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RESUMO 

O objetivo principal desta pesquisa é demonstrar e analisar a polifonia 
como construtora do saber por meio de atos tradutórios. Visando a de-
monstração de tal propósito, esta pesquisa conta com uma parcial tradu-
ção comentada e anotada, ao português, da obra “®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya”, que compreende o clássico filosófico-espiritual “Bhagavad 
G…tā”, junto ao canônico Bhā÷ya (comentário) de ®r… Rāmānuja (1017-
1137). Ambos os textos foram escritos originalmente na língua sânscrita 
e traduzidos para o inglês da Índia por Svām… šdidevānanda (1912-
1983), portanto, a minha tradução anexada a esta dissertação é uma 
tradução indireta, ou seja, do inglês indiano para o português brasileiro, 
mas com ênfase na terminologia filosófica do texto original em sânscrito 
e em seu aspecto milenar da cultura hindu. Essa estratégia tradutória foi 
fundamentada nos princípios da teoria funcionalista de Christiane Nord 
(2001), especificamente, na estratégia tipo documento-filológica. O fato 
de se tratar de uma tradução interlingual indireta, envolvendo a presença 
de várias vozes tradutoras enriquece o teor da tradução e da pesquisa 
que contempla tal aspecto, não como uma perda, ou melancolia (LA-
GES, 2007), mas, essencialmente, como somatória no processo de cons-
trução do saber por meio da produção textual tradutória.  

Palavras-chave: Polifonia. Construção do saber. Somatória. Tradução 
comentada e anotada. Teoria e prática. Tradução filológica. ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



  

 

 



 

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 “®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya”, which includes the philosophical-spiritual 
classic “Bhagavad G…tā” together with its canonical Bhā÷ya (comment) 
by ®r… Rāmānuja (1017-1137). Both texts were originally written in 
Sanskrit and translated into Indian English by Svām… šdidevānanda 
(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. ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhāsya. 
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1 INTRODUÇÃO 

Esta pesquisa tem como campo de atividade central a obra “®r…1 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya”2, que compreende o clássico filosófico-
espiritual “Bhagavad G…tā” junto ao comentário de ®r… Rāmānuja sobre 
o mesmo. A obra na sua íntegra contém 620 páginas e foi publicada pela 
Sri Ramakrishsna Math em Mylapore na Índia em 2001, numa edição 
bilíngüe que contém tanto o texto da Bhagavad G…tā (doravante BG ou 
apenas G…tā) quanto o comentário de ®r… Rāmānuja em sânscrito e in-
glês, sendo que a tradução do sânscrito para o inglês foi realizada por 
Svām…3 šdidevānanda. Portanto, aqui se trata de uma tradução interlin-
gual indireta, ou seja, do inglês para o português, porém com a possibi-
lidade de pesquisar o texto original sânscrito em caso de dúvidas.4 O 
fato de se tratar de uma tradução interlingual indireta enriquece ainda 
mais o teor analítico do cerne da pesquisa, cuja proposta principal é 
demonstrar a atuação polifônica5 como construtora do interminável 

                                                 
1 Os termos em sânscrito utilizados (com exceção de algumas transcrições) serão grafados 
conforme a convenção de Genebra (Geneva Oriental Congress, em 1894). Para maiores deta-
lhes sobre a pronúncia de tais palavras, veja guia de pronúncia no 
APÊNDICE K. 
2 Todos os termos estrangeiros quando sintaticamente inseridos neste texto em português serão 
apresentados em itálico para diferenciar da grafia do português a menos que estejam destaca-
dos entre aspas, porém os nomes próprios e os títulos das obras citadas permanecerão na grafia 
corrente do texto em português e sem itálicos. A palavra “G…tā” é substantivo feminino em 
sânscrito, por isso o mesmo gênero será usado aqui, não obstante ao fato de que alguns autores 
usem o masculino em português (que será mantido em citações destes autores). A situação 
torna-se mais complexa pelo fato da dificuldade de discernir quais conceitos sânscritos já 
foram incorporados ao português, e, assim, dispensariam itálicos (por exemplo “yoga”, “kar-
ma”, etc.).  
3 A palavra “Svām…” é às vezes escrita com “w” ao invés de “v” dependendo da grafia utilizada 
pelo seu portador. No caso dessa dissertação utilizarei sempre a grafia utilizada pelo próprio 
portador, portanto algumas vezes ela aparecerá com “v” e outras vezes com “w”. Esse mesmo 
critério ocorrerá com quaisquer outras palavras, ou seja, sempre seguirei a grafia do texto fonte 
no caso de citações, mesmo que seja diferente da grafia adotada por essa dissertação.  
4 Meu conhecimento da língua sânscrita é limitado, porém em razão da existência de algumas 
traduções justalineares da G…ta, tais investigações se tornam possíveis e, também, em alguns 
casos mais específicos, há sempre a possiblidade de consultar dicionários e pessoas conhecedo-
ras do sânscrito. 
5 É importante ressaltar que a idéia de polifonia nesta dissertação não está relacionada com o 
conceito de polifonia cunhado por Mikhail Bakhtin, no qual polifonia é contemplada como um 
aspecto de narrativa literária, que compreende uma diversidade de vozes com diferentes opini-
ões. (Para maiores detalhes, veja, por exemplo: BAKHTIN, Mikhail. Problemas da Poética de 
Dostoiévski. Tradução de Paulo Bezerra. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 2008.) Nesta 
dissertação, a idéia de polifonia, ou seja, reunião de vozes, é referida à atuação das pessoas que 
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saber no processo de produção de um novo texto por meio do ato tradu-
tório6. Essa proposta tradutória apresenta o tradutor como construtor do 
saber, pois, conforme será demonstrado na terceira fase, ele constrói o 
seu saber por meio do ato tradutório que fica registrado na sua produção 
textual, ou seja, no texto alvo. E a idéia de interminável, diz respeito ao 
leitor que dá continuidade à construção do saber por meio de sua produ-
ção de sentidos, seja isto de forma mental, oral ou escrita. E, no perti-
nente ao saber que o tradutor constrói, tal saber é o fruto de suas habili-
dades lingüísticas, do seu conhecimento prático e teórico do ato tradutó-
rio, dos seus conhecimentos e das suas realizações internas e externas 
em relação ao texto que está sendo traduzido, tanto do ponto de vista do 
texto propriamente dito quanto do(s) produtor(es) do texto. A dedução é 
que quanto maior o conhecimento e as realizações que se tem do tópico 
que está sendo traduzido e quanto mais consciente se estiver do processo 
que envolve o ato tradutório, maior será a construção do saber do tradu-
tor no texto alvo e do leitor do mesmo. E, esse saber, também, advém da 
intuição superior, ou seja, da inspiração ou dos insights que ocorrem 
durante todo o processo da atividade tradutória. Enfim, esse saber é 
resultante da ação, ou seja, do processo tradutório 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 três termos aqui utilizados: ação, intelecto e saber -, no âmbito da 
nomenclatura sânscrita pertinente à filosofia da Bhagavad G…tā, são 
designados de karma (ação), buddhi (intelecto) e jñāna (saber). Porém, é 
oportuno que suscinte a questão que o leitor poderia fazer uma relação 
do termo “construção 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 está, de modo geral, relacionada com a ontogênese, e 
a “construção do saber”, aqui discorrida, com o ato tradutório. Ademais, 
é relevante que se diga que a idéia do termo “construção do saber” aqui 
utilizado surgiu como conseqüência do próprio ato tradutório do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. A polifonia, ou seja, as várias vozes denotadas 

                                                                                                        
exercem uma direta ou indireta influência no processo de produção textual por meio do ato 
tradutório. A influência direta é denominada de voz protagonista e a indireta de voz secundária. 
6 Ato tradutório é compreendido nesta dissertação como a manifestação final do processo 
tradutório que, conforme será explicado mais adiante, envolve o aspecto retrrospectivo, intro-
pectivo e prospectivo que se requer numa tradução. Portanto, nesse contexto, o processo tradu-
tório culmina no ato tradutório que se materializa no texto traduzido e em suas possíveis exten-
sões na forma de comentários e anotações e, por conseqüência, no ato de leitura do mesmo. 
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no processo tradutório dessa obra favoreceram o surgimento de tal con-
ceituação, e sua razão de assim ser denominada, isto é, “construção do 
saber”, é demonstrada por meio deste trabalho de pesquisa, mais especi-
ficamente, na terceira fase desta dissertação. 

As diferentes vozes construtoras do saber, que serão analisadas 
em detalhes na terceira fase deste trabalho, são categorizadas como pro-
tagonistas e secundárias. As vozes protagonistas, como o próprio nome 
diz são as vozes que exercem uma direta liderança no processo de pro-
dução textual tradutória, e as vozes secundárias são as que, indiretamen-
te, contribuem para a formação das vozes protagonistas. As vozes prota-
gonistas foram divididas em cinco, com base no grau de suas relevân-
cias no contexto de materialização dos seus atos tradutórios, ou seja, 
desde o surgimento da voz do interlocutor da G…tā, ®r… K�÷Ša; a voz do 
redator da voz interlocutora, Vyāsa; a voz do comentador do texto redi-
gido por Vyāsa, Rāmānuja; a voz do tradutor do texto redigido em sâns-
crito por Vyāsa e Rāmānuja para o inglês, ou seja, a voz de 
šdidevānanda e a voz do tradutor do texto do inglês para o português, 
isto é, a minha voz, que no contexto geral desta dissertação, age não 
apenas como voz tradutora mas também como pesquisadora. A voz do 
leitor, também considerada como protagonista, não foi incluída entre as 
cinco citadas porque ela representa a voz do vir-a-ser, que surge após a 
finalização do texto alvo. Desse modo, considerando a voz do leitor 
como uma voz referencial, que representa uma coletividade, ela não 
poderá ser analisada individualmente, mas a menção a ela como exten-
são da construção do interminável saber será parte dos tópicos descritos 
na terceira fase dessa pesquisa. E as vozes secundárias, em relação a 
essas vozes protagonistas, também não serão analisadas individualmen-
te, mas tão somente apresentadas quando se fizer necessário no contexto 
da descrição da voz protagonista. Não obstante, como exemplo, pode ser 
dito que a voz de Arjuna no texto da Bhagavad G…tā atua como voz se-
cundária da manifestação da voz protagonista de Bhagavān K�÷Ša, ou 
que a voz secundária do preceptor de Rāmānuja, ®r… Yāmuna, atua como 
formadora da voz protagonista de Rāmānuja. Portanto, a manifestação 
dessas vozes, como construtoras do saber por meio do processo de pro-
dução textual tradutória, será examinada a partir de uma análise que se 
inicia desde a produção do texto em sânscrito, passando para o inglês e 
chegando ao texto alvo, ou seja, o português. Contudo, neste trabalho, a 
tradução indireta através de várias etapas não é contemplada como a-



  

 

 

22 

créscimo de perdas, mas como somatória7 de ganhos de conhecimento 
no texto alvo final, conforme será demonstrado de forma elaborada na 
terceira fase desta pesquisa. Daí, a razão da idéia do termo “construção 
do saber”, do contrário seria “demolição do saber”.  

Na seqüência desta Introdução, para uma melhor contextualiza-
ção da proposta, a pesquisa é situada na sua devida área de atuação aca-
dêmica, ou seja, no mapa geral da disciplina de Estudos da Tradução, e, 
por sua vez, no ramo da tradução comentada, no qual o foco central da 
pesquisa foi delimitado. Na seção seguinte, descrever-se-á sobre a justi-
ficação e o objetivo da pesquisa, e como parte final dessa Introdução, 
será apresentado um quadro da seqüência metodológica na qual a pes-
quisa foi desenvolvida.  

1.1 ESTUDOS DA TRADUÇÃO 

Estudos da Tradução é uma disciplina emergente, do ponto de 
vista acadêmico, a qual segundo Shuttleworth (1977, introd.) ainda está 
“finding its feet”, ou seja, buscando se firmar no seu espaço. 

O nome “Estudos da Tradução” foi sugerido por Holmes em 
1972, no seu histórico artigo “The Name and Nature of Translation Stu-
dies”, apresentado no 3º Congresso Internacional de Lingüística Aplica-
da em Copenhagem. Segundo Holmes (1988), os Estudos da Tradução 
podem ser divididos em Estudos Puros da Tradução (Pure Translation 
Studies) e Estudos Aplicados da Tradução (Applied Translation Studi-
es). Como Estudos Puros da Tradução, ou seja, como um objeto de pura 
pesquisa, aí se apresentam dois objetivos principais, a saber:8 

(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 somatória, não se refere necessariamente em termos de quantidade textual, mas especifi-
camente, à qualidade da performance da estratégia utilizada na produção textual, no sentido da 
aproximação e interação do tradutor com o texto fonte e o seu autor. 
8 Todas as citações em inglês, com os seus devidos textos correspondentes em português, 
encontradas nesta dissertação foram traduzidas por mim, ou de outra forma, o nome do tradutor 
foi inserido. 
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ena can be explained and predicted.9 (HOLMES, 
1988, p. 71) 

Holmes (1988) classifica essas duas divisões em Estudos Descri-
tivos da Tradução e Estudos Teóricos da Tradução. Os Estudos Descri-
tivos da Tradução, por sua vez, subdividem-se na pesquisa orientada no 
produto, na função e no processo. A pesquisa orientada no produto 
(product-oriented) é aquela em que o texto traduzido, nesse caso o pro-
duto, será analisado, por exemplo, em termos de comparação com outras 
traduções desse mesmo texto, seja na mesma língua ou em línguas dife-
rentes. Nesse contexto o foco é o estudo das traduções individuais em 
relação às outras traduções, levando em consideração vários aspectos 
tais como o histórico, o social e o estético. Holmes (1988), empolgado 
com a perspectiva da pesquisa orientada no produto, salienta que uma 
das grandes metas desse estudo será apresentar uma história geral das 
traduções, ou seja, começando desde os seus primórdios na antiguidade 
até os dias atuais. Por outro lado, pesquisa orientada na função (functi-
on-oriented) é o estudo direcionado não para o processo descritivo da 
tradução em si, mas especificamente para a influência ou a função do 
texto traduzido na sociedade, ou como Holmes (1988 p. 72) diz: “it is a 
study of contexts rather than texts”10. Holmes (1988 p. 72) enquadra o 
perfil dessa pesquisa na área de sociologia e a denomina de “sócio-
translation studies”. A pesquisa orientada no processo (process-
oriented) é o que Williams e Chesterman (2002) denominam de aspecto 
introspectivo, ou seja, o ato tradutório contemplado do ponto de vista 
interno do tradutor ou, como Holmes sugere, é a revelação 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 função estudar a natureza das tomadas de decisões 
do tradutor bem como suas estratégias para solucionar os problemas 
conseqüentes do ato tradutório. 

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

                                                 
9 “(l) descrever o fenômeno de traduzir e da(s) tradução(ções) como eles se manifestam no 
mundo da nossa experiência, e (2) estabelecer os princípios gerais por meio dos quais estes 
fenômenos podem ser explicados e previstos.” 
10 “é 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.11 

No que se refere aos Estudos da Tradução Aplicada Holmes a-
ponta quatro áreas de atuação ou “of use” (de uso) conforme palavras de 
Bacon12 (1972, apud HOLMES, 1988 p. 77). As quatro áreas de aplica-
ção são: área de treinamento ou educação do tradutor (translator trai-
ning); área concernente aos itens que ajudam ou apóiam o trabalho do 
tradutor, tais como dicionários, softwares, etc (translation aids); política 
de tradução (translation policy) e crítica de tradução (translation criti-
cism).  

 Em suma, os três ramos da área dos Estudos da Tradução, ou se-
ja, o descritivo, o teórico e o aplicado, segundo Holmes (1988) são in-
terdependentes e se complementam como partes integrantes da discipli-
na. Além desses, o autor adiciona a esses três ramos mais dois aspectos 
que incorporam os Estudos da Tradução: o aspecto histórico que envol-
ve a descrição da história da tradução e o aspecto metodológico que 
envolve os métodos e modelos que podem ser utilizados em pesquisa 
nos ramos citados. 

Esse modelo de Holmes (1988) sobre o mapeamento da área de 
Estudos da Tradução, tem servido de base e inspiração para outros mo-
delos e foi demonstrado com o objetivo de posicionar esta pesquisa na 
sua devida área acadêmica. É importante ressaltar que, do ponto de vista 
acadêmico e profissional, os Estudos da tradução é uma disciplina que 
tem sua própria identidade e que cada vez mais expressa o seu valor e 
importância na sociedade, pois serve de parâmetro tanto para os críticos 
e teóricos da tradução como para os próprios tradutores.  

                                                 
11 “em usar os resultados dos estudos descritivos em combinação com as informações disponí-
veis dos relacionados campos e disciplinas, para desenvolver princípios, teorias, e modelos que 
servirão para explicar e prognosticar o que o traduzir e as traduções são e virão a ser.” 
12 Veja S. Pit Corder, “Problems and Solutions in Applied Linguistics”, artigo apresentado 
numa sessão penária do Congresso de Lingüística Aplicada em Copenhagen em 1972.  
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1.2   TRADUÇÃO COMENTADA 

Dentro da área de Estudos da Tradução, onde a tradução comen-
tada que é o foco desta pesquisa estaria situada? Antes de responder a 
essa pergunta, é importante que se compreenda o que é uma tradução 
comentada. Williams e Chesterman (2002, p. 7) apresentam a seguinte 
definição: 

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 

Então, segundo a terminologia de Williams e Chesterman (2002), 
o projeto de pesquisa da tradução comentada está focado no aspecto 
introspectivo e retrospectivo que se manifesta na forma de um comentá-
rio. O introspectivo diz respeito à função cognitiva do tradutor, ou con-
forme denominado por Wilss (1999, p. 137) refere-se ao uso da inteli-
gência do tradutor em respostas às suas tomadas de decisões em relação 
à forma de traduzir, como por exemplo, literal ou não-literal, e também 
em relação às estratégias utilizadas para solucionar os problemas tradu-
tórios. Por outro lado, o aspecto retrospectivo está direcionado à análise 
do texto fonte, envolvendo a relação do tradutor com o autor atinente à 
sua produção literária e visão de mundo, no sentido de melhor compre-
ender o processo criativo do texto fonte, seu estilo, função, audiência, 
etc. Para complementar essa visão de Williams e Chesterman (2002), 
cabe acrescentar ainda o aspecto prospectivo, isto é, a análise referente 
ao texto alvo, tais como sua função, estilo, audiência, visibilidade do 

                                                 
13 “Uma tradução comentada (ou uma tradução anotada) é uma forma de pesquisa introspectiva 
e retrospectiva onde você mesmo traduz um texto e, ao mesmo tempo, escreve um comentário 
sobre o seu próprio processo tradutório. Este comentário incluirá alguma discussão da tarefa da 
tradução, uma análise dos aspectos do texto fonte, e uma satisfatória justificação dos tipos de 
soluções que você obteve para os tipos particulares dos problemas de tradução.” 
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tradutor, etc. No caso desta pesquisa, o aspecto prospectivo assume um 
destaque especial, pois é no texto alvo e a partir dele que a demonstra-
ção das várias vozes tradutoras como construtoras do saber se manifes-
tam na sua plenitude. 

Diante disso, uma vez que se pretende situar a tradução comenta-
da dentro do mapa da área de Estudos da Tradução, pode-se considerá-la 
como uma ramificação dessa disciplina, na qual a pesquisa situa-se no 
texto de partida e de chegada junto à explicitação do ato tradutório, en-
volvendo teoria e prática. Ademais, como centro da pesquisa, deve cons-
tar uma questão específica referente ao fenômeno14 tradutório, que dire-
cione a investigação para uma determinada finalidade, no intuito de 
contribuir com a soma do conhecimento na área pesquisada. Tal finali-
dade será o tema da seção seguinte. 

1.3   DEMARCAÇÃO E OBJETIVO DA PESQUISA 

O foco principal desta pesquisa reside na análise das vozes que 
participaram no processo de produção textual tradutória do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, desde o surgimento da voz tradutória de K�÷Ša, 
seguida das vozes de Vyāsa, Rāmānuja, šdidevānanda e da minha. Tal 
análise polifônica tem como objetivo não apenas a análise das estraté-
gias tradutórias, ou seja, da natureza das tomadas de decisões do tradu-
tor, mas, acima de tudo, o objetivo de demonstrar a atividade de produ-
ção textual tradutória como propulsora da interminável construção do 
saber por meio da presença atuante da voz do tradutor. Essa análise, 
conforme sugerida, é o tema da terceira fase desta pesquisa.  

Portanto, esta investigação científica situada no âmbito dos estu-
dos descritivos na área dos Estudos da Tradução, segundo mapeamento 
de Holmes, não tem o intuito de demonstrar resultados quantitativos ou 
prescritivos, mas resultados que demonstrem por meio da análise das 
vozes produtoras textuais que elas são construtoras do saber por meio de 
seus próprios atos tradutórios e, que portanto, neste contexto a tradução 
é contemplada como somatória e não como perda.  

                                                 
14 Por “fenômeno” aqui se entende a definição de número 2 dada no novo Aurélio (1999, p. 
893): “Fato de interesse científico, suscetível de descrição ou explicação”.  
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1.4   RAZÃO DA ESCOLHA DO TEXTO E O SEU PÚBLICO ALVO  

Atualmente, segundo Turci (2007), há mais de 3.000 traduções da 
G…tā produzidas nas mais diversas línguas, sendo que quase 1.000 estão 
no idioma inglês. Dentre todas essas G…tās15 traduzidas e comentadas, 
tanto no oriente como no ocidente, conforme pesquisadores e estudio-
sos, há dois comentários da G…tā que são considerados os mais relevan-
tes e que têm servido, durante séculos, de inspiração para a grande mai-
oria dos outros comentários. Esses dois proeminentes comentários são o 
de ®a‰kara (788-820) e o de Rāmānuja (1017-1137), denominados 
bhā÷ya em sânscrito, sendo que, na forma de registro histórico, o co-
mentário de ®ankara é tido como um dos mais antigos dentre todos. 

No Brasil, segundo pesquisa de Ferreira (2006), há 22 edições da 
G…tā, porém, nenhuma delas é a tradução da G…tā comentada por ®a‰kara 
ou por Rāmānuja. Portanto, percebendo essa lacuna e em razão de uma 
empatia filosófica e devocional, escolhi trabalhar com o texto ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, tornando-o acessível aos leitores que não têm 
acesso ao texto em sânscrito ou inglês.16  

Quanto ao público 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 G…tā.17 

A razão de preparar, dentre os dezoito capítulos que a obra con-
tém, apenas os dois primeiros para que sirvam como ilustração para os 
leitores desta dissertação, se deu em razão que, de um modo geral, na 
G…tā cada verso ou capítulo pode ser analisado ou estudado separada-
mente sem prejuízo dos demais e, também, em função do tempo delimi-
tado para a apresentação desta pesquisa em nível de mestrado. No entan-
to, em termos de análise da apresentação da obra, esta será contemplada 
em toda a sua extensão. 

                                                 
15 O sânscrito não faz plural com “s”. No entanto, é comum quando se escrevem os termos 
sânscritos isoladamente no meio de textos em português observar o plural com “s”. Portanto, 
tal critério será usado nessa dissertação.  
16 É importante esclarecer, que mesmo considerando esta escolha pessoal, tenho também 
profundo apreço pelo comentário filosófico e devocional de ®a‰kara. 
17 É interessante frisar que, do ponto de vista do objetivo principal da pesquisa, ou seja, ”da 
polifonia contemplada como construtora do interminável saber por meio do ato tradutório”, o 
seu público alvo é os pesquisadores e estudantes do fenômeno tradutório, tanto no âmbito 
teórico quanto prático.  
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1.5  VISÃO METODOLÓGICA DO DESENVOLVIMENTO DA  
PESQUISA  

O processo de desenvolvimento metodológico dessa pesquisa su-
cedeu-se em três fases. Na primeira fase, a qual está relacionada ao as-
pecto retrospectivo, o foco se deteve no estudo do histórico e conteúdo 
do texto fonte, ou seja, o ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, que é composto da 
Bhagavad G…tā e do Bhā÷ya (comentário) elaborado por Rāmānuja. Por-
tanto, nessa fase os textos da G…tā e do Bhā÷ya foram analisados e apre-
sentados separadamente.  

Na segunda fase, também caracterizada como sendo o aspecto 
cognitivo ou introspectivo, abordou-se a questão do ato tradutório tanto 
em sua característica teórica quanto prática. Com o intuito de uma maior 
conscientização do tradutor em relação ao seu ato tradutório, isto é, em 
relação a sua produção textual tradutória, foi apresentado certos aspec-
tos da teoria funcionalista e concluiu-se que a estratégia tipo documen-
to-filológica seria apropriada para o embasamento teórico no processo 
tradutório do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, tendo em vista o propósito do 
tradutor. No contexto prático, abordou-se a questão dos recursos utiliza-
dos na estratégia de produção textual e na questão da produção dos sen-
tidos do texto fonte para o texto alvo e, em seguida, foram apontados 
alguns dos problemas e soluções encontrados no decorrer da atividade 
tradutória. Nessa fase tratou-se também da importância dos paratextos 
(prefácio, glossário etc.) e, mais especificamente, da relevância que as 
notas do tradutor ocuparam na produção do texto alvo. De fato, tais 
notas, numa tradução do tipo documento-filológica, exercem uma fun-
ção tão proeminente no processo de produção textual que no caso do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya a tradução passou a ser designada não apenas de 
comentada, mas, também, anotada. Comentada em função dos comentá-
rios do tradutor sobre aspectos teóricos e práticos do ato tradutório, e 
anotada em relação ao número expressivo das notas de rodapé na forma-
ção do discurso do tradutor.  

A terceira fase dessa pesquisa, a qual está relacionada com o as-
pecto prospectivo, teve como foco principal o texto já produzido na 
língua alvo, no qual e a partir do qual, a função majoritária da pesquisa 
se efetivou, ou seja, a análise das diferentes vozes tradutórias que atua-
ram no processo de produção textual, desde o surgir da voz da fala de 
K�÷Ša, até a voz do tradutor para o português, e, por fim, aludiu-se tam-
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bém à voz do leitor. Todas essas vozes, conforme demonstrações apre-
sentadas, foram contempladas como construtoras do saber por meio de 
suas produções textuais tradutórias.  

Após essas três fases, o trabalho de pesquisa foi finalizado com as 
considerações finais sobre a questão da polifonia contemplada como 
construtora do interminável saber por meio do ato tradutório, tendo 
como ilustração o texto ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. 

Para uma melhor visualização, um quadro conforme ocorreu o 
desenvolvimento metodológico da pesquisa será mostrado a seguir: 

 
Introdução 

 
Estudos da Tradução 

 
Tradução comentada e anotada 

 
1ª Fase 

Aspecto 
retrospectivo 
Texto fonte 
Histórico e 
conteúdo  

2ª Fase 
Aspecto intros-
pectivo 
Ato tradutório 
Abordagem 
teórica e prática 

3ª Fase 
Aspecto prospectivo 
Texto alvo 
Análise das vozes construtoras do 
interminável saber por meio dos 
seus atos tradutórios 

 
Considerações finais 
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PRIMEIRA FASE  

2 A BHAGAVAD GŸTš E O BHš±YA 

Esta primeira fase da pesquisa, conforme explicitado na Introdu-
ção, compreende o aspecto retrospectivo, ou seja, um estudo de reco-
nhecimento do objeto da pesquisa, a saber, o ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. 
Uma apresentação segundo a tradição na qual ambos os textos - a obra 
milenar Bhagavad G…tā e o Bhā÷ya (comentário) elaborado por 
Rāmānuja - estão inseridos será o tema abordado nessa primeira fase. 
Primeiramente, será apresentado a Bhagavad G…tā e, em seguida, o 
Bhā÷ya.18 

2.1 A BHAGAVAD GŸTš 

Esta seção abordará os seguintes temas atinentes à obra: data e 
autoria, enredo, cenário geográfico e estilo literário e métrico. Além 
disso, de maneira breve, apresentar-se-á um histórico de sua significân-
cia no âmbito da cultura hindu, da humanidade em geral, e em particular 
do Brasil. 

2.1.1 Procedência do nome e do texto  

                                                 
18 Esta primeira fase tende apenas a analisar os textos da G…tā e do Bhā÷ya de uma forma 
objetiva, sendo que o lado subjetivo dos textos, envolvendo os seus sujeitos ou autores, Bha-
gavān K�÷Ša e Rāmānuja, serão analisados na terceira fase, quando as vozes autoras dos textos 
são contempladas como construtoras do saber por meio da produção textual tradutória.  
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O termo “Bhagavad G…tā” literalmente significa “A Canção de 
Bhagavān”. Bhagavān (bhaga – fortuna; vān – possuidor) é um epíteto 
de K�÷Ša, que se refere a Ele como o possuidor das seis fortunas em 
grau ilimitado, a saber: riqueza, força, fama, beleza, conhecimento e 
renúncia. G…tā significa canção, e os ensinamentos de Bhagavān K�÷Ša 
são denominados de canção porque são enunciados na forma de versos 
melodiosos, portanto próprios para serem entoados ou cantados. Na 
linguagem da literatura védica é comum denominar uma pessoa muito 
poderosa de bhagavān, tais como os deuses ou os sábios auto-
realizados, porém K�÷Ša, para ser distinguido dos outros bhagavāns, é 
descrito no “®r…mad Bhāgavatam”19 (1.3:28) como sendo “k�÷Šas tu 
bhagavān svayam”, ou seja, “porém K�÷Ša é o próprio Bhagavān” ou, 
em outras palavras, Ele é a origem de todos os outros bhagavāns. 

A Bhagavad G…tā, ainda que seja considerado um texto indepen-
dente, é parte do maior épico já escrito na história da humanidade, o 
Mahābhārata. Os dezoito capítulos da Bhagavad G…tā compreendendo os 
seus 70020 versos fazem parte da seção “Bh…÷ma-parva” do grande épico 
Mahābhārata. 

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 G…tā é um tema polêmico, 
e até certo ponto desgastante do ponto de vista histórico da pesquisa, 
uma vez que não há um consenso entre os pesquisadores. De fato, as 
datas propostas variam em centenas de anos, ou, às vezes, até em alguns 
milhares de anos. Veja-se, por exemplo, que o pesquisador Lamotte21 
(1929, apud STELLA, 1970), acredita que a data provável 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 

                                                 
19 ®r…mad Bhāgavatam ou Bhāgavata PurāŠa é um dos PurāŠas (textos que descrevem histórias 
dos tempos antigos) que faz parte da literatura místico-filosófica tradicional do hinduísmo. 
20 Em algumas edições o número de versos chega a 701. 
21 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.22 

Entrementes, a data da G…tā, do ponto de vista de sua transmissão 
oral para Arjuna, no campo de batalha de Kuruk÷etra, segundo cálculos 
páleo-astronômicos apontados por Duarte (1998), indica que o evento da 
Guerra do Mahābhārata ocorreu por volta do ano 3.000 a.C. Porém, há 
também que se dizer que, segundo os mestres da escola Suddha Dharma 
Mandalam, este diálogo entre ®r… K�÷Ša e Arjuna ocorreu em um do-
mingo, no mês de Kartika23, no período de ®r… Kāla (entre seis e dez 
horas da manhã), há aproximadamente treze mil anos (RIBEIRO JÚ-
NIOR, 1990). E no que diz respeito à origem do seu conteúdo filosófico 
a data remonta à época mais remota da humanidade, pois o próprio ®r… 
K�÷Ša, o locutor da G…tā, fala para Arjuna (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 
156): 

The Lord said: I taught this imperishable Yoga to 
Vivasvān; Vivasvān taught it to Manu; Manu de-
clared it to Ik÷vāku. 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)24  

2.1.3 Autoria da Bhagavad G…tā 

                                                 
22 “Das suas construções arcaicas e de suas referências internas, podemos inferir que é uma 
obra definitivamente da era pré-cristã. A sua data pode ser estimada no século V a.C., ainda 
que o texto tenha tido muitas alterações nos tempos subseqüentes.”  
23 O mês de Kartika, de acordo com o calendário nacional indiano, corresponde ao período de 
23 de outubro à 21 de novembro. 
24 “O Senhor Supremo disse: Eu ensinei este imperecível Yoga a Vivasvān; Vivasvān o ensi-
nou a Manu; Manu o instruiu a Ik÷vāku. Assim transmitido de um para outro, os reis sábios 
conheceram este (Karma Yoga). Mas com o passar do tempo, ó Arjuna, este Yoga perdeu-se no 
mundo. Este mesmo antiqüíssimo Yoga está agora sendo ensinado a você por Mim, porque 
você é Meu devoto e amigo. Pois, isto é um mistério supremo.” 
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Quanto à autoria do texto da BG, há consenso entre os tradicio-
nais eruditos e pesquisadores que um eminente sábio do passado, descri-
to no Mahābhārata como sendo filho de Parā�ara e Satyavati e conheci-
do pelo nome de K�÷Ša Dwaipāyana Vyāsa, seja o seu autor. No 
Mahābhārata (GANGULI, 2000, p. 3) isso é 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.25 

Ratificando tal enunciação, šdi ®ankara šcārya, um dos maiores 
intérpretes da G…tā, diz “The Vedic Dharma, as it was imparted by the 
Lord, has been set forth by the omniscient and venerable Vedavyāsa in 
seven hundred verses, celebrated as the G…tā”26 (WARRIER, 2000, p. 3); 
e, complementando Swami Dayananda, comenta: “Vyāsa is also called 
Vedavyāsa because it was he who edited all of the oral tradition con-
tained in the Veda”27 (DAYANANDA, [s.d.], p. 74). 

Dessa forma, o sábio Vyāsa é não apenas reconhecido como o au-
tor ou compilador da G…tā, ou seja, do Mahābhārata, mas de todos os 
Vedas, incluindo algumas de suas literaturas suplementares tais como o 
Vedānta-S™tras e o ®r…mad Bhāgavatam. 

2.1.4 Enredo histórico da G…tā 

                                                 
25 “O filho de Satyavati tendo, através da penitência e meditação, analisado o eterno Veda, após 
isso compôs esta história sagrada {o Mahābhārata}. E quando (ele) esse erudito Brahma�÷i de 
votos estritos, o nobre Dwaipāyana Vyāsa, filho de Parā�ara, terminou esta {que é considera-
da} a maior das narrações, ele começou a considerar como ele poderia ensiná-las para seus 
discípulos.”  
26 “O Dharma védico, tal como foi transmitido pelo Senhor Supremo, foi apresentado pelo 
onisciente e venerável Vedavyāsa em setecentos versos, celebrado como a G…tā.” 
27 “Vyāsa é também chamado Vedavyāsa porque foi ele que editou toda a tradição oral contida 
nos Vedas.” 
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É dito no ®r…mad Bhāgavatam (1982) que, após editar os Vedas, o 
sábio Vyāsa por compaixão pelas pessoas que não têm propensão para a 
leitura dos discursos filosóficos concernentes aos tópicos de relevância 
espiritual, escreveu, para o enlevamento das pessoas em geral, o grande 
épico Mahābhārata, o qual expõe os princípios mais elevados dos con-
ceitos espirituais na forma de narração da história dos PāŠ�avas. E acon-
teceu, então, 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 essência de todo o conhecimento védico. Talvez, a genialidade 
dessa atitude generosa de Vyāsa seja a causa, mesmo nos dias atuais, da 
popularidade da G…tā entre todas as classes de pessoas. É interessante 
notificar que, em fins do século XX, B. R Chopra e Ravi Chopra produ-
ziram e dirigiram para a televisão indiana a novela do drama 
Mahābhārata, que foi exibida em 94 episódios de 45 minutos cada28.  

Considerando que a G…tā, ainda que recitada, lida e estudada co-
mo um texto independente, é parte integrante do épico Mahābhārata, 
conclui-se então que, para se ter uma visão mais ampla sobre a origem 
da batalha entre os Kauravas e os PāŠ�avas e do diálogo entre ®r… K�÷Ša 
e Arjuna, torna-se necessário, mesmo que de uma forma breve, fazer 
uma exposição do texto do Mahābhārata. Sendo assim, deixo à disposi-
ção do leitor um breve resumo do épico Mahābhārata no APÊNDICE. 

2.1.5 A Bhagavad G…tā como literatura épica, filosófica e religiosa 

Esta seção consiste, primeiramente, de uma breve descrição do 
estilo literário da G…tā e, em seguida, aborda alguns dos seus aspectos 
contemplados do ponto de vista épico, filosófico e religioso. 

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

A G…tā foi originalmente escrita em versos com métrica, uma 
forma chamada “sloka” em sânscrito, ou seja, estância ou estrofe. Daya-
nanda ([s.d.], p.22) descreve estes versos como tendo apenas dois me-
tros: o anu÷˜ubh e tri÷˜ubh. Segundo Duarte (1998, p. 22), o anu÷˜ubh é 
composto de versos de oito sílabas e o tri÷˜ubh de onze sílabas.  

2.1.5.2 Aspecto literário épico 

A G…tā é compreendida como uma obra literária épica, pois o diá-
logo de natureza filosófico-espiritual que ocorre entre K�÷Ša e Arjuna, 
no meio do campo da batalha de Kuruk÷etra, está inserido no enredo da 
epopéia do Mahābhārata. Sendo assim, só se compreende o conteúdo do 
texto do primeiro capítulo da G…tā contextualizando-o com o contexto 
geral da obra. Por isso, entendida dentro desse ponto de vista, a G…tā é 
uma obra literária épica cujo enredo tem princípio, meio e fim. 

O primeiro verso da G…tā é um apelo direto ao seu aspecto literá-
rio épico29 e começa assim (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 44): 
“Dh�tarā÷˜ra said: On the holy field of Kuruk÷etra, gathered together 
eager for battle, what did my people and the PāŠ�avas do, O 
Sañjaya?”30. É interessante evidenciar que muitos tradutores e comenta-
ristas da G…tā relegam o seu aspecto épico e vão diretamente para a es-
sência, que consiste do seu conteúdo filosófico-espiritual. Esse é o caso 
de ®a‰kara, que começa a elaborar o seu comentário apenas a partir do 
verso 10 do segundo capítulo, e, parcialmente, o de Rāmānuja, que co-
meça o seu comentário a partir do verso 19 do primeiro capítulo – uma 
atitude ainda mais radical em relação ao seu aspecto épico foi tomada 
por certos tradutores, por exemplo, Huberto Rohden que chegou a omitir 
os primeiros 24 versos em sua tradução. Há, também, certos comentaris-
                                                 
29 É interessante frisar que o nome Mahābhārata, “Mahā” (grande) “Bhārata” (Índia), é uma 
alusão à grande história da Índia, pois nos tempos antigos a Índia era conhecida como Bhārata, 
nome esse em referência ao bem-sucedido governo do rei Bhārata. 
30 “Dh�tarā÷˜ra disse: No sagrado campo de Kuruk÷etra, reunidos e desejosos de lutar, o que 
fizeram o meu povo e os PāŠ�avas, ó Sañjaya?” (BG 1:1) 
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tas que não apenas relegam o aspecto épico, mas que o consideram mera 
ficção, esse é o caso, por exemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que 
no seu comentário ao primeiro verso da G…tā diz,  

O Gita não é um discurso histórico. Necessita-se 
amiúde de uma ilustração física para se demons-
trar uma verdade espiritual. Isto não é a descrição 
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 próprio 
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 
coração puro”  

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

Da mesma forma que o primeiro, o último verso da G…tā é uma 
evocação ao seu espírito épico e diz o seguinte (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 607): “Wherever there is ®r… K�÷Ša, the Lord of Yoga, and Ar-
juna the Archer, there are ever fortune, victory, wealth and sound moral-
ity. This is my firm conviction”.31 Comentando sobre esse verso Prab-
hupāda (1986, p. 722) escreveu: 

The Bhagavad-g…tā began with an inquiry of 
Dh�tarā÷˜ra’s. He was hopeful of the victory of his 
sons, assisted by great warriors like Bh…÷ma, 
Drona and Karna. He was hopeful that the victory 
would be on his side. But after describing the 
scene on the battlefield, Sañjaya told the King, 
“You are thinking of victory, but my opinion is 
that where K�÷Ša and Arjuna are present, there 
will be all good fortune.” He directly confirmed 
that Dh�tarā÷˜ra could not expect victory for his 

                                                 
31 “Onde quer que esteja ®r… K�÷Ša, o Senhor do Yoga, e o arqueiro Arjuna, sempre haverá 
fortuna, vitória, riqueza e justa moralidade. Esta é a minha firme convicção.” (BG 18:78) 
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side. Victory was certain for the side of Arjuna 
because K�÷Ša was there.32  

Esse é o drama, a intriga, a luta pelo poder régio, a luta do bem e 
do mal, que permeia todo o enredo da epopéia denominada 
“Mahābharāta”. Fazendo prevalecer o dharma, ou seja, a virtude, a éti-
ca, a justiça, a prosperidade e a vitória daqueles que estão do lado do 
Deus encarnado - denominado K�÷Ša, o Supremo governante dos céus e 
da terra, o bem-querente dos devotos e o terror dos Seus inimigos – a 
grande batalha, então, chega ao seu derradeiro fim. Eis aí, portanto, a 
inspiração e o orgulho do povo indiano pela narrativa da epopéia, pois 
ela representa o passado divino e glorioso da Índia, passado esse que 
move o sentimento místico e religioso do povo indiano até os dias pre-
sentes, e, certamente, assim como as águas místicas do rio Ganges, tal 
sentimento se perpetuará para as gerações futuras. É por isso que, mes-
mo contemplada do ponto de vista épico, a G…tā não é tida como uma 
literatura ordinária, 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 cristãos.  

2.1.5.3 Aspecto filosófico 

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

Estudo que se caracteriza pela intenção de ampliar 
incessantemente a compreensão da realidade, no 
sentido de apreendê-la na sua totalidade [...] ora 
‘realidade suprema’, ora ‘causa primeira’, ora ‘fim 
último’, ora ‘absoluto’, ‘espírito’, ‘matéria’, etc 
[...].  

                                                 
32 “A Bhagavad-gita começou com uma indagação de Dh�tarā÷˜ra. Ele estava esperançoso da 
vitória de seus filhos, assistidos por grandes guerreiros como Bh…sma, Drona e Karna. Ele 
estava esperançoso de que a vitória estaria de seu lado. Mas após descrever a cena no campo de 
batalha, Sañjaya disse ao rei: “Você está pensando em vitória, mas minha opinião é que onde 
K�÷Ša e Arjuna estão presentes, haverá toda a boa fortuna.” Ele confirmou diretamente que 
Dh�tarā÷˜ra não podia esperar vitória para seu lado. A vitória era certa para o lado de Arjuna 
porque K�÷Ša estava ali.” 
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A G…tā é, por natureza, um texto predominantemente filosófico, 
uma vez que o seu objetivo crucial é versar sobre o conhecimento da 
natureza das coisas em geral, tais como a natureza do espírito, da maté-
ria, da ação e do conhecimento. Portanto, inspirados nesses princípios 
filosóficos da G…tā, alguns estudiosos e pesquisadores a definiram da 
seguinte maneira: 

A G…tā é um dos resumos mais claros e mais com-
pletos da filosofia eterna que jamais se tem escri-
to. Daí o seu valor permanente, não somente para 
os indianos, mas para toda a humanidade... A 
Bhagavad-G…tā é e pode ser a proclamação espiri-
tual mais sistemática da filosofia eterna (HU-
XLEY, 1945 apud STELLA, 1970, p. 12).  

É o mais belo e talvez o único poema verdadeira-
mente filosófico que nos possa oferecer literatura; 
é aquilo que de mais nobre, profundo e sublime o 
mundo nos possa oferecer (HUMBOLDT, 1944, 
apud STELLA, 1970, p. 12). 

Bhagavad Gita, o livro número um; é como se nos 
estivesse falando não o pequeno e acanhado, mas 
sim um grandioso, sereno e consistente império; a 
voz de uma antiga inteligência 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 Índia, costuma-se dizer que filosofia sem religião é mera es-
peculação mental e que religião sem filosofia é mero sentimentalismo. 
Portanto, na temática filosófica da G…tā o aspecto religioso está profun-
damente incrustado. Por religião subentende-se o significado literal da 
palavra que vem do latim, proveniente do verbo religar, que significa 
tornar a ligar, ou seja, religar; portanto, religião é igual à religação. Por 
conseguinte, esse é também o sentido em sânscrito, proveniente da pala-
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vra “yoga”, derivada da raiz verbal “yug”, que significa unir ou ligar - 
“yoga” é igual a “união”. Dessa forma, os vocábulos “religião” e “yoga” 
compartilham de um mesmo sentido semântico no tocante ao aspecto 
transcendente do ser humano.  

De modo geral, toda religião é caracterizada como uma crença 
que apresenta três características básicas: fé, devoção e rendição. Essas 
características têm como objetivo ou proposta salvar o indivíduo do 
enredamento da vida material e elevá-lo à plataforma espiritual ou, em 
outras palavras, libertar o indivíduo do seu karma, permitindo que o 
espírito se manifeste em sua forma pura. Dentro da terminologia da 
religião hindu, o termo utilizado é mok÷a ou mukti que, em termos ge-
rais, significa liberação ou salvação do ciclo de nascimentos e mortes 
que prevalece no conceito da vida material, ou seja, no mundo mortal. 
No sentido dessa salvação ou liberação está incluída, também, a idéia de 
retornar à suprema morada de Deus, ou seja, o retorno ao paraíso espiri-
tual. 

Na G…tā, essa promessa de salvação pertinente ao tornar-se uno 
com o Ser Absoluto ou ao retornar à Sua morada permeia o texto como 
a sua meta principal e, de fato, o que se denomina filosofia é o meio 
didático para explicar e definir o processo de como alcançar tal fim. Na 
BG 13:34, ®r… K�÷Ša diz: 

Those who thus discern with the eye of knowl-
edge the difference between the body or the Field 
(K÷etra) and the knower of the body or Field-
knower (K÷etrajña), and the means of deliverance 
from the manifested Prak�ti – they attain the Su-
preme” (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 458).33 

Em relação à importância da fé para alcançar tal salvação, K�÷Ša 
(BG 9:3) esclarece que: “Men devoid of faith in this Dharma34, O 
scorcher of foes, ever remain without attaining Me, in the mortal path-
way of Samsāra”35 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 295). E no tocante à 
função da devoção está dito: “Through devotion, he comes to know Me 
fully – who and what I am in reality, who I am and how I am. Knowing 

                                                 
33 “As pessoas que distinguem com o olho do conhecimento a diferença entre o corpo ou 
campo (k÷etra) e o conhecedor do corpo ou conhecedor do campo (k÷etrajña), e o meio de 
libertação da prak�ti (matéria) manifestada – tais pessoas alcançam o Supremo.” (BG 13:34)  
34 Dharma, ou seja, os princípios virtuosos que abrem o caminho para a liberação ou salvação. 
35“As pessoas desprovidas de fé neste dharma, ó castigador dos inimigos, sempre permanecem 
no caminho mortal do samsāra {ciclo de nascimentos e mortes} sem alcançar-Me” (BG 9:3).  
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Me thus in truth, he forthwith enters into Me” (BG 18:55)36 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 588). Quanto à rendição, Bhagavān 
K�÷Ša diz: “Taking refuge in Me and performing all works constantly, 
one, by My Grace, attains the eternal and immutable realm” (18:56)37 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 590); e, finalizando, ®r… K�÷Ša diz: 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 598) “Completely relinquishing all 
Dharmas, seek Me alone for refuge. I will release you from all sins. 
Grieve not” (BG 18:66)38.  

Dessa forma, o que ficou compreendido como sendo o significa-
do ou a proposta da religião ou yoga, a G…tā, por sua vez, apresenta co-
mo sendo um manual ou prospecto dessa ideologia. Sendo assim, aque-
les que se tornam dedicados ao apelo filosófico, devocional ou transcen-
dente da G…tā são denominados de jñān…s (sábios), bhaktas (devotos) ou 
yogues.  

2.1.6 A G…tā  no contexto do Hinduismo, da humanidade e do 
Brasil 

 Esta seção tem como objetivo apresentar sucintamente um pano-
rama da representação da G…tā no cenário do hinduísmo, da humanidade 
em geral e, em particular, do Brasil. 

                                                 
36 “Através da devoção, 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). 
37 “Tomando refúgio em Mim e executando constantemente todos os trabalhos, a pessoa, por 
Minha graça, alcança a morada eterna e imutável” (BG 18:56). 
38 “Abandone completamente todos os dharmas e busque refúgio exclusivamente em Mim. Eu 
libertarei você de todos os pecados. Não se aflija” (BG 18:66). 
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2.1.6.1 A G…tā no Hinduismo39 

A BG representa para a cultura hindu algo assim como o Novo 
Testamento representa para a cultura cristã, ou, como Stella (1970, p. 
12) diz, “[a BG] é também denominada a Bíblia da Índia”. E Radhakri-
shnan (2000, p. 12) atesta “a G…tā não representa nenhuma seita do hin-
duísmo, mas o hinduísmo como um todo”. E Oldenberg40, ([s.d.], apud 
STELLA, 1970), afirma que nenhuma outra obra na Índia foi tantas 
vezes copiada em manuscritos e traduzida para os mais diversos diale-
tos, e provida com uma abundância de comentários e comentários de 
comentários, como a BG. E Zimmer (2003, p. 274) diz que a Bhagavad 
G…tā é “a expressão mais autorizada, popular e memorizada, dos princí-
pios básicos que norteiam a vida religiosa indiana”.  

2.1.6.2 A G…tā na humanidade 

A G…tā, conforme menção de Radhakrishnan (2000, p. 11), desde 
os tempos da antiguidade tem exercido sua influência em vários países, 
a começar pela China e o Japão chegando até aos países 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 
G…tā. No ocidente, mais precisamente em Portugal, sua influência data 
desde o século XVI conforme descreve Duarte (1998, p. 30): 

É bem verdade que os portugueses já haviam con-
quistado Goa desde o século XVI, e traduzido pa-
ra o português os principais clássicos indianos, 
como o Ramayana e o Mahabharata (do qual a 

                                                 
39 Hinduismo aqui pode ser compreendido conforme definição 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.” 
40 Oldenberg H., La Litteratura de la antiga Índia, p. 169. 
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Bhagavad Gita é um capítulo), o que influenciou 
profundamente a literatura portuguesa, como tão 
bem demonstrou Selma de Vieira Velho em sua 
tese “A influência da mitologia hindu na literatu-
ra portuguesa dos séculos XVII e XVIII”. 

Segundo Stella (1970), a primeira obra que apareceu na Europa, 
traduzida do sânscrito para o inglês, foi a BG do inglês Charles Wilkins 
publicada em 1785. Essa obra de Wilkins foi intitulada “Bhagvat-geeta, 
or Dialogues of Kreeshna and Arjoon”. Dois anos após sua publicação 
em inglês, ela foi traduzida para o francês, e em 1802, para o alemão. O 
pintor e poeta inglês William Blake, em 1809, fez uma homenagem a 
essa publicação numa pintura em que retrata Wilkins juntamente com 
alguns brahmanas41 eruditos trabalhando na tradução (WIKIPEDIA, 
2007).  

Por volta do início do século XIX surge na Alemanha uma tradu-
ção anotada da BG, do sânscrito para o latim, elaborada por August 
Wilhelm Von Schlegel. Essa tradução mereceu uma atenção especial de 
Langlois e Humboldt, conforme mencionado na introdução do texto 
“Sobre a Bhagavad-Gita”, de Schlegel (2001, p. 107): 

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

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

A G…tā tornou-se, portanto, um patrimônio de toda a humanidade, 
em virtude de a sua temática ser de natureza universal, de interesse para 
todos, independentemente do fato de estar cultural e historicamente 
relacionada à civilização ariana ou aos textos védicos.  

                                                 
41 Membros da classe dos sacerdotes e educadores da cultura hindu. 



  

 

 

44 

2.1.6.3 A G…tā no Brasil 

O interesse pela BG no Brasil, conforme Apolloni (2006) de-
monstra em um artigo publicado na REVER, pode ser notado já nos 
anos 20 do século XX, com a publicação da tradução da BG para o por-
tuguês por Francisco Valdomiro Lorenz. A partir de então, segundo 
pesquisa de Ferreira (2006, p. 49), já foram constatadas vinte e duas 
traduções da G…tā para o português do Brasil. Dentre essas G…tās, apenas 
algumas poucas delas tiveram como base o texto original em sânscrito, 
sendo que a grande maioria das traduções, consideradas indiretas, foram 
realizadas através de traduções do inglês ou do espanhol.  

Conforme será demonstrado a seguir, vários fatores vêm contri-
buindo para a formação do público leitor da BG no Brasil. No início, a 
começar pela tradução da G…tā de Lorenz, cuja segunda edição data de 
1924, o interesse pela divulgação e leitura da G…tā, segundo pesquisa de 
Apolloni (2006), advinha de um público voltado aos estudos esotéri-
cos42, do qual Lorenz era um integrante ativo. O próprio Lorenz (1924, 
apud APOLLONI, 2006) já na “Introdução” da sua G…tā, manifesta esse 
aspecto universal esotérico nas seguintes palavras: 

A leitura desta Sublime Canção é útil para todos: 
cada um porem, poderá assimilar e comprehender 
só aquillo que estiver em harmonia com o desen-
volvimento de suas faculdades psychicas e espiri-
tuaes. (p. 4) 

Não 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 observações que serão uteis para os que aspiram 
á iniciação. (p. 5) 

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

                                                 
42 Por estudos esotéricos ou esoterismo, entende-se aqui a seguinte definição dada no novo 
Aurélio (1999, p. 808): “Designação que abrange um complexo conjunto de doutrinas práticas 
e ensinamentos de teor religioso e espiritualista, em que se confundem influências de religiões 
orientais e ciências ocultas, associadas a técnicas terapêuticas, e que, supostamente, mobilizam 
energias não integrantes da ciência e que visam a iniciar o indivíduo nos caminhos do auto-
conhecimento, da paz espiritual, da sabedoria, da saúde, da imortalidade etc.” 
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Escritura Sagrada: a Biblia, os Vedas, o Kóran, 
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 é a que se trava no interior de cada 
homem, entre o ‘Bem’ e o ‘Mal’. (p. 8-9)43  

A partir de então, em 1950, conforme apontado por Apolloni 
(2006), o Yoga (como prática de exercícios corporais, respiratórios e 
relaxamento) é introduzido no Brasil por Léo Costet de Mascheville. 
Isso significa que certas práticas e ramificações filosóficas da cultura 
hindu, como, por exemplo, o sistema de “Yoga de Patāñjali”, começa a 
ganhar espaço e a formar um público além do esotérico.  

Em 1962, surge a primeira edição da G…tā traduzida pelo profes-
sor, conferencista e escritor Huberto Rohden. Segundo Rohden (1962, 
apud FERREIRA, 2006, p. 123), essa tradução foi “baseada principal-
mente em Sir Edwin Arnolds e Swami Premananda, com apoio de Franz 
Hartmann e conferência com Bhaktivedanta Swami Prabhupada”. Dessa 
forma, tal acontecimento selou a relação direta com o hinduismo, pois, 
diga-se de passagem, Rohden foi iniciado em Kriya Yoga por Swami 
Premananda, que, por sua vez, foi discípulo do proeminente Yogananda 
Paramahamsa, fundador da Self-Realization Fellowship nos Estados 
Unidos em 1920. Em 1970, surge a G…tā traduzida, diretamente do sâns-
crito, por Jorge Bertolaso Stella, professor emérito de História das Reli-
giões da USP. Essa G…tā, fruto de um trabalho esmerado de Stella, é 
direcionada a um público mais acadêmico e não foi publicada como 
livro, mas por partes, originalmente, na Revista de História (USP), con-
forme registrado por Ferreira (2006). Em 1973, surge a G…tā do espanhol 
Roviralta Borrel, traduzida para o português por Eloísa Ferreira. Essa 
G…tā, que foi originalmente publicada em Madri em 1910, é, também, 
fruto do movimento esotérico, pois Borrel foi um dos fundadores da 
Sociedade Teosófica, na Espanha, em 1889. No Brasil, essa G…tā teve 
um caráter mais popular, pois foi lançada pela Biblioteca Planeta por 
intermédio da editora Três e comercializada não apenas nas livrarias, 
mas nas bancas de revistas espalhadas por todo o país. Na seqüência de 
popularização da G…tā, em 1976, surge a edição de A.C. Bhaktivedanta 
Swami Prabhupāda, o líder mundial do Movimento Hare K�÷Ša, traduzi-
da do inglês por Márcio Lima Pereira Pombo. Essa G…tā é extensiva-
mente comentada por Prabhupāda, segundo os princípios da escola 

                                                 
43 A grafia reproduzida foi a do texto original. 
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Brahma Madhva Gau�…ya Sampradāya, e apresenta os ensinamentos de 
K�÷Ša com intensa ênfase no seu aspecto religioso. Surgem, então, os 
adeptos ou devotos de K�÷Ša no Brasil, e a G…tā passa a ser comerciali-
zada nas calçadas das ruas, dentro dos ônibus e de casa em casa – enfim, 
a G…tā se torna um livro mais popularmente conhecido e o nome de 
K�÷Ša, na forma do “mahā mantra” Hare K�÷Ša, é entoado nos templos, 
nas ruas e nas praças, na maioria das grandes cidades do Brasil.  

Após o “boom” da G…tā de Prabhupāda, uma outra BG de realce 
popular que surge é a de Gandhi, que foi traduzida do inglês por Norber-
to de Paula Lima e publicada em 1992, ganhando seu espaço junto ao 
público em virtude do carisma de Gandhi, por tudo que ele representa 
para Índia e para a humanidade em geral. Em 1998, surge mais uma G…tā 
com tendência popular, traduzida do sânscrito para o português pelo 
carismático intelectual baiano Rogério Duarte. Essa G…tā segue os pas-
sos da linha devocional filosófica de Prabhupāda, porém, é apresentada 
em versos e com uma nota introdutória de Caetano Veloso. Weininger 
(1999) fez uma apurada análise-crítica dessa G…tā, que foi publicada nos 
Cadernos de Tradução da UFSC. 

 Em 1999, surge a G…tā de Sathya Sai Baba, personagem de gran-
de influência no cenário hindu contemporâneo e com seguidores espa-
lhados por todo o mundo. Ela foi traduzida do inglês pelo conferencista, 
escritor e professor de Yoga José Hermógenes, o qual publicou mais de 
20 livros sobre Yoga e é, em grande parte, responsável pela popularida-
de do Yoga no Brasil hoje. No ano de 2002, surge a G…tā de Bhakti Rak-
saka Sridhara Maharaj, proveniente também da mesma linhagem espiri-
tual de Bhaktivedanta Swami Prabhupāda, isto é, da Brahmā Madhva 
Gau�…ya Sampradāya, traduzida do inglês por um dos mais antigos dis-
cípulos de Prabhupāda no Brasil, Bhuvana Mohan, em associação com 
Bhimala Dasi44. 

                                                 
44 Existem outras G…tās, mencionadas na pesquisa de Ferreira (2006), que não foram citadas 
nesta relação , mas que certamente tiveram e têm sua importância dentro do processo de for-
mação dos leitores da G…tā. Estas G…tās são a de S. Paramazend citada na bibliografia de Stella 
(1970, p. 26), porém sem menção de quando ela foi publicada. A G…tā (contendo apenas os seis 
primeiros capítulos) de Gloria Arieira, diretora e presidente do Centro de Estudos de Vedanta e 
Sânscrito no Rio de Janeiro, que foi traduzida do sânscrito e publicada em 2009 pela Vidya-
Mandir editorial. A G…tā traduzida, adaptada e comentada por Murilo Nunes de Azevedo em 
1981 pela editora Cultrix. A G…tā de David Gomes Jardim Júnior, não contendo todos os ver-
sos, porém publicada pela Ediouro em 1985. A G…tā de Henrique de Araújo Mesquita publica-
da pela Ediouro em 1987. A G…tā traduzida do sânscrito para o inglês por H. Yogui e do inglês 
para o português por Vasudeva Row, publicada pela editora Bandeirantes em 1993. A G…tā de 
Maharishi Mahesh Yogi traduzida do inglês por Jayme da França Torres Júnior e Márcia de 
Castilho Torres pela editora Best Seller em 1994, porém apenas dos capítulos 1 ao 6. A G…tā de 
Swami Prabhavananda e Christopher Isherwood com introdução por Aldous Huxley e traduzi-
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E por fim, está surgindo agora a G…tā de Rāmānuja, que por sua 
preciosidade histórica e profundo teor filosófico e religioso dentro da 
história do hinduísmo, certamente terá, também, no Brasil, seu espaço 
nas mentes e corações dos inquiridores transcendentalistas, dos estudio-
sos em geral, dos que preconizam e praticam os diferentes seguimentos 
da ortodoxia hindu e, enfim, dos admiradores da G…tā. No futuro, certa-
mente virão muitas outras G…tās como a de ®ankara, Madhva, Radhakri-
shnan, Aurobindo, Yogananda, Dayananda, Bhaktivedānta NārāyaŠa e 
tantas outras. Algumas ficarão por muito tempo, outras por um tempo 
razoável e outras desaparecerão logo após a primeira edição, mas a G…tā 
de K�÷Ša ficará eternamente e, quem sabe, quando houver um lapso do 
seu conhecimento, Ele voltará a falá-la para um outro discípulo ou para 
o mesmo Arjuna, numa outra circunstância, tempo e lugar! 

2.2       O BHš±YA 

Enquanto o foco da seção anterior dessa primeira fase da pesquisa 
foi o texto da Bhagavad G…tā, nesta seção o enfoque é sobre o texto do 
Bhā÷ya; no entanto, a finalidade continua a mesma: estabelecer a relação 
e a familiriazação do tradutor-leitor com o texto a ser traduzido. Primei-
ramente, é apresentada uma definição do termo bhā÷ya e sua importân-
cia no contexto da interpretação da literatura védica, em seguida, o 

                                                                                                        
da do inglês por Thalysia de Matos Peixot Kleinert, publicada pela editora Shakti em 1994. A 
G…tā apresentada por Rukmini Pati Prabhu, publicada pela editora Madras em 1994, porém não 
apresenta todos os versos. A G…tā direcionada para o público infanto-juvenil traduzida do 
inglês por Vishaka e publicada pela editora Bhaktivedanta Book Trust em 1996. A G…tā apre-
sentada por Chandramukha Swami baseada na BG de A.C. Bhaktivedānta Swami Prabhupāda 
encontrada na Internet http://www.gita.vraja.net/ em 24 de julho de 2006 por Ferreira (2006, p. 
130). A G…tā de Olavo Desimon traduzida do inglês inspirada na tradução do sânscrito para o 
inglês de Ramananda Prasad. A G…tā do Suddha Dharma Mandalam, traduzida do inglês por 
Haydée Tourino Wilmer e editada em 2002, que difere da G…tā tradicional por conter 26 capítu-
los e 745 versos, conquanto a tradicional tem 18 capítulos e 700 ou às vezes 701 versos. Há 
também uma outra G…tā do Suddha Dharma Mandalam,traduzida com base nas edições do 
inglês e do espanhol por José Ruguê Ribeiro Júnior e um grupo de membros do Suddha Dhar-
ma Mandalam, editada em 1990. E por fim, A G…tā (contendo apenas os seis primeiros capítu-
los) de Gloria Arieira, diretora e presidente do Centro de Estudos de Vedanta e Sânscrito no 
Rio de Janeiro, que foi traduzida do sânscrito e publicada em 2009 pela Vidya-Mandir editori-
al. (Obs.: As publicações das duas últimas G…tās citadas não constam da relação de Ferreira 
(2006). 
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Bhā÷ya de Rāmānuja é analisado em razão de sua origem, procedência 
da sua visão filosófica, estilo literário e natureza da sua linguagem. Por 
último, a G…tā é contemplada sob a ótica do Bhā÷ya de Rāmānuja.  

