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Esta publicagdo nio serd vendida. Se chegou as suas maos, e se vocé gostou da leitura e do
estudo, sugerimos que faca uma doagcdo ao AIM for Seva, organizacdo fundada por
Swami Dayananda, que educa criancas de dreas carentes da India. Visite o website
www.aimforseva.org e patrocine a educagdo de uma crianca indiana desfavorecida.
Permitem-se citacdes de trechos deste trabalho, desde que mencionem a fonte. Fica
proibida a venda deste material. Obrigado por respeitar o dharma. Om tat sat.
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Apresentacido da Upanisad

Na literatura sagrada da India, a transmissio do autoconhecimento serd quase
invariavelmente feita na forma de um didlogo. Tal € o caso da Kenopanisad, que vocé€ tem
em maos. Esses didlogos que revelam o conhecimento do Ser, Brahmavidya, sao
chamados sarvada. Um sanmvada nao € uma discussdo ou uma disputa, mas uma
conversacao amigdvel entre pessoas (conjuges, pais e filhos, alunos e professores) nos

quais uma parte pergunta e a outra esclarece.

Na presente Upanisad encontrarmos dois didlogos diferentes: um acontece entre um
professor e seus discipulos, e outro tem lugar entre os devas (que simbolizam as forcas da
natureza) e um yaksa (ser luminoso), no qual este Gltimo revela a natureza de Brahman, o

Ser Ilimitado.

Mantropanisads sao as Upanisads escritas em verso. Brahmopanisads sao aquelas escritas
em prosa. Esta pertence ao segundo grupo. A Kenopanisad faz parte do Samaveda, o
“Veda das Melodias”. O Samaveda consta de 1875 mantras e € um dos textos
fundamentais do Sanatana Dharma, o dharma hindu, do qual o Yoga faz parte.

E uma Upanisad muito breve, escrita em prosa. Consta de 33 estrofes distribuidas ao
longo de quatro capitulos. Como é também o caso de outras Upanisads, o nome
Kenopanisad deriva da primeira palavra que aparece no texto. No caso, essa palavra

inicial € kena, que significa “através de quem?”.

O processo que deu forma ao trabalho que o amigo leitor t€m entre maos foi o seguinte:
ao longo de um Vedanta Camp (retiro de estudo, prdtica e meditacdo) ministrado por

Swami Dayananda, que aconteceu no seu A§ram na cidade sagrada de Rishikesh durante

\/ \/
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o més de Marco de 2011, este editor foi tomando notas das traducdes, comentdrios e
esclarecimentos de Sr1 Swami Dayananda, tendo igualmente como referéncia a traducao
da Upanisad para o inglés feita por Sr1 Swami Cinmayananda, um dos professores de
Swamij.

Posteriormente, o editor consultou ainda as aulas gravadas com os excelentes

comentdrios de Swami Paramarthanandaji, discipulo de Sri Swamiji, para eventuais

esclarecimentos.

O amigo leitor, sabendo que este texto € uma transcricao feita a partir de discursos e
satsangas, saberd perdoar-nos o estilo coloquial e alguma eventual repetigdo,
caracteristicos da linguagem oral. Espero que esta transcricdo do ensinamento tenha
conseguido captar a profunda compaixdo que Swamiji nutre por seus estudantes, bem

como o humor, a ironia e a atitude pé-no-chao que lhe sao tao caracteristicos.

Para realizar esta tarefa a contento, o editor teve que tomar algumas interessantes
decisdes ao longo da confeccao desta tradu¢do comentada. Dado o extremo cuidado que
devemos ter com o uso da palavra no Vedanta, precisamos apelar para o uso dos
colchetes, para fazer a reconstituicao do texto onde se fizesse necessdrio. Igualmente,
usamos palavras em itdlico para chamar a atencdo do leitor para algum uso especifico e

talvez nao muito habitual de algumas expressoes.

Deixamos aqui registrada a nossa gratiddo a Swamiji pelo privilégio de termos aprendido
com ele durante tantos anos. Nada como um professor sério para abrir os nossos olhos.
Esperamos que este trabalho possa motivar o amigo leitor em direcdo a liberdade. Tudo

de bom.

Il gfE: 3 1
Pedro Kupfer.
Mariscal, Novembro, 2011.
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Aqui inicia a Kenopanisad

Invocagédo da Paz.
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“Que as partes [do meu corpo], como a fala, os olhos
e os ouvidos, a forca e os demais 6rgdos sejam eficientes.

Tudo ¢ Brahman, [revelam] as Upanisads.

“Que eu [i.e., 0 ego] ndo rejeite Brahman.
Que Brahman nao me rejeite.
Que nio haja rejeicdo de Brahman da minha parte.

Que nao haja rejeicao de mim por Brahman.

“Que todos os valores e atitudes das Upanisads estejam comigo.
Estou comprometido na busca do conhecimento de Brahman.

Que os valores e atitudes vivam em mim. Om. Paz. Paz. Paz.”

[Ouca o Mantra da Paz aqui]

L

Toda empreitada védica que lide com o conhecimento, invariavelmente, ird conter uma
invocacao da paz, um santih patha similar a este, ainda quando o tema seja a matemadtica,
a musica, a medicina ou outro diferente do conhecimento do Ser, Brahmavidya.

Apyayantu mamangani é o mantra que abre a Kenopanisad. Cada Upanisad tem uma
invocacdo inicial. Geralmente, a prece de todas as Upanisads associadas a um
determinado Veda € comum a todas elas, bem como para aquele determinado Veda.
Estando a Kenopanisad associada ao Samaveda, ela terd a mesma invocacdo que as
demais Upanisads desse Veda.

Similarmente, a invocacao para todas as Upanisads que pertencem ao Krsna Yajurveda, o
Yajurveda “Negro”, é a famosa formula saha navavatu, embora a Taittiriya Upanisad
tenha um cantico diferente, que comega com o verso Sano mitrassam varunah.

Para o Sukla Yajurveda, o Yajurveda “Branco”, temos o piirnam adah piirnam idam. A Isa
e a Brhadaranyakopanisad, que fazem parte do Sukla Yajurveda, por exemplo, comecam
com esse mantra.

Para as Upanisads associadas com o Rg Veda, hd o mantra van me manasi pratisthita
mano me vaci. A Aitareya Upanisad, por exemplo, pertence a esse grupo. Tem vdrias
Upanisads no Atharva Veda, como a Mundaka, a Manditkya e outras, que comecam com O
verso bhadram karnebhih Srnuyama devah.

No inicio de uma determinada aula, o professor ird repetir o mantra invocatdrio
correspondente, junto com seus alunos, em forma de pergunta e resposta, ou todos juntos
em unissono. Aqui, a Kenopanisad comeca com O mantra apyayantu mamangani

vakpranascaksuh.


https://soundcloud.com/pedrokupfer/mantra-da-paz-da-chandogyopanisad-om-apyayantu-mamangani

Apyayantu mamangani vakpranascaksussrotram: que todas as minhas faculdades e
membros crescam e ganhem forca. Que possam fazer o trabalho que lhes corresponda. A
palavra ariga aqui nao se refere apenas aos membros como bragos ou pernas, mas a todas
as fun¢des que me permitem existir, perceber e me expressar no mundo.

Assim, o termo ariga abrange os cinco bhiitas, elementos constituintes do corpo material,
os cinco tanmatras ou elementos sutis, os cinco 6rgdos de agdo, os cinco 6rgaos de
percepcao, os cinco ares vitais ou vayus, a mente, o ego e o intelecto.

Igualmente, esses arngas incluem ainda a satde fisioldgica, a digestdo, a eliminacdo, a
respiracdo, a longevidade, a boa disposi¢cdo, a memdria e demais aspectos que me
permitem viver. Nomeadamente, sao citadas as faculdades da palavra, vak, a forga vital,
prana, e a capacidade de enxergar, caksuh

Estes angas sao usados para viver a vida, em que estou sempre procurando descobrir a
felicidade em algum lugar. A prece diz que eu tenha saide para moksa, para chegar no
meu professor, no lugar onde este conhecimento estiver disponivel, que tenha forca e
resisténcia fisica, memoria, longevidade, eloquéncia e todos os 6rgdos de percepgao e de
acao em bom funcionamento, para poder completar este processo de autoconhecimento

que conclui em moksa.

Sarvart brahmopanisadam: “Tudo o que estd aqui € Brahman, [revelam] as Upanisads”.
Brahman € o ilimitado, maior que o maior, incomensurdvel. Brahman € a causa de tudo.
Nada h4, nada existe separado de Brahman. Aquilo que eu conhe¢co ¢ Brahman. Aquilo
que desconheco é Brahman também.

O visto e o0 ndo visto sdo Brahman. Porém, Brahman nio termina no que € visto ou no que
nao € visto. Brahman nao € limitado por nada nem ninguém. As Upanisads revelam
Brahman. Brahman nao pode ser visto ou encontrado por acidente em algum lugar. Nao
ha choque, doenga, fungo ou bactéria que possa revelar Brahman.

Brahman s6 € revelado pelo sastra, pelas Upanisads. Vocé€ ndo vai se esbarrar com
Brahman andando pela rua, ou numa caverna, sentado em meditacao. Brahman nao se
esconde em lugar algum. Brahman é todos os lugares. Brahman é todos os tempos.
Brahman € todos os objetos que existem no tempo e no espago.

Vocé ndo precisa transcender nada para encontrar Brahman. Nao precisa renunciar a
nada, ndo precisa ir para algum lugar. Brahman € o que €, agora, neste lugar. Que eu
possa me manter ciente desse Brahman. Que tenha satde e vigor para viver em
consciéncia de Brahman.

Mahariv brahma nirakuryam: “Que eu nao rejeite Brahman”. Que eu possa me dar conta
que todo dia é dia de Brahman, que todo momento ¢ momento de Brahman, de viver
ciente de Brahman. Que minha prioridade seja a consciéncia de Brahman.



Ma ma brahma nirakarot: “Que Brahman nao me rejeite”. Que eu possa olhar para mim
mesmo como alguém que € digno do conhecimento de Brahman. Que eu tenha essa graca.
Que Brahman me abencoe. Que ndo haja indiferenca em relacdo a minha busca. Que
tenha motivacdo. Que tenha inspiragao.

Onde estiver envolvida a busca do conhecimento, havera, necessariamente, adhikaritvam,
uma qualificagdo necessdria para que o conhecimento tenha lugar. Sem isso nao hd moksa
possivel. Para pessoas que vivem no mundo, como noés, o sandhya vandanam € necessario
para adquirir essa preparacgao.

O sandhya vandanam consiste em verbalizar uma série de mantras (que inclui o Gayatri),
reflexdes e meditacdes que se fazem trés vezes ao dia com o objetivo de preparar e tornar
0 espaco interior conducente para o autoconhecimento. Esta prdtica facilita, entdo, a
compreensao da visdo que nos conduz a Brahman.

Quais sdo, especificamente, essas qualificacdes? As proprias Upanisads mencionam um
nimero de valores e atitudes, as quais se refere esta invocacdo quando diz dharmaste
mayi santu, te mayi santu: “Que os valores e atitudes vivam em mim”.

Como hd trés tipos de obstdculos ou impedimentos, dizemos trés vezes santih, paz. Que
haja paz em relagdo a esses obstdculos. Podemos interpretar isso de maneiras muito
diferentes, mas fiquemos aqui, provisonalmente, com o que estes trés obstdculos
significam em relagdo ao meu proprio corpomente. Esses trés asantis ou impedimentos
sao adhibhautika, adhidaivika e adhyatmika.

Adhibhautika asantih € o tipo de impedimento que pode surgir do meio-ambiente, na
natureza que me rodeia, e sobre o qual nao tenho nenhum tipo de controle. Isso inclui o
barulho do vento que me impede de meditar em paz, mas igualmente os desastres
naturais, as tormentas, a seca, o excesso de chuva, os terremotos e outras calamidades.

Adhidaivika asantih € o impedimento que nasce dos relacionamentos, do desencontro
entre as minhas expectativas e o que de fato acontece. Adhiatmika asantih é a aflicao que
jé estd instalada em mim, da forma dos meus condicionamentos e crengas paralisantes.

¥ o128
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|| atha kenopanisadi prathamah khandalh ||

Aqui inicia-se o primeiro capitulo da Kenopanisad

PRIMEIRO CAPITULO

v

Mantra I:1
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om kenesitarh patati presitarh manah
kena pranah prathamah praiti yuktah |
kenesitarh vacamimarh vadanti

caksuh $rotram ka u devo yunakti || I:1 |

Por quem é que a mente é impulsionada a se dirigir aos seus
objetos? Unido com quem € que o prana flui na inspiracao e na
expiracao? Motivadas por quem é que [as gentes] dizem estas
palavras? Que Ser efulgente une os olhos e os ouvidos [com as

suas funcdes]? || I:1 ||

Agora vamos ao didlogo. A Upanisad comeca com quatro perguntas feitas por um dos
estudantes. Sabemos que, neste didlogo, sdao varios os estudantes que fazem as perguntas.
Podemos dizer isso pelo contexto, bem como pelo tipo de perguntas que sdo feitas ao
mestre, j4 que algumas delas sao formuladas no plural da primeira pessoa, nds, e outras
no tempo dual.

A primeira palavra, kena, significa “por aquele que”, e a que dd nome a Upanisad. A
primeira pergunta €: “Impelido por quem € que a mente se dirige aos objetos?”” A palavra
kena pode ndo ter um significado muito especial, mas a palavra upanisad aponta para
aquele conhecimento que elimina todas as limitagdes. Um livro de historia, por exemplo,

ndo € a historia.



Quando falamos nas Upanisads, elas sdo
ao mesmo tempo o texto e o Conhecimento.

A Kenopanisad comeca com um didlogo no qual o primeiro estudante faz uma série de
perguntas ao mestre. Na primeira dessas perguntas, o estudante questiona o mestre sobre
a forca que faz com que a mente se movimente das formas peculiares em que ela se
move. Tem algo que a impulsione a pensar como pensa? O que faz a mente pensar?

Kenesitam patati presitam manah: “Que motiva ou impulsiona a mente a se dirigir aos
seus objetos?” O ego e a mente estdo conectados e, juntos, fazem parte do antahkarana, o
“Orgdo interno”, que também inclui a inteligéncia, buddhi. Qual € a razdo que faz a mente
pensar? A mente e os sentidos objetificam as coisas. Os pensamentos sdo o corpo da
mente.

Isitam e presitar sao palavras diferentes, que se referem, respectivamente, a desejos e
impulsos. A consciéncia estd por trds dos pensamentos? Noutras palavras, o estudante
inquire sobre Atma. Quem & este Atma que, por sua simples presenca, permite que a
mente pense? Existe outra mente observando a mente, pensando por trds dela?

A segunda pergunta é kena pranah prathamah praiti yuktah: “Unido com quem € que o
prana flui na inspiracdo e na expiragdo?” Como é que os cinco pranas fazem seu
trabalho? Quando se pergunta sobre prana, este termo ndo se refere apenas a respiracao,
mas igualmente aos cinco vayus ou forgas vitais que operam as funcdes fisiolégicas:
prana, apana, samana, udana e vyana, que regulam, respectivamente, a inspiracdo, a
eliminagdo, a digestdo, o crescimento e a circulacao.

A terceira questdo é kenesitar vacamiman vadanti: “Motivados por quem € que [as
pessoas] dizem estas palavras?” Impulsionado por quem € que a palavra € falada? Qual é
a mente por trds da mente, que permite que a palavra seja pronunciada?

A quarta pergunta é caksuh Srotram ka u devo yunakti: “Que Ser efulgente une olhos e
ouvidos [com suas fun¢des]?” Quem é que faz os olhos e ouvidos funcionar nos seres
humanos e outros seres vivos? Como € feito esse trabalho? A palavra devah significa
literalmente “ser de luz”, e se refere a Atma, no sentido que o estudante parece nio
ignorar o que vird a seguir.

Estes questionamentos sdo naturais para um jijiiasuh, alguém que esteja buscando o
conhecimento de Atma. Cada uma das perguntas se refere a uma ordem distinta da
realidade do corpomente humano: a ordem mental, a ordem vital, a ordem da fala, a
ordem dos sentidos ou 6rgaos de percepgao.
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Mantra I:2
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Srotrasya Srotrarh manaso mano yat
vaco ha vacarh sa u pranasya pranah |
caksusa$caksuratimucya dhirah
pretyasmallokad amrta bhavanti || I:2 ||

Atma é o ouvido do ouvido, a mente da mente, a fala da fala, o
prana do prana e o olho do olho. Os que discernem, [i.e., 0s que
conhecem Atma], libertando-se neste mundo [enquanto vivos],
ndo estdo mais sujeitos & morte ao deixar o corpo. | I:2 |

Qual € o ouvido do ouvido, aquele que permite que o ouvido ouca? Qual é a mente da
mente, a mente que permite que a mente pense? Qual € o olho do olho, o olho que permite
que o olho fisico veja? Atma € a presenca que permite que o ouvido escute, a mente pense
e o olho veja. Atma é o prana do prana. Quando fala em prana, o professor aqui estd se
referindo ndo apenas ao principio vital, mas também ao 6rgdo do olfato. Atma ndo estd
longe dos sentidos, ndo estd fisicamente distante do sentidos, da vitalidade ou do
pensamento. Nio existe distincia entre Atma e os sentidos, a vitalidade ou o pensamento.

