ndo-existente. Nas-
cimento, destruicdo etc., s30 meramente estados particulares de uma
entidade existente.

Agora, fios e tais outras coisas realmente existem. Quando arran-
jados numa maneira particular, os fios sdo chamados de roupas etc. E
visto que mesmo estes que sustentam a doutrina que o efeito é uma nova
entidade (asatkarya-vadins)™ pelo menos admitirdo que nenhuma enti-
dade {ou nesse caso, substancia} nova sobre ou acima do arranjo parti-
cular de fios € vista. Portanto, ndo é razodvel postular que isto € o vir a
ser de uma nova entidade, desde que pelo processo de manufatura ha
apenas o alcance de um novo nome e funcdes especiais. Nenhuma enti-
dade nova surge.

Nascimento, morte etc., sdo entdo estados particulares de uma en-
tidade existente. Em relacdo a uma entidade que entrou num estagio
conhecido como nascimento, sua entrada na condi¢@o oposta é chamada
morte. De uma entidade em evolucdo, uma seqiiéncia de estados evolu-
ciondrios € inevitdvel. Por exemplo, a argila torna-se uma massa, um
jarro, e entdo uma pecga quebrada de ceramica e (finalmente) p6. Aqui, o
que € chamado aniquilacdo € o alcance de um estigio posterior por uma
entidade que existiu previamente num estagio anterior. E esta prépria
aniquilag@o € chamada renascimento nesse estidgio. Desse modo, sendo a
seqiiéncia chamada nascimento e morte inevitdvel para uma entidade em
desenvolvimento, ndo € necessdrio entdo, 6 Arjuna, que vocé lamente-se
por isso.

# Sampatkumaran (nota 54) diz que a referéncia aqui estd relacionada com a doutrina
Naiyayika de asatkarya-vada, a qual mantém que o efeito é completamente novo e algo dife-
rente da causa.



219

A seguir SrT Krsna diz que nem mesmo o mais insignificante pe-
sar de ver uma entidade passar de um estdgio de existéncia anterior para
um estagio oposto, € justificivel em relacdo aos seres humanos etc.

Verso 28

avyaktadini bhiitani vyakta-madhyani bharata
avyaktanidhanany eva tatra ka paridevana

O descendente de Bharata {Arjuna}, os seres tém um comeco
desconhecido, um meio conhecido e um fim desconhecido. O que ha
entio para afligir-se sobre tudo isso?

Comentério

Seres humanos etc., (ou seja, os corpos) existem como entidades;
0s seus estdgios anteriores sdo desconhecidos, os seus estdgios interme-
didrios na forma de ser humano etc., sdo conhecidos, e seus (finais e)
futuros estdgios sdo desconhecidos. Porque eles entdo existem em seus
proprios estagios naturais, ndo ha causa para lamentagao.

Ap6s entdo dizer, que ndo hd causa para a lamenta¢do nem mes-
mo em relacdo do ponto de vista que identifica o corpo com o Eu, Sri
Krsna, a seguir, diz que € dificil de encontrar alguém que possa ser dito
ter realmente percebido o Atman, ou falado sobre Ele, ou ouvido falar
sobre Ele, ou obtido uma verdadeira concepgdo Dele através da audicao.
Pois o

Atman, o qual é realmente diferente do corpo, é de uma natureza
espléndida.

Verso 29

aScaryavat pasyati kascid enamascaryavadvadati tathaiva canyah
aScaryavac cainam anyah $rnoti §rutvapy enarn veda na caiva
kascit

Alguns consideram o Eu espiritual como algo extraordinario;
similarmente outros falam Dele como algo extraordinario; ainda
outros ouvem falar Dele como algo extraordinirio; e mesmo apdés
ouvir a respeito Dele, as pessoas nao conseguem compreendé-Lo.

Comentério
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Entre as inumerdveis entidades vivas, uma pessoa, que por grande
austeridade livrou-se dos pecados e aumentou seus méritos, percebe esse
Eu espiritual que possui a natureza mencionada, € esplendido e distinto
em espécie de todas as outras coisas exceto Dele mesmo. Tal pessoa fala
Dele para uma outra pessoa. Entdo, alguém ouve a respeito Dele. E
mesmo apds ouvir a respeito Dele, ninguém compreende exatamente
que Ele realmente existe. O termo “ca” (e) implica que mesmo entre o0s
sabios videntes, os oradores e ouvintes, alguém com verdadeira percep-
cdo, verdadeira fala e verdadeira audicdo, € uma raridade.

Verso 30

deht nityam avadhyo’yar dehe sarvasya bharata
tasmat sarvani bhiitani na tvam Socitum arhasi

O Eu espiritual no corpo, 6 descendente de Bharata (Arjuna),
é eterno e indestrutivel. Isto é assim no caso dos Eus espirituais em
todos os corpos. Portanto, ndo ha necessidade de vocé se lamentar
por nenhum ser.

Comentério

O Eu espiritual {ou seja, o Atman} dentro do corpo de todos os
seres tais como deuses etc., deve ser considerado como sendo eterna-
mente imperecivel, ainda que o corpo possa ser morto. Portanto, todos
os seres, dos deuses aos seres imdveis, ainda que eles possuam diferen-
tes formas, todos sdao uniformes e eternos em suas naturezas conforme
descrito. A desigualdade e a perecibilidade pertencem apenas aos cor-
pos. Portanto, ndo hé necessidade de vocé se lamentar por nenhum dos
seres a comegar pelos deuses etc., € nem mesmo por Bhisma e os de-
mais.

Verso 31

svadharmam api caveksya na vikampitumarhasi
dharmyad dhi yuddhac chreyo’nyat ksatriyasya na vidyate

Além disso, considerando também o seu préprio dever, nao
condiz com vocé hesitar. Pois, para um ksatriya {guerreiro}, nao ha
maior beneficio do que uma guerra justa.
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Comentario

Além disso, ainda que haja matanga nesta guerra que estd preste a
comecar, ndo condiz com vocé hesitar, considerando que este é o seu
préprio dever, assim como no caso do sacrificio do agnisomiya™ e de
outros sacrificios que envolvem matanga. Para um ksatriya {guerreiro},
nao hd maior beneficio que uma guerra justa iniciada por uma justa
causa. Na Gita serd declarado: “Heroismo, ndo derrota (pelos inimigos),
fortaleza, destreza e também nao fugir da batalha, generosidade, lideran-
ca — estes sdo os deveres do ksatriya nascidos de sua propria natureza”
(18.43).

No sacrificio agnisomiya etc., ndo sdo causados danos ao animal
que vai ser imolado; pois, de acordo ao texto védico, a vitima, um bode,
apds abandonar um corpo inferior, alcangara o paraiso celestial etc., com
um bonito corpo. O texto em relagio a imolagio declara: “O animal,
pela (imolagdo) vocé nunca morrerd, voc€ ndo serd destruido. Vocé
passard através de caminhos felizes para a morada dos deuses, aonde
apenas os virtuosos chegam e néo os pecaminosos. Possa o deus Savitr™
dar a vocé€ um lugar apropriado” (Ya;.,4.6.9.46). Similarmente o alcance
de corpos mais formosos pelos {guerreiros} que morrem aqui nesta
guerra tem sido declarado na Gita, “Assim como uma pessoa joga fora
as roupas velhas e obtém outras que sdo novas...”’(2.22). Portanto, exa-
tamente assim como o corte do bisturi e tais outras operagdes de um
cirurgido sdo para curar um paciente, a imolacio do sacrificio de animal
no agnisomiya etc., é apenas para o seu beneficio.

Verso 32
yadrcchaya copapannari svarga-dvaram apavrtam

sukhinah ksatriyah partha labhante yuddham 1dr§am

Felizes sao os ksatriyas {guerreiros}, 6 Partha (Arjuna), para
quem uma guerra como esta vem por conta propria, pois ela abre o
portao para o paraiso celestial.

Comentario

Apenas os afortunados ksatriyas {guerreiros}, ou seja, os mere-
cedores ksatriyas, obtém uma guerra como essa, que vem sem que vocé

¥ Agnisomiiya é um tipo de sacrificio em honra ao deus do fogo Agni e ao deus da lua Soma.
30 Savitr é descrito nos Vedas como uma divindade que representa o Sol.
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a busque. Uma guerra como essa é o meio para o alcance de imensuré-
vel bem-aventuranga e oferece um caminho desobstruido para o paraiso
celestial.

Verso 33

atha cet tvam imarn dharmyarh sangramarhn na karisyasi
tatah svadharman kirtirh ca hitva papam avapsyasi

Portanto, se vocé nao lutar nessa guerra justa, estara desvi-
ando-se do seu dever e honrada posicio, e estara incorrendo em
pecado.

Comentario

Se devido a ilusdo, vocé ndo se empreender nessa guerra, que estd
preste a comecar e na qual € o dever de um ksatriya {guerreiro} partici-
par, entdo, devido a ndo-execu¢do de seu imediato e prescrito dever,
vocé perderd a imensurdvel bem-aventuranga que é o fruto de desempe-
nhar o seu dever e a imensurdvel fama qlue ¢ o fruto da vitéria. Em adi-
¢do, vocé incorrerd em extremo pecado.3

Verso 34
akirtificapi bhiitani kathayisyanti te’vyayam

sambhavitasya cakirtir maranad atiricyate

Além disso, as pessoas sempre falariao mal de vocé, e para al-
guém acostumado a ser honrado, a desonra é pior que a morte.
Comentdrio

Vocé entdo incorrerd ndo apenas na perda de toda felicidade e
honra, mas serd para sempre objeto de desrespeito por todas as pessoas,

3Pecado aqui significa negligenciar o préprio dever prescrito de uma pessoa de acordo i sua
natureza kdrmica para uma causa justa, ou em outras palavras, a maneira de converter ou
anular esse tipo de reag@o kdrmica (aqui denominado de pecado) € atuar de acordo as nossas
tendéncias ou vocagdes inatas para uma causa justa livre do apego aos resultados concomitan-
tes e livre do conceito de que somos o agente. Tal atitude prética e guiada pela inteligéncia
(buddhi) ou conhecimento (jiiana) ¢ denominada de Karma Yoga, conforme vem sendo expli-
citado por Sr1 Krsna e Ramanuja.
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tanto das qualificadas bem como das desqualificadas. Elas zombardo de
vocé dizendo, “Quando a batalha estava preste a comecar, Arjuna fu-
giu.” E sefor perguntado, “O que aconteceria entdo?”, a resposta é: “Pa-
ra uma pessoa que € honrada por todos pela coragem, destreza, valentia,
etc., esse tipo de desonra que surge do oposto desses atributos, é pior
que a morte”. O significado é que a prépria morte seria melhor para
vocé que esse tipo de desonra.

Se fosse dito, ‘Como poderia a desonra cair sobre mim, que sou
um herd6i, pois me retirei da batalha apenas devido ao amor e compaixao
por meus parentes?’ a resposta entio seria a seguinte:

Verso 35

bhayad ranad uparatarh marnsyante tvarn maha-rathah
yesar ca tvarn bahu-mato bhiitva yasyasi laghavam

Os grandes guerreiros pensarao que vocé fugiu da batalha
por medo. Esses homens que tém vocé em alta estima falarao desde-
nhosamente de voceé.

Comentario

Grandes guerreiros como Karna, Duryodhana, etc., t€ém vocé em
alta estima como um inimigo heréico, mas por abster-se da batalha vocé
serd visto por eles como alguém desprezivel e facilmente derrotdvel.
Esses grandes guerreiros pensardo que vocé retirou-se da batalha por
medo, pois valentes adversdrios ndo se retiram da batalha devido a afei-
cdo etc., por parentes, mas apenas por medo dos seus inimigos.

Além disso;

Verso 36
avacya-vadams ca bahiin vadisyanti tavahitah

nindantas tava samarthyar tato duhkhatararh nu kim

Os seus inimigos, depreciando sua bravura, usario palavras
que nunca deveriam ser pronunciadas. O que poderia ser mais do-
loroso que isso?

Comentario
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Além do mais, seus inimigos, os filhos de Dhrtarastra, fardo mui-
tos comentdrios caluniosos e depreciativos sobre suas habilidades, di-
zendo, “Como pode este filho de Kunti, Arjuna, ficar na presenca de
herdis como nds, mesmo por um momento? Suas proezas estio em
qualquer outro lugar menos em nossa presenca’. Pode haver alguma
coisa mais dolorosa para vocé que isto? Voc€ mesmo compreenderd que
a morte € preferivel que a sujei¢do a uma depreciacio desse tipo.

Sri Krsna a seguir diz que para um herdi, tanto os inimigos serem
mortos por ele ou ele ser morto pelos inimigos sdo ambos meios de
acesso para a felicidade celestial {ou seja, a felicidade concernente aos
paraisos celestiais }.

Verso 37

hato va prapsyasi svargar jitva va bhoksyase mahim
tasmad uttistha kaunteya yuddhaya krta-nicayah

Se morto, vocé ganhara o paraiso celestial; ou se vitorioso,
vocé desfrutara o reino terrestre. Portanto, decidido a lutar, 6
Kaunteya (Arjuna), levante-se.

Comentario

Se vocé for morto numa guerra justa pelos inimigos, vocé entao
obterd a felicidade celestial, ou matando os inimigos, vocé€ desfrutard
deste reino sem obstdculos. Visto que o dever denominado guerra,
quando executado sem apego aos frutos torna-se o meio para ganhar a
felicidade suprema, vocé entdo obterd essa meta. Portanto, levante-se,
assuma este compromisso da guerra (aqui o dever {prescrito de um
guerreiro}) que € o meio para alcancar a liberacdo, a qual é conhecida
como a suprema meta do ser humano. Tdo somente isto é apropriado
para vocé, Kaunteya (Arjuna). Este é o significado.32

32 Ramanuja estd aqui no seu comentdrio analisando o mérito da aciio de Arjuna do ponto de
vista do Karma Yoga, ou seja, a a¢do praticada livre do apego aos seus resultados com o obje-
tivo de alcancgar a liberacdo do enredamento material (moksa). Porém especificamente nesse
texto dito por Krsna, independentemente do foco do discernimento mental (buddhi) do guerrei-
ro que luta por uma causa justa se morrer na batalha ji tem garantido pelo menos o paraiso
celestial, denominado aqui pela palavra “svarga”. E importante frisar aqui, que “svarga”
(paraiso celestial) ndo € a mesma coisa que “Vaikuntha” paraiso espiritual. O paraiso celestial,
também conhecido como o mundo do deus Indra, € um local situado dentro do universo mate-
rial, onde as pessoas que acumularam um bom karma vao af desfrutar desses seus méritos. E,
por sua vez, o paraiso espiritual conhecido como Vaikuntha, o qual segundo alguns textos mais
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A seguir SrT Krsna explica ao aspirante a liberagdo como se con-
duzir na guerra.

Verso 38

sukha-duhkhe same krtva labhalabhau jayajayau
tato yuddhaya yujyasva naivarh papam avapsyasi

Considerando prazer e dor, ganho e perda, vitéria e derrota
como sendo iguais, prepare-se para a batalha. Desse modo, vocé niao
incorrera em pecado.

Comentario

Desse modo, sabendo que o Eu espiritual € eterno, diferente do
corpo e intocado por todas as qualidades corpdreas, permanecendo ina-
fetdvel pelo prazer e dor resultante das investidas das armas etc., inevi-
tavel numa guerra, como também pelo ganho e perda de riqueza, vitéria
e derrota, e mantendo-se livre do apego em relagdo ao paraiso celestial e
a tais outros resultados, comece a batalha considerando isto meramente
como seu proprio dever. Desse modo, vocé ndo incorrerd em pecado.
Aqui pecado refere-se a existéncia transmigratoria que é deploravel.

Ap6s ensinar o conhecimento da verdadeira natureza do Eu espi-
ritual, ST Krsna comeca entio a expor o Yoga do trabalho {Karma Yo-
ga}, o qual quando precedido por isto (ou seja, o conhecimento do Eu
espiritual), constitui o meio para a liberagdo.

Verso 39
esa te’bhihita sankhye’buddhir yoge tv imam S$rnu

buddhya yukto yaya partha karma-bandharh prahasyasi

Esta buddhi (denominada de Sankhya) em relacao ao Eu espi-
ritual foi instruida a vocé. Agora ouca sobre isto {ou seja, esta bud-

especificamente atinente a doutrina Vasnava, ¢ a morada do Deus Supremo, Narayana ou
Visnu, é um local que estd além desse mundo material onde os seus habitantes gozam de uma
vida eterna, plena de bem-aventuranga e conhecimento. Para maiores detalhes sobre Vaikuntha,
veja por exemplo, Bhagavata Purana canto 3 capitulo 15.

A seguir, nos versos subsegiientes, St Krsna entfo falara mais especificamente da aco (kar-
ma) correlacionada com o Yoga, ou seja, Sri Krsna falara sobre o apropriado discernimento
mental (buddhi) requerido para alcancar a liberagdo do enredamento causado pela agdo.
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dhi} em relacio ao Yoga, a qual por segui-la, 6 Partha (Arjuna),
vocé livrar-se-a do cativeiro do karma.

Comentério

I 99 3 L 173 5533 A
Sankhya” significa “intelecto™”, e a verdade sobre o Atman, que

¢ determindvel pelo intelecto, é “sankhyam”. Em relacdo a natureza do
Eu espiritual que tem que ser conhecida, toda essa buddhi®® {atitude
mental} que deve ser ensinada, foi ensinada a vocé na passagem come-
cando com, “Nio € que Eu ndo tenha existido” (2.12) e finalizando com
as palavras, “Portanto, voc€ ndo deve lamentar-se por nenhum ser”
(2.30). A atitude mental (buddhi) que é requerida para a execugdo dos
trabalhos precedida pelo conhecimento do Eu espiritual e, que desse
modo constitui o meio para alcangar a liberagdo, é aqui denominada
pelo termo Yoga. Isto serd claramente dito mais tarde, “O trabalho exe-
cutado com desejo aos frutos € bem inferior ao trabalho executado com
equanimidade mental” (2.49). {Portanto}, que buddhi ou atitude mental
que é requerida para realizar o seu ato merece o nome de Yoga3 ’, ouga

33 Sankhya aqui € o principio analitico ou, o ato de discernir (filosofar, intuir, meditar) no
sentido de obter conhecimento, que é operado pelo intelecto, portanto Sarkhya, neste contexto
significa intelecto, e intelecto por sua vez significa a inteligéncia (buddhi) que aqui estd sendo
contemplada como a atitude ou disposi¢do mental apropriada para desempenhar alguma agao.
Portanto, neste contexto Sankhya Yoga e Buddhi Yoga sdo uma tnica coisa e ambos se referem
ao Jiiana Yoga, ou seja, o caminho ou o Yoga do conhecimento, ou melhor, do saber. Portanto,
dentro desse contexto aqui apresentado a verdadeira prética do Karma Yoga inclui em si mes-
mo o Jiiana Yoga, ou seja, o Sankhya. Ao mesmo tempo, acrescenta Weininger, a doutrina
Sankhya (fundada pelo sabio Kapila, segundo alguns pesquisadores, entre o séc. 2 e 4 AC) é
um dos seis tradicionais sistemas filoséficos ortodoxos do hinduismo que formam trés pares:
Nyaya e Vaisheshika, Sankhya e Yoga, Mimansa e Vedanta. Também ¢é importante salientar
conforme especifica Radhakrishnan (Indian Philosophy, vol. 2, p.527-528) que os termos
Sankhya e Yoga quando aparecem na GIta ndo representam as escolas cldssicas de Sarnkhya e
Yoga, mas apenas o método reflexivo e o meditativo de obter salvagdo — porém, Radhakrishnan
admite que a psicologia e a ordem da cria¢do do Sarnkhya sdo aceitos pela Gita.

3 Radhakrishnan (Indian Philosophy, vol. 2, p.267) descrevendo sobre o sistema de Sarkhya
descreve buddhi como sendo a substincia de todo o processo mental e a substincia pela qual
nés distinguimos os objetos e percebemos o que eles sdo. As funcdes da buddhi sdo averigua-
¢do e decisdo. Radhakrishnan também observa que assim como os outros produtos da prakriti,
buddhi é influenciada pelos trés gunas (modos da natureza). No seu aspecto de sattva ela é
caracterizada pelo cumprimento do dever, pelo conhecimento, pela liberdade do desejo e
poderes divinos; em seu aspecto como rajas ela produz os desejos; e em seu aspecto de tamas,
ela produz negligéncia, ignorancia, etc.

% Saikara (WARRIER, p.62) interpreta esse Yoga aqui como se referindo diretamente ao
Karma Yoga e diz que o seu propdsito € a adoragdo a Deus. E comentando sobre Karma Yoga
Nikhilananda (p.83) diz: “O seguidor deste caminho se engaja na acdo livre de qualquer desejo
ou apego ao resultado. Tal pessoa se considera como um instrumento de Deus. E o desejo e o
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sobre isto agora. Dotado com esse conhecimento vocé serd capaz de
livrar-se do cativeiro do karma. “Karma-bandha” significa o cativeiro
material devido ao karma, ou seja, o cativeiro do samsara {ou seja, a
cadeia do mundo material em relacdo ao ciclo de nascimentos e mortes}.

A seguir ST Krsna explica o éxito dos trabalhos associado com a
buddhi a serem descritos a partir de agora:

Verso 40

nehabhikrama-naso’sti pratyavayo na vidyate
svalpamapyasya dharmasya trayate mahato bhayat

Aqui, nao ha perda de esforco, nem qualquer resultado noci-
vo. Mesmo um pouco deste dharma (chamado Karma Yoga) protege
a pessoa do grande medo.

Comentario

Aqui, no Karma Yoga, ndo hd perda de “abhikrama’ ou do esfor-
co que tem sido colocado; “perda” significa a perda da eficicia para
ocasionar os frutos. Em Karma Yoga se o trabalho € iniciado e deixado
incompleto, e a continuidade for interrompida no meio, isto ndo fica
infrutifero, como no caso de trabalhos empreendidos para os seus frutos.
Nenhum resultado nocivo é adquirido se a continuidade do trabalho for
interrompida. Mesmo um pouco desse dharma, conhecido como Karma
Yoga ou niskama karma (acdo sem egoismo, sem desejo por nenhuma
recompensa), dd protecdo em relagdo ao grande medo, ou seja, 0 medo
da existéncia transmigratdria.

O mesmo significado serd explicado mais a frente dessa maneira:
“Nem neste mundo nem no préximo, 6 Arjuna, ha aniquilagﬁo para tal
pessoa” (6.40). Mas em trabalhos, védicos e nao-religiosos % {ou seja,
em trabalhos que buscam os frutos dos seus resultados}, quando hi
interrupcao no meio, ndo apenas eles ndo geram frutos, mas também ha
o advento de nocividade.

apego que criam as impressdes sutis na mente que sdo as sementes da acdo futura. A agdo
executada sem apego ou despreocupada do resultado ndo cria novo karma, e, portanto deixa a
vontade livre para dedicar-se ao alcance da auto-realizagido”.

% Aqui trabalhos védicos se referem aos rituais védicos (karma kanda) com objetivos de obter
os frutos materiais, tais como o paraiso celestial ou quaisquer tipos de poder, filhos, espo-
so/esposa, etc., e atividades ndo-religiosas se referem as atividades ordindrias ou civis, ou seja,
atividades gerais para nossa manutengao.
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Agora, Sii Krsna distingue a buddhi ou a disposi¢io mental em
relacfio a esses atos que constituem o meio para alcangar a liberagdo em
contraposicdo aos atos destinados para ganhar os objetos desejados37:

Verso 41

vyavasayatmika buddhir ekeha kuru-nandana
bahu-sakha hyanantas ca buddhayo’vyavasayinam

2 38 .
Neste (Karma Yoga), 6 Kurunandana™ (Arjuna), a mente re-
soluta é centrada em um tnico ponto, enquanto a mente dos irreso-
lutos é multi-diversificada e infindavel.

Comentario

Aqui, ou seja, em todos os rituais sancionados pelas escrituras, a
buddhi ou a disposi¢do mental caracterizada pela resolucdo, é Unica. A
buddhi caracterizada pela resolucdo é aquela direcionada aos atos que
devem ser executados por alguém desejoso de liberacdo (e ndo para
qualquer outro tipo de trabalho). O termo “vyavasaya” significa convic-
cdo inabalavel: esta buddhi (disposi¢do mental) surge da prévia determi-
nacgdo a respeito da verdadeira natureza do Eu espiritual. Mas a buddhi
referente a execugdo de rituais para satisfazer certos desejos {materiais},
¢ caracterizada pela irresolucdo; porque ai apenas esta parte do conhe-
cimento do Eu espiritual € suficiente, ou seja, — “o Eu espiritual (como
uma entidade) existe diferentemente do corpo”. Tal compreensdo geral é
suficiente para qualificar-se para executar atos que proporcionam o
cumprimento de certos desejos {materiais}, pois isto ndo requer nenhum
conhecimento definido a respeito da verdadeira natureza do Eu espiritu-
al. Pois, mesmo se ndo houver tal conhecimento {ou seja, o verdadeiro
conhecimento da natureza do Eu espiritual}, desejos para obtencdo do
paraiso celestial e outros, podem surgir € o meio para o alcance deles
pode ser adotado, e a experiéncia desses frutos pode ocorrer. Por causa
disso ndo ha contradicdo no ensinamento das escrituras. [A contradicdo
negada aqui € como pode os mesmos atos escriturais produzir diferentes

" Ou seja, os atos que seguem a inteligéncia (buddhi) para a liberagdo e os atos que seguem os
sentidos para o desfrute material.

B “Kurunandana” se refere Arjuna como sendo filho de Kuru, ou melhor, como sendo um
descendente do rei Kuru.
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resultados — a realizacdo dos desejos {materiais} e a liberagcdo. A dife-
renga na disposicao mental justifica isso.]