2.2.1  Definição e importância de um Bhā÷ya  

O Monier-Williams “Sanskrit English Dictionary” (2002, p. 755) 
define o termo bhā÷ya como um trabalho explanatório, uma exposição 
ou um comentário. Em geral, o termo se aplica mais especificamente aos 
textos explanatórios de ordem filosófico-religiosa. Um típico bhā÷ya 
consiste de uma exposição de um s™tra45 ou, até mesmo, de qualquer 
verso �āstrico (escritural), normalmente caracterizado por uma explana-
ção palavra por palavra.  

Os grandes mestres das escolas tradicionais do Vedānta se desta-
caram por estabelecerem seus bhā÷yas fundamentados numa interpreta-
ção lexical dos versos e de relacionarem essas interpretações a outros 
versos da mesma obra ou de outras obras que trazem consigo a autori-
dade dos Vedas. No caso da filosofia Vedānta, os textos considerados 
preeminentes são as Upani÷ads, o Vedānta-S™tras e a Bhagavad G…tā, 
tecnicamente conhecidos como os três prasthānas (textos básicos). Os 
grandes comentadores, cujos bhā÷yas tornaram-se referência para o 
estudo e a compreensão dos textos védicos, foram denominados de 
ācāryas, ou mestres que ensinam por meio de suas próprias realizações. 
Entre esses proeminentes ācāryas, destacam-se: ®ankara (788-820), 
Rāmānuja (1017-1137), Madhva (1199-1276), Nimbārka (Século XII) e 
Vallabha (1479-1531).  

Radhakrishnan (2000, p. 20) afirma que, segundo a tradição hin-
du, os diferentes bhāsyas, ou ponto de vistas estabelecidos pelos 
ācāryas, são complementares e não contraditórios, ou seja, tais comen-
tários ampliam nossa visão no processo de decodificação dos textos. 
Nikhilananda (2004, p. 5), comentando sobre a importância do bhā÷ya, 
escreve: 

                                                 
45 O termo s™tra refere-se a um aforismo conciso, ou seja, que condensa o conhecimento para 
uma fácil aprendizagem e memorização.  
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One may read the G…tā 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 G…tā well serves the purpose of daily devo-
cional reading; but the commentaries help one to 
sound its depths.46 

Eis aí, conforme descrito por Nikhilananda, a significância do 
bhā÷ya dos ācāryas no processo de compreensão dos textos sagrados. 

2.2.2 Origem do Bhā÷ya de Rāmānuja 

Não se tem uma data específica de quando o ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya foi escrito. Supõe-se que tenha sido em algum período no século 
XI, porém, de acordo com o Sampatkumaran e Buitenen (1985)47 o ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya foi escrito posteriormente ao comentário do 
Vedānta-S™tras, que foi, também, extensivamente redigido por 
Rāmānuja e conhecido pelo nome de ®r… Bhā÷ya. Sampatkumaran che-
gou a essa conclusão baseados na constatação de que, em alguns excer-
tos do G…tā Bhā÷ya referente ao Vedānta-S™tras, tais passagens não são 
extensivamente comentadas, supondo-se que já tenham sido analisadas 
suficientemente no Vedānta-S™tras. Rāmānuja considerava que seus 
leitores já tivessem tido contato com esses mesmos tópicos através do 
comentário do Vedānta-S™tras. Ramakrishnananda, em sua obra sobre a 
vida de Rāmānuja, foi muito enfático em afirmar: “After accomplishing 
this great work {®r… Bhā÷ya}, Yatiraja {Rāmānuja} wrote four more 

                                                 
46 “Alguém pode ler a G…tā sem a ajuda de comentários, compreender os seus significados de 
uma maneira geral, e sentir a sua enlevante influência; porém os comentários revelam muito da 
sutileza, grandeza, profundidade, e sublimidade que de outro modo permaneceria oculto. Sem a 
ajuda dos comentários torna-se algumas vezes impossível de descobrir o fio que conecta os 
versos e os capítulos. O texto da G…tā é apropriado ao propósito diário da leitura devocional; 
mas os comentários ajudam a pessoa a penetrar em suas profundezas”.  
47 Introduction, p. XIII e XIV. 



  

 

 

50 

invaluable books, viz., Vedanta-deepam, Vedanta-sara, Vedartha-
sangraha and Gita-bhashya”48 (RAMAKRISHNANANDA, 2002, p. 
192). 

2.2.3 Procedência da visão filosófica do Bhā÷ya 

Percebe-se, lendo o G…tārtha-sangraha, que Rāmānuja se inspirou 
profundamente em tal texto na elaboração do seu G…tā Bhā÷ya. O 
G…tārtha-sangraha é o resumo do significado da G…tā exposto em 32 
versos pelo preceptor de Rāmānuja, ®r… Yāmuna. A visão da interpreta-
ção filosófica de ®r… Yāmuna está implícita em todo o Bhā÷ya de 
Rāmānuja, porém, explicitamente, apenas duas vezes ele faz citação 
direta do Gitārtha-sangraha. As citações ocorrem nos comentários dos 
versos 9-10 e 72 do segundo capítulo da G…tā (šDIDEVšNANDA, 
2001).49 Para o leitor interessado em aprofundar-se na relação do 
G…tārtha-sangraha com o Bhā÷ya de Rāmānuja, inseri no APÊNDICE B 
– The G…tārtha-sa‰graha of ®r… Yāmunācārya, os 32 versos do 
G…tārtha-sangraha.  

2.2.4 Estilo literário e linguagem do Bhā÷ya  

Svām… Tapasyānanda (šDIDEVšNANDA, 2001), na introdução 
do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, comenta que Rāmānuja escreve num 
estilo no qual predominam longos períodos com frases adjetivais, cuja 
suave melodia é como música para o ouvido. À parte do estilo da escri-
ta, a linguagem utilizada por Rāmānuja é de natureza devocional e filo-
sófica, que se atém em descrever o conteúdo do verso sem desviar-se em 
polêmicas ou críticas em relação a outras correntes de pensamento, sal-

                                                 
48 “Após completar esta grande obra {®r… Bhā÷ya}, Yatirāja (Rāmānuja) escreveu mais quatro 
inestimáveis obras, a saber: o Vedānta-d…pa, o Vedānta-sāra, o Vedārtha-sangraha e o Gitā-
bhā÷ya”. 
49 Páginas 60, 113 e114. 
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vo apenas nos comentários 2:12 e 13:2, quando ele argumenta em rela-
ção à filosofia de Bhāskara e de ®a‰kara.  

2.2.5 Visão da G…tā  sob a ótica do Bhā÷ya de Rāmānuja  

O interlocutor da G…tā é K�÷Ša; e Vyāsa, o compilador da G…tā, 
denomina K�÷Ša de Bhagavān50, por isso, antes de K�÷Ša falar, ele sem-
pre escreve “®r… Bhagavān uvāca”, ou seja, “ ®r… Bhagavān disse”. Des-
sa forma, ao chamar K�÷Ša de Bhagavān, Vyāsa quer caracterizar a iden-
tidade de K�÷Ša como sendo o Ser Supremo, e na ótica de Rāmānuja, 
esse Ser Supremo é NārāyaŠa. Para deixar isso evidente, logo no início 
da G…tā, após ter descrito sobre a identidade de NārāyaŠa, Rāmānuja 
(šDIDEVšNANDA, 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 ®r… K�÷Ša. 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.51 

Ratificando essa sua visão da identidade suprema de K�÷Ša, no-
vamente Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 359-360) diz: 

®r… K�÷Ša who is NārāyaŠa, 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-

                                                 
50 Para definição de Bhagavān veja seção 2.1.1 dessa primeira fase. 
51 “Sob o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente com o intuito de tornar-Se 
disponível para nós (seres humanos) tomarmos refúgio Nele, Ele encarnou-se na terra como ®r… 
K�÷Ša. Ele então se tornou o objeto visível para a visão de todos os seres humanos, e realizou 
ações 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.52  

Para Rāmānuja, a identidade da entidade viva é singular e eterna, 
não em termos da sua identidade com o ahaˆkāra (eu material, ou seja, 
o produto do karma da pessoa), mas em termos de sua identidade com o 
štman (Eu 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 existência da 
pluralidade - “eu”, “você”, “nós”. Sobre a questão da individualidade da 
alma e da diferença entre ela e Deus, Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 63), na interpretação do verso 2:12 da G…tā, 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.53  

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 
Prak�ti are equal in nature to one another and 

                                                 
52 “®r… K�÷Ša, que é NārāyaŠa, o Brahman Supremo agora encarnado como o filho do tio 
maternal de Arjuna {Vasudeva} e sentado como um quadrigário em sua quadriga mostrou para 
Arjuna, o filho de Pritha {Kunt…} Sua tia paterna, essa Sua inigualável e própria Forma Sobera-
na, que é a base do universo inteiro, que é diversificada e maravilhosa, e que tudo controla.” 
53 “O precedente implica que a diferença entre o Senhor Supremo, o soberano sobre todos, e os 
Eus espirituais, como também as diferenças entre os próprios Eus espirituais, são reais.Isto tem 
sido declarado pelo próprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “você”, 
“estes”, “todos” e “nós”53 têm sido usados pelo Senhor Supremo durante a explicação sobre a 
verdade da eternidade a fim de remover a incompreensão de Arjuna que está iludido pela 
ignorância.” 
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equal in nature to the the Lord of all.54 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p.184-185) 

E para Rāmānuja, essa real natureza do štman (Eu espiritual) é 
Brahman, que por sua vez, é a felicidade suprema (šDIDEVšNANDA, 
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 Brāhm…-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.55 

O Senhor Supremo, cuja natureza assim como o štman é Brah-
man, é também a base ou a origem desse Brahman, conforme o próprio 
K�÷Ša (14:57) diz: “I am the ground of Brahman, the immortal and im-
mutable, of eternal Dharma and of perfect bliss” (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 480)56. Para Rāmānuja, o estágio último da bem-aventurança, 
que vai além do estágio da auto-realização, ou seja, da realização da 
identidade da pessoa como Brahman, é o estágio em que o Eu espiritual 
realiza que ele é um eterno servo do Senhor Supremo. Essa servidão é 
manifestada através da excelência do paramā-bhakti - o amor supremo. 

                                                 
54 “E então você verá todos os seres sem nenhuma exceção em Mim, por causa da similaridade 
da pura natureza dos Eus espirituais uns com os outros e com a Minha natureza. (...) Portanto 
todos os seres desassociados da prak�ti {natureza material} são iguais em natureza uns com os 
outros e iguais em natureza ao Senhor Supremo de todos.”  
55 “Este estado de executar o trabalho desinteressado que é precedido pelo conhecimento do Eu 
espiritual eterno e que é caracterizado pela compreensão firme, é o estado brāhm…, o qual 
assegura a obtenção do Brahman ({ou seja, a verdadeira natureza do} Eu espiritual). Após 
alcançar tal estado, a pessoa não será mais iludida, ou seja, ela não entrará novamente na 
espiral mortal {ou seja, no ciclo dos nascimentos e mortes}. Alcançando este estado mesmo 
durante os últimos anos de vida, a pessoa obtém o bem-aventurado Brahman ({ou seja, a 
verdadeira natureza do} Eu espiritual), a qual é plena de bem-aventurança. O significado é que 
a pessoa alcança {a natureza do} Eu espiritual que é constituída de nada menos que bem-
aventurança.”  
56 “Eu sou a base do Brahman imortal e imutável, do Dharma eterno e da perfeita bem-
aventurança” (14:27).. 
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Quanto a isso, Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 404), comen-
tando o verso 11 do capítulo 12, diz:  

When the indidivual self is visualised to be of the 
nature of a ®e÷a (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.57  

Para Rāmaānuja, a realização do Eu espiritual constitui um ele-
mento para a adoração da Pessoa Suprema, ®r… NārāyaŠa, ou, conforme 
ele sugere na introdução do capítulo sete: “The vision of the nature of 
the individual self of the aspirant constitutes an element of that wor-
ship”58 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 242). Por sua vez, Bhakti Yoga, 
que é expressa pelos termos vedana (conhecimento), upāsanā (adora-
ção) e dhyāna (meditação), conforme dito na introdução do capítulo 3, é 
o meio de realizar a Pessoa Suprema, ®r… NārāyaŠa, que é o Brahman 
Supremo. 

Prapatti, ou rendição a Deus, ocupa um lugar especial na visão 
do Bhā÷ya de Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 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”.59 

Para Rāmānuja, não apenas a entidade viva no seu estado condi-
cionado ou liberado, mas também a prak�ti (matéria) são �e÷as, 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, Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 504) atesta: 

                                                 
57 “Quando o Eu espiritual é visualizado como sendo da natureza de um �e÷a (subsidiário) do 
Senhor Supremo, e quando o véu da nesciência que consiste em identificar o Eu espiritual com 
o corpo é removido por meio da contemplação no Eu espiritual ocasionado através da execução 
dos trabalhos sem apego aos frutos e tendo a Minha satisfação como o único objetivo – então o 
Bhakti supremo a Mim surgirá por si só.” 
58 “A visão da natureza do Eu espiritual do aspirante constitui um elemento dessa adoração.” 
59 “Desse modo, render-se ao Senhor Supremo com uma mente indesviável é o único meio para 
transcender os gunas (modos da natureza) e para a realização do estado de Brahman.” 
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Prak�ti and the individual self in whatever modes 
of existence they be, both constitute the glory 
(Vibh™ti) 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 está dito (šDIDEVšNANDA, 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 ”61, ou, também conforme 
dito na introdução ao décimo capítulo, “[...] the universe is governed by 
His will, as it constitutes His body, with Him for its Self”62 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 325).  

Dessa forma, o todo-complexo que forma a concepção filosófica 
de Deus (Ÿ�vara ou Bhagavān), das entidades vivas (j…vas), tanto no seu 
estado condicionado ou liberado, e da matéria (prak�ti), tanto no seu 
estado manifesto (de nome e forma) ou imanifesto (energia pura), se-
gundo a visão denotada no Bhā÷ya de Rāmānuja, foi cunhado pelo ter-
mo vi�i÷˜ādvaita, que é comumente traduzido como “qualificado não-
dualismo”, ou “não-dualidade do todo qualificado”, ou ainda “não-
dualidade com qualificações” – portanto, a idéia, nesse caso, é de um 
Ser Supremo qualificado. As entidades vivas e a natureza material são 
contempladas como atributos do Brahman Supremo, ou seja, ®r… 
Nārāyana ou Vāsudeva, ou conforme dito por Rāmānuja 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 260) em relação ao seu comentário do 
verso 7:19 na G…tā: “Therefore the knower of this truth alone is here 
spoken of as a man of knowledge or as one knowing ‘All this is 
Vāsudeva’ [vāsudevaƒ sarvam iti]”63.  

 
 
 
                                                 
60 “... a Prakriti e o e Eu individual em qualquer modo de existência que estejam, ambos consti-
tuem a glória (vibh™ti) do Senhor Supremo; e que a verdadeira natureza do Senhor Supremo 
como a Pessoa Suprema é distinta da matéria inconsciente e da entidade consciente em ambos 
os estados de aprisionamento e liberdade, visto que Ele {o Senhor Supremo} é imutável, todo-
penetrante, mantenedor e soberano.” 
61 “... 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 o Seu corpo, 
que tem Ele mesmo por seu Eu Supremo.” 
63Portanto, o conhecedor desta verdade é aqui mencionado como a pessoa de conhecimento ou 
como a pessoa que sabe que “Tudo isto é Vāsudeva” [vāsudevaƒ sarvam iti]. 
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SEGUNDA FASE  

3 ATO TRADUTÓRIO: TEORIA E PRÁTICA 

A primeira fase deste estudo tratou do reconhecimento do objeto 
material da pesquisa, a saber, os textos da G…tā e do Bhā÷ya. Esta segun-
da fase, também denominada de aspecto introspectivo, tratará do desdo-
bramento da tradução comentada e anotada, ou seja, discutir-se-á sobre 
a estratégia utilizada na tradução do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya para o 
português, tanto do ponto de vista teórico como prático. No aspecto 
teórico, abordar-se-á sobre a teoria funcionalista de Christiane Nord, 
com ênfase na estratégia tipo documento-filológica, que serviu como 
guia-mestra na forma da produção do texto traduzido. No que diz respei-
to ao aspecto prático, expor-se-á a respeito dos recursos utilizados na 
estratégia de produção textual e sobre a questão da produção dos senti-
dos do texto-fonte para o texto-alvo, como, também, sobre alguns dos 
problemas e soluções encontrados no decorrer do ato tradutório. Nesta 
fase, tratar-se-á, inclusive, da importância dos paratextos (prefácio, 
glossário etc) e da relevância que as notas do tradutor ocuparam na pro-
dução do texto alvo. 

3.1    TEORIA 

Esta seção enfoca a importância da teoria no processo de tradu-
ção, como algo conscientizador do ato tradutório em si, e tem como 
finalidade descrever a intenção e a estratégia utilizada pelo tradutor no 
processo de produção textual tradutória do texto ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya para o português. 

3.1.1 Modelos teóricos de tradução  
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Existem vários modelos de tradução apresentados por diferentes 
teóricos, tais como o modelo de Christiane Nord, de Peeter Torop, de 
Antoine Berman e de tantos outros. Tais modelos representam a visão 
teorizada de diferentes tipos de estratégias ou possibilidades de transla-
dar ou informar o conteúdo de um texto para outro. Aqui, o que se de-
nomina teoria é justamente o conjunto dessas idéias ou conceitos que 
formam o modelo. 

Heidermann, no prefácio da sua coletânea sobre os “Clássicos da 
Teoria da Tradução”, inicia de forma impactante o texto citando uma 
máxima de Aurora Fornoni Bernardini, que diz “as teorias não atrapa-
lham” (BERNARDINI, [s.d.], apud HEIDERMANN, 2001, p. 9). Além 
de Heidermann, Silva, na conclusão do seu projeto tradutório da obra 
“The Tragical History of Doctor Faustus”, para expressar a sua profun-
da realização do ato tradutório, mencionou a seguinte citação de Mauri 
Furlan: “Uma vez perdida a inocência da prática empírica do traduzir, a 
tradução torna-se uma prática teórica” (FURLAN, [s.d.], apud SILVA, 
2007, p. 82), ou seja, a tradução torna-se um ato consciente dela própria 
pelo tradutor. Quanto a essa questão teórica, 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”1. E, 
por sua vez, Catford (1980, p. 23) complementou dizendo que uma tare-
fa central da teoria no âmbito da tradução consiste em definir a natureza 
e as condições de equivalência2 no exercício da atividade tradutória. 
Para Nord (2001, p. 138), equivalência 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”3. Porém, essa 
noção de equivalência expande-se ainda mais no conceito translacional 
da teoria funcionalista, no qual, segundo análise de Leal (2007, p. 32), a 
teórica Nord “propõe que a função do texto de chegada seja pragmati-
camente definida pelo propósito do texto de chegada na comunicação 

                                                 
1 “Se a teoria da tradução [...] pode nos dar mais consciência do que nós estamos fazendo como 
tradutores e nos ajuda a pensar e tornar-nos consciente de nossa atividade, então eu penso que 
ela cumpre uma importante função”. 
2 Não se tem nesta apresentação a intenção de discursar sobre o termo “equivalência”, mas tão 
somente situá-lo no contexto da visão funcionalista, porém, para maiores detalhes sobre a 
implicância do uso desse termo, sugiro a leitura do artigo de Weininger (2009), “Estrela guia 
ou utopia inalcançavel: Uma reflexão sobre a equivalência na tradução”.  
3 “um relacionamento de igual valor comunicativo ou função entre o texto fonte e o texto alvo 
ou, em classificações inferiores, entre palavras, frases, sentenças, estrutura sintática etc. de uma 
língua fonte e uma língua alvo”.  
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intercultural”; nesse caso, não se considera apenas o fator equivalência, 
mas também qualquer outra função que se deseja alcançar no texto de 
chegada, conforme será demonstrado mais adiante. Aqui, o termo “fun-
ção” está diretamente relacionado com a teoria ou o modelo funcionalis-
ta, o qual, tendo em vista a sua abrangente visão do processo de produ-
ção textual tradutória, servirá de parâmetro para ilustrar a minha inten-
ção estratégica nesse projeto de tradução comentada e anotada do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. Na próxima seção será apresentada uma breve 
sinopse dessa teoria, focada nos tipos de estratégia tradutória apresenta-
dos por Nord.  

No encadeamento das idéias aqui apresentadas, é importante sali-
entar que não se tem a intenção de estabelecer o modelo funcionalista de 
Nord como o mais proeminente ou completo entre os modelos teóricos 
na área de Estudos da Tradução. A razão dessa escolha deve-se, princi-
palmente, ao fato da abrangência de tal modelo e, que, conforme será 
evidenciado, amolda-se na minha proposta e visão tradutória e, portanto, 
exerce uma função expressiva no aspecto conscientizador do desdobra-
mento do ato tradutório.  

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 (propósito), desenvolvida por 
Hans J. Vermeer em 1978 (NORD, 2001, p. 138). Quando se fala da 
teoria do Skopos e do funcionalismo, não se deve deixar de mencionar a 
influência da teórica Katharina Reiss que, diga-se de passagem, foi pro-
fessora de Vermeer e que, segundo opinião de Nord (2001, apud LEAL, 
2007, p. 18), foi a pioneira desse modelo funcionalista através de sua 
obra escrita em 1971, intitulada “Möglichkeiten und Grenzen der Über-
setzungskritik”. Essa obra foi traduzida para o inglês, em 2000, por 
Erroll F. Rhodes sob o título 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 decisões do tradutor são guiadas pelo objetivo 
que ele almeja alcançar no texto alvo. Dessa forma, considera-se que 
toda ação almeja um propósito (skopos). Quanto a essa intencionalidade 
ou racionalidade na ação, Nord (2001) admite que é necessário livre 
arbítrio ou livre escolha entre pelo menos dois tipos de atuações e que a 
escolha de um deles denota a intenção de agir de determinada maneira. 
Tal procedimento torna o ato tradutório 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 visível. 

No que diz respeito à aplicabilidade dessa ampla visão da teoria 
funcionalista, Nord (2001, p. 47), em suma, classifica dois tipos básicos 
de estratégia de tradução denominados tradução-documento e tradução-
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 model5. 

Percebe-se, claramente, por meio da sua definição, que a estraté-
gia do tipo tradução-documento é centrada no texto fonte, na busca de 
sua produção de sentidos, com o intuito de preservar suas característi-
cas, ou melhor, mantê-lo como registro documental. Por um outro lado, 
a estratégia tradutória do tipo instrumento é centrada no texto alvo, com 
possibilidades para explicitá-lo, adaptá-lo ou parafraseá-lo, com o pro-
pósito de melhor alcançar os seus objetivos, ou seja, o termo “instru-

                                                 
4 “uma abordagem metodológica onde as decisões do tradutor são governadas pela função 
almejada do texto alvo ou em quaisquer de suas partes.” 
5 “O primeiro almeja em produzir na língua alvo um tipo de documento de (certos aspectos de) 
uma interação comunicativa na qual um emissor da cultura fonte comunica com uma audiência 
da cultura fonte via o texto fonte sob as condições da cultura fonte. O segundo almeja em 
produzir na língua alvo um instrumento para uma nova interação comunicativa entre o emissor 
da cultura fonte e uma audiência da cultura alvo, usando (certos aspectos do) o texto fonte 
como um modelo.”  
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mento” se refere aqui à seguinte definição: “Recurso empregado para se 
alcançar um objetivo, conseguir um resultado; meio” (FERREIRA, 
1999, p. 1119). Apenas como ilustração, posso citar a tradução do 
Bhā÷ya de Rāmānuja, elaborada do sânscrito para o inglês por Rama 
Rāmānuja Achari, que é do tipo instrumento, pois com o intuito de faci-
litar a leitura do Bhā÷ya para o leitor não familiarizado com o tema, 
Achari (2004, p. 2) fez algumas adaptações, 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 Rāmānuja 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.6  

Por outro lado, essa mesma tradução do Bhā÷ya realizada por 
šdidevānanda primou pela preservação da integridade do texto. Con-
forme dito por Achari (2004, p.1), “on a phrase for phrase translation of 
the medieval Sanskrit”7, caracterizando, assim, o estilo de uma tradução 
tipo documento.  

Nord, para ser mais específica, subdivide os tipos documento e 
instrumento em diferentes formas ou possibilidades de tradução. O tipo 
documento, ela subdivide em: interlinear, literal, filológico e exotizante. 
A tradução interlinear, ou literalmente a tradução palavra por palavra, é 
uma estratégia utilizada em linguística comparativa, com fins didáticos e 
com o propósito de explicitar os aspectos estruturais de uma língua por 
meio de uma outra, bem como de elaborar dicionários e enciclopédias. 
Tal estratégia é também usada nas traduções eruditas dos textos antigos, 
no sentido de melhor explicitar o significado de cada palavra;. exemplo 
disso são as traduções da Bhagavad G…tā, do sânscrito para o inglês, 
elaboradas por Winthrop Sargeant (1994) e A.C. Bhaktivedanta Swami 
Prabhupada (1989), nas quais em cada verso a tradução palavra por 

                                                 
6 “Grande parte do Comentário (Bhā÷ya) original é repetitiva paráfrase a qual omiti sempre que 
ela não elucida o significado do verso. (...) Através de toda a G…tā, Rāmānuja faz extensivas e 
exautivas citações das Upani÷ads, Vedas e PuraŠās para corroborar sua particular interpretação 
dos pontos complicados. Eu novamente tomei a liberdade de substituir muitas dessas citações 
originais com suas referências a fim de tornar o comentário menos volumoso”.  
7 “baseada numa tradução frase por frase do sânscrito medieval.” 
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palavra ocorre e, então, só depois vem o alinhamento dessas palavras na 
formação final do texto alvo. A tradução literal, ou gramatical, é aquela 
cujo propósito é uma forma mais rústica possível, ou seja, essa estraté-
gia não tem nenhuma pretensão 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 idiomática da língua de 
chegada. Geralmente, esse tipo de tradução, segundo Nord (2001) e-
xemplifica, é utilizado para a transcrição da fala de alguém em artigos 
no meio de comunicação, em citações nos trabalhos acadêmicos e em 
estudos interculturais em relação às línguas não familiares aos leitores 
de chegada. Um típico exemplo dessa estratégia de tradução literal pode 
ser ilustrado em contraste com uma tradução rebuscada, para assim, 
caracterizar ainda mais o seu estilo, conforme se pode cotejar num tre-
cho do texto de uma tradução 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 e nuvens na montanha. 

A terceira forma de tradução-documento, a filológica, também 
conhecida como tradução erudita, traz consigo as características da tra-
dução literal, porém, acrescida de notas explicativas e glossários para 
uma melhor explicitação da cultura fonte. Esse tipo de tradução é muito 
usado para transladar textos antigos, bem como textos de culturas remo-
tas e distantes. Nord (2001) cita como exemplo a Bíblia e a obra de 
Homero. Por fim, a tradução 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 denominações relevantes de ordem histórica, filosófica, 
religiosa, política ou social que venham caracterizar o espírito do texto 
de partida. Nesse caso, Nord (2001) diz que o que é apelativo no texto 
de partida torna-se informativo no texto de chegada. Como exemplo, 
poderíamos citar o primeiro capítulo da G…tā, no qual, no pertinente ao 
episódio no campo de batalha de Kuruk÷etra, toda a conotação apelativa 
do texto de partida em relação à grande batalha entre os PāŠ�avas 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 Mahābhārata.  

Destarte, conforme mencionado, a característica comum às quatro 
formas de tradução tipo documento é o fato de o foco ou o propósito da 
tradução 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 contrário, foca-se no texto alvo, com pos-
sibilidades de transformá-lo em relação ao texto fonte, no intuito de 
melhor adequá-lo à comunicação com o leitor de chegada, de acordo a 
função ou propósito almejado pelo próprio tradutor ou pelo contratante 
da tradução.8 

Na seqüência explanatória dos tipos estratégicos, Nord (2001), de 
acordo com as respectivas funções dos textos fonte e alvo, subdivide o 
tipo de tradução-instrumento em equifuncional, heterofuncional e homó-
logo. Cabe lembrar que função, no contexto funcionalista, refere-se ao 
tipo de informação ou propósito a que se propõe o texto alvo, ou seja, 
que a pré-ocupação primordial não é necessariamente com a tradução 
literal propriamente dita, mas com a comunicação, ou melhor, o tipo de 
comunicação que se almeja alcançar no texto alvo.  

A forma equifuncional se caracteriza quando a função do texto 
alvo é igual à função do texto fonte. Um exemplo característico dessa 
forma translacional pode ser observado nos provérbios. Vejamos, por 
exemplo, o seguinte provérbio inglês translatado para o português: “A 
bird in the hand is worth two in the bush” - “Mais vale um pássaro na 

                                                 
8 É interessante salientar aqui também, que o modelo de Nord, tem toda uma característica 
empresarial que se destina acima de tudo, à formação de profissionais para atuar no mercado de 
trabalho na área de tradução. Portanto, tal modelo leva em consideração o contratante que 
almeja a tradução, 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 específico dessa pesquisa que inclui 
parte da tradução do texto ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, a princípio, o contratante e o tradutor são 
uma única pessoa, digo isso, a princípio, porque a meta desta tradução é a sua conseqüente 
publicação por alguma editora que ainda não está definida. 
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mão que dois voando.” Observa-se que, nesse caso, a tradução para o 
português correspondeu ao valor da função comunicativa e não necessa-
riamente ao valor literal. Nord (2001) advoga que esse tipo de estratégia 
é muito usado também para traduzir manuais, textos de instruções em 
geral, receitas, textos de informação turística e de informações em pro-
dutos.  

A segunda forma de tradução instrumental é denominada hetero-
funcional, utilizada nos casos em que a função ou funções do texto de 
partida não 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 crianças, em que a apelativa função satíri-
ca, por ser considerada obsoleta para a maioria dos leitores em virtude 
do desconhecimento de sua original situação, seria então substituída por 
uma divertida história de ficção em um exótico lugar.  

Por último, Nord (2001) define a tradução instrumento homóloga 
como sendo uma estratégia que traz no texto de chegada um efeito ho-
mólogo ao do texto de partida, em virtude das estratégias adaptativas 
realizadas no texto de chegada. Um exemplo típico do uso desse tipo 
estratégico pode ser encontrado na tradução, ou melhor, na adaptação de 
um texto da obra “The Years”, de Virginia Woolf, (LEAL, 2007). A 
tradutora readapta o espaço, o tempo, o aspecto cultural e lingüístico 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. É uma 
estratégia tradutória que desestrangeiriza o texto de partida, tornando-o 
familiar ao contexto de chegada do leitor. Nord (2001) diz que essa 
forma de estratégia é muito utilizada para transladar textos poéticos, em 
que se procura obter os efeitos poéticos homólogos do texto de partida 
no texto de chegada. 

Desse modo, conforme contemplado no modelo de Nord (2001), 
percebe-se a abrangência da teoria funcionalista em alicerçar as convic-
ções referentes às decisões ou escolhas do tradutor, tendo em vista o 
propósito que se almeja alcançar no texto alvo, uma vez que diferentes 
textos e diferentes propósitos sugerem diferentes estratégias para a tra-
dução. Aqui, “informar” refere-se, especificamente, ao tipo tradução-
instrumento e “traduzir”, ao tipo tradução-documento. Quanto a essa 
questão de “informar” e não apenas de “traduzir”, ainda segundo Nord 
(2001), tal conceituação tem sido motivo de crítica por partes de algu-
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mas escolas e teóricos de estudos da tradução em relação à teoria do 
Skopos e, sobretudo, à abordagem funcional. 9 Nesse contexto, rebaten-
do às críticas de que a abordagem funcional transgride os limites da 
“própria tradução”, 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-
fication of equivalence may be (NORD, 2001, 
p.114).10 

Nesse contexto, toda a tradicional aparente dicotomia conflitante 
entre tradução “literal” e “livre” ou “traduzir” e “informar” ou, no caso 
aqui, tradução documento ou instrumento, que às vezes parece existir 
entre certas escolas e tradutores, na proposta do modelo de Nord (2001), 
essa contradição tende a desaparecer, dando lugar apenas à questão da 
função ou propósito da tradução. Ou seja, o tradutor tem que apenas 
entender a função ou propósito específico de sua tradução, e então, esco-
lher a estratégia apropriada, obviamente, levando em consideração os 
princípios da ética profissional. 

Diante disso, visto que a visão funcionalista enxerga amplas pos-
sibilidades de “informar” o conteúdo de um texto e não apenas de “tra-
duzi-lo”, supõe-se, então, que sua função seja primordialmente comuni-
cativa, porém, isso não significa que todo e qualquer meio, ou melhor, 
função, justifique o fim, ou seja, a comunicação. Em relação a isso, 
Nord (2001) faz questão de enfatizar que a abordagem funcionalista está 
sustentada em dois pilares: função e lealdade. Função referindo-se ao 
aspecto funcional ou comunicativo do texto alvo, e lealdade referindo-se 
ao intercâmbio interpessoal entre o tradutor, o autor do texto fonte, o 
público do texto alvo e o iniciador do processo tradutório, isto é, a pes-
soa que solicita a tradução. Nas próprias palavras de Nord (2001, p. 
125): “loyalty is an interpersonal category refering to a social relation-
ship between people”11. Para a autora, nesse contexto, lealdade interpes-

                                                 
9 Para maiores detalhes sobre este tópico veja capítulo 7 “Criticisms” (NORD, 2001, 109-122). 
10 “A abordagem funcional oferece a possibilidade de usar um único modelo teórico para 
justificar ambas as formas de tradução documento e instrumento , incluindo, naturalmente, 
qualquer forma de tradução equivalente, qualquer que possa ser a especificação da equivalên-
cia”. 
11 “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 relação ao autor do texto fonte, ao contratante e ao 
leitor do texto alvo. 

3.1.3 Delimitando o tipo estratégico na tradução do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya   

No caso do projeto tradutório do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, tra-
balho com um tipo de estratégia no qual procuro estar o mais próximo 
possível do texto fonte e, por meio de tal estratégia, proporciono ao 
leitor a possibilidade de compartilhar dessa experiência no texto alvo 
por intermédio dos recursos dos textos adicionais, tais como guia de 
pronúncia para leitura dos termos em sânscrito, glossário e principal-
mente as notas de tradução. Percebe-se, então, que tal estratégia, con-
templada do ponto de vista do modelo de Nord (2001), é a estratégia de 
tradução-documento. No entanto, cabe frisar que o objetivo aqui não é 
amoldar uma tradução a um determinado modelo estratégico teórico, 
mas amoldar a função ou o propósito do tradutor a um determinado 
modelo, no sentido de obter um maior aprimoramento e conscientização 
do ato tradutório. É importante também ressaltar que, ao conscientizar-
me teoricamente da escolha da minha estratégia, não tenho a menor 
pretensão de estabelecer que a abordagem tradução-documento seja 
mais eficiente que a abordagem tradução-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 êxito do propósi-
to almejado. E ademais, como disse Schlegel (2001, p. 113) em relação 
à sua tradução da G…tā para o latim: “O que me importa não é defender 
minha tradução, mas aproximá-la da perfeição”.  

Retomando-se a questão da abordagem funcionalista, Nord 
(2001) explica que a estratégia do tipo de tradução-documento, com 
suas formas de tradução literal, filológica e exotizante, amolda-se muito 
bem aos textos antigos ou de culturas distantes. Tal uso, no processo 
tradutório do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, poderá ser compreendido da 
seguinte forma: no pertinente à estratégia literal ou gramatical, ela cum-
prirá a função de reproduzir as palavras do texto fonte por adaptá-las na 
estrutura sintática e no uso idiomático próprio da língua alvo; e quanto à 
forma exotizante, sua função será a de estrangeirizar o texto alvo no 
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sentido de preservar a cultura do texto fonte. Quanto à função filológica, 
uma vez que ela traz em si mesma as características do modo literal e 
estrangeirizante, ela, então, completar-se-á sua função por incluir no 
texto alvo os textos adicionais, mais especificamente as notas de tradu-
ção. Tais notas, entre outras funções, conforme será 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 filológica pode também 
ser contemplada por englobar os outros dois aspectos, o literal e o exoti-
zante, então, tal tipo estratégico utilizado no ato tradutório do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya será simplesmente denominado tradução filoló-
gica. Para que se tenha uma visão dessa aplicação no âmbito dessa tra-
dução, a seguir será apresentado um exemplo do texto de partida e de 
chegada do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, com o objetivo de ilustrar a 
presença das características estratégicas, conforme mencionadas. Como 
exemplo, será apresentado o primeiro verso da G…tā, 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: 

“Dh�tarā÷˜ra said: 
On the holy field of Kuruk÷etra, gathered together 

eager for battle, what did my people and the 
PāŠ�avas do, O Sañjaya?” 

Texto de chegada: 

“Dh�tarā÷˜ra disse: 
No sagrado campo de Kuruk÷etra, reunidos e de-
sejosos de lutar, o que fizeram o meu povo e os 

PāŠ�avas, ó Sañjaya? *” 

Nota do tradutor: 

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

Dh�tarā÷˜ra era o rei cego, e o seu povo aqui se re-
fere ao exército liderado por seu filho, Duryodha-
na. A palavra “PāŠ�avā�” aqui se refere aos cinco 
filhos de PāŠ�u: Yudhi÷˜hira, Bh…ma, Arjuna, Na-
kula e Sahadeva. PāŠ�u, por sua vez, era o faleci-
do irmão mais novo do rei Dh�tarā÷˜ra, portanto, 
aqui se trata de uma guerra fratricida. 

Sañjaya era o condutor da quadriga do rei e tor-
nou-se também o seu secretário pessoal quando 
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através 
de uma benção do sábio Vyāsa, o autor do 
Mahābhārata, Sañjaya de dentro do próprio palá-
cio na cidade de Hastinapura, podia ver e narrar 
ao rei o que estava acontecendo no campo de ba-
talha de Kuruk÷etra.  

É interessante, também, frisar que certos comen-
tadores da G…tā consideram esse aspecto histórico, 
apenas como mera ficção, esse é o caso, por e-
xemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que ao 
comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O 
Gita não é um discurso histórico. Necessita-se a-
miúde de uma ilustração física para se demonstrar 
uma verdade espiritual. Isto não é a descrição de 
uma guerra entre primos, e sim entre nossas duas 
naturezas – o Bem e o Mal. Eu considero Duryo-
dhana e os seus como os baixos impulsos do ho-
mem, e Arjuna e os seus como os impulsos eleva-
dos. O campo de batalha é nosso próprio 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-
ção puro”. 

Nesse contexto, é interessante também comple-
mentar que, para Rāmānuja todos os personagens 
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existiram de fato, e que K�÷Ša, além de ser Aquele 
que habita no coração de cada entidade viva é, 
também, a manifestação do Ser Supremo, ®r… 
Nārāyana. (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 44) 

 
Foco na estratégia tradutória. 
 
 

Percebe-se, pela forma de tradução utilizada, que se trata de uma 
tradução literal, pois as palavras do texto fonte foram transladadas para 
o texto alvo sem comprometer a estrutura gramatical e idiomática da 
língua de chegada. Para caracterizar a forma estrangeirizante, nota-se 
que os nomes próprios de origem sânscrita são mantidos em sua forma 
original, o que, por sua vez, denota o aspecto exotizante da tradução. 
Fica evidente, também, que a característica apelativa ou contextual, 
evocada no texto de partida em relação à grande batalha, no texto de 
chegada, tal conotação se torna informativa e esse caráter informativo é 
manifesto por meio da nota de rodapé, a qual, por sua vez, caracteriza a 
estratégia de tradução filológica, 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.12  

Dessa forma, pode-se apreciar a idéia da tradução documento-
filológica encerrando em si mesma as características do tipo literal e 
exotizante. 

 
 

                                                 
12 “Se uma tradução documento reproduz o texto fonte de uma forma literal, porém acrescenta 
as explicações necessárias a respeito da cultura fonte ou algumas peculiaridades da língua fonte 
em notas de rodapé ou glossários, podemos então dizer que, trata-se de uma tradução filológica 
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 ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, em conformi-
dade com a intenção do tradutor, é, também, sugerido pelo teólogo e 
tradutor Frei Luis de Leon (2006), segundo o qual as traduções dos tex-
tos sensíveis devem ser o mais literal possível, e quaisquer outros tipos 
de informações ou clarificações textuais devem vir em formas de notas 
de rodapé ou de fim de capítulo. Leon (2006), nesse contexto, estabelece 
claramente a função do tradutor e do comentador, reconhecendo que 
cada um deve respeitar o seu espaço apropriadamente. Quanto a isso, o 
grande filósofo alemão da linguagem do século XIX, Wilhelm von 
Humboldt (2001, p. 99), foi enfático ao dizer: “Uma tradução não pode 
nem deve ser um comentário”. Nesse mesmo contexto, corroborando 
com o tipo de estratégia tradutória utilizado no ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya, o humanista e tradutor espanhol Juan Luis Vives escreveu: 
“quanto mais exatamente tiveres conservado a graça do estilo e mais 
perto tiveres estado da tradução literal, tanto melhor e mais notável será 
a versão, expressando por certo mais verazmente seu original” (VIVES, 
2006, p. 127). Além desses comentários citados, o filósofo 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 não a 
frase, constitui o elemento originário do tradutor. “A frase constitui o 
muro que se ergue diante da língua do original e a literalidade, sua arca-
da” (BENJAMIN, 2001, p. 209). Nesse contexto, a tradução literal, 
aludida pela arcada, funciona como um ponto em aberto, dando asas à 
imaginação do leitor, e no caso da tradução frase tem-se a impressão de 
que se fecha num círculo. Benjamin (2001, p. 211) explica isso da se-
guinte maneira:  

Da mesma forma com que a tangente toca a cir-
cunferência de maneira fugidia e em um ponto a-
penas, sendo esse contato, e não o ponto, que de-
termina a lei segundo a qual ela continua sua via 
reta para o infinito, a tradução toca fugazmente e 
apenas no ponto infinitamente pequeno do sentido 
do original, para perseguir, segundo a lei da fide-
lidade, sua própria via no interior da liberdade do 
movimento da língua. 
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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 traduções (mesmo as melhores) partem de 
um falso princípio, elas querem germanizar o 
sânscrito, o grego, o inglês, ao invés de sanscriti-
zar, grecizar, anglicizar o alemão. Elas possuem 
um respeito muito maior diante dos próprios usos 
lingüísticos do que diante do espírito da obra es-
trangeira [...] O erro fundamental de quem traduz 
é apegar-se ao estado fortuito da própria língua, 
ao invés de deixar-se abalar violentamente pela 
língua estrangeira. Sobretudo quando traduz de 
uma língua muito distante, ele deve remontar os 
elementos últimos da própria língua, onde palavra, 
imagem e som se tornam um só; ele tem de ampli-
ar e aprofundar sua língua por meio do elemento 
estrangeiro [...] 

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

É importante, nesse momento em que as idéias se direcionaram 
para endossar essa escolha do uso da estratégia documento-filológica, 
que certos aspectos sejam esclarecidos, no sentido de não desvirtuar o 
aspecto funcional no funcionalismo. Nesse caso, numa linguagem co-
municativa tradutória mais abrangente, prezada pela teoria do funciona-
lismo, é coerente ressaltar que, na história da tradução, inúmeros textos 
de natureza sensível foram também traduzidos com a utilização de uma 
estratégia tipo instrumento, e obtiveram resultados plenamente satisfató-
rios no âmbito de suas metas. Exemplos típicos desses textos são os 
bíblicos, ou da própria G…tā adaptados para um público infantil ou, até 
mesmo, os textos bíblicos ou da G…tā traduzidos de uma forma “domes-
ticante” para facilitar a compreensão do conteúdo da mensagem e, dessa 
forma, propagar os seus ensinamentos. E, por um outro lado, pode-se 
dizer também que certos textos sensíveis, traduzidos segundo uma linha 
de estratégia literal, foram, muitas vezes, frustrados na escolha da pala-
vra apropriada para um determinado termo da língua fonte, alterando, 
assim, o significado “original”. Contudo, o que deve ficar claro aqui é 
que a estratégia utilizada pelo tradutor não é um fim, e nem tão pouco a 
causa de sucesso ou de fracasso, mas um importante meio para desem-
penhar o objetivo ou propósito (skopos) da tradução. Vermeer (apud 
LEAL, 2007, p. 27), definiu isso como “tradução=função/skopos”, ou 



  

 

 

72 

seja, a tradução é determinada em função do seu propósito (skopos), e, 
então, a partir daí, se utiliza a estratégia considerada apropriada para 
cumprir tal função ou propósito. Portanto, segundo a visão do funciona-
lismo, bem como a da minha intenção tradutória, o que deve ser com-
preendido dos testemunhos de Leon, Humboldt, Vives e Benjamin é que 
suas declarações, ainda que clássicas e notórias, são aceitas no amplo 
conceito da visão funcionalista aqui apresentada, apenas se entendidas 
como direcionadas à conveniência de uma escolha de estratégia tipo 
documento, no sentido de preservação e estudo do texto fonte, e não à 
função tradutória como um todo, no caso aqui referente à questão da 
tradução instrumento e documento. De outro modo, estar-se-ia generali-
zando uma decisão pessoal, e assim, restringindo a visão do ato tradutó-
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 tradutório foi a questão imanente do funcionalismo, de possibili-
dades com responsabilidades, ou, em outras palavras, da liberdade do 
tradutor em relação 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 intenção tradutória. Nesse ponto, a meu ver, a 
ética e a criatividade tradutória caminham lado a lado. 

É importante também salientar, conforme dito por Silva (2007, p. 
27), que “o fato de haver uma organização racional dos propósitos do 
tradutor não implica a redução, ou anulação do caráter intuitivo do tra-
duzir”, pois, de fato, os insights acontecem com freqüência no processo 
da produção textual tradutória e, de um modo geral, o bom senso sempre 
deve prevalecer. 

Tendo em vista a proeminente função e importância do uso dos 
paratextos no contexto estratégico dessa tradução do ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya, a seção seguinte abordará tal tema. 

3.1.5 Paratextos  
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Nelson13 (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 próprio texto” ou em outras palavras, são textos auxiliares 
interativos que agem como extensão do texto matriz, como por exemplo: 
notas de rodapé, glossário, introdução etc. Neste trabalho de tradução e 
pesquisa, de uma forma mais ampla e apenas como ilustração 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 ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, in-
cluindo esta dissertação, é considerado um paratexto, daí a razão de 
parte do título da pesquisa ser: “Uma tradução comentada e anotada”. 
Da mesma forma, a outra parte do título - “A Polifonia contemplada 
como construtora do interminável saber” -, corresponde ao cerne da 
pesquisa, isto é, o texto produzido, no que se refere à questão 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 próprio texto traduzido do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. Porém, exa-
minando os paratextos, de um modo geral, percebe-se que as notas de 
rodapé ocuparam um espaço especial no processo de produção textual, 
tanto no âmbito da tradução como desta dissertação. A seção seguinte 
abordará tal relevância no âmbito da tradução do ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya ao português. 

3.1.5.1 Notas do tradutor 

Ferreira (2006) elaborou uma análise detalhada da forma, da dis-
tribuição e do conteúdo de notas de tradução da Bhagavad G…tā em edi-
ções 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 manifestação de suas vozes tradutórias. Segundo Mitt-
mann (2003, p. 43), o espaço utilizado pelas notas é “o lugar em que o 
tradutor apresenta suas dúvidas, dialoga com o leitor e com o autor, 
apresenta os caminhos que percorreu e mostra sua visão a respeito do 
processo em que ele mesmo se encontra”. Somado a isso, acrescenta-se 

                                                 
13 NELSON, Kristopher. A Pretext for Writing: Prologues, Epilogues, and the notion of 
Paratext. [s.l.: s.d.]. Disponível em <http://www.eskimo.com/~krisn/eng599/eng599.html>. 
Acesso em 7 jul.2005.  
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o fato de que esse espaço utilizado pelas notas, principalmente no caso 
desta pesquisa, foi de fundamental relevância na demonstração da atua-
ção da voz do tradutor como construtora do saber, conforme ficará cons-
tatado na seção 3.2.1 desta segunda fase, intitulada “Considerações prá-
ticas sobre o uso da estratégia na produção textual e na produção de 
sentidos”, como também na terceira fase, mais especificamente, na se-
ção 4.1.5, que trata a respeito da minha voz como tradutora do texto do 
inglês para o português.  

3.2    PRÁTICA 

Na seção 3.1 da segunda fase, intitulada “Ato Tradutório: Teoria 
e Prática”, discutiu-se a questão teórica que permeou o ato tradutório do 
®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. Nesta segunda seção, o enfoque será no 
aspecto prático decorrente da performance do ato tradutório. Abordar-
se-á, inicialmente, a questão do procedimento adotado na produção tex-
tual e na produção de sentidos, e, em seguida, apontar-se-á alguns dos 
problemas e soluções encontrados no decorrer da atividade tradutória. 
Pretende-se mostrar duas coisas: primeiro, o processo de produção tex-
tual como uma forma de materialização daquilo que, teoricamente, foi 
denominado, segundo nomenclatura nordiana, como estratégia docu-
mento-filológica; e segundo, como ocorreu o processo de produção de 
sentidos, principalmente, para os termos relacionados com a nomencla-
tura sânscrita. Na seqüência, toda essa demonstração irá também contri-
buir para a análise da compreensão da voz do tradutor como construtora 
do interminável saber. 

3.2.1 Considerações práticas sobre o uso da estratégia na produ-
ção textual e na produção de sentidos 

O título desta seção abarca dois tópicos: produção textual e pro-
dução de sentidos, que serão abordados, respectivamente.  



 

 

75 

3.2.2 Produção textual 

Uma vez que o ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya foi originalmente es-
crito em sânscrito e traduzido para o inglês por šdidevānanda, nesse 
caso, a minha tradução para o português é considerada indireta. Contu-
do, mesmo apesar de a minha tradução ser do inglês para o português, 
no tocante aos versos da G…tā, minha ênfase é voltada mais para o texto 
em sânscrito - tanto é que, como referência para o leitor, mantenho o 
texto em sânscrito, transliterizado no alfabeto romano, junto ao texto em 
português, e não o texto em inglês. Esse procedimento foi adotado por-
que a minha estratégia estrangeirizante nesse ato tradutório está centrada 
na cultura do texto de origem, ou seja, na cultura hindu. Em virtude do 
posicionamento estratégico de estar mais próximo do texto em sânscrito 
do que do em inglês, percebe-se, em alguns trechos, que a minha tradu-
ção difere em certos detalhes da de šdidevānanda. Para ilustrar esse 
posicionamento, o seguinte exemplo pertinente ao verso 14 do capítulo 
1 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 68) será exibido (os grifos são meus): 

Texto original 

tataƒ �vetair hayair yukte mahati syandane sthitau 
mādhavaƒ pāŠ�ava� caiva divyau �a‰khau 

pradadhmatuƒ 

Tradução de šdidevānanda 

Then ®r… K�÷Ša and Arjuna, stationed in their 
great chariot yoked with white horses, blew their 

divine conchs. 

Minha tradução 

Então Mādhava14 (K�÷Ša) e PāŠ�ava15 (Arju-
na), posicionados em sua grande quadriga atrela-
da a cavalos brancos, sopraram seus búzios divi-

nos. 

                                                 
14 Mādhava é um cognome de K�÷Ša, que por sua vez é o protagonista da Bhagavad G…tā e a 
encarnação do Deus Supremo, ®r… Nārāyana (veja introdução deste capítulo intitulada “O 
Advento da G…tā”). O epíteto, Mādhava, se refere a K�÷Ša como o esposo da deusa da fortuna, 
®r… Lak÷mi, como também se refere a Ele (K�÷Ša) como descendente da dinastia de Madhu ou 
Yadu. 
15 “PāŠ�ava” literalmente significa “filho de Pāndu” que aqui se refere a Arjuna.  
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Observa-se que no verso em inglês, šdidevānanda optou por 
mencionar apenas os nomes K�÷Ša e Arjuna, entretanto, uma vez que no 
verso em sânscrito tais nomes são referidos como Mādhava e PāŠ�ava, e 
considerando que tais cognomes trazem consigo significados que enri-
quecem o significado da leitura, na minha tradução ao português, decidi, 
então, manter os cognomes citados no verso em sânscrito e, entre parên-
teses, mencionar os nomes correspondentes. Em notas de rodapé, inseri-
das no texto em português, os significados de tais epítetos foram expli-
cados. 

Observa-se, também, nesse mesmo contexto estrangeirizante, mi-
nha produção textual em relação ao verso 2:47 šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 96) (os grifos são meus): 

Texto original  

karmaŠyevādhikāraste ma phale÷u kadācana ma 
karmaphalaheturbhurmā te sango’stvakarmaŠi 

Tradução de šdidevānanda 

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 tradução 

Você apenas tem direito {à execução} do karma 
(trabalho)16, e não aos frutos. Não seja impulsio-
nado pelos frutos do karma (trabalho). Nem tenha 

apego à inação (akarma). 

Em sua tradução, šdidevānanda optou por traduzir o termo kar-
ma por “work”, no entanto, mantive o termo original “karma” e entre 
parêntesis a palavra “trabalho”; e para contextualizar o leitor sobre esse 
termo, uma nota conforme se vê no texto da tradução em português foi 

                                                 
16 Em relação à essa palavra “karma” Nikhilananda (p. 88) concede a seguinte explicação: “A 
palavra “karma” (trabalho) tem diferentes significados. Ela primeiramente significa ação. Ela 
também significa as tendências, os impulsos, os hábitos, as características, e assim por diante, 
formadas pela ação, e desse modo ela denota as impressões sutis da ação, as quais determinam 
a futura corporificação, ambiente, e, em resumo, a vida futura inteira, se na terra ou em qual-
quer outro plano de existência. Um terceiro significado de karma, freqüentemente usado em 
referência à casta ou posição em vida de uma pessoa, é dever, o curso de conduta que a pessoa 
deve seguir no cumprimento das tendências adquiridas como um resultado das ações passadas, 
com o propósito de trabalhá-las e reobter a prístina pureza do Atman.”  
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inserida. Note que o termo entre chaves foi adicionado para facilitar o 
entendimento do texto. 

Uma outra característica que distingue a minha tradução da de 
šdidevananda está, em alguns casos, no uso de uma linguagem neutra 
em relação ao gênero 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 G…tā (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 171) (os grifos são meus):  

Tradução de šdidevānanda 

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 tradução 

A pessoa que vê não-ação na ação e também ação 
na não-ação é sábia entre os seres humanos. Tal 
pessoa está apta para a liberação e executa todas 

as ações. 

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

Mesmo sabendo que K�÷Ša era o Ser Supremo, 
Dh�tāra÷˜ra, que era cego em todos os sentidos, 
quis ter notícias sobre a vitória de seu filho Suyo-
dhana (Duryodhana) e questionou Sañjaya da se-
guinte forma: (texto referente à introdução do 1º 
capítulo da G…tā). 

Então {prosseguiu Sañjaya dizendo para 
Dh�tāra÷˜ra}, solicitado por ele {Arjuna}, ®r… 
K�÷Ša fez imediatamente o que foi pedido, en-
quanto Bh…÷ma, Drona, os reis e todos os outros 
ficaram observando (texto referente ao comentário 
2:24-25). 
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No primeiro texto, para explicitar para o leitor que o nome Suyo-
dhana se refere ao mesmo nome Duryodhana, ou seja, que se trata de 
uma mesma pessoa, šdidevānanda colocou o nome (Duryodhana) entre 
parêntesis, o qual não consta no original do texto em sânscrito. Contudo, 
no segundo texto, o excerto que se encontra entre chaves foi adicionado 
por mim, com o intuito de facilitar a identificação dos personagens refe-
ridos.  

No uso dos termos em sânscrito, agindo em concordância com a 
estratégia tradutória escolhida, os termos mais tradicionais no seu origi-
nal foram mantidos por mim, pois conforme Flak e Coulon (2007, p. 
41), “as denominações originais em sânscrito merecem ser conservadas 
[...] a fim de preservar o vínculo com um conhecimento imemorial”. 
Dessa forma, nomes tradicionais como yoga, dharma, prak�ti, brahman 
etc., foram mantidos, com exceção do termo “ātman”, pois 
šdidevānanda, nesse caso, preferiu traduzi-lo por “self”, que em portu-
guês traduzo por “Eu espiritual” e, na seção 3.2.3 que aborda sobre a 
questão da produção de sentidos, apresento a razão de tal escolha. Para 
facilitar a leitura, no final de todo texto traduzido será incluído um glos-
sário17 para consultas, e como as palavras em sânscrito foram mantidas 
na forma transliterada no alfabeto latino, juntamente com seu acento 
diacrítico, um guia de pronúncia foi incluído no APÊNDICE K – Guia da 
pronúncia em sânscrito. Além disso, os textos referentes à seqüência dos 
versos da G…tā foram escritos em negrito e os demais textos em estilo 
normal. É importante notar que sempre que o texto citado não contiver o 
nome da obra referida, é porque, nesse caso, trata-se de uma referência 
da própria Bhagavad G…tā, como por exemplo: “É dito aqui também: 
‘Estes corpos [...] estão destinados a ter um fim’ (2.18) e ‘Saiba que Ele 
(o štman) é indestrutível’ (2.17).” E, por outro lado, as obras citadas à 
parte dos textos da G…tā foram caracterizados de uma forma abreviada. 
Uma lista com tais abreviações, juntamente com o nome da obra por 
extenso, foi anexada ao fim do texto do ®r… Rāmānuja G…tā Bhāsya em 
português, mais especificamente no APÊNDICE J – Lista dos respectivos 
nomes das obras abreviadas citadas no ®r… R€m€nuja G…t€ Bh€(ya 
desta dissertação.  

É importante ressaltar, também, que os textos que aparecem entre 
colchetes ([ ]) são notas explanatórias elaboradas ou pelo próprio 
šdidevānanda ou por seu editor, e todas as notas de rodapé que se en-
contram no texto de chegada, sejam elas em forma de citação de tercei- 

                                                 
17 Devo esclarecer que o glossário será inserido apenas ao término da tradução final do ®r… 
Rāmānuja G…ta Bhā÷ya. 
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ros ou de minha própria autoria, foram introduzidas e, portanto, não 
fazem parte do texto em sânscrito ou em inglês, ou seja, são de minha 
responsabilidade. Todos os versos da G…tā transliterados do alfabeto 
sânscrito para o alfabeto latino foram transpassados para o texto em 
português com a ajuda da transliteração do texto de Achari (2004), uma 
vez que tais versos na obra de šdidevānanda constam apenas no seu 
original, ou seja, no alfabeto sânscrito (devanāgar…).  

Dessa forma, conforme descrito, pode-se ter uma idéia do proce-
dimento da minha produção textual em relação ao texto de 
šdidevānanda e ao texto original em sânscrito. A seguir, abordar-se-á o 
procedimento que foi utilizado no processo de produção de sentidos. 

3.2.3 Produção de sentido 

A busca pelo sentido das palavras, das frases e, de um modo ge-
ral, dos parágrafos no decorrer do ato tradutório do ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya foi, em grande parte, auxiliada e enriquecida por duas outras 
traduções que existem dessa obra, do sânscrito para o inglês, as quais 
foram elaboradas por M. R. Sampatkumaran e por Rama Ramanuja 
Achari. A tradução de Achari (2004, p.1), conforme ele próprio mencio-
na, foi baseada na tradução de šdidevānanda e Sampatkumaran, já a 
tradução de Sampatkumaran (1985, Introduction, p. XXXII), segundo o 
próprio autor, foi diretamente influenciada pelos comentários de 
Vedānta De�ika18 provenientes de sua obra intitulada 
“Tātparyachandrikā”. Ambas as traduções foram muito enriquecidas 
com notas tradutórias elaboradoras pelos seus tradutores, das quais vá-
rias foram traduzidas e inseridas no texto em português 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 interpretação de Rāmānuja com a visão de ®a‰kara e de Madhva19. 
Uma vez que ®a‰kara, Rāmānuja e Madhva são considerados os mais 
relevantes e tradicionais comentaristas da G…tā, tais cotejamentos de 

                                                 
18 Vedānta De�ika (1268-1368) é considerado um dos mais eminentes pensadores da filosofia 
Visistadvaita. 
19 Madhva (1199-1276) o grande expoente da filosofia Dvaita (dual) do Vedānta. 
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Sampatkumaran enriqueceram a sua e a minha tradução do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, uma vez que algumas dessas notas foram trans-
ladadas para o texto em português. 

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

Observe que no final do comentário de Rāmānuja em relação ao 
verso 3:2 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 118) está dito (o grifo é meu): 

Texto-comentário de Rāmānuja 

{Ó K�÷Ša}, estas declarações são contraditórias e 
confusas, portanto, diga-me claramente o caminho 
através do qual seguindo eu possa alcançar o Ser 

Supremo*. 

*Nota do tradutor 

A palavra em sânscrito “ātmanaƒ �reyaƒ” que se 
encontra no comentário de Sri Ramanuja, é aqui 
neste contexto interpretada por šdidevānanda 
como “Supreme Being” (Ser Supremo), por Acha-
ri (2004) como “Supreme State” (Estado Supre-
mo) e por “bliss” (bem-aventurança) por Sampat-
kumaran (1985). 

Verifica-se, que após o termo “Ser Supremo”, cujo corresponden-
te em sânscrito é “ātmanaƒ �reyaƒ”, há a indicação para a nota do tradu-
tor que considera as diferentes acepções feitas pelos tradutores citados 
ao interpretar o termo original. 

Veja-se o seguinte exemplo em relação ao termo do÷aˆ referente 
ao verso 1.38 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 52). Os grifos são meus e o 
asterisco no texto em português indica a chamada para a nota do tradu-
tor. 

Texto original 

yadyapyete na pa�yanti lobhopahatacetasaƒ 
kulak÷ayak�taˆ do÷aˆ mitradrohe ca pātakam 

Tradução de šdidevānanda 



 

 

81 

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 tradução 

Ainda que estas pessoas, cujas mentes estão do-
minadas pela cobiça, não vêem o mal na destrui-
ção de uma dinastia e nem o pecado* em trair a-

migos. 

*Nota do tradutor 

A palavra “do÷aˆ” nesse verso que foi traduzida 
por šdidevānanda 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, 

šdidevānanda interpretou o termo “do÷aˆ” como “sin” e Achari, em 
sua versão, interpretou o mesmo como “blame”. Porém, isso foi reporta-
do para o leitor com o intuito de apresentar possíveis opções de interpre-
tação do termo. 

Veja-se agora sobre a interpretação da palavra “brāhmaŠa” no 
verso 2:46 (šDIDEVšNANDA, 2001, p.95) (os grifos são meus): 

Texto original 

yāvān artha udapāne sarvataƒ saˆplutodake 
tāvān sarve÷u vede÷u brāhmaŠasya vijānataƒ 

Tradução de šdidevānanda 

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 BrāhmaŠa who 

knows. 