Como aqui hd uma série de negacoes, esta parte do ensinamento pode ser perigosa, pois
remover as identificacdes naturais com os sentidos, o prana e a mente nao deve ser feito
se a pessoa ndo estiver preparada para isso. O perigo é produzir uma desagregacdo do
ego. A negacdo, ndo obstante, é fundamental para compreender Atma. Vocé ndo é os
sentidos, a vitalidade ou a mente. Vocé estd neles.

O primeiro verso inicia assim: srotrasya Srotrarir manaso mano yat vaco ha vacam sa u
pranasyo pranah: “Atma é o ouvido do ouvido, a mente da mente, a fala da fala, o prana
do prana e o olho do olho”. O mesmo que hd “por trds” dos sentidos, € que permite que
eles funcionem e percebam o mundo a nossa volta, € o que estd por trds do pensamento e
das fungdes vitais. Esse é Atma.

No Daksinamiirti stotram ha um verso muito bonito que fala sobre isso. Esse verso diz:

nanacchidra ghatodara sthita mahadipa prabhabhasvaram
jfianarh yasya tu caksuradikarana dvara bahih spandate |



janamiti tameva bhantamanubhatyetatsamastam jagat
tasmai $11 gurumiirtaye nama idam | §r1 daksinamiirtaye || 4 |

A consciéncia ilumina tudo no exterior através dos Orgdos sensoriais
como os olhos, [ouvidos e demais], assim como a luz da lamparina
ilumina todos os objetos a sua volta desde dentro de um pote com muitos
orificios. || 4 |

S6 ha uma fonte de luz, da qual raios partem em diferentes direcdes para iluminar tudo a
sua volta. Essa imagem do stotram nos ajuda a compreender esta estrofe. Assim,
compreendemos que os 6rgaos de percepcao precisam da presenca da consciéncia para
funcionarem.

Estrutura e peculiaridades de cada 6rgdo sensorial ndo sdo suficientes para que haja
percepcao. E preciso, igualmente, que haja consciéncia para que as percepcoes
acontecam. Essa consciéncia é a verdade de tudo, Atma. Ndo hd distincia entre a

consciéncia e os objetos da consciéncia. Todos os objetos sdo objetos de Atma.

Qual € a distancia entre um objeto e a luz que o ilumina? Nao hd distancia. S6 hd uma
Unica consciéncia, que nunca estd distante nem separada dos érgios de percep¢ao ou seus
objetos. Essa consciéncia é o Atma autorrevelado. Todos os objetos sdo revelados, por sua
vez, por Atma.

Assim, voc€, que é este Atma, é a realidade mais significativa. Atmabhati, sarvam
anubhati. A consciéncia que vocé€ € brilha, e todo o mais brilha por conta desse brilho que
¢ vocé. Nao hd distancia entre a consciéncia e seus objetos. O corpo, como objeto da
consciéncia, nao € distante dela.

Entre dois objetos diferentes hd espaco. H4 distdncia entre minhas duas maos. Ambas
estdo no espaco. Porém, a consciéncia que aprecia as maos nao estd distante delas. Outra
questao: qual € a distancia entre as maos e o espago? Nao h4 distancia!

Assim, similarmente, se considerdssemos o espaco como sendo consciéncia, haveria zero
distincia entre a consciéncia e os objetos nele. O proprio espaco € objeto da consciéncia.
Esta consciéncia é autorrevelada.

A consciéncia é livre das limitacdes espaciais ou temporais. Vocé, Atma, existe sem o
tempo e o espaco. Mas tempo e espaco nido podem existir sem vocé, Atma. Este ilimitado
€ voce. Voce, na forma das diferentes experi€ncias. Voc€, na forma da consciéncia.

Vocé ndo precisa buscar a consciéncia em alguma experiéncia particular. Todas as
experiéncias sdo experiéncias da consciéncia. Tudo o que vocé ouve, vé, diz, sente, sao
experi€ncias da consciéncia. A consciéncia nao estd nem dentro nem fora dos limites do
corpo.



Atma ndo é o corpo, mas o corpo do corpo, a mente da mente, o olho do olho, o ouvido
do ouvido. Nio h4 distAncia entre os olhos e Atma, entre os objetos que o olho aprecia e
Atma, entre o ato de ver ¢ Atma.

Se vocé olhar para qualquer objeto, € muito estranho, porém verdadeiro, que todos os
objetos sdo palavra e significado. Nao hd objetos que existam separados das palavras que
apontam para eles, e seus respectivos significados.

Tome por exemplo a camisa: ela é feita de tecido. Estes dois, a camisa e o tecido, sao
objetos diferentes, certo? Pense no tecido sem pensar na camisa. Voc€ consegue fazer
isso. Pense na camisa sem pensar no tecido. Vocé€ ndo consegue! Uma camisa sem tecido
simplesmente nao existe (e ndo vale dizer que hd camisas feitas de celulose, daquelas
usadas nos hospitais).

A camisa € um objeto cuja existéncia depende da presenca de outro objeto: o tecido. Por
sua vez, o tecido depende da presenca dos fios, os fios derivam sua existéncia das fibras,
as fibras das células, as células da moléculas, e por ai vai até as particulas subatdémicas. A
camisa sem tecido € produto da imaginacao. Na realidade, ndo hd camisa sem tecido.

Pense no tecido sem o fio com o qual ele € feito. Vocé tampouco pode! Estamos assim,
falando sobre palavra e significado. Nao hd objetos! A palavra montanha, por exemplo,
tampouco designa um objeto. A montanha € feita de rochas, terra, lama, florestas, animas
nelas, arranjados de alguma forma especifica que designamos com a palavra montanha.

Se formos remover as rochas, pedras, drvores, terra e lama da montanha, ja que elas, de
fato nao sao a montanha, o que ird sobrar? S sobra a palavra e seu significado! Nao hd
objetos que existam, portanto, independentemente das palavras que os designam.
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O pote € um objeto. A argila € um adjetivo pendurado no pote, segundo estamos
acostumados a falar ou perceber. Porém, isso € o contrdrio do que o Vedanta ensina. O
Vedanta mostra que o nome pote é um atributo circunstancial da argila e que, em verdade,
a argila € o substantivo e o pote o adjetivo.

A argila ¢ a verdade, e o pote é um mnamaripa, um nome-forma assumido
temporariamente pela argila. Pote, assim, € uma palavra que adjetiva, que qualifica
circunstancialmente a argila. Daqui, compreendemos uma coisa: quando dissemos que o
pote ¢, o significado da palavra ¢, é resolvido na argila, e nao na forma do pote.

O que faz com que a argila seja argila? O que faz com que o ouvido seja ouvido, que a
mente seja mente? A argila depende das moléculas minerais. Essas moléculas dependem
dos dtomos, os dtomos dependem das particulas subatomicas. Qual é a diferenca entre
dizer argila, molécula ou dtomo? Nao hd diferenca, pois todas estas cogni¢des sao
consciéncia. O pensamento cognitivo € consciéncia. A consciéncia é. Aquilo que €, é
consciéncia. Aquilo que é, € consciéncia, e a consciéncia € aquilo que é.



A potidade nao é um atributo intrinseco a argila, mas um atributo circunstancial. Essa
forma existe agora e passa a ndo existir no momento seguinte. Porém, a argila continua.
Esse tipo de atributo circunstancial ndo pode ser descartado como ndo existente, nem
como existente, nem como falso. Chamamos ele de mithyah. O pote segura a dgua.
Cumpre uma funcgdo pratica. Isso é mithyah.

Esta consciéncia, cit, € o que é. O mundo é saccidananta: realidade, consciéncia e
ilimitacdo. Quem € este saccidananta? Voc€ mesmo. Se tirar algum objeto desse
ilimitado, resta o ilimitado. Se acrescentar algum objeto ao ilimitado, resta o ilimitado.
Nada pode ser retirado, nada pode ser acrescido. Pense no microcosmos, na dimensao
subatomica. Pense no macrocosmos, na dimensao maior. Em tudo ha consciéncia. Vocé
nao pode somar nem subtrair nada do ilimitado. Este universo, que ¢ realidade e
consciéncia, é Atma.

Aqueles que compreendem isto, conclui a estrofe, aqueles que nao sdo ignorantes deste
fato, “libertando-se neste mundo [enquanto vivos], ndo estdo mais sujeitos a morte depois
de deixarem o corpo”. Este é um simbolo para o mundo da dualidade, samsara.

Ilimitado + conhecimento = I§vara
Ilimitado + individuo = jivatma

As pessoas capazes de discernir a natureza de Atma vivem uma vida livre. Para elas, ndo
hd mais sofrimento, pois esto acordadas, despertas para a realidade. Vocé pode sofrer no
sonho quando sonha que tem um acidente escalando uma montanha. Voc€ pode sentir a
dor, mas essa dor simplesmente desaparece quando vocé acorda na sua cama.

Da mesma maneira, quando vocé desperta em relacdo a realidade de Atma, o sofrimento
que pudesse existir em relacdo as coisas do sarsdra, também desaparece. E a isso que se
refere o mestre quando diz que os sdbios “ndo estdo mais sujeitos a morte depois de
deixarem o corpo’.

Estar acordado para a realidade € morrer para o samsara. Aqueles que nao mais sao
ignorantes, amrtah bhavanti, vivem como jivanmuktas, liberados em vida. I$vara e Eu.

O primeiro mantra colocou os questionamentos. Este segundo mantra expoe a resposta, €
os demais, a partir daqui, irdo elaborar sobre ela. Esse € o estilo desta Upanisad. Pode ser
um pouco duro no inicio, mas relaxe que fica mais facil daqui em diante.

A mente pode tornar um objeto observado num pensamento. A mente constroi
pensamentos a partir de percepcoes, dentre outras fontes. Qualquer tipo de pensamento €
chamado vrtti. Emogdes, sentimentos, inteleccdes, cognicdes, conclusées, memorias, sao
também vrttis.

Este antahkarana, este psiquismo, consegue assim recolher informagao do ambiente e,
uma vez essa informagdo confrontada com aquilo que estd estocado na memoria,
construir ideias sobre o mundo e dar nomes as coisas. Namaripas sdo, entdo, as miriades



de nomes e formas que configuram a totalidade da natureza.

A onda, por exemplo, € um namariipa transitério da dgua. A 4dgua do oceano, pode
assumir muitas formas: a da vaga, a da onda, a da calmaria, a da espuma, mas sempre serd
dgua. A dgua é o Atma da onda, da vaga, da espuma e das demais formas que possa
assumir.

Similarmente, quando a estrofe diz manaso manah, a mente da mente, estd apontando
para o fato que todos os vrttis, todas as formas de pensamento, por variadas que sejam,
serdo formas transitérias de I§vara, e todas irdo refletir sua beleza e gloria.

A nao-existéncia ndo existe, assim como nao existem cabelos na cabeca de uma tartaruga
ou chifres num coelho. Nada existe separado de Atma. A palavra escutar revela um
atributo circunstancial de Atma. Os ouvidos somente ouvem pois hd consciéncia por tras
deles. Os olhos s6 véem porque a consciéncia os ilumina. Toda cogni¢do acontece por
causa da consciéncia.

Objetos de categorias diferentes ndo devem nem precisam ser comparados. Musica de
camera e concertos de rock em estddios abertos nao podem ser comparados. Um musico
cldssico, por talentoso que seja, nunca serd famoso como uma estrela do rock. Se for
comparar-se com um Rolling Stone o seu sofrimento estd garantido.

Dos diversos pronomes, femininos, masculinos e neutros, plurais e singulares, hd um que
¢ especial. Esse € o pronome eu. Todos os demais pronomes podem ser usados em uma
infinddvel diversidade de situacdes. O pronome eu sé se aplica a mim. Nem sequer pode
se aplicar ao meu préprio corpo ou as diversas partes que o compdem, nem a minha
mente e suas miriades de pensamentos.

Toda a criagao € diferente de mim. Eu sou o tnico que sou eu mesmo. Nao posso nem
devo me comparar com os demais. Nao preciso. Se fizer isso, se evitar todo e qualquer
tipo de comparacdo, irei evitar os complexos que inevitavelmente irdo surgir dessas
comparacgoes.

Os complexos nascem do erro de comparar a si mesmo com outras pessoas que estao
noutras circunstincias. Atma ndo é comparavel com nada nem ninguém. Atma, s6 h4 um.
E esse um é vocé. Ndo hd distancia entre Atma e aquilo que a mente &, assim como ndo
hd distancia entre a d4gua e a onda, como jd vimos acima.

Da mesma maneira, ndo hd distincia entre Atma, que € o que voce é, e seus pensamentos,
a ordem psicoldgica, a ordem fisica, a ordem vital e as demais. Compreender que eu nio
sou essas ordens mas estou nelas, € compreender as afirmagdes que sdo feitas neste
segundo mantra: “Atma é o ouvido do ouvido, a mente da mente, a fala da fala, o prana
do prana e o olho do olho”.



Caksusascaksuratimuchya dhirah pretyasmallokadmrta bhavanti: “Os que discernem, [i.e.,
0os que conhecem Atma], libertando-se neste mundo [enquanto vivos], ndo estdo mais
sujeitos a morte depois de deixarem o corpo”.

A consciéncia ndo estd limitada espacialmente, nem confinada em algum local fechado. O
préprio espaco é um objeto da consciéncia. O tempo tampouco limita ou constringe Atma
e alguma maneira. Assim, aquele que conhece isso, o dhirah, diz a estrofe, ndo volta a
sofrer, j4 que ele morre para a dualidade sujeito-objeto. As diferencas continuam
existindo, mas o jivanmuktah sé vé a nao-dualidade.
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Os olhos nao chegam [a enxergar o Ilimitado]. A fala tampouco o
alcanca, nem a mente. N3o o reconhecemos como um objeto.
[Portanto,] ndo sabemos como ensinar sobre ele [através de outro
meio que ndo seja o sastra]. E diferente tanto do conhecido como

do nao conhecido. Assim ouvimos daqueles que nos ensinaram.
[L:3el:4]

Na gacchati significa que nao vai, que nao chega, que ndo tem acesso. O olho pode ir aos
objetos que podem ser vistos, que estdo dentro de seu raio de agdo, onde hd luz para
perceber os objetos. O olho nao funciona na escuridao. Somente objetos que refletem luz
podem ser percebidos por ele.

Brahman ndo estd restrito a um lugar no tempo ou no espaco. Brahman € livre de tempo e
espaco. Portanto, ndo pode refletir luz. Portanto, ndo € possivel ver Brahman com os
olhos, ja que Brahman nio € um objeto. Para conhecer Brahman, é necessario usar outro
meio de conhecimento diferente dos 6rgaos de percepcao.



Objeto, peculiaridade, agido e conexio.

Os olhos percebem formas, volumes, cores. Brahman nao € forma, cor ou volume.
Brahman nao é um som, nem um cheiro, nem um sabor ou uma sensacao tdtil. Brahman
ndo € disponivel para ser percebido pelos cinco sentidos. As limitacdes desses sentidos
sao evidentes.

Brahman nao nasceu: ndo € como uma drvore ou outro ser vivo que tenha nascido num
determinado momento e num momento futuro cessa de existir. A palavra que indica o ser
vivo, que estd sujeito ao desaparecimento € jati, que significa nascimento. H4 flores muito
variadas, e em grande quantidade. Dentre elas, hd uma espécie chamada rosa.

Para podermos identificar um individuo especifico dentro de uma categoria, precisamos
usar gunas, particularidades, que nos permitam separar aquele individuo dos outros do
mesmo grupo. Assim, se eu quiser distinguir uma rosa das demais, irei usar palavras que
apontem para as peculiaridades dela, usando as palavras vermelha ou branca, para definir
a cor, grande ou pequena, para definir o tamanho, etc.

Em cada ser vivo, em cada objeto, hd um conjunto de elementos que o configuram. No
caso da rosa, ela € constituida por um talo, espinhos, folhas, pistilos, pétalas, pélen, etc.
Estas palavras apontam para os diferentes elementos que fazem parte daquele objeto que
chamamos de rosa.

Existe uma conexao, um sambandha entre cada palavra, seus significados e as pessoas ou
lugares ou para os quais elas apontam. Algumas palavras, os adjetivos e advérbios,
qualificam substantivos ou verbos respectivamente. Esses adjetivos e advérbios nos
ajudam a descrever a realidade. Ainda temos os kriyas, as acdes para as quais 0S
diferentes verbos apontam.

Todas as palavras, em todas as linguas, funcionam dessa maneira. Assim, jati, guna, kriya
e sambandha, objeto, peculiaridade, acdo e conexdo, sdo os quatro elementos que
constituem qualquer linguagem.

Agora, essas quatro categorias de palavras ndo podem descrever Brahman ja que ele, nao
sendo limitado por tempo ou espago, € nao havendo mais do que um, ekameva, nao pode
ser comparado através dos gunas, nem qualificado pelo uso de adjetivos ou advérbios,
nem realiza acoes.

Portanto, jati, guna, kriya e sambandha, objeto, peculiaridade, acdo e conexiao, nao
podem ser usados para qualificar Brahman. Vocé ndo pode dizer Brahman grande,
Brahman pequeno, Brahman vai, Brahman volta, etc. Brahman nio estd limitado por
espaco, e entdo nao tem tamanho. Brahman nao realiza acdes, portanto nao podemos usar
verbos que apontem para elas.