A buddhi (disposi¢do mental) caracterizada pela resolucdo tem
uma meta dnica, porque ela estd relacionada com o alcance de um dnico
fruto. Pois, no que diz respeito ao desejo de uma pessoa desejosa por
liberacdo, todas as suas agOes estdo convergidas apenas para 0 cumpri-
mento desse tdnico fruto. Portanto, desde que o propdsito das escrituras
aqui é apenas um (ou seja, a liberacio), a buddhi em relacio a todos os
rituais ensinados nas escrituras também é apenas uma, no que diz respei-
to aos buscadores da liberacio. Por exemplo, o conjunto dos seis sacrifi-
cios, comegando com agneya™ com todos os seus processos subsididrios
(ainda que instruido em diferentes passagens) forma o tema de uma
Unica injungdo, porque eles sdo todos para o alcance de um unico fruto.
Conseqiientemente a disposi¢do mental referente a esses rituais € apenas
uma. O significado do verso em discussdo deve ser entendido da mesma
maneira. Mas a disposi¢do mental das pessoas irresolutas que estdo
ocupadas em rituais para ganhar tais frutos como o paraiso celestial,
filhos, gado, alimento etc., sdo infinddveis, os frutos também sendo
infinddveis. Em rituais como darsa-piirnamdasa (o sacrificio da lua cheia
e nova), ainda que o alcance de um tnico fruto (paraiso celestial) seja
prescrito, af resulta para estes rituais a condig¢do de ter muitas ramifica-
coes por causa da men¢do de muitos frutos secunddrios como evidenci-
ado por tais passagens como, “A pessoa deseja uma longa vida”. Portan-
to o discernimento mental das pessoas irresolutas tem muitas ramifica-
coes e sdo infinddveis.

O significado é: Na execugdo de rituais prescritos e ocasionais,
todos os frutos primdrios e secunddrios prometidos nas escrituras, de-
vem ser abandonados, com a idéia de que a liberacdo ou a salvacio seja
0 Unico propo6sito de todos os rituais sancionados nas escrituras. Esses
rituais devem ser executados sem nenhum pensamento de ganhos egofs-
ticos. Em adi¢fo, atos motivados por desejos (kamya-karmas) também
devem ser executados de acordo com a propria capacidade da pessoa,
depois de abandonar todos os desejos pelos frutos e com a convic¢io
que eles também, quando executados dessa maneira, formam o meio
para o alcance da liberacdo. Eles devem ser considerados como iguais
aos rituais prescritos e ocasionais apropriados para a prépria condicio
social e espiritual da pessoa.

¥ Conforme explicitado por Sampatkumaran (nota 66) os seis sacrificios mencionados aqui
sd0: 0 agneya, o agnisomiya, os dois aindras, o aindragna e o upamsu.
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{A seguir} Sri Krsna adverte® esses que executam atos para a
obtenc¢do dos objetos dos desejos {materiais}:

Versos 42/43/44

yam imar puspitarh vacarn pravadanty-avipascitah
veda-vada-ratah partha nanyad astiti vadinah
kamatmanah svarga-para janma-karma-phala-pradam
kriya-viSesa-bahularh bhogai§varya-gatirh prati
bhogai§varya-prasaktanm tayapahrta-cetasam
vyavasayatmika buddhih samadhau na vidhiyate

O Partha (Arjuna), as pessoas incultas, que se satisfazem com
as palavras dos Vedas {que prometem o paraiso celestial, etc}, di-
zem que niao ha nada mais além disso. Tais pessoas estdo apenas
repletas de desejos mundanos e anseiam pelos prazeres celestiais.
Elas falam palavras floridas as quais oferecem o renascimento como
fruto do trabalho. Elas consideram os Vedas como consistindo ex-
clusivamente de variados rituais para a obtencao de prazer e poder.
Tais pessoas que se apegam ao prazer e poder sdo atraidas por essas
palavras (que oferecem recompensas celestiais) e sdo incapazes de
desenvolver a determinacio resoluta de uma mente concentrada.

Comentario

Os ignorantes, cujo conhecimento é muito limitado, e que tém
como suas Unicas metas a obtengdo do prazer e poder, falam a lingua-
gem florida, ou seja, que t€m suas flores (ostentacdes) apenas como
frutos, as quais aparentemente parecem bonitas a primeira vista. Eles se
regozijam nas palavras dos Vedas, ou seja, sdo apegados ao paraiso
celestial e a tais outros resultados (prometidos na sec¢do karma-kdl_wla41
dos Vedas). Eles dizem que ndo hd nada mais que isso devido a seus

“ A palavra em sinscrito é “nindati” que significa “censura, critica, acusa, repreende” e
Adidevananda traduziu em inglés por “condemn” e, em portugués, “condemn” pode significar
“condena ou censura”. Porém, de acordo com o contexto, considerei apropriado traduzir o
termo em portugués por “adverte”,, uma vez que Bhagavan Krsna ndo condena ninguém, € a
propria pessoa que se condena por sua propria op¢do ou livre arbitrio, Bhagavan Krsna apenas
concede os resultados. Para maiores detalhes veja o comentdrio concernente ao verso 14 do
capitulo 18.

* Karma-kanda se refere aos rituais védicos para as pessoas que almejam os frutos materiais,
tais como a obtencdo de filhos, riqueza, poder, paraiso celestial, etc.



231

intensos apegos a esses resultados. Eles dizem que néo hé fruto superior
ao paraiso celestial etc. Tais pessoas estdo repletas de desejos mundanos
e suas mentes estdo fortemente apegadas aos desejos mundanos. Essas
pessoas anseiam pelo paraiso celestial, ou seja, pensam no desfrute dos
prazeres do paraiso celestial, apés o qual a pessoa pode novamente obter
nascimento que ofereca novamente a oportunidade para executar varia-
dos rituais desprovidos do conhecimento verdadeiro e que conduzam a
obten¢do dos prazeres e poder uma vez mais.

Em relacdo a esses que se apegam ao prazer e poder e cuja com-
preensdo é contaminada pela linguagem florida atinente ao prazer e
poderes soberanos, a disposicdo mental previamente mencionada carac-
terizada pela resolugdo, ndo surgird no samdadhi de tais pessoas.
Samadhi aqui significa a fixa¢do da mente em um tnico ponto, portanto
o conhecimento do Eu espiritual ndo surgird em tais mentes irresolutas.
Nas mentes dessas pessoas, nao surgird a disposicdo {ou atitude} mental
que considera todos os rituais védicos como meio para a liberagio fun-
damentada na determinada convicgdo sobre a verdadeira natureza do Eu
espiritual. Portanto, no aspirante para liberagdo, nao deverd haver apego
aos rituais devido a convic¢do que tais rituais estdo destinados apenas a
aquisicdo dos objetos do desejo.

Poderia também ser questionado por que os Vedas, que tém mais
amor pelos jivas que milhares de parentes, e que sdo destinados para
salvar os jivas, porque entdo teriam eles que prescrever rituais cujos
frutos s@o triviais e que produzem apenas novos nascimentos. Poderia
também ser questionado se é apropriado abandonar o que é enunciado
nos Vedas. A essas questdes St Krsna responde da seguinte maneira:

Verso 45

traigunya-visaya veda nistraigunyo bhavarjuna
nirdvandvo nityasattvasto niryoga-ksema atmavan

O Arjuna, os Vedas tém os trés gunas {modos da natureza}
como seu tema. Vocé deve libertar-se desses trés gunas e dos pares
de opostos. Situe-se em satfva puro; nunca se preocupe em adquirir
coisas e proteger o que adquiriu, mas estabeleca-se no Atman (Eu
espiritual).

Comentério
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A palavra traigunya refere-se aos trés gunas42 (modos ou quali-
dades da natureza material) — sattva, rajas e tamas. Aqui o termo
traigunya refere-se as pessoas em que sattva, rajas e tamas estdao em
completa atividade. Os Vedas em determinados rituais guiados pelos
desejos (kamya-karmas) t€m tais pessoas como alvo. Por causa de seu
grande amor, os Vedas ensinam o que € benéfico para estas pessoas em
que tamas, rajas ou sattva predomina. Se os Vedas ndo tivessem expli-
cado para estas pessoas o meio para a obtencdo do paraiso celestial etc.,
de acordo aos gunas, entdo estas pessoas que nio estdo interessadas na
liberagdo devido a auséncia nelas de sattva e predominancia de rajas e
tamas, ficariam completamente perdidas sem saber os devidos meios
para obter os resultados que desejam. Por isso os Vedas interessam-se
pelos gunas. {Contudo, Sri Krihsna diz para Arjuna}, esteja livre {da
influéncia} dos trés gunas. Tente adquirir sattva em abundancia; aumen-
te apenas este guna.. O significado é: no nutra a preponderancia dos
trés gunas em seu estado de intermistura; ndo cultive tal oscilagdo {ou
seja, procure situar-se apenas em sattva que caracteriza a harmonia, o
equilibrio, a luz e o conhecimento, e portanto, permite a pessoa trans-
cender a influéncia dos gunas e obter a salvagdo do mundo de samsara,
ou seja, dos ciclos de nascimentos e mortes }.

Esteja livre dos pares de opostos; esteja livre de todas as caracte-
risticas da vida mundana. Permanega-se em sattva puro; esteja estabele-
cido em sattva, em seu estado de pureza sem a interferéncia dos outros
dois gunas. Se for questionado como isso é possivel, a resposta € a se-
guinte: Nunca se preocupe em adquirir coisas nem proteger o que adqui-

2 LIRS < »

2 “ouna” “sattva” “rajas” “tamas” “prakrti” — sio termos que estio interligados e sio de
fundamental importancia para o entendimento do contexto filoséfico da Gita. Tais termos,
como a grande maioria dos termos filoséficos em sénscrito sdo muito dificeis de serem tradu-
zidos, portanto a medida do possivel eles permaneceram sempre no seu original, mas para que
se tenha uma idéia dos seus significados, transcreverei a seguir a explicacdo de Swami Nikhi-
lananda (p.86/87) a respeito de tais termos: “A palavra “guna” € um termo técnico da filosofia
Sankhya, também aceito pela {filosofia} Vedanta. De acordo ao Sankhya, as duas principais
categorias sdo purusa e prakrti. A primeira se refere a Alma, ou Conciéncia, e a outra se refere
a Natureza, ou a matéria, a qual € sem vida e insenciente. Prakriti consiste dos trés gunas, a
saber, sattva, rajas e tamas. Rajas denota agitacdo {movimento, paixdo}, € o principio ativo na
Natureza. Tamas € o principio de inércia {também conotado como ignoréncia, escuriddo}. E
sattva, {luz, conhecimento}, serenidade e harmonia, é o equilibrio entre rajas e tamas. Visto
que a prakrti consiste dos tr€s gunas, todo objeto na prakrti é composto destes trés elementos.
Samsara, ou {o mundo da} relatividade, ¢ a morada dos gunas. Liberdade estd além deles.
Mesmo as mais elevadas experiéncias nos paraisos celestiais acontecem dentro da morada dos
gunas e, sdo, portanto, limitadas pelas leis da natureza ou matéria.”
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riu*. Durante o abandono da aquisicio do que ndo é requerido para a
auto-realizacdo, abandone também a conservacao de tais coisas ja adqui-
ridas. Vocé pode dessa forma ficar estabelecido no autocontrole e assim
tornar-se um aspirante em busca da natureza essencial do Eu. “Yoga”
{no contexto aqui} € a busca do que ndo foi adquirido; “ksema” é a
preservacdo das coisas ja adquiridas. Abandonar estas coisas € uma
prioridade para um aspirante que busca a natureza essencial do Eu espi-
ritual. Se vocé se conduz dessa maneira, a preponderancia de rajas e
tamas serdo aniquiladas, e sattva puro se desenvolvera.

Além disso, nem tudo que € ensinado nos Vedas é apropriado pa-

ra ser utilizado por todos.

Verso 46

yavan artha udapane sarvatah samplutodake
tavan sarvesu vedesu brahmanasya vijanatah

A mesma utilidade que tem para uma pessoa sedenta um re-
servatorio de agua quando todos os seus lados estio inundados —
esta mesma utilidade é o uso de todos os Vedas para um brahmana™
que tem conhecimento.

Comentario

Qualquer que seja o uso, que uma pessoa sedenta tenha por um
reservatorio, que estd inundado de dgua por todos os lados e que foi
construido para todos os tipos de propdsitos como irrigacio, apenas uma
parte dele, ou seja, o suficiente para beber serd de uso para a pessoa
sedenta e ndo toda a 4gua. Similarmente, o que quer que em todos os
Vedas estabeleca o meio para a liberacdo para um sdbio brahmana, ou
seja, alguém que esteja estabelecido no estudo dos Vedas e que aspira
pela liberagdo, apenas o que € necessdrio é que € aceito por ele e nada
mais.

A seguir Sii Krsna diz que apenas tal parte é para ser aceita por
um aspirante estabelecido em sattva.

# A idéia aqui é procurar adquirir o que é necessario dentro da condicio de vida da pessoa, e
também ndo ficar apegado as coisas jd adquiridas.

# Sampatkumaran (nota 72) menciona que Sankara compreende o termo “brahmanna’ neste
texto como se referindo a um asceta, enquanto Madhva o interpreta como se referindo a alguém
que tem direta visdo do Brahman. Por sua vez, Sampatkumaran traduziu o termo diretamente,
segundo a interpretacdo de Ramanuja, ou seja, como um aspirante erudito que busca salvagao.
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Verso 47

karmany evadhikaras te ma phalesu kadacana
ma karma-phala-hetur-bhiir ma te sango’stv akarmani

Vocé apenas tem direito a execucio do karma (trabalho)®, e
nao aos frutos. Nao seja impulsionado pelos frutos do karma (traba-
lho). Nem tenha apego a inacio (akarma).

Comentéario

Quanto aos atos obrigatérios, ocasionais e desiderativos* ensina-
dos nos Vedas e, associados com algum resultado ou outro, voc€, um
aspirante situado em sattva®’, tem o direito apenas de executd-los: Vocé
ndo tem direito aos frutos obtidos por serem derivados de tais atos. Atos
realizados com o desejo pelo desfrute do fruto criam o cativeiro materi-
al. Mas os atos realizados sem um olho nos frutos constituem Minha
adorag@o e tornam-se um meio para a liberacdo. Nao se torne um agente
dos atos com a idéia de ser o ceifeiro dos seus frutos. Mesmo quando
vocé, que estd situado em sattva puro e estd desejoso da liberacdo, exe-
cutar atos, vocé€ ndo deve ver-se como o agente. Similarmente, é neces-
sario contemplar-se como nio sendo a causa mesmo de aplacar a fome
ou tais outras necessidades corpdreas. Posteriormente serd dito que am-
bos, a autoria da acdo e o desejo pelos frutos, devem ser considerados
como pertencentes aos gunas {qualidades da natureza material}, ou de
outro modo a Mim que sou o Senhor de tudo. Pensando desse modo,
excute trabalho.

Em relacdo a inacdo, ou seja, abster-se da execucdo dos deveres,
como quando vocé disse, “eu ndo lutarei”, ndo permita que haja apego
para tal inagdo em vocé. O significado aqui, € deixar seu interesse estar

* Em relagfo a essa palavra “karma” Nikhilananda (p.88) concede a seguinte explicagdo: “A
palavra “karma” (trabalho) tem diferentes significados. Ela primeiramente significa agdo. Ela
também significa as tendéncias, os impulsos, os habitos, as caracteristicas, e assim por diante,
formadas pela acdo, e desse modo ela denota as impressdes sutis da acdo, as quais determinam
a futura corporificagiio, ambiente, e, em resumo, a vida futura inteira, se na terra ou em qual-
quer outro plano de existéncia. Um terceiro significado de karma, freqiientemente usado em
referéncia a casta ou posicdo em vida de uma pessoa, € dever, o curso de conduta que a pessoa
deve seguir no cumprimento das tendéncias adquiridas como um resultado das agdes passadas,
com o propésito de trabalh4-las e reobter a pristina pureza do Atman.”

4 Achari (ref.: 2:47) explica que os atos desiderativos sdo esses que ndo sio obrigatérios, mas
que s3o realizados por escolha pessoal com o desejo de obter recompensa.

*7 Situado em “sattva” significa que as agdes sdo executadas com o objetivo de purificagio.
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. .48
apenas no cumprimento dos deveres prescritos , como nesse caso esta
guerra conforme descrito acima.

S11 Krsna torna isto claro no verso seguinte:

Verso 48

yoga-sthah kuru karmani sangar tyaktva dhanafijaya
siddhy asiddyoh samo bhiitva samatvarh yoga ucyate

Abandonando o apego e estabelecido no Yoga, 6 Dhanaiijaya
(Arjuna), execute trabalhos, considerando sucesso e fracasso com
uma mente equanime. Equanimidade mental é dito ser Yoga.

Comentério

Abandonado o apego ao reino, aos parentes etc., e estabelecido
no Yoga, ocupe-se na guerra e tais outras atividades. Execute as ativida-
des com equanimidade quanto ao sucesso e fracasso resultante da vitéria
etc., as quais estdo inerentes nelas. Esta equanimidade em relacdo ao
sucesso e fracasso € chamada aqui pelo termo Yoga, na expressio “esta-
belecido no Yoga”. Yoga é a equanimidade da mente que toma a forma
da igualdade no sucesso ou fracasso.

Sri Krsna explica porque isto é repetidamente mencionado:

Verso 49
diirena hy avararh karma buddhi-yogad dhananjaya

buddhau Saranam anviccha krpanah phala-hetavah

O Dhanaiijaya (Arjuna), a acao realizada com apego é bem
inferior a acio realizada com equanimidade mental. Portanto, bus-
que refiigio no estado de equanimidade mental. Infelizes sao os que
agem motivados pelo resultado.

Comentério

Todos os outros tipos de acdes sdo bem inferiores a estas execu-
tadas com equanimidade mental, que consiste na rentncia do resultado

* Dever prescrito se refere ao dever vocacional da pessoa. Na cultura védica, de uma maneira
geral, tais deveres sdo classificados pertencentes as quatro classes ou castas sociais, a saber: os
brahmanas (sacerdotes, filosofos e educadores em geral), os ksatriyas (os guerreiros e os
administradores), os vaisyas (agricultores e comerciantes) e os Siidras (0s operarios).
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principal e com equanimidade em relagdo ao sucesso ou fracasso a res-
peito dos resultados secunddrios. Entre os dois tipos de agdes, este com
equanimidade e o outro com apego, o primeiro associado com equani-
midade remove todos os sofrimentos do samsara {ciclo de nascimentos
e mortes} e conduz a liberacdo que € a mais elevada meta da existéncia
humana. O segundo tipo das a¢des, que € executado com um olho no
resultado conduz a pessoa ao samsara cuja caracteristica é infinddvel
sofrimento. Desse modo quando um ato estiver sendo executado, refu-
gie-se na buddhi (equanimidade mental)®. Refugio quer dizer morada.
Habite nessa buddhi, esse é o sentido aqui. “Infelizes s3o os que agem
motivados pelo resultado”, isto quer dizer, “Estes que agem com apego
aos resultados, etc., sdo infelizes, pois eles continuardo no samsara’.

Versos 50

buddhiyukto jahattha ubhe sukrta-duskrte
tasmad yogaya yujyasva yogah karmasu kausalam

Uma pessoa de mente equanime desfaz-se aqui e agora do re-
sultado das boas e mas acoes. Portanto, esforce-se pelo Yoga. Yoga é
a habilidade na acao.

Comentéario

A pessoa, que estd situada na equanimidade mental na execucio
das acOes, renuncia aos karmas bons e maus que acumulou desde tem-
pos imemoriais causando o infinddvel cativeiro material.”® Portanto
adquira esta equanimidade mental explicada anteriormente (Buddhi
Yoga). Yoga é a habilidade na acdo, ou seja, este estado de equilibrio
mental quando a pessoa estd engajada na agdo, é possivel através de
grande pericia, ou melhor, habilidade.

Verso 51

karma-jarh buddhiyukta hi phalar tyaktva manisinah
janma-bandha-vinirmuktah padarh gacchanty anamayam

* Ou seja, refugie-se na disposicio ou atitude mental apropriada (buddhi), aqui no caso refere-
se a equanimidade mental, que por sua vez, ¢ uma denominacdo do Yoga conforme verso 48
desse capitulo.

%0 Essa é a técnica, ou seja, a ciéncia do Karma Yoga, para anular tanto os bons como os maus
resultados de uma acdo, e dessa forma, libertar o individuo do cativeiro material.
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Os sabios que possuem equanimidade mental certamente re-
nunciam aos frutos nascido da acdo. Eles tornam-se livres do cati-
veiro do renascimento e vao para a regidao além de todas as misérias.

Comentério

Esses que possuem este estado de equilibrio mental enquanto e-
xecutam agdes e renunciam aos seus frutos, sdo liberados do cativeiro
do renascimento, e vdo para a regido além de todas as misérias.”’ “Hi”
{“certamente”} significa que estes dizeres ou ensinamentos sio bem
conhecidos em todas as Upanisads.

Verso 52

yada te moha-kalilarh buddhir vyatitarigyati
tada gantasi nirvedarh Srotavyasya §rutasya ca

Quando o seu intelecto estiver situado além do emaranhado
o ~ ~ o s . 52 ~ .
da ilusdo, vocé mesmo se sentira enojado™~ em relacio ao que ouvir
e ao que ja tenha ouvido.

Comentério

Se vocé agir dessa maneira e ficar livre das impurezas, o seu inte-
lecto ird além do emaranhado da ilusdo. A densa impureza do pecado € a
natureza dessa ilusdo que gera apego aos resultados triviais, dos quais
vocé ja ouviu bastante de nds e ouvird mais depois. Vocé entdo imedia-
tamente sentird, espontaneamente, renincia ou sentimento de desgosto
pelos apegos concernentes aos resultados das acdes.

Sii Krsna a seguir ensina a meta denominada auto-realizagcdo
(Yoga) que resulta da execucdo do dever conforme ensinado na passa-
gem comecando com “Agora, ouga sobre isso em relagdo ao Karma
Yoga” (2.39) que é fundamentado no conhecimento da real natureza do
Eu espiritual obtido através do refinamento da mente.

Verso 53

*! Sankara (WARRIER, p.72) entende “vdo para a regido além de todas as misérias” em sins-
crito “padam gacchanty anamayam” como “alcancam o supremo estado de Vishnu, ou seja, a
liberagdo (moksa)” e conclui dizendo que este estado € livre de todos os tipos de sofrimentos.

2 Adidevananda traduziu a palavra “nirvedari” no sentido de “enojado” (disgusted), porém
alguns tradutores preferem traduzi-la como ‘indiferenca’.
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Sruti-vipratipanna te yada sthasyati niScala
samadhav acala buddhis tada yogam avapsyasi

Quando o seu intelecto, bem iluminado por ouvir de Mim e
firmemente estabelecido, permanecer inabalavel numa mente con-
~ A 2 .~ P 53

centrada, entio vocé alcancara a visao do Eu espiritual™.

Comentario

Aqui “Sruti” significa ouvir (e ndo os Vedas)54. Quando o seu in-
telecto, o qual, por ouvir de nés, tornar-se especialmente iluminado,
tendo por seu objeto o eterno, insuperdvel e sutil Eu espiritual — que
pertence a uma classe diferente de todas as outras entidades -, entdo o
intelecto estard firmemente fixo, ou seja, numa tnica idéia fixa e perma-
necerd inabaldvel. Em tal mente concentrada, purificada pela execugéo
dos deveres sem apego, surgird o verdadeiro Yoga, que consiste na visao
dSaiijaya disse:

o Eu espiritual. O que € dito é isso: Karma Yoga, que pressupde o
conhecimento da real natureza do Eu espiritual obtida das escrituras,
conduz a uma devog¢ao firme ao conhecimento conhecido como o estado
de compreensdo firme; e o estado de “compreensdo firme” que estd na
forma de devo¢do ao conhecimento, gera a visdo do Eu espiritual; esta
visdo € aqui chamada Yoga.

Arjuna, desse modo instruido, questiona sobre a natureza do esta-
do da “compreensdo firme” que constitui 0 meio para o alcance do Yoga
e que por si s6 é alcangdvel através do Karma Yoga que consiste no
trabalho com desapego, e também Arjuna questiona sobre o modo do
comportamento de uma pessoa que alcangou o estado de “compreensiao
firme”.

% Nesse verso o termo “Yoga” é subtendido por Adidevananda via comentirio de Ramanuja
como “visdo do Eu espiritual”.

*Ramanuja interpreta “sruti”* aqui como “ouvir” e nfio como que se referindo aos Vedas,
porém Sankara (WARRIER, p.74) interpreta “Sruti” como que significando os Vedas. Esta
expressdo “sruti-vipratipanna” é traduzida por Adidevananda “bem iluminado por ouvir de
Mim”, por Sampatkumaran “bem convencido por ouvir (de Mim)” por Nikhilananda “perplexo
pelo que vocé ouviu” e por Warrier “confundido pelos textos védicos”. E a traducdo completa
desse verso por Warrier (p.74) seguindo a interpretagdo de Saikara ficou assim: “Vocé obterd
este Yoga supremo quando o seu intelecto, confundido pelos textos védicos, tornar-se firme e
inabaldvel em concentracdo”.

*Para maiores detalhes consulte o termo “sruti” no glossdrio.
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Verso 54

arjuna uvaca
sthita-prajiiasya ka bhasa samadhi-sthasya keSava
sthita-dhih kim prabhasetakim asita vrajeta kim

Arjuna disse:

Qual é o modo de falar da pessoa que esta dotada de compre-
ensdo firme, que estd estabelecida no controle da mente? O Kesava
(Krsna), o que uma pessoa de compreensio firme™ falara? Como
ela se senta? Como ela se move?