Minha tradução 

Que necessidade uma pessoa sedenta tem por um 
reservatório de água quando todos os seus lados 
estão inundados – esta mesma necessidade é a uti-
lidade de todos os Vedas para um brāhmaŠa* que 

tem conhecimento. 
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*Nota do tradutor 

Sampatkumaran (nota 72) menciona que ®ankara 
compreende o termo “brāhmaŠa” aqui como se 
referindo a um asceta, enquanto Madhva o inter-
preta como se referindo a alguém que tem direta 
visão do Brahman, e por sua vez, Sampatkumaran 
traduziu o termo diretamente segundo a interpre-
tação de Rāmānuja, ou seja, um aspirante erudito 
que busca salvação. 

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

Além das duas traduções do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya mencio-
nadas, algumas outras traduções da Bhagavad G…tā, em especial a Bha-
gavad G…tā traduzida do sânscrito para o inglês, comentada por Swami 
Nikhilananda, e o ®r… ®a‰karacārya Bhagavad G…tā Bhā÷ya igualmente 
traduzido do sânscrito para o inglês, por Dr. A.G. Krishna Warrier, fo-
ram de muita valia no meu processo de produção de sentidos dos textos 
da G…tā e do Bhā÷ya de Rāmānuja. Dessa forma, ao redigir as notas mui-
tas vezes citei excertos de tais traduções, no sentido de enfatizar a minha 
interpretação do texto ou, até mesmo, com o objetivo de contrastar com 
a interpretação de Rāmānuja, provocando no leitor questionamentos e 
reflexões sobre o tema em questão. No entanto, isso não ocorreu com o 
propósito de contestar a interpretação de Rāmānuja, ao contrário, muitas 
vezes serviu para destacar a contribuição genuína de Rāmānuja em pon-
tos em que ele diverge da interpretação de outros comentaristas canôni-
cos, uma vez que o público leitor da minha tradução pode não estar 
ciente dessas divergências. Porém, uma outra razão para se mostrar 
diferentes visões na tradução é, conforme Mittmannn (2001, p. 93), pelo 
fato de que “a interpretação nunca é definitiva, única; há sempre outras 
possibilidades, outros sentidos”. Nesse contexto, acredita-se que se 
Rāmānuja, atualmente, tivesse a possibilidade de fazer uma releitura do 
seu texto, ele próprio nos daria outras possibilidades de sentidos.  

Para ilustrar tais procedimentos, observe os seguintes exemplos. 
O texto seguinte refere-se ao comentário de Rāmānuja em relação ao 
verso 2:12. O verso 2:12 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 62). O verso 
2:12 será transcrito em sânscrito e português apenas para contextualizar 
o leitor com o texto-comentário de Rāmanuja. Note-se que o objetivo da 
nota do tradutor foi cotejar a interpretação de Rāmānuja com a de ®an-
kara, com a intenção de mostrar ao leitor diferentes interpretações 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 evāhaˆ jātu nāsaˆ na tvaˆ neme 
janādhipāƒ 

na caiva na bhavi÷yāmaƒ sarve vayam ataƒ param 

Nunca houve um tempo que Eu não existisse, nem 
você, nem quaisquer desses reis. Nem haverá al-
gum tempo no futuro que nós deixaremos de exis-

tir. 

Texto-comentário de Rāmānuja 

O precedente implica que a diferença entre o Se-
nhor Supremo, o soberano sobre todos, e os Eus 
espirituais, como também as diferenças entre os 
próprios Eus espirituais, são reais.Isto tem sido 
declarado pelo próprio Senhor Supremo. Pois, di-
ferentes termos como “eu”, “você”, “estes”, “to-
dos” e “nós”* têm sido usados pelo Senhor Su-
premo durante a explicação sobre a verdade da e-
ternidade a fim de remover a incompreensão de 
Arjuna que está iludido pela ignorância. 

*Nota do tradutor 

De acordo com ®a‰kara (WARRIER, 2000, p. 29) 
a idéia de plural neste verso se refere aos corpos e 
não à pluralidade dos štmans (Eus espirituais) 
conforme interpretação de Rāmānuja. 

Considerando, conforme dito anteriormente, que procuro manter 
vários termos usuais da literatura filosófica hindu em sânscrito no seu 
original, vejamos como tais interpretações desses termos foram repassa-
das para o leitor. Por exemplo, no texto a seguir, que corresponde ao 
texto 7 do capítulo 2, (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 58), na nota do 
tradutor, a interpretação 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 é meu para melhor focalização da questão. 
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Texto 2:7 

Com o meu coração abatido pela fraqueza da 
compaixão, com minha mente confusa quanto ao 
meu dharma* (dever), peço a Você para dizer-me 
com clareza o que é benéfico para mim. Sou Seu 
discípulo. Refugio-me em Você, por favor, ins-
trua-me.  

* Nota do tradutor: 

Dharma aqui se refere ao dever inerente às ten-
dências vocacionais da pessoa, e no caso específi-
co aqui o dever de Arjuna é o dever de um 
k÷atriya (guerreiro). Sobre dharma como dever 
Nikhilananda (2004, p. 70) comenta: “O dharma 
de uma pessoa não é imposto externamente; isto 
(o dharma) é adquirido pela pessoa como um re-
sultado de suas ações proveniente de suas vidas 
passadas. Toda ação deixa atrás de si uma tendên-
cia ou impressão no subconsciente da mente. A 
personalidade de uma pessoa é a soma total destas 
tendências. A morte não pode destruir tais tendên-
cias. São estas tendências 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, é relevante que se diga, 
que além do sentido de “dever” o termo “dharma” 
tem várias outras acepções, tais como: lei, justiça, 
virtude, moralidade, religião.  

Veja-se um outro exemplo, correspondente ao texto-comentário 
de Rāmānuja referente ao verso 2:39 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 87), 
e a seguir a nota do tradutor na qual a interpretação do termo Sā‰khya 
em relação ao seu contexto na G…tā é apresentada. O asterisco no texto 
denota a chamada para a nota do tradutor.  

Texto-comentário de Rāmānuja 

“Sā‰khya” significa “intelecto”*, e a verdade so-
bre o štman, que é determinável pelo intelecto, é 
“sāŠkhyam”. 

*Nota do tradutor 
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Sā‰khya aqui é o princípio analítico ou, o ato de 
discernir (filosofar, intuir, meditar) no sentido de 
obter conhecimento, que é operado pelo intelecto, 
portanto Sā‰khya, neste contexto significa intelec-
to, e intelecto por sua vez significa a inteligência 
(buddhi) que aqui está sendo contemplada como a 
atitude ou disposição mental apropriada para de-
sempenhar alguma ação. Portanto, neste contexto 
Sā‰khya e Buddhi são uma única coisa e ambos se 
referem ao Jñāna Yoga, ou seja, o caminho ou o 
Yoga do conhecimento. Portanto, dentro desse 
contexto aqui apresentado a verdadeira prática do 
Karma Yoga inclui em si mesmo o Jñāna Yoga, 
ou seja, o Sā‰khya. Ao mesmo tempo, é importan-
te observar que a doutrina “Sā‰khya” é também 
conhecida como um dos seis tradicionais sistemas 
filosóficos ortodoxos do hinduismo que formam 
três pares: Nyaya e Vaisheshika, Sā‰khya e Yoga, 
Mimansa e Vedānta. Porém, Radhakrishnan 
(2006, v. 1, p. 527-528) especifica que os termos 
Sā‰khya e Yoga quando aparecem na G…tā não re-
presentam as escolas clássicas de Sā‰khya e Yoga, 
mas apenas o método reflexivo e o meditativo de 
obter salvação – porém, Radhakrishnan admite 
que a psicologia e a ordem da criação do sistema 
filosófico Sā‰khya são aceitos pela G…tā.  

Observe o texto a seguir correspondente ao excerto final do co-
mentário de Rāmānuja referente ao verso 2:41 (šDIDEVšNANDA, 
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-comentário de Rāmānuja 

®r… K�÷Ša adverte* esses que executam atos para a 
obtenção dos objetos dos desejos {materiais}. 

*Nota do tradutor 

A palavra em sânscrito é “nindati” que significa 
“censura, critica, acusa, repreende” e 
šdidevānanda traduziu em inglês por “condemn” 
e, em português, “condemn” pode significar “con-
dena ou censura”. Porém, de acordo com o con-
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texto, considerei apropriado traduzir o termo em 
português por “adverte”, uma vez que Bhagavān 
K�÷Ša não condena ninguém, é a própria pessoa 
que se condena por sua própria opção ou livre ar-
bítrio, Bhagavān K�÷Ša apenas concede os resul-
tados. Para maiores detalhes veja o comentário 
concernente ao verso 14 do capítulo 18.  

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

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

Na expressão “Eu espiritual”, o “Eu” não deve ser confundido 
com o falso ego ou com o “eu” material (ahaˆkāra), cuja identidade 
está relacionada com o corpo denso ou sutil, ou conforme dito por 
Rāmānuja no ®r…bhā÷ya (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 prak�ti is included among the 
things that go to make up this material embodi-
ment. And it is called the principle of egoity (or 
ahaˆkāra), because it forms the cause of the im-
position of the idea of the ego upon the body, 
which is other than the self.20 

Para destacar essa diferença entre o princípio da identidade mate-
rial (ahaˆkara) e o princípio espiritual (štman), o “E” é escrito com 
letra maiúscula e a palavra “espiritual” é acrescida logo após, caracteri-
zando que se trata de algo superior, transcendente. A noção do “Eu espi-

                                                 
20 Isto é, de fato, declarado pelo próprio Senhor Supremo que o princípio da egoicidade, que é 
uma das várias modificações da prak�ti (natureza material) está incluído entre as coisas que 
vão constituir esta corporificação material. E isto é denominado o princípio da egoicidade (ou 
ahaˆkāra), porque isto forma a causa da imposição da idéia do ego sobre o corpo, que é outro 
que o Eu espiritual.  
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ritual” evidencia a natureza transcendental, eterna e pessoal da entidade 
viva, que é consciência e ao mesmo tempo consciente. Isso quer dizer 
que o “Eu espiritual” não é mera luminosidade, ou consciência, mas que 
a consciência ou luminosidade é um atributo seu, ou conforme dito nas 
palavras de Rāmānuja (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 štman). 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.21 

E mais adiante Rāmānuja (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.22 

Dessa forma, para Rāmānuja, a individualidade do “štman” é e-
terna, ou seja, a relação Mestre/Servo (®e÷…/®e÷a), a noção da parte e do 
todo ou a relação Adorado/Adorador existe tanto na forma do Eu espiri-
tual corporificado quanto na forma do Eu espiritual liberado da condição 
material. Ademais, ainda segundo a visão de Rāmānuja, a idéia do “Eu” 
implica também o “Tu”, o “Ele” e o “Nós”. A pluralidade dos “Eus 
espirituais”, bem como a diferença entre os próprios “Eus espirituais” e 
o “Eu Supremo”, podem ser observadas em seu comentário em relação 
ao verso 12 do capítulo 2 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 63):  

                                                 
21 [...] essa coisa inteligente “Eu”, que é comprovada a si mesma pelo mero fato de sua própria 
existência – exclusivamente isso é o Eu espiritual (ou o štman). A luminosidade da consciên-
cia também é dependente sobre sua associação com isso (ou seja, o Eu espiritual). Porém, o Eu 
espiritual não é Ele mesmo pura consciência, mas indubitavelmente o conhecedor. 
22 Dessa forma, a qualidade de ser o conhecedor não pertence ao princípio material da egoici-
dade, nem há aí qualquer impressão 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 não é pura 
absoluta consciência.  
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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.23 

Observe também o comentário em relação ao verso 16 do capítu-
lo 5, no qual Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 201-202), além 
de mencionar sobre a questão da pluralidade, fala do conhecimento 
(consciência) 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 

                                                 
23 De fato, Eu, o Senhor Supremo de todos, sou eterno e nunca fui inexistente, pois sempre 
existi. Da mesma forma, você e todas essas entidades vivas, que estão sujeitas ao Meu controle, 
sempre existiram. Não é que “todos nós”, Eu e vocês, deixaremos de existir “no futuro”, ou 
seja, além do tempo presente, nós sempre existiremos. Assim como não pode haver dúvida que 
Eu, o Eu Supremo e Senhor de todos, sou eterno, similarmente, vocês (Arjuna e todos os 
outros) que são seres corporificados, também devem ser considerados eternos. 
O precedente implica que a diferença entre o Soberano Senhor Supremo de todos e os seres 
individuais juntamente com suas próprias diferenças entre si mesmos, são reais. Isto tem sido 
declarado pelo próprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “Eu”, “você”, “estes”, 
“todos” e “nós” têm sido usados pelo Senhor Supremo durante a explicação sobre a verdade da 
eternidade a fim de remover a incompreensão de Arjuna que está iludido pela ignorância.  
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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 Samsāra and ex-
pands in the stage of Mok÷a (release).24  

                                                 
24 Enquanto todos estes Eus espirituais estão desse modo iludidos, no caso das almas ilumina-
das, sua ignorância ilusória – que encobre o conhecimento e que é da forma do Karma acumu-
lado, sem começo e sem fim – é destruída pelo conhecimento. Conforme já descrito, este 
conhecimento é originado dos ensinamentos das escrituras sobre a verdadeira natureza do Eu 
espiritual, que são enriquecidos pela pratica diária. A pureza desse conhecimento é insuperável. 
E no caso desses Eus espirituais que reobtiveram o conhecimento que é natural a Eles, é cons-
tatado que tal conhecimento é ilimitado e não-contraído e ilumina tudo como o sol.  
A pluralidade dos Eus espirituais em Sua essência é expressamente mencionada no caso desses 
cuja ignorância é conquistada, na expressão “para esses” no texto. O que foi declarado no 
começo, “Nunca houve um tempo que Eu não existisse” (2.12) é expresso aqui com maior 
clareza. Além disso, esta pluralidade não é devida aos adjuntos limitados aplicados num Eu 
universal único. Pois, como declarado aqui, não pode haver nenhum traço de tais adjuntos para 
esses cuja ignorância é destruída, e ainda assim tais Eus espirituais são descritos como uma 
pluralidade. Aqui conhecimento é ensinado como um atributo inseparável da natureza essencial 
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Essa noção de pluralidade na similaridade pode ser compreendida 
através do seguinte comentário de Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 227) referente ao verso 29 do capítulo 6: 

On account of the similarity between one self and 
other selves when They are separted from Prak�ti 
(i.e., the body), all selves are by Themselves only 
of the nature of knowledge. Inequalities pertain 
only to Prak�ti 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 diferença entre o Eu espiritual e o Seu conhecimento é compreendida 
na declaração, “O conhecimento, no caso deles ilumina como o sol”. Pela ilustração do sol, a 
relação 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 estágio do samsāra (ou seja, no estágio do enredamento) e expande-se no estágio de 
mok÷a (liberação). 
25Por causa da similaridade entre um Eu espiritual e os outros Eus espirituais quando Eles estão 
separados da prak�ii (ou seja, do corpo), todos os Eus são por si mesmos só da natureza do 
conhecimento. Desigualdades pertencem somente à prak�ti ou aos corpos que estão corporifi-
cados na prakriti. A pessoa cuja mente está fixa no Yoga, tem a experiência da igualdade da 
natureza de todos os Eus como centros de inteligência, as diferenças percebidas são apenas 
causadas pelos corpos. Quando separados do corpo todos os Eus espirituais são iguais visto que 
eles são expressões dos centros de inteligência. Um Yogue iluminado, portanto vê ele mesmo 
como habitando em todos os seres e todos seres habitando em seu Eu no sentido que ele vê a 
similaridade dos Eus nele mesmo e em cada ser. Quando um Eu espiritual é visualizado, todos 
os Eus espirituais tornam-se visualizados, por causa da similaridade de todos os Eus espirituais. 
Isto é corroborado pelas declarações: “Ele vê igualdade em todos os lugares” (6.29). O mesmo 
é novamente referido, “Este Yoga da igualdade que tem sido declarado por Você” (6.33), e a 
declaração “O Brahman quando incontaminado é o mesmo em todo lugar” (5.19).  
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É importante mencionar que o termo “Brahman” é, também, in-
terpretado como o “Eu espiritual”, pois, segundo Rāmānuja, a essência 
ou a natureza do Eu espiritual é Brahman que, por sua vez, não é dife-
rente da natureza ou essência do Senhor Supremo. Porém, essa noção 
própria da individualidade, caracterizada pela identidade “Eu”, é apon-
tada por ele como sendo uma realização superior à realização da nature-
za ou essência do Eu espiritual, que, conforme dito, é Brahman. Para 
Rāmānuja, a realização �e÷atva, ou seja, a realização de que o Eu espiri-
tual é individual e um eterno servo ou, em outras palavras, de que Ele (o 
Eu espiritual) encontra o seu verdadeiro prazer na subserviência do Se-
nhor Supremo, como seu verdadeiro objeto de adoração e prazer, é o 
estágio último e mais elevado da concepção de realização espiritual. Isso 
pode ser percebido no comentário de Rāmānuja (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 588) em relação ao verso 16 do capítulo 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 ®e÷a (subsidiary or liege) of the 
Lord”, ou seja, o sábio é a pessoa que realiza que a verdadeira felicidade 
da natureza essencial do Eu espiritual consiste em servir amorosamente 
ao Senhor do seu coração, que é a Alma de sua alma. De fato, a minha 
primária intenção ao traduzir para o português o conceito de “štman”, 
de acordo com Rāmānuja, por “Eu espiritual”, vem justamente caracte-
rizar esse ponto, isto é, 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 realização “�e÷atva”. Dessa forma, 
quando šdidevānanda traduz “Atman” por “self” ou “individual self” eu 
traduzo por “Eu espiritual”. 

Destarte, devo ressaltar que quando o termo “self” não estiver re-
lacionado com a forma de interpretação de Rāmānuja, ou seja, quando 
ele for citado nas minhas referências advindo de outros tradutores, ele 
será mantido na sua nomenclatura original, ou seja, “štman”, e, poderá, 
em alguns outros casos, ser traduzido por alma ou por espírito. Quando 
isso acontecer, o termo “štman” não terá necessariamente a conotação 
da individualidade eterna contida nele, como acontece no caso da inter-
pretação de Rāmānuja, por isso, não será coerente traduzi-lo por “Eu 
espiritual”.  

O termo “Self”, com “S” maiúsculo, na tradução de 
šdidevānanda (2001) se refere ao Ser Supremo - Deus. Em português, 
traduzo como “Eu Supremo”26. Em relação ao “Eu” do “Eu Supremo” 

                                                 
26 Para uma melhor compreensão da concepção de “Self” ou de “Eu Supremo”, segundo a 
interpretação de Rāmānuja, veja, por exemplo, a seção 0 referente à Primeira Fase deste estudo. 
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(RANGACHARYA; AIYANGAR, 2002, p. 76).27, é interessante frisar 
que todas as declarações de Bhagavān K�÷Ša pertinentes à Sua natureza 
essencial são dadas por Ele referindo-se a Si mesmo na primeira pessoa 
como “Eu”, ou em sânscrito “ahaˆ”. Veja, por exemplo, a seguinte 
ilustração referente ao verso 10:8 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 332) 
(os grifos são meus): 

Texto original 

ahaˆ sarvasya prabhavo mattaƒ sarvam pravar-
tate 

iti matvā bhajante māˆ budhā bhāvasamanvitah 

Tradução de šdidevānanda 

I am the origin of all; from Me proceed every-
thing; thinking thus the wise worship Me with all 

devotion (Bhāva). 

Minha tradução 

Eu sou a origem de tudo; de Mim tudo emana; 
sabendo disso os sábios Me adoram com toda de-

voção (bhāva). 

A idéia é que o “Eu” expresso por Bhagavān K�÷Ša refere-se à 
Sua identidade original, ou seja, plena de conhecimento, eternidade e 
bem-aventurança, caso contrário, se fosse confundido com o ahaˆkāra, 
os Seus ensinamentos na G…tā não seriam aceitos como autoridade 
�āstrica (escritural), pois esse “Eu” seria um fruto do karma, da criação 
temporária material. 

Na próxima seção, abordar-se-á a questão dos problemas e difi-
culdades relacionados com a tradução do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. 

3.2.4 Problemas e dificuldades tradutórias  

                                                 
27 Aqui me remeto a um comentário de Rāmānuja referente ao ®r… Bhā÷ya, Adhikarana 1, s™tra 
1 
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No que se refere aos problemas e dificuldades tradutórias, consi-
derar-se-á como referência a definição de Nord (2001, p. 64), para a 
qual os problemas são objetivos ou, pelo menos, intersubjetivos e, de 
um modo geral, para fins pedagógicos, a autora os caracteriza como 
pragmáticos, culturais e linguísticos. Por dificuldades, Nord entende as 
dificuldades pessoais que um tradutor ou um aprendiz de tradutor tem 
no processo tradutório, devido à deficiência linguística, cultural ou falta 
de competência translatória ou de documentação apropriada.  

Por se tratar de minha primeira experiência tradutória, as dificul-
dades de ordem linguística e de competência translatória avolumaram-
se, entretanto, as consultas aos dicionários, os recursos de informática, a 
colaboração dos colegas e, principalmente, as correções e sugestões do 
meu orientador, professor Markus Weininger28, ajudaram-me a amenizar 
tais dificuldades. Nord (2001) diz que independentemente das dificulda-
des subjetivas, os problemas tradutórios sempre existirão e Wilss 
(1999), por sua vez, comenta sobre a dificuldade em solucioná-los, uma 
vez que, segundo ele, a atividade lingüística no ato tradutório, estrita-
mente falando, não é criativa, mas recriativa.  

A seguir, como ilustração, serão apresentados alguns dos proble-
mas que surgiram no decorrer do processo tradutório do ®r… Rāmānuja 
G…tā Bhā÷ya, bem como os meios encontrados para solucioná-los. 

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

Texto original 

indriyāŠi parāŠyāhurindriyebhyaƒ paraˆ manaƒ 
manasastu parā buddhiryo buddheƒ paratastu saƒ 

 

Tradução de šdidevānanda 

                                                 
28 O prof. Weininger, além de pesquisador e estudioso do hinduismo, tem conhecimento da 
língua sânscrita e tem desenvolvido alguns trabalhos acadêmicos envolvendo o estudo da G…tā, 
tais como uma “Análise comparativa de traduções da Bhagavad Gita para cinco línguas 
européias” (2001); um trabalho em conjunto com Carlos Alberto Gohn e Jacyntho José Lins 
Brandão intitulado: “O Belo e o Verdadeiro na tradução de textos religiosos: Viagens a partir 
da Bíblia Hebraica, Novo Testamento Grego, Bhagavad Gita Sânscrito e Alcorão Árabe” 
(2001); uma resenha sobre a tradução da G…tā de Rogério Duarte (1999); e em 2007 traduziu do 
françês para o português a obra “Yoga na Educação”, 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 tradução 

Dizem que os sentidos são superiores; que a men-
te é superior aos sentidos; que o intelecto é ainda 
superior à mente; porém o que é ainda mais gran-

dioso que o intelecto é isso (o desejo). 

Comentário de Rāmānuja traduzido por 
šdidevānanda 

[...] 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 tradução 

[...] Desse modo, está dito aqui: “Mas o que é 
mais grandioso que o intelecto é isso.” O que é 

mais grandioso que o intelecto - é o desejo. Tal 
é o significado da última sentença aqui. 

Foco no problema: 

De fato, o problema aqui não está diretamente relacionado com a 
tradução de šdidevānanda ou a minha, mas sim, com a interpretação do 
termo “saƒ”, por Rāmānuja. O termo “saƒ”, ou simplesmente “sa”, nos 
remete ao pronome da terceira pessoa singular na gramática do sânscrito 
e, portanto, é traduzido por Radhakrishnan como “he” (ele) e por 
šdidevānanda como “that” (isso). A questão é a seguinte: a quem ou a 
quê o pronome “saƒ” se refere? ®a‰kara o interpreta como referente ao 
“štman”, por outro lado, Rāmānuja considera que ele se refere ao 
“kāma”, desejo. A ideia é que ambas as interpretações têm os seus méri-
tos, contudo, cada uma delas nos remete a um significado completamen-
te diferente. Sendo assim, considerei que deixar apenas a interpretação 
de Rāmānuja causaria estranhamento na mente do leitor que conhece a 
outra versão do termo, enquanto que o leitor leigo ficaria isento da in-
terpretação de ®a‰kara. Para solucionar o problema, decidi inserir uma 
nota de rodapé com os seguintes dizeres: 
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Solução do problema:  

É importante salientar que o pronome pessoal “saƒ” (3ª pessoa 
singular masc.) interpretado aqui por Rāmānuja como se referindo ao 
“desejo” (kāma), é interpretado por ®ankara como se referindo ao 
“štman” (alma) e não ao “kāma” (desejo), conforme sugerido por 
Rāmānuja. Ambos os significados enriquecem a compreensão do texto, 
porém, nos remetem a conclusões distintas. Portanto, vejamos também, 
como ilustração, a tradução de Warrier do sânscrito para o inglês, desse 
mesmo verso, segundo a visão de ®ankara: “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 tradução para o português, “Di-
zem que os sentidos são superiores; superiores que os sentidos é a men-
te. O intelecto é ainda superior que a mente. O que é ainda superior que 
o intelecto é Ele, o štman.”  

PROBLEMA 2:  

Foco no problema: 

No verso citado anteriormente, a declaração “Dizem que os senti-
dos são superiores” causa certo estranhamento ou o questionamento: “os 
sentidos são superiores a quê?”. Para manter coerência com a minha 
proposta tradutória filológica, na qual comentários não devem ser mes-
clados com a tradução, a solução do problema foi a inserção de uma 
nota de rodapé com os seguintes dizeres: 

Solução do problema:  

Subtende-se que os sentidos são superiores à matéria inerte. 

PROBLEMA 3: No verso 31 do capítulo 3 (šDIDEVšNANDA, 2001, 
p. 145), há discrepância entre os dizeres do verso traduzido da G…tā por 
šdidevānanda e do texto-comentário de Rāmānuja - (os grifos são 
meus). 

Verso da G…tā traduzido em prosa por 
šdidevānanda 
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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 Karma29. 

Texto-comentário de Rāmānuja 

There are those persons who are qualified to un-
derstand the ®āstras 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 ®āstras cannot be this, 
i.e., they do not find any blemish pertaining to the 
®āstras 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.30  

Foco no problema: 

Analisando os dois textos, pode-se constatar que o primeiro - o 
verso da G…tā conforme tradução de šdidevānanda - refere-se a dois 
grupos de pessoas e o segundo - o comentário de Rāmānuja - refere-se a 
três grupos; portanto, há incoerência entre os dois textos.  

Como solução, traduzi para o português o texto de šdidevānanda 
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: 

Solução do problema:  
                                                 
29“Essas pessoas que repleta de fé sempre praticam este Meu ensinamento e essas que o rece-
bem desprovida de inveja – mesmo tais pessoas são liberadas do Karma”. 
30 “Há pessoas que são qualificadas para entender os �āstras {escrituras} e decidem por elas 
mesmas o que é a Minha doutrina, e por essa razão seguem os �āstras; há outras pessoas que 
têm completa fé no significado dos �āstras sem, contudo praticá-lo. E há ainda outras pesso-
as que, mesmo sendo desprovida de fé, não difamam os �āstras, dizendo que o verdadeiro 
significado dos �āstras não pode ser isso, ou seja, elas não encontram nenhuma falta pertinente 
aos �āstras que possuem grandes qualidades. Todas essas pessoas são libertadas dos karmas os 
quais estão aí desde tempos imemoriais e que causam o cativeiro material. Pelo termo, “api” 
(mesmo) em “te’pi karmabhih” (“mesmo elas {são liberadas} dos karmas”), essas pessoas são 
divididas em três grupos.” 
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Como no significado desse verso Rāmānuja menciona três classes 
de pessoas e não apenas duas, conforme ocorre na tradução de 
šdidevānanda, vale a pena aqui apresentar a tradução de Sampatkuma-
ran. Portanto, a tradução de Sampatkumaran, desse mesmo verso na 
versão 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 
não o maldizem – mesmo tais pessoas são libertadas do cativeiro do 
karma (lit. do karma)”. Verifica-se que na versão de Sampatkumaran as 
três classes de pessoas são mencionadas. Também sobre este mesmo 
verso é interessante notificar que na interpretação de ®a‰kara menciona-
se apenas uma classe de pessoas.  

PROBLEMA 4: O problema encontra-se no comentário referente ao 
verso 13 do capítulo 5 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 198). Para uma 
melhor contextualização, será transcrito a seguir o verso em sânscrito e 
a tradução do verso e do comentário em inglês e em português, para que, 
assim, o problema possa ser cotejado. Os grifos são meus e o asterisco 
no texto em português caracteriza a chamada para a nota de rodapé.  

Texto original 

sarvakarmāŠi manasā sannyasyāste sukhaˆ va�… 
navadvare pure deh… naiva kurvanna kārayan 

Tradução de šdidevānanda 

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 tradução 
O Eu espiritual corporificado, mentalmente re-
nunciando a todas as ações como pertencentes à 
cidade de nove portões (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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Tradução do comentário por šdidevānanda 

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 tradução 

O Eu espiritual corporificado que é autocontrola-
do, atribui todas as ações à cidade de nove por-
tões*. Ele {o Eu espiritual corporificado} distin-
gue que todas as ações são devido à conjunção do 
Eu espiritual com o corpo que está enraizado nos 
karmas anteriores, e que tais ações não têm nada 
haver com Sua própria natureza. [Isto significa 
que o Eu espiritual meramente repousa no corpo, 
sem nenhuma identificação com as atividades 

corpóreas.] 

Foco no problema: 

Quando fui traduzir o excerto destacado em negrito, referente ao 
texto em inglês, não consegui entender a relação das funções sensoriais 
e motoras como sendo nove, pois, de acordo com o conhecimento védi-
co, as funções sensoriais e motoras são realizadas por dez órgãos, a 
saber: ouvido, olhos, nariz, língua, pele e as motoras correspondentes 
aos órgãos da fonação, mãos, pés, reto e genitais. Além disso, é sabido 
que os nove portões da cidade, ou seja, do corpo, estão relacionados 
com os dois olhos, as duas narinas, os dois ouvidos, a boca, o ânus e o 
genital; então, verifiquei a tradução de Sampatkumaran desse mesmo 
texto e constatei que ele não faz menção ao referido excerto em sua 
tradução. Diante disso, pedi a ajuda de Rama Rāmānuja Achari, que é 
conhecedor do sânscrito, para saber se o excerto se encontrava no texto 
original de Rāmānuja. Achari confirmou minha suspeita: o trecho citado 
por šdidevānanda não constava no original em sânscrito. Então, decidi 
não mencionar tal excerto em minha tradução, e como explicação, inseri 
uma nota de rodapé com os seguintes dizeres:  
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Solução do problema:  

*Na tradução de šdidevānanda 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 funções sensoriais e motoras que 
são em número de nove”), - porém, conforme minhas pesquisas, esse 
excerto não consta no original em sânscrito referente ao comentário de 
Rāmānuja, e nem parece fazer sentido no presente contexto, portanto, 
considerei apropriado mencioná-lo nesta nota e não diretamente no texto 
comentário de Rāmānuja.  

PROBLEMA 5: A citação a seguir é proveniente do comentário de 
Rāmānuja em relação ao verso 14 do capítulo 3 ( šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 130). Os grifos são meus.  

Tradução de šdidevānanda 

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

Minha tradução: 

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

Foco no problema: 

 Constatei, por meio de pesquisa no texto em sânscrito, que a re-
ferência da citação de šdidevānanda, “6.76”, não é compatível com a 
referência de Rāmānuja no texto em sânscrito, que consta “3.76”. Como 
solução para esse problema, inseri uma nota de rodapé com os seguintes 
dizeres: 

Solução do problema:  

No texto em inglês de šdidevānanda, a origem da citação referi-
da consta 6:76; porém, no original em sânscrito e nas traduções de A-
chari (2004) e Sampatkumaran (1985) constam 3:76, dessa forma, optei 
também por mencionar 3:76.  

A seguir, na terceira fase dessa dissertação, abordar-se-á a ques-
tão crucial dessa pesquisa, que culmina na análise das vozes protagonis-
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tas que participaram no processo de produção textual tradutória do ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya em sânscrito, em inglês e em português. A análi-
se iniciará a partir da voz de Bhagavān K�÷Ša, passará pela voz de 
Vyāsa, de Rāmānuja, de šdidevānanda, da minha e, então, aludir-se-á à 
voz do leitor de língua portuguesa, como o elo interminável nesse pro-
cesso de construção do saber por meio do ato tradutório. O desdobra-
mento dessa passagem de uma voz para outra por meio da produção 
textual tradutória, será contemplado e demonstrado como uma manifes-
tação de construção do saber. 
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TERCEIRA FASE 

4 ANÁLISE DAS VOZES CONSTRUTORAS DO INTERMI-
NÁVEL SABER POR MEIO DO ATO TRADUTÓRIO 

O ato tradutório será contemplado, nesse estudo, como qualquer 
interpretação textual, seja de uma forma interlingual, como no caso de 
šdidevānanda ou do meu, ou de uma forma intralingual, como no caso 
de Rāmānuja, de Vyāsa ou, ainda, no caso do leitor virtual, que traduz o 
texto de forma mental, oral ou escrita para o universo de sua compreen-
são. No caso de K�÷na, especificamente, conforme será demonstrado, a 
tradução se apresenta como o ato de decodificar ou interpretar a lingua-
gem sutil da natureza material e espiritual e, a partir daí, apresentar tal 
linguagem no idioma sânscrito, de forma oral, valendo-se de um voca-
bulário em conformidade com o conhecimento próprio da cultura1 védi-
ca para, então, construir o saber, que ficou conhecido como a Bhagavad 
G…tā, ou seja, a Canção de Bhagavān K�÷Ša. 

A metodologia utilizada para chegar aos objetivos desejados, 
consistirá da análise das vozes dos tradutores que participaram nas dife-
rentes etapas do processo de produção textual, começando pela análise 
da voz de K�÷Ša, seguida da voz de Vyāsa, de Rāmānuja, de 
šdidevānanda e, por fim, da minha. Primeiramente, as vozes desses 
diferentes tradutores serão analisadas de forma individual e, em seguida, 
a partir de um único verso da fala de K�÷Ša apresentado por Vyāsa, será 
demonstrada a atuação de cada tradutor, de tal modo que se possa con-
templar a manifestação da polifonia, ou seja, das várias vozes como 
construtora do interminável saber por meio da produção textual tradutó-
ria.  

                                                 
1A ideia de cultura aqui pode ser compreendida conforme a seguinte definição encontrada no 
Novo Aurélio: “O conjunto complexo dos códigos e padrões que regulam a ação humana 
individual e coletiva, tal como se desenvolvem em uma sociedade ou grupo específico, e que se 
manifestam em praticamente todos os aspectos da vida: modos de sobrevivência, normas de 
comportamento, crenças, instituições, valores espirituais, criações materiais etc.” (FERREIRA, 
1999, definição 11, p. 591) 
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4.1    VOZES PROTAGONISTAS E SECUNDÁRIAS 

Conforme já mencionado na Introdução deste trabalho, por voz 
protagonista entende-se a voz que atua diretamente no processo de pro-
dução textual por meio do ato tradutório e por voz secundária entende-se 
a voz que auxilia de alguma forma a protagonista na produção textual. 
Entretanto, é importante ressaltar que, de um ponto de vista geral, uma 
mesma voz poderá ser contemplada em um contexto como protagonista 
e em outro como secundária. Por exemplo, no texto do ®r… Rāmānuja 
G…tā Bhā÷ya, a voz de Rāmānuja, em relação ao texto do seu comentá-
rio, é protagonista, porém, em relação ao texto da Bhagavad G…tā, é 
secundária. Da mesma forma, a minha voz no contexto de construtora 
do texto traduzido para o português é protagonista, enquanto que em 
relação ao construtor do texto original é secundária.  

Para efeito de análise, as vozes protagonistas foram divididas em 
cinco, tendo em vista o grau de suas relevâncias no desdobramento tra-
dutório do texto fonte primordial. As cinco vozes protagonistas são as 
seguintes: Bhagavān K�÷Ša, o orador da G…tā; Vyāsa, o compilador da 
G…tā; Rāmānuja, o comentador da G…tā; šdidevānanda, o tradutor da 
G…tā e do comentário de Rāmānuja do sânscrito para o inglês; e como 
quinta voz, a minha, como tradutor do texto do inglês para o português. 
As vozes secundárias não serão foco de análise, mas serão citadas, 
quando se fizer necessário, no contexto de formação da voz protagonis-
ta. Por exemplo, a voz de Arjuna no texto da G…tā atua como voz secun-
dária da manifestação da voz protagonista de Bhagavān K�÷Ša, bem 
como a voz de Sañjaya, que revela os acontecimentos da batalha de 
Kuruk÷etra para o rei D�tarā÷˜ra, é uma voz secundária da voz protago-
nista de Vyāsa. Mencionar-se-á, também, a voz virtual do leitor, que, 
por sua vez, é considerada uma voz protagonista e integrante de toda 
essa extensão interminável de construção do saber por meio do ato tra-
dutório.  

Sendo assim, nas seções seguintes, cada uma dessas vozes prota-
gonistas serão analisadas individualmente, com o intuito de demonstrar 
o aspecto da voz do tradutor como construtora do saber por meio de sua 
produção textual tradutória.  
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4.1.1 Análise da voz de K�÷Ša como construtora do saber por 
meio do ato tradutório2 

A voz de K�÷Ša é contemplada no texto da G…tā como a voz do 
auto-tradutor, ou seja, daquele que traduz do ponto de vista da sua pró-
pria criação para uma cultura e uma língua específica, no caso aqui, a 
cultura védica e a língua sânscrita. Nesse caso, tradução, literalmente, 
torna-se criação original, ou a primordial natureza do construir do saber. 
Benjamin3 (1974, p. 151, apud LAGES, 2007, p. 205) em sua obra 
“Walter Benjamin: Tradução e Melancolia” - num contexto da cultura 
judaico-cristã, mas que também se aplica aqui -, faz uma alusão a esse 
Deus-tradutor na seguinte passagem:  

A tradução 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 está 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 criação numa linguagem compreensí-
vel aos seres humanos, seja compreendido no texto do ®r… Rāmānuja 
G…tā Bhā÷ya como sendo o próprio K�÷Ša. Portanto, nesse contexto, 
Kr÷Ša age como o criador primordial da Sua obra, assim como o Seu 
intérprete original ao vertê-la na língua sânscrita no contexto da cultura 
védica para Seu interlocutor Arjuna.4 Ao executar esse ato tradutório, 
conforme mencionado, K�÷Ša produz ou constrói o saber, portanto, eis 
aí, uma mostra do ato tradutório contemplado como construtor do saber 
por meio da voz de K�÷Ša.  

Destarte, do ponto de vista da G…tā, dentre todas as vozes citadas 
como protagonistas, a voz de K�÷Ša é suprema e primordial, e todas as 

                                                 
2 Considerando a relevância do conhecimento da pessoa de ®r… K�÷Ša, no sentido de contribuir 
para uma melhor compreensão do seu ato tradutório, uma breve apresentação do Seu histórico 
encontra-se à disposição do leitor no apêndice D. 
3BENJAMIN, Walter. Gesammelte Schriften. Frankfurt am Main, Suhrkamp: II, 1,2: Aufsätze, 
Essays, Vorträge. Eds. R.Tiedemann& H. Schweppenhäuser, 1974. 
4 Enfatizo a idéia da língua sânscrita e da cultura vêdica, por que se supõe que esse mesmo 
Deus-tradutor, se comunicou com Moisés e os outros profetas na Bíblia por meio da língua 
hebraica e da cultura judaica.  
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outras vozes, sejam elas denominadas protagonistas ou secundárias, 
agem como Suas vozes secundárias, direta ou indiretamente: indireta-
mente, no caso de Vyāsa (o compilador da G…tā) e de Rāmānuja (o co-
mentador da G…tā), e diretamente no caso de Arjuna, pois Arjuna é o seu 
interlocutor no diálogo da G…tā. Arjuna, nesse contexto, é o representan-
te da raça humana e o suposto motivador5 da construção do saber da 
G…tā por meio do ato tradutório de K�÷Ša.  

Como K�÷Ša auto-traduz o conhecimento da criação e Dele mes-
mo como sendo o criador, para Arjuna?  

Podemos constatar que na G…tā, conforme será descrito, K�÷Ša faz 
a auto-tradução de duas maneiras: 1) Por meio da linguagem falada na 
língua sânscrita e, 2) por meio da representação visual, ou seja, da visão 
da forma universal (vi�var™pa dar�ana). Ambas as formas tradutórias 
são manifestadas para Arjuna no contexto da cultura e da mitologia6 
védica, ou seja, da civilização ariana, ou, conforme denominação atual, 
do hinduísmo. Para ilustrar, nas duas maneiras citadas, essa questão do 
criador e da sua criação por meio da auto-tradução dos ensinamentos de 
K�÷Ša na forma de construção do saber, serão mencionados alguns ver-
sos da G…tā. Os primeiros versos serão pertinentes à origem e dissolução 
das formas ou corpos materiais, retratando a tradução-falada e os outros 
serão referentes à forma universal, ilustrando a tradução-visual. Esses 
versos serão apresentados primeiramente em sânscrito, conforme produ-
zidos por Vyāsa, em seguida, em inglês, conforme tradução de 
šdidevānanda e, finalmente na minha tradução para o português. Lem-
bro, também, que o foco no momento deverá nos remeter à voz de K�÷Ša 
como construtora do saber por meio de sua auto-tradução. 

 Sobre a criação e dissolução dos corpos ocupados pelas entida-
des vivas durante o seu período de condicionamento ou aprisionamento 
à matéria, K�÷Ša fala para Arjuna (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 299):: 

Texto original 

sarva-bh™tani kaunteya prak�tiˆ yānti māmikām 
kalpa-k÷aye punas tāni kalpādau vis�jāmy aham 

(9:7) 

                                                 
5 “Com o meu coração abatido pela fraqueza da compaixão, com minha mente confusa quanto 
ao meu dharma5 (dever), peço a Você para dizer-me com clareza o que é benéfico para mim. 
Sou Seu discípulo. Refugio-me em Você, por favor, instrua-me” (BG 2;7) 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 58).  
6 Por mitologia, entende-se as narrativas de significações simbólicas ou extramundanas, que 
são transmitidas de geração em geração e consideradas verdadeiras ou autênticas dentro de 
uma cultura específica. 
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Tradução de šdidevānanda 

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

the beginning of a cycle of time. 

Minha tradução 

Todos os seres, ó Kaunteya (Arjuna), entram em 
Minha prak�iti {natureza material} no fim do pe-
ríodo de um ciclo. E novamente Eu os envio de 

volta no começo de um outro ciclo. 

Texto original 

prak�tim svām ava÷˜abhya vis�jāmi punaƒ punaƒ 
bh™ta-grāmam imaˆ k�tsnam ava�aˆ prak�ter 

va�āt (9:8) 

Tradução de šdidevānanda 

Controlling the Prak�ti, which is My own, I send 
forth again and again all this multitude of beings, 

helpless under the sway of Prak�ti. 

Minha tradução 

Controlando a Minha própria prak�ti (natureza 
material), Eu envio repetidamente toda esta de-
samparada multidão de seres sob a influência da 

prak�ti 

Texto original 

na ca māˆ tāni karmāŠi nibadhdhnanti dha-
na‰jaya 

udās…navad āsinam asaktaˆ te÷u karmasu (9:9) 

Tradução de šdidevānanda 

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

Minha tradução 
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Mas estas ações não Me atam, ó Dhana‰jaya (Ar-
juna), pois Eu permaneço desapegado delas como 

uma pessoa indiferente 

Texto original 

mayādhyak÷ena prak�tiƒ s™yate sa-carācaram 
hetunānena kaunteya jagad viparivartate (9:10) 

Tradução de šdidevānanda 

Under My supervision, Prak�ti gives birth to all 
mobile and immobile entities. Because of this, O 

Arjuna, does the world revolve. 

Minha tradução 

Sob Minha supervisão, a prak�ti (natureza materi-
al) dá nascimento a todas as entidades móveis e 
imóveis. Por causa disso, ó Kaunteya (Arjuna), o 

mundo gira em ciclos. 

 
No verso seguinte (9:11), K�÷Ša fala de Si mesmo como o Senhor 

Supremo de todos os seres. 

Texto original 

avajānanti māˆ m™�há mānu÷…ˆ tanum ā÷ritam 
paraˆ bhāvam ajānanto mama bh™ta-mahe÷varam 

Tradução de šdidevānanda 

Fools disregard Me, dwelling in a human form, 
not knowing My higher nature, as the Supreme 

Lord of all beings. 

Minha tradução 

Os tolos, não 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, K�÷Ša, 
do ponto de vista do Seu conhecimento como Ser Absoluto, auto-
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traduziu para Arjuna, no contexto da língua sānscrita e da cultura mito-
lógica védica, o Seu próprio conhecimento a respeito do estado manifes-
to e imanifesto dos corpos materiais, das entidades vivas e, também, de 
Sua soberania sobre todas elas. Então, assim falando ou auto-traduzindo 
para Arjuna, K�÷Ša construiu o saber da G…tā, no entanto, Arjuna queria 
mais do que ouvir, ele queria ver aquilo que K�÷Ša estava traduzindo em 
palavras - de fato, ele queria uma tradução visual, e, então, disse para 
K�÷Ša (11:1-4) (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 354-356):  

Texto original 

mad-anugrahāya paramaˆ guhyam adhyātma-
saˆjñitam 

yat tvayoktaˆ vacas tena moho’yaˆ vigato mama 
bhavāpyayau hi bh™tānāˆ �rutau vistara�o mayā 

tvattaƒ kamala-patrāk÷a māhātmyam api 
cāvyayam 

evam etad yathāttha tvam ātmānaˆ parame�vara 
dra÷tum icchāmi te r™pam ai�varaˆ puru÷ottama 
manyase yadi tac chakyˆ mayā dra÷tum iti pra-

bho 
yoge�vara tato me tvaˆ dar�ayātmānam avyayam 

Tradução de šdidevānanda 

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 K�÷Ša, (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 tadução 

Para me favorecer, Você me revelou o mais pro-
fundo mistério concernente ao Eu espiritual, e de-
vido a isso, esta minha ilusão se dissipou. Ó Ka-
mala-patrāk÷a (K�÷Ša, de olhos de lótus), a origem 
e a dissolução de todos os seres (como provenien-
te de Você) foi certamente ouvida por mim em de-
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talhes bem como Sua inesgotável magnitude. Ó 
Parame�vara (Controlador Supremo), assim como 
Você se descreveu Você é. Ó Puru÷ottama (Pessoa 
Suprema), desejo ver Sua forma soberana. Se vo-
cê pensa, ó Prabhu (Senhor Supremo), que isto 
pode ser visto por mim, então, ó Yoge�vara (Se-
nhor Supremo do Yoga), revele-Se para mim 

completamente. 

Então, K�÷Ša respondeu para Arjuna (11:8) (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 359-360):  

Texto original 

na tu māˆ �akyase dra÷tum anenaiva sva-cak÷u÷ā 
divyaˆ dadāmi te cak÷uƒ pa�ya me yogam 

ai÷varam 

Tradução de šdidevānanda 

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

Yoga! 

Minha tradução 

Mas você não será capaz de Me ver com seus pró-
prios olhos. Darei a você olhos divinos. Contem-

ple Meu Yoga soberano! 

Assim sendo, K�÷Ša auto-traduziu de uma forma visual para Ar-
juna todo o esplendor de Sua forma universal (vi�var™pa) e disse (11:7) 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 358):  

Texto original 

ihaika-sthaˆ jagat k�tsnaˆ pa�yādya sa-
carācaram 

mama dehe gu�āke�a yac cānyad dra÷˜um icchasi 

Tradução de šdidevānanda 

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 tradução 

Veja aqui, ó Gu�āke�a (ó Arjuna, subjugador do 
sono), o universo inteiro com suas coisas móveis e 
imóveis centradas em Meu corpo e quaisquer ou-

tras coisas mais que você queira ver. 

Nessa forma universal, na qual Arjuna podia contemplar todo u-
niverso num único lugar e podia também presenciar acontecimentos do 
passado, presente e futuro, ele quis ver o resultado final da batalha de 
Kuruk÷etra. K�÷Ša, então, por meio de sucessivas imagens, auto-traduziu 
para ele o futuro, e Arjuna, aterrorizado, pôde ver a morte personificada 
devorando seus parentes, amigos e inimigos. Por fim, atemorizado, Ar-
juna pediu a K�÷Ša que lhe mostrasse Sua auspiciosa forma de quatro 
braços (caturbhuja-r™pa) e, então, Sua bela forma humana de dois bra-
ços (dvibhuja-r™pa). Sendo assim solicitado, para acalmar seu amigo e 
devoto, K�÷Ša abandonou Sua terrível forma do tempo que tudo devora 
e reassumiu a forma de quatro braços e, depois, sua forma de dois bra-
ços. 

Diante dos textos citados, foi possível a contemplação do proces-
so de construção do saber por meio da auto-tradução de K�÷Ša em rela-
ção à criação e dissolução dos corpos materiais, como também de Sua 
forma universal.  

Na próxima seção, será contemplada a estratégia tradutória de 
Vyāsa para manifestar na forma escrita a auto-tradução de K�÷Ša. Tal 
estratégia tradutória compreende um dos aspectos do construir do saber 
por parte de Vyāsa. 

4.1.2 Análise da voz de Vyāsa como construtora do saber por 
meio do ato tradutório7  

Bhagavān K�÷Ša fala e Vyāsa registra essa voz de uma forma ver-
sificada, poética e melodiosa – portanto, eis aí a voz de Vyāsa constru-
indo a fala de K�÷Ša. É por meio dessa construção versificada, poética e 
melodiosa que Vyāsa traduz a prosa para o verso, assim, sua voz como 

                                                 
7 Para o leitor interessado, no apêndice E, encontram-se dados da vida de Vyāsa que podem 
contribuir para uma melhor compreensão do seu ato tradutório.  
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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.8 

E o próprio Radhakrishnan (2006, p. 521-522), exaltando a voz 
de Vyāsa como sendo liberal, imparcial e plena de realização 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.9 

Portanto, a voz de Vyāsa se apresenta como uma voz não com-
prometida com nenhuma escola ou tendência filosófica em particular, 
mas como uma voz que tem realização pessoal daquilo que fala, ou con-

                                                 
8 “Na G…tā há um sábio que fala na plenitude e entusiasmo do seu conhecimento e sentimentos, 
e não um filósofo educado em alguma escola que divide seu material em conformidade com 
um método sedimentado e chega aos últimos degraus de suas doutrinas através da pista de um 
conjunto sistemático de idéias”.  
9 “O autor é um homem de profunda cultura, de mentalidade aberta em vez de crítica. Ele não 
lidera um movimento missionário; ele não 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 adoração, e é portanto bem qualificado para a tarefa de interpretar o 
espírito do hinduísmo o qual não quer dividir culturas em compartimentos e tratar as outras 
formas de pensamentos e práticas num espírito de negação. [...] Ele distribui a verdade tal 
como ele a vê, e ele parece ver isto em sua totalidade e diversidade, e acredita em seu poder de 
salvação”. 
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forme dito na G…tā (4:34): “upadksyanti te jnanam jnaninas tattva-
darsinah”, isto é, que os sábios que podem enxergar a Realidade das 
coisas tais como elas são, estão aptos para instruir este conhecimento –, 
daí então, a plena aceitação de Vyāsa como uma voz qualificada não 
apenas pelos sábios daquela época, mas pelos renomados sábios de to-
das as épocas que professam o hinduismo nas suas mais variadas acep-
ções.  

Um outro possível aspecto que caracteriza a voz de Vyāsa como 
construtora do saber por meio do ato tradutório da fala de K�÷Ša, está 
relacionado com a circunstância em que ocorreu o diálogo entre K�÷Ša e 
Arjuna. Considerando que tal diálogo ocorreu momentos antes de inici-
ar-se uma crucial batalha, deduz-se, então, que a conversa ou os ensi-
namentos de K�÷Ša para Arjuna tenham ocorrido de uma forma prática e 
concisa. Quanto a isto Radhakrishnan (2006, p. 523.) escreveu: 

It is possible that Arjuna might have had pointed 
advice from his friend K�÷Ša which the poet 
worked up into the poem of seven hundred verses. 
The author of the Mahābhārata is anxious to 
elaborate the principles of dharma whenever he 
has an opportunity, and he does so in the present 
context.10  

Essa mesma dedução, sobre a questão da clarificação das palavras 
de K�÷Ša por Vyāsa, é também insinuada por Dayananda ([s.d.], p. 35): 

Nārāyana taught and Arjuna heard, but it was 
Vyāsa 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.11 

A ideia, por conseguinte, é que o sábio Vyāsa seja capaz de trans-
formar uma simples palavra de K�÷Ša em, por exemplo, inúmeros ver-

                                                 
10 “É possível que Arjuna tenha recebido práticos conselhos de seu amigo K�÷Ša os quais o 
poeta [Vyāsa] redigiu-os na forma dos setecentos versos. O autor do Mahābhārata é ávido para 
elaborar os princípios do dharma sempre que ele tenha uma oportunidade, e no presente con-
texto ele assim o faz.”  
11 “Nārāyana {K�÷na} ensinou e Arjuna ouviu, porém foi Vyāsa que redigiu todo o texto. O 
redator aqui não é uma pessoa comum (...), {ele} é alguém capaz de elaborar uma concisa 
explanação em mil versos, todos bem dotados com intricados detalhes e argumentos lógicos.”  
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sos. Nesse contexto, conclui-se, segundo denominação nordiana (veja 
Fase 2, seção 3.1.2), que a estratégia tradutória utilizada por Vyāsa foi 
do tipo instrumento - um tipo de tradução cujo foco enaltece o texto de 
chegada em busca de corresponder às expectativas do público alvo. Esse 
tipo de estratégia caracteriza mais um exemplo da voz de Vyāsa como 
construtora do saber por meio do seu ato tradutório. 

Um outro aspecto, de ordem subjetiva, que também consiste na 
construção do saber de Vyāsa por meio da sua produção textual tradutó-
ria, reside, a meu ver, na maneira como ele estabelece, com base em 
uma coerência com os Vedas e os próprios sábios12, o que ficou conhe-
cido como Vedānta, ou seja, o conhecimento conclusivo dos Vedas, que 
é interpretado pelos sábios como sendo pessoal e impessoal. Tal essên-
cia, ou objeto último do conhecimento védico, é denominado na G…tā de 
Puru�ottama,13 ou Vāsudeva14, o qual, na sua forma de expressão mais 
profunda, manifesta o aspecto imanente15 e transcendente16 da Realidade 
Suprema. Dessa maneira, ao apresentar os ensinamentos de K�÷Ša de tal 
forma conclusiva, Vyāsa constrói o saber por meio do seu ato tradutório. 
Como veremos mais adiante na voz de Rāmānuja, esse aspecto último 
da Realidade Suprema, também denominado nos Vedas de Brahman 
Supremo, apresenta-se, no mundo material, vestido na forma humana de 
K�÷Ša e, em VaikuŠ˜ha, ou seja, no mundo espiritual, em Sua forma 
eterna de Nārāyana ou Vi÷nu, caracterizando, assim, o aspecto pessoal 
da Realidade Suprema conforme concebido por Rāmānuja. 

Dessa forma, visando contemplar a produção textual tradutória de 
Vyāsa como construtora do saber, foram apontadas três ocorrências de 
tais manifestações, a saber: a transformação da prosa em verso, a supos-
ta clarificação da fala de K�÷Ša e o estabelecimento do objeto último do 
conhecimento védico por meio do seu discurso tradutório. E, diga-se de 

                                                 
12 Através da voz secundária de Arjuna (10:12-13) está dito: “Você é o Brahman Supremo, a 

Luz Suprema e o Purificador Supremo. Todos os sábios proclamam Você como a eterna Pessoa 
Divina, o Senhor Primordial, o não-nascido e todo-penetrante. Da mesma forma proclamam os 
sábios divinos Narada, Asita, Devala e Vyāsa. E Você mesmo também proclama isto.” 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 335). 
13 “A pessoa que, sem ilusão Me conhece desse modo como sendo o Puru÷ottama (Eu Supre-
mo), conhece tudo, ó descendente de Bhārata (Arjuna), e adora-Me em todos os aspec-
tos.(15:19)” (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 501). 
14 “Após muitos nascimentos, a pessoa de conhecimento se refugia em Mim, realizando que 
“Vāsudeva é tudo”. É muito difícil encontrar tal grande pessoa espiritualizada.(7:19)” 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p.238). 
15 Conforme definição 1 do Novo Aurélio (1999, p.1078): “Que existe sempre em um dado 
objeto e inseparável dele”. 
16 Conforme definição 6 do Novo Aurélio (Ibid., p. 1985): “Que ultrapassa a nossa capacidade 
de conhecer”. 
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passagem, o discurso tradutório de Vyāsa foi apresentado de uma forma 
tão expressiva e lógica que fez com que ele se tornasse aclamado pelas 
escolas tradicionais do hinduismo como um genuíno mestre. Além dis-
so, Vyāsa, conforme descrito no Mahābhārata, dotou Sañjaya com a 
capacidade de poder presenciar acontecimentos que estivessem ocorren-
do fora do alcance da visão normal. Destarte, Sañjaya foi capaz de 
transmitir os acontecimentos da batalha de Kuruk÷etra para o rei 
Dh�tarā÷˜ra, que se encontrava em seu palácio na cidade de Hastinapura. 
Por conseguinte, a voz de Sañjaya aparece como uma voz secundária, 
que auxilia na formação da voz protagonista de Vyāsa, pois Vyāsa apre-
senta a voz de Bhagavān K�÷Ša através da fala de Sañjaya que, por sua 
vez, narra os acontecimentos do campo de batalha para o rei cego 
Dh�tarā÷˜ra.  

A seguir, após essa demonstração da voz de Vyāsa como constru-
tora do saber por meio da sua produção textual tradutória, será apresen-
tada a voz de Rāmānuja. 

4.1.3 Análise da voz de Rāmānuja como construtora do saber por 
meio do ato tradutório17  

Num contexto mais especifico, no âmbito da análise tradutória, o 
Bhā÷ya de Rāmānuja pode ser classificado como uma tradução intralin-
gual do tipo comentada, ou seja, uma tradução na qual a língua de ori-
gem e chegada são a mesma e na qual o comentário ou a clarificação 
mescla-se com a tradução do texto de partida18. Nota-se, também, que 
por meio de sua estratégia tradutória, Rāmānuja verte o texto original da 
G…tā, escrito em estilo poético por Vyāsa para o estilo prosa na própria 
língua sânscrita. Porém, percebe-se que a sua intenção primeira não é 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 
Bhā÷ya, que significa comentário). Considerando-se que toda leitura é 
um ato interpretativo e que, por sua vez, toda interpretação também 
                                                 
17 No apêndice F se encontra a disposição do leitor um breve resumo da vida de Rāmānuja, 
com o intuito de favorecer uma melhor compreensão do seu ato tradutório. 
18 Observe que o termo “comentada” referente ao título desta dissertação se refere ao ato 
tradutório, e aqui “comentada” se refere a um tipo de clarificação do texto traduzido. 
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pode ser considerada como uma tradução, então, nesse caso, tanto a 
versão da poesia para a prosa como o texto-comentário de Rāmānuja são 
entendidos aqui como tradução, portanto, para efeitos analíticos, tal ato 
tradutório foi denominado de tradução intralingual comentada. É impor-
tante salientar que no conceito tradutório da visão nordiana esse tipo de 
estratégia tradutória utilizado por Rāmānuja pode ser caracterizado co-
mo tradução tipo instrumento, que, conforme explicado anteriormente 
(veja segunda fase, seção 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 propósito almejado da sua comunicação textual e do seu público alvo.  

É oportuno também salientar que ainda que no caso de Vyāsa, a 
sua tradução sugira um tipo de tradução comentada atinente ao tipo 
instrumento, porém, num processo inverso ao de Rāmānuja, ou seja, da 
prosa para a poesia, ainda assim, não foi possível analisar tal estratégia 
na demonstração feita na seção anterior, devido ao fato de não termos 
nenhum documento que tivesse registrado a real fala de K�÷Ša, tal qual 
ocorreu. Contudo, no caso de Rāmānuja, temos como mostrar e analisar 
esse tipo de estratégia translatória comentada, uma vez que temos o 
texto original de Vyāsa e o texto de Rāmānuja. A seguir, tal estratégia 
utilizada por Rāmānuja, que é contemplada aqui como uma manifesta-
ção de construção do saber por meio do seu ato tradutório, será demons-
trada. Como ilustração será apresentado um texto da G…tā que já foi 
citado na seção da análise de K�÷Ša, só que, desta vez, o texto será a-
crescido da tradução intralingual comentada de Rāmānuja ou, em outras 
palavras, da construção do saber de Rāmānuja. Então, o seguinte texto 
será apresentado em sânscrito, inglês e português, correspondente ao 
verso 9 do capítulo 9 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 300-301): 

Tradução intralingual da fala de K�÷Ša por Vyāsa 
no estilo poético 

na ca māˆ tāni karmāŠi nibadhnanti dhanañjaya 
udās…na-vad ās…nam asaktaˆ te÷ karmasu 

Tradução intralingual comentada de Rāmānuja do 
texto de Vyāsa 

na ca jani vi÷ama bi÷amasra÷˜athād…ni karmāŠi 
māˆ nibadhnanti mayi nairghraŠyādikaˆ na 

āpādayanti, yataƒ k÷etrajhānāˆ 
p™rvakratyāni eva karmāŠi 

devādivi÷amabhāvahetavaƒ; ahaˆ tu tatra 



 

 

115 

vai÷amye asaktaˆ tatra udās…navad ās…naƒ / ya-
thā āha s™trakāraƒ --- ‘vai÷amyanaighraŠye na 
sāpektatvāt’ (bra. s™. 2.1.34) ‘na karmāvibhāgāditi 

cetrānāditvāt’ (bra. s™. 2.1.35) 

Tradução de šdidevānanda do texto de Vyāsa via 
tradução comentada de Rāmānuja 

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

Tradução de šdidevānanda do texto de Rāmānuja 

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 

Vedānta-s™tras says: ‘Not inequality and cruelty, 
on account of (creation) being dependent, for so 
scripture declares’ Br. S™.,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 tradução do texto de Vyāsa via 
šdidevānada 

Mas estas ações não Me atam, ó Dhanañjaya (Ar-
juna), pois Eu permaneço desapegado delas como 

uma pessoa indiferente. 

Minha tradução do texto de Rāmānuja via 
šdidevananda 

Mas as ações como as criações desiguais não Me 
atam. Eu não posso ser acusado de crueldade etc., 
por que são as ações anteriores (karmas) dos seres 
individuais que são as causas pelas condições 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 

Vedānta-s™tras diz: “Nem desigualdade e cruelda-
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de, por causa (da criação) ser dependente, pois as-
sim a escritura declara” (Br.Su. 2.1.34), e “Se for 
dito que não há karma por causa da não-distinção, 
é replicado que não é apropriado dizer isto, por 
que isto não tem começo....” (Ibid. 2.1.35). 

Verifica-se que Rāmānuja faz sua leitura, ou tradução do texto de 
Vyāsa, 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, Rāmānuja embasa seus argumentos com 
citações de outros textos, conforme podemos constatar na sua produção 
textual. O resultado dessa busca pelo sentido dado por Rāmānuja é con-
templado aqui como manifestação de construção do saber por meio do 
seu ato tradutório.  