Por outro lado, voc€ ndo pode usar verbos transitivos para revelar para Brahman. Os
transitivos sdo aqueles que apontam para um objeto, como quando dizemos, por



exemplo, ver, ouvir, experienciar, etc. Verbos intransitivos sdo aqueles que ndo
apontam para um objeto. Exemplos: amar, ser.

Se houvesse vdrios Brahmans que precisdssemos diferenciar, poderiamos usar diferentes
adjetivos para fazer isso porém, havendo somente um, ndao precisamos nem devemos usar
esses qualificativos, uma vez e eles seriam redundantes. De essa maneira, evitamos usar
expressoes pleondsticas como Brahman eterno ou Brahman imortal.

Seria tao redundante como dizer acticar doce ou santo bom. A docura € a natureza do
acucar. A bondade € a natureza do sadhu. Ha outras formas de pleonasmo que devemos
igualmente evitar, como dizer atitude mental, j& que todas as atitudes sdao mentais, ou
conhecimento intelectual, jd que todo conhecimento € intelectual.

Os adjetivos sao usados quando é necessdrio separar ou identificar um objeto dentro de
uma categoria. Ha tr€s palavras, no entanto, que sdo usados para apontar para Brahman.
Eles constituem o termo saccidananda, realidade, sat, consciéncia cit, e plenitude,
ananda. Ainda, a Brhadaranyakopanisad nos traz a palavra satyamjiianamananta, que
também tem trés componentes: realidade ou verdade, satyam, conhecimento, jiana e
ilimitacdo, ananta. Essas palavras nao sdo adjetivos, mas laksanas, apontadores para
Brahman.

Como Brahman ndo nasceu, ndao é um ser vivo ou objeto que num momento nao existia e
no préximo momento passou a existir. Portanto, ndo € um jati. Qual € a relagdo entre a
argila e o pote? O pote nasceu da argila. A argila é a causa material da existéncia do pote.
Assim, o nascimento do pote se deve a presenca da argila.

O nascimento dos seres vivos e miriades de objetos existentes derivam, por sua vez, da
presenca de Brahman. Explicado isto, compreendemos agora o verso na vaggacchati, que
significa que Brahman nao pode ser descrito por palavras.

Cada palavra estd conectada com Brahman, mas Brahman nao estd conectado com as
palavras, assim como o pote estd conectado com a argila, mas a argila nao estd conectada
com o pote (a existéncia do pote depende da presenca da argila, mas a existéncia da argila
independe da presenca da forma do pote). As palavras especiais que vimos acima, OS
laksanas, sdo usados para apontar para (mas nao para descrever) Brahman.

Assim, por mais que formemos frases com sentido completo, elas nunca poderao assumir
a forma de Brahman, uma vez que ele ndo tem forma nem tamanho que possa ser
descrito. Essas sdo as limitacdes da linguagem que usamos, € € por isso que tomamos
tanto cuidado com as palavras e a maneira em que as utilizamos no Vedanta.

H4 palavras que, conforme o tempo passa, assumem significados diferentes. Por exemplo,
a palavra harware, antigamente, era usada em inglés para descrever cadeados, fechaduras
e outros objetos metdlicos da mesma categoria. Hoje em dia ela é também usada para
designar a parte fisica dos computadores.
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Criamos os objetos, e depois lhes damos nomes. Esses nomes sdo integrados nos
vocabuldrios das diferentes linguas conforme os objetos que designam, e assim entram
para as culturas onde elas sdo faladas. A linguagem serve para descrever e definir as
coisas, de maneira que o que uma pessoa entende sobre alguma situacdo dada, seja
compreendida exatamente da mesma maneira por outra.

Brahman deve ser conhecido através do sastra. Brahman nido pode ser conhecido pela
palavra, como jd vimos. A Upanisad consiste em palavras. Essas palavras sdo o meio de
conhecimento. Brahman € a natureza do conhecedor. O conhecedor precisa, entdo,
conhecer sua propria verdade. O conhecedor nao tem outro meio de conhecimento sobre

si mesmo que nao seja o sastra.

Os olhos, ouvidos e demais sentidos ndo podem revelar Brahman, pois ndo podem
apreendé-lo. As palavras, tampouco. Nos ndo vemos a nossa face, mas o reflexo dela no
espelho. Esse reflexo é chamado pratibimba. As palavras, por sua vez, sao o pratibimba, o
reflexo de Brahman. O meio de conhecimento para enxergar o préprio olho é o espelho. O
meio de conhecimento para Brahman € o sastra.

As palavras podem ser ouvidas, percebidas com o sentido da audi¢do, assim como a
musica. A palavra é som, mas o som nao € palavra. E necessério ter conhecimento da
linguagem para compreendé-las. As palavras sé nos ajudam a ter conhecimento quando
sabemos o significado delas.

Se nao soubermos o significado das palavras, ndo saberemos para onde elas apontam e,
consequentemente, ndo compreenderemos o que elas nos dizem. Asti é aquilo que €, que
existe. Para compreender essa palavra, precisamos saber em qué consiste a existéncia e
fazer um vinculo entre essa palavra e seu significado.

Existéncia significa existéncia no tempo? Significa existéncia no espago? Se eu existo no
espaco num determinado lugar, isso significa que ndo existo noutro lugar diferente
daquele. Se estou em Rishikesh, ndo estou em Coimbatore. E isso o que compreendemos
quando habitualmente olhamos para a palavra asti, existir.

z

Agora, quando dizemos Brahmasti, Brahman €, essa existéncia de Brahman nao estd
limitada ou restrita a algum lugar fisico no espago ou no tempo. “J4 vi muitas coisas pelo
mundo, e agora quero ver Brahman”, pode pensar uma pessoa. Porém, Brahman nio pode
ser visto como, por exemplo, podem ser vistos um rio, um vale ou uma montanha,
Gangotr1 ou Badrinath.

Brahman nao existe limitado por tempo ou espago. A existéncia de Brahman antecede
tempo e espaco e nao depende deles. Nao pode, portanto, entrar numa lista de objetos a
serem vistos ou de lugares a serem visitados. Brahman ndo faz parte de alguma rota de
peregrinacao, bem como nao pode ser reduzido a mais uma experiéncia dentro de uma
lista de experiéncias.

Brahman € o experienciador do experienciador, aquele por quem as experiéncias
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acontecem. Todas as experiéncias sao Brahman. Todas as experi€ncias sdo experi€ncias
de Brahman. llimitacdo nao é um adjetivo que qualifica Brahman. Tudo o que existe é
Brahman. Brahman € livre do espaco. Brahman € livre do tempo.

Nao posso inventar uma palavra desconhecida para apontar para Brahman, se vocé nao
sabe 0 que essa palavra significa. E initil, portanto, ficar especulando com isso. Preciso
escolher palavras dentre aquelas que vocé compreende para lhe indicar Brahman, mesmo
sabendo que nenhuma palavra consegue conter o ilimitado.

A realidade qualificada pelo pote que, como jd vimos € um atributo circunstancial da
argila. A palavra que nasce na sua garganta tem um som, um significado e uma conexao
entre ambos. Esse sambandha, essa conexao entre vak e artha, a palavra e seu significado,
¢ insepardvel. O significado da palavra pote € visto como um atributo circunstancial o
incidental da argila.

Quando vemos o pote, o significado da palavra pote, estamos, em verdade, vendo o
significado da palavra argila. Quando vemos o que estd aqui para ser visto, estamos
vendo Brahman. O tempo todo. Em todos os lugares no tempo e no espaco. Tudo aquilo
que €, é Brahman. O corpo é, o corpo é Brahman. A mente €, a mente ¢ Brahman. A
inteligéncia é, a inteligéncia ¢ Brahman. Este ¢, ¢ Brahman.

Assim, a palavra ¢ inclui aquilo que € o conhecido e aquilo que é desconhecido para voce.
O pote € um atributo incidental da argila, como j& vimos. Agora, atributos intrinsecos sao
aqueles que ja estdo nos objetos, como por exemplo o calor no fogo, a dogura no mel, o
frio no gelo, o movimento no vento.

O pote ndo € intrinseco a argila, mas a argila € intrinseca ao pote (desde que feito com
argila, € claro, jd que pode haver potes de cobre, cerdmica ou bronze). Satyam é o objeto
do qual os objetos derivam sua existéncia. Satyam € o que dé existéncia a tudo. Aquilo
que é, e que para existir ndo precisa derivar sua existéncia de alguma outra coisa, €
Brahman. Esse Brahman é chamado satyam, verdadeiro.

Este Brahman € o unico autorrevelado, autoexistente, a unica realidade. Essa realidade
nao-dual € satyam. E o que permite que seres e coisas existam. No momento em que o
conhecimento brilha, as dividas desaparecem. Jiianam significa objeto de conhecimento.

O conhecimento s6 e conhecimento quando hd um objeto de conhecimento. Ndo hd
conhecimento sem objetos. O conhecimento de um gato implica a existéncia do gato. O
conhecimento de um elefante implica a existéncia do elefante. O conhecimento do gato é
qualificado pelo gato. O conhecimento do elefante € qualificado pelo elefante.

O conhecimento da consciéncia implica a existéncia da consciéncia. O conhecimento da
consciéncia é qualificado pela consciéncia, que ¢ Brahman. A consciéncia que ¢ Brahman
€ ananta, sem final, i.e., ilimitada. O conhecedor de Brahman, “ganha o mais elevado”,

diz o Sastra.



Satyam jiianam anantam Brahman, como diz a Taittiriyopanisad, € o que vocé €. Isto € um
mahavakyam, uma das grandes afirmagdes védicas: Brahman € verdade, conhecimento e
ilimitacao.

Isto é suficiente para lhe permitir perceber, jd4 que todas estas palavras se resolvem em
voc€ mesmo, que este satyam jiianam anantam Brahman é voc€ mesmo. As palavras da
Upanisad sao o conhecimento de Brahman, que € vocé. O Veda afirma que quando vocé
percebe o significado disto, fica maravilhado.

Esse maravilhamento faz desaparecer todos os complexos, a baixa autoestima, a falta de
confianca e demais problemas. Quando vocé chega nesse ponto, € um vidvan, um sabio.
Brahman nao tem jati, guna, kriya nem sambandha. Brahman € o que €. Tudo o que estd
aqui é Brahman, mas Brahman transcende tudo o que estd aqui.

Se vocé€ quer compreender a verdade do pote, deve compreender a natureza
transcendental da argila, que assume provisionalmente a forma do pote, que era argila
antes do pote, que € argila durante o pote, e que serd argila depois que a forma do pote
seja desintegrada. Esse € o ensinamento.

Brahman nao estd disponivel para descricao.

O olho nao vé Brahman, o ouvido nao o ouve, os demais sentidos tampouco podem
percebé-lo. Até mesmo um objeto microscopico como um elétron pode ser um objeto da
percepcao. Porém, aquele que nao tem localizacao no espago, ndo pode ser percebido por
esses meios de conhecimento.

Na comunicagao, as palavras tem uma margem de subjetividade, que serd interpretada de
maneiras diferentes por diferentes pessoas. Porém, idealmente, isso deve ser reduzido ao
minimo para que a linguagem funcione. Ela se torna ideal quando as palavras que uma
pessoa diz se encaixam perfeitamente no entendimento da outra que estd escutando. A
palavra mais surrada de todas, no sentido da subjetividade, € Deus. Cada pessoa acha que
Deus seja algo diferente.

A Kenopanisad mostra-nos aqui um método para conhecimento de Brahman, que comega
com a negacdo da possibilidade de conhecé-lo pelos meios de conhecimento habituais, os
cinco sentidos e a mente.

O conhecedor de Brahman, Brahmavid, ¢ Brahman. A citacdo da Taittiriyopanisad que
fizemos mais acima, satyam jianam anantam Brahman, “Brahman € verdade,
conhecimento e auséncia de limitacdo”, complementa esta maneira de expor o
conhecimento da Kenopanisad.

A cénfora se desintegra totalmente no fogo. A luz da canfora, no templo, ilumina a miirti,
ilumina a deidade e possibilita o darsana ao devoto. Feito isso, a canfora desaparece. A
associacao com os vritis, similarmente, se desintegra totalmente a luz do conhecimento de
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si mesmo. A canfora simboliza a devocao, que se queima por completo, sem restar um
Unico residuo.

Se s6 hd um ilimitado, esse ilimitado s6 pode ser vocé. Ilimitado + corpomente =
ilimitado. Vocé € o significado das palavras satyam jiianam anantam Brahman. Um ponto
de vista € apenas um ponto de vista. Um ponto de vista ndo pode ser a visdo do Vedanta.
Vocé ndo pode confundir seus pontos de vista com a visao do Vedanta. Os pontos de vista
sao varidveis, hd muitos, assim como as opinides. A visao do Vedanta € Unica.

Aquilo que eu reduzo um objeto da minha apreciacdao nao pode ser o ser. Em relacdo ao
mundo exterior, aquilo que observo niao pode ser eu mesmo. Eu objetifico meu corpo.
Devo compreender que nio sou ele.

A mente da mente, o olho do olho, o ouvido do ouvido, sdo maneiras de apontar para
Brahman. Brahman € aquele que permite que a mente pense, que o olho veja, que o
ouvido escute. Voc€ nao pode objetificar Brahman usando a mente, o olhar ou a audicao.
Voce € essa consciéncia que observa. Voc€ ja € isso. Apenas precisa se dar conta, acordar
para este fato.

Feche os olhos e visualize isto: maga, passaro, drvore, céu, dguia, consciéncia. Barco,
cadeira, mesa, computador, consciéncia. Carro, estrada, Onibus, bicicleta, consciéncia.
Gato, cachorro, vaca, touro, consciéncia. O que vocé viu quando eu disse consciéncia?
Nada. A consciéncia ndo € um objeto, ndo € um vr#ti, nem cabe numa imagem.

O significado da palavra consciéncia ndo € um objeto, nem um pensamento. No entanto,
vocé ndo pode disser que ela ndo exista. A palavra sanscrita para consciéncia e cit.
Saccidananda é verdade, consciéncia e plenitude.

A consciéncia € o olho do olho, o prana do prana, a mente da mente, nos diz a Upanisad.
Assim, ndo estd distante dos sentidos, da vitalidade ou da mente. Portanto, dizemos que
ela estd nos sentidos, no prana e na mente, mas € diferente deles.

Anyadeva tadviditad atho avidytad adhi iti: qual é a verdade sobre aquele que € “diferente
tanto do conhecido como do nao conhecido”? Vocé ndo é um objeto de conhecimento.
Vocé € o Ser autoevidente, que ndo € nem o conhecido nem o desconhecido, como diz a
Upanisad.

O verso final deste mantra diz Susruma pirvesan ye nastad vydcacaksire, “assim
aprendemos com aqueles que nos ensinaram”, para apontar que este conhecimento nao
teve inicio, para declarar que ele € eterno, sanatana. Agora vocé€ compreendeu este verso.
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Mantra I:5
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yad vacanabhyuditarh yena vag abhyudyate |
tad eva brahma tvarh viddhi nedam yad idam upasate | I:5 ||

Que vocé possa conhecer aquele inico como sendo Brahman, que
nao é revelado pela palavra, mas por quem a palavra € revelada,
e ndo este que as pessoas veneram [como um objeto]. || I:5 ||

A primeira linha do mantra revela o pratyagatman, o Ser que é o olho do olho, o ouvido
do ouvido e demais, que ndao é nem o conhecido nem o desconhecido, mas que € a base do
conhecido e do desconhecido. Na segunda linha, faz-se alusdo ao Ser através da
afirmacdo tad eva brahma tvam viddhi: “Que voc€ possa conhecer aquele tnico como
sendo Brahman”.

Enquanto a Chandogyopanisad diz tat tvam asi, “Este [Brahman] € voc€”, aqui, o
professor diz para o estudante tad eva brahma tvam viddhi: “Que vocé€ possa conhecer
aquele tinico como sendo Brahman”. Esse vocé, € o olho do olho, o ouvido do ouvido, etc.

O conhecido € o nd3o conhecido sdo anyate. A luz da consciéncia € o que revela os
objetos, o que permite todas as cognicodes, todos os vrittis, todas as percepgdes, pois €
autorrevelada e autoexistente. Este Brahman € a causa do universo, da criagdo. Tudo o
que existe deriva de Brahman, é sustentado por Brahman, e retorna a ele no fim da
manifestacdo. Brahman é o satyam que sustenta todos os nomes e formas. Seu efeito é
mithyah. Brahman € a causa e o efeito ao mesmo tempo. Brahman € a real natureza da
consciéncia.

Yad vacanabhyuditar: este Brahman nao pode ser descrito com palavras. Ndo pode se
tornar objeto de observacao nem cabe num punhado de palavras. Brahman nao precisa,
nao entanto, ser transmitido dessa maneira, pois nao € um objeto, mas o sujeito que
observa, aquele gracas a quem a palavra, a audicao, e visao e demais percepcoes e acdes
podem ser realizadas.

Consciéncia € apreciar a presenga de sat, daquilo que € real, em todas e cada uma das
percepcdes e suas possibilidades. Essas percepcdes somente acontecem pois voc€ €
Brahman, vocé € esse sujeito. Brahman, sendo ilimitado, estd em tudo e em todos.



Cada objeto da consciéncia, cada objeto, é qualificado ou dotado de diferentes atributos.
O universo inteiro, Vi§vam, consiste de miriades de objetos, alguns conhecidos e outros
nao. Este ViSvam é um atributo circunstancial de Brahman. Até ai ndo hd problema
algum. O problema surge quando confundimos Brahman com qualquer objeto. Os
objetos, por sua vez, consistem em conjuntos de outros objetos ou elementos. O universo
¢ muito complexo.