Comentério

Qual € a linguagem de uma pessoa de compreensdo firme que
permanece com a mente sob controle? Que palavras poderdo descrever
seu estado mental? Qual é sua natureza? Este é o significado de “Como
uma pessoa de compreensao firme fala etc.?°

A seguir sua especifica conduta é descrita visto que sua natureza
poderd ser deduzida a partir dai.

Verso 55

§r1 bhagavan uvaca
prajahati yada kaman sarvan partha mano-gatan
atmany-evitmana tustah sthita-prajiias tadocyate

O Sublime Bhagavan disse:

Quando uma pessoa renuncia a todos os desejos da mente, 6
Partha (Arjuna), quando esta satisfeita consigo mesma, entao se diz
que ela alcancou o estado de compreensao firme.

Comentario

>Esse estado de “compreensio firme” também pode ser compreendido como estado de “cons-
ciéncia transcendental”.

% Sampatkumaran (nota 80) comentando sobre os significados dos termos “fala”, “senta” e
“move” cita a explicagdo de Vedanta DeSika que diz que todos os trés modos da acdo através
da fala, do corpo e da mente devem ser considerados incluidos nas trés questdes indagadas
sobre o falar, o sentar e 0 mover-se de uma pessoa de compreensdo firme. Falar € a acdo atra-
vés da fala, mover-se € a agdo através do corpo e sentar-se deve ser compreendido como sendo
a acdo da mente, ou seja, da meditacdo enquanto sentado.
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Quando a pessoa estd satisfeita consigo mesma, ou seja, quando
sua mente depende do Eu espiritual dentro de si mesma; e estando con-
tente com isto, expulsa todos os desejos da mente que sdo diferentes
desse estado mental — entfo se diz que ela alcangou o estado de compre-
ensdo firme {ou seja, o estado de consciéncia transcendental}. Esta € a
mais elevada forma de devog¢do ao conhecimento.

Entdo, o estado inferior, ndo muito abaixo desse de uma pessoa
que alcancou a compreensao firme é descrito:

Verso 56

duhkhesv anudvigna-manah sukhesu vigata-sprhah
vita-raga-bhaya-krodhah sthita-dhir munir ucyate

A pessoa cuja mente nao é perturbada na aflicao, que nao an-
seia por prazeres, que esta livre do desejo, do medo e da ira - tal
pessoa é chamada de um sabio de compreensao firme.

Comentério

Mesmo quando hé razdes para pesares como no caso da separa-
cdo das pessoas amadas, a mente do sdbio ndo € perturbada, ou seja, ele
ndo fica aflito. Tal sabio ndo anseia por desfrutar os prazeres, ou seja,
ainda que as coisas que ele goste estejam proxima dele, ele ndo anseia
por desfruta-las. Ele estd livre do desejo e da ira. Desejo € o anseio por
objetos ainda ndo obtidos e tal sdbio estd livre disso. Medo € a afli¢do
produzida do conhecimento dos fatores que causam separagdo da pessoa
amada ou do encontro com aquilo que ndo é desejdvel e o sdbio que
alcangou o estado de compreensao firme esta livre disso. Ira é um estado
de distirbio da propria mente de uma pessoa que produz aflicdo e que é
direcionado para uma outra entidade viva que € a causa da separacdo da
pessoa amada ou da confrontacdo com o que ndo € desejdvel. O sdbio de
compreensio firme estd livre disso.

Um sébio desse tipo, que constantemente medita no Eu espiritual,
diz-se que ele alcancou o estado de compreens@o firme.

Entdo, o préximo estado abaixo desse é descrito:

Verso 57

yah sarvatranabhisnehas tat tat prapya Subhasubham
nabhinandati na dvesti tasya prajfia pratisthita+twe
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A pessoa que é desapegada em todas as situacoes, que, quan-
do se relaciona com o bem ou 0 mal, nem regozija e nem odeia — a
sua compreensio esta firmemente estabelecida.

Comentério

A pessoa que ndo tem apego pelos objetos agraddveis, ou seja,
que € indiferente para com eles, e que ndo sente atracdo ou repulsio
quando ela € unida ou separada dos objetos atrativos ou repulsivos res-
pectivamente, que nem se deleita com os objetos atrativos, nem odeia os
objetos repulsivos — tal pessoa também alcancou a compreensao firme.

Sri Krsna a seguir menciona o préximo estado inferior:

Verso 58

yada sarhharate cayarh kiirmo’nganiva sarva$ah
indriyanindriyarthebhyas tasya prajiia pratisthita

Quando uma pessoa é capaz de retirar completamente seus
sentidos dos objetos dos sentidos, como a tartaruga retrai seus
membros dentro do casco, entdo sua compreensao esta firmemente
estabelecida.

Comentério

Quando uma pessoa € capaz de retirar completamente os sentidos
dos seus objetos quando eles tentam contatar-se com 0s seus objetos,
assim como a tartaruga se retrai em seus membros, e é capaz de fixar
sua mente no Eu espiritual — tal pessoa também possui uma compreen-
sdo firmemente estabelecida. Desse modo hé quatro estigios de devogéo
ao conhecimento, cada estidgio sendo aperfeicoado através do estdgio
seguinte’’.

57 Ramanuja entdo classifica esta apresentacio de Si Krsna sobre a natureza da pessoa de
compreensdo firme (ou de consciéncia transcendental) em quatro estdgios de devocdo ao
conhecimento, sendo o primeiro o mais proeminente e os outros em subseqiiente ordem de
importancia. Achari (ref.: 2:58) comenta que estes quatro estdgios correspondem aos quatro
estdgios esotéricos do Yoga de Patanjali: pratyahdra — o retraimento da mente dos objetos dos
sentidos; dharana — concentragdo mental; dhyana — contemplacdo estdvel (meditagdo);
samadhi — absor¢do completa, transe enstdtico. Weininger, por sua vez, esclarece que a palavra
“€nstase” mencionada aqui por Achari € um termo cunhado por Mircea Eliade e aponta para o
fato de que samadhi ndo deveria ser descrito como “€xtase” = estar fora de si, pois no samadhi,
a pessoa estd profundamente dentro do seu préprio ser superior.
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A seguir Sri Krsna fala da dificuldade da obten¢do da firme de-
vocdo ao conhecimento e o meio para alcangar tal obtengdo.

Verso 59

visaya vinivartante niraharasya dehinah
rasa-varjari raso’pyasya pararn drstva nivartate

Os objetos dos sentidos, excetuando o gosto pelos objetos, de-
saparecem do habitante abstinente no corpo. Mas, mesmo o gosto,
desaparece dele quando o que é superior58 aos sentidos, ou seja, o
Eu espiritual, é visto.

Comentario

Os objetos dos sentidos sdo os alimentos dos sentidos. Do ser
corporificado abstinente, ou seja, da pessoa que retirou seus sentidos dos
objetos, estes objetos dos sentidos, sendo rejeitados por ela, desapare-
cem, mas ndo o gosto por eles. Gosto significa desejo. O significado é
que o desejo pelos objetos dos sentidos ndo desaparece apenas por abs-
tinéncia. Mas mesmo este desejo desaparece, quando a pessoa vé€ que a
natureza essencial do Eu espiritual € superior aos objetos dos sentidos e
que a realizacdo do Eu espiritual concede uma felicidade maior que o
desfrute dos objetos dos sentidos.

Verso 60
yatato hy api kaunteya purusasya vipascitah

indriyani pramathini haranti prasabharn manah

Os sentidos agitados, 6 Kaunteya (Arjuna), realmente arras-
tam pela forca até mesmo a mente de uma pessoa sabia, ainda que
tal pessoa esteja sempre se esforcando por controla-los.

Comentario

Exceto pela experiéncia do Eu espiritual o anseio para a satisfa-
cdo dos objetos dos sentidos ndo desaparecem, mesmo os sentidos de

% Nesse verso o termo “parar” (superior, supremo) é interpretado por Adidevananda via
comentério de Ramanuja como se referindo ao “Eu espiritual”.
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uma pessoa sabia, ainda que ela esteja sempre lutando por subjuga-los,
tornam-se refratdrio, ou seja, tornam-se violentos e arrebatam pela forga
a mente. Desse modo, o subjugar dos sentidos depende da visdo do Eu
espiritual, e a visdo do Eu espiritual depende do subjugar dos sentidos.
Conseqiientemente, por causa dessa mutua dependéncia, a firme devo-
¢do ao conhecimento € dificil de se obter.

Verso 61

tani sarvani ashyamya yukta asita matparah
vase hi yasyendriyani tasya prajfia pratisthita

Tendo controlado todos os sentidos, a pessoa deve permane-
cer em meditacio, considerando-Me como supremo; pois, a pessoa
cujos sentidos estao sob controle esta firmemente estabelecida em
conhecimento.

Comentério

Com um desejo de superar essa dependéncia miitua entre o sub-
jugar dos sentidos e a visdo do Eu espiritual, uma pessoa tem que con-
quistar os sentidos que sdo dificeis de subjugar por causa de seu apego
aos objetos dos sentidos. Entdo, o focar a mente em Mim que sou o
tnico objeto auspicioso para meditagdo, permite a pessoa permanecer
estdvel. Quando a mente é focada em Mim como seu objeto, entdo tal
mente, purificada pelo queimar de todas as impurezas e desprovida do
apego aos sentidos, € capaz de controlar os sentidos. Desse modo, a
mente mantendo os sentidos sob controle serd capaz de experienciar o
Eu espiritual. Com rela¢do a isto estd dito no Visnu Purana, “Assim
como o fogo devorador abanado pelo vento queima as arvores secas da
floresta, da mesma forma Visnu, que estd nos coragdes de todos os yo-
gues, destréi todos os pecados”, St Krsna ensina o mesmo aqui: “A
pessoa cujos sentidos estdo sob controle, mantém seu conhecimento
firmemente estabelecido”.

A seguir StT Krsna diz: “A pessoa que se esforca para subjugar os
sentidos, dependendo dos seus préprios esforcos, e dessa maneira nao
foca a mente em Mim, fica perdida”.

Verso 62

dhyayato visayan purhsah sangas testipajayate
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sangat safijayate kamah kamat krodho’bhijayate

Por pensar nos objetos dos sentidos uma pessoa desperta ape-
go por eles; do apego surge o desejo, do desejo surge a ira;

Comentario

De fato, a respeito de uma pessoa, cujo apego aos objetos dos
sentidos é expelido, mas cuja mente ndo estd focada em Mim, mesmo
que ela controle os sentidos, a contemplacdo nos objetos dos sentidos é
inevitdvel por causa das impressdes dos pecados™ desde tempos imemo-
riais. Desse modo, o apego aumenta completamente em “uma pessoa
que pensa nos objetos dos sentidos”. “Do apego surge o desejo.” O que
¢ denominado “desejo” é o estdgio mais adiante do apego. Apds alcan-
car esse estigio, ndo € possivel para uma pessoa permanecer sem expe-
rienciar os objetos dos sentidos. “De tais desejos surge a ira”. Quando
um desejo existe sem 0 seu objeto ser acessivel, a ira surge contra as
pessoas proximas com o sentimento, “Nosso desejo € frustrado por estas
pessoas”.

Verso 63

krodhad bhavati sammohah sammohatsmrti-vibhramah
smrti-bhrarm$§ad buddhi-naso buddhi nasat pranaSyati

Da ira surge a ilusdo; da ilusao, a perda da meméria; da per-
da da memdria, a destruicao do discernimento; e com a destruicio
do discernimento, a pessoa fica perdida.

Comentério

“Da ira surge a ilusdo”. Ilusdo é a falta de discernimento entre o
que deve ser feito e o que ndo deve ser feito. Ndo possuindo este discer-
nimento a pessoa faz de tudo e qualquer coisa. Entdo a partir daf segue-
se a perda da memodria, ou seja, das impressdes dos esforcos anteriores
concernentes ao controle dos sentidos. “Da perda da memoéria vem a
destrui¢do do discernimento”. O significado é que haverd destrui¢do do
efeito dos esforcos feitos anteriormente para obter o conhecimento do
Eu espiritual. Com a destrui¢do do discernimento a pessoa fica perdida,

¥ Pecado aqui pode ser compreendido como transgressdo a ordem natural das coisas.
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ou seja, cai profundamente no samsara {ciclo de nascimentos e mortes}
ou na mundanalidade.

Verso 64

raga-dvesa-vimuktais tu visayan indriyai§ caran
atma-vasyair vidheyatma prasadam adhigacchati

Mas a pessoa que se relaciona com os objetos dos sentidos a-
través dos sentidos livres da atracao e repulsio, disciplinado e con-
trolado, alcanca a serenidade.

Comentario

Tendo focado a mente em Mim na maneira ja descrita, ou seja, no
Senhor Supremo de todos e o objeto auspicioso da meditagdo, a pessoa
que dessa forma considera com indiferenca os objetos dos sentidos, e
cujos sentidos estdo sob controle e livre da aversdo e atracdo em razdo
de todas as impurezas da mente estarem queimadas — tal pessoa entdo
com a mente disciplinada alcanca a serenidade. O significado € que sua
mente estard livre das impurezas.60

Verso 65

prasade sarvaduhkhanarh hanir asyopajayate
prasannacetaso hyasu buddhih paryavatisthate

Nesse estado de serenidade desaparecem todas as aflicoes;
pois no caso da pessoa com uma mente serena, a buddhi {disposicao
mental} de imediato fica corretamente estabelecida.

Comentario

Quando a mente dessa pessoa fica serena, a pessoa livra-se de to-
das as afli¢des originadas do contato com a matéria. Pois, a respeito da
pessoa cuja mente € serena, ou seja, que estd livre do mal que é antagd-
nico a visdo do Eu espiritual, a buddhi, tendo o puro Eu espiritual por

% Achari (ref.:2:64) diz que a erradicacdo das impurezas da mente se refere i erradicagdo das
formacgoes dos padrdes dos residuos habituais (vasanas) que resultam em aversio e atracdo aos
objetos dos sentidos e as subseqiientes acoes em relagdo a eles.
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seu objeto, estabiliza-se de imediato. Desse modo, quando a mente estd
serena, o desaparecimento de todas as aflicdes seguramente acontece.

Verso 66

nasti buddhir ayuktasya na cayuktasya bhavana
na cabhavayatah $antir aSantasya kutah sukham

Nao ha buddhi {disposicao mental correta} para a pessoa que
nao esteja centrada, nem para ela ha a contemplacio do Eu espiri-
tual, e sem a contemplacao do Eu espiritual nao ha paz, e sem paz,
como podera haver felicidade?

Comentario

A pessoa que ndo foca sua mente em Mim, mas que estd com-
prometida com o controle dos sentidos pelos seus préprios esforcos, a
buddhi ou a disposi¢do mental correta que estd relacionada com o Eu
espiritual puro nunca acontece. Portanto a pessoa fracassa na pratica da
meditacdo no Eu espiritual. A pessoa que nao consegue pensar no puro
Eu espiritual, nela surge o desejo para os objetos dos sentidos e, portan-
to a serenidade ndo surge em tal pessoa. Como pode a insuperdvel e
eterna bem-aventuranga surgir na pessoa que ndo é serena, mas que é
apegada aos objetos dos sentidos? [A idéia é que sem a ajuda da devo-
cdo a Deus, o esfor¢co para o controle dos sentidos apenas pela forca de
vontade de uma pessoa acabard em fracasso.]

A seguir St Krsna fala novamente do dissabor que acontece com
a pessoa que ndo pratica o controle dos sentidos da maneira ja prescrita:

Verso 67
indriyanarm hi caratarn yan mano’nuvidhiyate

tad asya harati prajiiarn vayuru navam ivambhasi

Pois, quando a mente segue os sentidos desfrutando os seus
objetos, sua compreensio é arrastada pelos sentidos assim como o
vento arrasta um barco sobre as aguas.

Comentario
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Essa mente, a qual a pessoa permite que ela seja submissa a se-
guir os sentidos os quais seguem operando, ou seja, desfrutando dos
objetos dos sentidos, tal mente perde sua disposi¢do em relacdo ao Eu
espiritual puro. O significado é que a mente fica propensa em relagdo
aos objetos dos sentidos. Exatamente assim como um vento contrério
forcosamente arrasta um barco movendo-o sobre as dguas, da mesma
forma a sabedoria também € arrastada por tal mente. [A idéia é que a
busca dos prazeres dos sentidos entorpece a propensao espiritual de uma
pessoa, e a mente, por fim, sucumbe a eles sem resisténcia. ]

Verso 68

tasmad yasya maha-baho nigrhitani sarvasah
indriyanindriyarthebhias tasya prajfia pratisthita

Portanto, 6 Mahabaho (Arjuna de bracos poderosos), a pes-
soa cujos sentidos estao completamente restringidos de correr atras
dos seus objetos, sua compreensio fica firmemente estabelecida.

Comentério

Portanto, na maneira descrita, a pessoa cuja mente estd focada em
Mim como sendo o objeto auspicioso para a meditagdo, e cujos sentidos
estdo restringidos dos objetos dos sentidos em todos os aspectos, entdo,
apenas na mente de tal pessoa, a devida compreensdo fica firmemente
estabelecida.

A seguir Sii Krsna fala do estado de realizacio da pessoa cujos
sentidos estdo subjugados e cuja mente € serena.

Verso 69
ya nisa sarvabhiitanarh tasyar jagarti sarnyami

yasyarh jagrati bhitani sa ni$a pasyato muneh

O que € noite para todos os seres, é o estado de vigilia para a
pessoa autocontrolada; e quando todos os seres estao despertos, isso
¢é a noite para o sabio que vé.

Comentério
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Essa buddhi (compreensﬁo)61 que tem o Eu espiritual por seu ob-
jeto, é noite para todos os seres, ou seja, € obscura como a noite para
todos os seres. Porém a pessoa, que subjugou os sentidos e € serena, estd
desperta em relacdo ao Eu espiritual. Quando todos os seres estdo des-
pertos, ou seja, estdo ativamente interagindo em relacio aos sentidos tal
como o0 som, etc., tais objetos dos sentidos sd0 como coisas encobertas
pela noite para o sdbio que estd desperto para o Eu espiritual.62

Verso 70

aptryamanam acala-pratisthdrh samudram apah pravisanti yadvat
tadvat kama yarh pravisanti sarve sa §antim apnoti na kama kam1

A pessoa na qual todos os desejos entram como as aguas en-
tram no cheio e imperturbavel oceano, alcanca a paz, e nao a pessoa
que anseia por obter os objetos do desejo.

Comentario

As dguas do rio entram no mar que estd sempre cheio e permane-
ce 0 mesmo, ou seja, inalterdvel em sua forma. O mar ndo exibe nenhum
aumento ou diminui¢do considerdvel, quer as dguas dos rios entrem nele
ou ndo. Do mesmo modo acontece com todos os objetos do desejo, ou
seja, os objetos de percep¢do dos sentidos como os sons etc., eles entram
numa pessoa autocontrolada e produzem apenas impressdes sensoriais,
mas nenhuma reacio dela. Tal pessoa alcanca a paz, pois em virtude do
contentamento que vem da visdo do eu espiritual, tal pessoa ndo se sente
perturbada quando os objetos dos sentidos tal como o som, etc., vem
dentro da sua drea dos sentidos ou quando eles ndo vém. Porém, isto ndo
€ 0 caso com uma pessoa que busca a satisfacdo dos desejos, pois quem
quer que seja agitado pelo som e outros objetos, nunca alcanca a paz.

Verso 71

vihaya kaman yah sarvan pimams§ carati nihsprhah

®! Compreensio ou disposigdo mental.

20 que ¢ dia para o sabio desperto, ou seja, o estado de iluminagdo, é noite para as demais
pessoas — pois tais pessoas estdo na escuridao, digo, ignorincia. E o que € dia para as pessoas
em geral, ou seja, o estado de desfrute dos objetos dos sentidos, € noite para o sabio, pois ele
estd adormecido para tais coisas.
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nirmamo niraharmkarah sa §antim adhigacchati

A pessoa que ao abandonar todos os desejos, permanece sem
anseio e sem desejo de posse e livre do sentido de ‘eu’ e ‘meu’, ob-
tém a paz.

Comentario

As coisas que sdo desejadas sdo denominadas de objetos do dese-
jo. Estas sdo os sons e outros objetos dos sentidos. A pessoa que quer
paz deve abandonar todos os objetos dos sentidos como o som, o tato,
etc. A pessoa ndo deve ansiar por eles. A pessoa deve permanecer-se
sem o sentido de posse em relacdo a eles, pois este sentido surge da
errdnea concepcdo que o corpo, que de fato ndo € o Eu espiritual, seja o
Eu espiritual. A pessoa que vive dessa maneira {ou seja, livre da falsa
concepgdo do ‘eu’ e ‘meu’ } alcanca a paz apds ver o Eu espiritual.

Verso 72

esa brahmf sthitih partha nainar prapya vimuhyat
sthitvasyam anta-kale’pi brahma nirvanam rcchati

O Partha (Arjuna), este é o estado brahmi. Qualquer pessoa
que alcanca este estado nao é mais iludida. Por permanecer neste
estado, mesmo na hora da morte, a pessoa obtém o Eu espiritual.63

Comentério

Este estado de executar o trabalho desinteressado que é precedido
pelo conhecimento do Eu espiritual eterno e que é caracterizado pela
compreensdo firme, é o estado brahmi, o qual assegura a obten¢do do
Brahman ({ou seja, a verdadeira natureza do} Eu espiritual). Apds al-
cangar tal estado, a pessoa nao serd mais iludida, ou seja, ela ndo entrard
novamente na espiral mortal {ou seja, no ciclo dos nascimentos e mor-
tes}. Alcancando esse estado mesmo durante os dltimos anos de vida, a
pessoa obtém o bem-aventurado Brahman ({ou seja, a verdadeira natu-
reza do} Eu espiritual), o qual € pleno de bem-aventuranga. O significa-

“brahma-nirvanam rcchati” literalmente significa que a pessoa alcanga a bem-aventuranca
(nirvana) no Brahman, ou nas palavras de Ramanuja, alcanca a bem-aventuranca no Eu espiri-
tual ou Atman. Para Ramanuja o Brahman constitui a verdadeira natureza do Eu espiritual, ou
seja, o Eu espiritual corporificado alcanga sua verdadeira natureza, livre da identificagdo com a
matéria.
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do € que a pessoa alcanga {a natureza do} Eu espiritual que € constituida
de nada menos que bem-aventuranca. 4

Assim, no segundo capitulo, o Senhor Supremo quis remover a
ilusdo de Arjuna, que ndo conhecia a real natureza do Eu espiritual e
também ndo percebia que a atividade denominada ‘guerra’ (aqui um
dever prescrito) € um meio para realizar a natureza do Sankhya ou do Eu
espiritual. Arjuna estava sob a ilusdo que o corpo é o proprio Eu espiri-
tual, e dominado por essa ilusdo, tinha se abstraido da batalha. A ele foi
entdo ensinado o conhecimento denominado “Sankhya” ou a compreen-
sdo do Eu espiritual, e também o Yoga que é o caminho do trabalho
pritico sem apego aos resultados. Ambos t€ém como seus objetivos a
obtengdo da compreensdo firme (sthita-prajiiata) {ou seja, a obtencdo
do estado de consciéncia transcendental }.

Isto foi explicado por Sri Yamunacarya no seguinte verso:
“Sankhya e Yoga, os quais situam-se no dmbito da compreensido do Eu
espiritual eterno e da maneira pratica da acdo desinteressada respecti-
vamente, foram instruidos a fim de remover a ilusdo de Arjuna”.
{ Gitartha-sangraha, verso 6}. Através deles {do Sankhya e do Yoga} o
estado da compreensdo firme {ou seja, da consciéncia transcendental }
pode ser alcan(;ado.65

¢ Sankara em seu comentdrio diz: “O estado gerado no Brahman é brahnii. Este é o estado
como Brahman, obtido apds a rentincia de todos os trabalhos, 6 Arjuna! Tendo obtido este
estado, a pessoa ndo mais fica iludida. Posicionando-se se neste estado, conforme descrito
acima, pelo menos no estdgio final da vida da pessoa, ela alcanca a super-consciéncia no
Brahman, ou seja, a bem-aventuranca do Brahman” (WARRIER, p.91).

% Segundo esta visio apresentada por Ramanuja seguindo nos passos da visio de Yamuna,
torna-se mais facil a compreensdo da profundidade e da argumentagdo légica desse segundo
capitulo, que apresenta o Sarnkhya (conhecimento filoséfico analitico, no caso aqui, a diferenca
da natureza material (prakrti) e do espirito (Atman)), o Yoga (aqui no caso como o estado de
equanimidade mental e da habilidade na acdo, ou seja, a acdo (Karma) livre do apego aos
resultados, realizada como uma forma de yajiia (sacrificio)), e por fim, é apresentado os sinto-
mas do sthita-prajnata, ou seja, da pessoa que através do Sankhya (ou buddhi) e Yoga alcancou
o estado de compreensio firme, ou em outras palavras, o estado de consciéncia transcendental
ou o estado denominado aqui de brahmi, o qual segundo comentario de Ramanuja assegura a
realiza¢do do Brahman ou da verdadeira natureza do Eu espiritual corporificado.
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APENDICE D - Breve histérico da vida de Sri Krsna'

A voz de Krsna é denominada no texto da Gita como a voz de
Bhagavan, que se refere a Ele como a Pessoa Suprema, dotada com as
seis fortunas em grau ilimitado, a saber: riqueza, forca, fama, beleza,
conhecimento e rendncia — portanto, no contexto da Gita Sua voz repre-
senta a prépria voz de Deus, ou comumente denominada nos Vedas
como a voz de Isvara, o Controlador Supremo, ou a voz do Purusottama
que personifica a voz do Eu Supremoz. Ainda que a voz de Krsna seja
contemplada como a voz de Deus, ela € também uma voz manifesta na
forma de um ser humano (manusir )3, pois Krsna, mesmo que de uma
maneira atipica, nasceu e viveu entre os seres mortais por 125 anos. Na
dinastia dos Vrsnis, na qual nasceu, Ele € tido como a suprema manifes-
tacdo de Vasudeva, ou conforme dito na Gita (10:37): “vrsninarh
vasudevo’smi”, ou seja, “entre os descendentes de Vrsni Eu sou
Vasudeva”. Destarte, a seguir, para uma melhor andlise da voz de Bha-
gavan na construcio do saber do texto da Gita, serd descrito um breve
relato sobre Sua vida na forma humana de Krsna.