Às vezes, esse tipo de tradução comentada de Rāmānuja em rela-
ção ao verso de Vyāsa se manifesta em forma de paráfrase. Vejamos o 
seguinte exemplo em relação ao verso 19 do capítulo 3. O texto da G…tā 
e da tradução intralingual comentada de Rāmānuja serão apresentados 
em sânscrito, inglês e português (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 134):  

Tradução intralingual da fala de K�÷Ša por Vyāsa 
no estilo poético 

tasmād asaktaƒ satataˆ karyaˆ karma samācara 
āsakto hy ācaran karma param āpnoti p™ru÷aƒ 

Tradução intralingual comentada de Rāmānuja do 
texto de Vyāsa 

tasmād asa‰gap™rvakaˆ karyaˆ ityeva satataˆ 
yāvadātmaprāsi karma eva samācara | asaktaƒ 

kāryam iti 
va÷yamāŠākart�tvānusatdhānap™rvakaˆ ca 

karma anucaran p™ru÷aƒ karmayogena eva pa-
ram āpnoti ātmānaˆ prāpnoti ityarthaƒ || 

Tradução de šdidevānanda do texto de Vyāsa via 
tradução comentada de Rāmānuja 

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

attachment attains to the Supreme. 

Tradução de Adidevānanda do texto de Rāmānuja 
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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 tradução do texto de Vyāsa via Adi-
devānanda 

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

sem apego alcança o Supremo. 

Minha tradução do texto de Rāmānuja via Adi-
devānanda 

Portanto, considerando que o trabalho tem que ser 
executado com desapego, você deve executá-lo, 
considerando você mesmo um não-agente. Isto é 
entendido através das palavras “sem apego” e “o 
que deve ser feito”, significando que a pessoa al-
cança o Supremo por meio do próprio Karma Yo-

ga. 

No texto original de Rāmānuja, os caracteres em negrito caracte-
rizam o seu texto-comentário e o texto com caracteres normais designa o 
texto original de Vyāsa. Observa-se que a leitura do texto de Vyāsa pode 
ser lida da seguinte forma: “executando o trabalho que deve ser feito 
sem apego a pessoa alcança o Supremo”, e, a leitura do texto nas pala-
vras de Rāmānuja foi expressa como se segue: “considerando você 
mesmo um não agente por meio do próprio Karma Yoga, você alcançará 
o Supremo” – eis aí, portanto, um exemplo da estratégia tradutória de 
Rāmānuja, ou seja, o uso da paráfrase para expressar o significado da 
sua leitura do texto de Vyāsa. Destarte, conforme mencionado, a estra-
tégia utilizada por Rāmānuja é contemplada aqui como um exemplo de 
construção do saber por meio do seu ato tradutório. 

É interessante mencionar que o que ficou denotado como a essên-
cia do conhecimento védico no texto da G…tā por meio do discurso poé-
tico tradutório de Vyāsa, na seção 4.1.2 desta terceira fase, ou seja, a 
concepção do Puru�ottama ou Vāsudeva como objeto útimo do conhe-
cimento, foi denominado por Rāmānuja como o próprio Ser Supremo, 
®r… Nārāyana. Por meio de sua tradução intralingual comentada, 
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Rāmānuja, embasado nos textos védicos, estabelece a proposição de que 
Nārāyana é o Brahman Supremo, ou seja, a Realidade Suprema. Dessa 
forma, para embasar seus argumentos, no capítulo 10 referente aos ver-
sos 12 e 13, ele cita a seguinte afirmação do Mahā NārāyaŠa (9:4): 
“NārāyaŠa is Supreme Brahman, Nārāyana is Supreme Light, NārāyaŠa 
is Supreme Self”19 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 336). A partir desse 
princípio de que Nārāyana, o Senhor de VaikuŠ˜ha, é o Brahman Su-
premo, Rāmānuja, no preâmbulo de sua tradução comentada, diz 
(šDIDEVšNANDA, 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 ®r… K�÷Ša. 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.20  

Isso significa que Rāmānuja estabelece a identificação entre 
K�÷Ša e Nārāyana, ou seja, K�÷Ša como sendo o próprio Nārāyana. Esse 
estabelecimento gerado por meio do discurso intralingual tradutório de 
Rāmānuja é contemplado aqui como uma manifestação de construção do 
saber. 

Ao concluir essa análise da voz de Rāmānuja como construtora 
do saber por meio da produção do seu discurso tradutório, é relevante 
destacar a voz secundária de seu mestre Yāmunā, que apesar de não 
aparecer explicitamente, ainda assim, conforme mencionado na análise 
do seu Bhā÷ya (primeira fase, seção 2.2.3), a sua importância na cons-
trução do saber de Rāmānuja é imprescindível. E nessa inter-relação, a 
voz de Rāmānuja pode ser considerada como um eco da voz de 
Yāmunā, conforme dito por Tapasyānanda: “In his G…tā commentary 
Rāmānuja faithfully follows the analysis of the text by his great prede-

                                                 
19 “NārāyaŠa é o Brahman Supremo, NārāyaŠa é a Luz Suprema, NārāyaŠa é o Eu Supremo.” 
20“Sob o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente com o intuito de tornar-Se 
disponível para nós (seres humanos) tomarmos refúgio Nele, Ele encarnou-se na terra como ®r… 
K�÷Ša. Ele então se tornou o objeto visível para a visão de todos os seres humanos, e realizou 
ações 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 compaixão, companheirismo e amor”. 
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cessor Yāmunācārya in his short metrical work of 32 verses known as 
G…tārtha-sangraha.”21 Por conseguinte, por gratidão e reconhecimento, 
Rāmānuja inicia o seu Bhā÷ya, ou seja, sua tradução intralingual comen-
tada, saudando o seu mestre da seguinte forma (šDIDEVšNANDA, 
2001, p. 41): “I offer my salutation to Yāmunācārya by meditation on 
whose (holy) feet I have all my blemishes destroyed and attained to the 
status of (authentic) existence.” 22 

Dessa forma, a construção do saber por meio da produção do dis-
curso intralingual tradutório de Rāmānuja foi ilustrada pela maneira de 
verter o estilo poético de Vyāsa no estilo prosa e por mesclar sua tradu-
ção intralingual com comentários resultantes da sua produção de senti-
dos. Por fim, embasado nos textos védicos, Rāmānuja estabelece a pro-
posição de que o objeto de investigação dos Vedas, ou seja, o Brahman 
Supremo, é o próprio Nārāyana, que é identificado como sendo K�÷Ša, o 
orador da G…tā.  

Em seguida, através de ilustrações será demonstrado e analisado 
o processo de construção do saber de šdidevānanda por meio de sua 
tradução interlingual do texto de Vyāsa e de Rāmānuja. 

4.1.4 Análise da voz construtora do saber de šdidevānanda por 
meio do ato tradutório23 

Antes de tudo, é importante enfatizar que a atividade tradutória 
de šdidevānanda foi fruto de uma hábil atividade intelectual, pois ele 
não apenas teve que traduzir o texto-comentário de Rāmānuja, mas o 
texto original da G…tā de acordo com o comentário de Rāmānuja. Digo 
isso porque a G…tā foi originalmente escrita em sânscrito, assim como o 
Bhā÷ya (comentário) de Rāmānuja, portanto, deduz-se a leitura ou a 
interpretação dos versos da G…tā, conforme compreendida por 

                                                 
21 “Em seu comentário da G…tā, Rāmānuja fielmente segue a análise do texto escrita por seu 
grande predecessor Yāmunācārya em sua sucinta obra métrica de 32 versos conhecida como 
G…tārtha-sangraha.” 
22 “Ofereço minhas reverências a Yāmunācārya, pois através da meditação em seus pés (sagra-
dos) destruí todas as minhas falhas e alcancei o estado de existência (real).” 
23 No apêndice G se encontra a disposição do leitor um breve histórico da vida de 
šdidevānanda, com o intuito de favorecer uma melhor compreensão do seu ato tradutório. 
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Rāmānuja, simplesmente por meio da análise da sua tradução intralin-
gual comentada. Dessa forma, a análise da tradução comentada de 
Rāmānuja e, a partir disso, a aquisição de conhecimento para elaborar a 
tradução tipo literal do texto da G…tā, levando em conta a produção de 
sentidos do ponto de vista de Rāmānuja, é, sem dúvida, um exemplo de 
construção do saber por meio do ato tradutório de šdidevānanda. Numa 
visão nordiana temos o mesmo texto de Vyāsa traduzido no tipo instru-
mento por Rāmānuja, ou seja, numa tradução intralingual estilo comen-
tada, e no tipo documento, numa tradução interlingual estilo literal por 
šdidevānanda, segundo a tradução comentada de Rāmānuja. 

Para ilustrar o que está sendo dito, será contemplado o excerto re-
ferente à tradução do verso 17 do capítulo 10 (šDIDEVšNANDA, 
2001, p.339). Primeiramente, será apresentado o verso de Vyāsa no 
original traduzido da fala de K�÷Ša, em seguida, será apresentada a tra-
dução comentada de Rāmānuja do verso de Vyāsa em sânscrito e em 
inglês, e, logo após, apresentar-se-á a tradução do verso de Vyāsa por 
šdidevānanda, segundo a tradução comentada de Rāmānuja. Visto isso, 
poder-se-á, então, analisar no contexto proposto a ocorrência da cons-
trução do saber por meio da produção textual tradutória de 
šdidevānanda. Para melhor visualização dos termos que serão analisa-
dos, eles serão apresentados em negrito.  

Verso original de Vyāsa da fala de K�÷Ša 

kathaˆ vidyām ahaˆ yogiˆs tvāˆ sadā paricin-
tayan 

ke÷u ke÷u ca bhāve÷u cintyo’si bhagavan mayā 

Tradução intralingual comentada de Rāmānuja do 
verso de Vyāsa 

ahaˆ yog… bhaktiyogani÷˜haƒ san bhavatyā tvāˆ 
sadā paricintayan cintayituˆ prav�ittaƒ cin-

tan…yaˆ tvaˆ parip™rŠe�varyādikatyāŠaguŠgaŠaˆ 
kathaˆ vidyā 

p™rvoktabuddhi�ānādibhavyatirikte÷u anuktapu 
ke÷u ke÷u cabhāve÷u mayā niyant�itvena cintyaƒ 

asi 

Tradução do texto de Rāmānuja por 
šdidevānanda 

I, ‘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 be meditated upon by 
me.24 

Tradução do verso de Vyāsa por šdidevānanda 
segundo a tradução comentada de Rāmānuja 

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.25 

A discussão nesse texto é que, conforme mencionado por Sam-
patkumaran (1985, p. 263 [nota 503]), no verso de Vyāsa, Rāmānuja lê 
o termo “yogin” como “yogi”. O primeiro, estando no caso vocativo, 
refere-se a K�÷Ša, e o segundo, no caso nominativo, refere-se a Arjuna. 
šdidevānanda, traduzindo o texto de acordo com a interpretação de 
Rāmānuja, refere o termo “yogi” a Arjuna como praticante de Bhakti 
Yoga, ou seja, “eu, Seu devoto” (o termo “devoto” aqui se refere à de-
nominação “yogue”, ou seja, na escrita do inglês contemporâneo, “yo-
gin”). Porém, ®a‰kara e vários outros tradutores consultados fazem a 
leitura do termo “yogi” referindo-se a K�÷Ša na forma vocativa, ou seja, 
“ó Yogue”. Por conseguinte, através da perspicácia de šdidevānanda 
em assimilar os significados das palavras de Vyāsa de acordo com a 
interpretação de Rāmānuja, podemos contemplar, aí nessa ilustração, a 
manifestação da construção do saber por meio da sua produção textual 
tradutória.  

Um outro exemplo da manifestação da construção do saber por 
parte da produção textual tradutória de šdidevānanda pode ser contem-
plado na sua estratégia de clarificar certos aspectos do texto traduzido 

                                                 
24 “Eu, ‘o Seu devoto’ (yogue), isto é, uma pessoa engajada em Bhakti Yoga, e “constante-
mente meditando em Você” com devoção, ou seja, submerso em meditação em Você, - como 
poderei conhecer Você, o objeto da meditação, como possuidor dos inumeráveis atributos 
auspiciosos tais como soberania etc? E em que variados modos de disposições mentais, os 
quais ainda não foram ditos e que são diferentes da inteligência, conhecimento etc., descritos 
anteriormente, Você como controlador de tudo dever ser meditado por mim?” 
25 “Como poderei eu, Seu devoto, conhecer Você, por constantemente meditar em Você? E, de 
que maneiras, ó Bhagavan (Senhor Supremo), eu deverei meditar em Você?” 
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com breves comentários. Esses comentários são apresentados entre col-
chetes para diferenciar do texto traduzido de Rāmānuja. Como ilustra-
ção será apresentado o excerto26 referente à tradução de šdidevānanda 
da tradução comentada de Rāmānuja do texto correspondente ao verso 9 
do capítulo 9 (šDIDEVšNANDA, 2001, p. 300-301). Esse mesmo 
texto já foi mencionado na seção sobre Rāmānuja e agora é citado aqui, 
acrescido do excerto de šdidevānanda. Note-se que a parte do texto em 
negrito foi introduzida por mim, para destacar o construir do saber na 
produção textual tradutória de šdidevānanda. 

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 
Vedānta-s™tras says: ‘Not inequality and cruelty, 
on account of (creation) being dependent, for so 
scripture declares’ Br. S™.,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, J…va and Ÿ�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 

                                                 
26 Observe-se que o excerto de Adidevānanda equivale aqui à nota do tradutor, que no meu 
caso, conforme será analisado mais adiante, tal nota é inserida no fim da página como nota de 
rodapé, porém no caso de šdidevānanda tal nota é mencionada entre colchetes na seqüência do 
texto. 
27 “Mas as ações como as criações desiguais não Me atam. Eu não posso ser acusado de cruel-
dade etc., por que são as ações anteriores (karmas) dos seres individuais que são as causas 
pelas condições de desigualdades como dos deuses, seres humanos etc.27 Eu sou intocado pela 
desigualdade. Eu me situo, como se estivesse, distante disso como uma pessoa indiferente. 
Dessa maneira, o autor do Vedanta-S™tras diz: “Nem desigualdade e crueldade, por causa (da 
criação) ser dependente, pois assim a escritura declara” (Br.Su. 2.1.34), e “Se for dito que não 
há karma por causa da não-distinção, é replicado que não é apropriado dizer isto, por que isto 
não tem começo....” (Ibid. 2.1.35). [A idéia é esta: A criação não tem o seu primeiro come-
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Percebe-se que a estratégia tradutória de šdidevānanda é diferen-
te da estratégia de Rāmānuja, na qual o comentário mescla-se com a 
tradução, ou seja, um tipo de tradução-instrumento. Na tradução de 
šdidevānanda, que pode ser denominada de tipo documento, a clarifica-
ção, que estabelece uma relação entre ele e o seu leitor, é mencionada 
entre colchetes. Portanto, essa clarificação de šdidevānanda é contem-
plada aqui como uma manifestação de construção do saber por meio de 
sua produção textual tradutória. 

Dessa forma, foram demonstrados dois aspectos de manifestação 
de construção do saber por meio da produção textual tradutória de 
šdidevānanda: a utilização da sua estratégia de fazer a leitura do texto 
de Vyāsa por intermédio da produção de sentidos do texto de Rāmānuja 
e a sua produção textual na forma de nota do tradutor mencionada entre 
colchetes como extensão do texto traduzido.  

A seguir, serão demonstradas e analisadas algumas manifestações 
de construções do saber por meio da minha produção textual tradutória. 

4.1.5 Análise da minha voz como construtora do saber por meio 
do ato tradutório28 

Quando a obra literária-filosófico-espiritual, ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya, chegou até mim para o desenvolvimento da produção textual 
tradutória, ela já veio enriquecida de toda essa edificação de construção 
do saber, conforme demonstrada nas seções precedentes desta terceira 
fase. Portanto, nesta seção, será contemplada a minha parte adicional de 
construção do saber na somatória tradutória já edificada, com a intenção 

                                                                                                        
ço. Ela é um processo cíclico eterno de criação e dissolução do universo. Então a diferen-
ciação do karma, do jiva {entidade viva} e do Íshvara {Senhor Supremo} tem que ser 
aceita mesmo antes da criação. Apenas no ciclo criativo a diferenciação se torna evidente, 
e na condição dissolvida ela permanece latente.] 

 
 
28 No apêndice H, encontra-se a disposição do leitor um breve histórico da formação da minha 
voz em relação ao texto traduzido, comentado e anotado do Sr… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, para 
que dessa forma, possa-se ter uma melhor compreensão do processo de construção do saber por 
meio da minha produção textual em relação ao texto fonte. 
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de apresentar a obra ®r… Rāmānuja G…ta Bhā÷ya ao público de língua 
portuguesa inserido no contexto da cultura brasileira. 

De fato, o próprio começo do processo do desenvolvimento tra-
dutório dessa tradução comentada e anotada do ®r… Rāmānuja G…ta 
Bhā÷ya, conforme demonstrado na primeira fase, que iniciou com o 
estudo e apresentação do contexto histórico e do conteúdo do texto fon-
te, é, por si só, uma manifestação de construção do saber por parte do 
tradutor, que necessita desse saber para a construção do seu discurso no 
texto alvo. Uma ilustração desse tipo de construção do saber, inerente a 
essa primeira fase, manifesto por meio da minha produção textual tradu-
tória pode ser contemplado já na apresentação do primeiro verso da G…tā 
(1:1) proveniente da minha tradução do texto de šdidevānanda (2001, p. 
44), seguida da nota de rodapé, conforme texto a seguir (o asterisco 
denota a chamada para a nota do tradutor): 

Dh�tarā÷˜ra disse: 

No sagrado campo de Kuruk÷etra, reunidos e de-
sejosos de lutar, o que fizeram o meu povo e os 

PāŠ�avas, ó Sañjaya?* 

*Nota do tradutor: 

A abertura do texto da Bhagavad G…tā ocorre num 
campo de batalha, e nesse capítulo em especial, a 
partir desse primeiro verso descreve-se o nome do 
local como sendo Kuruk÷etra. K÷etra nesse con-
texto pode ser traduzido como “campo” e Kuru é 
o patriarca da dinastia de ambos os confrontadores 
nessa batalha, portanto o nome Kuruk÷etra simbo-
liza uma homenagem ao rei Kuru. É importante 
frisar que na antiguidade e mesmo nos dias atuais 
esse local é tido pelos seguidores do hinduismo 
como um importante lugar de peregrinação e fica 
situado na Índia setentrional aproximadamente a 
170 km. ao norte de Nova Delhi. Também Ku-
ruk÷etra é conhecido como sendo dharmak÷etra, o 
local onde se cumpre ou estabelece o dharma, ou 
seja, a conduta correta de acordo aos princípios 
das leis morais, sociais e religiosas.  

 Dh�tarā÷˜ra era o rei cego, e o seu povo aqui se 
refere ao exército liderado por seu filho, Duryo-
dhana. A palavra “PāŠ�avā�” aqui se refere aos 
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cinco filhos de PāŠ�u: Yudhi÷˜hira, Bh…ma, Arju-
na, Nakula e Sahadeva. PāŠ�u, por sua vez, era o 
falecido irmão mais novo do rei Dh�tarā÷˜ra, por-
tanto, aqui se trata de uma guerra fratricida. 

Sañjaya era o condutor da quadriga do rei e tor-
nou-se também o seu secretário pessoal quando 
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através 
de uma benção do sábio Vyāsa, o autor do 
Mahābhārata, Sañjaya de dentro do próprio palá-
cio na cidade de Hastinapura, podia ver e narrar 
ao rei o que estava acontecendo no campo de ba-
talha de Kuruk÷etra.  

É interessante, também, frisar que certos comen-
tadores da G…tā consideram esse aspecto histórico, 
apenas como mera ficção, esse é o caso, por e-
xemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), que ao 
comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O 
Gita não é um discurso histórico. Necessita-se a-
miúde de uma ilustração física para se demonstrar 
uma verdade espiritual. Isto não é a descrição de 
uma guerra entre primos, e sim entre nossas duas 
naturezas – o Bem e o Mal. Eu considero Duryo-
dhana e os seus como os baixos impulsos do ho-
mem, e Arjuna e os seus como os impulsos eleva-
dos. O campo de batalha é nosso próprio 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-
ção puro” (Tradução de Norberto de Paula Lima). 

Nesse contexto, é interessante complementar que 
para Rāmānuja todos os personagens existiram de 
fato, e que K�÷Ša, além de ser Aquele que habita 
no coração de cada entidade viva é, também, a 
manifestação do Ser Supremo, ®r… Nārāyana.  

Nesse sentido, compreende-se que o tradutor é um leitor privile-
giado. Ele tem o compromisso de conhecer o que está lendo da forma 
mais ampla possível, para que, dessa maneira, seja capaz de produzir de 
forma consciente o seu discurso no texto alvo, ou seja, a sua construção 
do saber, visto que seu objetivo é satisfazer o tanto quanto possível às 
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expectativas do público alvo29, sem contudo, obviamente, comprometer 
arbitrariamente o texto fonte ou o seu autor. E conforme será visto na 
subseção seguinte, o tradutor fala diretamente com o leitor por intermé-
dio de suas notas. Portanto, essa fala do tradutor é contemplada aqui 
como construção do saber por meio do ato tradutório.  

Passando do aspecto retrospectivo para o introspectivo, percebe-
se que a estratégia de como o tradutor construiu o seu discurso no pro-
cesso translatório, foi o tema da segunda fase desta dissertação, que 
abordou sobre o aspecto teórico e prático que envolve a produção textu-
al resultante do ato tradutório. 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-
filológica pertinente à teoria do funcionalismo, elaborada pela teórica e 
tradutora Christiane Nord. Por conseguinte, a habilidade de produzir o 
texto alvo no âmbito de uma estratégia consciente é, também, contem-
plada aqui como uma construção do saber no processo de produção 
textual tradutória. Para ilustração desse tipo de ocorrência no texto alvo, 
veja-se, por exemplo, o processo de produção textual em relação ao 
verso 15 do capítulo 3 (šDIDEVšNANDA, 2001, p.130). É importante 
mencionar que o principal foco agora é a minha voz como construtora 
do saber e que, portanto, as outras vozes presentes não serão analisadas, 
mas apresentadas como elos indispensáveis na edificação polifônica 
contemplada como construtora do interminável saber no processo tradu-
tório do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya.  

Primeiramente, o texto mencionado será apresentado em sânscri-
to, no qual denotamos a fala de K�÷Ša composta em verso por Vyāsa, em 
seguida, será apresentada a tradução do verso de Vyāsa para o inglês por 
šdidevānanda segundo a interpretação de Rāmānuja e, então, a minha 
tradução para o português, na qual será contemplada a manifestação da 
construção do saber por meio da minha produção textual, focada na 
minha estratégia tradutória. Por último, apresentarei apenas em portu-
guês o texto da tradução comentada de Rāmānuja para que, dessa forma, 
se possa visualizar o procedimento da construção do saber por parte de 
šdidevānanda ao traduzir os termos “Brahman” e “ak÷ara” e, também, 
para que possa ser analisada a minha nota de rodapé como extensão da 
tradução comentada de Rāmānuja. O grifo nos textos foi inserido por 
mim para um melhor foco na análise e, o asterisco no final do texto da 
tradução de Rāmānuja indica a chamada para a nota do tradutor. 

                                                 
29 Sobre o público alvo desta proposta tradutória do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, veja Introdu-
ção, seção 0. 
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Texto original de Vyāsa  

karma brahmodbhavaˆ viddhi brahmāk÷ara-
samudbhavam 

tasmāt sarva-gataˆ brahma nityaˆ yajñe pra-
ti÷˜hitam 

Tradução de šdidevānanda do verso de Vyāsa via 
tradução comentada de Rāmānuja 

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 tradução do verso de Vyāsa via 
šdidevānanda  

Saiba que a atividade se origina do “Brahman”, 
(ou seja, do corpo físico), e que o “Brahman” 

surge do “ak÷ara” (do imperecível, ou seja, do Eu 
espiritual). Portanto, o todo-penetrante “Brah-
man” está sempre estabelecido em sacrifício. 

Minha tradução do texto da tradução comentada 
de Rāmānuja do verso de Vyāsa via 

šdidevānanda  

Aqui o termo, “Brahman” refere-se ao corpo físi-
co que consiste das modificações da prakriti (ma-
téria); pois a prak�iti 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 G…tā} ®r… K�÷Ša dirá: “Este grande 
“Brahman” é o meu útero” (14.3). Portanto, as 
palavras que “A atividade surge do Brahman” 

ensina que a atividade é produzida pelo corpo físi-
co o qual é da natureza da modificação da prak�ti. 
O “Brahman” surge do Eu espiritual imperecível. 
Aqui o termo, “ak÷ara” (“imperecível”), indica o 
Eu espiritual. O corpo físico que, é habitado pelo 
Eu espiritual e que é mantido pela comida e bebi-
da, é apropriado para a ação; por isso o corpo físi-
co que constitui o instrumento da atividade é dito 
surgir do imperecível. Portanto o “todo-penetrante 
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Brahman” significa aqui os corpos de todas as 
entidades de diversos tipos que são produtos da 
prak�ti que compreende todas as entidades mate-
riais, e é por isso todo-penetrante. Eles, os corpos, 
estão situados em sacrifício. O significado é que 

os corpos têm raízes no sacrifício.* 

*Nota do tradutor: 

Rāmānuja interpreta a palavra “Brahman” nesse 
verso como se referindo ao “corpo físico”, ou seja, 
à matéria (prak�ti) e “ak÷ara” (imperecível) como 
se referindo ao Eu espiritual (štman) e, ®ankara 
(WARRIER, 2000, p.112), por sua vez, interpreta 
“Brahman” como se referindo aos “Vedas” e 
“ak÷ara” (imperecível) como se referindo ao 
“Brahman Supremo”. Portanto, para ®ankara a a-
tividade surge dos Vedas, e os Vedas por sua vez, 
se originam do “ak÷ara”, ou seja, do Brahman Su-
premo, e, portanto, o todo-penetrante “Brahman”, 
ou seja, os Vedas, estão sempre situados em ativi-
dades sacrificiais. 

Percebe-se, cotejando o meu texto do verso de Vyāsa em portu-
guês com o de Adidevānanda em inglês, que a estrangeiridade em rela-
ção ao texto de Vyāsa em sânscrito, se faz mais presente no meu texto 
do que no texto de šdidevānanda, uma vez que a minha estratégia tradu-
tória, conforme mencionado na seção Erro! Fonte de referência não 
encontrada. da segunda fase desta dissertação, privelegia a língua sâns-
crita e a cultura hindu, ainda que eu faça uma tradução indireta, ou seja, 
via língua inglesa. Além disso, a interpretação dos termos “Brahman” e 
“ak÷ara” no meu texto é mencionada entre parêntesis, justamente para 
que se possa evidenciar a interpretação ou leitura desses termos produ-
zida pelo seu autor-tradutor, no caso aqui, destaque para a voz de 
Rāmānuja, que é o principal intérprete ou comentador dessa edição da 
G…tā (conforme análise apresentada nesta fase, na seção 4.1.3). Ao pro-
ceder dessa forma, a minha intenção é que a característica estrangeiri-
zante, no tocante ao texto original em sânscrito elaborado por Vyāsa, 
fique evidenciada por meio da minha estratégia tradutória, ou seja, a 
estratégia tipo documento-filológica, e que, ao mesmo tempo, a voz 
produtora de sentidos de Rāmānuja possa se apresentar de forma dife-
renciada entre parêntesis como uma marca da presença da voz construto-
ra do saber por meio do ato tradutório de šdidevānanda, que faz sua 
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leitura do texto de Vyāsa segundo a interpretação da produção de senti-
dos de Rāmānuja. Por conseguinte, a materialização do meu arranjo 
estratégico, no texto em português, evidencia a presença da minha voz 
como construtora do saber por meio do ato tradutório. E, complemen-
tando ainda esse foco na minha estratégia tradutória como construtora 
do saber, tal estratégia se manifesta em toda sua plenitude na extensão 
da nota do tradutor. Nessa nota, o tradutor demonstra por meio da inser-
ção da voz de ®a‰kara, a possibilidade de termos diferentes significados 
ou sentidos para um mesmo termo, desmitificando assim, na mente do 
leitor, a idéia da univocidade no processo tradutório, ou conforme diz 
Mittmann (2003, p. 104), “[...] tradução é possibilidade. Possibilidade 
de que sempre outras vozes se inscrevam, de que sempre outros sentidos 
sejam produzidos”. 

Portanto, nessa ilustração fica demonstrado por meio da nota do 
tradutor, que faço um cotejamento da interpretação de Rāmānuja com a 
de ®a‰kara em relação aos termos “Brahman” e “ak÷ara”. O ato de cote-
jar a voz de Rāmānuja com a voz de ®a‰kara, no âmbito da interpreta-
ção do texto original de Vyāsa, é, por conseguinte, contemplado como 
uma manifestação de construção do saber por meio da minha produção 
textual tradutória. 

Destarte, fica também evidenciado que o ato tradutório está sendo 
contemplado aqui como uma atividade consciente, portanto estratégica e 
teórica, conforme demonstrado nesse exemplo. Ademais, por meio dessa 
ilustração, tornou-se possível contemplar as diferentes vozes que intera-
giram para a formação do texto alvo, isto é, a voz K�÷Ša, por meio da 
voz de Vyāsa, caracterizada pelo estrangeirismo no texto em português; 
as vozes de Rāmānuja e šdidevānanda caracterizadas pelos textos entre 
parêntesis; e, a minha voz, manifestada em torno do arranjo estratégico, 
que culminou na extensão da nota do tradutor com a presença da voz de 
®a‰kara cotejando a voz de Rāmānuja e, dessa forma, por meio da pro-
dução de sentidos, enriquecendo o texto de Vyāsa. Dessa maneira, a 
polifonia como construtora do interminável saber, por meio da produção 
textual tradutória, pôde ser desvelada e contemplada. 

A seguir, com o objetivo de ilustrar ainda mais a presença do en-
trelaçamento de vozes protagonistas e secundárias, apresentarei mais um 
exemplo da manifestação polifônica no processo de construção do in-
terminável saber por meio da minha produção textual tradutória. Veja-
se, por exemplo, a nota do tradutor, correspondente ao verso 1:10, que 
aborda sobre a interpretação dos termos “aparyātaˆ” e “paryātaˆ”. O 
verso da G…tā (2001, p. 46) será apresentado em sânscrito junto com a 
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tradução de šdidevānanda e a minha, seguido da nota do tradutor. O 
grifo é meu, para destacar o foco da análise, e o asterisco no final do 
texto em português indica a chamada para a nota do tradutor. 

Texto original de Vyāsa 

aparyāptaˆ tad asmākaˆ balaˆ 
bh…÷mābhirak÷tam 

paryāptaˆ tv idam ete÷āˆ balaˆ 
bh…mābhirak÷itam 

Tradução de šdidevānanda  

Inadequate is this force of ours, which is guarded 
by Bh…÷ma, while adequate is that force of theirs, 

which is guarded by Bh…ma. 

Minha tradução 

Inadequada é esta força do nosso exército, a qual 
é guarnecida por Bh…÷ma, enquanto adequada é a 

força deles guarnecida por Bh…ma.* 

* Nota do tradutor 

Ainda que a força do exército dos PāŠ�avas seja 
interpretada aqui por Rāmānuja como sendo ade-
quada e a dos Kauravas inadequada (veja comen-
tário concernente ao verso 19 desse mesmo capí-
tulo), é importante ressaltar que em termos de 
quantidade o exército dos Kauravas era bem supe-
rior conforme consta na epopéia do Mahābhārata. 
No atinente a esta questão de força adequada e i-
nadequada, Weininger considera que esta força 
adequada do exército de Bh…ma advém do fato que 
ele e seus guerreiros estão lutando inspirados no 
dharma (virtude), ou seja, a força do bem, e por 
um outro lado, a força inadequada dos Kauravas é 
fruto da inspiração no adharma (não-virtude), ou 
seja, a força do mal. E Nikhilananda (2004, p.59) 
em seu comentário, conjetura que a mente de 
Bh…ma estava completamente centrada em ganhar 
a batalha, conquanto que a mente de Bh…÷ma não 
estava ansiosa em aniquilar o exército dos 
PāŠ�avas. O fato de Bh…÷ma, o qual é considerado 
um eminente sábio, não 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 
proteção ao rei do trono de Hastinapura, o que 
significava ficar do lado de Dh�tarā÷˜ra e lutar em 
favor do exército de Duryodhana, e porém, por 
um outro lado, ele bem sabia que Yudhi÷˜hira, o 
irmão mais velho dos PāŠ�avas, era a própria re-
presentação do dharma e que os PāŠ�avas esta-
vam sendo protegidos pelo próprio Deus Supre-
mo, Vi÷Šu, encarnado como K�÷Ša. Desse ponto 
de vista aqui apresentado, percebe-se, que as pa-
lavras “adequado” e “inadequado” vão também 
diretamente ao encontro da visão de Bh…÷ma em 
relação às forças do exército dos PāŠ�avas e dos 
Kauravas.  
E ainda sobre esta mesma questão, Sampatkuma-
ran (1985, p. 7 [nota 12]) salienta que alguns tra-
dutores interpretam os termos “aparyātaˆ” e 
“paryātaˆ”’ como ilimitado e limitado, e não 
como inadequado ou adequado – nessa contextua-
lização, há uma inversão dos valores, ou seja, que 
Duryodhana se apresenta como repleto de auto-
confiança, pois nesse caso ele contempla seu e-
xército como possuidor de força ilimitada e o e-
xército dos PāŠ�avas como possuidor de força li-
mitada. Também ainda sobre esse verso, é impor-
tante noticiar que segundo pesquisa do sanscritó-
logo J.A. B. van Buitenen, conforme citação de 
Sargeant (1994, p.48), existe uma versão da G…tā 
que foi usada pelo vedantista Bhāskara no século 
IX d.C., na qual os nomes de Bh…÷ma e Bh…ma es-
tão situados numa ordem inversa a esta do verso 
apresentado acima. 
 
 

Nota-se que além da voz protagonista de Rāmānuja que interfere 
diretamente na voz tradutória de šdidevā no pertinente à interpretação 
dos termos aparyātaˆ e paryātaˆ, eu, utilizando o espaço conferido ao 
tradutor, ou seja, fazendo uso da nota de rodapé, insiro várias outras 
vozes secundárias que sugerem interpretações alternativas para os ter-
mos supracitados. Dessa forma, esse entrelaçamento de vozes protago-
nistas e secundárias contribuindo para a elaboração do paratexto em 
relação ao texto traduzido é contemplado aqui como uma manifestação 
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da construção do interminável saber por meio da produção textual tradu-
tória. 

E, ainda, como ilustração do uso da minha estratégia como cons-
trutora do saber por meio da minha produção textual tradutória, será 
apresentado o seguinte exemplo referente ao verso 51 do capítulo 2 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 99) seguido do comentário de Rāmānuja. 
O verso da G…tā será apresentado em sânscrito, inglês e português, po-
rém o texto de Rāmānuja apenas em português. O grifo é meu para des-
tacar o foco da questão.  

Tradução da fala de K�÷Ša em estilo verso 
por Vyāsa  

karmajaˆ buddhiyuktā hi phalaˆ tyaktvā 
man…sinaƒ 

janmabandhavinirmuktāƒ padaˆ gacchant-
yanāmayam 

Tradução do verso de Vyāsa por šdidevānanda  

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 tradução do verso de Vyāsa via 
šdidevānanda  

Os sábios que possuem equanimidade mental cer-
tamente renunciam aos frutos nascido da ação. 

Eles tornam-se livres do cativeiro do renascimento 
e vão para a região além de todas as misérias. 

Minha tradução do texto de Rāmānuja via 
šdidevānanda  

Esses que possuem este estado de equilíbrio men-
tal enquanto executam ações e renunciam aos seus 
frutos, são liberados do cativeiro do renascimento, 
e vão para a região além de todas as misérias. 

“Hi” {“certamente”} significa que estes dizeres 
ou ensinamentos são bem conhecidos em todas as 

Upani÷ads. 
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Percebe-se que na tradução comentada de Rāmānuja ele faz uma 
especial menção a respeito do termo “hi” (certamente) que se encontra 
no verso de Vyāsa; porém, podemos constatar que na tradução de 
šdidevānanda ele não menciona explicitamente tal termo, enquanto que 
na minha tradução tal termo foi literalmente apresentado. Esse é mais 
um exemplo que mostra como a minha estratégia tradutória privilegia o 
texto original em sânscrito, ainda que faço uma tradução indireta, ou 
seja, do inglês para o português. Porém, mais especificamente nesse 
caso, fiz questão de inserir a tradução do termo “hi” para harmonizar o 
texto traduzido com a tradução comentada de Rāmānuja. Portanto, esse 
tipo de estratégia é aqui contemplado como uma manifestação do cons-
truir do saber por meio da minha produção textual tradutória.  

Após ter apresentado ilustrações da manifestação de construção 
do saber por meio da minha produção textual tradutória, no tocante ao 
processo da pesquisa do conteúdo e do histórico da obra traduzida e, no 
que diz respeito à estratégia utilizada na produção textual e na produção 
de sentidos e, ter demonstrando a presença das vozes secundárias cons-
truindo o meu discurso tradutório, a partir de agora, ou seja, na subseção 
4.1.5.1, o foco da análise será nas notas do tradutor, que foram inseridas 
como notas de rodapé, ocupando um lugar de destaque na minha produ-
ção textual tradutória, ou melhor, na minha construção do saber por 
meio do ato tradutório.  

4.1.5.1 As notas do tradutor construindo o saber 

Considerando que essa é uma tradução de um texto antigo, de 
uma cultura distante em tempo e lugar  em   relação   à   realidade   bra-
sileira, tento    aproximar   o    leitor    do texto    fonte    por    meio    
das    notas    tradutórias,    procedimento    típico    de    uma    tradução   
tipo    documento-filológica    (vide fase 2,    seções    3.1.2 e    3.1.3).     
Devido    à    relevância    da fala    dessas    notas no contexto    da   
produção    textual    do    tradutor,    Mittmann (2003, p. 130),      as   
considera    como “um discurso    de extensão,    produzido dentro do    
mesmo    processo     de produção e de relações de    sentidos, que é o 
processo       tradutório”,     e Duke (1993, p. 51) as vê como      sendo 
“capaz    de ampliar   o    caminho      criativo    percorrido    ao    se 
realizar  uma   tradução”.  Além   deles,  Hattnher   (1994,  apud     MIT-
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TMANN, 2003, p. 121) conclui que elas são “um locus especial de ex-
pressão da voz do tradutor”. Ainda que endossando todas as afirmações 
mencionadas, cabe acrescentar que no foco desta pesquisa tais notas são 
eminentemente contempladas e analisadas como manifestação de cons-
trução do saber por meio do comando da voz do tradutor, o qual, de fato, 
é um enunciador de várias outras vozes que constróem o seu discurso no 
texto alvo.  

As notas, sob o comando da voz do tradutor, exerceram diferentes 
funções nesta tradução do ®r… Rāmānuja G…tā Bhāsya. A seguir, serão 
citadas, como ilustração, algumas das funções exercidas por essas notas 
que, conforme dito, são aqui contempladas como diferentes manifesta-
ções de construção do saber por meio da produção textual tradutória. 
Cada nota citada será seguida da sua respectiva fonte e o asterisco indi-
cará a chamada para a nota do tradutor, que será transcrita em letra de 
caixa tamanho menor, para facilitar a distinção com o seu texto prece-
dente. Observe-se, então, algumas das seguintes classificações das fun-
ções da notas elaboradas por mim: 

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

“Ele está equipado com armas divinas de poderes maravilhosos 
e ilimitados; tais armas são eternas, impecáveis e insuperavelmente 
auspiciosas que são todas apropriadas a Ele, {ou seja, à excelência de 
Nārāyana}*”(Ref.: Excerto da Introdução que antecede o primeiro verso 
da G…tā).  

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

b) Notas que visam esclarecer ao leitor quem são os personagens:  

 “O valente Yudhāmanyu, e o forte Uttamaujā; e também o filho 
de Subhadra e os filhos de Draupat…, todos eles poderosos guerreiros.*” 
(Ref.: 1:6) 

* Yudhāmanyu e Uttamaujā eram irmãos e príncipes do reino de 
Pāñcāla. Subhadrā era irmã de K�÷Ša e tornou-se uma das esposas do 
pāŠ�ava Arjuna, e o seu filho mencionado aqui é Abhimanyu, que tam-
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bém ficou conhecido como Saubhadra. Draupad… era esposa dos cinco 
pandavas e gerou um filho com cada um deles, cujos nomes eram: Prati-
bindhya, Sutasoma, ®rutakarma, ®atān…ka e ®rutasena. 

c) Notas que explicam sobre a origem dos nomes: 

“H�÷…ke�a* (K�÷Ša) soprou seu búzio, chamado Pāñcajanya, Dha-
nanjaya** (Arjuna) o seu chamado Devadatta; e Bh…ma, conhecido por 
suas ações estupendas, soprou seu grande búzio PauŠ�ra.” (Ref.: 1:15) 

* K�÷Ša é denominado de H�÷…ke�a que significa o Senhor dos 
sentidos. 

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

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

“O rei Yudhi÷˜hira, o filho de Kunt…, soprou seu búzio chamado 
Anantavijaya, e Nakula e Sahadeva sopraram seus respectivos búzios 
chamados Sugho÷a e MaŠipu÷paka.*” (Ref.: 1:16) 

* Nota-se que os búzios são designados de uma maneira persona-
lizada. 

e) Notas que apresentam variantes de tradução e/ ou de interpreta-
ção: 

 “Ainda que estas pessoas, cujas mentes estão dominadas pela 
cobiça, não vêem o mal na destruição de uma dinastia e nem o pecado* 
em trair amigos.” (Ref.: 1:38) 

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

f) Notas de informação de ordem cultural: 

“Esta mistura de classes conduz ao inferno a própria dinastia e 
seus destruidores; pois os espíritos dos seus ancestrais são degradados, 
desprovidos do ritual das oferendas de alimento e água*.” (Ref.: 1:42) 
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* De acordo à tradição, conforme mencionado por Achari (2004, 
p. 12, [nota 25]) bolinhas de arroz e água com sementes de gergelim são 
as oferendas feitas para os mortos. 

g) Notas que apontam para divergências entre interpretações canô-
nicas: 

“O precedente implica que a diferença entre o Senhor Supremo, o 
soberano sobre todos, e os Eus espirituais, como também as diferenças 
entre os próprios Eus espirituais, são reais.Isto tem sido declarado pelo 
próprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “você”, 
“estes”, “todos” e “nós”* têm sido usados pelo Senhor Supremo durante 
a explicação sobre a verdade da eternidade a fim de remover a incom-
preensão de Arjuna que está iludido pela ignorância.” (Ref.: Comentário 
2:12) 

* De acordo com ®a‰kara (WARRIER,1985 p. 29), a idéia de 
plural nesse verso se refere às diferenças em relação aos corpos e, não à 
pluralidade dos Atmans (Eus espirituais), conforme interpretação de 
Rāmānuja. 

h) Notas de informação de ordem filosófica: 

“Este verso não tem referência com a doutrina Satkāryavāda* (ou 
seja, a teoria que os efeitos estão presentes na causa), portanto tal teoria 
não tem relevância aqui.” (Ref.: Comentário 2:16) 

* Sat-kārya-vāda, conforme explicitado por Sampatkumaran (no-
ta 45), é uma doutrina comum ao sistema SaŠkhya bem como a algumas 
escolas do Vedānta. Esta doutrina sustenta que nenhuma coisa pode 
advir do nada, ou seja, ela sustenta que os efeitos estão latentemente 
presentes na causa. E Achari (2004, p. 20, [nota 5]) comenta que ainda 
que de um modo geral Rāmānuja apóia esta doutrina, neste verso especi-
ficamente ele diz que não há nenhuma referência em relação a ela.  

i) Notas que indicam fontes citadas não identificadas: 

“Textos escriturais como “Você não deve causar danos aos seres” 
e “O brahmana não deve ser morto” (K. Sm. 8.2)* indicam ações não 
prescritas, causando separação do corpo do Eu espiritual.” (Ref.: Co-
mentário 2:19) 

* (K. Sm.8.2)” não foi possível identificar tal fonte, pois tal abre-
viatura não consta na lista de abreviações citadas por šdidevānanda e, 
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na tradução de Sampatkumaran (1985) e Achari (2004), ambos sim-
plesmente após a citação abrem um parêntesis com um ponto de interro-
gação (?). 

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 alcançar a libera-
ção, a qual é conhecida como a suprema meta do ser humano. Tão so-
mente isto é apropriado para você, ó filho de Kunt…. Este é o significa-
do.* (Ref.: Comentário 2:37) 

* Rāmānuja está aqui no seu comentário analisando o mérito da 
ação de Arjuna do ponto de vista do Karma Yoga, ou seja, a ação prati-
cada livre do apego aos seus resultados com o objetivo de alcançar a 
liberação do enredamento material (mok÷a). Porém, especificamente 
nesse verso da G…tā, K�÷Ša diz que, independentemente do foco do dis-
cernimento mental (buddhi) do guerreiro que luta por uma justa causa, 
se ele morrer na batalha, já tem garantido, pelo menos, o paraíso celesti-
al, denominado aqui pela palavra “svarga”. É importante frisar aqui, que 
“svarga” (paraíso celestial) não é a mesma coisa que “VaikuŠ˜ha” paraí-
so espiritual. O paraíso celestial, também conhecido como o mundo do 
deus Indra, é um local situado dentro do universo material, onde as pes-
soas que acumulam um bom karma nessa existência terrestre vão desfru-
tar dos seus méritos. E, por sua vez, o paraíso espiritual conhecido como 
VaikuŠ˜ha, o qual segundo alguns textos, mais especificamente concer-
nente a doutrina Vai÷Šava, é a morada do Deus Supremo, Nārāyana ou 
Vi÷Šu, é um local que está além desse mundo material onde os seus 
habitantes gozam de uma vida eterna, plena de bem-aventurança e co-
nhecimento. Para maiores detalhes sobre VaikuŠ˜ha, veja por exemplo, 
Bhāgavata PurāŠa canto 3 capítulo 15. 

k) Notas que justificam determinadas escolhas do tradutor: 

 “{A seguir} ®r… K�÷Ša adverte* esses que executam atos para a 
obtenção dos objetos dos desejos {materiais}:” (Ref.: Comentário 2:41) 

* A palavra em sânscrito é “nindati” que significa “censura, critica, 
acusa, repreende” e šdidevānanda traduziu em inglês por “condemn” e, em 
português, “condemn” pode significar “condena ou censura”. Porém, de 
acordo com o contexto, considerei apropriado traduzir o termo em portu-
guês por “adverte”, uma vez que Bhagavān K�÷Ša não condena ninguém, é a 
própria pessoa que se condena por sua própria opção ou livre arbítrio, Bha-
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gavān K�÷Ša apenas concede os resultados. Para maiores detalhes veja o 
comentário concernente ao verso 14 do capítulo 18. 

l) Notas que visam esclarecer determinados conceitos: 

“A mesma utilidade que tem para uma pessoa sedenta um reser-
vatório de água quando todos os seus lados estão inundados – esta mes-
ma utilidade é o uso de todos os Vedas para um brāhmaŠa* que tem 
conhecimento.” (Ref.: 2:46) 

* Sampatkumaran (1985, p. 49, [nota 72]) menciona que ®a‰kara 
compreende o termo “brāhmaŠa” neste texto como se referindo a um 
asceta, enquanto Madhva o interpreta como se referindo a alguém que 
tem direta visão do Brahman. Por sua vez, Sampatkumaran traduziu o 
termo diretamente, segundo a interpretação de Rāmānuja, ou seja, como 
um aspirante erudito que busca salvação. 

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

“As oblações oferecidas no fogo alcançam o sol, e do sol vem a 
chuva” (Manu, 3.76) (113). 
(113) No texto em inglês de šdidevānanda, a origem desse texto consta 
como 6:76; porém, no original em sânscrito e nas traduções de Achari 
(2004) e Sampatkumaran (1985) consta como 3:76. Dessa forma, optei 
também por mencionar 3:76. 

n) Notas que apontam para divergências entre uma determinada 
tradução sugerida e o texto original: 

“Pelo termo, “api” (mesmo) em “te’pi karmabhiƒ” (“mesmo elas 
{são liberadas} dos karmas”), essas pessoas são divididas em três gru-
pos*.” (Ref.: Comentário 3:31)  

* ®ankara (WARRIER, 2000, p. 110-111) interpreta este verso 
como se referindo apenas a uma classe de pessoas. Contudo, como no 
significado desse verso, Rāmānuja menciona três classes de pessoas e 
não apenas duas, conforme ocorre na tradução de šdidevānanda, vale a 
pena aqui apresentar a tradução de Sampatkumaran. Portanto, a tradução 
de Sampatkumaran (1985, p. 91), desse mesmo verso na versão 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-
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ma).” ou seja, “Essas pessoas que sempre praticam este Meu ensina-
mento, (mesmo) essas que possuem fé (nele) e essas que não o maldi-
zem – mesmo tais pessoas são libertadas do cativeiro do karma (lit. do 
karma)”. Obs.: (O grifo é meu para destacar os três grupos de pessoas.)  

o) Notas tipo comentário do tradutor: 

A nota a seguir, corresponde ao comentário em relação ao último 
verso do capítulo 6 (6:47) šDIDEVšNANDA, 2001, p. 238-239).. 
Nesta nota, eu, ou seja, o tradutor, faço um comentário sumarizando o 
conteúdo dos capítulos 2 ao 6 da G…tā, e finalizo meu ponto de vista 
remetendo o leitor ao comentário final de Rāmānuja desse último ver-
so.* 

*Nota do tradutor: 
Percebe-se que no segundo capítulo, o conhecimento intitulado de 

sankhya ou buddhi é fundamentalmente enfatizado e, caracteriza-se 
como o passo inicial para o despertar da ilusão, que consiste da falsa 
identificação do corpo (prakriti) com o Eu espiritual (štman). Nos capí-
tulos 3, 4 e 5, juntamente com o conhecimento ensinado no capítulo 2, é 
proclamada a ênfase na ação (karma), como meio prático para o desper-
tar do conhecimento (jñāna) na forma da devoção e amor a Deus. E, por 
fim, o capítulo 6, culmina no aspecto contemplativo, ou seja, na interio-
rização, na forma de bhakti, a saber, na forma da devoção e da rendição 
ao Deus que habita o coração de cada pessoa, que em última instância é 
“vāsudevaƒ sarvam iti”, ou seja, “Vasudeva é tudo” (7:19). E exemplo 
de tal relação amorosa com esse Deus interno é demonstrado nesse co-
mentário de Rāmānuja. 

A seguir, a voz do leitor será apresentada como protagonista nes-
se processo de manifestação da construção do interminável saber por 
meio do ato tradutório. 

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

O texto alvo é um produto acabado “entre aspas”, porque o conta-
to de cada leitor com ele contribui para a sua expansão, ou como diz 
Lages (2005, p. 231), o texto alvo “continua por entre as malhas da rede 
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de significações evocadas – no leitor potencial”. Dessa forma, o leitor 
dialoga com o texto de acordo com sua capacidade discernitiva, levando 
em consideração a sua motivação pessoal e o seu histórico sobre o co-
nhecimento do texto e do seu autor, sendo que a partir daí, surge a sua 
própria interpretação ou leitura do texto, enunciada aqui como sendo sua 
voz tradutória. Essa voz do leitor, que surge logo em seguida à voz do 
tradutor do texto, é o elo que dá prosseguimento às vozes que continuam 
o processo interminável de construção do saber por meio da tradução, 
seja ela de forma intralingual ou interlingual. No meu caso pessoal, 
como leitor do texto de šdidevānanda, surgiu essa tradução interlingual 
para o português 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 CONTEMPLAÇÃO CONJUNTA DAS VOZES PROTAGONIS-
TAS COMO CONSTRUDORAS DO SABER ANALISADAS 
NUM ÚNICO EXCERTO DO ®RŸ RšMšNUJA GŸTš BHš±YA   

Nesta seção, utilizar-se-á um excerto extraído do texto alvo com 
seus eventuais correspondentes do texto fonte do ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya, no qual poderá ser contemplado através de análise a manifesta-
ção da formação conjunta das cinco vozes protagonistas, a saber: a voz 
de K�÷Ša, Vyāsa, Rāmānuja, šdidevānanda e a minha no processo de 
construção do saber por meio do ato tradutório. Certamente, a sexta voz 
protagonista, representada pelo leitor que agora lê esse texto, também 
construirá o seu saber por meio de sua leitura, pois como diz Mittmann 
(2003, p. 65), “Pensando no processo tradutório, temos sentidos sendo 
produzidos entre todos os participantes do processo: autor, tradutor co-
mo leitor, tradutor como autor, leitor da tradução e todos os outros leito-
res eventuais”. 

Primeiramente, apresentarei o texto em suas diferentes fases de 
construção, isto é, em sânscrito, inglês e português e, em seguida, por 
meio de uma análise, apresentarei a manifestação de cada uma das vozes 
protagonistas construindo o seu saber no texto por meio do ato tradutó-
rio. Dessa forma, num único excerto, poderemos contemplar a polifonia 
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como construtora do interminável saber na tradução comentada e anota-
da do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. 

O texto a seguir é referente ao verso 32 do capítulo 6 
(šDIDEVšNANDA, 2001, p. 229-230) e corresponde à fala de K�÷Ša 
traduzida de forma intralingual em verso por Vyāsa, que será seguido da 
tradução intralingual feita por Rāmānuja de forma comentada e em esti-
lo prosa. Na sequência, ambos os textos escritos, o de Vyāsa e o de 
Rāmānuja, serão apresentados numa tradução interlingual, no estilo 
prosa, realizadas por šdidevānanda na língua inglesa. E por fim, apre-
sentarei a minha tradução tipo documento-filológica interlingual em 
prosa proveniente da tradução de šdidevānanda, porém, com o acesso 
ao texto em sânscrito, em caso de qualquer necessidade de maiores es-
clarecimentos. O asterisco no texto em português é uma indicação para a 
nota do tradutor. 

 

Texto da fala de K�÷Ša traduzido de forma intra-
lingual em verso por Vyāsa 

ātmāupamyena sarvatra samaˆ pa�yati yo’rjuna 
sukhaˆ va yadi va duhkhaˆ sa yog… paramo 
mataƒ 

Tradução intralingual do verso de Vyāsa por 
Rāmānuja de forma comentada em estilo prosa  

ātmanaƒ ca anye÷āˆ ca ātmanām a-
saˆkucitajhānaikākāratayā aupamyena 

svātmani ca anye÷u sarvatra vartamā‰ putra-
janmādir™paˆ sukhaˆ tanmaraŠādir™paˆ ca 
duƒkhaˆ asambanghasāmyāt samaˆ yaƒ pa�yati 

paraputrajanmamaraŠādisaˆ 
svaputrajanmamaraŠādikaˆ yaƒ pa÷yati 

ityarthaƒ sa yog… paramayogakā÷˜hāˆ gato 
mataƒ 

Tradução interlingual do verso de Vyāsa no estilo 
prosa por šdidevānanda via tradução comentada 

de Rāmānuja  

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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Tradução interlingual do texto de Rāmānuja por 
šdidevānanda: 

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 tradução interlingual em prosa para o por-
tuguês do verso de Vyāsa via tradução do sânscri-

to para o inglês de šdidevānanda 

A pessoa que, em virtude da similaridade dos Eus 
espirituais em todos os lugares, vê o prazer ou a 
dor como o mesmo em todos os lugares – esse yo-

gue, ó Arjuna, é considerado o mais elevado. 

Minha tradução interlingual para o português do 
texto de Rāmānuja via tradução do sânscrito para 

o inglês de šdidevānanda  

A pessoa que - por causa da similaridade entre o 
seu próprio Eu espiritual e os outros Eus espiritu-
ais, visto que eles {os Eus espirituais} são todos 
similarmente constituídos do conhecimento não-
contraído na existência essencial deles – considera 
os prazeres na forma do nascimento de um filho e 
os sofrimentos na forma da morte de um próprio 
filho seu e dos outros, como iguais, em virtude de 
sua mesma dissociação para com tais prazeres e 
dores. Considerando seus próprios prazeres e do-
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res conforme descritos como sendo não diferentes 
desses de outras pessoas – esse yogue é conside-
rado o mais elevado; ele é considerado como ten-
do alcançado o topo do Yoga.* [A idéia aqui é 

prevenir uma interpretação errônea do verso como 
significando que a pessoa compartilha da alegria e 
miséria de todos como sua própria. Isto significa 
apenas que o mais elevado tipo de yogues com-

preende que o Eu espiritual é dissociado das dores 
e prazeres do seu próprio corpo-mente. Ele {o yo-
gue} compreende também que o mesmo é o caso 

com os outros Eus espirituais.] 

* Nota do tradutor 

Vedānta De÷ika, citado por Sampatkumaran (1985 
p. 165, [nota 302]), entende que “o estado mais 
elevado do Yoga é caracterizado pela ausência do 
sofrimento, mesmo quando a causa para isto exis-
ta em sua forma mais intensa. Esta equanimidade 
é causada por refletir sobre o fato de que as varia-
ções no sofrimento e na felicidade no mundo são 
devidas às variações no karma”. Porém, é interes-
sante também frisar que, ®a‰kara (WARRIER, 
2000, p. 241) ao interpretar esse verso, não faz 
menção à questão da pluralidade dos štmans, 
conforme sugerido por Rāmānuja. 

A seguir, analisarei individualmente a manifestação das vozes 
protagonistas com citações das vozes secundárias, quando se fizer ne-
cessário.  

4.2.1 A voz de K�÷Ša  

A voz de K�÷Ša se apresenta no texto apenas por meio da voz po-
ética de Vyāsa. Não há registro dessa fala de K�÷Ša tal qual ocorreu no 
seu diálogo com Arjuna. No contexto da G…tā, Arjuna como aprendiz ou 
discipulo, provoca o falar da voz do Mestre. Destarte, a voz de Arjuna é 
contemplada como voz secundária da voz protagonista de K�÷Ša que 
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constrói o saber do Yoga, ou em outras palavras, da ciência da realiza-
ção do Brahman ou da Realidade Suprema. K�÷Ša, que é conhecido 
como Yoge�vara, a saber, o Senhor ou Mestre original do Yoga (vide 
BG 18:78), constrói esse saber por meio da tradução 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 Vyāsa  

A voz de Vyāsa, que como compilador dos Vedas sintetiza em si 
mesma todo o conhecimento védico, constrói o seu saber por meio de 
uma tradução intralingual na qual transforma o coloquial da prosa de 
K�÷Ša numa versão métrica poética (vide primeira fase, seção 2.1.5.1) e, 
dessa forma, apresenta o construir do saber de K�÷Ša por meio do seu 
discurso textual poético. É interessante salientar que os ensinamentos de 
K�÷Ša ao príncipe Arjuna chegam até Vyāsa por intermédio da narração 
de Sañjaya. No épico Mahābhārata, Sañjaya, agindo como secretário, 
descreve para o rei Dh�tarā÷˜ra os acontecimentos que ocorrem no cam-
po de batalha de Kuruk÷etra. Dessa forma, Sañjaya é contemplado aqui 
como uma voz secundária da voz protagonista de Vyāsa.  

4.2.3 A voz de Rāmānuja 

Para destacar o processo de construção do saber de Rāmānuja por 
meio do seu discurso tradutório, o seu texto original, conforme transcri-
to, é apresentado em negrito e em estilo normal. O negrito enfatiza o 
texto-comentário de Rāmānuja e o estilo normal o texto de Vyāsa. 

Veja-se que para ilustrar a idéia de felicidade (sukhaˆ) e de so-
frimento (duƒkhaˆ) e de igualdade (samaˆ), termos esses encontrados 
no texto de Vyāsa, Rāmānuja, em sua tradução intralingual comentada, 
exemplifica isto com o nascimento e morte de um filho tanto seu quanto 
dos outros como sendo igual. E essa igualdade é vista em todos os luga-
res (sarvatra), em virtude da similaridade do próprio Eu espiritual da 
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pessoa e dos outros Eus espirituais, ou conforme dito por Vyāsa 
“ātmāupamyena” ou seja, “por comparação com o próprio štman da 
pessoa”. E, Rāmānuja prossegue explicando isto da seguinte maneira: 
“visto que eles {os Eus espirituais} são todos similarmente constituídos 
do conhecimento não-contraído na existência essencial deles”. Desse 
modo, comentando e ilustrando sua tradução em relação ao texto de 
Vyāsa, Rāmānuja, por meio de sua estratégia tradutória, constrói o seu 
saber.  

4.2.4 A voz de šdidevānanda 

A construção do saber por meio do ato tradutório de 
šdidevānanda, conforme já mencionado (vide fase três, seção 4.1.4, 
primeiro parágrafo), caracteriza-se principalmente por sua habilidade em 
fazer a leitura do verso de Vyāsa segundo a produção textual tradutória 
de Rāmānuja. Em particular, no verso supracitado, quando Vyāsa diz 
“ātmaupamyena sarvatra”, que numa tradução literal ficaria “o štman 
por analogia (ou comparação) em todos os lugares”, Rāmānuja faz a 
seguinte leitura: “aupamyena svātmani ca anye÷u sarvatra”, que lite-
ralmente poderia ficar assim: “por analogia com seu próprio štman e os 
outros [štmans] em todos os lugares”. Por outro lado, šdidevānanda 
traduz o excerto de Vyāsa da seguinte forma: “by reason of the simila-
rity of selves everywhere”, e eu, em português, traduzo como “em virtu-
de da similaridade dos Eus espirituais em todos os luguares”, ou seja, 
šdidevānanda, seguindo a linha de pensamento de Rāmānuja, vê nesse 
contexto a pluralidade dos štmans ou Eus espirituais e, simultaneamen-
te, a similaridade entre Eles.  

E, na continuidade da análise do processo tradutório, verifica-se 
que, para evitar uma interpretação errônea, no sentido de pensar que o 
yogue compartilha do prazer e da dor do outro como sua própria, 
šdidevānanda, como extensão de sua tradução, menciona uma nota 
entre colchetes, enfatizando o sentido do verso em relação à interpreta-
ção de Rāmānuja.  