O corpo humano € da maneira que € pois responde a uma ordem fisica, na qual ele estd
inserido. E dotado de vida, prana, energia vital, fisiologia, saude. As ordens fisiologica e
bioldgica também integram o corpo humano. Ainda na esfera do corpomente, temos uma
ordem psicoldgica, que inclui a mente e as maneiras em que ela funciona, somada ao ego
e a inteligéncia.

Brahman € a causa de tudo. Deve ser, portanto, todo o conhecimento. O olho humano tem
para poder de enxergar cores. Hd toda uma estrutura, planejada, envolvida em todas as
acoOes e todos os detalhes do universo. H4 um design inteligente, no qual as coisas sdo
combinadas de maneira muito sofisticada. Essa consciéncia, que é Brahman, deve ser, por
1ss0, todo o conhecimento. Sem esse conhecimento, a criagdo nao seria possivel.

Essa consciéncia, como j4 dissemos, € autoevidente e nao € limitada por nada, nem pelo
tempo, nem pelo espaco nem por mais nada. E a realidade de tudo, desde a particula até o
macrocosmos. Os adjetivos e atributos incidentais, por sua vez, implicam a presenca de
conhecimento, de poder, de Sakti.

Desde o ponto de vista do universo, o Brahman ilimitado € todo o conhecimento, todo o
poder, tudo o que € preciso para a criacao. E, ao mesmo tempo, € livre de todo e qualquer
atributo. E assim que Brahman deve ser compreendido. A consciéncia ilimitada é todo o
conhecimento, o conhecimento do grande, o conhecimento do pequeno, com todos seus
detalhes.

No grande, é chamado I$vara. No pequeno, ¢ chamado jiva. Conhecimento pequeno ¢ um
atributo de todo o conhecimento, de Brahman. O mundo, Jagat, € maya. Nao ha separacao
entre Jagat e Brahman. Tudo o que existe € palavra e conhecimento, namariipa. Brahman
inclui o upasaka, o meditante. Este, deve compreender, através do fruto da sua
contemplacdo, que o Brahman ilimitado ndo € a pequena forma-nome que estd a sua
frente no altar. E para essa situacdo que aponta a frase nedarir yad idam upasate: “nio este
que as pessoas veneram [como um objeto]”.

O yogi é um devoto que ganha a graca de perceber que este I§vara que estd sendo adorado
neste altar, sob este namariipa que ele escolheu, € uma manifestacio de Brahman.
Portanto, aqui cai por terra aquela ideia errada da “idolatria” dos indianos e, junto com
ela, o alegado “politeismo hindu”.

Isto é absolutamente evidente para muitos hindus mas, olhando de fora, sem compreender
totalmente o que acontece no coragdo do devoto, observadores podem se confundir. Esse

) \
¥ 28 W



¢ o motivo pelo qual tantas pessoas no Ocidente acreditam que o hinduismo seja
politeista. S6 hd um Brahman, que € a causa do inteiro universo. Mesmo quando temos
um altar a nossa frente, devemos ser cientes de que o altar € aquilo que nés somos, uma
referéncia para o si mesmo, Brahman.

L

Mantra I:6
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yanmanasa na manute yenahurmano matam |
tad eva brahma tvam viddhi nedarm yad idam upasate || I:6 |

Que vocé possa conhecer aquele tinico como sendo Brahman, que
nao ¢é revelado pela mente, mas gragas a quem a mente pensa,
e ndo este que as pessoas veneram [como um objeto]. || 1:6 ||

Brahman é a mente a mente, a realidade que dd origem ao pensamento. A existéncia da
mente ndo é independente da presenca do Ser. Sem consciéncia ndo hd pensamento
possivel. Se a mente pensa, é porque o Ser existe. A presenca do Ser dd lugar ao

pensamento.

O mantra conclui com a mesma frase do anterior, que serve, alids, como leitmotiv para as
proximas estrofes, até o fim deste capitulo: tad eva brahma tvar viddhi nedam yad idam
upasate, que significa literalmente “Que vocé€ possa conhecer aquele tinico como sendo
Brahman, [e] ndo este que as pessoas veneram”, mas que deve ser lido desta forma: “Que
voc€ possa conhecer aquele unico como sendo Brahman, [e ndo como] este que as
pessoas veneram [como um objeto]”, como veremos no comentdrio do oitavo e dltimo
mantra deste capitulo.
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yaccaksusa na paSyanti yena cakstimsi paSyanti |
tad eva brahma tvarh viddhi nedar yad idam upasate | 1.7 ||

[Que voce possa conhecer Brahman,] aquele que nao vé com os
olhos, mas gracas a quem os olhos enxergam. Voc€ é este
Brahman, e ndao aquele que as pessoas veneram [como um
objeto]. || I.7 ||

Yaccaksusa na pasyanti designa aquilo que a pessoa ndo vé com os olhos. Yena caksimsi
pasyanti aponta para aquele em cuja presenga os olhos conseguem enxergar. Brahman ¢é
aquele em cuja presenca os olhos conseguem ver, mas a quem eles ndo conseguem

enxergar, pois ndo estd disponivel como objeto de conhecimento.

O “olho do olho” nao € visto pelo olho. Tudo o que os olhos veem € Brahman. Tudo o que
os ouvidos ouvem é Brahman. Tudo o que a mente possa imaginar, inferir ou pensar, é
Brahman. Em relagdo aos olhos, vocé reconhece a presenca da natureza invaridvel da
consciéncia, que estd presente em cada percepc¢do visual. O mesmo vale para todas as

demais percepgdes e pensamentos.

O mantra conclui-se com a frase nedan yad idam upasate, “nao este que as pessoas
veneram [como um objeto]”. Vocé€ olha para as diversas ordens, e repara que, em cada
uma delas, hd a presenca de uma manifestagdo de ISvara, um devatta, uma deidade que as

governa.

Assim, podemos invocar as gracas desses devattas, o que significa invocar a graga de
Isvara, em suas diversas manifestacdes. Nesse sentido, hd preces especificas, chamadas

rituais para santih, para a paz.

Em qualquer parte do corpo, similarmente, hd um devatta diferente. Por exemplo, a
deidade que regula a visdo é chamada Aditya. Voltando sobre o que dissemos no
comentdrio do quarto mantra, cabe lembrar que estes devattas sdo distintas manifestacdes

do mesmo I$vara.

Nao hd, portanto, muitos deuses. Os olhos ndao podem enxergar sem a presenca da
consciéncia. Essa consciéncia autorrevelada que permite a visdo e demais cognicoes €
satyambrahma. Toda e qualquer experi€ncia, portanto, € experi€éncia da consciéncia, é

experiéncia de Brahman.
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Mantra I:8
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yaccrotrena na §rnoti yena Srotramidam $rutam |
tad eva brahma tvarh viddhi nedar yad idam upasate | I:8 ||

Que vocé possa conhecer aquele que ndo ouve com os ouvidos,
mas gracas a quem os ouvidos escutam. Vocé € este Brahman, e
ndo aquele que as pessoas veneram [como um objeto]. || I:8 ||

Estes dois ultimos mantras do primeiro capitulo sdo similares aos anteriores. Eles
incorporam, respectivamente, o senso da audicao, e o prana as faculdades e funcdes vitais
que foram mencionadas anteriormente: a fala, a mente e o olhar.

O presente mantra conclui dizendo que “vocé€ é este Brahman, e ndao aquele que as
pessoas veneram”. Esta formula, que se repete ao longo das proximas estrofes, € um
mahavakya, uma grande afirmacdo védica, uma dessas caracteristicas frases-chave da
Upanisad, que revela Brahman. Abordaremos esse mahavakya no comentdrio do préximo
mantra.

X

Mantra I:9
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yatpranena na praniti yena pranah praniyate |
tad eva brahma tvarh viddhi nedar yad idam upasate | I:9 ||

Que vocé possa conhecer aquele que ndao é sustentado pelo
prana, mas que sustenta o prana. Vocé € este Brahman, e ndo
aquele que as pessoas veneram [como um objeto]. || I:9 ||



Aquele que ndo € sustentado pelo prana, que nao depende da vitalidade nem da
respiracdo para existir, que € consciéncia ilimitada, é Brahman. Este Brahman é quem
mantém o prana como sendo prana, € aquele de quem depende o prana e todas as formas
de vida para existir. Esse, que ndo depende do prana, que ndo depende da vitalidade, nem
da respiragdo nem da forca para existir, € quem voceé €.

Agora, uma palavra sobre o tom aparentemente misterioso da frase que se repete nos
dltimos cinco mantras: tad eva brahma tvan viddhi nedam yad idam upasate: ‘“Voc€ € este
Brahman, e ndo aquele que as pessoas veneram”.

N6s adoramos. Adoramos a beleza, o dinheiro, a satde, a diversdo. E impossivel nao
adorar. A questdo nao estd em adorar ou ndo adorar, mas adorar o qué, e de que maneira.

Cit, pramata e prameya, consciéncia, conhecedor e conhecido.

Digamos que eu esteja tendo uma percepgao visual e fecho os olhos. Nao deixo de existir
por isso, embora a consciéncia que sou deixe de usar momentaneamente o instrumento de
conhecimento que € o olhar.

Ao fechar os olhos, ndo me torno nao-existente. Continuo sendo, embora com os sentidos
suspensos. Deixo de lado a capacidade de ver, mas continuo existindo como consciéncia.

Esse “continuo existindo enquanto consciéncia” é o que chamamos de conhecimento ou
principio conhecedor. E por isso que dizemos que nao hd diferenca entre Brahman e
Brahmavidya, entre o Ser e o conhecimento do Ser.

Assim, o pramata, o conhecedor, em sua natureza original, é a pura consciéncia. Agora,
repare que o conhecedor desfruta do seu estado de conhecedor, apenas quando hd um
objeto para ser conhecido.

Vejamos isto com um exemplo: um professor s6 € professor quando tem alunos que
queiram fazer aula com ele. Enquanto ele estd dando a aula, ele € o professor. Quando os
alunos vao embora, ele continua existindo enquanto pessoa mas sem o status de
professor. O professor s existe pela graca dos seus alunos. Sem alunos ndo ha professor.
Quando os estudantes deixam a sala, o professor continua existindo, desprovido da sua
funcao de ensinar.

Similarmente, Atma tem duas manifestacdes diferentes:
a. o status intrinseco a Atma é chamado cit, consciéncia,
b. o status incidental de Atma é chamado pramata, conhecedor.

Atma é consciéncia, e “desfruta” do status do conhecedor através das experiéncias. E por
isso que todas as experiéncias sdo experiéncias de Atma: acordado ou sonhando eu sou o
conhecedor. Dormindo, sou a consciéncia, pois ndo estou tendo experiéncias ou
pensamentos de nenhum tipo.
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E para isto que aponta o mahavakyam, a grande sentenca que se repete nestes dltimos
cinco mantras do presente capitulo, tad eva brahma, “vocé é este Brahman”. Iti vidhi, “que
voc€ possa reconhecer isto”, continua a Upanisad. Agora, como se vincula este
mahavakyam com a por¢ao final do mantra, com “aquele que as pessoas veneram’”, que
ndo € Brahman?

Bhakti dual, bhakti nao-dual.

O devoto adora seus deuses, mas qual € o lugar que ocupam esses deuses na préatica de
Yoga? Noutras palavras, quem € “aquele que as pessoas veneram’? Por que fazemos piijas
para Krsna, GaneSa, Sarasvati? Como interpretar essas pizjas a luz da Upanisad? Rama,
Siva, Laksmi, sdo Brahman ou ndo sdo? Depende de como vocé interpretar estes

namaripas, estes nomes e formas.

Quando vocé se refere a Rama, por exemplo, vocé se refere a miirti, a escultura que estd
vendo a sua frente, a um objeto do seu conhecimento ou ao principio da pura consciéncia?
Rama ndo € um objeto que vocé adora.

Senao, ele seria apenas o objeto de uma experi€ncia, um prameya, portanto. Assim,

aon O

Rama que vocé experiencia ndo é Brahman. O Krsna que vocé€ experiencia nao
Brahman. O Ganes$a que vocé experiencia ndo € Brahman.

Seja o que for que vocé tenha adorado, esse objeto da sua adoragao, seja qual for, ndo é
Brahman. Em todos os casos, esse objeto € um prameya, algo conhecido, e ndo o pramata,
o conhecedor que € a realidade dltima.

Entdo, por que existem esses devartas? Os devas tem a func¢do de nos indicar Brahman.
Eles sao laksanas, sdo indicadores para Brahman, como as placas de uma estrada. A placa
nao € o lugar onde vocé quer chegar, mas indica a dire¢do na qual esse lugar se encontra.

As escadas ndo sdo o andar de cima da casa, mas sem elas vocé nao chega 4. Vocé€ nao
pode dispensar as escadas para chegar no andar de cima, assim como ndo deve dispensar
as placas na estada que lhe indicam o caminho.

Entao, essa adoracdo que chamamos de Bhaktiyoga tem a fun¢do de nos preparar para a
compreensao de Brahman. Sem os devas, que sdo mithyah, portanto, ndo chegamos em
satya, no real. Krsna, Siva, Sarasvati, sé serdo realmente adorados e compreendidos
quando conhecidos como o Eu, como o pramata que possibilita os prameyas, o
conhecedor que possibilita as cognicoes.

Assim, no estdgio inicial, GaneSa, Siva, Laksmi, sao objetos do seu conhecimento. No
estdgio final, eles sao o sujeito que conhece. No estdgio inicial, o bhakti € conhecido
como dvaitabhakti, devocao dual (eu # ele). No final, o bhakti ¢ conhecido como
advaitabhakti, devo¢do nao-dual (eu = ele).



Somente no advaitabhakti I§vara € real. Nas outras formas preliminares, I§vara é mithyah,
¢ falso, sem importar o quao impressionantes possam ser seus darsanas, suas visdes ou
éxtases meditativos. Essas visdes nao tem nada a ver com a realidade.

A realidade ¢ Brahman e a verdade ¢ que Brahman nao pode ser visto. Assim, vocé pode
tirar seu cavalinho da chuva em relacdo a buscar uma experiéncia de Brahman. Para bem
e para mal, vocé€ jd é esse Brahman que possa estar buscando nas experiéncias, sejam
sagradas, sejam profanas. Vocé€ nao pode fugir disso.

I 3fd FAIREE vem: Tue: ||

|| iti kenopanisadi prathamah khandah ||

Aqui conclui-se o primeiro capitulo da Kenopanisad
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|| atha kenopanisadi dvitiyah khandah ||

Aqui inicia-se o segundo capitulo da Kenopanisad
SEGUNDO CAPITULO

Mantra II:1
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yadi manyase suvedeti daharam evapi
niinam tvarh vettha brahmano riipam |
yad asya tvarh yad asya devesvatha nu
mimamsyam eva te manye viditam | IT:1 ||

[Diz o professor:] “Se vocé pensar “eu conheco Brahman muito
bem”, entdo, vocé sabe de fato muito pouco sobre a sua natureza,
expressada nas formas de seres humanos e devas. Portanto, a
inquiricdo sobre Brahman deve continuar. [Diz um estudante:]

“Considero a natureza de Brahman como conhecida”. || IL:1 |

Na Chandogyopanisad, o mahavakyam tat tvam’asi aparece nove vezes. Aqui, a grande
afirmacdo tad eva brahma tvan viddhi nedam yad idam upasate, “Vocé € este Brahman, e
nao aquele que as pessoas veneram”, aparece cinco vezes. Agora, iniciamos o segundo
capitulo.

O professor testa o conhecimento do estudante com a primeira afirmagdo deste mantra.
Qual é a verdade de Brahman? Brahman nunca é totalmente desconhecido. Podemos
conhecer mais ou menos sobre ele, mas sempre saberemos algo sobre o Ser, jd que este
Ser € o que nds somos.
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Quem diz que sabe, ndo sabe.

“Porém”, diz o professor, “se vocé€ afirmar que conhece Brahman muito bem, entao, vocé
conhece muito pouco sobre sua natureza’. Por que ele diz isso? Porque, ao fazer esta
afirmacao, vocé estd se colocando como o conhecedor de Brahman, e ser um conhecedor
nao dd o conhecimento de Brahman, uma vez que ele nao é um objeto que possa ser
conhecido. Entio, o professor conclui dizendo ao estudante que em verdade ele sabe,
parcialmente.

Quem diz que sabe, ndo sabe. Mas voc€ ndo pode dizer que ndo sabe, pois vocé tem
conhecimento (ou pelo menos uma boa no¢ao), mesmo que seja parcial, sobre o Ser que
voceé é. Com isto, aponta-se para o fato de que o Ser nao pode ser reduzido a um objeto
de observacdo que possa ser apreciado ‘desde fora”, com o olhar com o qual vocé€ pode
observar uma estrela, o oceano ou uma montanha.

O professor, desta maneira, coloca o estudante contra a parede. Ele ndo pode dizer que
sabe, nem que ndo sabe. SO resta uma opcao: dizer que conhece parcialmente, o que €
verdadeiro. Nesta parte do didlogo, um estudante afirma brahmano rigpam: “Considero a
natureza de Brahman como conhecida”.