Contexto historico

Conta-se, no Mahabharata e nos Puranas (livros que narram histo-
rias antigas), que, hd muito tempo, num periodo que remonta alguns

! Fonte de consulta: PRABHUPADA, A. C. Bhaktivedanta Swami. Krsna: A Suprema Perso-
nalidade de Deus. 3 vols. Traduzido do inglés para o portugués por Marcio L. P. Pombo. Sao
Paulo: Bhaktivedanta Book Trust, 1977; PRABHUPADA, A. C. Bhaktivedanta Swami. Srimad
Bhagavatam. 10th and 11th Canto. Continued by Hridayananda dasa Goswami Acaryadeva.
USA: Bhaktivedanta Book Trust, 1983; GANGULI, Kisari Mohan. The Mahabharata.4 vols.
New Delhi, India: Munshiram Manoharlal Publishers Pvt. Ltd., 2000; NIKHILANANDA,
Swami. The Bhagavad Gita. 8" ed. New York (USA): Ramakrishna-Vivekananda Center, 2004.
HERBERT, Jean. A Yoga do Amor: o mito de Krishna. Traduzido do francés para o portugués
por Clarice Lispector. Rio de Janeiro: Artenova, 1975; GUIMARAES, Jambavan. Asas do
Amor. Sdo Paulo: Jodo Scortecci Editora, 1988.

% “A pessoa que, sem ilusio Me conhece desse modo como sendo o Purusottama (Eu Supre-
mo), conhece tudo, 6 descendente de Bharata (Arjuna), e adora-Me em todos os aspectos.” (0
grifo é meu) (BG 15:19) (ADIDEVANANDA, 2001, p.501)

? “Os tolos ndio conhecendo Minha natureza superior como o Senhor Supremo de todos os
seres, Me menosprezam, quando Eu habito numa forma humana.” (o grifo é meu) (BG
9:11) (ADIDEVANANDA, 2001, p.302)
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séculos antes da era cristd, a terra, ou mais especificamente a regido hoje
conhecida como India, estava sendo governada por muitos reis tiranos
que assolavam a vida dos cidaddos. Essa regido, que antigamente era
conhecida como Bharata-varsa, era habitada pelos povos denominados
de arianos, os quais seguiam os principios de uma tradi¢do cujo conhe-
cimento foi cunhado como Veda. O conhecimento védico abrangia todas
as areas do saber: a teologia, a medicina, a astrologia, a arquitetura, bem
como as artes bélicas. A religido, também denominada de dharma, ocu-
pava o centro desse conhecimento védico e abrangia tanto o aspecto
filoséfico quanto o ritualistico, portanto, essa cultura era primordialmen-
te mistica, no sentido de que a origem e a compreensio das coisas advi-
nha do plano mitolégico abstrato para o concreto. O préprio Veda era
conhecido como sruti, ou seja, o conhecimento revelado por Deus. Des-
sa forma, a crenca num Ser Supremo, e em diversos outros seres pode-
rosos - conhecidos como deidades ou corporificagdes denominadas de
deuses menores, ou semideuses, que atuam como responsaveis dos mais
diferentes setores da administra¢do universal -, fazia com que os adeptos
de tal cultura tivessem uma relacdo nido apenas com o plano terrestre,
mas uma interacdo com o plano universal, tanto do ponto de vista mate-
rial como espiritual - material no sentido de causa e efeito que manifesta
a continua transformacgdo das coisas e espiritual no sentido da esséncia
ultima de todas as coisas que é imutavel.

Nesse contexto mistico, conta-se nos livros sagrados desses po-
VoS antigos, que, certa vez, a deidade da terra, Bhumi, afligida pelo caos
imposto pelos governantes tiranos e compadecida pelo sofrimento das
criaturas viventes, aproximou-se do deus criador dos planetas materiais,
Brahma, para pedir ajuda para solucionar os problemas na terra. Brahma
considerou a peticdo da méae terra e junto com outros semideuses diri-
giu-se até a praia do oceano de leite, onde reside o Deus dos deuses,
Visnu. Nessa praia, Brahma entrou em transe e, apds algum tempo,
ouviu as palavras de Visnu, que ecoaram no céu anunciando que o pro-
prio Visnu iria se encarnar na terra para aniquilar os reis tiranos e prote-
ger as pessoas piedosas. Visnu disse também que alguns dos semideuses
e de Seus associados pessoais iriam se encarnar na terra para que com
Ele pudessem desenrolar o plano divino, no sentido de salvaguardar o
planeta e restabelecer o dharma, ou seja, o conhecimento que conduz a
liberagdo final.
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Advento de Krsna

Finalmente chegou o momento tdo esperado: o Deva-deva, ou se-
ja, o Deus dos deuses, Narayana ou Visnu, que toma nascimento neste
mundo material segundo Sua prépria vontade, adentrou o coragdo de
Vasudeva, que, por sua vez, transferiu-O para a morada de 16tus do ven-
tre de Devaki. Com o Senhor Supremo habitando dentro de si, Devaki
tornou-se radiante, o ser vivo mais feliz entre os habitantes dos trés
mundos, a saber, planetas inferiores, intermedidrios e superiores.

Na noite do advento de Krsna, o universo inteiro manifestou seu
jubilo pela formagdo auspiciosa dos astros no céu. Na terra, todas as
entidades vivas foram inundadas por uma felicidade interna, cuja origem
era desconhecida pela maioria das pessoas; e para surpresa e jubilo de
Vasudeva e Devaki, o recém-nascido menino apareceu diante deles em
Sua forma convencional: com quatro bracos e vestido e decorado com
muito esplendor.

Vasudeva e Devaki, tomados pelo éxtase divino, perceberam que
o recém-nascido ndo era nenhum outro senio a propria Deidade Supre-
ma, Sri Narayana, conhecido como o Deva-vara, ou seja, o melhor entre
os deuses. Com as maos postas, ambos curvaram-se em reveréncia e
dirigiram preces de glorificagdo ao Senhor Supremo que satisfeito com
as preces deles assumiu a forma de um bebé comum, para que, dessa
forma, pudesse cumprir Sua missdo no mundo dos seres mortais.

Krsna passa Sua infancia em Gokula e depois muda para
Vrndavana

Por razdes politicas e de protecdo ao recém-nascido, que ficou
conhecido pelo nome de Krsna, Ele foi levado por Seu pai para o vilare-
jo de Gokula, onde foi criado pelos pais adotivos, Nanda e Yasoda.

Desde Sua tenra infancia, Krsna exibiu atividades sobrenaturais
que indicavam Sua natureza divina. Um dia, s6 para mencionar um des-
ses feitos extra-ordindrios, logo apds ter sido amamentado por Yasoda,
Ele abriu a boca num bocejo e Sua mie pdde ver todo o universo dentro
de Sua boca. Admirada e estupefata, Yasoda pensou que aquilo fosse
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apenas uma fantasia mental e, entdo, carinhosamente colocou a crianga
no berco para dormir.

Em Sua adolescéncia, quando jia morava na aldeia conhecida co-
mo Vrndavana, Krsna tornou-se um eximio tocador de flauta e cativou a
mente e os coragdes de todos os habitantes do vilarejo, em especial das
donzelas vaqueirinhas, conhecidas como gopis. Dentre todas as gopis,
Radharani era tida como a principal, cujas qualidades sdo cantadas em
prosa e versos pelos devotos. Nesse periodo, Krsna exibiu maravilhosos
passatempos amorosos com as gopis, dos quais a danca da rasa alcan-
¢ou o apogeu.

Krsna muda para Mathura e depois para Dvaraka

Quando Krsna estava no auge de Sua puberdade, chegou o mo-
mento de Ele cumprir uma outra parte de Sua missio aqui na terra. Nes-
sa ocasido, Ele mudou-se para Mathura, onde ap6s aniquilar o tirano rei
local, Karhsa, reencontrou Seus pais, Vasudeva e Devaki. Apds algum
tempo, Krsna mudou-se para Dvaraka e casou-se com muitas princesas,
dentre as quais, a mais proeminente foi Rukmini, considerada a propria
encarnacdo da deusa da fortuna, Sri Laksmi, a eterna consorte de Sri
Narayana.

Krsna viveu neste mundo aparentemente como uma pessoa nor-
mal, ou seja, casou-se, teve filhos e cumpriu com os deveres sociais e
religiosos, respeitando os costumes e as tradigdes da cultura em que
estava inserido. Porém, ainda que Krsna agisse aparentemente como um
cidaddo comum, Ele nunca foi encoberto ou iludido pelas coisas deste
mundo, nem mesmo durante a grande batalha de Kuruksetra. Nikhila-
nanda (1944, p. 33-34) resumiu a passagem e os afazeres de Krsna aqui
na terra da seguinte forma:

Though Krishna became the adviser of kings and
princes in matters of diplomacy, war, and state-
craft, He occupied no throne Himself. He would
create or conquer kingdoms but then give them
over to others. Everybody noticed that, though in-
tensely busy with the affairs of the world, He nev-
er identified Himself with any action. He was al-
ways a detached witness of events. He showed ut-
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ter impassivity in the midst of a whirlwind of ac-
tivity. On the highways of the world He moved,
taking interest in every event, great or small, yet
was never stained by worldliness. Though His
hands and feet were ever busy in the world, yet
His mind seemed to be fastened upon something
of this world. He looked on the world and its
movement as a dream unfolding at the bidding of
a Higher Will and regarded Himself as a mere
spectator. Even while mingling with kings, He
never actually interfered with their work. He did
not impose His will upon others. His very pres-
ence would reveal what was right and what was
wrong, but He would leave it to the individual to
decide what he should do. Sometimes, at most, He
would remove an obstacle so that the will of man
might have unimpeded play. Thus He permitted
events to take their own shape and strove always
to aid the course of destiny, even though destiny
might lead in the end to the self-destruction.”

A partida de Krsna deste mundo mortal

Assim como Sua chegada, a partida de Krsna desse mundo mate-
rial ocorreu de forma extra-mundana. Conta-se nos livros sagrados que

* “Ainda que Krsna tenha se tornado o conselheiro dos reis e principes nos assuntos diplomati-
cos, bélicos, e adminstrativos, Ele préprio ndo se ocupou de nenhum reino. Ele fundou ou
conquistou reinos porém entregou-os a outras pessoas para que reinassem. Todos percebiam
que, mesmo que intensamente ocupado com os afazeres do mundo, Ele nunca se identificou
com nenhuma acdo. Ele foi sempre uma testemunha desapegada dos eventos. Ele demonstrava
total impassividde no meio de um turbilhio de atividades. Nas estradas do mundo Ele se movi-
a, tomando interesse em cada acontecimento, grande ou pequeno, contudo nunca foi manchado
pelas coisas do mundo. Ainda que Suas mdos e pés estivessem sempre ocupados no mundo,
contudo Sua mente parecia estar conectada sobre alguma coisa ndo desse mundo. Ele observa-
va o mundo e o seu movimento como um sonho desdobrando-se sob a ordem de um poder
superior e considerava a Si mesmo como um mero espectador. Mesmo enquanto se relacionan-
do com os reis, Ele realmente nunca interferiu com seus trabalhos. Ele ndo impunha Sua von-
tade sobre os outros. A sua propria presenga revelava o que era certo e o que era errado, porém
Ele deixava isto para que a prépria pessoa decidisse o que deveria fazer. Algumas vezes,
quando muito, Ele removia um obstdculo para que assim a vontade da pessoa pudesse desim-
pedidamente atuar. Dessa forma Ele permitia que os acontecimentos tomassem suas proprias
formas e esforgava-se sempre para ajudar o curso do destino, mesmo que o destino pudesse
conduzir no fim & autodestrui¢@o de todas as coisas.”
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compreendendo que era o momento de encerrar Suas atividades para as
quais tinha descendido, Krsna, assumindo Sua forma convencional de
Narayana - com quatro bragos, belamente decorado, sentou-se debaixo
de uma darvore pippala (figueira sagrada) e colocou Seu pé esquerdo
sobre sua coxa direita. Nesse momento, um cacador chamado Jara, que
cacava nas imediacdes, de longe, confundiu a sola do pé esquerdo de
Krsna com a cabeca de um veado, arremessando uma certeira flecha no
alvo. Em seguida, o cacador correu em direcdo a suposta presa e para o
seu espanto deparou-se com a bela forma de uma pessoa com quatro
bragos. Terrificado e consciente de que tinha cometido uma grande o-
fensa a uma exaltada personalidade, que ele proprio acabava de identifi-
car como sendo Visnu, o senhor de Vaikuntha, prostrou-se humildemen-
te e disse: “O Senhor Supremo, 6 Senhor de Vaikuntha, devido a minha
ignorncia eu acabei de cometer a maior de todas as ofensas, por favor,
perdoe-me!”. Apds ouvir sua stplica, Krsna, o Supremo Controlador,
disse: “Meu querido cagador, ndo temas. O que foi feito, foi realizado
por Minha prépria vontade. Portanto, com Minha permissdo, vd agora
mesmo para o paraiso das pessoas piedosas”. Ao ouvir essas palavras, o
cacador, que tinha se purificado de todas as atividades pecaminosas pela
graca de Krsna - conhecido como Mukunda, aquele que outorga libera-
¢do -, viu descer do céu uma nave celestial que veio buscé-lo. Ele, entdo,
circumambulou Krsna trés vezes, entrou na nave e partiu para a morada
onde habitam as pessoas santas.

Apéds a partida do cagador, comecaram a chegar ao redor de
Krsna as mais exaltadas personalidades do universo, tais como o cria-
dor, Brahma, o destruidor do mundo material, Siva € o governante do
paraiso celestial, Indra. Todas essas eminentes personalidades vieram
acompanhadas de suas consortes, seguidos por inumeraveis sdbios, can-
tores e dangarinos celestiais que inundaram o espaco sideral com suas
naves espaciais. Do céu caiam pétalas de flores e podia-se ouvir o som
dos cimbalos e dos tambores que ressoavam no ar como uma saudacio
ao Senhor Supremo, Krsna. Todos vieram para presenciar a partida de
Krsna do mundo material. Vendo diante de Si personalidades exaltadas
como Brahma e Siva, que sdo Suas expansoes, e tantos outros semideu-
ses e eminentes sdbios, Krsna, o Deus dos deuses, que habita nos cora-
coes de todas as entidades vivas, fechou Seus olhos e absolveu-se em Si
mesmo, pois ndo ha nada além Dele mesmo, e, dessa forma, entrou em
Sua prépria dhama (morada).
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E dito que da mesma forma como as pessoas comuns nao podem
seguir o movimento da luz do relampago quando ele deixa as nuvens,
apenas pessoas exaltadas como o Senhor Siva, Brahma e alguns outros
poucos presentes, puderam presenciar os movimentos de Krsna entrando
em Sua propria dhama (morada). Essas bem-aventuradas personalidades
que puderam presenciar a partida de Krsna ficaram estupefatas e admi-
radas com Seu poder mistico e, glorificando as atividades transcenden-
tais de Visnu, retornaram as suas proprias moradas.
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APENDICE E - Breve histérico da vida de Vyasa

Conta-se no Mahabharata e em alguns Puranas (livros que narram
histérias antigas), que Vyasa nasceu algumas décadas antes do inicio da
grande batalha de Kuruksetra, como filho de Satyavati e do sédbio
Parasara. Devido ao seu nascimento, numa ilha do rio Yamuna a crianga
foi chamada de Dwaipayana (dwaipa = nativo da ilha), e por ter sido o
compilador e o divisor dos Vedas, ficou conhecido como Vyasa ou Ve-
davyasa. Além disso, devido a sua compleicdo escura, foi também de-
nominado de Krsna — portanto, alguns historiadores se referem a ele
como Krsna Dwaipayana Vyasa. Vyasa também ficou conhecido como
Badarayana, pelo fato de ter nascido numa ilha, em volta de muitas 4r-
vores denominadas de badara (jujuba).

Vyasa foi meio-irmao do grande general e sdbio Bhisma e de Vi-
citravirya. Bhisma fez um voto de se tornar celibatirio e Vicitravirya
casou-se com duas princesas, Ambika e Ambalika, porém, por fatalida-
de do destino, morreu muito jovem, sem deixar herdeiros. Para dar con-
tinuidade a dinastia do rei Santanu, Vyasa foi aconselhado por sua mie e
por Bhisma, conforme o costume da época, a ter relagdes com as duas
vildvas para gerar os futuros herdeiros do trono de Hastinapura. Foi as-
sim que Drtarastra nasceu de Ambika e Pandu, de Ambalika, sendo que
de uma serva das princesas nasceu Vidura. Vyasa, mais tarde, tornou-se
o avo tanto dos Kauravas (os filhos de Dhrtarastra) como dos Pandavas
(os filhos de Pandu). Conta-se também que Vyasa e sua esposa Arani
(ou segundo alguns textos, Pinjald) tiveram um filho chamado Suka, que
foi o célebre narrador do Bhagavata Purana para o rei Pariksit. Além
dessa, ha uma outra versdo, segundo a qual Suka nasceu de um ritual do
fogo quando Vyasa estava realizando um Yajiia (sacrificio).

E dito que Vyasa saiu de casa ainda muito jovem para dedicar-se
a vida de ascetismo, e através de sua vida contemplativa, tornou-se um
dos mais célebres e reverenciados sabios da India. Como fruto de sua
genialidade e generosidade, ele salvaguardou para a posteridade o co-
nhecimento védico, garantindo essa heranga para a toda a humanidade.
E relevante destacar que tal conhecimento era anteriormente preservado
por meio da transmissdo oral. Vyasa, por intermédio de sua capacidade
de ver acontecimentos futuros, pdde perceber que na era atual as pessoas
teriam muito pouca memoria e uma capacidade discernivel ndo tdo apu-
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rada quanto a dos sdbios da antiguidade, sendo assim, ele assegurou a
sobrevivéncia do conhecimento védico passando-o para a forma escrita.
De fato, ele ndo apenas passou-o para a forma escrita, mas subdividiu o
Unico Veda em quatro: o Rig, o Sama, o Atharva e o Yajur, introduzin-
do, na parte final desses tratados, o que ficou conhecido como as Upa-
nisads, ou seja, a filosofia que descreve sobre a meta dltima dos Vedas,
a saber, moksa (liberacdo do ciclo de nascimentos e mortes).

Para a classe erudita, isto é, para os filésofos, Vyasa deixou, de
uma forma sintetizada, o Brahma-Siuitras, também conhecido como
Vedanta-Siitras. Por outro lado, para facilitar a compreensdo do conhe-
cimento das Upanisads e do Vedanta-Sitras para a classe geral das pes-
soas, registrou tal conhecimento na forma de narrativas histéricas, que
ficaram conhecidas como os Puranas e os Itthasas. Dentre todas essas
narrativas histdricas, o grandioso épico, Mahabharata, tornou-se célebre
por reportar a esséncia da filosofia espiritual dos Vedas na forma da
Bhagavad Gita, também conhecida como Gitopanisad.

Endossando tudo o que foi mencionado sobre Vyasa, o Bhagavata
Purana (I.3.21), conhecido como o fruto maduro da 4rvore do conheci-
mento védico, declara que Vyasa é uma encarnag¢do impoderada do oni-
penetrante Deus Visnu, que veio com a missdo de salvaguardar os Ve-
das e facilitar sua compreensdo para a classe de pessoas em geral. Na
propria Gita, quando Bhagavan Krsna descreve suas preeminentes opu-
Iéncias (vibhitis), Ele diz (10:37): “muninam apy aharh vyasah”, ou
seja, “dos sdbios contemplativos Eu sou Vyasa” .
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APENDICE F - Breve histérico da vida de Ramanuja'

De acordo com a tradicdo, Ramanuja nasceu no ano de 1017 da
era cristd, numa prospera vila chamada Sriperumbudur, & cerca de 50
km ao sudoeste da moderna cidade de Chennai (Madras), na India. Seus
pais, Asuri Kesava e Kantimati, eram dois fervorosos seguidores do
hinduismo® que se dedicaram a educar o tnico filho segundo os seus
proprios costumes e principios. Foi assim, nesse ambiente devocional,
que Ramanuja, o qual € aclamado também como sendo uma encarnacgio
de Lakshmana®, passou a sua infancia. Na fase infantil ainda, quando
comecou a frequentar a escola, para a satisfacdo dos seus mestres e o
deleite dos seus pais ele manifestou prodigiosos poderes intelectuais; ao
ouvir, por uma tnica vez, os ensinamentos dos seus mestres ele ja con-
seguia assimild-los e compreender a profundidade dos seus significados.

E comum na tradico hindu os pais casarem os filhos ainda muito
jovens, e ndo foi diferente com Ramanuja, pois apenas com 16 anos ele
casou-se com uma jovem chamada Rakshakambal. As auspiciosas cele-
bragdes matrimoniais se estenderam por uma semana, mas, tragicamen-
te, um més apds essas celebracdes, a familia foi duramente abatida com
a perda do pai de Ramanuja, que morrera de repente afetado por uma
grave doenga.

Ap6s a morte do pai, Ramanuja, com sua esposa e mae, mudou-se
para uma cidade proxima chamada Kaficipuram. Nessa cidade morava
um renomado mestre chamado Yadavaprakasa, cuja formagao filoséfica
advinha principalmente da filosofia Advaita, um ramo do hinduismo que
advoga os principios do monismo’, cujo principal expoente foi o fil6so-
fo Sankara (788-820). Yadavaprakasa, conhecido por sua vasta erudi-
cdo, tinha um grande ndmero de discipulos. Ramanuja, motivado pelo

! Fonte de consulta: RAMAKRISHNANANDA, Swami. Life of Sri Ramanuja. Translated from
Bengali

into English by Swami Budhananda. Mylapore, India: Sri Ramakrishna Math Printing Press,
2002; TAPASYANANDA, Svami. Sri Ramanuja: His Life, Religion & Philosophy. Mylapore,
India: Sri Ramakrishna Math Printing Press, s/d.

% Veja nota de niimero 38.

% 0 irmdo mais jovem de uma encarnago divina muito popular na India denominada de Rama-
chandra.

* Doutrina que admite que a Realidade é baseada num tinico principio.
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ardente desejo de obter conhecimento, também se tornou mais um dos
intmeros discipulos dele.

Nao demorou muito para que Ramanuja, através de sua humilda-
de e brilhante capacidade intelectual, se tornasse um dos discipulos
favoritos de Yadavaprakasa. No entanto, essa afeicdo ndo durou muito,
pois a tendéncia filoséfica de Ramanuja era dvaita, ou seja, dual, o que
sugere que o seguidor de tais preceitos acredite numa relacdo devocional
amorosa eterna com o seu Deus Supremo. Por isso, ndo tardou para que
houvessem discrepancias com o mestre, que amitde interpretava a filo-
sofia Vedanta, mais especificamente do ponto de vista dos principios da
filosofia advaita (ndo-dual), a qual, em resumo, significa que a alma
individual se funde com a Alma Suprema tornando-se apenas Um, en-
cerrando, assim, a relacdo amorosa entre adorado e adorador, isto é,
entre a alma individual e a alma suprema (Deus).

Conta-se, nos textos biogridficos de Ramanuja, que
Yadavaprakas$a se sentiu tdo incomodado com a presenga de Ramanuja
que chegou até mesmo a tramar um plano para maté-lo; porém, com a
ajuda de seu primo, Govinda Bhatta, Ramanuja conseguiu escapar ileso
de tal conspiracdo. Algum tempo depois, Ramanuja retornou aos estudos
com Yadavaprakasa, e, conforme ocorrera anteriormente, novos desen-
tendimentos de interpretacdo filoséfica surgiram entre eles, mas dessa
vez Yadavaprakasa agiu de forma incisiva, solicitando que Ramanuja se
afastasse definitivamente do seu séquito de discipulos. Contudo, é inte-
ressante ressaltar que alguns anos mais tarde Yadavaprakasa reconheceu
a profunda sabedoria e realizacdo espiritual de Ramanuja e tornou-se
seu discipulo.

Alguns meses apds o seu afastamento da associagdo de
Yadavaprakasa, Ramanuja, que passava os dias estudando os sastras
(escrituras sagradas hindu) e amiide desfrutando da devocional compa-
nhia do servical do templo local de Visnu, chamado Kaiicipturna, foi
surpreendido com a visita de Mahaptrna, um intimo discipulo do lider
espiritual da comunidade de St Rangam, que era conhecido pelo nome
de Yamuna, ou Yamunacarya. Yamuna era um eminente te6logo e filo-
sofo que seguia na linhagem devocional da escola dos doze mestres
alvars’, conhecida como a Sr1 Sampradaya. O mestre Yamuna, pressen-
tindo que sua missdo na terra estava préxima ao fim e sabendo do prodi-
gio intelectual e devocional de Ramanuja, enviou seu discipulo com a

* O termo alvar na lingua timil se refere a alguém que se rendeu a Deus e que mergulhou
profundamente no oceano do seu amor.
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finalidade de convidar Ramanuja a ir morar em Sii Rangam, e, dessa
forma, treind-lo para ser seu sucessor e lider espiritual dos devotos do
templo de Sri Ranganatha. Ramanuja, ao ser solicitado por Mahapiirna,
imediatamente se prontificou a partir e ir ao encontro do mestre em Sri
Rangam, viagem essa que exigiria uns quatro dias de caminhada.