Dessa maneira, conforme as duas ilustrações mencionadas, pode-
se clramente contemplar a construção do saber por meio da produção 
textual tradutória de šdidevānanda.  
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4.2.5 Minha voz 

A construção do saber por meio da minha produção textual tradu-
tória se faz presente nesse texto, primeiramente, através da minha estra-
tégia tradutória, ou seja, a estratégia tipo documento-filológica e, em 
segundo lugar, via nota de rodapé, na qual insiro por intermédio de 
Sampatkumaran (1985, p. 165, [nota 302]) a voz de Vedānta De�ika, 
que interagindo-se com o texto de Vyāsa e Rāmānuja constrói o seu 
saber, que de fato, é uma extensão da voz de Rāmānuja. Portanto, a 
inserção da produção de sentido de De�ika, introduzida por mim, no 
sentido de enfatizar a visão de leitura do texto de Rāmānuja, é contem-
plada como uma manifestação de construção do saber por meio do ato 
tradutório. É interessante observar que, a minha tradução do verso de 
Vyāsa, foi feita também de acordo com a interpretação de šdidvānanda, 
ou melhor, de Rāmānuja. Porém, se for feita uma análise cuidadosa do 
verso de Vyāsa, constataremos que a tradução literal da primeira linha 
do seu verso - “ātmāupamyena sarvatra samaˆ pa�yati yo’rjuna” ou 
seja, ātma = štman; āupamyena = em comparação; sarvatra = em toda 
parte; samam = igualdade; pa�yati = vê; yas = aquele; arjuna = Arjuna, 
ou seja, “Ó Arjuna, aquele que vê em comparação com o seu štman a 
igualdade em todos os lugares”. Nessa tradução literal, conforme apre-
sentada, constata-se que o texto não faz menção explícita à pluralidade 
dos štmans tal qual consta na tradução de šdidevānanda via interpreta-
ção ramanujiana. Nesse caso, para chamar a atenção do leitor para esse 
detalhe, na minha nota de rodapé, introduzo a voz de ®a‰kara (WARRI-
ER, 2000, p. 241) – portanto, essa minha leitura do verso é analisada 
aqui como uma manifestação de construção do saber por meio do ato 
tradutório, pois ela suscita na mente do leitor outras possibilidades tra-
dutórias. 

Todavia, se a análise da leitura desse excerto for feita apenas no 
texto em português, o leitor poderá implicitamente contemplar aí a pre-
sença de todas as vozes protagonistas, ou seja, a de K�sna na presença 
do texto de Vyāsa; a voz de Vyāsa na forma da interpretação de 
Rāmānuja e na minha introdução da voz de ®a‰kara; a voz de Rāmānuja 
por meio de sua interpretação; a voz de šdidevānanda por meio da sua 
tradução via Rāmānuja e também pela inserção do seu texto entre col-
chetes, e por fim, a minha voz em relação à minha estratégia tradutória 
e, também, em relação à inserção da minha nota de rodapé. Dessa ma-
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neira, tão somente no texto em português, é possível contemplar a poli-
fonia de forma textual implícita como construtora do saber por meio da 
produção tradutória. 

Destarte, percebe-se, de forma dedutiva, que o texto da G…tā em 
português é o produto da minha tradução do texto de Vyāsa via 
šdidevānanda, e que o texto de šdidevānanda é produto da tradução de 
Vyāsa via Rāmānuja, sendo que o texto de Rāmānuja é fruto da tradução 
de Vyāsa via tradução indireta do texto do seu preceptor Yāmunā (veja 
seção 4.1.3, parágrafo sétimo, dessa terceira fase), e que o texto de 
Vyāsa é resultante da fala de K�÷Ša via da fala indireta de Sañjaya, que 
transmite os acontecimentos da batalha de Kuruk÷etra para o rei Dhr-
tarā÷˜ra (veja seção 4.1.2, penúltimo parágrafo, desa terceira fase) e, por 
sua vez, o texto da fala de K�÷Ša é resultante da Sua auto-tradução da 
natureza visível e invisível que nos permeia -, ou nas palavras de Ben-
jamin (1974, apud LAGES, 2O07, p. 205) contextualizadas aqui por 
mim, “A tradução da linguagem das coisas para a linguagem do homem 
[...] é, contudo, garantida em Deus”. 

Eis aí, portanto, a manifestação da formação polifonica contem-
plada como construtora do saber por meio do ato tradutório. 
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5 CONSIDERAÇÕES FINAIS 

Este trabalho de pesquisa teve como proposta principal contem-
plar a polifonia como construtora do interminável saber por meio da 
tradução comentada e anotada da obra ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. No 
processo de materialização deste trabalho, a parte introdutória tratou de 
mapear a pesquisa na área de Estudos da tradução e no ramo da tradução 
comentada. A partir daí, o foco central da pesquisa foi delimitado e 
desenvolvido em três fases.  

Na primeira fase, foi feito um estudo do histórico e do conteúdo 
da G…tā, focando-se, principalmente, o seu aspecto literário, filosófico e 
religioso, e um estudo do histórico do Bhā÷ya de Rāmānuja e do seu 
conteúdo, envolvendo a produção de sentido da G…tā.  

Na segunda fase, o ato tradutório revelou sua natureza por meio 
dos tópicos: Teoria e Prática. No entrelaçamento teórico e prático, sus-
tentado pelas colunas dos princípios translatórios da teoria funcionalista, 
especificamente, pela estratégia tipo documento-filológica, o ato tradu-
tório, que tem a função 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 pólos podem ser aperfeiçoados, através 
da discussão teórica sobre tradução”. Teoria, aqui, é a enunciação da 
tomada de consciência do tradutor quanto ao desdobramento do proces-
so de produção textual e de produção de sentidos, ou conforme Weinin-
ger (2009, p. xxiv) conclui em seu pensamento: “Não há nada tão práti-
co como uma boa teoria”.  

Na terceira e última fase dessa pesquisa, que culminou na polifo-
nia contemplada como construtora do saber por meio do ato tradutório, 
foi demonstrado, por meio de excertos do texto do ®r… Rāmānuja G…tā 
Bhā÷ya, como a construção do saber realmente ocorre e continuará ocor-
rendo interminavelmente pela via do leitor, o qual não apenas representa 
o outro, mas também, o próprio tradutor num outro momento de releitu-
ra do texto. Aqui, o tradutor-intérprete é contemplado como um constru-
tor que contribui para a edificação da eterna e interminável coluna do 
saber. Contudo, a voz do tradutor nunca vem sozinha, uma vez que a 
própria voz individual é polifônica, ou seja, é fruto da formação de vá-
rias vozes, as quais são, também, fruto de outras inúmeras 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, é, também, contemplada como “não-autora” do seu sa-
ber. Portanto, a partir de agora, uma explicação para essa aparente con-
tradição será dada.  

O cerne mais precioso, conforme concebido nesta pesquisa, da 
questão da construção do saber por meio do ato tradutório, que vai além 
das habilidades do domínio linguístico e das influências sócio-
econômica, histórico-política e religiosa que permeiam o sujeito-
tradutor, é a construção do saber contemplada como uma manifestação 
de “buddhi”, que no contexto filosófico da G…tā se refere ao intelecto ou 
à inteligência. Radhakrishnan (2005, p. 267, v. 2) descreve buddhi como 
a substância de todo o processo mental, pela qual distinguimos os obje-
tos e percebemos o que eles são, e conclui dizendo que as funções da 
buddhi são a averiguação e a decisão1. 

Essa buddhi, ainda que influenciada pelos fatores internos e ex-
ternos, é a que averigua, discerne e toma as decisões - eis aí, 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 não seja o autor do seu dizer ou do seu 
saber. Isso pode ser ilustrado no caso da produção textual do Bhā÷ya de 
Rāmānuja. Observe que, conforme dito na seção 2.2.3 da primeira fase e 
no antepenúltimo parágrafo da seção 4.1.3 da terceira fase, a voz cons-
trutora do saber de Rāmānuja na produção textual do Bhā÷ya é um eco 
da voz do seu preceptor, ®r… Yamunācārya, que, por sua vez, é também 
um eco da voz dos seus antecessores, mas, nem por isso, é tirado o méri-
to da voz construtora do saber de Rāmānuja, ao contrário, 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 não criou nenhum saber? 
A resposta é simples: por meio de sua buddhi, ou seja, do intelecto, que 
pela sua capacidade discernitiva, influenciada por suas realizações inter-
nas e externas, “construiu” o Bhā÷ya. Portanto, o Bhā÷ya é conhecido 
como sendo o Bhā÷ya de Rāmānuja, ainda que, de fato, ele não seja o 
seu “autor”, mas por um outro lado, é o seu “construtor”, e assumiu a 
responsabilidade disso. Eis aí, portanto, o desvelar do paradoxo: não se 
cria o saber, mas se o constrói por meio da buddhi, ou seja, do intelecto. 

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

                                                 
1 No meu trabalho tradutório, um exemplo típico da presença da atuação de buddhi, pode ser 
contemplado no processo de averiguação e decisão em determinar a tradução de “štman” ou 
“self” por “Eu espiritual”, na seção 3.2.3.1 da segunda fase. 
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de que tradicionalmente falando, a tradução é geralmente contemplada 
como uma perda, que conseqüentemente gera um estado de melancolia, 
veja, por exemplo, os seguintes dizeres de Lages (2007, p. 29): 

[...] da constatação empírica de uma não-
coincidência entre as línguas deriva o reconheci-
mento da impossibilidade de se traduzir de uma 
língua para outra, sem que ocorram alterações no 
conteúdo da mensagem comunicada, freqüente-
mente denominadas “perdas”. Da consciência des-
sa perda e da sensação de impotência dela decor-
rente provém a disposição melancólica [...].  

Porém, nessa tradução indireta do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, o 
objetivo foi demonstrar o ato tradutório, não necessariamente como 
perda, mas essencialmente como somatória, no que diz respeito ao pro-
cesso polifônico de construir o saber por meio da produção textual, con-
forme foi demonstrado na terceira fase desta dissertação.  

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

O equívoco, isto é, a possibilidade de que o senti-
do sempre possa ser outro, é uma característica 
própria da língua e do sentido, é constitutivo de 
toda e qualquer interpretação e, portanto, é consti-
tutivo também de todo e qualquer processo tradu-
tório. 

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

Destarte, as propostas de tradução como perda, equívoco, ou 
construtora do saber - pode-se dizer que, são diferentes maneiras de 
contemplar ou “traduzir” o fenômeno tradutório para uma linguagem 
teórica na área de Estudos da Tradução. Portanto, todas essas “tradu-
ções” ou proposições nos auxiliam para uma maior tomada de consciên-
cia do fenômeno tradutório. 

Ademais, a idéia do tradutor como construtor do saber, ou, da 
tradução como somatória, se apresenta aqui apenas no seu limiar e, por-
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tanto, abre espaço para inúmeras outras discussões e pesquisas, no sen-
tido de desvelar o fenômeno tradutório em formas de apresentações 
teóricas e de inspirar o tradutor em sua tarefa de traduzir, ou melhor, em 
sua tarefa de construir o saber. 
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APÊNDICE A – Breve resumo do Mahābhārata1 

Nos tempos antigos, muito antes da era cristã, viviam na Índia 
duas famílias reais de primos, conhecida como os Kauravas e os 
PāŠ�avas. Ambas as famílias eram descendentes do rei Kuru, que por 
sua vez era descendente do rei Bhārata. Os Kauravas eram os filhos de 
Dh�tarā÷˜ra, e os PāŠ�avas de seu irmão PāŠ�u. O primeiro era o mais 
velho, porém sendo cego de nascença, de acordo à lei ariana2, foi impe-
dido de assumir o trono; sendo assim, PāŠ�u tornou-se o monarca do 
antigo reino, que consistia de grande parte do norte da Índia. 

PāŠ�u tinha duas esposas, Kunt… e Mādri. Pela primeira teve três 
filhos: Yudhi÷˜hira, Bh…ma e Arjuna; e pela segunda teve os gêmeos 
Nakula e Sahadeva.3 A rainha de Dh�tarā÷˜ra, Gāndhāri, uma princesa da 
região de Gāndhāra, atualmente Kāndāhār no Afeganistão, 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 

                                                 
1 O seguinte texto, trata-se de uma tradução resumida e adaptada por mim da sinopse “The 
Story of the Mahabharata” elaborada por Swami NIkhilananda e inserida junto à sua tradução 
da Bhagavad G…tā, cuja referência consta-se na bibliografia dessa dissertação.  
2 O termo “ariano” ou “ária” aqui designa o povo que fundou a civilização indiana cuja cultura 
foi particularmente expressa nos textos conhecidos como Vedas, textos estes que em sua 
extensão compreendem o épico Mahābhārata..  
3 De fato, conta-se a no Mahābhārata que PāŠ�u tornou-se pai dos PāŠ�avas por mera formali-
dade, pois por um incidente ocorrido no passado, PāŠ�u tinha recebido uma maldição de um 
sábio através da qual ele ficaria inapto para gerar filhos por toda a sua vida. Contudo, através 
da benção de um grande sábio, chamado Durvāsa, Kunt… recebeu um mantra, ou seja, uma 
fórmula encantada por meio da qual ela tinha o poder de invocar a presença de qualquer semi-
deus, e assim dessa forma, ter filhos com eles. Foi assim, que por meio do semideus da justiça, 
Dharma, ela gerou Yudhi÷˜hira; por Vāyu, o semideus do ar, Bh…ma; e por Indra, o semideus do 
paraíso celestial, Arjuna. Kunt… também passou o mantra confidencial para Mādr…, que por sua 
vez, por meio de duas divindades do paraíso celestial, conhecido como os gêmeos A�vins, 
gerou os gêmeos, Nakula e Sahadeva.Aconteceu também que quando Kunt… era ainda solteira, 
ela quis verificar a eficácia do mantra recebido de Durvāsa, e nesta ocasião teve um filho por 
meio do semideus do sol, Surya, que ficou conhecido como Karna. Por obra do destino, Kunt… 
temerosa da represália da sociedade por ainda ser solteira, decidiu abandonar a criança num 
cesto dentro do rio. A criança foi pega por um condutor de quadriga, chamado Adhiratha, e 
criada por ele e sua esposa chamada Rādhā. Posteriormente, já na sua maduridade, Karna 
tornou-se um poderoso guerreiro e um filiado e mais íntimo amigo de Duryodhana, o inimigo 
número um dos PāŠ�avas. Curiosamente, Karna só veio a saber de sua verdadeira origem 
pouco tempo antes do início da Batalha de Kuruk÷etra, e nessa mesma batalha ele foi morto por 
seu meio-irmão, Arjuna, que por sua vez, só ficou sabendo da origem de Karna, após a sua 
morte.  
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por todo o tempo que vivesse, para que assim não desfrutasse da luz que 
era negada ao seu cônjuge. 

PāŠ�u teve uma morte prematura, e os seus jovens cinco filhos 
foram confiados à tutela do cego tio Dh�tarā÷˜ra. A educação dos prínci-
pes foi supervisionada por Bh…÷ma, que afetuosamente era chamado por 
todos de “avô”.  

Bh…÷ma encarregou-se da educação dos filhos de PāŠ�u e 
Dh�tarā÷˜ra. O brāhmaŠa arqueiro Drona foi apontado como mestre nas 
artes militares dos PāŠ�avas e dos Kauravas.. Yudhi÷˜hira, o filho mais 
velho de PāŠ�u, foi apontado como o futuro rei. 

O fato de Yudhi÷˜hira ser o príncipe mais velho entre todos os 
herdeiros, e portanto, indicado para assumir o posto de rei, e o fato de 
que todos os PāŠ�avas se sobressaiam em qualidades em relação aos 
Kauravas, tudo isto, porém, serviu para inflamar a inveja de Duryodha-
na, que sempre estava procurando um meio para destruir Yudhi÷˜hira e 
seus irmãos. 

Desse modo, muitas vezes, Duryodhana arrancava de seu pai, o 
provisório rei Dh�tarā÷˜ra, relutantes consentimentos que poderiam pre-
judicar ou destruir os cinco primos. Certa vez, Duryodhana persuadiu o 
seu pai cego para enviar os PāŠ�avas e a mãe deles a participarem de 
um festival religioso numa cidade nas imediações do reino, nessa ocasi-
ão, ele armou uma armadilha para hospedá-los numa casa, construída de 
laca e outros materiais inflamáveis, com o objetivo de causar a morte de 
todos eles através de um premeditado incêndio. Porém, através de uma 
advertência em tempo de Vidura, que era ministro e meio-irmão do rei, 
os PāŠ�avas escaparam de serem queimados vivos. Eles escaparam da 
casa em chamas através de uma passagem subterrânea e, para garantir 
sua segurança, eles se disfarçaram de brahmanas (sacerdotes vêdicos) 
mendigos e foram se esconder nas florestas. 

Algum tempo depois desse incidente, foi anunciado que a bela 
princesa Draupad… do norte da Índia, celebraria o seu svayamvarā, ou 
seja, a cerimônia de escolha do seu futuro esposo. Os PāŠ�avas, tam-
bém, vieram ao festival disfarçados de brāhmaŠas, e Arjuna se apresen-
tou como um dos competidores para ganhar a mão da princesa. Todos 
riram ao vê-lo, pois não condizia a um brāhmaŠa mendigo tal ousadia 
ou capacidade. Mas, para a surpresa de todos, ele cumpriu com êxito a 
condição do desafio, e portanto, ganhou a princesa como sua noiva. 

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

Na ocasião da cerimônia svayamvarā da princesa Draupad…, 
K�÷Ša, cujo nascimento é descrito no Mahābhārata e em detalhes no 
®r…mad Bhāgavatam, e que é celebrado como a encarnação do Deus 
Supremo, ®r… NārāyaŠa, veio junto com Seu irmão mais velho, Ba-
larāma, para prestigiar o evento. Nessa mesma ocasião, aconteceu o 
encontro de K�÷Ša com os PāŠ�avas, e a partir de então, K�÷Ša se tornou 
conselheiro e grande amigo deles. O pai de K�÷Ša, Vasudeva, era irmão 
da mãe dos PāŠ�avas, Kunt…, portanto, K�÷Ša e os PāŠ�avas eram pri-
mos. 

Após o casamento, os PāŠ�avas que estavam vivendo disfarçados 
de brāhmaŠasmendigos, abandonaram os seus disfarces e reassumiram 
suas posições de k÷atriyas (guerreiros) da ordem real, e passaram a viver 
ostentosamente com a esposa Draupad… no reino do seu pai. Desse mo-
do, o rei Dh�starā÷˜ra de Hastināpura, que pensava que os PāŠ�avas 
tinham morrido no incêndio na casa de laca, ficou sabendo do reapare-
cimento deles e, sob a insistência do nobre guerreiro e conselheiro 
Bh…÷ma, concordou em dar a eles metade do reino deles, mas estipulou 
que a outra metade deveria ficar para os seus próprios filhos. Com o 
aconselhamento de K�÷Ša e o incansável trabalho dos seus irmãos, o rei 
Yudhi÷˜hira, logo após receber as terras concedidas por Dh�tarā÷˜ra, 
assentou a fundação do seu reino, cuja capital ficou conhecida como 
Indraprastha, adjacente à moderna Delhi. De fato, as bases da cidade 
foram tão solidamente construídas que mesmo hoje, após alguns poucos 
milhares de anos, os seus muros podem ser vistos pelos visitantes; e o 
seu lugar foi tão bem escolhido que a capital imperial da Índia 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-
dhi÷˜hira, pelos governantes dos outros reinos. Então, ele decidiu tramar 
a destruição dos PāŠ�avas e viu em seu tio Sakuni o cúmplice compe-
tente para ajudá-lo em sua missão. Este homem, Sakuni, astuto como 
uma raposa, era o irmão da mãe de Duryodhana e um jogador muito 
habilidoso com os dados. 
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O rei Yudhi÷˜hira, por todas as suas nobres qualidades, tinha uma 
fraqueza. Ele não conseguia recusar um jogo de dados quando desafia-
do. Isto era para ele como um desafio de batalha, verdadeiro cavaleiro 
k÷atriya (guerreiro) que ele era, ele nunca podia recuar ante a tal desafio. 
Duryodhana, aconselhado por Sakuni, persuadiu seu pai cego a convidar 
Yudhi÷˜hira para um jogo de dados. 

Sendo assim, não tardou para que o profético jogo começasse. O 
rei Dh�tarā÷˜ra, Bh…÷ma, Drona, Karna, e toda a corte, à parte de Duryo-
dhana e seus irmãos, eram os espectadores. Yudhi÷˜hira teria que jogar 
com Sakuni, e Duryodhana tinha prometido pagar as apostas que Sakuni 
porventura perdesse. Os dados foram arremessados. Já desde o início 
Yudhi÷˜hira começou a perder e Sakuni a ganhar. Contudo cada vez que 
Yudhi÷˜hira perdia, ele gritava por apostas mais altas. Desse modo fo-
ram perdidas suas jóias e tesouros reais, suas vestimentas e preciosos 
estandartes, seus estábulos e carruagens reais, até mesmo suas armas 
com quais ele tinha lutado nos campos de batalha, e finalmente o pró-
prio reino. O rei estava agora quase insano e além de toda razão. E num 
crítico momento do jogo ele apostou seus irmãos, ele mesmo, e por fim 
a sua (e deles) esposa – e perdeu tudo! 

Duryodhana, seu comparsa, Sakuni, e seus principais aliados, seu 
irmão Vikarna e Karna, que por fatalidade era meio-irmão dos 
PāŠ�avas, estavam todos em júbilo com a derrota de Yudhi÷˜hira. Po-
rém, o rei Dh�tarā÷˜ra sentia-se abalado com tudo que estava acontecen-
do, e para apaziguar a ira de Draupad…, solicitou a ela que pedisse a ele 
três desejos. 

Pelo primeiro desejo ela pediu pela liberdade de Yudhi÷˜hira, e 
pelo segundo, a liberdade dos outros quatro irmãos com todas as suas 
armas. Quando solicitada a respeito do terceiro desejo, ela falou com 
orgulho e desdém: ‘Não, eu não pedirei nada mais. Os PāŠ�avas, estan-
do livres, podem se estabelecer por eles mesmos – eles não precisam 
dever nada a ninguém!’  

Os PāŠ�avas foram então libertos para retornarem ao seu próprio 
reino. Mas o ardiloso Duryodhana, considerando o seu propósito incom-
pleto, persuadiu o cego e fraco rei para convidar Yudhi÷˜hira para um 
outro jogo de dados. Dh�tarā÷˜ra novamente enviou um convite para 
Yudhi÷˜hira, que por sua vez não pôde recusá-lo, pois para ele isto era 
uma questão 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 irreconhecível 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 Yudhi÷˜hira como era espera-
do perdeu novamente. Porém, antes de partirem para o exílio, o rei 
Dh�tarā÷˜ra assegurou aos PāŠ�avas, que se no décimo-terceiro ano eles 
não fossem descobertos por Duryodhana, eles teriam de volta todo o 
reino perdido, e portanto, poderiam viver aí exatamente como antes. 

 Doze anos se passaram, e os PāŠ�avas viveram como eremitas 
na floresta. 

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

 Tendo assim cumprido o prometido, os PāŠ�avas liderado por 
Yudhi÷˜hira, clamaram por seus direitos de volta, ou seja, o reino de 
Indraprasta. Porém, o ambicioso e teimoso Duryodhana em resposta à 
reivindicação dos PāŠ�avas, disse que não daria nem mesmo uma quan-
tidade de terra que pudesse ser ocupada pela ponta de uma agulha, o que 
dizer então da cidade de Indraprasta. Para Duryodhana, os PāŠ�avas 
tinham perdido todo o seu reino num honrável jogo como se tivesse 
perdido isto num campo de batalha. E não obstante, o país inteiro agora 
pertencia apenas a ele, e ele era suficiente capaz de defendê-lo de qual-
quer intruso. Ademais, na sua opinião o reino ancestral poderia ser go-
vernado pelos PāŠ�avas ou pelos Kauravas, mas nunca por ambos. Um 
dos grupos deveria viver como mendigos; ambos não poderiam adminis-
trar ao mesmo tempo. 

 Dessa forma, repetidas solicitações por parte dos eminentes lí-
deres daquela época, foram solicitadas a Duryodhana, de forma que a 
tensão criada entre os Kauravas e PāŠ�avas pudesse ser resolvida num 
clima de paz. Porém, todas as tentativas de reconciliação foram rejeita-
das por Duryodhana, e a solução final então resultou na grande batalha 
de Kuruk÷etra.  

Por fim o crítico dia chegou. Ambos os exércitos se reuniram na 
histórica planície de Kuruk÷etra, santificada desde tempos remotos por 
muitos sacrifícios religiosos e selecionada repetidamente, na subseqüen-
te história da Índia, como um campo de batalha para o controle do desti-
no político do país. Bh…÷ma tornou-se o grande general de Duryodhana, 
e Dh�÷˜adyumna comandava o exército dos PāŠ�avas. Os líderes milita-
res, de acordo às suas classificações e posições sociais, montavam qua-
drigas ou elefantes ou cavalos. Cada guerreiro acenava a sua bandeira 
com sua própria identificação. Todos estavam equipados com suas pró-
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prias armas favoritas – um arco ou uma espada ou uma clava – e cada 
um deles carregava em sua mão um búzio 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 cabeças humanas.  

O rei Dh�tarā÷˜ra do seu palácio desejava ser informado de tudo 
que estivesse acontecendo no campo de batalha. A ele, foi oferecida por 
parte do sábio Vyāsa uma visão especial, através da qual ele poderia ver 
e ouvir tudo que estivesse acontecendo no campo de batalha; porém ele 
recusou tal dádiva, pois ele sabia que seria insuportável para ele presen-
ciar as mortes dos seus parentes e queridos amigos. Portanto Sañjaya, 
seu secretário particular, atuou como seu repórter. Desde que o campo 
de batalha era muito vasto para visão de qualquer olho mortal e bastante 
complexo para qualquer mente humana, Sañjaya foi agraciado com uma 
visão supernatural pelo sábio Vyāsa, para ver e ouvir tudo que estivesse 
acontecendo lá, de tal maneira que ele pudesse transmitir tudo ao rei 
Dh�tarā÷˜ra.  

Dessa forma, durante 18 dias ocorreu a mais famosa de todas as 
batalhas ocorridas na Índia, a batalha de Kuruk÷etra. E foi neste mesmo 
local, momentos antes de iniciar a batalha, que ocorreu o mais célebre 
entre todos os diálogos, o diálogo entre K�÷Ša e Arjuna, que ficou imor-
talizado como a Bhagavad G…tā. 

Após a árdua batalha, na qual os PāŠ�avas saíram vitoriosos, o rei 
Yudhi÷˜hira assumiu o trono de Hastinapura e administrou o reino base-
ado no dharma, ou seja, no cumprimento dos deveres de acordo aos 
princípios sociais e religiosos. Dessa forma, o país se recuperou da de-
vastação da guerra, e a prosperidade foi presenciada em todas direções. 
 Yudhi÷˜hira reinou por 36 anos, e então, passou o reinado para o 
neto de Arjuna, Parik÷it. Após renunciar ao trono, Yudhi÷˜hira com os 
quatro irmãos e Draupad…, dirigiram-se para os Himalayas para se prepa-
rarem para o momento derradeiro da morte. Durante a escalada nos 
Himalayas, os quatro irmãos, Bh…ma, Arjuna, Sahadeva e Nakula e 
Draupad… desfaleceram-se, e conta a história, que o deus do paraíso ce-
lestial, Indra, veio pessoalmente buscar Yudhi÷˜hira em sua nave celesti-
al. Ao ser convidado a entrar na nave, Yudhi÷˜hira disse a Indra: “Sem 
os meus irmãos e Draupad…, eu não tenho nenhum interesse em ingressar 
no paraíso celestial” – então Indra replicou, “Pois então saiba, que seus 
irmãos, Draupad… e Bhagavān K�÷Ša já estão lá à sua espera”. Então, 
nessa auspiciosa e peculiar maneira, Yudhi÷˜hira partiu ao encontro de 
Bhagavān K�÷Ša, dos irmãos e Draupad….  
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APÊNDICE B – The G…tārtha-sa‰graha of ®r… Yāmunācārya1 

O Resumo do Significado da G…tā de ®r… Yāmunācārya 

Verso 1 
In the scripture known as the Bhagavad G…tā, Nārāyana, 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 G…tā, Nārāyana, o Brahman 
Supremo, é anunciado. Ele é obtenível apenas por bhakti {devoção}, 
que é manifestada através do cumprimento do próprio dharma {dever} 
de uma pessoa, da aquisição de conhecimento e da renúncia. 
 

Verso 2 
In the first hexad, the performance of desireless Karma and Jñāna, with 
the practice of Yoga in view, is enjoined for the realisation of the self. 
 
No grupo dos primeiros seis capítulos, a execução do karma livre do 
desejo e Jñāna, objetivando a prática do Yoga, é requerida para a reali-
zação do Eu espiritual. 
 

Verso 3 
In the middle hexad, Bhakti Yoga, which can be brought by Karma and 
Jñāna is treated for the attainment of the exact knowledge of Bhagavān, 
the Supreme Being, as He is. 
 
No grupo dos seis capítulos do meio, Bhakti Yoga, a qual pode ser ma-
nifestada através do Karma Yoga e Jñāna Yoga é apresentada para a 
obtenção do exato conhecimento de Bhagavān, o Ser Supremo, tal como 
Ele é. 

                                                 
1 Este texto do “The G…tārtha-sa‰graha of ®r… Yāmunācārya” encontra-se inserido na obra do 
“®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya” e foi traduzido do sânscrito para o inglês por Svām… Adi-
devānanda e do inglês para o português por mim. 
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Verso 4 

In the last hexad, which subserves the two preceding hexads, is treated 
matter (Pradhāna) in the primordial condition, matter in its evolved 
state, the self (Puru÷a), and Ÿ�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 últimos seis capítulos, o qual complementa os dois grupos 
precedentes, é apresentada a matéria (pradhāna) na condição primordial, 
a matéria em seu estado desenvolvido, o Eu espiritual (Puru÷a), e Ÿ�vara 
o controlador de todos. Além disso, as disciplinas concernentes ao traba-
lho, ao conhecimento e à devoção são 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 ®r… K�÷Ša. 
 
O tratado foi iniciado para o benefício de Arjuna, que se refugiou em ®r… 
K�÷Ša, pois estava confundido pela falsa interpretação do amor e com-
paixão e também pela incerteza do que era dharma {dever} e adharma 
{não-dever}. 
 

Verso 6 
The knowledge of Sā‰khya 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 Sā‰khya e Yoga, que tratam respectivamente do Eu 
espiritual eterno e da atividade desinteressada objetivando o estado de 
estável sabedoria, é ensinado no segundo capitulo para remover a delu-
são 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 GuŠas or 
placing it in the Lord of all. 
 
No terceiro capítulo é ensinado o requisito para a execução dos traba-
lhos sem apego a quaisquer frutos a não ser para o prazer do Senhor 
Supremo e para a proteção do mundo, atribuindo a autoria aos guŠas 
{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 capítulo os seguintes assuntos são tratados: É explicado sobre 
a natureza do Senhor Supremo e em seguida é ensinado que Karma 
Yoga tem um outro aspecto além da ação, ou seja, o aspecto do conhe-
cimento. As variedades do Karma Yoga e a relevância do conhecimento 
nesse processo são 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 capítulo é apresentada a facilidade e rápida eficiência 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 capítulo são ensinados a prática do Yoga (concentração e me-
ditação), as quarto divisões dos Yogues (bem sucedidos), o meio para o 
sucesso no Yoga, e a supremacia do Yoga em relação a Ele mesmo {ou 
seja, ao próprio Senhor Supremo}. 
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Verso 11 
In the seventh chapter is taught the exact knowledge of Himself, His 
concealment by the Prak�ti, 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 capítulo é ensinado o exato conhecimento Dele mesmo, o 
Seu ocultamento pela prak�ti {energia material}, o render-se a Ele como 
o meio para superar isto {ou seja, a energia material}, observações sobre 
os vários 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 capítulo são discutidas as distinções do que é para ser com-
preendido e adquirido por cada uma das três 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 refúgio} 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 Mahātmas or devotees who seek God alone, 
and the discipline of Bhakti or devotion to God. 
 
No nono capítulo é apresentada Sua própria excelência, Sua irreduzível 
supremacia como o Divino mesmo quando Ele assume corporificações 
como encarnações. A excelência dos mahātmas ou devotos que buscam 
somente a Deus, e a disciplina de Bhakti ou devoção 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 capítulo são 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 devoção 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 capítulo, é declarado que o olho divino que pode 
conceder uma imediata visão dEle tal como Ele é, foi dado à Arjuna, e 
por esta razão é declarado que bhakti {devoção} é o único meio de co-
nhecer e alcança-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 Sādhana to 
be practised for that end, and the immense love of the Lord for the devo-
tees. 
 
No décimo segundo capítulo, é ensinado a superioridade do Bhakti Yo-
ga, o meio para alcançar isso {ou seja, a devoção}, a direção para uma 
pessoa sem a devida qualificação para meditar no Eu espiritual, os deta-
lhes das qualidades para ser adquiridas e os meios de sādhana {discipli-
na que a pessoa adota para alcançar 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 capítulo, a natureza do corpo, o meio para a realiza-
ção do Eu Espiritual, a investigação da natureza do Eu espiritual, a cau-
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sa do cativeiro, e a discriminação entre o Eu espiritual e o corpo são 
tratadas. 
 

Verso 18 
In the fourteenth chapter are explained the various ways in which the 
GuŠas 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 capítulo são explicadas as várias maneiras nas quais 
os guŠas {modos da natureza material} atam o Eu espiritual, como eles 
{os guŠas} são os agentes em relação a todos os trabalhos, e como eli-
minar suas amarras. É também explicado como a Pessoa Suprema é a 
base de todos os três fins alcançáveis, 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 capítulo a Pessoa Suprema é declarada estar além dos 
estados do Eu espiritual em relação à sua conjunção com a insenciente 
matéria e em relação ao Seu estado de imaculada pureza, porque Ele {o 
Senhor Supremo} penetra, sustenta e governa ambos os estados e o 
universo. 
 

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 ®āstras. 
 
O décimo sexto capítulo lida primeiramente com a distinção entre a 
natureza divina e a demoníaca a fim de estabelecer o que é verdade e o 
que é a conduta correta, que pode ser obtida através da submissão aos 
®āstras {escrituras sagradas}.  
 

Verso 21 
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In the seventeenth chapter the following are dealt with: what are not 
ordained by the ®āstras and for that reason wholly demoniac; what are 
ordained in the ®āstras as varied in accordance with the GuŠas; and the 
characteristics of what are established in the ®āstras as threefold in 
terms of ‘Aum’, ‘Tat’ and ‘Sat’. 
 
No décimo sétimo capítulo os seguintes tópicos são tratados: o que não 
é sancionado pelos ®āstras {escrituras sagradas} e por essa razão com-
pletamente demoníaco; o que é sancionado nos ®āstras enquanto variado 
de acordo com aos guŠas {modos da natureza material}; e as caracterís-
ticas do que é estabelecido nos ®āstras como tríplice em relação aos 
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 Sāttvic quality, the 
spiritual culmination of discharging one’s duties, and Bhakti Yoga 
which forms the essence of the G…tā ®āstra. 
 
O último capítulo 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 culminação espiritual 
do cumprimento dos deveres da própria pessoa, e o Bhakti Yoga que 
forma a essência do G…tā ®āstra {ou seja, da escritura sagrada denomi-
nada Bhagavad G…tā}. 
. 

Verso 23 
Karma Yoga is resorting to austerity, pilgrimage, charities, sacrifices 
and such other acts. Jñāna Yoga is the abidance in the purified self by 
those who have controlled their minds. 
 
Karma Yoga está ligado à austeridade, peregrinação, caridades, sacrifí-
cios e tais outros atos. Jñāna Yoga é a permanência 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 é a permanência na meditação e outras formas de adoração 
com o amor centrado no Ser Supremo. Os três Yogas estão interconec-
tados {ou seja, o Karma Yoga, o Jñāna 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 obrigatórios e ocasionais estão associados com todos os 
três Yogas, visto que eles são formas de adoração do Ser Supremo. To-
dos esses Yogas servem como meios para a visão do Eu espiritual. Os 
aspirantes podem repetir o nome do Senhor Supremo, entoar cânticos 
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 Vaidh…-bhakti or discipline-bound devotion, 
next Parā-bhakti (higher devotion of love) and then the final stage Pa-
rama-bhakti or pre-eminently supreme love. 
 
Quando a ignorância da pessoa é removida e ela percebe o Eu espiritual 
como subordinado ao Supremo, a pessoa alcança devoção suprema e só 
através dessa devoção alcança Sua morada. Há vaidh…-bhakti ou disci-
plina atada à devoção, depois parā-bhakti (devoção mais elevada de 
amor) e então o estágio final paramā-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 três Yogas servem esse propósito, que consiste na obtenção 
do puro isolamento (kaivalya) {ou seja, a idéia da realização do Eu espi-
ritual sem segundo}. 
 

Verso 28 
The attitude, that the Bhagavān 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 compreensão que o Bhagavān é a meta última, é comum para todos os 
tipos de devotos. Porém se a pessoa aspira exclusivamente pelo Senhor 
Supremo ignorando os outros dois tipos de realizações {a saber, a ob-
tenção da prosperidade e soberania material e a realização do tipo kai-
valya}, então, a pessoa realiza Ele {o Senhor Supremo} completamente. 
  

Verso 29 
The Jñān… 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 Jñān… é a pessoa que está exclusivamente devotada ao Senhor Supre-
mo. Sua própria existência depende Dele. O contato com Ele é sua única 
alegria e a separação Dele é sua única tristeza. O seu pensamento está 
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 começa a encontrar a única satisfação da sua vida na 
meditação no Senhor Supremo, na visão Dele através de tal meditação, 
no falar Dele, no saudá-Lo, no cantar sobre Ele e no glorificá-Lo – então 
a função dos sentidos, intelecto, mente e forças vitais ficarão 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 execução dos deveres à prática de 
bhakti {devoção} como destinadas apenas a comprazer ao Senhor Su-
premo e sem nenhum outro estranho motivo, a pessoa deve abandonar 
toda a dependência em quaisquer outros meios senão Nele (a Pessoa 
Suprema), e permanecer sem qualquer medo de insuficiência de tal re-
signação em relação à sua salvação. (A doutrina da prapatti {rendição} 
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 (G…tā-®āstra) is meant mainly 
for such a devotee. Such is the summary of the meaning of the Gita. 
 
Tal pessoa encontra sua única felicidade no exclusivo e contínuo serviço 
de Deus. Ela alcança Sua morada. Esta obra (o G…tā-®āstra{ou seja, a 
escritura sagrada denominada Bhagavad G…tā) é destinada principalmen-
te para tal devoto. Tal é o resumo do significado da G…tā. 
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APÊNDICE C – ®r… Rāmānuja G…tā  Bhā÷ya 

 CAPÍTULO 11 

                                                 
1 Todas as notas de rodapé que se encontram neste presente texto em português do ±r… 
Rāmānuja Gita Bhā÷ya foram introduzidas por mim. Algumas notas são de minha autoria e 
outras são citações selecionadas por mim de outros tradutores da G…tā, porém as devidas tradu-
ções de tais notas do inglês para o português são de minha autoria, caso contrário o nome do 
tradutor será mencionado. Para facilitar o processo de pesquisa no caso das citações de tercei-
ros, usarei o seguinte critério: 

(1) No pertinente as citações provenientes da obra de Sampatkumaran elas virão acom-
panhadas com o número de referência da sua nota de rodapé. Por exemplo: Con-
forme dito por Sampatkumaran (nota 25)... . 

(2) No caso das citações de Achari suas citações terão como referência o número do 
capítulo e do verso da G…tā no qual ela corresponde. Por exemplo: Conforme co-
mentado por Achari (ref.:2:35).  

(3) No referente às citações provenientes da obra de Warrier, Nikhilananda ou de al-
gum outro autor, elas virão acompanhadas apenas do número da página correspon-
dente do texto original. Por exemplo: Nikhilananda (p. 25) comenta que... . ou 
®a‰kara comenta que (WARRIER, p. 225) ... . Algumas notas são também de con-
tribuição do meu orientador prof. Dr. Markus J. Weininger, nesse caso, elas serão 
apenas caracterizadas pelo nome Weininger, uma vez que se trata de observações 
pessoais não advindas de textos publicados.  

Para maiores esclarecimentos ou consultas as obras dos autores citados encontram-se mencio-
nadas numa lista nos apêndices I e J. 
É importante salientar que ainda que a minha tradução tenha sido feita do inglês para o portu-
guês, ainda assim, no presente texto fica evidente apenas o texto original do sânscrito translite-
rizado junto ao texto em português, sendo que os textos do original em inglês e do alfabeto 
devanagar… encontram-se no apêndice L. A razão dessa priorização do sânscrito transliterizado 
em vez do inglês, é, que, o principal foco das minhas análises e discussões advém do texto em 
sânscrito e não do inglês. Também gostaria de frisar que todos os versos da G…tā transliterados 
do alfabeto sânscrito para o alfabeto latino foram transpassados para o texto em português com 
a ajuda da transliteração do texto de Achari, uma vez que tais versos na obra de šdidevānanda 
constam apenas no seu original, ou seja, no alfabeto sânscrito (devanāgar…) e, portanto se 
tornaria indecifrável para a maioria dos leitores brasileiros. 
Todos os termos estrangeiros quando sintaticamente inseridos neste texto em português serão 
apresentados em itálico para diferenciar da grafia do português a não ser que estejam destaca-
dos como termos por aspas, porém os nomes próprios e os títulos das obras citadas permanece-
ram na grafia corrente do texto em português e sem itálicos. A palavra “G…tā” é substantivo 
feminino em sânscrito, por isso o mesmo gênero será usado aqui, não obstante ao fato de que 
alguns autores usem o masculino em português (que será mantido em citações destes autores). 
A situação torna-se mais complexa pelo fato da dificuldade de discernir quais conceitos sâns-
critos já foram incorporados ao português, e, assim, dispensariam itálicos (por exemplo “yo-
ga”, “karma”, etc.).  
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A Conversão Espiritual de Arjuna através da Lamentação 

Introdução 

yat padāmbhoruha dhyāna vidhvastā �e÷a kalma÷aƒ 
vastutām upayāto’haˆ yāmuneyaˆ namāmi tam  

Ofereço minhas reverências a Yamunācārya2, pois através da me-
ditação em seus pés (sagrados) destruí todas as minhas falhas e alcancei 
o estado de existência (real). 

O Advento da G…tā 

Ele (Nārāyana)3 é o esposo de ®r…4; Ele é completamente auspi-
cioso e é antagônico a tudo que é nocivo; Sua natureza essencial consis-
te puramente de infinitude, conhecimento e bem-aventurança e, portan-
to, Ele destaca-se por Sua superioridade em relação a todas as outras 
entidades. Ele é o imenso oceano de incontáveis atributos auspiciosos os 
quais são inerentes Nele e estão além de todas as limitações em excelên-
cia – alguns deles sendo conhecimento, poder, soberania, energia, po-
tência e esplendor. Ele tem uma forma divina, que é prazerosa e digna 
Dele – que é inconcebivelmente divina, maravilhosa, eterna e impecá-
vel, um manancial de tesouros de perfeições ilimitadas tais como reful-
gência, beleza, fragrância, candura, impregnante doçura e jovialidade. 

                                                                                                        
Também devo frisar que todo o texto em sânscrito transliterizado para o alfabeto romano foi 
feito utilizando o sistema das convenções de Genebra (Geneva Oriental Congress, em 1894), e 
que, portanto, um guia para facilitar a pronúncia é apresentado no apêndice K. 
2 Yamunācārya é o preceptor espiritual de Rāmānuja. 
3 Na literatura védica Deus é denominado de vários nomes, tais como: Nārāyana, Vāsudeva, 
Puru÷ottama, Govinda, Bhagavān, K�÷Ša, etc. Tais nomes, em geral, fazem referência às ilimi-
tadas qualidades e feitos de Deus, e no contexto da doutrina de Rāmānuja, poderíamos dizer 
que Nārāyana se refere ao nome principal e todos os outros são cognomes. 
4 “®r…” aqui se refere à suprema deusa da fortuna, da prosperidade, da beleza, do amor e da 
misericórdia, cujo nome é Lak÷m…. Ela é a eterna consorte de ®r… Nārāyana. Do ponto de vista 
que ®rŸ Nārāyana é considerado o Pai Supremo, ®rŸ Lak÷m… é então considerada a Mãe Supre-
ma. Esse termo “®rŸ” em sânscrito quando relacionado com os nomes de Deus, por exemplo, 
®rŸ K�÷Ša, ®r… Bhagavān, ®r… Rāma ou de Suas manifestações de potência, tais como ®r… 
Lak÷m… ou ®r… Durga {manifestação da potência criadora do mundo material} significa sagra-
do, santo, imaculado, sublime, e quando anteposto aos nomes de grandes personalidades ou 
santos, tais como ®r… Rāmānuja, ®r… Gandhi - significa reverendo ou também os outros sinôni-
mos citados acima.  
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Ele é decorado com ornamentos numerosos, variados, maravilhosos, 
eternos, imaculados, ilimitados e divinos os quais são dignos Dele. Ele 
está equipado com armas divinas de poderes maravilhosos e ilimitados; 
tais armas são eternas, impecáveis e insuperavelmente auspiciosas que 
são todas apropriadas a Ele, {ou seja, à excelência de Nārāyana}5. 

Ele é o amado de ®r… {ou seja, da deusa da fortuna, ®r… Lak÷m…}, 
cuja eterna e impecável natureza, atributos, glórias, soberania e virtudes 
insuperáveis e ilimitadas são todas prazerosas e dignas Dele; Seus pés 
são incessantemente glorificados por ilimitados devotos perfeitos (s™ris) 
cuja natureza, existência e atividades estão em concordância com Sua 
vontade e agem alegremente em completa subserviência a Ele, e cujas 
incontáveis qualidades tais como conhecimento, ação e glória são eter-
nas, impecáveis e insuperáveis.6  

Sua natureza e qualidades transcendem todos os pensamentos e 
palavras. Ele habita no divino e supremo Paraíso eterno {denominado 
VaikuŠ˜ha} que abunda em numerosos, maravilhosos e incontáveis ob-
jetos, meios e lugares de plena satisfação. Essa é uma morada apropria-
da a Ele e é infinita em suas maravilhosas glórias e magnitudes. Seu 
prazeroso entretenimento ocasiona o surgimento, a sustentação e a dis-
solução de todo o cosmo, pleno com todos os numerosos, variados e 
inumeráveis objetos e súditos {seres que desfrutam} da existência mun-
dana.  

Assim é Ele, o Brahman Supremo, a Pessoa Suprema, Nārāyana. 
Após criar o mundo inteiro começando com Brahmā até as coisas 

imóveis, Ele – sendo inacessível em Sua forma transcendental através da 
meditação e adoração de todas as criaturas desde Brahmā até aos deuses, 
seres humanos etc., e sendo também um ilimitado oceano de compaixão 
e amorosa condescendência, afeição paterna e generosidade – modelou 
Sua própria imagem na semelhança dos vários tipos de criaturas sem 
abandonar Sua própria natureza suprema, e encarnou-se nos mundos das 
criaturas e recebeu suas adorações e lhes concedeu as realizações de 

                                                 
5 Todos os textos que se encontram entre chaves ({ }) nesta tradução foram introduzidos por 
mim, com o intuito de diferenciar dos textos entre colchetes ([ ]) que foram introduzidos por 
šdidevānanda, o tradutor do sânscrito para o inglês.. Ambos os textos inseridos tendem a 
facilitar a leitura do texto. 
6 Vedānta De�ika, citado por Sampatkumaran (nota 4), menciona que existem três tipos de 
almas individuais, a saber: as almas corporificadas que estão envolvidas no ciclo de nascimen-
tos e mortes (saˆsāra), as almas individuais liberadas do saˆsāra e as almas individuais eter-
namente livres, ou seja, que nunca estiveram sujeitas ao cativeiro material e que habitam no 
Paraíso Supremo (VaikuŠ˜ha) onde servem a Deus. 
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suas vidas concernentes ao dharma {virtude}, artha {prosperidade ma-
terial}, kāma {desfrute material} e mok÷a {liberação}, de acordo com os 
seus desejos. 

Sob o pretexto de aliviar o fardo da terra, mas verdadeiramente 
com o intuito de tornar-Se disponível para nós (seres humanos) tomar-
mos refugio Nele, Ele encarnou-se na terra como ®r… K�÷Ša. Ele então se 
tornou o objeto visível para a visão de todos os seres humanos, e reali-
zou ações divinas que cativaram as mentes e olhos de todos, {seres} 
superiores e inferiores. Ele derrotou as pessoas demoníacas tais como 
Putana, Shakata, as duas árvores Arjuna, Ari÷˜a, Pralambha, Dhenuka, 
Kāliya, Ke�in, Kuvalayāp…da, CāŠ™ra, Mu÷˜ika, 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 compaixão, com-
panheirismo e amor. 

Através da manifestação de Suas insuperáveis qualidades tais 
como a beleza e a compaixão amorosa Ele tornou Akr™ra, Mālākāra e 
outros os mais fervorosos devotos. 

Sob o pretexto de transmitir aos filhos de PāŠ�u o espírito de luta, 
Ele promulgou o Bhakti Yoga {caminho do amor e devoção} direciona-
do a Ele, fomentado com a ajuda de Jñāna {caminho do conhecimento} 
e Karma {caminho da ação} – o Yoga que tem sido divulgado pelo 
Vedānta {sabedoria sintetizada e conclusiva dos Vedas} como o cami-
nho para a suprema meta da liberação. 

Quando a guerra entre os PāŠ�avas (ou os filhos de PāŠ�u) e os 
descendentes de Kuru {os filhos de Dh�tarā÷˜ra} 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 quadrigário, de 
tal maneira que Ele pudesse ser visto por todas as pessoas. Mesmo sa-
bendo que K�÷Ša era o Ser Supremo, Dh�tarā÷˜ra, que era cego em todos 
os sentidos, quis ter notícias sobre a vitória de seu filho Suyodhana 
(Duryodhana) e questionou Sañjaya da seguinte forma:  

Verso 1  

 dh�tarā÷˜ra uvāca 
dharma-k÷etre kuru-k÷etre samavetā yuyutsavaƒ 
māmakāƒ pāŠ�avā� caiva kim akurvata sañjaya 
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Dh�tarā÷˜ra disse: 

No sagrado campo de Kuruk÷etra, reunidos e desejosos de lu-
tar, o que fizeram o meu povo e os PāŠ�avas, ó Sañjaya?7 

Verso 2 

sañjaya uvāca 
d�÷tvā tu pāŠ�avān…kaˆ vy™�háˆ duryodhanas tadā 

ācāryam upasaŠgamya rājā vacanam abrav…t 

Sañjaya disse: 

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

                                                 
7A abertura do texto da Bhagavad G…tā ocorre num campo de batalha, e nesse capítulo em 
especial, a partir desse primeiro verso descreve-se o nome do local como sendo Kuruk÷etra. 
K÷etra nesse contexto pode ser traduzido como “campo” e Kuru é o patriarca da dinastia de 
ambos os confrontadores nessa batalha, portanto o nome Kuruk÷etra simboliza uma homena-
gem ao rei Kuru. É importante frisar que na antiguidade e mesmo nos dias atuais esse local é 
tido pelos seguidores do hinduismo como um importante lugar de peregrinação e fica situado 
na Índia setentrional aproximadamente a 170 km. ao norte de Nova Delhi. Também Kuruk÷etra 
é conhecido como sendo dharmak÷etra, o local onde se cumpre ou estabelece o dharma, ou 
seja, a conduta correta de acordo aos princípios das leis morais, sociais e religiosas.  
Dh�tarā÷˜ra era o rei cego, e o seu povo aqui se refere ao exército liderado por seu filho, Dur-
yodhana. A palavra “PāŠ�avā�” aqui se refere aos cinco filhos de PāŠ�u: Yudhi÷˜hira, Bh…ma, 
Arjuna, Nakula e Sahadeva. PāŠ�u, por sua vez, era o falecido irmão mais novo do rei 
Dh�tarā÷˜ra, portanto, aqui se trata de uma guerra fratricida. 
Sañjaya era o condutor da quadriga do rei e tornou-se também o seu secretário pessoal quando 
Vidura renunciou ao cargo de ministro, e através de uma benção do sábio Vyāsa, o autor do 
Mahābhārata, Sañjaya de dentro do próprio palácio na cidade de Hastinapura, podia ver e 
narrar ao rei o que estava acontecendo no campo de batalha de Kuruk÷etra.  
É interessante, também, frisar que certos comentadores da G…tā consideram esse aspecto histó-
rico, apenas como mera ficção, esse é o caso, por exemplo, de Gandhi (LIMA, 1992, p. 23), 
que ao comentar sobre esse primeiro verso diz, “[...] O Gita não é um discurso histórico. Ne-
cessita-se amiúde de uma ilustração física para se demonstrar uma verdade espiritual. Isto não 
é a descrição 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 próprio 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 coração puro”  
Nesse contexto, é interessante também complementar que, para Rāmānuja todos os persona-
gens existiram de fato, e que K�÷Ša, além de ser Aquele que habita no coração de cada entidade 
viva é, também, a manifestação do Ser Supremo, ®r… Nārāyana.  
8 Duryodhana era o filho mais velho do rei Dh�tarā÷˜ra com sua devotada esposa Gandhari. No 
épico Mahābhārata Duryodhana protagonizou o vilão da história e foi em grande parte devido à 
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Verso 3 

pa�yaitāˆ pāŠ�u-putrāŠām ācārya mahat…ˆ cam™m 
vy™�hāˆ drupada-putreŠa tava �i÷yeŠa dh…matā 

Observe, ó mestre, este poderoso exército dos filhos de PāŠ�u, 
alinhado pelo filho de Drupada, o seu inteligente discípulo.9 

Verso 4 

atra �™rā mahe÷vāsā bh…mārjuna-samā yudhi 
yuyudhāno virā˜a� ca drupada÷ ca mahā-rathaƒ 

Aí (nesse exército) estão heróis e grandes arqueiros como 
Bh…ma e Arjuna; Yuyudhāna, Virā˜a e o poderoso guerreiro Dru-
pada;10 

Verso 5 

dh�÷˜aketus cek…tanaƒ kā�irājá� ca v…ryavān 
purujit kuntibhoja� ca �aibya� ca nara-pu‰gavaƒ 

Dh�÷˜aketu, Cekitāna, e o valente rei de Kā�i; Purujit e Kun-
tibhoja, e ®aibya, o melhor entre os homens;11 
                                                                                                        
sua atuação astuta e natureza ambiciosa e invejosa que aconteceu a grande batalha. No final da 
batalha ele foi morto pelo seu primo, o pāŠ�ava Bh…ma.  
Drona era um renomado sábio das artes militares proveniente de uma linhagem bramínica (ou 
seja, a casta dos intelectuais, filósofos e sacerdotes) e tornou-se mestre tanto dos PāŠ�avas 
como dos Kauravas. Os Kauravas se referem aos descendentes do rei Kuru, e tanto os filhos de 
PāŠ�u como os filhos de Dh�tarā÷˜ra eram descendentes do rei Kuru, mas historicamente 
apenas os filhos de Dh�tarā÷˜ra ficaram conhecidos como Kauravas ou Kurus, e os filhos de 
PāŠ�u ficaram afamados como PāŠ�avas.  
9 Drupada era o rei da região denominada de Pāñcāla, e o seu filho referido no verso é 
D�÷˜adyumna, que por sua vez, foi também discípulo nas artes militares de Drona. 
10 O pāŠ�ava Bhima ficou celebrado por sua estupenda força e bravura. O pāŠ�ava Arjuna, 
reconhecidamente sendo o grande herói da epopéia do Mahābhārata, é antes de tudo, o amigo, 
primo e devoto de ®r… K�÷Ša, pois a mãe de Arjuna, Kunt…, era irmã do pai de K�÷Ša, Vasudeva. 
Yuyudhāna, que também era conhecido como Sātyaki, era um querido servo do Senhor K�÷Ša. 
Virā˜a, era o rei de Matsya, cuja filha Uttarā, esposou o filho de Arjuna chamado Abhimanyu 
11 Dh�÷˜aketu era um renomado guerreiro. Cekitāna pertencia à mesma dinastia de ®r… K�÷Ša, 
ou seja, a dinastia dos Yādavas, e era um dos comandantes no exército dos PāŠ�avas. O rei de 
Kā�i, cujo nome não foi mencionado, era tido como um eminente guerreiro que lutou a favor 
dos PāŠ�avas. Purujit e Kuntibhoja eram irmãos da mãe dos PāŠ�avas, Kunt…, e, portanto, tio 
dos PāŠ�avas. ®aibya, cuja filha Devikā era uma das esposas do pāŠ�ava Yudhi÷˜hira, 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 

yudhāmanyu� ca vikrānta uttamaujā� ca v…ryavān 
saubhadro draupadeyā� ca sarva eva mahā-rathaƒ 

O valente Yudhāmanyu, e o forte Uttamaujā; e também o fi-
lho de Subhadrā e os filhos de Draupad…, todos eles poderosos guer-
reiros.12 

Verso 7 

asmākam tu vi�i÷˜ā ye tān nibodha dvijottama 
nāyakā mama sainyasya saˆjñārthaˆ tān brav…mi te 

Veja, ó melhor entre os dvija-uttama (duas vezes nascidos)13, 
esses que são importantes do nosso lado – esses que são os coman-
dantes do meu exército. Eu os nomearei para reavivar sua memória. 

Verso 8 

bhavān bh…÷ma� ca karŠa� ca k�pa� ca samitiñjayaƒ 
a�vatthāmā vikarŠa� ca sumadattis tathaiva ca 

{Há personalidades como} você, Bh…÷ma e KarŠa, o vitorioso 
K�pa, A�vatthāma, VikarŠa e Jayadratha, o filho de Somadatta;14 

                                                 
12 Yudhāmanyu e Uttamaujā eram irmãos e príncipes do reino de Pāñcāla. Subhadrā era irmã 
de K�÷Ša e tornou-se uma das esposas do pāŠ�ava Arjuna, e o seu filho mencionado aqui é 
Abhimanyu, que também ficou conhecido como Saubhadra. Draupad… era esposa dos cinco 
pāŠ�avas e gerou um filho com cada um deles, cujos nomes eram: Pratibindhya, Sutasoma, 
®rutakarmā, ®atān…ka e ®rutasena 
13 “ó melhor entre os duas vezes nascidos” (dvija-uttama) a palavra “dvija” ou duas vezes 
nascidos se refere à cerimônia de iniciação à vida espiritual destinada às pessoas pertencentes 
às três castas mais elevadas da cultura hindu, ou seja, os va�yas, k÷atriyas e os brāhmaŠas – 
porém aqui o termo insinua mais especificamente à classe dos brāhmaŠas, pois conforme já 
visto o comandante Drona advinha de uma linhagem brahmínica. 
14 Bh…÷ma era o tio-avô dos PāŠ�avas e dos Kauravas e era o mais respeitado entre todos os 
guerreiros ali presentes. KarŠa era um poderoso guerreiro filho de Kunt… com o semideus 
encarregado do planeta Sol, Surya, e, portanto, meio-irmão dos PāŠ�avas. É importante frisar 
que por KarŠa ter sido gerado antes do matrimônio de Kunt… com PāŠ�u, ele foi abandonado 
pela mãe às margens do rio Yāmuna, pois ela receava ser desonrada pela sociedade por ser 
ainda solteira. KarŠa foi então criado por um pescador e sua cônjuge e sua verdadeira identida-
de só foi revelada a ele por Kunt…, pouco tempo antes de sua morte, no campo de batalha. K�pa 
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Verso 9 

anye ca bahavaƒ �™rā mad-arthe tyaketa-j…vitāƒ 
nānā-�astra-praharaŠāƒ sarve yuddha-vi�āradāƒ 

E há muitos outros heróis que estão determinados a sacrificar 
suas vidas pela minha causa. Todos eles são experientes em usar 
muitos tipos de armas e são expertos na arte militar. 

Verso 10 

aparyāptaˆ tad asmākaˆ balaˆ bh…÷mābhirak÷tam 
paryāptaˆ tv idam ete÷āˆ balaˆ bh…mābhirak÷itam 

Inadequada é esta força do nosso exército, a qual é guarneci-
da por Bh…÷ma, enquanto adequada é a força deles guarnecida por 
Bh…ma.15 

                                                                                                        
era conhecido como um piedoso e valente guerreiro. Seu nascimento originou-se de um fato 
inédito, seu pai, o sábio ®aradvān, certa vez por contemplar a extraordinária beleza de 
Jānapad…, uma cidadã dos planetas celestiais, ficou tão excitado que ejaculou precocemente na 
relva e, desse sêmen nasceu K�pa e sua irmã que se chamou K�p…. Também é interessante frisar 
que após a batalha de Kuruk÷etra, K�pa a pedido de Yudhi÷˜hira, tornou-se tutor do príncipe 
Par…k÷it, o qual por sua vez foi filho de Abhimanyu com Uttarā. A�hvatthāmā era filho do 
mestre Drona com K�p… e assassinou os cinco filhos de Draupad… confundindo-os com os cinco 
PāŠ�avas, e por causa desse ato cruel foi rudemente castigado pelos PāŠ�davas. Também foi 
esse mesmo A�vatthmā que tentou matar o único príncipe herdeiro da dinastia, o príncipe 
Par…k÷it que ainda se encontrava no ventre de sua mãe Uttarā, mas pela graça de K�÷Ša ele foi 
miraculosamente salvo. VikarŠa era irmão 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 
Sātyaki. 
15Ainda que a força do exército dos PāŠ�avas é interpretada aqui por Rāmānuja como sendo 
adequada e a dos Kauraras inadequada (veja comentário concernente ao verso 19 desse mesmo 
capítulo), é importante ressaltar que em termos de quantidade o exército dos Kauravas era bem 
superior conforme consta no Mahābhārata. No atinente a esta questão de força adequada e 
inadequada, Weininger considera que esta força adequada do exército de Bh…ma advém do fato 
que ele e seus guerreiros estão lutando inspirados no dharma (virtude), ou seja, a força do bem, 
e por um outro lado, a força inadequada dos Kauravas é fruto da inspiração no adharma (não-
virtude), ou seja, a força do mal. E Nikhilananda (p.59) em seu comentário, conjetura que a 
mente de Bh…ma estava completamente centrada em ganhar a batalha, conquanto que a mente 
de Bh…÷ma não estava ansiosa em aniquilar o exército dos PāŠ�avas. O fato de Bh…÷ma, o qual é 
considerado um eminente sábio, não 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 proteção ao rei do trono de Hastinapura, o que significava ficar do lado de 
Dh�tarā÷˜ra e lutar em favor do exército de Duryodhana, e porém, por um outro lado, ele bem 
sabia que Yudhi÷˜hira, o irmão mais velho dos PāŠ�avas, era a própria representação do dhar-
ma e que os PāŠ�avas estavam sendo protegidos pelo próprio Deus Supremo, Vi÷Šu, encarnado 



  

 

 

186 

Verso 11 

ayane÷u ca sarve÷u yathā-bhāgam avasthitāƒ 
bh…÷mam evābhirak÷antu bhavantaƒ sarva eva hi 

Portanto, todos vocês firmemente estabelecidos em suas res-
pectivas divisões, protejam Bhishma por todos os meios.16 

Verso 12  

tasya sanjanayan harsam kuru-vrddhah pitamahah 
simha-nadam vinadyoccaih sankham dadhmau pratapavan 

Então o valente avô Bh…÷ma, o patriarca da dinastia Kuru, 
rugindo como um leão, soprou seu búzio com a intenção de animar 
Duryodhana. 

Verso 13 

tataƒ ÷a‰khā� ca bherya� ca paŠavānaka-gomukhāh 
sahasaivābhyahanyanta sa �abdas tumulo‘bhavat 

Então repentinamente búzios e tambores, trombetas, clarins e 
cornetas soaram; e o som foi terrífico. 