No préximo mantra, ele esclarece que ndo conhece Brahman como se o Ser fosse um
objeto colocado a sua frente. Tampouco considera desconhecer Brahman.
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[Diz o estudante:] Nao digo que conhe¢o Brahman muito bem;
tampouco digo que o desconheco. Dentre nds, aquele que
compreender a afirmacdo “Nao é que ndo conheco: conheco e
ndo conheco a0 mesmo tempo”, esse, conhece Brahman. | I1:2 ||

O contetdo do conhecedor é a verdade do conhecido e do fato de conhecer. Enquanto
essa visdo ndo for clara, o paradoxo ndo podera ser resolvido e voc€ ndo compreenderd o
método através do qual o Vedanta funciona. A compreensdo deste paradoxo é
fundamental para seguirmos em frente.



Aqui devem ser deixadas de lado afirmagdes falaciosas como “vocé€ tem que
experienciar Atma, I§vara ou Brahman”. Quando vocé usa essa desculpa errada, de
dizer para os demais que eles devem experienciar Atma, se livra de ter que dar
maiores explicagcdes ou responder questionamentos e ddvidas. Dai em diante, o
pramanam, o meio de conhecimento sobre o Ser que é o Vedanta nao ird funcionar.

“Nado digo que sei. Ndo digo que ndo sei. Porém, de fato, eu sei. Aquele dentre nds que
sabe que esta afirmacao faz sentido”, diz o estudante, “esse sabe”. Por que, se ele disser
que conhece Brahman, estard reduzindo o Ser a um objeto que pode ser conhecido por um
conhecedor, que seria distinto dele.

Todas as experiéncias sao experiéncias de Brahman. O jovem dd, assim, uma resposta
muito correta ao questionamento do professor. Ele diz que aquele dentre o grupo de
estudantes que for capaz de disser “ndo considero que conheco, nem considero que
desconheco”, esse € o que realmente conhece o Ser.
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Brahman € conhecido por aquele para quem ele nao € um objeto
de conhecimento. Nao conhece [Brahman] aquele para quem ele
¢ conhecido como um objeto. Para aqueles que [realmente]
sabem, ele nao é conhecido [como um objeto]. Para aqueles que
ndo o conhecem, ele é conhecido [como um objeto]. || II:3 ||

Como o Ser ndo € um objeto, ndo entra dentro das categorias dos objetos conheciveis ou
nao conheciveis. Por isso, a resposta do estudante no mantra anterior estd muito correta:
“ndo considero que conhec¢o, nem considero que desconheco”.

7z

Brahman € o conhecimento que permite que o conhecedor conheca. Aquele que
compreendeu isto, compreendeu o ensinamento do Vedanta. Esta € a solucdo do
paradoxo, que continua a ser esclarecido neste mantra.

Os que afirmam que conhecem Brahman, em verdade nao o conhecem, pois estdo
tentando olhar para ele “desde fora”’, como se fosse um objeto. Os que declaram nao
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conhece-lo sao os que sabem sobre a natureza de Brahman, pois ndo o véem como algo
separado deles mesmos.

Um causo de Swami Dayananda.

Estou num voo, voltando de Chennai para Delhi, apertado entre dois passageiros que sao
muito grandes. Um deles € tdo obeso que partes do corpo dele ndo encaixam na poltrona,
e comprimem meu proprio corpo. Depois de um tempo de voo, comecamos a falar. Ele
me explica que estd indo para Rishikesh, para encontrar um Swami.

Percebendo que eu também sou um Swami, me pergunta pelo que ele estd buscando. Me
mostra o endereco: Swami Dayananda Asram, Purani Jhadi Road. Explico para ele que
também estou em rota para Rishikesh. E que aquele Dayananda que ele estd buscando € o
mesmo que estd tocando nesse momento.

A experiéncia de Dayananda que ele tem € a que quer ter, mas ele ndo sabe. Assim, eu
disse para ele que a pessoa que estava indo buscar em Rishikesh era eu mesmo. Ele disse:
“o mundo é muito pequeno!” E eu tive que concordar, dada a falta de espaco naquele
aviao.

Através deste exemplo, vemos que as palavras revelam aquilo que ja estd a nossa frente.
Se vocé estd buscando Atma, lembre que Atma j4 estd aqui mesmo, ndo a sua frente, mas
sendo a sua propria natureza. O ensinamento € que voc€ ja € o que estd buscando.

Habitualmente, nds temos o conhecimento de algo para depois ter a experiéncia desse
algo. Por exemplo, quando ouvimos falar num lugar, criamos o desejo de visitd-lo. Depois
de conhecer, experienciamos. Com o autoconhecimento, com o conhecimento do Ser, é
diferente: primeiro temos as experiéncias de Brahman. Depois, compreendemos que essas
experié€ncias sdo experiéncias de Brahman.
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Brahman € o conhecimento [que se revela] através de todas as
cognicdes. Obtemos de fato a imortalidade [através desse
conhecimento]. Ganhamos a capacidade [de conhecer] por nds
mesmos. [Consequentemente,] obtemos a imortalidade pelo
conhecimento. || II:4 ||

Estabelecida a verdade sobre o Ser, cabe agora reconhecer que ndo hd possibilidade
dele ser conhecido através de algum meio de conhecimento indireto. Brahman & asti,
o existente, a causa do mundo. A criacao €, como ja vimos, um efeito, uma consequéncia
da presenca de Brahman, que nao estd separado nem ¢ diferente dele.

Galéxias, sistemas solares, estrelas, planetas, sio parte da ordem de Brahman.
Brahman estd em cada uma dessas manifestacdes, sem ser nenhuma delas
separadamente. Assim sendo, ndo podemos conhecer Brahman como sendo apenas
uma dessas manifestagdes, um objeto no tempo-espaco.

Eis uma flor. Na sua mente hd um pensamento que se associa com a imagem que vocé
estd vendo da flor na minha mao. Vocé evoca a ideia da flor, € a mente assume essa
forma, através da memoria daquilo que vocé ja percebeu e aprendeu anteriormente.

Porém, acontece que vocé nao estd vendo a flor, mas seu proprio pensamento sobre o que
ela seja. Por um lado, vocé nao enxerga a flor, mas uma imagem dela que estd defasada
no tempo, ja que a luz que ela reflete, e que lhe permite vé-la, leva algumas fracoes de
segundo para alcancar a sua retina, € mais alguns instantes para chegar no cérebro.
Portanto, vocé nao vé a flor no presente, mas sempre no passado.

Por outro lado, vocé busca em sua memoria objetos da mesmo categoria, com um
formato, cor ou perfume similares, para “puxar da gaveta” das suas lembrancas a ideia da
rosa. A percep¢do, desta maneira, evoca uma série de lembrancas de experiéncias
anteriores com a qual vocé a associa.

Quando, ao invés de lhe mostrar um objeto, digo uma palavra, algo similar acontece. Se,
por exemplo, eu dizer a palavra doce, voc€ ird evocar alguma lembranca que esteja
associada com esse sabor e o que ele significa para seu ego, se ele gosta ou nao gosta do
sabor, momentos ou situacdes que vocé€ tenha vivido e que eventualmente estejam
associados com esse sabor, etc. Desta maneira acontece a comunicacdo: as palavras
evocam a mesma coisa, ou coisas similares, e dessa maneira a linguagem cumpre sua
funcao.

Agora, no caso do conhecimento de Brahman, nés ndo podemos usar esse recurso, uma
vez que Brahman ndo € um objeto que vocé possa ver, tenha visto no passado ou possa
lembrar como tal, e que Brahman tampouco € uma experiéncia como a do sabor doce ou
amargo que, da mesma maneira, vocé ndo consegue rememorar. E por isso que dizer “é
preciso experienciar Brahman” ndo faz nenhum sentido. Brahman ndo pode ser
experienciado, pois ndo cabe em nenhum meio de conhecimento que nao seja o sastra.
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Anubhava é o termo sanscrito que se refere as experi€ncias, sejam elas percepcoes,
sensacdes ou emocoes. Essas experiéncias sdo sempre diretas. O conhecimento, por seu
lado, pode ser direto ou indireto. Conhecimento indireto, testemunho ou inferéncia, é
aquele que, versando sobre a natureza, vem para nds na forma de palavras que descrevem

algum aspecto dela.

J4 o conhecimento direto sobre Brahman vem também na forma de palavras, mas esse
Sabda, essas palavras, sdo o proprio meio de conhecimento sobre Brahman. H4 uma
diferenca essencial entre o conhecimento indireto sobre a natureza e o conhecimento
direto de Brahman, embora ambos sejam transmitidos através da palavra.

Vou descrever um lugar chamado Gangnani: € uma fonte de dguas termais no caminho
para Gangotri que tem um pequeno rio, fica na encosta de uma montanha e tem uma série
de piscinas de dgua super quente. Se vocés forem desenhar esse lugar, cada um de vocés
ird fazer um desenho diferente.

Eu usei palavras objetivas e claras e vocés, havendo ouvido essas palavras, irdo construir
imagens mentais totalmente diferentes e fazer desenhos muito diversos. Hd muita
subjetividade, portanto, nessa maneira de descrever a natureza. Podemos chamar isso de

conhecimento intelectual.

Agora, aquilo que chamamos de conhecimento intelectual nao é o Vedantasastra, ndo é o
conhecimento do Vedanta. Quando usamos as palavras como laksanas, como apontadores
para Brahman, nao € desta maneira que estamos operando. Nao pode haver subjetividade
nem diferentes interpretacdes sobre o autoconhecimento, sobre Brahman.

Isto nao € uma teoria, nem uma prética. Que tipo de teoria pode nos mostrar o ilimitado?
Que tipo de prética pode nos levar ao ilimitado? Brahman € conectado com tudo e todos.

O mundo nao estd aquém dele. Ele nao estd além do mundo.

Nao hd nada que esteja separado de Brahman. Se fosse assim, seria como vocé conseguir
separar o rasa do gulla. Rasagulla € um doce de ricota que € servido numa calda doce. Se
vocé for diabético, pode pensar em tirar a calda, o rasa, e comer sé6 o gulla, o bolinho de
ricota, mas isso nao acontece. Comer o bolinho significa tomar a calda junto. Nao d4 para
separar ambos.

Da mesma maneira, ndo hd como separar Brahman da criacdo, da natureza. Apreciar a
natureza € apreciar Brahman. Ter experi€ncias significa ter experiéncias de Brahman.
Satyam jiianam anantam Brahman € aquele que voc€ é: realidade, conhecimento e
ilimitag¢do. Todas as experiéncias sdo experiéncias de Brahman, o Eu autorrevelado.

Assim, qualquer qualidade, adjetivo ou situacao o que vocé€ possa atribuir a Brahman,
serd, em tudo caso um atributo circunstancial ou incidental, uma vez que Brahman € livre
de todo e qualquer atributo. Brahman e satyam, os atributos sao mithyah. Brahman é
asangah, é desvinculado desses atributos. Nao € que haja algo de errado com eles, mas
Brahman nao comeca nem termina nessas manifestacoes.
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Como lidar com os vrttis?

Se vocé for numa olaria, onde quer que olhe, verd argila. Vocé estd buscando a argila.
Pergunta para o oleiro onde estd a argila. Ele responde: em tudo quanto € lugar. Assim,
Brahman € reconhecido em cada cognicdo, em qualquer movimento da mente que
conduza ao conhecimento de qualquer pratyaya, de qualquer objeto. Qualquer movimento
do pensamento € um vrtti.

Nio tente encontrar Brahman em algum pensamento. Tente, alids, evitar a tentacao
de capturar Brahman num pensamento. Ao mesmo tempo, procure observar a
presenca do invaridvel em cada um dos pensamentos. Isso é a contemplacio do real.

O universo inteiro € sustentado pela existéncia de Brahman. Esse existéncia € o que vocé
€. Qualquer vrtti que tenha lugar serd, invariavelmente, um vrtti de Brahman, uma
manifestacdo dele. Os vrttis, sendo mithyah, ndo podem perturbar Brahman.

O ego também € manifestacdo de satyam jiianam anantam Brahman. Todas as cognicoes e
tudo o que vocé€ observa, pratibodha, sdo cognicdes e observacdes de Brahman. O
universo ndo tem um Ser que nao seja Brahman.

Um pensamento pode apreender muitas coisas a0 mesmo tempo, da mesma maneira que
uma camera € capaz de fazer a imagem de muitas pessoas num clique sé. Brahman nao
pode ser conhecido como objeto de um uUnico pensamento. “Mas como manter essa
consciéncia o tempo todo?”, me perguntam. E s6 observar, sé se manter consciente.

Pratibodhaviditam: Brahman estd em cada cognicdo. Qualquer pensamento, qualquer
objeto, € manifestacdo de Brahman. Qualquer adjetivo ou adverbio que qualifique um
nome ou acao, sao atributos circunstanciais de Brahman.

Moksa: a libertagdo das vacas.

A palavra amrtatvam, que aparece neste mantra € no préximo, se traduz literalmente
como imortalidade, mas significa aqui moksa, liberdade. Ilustramos o significado de dela
com a seguinte histdria.

O mestre e o discipulo estavam morando recolhidos num lugar tranquilo e isolado.
Tinham algumas vacas para lhes fornecer leite, que eram cuidadas pelo estudante. De
manha, depois das aulas, ele as levava até o pasto e no fim do dia as conduzia novamente
até o estdbulo.

Um dia, de noitinha, depois do por-do-sol, quando as vacas ja estavam no estdbulo, ele
reparou que as cordas com as quais elas eram amarradas tinham sido perdidas no pasto.
Foi, alarmado, falar com o mestre, pois elas poderiam sumir durante a noite se nao
fossem amarradas. “Nao se preocupe”, disse o professor, “faca de conta que vocé as
amarra, uma a uma, em seus respectivos lugares e elas ficardo quietas at¢ amanha”. O
discipulo coga a cabega, duvidando, e pergunta: “E depois?”
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“Depois vemos”, responde o guru. O rapaz volta ao estdbulo, faz de conta a amarra as
vacas, e vd dormir. No dia seguinte, volta ao estdbulo e repara que todas as vacas estao
nos seus lugares. Fica agradavelmente surpreso. Porém, quando as chama, elas nao se
movem. Tenta puxd-las, e nada.

Ali, ele imagina que o mestre tem algum tipo de mantra mdgico imobilizar as vacas. Vai
até ele e lhe conta o que estd acontecendo. O guru pergunta: “Mas voc€ as desamarrou?
Ontem vocé fez de conta que as tinha amarrado. Elas estdo esperando para ser
desamarradas. Volte la e solte-as!”

A pessoa em moksa ndo mais vé€ a si mesma como condicionada pela identificacdo com o
corpo fisico ou os pensamentos, sujeita a morte, a passagem do tempo. Conhecendo a si
mesmo como Brahman, a pessoa se desvencilha da ideia de ser limitada, assim como as
vacas se libertam da nocao de estarem amarradas.

E s6 uma nocao, lembre disso. E s6 uma mudanca de visdo de si mesmo. Ndo hd
necessidade de fazer mais nada, nenhuma acgdo e precisa para se ter moksa. E s6 se dar
conta de que voce j4 é livre.

Se vocé estd pronto para se dar conta disso, € as condi¢des internas e externas assim o
possibilitam, se a mente estd preparada e purificada através do antahkarana suddhi, se o
pramanam estéd disponivel, se o professor estd disponivel, moksa, amrtam inevitavelmente
acontece. Nas palavras finais deste mantra, vidyaya vindate’'mrtam: ‘“obtemos a
imortalidade pelo conhecimento™.

No sétimo capitulo da Chandogyopanisad aparece o mahavakyam, a grande afirmacao
védica tat tvam asi: ‘“voce€ € esse [Brahman]”. Dizer que vocé€ é o Brahman, que voce € a
causa de tudo, pode parecer arrogante. Toda forma de arrogincia é uma forma de
ignorancia. Porém, nao ha arrogancia alguma em se reconhecer como Brahman em se
reconhecer como satyam, como o verdadeiro. Pelo contrario, o autoconhecimento da a
pessoa tranquilidade e humildade.
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bhiitesu bhutesu vicitya dhirah
pretyasmallokad amrta bhavanti || IL:5 ||

Conhecendo [Brahman] aqui [nesta vida], haverd verdade. Se ndo
fosse para conhecé-lo aqui entdo haveria uma grande perda.
Conhecendo esta [verdade] em cada ser vivo, os sabios fornam-se
imortais, abandonando [a identificacdo com] este corpo e o
mundo manifestado. || II:5 ||

O presente mantra € muito significativo. Jha significa aqui. Essa palavra, aponta para aqui
neste mundo, aqui neste corpo, aqui nesta encarnacao, aqui nesta vida. Como nascemos
ignorantes, precisamos nos desemburrar, iluminar a ignorancia para que ela se desintegre.
Essa ignordncia diz respeito a dois aspectos: ignordncia em relacdo ao mundo, e
ignorancia em relacao a mim mesmo.

Adquirir as faculdades necessdrias para compreender quem sou me torna um adhikari,
uma pessoa qualificada para receber o autoconhecimento. Conhecer o Ser me permite me
aliviar da sensacdo de que hd algo errado comigo. Entro em harmonia com a ordem de
I$vara e fico em paz.

Através do autoconhecimento, vocé ndo se liberta do corpo, mas no corpo. Vocé€ nio se
liberta da mente, mas com a mente. Vocé nao se liberta da vida, mas na vida. Eu ndo
posso pretender me libertar sem passar por esse processo de preparacao prévia, o
antahkarana Suddhi, a purificacdo do psiquismo que me torna um adhikari, uma pessoa
preparada para realizar e eventualmente, completar, esse processo. Se ndo tiver essa
preparacao, o valor do autoconhecimento passa a ser nulo para mim, pois simplesmente
nao o vejo.