Contudo, por obra do destino, aconteceu que ao entrar na cidade
de Sri Rangam, Ramanuja se deparou com o cotejo fiinebre de
Yamunacarya, que abatido por uma grave doenca havia abandonado o
corpo. Desapontado e abalado, Ramanuja aproximou-se do corpo ina-
nimado e viu que os trés dedos da mio direita do mestre estavam dobra-
dos, percebendo, intuitivamente, que aquilo significava uma mensagem
para ele. Com o pensamento absolvido no mestre, Ramanuja pdde com-
preender que o sinal indicava as trés aspiragdes que Yamuna gostaria
que ele realizasse, a saber:

a) Ensinar a doutrina de saranagati ou prapatti, isto é, rendicao
incondicional a Deus, segundo os preceitos dos mestres
alvars e dos ensinamentos dos Vedas;

b) Escrever um comentario sobre o Vedanta-Sitras de Krsna
Dvaipayana Vyasa, considerando os comentdrios dos mes-
tres anteriores e, dessa forma, estabelecer os principios do
Absoluto qualificado, ou seja, da filosofia visistadvaita;

¢) Mostrar gratiddo e homenagear o autor do Visnu Purana,
Parasara Muni, e o compilador dos Vedas, Vedavyasa, por
darem os seus nomes a dois futuros filhos de um exaltado
devoto do Senhor Supremo.

Apés Ramanuja ter assimilado a mensagem, os trés dedos do
corpo inerte do mestre se endireitaram, e, diga-se de passagem, no de-
correr do tempo, Ramanuja satisfatoriamente cumpriu essas trés aspira-
coes de Yamunacarya. No tocante ao seu comentdrio do Vedanta-Siitras,
esta obra intitulada de St Bhasya, tornou-se o seu magnum opus.

Depois de cumprir os rituais funebres, Ramanuja retornou para
Kaficipuram, onde alguns anos depois aceitou formalmente a ordem
renunciada da vida, ou seja, retirou-se da vida familiar e de quaisquer
outros afazeres mundanos para dedicar-se exclusivamente ao servi¢o do
Senhor Supremo. Ramanuja mudou-se para Sti Rangam, instalou-se nas
acomodagdes do templo de Sri Ranganatha e sob a guia dos séniors
discipulos de Yamunacarya, tais como Mahapturna, Gostiptrna,
Maladhara e Vararanga, estudou em sanscrito os textos dos Vedas mais
relacionados com a filosofia Vaisnava e em tamil os textos referentes a
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tradicdo dos alvars. Dessa forma, o grande desejo de Yamunacarya, de
que ele pudesse unir os textos filoséficos das Upanisads aos textos de
profunda emocdo devocional dos alvars, para que assim a doutrina de
bhakti (devocdo) e prapatti (rendi¢do) pudesse manifestar-se em todo
seu esplendor para o bem-estar das pessoas em geral, foi gradualmente
cumprindo-se em Ramanuja, que comegou naturalmente a ganhar a
respeitabilidade da comunidade vaisnava como seu lider espiritual.

Em SiT Rangam, Ramanuja estabeleceu sua sede central e passou
os restantes anos de sua vida, salvo algumas vezes em que saiu em pere-
grinag¢des e, numa outra ocasido, quando exilou-se na cidade de Melkote
por temor ao rei Kulottunga, o qual passou a perseguir os vaisnavas pois
queria que a unica religido que prevalecesse na regido fosse o culto ao
Deus Siva. Por todo esse periodo em que viveu em Sri Rangam, atribui-
se a Ramanuja a autoria de nove obras literdrias, as quais sao considera-
das como navaratnas, ou seja, as nove jéias preciosas da escola devo-
cional e filoséfica da SrT Sampradaya, nome esse que denomina a escola
ou linhagem filos6fica-espiritual de Ramanuja. Dentre esses trabalhos, a
obra intitulada Sri Bhasya - um comentirio do Vedanta-Siitras de Ve-
davyasa - é considerada a mais proeminente. Para a elaboragdo do Sri
Bhasya, Ramanuja inspirou-se no comentdrio de Bodhayana do
Vedanta-Siitras, que era considerado uma autoridade na tradi¢fo filoso-
fica do vaisnavismo. Nessa obra, Ramanuja, utilizando-se de uma légica
e de uma percepcio embasadas no conhecimento das Upanisads (Sruti)
e dos Puranas (Smrti), argumenta com veeméncia os comentdrios de
Sankara (advaita) e de Bhaskara (bhedabheda) do Vedanta-Siitras, con-
siderando-os sem fundamentac¢io l6gica. Simultaneamente, estabeleceu
seu ponto de vista de compreensdo do Absoluto (Brahman) dotado de
personalidade e atributos, visdo essa cunhada com a terminologia
visistadvaita.

Outra obra de Ramanuja de enorme repercussio na teologia hindu
€ o G1ta Bhasya, a qual é o foco de estudo do ato tradutério contemplado
como construtor do saber nessa pesquisa. As outras sete obras sdo o
Vedartha Sangraha, que é um tratado que comenta relevantes passagens
dos Vedas e das Upanisads; o Vedanta Sara e o Vedanta Dipa, que sao
breves comentérios do Vedanta-siitra; os trés Gadyas - o Vaikunta Gad-
ya, que descreve sobre a morada do Senhor Narayana denominada de
Vaikuntha; o SrTranga Gadya, uma prece de louvor e rendi¢do aos pés
de SrT Laksmi e ao Senhor Ranga (Narayana) e o Saranagati Gadya, no
qual Ramanuja clama a benc¢do de Narayana por meio de Sri (a eterna
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consorte de Nﬁrﬁyana)6 - e a obra Nitya Granta, que descreve sobre as
atividades didrias a serem executadas pelos ST Vaisnavas.

Dessa forma, Ramanuja viveu uma vida de profunda devocgido e
dedicacdo ao Deus amado do seu coracdo, Sri Narayana, que era adora-
do no templo na forma da deidade do Senhor Rangam. Em seu monasté-
rio, ele vivia rodeado por 74 discipulos, todos eles grandes sabios que
viviam de forma renunciada e completamente devotados ao mestre e ao
servico de SrT Rangan. E dito que ao meio-dia, do sibado do décimo dia
do més de magha’, do ano de 1137, Ramanuja abandonou seu corpo
mortal e entrou na eterna morada do Senhor Narayana em Vaikuntha.

Comentando sobre a importincia de Ramanuja no contexto do
hinduismo, e da teologia de modo geral, Tapasyananda (s/d, p. 83) des-
taca os seguintes pontos:

a) Foi o mais preeminente oponente da filosofia advaita de
Sankara;

b) Sua filosofia viSistadvaita serviu de modelo para todas as outras
escolas de Bhakti;

¢) Foi o primeiro a propor uma filosofia teista na qual Deus é o
Absoluto e o Absoluto é Deus;

d) Ele deu ao pensamento indiano um Deus que inclui tudo em Si
mesmo, mas que, ainda assim, transcende o mundo do vir-a-ser
e que, de acordo com sua doutrina Sarira-$ariri (corpo-alma), é
o habitante do cosmos como um todo e de cada parte dele;

e) Sua teologia apresenta Deus como transcendente em natureza e
majestade, mas ao mesmo tempo facilmente acessivel a esses
que verdadeiramente O buscam;

f) O Deus que se apresenta em sua doutrina é um Ser que tem ine-
rente em Sua natureza uma existéncia eterna de conhecimento,
bem-aventuranca, pureza e infinitude. E um Ser dotado de onis-
ciéncia, onipoténcia, soberania, imutabilidade, esplendor, gene-
rosidade, compaixao etc., com inimeras qualidades auspiciosas;
€ o grande criador; que tem uma forma que € o arquétipo e a es-
séncia da beleza e da atratividade. Esse Ser Supremo tem uma
morada transcendental de natureza completamente espiritual,
onde Ele sempre se apresenta rodeado por Seus devotos imacu-

® Hé alguns pesquisadores que consideram que esses trés Gadyas ndo foram escritos por
Ramanuja, veja, por exemplo, “Sri Ramanuja: His Life, Religion & Philosophy”
(TAPASYANANDA, s/d, p. 24).

" Magha é o 11° més do calendério hindu que comega em janeiro e termina em fevereiro.
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lados eternamente liberados, € conhecido pelo supremo nome
de Narayana e, sendo o habitante de todos os seres, incluindo as
Deidades, constitui o unico Ser adordvel e que pode outorgar
salva¢do do mundo de samsara, ou seja, do emaranhado mundo
de nascimentos e mortes.
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APENDICE G - Breve histérico da vida de Adidevananda'

Svami Adidevananda nasceu em 1912, numa pequena cidade
chamada Bindiganavile, préxima da cidade de Mysore, no sul da India.
Seu nome de registro, ou seja, seu pré-mondstico nome era B. Venkata-
pathi Yyengar. Ele iniciou sua vida mondstica no centro da Ramakrsna
Math, em Chennai (Madras), em 1934, e recebeu sua formal iniciagdo
espiritual de Svami Vijnanananda, que foi um direto discipulo de Sri
Ramakrsna e o 4° presidente da Ordem Ramakrsna. Em 1942, Svami
Adidevananda aceitou o voto da ordem de sannyasa (rentincia) por in-
termédio de Svami Virajananda, que foi o 6° presidente da Ordem
Ramakrsna. Durante os 49 anos em que prestou seus servigos para a
Ordem Ramakrsna, ele atuou em vdrios cargos administrativos, nos
quais desempenhou importantes funcdes.

Svami Adidevananda foi um eminente erudito e, em virtude do
seu vasto conhecimento sobre a lingua sanscrita e sobre a filosofia hin-
du, prestou uma contribui¢do valiosa e substancial para o engrandeci-
mento da literatura filoséfico-espiritual moderna por traduzir vdrias
obras do sanscrito para o inglés e para a lingua kannada®. Seu trabalho
de traducdo compreende as seguintes obras:

Do sanscrito para o inglés:

- Brahma-Siitras (Vedanta-Siitras) com o comentdrio de Sri
Ramanuja (co-autoria com Swami Vireswarananda);

- Sii Ramanuja Gita Bhasya;

- Yatindra-mata-dipika de Srinivasadasa;

- Stotra-ratna de Sri Yamuna.

Do sanscrito para o kannada:

- Bhagavad Gita;
- As onze principais Upanisads;

! Fonte de consulta: Estes dados biogréficos de Adidevananda foram adquiridos por meio de e-
mail recebido da Ramakrishna Math de Bangalore, India, por Svami Harshananda em
17.6.2007 e também através do site http://en.wikipedia.org/wiki/Adidevananda.

% A lingua kannada é uma das principais linguas dravidianas da India, falada predominante-
mente no sul do estado de Karnataka.
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- Upanisattugala Sara-sangraha;

- Brahma-Sitras;

- Patanjala Yoga-darSana: Yogasitras de Patanjali com o
comentdrio de Vyasa;

- SriLalita Sahasranama;

- Sri Lalita Trisati Stotra;

- Viveka Chudamani de Sri Sankara;

- Pancadas$i de Vidyaranya.

Quanto a sua familiaridade com a obra e a vida de Ramanuja, o
editor do Srf Ramanuja Gita Bhasya escreveu no preficio da obra men-
cionada que além de Adidevananda ter sido um distinto membro da
Ordem Ramakrsna de sannyasis (renunciados), ele também trouxe con-
sigo sua heranga inerente a SrI Vaisnava Sampradaya. Isso significa
que, mesmo nio sendo um filiado da Sri Vaisnava Sampradaya,
Adidevananda cultivou e sempre manteve um especial apre¢o por essa
tradicional escola do pensamento filoséfico-espiritual do hinduismo. O
reconhecimento dessa sua familiaridade e apreciacdo pode ser constata-
do nas obras que ele traduziu do sinscrito para o ingl€s e num texto de
sua autoria intitulado “Visistadvaita: The Philosophy of Sri Ramanuja”,
que foi incluido como apéndice na obra “Life of Sri Ramanuja”, de
Swami Ramakrishnananda (2002).

Svami Adidevananda faleceu em 14 de junho de 1983, com 71
anos.

3 E importante mencionar aqui, que um dos principios fundamentais da Ordem Ramakrsna é o
profundo respeito por todas as religides e a importancia de conviver em harmonia com todas
elas, livre do fanatismo separatista que conduz a polémica ou dissensdes desnecessdrias. Diga-
se também de passagem, que o santo inspirador de tal Ordem, conhecido pelo nome de
Ramakrsna (1836-1886), realizou a presenca de Deus ndo apenas através dos diferentes segui-
mentos do hinduismo bem como de vdrias outras religides tais como o cristianismo e o isla.
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APENDICE H - Breve relato histérico da relacdo da minha voz
como tradutor do Sr1 Ramanuja Gita Bhasya

Para que se tenha uma idéia da formag¢@o da minha voz interagin-
do com o texto do Sri Ramanuja Gita Bhasya, torna-se relevante relatar
alguns dados sobre minhas crencas e contatos com a filosofia hindu. A
minha voz, no que se refere ao ato tradutério, € uma voz de principiante,
pois esse é o meu primeiro trabalho como tradutor. Contudo, no que diz
respeito ao conhecimento sobre a obra traduzida, pode-se dizer que,
sobre o texto da Gita, possuo algum, pois tenho contato com o texto
desde 1977. No entanto, no atinente ao texto-comentario de Ramanuja —
o Bhasya -, o meu contato com o texto se deu por volta do ano 2002,
sendo que o aprofundamento tem ocorrido por meio do préprio processo
que envolve o ato tradutdrio. Todavia, a visdo filoséfica do hinduismo
chegou ao meu conhecimento por volta de meados da década de 1970,
pela leitura dos seguintes livros: “Viagem a India Secreta”, de Paul
Brunton, “Autobiografia de um Yogue”, de Paramahamsa Yogananda,
“O Evangelho de Ramakrishna”, de Mahendranath Gupta e “A Yoga do
Amor”, de Jean Herbert.

A primeira versdo da Gita chegou-me por meio da visio filoséfi-
co-personalista de A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, que intitulou
a sua versdo de “Bhagavad-Gita As It Is”, a qual, em portugués, con-
forme traducdo de Pombo, ficou conhecido como “O Bhagavad-Gita
Como Ele E”. A visio filoséfico-personalista da Gita de Swami Pra-
bhupada adveio de sua formacdo na escola mondstica, conhecida pelo
nome de Brahma-Madhva-Gaudiya Sampradaya, que tem como base de
sua formacdo filos6fica os preceitos da doutrina do eminente devoto da
Bengala, Sri Caitanya Mahaprabhu. Convém ressaltar que essa visdo de
um Deus dotado de personalidade e qualidades supremas, eternamente
jovem e belo, cujos passatempos atraem nossas mentes, intelectos e
coracdes, em contraste com a idealizacdo de um Deus velho e barbudo
ou de um Deus sem forma, que € apenas mera luz, causou profunda
impressdo na minha mente.

De fato, tal atragdo foi tdo forte e irresistivel que, durante os anos
de 1978 até principios de 1987, participei como membro integrante da
Sociedade Internacional para a Consciéncia de Krsna. Essa institui¢io
mondstica, de cardter filos6fico-espiritual, foi fundada por Swami Pra-
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bhupada no ano de 1966 em Nova York (EUA) e foi trazida oficialmen-
te para o Brasil em 1975. Essa influéncia filoséfica e devocional rendeu-
me uma obra literdria intitulada “Asas do Amor”, cujo conteido geral
versa sobre certos aspectos da filosofia de Sri Caitanya Mahaprabhu,
baseado na interpretacdo da voz de Swami Prabhupada. Ela foi publica-
da pela editora Jodo Scortecci, em 1988, sob o pseuddnimo de Jambavan
Guimardes. Contudo, a partir da década de 1990, iniciei alguns estudos
sobre outras correntes filoséficas de dentro e de fora do hinduismo, com
€nfase no tantrismo, no budismo tibetano e no cristianismo, sobre o qual
fiz uma leitura completa do evangelho de Jesus sob o ponto de vista das
vozes dos apdstolos Mateus, Marcos, Lucas e Jodo.

Desde o meu desligamento da Sociedade Internacional para a
Consciéncia de Krsna em 1987, ndo me filiei em nenhuma outra institu-
i¢do de ordem filoséfico-religiosa, porém, como autodidata, tenho dedi-
cado alguns estudos sobre algumas das diferentes interpretacdes tradut6-
rias e comentarios da Gita. Portanto, nesse contexto, a minha voz como
tradutor ndo estd comprometida com nenhuma instituicio de ordem
filosofica ou religiosa, ou mesmo com determinagdes impostas por al-
guma editora. Minha voz como tradutor neste presente trabalho é fruto
de minhas “préprias” intengdes, ou melhor, da formacdo das vozes que
influenciaram e influenciam o meu discurso tradutério, tanto do ponto
de vista filoséfico da Gita como dos estudos tedricos da traducdo, do
reflexo consciente do meu intelecto (buddhi) e intuicdo (insights), do
processo do florescimento do meu karma proveniente das acdes passa-
das e presentes, e, enfim, do meu crescimento como ser pensante.

No tocante a0 meu posicionamento em relacdo a questdo do as-
pecto pessoal e impessoal do Brahman Supremo, devo dizer que, tenho
uma natural e espontinea tendéncia para o desenvolvimento do relacio-
namento pessoal com Deus. Considero a visdo filoséfica de Ramanuja,
intitulada de visistadvaita, ou seja, qualificado ndo-dualismo ou nio-
dualidade com qualificacdes, muita profunda e coerente; porém, tenho
profundo respeito e admiracdo pela realizacio de Ramakrsna, quando
certa feita foi indagado a respeito dessa mesma questdo e respondeu

RAMAKRISHNANANDA, 2002, p. i1):

I do not enjoy these discussions. Why should I
argue at all? I clearly see that God is everything;
He himself has become all. I see that whatever is,
is God. He is everything; again, He is beyond eve-
rything. I have come to a state in which my mind
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and intellect merge in the indivisible. I cannot ut-
ter a word unless I come at least two steps from
the plane of Samadhi. Sankara’s nondualistic ex-
planation is true, and so is the qualified non-
duaslistic interpretation of Ramanuja.'

! “Eu ndo gosto dessas discussdes. Por que eu deveria argumentar sobre isso? Eu claramente
vejo que Deus € tudo; Ele mesmo tornou-se tudo. Eu vejo que o quer que seja é Deus. Ele é
tudo e estd acima de tudo. Eu atingi um estado em que ndo posso pronunciar uma palavra a
menos que eu me afaste pelo menos dois passos do plano do samadhi. A ndo-dualistica expla-
naciio de Sankara é verdadeira, e da mesma forma é a qualificada nio-dualistica interpretagdo
de Ramanuja”.
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APENDICE I - Lista das qbras citadas como referéncia nas notas
de rodapé do Sr1 Rarhanuja Gita Bhasya

ACHARI, Sri Rama Ramanuja. Srimad Bhagavad Gita with Gita
Bhasya of Bhagavad Ramanujacarya. Sydney: Edited by U. V&. Sri
Rama Ramanuja Achari, 2004.

AD_IDEVAN_ANDA, Svami. Meditation on the Gita.
In:ADIDEVANANDA, Svami. Sri Ramanuja Gita Bhasya. Mylapore:
Sri Ramakrishna Math Printing Press, 2001. p.IX-XI..

. Sri Ramanuja Gita Bhasya. Mylapore: Sri Ramakrishna Math
Printing Press, 2001.

FERREIRA, Aurélio Buarque de Holanda. Novo Aurélio Século XXI: o
diciondrio da lingua portuguesa.3.ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1999.

LIMA, Norberto de Paula. Bhagavad-Gita segundo Gandhi. Tradug¢ao
do sénscrito para o gujardti de M. K. Gandhi. Tradugéo do inglés para o
portugués de Norberto de Paula Lima. Sdo Paulo: Icone, 1992.

MAHARAIJA, Bhaktivedanta Narayana. New Delhi: Gaudiya Vedanta
Samiti, 2000.

NIKHILANANDA, Swami. The Bhagavad Gita. 8" ed. New York (U-
SA): Ramakrishna-Vivekananda Center, 2004.

PRABHUPADA, A. C. Bhaktivedanta Swami. Bhagavad-gita As It Is.
Hong Kong: The Bhaktivedanta Book Trust, 1989.
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. Srimad Bhagavatam. Philippnes: The Bhaktivedanta Book
Trust, 1982.

RADHAKRISHNAN, S. The Bhagavad Gita. 15ed. New Delhi, India:
HarperCollins Publishers India Pvt Ltd, 2000.

. Indian Philosophy. 15. ed. New Delhi: Oxford University
Press, 2006. 2 vols.

SAMPATKUMARAN, M. R. The Gitabhasya of Ramanuja. 2.ed. New
Delhi: Munshiram Mandharlal Publishers PVT. Ltd., 1985.

SARGEANT, Winthrop. The Bhagavad Gita. New York: State Univer-
sity of New York Press, 1984.

SIVANANDA, Swami. Concentracdo e Meditacdo. Traduzido por Zil-
da Hutchinson Schild. Sao Paulo: Editora Pensamento, 1993

WARRIER, A. G. Krishna. Bhagavad Gita Bhasya of Srt Saikaracarya.
Mylapore: Sri Ramakrishna Math Printing Press, 2000.

YAMUNA, Sri. Gitartha-sangraha. In: ADIDEVANANDA, Svami. Sr7
Ramanuja Gita Bhasya. Mylapore: Sri Ramakrishna Math Printing
Press, 2001. p. 1-5.
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APENDICE J - Lista dos respectivos nomes das obras abreviadas
citadas no Sr1 Ramanuja Gita Bhasya

Al

B.S.

Br. U.

Br. U. Madh.
Cha. U.

Ka. U.

Ma. Bha. Sa.
Ma. Bha. Sabha
Ma. Bha. Vana
Ma. Na.
Manu.

Mun. U.

Rg. S.

Sama

Sa.. Br.

Su. U.

Sve. U.

Tai. A.

Tai. Br.

Tai. Sam.
Tai. U.

V.P.

Yaj.

Aitareya

Brahma Siitras ou Vedanta Siitras
Brhadaranyaka Upanisad
Brhadaranyaka Upanisad (Madhavananda)
Chandogya Upanisad
Katha Upanisad
Mahabharata Santiparva
Mahabharata Sabhaparva
Mahabharata Vanaparva
Maha Narayana

Manu Smrti

Mundaka Upanisad
Rgveda Sarnhita
Samaveda

Satapatha Brahmana
Subala Upanisad
Svetasvatara Upanisad
Taittirtya Aranyaka
Taittirtya Brahmana
Taittirlya Samhita
Taittirtya Upanisad
Visnu Purana

Yajurveda
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APENDICE K - Guia da prontncia em sanscrito

Os textos em sanscrito inseridos nesta dissertagdo, incluindo os
apéndices, foram todos digitados de forma transliterada do alfabeto
sanscrito denominado devanagart para o alfabeto latino. O processo de
transliteracio adotado foi o da convencdo de Genebra, que foi criado por
um comit€ no Geneva Oriental Congress, em 1894." Para facilitar a
leitura de tais textos em sanscrito, apresento uma ilustracio, a seguir,
como as vogais e consoantes com seus acentos diacriticos cunhados na
convengio de Genebra devem ser pronunciadas.

Proniincia das vogais:

a - como 0 a em casa.
a’ - como o a em dpice.

i-como oiem vida.

1- como o i em virgula.

u - como o u em luva.

G - como o u em tmido.

r - como o r do falar caipira em carta.

T - como o r em cré.

| - como o 1 em papel (do espanhol).

e - como o e em letra.

ai - como o ai em pai.

0 - COMO O 0 OVO.

au - como o au em auséncia.

m (anuvara) - como a nasalizacdo em bem.

h - (visarga) — (aspira¢do) — ah - som de arr4; ih - som de irri.

Prondncia das consoantes:

k - como em carioca.
g - como em galo.
N - COMO €m manco.

! Para miores detalhes sobre a Convengio de Genebra para a transliteragio do sanscrito veja
FERREIRA, 2006, p. 135-137.
2 O trago em cima da letra denota um som longo.
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¢ - como em tchau.

j - como em adjetivo.

i - como em lenha.

t - como em tapa.

d - como em tudo.

n - como em nada.

p - como em pepino.

b - como em balaio.

m - COmo em macaco.

y - como em yoga.

I - COMO em caro.

I - como em luar.

v - som de “v” no inicio e antes de vogal, e som de “u” antes de conso-
ante.

§ - (palatal) como em chaminé.
s - como em salada.

h — como rato.

As consoantes aspiradas kh, gh, ch, jh, th, dh, ph e bh ndo t€ém
equivalentes em portugués. Elas se pronunciam como as suas corres-
pondentes ndo-aspiradas, acrescidas de um ligeiro som explosivo, como
o de um pigarro.

As cerebrais t,th, d, n e s também nfo tém equivalentes em portu-
gués. Elas sdo pronunciadas como sons mais “duros” e “fortes” do que
seus correspondentes dentais, comuns no portugués.

5

A consoante “ji” no inicio de uma palavra prununcia-se como
“nh” (jfiana) e no meio de uma palavra “gnh” (ajiiana).



276

ANEXO A - Texto original em sinscrito e em inglés do primeiro e
do segundo capitulos do Sr1 Ramanuja Gita Bhasya

-

TUHISAEN .
Chapter |
Arjuna’s Spiritual Conversion through Sorrow

FAEIR AT AR T |
AT SE T e |
I offer my salutation to Yamumicirya by meditation on

whose (holy) feet | have all my blemishes destroyed and
attained to the status of (suthentic) existence.