Verso 14 

tataƒ �vetair hayair yukte mahati syandane sthitau 
mādhavaƒ pāŠ�ava� caiva divyau �aŠkhau pradadhmatuƒ 

                                                                                                        
como K�÷Ša. Desse ponto de vista aqui apresentado percebe-se que as palavras “adequado” e 
“inadequado” vão também diretamente ao encontro da visão de Bh…÷ma em relação às forças do 
exército dos PāŠ�avas e dos Kauravas.  
E ainda sobre esta mesma questão, Sampatkumaran (nota 12) salienta que alguns tradutores 
interpretam os termos “aparyātaˆ” e “paryātaˆ”’ como ilimitado e limitado, e não como 
inadequado ou adequado – nessa contextualização, há uma inversão dos valores, ou seja, que 
Duryodhana se apresenta como repleto de autoconfiança, pois nesse caso ele contempla seu 
exército como possuidor de força ilimitada e o exército dos PāŠ�avas como possuidor de força 
limitada. Também ainda sobre este verso, é importante noticiar que segundo pesquisa do 
sanscritólogo J.A. B. van Buitenen, conforme citação de Sargeant (1994, p.48), existe uma 
versão da G…tā que foi usada pelo vedantista Bhāskara no século IX d.C., na qual os nomes de 
Bh…÷ma e Bh…ma estão situados numa ordem inversa a esta do verso apresentado acima.  
16 Bh…÷ma sendo o mais experiente e honrado guerreiro entre ambos os exércitos, significava 
que manter sua presença viva era uma fonte de proteção e inspiração para os Kauravas. 
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Então Mādhava17 (K�÷Ša) e PāŠ�ava18 (Arjuna),19 posiciona-
dos em sua grande quadriga atrelada a cavalos brancos, sopraram 
seus búzios divinos.20 

Verso 15 

pāñcajanyaˆ h�÷sike�o devadattaˆ dhanañjayaƒ 
pauŠdraˆ dadhmau mahā-�aŠkhaˆ bh…ma-karmā v�kodaraƒ 

H�÷…ke�a21 (K�÷Ša) soprou seu búzio, chamado Pāñcajanya, 
Dhananjaya22 (Arjuna) o seu chamado Devadatta; e Bh…ma, conhe-
cido por suas ações estupendas, soprou seu grande búzio PauŠ�ra.  

Verso 16 

anantavijayam rājā kunt…-putro yudhi÷˜hiraƒ 
nakulaƒ sahadeva� ca sugho÷a-maŠipu÷pakau 

O rei Yudhi÷˜hira, o filho de Kunt…, soprou seu búzio chama-
do Anantavijaya, e Nakula e Sahadeva sopraram seus respectivos 
búzios chamados Sugho÷a e MaŠipu÷paka.23 

Verso 17  

kā�ya� ca parame÷vāsaƒ �ikhaŠ�… ca mahā-rathaƒ 
dh�˜tadyumno virā˜a� ca sātyaki� cāparājitaƒ 

                                                 
17 Mādhava é um cognome de ®r… K�÷Ša, que por sua vez é o protagonista da Bhagavad G…tā e a 
encarnação do Deus Supremo, ®r… Nārāyana (veja introdução deste capítulo intitulada “O 
Advento da G…tā”). O epíteto, Mādhava, se refere a ®r… K�÷Ša como sendo o esposo da deusa 
fortuna, ®r… Lak÷mi, como também se refere Ele (K�÷Ša) como descendente da dinastia de 
Madhu ou Yadu. 
18 “PāŠ�ava” literalmente significa “filho de PāŠ�u” que aqui se refere a Arjuna.  
19 No verso original em inglês, šdidevānanda optou em mencionar apenas os nomes K�÷Ša e 
Arjuna, entretanto, uma vez que no verso em sânscrito tais nomes são referidos como Mādhava 
e PāŠ�ava, e considerando que, tais cognomes trazem com eles significados que enriquecem o 
contexto da leitura, decidi então, manter os cognomes citados no verso em sânscrito e, entre 
parêntesis, mencionar os nomes correspondentes. Tal procedimento ocorrerá no decorrer de 
toda esta presente tradução.  
20 Destaque para os búzios de K�÷Ša e Arjuna que são mencionados como divinos (divyau 
�aŠkhau).  
21 K�÷Ša é denominado de H�÷…ke�a que significa o Senhor dos sentidos. 
22 Arjuna é chamado de Dhananjaya (conqistador de riquezas), epíteto esse que remete ao seu 
ato heróico quando ele subjugou alguns dos reis de outras províncias e adquiriu muitas rique-
zas. 
23 Nota-se que os búzios são designados de uma maneira personalizada. 
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E o supremo arqueiro rei de Kā�i, o poderoso guerreiro 
®ikaŠ�i, Dh�÷˜adyumna e Virā˜a; e o invencível Sātyaki; 

Verso 18 

drupado draupadeyā� ca sarva�aƒ p�thiv…-pate 
saubhadra� ca mahā-bahuƒ �aŠkhān dadhmuƒ p�thak p�thak 

Drupada e os filhos de Draupad…, e o filho de Subhadrā de 
braços poderosos – todos, ó senhor da Terra (Dh�tarā÷˜ra)24, sopra-
ram seus respectivos búzios incessantemente. 

Verso 19 

sa gho÷o dhārtarā÷˜rāŠāˆ h�dayāni vyadārayat 
nabha� ca p�thiv…ˆ caiva tumulo‘bhyanunādayan 

E essa vibração tumultuosa, ressoando através do céu e da 
terra, despedaçou os corações dos filhos de Dh�tarā÷˜ra. 

Comentário  

Duryodhana, após ver o exército dos PāŠ�avas protegido por 
Bh…ma, e o seu próprio exército protegido por Bh…÷ma expressou então 
seus comentários para Drona, seu mestre, sobre a eficiência do exército 
de Bh…ma para conquistar o exército dos Kauravas e a ineficiência de 
seu próprio exército para a vitória contra o exército dos PāŠ�avas. Ele 
estava muito desolado. 

Observando o desapontamento de Duryodhana, Bh…÷ma, a fim de 
entusiasmá-lo, rugiu seu búzio como um leão, e desse modo fez o seu 
exército soar seus búzios e tambores, causando assim um tumulto como 
um sinal de vitória. Então, tendo ouvido esse grande tumulto, Arjuna e 
®r… K�÷Ša o Senhor de todos os senhores, que estava atuando como o 
quadrigário de Arjuna, sentados em sua grande quadriga que era sufici-
entemente poderosa para conquistar os três mundos; sopraram seus divi-
nos búzios chamados ®r…mad Pāñcajanya e Devadatta. Então, Yu-
dhi÷˜hira e Bh…ma sopraram seus respectivos búzios separadamente. 
Esse tumulto despedaçou os corações dos filhos de Dh�tarā÷˜ra, lidera-

                                                 
24 Sañjaya aqui se dirige a Dh�arā÷˜ra como “p�thiv…-pate” ou seja, “ó senhor da Terra”, isto 
porque Dh�arā÷˜ra era o rei. 
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dos por Duryodhana. Os filhos de Dh�tarā÷˜ra então pensaram, “Nossa 
causa está quase perdida agora mesmo”. Assim dessa forma Sañjaya 
descreveu a cena para Dh�tarā÷˜ra que estava desejoso pela vitória dos 
seus filhos. 

Verso 20 

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

Então o PāŠ�ava (Arjuna), que tinha um macaco (Ha-
numān)25 como emblema em sua bandeira, mirando os filhos de 
Dh�tarā÷˜ra em posição de combate, pegou o seu arco, enquanto 
projéteis estavam começando a voar. 

Verso 21  

h�÷…ke�aˆ tadā vākyam idam āha mah…-pate 
arjuna uvāca 

 senayor ubhayor madhye rathaˆ sthāpaya me‘cyuta 

E falou, ó senhor da Terra (Dh�tarā÷˜ra), estas palavras para 
H�÷…ke�a (K�÷Ša) ... 

Arjuna disse: 
... Dirija minha quadriga, ó Acyuta26 (K�÷Ša), entre os dois 

exércitos, 

Verso 22 

yāvad etān nir…k÷e‘haˆ yoddhu-kāmān avasthitān 
kair mayā saha yoddhavyam asmin raŠa-samudyame 

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

                                                 
25 Hanumān é o renomado ser divino na forma de macaco, que no épico Rāmāyana agiu como 
um poderoso guerreiro, servo e devoto do Deus Rāma que é também uma encarnação do Deus 
Supremo, ®r… Nārāyana ou Vi÷Šu. E o emblema de Hanumān na bandeira da quadriga de 
Arjuna simboliza devoção irrestrita, heroísmo e vitória, uma vez que Hanumān foi vitorioso na 
batalha contra o astuto Rāvana e seu exército e, portanto o grande herói do épico Rāmāyana. 
26 ®r… K�÷Šā é denominado aqui de “Acyuta” que significa aquele que é “infalível” “imutável” 
“eterno”.  
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Verso 23  

yatsyamānān avek÷e‘haˆ ya ete ‘tra samāgatāƒ 
dhārtarā÷˜rasyarasya durbuddher yuddhe priya-cik…r÷avaƒ 

Desejo ver esses que se reuniram aqui, prontos para lutar 
nesta batalha, a fim de satisfazer o malévolo filho de Dh�tarā÷˜ra. 

Verso 24 e 25 

sañjaya uvāca 
evam ukto h�÷…ke�o gu�āke�ena bhārata 

senayor ubhayor madhye sthāpayitvā rathottamam 
bh…÷ma-drona-pramukhataƒ sarve÷ām ca mah…k÷itām 

uvāca pārtha pa�yaitān samavetān kur™n iti 

Sañjaya disse:  
Então a pedido de Gu�āke�a27 (Arjuna), ó descendente de 

Bhārata28 (Dh�tarā÷˜ra), H�÷…ke�a (K�÷Ša) conduziu a melhor das 
quadrigas entre os dois exércitos perante a vista de Bh…÷ma e Drona 
e todos os outros reis, e disse, “ó Pārtha29 (Arjuna), observe todos 
estes Kurus30 reunidos aqui”.  

Comentário  

Sañjaya disse para Dh�tarā÷˜ra: Então, vendo os Kauravas, que 
estavam prontos para a batalha, Arjuna, que tinha Hanumān, reputado 
por sua façanha de incendiar Lanka, como o emblema em sua bandeira 
sobre sua quadriga, dirigiu-se ao seu quadrigário ®r… K�÷Ša, o Senhor 
Supremo - que é dominado pelo amor parental por aqueles que tomam 
abrigo Nele, que é a morada do tesouro do conhecimento, poder, sobe-
rania, energia, potência e esplendor, cujo prazeroso entretenimento oca-
siona a origem, sustentação e dissolução do cosmo inteiro por Sua von-
tade, que é o Senhor dos sentidos, que controla por todos os meios os 

                                                 
27 Gu�āke�a é um epíteto de Arjuna que se refere a ele como aquele que conquistou o sono. 
28 Dh�tarā÷˜ra aqui é denominado de “Bhārata” que se refere a ele como descendente do glorio-
so rei Bhārata. 
29 Pārtha, um outro epíteto de Arjuna, que se refere a ele como sendo filho de P�tha, ou seja, 
Kunt…. 
30 A palavra “kur™n” aqui se refere aos descendentes do rei Kuru, portanto, nesse contexto, 
abrange tanto os filhos de Dh�tarā÷˜ra quanto os filhos de PāŠ�u.  
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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 estão desejosos de lutar”. 

Então {prosseguiu Sañjaya dizendo para Dh�tarā÷˜ra}, solicitado 
por ele {Arjuna}, ®r… K�÷Ša fez imediatamente o que foi pedido, enquan-
to Bh…÷ma, Drona, os reis e todos os outros ficaram observando. Tal é o 
prospecto de vitória para os seus homens.31 

Verso 26 

tatrāpa�yat sthitān pārthaƒ pit�n atha pitāmahān 
ācāryān mātulān bhrāt�n putrān pautrām sakh…ˆs tathā 

Assim que Pārtha (Arjuna) olhou, ele viu posicionados aí pais 
e avôs, mestres, tios, irmãos, filhos, netos e amigos; 

Verso 27  

�va�urān suh�da� caiva senayor ubhayor api 
tān sam…k÷ya sa kaunteyaƒ sarvān bandh™n avasthitān 

Sogros e queridos amigos em ambos os exércitos. Quando 
Kaunteya32 (Arjuna) viu todos estes parentes em posição de comba-
te, 

Verso 28 

k�payā parayāvi÷˜o vi÷…dannidamabrav…t 
arjuna uvāca 

d�÷˜vemām svajanāˆ k�÷Ša yuyuts™ˆ samupasthitam 

Ele foi tomado por profunda compaixão e disse as seguintes 
palavras em desespero: 

                                                 
31 Como poderá ser percebido esta é uma forma característica de Rāmānuja esboçar o seu 
comentário, ou seja, ele faz a leitura do verso na forma da extensão da voz do próprio orador, 
oiu em outras palavras, ele  faz um tipo de tradução intralingual comentada. No final desse 
comentário, a última frase de Sañjaya para Dh�istarā÷˜ra conforme a leitura de Rāmānuja, ou 
seja, “Tal é o prospecto de vitória para os seus homens” foi analisada por Sampatkumaran 
(nota 17) como sendo uma expressão de ironia por parte de Sañjaya. A suposição é que 
Sañnjaya tomava certas precauções em não desapontar as expectativas do rei, que era subjuga-
do por seu amor filial.  
32 Kaunteya se refere a Arjuna como sendo filho de Kunt…. 
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Arjuna disse: 
... ó K�÷Ša, quando vejo meus parentes presentes aqui, dese-

josos de lutar, 

Verso 29 

s…danti mama gātrāŠi mukhaˆ ca pari�u÷yati 
vepathu�ca �ar…re me romahar÷a�ca jāyate 

{Sinto} os membros do meu corpo esmorecerem, minha boca 
secar, meu corpo tremer e meus cabelos se eriçarem. 

Verso 30 

gāŠ�…vaˆ sraˆsate hastāt tvak caiva paridahyate 
na ca �aknomy avasthātuˆ bhramat…va ca me manaƒ 

O arco GāŠ�…va33 está escorregando da minha mão e minha 
pele está ardendo. Não posso mais suportar isso. Minha mente pare-
ce que está girando. 

Verso 31 

nimittāni ca pa�yāmi viparitāni ke�ava 
na ca �reyo‘nupa�yāmi hatvā svajanam āhave 

Eu pressinto, Ke�ava34 (K�÷Ša), presságios inauspiciosos. Não 
consigo prever nada de bom em matar meus parentes nessa batalha. 

Verso 32 

na kāŠk÷e vijayam k�÷Ša na ca rājyaˆ sukhāni ca 
kiˆ no rājyena govinda kiˆ bhogair j…vitena vā 

Eu não desejo vitória, nem mesmo império ou prazeres. Ó 
Govinda35 (K�÷Ša), para que nos servirá o império, felicidade ou 
mesmo a vida? 

                                                 
33 GāŠ�…va é nome do poderoso arco de Arjuna que foi dado a ele de presente pelo deus Agni. 
34 Ke�ava é epíteto de ®r… K�÷Ša que se refere a Ele como matador do demônio Ke�i e como 
Aquele que tem belos cachos de cabelo. 
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Verso 33 

ye÷ām arthe kā‰k÷itaˆ no rājyaˆ bhogāƒ sukhāni ca 
ta ime‘vasthitā yuddhe prāŠāˆs tyaktvā dhanāni ca 

Esses por cuja causa nós desejamos o império, o desfrute e os 
prazeres, estão aqui na guerra renunciando a vida e a riqueza –  

Verso 34 

ācāryāƒ pitaraƒ putrastathaiva ca pitamahah 
matulah svasurah pautrāƒ �yālaƒ sambandhimas tathā 

Mestres, pais, filhos bem como avôs, tios, sogros e netos, cu-
nhados e outros parentes- 

 Verso 35 

etān na hantum icchāmi ghnato‘pi madhus™dana 
api trailokyarajyasya hetoh kim nu mahikrte 

Ainda que eles queiram me matar, eu não os mataria nem 
mesmo pela soberania dos três mundos36 - e o que dizer então, por 
este reino terrestre, ó Madhus™dana37? 

Verso 36 

nihatya dhārtarā÷˜ran naƒ kā pr…tiƒ syāj janārdana 
pāpam evā�rayed asmān hatvaitān ātatāyinaƒ 

Se nós matarmos os filhos de Dh�tarā÷˜ra, o que ganharemos 
com isso, ó Janārdana38 (K�÷Ša)? Apenas o pecado resultará para 
nós se matarmos estes malfeitores homicidas. 

Verso 37 

                                                                                                        
35 Govinda é um epíteto de ®r… K�÷Ša que se refere a Ele como sendo aquele que dá prazer a 
terra, às vacas e aos sentidos. 
36 “Três mundos” se referem aos planetas inferiores, intermediários e superiores. 
37 Madhus™dana é epíteto de ®r… K�÷Ša que se refere a Ele como o matador do demônio Madhu. 
38 Epíteto de ®r… K�÷Ša que se refere a Ele como sendo o destruidor dos inimigos ou Aquele que 
compraz os devotos. 



  

 

 

194 

tasmān nārhā vayaˆ hantuˆ dhārtarā÷˜rān svabāndhavān 
svajanaˆ hi kathaˆ hatvā sukhinaƒ syāma mādhava 

Portanto, não é apropriado que matemos nossos parentes, os 
filhos de Dh�tarā÷˜ra. Pois se os matarmos, ó Mādhava (K�÷Ša), 
como poderemos viver felizes? 

Verso 38 

yadyapyete na pa�yanti lobhopahata-cetasaƒ 
kula-k÷aya-k�taˆ do÷aˆ mitra-drohe ca pātakam 

Ainda que estas pessoas, cujas mentes estão dominadas pela 
cobiça, não vêem o mal na destruição de uma dinastia e nem o pe-
cado39 em trair amigos, 

Verso 39  

kathaˆ na jñeyam asmābhiƒ pāpād asmān nivartitum 
kula-k÷aya-k�taˆ do÷aˆ prapa�yadbhir janārdana 

Por que nós que enxergamos o mal em arruinar uma dinastia, 
ó Janārdana (K�÷Ša), não deveríamos evitar este crime? 

Verso 40 

kula-k�aye praŠa�yanti kula-dharmāƒ sanātanāƒ 
dharme na÷˜e kulaˆ k�tsnamadharmo‘bhibhavaty uta 

Com a destruição de uma dinastia, perecem suas antigas tra-
dições, e quando as tradições perecem, o não cumprimento de tais 
deveres domina a dinastia inteira.40 

Verso 41 

                                                 
39 A palavra “do÷am” nesse verso que foi traduzida por Adidevananda por “sin” (pecado), foi 
por sua vez traduzida por Achari como “blame” (culpa ou falta). 
40 Três palavras são 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 
tradição cultural; adharma, é exatamente o oposto, ou seja, o não cumprimento de tais deveres; 
e kula-dharma se refere aos cumprimentos dos deveres sociais, morais e religiosos concernen-
tes à preservação da conduta tradicional de uma dinastia. 
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ādharmābhibhavāt k�÷Ša pradu÷yanti kula-striyaƒ 
str…÷u du÷˜āsu vār÷Šeya jāyate varŠa-sa‰karaƒ 

Quando o não cumprimento dos deveres prevalece, ó K�÷Ša, 
as mulheres da dinastia tornam-se corruptas; e quando isso aconte-
ce, ó Vār÷Šeya41 (K�÷Ša), surgem as misturas de classes. 

Verso 42 

sa‰karo narakāyaiva kula-ghnānāˆ kulasya ca 
patanti pitaro hy e÷āˆ lupta-piŠ�odaka-kriyāƒ 

Esta mistura de classes conduz ao inferno a própria dinastia e 
seus destruidores; pois os espíritos dos seus ancestrais são degrada-
dos, desprovidos do ritual das oferendas de alimento e água42. 

Verso 43  

do÷air etaiƒ kula-ghnānāˆ varŠa-sa‰kara-kārakaiƒ 
uts÷dyante jāti-dharmāƒ kula-dharmā� ca �ā�vatāƒ 

Pelos pecados dos destruidores da dinastia que ocasionam a 
mistura de classes, as tradições43 antigas da dinastia e da sociedade 
são destruídas. 

Verso 44 

utsanna-kula-dharmāŠāˆ manu÷yāŠāˆ janārdana 
narake niyatam vāso bhavat…ty anu�u�ruma 

Ó Janārdana (K�÷Ša), nós aprendemos que aqueles que des-
troem os princípios da dinastia estão destinados a morar no inferno. 

Verso 45  

aho bata mahat-pāpaˆ kartuˆ vyavasitā vayam 

                                                 
41 O epíteto Vār÷Šeya se refere a K�÷Ša como um descendente de V�÷Ši. Portanto, ao chamar 
K�÷Ša dessa maneira, Arjuna está invocando a importância de manter a tradição familiar. 
42 De acordo à tradição, conforme mencionado por Achari (ref.:1:42), bolinhas de arroz e água 
com sementes de gergelim são as oferendas feitas para os mortos.  
43 Tradições aqui se referem ao dharma, ou seja, aos deveres ou princípios convencionados 
pela tradição. 
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yad rājya-sukha-lobhena hantuˆ svajanam udyatāƒ 

Ai de nós! Estamos decididos a cometer um grande pecado 
por estarmos prontos para matar nosso próprio povo devido ao 
desejo por soberania e prazeres. 

Verso 46 

yādi mām apratikāram a÷astraˆ �astra-pāŠayaƒ 
dhārtarā÷˜ra raŠe hanyus tan me k÷emataraˆ bhavet 

 Se os bem armados filhos de Dh�tarā÷˜ra me matassem na 
batalha, desarmado e sem opor resistência, isto seria melhor para 
mim. 

Verso 47 

sañjaya uvāca 
evam uktvārjunaƒ sa‰khye rathopastha upāvi÷at 
vis�jya sa-�araˆ cāpaˆ �oksaˆvigna-mānasaƒ 

Sañjaya disse: 

Tendo assim falado no campo de batalha, Arjuna pôs de lado 
seu arco e flechas e sentou-se na quadriga, com seu coração tomado 
pelo pesar. 

Comentário 

Sañjaya prosseguiu {dizendo para Dh�tarā÷˜ra}: Arjuna que é 
uma pessoa de mente elevada, extremamente amável, profundamente 
amigável, e supremamente justo, ainda que tenha sido juntamente com 
os seus irmãos, repetidamente enganado pelas desleais tentativas de seus 
parentes de destruí-los como no caso do incêndio na casa de laca, etc.,44 
e ainda que tais parentes fossem merecedores de serem mortos por ele 
com a ajuda da Pessoa Suprema, não obstante disse, “Eu não lutarei”. 

Arjuna sentiu-se impotente, em virtude do amor e extrema com-
paixão que sentia por seus parentes. Ele estava também temeroso, não 

                                                 
44Aqui Rāmānuja faz referência aos diferentes atentados de Duryodhana tramados com seu tio 
comparsa, Sakuni, com o intuito de destruir os PāŠ�avas. Tais tentativas de assassinato como 
no caso do incêndio na casa de laca onde os PāŠ�avas estavam hospedados, bem como todas as 
outras, são devidamente relatadas no Mahābhārata.  
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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. Então ele 
pôs de lado o arco e a flecha e sentou-se na quadriga como se desejasse 
morrer logo.  
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CAPÍTULO 2 

Comunhão através do Conhecimento 

Verso 1 

sañjaya uvāca 
taˆ tatha krpayāvi÷˜am a�ru-p™rŠākulek÷aŠan 
vi÷…dantam idaˆ vākyam uvāca madhus™danaƒ 

Sañjaya disse: 

Para ele {Arjuna}, que estava então dominado pela compai-
xão, cujos olhos estavam umedecidos com lágrimas, que estava aba-
tido e tinha uma aparência perplexa, Madhus™dana (K�÷Ša) falou 
as seguintes palavras: 

Verso 2 

�r… bhagavān uvāca 
kutas tvā ka÷malam idam vi÷ame samupasthitam 
anārya-ju÷˜am asvargyam ak…rti-karam arjuna 

O Sublime Bhagavān1 disse: 
Ó Arjuna, de onde vem essa crise de desalento em você? Isto é 

inadequado para uma pessoa nobre2. Isto é vergonhoso e obstrui o 
caminho para o paraíso celestial3. 

                                                 
1 O termo “Bhagavān” está aqui como um nome próprio, ou seja, um cognome de K�÷Ša. Esta 
palavra “Bhagavān” conforme explicado pelo sábio Parā�ara no Vi÷Šu PurāŠa se refere à 
pessoa que possui (vān) as seis magnificências ou opulências (bhagas), a saber: conhecimento 
(jñāna), desapego (vairāgya), força (v…rya), fama (ya�as), riqueza (�r…) e soberania (ai�varya). 
Há várias eminentes personalidades que são denominadas de Bhagavān, porém K�÷Ša é descri-
to como “k�÷Šas tu bhagavān svayam” (Srimad Bhagavatam 1.3.28), ou seja, que K�÷Ša é o 
próprio Bhagavān ou o Bhagavān primordial, portanto, Ele possui em grau ilimitado e insupe-
rável todas as seis magnificências citadas. Dessa forma, quando Ele (K�÷Ša) fala, Vyāsa, o 
compilador da G…tā, refere-se a Ele como a autoridade suprema, e portanto, o cognomina 
Bhagavān. Percebe-se, também, que ainda que optei em manter o cognome no seu original, 
optei em traduzir para o português a palavra que o qualifica, ou seja, “®r…”, por “Sublime”, 
considerando que esse contraste, português e sânscrito, daria mais notoriedade na compreensão 
do termo “Bhagavān” para o leitor brasileiro. Para maiores esclarecimentos sobre a definição 
de “®r…” veja nota de nº 4.  
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Verso 3 

klaibyaˆ mā sma gamaƒ pārtha naitat tvayy upapadyate 
k÷udraˆ h�daya-daurbalyaˆ tyaktvotti÷˜ha parantapa 

Ó filho de P�tha (Arjuna), não se ceda a essa falta de virilida-
de, isto não condiz com você. Ó Parantapa4 (Arjuna), livre-se dessa 
fraqueza de coração e levante-se! 

Comentário  

Quando Arjuna então se sentou, o Senhor Supremo, opondo-se à 
sua atitude disse: “Qual é o motivo desse estranho pesar? Levante-se 
para a batalha, abandone esse pesar que surgiu numa situação crítica, 
que advém apenas em pessoas de compreensão imatura. Tal atitude é 
um obstáculo para o alcance do paraíso celestial5 e não lhe proporciona 
nenhum prestígio, pois, ela é mesquinha e causada pela fraqueza de 
coração”. 

Verso 4 

arjuna uvāca 
kathaˆ bh…÷mam ahaˆ sa‰khye droŠaˆ ca madhus™dana 

i÷ubhiƒ pratiyotsyāmi p™jārhāv aris™dana 

Arjuna disse: 
Ó Madhus™dana (K�÷Ša), ó Aris™dana, matador dos inimi-

gos,6 como poderei arremessar flechas na batalha contra Bh…÷ma e 
Drona que são dignos de reverência?7 

                                                                                                        
2 Neste verso o termo “aryan” pode ser compreendido como se referindo a uma pessoa de 
princípios nobres no tocante à correta reflexão e ação.  
3 Paraíso celestial (svarga) se refere aos planetas dos gozos celestiais governado pelo deus 
Indra, onde as pessoas merecedoras vão desfrutar dos resultados de suas boas ações. Tais 
planetas estão situados no universo material. 
4 Parantapa é um epíteto de Arjuna que se refere a ele como castigador dos inimigos. 
5 É dito nos Vedas que o k÷atriya (guerreiro) ao morrer numa batalha em cumprimento do seu 
dever tem assegurado a obtenção do paraíso celestial. 
6 K�÷Ša neste verso é chamado de Madhus™dana (matador do demônio Madhu) e de Aris™dana 
(matador dos inimigos). Ao chamar K�÷Ša de Madhus™dana, Arjuna faz uma direta identifica-
ção Dele com Vi÷nu, pois, na mitologia védica, quem matou o demônio Madhu foi Vi÷nu, o 
Deus Supremo. 
7 Bh…÷ma é o nobre sábio guerreiro tio-avô dos PāŠ�avas, e Drona o grande mestre na arte 
militar que foi o mestre dos PāŠ�avas. Porém, ainda que o argumento de Arjuna seja relevante, 
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 Verso 5 

gur™n ahatvā hi mahānubhāvān �reyo bhoktuˆ bhaik÷yam ap…ha 
loke 

hatvārtha-kāmāˆs tu gur™n ihaiva bhuñj…yabhogan rudhira-
pradigdhān 

É melhor viver de esmolas neste mundo do que matar estes 
veneráveis mestres. Se eu os matasse, ainda que eles estejam degra-
dados pelo desejo por riqueza8, eu apenas desfrutaria aqui prazeres 
manchados de sangue.  

Comentário 

Novamente Arjuna, sendo movido pelo amor, compaixão e te-
mor, confundindo injustiça por justiça, e não compreendendo, ou seja, 
não entendendo as palavras benéficas de ®r… K�÷Ša, disse o seguinte: 
“Como poderei matar Bh…÷ma, Drona e outros que são dignos de reve-
rência? Após matar essas pessoas mais velhas, ainda que elas estejam 
intensamente apegadas aos prazeres, como eu poderei desfrutar estes 
mesmos prazeres que estão agora sendo desfrutados por eles? Com cer-
teza, estes prazeres ficarão misturados com o sangue deles”. 

Verso 6 

na caitad vidmaƒ kataran no gar…yo yad vā jayema yadi vā no 
jayeyuƒ 

yān eva hatvā na jij…vi÷āmas te’vasthitāƒ pramukhe dhārtarā÷˜rāƒ 

Nem sabemos qual dos dois é melhor para nós: conquistá-los 
ou sermos conquistados por eles. Nós não desejaríamos viver, se 
matássemos os filhos de Dh�tarā÷˜ra, ainda que eles estejam em 
posição de combate em frente de nós9. 

                                                                                                        
contudo, parece, que as palavras de ®r… K�÷Ša em relação aos dois versos anteriores, ainda não 
ficaram muito claras para ele.  
8 Talvez isto possa ser também compreendido que Bh…÷ma e Drona estivessem desejosos de 
obter seus próprios benefícios, em função de suas convicções pessoais em apoiar o exército de 
Duryodhana. Contudo, a idéia é que não se deve confundir Bh…÷ma e Drona como apegados à 
mera riqueza ou aos prazeres mundanos. 
 
9 A palavra em sânscrito é “pramukhe” que literalmente pode ser traduzida como “face a face”. 
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Verso 7 

kārpaŠya-do÷opahata-svabhāvaƒ p�cchāmi tvāˆ dharma-
saˆm™�há-cetaƒ 

yac chreyaƒ syān ni�citaˆ br™hi tan me �i÷yas te’haˆ �ādhi māˆ 
tvāˆ prapannam 

Com o meu coração abatido pela fraqueza da compaixão, com 
minha mente confusa quanto ao meu dharma10 (dever), peço a Você 
para dizer-me com clareza o que é benéfico para mim. Sou Seu dis-
cípulo. Refugio-me em Você, por favor, instrua-me. 

Verso 8 

na hi prapa�yāmi mamāpanudyāt yac chokam uccho÷aŠam in-
driyāŠām 

avāpya bh™māv asapatnam �ddhaˆ rājyaˆ surāŠām api 
cādhipatyam 

Mesmo que eu ganhasse a soberania de um próspero reino na 
terra sem rival ou mesmo a soberania do reino dos devas {deuses}, 
ainda assim, não sinto que poderia dissipar a angústia que está debi-
litando os meus sentidos. 

Comentário 

Se você disser, “Após começar a guerra, se nós nos retirarmos da 
batalha, os filhos de Dh�tarā÷˜ra forçosamente matarão a todos nós” – 
que assim seja. Pois, penso que mesmo ser morto por eles, que não co-
nhecem a diferença entre justiça e injustiça, é melhor para nós do que 
obtermos uma injusta vitória por matá-los. Pensando dessa forma, Arju-
na dominado pelo desânimo, rendeu-se ao Senhor Supremo dizendo, 

                                                 
10 Dharma aqui se refere ao dever inerente às tendências vocacionais da pessoa, e no caso 
específico aqui o dever de Arjuna é o dever de um k÷atriya (guerreiro). Sobre dharma como 
dever Nikhilananda (p.70) comenta: “O dharma de uma pessoa não é imposto externamente; 
isto (o dharma) é adquirido pela pessoa como um resultado de suas ações proveniente de suas 
vidas passadas. Toda ação deixa atrás de si uma tendência ou impressão no subconsciente da 
mente. A personalidade de uma pessoa é a soma total destas tendências. A morte não pode 
destruir tais tendências. São estas tendências 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 várias outras 
acepções, tais como: lei, justiça, virtude, moralidade, religião. 
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“Diga-me o que é benéfico para mim, sou Seu discípulo e refugio-me 
em Você”.11 

Verso 9 

sañjaya uvāca 
evam uktvā h�÷…ke�aˆ gu�āke�aƒ parantapaƒ 

na yotsya iti govindam uktvā t™÷Š…ˆ babh™va ha 

Sañjaya disse: 
Tendo assim falado a H�÷…ike�a (K�÷Ša), Gu�āke�a (Arjuna), 

o conquistador do sono e o castigador dos inimigos, disse a Govinda 
(K�÷Ša), “Eu não lutarei” e silenciou-se. 

Comentário 

Então, o Senhor Supremo, a Pessoa Suprema, introduziu o conhe-
cimento do ®āstra {escritura védica}, concernente ao Eu espiritual, para 
o benefício de Arjuna, ciente de que sua ilusão não 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 compaixão mal expressados numa situação em 
que achava que a guerra era injusta, ainda que fosse o mais elevado 
dever para os guerreiros (k÷atriyas), se refugiou em ®r… K�÷Ša para saber 
qual era o seu verdadeiro dever. Nesse contexto ®r… Yamunācārya disse: 
“A introdução ao conhecimento do ®āstra iniciou-se para o benefício de 
Arjuna que havia se refugiado em ®r… K�÷Ša e cuja mente estava agitada 
por interpretar erroneamente amor e compaixão e pela ilusão que justiça 
fosse injustiça” {G…tārtha-sa‰graha, verso 5}.12 

Verso 10 

tam uvāca h�÷…ke�aƒ prahasann iva bhārata 
senayor ubhayor madhye vi÷…dantam idaˆ vacaƒ 

 

                                                 
11 Sampatkumaran (nota 24) aponta que Arjuna indicou sua preferência, mas busca a confirma-
ção de sua escolha por parte de Sri K�÷Ša.  
12 šdidevānanda em seu texto preferiu transladar os comentários em relação aos versos 9 e 10 
juntos, porém, assim como Sampatkumaran e Achari, optei em transcrevê-los separadamente. 
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Ó descendente de Bhārata13 (Dh�tarā÷˜ra), para ele que esta-
va lamentando-se entre os dois exércitos, H�÷…ke�a (K�÷Ša) como 
que sorrindo (em tom de gracejo), falou as seguintes palavras: 

Comentário  

A Pessoa Suprema falou estas palavras como que sorrindo14, e 
olhando para Arjuna, que estava dominado pelo pesar resultante da ig-
norância 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-
preensão que o Eu espiritual é distinto do corpo, enquanto que na verda-
de estava confundido entre idéias contraditórias, pois tinha repentina-
mente se tornado inativo entre os dois exércitos que estavam se prepa-
rando para lutar. ®r… K�÷Ša então, como que gracejando, disse para Ar-
juna as palavras começando com, “Nunca houve um tempo que Eu não 
tenha existido” (2:12), e terminando com “Eu libertarei você de todos os 
pecados; não se aflija!” (18:66). Palavras essas, que têm por seu conteú-
do a natureza real do Eu espiritual {štman}, do Eu Supremo {Pa-
ramātman}, e dos percursos do trabalho (karma), do conhecimento 
(jñāna) e da devoção (bhakti), que constituem o meio para alcançar a 
realização espiritual mais elevada. 

Verso 11 

�r… bhagavān uvāca 
a�ocyān anva�ocas tvaˆ prajñā-vādāˆ� ca bhā÷ase 

gatās™n agatās™ˆ� ca nānu�ocanti paŠ�itāƒ 
O Sublime Bhagavān disse: 
Ainda que dizendo palavras sábias, você lamenta por aqueles 

que não devem ser lamentados. O sábio não lamenta nem pelos vi-
vos nem pelos mortos. 

Comentário 

                                                 
13 Sañjaya se dirige ao rei Dh�tarā÷˜ra invocando a sua nobre descendência em relação ao rei 
Bhārata. 
14 Sampatkumaran (nota 26) questiona se ®r… K�÷Ša falou sorrindo porque o ensinar é uma 
brincadeira de criança para Ele; ou se para ocasionar a agitação na mente de Arjuna e, desse 
modo, criar um pretexto para ensinar ao mundo inteiro; ou porque as dúvidas filosóficas de 
Arjuna e sua ignorância essencial proporcionassem um ridículo contraste – porém, ele conclui 
que tal sorriso conduz ao sarcasmo no verso seguinte. 
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Você está lamentando por aqueles que não merecem serem la-
mentados. Você também fala palavras sábias sobre a natureza do corpo 
e do Eu espiritual como se segue: ‘Os ancestrais degradam-se desprovi-
do dos rituais de oblações de comida e água’ (1:42). Não há razão para 
tal pesar para aqueles que possuem conhecimento da natureza do corpo 
e do Eu espiritual. Aqueles que conhecem a exata verdade não lamenta-
rão por aqueles corpos dos quais a vida foi-se embora e por aqueles dos 
quais o princípio da vida não partiu. Eles não lamentam nem pelos cor-
pos nem pelas almas. 

Portanto, em você esta contradição é visível – você lamenta-se ao 
pensar ‘eu os matarei’ e ao mesmo tempo você fala sobre justiça e injus-
tiça, como se isto fosse o resultado do conhecimento do Eu espiritual 
como distinto do corpo. Portanto você não conhece a natureza do corpo 
nem do Eu espiritual que é distinto do corpo e é eterno. Nem você co-
nhece os deveres, tais como os da guerra etc., que (como deveres) cons-
tituem o meio para a realização do Eu espiritual, nem do fato que esta 
guerra (que representa um dever no presente contexto), se lutada sem 
quaisquer desejos egoístas pelos resultados, é um meio para a realização 
do conhecimento da verdadeira natureza do Eu espiritual. 

O significado implícito é este: este Eu espiritual, de fato, não é 
dependente do corpo para Sua existência, nem está sujeito à destruição 
na morte do corpo, pois não há nem nascimento ou morte para Ele. Por-
tanto não há razão para lamentação. Porém, o corpo por natureza é in-
senciente, está sujeito à mudança, e seu nascimento e morte são naturais; 
então ele (o corpo) não é também para ser lamentado. 

Então, primeiramente ouça sobre a natureza do Eu espiritual. 

Verso 12 

na tv evāhaˆ jātu nāsaˆ na tvaˆ neme janādhipāƒ 
na caiva na bhavi÷yāmaƒ sarve vayam ataƒ param 

Nunca houve um tempo que Eu não existisse, nem você, nem 
quaisquer desses reis. Nem haverá algum tempo no futuro que nós 
deixaremos de existir. 

Comentário 

De fato, Eu, o Senhor Supremo de todos, sou eterno e nunca fui 
inexistente, pois sempre existi. Da mesma forma, você e todas essas 
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entidades vivas, que estão sujeitas ao Meu controle, sempre existiram. 
Não é que “todos nós”, Eu e vocês, deixaremos de existir “no futuro”, 
ou seja, além do tempo presente, nós sempre existiremos. Assim como 
não pode haver dúvida que Eu, o Eu Supremo e Senhor de todos, sou 
eterno, similarmente, vocês (Arjuna e todos os outros) que são seres 
corporificados, também devem ser considerados eternos. 

O precedente implica que a diferença entre o Senhor Supremo, o 
soberano sobre todos, e os Eus espirituais, como também as diferenças 
entre os próprios Eus espirituais, são reais. Isto tem sido declarado pelo 
próprio Senhor Supremo. Pois, diferentes termos como “eu”, “você”, 
“estes”, “todos” e “nós”15 têm sido usados pelo Senhor Supremo durante 
a explicação sobre a verdade da eternidade a fim de remover a incom-
preensão de Arjuna que está iludido pela ignorância. 

[A seguir teremos a refutação da teoria upādhi de Bhāskara16 e a 
teoria da Ignorância dos advaitins17 que negam qualquer diferença últi-
ma entre o Senhor Supremo e os j…vas {entidades vivas}.]18 

Se nós examinarmos a teoria (de Bhāskara) dos upādhis (adjun-
tos), que afirma que as diferenças aparentes entre os j…vas são devidas 
aos adjuntos, terá que ser admitido que menções sobre diferenças está 
fora de propósito quando se explica a verdade última, uma vez que a 
teoria sustenta que não há tais diferenças em realidade. Porém, que as 
diferenças mencionadas pelo Senhor Supremo são reais, e que são tam-
bém corroboradas pelo ®ruti 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 são incontáveis, Ele, que é o Espírito Supremo, 
realiza os desejos de todos. 

                                                 
15 De acordo com ®ankara (WARRIER, p.29) a idéia de plural nesse verso se refere às diferen-
ças em relação aos corpos e não à pluralidade dos Atmans (Eus espirituais) conforme interpre-
tação de Rāmānuja.. 
16 Bhāskara foi um proeminente filósofo do século IX d.C. e escreveu um comentário sobre o 
Vedānta-S™tras intitulado Bhāskarabhā÷ya. 
17 Advaitins se referem aos seguidores da filosofia advaita de ®ankara. 
18 Lembrando que todo o texto que se encontra nesta presente tradução entre parêntesis (com 
exceção para os epítetos de K�÷Ša, Arjuna e Dh�tarā÷˜ra introduzidos por mim, no qual seus 
nomes próprios Arjuna ou K�÷Ša ou Dh�tarā÷˜ra foram mencionados entre parêntesis por mim – 
veja por exemplo 2:10 onde os dois primeiros parêntesis foram introduzidos por mim e o 
terceiro pelo tradutor do sânscrito para o inglês) ou entre colchetes foi adicionado pelo tradutor 
do sânscrito para o inglês, ou seja, Svām… šdidevānanda ou por seu editor. Tais adições têm 
como objetivo possibilitar maior clareza no entendimento do texto.  
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 Com relação à teoria dos advaitins, {ou seja, dos seguidores da 
filosofia advaita}, de que a percepção da diferença é ocasionada apenas 
pela ignorância e não é de fato real, nesse caso, o Ser Supremo cuja 
visão tem que ser verdadeira e, portanto, tem que ter uma cognição ime-
diata da não diferença da consciência imutável e eterna como constituin-
te da natureza do štman em toda autenticidade, e, portanto, tem que 
estar sempre livre de toda ignorância e seus efeitos, não pode, de manei-
ra alguma, perceber as assim-chamadas diferenças que surgem da igno-
rância. É, portanto, inimaginável que Ele se ocupe em atividades tais 
como ensinar, que pode proceder apenas de tal percepção de diferenças 
que surgem da ignorância. 

O argumento que o Ser Supremo, ainda que dotado da compreen-
são da não-dualidade, pode ainda ter a consciência de tal diferença per-
sistindo mesmo após a sua eliminação, assim como uma peça de roupa 
após ter sido queimada e ainda assim continua a ter a aparência de rou-
pa, e que tal continuação do eliminado não causa enredamento – tal 
argumento é inválido na luz de uma outra analogia de um tipo similar, a 
saber, a percepção da miragem, que, quando entendida ser o que é, não 
faz ninguém se esforçar para ir buscar água daí. Da mesma forma, mes-
mo se a impressão da diferença negada pela não-dualística iluminação 
persiste, isto não pode conduzir alguém para atividades tal como ensi-
nar; pois o objeto para quem a instrução é para ser transmitida é desco-
berto ser irreal. A idéia é que assim como a descoberta da não-existência 
de água na miragem pára todo o esforço de obter água daí, assim tam-
bém quando toda dualidade é eliminada pela iluminação, nenhuma ati-
vidade como ensinar a discípulos etc., poderia acontecer. 

Nem pode o Senhor Supremo ser concebido como tendo sido an-
teriormente ignorante e como tendo alcançado o conhecimento da uni-
dade através das escrituras, e como estando ainda sujeito à continuação 
das experiências interrompidas. Tal posição ficaria em contradição ao 
®ruti e ao Sm�ti: “Ele, que é o conhecedor de tudo” (Mun.U., 1.1.9); 
{Ele que é} o todo conhecedor e supremo e {Seus} variados tipos de 
poderes naturais são mencionados nos ®rutis, tais como conhecimento, 
força e ação’ (®ve.U.6.8); “Eu conheço, Arjuna, todos os seres do pas-
sado, presente e futuro mas ninguém Me conhece,” etc. ( 7.26)  

E ademais, se a percepção da diferença e distinção estão destina-
das a persistir mesmo após o Eu Supremo unitário {o Um sem segundo} 
ter sido decisivamente compreendido, a pergunta surgirá – para quem o 
Senhor Supremo e a sucessão de mestres da tradição instruirá o conhe-
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cimento de acordo com a compreensão deles? A pergunta necessita de 
uma resposta. A idéia é que o conhecimento da não-dualidade e a per-
cepção das diferenças não podem co-existir. Se isto for replicado pelos 
advaitins sustentando a teoria bimba-pratibimba (o original e os refle-
xos) que mestres dão instruções para seus próprios reflexos na forma de 
discípulos tais como Arjuna, isto seria um tremendo absurdo. 

Pois, ninguém que não esteja fora dos seus sentidos se submeteria 
a dar quaisquer instruções para seus próprios reflexos em uma pedra 
preciosa, em uma lâmina de uma espada ou em um espelho, sabendo, 
como ele sabe, que eles não são diferente dele mesmo. A teoria da per-
sistência {continuação} do eliminado torna-se então impossível de man-
ter-se, porque o conhecimento do Eu unitário destrói a remota ignorân-
cia na qual as diferenças ficando fora do Eu devem ser estabelecidas. “A 
persistência do eliminado” realmente ocorre em casos tais como a visão 
de duas luas, onde a causa da visão é o resultado de algum defeito real 
na visão, não removível pela compreensão certa da singularidade da lua. 
Ainda que a percepção das duas luas possa continuar, a eliminada cog-
nição é apresentada sem conseqüência na força da forte evidência dos 
contrários. Pois, isto não conduzirá para nenhuma atividade apropriada 
para uma experiência real.  

Mas no presente contexto (ou seja, o adváitico), a concepção da 
diferença, cujo objeto e causa são admitidamente irreais, é cancelada 
pelo conhecimento da realidade. Então a “persistência do eliminado” 
não pode de nenhuma maneira acontecer. Portanto, se o Senhor Supre-
mo e a presente sucessão de preceptores alcançaram a compreensão da 
realidade (não-dual), suas percepções de diferença e trabalho tais como 
ensinar procedendo dessa percepção, são impossíveis. Se, ao contrário, a 
percepção da diferença persiste por causa da continuação da ignorância 
e sua causa, então, esses professores são eles mesmos ignorantes da 
verdade, e serão incapazes de ensinar a verdade. 

Ademais, como o preceptor alcançou o conhecimento do štman 
unitário {o Um sem segundo} e desse modo a ignorância atinente ao 
Brahman e todos os efeitos de tal ignorância são desse modo aniquila-
das, não há razão em instruir o discípulo. Se for sustentado que o pre-
ceptor e o seu conhecimento estão apenas na imaginação do discípulo, o 
discípulo e o seu conhecimento são similarmente o produto da imagina-
ção do mestre, e como tal não pode colocar um fim à ignorância em 
questão. Se for mantido que o conhecimento do discípulo destrói a igno-
rância etc., porque isto contradiz o antecedente estado de não-
iluminação, o mesmo pode ser afirmado do conhecimento do preceptor. 
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A futilidade de tais ensinamentos é óbvia. {Portanto}, basta destas ina-
ceitáveis doutrinas as quais têm sido todas refutadas. 

Verso 13 

dehino’smin yathā dehe kaumāraˆ yauvanam jarā 
tathā dehāntara-prāptir dh…rastatra na muhyati 

Assim como o Eu espiritual associado com um corpo passa a-
través da infância, juventude e velhice (condizente a esse corpo), de 
forma similar (na morte) o Eu espiritual passa para um outro cor-
po. Uma pessoa sábia não é confundida por isso. 

Comentário 

Porque o Eu espiritual é eterno, uma pessoa não lamenta, pensan-
do que o Eu espiritual está perdido quando Ele (o Eu espiritual corpori-
ficado) abandona o estado da infância e alcança a puberdade e outros 
estados. Similarmente, a pessoa sábia sabendo que o Eu espiritual é 
eterno, não lamenta quando o Eu espiritual alcança um corpo diferente 
do corpo atual. Portanto os Eus espirituais, sendo eternos, não são obje-
tos dignos de lamentação. 

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 escravidão (de corpos), os seres corporificados devem 
cumprir os seus deveres, tal como o de lutar, adequados às suas classes 
sociais19, com a ajuda dos próprios corpos com uma atitude de desapego 
aos resultados, conforme prescrito pelas escrituras. Mesmo para tais 
cumpridores dos seus deveres karmicos, os contatos com os objetos dos 
sentidos causam prazer e dor, que surgem das sensações de calor e frio e 
tais outras coisas. Mas estas experiências {agradáveis ou desagradáveis} 
devem ser toleradas até que as ações instruídas nas escrituras cheguem a 
um fim. 

A seguir {®r… Bhagavān} explica a importância dessa tolerância: 

                                                 
19 ‘adequados às suas classes sociais’ se refere aqui às quatro divisões do sistema social védico, 
a saber: a classe dos sacerdotes, filósofos e educadores (brāhmaŠas), a classe dos guerreiros e 
administradores (k÷atriyas), a classe dos comerciantes e agricultores (vai�yas), e a classe dos 
operários que servem às três classes citadas (�™dras). 
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 Verso 14 

mātrā-spar�ās tu kaunteya �…to÷Ša-sukha-duƒkha-dāƒ 
āgamāpāyino’nityās tāˆs titik÷asva bhārata 

O contato dos sentidos com os seus objetos, ó Kaunteya20 (Ar-
juna), causa as sensações de frio e calor, prazer e dor. Essas sensa-
ções vêm e vão, nunca duram muito. {Portanto,} ó descendente de 
Bhārata21 (Arjuna), aprenda a suportá-las 

Comentário 

Porque a audição, o tato, a forma, o paladar e o olfato com suas 
bases são os efeitos dos elementos sutis dentro da mente (tanmātrās), 
eles são denominados mātras. O contato com estes elementos sutis atra-
vés da audição e dos outros sentidos dão surgimento aos sentimentos de 
prazer e dor, na forma de calor e frio, maciez e dureza. As palavras “frio 
e calor” ilustram outras sensações também. Portanto, aprenda a tolerar 
estas sensações com perseverança até que você tenha cumprido seus 
deveres conforme prescrito pelas escrituras. A pessoa perseverante deve 
suportá-las pacientemente, visto que elas ‘vêm e vão’. Elas são transitó-
rias. Quando os karmas22, que causam o cativeiro material, forem des-
truídos, este ‘vir e ir’ se encerrará.  

 A seguir o Senhor Supremo esclarece o propósito dessa tolerân-
cia: 

Verso 15 

yaˆ hi na vyathayaty ete puru÷aˆ puru÷ar÷abha 
sama-duƒkha-sukhaˆ dh…raˆ so’m�tatvāya kalpate 

Para a pessoa que não é afetada por tais coisas, ó Pu-
ru÷ar÷abha23 (Arjuna), e a quem dor e prazer são a mesma coisa – 
tal pessoa resoluta torna-se digna da imortalidade. 

                                                 
20 Kaunteya é um epíteto de Arjuna que se refere a ele como filho de Kunt…. 
21 Assim como o rei Dh�tarā÷˜ra, Arjuna é também um descendente do rei Bhārata Portanto, ele 
(Arjuna) é algumas vezes chamado de Bhārata. 
22 O sânscrito não faz plural com “s”. No entanto, é comum quando se escrevem os termos 
sânscritos isoladamente no meio de textos em português observar o plural com “s”. Portanto, 
tal critério foi utilizado nesta tradução.  
23 Arjuna é denominado aqui de “Puru÷ar÷abha” que se refere a ele como o “líder entre os 
homens”. 
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Comentário 

A pessoa dotada com perseverança que considera a dor tão inevi-
tável como o prazer, e que participa da guerra e tais outros atos apropri-
ados à sua classe social sem apego aos resultados e apenas como um 
meio para a alcançar a imortalidade, e que cujo impacto das armas na 
guerra etc., que envolve suaves ou árduos contatos, não as perturba, tal 
pessoa alcança a imortalidade, não a pessoa como você, que não pode 
tolerar o pesar. Porque os Eus espirituais são imortais, o que tem que ser 
feito aqui é tão somente isto. Este é o significado. 

Por causa da imortalidade dos Eus espirituais e da natural destru-
tibilidade dos corpos, não há nenhuma razão para a lamentação. Isto foi 
dito (anteriormente): “O sábio não lamenta nem pelos vivos nem pelos 
mortos” (2:11). A seguir, o Senhor Supremo esclarece essa mesma idéia. 

Verso 16 

nāsato vidyate bhāvo nābhāvo vidyate sataƒ 
ubhayor api d�÷˜o’ntas tv anayos tattva-dar�ibhiƒ 

O irreal nunca pode vir a ser, o real nunca deixa de ser. A 
conclusão sobre esses dois é percebida pelos que enxergam a verda-
de. 

Comentário 

“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 definição final sobre o 
corpo e o Eu espiritual, que pode ser experienciada, tem sido realizada 
corretamente pelos que enxergam a Verdade. Assim como a análise 
culmina na conclusão, o termo “a definição final” é utilizado aqui. O 
significado é este: Inexistência (ou seja, perecibilidade) é a real natureza 
do corpo que é por si mesmo insenciente. Existência (ou seja, impereci-
bilidade) é a real natureza do Eu espiritual, que é senciente. [O que se 
segue é a comprovação {escritural} de descrever o corpo como “irreal” 
e como tendo “nunca que vir a ser”.] 

Inexistência tem, de fato, a natureza da perecibilidade, e existên-
cia tem a natureza da imperecibilidade, como Bhagavān Parā�ara disse: 
“Ó BrāhmaŠa, à parte da entidade consciente não há nenhum outro gru-
po de coisas em nenhum lugar e em tempo algum. Desse modo eu ensi-
nei a você o que é existência real – como a entidade consciente é real, e 



 

 

211 

tudo o mais é irreal” (V.P.,2.12, 43-45). “A Realidade Suprema é consi-
derada como imperecível pelo sábio. Não há dúvida que o que pode ser 
obtido de uma substância perecível é também perecível” (Ibid., 2.14.24). 
“Esta entidade que mesmo por uma mudança no tempo não pode vir a 
possuir uma diferença através da modificação, etc., é real. O que é esta 
entidade, ó Rei? (Ela é o Eu que retém o Seu conhecimento)” (Ibid., 
2.13.100). 

É dito aqui também: “Estes corpos... estão destinados a ter um 
fim” (2.18) e “Saiba que Ele (o štman) é indestrutível” (2.17). Compre-
ende-se então que a perecibilidade do corpo e a imperecibilidade do Eu 
espiritual é a razão para a designação do štman como sendo “existên-
cia” (sattva) e o corpo como sendo “inexistência” (asattva). Este verso 
não tem referência com a doutrina Satkaryavada24 (ou seja, a teoria que 
os efeitos estão presentes na causa), portanto tal teoria não tem relevân-
cia aqui. Arjuna está iludido sobre a verdadeira natureza do corpo e do 
Eu espiritual; então o que deve ser ensinado a ele a fim de remover sua 
ilusão, é a discriminação entre estes dois – o que é qualificado por pere-
cibilidade e o que é qualificado por imperecibilidade. Esta (declaração) 
é 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} é indestrutível ...” (2.17) e “Es-
tes corpos ... estão destinados a ter um fim” (2.18) 

A seguir, ®r… K�÷Ša explica como a imperecibilidade do Eu espiri-
tual deve ser compreendida.  

Verso 17 

avinā�i tu ta dviddhi yena sarvam idaˆ tatam 
vinā�am avyayasyāsya na ka�cit kartum arhati 

Saiba que Isso pelo qual tudo é impregnado é indestrutível. 
Ninguém pode causar a destruição Disso, {que é} imutável. 

Comentário 

                                                 
24 Sat-kārya-vāda, conforme explicitado por Sampatkumaran (nota 45), é uma doutrina comum 
ao sistema SaŠkhya bem como a algumas escolas do Vedānta. Esta doutrina sustenta que 
nenhuma coisa pode advir do nada, ou seja, ela sustenta que os efeitos estão latentes na causa. 
E Achari (ref.:2:16) comenta que ainda que de um modo geral Rāmānuja apóia esta doutrina, 
neste verso especificamente ele diz que não há nenhuma referência em relação a ela.  
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Saiba que o Eu espiritual em sua natureza essencial é imperecí-
vel. A completa insenciente matéria, que é diferente (do Eu espiritual), é 
penetrada pelo Eu espiritual. Por causa da capacidade de penetração e 
extrema sutileza, o Eu espiritual não pode ser destruído; pois todas as 
entidades à parte do Eu espiritual são capazes de ser penetrada pelo Eu 
espiritual e, portanto, elas são mais espessas do que Ele. Agentes destru-
tivos como armas, água, vento, fogo etc., penetram as substâncias a 
serem destruídas 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 é indestrutível.  

A seguir, (o Senhor Supremo) diz que os corpos são perecíveis: 

 Verso 18 

antavanta ime dehā nityasyoktāƒ �ar…riŠaƒ 
naā�ino’prameyasya tasmād yudhyasva bhārata 

Estes corpos do j…va (do Eu espiritual corporificado) estão 
destinados a ter um fim, enquanto o j…va mesmo é eterno, indestrutí-
vel e incompreensível. Portanto, lute, ó descendente de Bhārata 
(Arjuna). 

Comentário 

A raíz “dih” significa “crescer”. Portanto estes corpos (dehās) são 
caracterizados pela diversidade. Eles têm um fim, pois a natureza deles é 
perecível, assim como jarros e tais outras coisas que são caracterizados 
pela diversidade e são vistos como tendo um fim. Os corpos do Eu cor-
porificado, que são feitos de elementos conglomerados {ou seja, das 
combinações dos elementos da matéria}, servem para o propósito de 
experienciar os efeitos dos karmas, conforme declarado no B-
rh.U.IV.4.5, “Corporificações auspiciosas são obtidas através das boas 
ações”. Tais corpos perecem quando os karmas são extinguidos, porém 
o Eu espiritual permanece imperecível. Por que? Porque Ele não é men-
surável25. Nem pode o Eu espiritual ser concebido como o objeto de 
conhecimento, mas apenas como o sujeito (conhecedor). Isto será ensi-
nado posteriormente: “Aquele que conhece o Eu espiritual é chamado de 

                                                 
25 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 não é percebido como sendo compos-
to de muitos (elementos). Porque na percepção “Eu sou o conhecedor” 
de todo o corpo, apenas alguma outra coisa que o corpo é compreendida 
como possuindo uma forma invariável como o conhecedor. Ademais, o 
conhecedor não pode ser desmembrado e visto em diferentes lugares 
como é o caso com o corpo. Portanto o Eu espiritual é eterno, pois, (1) 
Ele não é um ser complexo de uma única forma; (2) Ele é o sujeito co-
nhecido; (3) Ele penetra tudo. Ao contrário, o corpo é perecível, porque 
(1) ele é complexo; (2) ele serve para o propósito 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 é por natu-
reza perecível e o Eu espiritual por natureza é eterno, ambos não são 
objetos próprios para lamentação. Portanto, tolerando com perseverança 
o inevitável ataque das armas, agudas ou árduas, as quais estão endere-
çadas a você e aos outros, comece essa ação denominada de guerra sem 
estar apegado aos frutos, mas pela causa de alcançar a imortalidade. 

Verso 19 

ya enaˆ vetti hantāraˆ ya� cainaˆ manyate hatam 
ubhau tau na vijān…to nāyaˆ hanti na hanyate 

Aquele que considera Ele (o Eu espiritual) um matador, e a-
quele que pensa sobre Ele como algo que morre – ambos são igno-
rantes. Pois, o Eu espiritual não mata nem é morto. 

Comentário 

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 não conhecem {ou seja, não têm conhe-
cimento da verdadeiro natureza do Eu espiritual}. Visto que o Eu espiri-
tual é eterno pelas razões mencionadas anteriormente, nenhuma causa 
possível de destruição pode matá-Lo e pela mesma razão, Ele não pode 
ser morto. Ainda que a raiz “han” (matar) tem o Eu espiritual por seu 
objeto, isto significa causar a separação do corpo do Eu espiritual. Tex-
tos escriturais como “Você não deve causar danos aos seres” e “O 
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brahmana não deve ser morto” (K. Sm. 8.2)26 indicam ações não pres-
critas, causando a separação do corpo do Eu espiritual. [Nas citações 
acima, matança é aludida num senso ético, enquanto o texto refere-se a 
matar ou separar o Eu espiritual do corpo num senso metafísico. Isto 
será explicitado no verso seguinte]. 

Verso 20 

na jāyate mriyate vā kadācin nāyaˆ bh™tvā bhavitā vā na bh™yaƒ 
ajo nityaƒ �ā�vato’ yaˆ purāŠo na hanyate hanyamāne �ar…re 

Ele (o Eu espiritual) nunca é nascido; Ele nunca morre; uma 
vez que veio a ser, Ele nunca deixa de ser. ele é não-nascido, eterno, 
sempre existente e primordial e Ele não morre quando o corpo mor-
re. 

 Comentário 

Visto que o Eu espiritual é eterno pelas razões mencionadas e, 
portanto livre das modificações, é dito que todos os atributos do (corpo) 
insenciente como nascimento, morte etc., nunca tocam o Eu espiritual. 
Nesta conexão, porque a afirmação, “Ele nunca nasce, Ele nunca morre” 
está no tempo presente, isto deve ser compreendido que o nascimento e 
a morte que são vivenciados por todos em todos os corpos, não tocam o 
Eu espiritual. A declaração “uma vez que veio a ser, Ele nunca deixa de 
ser” significa que este Eu espiritual, tendo surgido no início de um kalpa 
(um período de tempo da manifestação material) não cessará de ser no 
fim do kalpa (ou seja, surgirá novamente no começo do seguinte kalpa a 
menos que Ele seja liberado). Este é o significado – que o nascimento 
no começo de um kalpa em corpos tais como estes de Brahma e outros, 
e morte no fim de um kalpa como declarado nas escrituras, não tocam o 
Eu espiritual. Por isso, os Eus espirituais em todos os corpos, são não-
nascidos e, portanto, eterno. Ele {o Eu espiritual} é permanente e não se 
envolve, como a matéria, com invisíveis modificações que acontecem 
{tais como o processo de crescimento, envelhecimento, etc.}. Ele {o Eu 
espiritual} é primordial; o significado é que Ele existe desde tempos 
imemoriais; Ele é sempre novo, ou seja, Ele é capaz de ser vivenciado 

                                                 
26 “(K. Sm.8.2)” não foi possível identificar tal fonte, pois tal abreviatura não consta na lista de 
abreviações citadas por šdidevānanda e, na tradução de Sampatkumaran e Achari, ambos 
simplesmente após a citação abrem um parêntesis com um ponto de interrogação (?). 
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sempre como fresco. Portanto, quando o corpo é morto o Eu espiritual 
não é morto. 