Vindate, o “ganho”, como disse o mantra anterior, ¢ o conhecimento sobre mim mesmo.
Esse “ganho” nao me torna alguém diferente nem melhora algum aspecto do meu corpo
fisico ou vital, j4 que nada pode ser acrescido a este Atma que sou. Como, entdo, posso
chamar o autoconhecimento de “ganho”?

A verdade definitiva, aquela que da sentido e significado a todas as palavras, ¢ Brahman.
Ele é chamado Nami. H4d miriades e miriades de namas e rijpas, nomes e formas, mas
apenas um Nami. Nami significa “aquele que tem os namas”, aquele de quem surgem os
nomes e as formas. Esse € o “ganho” de quem tem autoconhecimento.

Vinastih, por outro lado, significa “perda”. Dizer “ndo tenho tempo para Brahman, vou
deixar isso para quando me aposentar, ndo posso me ocupar do autoconhecimento agora”,
sao subterfugios criados pela mente para procrastinar as nossas prioridades e metas mais
elevadas.

E por isso que aquele que considera que Brahman nao é importante estd incorrendo numa
perda irrepardvel. Noutras palavras, a vida sem autoconhecimento traz um prejuizo
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incomensurdvel, ja que a pessoa vive en contato com apenas uma infima por¢do daquilo
que ela é. A pessoa perde simplesmente o ilimitado. Portanto, o prejuizo é gigantesco.

Bhiitesu bhiitesu vicitya dhirah pretyasmallokad amrta bhavanti: “Conhecendo esta
[verdade como estando presente] em cada bhiita, em cada ser vivo, os sdbios fornam-se
imortais, abandonando [a identificacdo com] este corpo/mundo [e o sofrimento advindo
dessa identificacdo]”. Esse e o propdsito de moksa, da libertacio que dd o
autoconhecimento.

Na hora em que o prarabdha karma, o tema krmico que nos faz nascer, é esgotado ou
resolvido, a vida encarnada no corpo chega naturalmente ao seu fim. Nesse momento, diz
a Upanisad, € como se o yogi se tornasse imortal. Isto ndo deve, de nenhuma maneira, ser
interpretado de maneira literal, mas precisa ser compreendido no sentido de que, uma vez
que a associacdo com a forma do corpomente se esvai, Atma permanece, nio
manifestado.

O sdbio, dhirah, diz o presente mantra, vé Brahman em tudo e em todos. Dhirah é aquele
para quem as prioridades estdo claras na vida. A palavra bhiita nao inclui apenas todos os
seres vivos dos reinos vegetal e animal, mas igualmente os elementais do reino mineral.
Literalmente, alids, bhiita significa elemento. Em tudo e em todos, Brahman é.

Libertar-se dos “nds que estrangulam o cora¢do”, como diz a Katha Upanisad, é libertar-
se da dualidade. A ultima parte do mantra fala sobre a identificagdo com o corpomente e
as coisas do mundo. Através de visdo do Vedanta, vocé reconhece ndo ser um corpo
consciente, mas a consciéncia que estd no corpo. Da mesma maneira, reconhece o mundo
como manifestacdo de Brahman, e nao Brahman como um objeto dentro do mundo.

“Se eu sou Brahman, como € que me tornei um ser vivente, um jiva?”

Alguém pode perguntar: “Se eu sou o Brahman infinito, como é que me tornei um
Jjiva, um ser vivo?” Voc€ nio se tornou um jiva. Vocé€ estd na forma de um jiva,

circunstancialmente.

O ensinamento diz que vocé é Brahman. O ensinamento nao diz que vocé deva voltar
para Brahman. O ensinamento nao diz que vocé€ deve se fornar Brahman. O ensinamento
nao diz que vocé deve se tornar algo diferente daquilo que vocé ja é. Voc€ ndo pode se
tornar algo que j4 é.
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Aqui conclui-se o segundo capitulo da Kenopanisad
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Aqui inicia-se o terceiro capitulo da Kenopanisad

TERCEIRO CAPITULO
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brahma ha devebhyo vijigye tasya ha brahmano
vijaye deva amahiyanta || IIL:1 |

Brahman deu a vitdria aos devas [sobre os asuras].

Na vitéria deste Brahman, os devas foram glorificados. || III:1 ||

Estes proximos dois capitulos expdem o mesmo ensinamento que foi apresentado nos
dois primeiros, fazendo isso através da narracdo de uma histéria. Quem nao tiver



compreendido algum aspecto do ensinamento pelas aulas derivadas do inicio da
Upanisad, tem a chance de compreender agora, pela ilustracdo da vitdria dos devas sobre
os asuras. Nessa histdria, a vitdria dos devas tem um efeito indesejavel: lhes sobe a
cabeca, e os deuses, habitualmente humildes e compassivos, se tornam arrogantes.
Noutras palavras, os devas adquirem defeitos asuricos.

Compassivamente, Brahman se manifesta na forma de um yaksa brilhante, um ser de luz,

que aparece a frente dos devas para lhes ensinar a humildade. Esta € uma narracao
simbdlica que tem o objetivo de mostrar o mesmo ensinamento desde outro angulo.

A luta entre devas e asuras.

Brahman, neste mantra, se refere a [§vara, pois aparece no seu aspecto manifestado, como
aquele que outorga os poderes aos devas para a vitoria. A luta entre devas e asuras, o
conflito constante entre os seguidores do dharma e os do adharma, ocupa uma boa parte
da literatura purinica. As forcas da luz e as da escuridao, na forma de seres celestiais e
demoniacos, lutam constantemente para prevalecer.

Devas, ou “seres de luz” sdo os elementais que vivem em harmonia com o dharma.
Asuras sao os seguidores do adharma, daquilo que € errado, inimigos da harmonia entre
os seres. Essa dicotomia estd presente ndo apenas nas histérias puranicas, mas igualmente
no Mahabharata, na cruenta e longa luta travada entre duas fac¢des de uma mesma
familia: os Pandavas e os Kurus.

Na luta entre devas e asuras, vencem os primeiros. Na celebracao dos devas, eles louvam
suas proprias gldrias e a maneira em que derrotaram os asuras. Estes devas esquecem,
naquele momento, que Brahman € o préprio I$vara, o Todo na forma da Ordem Ilimitada
gracas a quem eles haviam obtido a vitoria.
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Mantra III:2
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kim idarh yaksam iti || IIL:2 ||
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Eles pensaram: “esta vitoria ¢ somente nossa, esta gloria &
somente nossa’. Brahman soube [da vaidade dos devas]. Por
[consideracao a] eles, manifestou-se [na forma de um yaksal.
Eles ndo reconheceram essa forma celestial. || III:2 ||

As Puranas sao uma fonte secunddria de conhecimento, na qual se narra o ciclo das dez
encarnagdes de Visnu, Dasavatara, dentre outras. Dentre essas dez encarnagdes, sao
especialmente importantes as formas de Rama e Krsna. ISvara assume essas formas

especiais para ‘“descer” a terra e resgatar o dharma. Avatara significa justamente “aquele
que desce”.

No caso desta Upanisad, o que acontece aqui nio é que ISvara se manifeste sob uma
forma determinada, mas ele transfere uma por¢do do seu poder ilimitado aos devas, para
que estes realizem a tarefa de preservar o dharma. Porém, as coisas tomam um viés
curioso.

Toda e qualquer vontade ou desejo individual deve estar em harmonia com a ordem do
dharma, que € o que possibilita a existéncia. Objetivamente falando, a vitdria na batalha
contra os asuras € de Brahman, ndo dos devas. O nao reconhecimento desta realidade €
um tipo de roubo, apropriacao do mérito de outrem.

Esta estdria aqui narrada fala sobre os eventuais perigos que aguardam aqueles que forem
abencoados pelo conhecimento mas ndo completaram o processo de moksa ainda: a
arapucas do ego inchado, o orgulho e a arrogancia.

Quando a pessoa acha que ja sabe tudo, deixa de ver a mente por trds da mente, que é
Brahman, o Ser por trds do ego, que é Brahman, e acaba se identificando com os
contetidos da mente e o ego, que funcionam para ela como uma prisdo. A pessoa esquece
de Isvara, esquece do Samasti, o Todo, e se torna incapaz de ver além de vyasti, o
individuo encarnado nesse corpomente.

Negar o crédito ou deixar de reconhecer I§vara como a causa de tudo é uma forma de
ignordncia, que se manifesta na forma da arrogincia ou a soberba. Agni, Vayu e Indra
sdo, respectivamente, os devartas do fogo, o vento e o raio. Eles representam as forcas
mais poderosas da natureza.

Depois da vitéria, arrastados pelo entusiasmo e o orgulho pelos feitos no campo de
batalha, fazem a celebracdo mas esquecem da causa dessa vitdria. Para lhes lembrar
disso, I§vara assume a forma peculiar de um yaksa, um ser efulgente, divino, que ird lhes
lar uma licdo da humildade e lembrar onde nasce o poder que eles possuem.

Para neutralizar os eventuais adharmas, involuntdrios ou ndo, € preciso fortalecer o
dharma em nés. Na batalha isso é colocado simbolicamente, quando I$vara fortalece os
devas para que estes possam enfrentar e vencer os asuras. Uma vez que estes t€m o poder,
no entanto, esquecem daquele por quem esse poder foi dado.
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Esquecem a conexdo com o Todo e grudam-se o erro de achar que foram a causa da

vitdria sobre os asuras.

Agni, Vayu e Indra, entre taca e taga de soma ficam, como fanfarrdes no balcio de um
bar, se vangloriando dos seus feitos herdicos. Ai, do nada, aparece-lhes a frente este
yaksa, este ser efulgente. Eles, cheios de arrogincia, ficam se questionando sobre quem
serd este yaksa, e resolvem averiguar. O que se segue na Upanisad € muito interessante.

A

Mantra III:3

o
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te’gnimabruvafnjataveda etadvijanthi
kimetad yaksamiti tatheti || II1:3 ||

Os devas disseram para Agni, “O Jataveda! Por favor, descubra
| TIL:3 ||

quem € este yaksa”. Agni replicou: “Assim serd”.

Como um yaksa, um ser de luz, Brahman se materializa a frente dos devas para lhes
ensinar o que precisam aprender. “Quem ele €?”, os devas se perguntam. Para descobrir o
mistério do yaksa, pedem a Agni, o deus do fogo, que o interrogue. Aqui comega um
didlogo entre o yaksa, que é I§vara, e os trés principais devas: Agni, Vayu e Indra, o fogo,
0 vento e o raio.

Neste ponto tem uma ironia implicita: Jataveda significa “aquele que tudo conhece”. Agni
€ referido por esse epiteto. Os demais devas, entdo, lhe dizem, sem dizer: “faca jus ao seu
nome. Se voc€ € mesmo aquele que sabe tudo sobre todos, deveria saber quem ¢ esse
yaksa”. Agni cavalga um carneiro, tem dois rostos e sete linguas de fogo. Sua aparéncia é
imponente. Ele é poderoso e insacidvel: consegue consumir tudo a sua volta. Por onde
passa, o chio fica queimado. E por isso que se chama, dentre outros nomes, Krsnavartna,
“aquele que deixa o chdo negro na sua passagem’.

O fogo ¢ indispensdvel para a vida, para o alimento. Os devas nao apenas querem saber
quem ¢ este ser efulgente, mas também o que ele quer. Eles pedem para Agni kim etad
yaksam iti: “Por favor, descubra quem ¢é este yaksa”. Cheio de si, o deus do fogo assevera
que ird averiguar. Mal ele sabe que vai quebrar a cara logo, logo.
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Mantra I11:4
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tad abhyadravat tam
abhyavadat ko'sityagnirva
aham asmityabravijjataveda
va aham asmiti || II1:4 |

Agni se aproximou daquele [yaksa]. [O yaksa] lhe perguntou:
“Quem € vocé€?”’ [Agni] respondeu: “Sou o afamado Agni,
conhecido como Jataveda, aquele que outorga abundancia”. || II1:4 ||

Chegando perto do misterioso ser de luz, Agni € inquirido: ka asi iti, “quem € voce?” O
deus do fogo desconfia dele, pois seu ego estd tao inchado que acha estranho este ser de
luz ndo o conhecer. A pergunta soa como uma bofetada nas sua flamigeras bochechas.

Mesmo assim, ele engole em seco e responde ser conhecido também como Jataveda, o
que traz prosperidade. A cilada que o ego de Agni lhe tende € evidente: ele acha ser tao
famoso, que todo o mundo tem a obrigacao de conhecé-lo.

Ele acredita que deveria ter perguntado para o yaksa antes de ser inquirido por ele, pois se
considera evidentemente, superior ao ser de luz. Podemos dizer que ele leva um soco na
boca do estdmago antes de poder pensar em fazer alguma coisa.
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Mantra III:5
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daheyarh yadidar prthivyamiti | IIL5 |
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[O yaksa replicou:] “Qual € o poder que vocé tem, que dd tanta
[grandeza]?” [Agni respondeu:] “Posso queimar tudo e que hd
aqui, nesta terra”. || IIL:5 |

Ainda, o yaksa tem a auddcia de lhe pedir o curriculo, de lhe perguntar, depois dessa
apresentacdo, o que é que faz de Agni alguém tao especial e poderoso. O deus do fogo, ja
indignado com a insoléncia do yaksa, lhe responde que ele pode reduzir a cinzas tudo o
que existe no mundo. Ficar com o mérito de outrem € roubar. Os devas esqueceram donde
provinha o poder deles e roubaram, portanto, o mérito e a gléria de I§vara.
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Mantra III:6
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tasmai trnam nidadhavetaddaheti |
tadupapreyaya sarvajavena tanna SaSaka dagdhum sa tata eva
nivavrte naitadasakarn vijiiaturn yadetadyaksamiti | IIL:6 |

O yaksa colocou entdo uma palha insignificante a frente de Agni e
disse-lhe: “Queime isto.” Agni atacou a palha com toda sua forcga
mas nao conseguiu queima-la. Assim, ele se retirou e disse para os
| TIL:6 ||

devas: “Nao consegui descobrir quem € este yaksa”.

Ainda, o yaksa coloca uma pequena folhinha de grama seca a frente de Agni e o convida
para mostrar seu poder, dizendo: “queime isto”. Esse convite soa como um insulto ao
orgulho de Agni. Ele pode ter pensado em sair andando e deixar o yaksa falando sozinho,
mas resolve lhe mostrar seu poder.

Ataca com todas suas linguas a palhinha e, para sua surpresa, ndo consegue queimd-la.
Tenta com sua bomba ignea de 1000 megatons, e nada. Prova com a sua célebre
gigabomba de neutrinos, e nada. Imagino que até deve ter tentado sentar sobre a folhinha,
que nem sequer perde a cor.

Agni nao compreende, nesse momento, que seu poder s existe por causa da graca do
yaksa, que ¢ Brahman manifestado sob essa forma. Ele ainda nao sabe com quem estd
lidando, mas fica muito impressionado e se dd conta de que hd algo muito errado na
situagdo.



Calada e humildemente, retorna junto aos outros deuses e, sem dar maiores detalhes,
apenas declara que nao conseguiu averiguar a identidade do ser de luz. Os devas resolvem
gastar o préximo cartucho.
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Mantra III:7
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atha vayum abruvan |
vayavetadvijanthi kim etad
yaksam iti | tatheti || II1:7 ||

Entio, os devas disseram para Vayu: “O Vayu! Por favor, descubra
quem € este yaksa”. Vayu respondeu: “Assim serd”. || IIL:7 |

Vayu € igualmente muito poderoso. Ele ndo tem limites. Pode soprar na terra, no céu e na
atmosfera. Respondendo ao pedido dos demais devas, ele resolve encarar a tarefa. Vayu é

o devatta do ar, que tudo abraca. E tido como uma das forcas mais poderosas da natureza.
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tadabhyadravattamabhyavadatko’siti vayurva
ahamasmityabravinmatari$§va va ahamasmiti || IIL:8 |

Vayu se aproximou daquele [yaksa]. [O yaksa] lhe perguntou:
“Quem € vocé€?” [Vayu] respondeu: “Sou o afamado Vayu,
conhecido como Matari§va, aquele que se move livremente no
espaco”. || III:8 ||

O yaksa faz a mesma pergunta para o deus do vento: “quem € vocé€?” Vayu, assim como
Agni, fica indignado pelo fato do ser de luz ndo o conhecer. Responde, orgulhosamente,
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apesar da humilhacao: “sou o Vento, e tenho a alcunha de Matari§va, aquele que se move
livremente no espaco”.

Vayu € o simbolo do prana, a forca da vida, aquele gracas a quem as criaturas respiram.
Todo o mundo, todos os seres vivos sabem quem € Vayu, em que consiste a vitalidade,
pois todos dependem dela. O deus do prana acha muito estranho este ser de luz nao o
conhecer, ja que ele também estd vivo.

Imagino eu que Vayu deva ter pensado, de maneira condescendente, que o yaksa era um
ser de luz caipira, dos cafundds do interior, incapaz de saber que precisa respirar para
viver. Enfim...

L

Mantra II1:9
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[O yaksa replicou:] “Qual € a for¢a que vocé tem, que da tanta
[grandeza]?” [Vayu respondeu:] “Posso levantar tudo e que hd
| TIL:9 |

aqui, nesta terra”.