THE ADVENT OF THE GITA

B S
ﬁmﬂm:.ﬁ




|
e ws |

He (Nariyanga) is the Consort of Sri; He is wholly auspi-
cious and is antagonistic 1o all that is evil; His essential
nature consists purely of infinitude, knowledge and bliss,
and thereby He stands distinguished by His supenionity to
all other entities. He is the great ocean of countless auspi-
cous attributes which are both inherent in Him and bevond
ol limitations in excellence — some of them being know-
ledge, power, lordship, energy, potency and splendour; He
has a divine form, which is both agreeable and worthy of
Him — inconceivably divine, wondrous, eternal and flaw-
less, o tremsure-house of limitless perfections such as
radiance, beauty, fragrance, tendemess, pervading sweet-
ness and youthfulness, He is adorned with divine orna-
ments which are worthy of Him, manifold, variegated, infi-
nite, wondrous, eternal, flawless, unlimited and divine; He
is equipped with divine weapons which are appropriate to
Him, countless. of wondrous powers, ctemal, impeccable
and surpassingly auspicious.

‘He is the Beloved of Sri, whose eternal and impeccable
nature, m tln-ty sovereignty and virtues, unsurpas-

less, are all agrecable and worthy of Him: His

fect ‘are incessant) :* tsed by countless numbers of per-
fected &Hﬂ "--"- W nature, existence and
activities are in sccordance with His will and whose count-

less qualities tnell as m action and glory are eter-

nal,.impeccable and unsurpassed, all functioning joyously
in complete subservience to Him.
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subjects of mundane existence. ble objects and
5 =
Such is He, the Supreme Brahman, the St [ , !
Niardyana. m i

After creating the entire world, beginning from Brahma
down to immobile things, He—being inaccessible in His
transcendent form to the meditation and worship of all
creatures from Brahmi down to gods, men etc., and being
also a shoreless ocean of compassion and loving condescen-
sion, paternal affection and generosity — He shaped His
own figure into the likeness of the various kinds of crea-
tures without giving up His own supreme nature, and got
incarnated in the worlds of creatures and received their
worship and granted them their lives’ fulfilments compris-
ing Dharma, Artha, Kima and Moksa, in accordance with
their desare.

Under the pretext of relieving the carth of its burdens but
really in order 10 make Himself available for us (men) to
take refuge in Him, He incarnated on the earth s
Krsna, He thus became the visible object for the sight of all
men. and did divine actions that captivated the minds and
eves of all, high and low, He vanquished demoning persons
cuch as Pitana, Sakata, the two Arjuna trees, Arisfa.
Pralambha. Dhenuka, Kiliya, Kesin, w,ch-
ars, Mustika, Tosala and Kamsa, He sprea 1 soothing hap-
piness over the entire world with the ambrosia of His
glances and speech, conveying His boundless compassion.
friendliness and love.
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He made Akrira, Milikira and others the most ardent
devotees by the manifestation of His unsurpassed qualities
such as beauty and loving compussion.

With the ostensible intention of imparting to the sons of
Pandu the fighting spirit, he brought about the descent of
the Yoga of Bhakti directed to Himself, promoted with the
aid of Jiana and Karma—the Yoga which has been promul-
gated by the Vedinta as the pathway 1o the supreme goal of
release,

When the war between Pindavas (or the sons of Plindu)
and the descendants of Kuru broke out, He, the Lord, the
Supreme Person, the Lord of all gods, who had taken upon
Himself a mortal human form for helping the world, over-
whelmed by His love for those devotees who have taken
refuge in Him—that Supreme Person made Arjuna the
master of the chariot and Himself the charioteer, so that He
could he seen by all the people. Even knowing that Krsna
was the Supreme Being, Dhrtardsira, who was blind in
every way. wanted to hear about the victory of his son
Suyodhana (Duryodhana) and questioned Sadjaya thus:

Dhrrariasiea said:

L. On the holy field of Kuruksetra, gathered together
eager for battle, what did my people and the Pagdavas do, O
Sanjaya?

AT T
A § AR S g |
T S ] 2 1)
Sadjaya said:

2 K!-;Duq-odhmnnmlmmﬂu@u army in battle
. ,mdhkumnmwuummwm=
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1-8) AWGUNA'S SITRITUAL CONVERMON 45

wEtal quggEenArER SEAt S |
=i guaE as e diwar 113 )

3. Betold, O teacher, this mighty army of the Pigdavas,
arrayed by the son of Drupada, your intelligent disciple,

9 ST W i g |
gyt e gue wEe | 4 ||

4, There (in that army) are heroes, great bowmen, like
Bhima and Arjuna; Yuyudhing, Virdta and Drupada »
mighty warcior;

W:WMI
yEfm Finims fems g 115 )

5. Dhgstaketu, Cekitana, and the valiant king of Kasi,
Purujit and Kuntibhoja, and Saibya the best among men;

quwps fere witan A |
gt Ziodam w6 o g 1) 6 |

6, Yudhimanyu the valiant, and Uttamaujas the strong;
and also the son of Subhadra and the sons of Draupadi, all
mighty warriors.

srewrk g faftver @ anfana G |
ET Wy Sy werd a wEw E 107 0

7. Know, O best of Bribmagas, those who are important

on our side — those who are the commanders of my army, |
shall name them to refresh your memory.,

vaitae Fba FT afRfEe |

= o deafreda g 108 1)

8. Yoursell, Bhisma and Karga, the victorious Krpa.
Asvatthima, Vikarga and Jayadratha the son of Somadatta:
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A W A T W Sehatear |
AT 8 gafEar 19 ||

9. And there are many other heroes who are determined to
give up their lives for my sake. They all are experts in using
manifold missiles and are dexterous in battle.

A FEENEs 49 shanfnfe |

i s o WehwfE 11 10 1)
10. Inadequate is this force of ours, which is guarded by
Bhisma, while adequate is that force of theirs, which is
euarded by Bhima.

A T FaY quraEEtedar: |

sanafie e a7 o= &1

11. Therefore all of you taking vour places firmly in your
respective divisions, guard Bhigma at all cost.

e Hemaed Foa: amE: |
e T or§ ool wemaE (1 12 1)

12. Then the valiant grandsire Bhisma, seniormost of the
Kuru clan, roaring like a lion, blew his conch with a view to

cheer up Duryodhana,

a TR WP quEEET: |
HEdanuEa | seaEgEensyEd 1l 13 11

13. Then suddenly conchs and kettle drums, trumpets,
tabors and blow horns blared forth; and the sound was ter-
rific.

. AR Wl T e |
e aUgesta Bt It W 1 14 |

14. Then Sri Kryna and Arjuna, stationed in their great
chariot yoked with white horses, blew their divine conchs,
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9191 ARJUNA'S SHRITUAL CONVERNION 41
dig att g i bR 11 1S 1)

15, §ri Kgsya blew his conch, Paficajanya, Arjuna his
Devadatta and Bhima of terrible deeds his great conch
Paungra. d

e TR SO | 16 11

16. King Yudhisthira the son of Kunti blew his conch Anan-
tavijaya and Nakula and Sahadeva blew thelr conchs
Sughosa and Magipugpaka.

Frng v st T wERd: |
gugﬁtﬁwmqmﬁmmm: non

17. And the King of Ka&i the supreme bowman, Stkandi
the mighty warrior, Dhyyjadyumna and Viratas and Satyaki .
the invincible;

st W TR TEE 118
18. Drupada and the sons of Draupadi, and the

strong-armed son of Subhadra—all, O King, blew thelr sev-
eral conchs again and again.

= d g g SRR |
ey gl o e s 11 19 I

19. And that tumuliuous uproar, resounding  through
heaven and earth, rent the hearts of Dhtarigtra’s sons.

mmmmmmwﬁm
uﬁﬂﬁuﬁiﬂmlmﬂnﬂﬂtmm
gt TN W G SRR w i dr W s 5
& i W TR apderdl W R ST
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rﬂll SR MAMANUIA OITA BHASYA ICh. 1

o i @ e W g g o) w e
e avbo s g R s e e v
vy i ot et gy e s 00|

Duryodhana, after viewing the forces of Papdavas pro-
tected by Bhima, and his own forces protected by Bhisma
conveyed his views thus to Droga, his teacher, about, the
adequacy of Bhima's forces for conquering the Kaurava
forces and the inadequacy of his own forces for victory against
the Pindava forces. He was grief-stricken within ,

Observing his (Duryodhana's) despondency, Bhisma, in
order to cheer him, roared like a lion, and then blowing his
conch, made his side sound their conchs and kettle*drums,
which made an uproar as a sign of victory, Then, having
heard that great tumult, Arjuna and Sri Krsna the Lord of
all lords, who was acting as the charioteer of Arjuna, sitting
in their great chaniot which was powerful enough to con-
quer the three worlds; blew their divine conchs Srimad
Pificajanya and Devadatta. Then. both Yudhisthira and
Bhima blew their respective conchs separately. That tumult
rent asunder the hearts of your sons, Jed by Duryodhana.
The sons of Dhtaristra then thought, 'Our cause is almost
lost now itself.” So said Safijaya to Dhptarisira who was
longing for their victory,

I A T Fraw |
W IR e quEa 1] 20 ||
20. Then Arjuna, who had Hanumin as his banner crest,

on beholding the sons of Dhrtarigfea in array, took up his
bow, while missiles were beginning to fly,

witest @ Sy Wi |
]
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Krsga...
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Arjuna said:
Draw up my charlot, O Krgpa, between the two

armies,
AR S AR |
i w7 A=mfer=oET || 22 ||

22, So that I may have a good look at those who are
eager to fight and know with whom I have to fight in this

enterprise of war.

WA SE T GAST TERET: |
v R Rt 11 23 )

23. | wish to see those gathered here ready to fight in this
battle in order to please the evil-minded son of Dhrtarastra.

a9 g

| O PR 1 28 ||

Sarijaya said:

24-25. Thus addressed by Arjuna, Sri Krspa drew up that
best of chariots between the two armies before the view of
Bhigma and Drona and all the other kings, O Dhytaragfra,
and said, ‘O Arjuna. behold these assembled Kauravas.'

Sanjaya said to Dhrtarastra: Then, secing the Kauravas,
who were ready for battle, Arjuna, who had Hanuman,
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noted for his of burning Lunka, as the embiem on
his flag on his chariot. directed his charioteer Sri Krsna. the
Supreme Lord-who is overcome by parental love for those
who take shelter in Him  who s the treasure-house of
knowledge. power. lordship. energy. potency and splen-
dour, whose sportive delight brings aboul the origin, sus-
tentation and dissolution of the entire cosmos at His will,
who is the Lord of the senses. who controls in all ways the
semses inner and outer of all, superior and inferior—by say-
ing. ‘Station my chariot in an appropriaie place in order
that | may see exactly my enemies who are cager for battle.”

| W A T, S T e wis oW s o
e s Gt wehoee Rraafiufe o @ s e

Thus, directed by lam, 56 Krsna did immediately 25 He
hail been directed. while Bhisma, Droga and others and all
the kings were looking on. Such is the prospect of victory
for vour men,

26. Then as Arjuna looked on, he saw standing there
fathers and grand-fathers, teachers, uncles, brothers, sons,

whﬁﬂminﬁ|
AT # Hon. aaeepEeeEE || 27 ||

27, Fathers-in-law and dear friends in both armics, When
Arjuna saw all these kinsmen in array,

Far e R |
A T
T T O g S 1) 28 1)
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8. He was filled with deep compassion und sald these
words in despair:...
Arjrarsa sinfid:

...0 Krspa, when 1 look on these, my kinsmen present
here, eager for battle,

wiafey W TR = i |
ampa il & deha S 11 29 1)

19. My limbs are weakened, my mouth gets parched, my
body trembles and my hairs stand erect.

T TR e dfEE |
W SR W = A R 130 1

30, The bow Gigdiva slips from my hand and my skin is
burning. | can stand no longer. My mind seems 1o recl.

ffirent = wwnfar Rrodaf 2w |
7 = SmtsqwEals g A 131

1. 1 see, Krspa, inauspicious omens. | foresee no good in
killing my kinsmen in the fight.

7 g frad o 7 = aw e W |
& A e A B e A 1) 32 1

32, 1 desire no victery, nor empire, nor pleasures. What
have we o do with empire, O Krgga, or enjoyment or even
lile?

il argfes a1 ot s A o |
A g safeum g Wi a1 33 0

13, Those for whose sake we do desire empire, enjoymeni
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ﬂhmmmh“rmuﬁﬂuﬂ
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M. Teachers, fathers, sons and also grandfuthers, uncles,

lathers-in-law and grandsons, brothers-in-law and other
Kinsmeen—

AR B ST A |
aft S gar % g wl@w ) 3s )
35. These | would not slay, though they might slay me, even

for the sovereignty of the three worlds—how much less for
this earth (0 Krspa?

e g @ i e |
AR || 36 |

36, 17 we kill the sons of Dhrtarisira, what joy will be ours,
O hrypa? Sin alone will accrue to us if we kill these murder-
ous felons,

FEHTAE] A g g |
e & = = gfes T e 1| 37 )

A7, Therefore, it is not belitting that we slay our kin, the
sons of Dhptardsira, For if we kill our kinsmen, O Kiyna,
how indecd can we be happy?

T A sl anigEaE . |
T 4 B = e () 38 1)

8. Though these people, whose minds are overpowered by
greed, see no evil in the destruction of a clan and no sin in

treachery to friends,
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& A e amrERati |
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M, Why should we naol bearn (o shun this erime—we who
see the evil of ruining a clan, O Krspa?

ol TR e T |
uif 72 §5 FemwuishuEagE 11 40 1

40, With the ruin of o clan, perish its ancient traditions, and
when traditions perish, lawlessness overtakes the whole

snaffinanapon wgfer gafam |
i guRy amifs s avEE 1|41 )1

41, When lawlessness prevails, O Krypa, the women of the
clan become corrupl; when women become corrupt, there
arises intermixture of classes,

S R T gl = |
et Freer dmi apiErEiE 1 42 11

42, This mixing of classes beads to hell the clan itsell and its
destroyers: for the spirits of thelr ancestors Tall degraded,
deprived of the ritual offerings of food and water.

AR F v |
T FIEL: T ImEA || 43 |
43. By the sins of the clan-destrosers who bring about

inter-mixture of classes, the ancient traditions of the clan
and class are destraved,
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H. For those whose clan-laws are destroved, dwelling in
el i ordained, O Keyga; thus have we heard.

i A WE A swafee |
T & e || 45 I

45, Alas! we have resolved to commit a great sin in that we
are ready to skay our kith and kin oot of desire for

sovervignty and enjoyments.

aE WU ST |

wTdIgT 0 g A A 1) 46 11
46. 11 the well-armed sons of Dhytaragira should slay me in
hattle, unresisting and unarmed, that will be better for mie.

A el Tt I |
fagey Fw W s 147 11
47. Having spoken thus on the battle-ficld, Arjuna threw

* aside his bow and arrows and sat down on the seat of The
chariot, his heart overwhelmed with gricl,

w o o v R ey e TR W
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Safjaya.continued: The high-minded Arjuna, extremely
kind. deeply fnendly, and supremely nghteous, having
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lac-house etc., and therefore fit 1o be killed by him with the
help of the Supreme Person, nevertheless said, ‘T will no
fight’.

He felt wenk, overcome as he was by his love and
extreme compassion for his relatives. He was also filled
with fear, not knowing what was rightcous and what
unrighteous. His mind was tortured by grief. because of the
thought of future separation from his relations. So he threw
away his bow and arrow and sat on the chariot as if to fast 1o
death.
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Rt
Chapier 2
Communion through Knowledge

aF Y
& aur g igeom |
Frflemaiog awE mEE: 101 ||
Seritfaya sald:
I. To him, who was thus overcame with pity, whose eves

were wel with tears, who was sorrew-stricken and who hore
u bewildered look Sri Krspa spoke as Tollows:

ST
Fereean wwetng fan wufeuay |
MII! I

The Lovd soid

2. Whence comes on you (his despondency, O Arjuna, in
this erisis? It is unfit for a noble person. 1 is disgraceful and
it obstructs one’s attainment of heaven,

& w = W and e |
“E SR e W ) 3 ||

A Yield not te unmanliness, O Arjuna, it does not become
you. Shake off this hase faint-heartedness and arise, 0
scorcher of foes!

" T O e i s e st g s g g e
TR e o albere 3w 1) -3 |
When Arjuna thus san, the Lord, opposing his action,
Siid: “What is the reason for vour musplaced griel? Arise for
hattle, abandoning this gricl, which has ansen in a critical
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situation, which can come only in men of wrong under-
standing. which s an obstack: for reaching heaven, which

docs not confer fame on Vou, which is very mean, and
which is caused by faint-heamedngss,

¥ T

W HRE S E T W |

v wfrarmnfl qafafag 1 4 1)
Arfuna said:

4. How can 1, O slayer of foes, aim arrows in batile against
Bhigma and Drona who are worthy of reverence?

TR 7 wEpE St i femend @ |
weamdwwie R sl st ||

£, It is better even to live om @ beggar's fare in this world

than to slay these most venerable teachers . IT 1 should slay
my teachers, though degraded they be by desire for wealth,
1 would be enjoying only blood-stained pleasures here.

il st iargE e B e g e

ey e e e wf gl st
ST A e e A U s e s
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Again Arjuma, being moved by love, compassion and
fear, mistakmp unnghicousness for nghteousncss, mnd nist
understanding, i.¢.. not knowing the benelicial words of Sri
K, said as follows: ‘How can | slay Bhisma, Drona and
others worthy of reverence? Alter slayving those elders,
though they are intensely attached to enjoyments, how can
1 enjoy those very pleasures which nre now being enjoved by
them? For. it will be mixed with their blood.

7 Safgw: waw A T waw i A e |
wa g A Fifrans et opr
uragr: 11 6 1l
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6. We do not kmow, which of the two is better for
us—whether our vanquishing them, or their vanguishing
us, The very sons of Dhrtarigira, whom, if we slay, we
should moi wish o live, even ihey are slanding in array
agninst us.

m:wﬁﬁ'mrl
wep; e o o EaeasE m
w o= w7

7. With my heart siricken by the fuult of weak compas-

sion, with my mind perpleved about my duty, 1 request you
to say for certain what is good for me. | am your disciple.
Tench me who have inken refuge in you.

7 2 urmnfl T TS AT
WA SRR TR SR e ||
8. Even il ] should win unchallenged sovereignty of 3 pros-
perous earth or even the  Kingdom on lordship over the

Devas, | do not feel that it would dispel the griefl that withers
W[ My Senses.

i R o Faperae W aeop W B O W, e
edrran sy sk wehall sy & g ua b da g
e o8 e o m S o B w1 s e e @ e @

afivragrsl R T || G- |

10 vou sy, *After beginming the war, if we withdraw from
the battle, the sons of Dhrtaristra will slay us all forcibly”,
be it 0. | think that even to be killed by them, who do not
hnow the difference between righteousness and unrighte-
ousness, is better for us than gaining unr s victory by
killing them. After saying so, Arjuna surreadered himsell
at the feet of the Lord, overcome with dejection, saying.:
“Teach me, vour disciple, who has taken refuge in you,
whait is good for me."
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Sajaya saud: i
9. Having spoken thus to Sri Kyspa, Arjuna, the con-
qmutuupmmnmuhu.ﬂiﬂﬂﬁ
fight' and became silent, '
v e vERme e |
Errnra fadeefig @=: 11 10 1l
10. O King, to him who was thus surrowing between the two
armies,Sri Emlspﬂ.elhtfnﬂnwlqwnrds,-ﬂ'ﬂﬁ_i
{by way of ridicule).

w el AW
w06 03) st 7 e st w1 o
berig ) e T k) -t
Thus. the Lord, the Supreme Person, introduced the
Sasira regarding the self for the sake of Arjuna—whose
natural courage was lost due to Jove and compassion in 4
misplaced situation, who thought war 1o be unrighteous
‘even though it was the highest duty for warriors (Ksat-
riyns), and who took refuge in Sri Krsna to know what his
right duty wis—, thinking that Arjuna’s delusion would not

come to an end except by the knowledge of the real nature
of the self, and that war was an ordained duty here which,
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m freed from attachment o frums, is 2 means for
[-knowledge. Thus, has it been said by Sri Yamunacirya:
“The introduction to the $istra was begun for the sake of
Arjuna, whose mind was agitated by misplaced love and
compassion” and by the delusion that r!(gh:mumﬂs Wil
unrightcousness, and who took refuge in 3ri Krsna.*

The Supreme Person spoke these words as if smiling. and
looking at Arjuna, who was thus overcome by griel result-
mg from ignorance about the renl nature of the bady and
the scif. but was nevertheless speaking about duty as if he
had an understanding that the self is distinct from the body,
and while he (Arjuna), torn between contradictory ideas,
had suddenly become inactive standing between the two
armies that were getting ready to fight. $rf Krsna said, as if
n nidicule, 0 Arjuna the words beginning with, “There
never Was a time when | did not exist® (I1.12). and ending
with “| will release you from all sins: grieve not!’
(XVIIL66}—which have for their contents the real nature
of the sell, of the Supreme Self, and of the paths of work
(Karma), knowledge (Jiina) and devotion (Bhakti) which
constitute the means for attaining the highest spiritual ful-
filment.

" " .
IR R S |
TARTFIARS ARt afogar: | 11 ||

The Lord said: !
1. You grieve for these who should not be grieved for; yet
you sprak words of wisdom. The wise grieve nelther for the
dlead nor for the living.

wre ot SR e B on i o ten)
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You are gricving for those who do not deservie 1o be
grieved for. You also speak words of wisdom sbout the
nature of the body and the self as follows: “The ancestors
fall degraded, deprived of the ritual oblations of food and
water'(1.42}. There is no feason for such grief for those who
possess the knowledge of the nature of the body and the
sell. Those who know the exact truth will not grieve for
those bodies from which life has departed and for those
from whom the principle of ife has not departed. They do
not grieve lor bodies or souls.

Hence, in you this contradiction 15 visible—your gnef at
the thought “1 shall slay them?"and at the same time your
talk about rightéousness and unrighteousness. as if it were
the result of knowledge of the self as distinct [rom the body.
Thercfore you do nat know the nature of the body nor of
the sell which is distingt from the body and is eternal. Nor
do you know of duties like war erc., which (as duty) consti-
tute the means for the attaimment of the sell, nor of the fact
that this war (which forms a duty in the present contest), if
fought withoul any selfish desire for results, is a means for
the attainment of the knowledge of the true nature of the
self.

The imphied meaning s this: This sell, verily, is not
dependent on the body for Fts existence, not is 1 subjected
to desiruction on the death of the body, as there 15 no birth
or death for It Therefore there s no cause for grief, Bu
the body is insentient by nature, is subject 10 change, and its
burth and death are matural; thus it (body) 100 is not (o he
grieved for.

O R A
First listen about the nature of the seli.
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12, There never was o lime when 1 did nol exist, nor vou,
nor any of these kings of men. Nor will there be any time in
fature when all of us shall cease (o be.
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Indeed. 1, the Lord of all, who is eternal, was never
non-existent, but existed always. 11 is not that these selves
fike you. who are subject to My Lordship, did not gxist; y
have always existed. 1t is not that “all of bs’, l-ﬂﬂﬂ-m
cease to be “in the future’, i.e., bevond the present time; we
<hall alwavs exist. Even as no doubt can be entertained that
I, the Supreme Self and Lord of all, am eternal, likewise,
wou (Anuna and all others) whi are selves, nlso
should be considered eternal.

The foregoing implics that the difference between the
Lotd, the sovereign over all, and the individual selves, as
alser the differences among the individual selves them:
selves, are real. This has been declared by the Lord Him-
sell, For. different terms like 'I', ‘you’, ‘these”, ‘all’ and ‘we'
have been used by the Lord while explaining the truth of
cternality in order to remove the misunderstanding of
Arjuna who is deluded by ignorance.

[MNow follows a refutation of the Upldhi theory of Bhis-



E BRI RAMASAIIA CITA BHASYA [Ch 2

a and the tgnorance theory of the Advaiting which deny
~any ultimate difference between the Lord and the Jivas.|

If we examine{ Bhaskara's)theory of Upadhis {adjuncts),
which states that the apparent differences among Jivas are
due 1o adjuncts, it will have to be admined that mention
about diffcrences is out of place when explaining the ulli-
mate tyuth, because the theory holds that there are no such
differences in reality, But that the differences mentioned by
the Lord are natural, is taught by the Sruti also: *Eternal
among cternals, senticnt among sentients, the one, wha ful-
fils the desires of the many’ (Sve.U.VL13, Ka.U.V.13).

The meaning of the text is: Amaong the eternal sentient
beings who are countless, He, who is the Supreme Spirit,
fulfils the desires of all.*

As regards the theory of the Advaiting that the percop-
tion of diffcrence is brought about by ignorance only and is
nut really real, the Supreme Being—whose vision must be
true and who, therefore must have an immediate cognition
of the differenceless nnd immutable and cternal conscious-
ness as constituting the nature of the Atman in all suthen-
ticity, and who must thereby be always free fram all ignor-
ance and it effects—cannot possibly perceive the so-called
difference arising from ignorance. It is, therefore, unim-
aginable that He engages himself in activities such as teach-
ing, which can proceed only from such a perception of dif-
ferences arising from ignorance,

The argument that the Supreme Being, though possessed
ok the understanding of non-duality, can still have the
awareness of such difference persisting even after subla.
tion, just as i picce of cloth may have been burnt up and ver
continues 10 have the appearance of cloth, and that such &
continuance of the sublated does not cause
an argument is invalid in the light of another analogy of a
similar kind, namely, the perception of the mirage, which,
when understood 10 be what it is, does not make one
endeavour 1o fetch water therefrom. In the same way even
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if the impression of difference negated by the non-dualistic
illumination persists, it cannot impel one to activities such
as teaching; for the object 1o whom the instruction is 1o be
imparted is discovered (o be unreal. The idea is that just as
the discovery of the non-existence of water in a mimge
stops all effort to get water from it. so also when all duality
is sublated by illumination, no activity like teaching disci-
ples etc., can take place.