 Verso 21 

vedāvinā�inam nityaˆ ya enam ajam avyayam 
kathaˆ sa puru÷aƒ pārtha kaˆ ghātayati hanti kam 

A pessoa que sabe que este (Eu espiritual) é indestrutível, 
não-nascido, imutável e, portanto, eterno – como e a quem, ó Pārtha 
(Arjuna), ela poderá matar ou ser a causa da morte de alguém? 

Comentário  

A pessoa que sabe que o Eu espiritual é eterno, visto que Ele é 
indestrutível, não-nascido e imutável – como pode tal pessoa matar ou 
causar a morte do Eu espiritual, quer Ele esteja habitando nos corpos de 
deuses ou animais ou seres imóveis? O significado é este: o sentimento 
de lamentação: “Eu causo a matança desses Eus espirituais, ou eu Os 
mato”, tem sua base unicamente na ignorância sobre a verdadeira natu-
reza do Eu espiritual.  

Tome como certo que o que é feito é apenas a separação dos cor-
pos dos Eus espirituais eternos. Mesmo assim, {ainda poderá ser argu-
mentado que} quando os corpos, os quais são instrumentos para a expe-
riência dos prazeres permissíveis, perecem, aí ainda existe razão para a 
lamentação em sua separação dos corpos. Quanto a isto (®r… K�÷Ša) 
replica: 

Verso 22 

vāsāˆsi j…rnāni yathā vihāya navāni g�hŠāti naro’parāŠi 
tathā �arirāŠi vihāya j…rŠāny anyāni samyāti navāni deh… 

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. 

Comentário  

Que estas pessoas que abandonam seus corpos numa justa guerra 
obtêm corpos mais esplendorosos que os anteriores, é sabido através das 
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escrituras.27 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 ®r… K�÷Ša novamente enfatiza a compreensão da indes-
trutibilidade do Eu espiritual ensinada anteriormente: “Saiba que Isso 
pelo qual tudo é impregnado é indestrutível” (2.17) e confirma isso da 
seguinte forma: 

 Verso 23 

nainaˆ chindanti �astrāŠi nainaˆ dahati pāvakaƒ 
na cainaˆ kledayanty āpo na �o÷ayati mārutaƒ 

As armas não perfuram o Eu espiritual, o fogo não O queima, 
a água não O molha, e o vento não O seca. 

 Verso 24 

acchedyo’yamadahyo’yamakledyo’�o÷ya eva ca 
nityaƒ sarva-gataƒ sthāŠur acalo’yaˆ sanātanaƒ 

O Eu espiritual não pode ser cortado, queimado, molhado e 
nem secado. O Eu espiritual é eterno, todo-penetrante, estável, imó-
vel e primordial. 

Comentário 

 Armas, fogo, água e ar são incapazes de cortar, queimar, molhar 
ou secar o Eu espiritual. A natureza transcendental do Eu espiritual é 
toda-penetrante e está presente em todos os lugares e, portanto, é mais 
sutil que todos os elementos materiais. O Eu espiritual não pode ser 
penetrado pelos elementos materiais, portanto o ato de cortar, queimar, 
molhar ou secar são ações que podem acontecer apenas por penetrar a 
substância material. Portanto o Eu espiritual é eterno. Ele é estável, 
imóvel e primordial. O significado é que Ele é imutável, inabalável e 
primordial. 

 Verso 25 

avyakto’yam acintyo’yam avikāryo’yam ucyate 
                                                 
27 A idéia aqui é que tais guerreiros obtêm corpos celestiais. 
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tasmād evam viditvainaˆ nānu�ocitum arhasi 

É dito que este (Eu espiritual) é imanifesto, inconcebível e 
imutável. Portanto, conhecendo-O dessa maneira, não é apropriado 
que você se aflija. 

Comentário 

O Eu espiritual não se torna manifesto através desses meios de 
conhecimento (pramānas) pelos quais os objetos suscetíveis de serem 
perfurados etc., tornam-se manifestos; portanto Ele é imanifesto, sendo 
diferente em sua natureza dos objetos suscetíveis à corte etc. Dessa for-
ma o Eu espiritual é inconcebível, visto que Ele não possui a natureza 
essencial de nenhum dos elementos materiais, e, portanto não pode ser 
concebido {por meio do conhecimento material}. Saiba também que o 
Eu espiritual é imutável, ou seja, incapaz de modificações. Então saben-
do que este Eu espiritual é dotado de todas essas qualidades, não condiz 
com você {ó Arjuna} lamentar-se por Sua causa.  

Verso 26 

atha cainaˆ nitya jātaˆ nityam vā manyase m�tam 
 tathaāpi tvaˆ mahābāho nainaˆ �ocitum arhasi 

Ou mesmo se você considera que o Eu espiritual nasce e mor-
re constantemente, ainda assim, ó Arjuna de braços poderosos, não 
há razão para você afligir-se. 

Comentário 

Além disso, se você considera este Eu espiritual idêntico ao cor-
po, que nasce e morre constantemente e que portanto, não tenha nada 
mais que estas características do corpo mencionadas anteriormente - 
mesmo assim, não condiz com você sentir pesar, visto que nascimento e 
morte são inevitáveis para o corpo, cuja natureza é mutável. 

Verso 27 

jātasya hi dhruvo m�tyur dhruvaˆ janma m�tasya ca 
tasmād aparihārye’rthe na tvaˆ �ocitum arhasi 
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Pois, a morte é certa para aquilo que nasce, e o renascimento 
é certo para aquilo que morre; portanto, você não precisa afligir-se 
por algo que é inevitável. 

Comentário 

Para o que foi originado, a destruição é certa – isto é conhecido 
como sendo inevitável. Similarmente o que pereceu inevitavelmente 
nascerá. Como devemos entender essa questão, ou seja, que há nasci-
mento para isso (a entidade) que morreu? É entendido que apenas uma 
entidade existente pode nascer e não uma entidade não-existente. Nas-
cimento, destruição etc., são meramente estados particulares de uma 
entidade existente. 

Agora, fios e tais outras coisas realmente existem. Quando arran-
jados numa maneira particular, os fios são chamados de roupas etc. É 
visto que mesmo estes que sustentam a doutrina que o efeito é uma nova 
entidade (asatkārya-vādins)28 pelo menos admitirão que nenhuma enti-
dade {ou nesse caso, substância} nova sobre ou acima do arranjo parti-
cular de fios é vista. Portanto, não é razoável postular que isto é o vir a 
ser de uma nova entidade, desde que pelo processo de manufatura há 
apenas o alcance de um novo nome e funções especiais. Nenhuma enti-
dade nova surge. 

Nascimento, morte etc., são então estados particulares de uma en-
tidade existente. Em relação a uma entidade que entrou num estágio 
conhecido como nascimento, sua entrada na condição oposta é chamada 
morte. De uma entidade em evolução, uma seqüência de estados evolu-
cionários é inevitável. Por exemplo, a argila torna-se uma massa, um 
jarro, e então uma peça quebrada de cerâmica e (finalmente) pó. Aqui, o 
que é chamado aniquilação é o alcance de um estágio posterior por uma 
entidade que existiu previamente num estágio anterior. E esta própria 
aniquilação é chamada renascimento nesse estágio. Desse modo, sendo a 
seqüência chamada nascimento e morte inevitável para uma entidade em 
desenvolvimento, não é necessário então, ó Arjuna, que você lamente-se 
por isso. 

                                                 
28 Sampatkumaran (nota 54) diz que a referência aqui está relacionada com a doutrina 
Naiyāyika de asatkārya-vāda, a qual mantém que o efeito é completamente novo e algo dife-
rente da causa. 
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A seguir ®r… K�÷Ša diz que nem mesmo o mais insignificante pe-
sar de ver uma entidade passar de um estágio de existência anterior para 
um estágio oposto, é justificável em relação aos seres humanos etc. 

Verso 28 

avyaktād…ni bh™tāni vyakta-madhyāni bhārata 
avyaktanidhanāny eva tatra kā paridevanā 

Ó descendente de Bhārata {Arjuna}, os seres têm um começo 
desconhecido, um meio conhecido e um fim desconhecido. O que há 
então para afligir-se sobre tudo isso? 

Comentário 

Seres humanos etc., (ou seja, os corpos) existem como entidades; 
os seus estágios anteriores são desconhecidos, os seus estágios interme-
diários na forma de ser humano etc., são conhecidos, e seus (finais e) 
futuros estágios são desconhecidos. Porque eles então existem em seus 
próprios estágios naturais, não há causa para lamentação. 

Após então dizer, que não há causa para a lamentação nem mes-
mo em relação do ponto de vista que identifica o corpo com o Eu, ®r… 
K�÷Ša, a seguir, diz que é difícil de encontrar alguém que possa ser dito 
ter realmente percebido o štman, ou falado sobre Ele, ou ouvido falar 
sobre Ele, ou obtido uma verdadeira concepção Dele através da audição. 
Pois o  

štman, o qual é realmente diferente do corpo, é de uma natureza 
esplêndida. 

Verso 29 

ā�caryavat pa�yati ka�cid enamāscaryavadvadati tathaiva cānyaƒ 
ā�caryavac cainam anyaƒ ��Šoti �rutvāpy enaˆ veda na caiva 

ka�cit 

Alguns consideram o Eu espiritual como algo extraordinário; 
similarmente outros falam Dele como algo extraordinário; ainda 
outros ouvem falar Dele como algo extraordinário; e mesmo após 
ouvir a respeito Dele, as pessoas não conseguem compreendê-Lo. 

Comentário 
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Entre as inumeráveis 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, é esplendido e distinto 
em espécie de todas as outras coisas exceto Dele mesmo. Tal pessoa fala 
Dele para uma outra pessoa. Então, alguém ouve a respeito Dele. E 
mesmo após ouvir a respeito Dele, ninguém compreende exatamente 
que Ele realmente existe. O termo “ca” (e) implica que mesmo entre os 
sábios videntes, os oradores e ouvintes, alguém com verdadeira percep-
ção, verdadeira fala e verdadeira audição, é uma raridade. 

Verso 30 

deh… nityam avadhyo’yaˆ dehe sarvasya bhārata 
tasmāt sarvāŠi bh™tāni na tvam �ocitum arhasi 

O Eu espiritual no corpo, ó descendente de Bhārata (Arjuna), 
é eterno e indestrutível. Isto é assim no caso dos Eus espirituais em 
todos os corpos. Portanto, não há necessidade de você se lamentar 
por nenhum ser. 

Comentário 

O Eu espiritual {ou seja, o štman} dentro do corpo de todos os 
seres tais como deuses etc., deve ser considerado como sendo eterna-
mente imperecível, ainda que o corpo possa ser morto. Portanto, todos 
os seres, dos deuses aos seres imóveis, ainda que eles possuam diferen-
tes formas, todos são uniformes e eternos em suas naturezas conforme 
descrito. A desigualdade e a perecibilidade pertencem apenas aos cor-
pos. Portanto, não há necessidade de você se lamentar por nenhum dos 
seres a começar pelos deuses etc., e nem mesmo por Bh…÷ma e os de-
mais. 

Verso 31 

svadharmam api cāvek÷ya na vikampitumarhasi 
dharmyād dhi yuddhāc chreyo’nyat k÷atriyasya na vidyate 

Além disso, considerando também o seu próprio dever, não 
condiz com você hesitar. Pois, para um k÷atriya {guerreiro}, não há 
maior benefício do que uma guerra justa. 



 

 

221 

Comentário 

Além disso, ainda que haja matança nesta guerra que está preste a 
começar, não condiz com você hesitar, considerando que este é o seu 
próprio dever, assim como no caso do sacrifício do agn…÷om…ya29 e de 
outros sacrifícios que envolvem matança. Para um k÷atriya {guerreiro}, 
não há maior benefício que uma guerra justa iniciada por uma justa 
causa. Na G…tā será declarado: “Heroísmo, não derrota (pelos inimigos), 
fortaleza, destreza e também não fugir da batalha, generosidade, lideran-
ça – estes são os deveres do k÷atriya nascidos de sua própria natureza” 
(18.43). 

No sacrifício agn…÷om…ya etc., não são causados danos ao animal 
que vai ser imolado; pois, de acordo ao texto védico, a vitima, um bode, 
após abandonar um corpo inferior, alcançará o paraíso celestial etc., com 
um bonito corpo. O texto em relação à imolação declara: “Ó animal, 
pela (imolação) você nunca morrerá, você não será destruído. Você 
passará através de caminhos felizes para a morada dos deuses, aonde 
apenas os virtuosos chegam e não os pecaminosos. Possa o deus Savit�30 
dar a você um lugar apropriado” (Yaj.,4.6.9.46). Similarmente o alcance 
de corpos mais formosos pelos {guerreiros} que morrem aqui nesta 
guerra tem sido declarado na G…tā, “Assim como uma pessoa joga fora 
as roupas velhas e obtém outras que são novas...”(2.22). Portanto, exa-
tamente assim como o corte do bisturí e tais outras operações de um 
cirurgião são para curar um paciente, a imolação do sacrifício de animal 
no agn…÷om…ya etc., é apenas para o seu benefício. 

Verso 32 

yad�cchayā copapannaˆ svarga-dvāram apāv�tam 
sukhinaƒ k÷atriyāƒ pārtha labhante yuddham …dr�am 

Felizes são os k÷atriyas {guerreiros}, ó Pārtha (Arjuna), para 
quem uma guerra como esta vem por conta própria, pois ela abre o 
portão para o paraíso celestial.  

Comentário 

Apenas os afortunados k÷atriyas {guerreiros}, ou seja, os mere-
cedores k÷atriyas, obtêm uma guerra como essa, que vem sem que você 

                                                 
29 Agn…÷om…iya é um tipo de sacrifício em honra ao deus do fogo Agni e ao deus da lua Soma. 
30 Savit� 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 imensurá-
vel bem-aventurança e oferece um caminho desobstruído para o paraíso 
celestial. 

Verso 33 

atha cet tvam imaˆ dharmyaˆ sa‰grāmaˆ na kari÷yasi 
tataƒ svadharman k…rtiˆ ca hitvā pāpam avāpsyasi 

Portanto, se você não lutar nessa guerra justa, estará desvi-
ando-se do seu dever e honrada posição, e estará incorrendo em 
pecado. 

Comentário 

Se devido à ilusão, você não se empreender nessa guerra, que está 
preste a começar e na qual é o dever de um k÷atriya {guerreiro} partici-
par, então, devido a não-execução de seu imediato e prescrito dever, 
você perderá a imensurável bem-aventurança que é o fruto de desempe-
nhar o seu dever e a imensurável fama que é o fruto da vitória. Em adi-
ção, você incorrerá em extremo pecado.31 

Verso 34 

ak…rtiñcāpi bh™tāni kathayi÷yanti te’vyayām 
sambhāvitasya cāk…rtir maraŠād atiricyate 

Além disso, as pessoas sempre falarão mal de você, e para al-
guém acostumado a ser honrado, a desonra é pior que a morte. 

Comentário 

Você então incorrerá não apenas na perda de toda felicidade e 
honra, mas será para sempre objeto de desrespeito por todas as pessoas, 

                                                 
31Pecado aqui significa negligenciar o próprio dever prescrito de uma pessoa de acordo à sua 
natureza kármica para uma causa justa, ou em outras palavras, a maneira de converter ou 
anular esse tipo de reação kármica (aqui denominado de pecado) é atuar de acordo às nossas 
tendências ou vocações inatas para uma causa justa livre do apego aos resultados concomitan-
tes e livre do conceito de que somos o agente. Tal atitude prática e guiada pela inteligência 
(buddhi) ou conhecimento (jñāna) é denominada de Karma Yoga, conforme vem sendo expli-
citado por ®r… K�÷Ša e Rāmānuja. 
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tanto das qualificadas bem como das desqualificadas. Elas zombarão de 
você dizendo, “Quando a batalha estava preste a começar, Arjuna fu-
giu.” E sefor perguntado, “O que aconteceria então?”, a resposta é: “Pa-
ra uma pessoa que é 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 própria morte seria melhor para 
você que esse tipo de desonra. 

Se fosse dito, ‘Como poderia a desonra cair sobre mim, que sou 
um herói, pois me retirei da batalha apenas devido ao amor e compaixão 
por meus parentes?’ a resposta então seria a seguinte: 

Verso 35 

bhayād raŠād uparataˆ maˆsyante tvāˆ mahā-rathāƒ 
ye÷āˆ ca tvaˆ bahu-mato bh™tvā yāsyasi lāghavam 

Os grandes guerreiros pensarão que você fugiu da batalha 
por medo. Esses homens que têm você em alta estima falarão desde-
nhosamente de você. 

Comentário 

Grandes guerreiros como KarŠa, Duryodhana, etc., têm você em 
alta estima como um inimigo heróico, mas por abster-se da batalha você 
será visto por eles como alguém desprezível e facilmente derrotável. 
Esses grandes guerreiros pensarão que você retirou-se da batalha por 
medo, pois valentes adversários não se retiram da batalha devido à afei-
ção etc., por parentes, mas apenas por medo dos seus inimigos. 

Além disso; 

Verso 36 

avācya-vādāˆ� ca bah™n vadi÷yanti tavāhitaƒ 
nindantas tava sāmarthyaˆ tato duƒkhataraˆ nu kim 

Os seus inimigos, depreciando sua bravura, usarão palavras 
que nunca deveriam ser pronunciadas. O que poderia ser mais do-
loroso que isso? 

Comentário 
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Além do mais, seus inimigos, os filhos de Dh�tarā÷˜ra, farão mui-
tos comentários caluniosos e depreciativos sobre suas habilidades, di-
zendo, “Como pode este filho de Kunt…, Arjuna, ficar na presença de 
heróis como nós, mesmo por um momento? Suas proezas estão em 
qualquer outro lugar menos em nossa presença”. Pode haver alguma 
coisa mais dolorosa para você que isto? Você mesmo compreenderá que 
a morte é preferível que a sujeição a uma depreciação desse tipo. 

®r… K�÷Ša a seguir diz que para um herói, tanto os inimigos serem 
mortos por ele ou ele ser morto pelos inimigos são ambos meios de 
acesso para a felicidade celestial {ou seja, a felicidade concernente aos 
paraísos celestiais}. 

Verso 37 

hato vā prāpsyasi svargaˆ jitvā vā bhok÷yase mah…m 
tasmād utti÷˜ha kaunteya yuddhāya k�ta-ni�cayaƒ 

Se morto, você ganhará o paraíso celestial; ou se vitorioso, 
você desfrutará o reino terrestre. Portanto, decidido a lutar, ó 
Kaunteya (Arjuna), levante-se. 

Comentário 

Se você for morto numa guerra justa pelos inimigos, você então 
obterá a felicidade celestial, ou matando os inimigos, você desfrutará 
deste reino sem obstáculos. Visto que o dever denominado guerra, 
quando executado sem apego aos frutos torna-se o meio para ganhar a 
felicidade suprema, você então obterá essa meta. Portanto, levante-se, 
assuma este compromisso da guerra (aqui o dever {prescrito de um 
guerreiro}) que é o meio para alcançar a liberação, a qual é conhecida 
como a suprema meta do ser humano. Tão somente isto é apropriado 
para você, Kaunteya (Arjuna). Este é o significado.32 

                                                 
32 Rāmānuja está aqui no seu comentário analisando o mérito da ação de Arjuna do ponto de 
vista do Karma Yoga, ou seja, a ação praticada livre do apego aos seus resultados com o obje-
tivo de alcançar a liberação do enredamento material (mok÷a). Porém especificamente nesse 
texto dito por K�÷Ša, independentemente do foco do discernimento mental (buddhi) do guerrei-
ro que luta por uma causa justa se morrer na batalha já tem garantido pelo menos o paraíso 
celestial, denominado aqui pela palavra “svarga”. É importante frisar aqui, que “svarga” 
(paraíso celestial) não é a mesma coisa que “VaikuŠ˜ha” paraíso espiritual. O paraíso celestial, 
também conhecido como o mundo do deus Indra, é um local situado dentro do universo mate-
rial, onde as pessoas que acumularam um bom karma vão aí desfrutar desses seus méritos. E, 
por sua vez, o paraíso espiritual conhecido como VaikuŠ˜ha, o qual segundo alguns textos mais 
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A seguir ®r… K�÷Ša explica ao aspirante à liberação como se con-
duzir na guerra. 

Verso 38 

sukha-duƒkhe same k�tvā lābhālabhau jayājayau 
tato yuddhāya yujyasva naivaˆ pāpam avāpsyasi 

Considerando prazer e dor, ganho e perda, vitória e derrota 
como sendo iguais, prepare-se para a batalha. Desse modo, você não 
incorrerá em pecado. 

Comentário 

Desse modo, sabendo que o Eu espiritual é eterno, diferente do 
corpo e intocado por todas as qualidades corpóreas, permanecendo ina-
fetável pelo prazer e dor resultante das investidas das armas etc., inevi-
tável numa guerra, como também pelo ganho e perda de riqueza, vitória 
e derrota, e mantendo-se livre do apego em relação ao paraíso celestial e 
a tais outros resultados, comece a batalha considerando isto meramente 
como seu próprio dever. Desse modo, você não incorrerá em pecado. 
Aqui pecado refere-se à existência transmigratória que é deplorável.  

Após ensinar o conhecimento da verdadeira natureza do Eu espi-
ritual, ®r… K�÷Ša começa então 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 liberação.  

Verso 39 

e÷ā te’bhihitā sā‰khye’buddhir yoge tv imāˆ ��Šu 
buddhyā yukto yayā pārtha karma-bandhaˆ prahāsyasi 

Esta buddhi (denominada de Sā‰khya) em relação ao Eu espi-
ritual foi instruída a você. Agora ouça sobre isto {ou seja, esta bud-

                                                                                                        
especificamente atinente a doutrina Va÷Šava, é a morada do Deus Supremo, Nārāyana ou 
Vi÷nu, é um local que está além desse mundo material onde os seus habitantes gozam de uma 
vida eterna, plena de bem-aventurança e conhecimento. Para maiores detalhes sobre VaikuŠtha, 
veja por exemplo, Bhāgavata PurāŠa canto 3 capítulo 15. 
A seguir, nos versos subseqüentes, ®r… K�÷Ša então falará mais especificamente da ação (kar-
ma) correlacionada com o Yoga, ou seja, ®r… K�÷Ša falará sobre o apropriado discernimento 
mental (buddhi) requerido para alcançar a liberação do enredamento causado pela ação. 
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dhi} em relação ao Yoga, a qual por segui-la, ó Pārtha (Arjuna), 
você livrar-se-á do cativeiro do karma. 

Comentário 

“Sā‰khya” significa “intelecto”33, e a verdade sobre o štman, que 
é determinável pelo intelecto, é “sā‰khyam”. Em relação à natureza do 
Eu espiritual que tem que ser conhecida, toda essa buddhi34 {atitude 
mental} que deve ser ensinada, foi ensinada a você na passagem come-
çando com, “Não é que Eu não tenha existido” (2.12) e finalizando com 
as palavras, “Portanto, você não deve lamentar-se por nenhum ser” 
(2.30). A atitude mental (buddhi) que é requerida para a execução dos 
trabalhos precedida pelo conhecimento do Eu espiritual e, que desse 
modo constitui o meio para alcançar a liberação, é aqui denominada 
pelo termo Yoga. Isto será claramente dito mais tarde, “O trabalho exe-
cutado com desejo aos frutos é 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 Yoga35, ouça 

                                                 
33 Sā‰khya aqui é o princípio analítico ou, o ato de discernir (filosofar, intuir, meditar) no 
sentido de obter conhecimento, que é operado pelo intelecto, portanto Sā‰khya, neste contexto 
significa intelecto, e intelecto por sua vez significa a inteligência (buddhi) que aqui está sendo 
contemplada como a atitude ou disposição mental apropriada para desempenhar alguma ação. 
Portanto, neste contexto Sā‰khya Yoga e Buddhi Yoga são uma única coisa e ambos se referem 
ao Jñāna Yoga, ou seja, o caminho ou o Yoga do conhecimento, ou melhor, do saber. Portanto, 
dentro desse contexto aqui apresentado a verdadeira prática do Karma Yoga inclui em si mes-
mo o Jñāna Yoga, ou seja, o Sā‰khya. Ao mesmo tempo, acrescenta Weininger, a doutrina 
Sā‰khya (fundada pelo sábio Kapila, segundo alguns pesquisadores, entre o séc. 2 e 4 AC) é 
um dos seis tradicionais sistemas filosóficos ortodoxos do hinduismo que formam três pares: 
Nyaya e Vaisheshika, Sā‰khya e Yoga, Mimansa e Vedānta. Também é importante salientar 
conforme especifica Radhakrishnan (Indian Philosophy, vol. 2, p.527-528) que os termos 
Sā‰khya e Yoga quando aparecem na G…tā não representam as escolas clássicas de Sā‰khya e 
Yoga, mas apenas o método reflexivo e o meditativo de obter salvação – porém, Radhakrishnan 
admite que a psicologia e a ordem da criação do Sā‰khya são aceitos pela G…tā.  
34 Radhakrishnan (Indian Philosophy, vol. 2, p.267) descrevendo sobre o sistema de Sā‰khya 
descreve buddhi como sendo a substância de todo o processo mental e a substância pela qual 
nós distinguimos os objetos e percebemos o que eles são. As funções da buddhi são averigua-
ção e decisão. Radhakrishnan também observa que assim como os outros produtos da prakriti, 
buddhi é influenciada pelos três 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 negligência, ignorância, etc.  
35 ®a‰kara (WARRIER, p.62) interpreta esse Yoga aqui como se referindo diretamente ao 
Karma Yoga e diz que o seu propósito é a adoração a Deus. E comentando sobre Karma Yoga 
Nikhilananda (p.83) diz: “O seguidor deste caminho se engaja na ação livre de qualquer desejo 
ou apego ao resultado. Tal pessoa se considera como um instrumento de Deus. É o desejo e o 
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sobre isto agora. Dotado com esse conhecimento você será capaz de 
livrar-se do cativeiro do karma. “Karma-bandha” significa o cativeiro 
material devido ao karma, ou seja, o cativeiro do samsāra {ou seja, a 
cadeia do mundo material em relação ao ciclo de nascimentos e mortes}. 

A seguir ®r… K�÷Ša explica o êxito dos trabalhos associado com a 
buddhi a serem descritos a partir de agora: 

Verso 40 

nehābhikrama-nā�o’sti pratyavāyo na vidyate 
svalpamapyasya dharmasya trāyate mahato bhayāt 

Aqui, não há perda de esforço, nem qualquer resultado noci-
vo. Mesmo um pouco deste dharma (chamado Karma Yoga) protege 
a pessoa do grande medo. 

Comentário 

Aqui, no Karma Yoga, não há perda de “abhikrama” ou do esfor-
ço que tem sido colocado; “perda” significa a perda da eficácia para 
ocasionar os frutos. Em Karma Yoga se o trabalho é iniciado e deixado 
incompleto, e a continuidade for interrompida no meio, isto não fica 
infrutífero, 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 ni÷kāma karma (ação sem egoísmo, sem desejo por nenhuma 
recompensa), dá proteção em relação ao grande medo, ou seja, o medo 
da existência transmigratória. 

O mesmo significado será explicado mais à frente dessa maneira: 
“Nem neste mundo nem no próximo, ó Arjuna, há aniquilação para tal 
pessoa” (6.40). Mas em trabalhos, védicos e não-religiosos36 {ou seja, 
em trabalhos que buscam os frutos dos seus resultados}, quando há 
interrupção no meio, não apenas eles não geram frutos, mas também há 
o advento de nocividade. 

                                                                                                        
apego que criam as impressões sutis na mente que são as sementes da ação futura. A ação 
executada sem apego ou despreocupada do resultado não cria novo karma, e, portanto deixa a 
vontade livre para dedicar-se ao alcance da auto-realização”. 
36 Aqui trabalhos védicos se referem aos rituais védicos (karma kāŠ�a) com objetivos de obter 
os frutos materiais, tais como o paraíso celestial ou quaisquer tipos de poder, filhos, espo-
so/esposa, etc., e atividades não-religiosas se referem às atividades ordinárias ou civis, ou seja, 
atividades gerais para nossa manutenção. 
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Agora, ®r… K�÷Ša distingue a buddhi ou a disposição mental em 
relação a esses atos que constituem o meio para alcançar a liberação em 
contraposição aos atos destinados para ganhar os objetos desejados37: 

Verso 41 

vyavasāyātmikā buddhir ekeha kuru-nandana 
bahu-÷ākhā hyanantā� ca buddhayo’vyavasāyinām 

Neste (Karma Yoga), ó Kurunandana38 (Arjuna), a mente re-
soluta é centrada em um único ponto, enquanto a mente dos irreso-
lutos é multi-diversificada e infindável. 

Comentário 

Aqui, ou seja, em todos os rituais sancionados pelas escrituras, a 
buddhi ou a disposição mental caracterizada pela resolução, é única. A 
buddhi caracterizada pela resolução é aquela direcionada aos atos que 
devem ser executados por alguém desejoso de liberação (e não para 
qualquer outro tipo de trabalho). O termo “vyavasāyā” significa convic-
ção inabalável: esta buddhi (disposição mental) surge da prévia determi-
nação a respeito da verdadeira natureza do Eu espiritual. Mas a buddhi 
referente à execução de rituais para satisfazer certos desejos {materiais}, 
é caracterizada pela irresolução; porque aí apenas esta parte do conhe-
cimento do Eu espiritual é suficiente, ou seja, – “o Eu espiritual (como 
uma entidade) existe diferentemente do corpo”. Tal compreensão geral é 
suficiente para qualificar-se para executar atos que proporcionam o 
cumprimento de certos desejos {materiais}, pois isto não requer nenhum 
conhecimento definido a respeito da verdadeira natureza do Eu espiritu-
al. Pois, mesmo se não houver tal conhecimento {ou seja, o verdadeiro 
conhecimento da natureza do Eu espiritual}, desejos para obtenção do 
paraíso celestial e outros, podem surgir e o meio para o alcance deles 
pode ser adotado, e a experiência desses frutos pode ocorrer. Por causa 
disso não há contradição no ensinamento das escrituras. [A contradição 
negada aqui é como pode os mesmos atos escriturais produzir diferentes 

                                                 
37 Ou seja, os atos que seguem a inteligência (buddhi) para a liberação e os atos que seguem os 
sentidos para o desfrute material. 
38 “Kurunandana” se refere à Arjuna como sendo filho de Kuru, ou melhor, como sendo um 
descendente do rei Kuru. 
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resultados – a realização dos desejos {materiais} e a liberação. A dife-
rença na disposição mental justifica isso.] 

A buddhi (disposição mental) caracterizada pela resolução tem 
uma meta única, porque ela está relacionada com o alcance de um único 
fruto. Pois, no que diz respeito ao desejo de uma pessoa desejosa por 
liberação, todas as suas ações estão convergidas apenas para o cumpri-
mento desse único fruto. Portanto, desde que o propósito das escrituras 
aqui é apenas um (ou seja, a liberação), a buddhi em relação a todos os 
rituais ensinados nas escrituras também é apenas uma, no que diz respei-
to aos buscadores da liberação. Por exemplo, o conjunto dos seis sacrifí-
cios, começando com agneya39 com todos os seus processos subsidiários 
(ainda que instruído em diferentes passagens) forma o tema de uma 
única injunção, porque eles são todos para o alcance de um único fruto. 
Conseqüentemente a disposição mental referente a esses rituais é apenas 
uma. O significado do verso em discussão deve ser entendido da mesma 
maneira. Mas a disposição mental das pessoas irresolutas que estão 
ocupadas em rituais para ganhar tais frutos como o paraíso celestial, 
filhos, gado, alimento etc., são infindáveis, os frutos também sendo 
infindáveis. Em rituais como dar�a-p™rŠamāsa (o sacrifício da lua cheia 
e nova), ainda que o alcance de um único fruto (paraíso celestial) seja 
prescrito, aí resulta para estes rituais a condição de ter muitas ramifica-
ções por causa da menção de muitos frutos secundários como evidenci-
ado por tais passagens como, “A pessoa deseja uma longa vida”. Portan-
to o discernimento mental das pessoas irresolutas tem muitas ramifica-
ções e são infindáveis. 

O significado é: Na execução de rituais prescritos e ocasionais, 
todos os frutos primários e secundários prometidos nas escrituras, de-
vem ser abandonados, com a idéia de que a liberação ou a salvação seja 
o único propósito de todos os rituais sancionados nas escrituras. Esses 
rituais devem ser executados sem nenhum pensamento de ganhos egoís-
ticos. Em adição, atos motivados por desejos (kāmya-karmas) também 
devem ser executados de acordo com a própria capacidade da pessoa, 
depois de abandonar todos os desejos pelos frutos e com a convicção 
que eles também, quando executados dessa maneira, formam o meio 
para o alcance da liberação. Eles devem ser considerados como iguais 
aos rituais prescritos e ocasionais apropriados para a própria condição 
social e espiritual da pessoa. 

                                                 
39 Conforme explicitado por Sampatkumaran (nota 66) os seis sacrifícios mencionados aqui 
são: o āgneya, o agn…÷om…ya, os dois aindras, o aindrāgna e o upām�u. 
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{A seguir} ®r… K�÷Ša adverte40 esses que executam atos para a 
obtenção dos objetos dos desejos {materiais}: 

  Versos 42/43/44 

yām imāˆ pu÷pitāˆ vācaˆ pravadanty-avipa�citaƒ 
veda-vāda-ratāƒ pārtha nānyad ast…ti vādinaƒ 

kāmātmānaƒ svarga-parā janma-karma-phala-pradām 
kriyā-vi�e÷a-bahulāˆ bhogai�varya-gatiˆ prati 
bhogai�varya-prasaktānˆ tayāpah�ta-cetasām 

vyavasāyātmikā buddhiƒ samādhau na vidh…yate 

Ó Pārtha (Arjuna), as pessoas incultas, que se satisfazem com 
as palavras dos Vedas {que prometem o paraíso celestial, etc}, di-
zem que não há nada mais além disso. Tais pessoas estão 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 obtenção de prazer e poder. 
Tais pessoas que se apegam ao prazer e poder são atraídas por essas 
palavras (que oferecem recompensas celestiais) e são incapazes de 
desenvolver a determinação resoluta de uma mente concentrada. 

Comentário 

Os ignorantes, cujo conhecimento é muito limitado, e que têm 
como suas únicas metas a obtenção do prazer e poder, falam a lingua-
gem florida, ou seja, que têm suas flores (ostentações) apenas como 
frutos, as quais aparentemente parecem bonitas à primeira vista. Eles se 
regozijam nas palavras dos Vedas, ou seja, são apegados ao paraíso 
celestial e a tais outros resultados (prometidos na seção karma-kāŠ�a41 
dos Vedas). Eles dizem que não há nada mais que isso devido a seus 

                                                 
40 A palavra em sânscrito é “nindati” que significa “censura, critica, acusa, repreende” e 
šdidevānanda traduziu em inglês por “condemn” e, em português, “condemn” pode significar 
“condena ou censura”. Porém, de acordo com o contexto, considerei apropriado traduzir o 
termo em português por “adverte”,, uma vez que Bhagavān K�÷Ša não condena ninguém, é a 
própria pessoa que se condena por sua própria opção ou livre arbítrio, Bhagavān K�÷Ša apenas 
concede os resultados. Para maiores detalhes veja o comentário concernente ao verso 14 do 
capítulo 18. 
 
41 Karma-kāŠ�a se refere aos rituais védicos para as pessoas que almejam os frutos materiais, 
tais como a obtenção de filhos, riqueza, poder, paraíso celestial, etc. 
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intensos apegos a esses resultados. Eles dizem que não há fruto superior 
ao paraíso celestial etc. Tais pessoas estão repletas de desejos mundanos 
e suas mentes estão fortemente apegadas aos desejos mundanos. Essas 
pessoas anseiam pelo paraíso celestial, ou seja, pensam no desfrute dos 
prazeres do paraíso celestial, após o qual a pessoa pode novamente obter 
nascimento que ofereça novamente a oportunidade para executar varia-
dos rituais desprovidos do conhecimento verdadeiro e que conduzam à 
obtenção dos prazeres e poder uma vez mais. 

Em relação a esses que se apegam ao prazer e poder e cuja com-
preensão é contaminada pela linguagem florida atinente ao prazer e 
poderes soberanos, a disposição mental previamente mencionada carac-
terizada pela resolução, não surgirá no samādhi de tais pessoas. 
Samādhi aqui significa a fixação da mente em um único ponto, portanto 
o conhecimento do Eu espiritual não surgirá em tais mentes irresolutas. 
Nas mentes dessas pessoas, não surgirá a disposição {ou atitude} mental 
que considera todos os rituais védicos como meio para a liberação fun-
damentada na determinada convicção sobre a verdadeira natureza do Eu 
espiritual. Portanto, no aspirante para liberação, não deverá haver apego 
aos rituais devido à convicção que tais rituais estão destinados apenas à 
aquisição dos objetos do desejo. 

Poderia também ser questionado por que os Vedas, que têm mais 
amor pelos j…vas que milhares de parentes, e que são destinados para 
salvar os j…vas, porque então teriam eles que prescrever rituais cujos 
frutos são triviais e que produzem apenas novos nascimentos. Poderia 
também ser questionado se é apropriado abandonar o que é enunciado 
nos Vedas. A essas questões ®r… K�÷Ša responde da seguinte maneira: 

 Verso 45 

traiguŠya-vi÷ayā vedā nistraiguŠyo bhavārjuna 
nirdvandvo nityasattvasto niryoga-k÷ema ātmavān 

Ó Arjuna, os Vedas têm os três guŠas {modos da natureza} 
como seu tema. Você deve libertar-se desses três guŠas e dos pares 
de opostos. Situe-se em sattva puro; nunca se preocupe em adquirir 
coisas e proteger o que adquiriu, mas estabeleça-se no štman (Eu 
espiritual). 

 Comentário 
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A palavra traiguŠya refere-se aos três guŠas42 (modos ou quali-
dades da natureza material) – sattva, rajas e tamas. Aqui o termo 
traiguŠya refere-se às pessoas em que sattva, rajas e tamas estão em 
completa atividade. Os Vedas em determinados rituais guiados pelos 
desejos (kāmya-karmas) têm tais pessoas como alvo. Por causa de seu 
grande amor, os Vedas ensinam o que é benéfico para estas pessoas em 
que tamas, rajas ou sattva predomina. Se os Vedas não tivessem expli-
cado para estas pessoas o meio para a obtenção do paraíso celestial etc., 
de acordo aos guŠas, então estas pessoas que não estão interessadas na 
liberação devido à ausência nelas de sattva e predominância 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 
influência} dos três gunas. Tente adquirir sattva em abundância; aumen-
te apenas este guna.. O significado é: não nutra a preponderância dos 
três guŠas em seu estado de intermistura; não cultive tal oscilação {ou 
seja, procure situar-se apenas em sattva que caracteriza a harmonia, o 
equilíbrio, a luz e o conhecimento, e portanto, permite a pessoa trans-
cender a influência dos gunas e obter a salvação do mundo de samsāra, 
ou seja, dos ciclos de nascimentos e mortes}. 

Esteja livre dos pares de opostos; esteja livre de todas as caracte-
rísticas da vida mundana. Permaneça-se em sattva puro; esteja estabele-
cido em sattva, em seu estado de pureza sem a interferência dos outros 
dois guŠas. Se for questionado como isso é possível, a resposta é a se-
guinte: Nunca se preocupe em adquirir coisas nem proteger o que adqui-

                                                 
42 “guŠa” “sattva” “rajas” “tamas” “prak�ti” – são termos que estão interligados e são de 
fundamental importância para o entendimento do contexto filosófico da G…tā. Tais termos, 
como a grande maioria dos termos filosóficos em sânscrito são muito difíceis de serem tradu-
zidos, portanto a medida do possível eles permaneceram sempre no seu original, mas para que 
se tenha uma idéia dos seus significados, transcreverei a seguir a explicação de Swami Nikhi-
lananda (p.86/87) a respeito de tais termos: “A palavra “guŠa” é um termo técnico da filosofia 
Sā‰khya, também aceito pela {filosofia} Vedānta. De acordo ao Sā‰khya, as duas principais 
categorias são puru÷a e prak�ti. A primeira se refere à Alma, ou Conciência, e a outra se refere 
à Natureza, ou à matéria, a qual é sem vida e insenciente. Prakriti consiste dos três guŠas, a 
saber, sattva, rajas e tamas. Rajas denota agitação {movimento, paixão}, é o principio ativo na 
Natureza. Tamas é o principio de inércia {também conotado como ignorância, escuridão}. E 
sattva, {luz, conhecimento}, serenidade e harmonia, é o equilibrio entre rajas e tamas. Visto 
que a prak�ti consiste dos três gunas, todo objeto na prak�ti é composto destes três elementos. 
Samsāra, ou {o mundo da} relatividade, é a morada dos gunas. Liberdade está além deles. 
Mesmo as mais elevadas experiências nos paraísos celestiais acontecem dentro da morada dos 
guŠas e, são, portanto, limitadas pelas leis da natureza ou matéria.”  
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riu43. Durante o abandono da aquisição do que não é requerido para a 
auto-realização, abandone também a conservação de tais coisas já adqui-
ridas. Você pode dessa forma ficar estabelecido no autocontrole e assim 
tornar-se um aspirante em busca da natureza essencial do Eu. “Yoga” 
{no contexto aqui} é a busca do que não foi adquirido; “k÷ema” é a 
preservação das coisas já adquiridas. Abandonar estas coisas é uma 
prioridade para um aspirante que busca a natureza essencial do Eu espi-
ritual. Se você se conduz dessa maneira, a preponderância de rajas e 
tamas serão aniquiladas, e sattva puro se desenvolverá. 

Além disso, nem tudo que é ensinado nos Vedas é apropriado pa-
ra ser utilizado por todos. 

Verso 46 

yāvān artha udapāne sarvataƒ samplutodake 
tāvān sarve÷u vede÷u brāhmaŠasya vijānataƒ 

A mesma utilidade que tem para uma pessoa sedenta um re-
servatório de água quando todos os seus lados estão inundados – 
esta mesma utilidade é o uso de todos os Vedas para um brāhmaŠa44 
que tem conhecimento. 

Comentário 

Qualquer que seja o uso, que uma pessoa sedenta tenha por um 
reservatório, que está inundado de água por todos os lados e que foi 
construído para todos os tipos de propósitos como irrigação, apenas uma 
parte dele, ou seja, o suficiente para beber será de uso para a pessoa 
sedenta e não toda a água. Similarmente, o que quer que em todos os 
Vedas estabeleça o meio para a liberação para um sábio brāhmaŠa, ou 
seja, alguém que esteja estabelecido no estudo dos Vedas e que aspira 
pela liberação, apenas o que é necessário é que é aceito por ele e nada 
mais. 

A seguir ®r… K�÷Ša diz que apenas tal parte é para ser aceita por 
um aspirante estabelecido em sattva. 

                                                 
43 A idéia aqui é procurar adquirir o que é necessário dentro da condição de vida da pessoa, e 
também não ficar apegado às coisas já adquiridas. 
44 Sampatkumaran (nota 72) menciona que ®a‰kara compreende o termo “brāhmanŠa” neste 
texto como se referindo a um asceta, enquanto Madhva o interpreta como se referindo a alguém 
que tem direta visão do Brahman. Por sua vez, Sampatkumaran traduziu o termo diretamente, 
segundo a interpretação de Rāmānuja, ou seja, como um aspirante erudito que busca salvação. 
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 Verso 47 

karmaŠy evādhikāras te mā phale÷u kadācana 
mā karma-phala-hetur-bh™r mā te sa‰go’stv akarmaŠi 

 Você apenas tem direito à execução do karma (trabalho)45, e 
não aos frutos. Não seja impulsionado pelos frutos do karma (traba-
lho). Nem tenha apego à inação (akarma).  

Comentário 

Quanto aos atos obrigatórios, ocasionais e desiderativos46 ensina-
dos nos Vedas e, associados com algum resultado ou outro, você, um 
aspirante situado em sattva47, tem o direito apenas de executá-los: Você 
não 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 
adoração e tornam-se um meio para a liberação. Não se torne um agente 
dos atos com a idéia de ser o ceifeiro dos seus frutos. Mesmo quando 
você, que está situado em sattva puro e está desejoso da liberação, exe-
cutar atos, você não deve ver-se como o agente. Similarmente, é neces-
sário contemplar-se como não sendo a causa mesmo de aplacar a fome 
ou tais outras necessidades corpóreas. Posteriormente será dito que am-
bos, a autoria da ação e o desejo pelos frutos, devem ser considerados 
como pertencentes aos guŠas {qualidades da natureza material}, ou de 
outro modo a Mim que sou o Senhor de tudo. Pensando desse modo, 
excute trabalho.  

 Em relação à inação, ou seja, abster-se da execução dos deveres, 
como quando você disse, “eu não lutarei”, não permita que haja apego 
para tal inação em você. O significado aqui, é deixar seu interesse estar 

                                                 
45 Em relação a essa palavra “karma” Nikhilananda (p.88) concede a seguinte explicação: “A 
palavra “karma” (trabalho) tem diferentes significados. Ela primeiramente significa ação. Ela 
também significa as tendências, os impulsos, os hábitos, as características, e assim por diante, 
formadas pela ação, e desse modo ela denota as impressões sutis da ação, as quais determinam 
a futura corporificação, ambiente, e, em resumo, a vida futura inteira, se na terra ou em qual-
quer outro plano de existência. Um terceiro significado de karma, freqüentemente usado em 
referência à casta ou posição em vida de uma pessoa, é dever, o curso de conduta que a pessoa 
deve seguir no cumprimento das tendências adquiridas como um resultado das ações passadas, 
com o propósito de trabalhá-las e reobter a prístina pureza do štman.”  
46 Achari (ref.: 2:47) explica que os atos desiderativos são esses que não são obrigatórios, mas 
que são realizados por escolha pessoal com o desejo de obter recompensa.  
47 Situado em “sattva” significa que as ações são executadas com o objetivo de purificação. 
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apenas no cumprimento dos deveres prescritos48, como nesse caso esta 
guerra conforme descrito acima.  

®r… K�÷Ša torna isto claro no verso seguinte: 

Verso 48 

yoga-sthah kuru karmāŠi sa‰gaˆ tyaktvā dhanañjaya 
siddhy asiddyoƒ samo bh™tvā samatvaˆ yoga ucyate 

Abandonando o apego e estabelecido no Yoga, ó Dhanañjaya 
(Arjuna), execute trabalhos, considerando sucesso e fracasso com 
uma mente equânime. Equanimidade mental é dito ser Yoga. 

Comentário 

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 vitória 
etc., as quais estão inerentes nelas. Esta equanimidade em relação ao 
sucesso e fracasso é chamada aqui pelo termo Yoga, na expressão “esta-
belecido no Yoga”. Yoga é a equanimidade da mente que toma a forma 
da igualdade no sucesso ou fracasso. 

®r… K�÷Ša explica porque isto é repetidamente mencionado: 

Verso 49 

d™reŠa hy avaraˆ karma buddhi-yogād dhanañjaya 
buddhau �araŠam anviccha k�paŠāƒ phala-hetavaƒ 

Ó Dhanañjaya (Arjuna), a ação realizada com apego é bem 
inferior à ação realizada com equanimidade mental. Portanto, bus-
que refúgio no estado de equanimidade mental. Infelizes são os que 
agem motivados pelo resultado. 

Comentário 

Todos os outros tipos de ações são bem inferiores a estas execu-
tadas com equanimidade mental, que consiste na renúncia do resultado 

                                                 
48 Dever prescrito se refere ao dever vocacional da pessoa. Na cultura védica, de uma maneira 
geral, tais deveres são classificados pertencentes às quatro classes ou castas sociais, a saber: os 
brāhmaŠas (sacerdotes, filósofos e educadores em geral), os k÷atriyas (os guerreiros e os 
administradores), os vai�yas (agricultores e comerciantes) e os �™dras (os operários). 
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principal e com equanimidade em relação ao sucesso ou fracasso a res-
peito dos resultados secundários. Entre os dois tipos de ações, este com 
equanimidade e o outro com apego, o primeiro associado com equani-
midade remove todos os sofrimentos do samsāra {ciclo de nascimentos 
e mortes} e conduz à liberação que é a mais elevada meta da existência 
humana. O segundo tipo das ações, que é executado com um olho no 
resultado conduz a pessoa ao samsāra cuja característica é infindável 
sofrimento. Desse modo quando um ato estiver sendo executado, refu-
gie-se na buddhi (equanimidade mental)49. Refúgio quer dizer morada. 
Habite nessa buddhi, esse é o sentido aqui. “Infelizes são os que agem 
motivados pelo resultado”, isto quer dizer, “Estes que agem com apego 
aos resultados, etc., são infelizes, pois eles continuarão no samsāra”. 

Versos 50 

buddhiyukto jahāt…ha ubhe suk�ta-du÷k�te 
tasmād yogāya yujyasva yogaƒ karmasu kau�alam 

Uma pessoa de mente equânime desfaz-se aqui e agora do re-
sultado das boas e más ações. Portanto, esforce-se pelo Yoga. Yoga é 
a habilidade na ação. 

 Comentário 

 A pessoa, que está situada na equanimidade mental na execução 
das ações, renuncia aos karmas bons e maus que acumulou desde tem-
pos imemoriais causando o infindável cativeiro material.50 Portanto 
adquira esta equanimidade mental explicada anteriormente (Buddhi 
Yoga). Yoga é a habilidade na ação, ou seja, este estado de equilíbrio 
mental quando a pessoa está engajada na ação, é possível através de 
grande perícia, ou melhor, habilidade. 

Verso 51 

karma-jaˆ buddhiyuktā hi phalaˆ tyaktvā man…sinaƒ 
janma-bandha-vinirmuktāƒ padaˆ gacchanty anāmayam 

                                                 
49 Ou seja, refugie-se na disposição ou atitude mental apropriada (buddhi), aqui no caso refere-
se à equanimidade mental, que por sua vez, é uma denominação do Yoga conforme verso 48 
desse capítulo. 
50 Essa é a técnica, ou seja, a ciência do Karma Yoga, para anular tanto os bons como os maus 
resultados de uma ação, e dessa forma, libertar o indivíduo do cativeiro material. 
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Os sábios que possuem equanimidade mental certamente re-
nunciam aos frutos nascido da ação. Eles tornam-se livres do cati-
veiro do renascimento e vão para a região além de todas as misérias. 

Comentário 

Esses que possuem este estado de equilíbrio mental enquanto e-
xecutam ações e renunciam aos seus frutos, são liberados do cativeiro 
do renascimento, e vão para a região além de todas as misérias.51 “Hi” 
{“certamente”} significa que estes dizeres ou ensinamentos são bem 
conhecidos em todas as Upani÷ads. 

Verso 52 

yadā te moha-kalilaˆ buddhir vyatitari÷yati 
tadā gantāsi nirvedaˆ �rotavyasya �rutasya ca 

Quando o seu intelecto estiver situado além do emaranhado 
da ilusão, você mesmo se sentirá enojado52 em relação ao que ouvir 
e ao que já tenha ouvido. 

Comentário 

Se você agir dessa maneira e ficar livre das impurezas, o seu inte-
lecto irá além do emaranhado da ilusão. A densa impureza do pecado é a 
natureza dessa ilusão que gera apego aos resultados triviais, dos quais 
você já ouviu bastante de nós e ouvirá mais depois. Você então imedia-
tamente sentirá, espontaneamente, renúncia ou sentimento de desgosto 
pelos apegos concernentes aos resultados das ações. 

®r… K�÷Ša a seguir ensina a meta denominada auto-realização 
(Yoga) que resulta da execução do dever conforme ensinado na passa-
gem começando com “Agora, ouça sobre isso em relação ao Karma 
Yoga” (2.39) que é fundamentado no conhecimento da real natureza do 
Eu espiritual obtido através do refinamento da mente. 

Verso 53 

                                                 
51 ®a‰kara (WARRIER, p.72) entende “vão para a região além de todas as misérias” em sâns-
crito “padaˆ gacchanty anāmayam” como “alcançam o supremo estado de Vishnu, ou seja, a 
liberação (mok÷a)” e conclui dizendo que este estado é livre de todos os tipos de sofrimentos.  
52šdidevānanda traduziu a palavra “nirvedaˆ” no sentido de “enojado” (disgusted), porém 
alguns tradutores preferem traduzi-la como ‘indiferença’. 
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�ruti-vipratipannā te yadā sthāsyati ni�calā 
samādhāv acalā buddhis tadā yogam avāpsyasi 

Quando o seu intelecto, bem iluminado por ouvir de Mim e 
firmemente estabelecido, permanecer inabalável numa mente con-
centrada, então você alcançará a visão do Eu espiritual53. 

Comentário 

Aqui “�ruti” significa ouvir (e não os Vedas)54. Quando o seu in-
telecto, o qual, por ouvir de nós, tornar-se especialmente iluminado, 
tendo por seu objeto o eterno, insuperável e sutil Eu espiritual – que 
pertence a uma classe diferente de todas as outras entidades -, então o 
intelecto estará firmemente fixo, ou seja, numa única idéia fixa e perma-
necerá inabalável. Em tal mente concentrada, purificada pela execução 
dos deveres sem apego, surgirá o verdadeiro Yoga, que consiste na visão 
dSañjaya disse: 

o Eu espiritual. O que é dito é isso: Karma Yoga, que pressupõe o 
conhecimento da real natureza do Eu espiritual obtida das escrituras, 
conduz a uma devoção firme ao conhecimento conhecido como o estado 
de compreensão firme; e o estado de “compreensão firme” que está na 
forma de devoção ao conhecimento, gera a visão do Eu espiritual; esta 
visão é aqui chamada Yoga. 

Arjuna, desse modo instruído, questiona sobre a natureza do esta-
do da “compreensão firme” que constitui o meio para o alcance do Yoga 
e que por si só é alcançável através do Karma Yoga que consiste no 
trabalho com desapego, e também Arjuna questiona sobre o modo do 
comportamento de uma pessoa que alcançou o estado de “compreensão 
firme”. 

                                                 
53 Nesse verso o termo “Yoga” é subtendido por šdidevânanda via comentário de Rāmānuja 
como “visão do Eu espiritual”. 
54Rāmānuja interpreta “�ruti”* aqui como “ouvir” e não como que se referindo aos Vedas, 
porém ®a‰kara (WARRIER, p.74) interpreta “�ruti” como que significando os Vedas. Esta 
expressão “÷ruti-vipratipannā” é traduzida por šdidevānanda “bem iluminado por ouvir de 
Mim”, por Sampatkumaran “bem convencido por ouvir (de Mim)” por Nikhilananda “perplexo 
pelo que você ouviu” e por Warrier “confundido pelos textos védicos”. E a tradução completa 
desse verso por Warrier (p.74) seguindo a interpretação de ®a‰kara ficou assim: “Você obterá 
este Yoga supremo quando o seu intelecto, confundido pelos textos védicos, tornar-se firme e 
inabalável em concentração”. 
*Para maiores detalhes consulte o termo “�ruti” no glossário. 
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Verso 54 

arjuna uvāca 
sthita-prajñāsya kā bhā÷ā samādhi-sthasya ke�ava 
sthita-dh…ƒ kim prabhā÷etakim ās…ta vrajeta kim 

Arjuna disse: 
Qual é o modo de falar da pessoa que está dotada de compre-

ensão firme, que está estabelecida no controle da mente? Ó Ke�ava 
(K�÷Ša), o que uma pessoa de compreensão firme55 falará? Como 
ela se senta? Como ela se move? 

Comentário 

Qual é a linguagem de uma pessoa de compreensão firme que 
permanece com a mente sob controle? Que palavras poderão descrever 
seu estado mental? Qual é sua natureza? Este é o significado de “Como 
uma pessoa de compreensão firme fala etc.?”56  

A seguir sua específica conduta é descrita visto que sua natureza 
poderá ser deduzida a partir daí. 

Verso 55 

�r… bhagavān uvāca  
prajahāti yāda kāmān sarvān pārtha mano-gatān 
 ātmany-evŽtmanā tu÷˜ah sthita-prajñās tadocyate 

O Sublime Bhagavān disse: 
Quando uma pessoa renuncia a todos os desejos da mente, ó 

Pārtha (Arjuna), quando está satisfeita consigo mesma, então se diz 
que ela alcançou o estado de compreensão firme. 

Comentário 

                                                 
55Esse estado de “compreensão firme” também pode ser compreendido como estado de “cons-
ciência transcendental”.  
56 Sampatkumaran (nota 80) comentando sobre os significados dos termos “fala”, “senta” e 
“move” cita a explicação de Vedānta De�ika que diz que todos os três modos da ação através 
da fala, do corpo e da mente devem ser considerados incluídos nas três questões indagadas 
sobre o falar, o sentar e o mover-se de uma pessoa de compreensão firme. Falar é a ação atra-
vés da fala, mover-se é a ação através do corpo e sentar-se deve ser compreendido como sendo 
a ação da mente, ou seja, da meditação enquanto sentado. 
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Quando a pessoa está 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 são diferentes 
desse estado mental – então se diz que ela alcançou o estado de compre-
ensão firme {ou seja, o estado de consciência transcendental}. Esta é a 
mais elevada forma de devoção ao conhecimento. 

Então, o estado inferior, não muito abaixo desse de uma pessoa 
que alcançou a compreensão firme é descrito: 

 Verso 56 

duƒkhe÷v anudvigna-manāƒ sukhe÷u vigata-sp�haƒ 
v…ta-rāga-bhaya-krodhaƒ sthita-dh…r munir ucyate 

A pessoa cuja mente não é perturbada na aflição, que não an-
seia por prazeres, que está livre do desejo, do medo e da ira – tal 
pessoa é chamada de um sábio de compreensão firme. 

Comentário 

Mesmo quando há razões para pesares como no caso da separa-
ção das pessoas amadas, a mente do sábio não é perturbada, ou seja, ele 
não fica aflito. Tal sábio não anseia por desfrutar os prazeres, ou seja, 
ainda que as coisas que ele goste estejam próxima dele, ele não anseia 
por desfrutá-las. Ele está livre do desejo e da ira. Desejo é o anseio por 
objetos ainda não obtidos e tal sábio está livre disso. Medo é a aflição 
produzida do conhecimento dos fatores que causam separação da pessoa 
amada ou do encontro com aquilo que não é desejável e o sábio que 
alcançou o estado de compreensão firme está livre disso. Ira é um estado 
de distúrbio da própria mente de uma pessoa que produz aflição e que é 
direcionado para uma outra entidade viva que é a causa da separação da 
pessoa amada ou da confrontação com o que não é desejável. O sábio de 
compreensão firme está livre disso. 

Um sábio desse tipo, que constantemente medita no Eu espiritual, 
diz-se que ele alcançou o estado de compreensão firme. 

Então, o próximo estado abaixo desse é descrito: 

Verso 57 

yaƒ sarvatrānabhisnehas tat tat prāpya �ubhā�ubham 
nābhinandati na dve÷˜i tasya prajñā prati÷˜hitā+twe 
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A pessoa que é desapegada em todas as situações, que, quan-
do se relaciona com o bem ou o mal, nem regozija e nem odeia – a 
sua compreensão está firmemente estabelecida. 

Comentário 

A pessoa que não tem apego pelos objetos agradáveis, ou seja, 
que é indiferente para com eles, e que não sente atração ou repulsão 
quando ela é 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 alcançou a compreensão firme. 

®r… K�÷na a seguir menciona o próximo estado inferior: 

Verso 58 

yadā saˆharate cayaˆ k™rmo’ngān…va sarva�aƒ 
indriyāŠ…ndriyārthebhyas tasya prajñā prati÷˜hitā 

Quando uma pessoa é capaz de retirar completamente seus 
sentidos dos objetos dos sentidos, como a tartaruga retrai seus 
membros dentro do casco, então sua compreensão está firmemente 
estabelecida. 

Comentário 

Quando uma pessoa é capaz de retirar completamente os sentidos 
dos seus objetos quando eles tentam contatar-se com os 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-
são firmemente estabelecida. Desse modo há quatro estágios de devoção 
ao conhecimento, cada estágio sendo aperfeiçoado através do estágio 
seguinte57.  

                                                 
57 Rāmānuja então classifica esta apresentação de ®r… K�÷Ša sobre a natureza da pessoa de 
compreensão firme (ou de consciência transcendental) em quatro estágios de devoção ao 
conhecimento, sendo o primeiro o mais proeminente e os outros em subseqüente ordem de 
importância. Achari (ref.: 2:58) comenta que estes quatro estágios correspondem aos quatro 
estágios esotéricos do Yoga de Patanjali: pratyahāra – o retraimento da mente dos objetos dos 
sentidos; dhāraŠa – concentração mental; dhyāna – contemplação estável (meditação); 
samādhi – absorção completa, transe enstático. Weininger, por sua vez, esclarece que a palavra 
“ênstase” mencionada aqui por Achari é um termo cunhado por Mircea Eliade e aponta para o 
fato de que samādhi não deveria ser descrito como “êxtase” = estar fora de si, pois no samādhi, 
a pessoa está profundamente dentro do seu próprio ser superior. 
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A seguir ®r… K�÷Ša fala da dificuldade da obtenção da firme de-
voção ao conhecimento e o meio para alcançar tal obtenção. 

Verso 59 

vi÷ayā vinivartante nirāhārasya dehinaƒ 
rasa-varjaˆ raso’pyasya paraˆ d�÷˜vā 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. 

Comentário 

Os objetos dos sentidos são 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 não o gosto por eles. Gosto significa desejo. O significado é 
que o desejo pelos objetos dos sentidos não desaparece apenas por abs-
tinência. Mas mesmo este desejo desaparece, quando a pessoa vê que a 
natureza essencial do Eu espiritual é superior aos objetos dos sentidos e 
que a realização do Eu espiritual concede uma felicidade maior que o 
desfrute dos objetos dos sentidos.  

Verso 60 

yatato hy api kaunteya puru÷asya vipa�citaƒ 
indriyāŠi pramāth…ni haranti prasabhaˆ manaƒ 

Os sentidos agitados, ó Kaunteya (Arjuna), realmente arras-
tam pela força até mesmo a mente de uma pessoa sábia, ainda que 
tal pessoa esteja sempre se esforçando por controlá-los. 

Comentário 

Exceto pela experiência do Eu espiritual o anseio para a satisfa-
ção dos objetos dos sentidos não desaparecem, mesmo os sentidos de 

                                                 
58 Nesse verso o termo “paraˆ” (superior, supremo) é interpretado por šdidevānanda via 
comentário de Rāmānuja como se referindo ao “Eu espiritual”. 
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uma pessoa sábia, ainda que ela esteja sempre lutando por subjugá-los, 
tornam-se refratário, ou seja, tornam-se violentos e arrebatam pela força 
a mente. Desse modo, o subjugar dos sentidos depende da visão do Eu 
espiritual, e a visão do Eu espiritual depende do subjugar dos sentidos. 
Conseqüentemente, por causa dessa mútua dependência, a firme devo-
ção ao conhecimento é difícil de se obter. 

Verso 61 

tāni sarvāŠi asˆyamya yukta ās…ta matparaƒ 
va�e hi yasyendriyāŠi tasya prajñā prati÷˜hitā 

Tendo controlado todos os sentidos, a pessoa deve permane-
cer em meditação, considerando-Me como supremo; pois, a pessoa 
cujos sentidos estão sob controle está firmemente estabelecida em 
conhecimento. 