A histéria se repete: o ser de luz pergunta para Vayu o qué e que o torna tao célebre e
especial. Humilhado, Vayu responde ser o deus mais poderoso, capaz de levantar, com
seu poder edlico, qualquer coisa que exista na terra. Mal ele sabe o que o espera: o yaksa
o desafia para soprar a mesma palhinha que Agni nao conseguiu queimar...

Brahman nio pode ser conhecido através dos sentidos ou a mente, como jd vimos nos
primeiros dois capitulos. Agni e Vayu tentam estabelecer a identidade de Brahman, sem
sucesso. Indra ird tentar depois, com o mesmo resultado. Estes devas sao simbolos dos
sentidos e da mente, que niao conseguem desvendar o Ser por mais que se esforcem. Indra
representa a mente, Agni € Vayu simbolizam os 6rgdos dos sentidos.
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Mantra III:10
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tasmai trnam nidadhvavetadadatsveti |
tadupapreyaya sarvajavena tanna Sasakadatum sa tata eva
nivavrte naitadasakarh vijiiaturh yadetadyaksam iti || II1:10 ||

O yaksa colocou entdo a mesma palha a frente de Vayu e lhe
disse: “Levante isto.” Vayu soprou a palha com toda sua forca
mas nao conseguiu levantad-la. Assim, ele se retirou e disse para
| TIL: 10 |

os devas: “Nao consegui descobrir quem € este yaksa’.

“Entao, sendo vocé tdo poderoso”, pergunta o yaksa, “poderia tentar levantar isto, por
favor?” Na mente do deus, isso € como convidar Mike Tyson para bater numa crianca.
Ele nao faria isso. Porém, com o orgulho ferido, Vayu aceita o desafio.

Vayu tenta um sopro suave, mas a palha nao se move. Tenta um sopro mais forte, e nada.
Inspira fundo, sopra com tudo, e nada da palha se mover. Solta um ciclone sobre a
graminha, e tudo treme em volta dela, mas ela ndo se move.

Manda um furacdo, com o mesmo resultado. Inspira por completo, invocando todas as
suas forcas, e solta um vento capaz de derrubar a maior das montanhas. Para sua surpresa,
nao consegue mexer a folha de grama nem sequer um milimetro.

Derrotado, Vayu volta para os devas, olha para Agni em siléncio e, também sem dar os
detalhes, declara que ndo conseguiu descobrir a identidade do ser de luz. Os devas
resolvem, entdo, mandar a artilheria pesada: Indra, o poderoso deus do raio, rei dos devas.
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Entao, os devas disseram para Indra: o) Maghava [Indra]! Por favor,
descubra quem € este yaksa”. Indra respondeu: “Assim serd”. Indra,
entdo, se aproximou do yaksa, mas este desapareceu. || IIL:11 ||

Agni e Vayu, apenas cruzando um olhar, souberam imediatamente o que tinha acontecido
com o outro no encontro com o yaksa. Os deuses, entdo, pedem a ajuda de Maghava para
saber quem € o misterioso ser, qual € sua natureza e o que ele estd buscando. Maghava ¢
outro nome de Indra.

Tad abhyadravat tasmat tirodadhe: na hora em que Indra se aproxima do ser de luz, ele se
desmaterializa, desaparece no ar. Desorientado, o rei do raio tenta fazer alguma coisa
para saber onde ele estd, mas nao consegue. Agni e Vayu pelo menos haviam conseguido
trocar algumas palavras com ele. Indra, nem isso. Ele fica desapontado e frustrado.

Sendo o rei dos deuses, sendo todo-poderoso, nem sequer consegue ver o yaksa. O ego de
Indra é maior ainda de que o dos outros devas e, evidentemente, esse desaparecimento soa
como uma bela bofetada.

Porém, ele suspeita que o ser de luz ndo deve ser uma criatura qualquer. Indra também
estd possuido pela arrogincia, mas se dd conta disso, tornando-se humilde quando
reconhece que a situacdo deve ter sido provocada por Brahman, a guisa de teste.
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sa tasminnevakase stiryamajagama bahusobhamanamumam
haimavatim tamhovaca kimetadyaksam iti || II1:12.

Indra permaneceu no mesmo lugar. Apareceu uma mulher, Uma,
filha de Himavat, que era muito radiante. Indra perguntou a ela:
“Quem & este yaksa?” || 111:12 |

O deus do raio fica estatelado, sem conseguir se mexer, desconfortdvel e impressionado
com o desaparecimento do yaksa. De repente, v€ a sua frente uma belissima mulher, a
filha do Himalaia, Uma. Ela simboliza o autoconhecimento. Sua beleza € celestial. Seus
membros brilham como o ouro, haimavatim. Seu aspecto € fascinante.



Uma € a personificacdo de Brahmavidya, que fala diretamente para o rei dos deuses. Uma
¢ uma forma feminina, uma personificacdo de I§vara. Ela também ¢é conhecida pelos
nomes Parvati, Bhavani e Saktidevi, dentre outros. Representa o poder criativo de ISvara.

Nesta altura, Indra se sente muito humilde e desamparado. Seu orgulho desaparece.
Humildemente, pergunta para a filha do Himalaia sobre o yaksa. Repare que ele estd
perguntando para uma personificacio do conhecimento de Brahman sobre o préprio
Brahman. A resposta que Indra ouve dos ldbios dela ndao pode ser mais surpreendente.

Nesta parabola, os devas sao simbolos dos sentidos e da mente, que ndo conseguem conhecer

o Ser por mais que se esforcem. Indra representa a mente, Agni e Vayu simbolizam os 6rgaos

dos sentidos.

I gfd SAYFETE o @us: )
|| iti kenopanisadi trttyah khandah ||

Aqui conclui-se o terceiro capitulo da Kenopanisad
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|| atha kenopanisadi caturthah khandah ||

Aqui inicia-se o quarto capitulo da Kenopanisad

QUARTO CAPITULO

L

Mantra I'V:1
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sa brahmeti hovaca brahmano va etadvijaye mahiyadhvamiti
tato haiva vidaficakara brahmeti || IV:1 ||

Ela revelou a Indra que o yaksa era ninguém menos que Brahman
e disse: “Vocé € honrado, de fato, desta maneira, na vitoria de
Brahman”. Por essa [revelacdo de Uma], soube Indra que o yaksa
era Brahman. || IV:1 ||
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O temas deste quarto capitulo, pela ordem, sdo os seguintes:
1) a glorificagdao do conhecimento de Brahman, nos mantras iniciais,
2) o upasana sadhana, a pratica da meditagao sobre Saguna Brahman,
3) o Karmayoga sadhana, a pratica do Karmayoga,
4) a capacidade de viver através dos valores universais, jianam, e
5) o resultado de Atmajfiana, o conhecimento de Atma.

Sa brahmeti hovaca: Umadevi disse para Indra que o ser de luz é ninguém mais e
ninguém menos do que o préprio Brahman. As Upanisads ndo sdo textos, mas o
conhecimento que revela Brahman. Esse conhecimento, encarnado na forma da deusa
Uma, é o que Indra e os demais deuses estao buscando.

O conhecimento do conhecedor nao é conhecimento intelectual, ndo faz parte das
categorias da mente. Na observacdo da natureza, o conhecedor e o conhecido sao
separados e ficam em lugares distintos. Em relagcdo a si proprio, nao hd distancia entre
conhecedor e conhecido.

O conhecido e o desconhecido sao Brahman, e eu sou esse Brahman. Indra ndo consegue
ver isso sozinho. Ele precisa ser instruido. O conhecimento chega desde fora para a
pessoa, através das palavras do sastra ouvidas dos ldbios de um professor. O professor
original é I§vara, encarnado aqui como Uma. Indra ndo poderia imaginar um professor
melhor que ela.

7z

Depois, Uma lhe explica claramente que o mérito da vitoria € de Brahman e ndo dos
deuses, dizendo brahmano va etad vijaye mahiyadhvam iti: “Vocé é honrado, de fato, desta
maneira, na vitoria de Brahman”.

Todas as gldrias, a honra, as béncaos recebidas pelos devas, somente foram possiveis por
causa de Brahman. Brahman, manifestado como I$vara, é quem outorga todas as d4divas.
Humildemente, Indra reconhece seu erro e elimina a soberba. Indra se torna um jiani,
compreendendo seu erro, reconhecendo que tudo deriva de Brahman e entendendo
exatamente quem ele €.

O Nirguna Brahman, o Ser ndo manifestado, descrito nos primeiros dois capitulos da
Upanisad € o Saguna Brahman, o Ser manifestado sob a forma do yaksa que aparece no
terceiro, sobre cuja identidade Indra pergunta para a deusa. Uma, por sua vez, representa,
a0 mesmo tempo, 0 guru e o sastra, o professor e o ensinamento que este transmite.

Precisamos de sraddha em Nirguna Brahman, até o compreendermos, j4 que Brahman
nao pode ser visto, tocado nem ouvido, pelo que jd sabemos sobre o fato de que o Ser nao
¢ um objeto que possa ser conhecido, mas aquele conhecimento que permite que o sujeito
conheca os objetos. A gldria do jiiani pertence ao jiiana, ao conhecimento apenas. O resto
€ identificacdo com as coisas do ego.



Mantra IV:2
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tasmadva ete deva atitaramivanyandevanyadagnirvayurindraste
hyenannedistham pasparSuste hyenatprathamo vidaficakara brahmeti
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Portanto, Agni, Vayu e Indra, os mais exaltados entre os devas,
ficaram em contato com o yaksa desde o lugar mais préximo. Eles
souberam primeiramente que este yaksa era Brahman. || IV:2 ||

Assim, Indra retorna a companhia dos demais devas e lhes instrui sobre a identidade do
yaksa. Agni e Vayu falaram diretamente com aquele avatara, personificacao de Brahman.

Embora humilhados no primeiro momento, foram muito abencoados por ter tido a
oportunidade desse contato. Indra, tendo tido a oportunidade de aprender diretamente da

encarnagao de Brahmavidya na forma de Uma, também foi muito abencoado.

Agni, Vayu e Indra tornam-se assim grandes jiianis, uma vez que tém a oportunidade de
aprender diretamente com o yaksa. O orgulho desapareceu, a frustracdo também, e esses
sentimentos deram lugar a paz, a plenitude e a confianca que s6 o autoconhecimento pode
outorgar. O que torna os trés devas “superiores’ (atitaram) aos demais, como diz o inicio

deste mantra, é o conhecimento do Ser.

L

Mantra IV:3
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tasmadva indro’titaramivanyandevansa

hyenannedistharh paspar$a sa hyenatprathamo vidacakara brahmeti | IV:3 ||

Portanto, Indra, € o mais exaltado dos trés, pois ficou em contato
com o yaksa desde o lugar mais proximo e, de fato, soube
primeiro que o yaksa era Brahman. || IV:3 ||
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Dentre os trés, Indra, que teve a oportunidade de aprender diretamente de Umadevi, é
considerado na Upanisad como “o mais exaltado” de todos os devas. Uma pessoa que
tinha muito sraddha estudou os sastras. Ela pensou que seria ideal, para obter o
conhecimento mais elevado, aprender diretamente de Brahmaji. Imaginou que se fosse
para Brahmalokah, a morada de Brahma, poderia pedir o conhecimento diretamente dele.
Através de austeridades e rituais, consegue finalmente chegar 4.

Brahmaji fica muito contente com os feitos e motivacao dessa pessoa € comega a instrui-
la. Durante o ensinamento, ele diz que satyam jiianam anantam Brahman, Brahman é
verdade, conhecimento e ilimitacdao. O estudante fica indignado: “mas isto € o que aquele
Swami estava ensinando em Rishikesh! Estou decepcionado. Esperava mais!”

Brahmaji diz para ele que ndo importa onde vocé€ aprende, nem com quem. O
ensinamento é sempre o mesmo. Indra aprendeu da deusa, nés podemos aprender de um
ser humano. O conhecimento € o mesmo. Sempre o mesmo. Este é o dltimo mantra que
fala sobre a glorificagdo de Brahman. Os préximos mantras, do quarto ao sexto, se
centram no updasana, a meditagdo sobre Saguna Brahman, Brahman com atributos.

v

Mantra IV:4

TR 31T ATl el
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tasyaisa adeSo yadetadvidyuto vyadyutada
itin nyamimisada ityadhidaivatam || IV:4 |

Este € o ensinamento [de Brahman: este Brahman] é compardvel
ao clardao de um relampago. Este Brahman é compardvel ao
piscar dos olhos. Assim conclui-se o ensinamento centrado nos
devas. || TV:4 |

A presente se¢do da Upanisad estd centrada na prdtica e no método para purificar o
pensamento, cittasuddhih. Caso o estudante nao estivesse preparado para compreender o
ensinamento que foi exposto no inicio do texto, ele poderd fazer essa preparacio a partir
daqui. Esse processo acontece através da meditagdao sobre os diferentes aspectos de
Brahman manifestado, upasana.

Noutras palavras, o autoconhecimento nao € dificil, mas precisamos estar preparados para
ele. O fato de nao estarmos prontos, de nao termos uma mente purificada para
compreender e enxergar como somos, nao nos desqualifica nem nos deve desalentar.
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Apenas precisamos refinar o instrumento interno, antarhkarana, para nos tornar aptos
para compreender. Nada mais. Progressivamente, a mente se torna mais clara e preparada
para entender e aplicar, através de uma vida de Yoga centrada em valores universais, 0
ensinamento sobre Brahmavidya.

Quatro updasanas sao apresentados aqui, quatro meditagdes que nos ajudam no processo
de purificar o psiquismo. As duas primeiras sao chamadas adhydaivopasana, e sao
meditagcdes centradas em temas do mundo exterior. Elas sdo descritas no presente mantra:
meditar sobre o Ilimitado na forma do relampago e na forma das percep¢des luminosas.

A terceira, chamada adhyatmopdsana, ¢ a meditacdo sobre o proprio pensamento. A
quarta recebe o nome de gunavisistopasana e estd centrada nas glérias de Brahman. Elas
sao apresentadas nos dois proximos mantras.

Neste mantra compara-se a efulgéncia de Brahman com o clardo de um relampago. Essa é
a primeira meditacdo. A segunda meditacdo consiste em piscar os olhos, emulando a
maneira em que o clardo do relampago brilha num céu escuro. Se faz assim: depois de
permanecer por um periodo com os olhos fechados, abra-os para sentir a luminosidade do
ambiente, a0 mesmo tempo em que vocé reflite sobre a luz como simbolo da consciéncia.

L

Mantra IV:5

3MATATH TedGeSdId I HATSAT
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athadhyatmarm yaddetadgacchativa ca mano’nena
caitadupasmaratyabhiksnam sankalpah || TV:5 ||

Agora [segue o ensinamento sobre Brahman] centrado no
individuo. Os pensamentos parecem movimentar-se em dire¢do a
este Brahman. A pessoa pode reconhecé-lo nos seus pensamentos
e meditar constantemente [nele]. || IV:5 ||

Todas as manifestacdes do pensamento, todos os vrttis, surgem por causa de Brahman, e
nele se dissolvem. A pessoa, meditando sobre os proprios conteidos mentais, percebe
Brahman presente em todos e cada um dos seus pensamentos.

Os pensamentos podem, assim, ser objetos de meditacdo sobre Brahman, que nos ajudem
a nos manter centrados no reconhecimento do Ser que somos. Esta parte da Upanisad € a

reflexdo, o nididhyasanam sobre aquilo que foi ensinado nos dois primeiros capitulos,



onde ficou demonstrado que todas as experiéncias, sdo experiéncias de Brahman.

Portanto, todo pensamento é pensamento de Brahman. Esta é a meditacdo
adiatmopasana, uma meditacdo muito sutil e realizadora, que s6 pode ser bem
aproveitada a luz daquilo que foi ensinando anteriormente. Olhar por olhar para os
proprios pensamentos nao ird produzir o mesmo resultado. A préxima meditagao,
gunavisistopasana, sobre as gldrias de Brahman, € apresentada no seguinte mantra.

L

Mantra I'V:6
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taddha tadvanarh nama tadvanamityupasitavyarn sa ya
etadevarh vedabhi hainam sarvani bhiitani samvaficanti || TV:6 ||

De fato, este Brahman é bem conhecido como o mais adoravel
entre todos os seres. [Portanto,] € preciso meditar [sobre
Brahman] como o mais adoravel entre todos. Todos os seres
adoram a pessoa que medita sobre Brahman desta maneira.

ITv:6 ||

O quarto exercicio de upasana, chamado gunavisista, é realizado tendo como tema as
glérias de Brahman. Aqui, Brahman € descrito como “o mais adordvel entre todos os
seres”. Como conhecer a gléria de I$vara? Voltando 2 histéria dos devas e asuras que foi
narrada no capitulo anterior: se os devas t€ém poderes, esses poderes nao sao proprios
dele, mas de I$vara.

Portanto, toda gléria é gléria de I§vara. Se o fogo queima, queima pela gléria de ISvara.
Se a chuva cai, é pela graca de I§vara. Se o vento sopra, é pela graca de I§vara também. O
Gayatr1 mantra menciona igualmente essa gloria: “meditemos no divino esplendor gracas
ao qual o Sol vivifica, que estd presente em todos os aspectos e dimensdes da criacao.
Possa ele iluminar a nossa visao”.