Nor can the Lord be conceived as having been previously
ignorant and as attaining knowledge of unity through the
scriptures, and as still being subject to the continuation of
the stultified experiences. Such a position would stand in
contradiction to the Sruti and the Smrti: “He, who is
all-comprehender’ (Mup.U., 1,1.9); all knower and sup-
reme and nalural power of vanied lypes are spoken ol
in Srutis, such as knowledge, strength and action’
{Sve.U.6.8); 'l kmow, Arjuna, all beings of the past,
present and future but no one knows Me," ete. (Gith 7.26).

And again, if the perception of difference and distinction
are said 1o persist even after the unitary Sell has been dear-
sively understood, the question will arise—to whom will the
Lord and the succession of teachers of the wadition impart
the knowledge in accordance with their understanding™
The question needs an answer. The idea s that knowledge
ol nonduality and perception of dilferences cannot
co-exist. Il it be replied by Advaitins holding the
Bimba-Pratilimba {the original and reflections) theory that
teachers give instructions to their own reflections in the
form of disciples such as Arjuna, it would amount 1o an
absurdity.

For. no one who is not out of his senses would undertake
to give any instruction to his own reflections in mediums
such as a precious stone, the blade of a sword or a mirmor,
knowing. as he docs, that they are non-different from him-
sell, The theory of the persistence of the sublated is thus
impossible 1o maintain, as the knowledge of the unitary self
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sistence of the sublated' does ocow
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the ‘persistence of the sublated’
Thus, ﬂlheﬁupmi.nﬂn‘.‘llhﬂ sent s
precepiors have attained the ]
reality, their perception of difference and work ¥ ch s
teaching proceeding from that perception, are impossible
If, on the other hand, the perception of difference persists
because of the continuance of ignorance and its cause,
these teachers are themselves ignorant of the truth, Y
they will be incapable of teaching the truth, g

Further, as the preceptor has attained the knowledge of
the wnitary self and thereby the ignorance concerning
Brahman and afl the effects of such ignorance are thus
annihilated, there is no purpose in instructing the disciple.
If it is held that the preceptor and his knowledge are just in
the imagination of the disciple, the disciple and his know.
ledge are similarly the product of the imagination of the
preceptor, and as such can not put an end to the
ignorance in question. If it is maintained that the disciple’s
knowledge destrovs ignorance étc., because it contradicts
the antecedent state of non-enlightenment, the same can
be asserted of the preceptor's knowledge. The futility of
such teachings is obvious. Enough of these unsound
doctrines which have all been refuted.
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13, Juuum&nﬂfmluduﬂh:hd;pmthmqh
childhood, youth and old age (pertaining to that body), o
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deluded by that,
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ch has to be done here; the eternal selves
cir being subject to beginningless Karma,
endowed with bodies suited to Their Karmas. To
‘of this bondage (of bodics), embodicd beings per-
mi like war appropriate to their stations in lifc with
the help of the same bodies in n attitude of detachment
from the fruits as prescribed by the scripture. Even 1o such
aspirants, conlacts with sease-objects give pleasure and
pain, arising from cold, heat and such other things, But
these expeniences arc o be endured till the acts enjoined in
the scripturcs come o an end.

ey anliy sl TH W —
The Lord explains the significance immediately after:
warts:
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14. The contact of senses with their ohjects, O Arjuna, gives
rise to feclings of cold and heat, pleasure and pain, They
come and go, never lasting long. Endure them, O Arjuna.
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As sound, touch, form, taste and smell with their bases,
tire the effects of subtle elements {Tanmitris), they are cal-
led Métras. The contact with these through the ear and
other senses gives rise to feclings of pleasure and pain, in
the form of heat and cold, softness and hirdness. The
words ‘cold and heat” illustrate other sensations 100
Endure these with courage till you have discharged your
duties as prescribed by the scriptures. The brave must
endure them patiently, as they “come and go’. They are
transient. When the Karmas, which cause bondage, are
destroyed. this ‘coming and poing” will end.

A foeais o e —
The Lord now explains the purpose of this endurance:
3 & 7 spun=a gei g |
Ty N Sy e || 1S )
15, For, he whem (hese do not affect, O ehiefl of men, and (o

whom pain and pleasure are the same—that steadfast man
alone is worthy of immortality.
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That person endowed with courage, who considers pain
as inevitable as pleasure, and who performs war and such
other acts suited 10 his station in life without attachment to
the results and only as a means of attaining fmmortal-
ity—one whom the impact of weapons in war ete., which
involve soft or harsh contacts, do not trouble, that person
only attains immortality, not a person like you, who cannot
bear gricf. As the sclves are immortal, what is to be done
here, is this much only. This is the meaning.

Because of the immortality of the selves and the natural
destructibility of the bodies, there is no cause for grief. It
was told (previowsly): “The wise grieve neither for the dead
aor for the living” (2.11). Now the Lord clucidates the same
VIEW.

IR T SRR 1 16 1)

16. The unreal can never come into belng, the real never
ceases to be. The conclusion about these two is scen by the
seers of truth,
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“The unreal,’ that is, the body, can never come into being.
“The real,” that is, the self, can never cease to be, The finale
about these, the body and the self, which can be experi-
enced, has been realised correctly by the seers of the Truth,
Ax lﬂl]]"hmdl in conclusion, the term ‘finale’ is here used.
The meaning is this: Non-existence (Le., pl:mhuhlen:n] is
the real nature of the body which is in itscll insenticnt. Exis-
tenve [l L., mp:ﬂuhim:u} is the real nature of the self,
which is sentient. [What follows is the justification of
describing the body as “unreal’ and as having “never come
inlo being.’|

Non-existence has, indeed, the nature of perishableness,
and existence has the nuture of imperishablencss, as Bhaga-
vin Parigara has said: "0 Brihmana, apart from conscious
entity there does not exist any growp of things anywhere

_and ot any time. Thus have | taught you what is real exis-
tence—how conscious entity is real, and all else is unareal’
(V... 2.12. 43-45).The Supreme Reality is considered as

by the wise. There is no doubt that what can
be obtained from a perishable substance is also perishable’
(Ibid., 2.14.24). “That entity which cven by a change in
lime c-nl-gu— possess a difference through modifica-
tion etc.,, is rea’ What is that entity. O King? (It is the self
who retainy Its knowledge)’ (Tbid. , 2.13.100).

1t is said here also: “These bodies....are said 10 have an
end’ (2.18) and "Know That (the Aiman) 1o be indestructi-
ble” (2.17). It is seen from this that this (i.c., perishableness




that effects are present in (he ¢
no relevance here. Arjuni is deluds
of the body and the self; so what o
in order o remove his delusion, is dise
these two—what is qualifigd by perishaly
by imperishableness. This (dec] s in
following way: ‘For the dead, or for the living
Again this point is made Ciear immediately
words), ‘Know that to be imdestructible....” (2
“These bodies. ., are said to have an end” (2.18).

e, 3 i e ot O W s —

How the imperishablencss of the self is (o be understood,
Sri Krsna now teaches:
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17. Know That to be indestructible by which all this is per-
vaded. None can cause the destruction of This Immutable.
W T O iy &7 S R A
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Know that the seli in i1s essential nature is imperishable,
The whole of insenticnt matter, which is different ({rom the
self), Is pervaded by the self. Because of pervasivenass and
extre.... subtlety, the sclf cannot be destroved; for every
entity other than the self is capable of being pervaded by
the self, and hence they are grosser mﬁm
agents like weapons, water, wind, fire etc., pervade the
substances to be destroved and disintegrate them. Even
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hammers and such other instruments rouse wind through
violent contact with the objects and thereby destroy their

abjects, So, the cssential nature of the self being subtler
than anything else, It is impe rishable.

= 3 ffrmy va e g —
(The Lord) now says that the bodies are perishable:
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18, These bodies of the Jiva (the embodied self) are said to

have an end while the Jiva itsell is eternal, indestructible

and incomprehensible. Therefore, fight O Bhirats (Ar-
Jjuna),
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The rool “dif’ means “to grow,” Hence these bodies
(Drehis) are characterised by complexity. They have an
end—their nature is penishablity. For, jugs and such other
things which are characterised by complexity are seen to
have an end. The bodies of the embodied sclf, which are

made of conglomerated elements, serve the purpose of
ng the effects of Karmas, as stated in

Beh U.IV 4.5, ‘Auspicious embodiments are got through
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good actions.” Such bodics perish when Karmas are
cxhausted. Further the sell is imperishable. Why? Because
it is not measurable. Neither can It be conceived as the
object of knowledge, but only as the subject (knower). It
will be taught later on: “He who knows It is called the
knower of the Field by those who know this (13.1).

Besides, the self is not seen to be made ap of many (ele-
ments). Because in the perception 'l am the knower’
throughout the body, only something other than the body is
understood as possessing an invariable form as the knower.
Further, this knower cannol be dismembered and seen in
different places as is the case with the body. Therefore the
self i= eternal, For, (1) It is not a complex being of a single
form; (2) Itis the knowing subject; and (3) It pervades all,
On the contrary, the body is perishable, because (1) it s
complex; (2) it serves the purpose of experiencing the
fruits of Kurma by the embodied self; (3) it has o plurality
of parts and (4) it cun be pervaded. Therefore. as the body
is by nature perishable and the sell by nature is eternal,
both are not objects fit for griel. Hence, bearing with cour-
age the incvitable sirike of weapons, sharp or hard. hable
to be received by vou and others, begin the action called
wir withoul being attached to the fruits but for the sake of
attnining immortality,

g v+ AfF TOF o9 B T |
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19, He who deems 10(the sell) a slayer, and he whio thinks of

It a5 slain — both are ignorant. For, the sell neither slays nor
is slaim.
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With regard to “This™ viz.. the sell, whose nature has
been described above, he who thinks of It as the slayer. ie..
as the cause of slaying, and he who thinks “This” (self) as
slain by some cause or other—both of them do not know.
Ax thisself iseternal for the reasons mentioned above, no

cause of destruction can slay It and for the same
reason, It cannot be slain. Though 11c robt “han” (1o slayv)
has the sell for its object, it signifies causing the separation
of the body from the sclf and not destruction of-the self.
Scriptural texts like “You shall not cause imjury 1o beings’
and “The Brihmapa shall not be killed? (K.Sm.8.2)
indicute unsanctioned actions, causing separation of the
body from the seif. [In the above quotes, slaughter i an
ethical sense is referred to, while the text refers to killing
o separating the sell from the body in a metaphysical
sense. This i made explicit in the following verse|.

7 v fowd ar il e wiEa ar | o |
it et sl S O e e 3R 1| 20 1

30, 1t (the sell) is never born; It never dies; having come info
belng once, It never ceases to be. Unborn, eternal, abiding
and primeval, 1t is not slain when the body is slain.
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As the sell is eternal for the reasons mentioncd {above),
and hence free from modifications, it is said that all the
attributes of the insentient (body) like birth, death etc.,



experienced by all in all bes
statement “Having come inte
be” menns that ﬂ'l.ﬁﬂ. IV T e
a Kalpa (one acon of manifestation
the end of the Kalpa (i.¢., will eme
ming of the next Kalpa unless 1t i libe
meaning—that birth at the beginning of
such as those of Brahmi and others, and deat
a Kalpa as stated in the scriptures, do nit touch
Hence, the selves in all bodics, are unborn, and ¥
eternal. Tt is abiding., not connected, like matter, with
ible modifications taking place, It is primeval; the mes
is that It existed from time immemorial; It is ever new Le.
It is capable of being expenienced always as fresh, There:
fore, when the body is slain the self is not slatn.
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21. He who knows this {self) 1o be indestructible, unborn,
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He who knows the self to be ctermal, as It is indestructi-
ble, unborn and changeless—how can that person be said to
cause the death of the self, be it of the sell existing in the
bodies of gods or animals or immovables? Whom does he
kill? The meaning is—how can he W amy one OF Cause
anyone to slay? How does he become an instrument for
slaying? The meaning is this: the feeling of sorow: ‘I cause
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" the slaying of these scives, 1slay these,” has its basis solely
inignorance about the true nature of the self.

A fie vadafiey wffe ow, By s amg |

Let it be granted that what is done is only separation of
the bodies from the eternal sclves. Even then, when the
bodies, which are instruments for the expericnce of agree-
able pleasares, perish, there still exists reason for sorrow in
their separation from the bodies. To this (St Krsna)
replies:

avwifer s war e sy qenfr shswfn |
vt fer Soiwat dafram g |22 )

22. As a man casts off worn-out garments and puls on
others that are new, so does the embodied self cast off Tts
worn-out bodies and enter into others that are new.
g |inhnﬁrhlhﬁmﬂﬂmﬁ1hm
WY I || v ||

That those who give up their bodies in n righteous war get
more beauteous bodies than before, is known through the
scriptures, Casting off worn-oul garments and taking mew
and beautiful ones, can be only a cause of joy, as seen here
in the world in the case of new garments.

GRS AR R A 1w i) o ey s
e e g

Once again Sri Kryna emphasises for eusy understanding
the indestructibility of the self, tuught before: 'Know that
1o be indestructible by which all this is pervaded' (1117} and
confirms it thus:

& = Tt 3 = oms
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13, Weapons do not cleave It ithe self), fire does not burn It
waters do mol wet 1, and wind docs not dry 1.

AR SRR SUNERT S U W+ |
P sl sawpEsd S 124 1
24. 1t cannot be cleft; Tt cannot be burnt; It cannot be wet-

ted and It cannot be dried. It is eternal, all-pervading, sta-
ble, immovable and primeval.
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Weapons, fire, water and air are incapable of cleaving,
burning., wetting and drying the self; for. the nature of the
self is to pervade all clements; It is present evervwhete; for,
It is subtler than all the elements; It is not capable of being
pervaded by them; and cleaving, burning, wetting and dry-
ing are actions which can 1ake place only by pervading a
substance. Therefore the self is eternal, [t is stable, immov-
able and primeval. The meaning is that It is unchanging,
unshakable and anciem

SR ST el SRR U |
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25. This (sell) is sald 1o be unmanifest, inconceivable and
unchanging. Therefore, knowing It thus. it does not befit
vou o grieve.
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The self is not made manifest by those Pramiinas (means
of knowledge) by which objects susceptible of being cleft
gtc., are made manifest: hence 1t is wnmanifest, being diffe-
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rent in kind from objects susceptible 10 cleaving etc., It iy
Mhﬂqmmm&mmnﬂm.mu
rﬂﬁnﬂlﬂiﬂm“fm‘wdthnm It can-
conceived, Therefore, It is unchanging, incapa-

Wl ;ﬂm S0 knowing this self to be possessed of
the above mentioned qualitics, it docs not become vou 10

ficel grief for Its sake,
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26, Or if you hold this self as being constantly born and as
constantly dying, even then, O mighty-armed one, it docs
not become you to leel grief.
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Besides, if you consider this scll as identicul with the
bady, which is constantly born and constantly dies—which
is nothing other than these characteristics of the body men-
tioned above—, even then it does not become you 1o feel
gricl; because, birth and death are inevitable for the body,
whose nature is modification.

s 2w gepdd W geen = |
e oo 7 = it 1127 11
27, "For, death bs certain for the born, and re-birth is certain
for the dead: therefore vou should not feel griel for what is
incvitable,
suwer Pk gu wwbhe s | e few o o
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1o be inevitable. Similarly what h ]
le. Hwﬂmldmhhmd:mmd-ﬁl b

origination for that {entity) which has perished? It s seen

that an existing entity only can originate and not 3 non-exis-
tent one. Origination. annihdation ete., are merely particu-
lar states of an existent entity.

Now thread eic, do really exist. When arranged in a par-
ticular way, they are called clothes ete. 1t is seen that even
those who uphold the doctrine that the effect is a new entity
(Asatkirya-viidins) will admit this much that no new entity
over und above the particular arrungement of threads is
seen. [t is not tenable 10 hold that this is the coming into
being of a new entity, since, by the provess of manufacture
there is only altainment of a new name and special func-
tions. No new entity emerges.

Ongination, annshilation etc., are thus particalar stages
of an existent entity. With regard to an entity which has
entered into o stage known as origination, its entry into the
opposite condition is called annihilation. Of an evolving

entity, a sequence of evolutionary stages is lllﬂlhh—“l"

315



316

0 Snl AMANLIA GITA WSy A ICh 2

rnvhnly in a preceding stage. And this annihilation itself
5 called birth in that stage, Thus, the sequence called birth
and annihilation being inevitable for an evolving entity, it is
not worthy of you to grieve.

R g e e u sl e archr
TR T e |
~ Now Srl Krsna says that not even the slightest grief aris-
ing from seeing an entity passing from a previous existing
stage 1o 4R opposite stage, is justifiable in-regard to human
beings elc.
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28. O Arjuna, beings have an unknown beginning, a known
middle and an unknown end. What is there to grieve over in
il this?

Rt o wE ow e sepwesiea
FEREEAn st eIt s s e g e
79 i W ) s )

Human beings et (1e., bodies) exist as entities; their
previous stages are unknown, their middle stages in the
form of man etc., are known, and their (final) and future
stages are unkfiown, As they thus exist in their own natural
stages, there is no couse for grief.

i TATE W il ek R TR TR S
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Affter thus saying that there is ab cause for grief even
according 1o the view which identifies the body with the
sell, Sri Krsna proceeds 1o say that it is hard to find one who
can be said to have truly perceived the Atman or spoken
about It or heard about It or gained a true conception of It
by hearing. For the Atman, which is actually different from
the body, is of a wonderful nuture.
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29. One looks upon This (selfl} as a wonderalikewlse another
speaks of It as a wonder; still another hears of Ii as a won-
der; nnd even after hearing of 11, one knows 1t nof,
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Among innumerable beings, someone, who by greal
austerity has got rid of sins and has increased his merits,
realises this self possessing the above- mentioned nature,
which is wonderful and distinct in kind from all things other
than ltself. Such a one speaks of It to another. Thus, some-
one hears of It. And even after hearing of It, no onc
knows It exactly that It really exists. The term ‘ca” (and)
implics that even amongst the seers, the speakers and
hearers, one with authentic perception. suthentic speech
and authentic hearing, = a ranty.

o Pemmean s 3 s Wi |
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3. The sell in the body, (0 Arjuna, is eternal and indestruc-
tible. This is so in the case of the selves in all badies. There-
fore, it is not (it for you to feel griefl for any being.
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The sell within the body of everyone such & gods ete.,
must be considered to be eternally imperishable, though
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the body can be killed. Therefore, all beings from gods to

beings, cven though they possess different
forms, are all uniform and eternal in their nature as

described above. The inequality and the peristiableness
pertain only to the bodies. Therefore, it is not fit for you to
feel gricl for any of the beings beginning from gods eic.,
and not merely for Bhiyma and such others.

E=nf S
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31. Further, considering also your own duty, it does not
befit you to waver. For, to a Ksutriya, there s no greater
good than & righteous war.
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Further, even though there is killing of life in this war
iﬁﬁhm#hm fit for you to waver, considering
your own duty, as in the Agnigomiya and other sacrifices
“‘fﬂ aughter. To a Ksatriya, there is no greater good

0us war, begun for a just cause. It will be
m‘hmw non-defeat (by the enemies),
fortitude, adroitness and also not flecing from baule,
generosity, lordliness—thesg are the dutics of the Ksatriya
bomn of his very nature.’ (18.43).
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In Agni 1O injury is ¢

bei s ding 1o th

a he-gont, after aban an

heaven ete., with a b

immolation declares: ‘O animal,
will never die, you are not destroyed. |
happy paths to the realm of the g
only reach and not the sinful. May th
proper place.’ (Yaj.. 4.6.9.46). Likewise the
more I:ﬂuhlulhmhmh:."lhmi:n‘huﬁ ere i
been declured in the Gitd, *As a man cais off w .'
ments and takes others that are new...."(2.22).F _ {
lancing and such other operations. of & surjgecn an or
ing a patient, the immolation of the mtlﬂﬂllﬂlﬂh
Agnisomiya elc., is only for its good.
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32. Happy are the Kgatriyas, O Arjuna, (o whom a war like
ihis comes of its own accord; it apens the gate to beaven.

s o g Ry g e g ofs
=R

Only the fortunate Ksitriyas, i.¢., the meritonous ones,
gain such a war as this, which has.come unsought. which is
the means for the attainment of immeasurable bliss, and
which gives an unobstructed pathway to heaven.

S e S A R |
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3%, But if you do not fight this righteous war, you will be
turning away from your duty and honoured pesition, and
will be incurring sin.
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I in delusion, you do not wage this war, which has
started and which is the duty of a Ksatriya, then, owing 1o
the non-performance of your immediate and incumbent
duty, you will lose the immeasurable bliss which is the
fruit of discharging your duty and the immeasurable fame
which is the fruit of victory. In addition, you will incur
extreme sin.

i iy s swafrnfr & gemmy |
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M. Further, people will speak il of you for all time, and for
one accustomed to be honoured, dishonour is worse than
death.
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You will then incur not merely the loss of all happincss
mdhnnﬂu:huwﬂlhrth:uhj:nufdi:mspmhglﬂ
people, the qualificd and even the unqualified, for all time.
They will ridicule you saying, “When the battle began,
Arjuna ran away.' If it be asked, “What if it be 507", the
reply is: *To one who is honoured by all for courage, pro-
wess, valour, etc., this kind of dishonour arising from the
reverse of these attributes, is worse than death? The mean-
ing is that death itself would be better for you than this kind
of dishonour.

spew wEnwe g B e il wamy smitrafy o
EE—
If it is said, “How could dishonour accrue to me, who am
a hero, but have withdrawn from the battle only out of love
and compassion for my relatives? the reply is as follows:
WUTEOE Seg S WET |
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35, The greal warriors will think that you have fled from
baitle in fear. These men who held you if high esteem will
speak lightly of you mow.
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Great warriors like Kampa, Duryodhana, etc., hitherto
held you in high esteem as a heroic enemy. Now by refran-
ing from battle when it has begun, you will appear to them
as despicable and casily defeatable. These great warriors
will think of you as withdrawing from battie out of fear.
Because turning away from battle does not happen in the
case of brave enemies through affection etc., for relatives,
It can happen only through fear of encmics.

o
Moreover
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36. Your enemies, sthndering your prowess, will use words
which should never be uttered. What could be more painful
than that?
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Moreover, your encmics, the sons of Dhrarisira, will
make many remarks unutterably slanderous and disparag-
ing to heroes, saying, ‘How can this Partha stand in the pre-
sence of us, who are heroes, even for a moment? His pro-
wess is elsewhere than in our presence.’ Can there be any-
thing more painful to you than this? You yourself will
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understand that death is preferable to subjection to dispar.
agement of this kind.

e g e i g e W e s o AR el
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$ri Krsna posw says that for a hero, encmies being slain by
oneself and onesell being slain by enemies arc both condu-
cive to supreme bliss.
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37. I slain, you shall win heaven; or if victorious, you shall
ﬂﬂﬁtm arise, O Arjuna, resalved (o

gl o, ) S e R s, e e
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thereby att: bliss. Or, slaying the enemies, you
1l *?ﬂﬁ without obstacles. As the duty cal-
«l war, when done withoul attachment 1o the fruits,
omes the means for winning supreme bliss, you will
attain that supreme bliss. Therefore, ansc, assured that
h‘ ement in war (here the duty) is the means for attain-
relense, is known as man's supreme goal. This
hM-mﬁnﬂMﬁhhhpw-

port
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$ri Krsoa then explains 10 the aspirant for liberation how
to conduct oneself in war.
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38, Holding pleasure and pain, gain and loss, victory and

defeat as alike, gird yoursell up for the battle. Thus, you
shall not incur any sin. i
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Thus. knowing the self to be cremal, different from the
body and untouched by all corporeal gualities, remaining
unaffected by plessure and pain resulting from the
weapon-strokes etc., inevitable in a war, as alsh by gain and
loss of wealth, victory and defeat, and keeping yourself free
from attachment to heaven and such other fruits, begin the
battle considering it méfely as your own duty. Thus, you
will incur no sin. Here sin means transmigratory existence
which is misery. The purport is that you will be liberated
from the bondage of transmigratory existence.

Ry AT T g ST AR e 3N —

Thus, after teaching the knowledge of the real nature of
the self, Sri Krspa begins to expound the Yoga of work,
which, when preceded by it (i.e., knowledge of the self),
constitutes the means for liberation.

o asRfRar wiwa gt fRmi o |
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39, This Buddhi concerning the self (Sinkhya) has been
imparted to you. Now listen to this with regard to Yoga, by
following which you will get rid of the bondage of Kurma.
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‘Sinkhya’ means ‘intellect’, and the truth sbowt the
Atman, which is determinable by the imtellect, is
‘Sinkhyam’. Comceming the nature of the self which has 1o
be known, whatever Buddhi has 10 be taught, has been
taught myuumlh:pmgrb:gmugm ‘It is mot that |
did not exist' (11.12) imdmdmgwh the words, “There-
fore, you shall not grieve for any being’ (11.30). The dispos-
ition of mind (Buddhi) which is required for the perfor-
mance of works preceded by kmowledge of the self and
which thus constitutes the means of attaining release, that is
here ealled by the term Yoga.lt will be clearly told later on,
“Work done with desire for fruits is [ar inferior to work
done with evenness of mind' (11.49), What Buddhi or
attitude of mind is required for making your act deserve the
name of Yoga, listen to it now. Endowed with that know-
ledge. you will be able to cast away the bondage of Karma.
‘Karma-bandha® means the bondage due to Karma i.e., the
bondage of Samsira.

DT S RO W
Now Sri Krsna explains the glory of works .u.un:i.lmd
with the Buddhi to be described herealter: = =
afinrrr s oo 7 | | »

s |
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400, Here, there is no loss of effort. nor any accrual of evil.
Even a little of this Dharma (called Karma Yoga) protects a
man from (he greal fear,
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Here, in Karma Yoga, there is no loss of *Abhikrama® or
of effort that has been put in; “loss’ means the loss of effi-
cacy to bring about the fruits. In Karma Yoga if work is
begun and left unfinished, and the continuity is broken in
the middle, it does not remain fruitless, as in the case of
works undertaken for their fruits, No evil result is ncquired
if the continuity of work is broken. Even a little of this
Dharma known as Karma Yoga or Niskima Karma (unself-
ish nction without desire for amy reward) gives protection
from the great fear, i.e., the fear of transmigratoty exis-
tence.