Comentário 

Com um desejo de superar essa dependência mútua entre o sub-
jugar dos sentidos e a visão do Eu espiritual, uma pessoa tem que con-
quistar os sentidos que são difíceis de subjugar por causa de seu apego 
aos objetos dos sentidos. Então, o focar a mente em Mim que sou o 
único objeto auspicioso para meditação, permite a pessoa permanecer 
estável. Quando a mente é focada em Mim como seu objeto, então tal 
mente, purificada pelo queimar de todas as impurezas e desprovida do 
apego aos sentidos, é capaz de controlar os sentidos. Desse modo, a 
mente mantendo os sentidos sob controle será capaz de experienciar o 
Eu espiritual. Com relação a isto está dito no Vi÷nu PurāŠa, “Assim 
como o fogo devorador abanado pelo vento queima as árvores secas da 
floresta, da mesma forma Vi÷nu, que está nos corações de todos os yo-
gues, destrói todos os pecados”, ®r… K�sŠa ensina o mesmo aqui: “A 
pessoa cujos sentidos estão sob controle, mantém seu conhecimento 
firmemente estabelecido”. 

A seguir ®r… K�sŠa diz: “A pessoa que se esforça para subjugar os 
sentidos, dependendo dos seus próprios esforços, e dessa maneira não 
foca a mente em Mim, fica perdida”. 

Verso 62 

dhyāyato vi÷ayān puˆsaƒ sa‰gas te÷™pajāyate 
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sa‰gāt sañjāyate kāmaƒ kāmāt krodho’bhijāyate 

Por pensar nos objetos dos sentidos uma pessoa desperta ape-
go por eles; do apego surge o desejo, do desejo surge a ira; 

Comentário 

 De fato, a respeito de uma pessoa, cujo apego aos objetos dos 
sentidos é expelido, mas cuja mente não está focada em Mim, mesmo 
que ela controle os sentidos, a contemplação nos objetos dos sentidos é 
inevitável por causa das impressões dos pecados59 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 
é denominado “desejo” é o estágio mais adiante do apego. Após alcan-
çar esse estágio, não é possível para uma pessoa permanecer sem expe-
rienciar os objetos dos sentidos. “De tais desejos surge a ira”. Quando 
um desejo existe sem o seu objeto ser acessível, a ira surge contra as 
pessoas próximas com o sentimento, “Nosso desejo é frustrado por estas 
pessoas”. 

Verso 63 

krodhād bhavati sammohaƒ sammohātsm�ti-vibhramaƒ 
sm�ti-bhraˆ�ād buddhi-nā�o buddhi nā�āt praŠa�yati 

Da ira surge a ilusão; da ilusão, a perda da memória; da per-
da da memória, a destruição do discernimento; e com a destruição 
do discernimento, a pessoa fica perdida. 

Comentário 

“Da ira surge a ilusão”. Ilusão é a falta de discernimento entre o 
que deve ser feito e o que não deve ser feito. Não possuindo este discer-
nimento a pessoa faz de tudo e qualquer coisa. Então a partir daí segue-
se a perda da memória, ou seja, das impressões dos esforços anteriores 
concernentes ao controle dos sentidos. “Da perda da memória vem a 
destruição do discernimento”. O significado é que haverá destruição do 
efeito dos esforços feitos anteriormente para obter o conhecimento do 
Eu espiritual. Com a destruição do discernimento a pessoa fica perdida, 

                                                 
59 Pecado aqui pode ser compreendido como transgressão à ordem natural das coisas. 
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ou seja, cai profundamente no samsāra {ciclo de nascimentos e mortes} 
ou na mundanalidade. 

Verso 64 

rāga-dve÷a-vimuktais tu vi÷ayān indriyai� caran 
ātma-va�yair vidheyātmā prasādam adhigacchati 

Mas a pessoa que se relaciona com os objetos dos sentidos a-
través dos sentidos livres da atração e repulsão, disciplinado e con-
trolado, alcança a serenidade. 

Comentário 

Tendo focado a mente em Mim na maneira já descrita, ou seja, no 
Senhor Supremo de todos e o objeto auspicioso da meditação, a pessoa 
que dessa forma considera com indiferença os objetos dos sentidos, e 
cujos sentidos estão sob controle e livre da aversão e atração em razão 
de todas as impurezas da mente estarem queimadas – tal pessoa então 
com a mente disciplinada alcança a serenidade. O significado é que sua 
mente estará livre das impurezas.60 

 Verso 65 

prasāde sarvaduƒkhānāˆ hānir asyopajāyate 
prasannacetaso hyasu buddhih paryavatisthate 

Nesse estado de serenidade desaparecem todas as aflições; 
pois no caso da pessoa com uma mente serena, a buddhi {disposição 
mental} de imediato fica corretamente estabelecida. 

Comentário 

Quando a mente dessa pessoa fica serena, a pessoa livra-se de to-
das as aflições originadas do contato com a matéria. Pois, a respeito da 
pessoa cuja mente é serena, ou seja, que está livre do mal que é antagô-
nico à visão do Eu espiritual, a buddhi, tendo o puro Eu espiritual por 

                                                 
60 Achari (ref.:2:64) diz que a erradicação das impurezas da mente se refere à erradicação das 
formações dos padrões dos resíduos habituais (vāsanas) que resultam em aversão e atração aos 
objetos dos sentidos e às subseqüentes ações em relação a eles. 
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seu objeto, estabiliza-se de imediato. Desse modo, quando a mente está 
serena, o desaparecimento de todas as aflições seguramente acontece. 

 Verso 66 

nāsti buddhir ayuktasya na cāyuktasya bhāvanā 
na cābhāvayataƒ �āntir a�antasya kutaƒ sukham 

Não há buddhi {disposição mental correta} para a pessoa que 
não esteja centrada, nem para ela há a contemplação do Eu espiri-
tual, e sem a contemplação do Eu espiritual não há paz, e sem paz, 
como poderá haver felicidade? 

Comentário 

A pessoa que não foca sua mente em Mim, mas que está com-
prometida com o controle dos sentidos pelos seus próprios esforços, a 
buddhi ou a disposição mental correta que está relacionada com o Eu 
espiritual puro nunca acontece. Portanto a pessoa fracassa na prática da 
meditação no Eu espiritual. A pessoa que não consegue pensar no puro 
Eu espiritual, nela surge o desejo para os objetos dos sentidos e, portan-
to a serenidade não surge em tal pessoa. Como pode a insuperável e 
eterna bem-aventurança surgir na pessoa que não é serena, mas que é 
apegada aos objetos dos sentidos? [A idéia é que sem a ajuda da devo-
ção a Deus, o esforço para o controle dos sentidos apenas pela força de 
vontade de uma pessoa acabará em fracasso.] 

A seguir ®r… K�sŠa fala novamente do dissabor que acontece com 
a pessoa que não pratica o controle dos sentidos da maneira já prescrita: 

Verso 67 

indriyāŠāˆ hi caratāˆ yan mano’nuvidh…yate 
tad asya harati prajñāˆ vāyuru nāvam ivāmbhasi 

Pois, quando a mente segue os sentidos desfrutando os seus 
objetos, sua compreensão é arrastada pelos sentidos assim como o 
vento arrasta um barco sobre as águas. 

Comentário 
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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 disposição em relação ao Eu 
espiritual puro. O significado é que a mente fica propensa em relação 
aos objetos dos sentidos. Exatamente assim como um vento contrário 
forçosamente arrasta um barco movendo-o sobre as águas, da mesma 
forma a sabedoria também é arrastada por tal mente. [A idéia é que a 
busca dos prazeres dos sentidos entorpece a propensão espiritual de uma 
pessoa, e a mente, por fim, sucumbe a eles sem resistência.] 

Verso 68 

tasmād yasya mahā-bāho nig�h…tāni sarva÷aƒ 
indriyāŠindriyārthebhias tasya prajñā prati÷˜hitā 

Portanto, ó Mahābāho (Arjuna de braços poderosos), a pes-
soa cujos sentidos estão completamente restringidos de correr atrás 
dos seus objetos, sua compreensão fica firmemente estabelecida. 

Comentário 

Portanto, na maneira descrita, a pessoa cuja mente está focada em 
Mim como sendo o objeto auspicioso para a meditação, e cujos sentidos 
estão restringidos dos objetos dos sentidos em todos os aspectos, então, 
apenas na mente de tal pessoa, a devida compreensão fica firmemente 
estabelecida. 

A seguir ®r… K�sŠa fala do estado de realização da pessoa cujos 
sentidos estão subjugados e cuja mente é serena. 

Verso 69 

yā ni�ā sarvabh™tānāˆ tasyāˆ jagarti saˆyam… 
yasyāˆ jāgrati bh™tāni sā ni�ā pa�yato muneƒ 

O que é noite para todos os seres, é o estado de vigília para a 
pessoa autocontrolada; e quando todos os seres estão despertos, isso 
é a noite para o sábio que vê. 

Comentário 
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Essa buddhi (compreensão)61 que tem o Eu espiritual por seu ob-
jeto, é noite para todos os seres, ou seja, é obscura como a noite para 
todos os seres. Porém a pessoa, que subjugou os sentidos e é serena, está 
desperta em relação ao Eu espiritual. Quando todos os seres estão des-
pertos, ou seja, estão ativamente interagindo em relação aos sentidos tal 
como o som, etc., tais objetos dos sentidos são como coisas encobertas 
pela noite para o sábio que está desperto para o Eu espiritual.62 

Verso 70 

āp™ryamāŠam acala-prati÷˜háˆ samudram āpaƒ pravi÷anti yadvat 
tadvat kāmā yaˆ pravi�anti sarve sa �āntim āpnoti na kāma kām… 

A pessoa na qual todos os desejos entram como as águas en-
tram no cheio e imperturbável oceano, alcança a paz, e não a pessoa 
que anseia por obter os objetos do desejo. 

Comentário 

As águas do rio entram no mar que está sempre cheio e permane-
ce o mesmo, ou seja, inalterável em sua forma. O mar não exibe nenhum 
aumento ou diminuição considerável, quer as águas dos rios entrem nele 
ou não. Do mesmo modo acontece com todos os objetos do desejo, ou 
seja, os objetos de percepção dos sentidos como os sons etc., eles entram 
numa pessoa autocontrolada e produzem apenas impressões sensoriais, 
mas nenhuma reação dela. Tal pessoa alcança a paz, pois em virtude do 
contentamento que vem da visão do eu espiritual, tal pessoa não se sente 
perturbada quando os objetos dos sentidos tal como o som, etc., vem 
dentro da sua área dos sentidos ou quando eles não vêm. Porém, isto não 
é o caso com uma pessoa que busca a satisfação dos desejos, pois quem 
quer que seja agitado pelo som e outros objetos, nunca alcança a paz. 

Verso 71 

vihāya kāmān yaƒ sarvān p™māˆ� carati niƒsp�haƒ 

                                                 
61 Compreensão ou disposição mental. 
62O que é dia para o sábio desperto, ou seja, o estado de iluminação, é noite para as demais 
pessoas – pois tais pessoas estão na escuridão, digo, ignorância. E o que é dia para as pessoas 
em geral, ou seja, o estado de desfrute dos objetos dos sentidos, é noite para o sábio, pois ele 
está adormecido para tais coisas. 
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nirmamo nirahaˆkāraƒ sa �āntim 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. 

Comentário 

As coisas que são desejadas são denominadas de objetos do dese-
jo. Estas são 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 não deve ansiar por eles. A pessoa deve permanecer-se 
sem o sentido de posse em relação a eles, pois este sentido surge da 
errônea concepção que o corpo, que de fato não é o Eu espiritual, seja o 
Eu espiritual. A pessoa que vive dessa maneira {ou seja, livre da falsa 
concepção do ‘eu’ e ‘meu’} alcança a paz após ver o Eu espiritual. 

Verso 72 

e÷ā brāhm… sthitiƒ pārtha naināˆ prāpya vimuhyat 
sthitvāsyām anta-kāle’pi brahma nirvāŠam �cchati 

Ó Pārtha (Arjuna), este é o estado brahm…. Qualquer pessoa 
que alcança este estado não é mais iludida. Por permanecer neste 
estado, mesmo na hora da morte, a pessoa obtém o Eu espiritual.63 

Comentário 

Este estado de executar o trabalho desinteressado que é precedido 
pelo conhecimento do Eu espiritual eterno e que é caracterizado pela 
compreensão firme, é o estado brāhm…, o qual assegura a obtenção do 
Brahman ({ou seja, a verdadeira natureza do} Eu espiritual). Após al-
cançar tal estado, a pessoa não será mais iludida, ou seja, ela não entrará 
novamente na espiral mortal {ou seja, no ciclo dos nascimentos e mor-
tes}. Alcançando esse estado mesmo durante os últimos anos de vida, a 
pessoa obtém o bem-aventurado Brahman ({ou seja, a verdadeira natu-
reza do} Eu espiritual), o qual é pleno de bem-aventurança. O significa-
                                                 
63“brahma-nirvāŠam �cchati” literalmente significa que a pessoa alcança a bem-aventurança 
(nirvana) no Brahman, ou nas palavras de Rāmānuja, alcança a bem-aventurança no Eu espiri-
tual ou štman. Para Rāmānuja o Brahman constitui a verdadeira natureza do Eu espiritual, ou 
seja, o Eu espiritual corporificado alcança sua verdadeira natureza, livre da identificação com a 
matéria.  
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do é que a pessoa alcança {a natureza do} Eu espiritual que é constituída 
de nada menos que bem-aventurança.64 

Assim, no segundo capítulo, o Senhor Supremo quis remover a 
ilusão de Arjuna, que não conhecia a real natureza do Eu espiritual e 
também não percebia que a atividade denominada ‘guerra’ (aqui um 
dever prescrito) é um meio para realizar a natureza do Sā‰khya ou do Eu 
espiritual. Arjuna estava sob a ilusão que o corpo é o próprio Eu espiri-
tual, e dominado por essa ilusão, tinha se abstraído da batalha. A ele foi 
então ensinado o conhecimento denominado “Sā‰khya” ou a compreen-
são do Eu espiritual, e também o Yoga que é o caminho do trabalho 
prático sem apego aos resultados. Ambos têm como seus objetivos a 
obtenção da compreensão firme (sthita-prajñata) {ou seja, a obtenção 
do estado de consciência transcendental}. 

Isto foi explicado por Sri Yamunācārya no seguinte verso: 
“Sā‰khya e Yoga, os quais situam-se no âmbito da compreensão do Eu 
espiritual eterno e da maneira prática da ação desinteressada respecti-
vamente, foram instruídos a fim de remover a ilusão de Arjuna”. 
{G…tārtha-sa‰graha, verso 6}. Através deles {do Sā‰khya e do Yoga} o 
estado da compreensão firme {ou seja, da consciência transcendental} 
pode ser alcançado.65 

 
 
 
 

 

                                                 
64 ®a‰kara em seu comentário diz: “O estado gerado no Brahman é brāhm…. Este é o estado 
como Brahman, obtido após a renúncia de todos os trabalhos, ó Arjuna! Tendo obtido este 
estado, a pessoa não mais fica iludida. Posicionando-se se neste estado, conforme descrito 
acima, pelo menos no estágio final da vida da pessoa, ela alcança a super-consciência no 
Brahman, ou seja, a bem-aventurança do Brahman” (WARRIER, p.91).  
65 Segundo esta visão apresentada por Rāmānuja seguindo nos passos da visão de Yāmuna, 
torna-se mais fácil a compreensão da profundidade e da argumentação lógica desse segundo 
capítulo, que apresenta o Sā‰khya (conhecimento filosófico analítico, no caso aqui, a diferença 
da natureza material (prak�ti) e do espírito (štman)), o Yoga (aqui no caso como o estado de 
equanimidade mental e da habilidade na ação, ou seja, a ação (Karma) livre do apego aos 
resultados, realizada como uma forma de yajña (sacrifício)), e por fim, é apresentado os sinto-
mas do sthita-prajnata, ou seja, da pessoa que através do Sā‰khya (ou buddhi) e Yoga alcançou 
o estado de compreensão firme, ou em outras palavras, o estado de consciência transcendental 
ou o estado denominado aqui de brahmi, o qual segundo comentário de Rāmānuja assegura a 
realização do Brahman ou da verdadeira natureza do Eu espiritual corporificado.  
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APÊNDICE D – Breve histórico da vida de ®r… K�÷Ša1 

A voz de K�÷Ša é denominada no texto da G…tā como a voz de 
Bhagavān, que se refere a Ele como a Pessoa Suprema, dotada com as 
seis fortunas em grau ilimitado, a saber: riqueza, força, fama, beleza, 
conhecimento e renúncia – portanto, no contexto da G…tā Sua voz repre-
senta a própria voz de Deus, ou comumente denominada nos Vedas 
como a voz de Ÿsvara, o Controlador Supremo, ou a voz do Puru÷ottama 
que personifica a voz do Eu Supremo2. Ainda que a voz de K�÷Ša seja 
contemplada como a voz de Deus, ela é também uma voz manifesta na 
forma de um ser humano (mānu÷…ˆ)3, pois K�÷Ša, mesmo que de uma 
maneira atípica, nasceu e viveu entre os seres mortais por 125 anos. Na 
dinastia dos V�÷Šis, na qual nasceu, Ele é tido como a suprema manifes-
tação de Vāsudeva, ou conforme dito na G…tā (10:37): “v�÷n…nāˆ 
vāsudevo’smi”, ou seja, “entre os descendentes de V�÷Ši Eu sou 
Vāsudeva”. Destarte, a seguir, para uma melhor análise da voz de Bha-
gavān na construção do saber do texto da G…tā, será descrito um breve 
relato sobre Sua vida na forma humana de K�÷Ša. 

Contexto histórico 

Conta-se, no Mahābharata e nos PurāŠas (livros que narram histó-
rias antigas), que, há muito tempo, num período que remonta alguns 

                                                 
1 Fonte de consulta: PRABHUPADA, A. C. Bhaktivedanta Swami. K�÷Ša: A Suprema Perso-
nalidade de Deus. 3 vols. Traduzido do inglês para o português por Marcio L. P. Pombo. São 
Paulo: Bhaktivedanta Book Trust, 1977; PRABHUPADA, A. C. Bhaktivedanta Swami. Srimad 
Bhagavatam. 10th and 11th Canto. Continued by Hridayananda dāsa Goswami šcāryadeva. 
USA: Bhaktivedanta Book Trust, 1983; GANGULI, Kisari Mohan. The Mahabharata.4 vols. 
New Delhi, Índia: Munshiram Manoharlal Publishers Pvt. Ltd., 2000; NIKHILANANDA, 
Swami. The Bhagavad Gita. 8ª ed. New York (USA): Ramakrishna-Vivekananda Center, 2004. 
HERBERT, Jean. A Yoga do Amor: o mito de Krishna. Traduzido do francês para o português 
por Clarice Lispector. Rio de Janeiro: Artenova, 1975; GUIMARÃES, Jambavan. Asas do 
Amor. São Paulo: João Scortecci Editora, 1988. 
2 “A pessoa que, sem ilusão Me conhece desse modo como sendo o Puru÷ottama (Eu Supre-
mo), conhece tudo, ó descendente de Bhārata (Arjuna), e adora-Me em todos os aspectos.” (o 
grifo é meu) (BG 15:19) (šDIDEVšNANDA, 2001, p.501)  
3 “Os tolos não 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) (šDIDEVšNANDA, 2001, p.302)  
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séculos antes da era cristã, a terra, ou mais especificamente a região hoje 
conhecida como Índia, estava sendo governada por muitos reis tiranos 
que assolavam a vida dos cidadãos. Essa região, que antigamente era 
conhecida como Bhārata-varsa, era habitada pelos povos denominados 
de arianos, os quais seguiam os princípios de uma tradição cujo conhe-
cimento foi cunhado como Veda. O conhecimento védico abrangia todas 
as áreas do saber: a teologia, a medicina, a astrologia, a arquitetura, bem 
como as artes bélicas. A religião, também denominada de dharma, ocu-
pava o centro desse conhecimento védico e abrangia tanto o aspecto 
filosófico quanto o ritualístico, portanto, essa cultura era primordialmen-
te mística, no sentido de que a origem e a compreensão das coisas advi-
nha do plano mitológico abstrato para o concreto. O próprio Veda era 
conhecido como �ruti, ou seja, o conhecimento revelado por Deus. Des-
sa forma, a crença num Ser Supremo, e em diversos outros seres pode-
rosos - conhecidos como deidades ou corporificações denominadas de 
deuses menores, ou semideuses, que atuam como responsáveis dos mais 
diferentes setores da administração universal -, fazia com que os adeptos 
de tal cultura tivessem uma relação não apenas com o plano terrestre, 
mas uma interação com o plano universal, tanto do ponto de vista mate-
rial como espiritual - material no sentido de causa e efeito que manifesta 
a contínua transformação das coisas e espiritual no sentido da essência 
última de todas as coisas que é imutável. 

Nesse contexto místico, conta-se nos livros sagrados desses po-
vos antigos, que, certa vez, a deidade da terra, Bhum…, afligida pelo caos 
imposto pelos governantes tiranos e compadecida pelo sofrimento das 
criaturas viventes, aproximou-se do deus criador dos planetas materiais, 
Brahmā, para pedir ajuda para solucionar os problemas na terra. Brahmā 
considerou a petição da mãe terra e junto com outros semideuses diri-
giu-se até a praia do oceano de leite, onde reside o Deus dos deuses, 
Vi÷nu. Nessa praia, Brahmā entrou em transe e, após algum tempo, 
ouviu as palavras de Vi÷nu, que ecoaram no céu anunciando que o pró-
prio Vi÷nu iria se encarnar na terra para aniquilar os reis tiranos e prote-
ger as pessoas piedosas. Vi÷nu 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 à 
liberação final. 
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Advento de K�÷Ša 

Finalmente chegou o momento tão esperado: o Deva-deva, ou se-
ja, o Deus dos deuses, Nārāyana ou Vi÷nu, que toma nascimento neste 
mundo material segundo Sua própria vontade, adentrou o coração de 
Vasudeva, que, por sua vez, transferiu-O para a morada de lótus do ven-
tre de Devak…. Com o Senhor Supremo habitando dentro de si, Devak… 
tornou-se radiante, o ser vivo mais feliz entre os habitantes dos três 
mundos, a saber, planetas inferiores, intermediários e superiores.  

Na noite do advento de K�÷Ša, o universo inteiro manifestou seu 
júbilo pela formação 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 júbilo de 
Vasudeva e Devak…, o recém-nascido menino apareceu diante deles em 
Sua forma convencional: com quatro braços e vestido e decorado com 
muito esplendor.  

Vasudeva e Devak…, tomados pelo êxtase divino, perceberam que 
o recém-nascido não era nenhum outro senão a própria Deidade Supre-
ma, ®r… Nārāyana, conhecido como o Deva-vara, ou seja, o melhor entre 
os deuses. Com as mãos postas, ambos curvaram-se em reverência e 
dirigiram preces de glorificação ao Senhor Supremo que satisfeito com 
as preces deles assumiu a forma de um bebê comum, para que, dessa 
forma, pudesse cumprir Sua missão no mundo dos seres mortais. 

K�÷Ša passa Sua infância em Gokula e depois muda para 
V�ndāvana 

Por razões políticas e de proteção ao recém-nascido, que ficou 
conhecido pelo nome de K�÷Ša, Ele foi levado por Seu pai para o vilare-
jo de Gokula, onde foi criado pelos pais adotivos, Nanda e Ya�odā. 

Desde Sua tenra infância, K�÷Ša exibiu atividades sobrenaturais 
que indicavam Sua natureza divina. Um dia, só para mencionar um des-
ses feitos extra-ordinários, logo após ter sido amamentado por Ya�odā, 
Ele abriu a boca num bocejo e Sua mãe pôde ver todo o universo dentro 
de Sua boca. Admirada e estupefata, Ya�odā pensou que aquilo fosse 
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apenas uma fantasia mental e, então, carinhosamente colocou a criança 
no berço para dormir. 

Em Sua adolescência, quando já morava na aldeia conhecida co-
mo V�ndāvana, K�÷Ša tornou-se um exímio tocador de flauta e cativou a 
mente e os corações de todos os habitantes do vilarejo, em especial das 
donzelas vaqueirinhas, conhecidas como gop…s. Dentre todas as gop…s, 
RādhārāŠ… era tida como a principal, cujas qualidades são cantadas em 
prosa e versos pelos devotos. Nesse período, K�÷Ša exibiu maravilhosos 
passatempos amorosos com as gop…s, dos quais a dança da rāsa alcan-
çou o apogeu.  

K�÷Ša muda para Mathurā e depois para Dvārakā 

Quando K�÷Ša estava no auge de Sua puberdade, chegou o mo-
mento de Ele cumprir uma outra parte de Sua missão aqui na terra. Nes-
sa ocasião, Ele mudou-se para Mathurā, onde após aniquilar o tirano rei 
local, Kaˆsa, reencontrou Seus pais, Vasudeva e Devak…. Após algum 
tempo, K�÷Ša mudou-se para Dvārakā e casou-se com muitas princesas, 
dentre as quais, a mais proeminente foi Rukmin…, considerada a própria 
encarnação da deusa da fortuna, ®r… Lak÷mi, a eterna consorte de ®r… 
Nārāyana.  

K�÷Ša 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 tradições da cultura em que 
estava inserido. Porém, ainda que K�÷Ša agisse aparentemente como um 
cidadão comum, Ele nunca foi encoberto ou iludido pelas coisas deste 
mundo, nem mesmo durante a grande batalha de Kuruk÷etra. Nikhila-
nanda (1944, p. 33-34) resumiu a passagem e os afazeres de K�÷Ša 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.”4 

A partida de K�÷Ša deste mundo mortal 

Assim como Sua chegada, a partida de K�÷Ša desse mundo mate-
rial ocorreu de forma extra-mundana. Conta-se nos livros sagrados que 

                                                 
4 “Ainda que K�÷Ša tenha se tornado o conselheiro dos reis e príncipes nos assuntos diplomáti-
cos, bélicos, e adminstrativos, Ele próprio não 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 ação. Ele foi sempre uma testemunha desapegada dos eventos. Ele demonstrava 
total impassividde no meio de um turbilhão 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 mãos e pés estivessem sempre ocupados no mundo, 
contudo Sua mente parecia estar conectada sobre alguma coisa não 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 não impunha Sua von-
tade sobre os outros. A sua própria presença revelava o que era certo e o que era errado, porém 
Ele deixava isto para que a própria pessoa decidisse o que deveria fazer. Algumas vezes, 
quando muito, Ele removia um obstáculo para que assim a vontade da pessoa pudesse desim-
pedidamente atuar. Dessa forma Ele permitia que os acontecimentos tomassem suas próprias 
formas e esforçava-se sempre para ajudar o curso do destino, mesmo que o destino pudesse 
conduzir no fim à autodestruição de todas as coisas.” 
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compreendendo que era o momento de encerrar Suas atividades para as 
quais tinha descendido, K�÷na, assumindo Sua forma convencional de 
Nārāyana - com quatro braços, belamente decorado, sentou-se debaixo 
de uma árvore pippala (figueira sagrada) e colocou Seu pé esquerdo 
sobre sua coxa direita. Nesse momento, um caçador chamado Jarā, que 
caçava nas imediações, de longe, confundiu a sola do pé esquerdo de 
K�÷Ša com a cabeça de um veado, arremessando uma certeira flecha no 
alvo. Em seguida, o caçador correu em direção à suposta presa e para o 
seu espanto deparou-se com a bela forma de uma pessoa com quatro 
braços. Terrificado e consciente de que tinha cometido uma grande o-
fensa a uma exaltada personalidade, que ele próprio acabava de identifi-
car como sendo Vi÷nu, o senhor de VaikuŠ˜ha, prostrou-se humildemen-
te e disse: “Ó Senhor Supremo, ó Senhor de VaikuŠ˜ha, devido à minha 
ignorância eu acabei de cometer a maior de todas as ofensas, por favor, 
perdoe-me!”. Após ouvir sua súplica, K�÷Ša, o Supremo Controlador, 
disse: “Meu querido caçador, não temas. O que foi feito, foi realizado 
por Minha própria vontade. Portanto, com Minha permissão, vá agora 
mesmo para o paraíso das pessoas piedosas”. Ao ouvir essas palavras, o 
caçador, que tinha se purificado de todas as atividades pecaminosas pela 
graça de K�÷Ša - conhecido como Mukunda, aquele que outorga libera-
ção -, viu descer do céu uma nave celestial que veio buscá-lo. Ele, então, 
circumambulou K�÷Ša três vezes, entrou na nave e partiu para a morada 
onde habitam as pessoas santas. 

Após a partida do caçador, começaram a chegar ao redor de 
K�÷Ša as mais exaltadas personalidades do universo, tais como o cria-
dor, Brahmā, o destruidor do mundo material, ®iva e o governante do 
paraíso celestial, Indra. Todas essas eminentes personalidades vieram 
acompanhadas de suas consortes, seguidos por inumeráveis sábios, can-
tores e dançarinos celestiais que inundaram o espaço sideral com suas 
naves espaciais. Do céu caíam pétalas de flores e podia-se ouvir o som 
dos címbalos e dos tambores que ressoavam no ar como uma saudação 
ao Senhor Supremo, K�÷Ša. Todos vieram para presenciar a partida de 
K�÷Ša do mundo material. Vendo diante de Si personalidades exaltadas 
como Brahmā e ®iva, que são Suas expansões, e tantos outros semideu-
ses e eminentes sábios, K�÷Ša, o Deus dos deuses, que habita nos cora-
ções de todas as entidades vivas, fechou Seus olhos e absolveu-se em Si 
mesmo, pois não há nada além Dele mesmo, e, dessa forma, entrou em 
Sua própria dhāma (morada). 
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É dito que da mesma forma como as pessoas comuns não podem 
seguir o movimento da luz do relâmpago quando ele deixa as nuvens, 
apenas pessoas exaltadas como o Senhor ®iva, Brahmā e alguns outros 
poucos presentes, puderam presenciar os movimentos de K�÷Ša entrando 
em Sua própria dhāma (morada). Essas bem-aventuradas personalidades 
que puderam presenciar a partida de K�÷Ša ficaram estupefatas e admi-
radas com Seu poder místico e, glorificando as atividades transcenden-
tais de Vi÷nu, retornaram às suas próprias moradas.  
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APÊNDICE E – Breve histórico da vida de Vyāsa 

Conta-se no Mahābhārata e em alguns PurāŠas (livros que narram 
histórias antigas), que Vyāsa nasceu algumas décadas antes do início da 
grande batalha de Kuruk÷etra, como filho de Satyavat… e do sábio 
Parā�ara. Devido ao seu nascimento, numa ilha do rio Yamunā a criança 
foi chamada de Dwaipāyana (dwaipa = nativo da ilha), e por ter sido o 
compilador e o divisor dos Vedas, ficou conhecido como Vyāsa ou Ve-
davyāsa. Além disso, devido à sua compleição escura, foi também de-
nominado de K�÷Ša – portanto, alguns historiadores se referem a ele 
como K�÷Ša Dwaipāyana Vyāsa. Vyāsa também ficou conhecido como 
BadarāyaŠa, pelo fato de ter nascido numa ilha, em volta de muitas ár-
vores denominadas de badara (jujuba). 

Vyāsa foi meio-irmão do grande general e sábio Bhi÷ma e de Vi-
citrav…rya. Bhi÷ma fez um voto de se tornar celibatário e Vicitrav…rya 
casou-se com duas princesas, Ambika e Ambalika, porém, por fatalida-
de do destino, morreu muito jovem, sem deixar herdeiros. Para dar con-
tinuidade à dinastia do rei Santanu, Vyāsa foi aconselhado por sua mãe e 
por Bhi÷ma, conforme o costume da época, a ter relações com as duas 
viúvas para gerar os futuros herdeiros do trono de Hastinapura. Foi as-
sim que D�tara÷˜ra nasceu de Ambika e PāŠ�u, de Ambalika, sendo que 
de uma serva das princesas nasceu Vidura. Vyāsa, mais tarde, tornou-se 
o avô tanto dos Kauravas (os filhos de Dh�tarā÷˜ra) como dos PāŠdavas 
(os filhos de PāŠ�u). Conta-se também que Vyāsa e sua esposa Arani 
(ou segundo alguns textos, Pinjalā) tiveram um filho chamado ®uka, que 
foi o célebre narrador do Bhāgavata PurāŠa para o rei Parik÷it. Além 
dessa, há uma outra versão, segundo a qual ®uka nasceu de um ritual do 
fogo quando Vyāsa estava realizando um Yajña (sacrifício).  

É dito que Vyāsa saiu de casa ainda muito jovem para dedicar-se 
à vida de ascetismo, e através de sua vida contemplativa, tornou-se um 
dos mais célebres e reverenciados sábios da Índia. Como fruto de sua 
genialidade e generosidade, ele salvaguardou para a posteridade o co-
nhecimento védico, garantindo essa herança para a toda a humanidade. 
É relevante destacar que tal conhecimento era anteriormente preservado 
por meio da transmissão oral. Vyāsa, por intermédio de sua capacidade 
de ver acontecimentos futuros, pôde perceber que na era atual as pessoas 
teriam muito pouca memória e uma capacidade discernível não tão apu-
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rada quanto a dos sábios da antiguidade, sendo assim, ele assegurou a 
sobrevivência do conhecimento védico passando-o para a forma escrita. 
De fato, ele não apenas passou-o para a forma escrita, mas subdividiu o 
único Veda em quatro: o Rig, o Sāma, o Atharva e o Yajur, introduzin-
do, na parte final desses tratados, o que ficou conhecido como as Upa-
ni÷ads, ou seja, a filosofia que descreve sobre a meta última dos Vedas, 
a saber, mok÷a (liberação do ciclo de nascimentos e mortes).  

Para a classe erudita, isto é, para os filósofos, Vyāsa deixou, de 
uma forma sintetizada, o Brahma-S™tras, também conhecido como 
Vedānta-S™tras. Por outro lado, para facilitar a compreensão do conhe-
cimento das Upani÷ads e do Vedānta-S™tras para a classe geral das pes-
soas, registrou tal conhecimento na forma de narrativas históricas, que 
ficaram conhecidas como os PurāŠas e os It…hāsas. Dentre todas essas 
narrativas históricas, o grandioso épico, Mahābhārata, tornou-se célebre 
por reportar a essência da filosofia espiritual dos Vedas na forma da 
Bhagavad G…tā, também conhecida como G…topani÷ad. 

Endossando tudo o que foi mencionado sobre Vyāsa, o Bhagavata 
PurāŠa (I.3.21), conhecido como o fruto maduro da árvore do conheci-
mento védico, declara que Vyāsa é uma encarnação impoderada do oni-
penetrante Deus Vi÷nu, que veio com a missão de salvaguardar os Ve-
das e facilitar sua compreensão para a classe de pessoas em geral. Na 
própria G…tā, quando Bhagavān K�÷Ša descreve suas preeminentes opu-
lências (vibh™tis), Ele diz (10:37): “mun…nām apy ahaˆ vyāsaƒ”, ou 
seja, “dos sábios contemplativos Eu sou Vyāsa” .   
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APÊNDICE F – Breve histórico da vida de Rāmānuja1 

De acordo com a tradição, Rāmānuja nasceu no ano de 1017 da 
era cristã, numa próspera vila chamada Sriperumbudur, à cerca de 50 
km ao sudoeste da moderna cidade de Chennai (Madras), na Índia. Seus 
pais, Asuri Kesava e Kantimati, eram dois fervorosos seguidores do 
hinduísmo2 que se dedicaram a educar o único filho segundo os seus 
próprios costumes e princípios. Foi assim, nesse ambiente devocional, 
que Rāmānuja, o qual é aclamado também como sendo uma encarnação 
de Lakshmana3, passou a sua infância. Na fase infantil ainda, quando 
começou a frequentar a escola, para a satisfação dos seus mestres e o 
deleite dos seus pais ele manifestou prodigiosos poderes intelectuais; ao 
ouvir, por uma única vez, os ensinamentos dos seus mestres ele já con-
seguia assimilá-los e compreender a profundidade dos seus significados. 

É comum na tradição hindu os pais casarem os filhos ainda muito 
jovens, e não foi diferente com Rāmānuja, pois apenas com 16 anos ele 
casou-se com uma jovem chamada Rakshakambal. As auspiciosas cele-
brações matrimoniais se estenderam por uma semana, mas, tragicamen-
te, um mês após essas celebrações, a família foi duramente abatida com 
a perda do pai de Rāmānuja, que morrera de repente afetado por uma 
grave doença.  

Após a morte do pai, Rāmānuja, com sua esposa e mãe, mudou-se 
para uma cidade próxima chamada Kāñc…puram. Nessa cidade morava 
um renomado mestre chamado Yādavaprakā�a, cuja formação filosófica 
advinha principalmente da filosofia Advaita, um ramo do hinduismo que 
advoga os princípios do monismo4, cujo principal expoente foi o filóso-
fo ®ankara (788-820). Yādavaprakā�a, conhecido por sua vasta erudi-
ção, tinha um grande número de discípulos. Rāmānuja, motivado pelo 

                                                 
1 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. 
2 Veja nota de número 38.  
3 O irmão mais jovem de uma encarnação divina muito popular na Índia denominada de Rama-
chandra. 
4 Doutrina que admite que a Realidade é baseada num único princípio. 
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ardente desejo de obter conhecimento, também se tornou mais um dos 
inúmeros discípulos dele.  

Não demorou muito para que Rāmānuja, através de sua humilda-
de e brilhante capacidade intelectual, se tornasse um dos discípulos 
favoritos de Yādavaprakā�a. No entanto, essa afeição não durou muito, 
pois a tendência filosófica de Rāmānuja era dvaita, ou seja, dual, o que 
sugere que o seguidor de tais preceitos acredite numa relação devocional 
amorosa eterna com o seu Deus Supremo. Por isso, não tardou para que 
houvessem discrepâncias com o mestre, que amiúde interpretava a filo-
sofia Vedānta, mais especificamente do ponto de vista dos princípios da 
filosofia advaita (não-dual), a qual, em resumo, significa que a alma 
individual se funde com a Alma Suprema tornando-se apenas Um, en-
cerrando, assim, a relação amorosa entre adorado e adorador, isto é, 
entre a alma individual e a alma suprema (Deus). 

Conta-se, nos textos biográficos de Rāmānuja, que 
Yādavaprakā�a se sentiu tão incomodado com a presença de Rāmānuja 
que chegou até mesmo a tramar um plano para matá-lo; porém, com a 
ajuda de seu primo, Govinda Bhatta, Rāmānuja conseguiu escapar ileso 
de tal conspiração. Algum tempo depois, Rāmānuja retornou aos estudos 
com Yādavaprakā�a, e, conforme ocorrera anteriormente, novos desen-
tendimentos de interpretação filosófica surgiram entre eles, mas dessa 
vez Yādavaprakā�a agiu de forma incisiva, solicitando que Rāmānuja se 
afastasse definitivamente do seu séquito de discípulos. Contudo, é inte-
ressante ressaltar que alguns anos mais tarde Yādavaprakā�a reconheceu 
a profunda sabedoria e realização espiritual de Rāmānuja e tornou-se 
seu discípulo. 

Alguns meses após o seu afastamento da associação de 
Yādavaprakā�a, Rāmānuja, que passava os dias estudando os �astras 
(escrituras sagradas hindu) e amiúde desfrutando da devocional compa-
nhia do serviçal do templo local de Vi÷Šu, chamado Kāñcip™rŠa, foi 
surpreendido com a visita de Mahāp™rŠa, um íntimo discípulo do líder 
espiritual da comunidade de ®r… Rangam, que era conhecido pelo nome 
de Yāmunā, ou Yāmunācārya. Yāmunā era um eminente teólogo e filo-
sófo que seguia na linhagem devocional da escola dos doze mestres 
ālvārs5, conhecida como a ®r… Sampradāya. O mestre Yāmunā, pressen-
tindo que sua missão na terra estava próxima ao fim e sabendo do prodí-
gio intelectual e devocional de Rāmānuja, enviou seu discípulo com a 

                                                 
5 O termo ālvār na língua tãmil 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 Rāmānuja a ir morar em ®r… Rangam, e, dessa 
forma, treiná-lo para ser seu sucessor e líder espiritual dos devotos do 
templo de ®r… Ranganātha. Rāmānuja, ao ser solicitado por Mahāp™rŠa, 
imediatamente se prontificou a partir e ir ao encontro do mestre em ®r… 
Rangam, viagem essa que exigiria uns quatro dias de caminhada. 

Contudo, por obra do destino, aconteceu que ao entrar na cidade 
de ®r… Rangam, Rāmānuja se deparou com o cotejo fúnebre de 
Yāmunācārya, que abatido por uma grave doença havia abandonado o 
corpo. Desapontado e abalado, Rāmānuja aproximou-se do corpo ina-
nimado e viu que os três dedos da mão direita do mestre estavam dobra-
dos, percebendo, intuitivamente, que aquilo significava uma mensagem 
para ele. Com o pensamento absolvido no mestre, Rāmānuja pôde com-
preender que o sinal indicava as três aspirações que Yāmunā gostaria 
que ele realizasse, a saber: 

a) Ensinar a doutrina de saranagati ou prapatti, isto é, rendição 
incondicional a Deus, segundo os preceitos dos mestres 
ālvārs e dos ensinamentos dos Vedas; 

b)  Escrever um comentário sobre o Vedānta-S™tras de K�÷Ša 
Dvaipāyana Vyāsa, considerando os comentários dos mes-
tres anteriores e, dessa forma, estabelecer os princípios do 
Absoluto qualificado, ou seja, da filosofia vi�i÷˜ādvaita; 

c) Mostrar gratidão e homenagear o autor do Vi÷Šu PurāŠa, 
Parā�ara Muni, e o compilador dos Vedas, Vedavyāsa, por 
darem os seus nomes a dois futuros filhos de um exaltado 
devoto do Senhor Supremo. 

Após Rāmānuja ter assimilado a mensagem, os três dedos do 
corpo inerte do mestre se endireitaram, e, diga-se de passagem, no de-
correr do tempo, Rāmānuja satisfatoriamente cumpriu essas três aspira-
ções de Yāmunācārya. No tocante ao seu comentário do Vedānta-S™tras, 
esta obra intitulada de ®r… Bhā÷ya, tornou-se o seu magnum opus. 

Depois de cumprir os rituais fúnebres, Rāmānuja retornou para 
Kāñc…puram, 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 serviço do 
Senhor Supremo. Rāmānuja mudou-se para ®r… Rangam, instalou-se nas 
acomodações do templo de ®r… Ranganatha e sob a guia dos sêniors 
discípulos de Yāmunācārya, tais como Mahāp™rŠa, Go÷˜ip™rŠa, 
Mālādhara e Vararanga, estudou em sânscrito os textos dos Vedas mais 
relacionados com a filosofia Vai÷Šava e em tâmil os textos referentes à 
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tradição dos ālvārs. Dessa forma, o grande desejo de Yāmunācārya, de 
que ele pudesse unir os textos filosóficos das Upani÷ads aos textos de 
profunda emoção devocional dos ālvārs, para que assim a doutrina de 
bhakti (devoção) e prapatti (rendição) pudesse manifestar-se em todo 
seu esplendor para o bem-estar das pessoas em geral, foi gradualmente 
cumprindo-se em Rāmānuja, que começou naturalmente a ganhar a 
respeitabilidade da comunidade vai÷nava como seu líder espiritual. 

Em ®r… Rangam, Rāmānuja estabeleceu sua sede central e passou 
os restantes anos de sua vida, salvo algumas vezes em que saiu em pere-
grinações e, numa outra ocasião, quando exilou-se na cidade de Melkote 
por temor ao rei Kulottunga, o qual passou a perseguir os vai÷Šavas pois 
queria que a única religião que prevalecesse na região fosse o culto ao 
Deus ®iva. Por todo esse período em que viveu em ®r… Rangam, atribui-
se a Rāmānuja a autoria de nove obras literárias, as quais são considera-
das como navaratnas, ou seja, as nove jóias preciosas da escola devo-
cional e filosófica da ®r… Sampradāya, nome esse que denomina a escola 
ou linhagem filosófica-espiritual de Rāmānuja. Dentre esses trabalhos, a 
obra intitulada ®r… Bhā÷ya - um comentário do Vedānta-S™tras de Ve-
davyāsa - é considerada a mais proeminente. Para a elaboração do ®r… 
Bhā÷ya, Rāmānuja inspirou-se no comentário de Bodhāyana do 
Vedānta-S™tras, que era considerado uma autoridade na tradição filosó-
fica do vai÷Šavismo. Nessa obra, Rāmānuja, utilizando-se de uma lógica 
e de uma percepção embasadas no conhecimento das Upāni÷ads (®ruti) 
e dos PurāŠas (Sm�ti), argumenta com veemência os comentários de 
®ankara (advaita) e de Bhāskara (bhedābheda) do Vedānta-S™tras, con-
siderando-os sem fundamentação lógica. Simultaneamente, estabeleceu 
seu ponto de vista de compreensão do Absoluto (Brahman) dotado de 
personalidade e atributos, visão essa cunhada com a terminologia 
vi�i÷˜ādvaita. 

Outra obra de Rāmānuja de enorme repercussão na teologia hindu 
é o G…tā Bhā÷ya, a qual é o foco de estudo do ato tradutório contemplado 
como construtor do saber nessa pesquisa. As outras sete obras são o 
Vedartha Sangraha, que é um tratado que comenta relevantes passagens 
dos Vedas e das Upani÷ads; o Vedānta Sāra e o Vedānta D…pa, que são 
breves comentários do Vedānta-s™tra; os três Gadyas - o Vaikunta Gad-
ya, que descreve sobre a morada do Senhor Nārāyana denominada de 
VaikuŠ˜ha; o ®rŸranga Gadya, uma prece de louvor e rendição aos pés 
de ®r… Lak÷mi e ao Senhor Ranga (Nārāyana) e o Saranāgati Gadya, no 
qual Rāmānuja clama a benção de Nā�āyana por meio de ®r… (a eterna 
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consorte de Nārāyana)6 - e a obra Nitya Granta, que descreve sobre as 
atividades diárias a serem executadas pelos ®r… Vai÷Šavas.  

Dessa forma, Rāmānuja viveu uma vida de profunda devoção e 
dedicação ao Deus amado do seu coração, ®r… Nārāyana, que era adora-
do no templo na forma da deidade do Senhor Rangam. Em seu monasté-
rio, ele vivia rodeado por 74 discípulos, todos eles grandes sábios que 
viviam de forma renunciada e completamente devotados ao mestre e ao 
serviço de ®r… Rangan. É dito que ao meio-dia, do sábado do décimo dia 
do mês de māgha7, do ano de 1137, Rāmānuja abandonou seu corpo 
mortal e entrou na eterna morada do Senhor Nārāyana em VaikuŠ˜ha. 

Comentando sobre a importância de Rāmānuja no contexto do 
hinduismo, e da teologia de modo geral, Tapasyānanda (s/d, p. 83) des-
taca os seguintes pontos: 

a) Foi o mais preeminente oponente da filosofia advaita de 
®a‰kara; 

b) Sua filosofia vi�i÷˜ādvaita serviu de modelo para todas as outras 
escolas de Bhakti; 

c) Foi o primeiro a propor uma filosofia teísta 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 Sar…ra-�ar…ri (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 acessível 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 existência eterna de conhecimento, 
bem-aventurança, pureza e infinitude. É um Ser dotado de onis-
ciência, onipotência, soberania, imutabilidade, esplendor, gene-
rosidade, compaixão etc., com inúmeras qualidades auspiciosas; 
é o grande criador; que tem uma forma que é o arquétipo e a es-
sência 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-

                                                 
6 Há alguns pesquisadores que consideram que esses três Gadyas não foram escritos por 
Rāmānuja, veja, por exemplo, “®r… Rāmānuja: His Life, Religion & Philosophy” 
(TAPASYšNANDA, s/d, p. 24).  
7 Māgha é o 11º mês do calendário hindu que começa em janeiro e termina em fevereiro. 
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lados eternamente liberados, é conhecido pelo supremo nome 
de Nārāyana e, sendo o habitante de todos os seres, incluindo as 
Deidades, constitui o único Ser adorável e que pode outorgar 
salvação do mundo de samsāra, ou seja, do emaranhado mundo 
de nascimentos e mortes.  
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APÊNDICE G – Breve histórico da vida de šdidevānanda1 

Svām… šdidevānanda nasceu em 1912, numa pequena cidade 
chamada Bindiganavile, próxima da cidade de Mysore, no sul da Índia. 
Seu nome de registro, ou seja, seu pré-monástico nome era B. Venkata-
pathi Yyengar. Ele iniciou sua vida monástica no centro da Rāmāk�÷Ša 
Māth, em Chennai (Madras), em 1934, e recebeu sua formal iniciação 
espiritual de Svām… Vijnanananda, que foi um direto discípulo de ®r… 
Rāmāk�÷Ša e o 4º presidente da Ordem Rāmāk�÷Ša. Em 1942, Svām… 
šdidevānanda aceitou o voto da ordem de sannyāsa (renúncia) por in-
termédio de Svām… Virajananda, que foi o 6º presidente da Ordem 
Rāmāk�÷Ša. Durante os 49 anos em que prestou seus serviços para a 
Ordem Rāmāk�÷Ša, ele atuou em vários cargos administrativos, nos 
quais desempenhou importantes funções.  

Svām… šdidevānanda foi um eminente erudito e, em virtude do 
seu vasto conhecimento sobre a língua sânscrita e sobre a filosofia hin-
du, prestou uma contribuição valiosa e substancial para o engrandeci-
mento da literatura filosófico-espiritual moderna por traduzir várias 
obras do sânscrito para o inglês e para a língua kannada2. Seu trabalho 
de tradução compreende as seguintes obras: 

Do sânscrito para o inglês: 

- Brahma-S™tras (Vedānta-S™tras) com o comentário de ®r… 
Rāmānuja (co-autoria com Swami Vireswarananda); 

- ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya; 
- Yatindra-mata-dipika de Srinivasadasa; 
- Stotra-ratna de ®r… Yāmunā. 

Do sânscrito para o kannada: 

- Bhagavad G…tā;  
- As onze principais Upani÷ads; 

                                                 
1 Fonte de consulta: Estes dados biográficos de šdidevānanda foram adquiridos por meio de e-
mail recebido da Ramakrishna Math de Bangalore, Índia, por Svām… Harshananda em 
17.6.2007 e também através do site http://en.wikipedia.org/wiki/Adidevananda. 
2 A lingua kannada é uma das principais línguas dravidianas da Índia, falada predominante-
mente no sul do estado de Karnataka. 
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- Upani÷attugala Sara-sa‰graha; 
- Brahma-S™tras; 
- Patanjala Yoga-dar�ana: Yogas™tras de Patanjali com o 

comentário de Vyāsa; 
- ®r… Lalita Sahasranama; 
- ®r… Lalita Tri�ati Stotra; 
- Viveka Chudamani de ®r… ®a‰kara; 
- Pancada�i de Vidyaranya. 

 Quanto à sua familiaridade com a obra e a vida de Rāmānuja, o 
editor do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya escreveu no prefácio da obra men-
cionada que além de šdidevānanda ter sido um distinto membro da 
Ordem Rāmāk�÷Ša3 de sannyās…s (renunciados), ele também trouxe con-
sigo sua herança inerente à ®rŸ Vai÷Šava Sampradāya. Isso significa 
que, mesmo não sendo um filiado da ®r… Vai÷Šava Sampradāya, 
šdidevānanda cultivou e sempre manteve um especial apreço por essa 
tradicional escola do pensamento filosófico-espiritual do hinduísmo. O 
reconhecimento dessa sua familiaridade e apreciação pode ser constata-
do nas obras que ele traduziu do sânscrito para o inglês e num texto de 
sua autoria intitulado “Vi�i÷˜ādvaita: The Philosophy of ®r… Rāmānuja”, 
que foi incluído como apêndice na obra “Life of ®r… Ramanuja”, de 
Swami Ramakrishnananda (2002). 

Svami šdidevānanda faleceu em 14 de junho de 1983, com 71 
anos. 

                                                 
3 É importante mencionar aqui, que um dos princípios fundamentais da Ordem Rāmāk�÷Ša é o 
profundo respeito por todas as religiões e a importância de conviver em harmonia com todas 
elas, livre do fanatismo separatista que conduz à polêmica ou dissensões desnecessárias. Diga-
se também de passagem, que o santo inspirador de tal Ordem, conhecido pelo nome de 
Rāmāk�÷Ša (1836-1886), realizou a presença de Deus não apenas através dos diferentes segui-
mentos do hinduismo bem como de várias outras religiões tais como o cristianismo e o islã. 
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APÊNDICE H – Breve relato histórico da relação da minha voz 
como tradutor do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya 

Para que se tenha uma idéia da formação da minha voz interagin-
do com o texto do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya, torna-se relevante relatar 
alguns dados sobre minhas crenças e contatos com a filosofia hindu. A 
minha voz, no que se refere ao ato tradutório, é 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 G…tā, possuo algum, pois tenho contato com o texto 
desde 1977. No entanto, no atinente ao texto-comentário de Rāmānuja – 
o Bhā÷ya -, o meu contato com o texto se deu por volta do ano 2002, 
sendo que o aprofundamento tem ocorrido por meio do próprio processo 
que envolve o ato tradutório. Todavia, a visão filosófica do hinduísmo 
chegou ao meu conhecimento por volta de meados da década de 1970, 
pela leitura dos seguintes livros: “Viagem à Índia 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 versão da G…tā chegou-me por meio da visão filosófi-
co-personalista de A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupāda, que intitulou 
a sua versão de “Bhagavad-Gita As It Is”, a qual, em português, con-
forme tradução de Pombo, ficou conhecido como “O Bhagavad-Gita 
Como Ele É”. A visão filosófico-personalista da G…tā de Swami Pra-
bhupāda adveio de sua formação na escola monástica, conhecida pelo 
nome de Brahma-Madhva-Gau�…ya Sampradāya, que tem como base de 
sua formação filosófica os preceitos da doutrina do eminente devoto da 
Bengala, ®r… Caitanya Mahāprabhu. Convém ressaltar que essa visão de 
um Deus dotado de personalidade e qualidades supremas, eternamente 
jovem e belo, cujos passatempos atraem nossas mentes, intelectos e 
corações, em contraste com a idealização de um Deus velho e barbudo 
ou de um Deus sem forma, que é apenas mera luz, causou profunda 
impressão na minha mente.  

De fato, tal atração foi tão forte e irresistível que, durante os anos 
de 1978 até princípios de 1987, participei como membro integrante da 
Sociedade Internacional para a Consciência de K�÷Ša. Essa instituição 
monástica, de caráter filosófico-espiritual, foi fundada por Swami Pra-
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bhupāda no ano de 1966 em Nova York (EUA) e foi trazida oficialmen-
te para o Brasil em 1975. Essa influência filosófica e devocional rendeu-
me uma obra literária intitulada “Asas do Amor”, cujo conteúdo geral 
versa sobre certos aspectos da filosofia de ®r… Caitanya Mahāprabhu, 
baseado na interpretação da voz de Swami Prabhupāda. Ela foi publica-
da pela editora João Scortecci, em 1988, sob o pseudônimo de Jambavan 
Guimarães. Contudo, a partir da década de 1990, iniciei alguns estudos 
sobre outras correntes filosóficas de dentro e de fora do hinduísmo, com 
ênfase 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 apóstolos Mateus, Marcos, Lucas e João.  

Desde o meu desligamento da Sociedade Internacional para a 
Consciência de K�÷Ša em 1987, não me filiei em nenhuma outra institu-
ição de ordem filosófico-religiosa, porém, como autodidata, tenho dedi-
cado alguns estudos sobre algumas das diferentes interpretações tradutó-
rias e comentários da G…tā. Portanto, nesse contexto, a minha voz como 
tradutor não está comprometida com nenhuma instituição de ordem 
filosófica ou religiosa, ou mesmo com determinações impostas por al-
guma editora. Minha voz como tradutor neste presente trabalho é fruto 
de minhas “próprias” intenções, ou melhor, da formação das vozes que 
influenciaram e influenciam o meu discurso tradutório, tanto do ponto 
de vista filosófico da G…tā como dos estudos teóricos da tradução, do 
reflexo consciente do meu intelecto (buddhi) e intuição (insights), do 
processo do florescimento do meu karma proveniente das ações passa-
das e presentes, e, enfim, do meu crescimento como ser pensante. 

No tocante ao meu posicionamento em relação à questão do as-
pecto pessoal e impessoal do Brahman Supremo, devo dizer que, tenho 
uma natural e espontânea tendência para o desenvolvimento do relacio-
namento pessoal com Deus. Considero a visão filosófica de Rāmānuja, 
intitulada de vi�i÷˜ādvaita, ou seja, qualificado não-dualismo ou não-
dualidade com qualificações, muita profunda e coerente; porém, tenho 
profundo respeito e admiração pela realização de Ramak�÷Ša, quando 
certa feita foi indagado a respeito dessa mesma questão e respondeu 
RAMAKRISHNANANDA, 2002, p. ii): 

 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.1 

 
 

                                                 
1 “Eu não gosto dessas discussões. Por que eu deveria argumentar sobre isso? Eu claramente 
vejo que Deus é tudo; Ele mesmo tornou-se tudo. Eu vejo que o quer que seja é Deus. Ele é 
tudo e está acima de tudo. Eu atingi um estado em que não posso pronunciar uma palavra a 
menos que eu me afaste pelo menos dois passos do plano do samadhi. A não-dualística expla-
nação de ®a‰kara é verdadeira, e da mesma forma é a qualificada não-dualística interpretação 
de Rāmānuja”. 
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APÊNDICE I – Lista das obras citadas como referência nas notas 
de rodapé do ®r… Rāˆanuja G…tā Bhā÷ya 

ACHARI, ®r… Rama Rāmānuja. ®r…mad Bhagavad G…tā with G…tā 
Bhā÷ya of Bhagavad Rāmānujācārya. Sydney: Edited by U. Vê. Sri 
Rama Rāmānuja Achari, 2004. 
 

šDIDEVšNANDA, Svām…. Meditation on the Gita. 
In:šDIDEVšNANDA, Svām…. 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 
dicionário da língua portuguesa.3.ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 
1999. 
 

LIMA, Norberto de Paula. Bhagavad-Gita segundo Gandhi. Tradução 
do sânscrito para o gujaráti de M. K. Gandhi. Tradução do inglês para o 
português de Norberto de Paula Lima. São Paulo: Ícone, 1992. 
 

MAHšRšJA, Bhaktivedanta NārāyaŠa. New Delhi: Gau�…ya Vedānta 
Samiti, 2000. 
 
NIKHILANANDA, Swami. The Bhagavad Gita. 8ª ed. New York (U-
SA): Ramakrishna-Vivekananda Center, 2004. 
 

PRABHUPšDA, A. C. Bhaktivedanta Swami. Bhagavad-g…tā As It Is. 
Hong Kong: The Bhaktivedanta Book Trust, 1989.  
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 _______. ®r…mad Bhāgavatam. Philippnes: The Bhaktivedanta Book 
Trust, 1982. 
 

RADHAKRISHNAN, S. The Bhagavad Gita. 15ed. New Delhi, Índia: 
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 G…tā. New York: State Univer-
sity of New York Press, 1984. 
 
SIVANANDA, Swami. Concentração e Meditação. Traduzido por Zil-
da Hutchinson Schild. São Paulo: Editora Pensamento, 1993 
 

WARRIER, A. G. Krishna. Bhagavad G…tā Bhā÷ya of ®r… ®a‰karācārya. 
Mylapore: Sri Ramakrishna Math Printing Press, 2000. 
 

YšMUNA, Sri. Gitartha-sangraha. In: šDIDEVšNANDA, Svām…. ®r… 
Rāmānuja G…tā Bhā÷ya. Mylapore: Sri Ramakrishna Math Printing 
Press, 2001. p. 1-5. 
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APÊNDICE J – Lista dos respectivos nomes das obras abreviadas 
citadas no ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya 

Ai. Aitareya 

B. S. Brahma S™tras ou Vedānta S™tras 

Br. U. B�hadāraŠyaka Upani÷ad 

Br. U. Madh. B�hadāraŠyaka Upani÷ad (Mādhavānanda) 

Cha. U. Chāndogya Upani÷ad 

Ka. U. Ka˜ha Upani÷ad 

Ma. Bha. Sa. Mahābhārata ®āntiparva 

Ma. Bha. Sabha Mahābhārata Sabhāparva 

Ma. Bha. Vana Mahābhārata Vanaparva 

Ma. Na. Mahā NārāyaŠa 

Manu. Manu Sm�ti 

Mun. U. MuŠ�aka Upani÷ad 

Rg. S. ¬gveda Saˆhita 

Sama Sāmaveda 

Sa.. Br. ®atapatha BrāhmaŠa 

Su. U. Subāla Upani÷ad 

Sve. U. ®veta�vatara Upani÷ad 

Tai. A. Taittir…ya Aranyaka 

Tai. Br. Taittir…ya BrāhmaŠa 

Tai. Sam. Taittir…ya Samhitā 

Tai. U. Taittir…ya Upani÷ad 

V. P.  Vi÷Šu PurāŠa 

Yaj. Yajurveda 
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APÊNDICE K – Guia da pronúncia em sânscrito 

Os textos em sânscrito inseridos nesta dissertação, incluindo os 
apêndices, foram todos digitados de forma transliterada do alfabeto 
sânscrito denominado devanagar… para o alfabeto latino. O processo de 
transliteração adotado foi o da convenção de Genebra, que foi criado por 
um comitê no Geneva Oriental Congress, em 1894.1 Para facilitar a 
leitura de tais textos em sânscrito, apresento uma ilustração, a seguir, 
como as vogais e consoantes com seus acentos diacríticos cunhados na 
convenção de Genebra devem ser pronunciadas. 

Pronúncia das vogais: 

a - como o a em casa. 
ā2 - como o a em ápice. 
i - como o i em vida. 
… - como o i em vírgula. 
u - como o u em luva. 
™ - como o u em úmido. 
� - como o r do falar caipira em carta. 
Ž - como o r em crê. 
† - como o l em papel (do espanhol). 
e - como o e em letra. 
ai - como o ai em pai. 
o - como o o ovo. 
au - como o au em ausência. 
ˆ (anuvāra) - como a nasalização em bem. 
ƒ - (visarga) – (aspiração) – aƒ - som de arrá; iƒ - som de irri.  

Pronúncia das consoantes: 

k - como em carioca. 
g - como em galo. 
‰ - como em manco. 

                                                 
1 Para miores detalhes sobre a Convenção de Genebra para a transliteração do sânscrito veja 
FERREIRA, 2006, p. 135-137. 
2 O traço em cima da letra denota um som longo. 
 



 

 

275 

c - como em tchau. 
j - como em adjetivo. 
ñ - 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.  
r - como em caro. 
l - como em luar. 
v - som de “v” no início 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 não têm 
equivalentes em português. Elas se pronunciam como as suas corres-
pondentes não-aspiradas, acrescidas de um ligeiro som explosivo, como 
o de um pigarro. 

As cerebrais ˜,˜h, �, Š e ÷ também não têm equivalentes em portu-
guês. Elas são pronunciadas como sons mais “duros” e “fortes” do que 
seus correspondentes dentais, comuns no português. 

A consoante “jñ” no início de uma palavra prununcia-se como 
“nh” (jñāna) e no meio de uma palavra “gnh” (ajñāna). 
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ANEXO A – Texto original em sânscrito e em inglês do primeiro e 

do segundo capítulos do ®r… Rāmānuja G…tā Bhā÷ya 
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