The same purport is explained later thus: “Neither in this
world nor the next, O Arjuna, there is annihilation for him'
{6.40). But in works. Vedic and secular, when there is
interruption in the middle, not only do they not vield fruits,
but also there is accrual of evil,

FEEERITE §2 i e R —

Now, $ri Krsoa distinguishes the Buddhi or mental dis-
position concerned with those acts which constitute a
means for attaining release from those which are concemed
with the acts meant for gaining the desired objects:

s gfe g |
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41. In this (Karma Yoga). () Arjuna. the resolute mind is
one-pointed; the minds of the irresolute sire many-branched
and endless.
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Here, i.c., in every ritual sanctioned by the scriptures,
the Buddhi or disposition of mind marked by resolution, is
single. The Buddhi marked by resolution is the Buddhi con-
cerned with acts which must be performed by one desirous
of release (and not any kind of work). The term “Vya-
vasiya' means unshakable conviction: this Buddhi (disposi-
tion of mind) comes out of prior determination about the
true nature of the self, But the Buddhi concerning the per-
formance of rituals 1o fulfill certain desires, is marked by
irresolution; because here only this much knowledge of the
self Is sufficient—"the self {as an entity) exists differently
from the body.' Such a general understunding is sullicien
to qualify for performing acts giving fulfilment of certain
desires, It does not require any definite knowledge about
the frue nature of the self. For, even if there is no such
knowledge, desires for heaven etc... can arise. the means for
their amainment can be adopted, and the experience ol
those fruits can take place. For this reason there is no con-

on in the teaching of the scriptures. [The contradic-
sted here is how can the same scriptural acts pro-

R

ent of desires and liberation.
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sion must be constreed in the same manne
dhi of the irresolute ones who are engaged
winning such fruits as heaven, sons, cattle, food etc,, are
endless, fruits being endless. In rituals like Dar-
fapirpamass (new moon and full moon sacrifice), even
though attainment of a single fruit {heaven) i enjoined.
there nccrues (o these the character of having many
beanches on account of the mention of many secondary
fruits &s evidenced by such passages as, ‘He desires a long
life.' Therefore the Buddhi of irresolule ones has many
branches and are endless.

The purport is: In performing obligatory and occasional
rituals, all fruits, primary and sécondary, in the
scriptures, should be abandoned, with the idea tha reléase
ar salvation is the only purpose of all ordained
ituals. These rituals should be performed without any
thought of selfish gains. In addition, acts motivated by

ing 10 one’s awn capacity, afie
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ﬂlﬁ::nmﬁuul rites suited 10 one’s own station and stage in
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Sri Krgna condemns those who perform acts for the
altaimment of ohects of desire:
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42-44. 0! Pirtha, the unwise, who rejoice in the letter of the
Vedas, say, “There is nothing else.” They are Tall only of
worldly desires and they hanker for heaven. They speak
Nowery words which offer rebirth as the frait of work. They
look upon the Vedas as consisting entirely of varied rites for
the attainment of pleasure and power. Those wha cling so 1o
pleasure and power are attracted by thal speech (offering

heavenly rewards) and are unable to develop the resalute
will of a concentrated mind,
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The ignarant, whose knowledge is little, and who have oy
their sole aim the attainment of enjoyment and power,
speak the flowery language i.e., having its flowers (show)
only s fruits, which look apparently beautiful at first sight.
They rejoice in the letier. of the Vedns ie, they are
attached 1o heaven and such other resulis (promised in the
Karma-kinda of the Vedas). They say that there is nothing
clse, owing to their intense attachment 10 these results,
They say that there is ho fruit supenor to heaven elc. They
arc full of worldly desires and their minds are highly
attached to secular desires. They hanker for heaven, i.e,,
think of the enjoyment of the felicities” of heaven. after
which onc can again have rebirth which offers again the
opportunity (o perform vanied rites devoid of true know-
ledge and leads towards the attainment of enjoyments and
power once again.

With regard to those who cling 1o pleasure and power
and whose understanding is contaminated by that flowery
specch relating to pleasure and lordly powers, the nforesaid
mental disposition characterised by resolution, will not
arise in their Samadhi, Samadhi here means the mind. The
knowledge of the sell will not arise in such minds. In the
minds of these persons, there cannot arise the mental dis-
position that looks on all Vedic rituals as means for libera-
tion based on the determined conviction about the real
lorm of the sell. Hence, in an aspirant for liberation. there
should be no attachment to rituals oot of the conviction that
they are meant for the acguisition of objects of desire only.
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It may be questioned why the Vedas, which have more of
love for Jivas than thousands of parents. and which are
endeavouring to save the Jivas, should prescribe in Ilﬁ‘l’lr
ritcs whose fruits are mﬁﬂ:ﬂtﬂllﬂﬂ]ﬂhﬂ“ﬂﬁr
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Hﬁ-ltﬂuﬂhﬂhuﬁtﬂﬂhhpmrlnlbmﬂm
is given in the Vedas, Sri Krsna replies 1o these ques-
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45, The Vedas have the three Gupas for their sphere, O
Arjuna. You must be free from the three Gugas and be free
from the pairs of opposites. Abide in pure Sattva; never care
to acquire things and to protect what has been acquired, but
be established in the sell,
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The word Traigupya means the three Gupas—Sattva,
Rajis and Tamas. Here the term Traigunya denotes per-
sons in whom Sattva, Rajas and Tamas are in abundance.
The WVedas in prescribing  desirc-oniented  nituals
(Kimya-karmas) have such persons in view, Because of
their great love, the Vedas teach what is good 10 those in
whom Tamas, Rajas and Sattva preponderate. If the Vedas
had not explained to these persons the means for the attain-
ment of heavén etc., according 1o the Gunas, then those
persons who are not interested in liberation owing to
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results they desire. Hence the Vedas are conce

is: do mot nurse the prepon
in their state of inter-mixture; do not cultivate such pr
derance. i
Be free from the pairs of opposites; be free from
characteristics of worldly life. Abide in pure Saftvag
established in Sattva, in‘its state of purity withou
admixture of the other two Gunas. If it is questioned

that is possible, the reply is a5 follows. H:wrm!-ﬂ.

scquire things nor protect what has been acquired. While
abandoning the acquisition of what is not required for
self-realisation, abandon alse the conservation of such
things already scquired. You can thus be established in
self-control and thereby become an aspirant after the essen-
tial nature of the self. “Yoga' is acquisition of what has not
been acquired; "Ksema' is preservation of things already
sequired. Abandoning these is a musr for an aspirant after
the essential nature of the self. If yvou conduct yourself in
this way, the preponderance of Rajas and Tamas will be
annihilated, and pure Sativa will develop

A i T e A —

Besides, all that is taught in the Vedas is not fit 1o be
utilised by all.
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46, What use a thirsty person has for o waler reservolr

when all sides of it are fMlooded—that much alone is the use of
all the Vedas for o Brihmaga who knows,
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Whatever use, a thirsty person has for a reservoir, which
is flooded with water on all sides and which has been con-
structed for all kinds of purposes like irrigation, only to that
extent of it, i.¢., enough to drink will be of use to the thirsty
person and not all the water. Likewise, whatever in all the
Vedas form the means for release o a knowing Brihmana.
i.c.. one who is established in the study of the Vedas and
who aspires for release only to that extent is it 10 be accepted
by him and not anything else.

WA A A R O P A —

411 Krsna now says that this much alone is 1o be accepied
by an aspirant, established in Sattva:
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47. To work alone you have the right, and not to the fruits.
Do not be impelled by the fruits of work. Nor have attach-
menl o inaction.

Bl Mufor wnl W e caRERm HRRE A i
P T 8wl e sz s W @ wnfan
ot ofiE: | SR TR SERT S BT
AT |

o et £y o s s R sl R e
AR S W | e st afrge. A B W SR |
o o b S A R 1 T A | S
it s | avwifer s 1 el oy ey v ol o v e e
S e G w1 e )



46-48] COMMLII0N THROUGH KNOWLEDGE "

As for obligatary, occasional and desiderative acts taught
in the Vedas and associated with some result or other, you,
an aspirant established in Sattva, have the right only Lo per-
form them: You have no right to the fruits known to be
derived from such acts, Acts done with a desire for fruit
bring about bondage. But acts done without an cye on
fruits form My worship and become a means for release.
Do not become an agent of ‘scts with the idea of being the
reaper of their fruits. Even when you, who are established
in pure Sattva and are ‘desirous of release, perform acts,
you should not look upon yourself as the agent. Likewise. 1t
is necessary to contemplate yoursell as not being the cause
of even appeasing hunger and such other bodily mecessities.
Later on it will be said that both of these, agency of action
and desire for fruits, should be considered us belonging to
Gunas, o in the alternative to Me who am the Lord of all,
Thinking thas, do work. With regard to inaction, i.e., abs-
waining from performance of dutics, as when you said, 1
will not fight.' et there be no attachment 1o such inacton
in you. The meaning is let your imerest be only in the
discharge of such obligatory duties fike this war in the
manner describet! above,
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§17 Krsna makes this clear in the following versc:
A g wHI T A e |
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48. Ahandoning attachment and established in Yoga, per-

form works, viewing success and failure with an even mind.
Evenness of mind is said to be Yoga.

L .
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Abandoning the attachment to kingdom, relatives €ic.,

and established in Yoga, engage in war and such other
setivities. Perform these with equanimity as regards success
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~ and failure resulting from victory etc., which are inherent in
them, This equanimity with regard to success and failure is
called here by the term Yoga, in the expression ‘established
in Yoga." Yoga is equanimity of mind which takes the form
of evenness in success and failure.

Pl Wy sy ToU G N—
Sri Krsna explains why this is repeatedly said:
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49. Action with attachment is far inferior, O Arjuna, to
action done with evenness of mind, Seek refuge in evenness
of mind, Miserable are they who acl with a motive for
resulls.
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All sther kinds of action are far inferior to those done
‘with evenness of mind, which consists in the renunciation of
the main result and with equanimity towards success or foi-
lure in respect of the secondary results. Between the two
kinds of actions. the one with equanimity and the other
with attachment, the former associated with equanimity
removes all the sufferings of Samsira and leads to release
which is the 241 object of human cxistence. The latter
type of actions, which is pursued with an eye on resulis,
lcads one 10 Samsira whose character is endless suffering.
Thus when an act is being done, take refuge in Buddhi
(evenness of mind), Refuge means abode, Live in that Bud-
dhi, is the meaning. ‘Miserable are they who act with a
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He, who is established in evenness of mind in the perfor-
ménce of actions, mﬁnquishugmdmdeﬁil:m'ﬂ
have accumulaied from time immemorial causing bondage
endlessly. Therefore ncquire this aforesaid evenness of
mind (Buddhi Yoga). Yoga is skill in action. That is, this
evenness of mind when one is engaged in action, is possible
through great skill, i.e., ability.

TR W e 1§11

1. The wise who possess evenness of mind, relinquishing
the fruits born of action, are freed from the bondage of
rebirth, and go to the region beyond all ills.
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ing actions and relinguish Hacle Tritbi. & e

bondage of rebirth, and go to the region
means that this dictum or tea _hm

Upanisads.
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52, When your intellect has passed beyond the tangle of
deluston, you will yoursell feel disgusted regarding what you
shall hear and what vou have already heard.

e, Wi W A gen PR © g 03wl
SR S e STy | e e o o A
PTG W GuR SRRT T @ e o AR ovwa
w1

1f you act in this manner and get freed from impurities,
vour intellect will pass beyond the tangle of delusion. The
dense impurity of sin is the nature of that delusion which
generates attachment to infinitesimal results, of which you
have already heard much from us and will hear more later
on. You will then immediately feel, of your own accord,
renunciation of fecling of disgust for them all.

& B w R I SRR
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ri Krsna now teaches the goal called self-realisation
(Yoga) which results from the performance of duty as
taught in the passage beginning with ‘Now, listen 1o this
with regard to Karma Yoga' (2.39) which is based on the
knowledge of the real nature of the self gained through the
refinement of the mind.

spffanfas & war wuri P |
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53, When your intellect, well enlightened by hearing from
Me and firmly placed, stands unshaken in a concentrated
mind, then you will attain the vision of the sll.
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Here *Sruti’ means hearing (and not the Veda), When
your intellect, which, by heaning from ws, has become spe-
cially enlightened, having for its object the eternal, unsur-
passed and subtle self—which belongs to o class differemt
from all other entities—, then the intellect is firmly fixed,
i.e., in a single psvchosis and stonds unshaken. In such a
concentrated mind, purified by the performance of duties
without attachment, will be generated true Yoga, which
consists in the vision of the self. What is said is this: Karma
Yoga, which presupposes the knowledge of the real nature
of the self obtained from the scriptures, leads 10 & firm
devotion to knowledge known as the state of firm wisdom!
and the state of *firm wisdomy” which s in the form of devo-
tion 1o knowledge, generates the vision of the sell; this vis.
ion is here called Yoga.

s g iy @ qeaft—

Arjuna, thus taught, questions about the naturc of “firm
wisdom® which constitutes the means for the anainment of
Yoga and which itsell is attainable through Karma Yoga
which consists in work with detachment, and also dbout the
mode of behaviour of a man of *firm wisdom.”

Wi e
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Arjuna said:

53, What is the mode of speech of him whe is of firm wis-
dom, who is established In the control of the mind? What
will a man of firm wisdom speak, O Krsga? How does he sit?
How does he move?
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What is the speech of a man of firm wisdom whe
ing with the mind controlled? What words ¢
state? What is his nature? This is the meaning of
-mnﬂﬁmwﬁﬂm'ﬂ'_f— .

The Lord said: _
55, When # man renounces all the desires of the min
Arjuna, when he is satisfied in himsell with himyelf,
is said to be of firm wisdom.
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When @ person i satisfied in himself with himself, i.e.
when his mind depends on the self within himsell; and
Mhummntﬂhmnt.emhﬂmm_nﬁ_ 3
which are different from that state of mind—then he is sald
1o be a man of irm wisdom. This is the highest form of
devotion 1o knowledge.
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in firm wisdom, is described:
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Even when there arc reasons for gricf like scparation
from beloved ones, his mind is not perturbed, i.c., he is not
aggricved. He has no longing to enjoy pleasures, i.c., even

the things which he likes are near him, he has no
longing for them. He is free from desire and anger; desire is

r for objects not yet obtained; he is free from this.
Fear is affliction produced from the knowledge of the fac-
tors which cause separation from the beloved or from meet-
ing with that which is not desirable; he is free from this.
Anger is a disturbed state of one’s own mind which pro-
duces affiction and which is aimed at another seatient
being who is the cause of separation from the beloved or of
confrontation with what is not desirable. He is free from
this.

A sage of this sort, who constantly meditates on the self,
is said to be of firm wisdom.

A e T —
Then, the next state below this is described:
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57. He whe has 1o love an any side, who, when he finds
ﬁulﬂmrﬁmwhwhhﬁ_hmﬂy
set.
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He, who, has no love for all pleasing objects, i.e., who is
indifferent to them, and who does not feel attraction or
repulsion when he is united with or separated from atirac-
tive or repulsive objects respectively, who neither rejoices
at the former, nor hates the latter—he also is of firm wis-
dom.

5 ﬂh‘[ e
Sri Krspa now mentions the next lower state.
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When one is able 10 draw the senses away from the
sense-objects on every side when the senses try to contact
the sense-objects, just as a tortoise draws in its limbs, and is
capable of fixing his mind on the self—he 100 is of firm wis-
dom. Thus there are four stages of devotion 1o knowledge,
cach stage being perfected through the succeeding stige.
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Now Sri Keyna speaks of the difficulty of the attainment
of firm devotion to knowledge and the means of that attain-
‘ment.
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59. The ohjects of senses, excepting relish for the objects,
turn away from the abstinent dweller in the body. Even the

relish turns away from him when what is supreme over the
semas i.e., the self, is seen,

e agn f . Bree Beny. cogtEREn S free
e o St | o, Beoener 9 Bl wd | o
W . o g v R || )

The sense objects are the food of the senses. From the
ubstinent embodied being, j.c., from one who bas with-
drawn his senses from objects, these sense-objects, being
rejected by him, turn away, but not the relish for them.
Relish means hankering. The meaning is that the hankering
[or the sense-objects does not go away by abstinence alone.
But even this hankering will go away, when one sees that
the essential nature of the self is superior to the sense-ob-
jects and that the realisation of this seif gives greater happi-
ness than the enjoyment of sense-objects.
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6. The turbulent senses, O Arjuna, do carry away perforce
the mind of éven a wise man, though he is ever siriving,

Enciaale s B e e p———
P T i e = g e | e e s
e e, o welm g ) e )

Except by the experience of the self, the hankering for
objects will not go away. When the hankening for the
sense-objects does not go away, the senses of even a wise
rm;n. though he is ever striving 1o subdue them, become
refractory, i.e.. become violent and carry away perforee |
mind. Thus, themhdwingnnh:mﬂr:rnﬁmﬁﬂih:
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bon of the sell, and the vision of the sell depends on the sub-
duing of the senses. Consequently, i.e., because of this
mutual dependence, firm devotion 1o knowledge is difficult
o achieve.

A i S I AR T |
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6l Having controfled all the senses, let him remain in con-
templation, regarding Me as supreme; for, his knowledge is
firmly set whose senses are under control,

wiEg S o falrin esprrse R e = e
e o A m seee afge s ) sl sl ol
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With a desire 1o overcome this mutual dependence bet-
ween the subduing of the senses and vision of the self, one
has 1o conquer the senses which are difficult 10 subdue on
account of their attachment to sense-objects. So, focussing
the mind on Me who am the only suspicious object for

- moditation, let him remain steadfast. When the mind is
MMIIHHHI.BI:F& then such i mind, purified by

away of all impuritics and devoid of attachment
> contiol hqm Then the mind

Sri Krson says: 'Dmﬂmcudumwnﬁﬁﬂﬂ
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senses, depending on one’s own exertions, and does not
focus the mind on Me in this way, becomes lost.”

vl famE . A |
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62. To a man thinking about sense-ohjects, there arises
attachiment 10 them; from attachment arises desire, from
desire arises anger;

R oy R (e e i W
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Indeed. in respect of a person, whose attachment 1o
sense-objects is expelled but whose mind is not focussed on
Me, even though he controls the senses, contemplation on
sense-objects i unavoidable on account of the impressions
of sins (rom time immemorial, Again attachment increases
fully in “a man who thinks aboul sense-objects”. ‘From
sttachment orises desire.” What is called “desire” is the
further stage of attachment. After reaching that stage, it 1s
not possible for a man to stay without experiencing the
sense-objects. ‘From such desire anses anger,” When u
desire exists without its object being nearby, anger anscs
agiinst persons nearby under the feeling, ‘Our desire s
thwarted by these persons.” =
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6. From anger there comes delusion: from telusion, (he
boss of memory; from the loss of memory, the destruction of
discrimination; and with the destruction of discrimination,
e i lost.

L AT e W A ——
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‘From the loss of memory there comes the destruction of
discrimination.” The meaning is that there will be destruc-
tion of the effect of efforts made earlier to attdin the know-
ledge of the sell. From the destruction of discrimination,
ane becomes lost, i.e., is sunk in Samséira or worldliness.

e A |
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H.Bulhhhlnulhwhﬂ-rmﬂuumm
senses free from love and hate, disciplined and controlled,
altalns serenlty.

T T R SR S i AR B
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Having focussed, in the way already described, the mind
on Me—ithe Lord of all and the auspicious object of medita-
tion, he who goes through, i.c., considers with confernpr the
sense-objects, with senses under control and frec from hate
and attraction by renson of all impurities of mind being
burnt out-—such a person has o disciplined self, i.c.. discip
lined mind. He attains serenity. The meaning is that his
mind will be free of impurities.

W T A gt |
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65, In that serenity there is loss of ull sorrow; for in the caxe
of the person with a serene mind, the Buddhi soon becomoes
wirll esiablished.

W g A e R oy nigees e e |
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When the mind of this person gets serene, he gets rid of
all sorrows oniginating from contact with matter. For, in
respect of the person whose mind 15 sérene, i.c.. is free
from the evil which i antagonistic to the vision of the self,
the Buddhi. having the pure sclf for its object, becomes
established immediately. Thus, when the mind is serenc,
the lods of all sorrow surely anises.

aifes g T SRR W |
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66, There is no Buddhi for the unintegrated, por for him is
there contemplation of the self, and for him without contem-

piation of the sell, there s no peace; and for one lacking
prace, where is happiness?

e s W Resd s esfa of
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In him who does not focus his mind on Me but is engaged
only in the control of senses by his own exertion, the Bud-
din or the right disposition that s concerned with the pure
self never arises. Therefore he fils in the practice of medi-
tation on the sell. In one who cannot think of the pure sell,
there nrises the desire for sense objects; in him serenity
docs not anse, How can eternal and unsurpassed bliss be
generuted in him who is not serene but s atached 10
semse-objects? [ The idea is that withowt the aid of devation
0 God, the effort to control the senses by one’s will power
alone will end in failure. ]
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Sri Krsna speaks again of the calamity that befalls one
who does not practise the control of the senses in the way
prescribed above:

i & s SR |
we R vt At 1) 67

&7. For, when the mind follows the senses experiencing
their objects, his understanding is carried away by them a=
the wind carries away a ship on the waters.

ﬁlﬁmwmﬂmiﬂqqm-ﬁmw
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That mind, which is allowed by a person to be submissive
10, i.e., allowed 10 go after the senses which go on operat-
ing, i.e.. experiencing sense-objects, such a mind loses its
inclination towards the pure self. The meaning is that it gets
inclined towards sense-objects, Just a5 a contrary wind for-
cibly carries away a ship moving on the waters, in the same
manner wisdom also is carried away from such a mind. [The
idea s that the pursuit of semse pleasures dulls one’s
spiritual inclination, and the mind ultimately succumbs 0
them unresisting. |

FEHRT WEE R T |
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68. Therefore, O mighty-armed, he whose senses are
mﬁihmmmﬁuﬁacunm:mﬁ.hhwk-
dom ks firmly set.
nmﬁﬂm::mﬁmm oy
Frpln e o et e ST W 11 % 1
Therelore, in the way described above, he whose mind is

whase senses arc thereby restrained from sense-objects i
cvery way, in his mind alone wisdom is firmly set.



67-70) COMMUNIGN THROUGH KNOWLENGE 1
e foryar grweeny fooka wm—

$ri Krsna now speaks of the state of attainment by one

v e g e v sl @ )W )
That Buddhi (understanding) which has the sl
object, is might to all beings, i.e., is obsoure like i
But he, who has subdued the senses and s sere
in respeet of the self. The meaning i that he
of the self. All beings are awake, |.e., are actively &
in respect of objects of the senses fike sound. But suc
objects are like things enshrouded by night to i 3
is awake 1o the self ¥

a=wnm o =y =i w
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70, e into whom all desires enter s the waters enter the
tull and undisturbed sea, attains to peace, and not he who
longs after objects of desire. :
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The river waters enter into the sea which is full by itself
and is thus the same, i.e., unchanging in shape. The sea
exhibits no special increase or decrease, whether the waters
of rivers enter it or not. Even so do all objects of desire,
i.¢., objects of sense perception like sound etc., enter into a
sclf-controlled one, i.e., they produce only sensorial impre-
ssions but no reaction from him. Such o person will attain
peace. The meaning is that he alone attains to peace, who
by reason of the contentment coming from the vision of the
sell, feels no disturbance when objects of sense like sound,
elc., come within the ken of the senses or when they do not
come. This is not the case with one who runs after desires.
Whoever is agitated by sound and other objects, never
altains to peace.

fera s et Fem. |
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What are desired, they are called the objects of desire.
These are sound H‘I'd uﬂmwm person, who

wints peace must abandon llll‘%ﬂﬂh as sound,

touch ete. He should have no longing for them. He should
be without the sense of ‘mineness” regarding them, as that
sense arises from the misconception that the body, which is

really non-self, is the self. He who lives in this way attains
to peace after seeing the sell.

wr st feafer and dai ower R |
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72. This is the Brithmi-state, O Arjuna. None attaining to

this is deluded. By abiding in this state even at the hour of
death, one wins the self.

o Premanmrle wrguetn fohy Pendaen o s
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This state of performing disinterested work which is pre-
ceded by the knowledge of the cternal sclf and which
characterised by firm wisdom, is the Brihmi-statc, which
secures the attainment of the Brahman (the sclf). Afcr
attaining such a state, ho will not be deluded, i.c.. he will
not get again the mortal coil. Reaching this state even dur-
ing the last years of life, he wins the blissful Braiwman (the
self) i.e., which is full of beatitude, The meaning is that he
attains the self which is constituted of nothing but bliss.

Thus in the second chapter, the Lord wanted to remove
the delusion of Arjuna, who did not know the real nature of
the self and also did not realize that the activity named *war”
{here an ordained duty) is a means for attaining the nature
of SaAkhya or the self. Arjuna was under the delusion that
the body is itself the self, and dominated by that delusion,
had retreated from battle, He was therefore taught the
knowledge called ‘Sankhya’ or the understanding of the
sell, and Yoga or what is called the path of practical work
without attachment. These together have as thewr objective
the attainment of steady wisdom (Sthiraprajriata)

This has been explained in the following verse by Sei
Yamunichrya: Sinkhya and Yoga, which comprehend
within their scope the understanding of the etemal sell and
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“the practical way of disinteresied action respectively. were
“imparted in order to remove Arjuna’s delusion,

Through them the state of firm wisdom can be reached.
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