Similarmente, se alguém se destaca em algum campo das realiza¢des humanas, sua gléria
serd a gléria de I§vara, pois toda gléria é sua. ISvara é a gléria em tudo e em todos. Toda
forca é forca de I§vara. Toda beleza & beleza de I§vara. Toda graca é graca de ISvara.
Isvarapranidhana é o reconhecimento dessa verdade, bem como a entrega que surge dele.

L
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Mantra IV:7

IS T SEIGerT o SUHYTETE are
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upanisadarh bho bruhityukta ta upanisadbrahmi vava
ta upanisadamabriimeti || IV:7 |

[Disse o estudante:] “O, professor! Por favor, ensine-me a
Upanisad”. [O professor replicou:] “A Upanisad ja lhe foi
ensinada. Até agora, ensinei-lhe a Upanisad que revela Brahman,
de fato”. | IV:7 ||

Havendo compreendido e aprendido a praticar estes quatro updasanas, outro estudante se
levanta e faz mais um pedido ao professor: “O, professor! Por favor, ensine-me a
Upanisad”. Em verdade, o estudante nao estd pedindo aqui o ensinamento da Upanisad,
uma vez que ele ja foi dado, mas um apoio, um upaya, para aplicar esse ensinamento na
vida. Isso € o que chamamos de vida de Yoga.

O professor lhe responde que ele jd expds a Upanisad que revela Brahman. Se o estudante
sentir que ndo compreendeu, essa sensagdo nao deve vir acompanhada de frustracao ou
tristeza. Por momentos, a preparagdo vem para a pessoa de outras vidas, de outras
reencarnagodes, € isso facilita as coisa. Nao obstante, o professor vai complementar o
ensinamento com a recomendacao da prdtica do Karmayoga, que ocupa os ultimos dois
mantras desta Upanisad.

L

Mantra I'V:8

8 T 2 R e e wa e
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tasyai tapo damah karmeti pratistha vedah sarvangani
satyamayatanam | IV:8 ||

Autodisciplina, controle dos sentidos e ater-se aos proprios
deveres sdo o suporte para este [conhecimento de Brahman]. Os
quatro Vedas so as partes [dele]. A verdade é a morada. || IV:8 ||
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Construir a fundagdo de uma casa é essencial para que a obra fique firme e possa durar e
cumprir sua funcdo. A fundacao do Karmayoga é autodisciplina, controle dos sentidos e
fazer seu dever, tapo damah karmeti. Sem isso, nenhum Yoga produzird resultados
desejdveis e duradouros.

Tapas € esfor¢o sobre si mesmo, mas com moderacao, evitando os extremos, como ensina
a Bhagavadgita: “O Yoga ndo é para quem come em excesso Ou jejua com exagero,
Arjuna, nem tampouco para quem dorme demais ou se entrega a prolongadas vigilias. O
Yoga, balsamo de todo sofrimento e dor, so se revela aquele que € sobrio em alimentar-se
e divertir-se, regrado em todos os seus atos € moderado no sono e na vigilia” (VI:16-17).

Podemos traduzir tapas como uma autonegacao deliberada, que tem como objetivo
refinar a disciplina e aumentar a for¢ca de vontade para estabelecer o correto
relacionamento com (e a mestria sobre) os proprios O6rgaos de acdo, karmendriyas.

Damah, por sua vez, é saber administrar adequadamente os 6rgdos sensoriais e lidar da
melhor maneira com a informacgdo e os estimulos que alimentam o pensamento através
dessas portas da percep¢ao. A palavra karma, neste contexto, se refere ao svadharma, ao

proprio dever, bem como as a¢des relativas a ele.

No final do presente mantra, compara-se a ‘“constru¢do” que sdo os quatro Vedas, as
paredes de uma casa, que se elevam sobre o alicerce anteriormente mencionado. Somente
com um bom alicerce, e boas paredes edificadas, a casa se torna habitdvel. Essa casa,
constituida pelas fundacdes das atitudes corretas, associadas as paredes, simbolizadas
pelo ensinamento dos Vedas, fica entao “habitdvel” para a verdade.

Havendo dito isto, a Upanisad conclui agora mencionando o resultado de Brahmavidya: o
yogi fica firmemente estabelecido no conhecimento de si mesmo. Assim, é o que
chamamos de Brahmanistham.

L

Mantra IV:9
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yo va etamevam vedapahatya papmanamanante svarge
loke jyeye pratitisthati pratitisthati | IV:9 ||

Aquele que receber o conhecimento de Brahman desta maneira,
havendo desintegrado todos seus papas, fica estabelecido no
ilimitado e mais elevado Svarga [que é Brahman]. || IV:9 ||
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Brahman nao € um objeto conhecido nem um objeto nao conhecido. Ndo € um objeto nem
um ndo objeto. Brahman € o conhecedor, o sujeito que observa os objetos e que € a causa
de todos os objetos. Brahman € aquele que € sempre evidente. Reconhecer isso € moksa.

Qual € o resultado do conhecimento? Os papas, os frutos nao desejaveis das acdes sao
destruidos! Resolvendo todos os pdapas, o jiiani se torna um Brahmanistham, alguém que
estd firmemente estabelecido na consciéncia do Ser.

Repare que o mantra fala em Svarga, o paraiso hindu, mas colocando o adjetivo ananta,
ilimitado, antes dessa palavra. Assim, Anantasvarga define, ndo o hipotético paraiso (que
nao € moksa) onde o jivah desfruta dos resultados das suas acdes meritorias, mas o
refigio ilimitado que € Brahman, que abrange e transcende todas as dimensdes da
criacdo. Esse Anantasvarga é o paraiso real, ilimitado, e ele estd aqui, agora. Sempre
esteve, estd, sempre estard.

A palavra pratitisthati, “fica estabelecido”, indica que nao hd mudanca, que o
conhecimento de Brahman ndo € um estado transitério, no qual vocé entra ou do qual
vocé sai, como quando dorme, sonha ou acorda. Uma vez que vocé se reconheceu como
I§vara, como o Ser ilimitado, ndo hd mais volta, ndo h4 mais andar para frente e para trés.
Esse termo se repete no fim do mantra para indicar a conclusdo do didlogo. Essa repeticao
da dltima linha ou da dltima palavra indica a conclusdo de um texto. A tradi¢do € assim.

I Sfq BATaHYTE = qef: @ve: ||
|| it1 kenopanisadi caturthah khandah ||

Aqui conclui-se o quarto capitulo da Kenopanisad
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Santipathah, Invocagio da Paz

3 TCATI] HATFTH ATFATITLE]:
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orh apyayantu mamangani vakprana$caksuh |
$rotram atho balam indriyani ca sarvani |
sarvarh brahma upanisadam |

maharh brahma nirakuryam |

ma ma brahma nirakarot |

anirakaranam astu anirakaranarh me astu |
tad atmani nirate ya upanisatsu dharmah |

te mayi santu | te mayi santu |

orh §antih §antih $antih |

Que as partes [do meu corpo], como a fala, os olhos e os ouvidos,

a forca e todos os demais 6rgdos e faculdades sejam eficientes.

Tudo € Brahman, [revelam] as Upanisads.

Que eu [0 ego] ndo rejeite Brahman. Que Brahman ndao me

rejeite. Que ndo haja rejeicio de Brahman da minha parte. Que

nao haja rejeicao de mim por Brahman [i.e., ego e Ser em paz].

Que todos os valores e atitudes mencionados nas Upanisads

estejam comigo. Estou comprometido na busca do conhecimento

de Brahman. Que os valores e as atitudes vivam em mim. Que

vivam em mim. Om. Paz. Paz. Paz.

IS CESIEIEEICE il

|| iti kenopanisadi sampiirnam ||

Aqui completa-se a Kenopanisad
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Sintese da Upanisad

Esta ¢ uma Upanisad bastante breve, que pertence ao Samaveda, o “Veda das Melodias”.
O primeiro capitulo estd escrito na forma de um didlogo entre um professor € um pequeno
grupo de estudantes sobre quem nao se ddo detalhes.

Nao sabemos quantos estudantes sdo, nem conhecemos os seus nomes. Tampouco temos
o nome do professor que responde aos questionamentos do grupo. Apenas sabemos que
alguns deles sdao bem qualificados, e que o professor também estd muito bem preparado

para responder as diferentes questdes que os estudantes colocam.

Um estudante qualificado € alguém dotado do sadhanacatustayam, das quatro
qualificacdes essenciais para Brahmavidya, o autoconhecimento:

1) nityanityavastuvivekah: distin¢do entre o eterno e o perecedouro,
2) phalabhogaviragah : desapego em relagdo ao perecedouro s frutos das acoes,

3) samadisatkasampattih: as seis disciplinas [Samah, damah, uparamah, titiksa,
samadhanam, Sraddha (comando sobre a mente, controle sensorial, foco nos

proprios deveres, tolerancia, concentracao e confianga)], e
4) mumuksutvam, desejo de moksa.

O professor, por seu lado, também ¢é muito bem qualificado. Ele ¢ um Brahmanistham,
alguém firmemente estabelecido na visao da nao-dualidade e que possui o conhecimento
da realidade, bem como o método e a habilidade para comunicar esse visao.

O nome Kenopanisad deriva da primeira palavra que aparece no texto, kena, que significa
“por quem?”” Esta Upanisad tem quatro capitulos que totalizam 25 breves frases, que estao

€m prosa.
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Capitulo 1.
O capitulo inicial tem quatro tépicos:

1) Atmaprasnah: sabendo que o corpomente é matéria ndo consciente, o estudante

pergunta sobre aquilo que o anima, vivifica e faz existir.

2) Atmalaksanam: o professor define Atma como o olho do olho, o ouvido do ouvido,
a mente da mente, a fala da fala, o prana do prana. Noutras palavras, aquele que é
diferente do olho, mas gracas a quem o olho vé, aquele que € diferente do ouvido mas
gracas a quem o ouvido ouve, etc. Essa defini¢do é dada no segundo mantra.

Depois, no quarto mantra, o professor dd mais uma definicdo de Atma: a consciéncia
nao é um produto ou caracteristica do corpomente, mas a entidade que ndo estd
limitada nem condicionada pelo corpomente. Atma nio nasce junto com O corpo,
nem morre quando este falece.

Atma ¢ diferente do conhecido e do ndo conhecido, Atma ndo é conhecivel pelos
orgdos dos sentidos, mas aquele que possibilita o funcionamento deles. Nao ¢,
portanto, objetificdvel. Assim sendo, Atma sé pode ser o sujeito, o conhecedor gracas
a quem os objetos sdo conhecidos. Atma é o conhecedor, nio o conhecido. E o que
v&, mas ndo é o visto. E o que ouve, mas ndo o que é ouvido. E o que se sente, mas

nao o que é sentido

3) Atmajiianam: se Atma ndo pode ser conhecido através dos érgdos dos sentidos

nem da mente ou qualquer outra faculdade psiquica. Alids, a prépria expressao
“conhecimento do Ser” poderia ser considerada um contra-senso. Atmajiianam nao é
um objeto de conhecimento. E o que, entdo? E o reconhecimento de que eu sou o
sujeito. Nao hd outro conhecimento além desse. Isto, por sua vez, pressupde que o
corpomente, nio “pertence” a Atma.
Atma transcende o corpomente. Essa transcendéncia ndo é um trabalho fisico, mas
um reconhecimento, um dar-se conta de algo que estd ai para ser apreciado. Ao invés
de reivindicar o corpo como Eu, a mente como Eu, reconheco a consciéncia como
Eu. Esta transformacdo da minha visdo, do corpomente a consciéncia, ¢ chamada
Atmajiianam.

4) Atmajiianaphalam: o beneficio deste conhecimento. Para que serve o
autoconhecimento? Qual € a vantagem de cultivd-lo? No momento em que eu me
desidentifico do corpomente, comec¢o a olhar para ele como o que ele é: apenas mais
um objeto no mundo.

Quando olho para o corpomente como se fosse Eu, me perco. A consciéncia é o Eu.
O corpomente estd incluido no mundo material. Quando olho objetivamente para o
corpomente, aceito sem resisténcia as condi¢des do corpo como ele €, de acordo com

as leis naturais. Isto me traz uma grande objetividade e, junto com ela, a nao-
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resisténcia. Por sua vez, a aceitagdo me traz tranquilidade e paz.
Objetividade € o antidoto contra a ignorancia existencial. Assim, a Upanisad fala
sobre a imortalidade, ndo no corpo, mas pelo conhecimento de que eu ndo sou o

corpomente, mas aquele que deu origem a ele.

Capitulo 2.
O segundo capitulo tem dois tépicos principais € um paradoxo que os envolve:

a. Atmajiianam, o conhecimento do Ser, e

b. Atmajiianaphalam, o fruto do o conhecimento do Ser.

Embora este dois assuntos jd tenham sido abordados no capitulo anterior, eles voltam a
tona, em consideragdo a maneira em que um dos estudantes responde a questao de se ele
conhece ou ndo Atma. O jovem, habilmente, responde que conhece Atma e ndo conhece

Atma ao mesmo tempo.

Diz que nao pode dizer que conheca, nem pode afirmar que desconheca, pois ambas as
afirmacgdes estdo erradas em relacdo a Atma. O quarto mantra deste capitulo esclarece
importantes aspectos do autoconhecimento que nos ajudam a dissipar algumas ddvidas:
Atma ndo é um objeto, ndo pode ser experienciado, mas isso ndo significa que Atma seja

ou deva ser visto como um objeto de fé.

Como podemos concluir que Atma existe, se ele ndo pode ser visto ou experienciado?
Temos que acreditar em Atma, como as religides nos pedem que acreditemos no céu e no
inferno? Se eu ndo posso ver Atma, e ndo consigo experienciar Atma, como posso
conhece-lo? Atma ndo pode ser conhecido, nem precisa ser conhecido, pois ele é

evidente. E autoevidente. Nao pode ser conhecido, nem necessita.

Vocé ndo requer nenhum esforco especial para conhecer Atma. Vocé ndo precisa fazer
nada para que Atma se revele naturalmente como o principio da consciéncia gracas ao
qual as experiéncias sensoriais acontecem. Quando a mente pdra, quando fica em branco,
voceé fica sabendo que a mente estd em branco, como se diz, pois vocé € a consciéncia que

observa até mesmo a auséncia de conteudos do pensamento.

Essa é a diferenca entre Atma e o mundo: cada objeto no mundo é evidente, por conta das
funcdes dos 6rgaos dos sentidos. Porém, esses 6rgdos sé funcionam por causa de Atma,
que lhes “empresta” sua consciéncia. Atma nio pode, nem precisa, portanto, ser

conhecido, ja que ele é sempre evidente, sempre autoevidente.

E quando é que a autoevidéncia de Atma se torna evidente? Em que circunstincias? Ora,
a propria expressao “sempre evidente” significa que vocé ndo precisa fazer nenhum
esforco para reconhecer a consciéncia que vocé é. Atma é evidente em todos os estados

de consciéncia: vigilia, sono, sonho, samadhi, e o que for.
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Até mesmo a auséncia de experiéncias é conhecivel por conta de que Atma é sempre
evidente. Que sadhana vocé precisa fazer para conhecer Atma? Vocé ndo precisa fazer

nenhuma a¢io para conhecer Atma.

Vocé ndo precisa buscar a luz, ja que todas as buscas acontecem por causa dela, como no
exemplo contado por Swami Cinmayananda daquele camarada que, num quarto escuro,
quis tirar a pilha da lanterna para ver como ela era, colocando-a diante do facho de luz.
Ora, a luz se fol na hora em que a pilha foi retirada da lanterna. Similarmente, a
consciéncia de Atma é a fonte de todas as experiéncias e cognigdes.

Atma nio estd em alguma experiéncia peculiar, como a do nirvikalpa samadhi, mas é o
principio da consciéncia que estd presente em todas e cada um das experiéncias.

Atmajiianam é o reconhecimento de que eu sou esta consciéncia.

Atmajiianaphalam, o fruto deste conhecimento, é o outro tema deste capitulo. Consiste
em reconhecer o Eu em todos e cada um a minha volta. Sarvatra Atmadarsanam: eu sou a

consciéncia que estd em todos, eu vejo a consciéncia em todos e em tudo.

Isso se expande na forma do amor universal: quando eu vejo todos como a mim mesmo e,
tendo amor por mim, estendo esse amor a todos os seres, pois reconheco o Eu em tudo.
Isso nao é propriamente a Upanisad, mas um coroldrio deste aspecto do ensinamento.
“Imortalidade”, ou melhor, liberdade do medo de morrer é o outro fruto de Atmajiianam,

que ja foi abordado no primeiro capitulo, e volta aqui.

Capitulo 3.

O terceiro capitulo contém uma representacdo simbdlica do mesmo ensinamento, através
da narrativa que descreve o orgulho dos devas apés a vitdria sobre os asuras. Este tema se

apresenta em cinco tépicos:

1) Brahmendriya mano agocaram, o Ser nao pode ser conhecido através dos sentidos
ou a mente. Indra, Agni e Vayu tentam estabelecer a identidade de Brahman, sem
sucesso. Estes devas sdo simbolos dos sentidos e da mente, que ndo conseguem
conhecer o Ser por mais que se esforcem. Indra representa a mente, Agni e Vayu

simbolizam os 6rgads dos sentidos.

2) Brahmastitvam: a existéncia de Brahman € provada pela presenca do yaksa e os
poderes que ele apresenta ao deixar os devas desprovidos da prépria forga.

3) A necessidade de qualificacdo para Brahmajiianam, simbolizada pela humildade
que deve ser cultivada pelo discipulo, assim como a importancia do mestre,

representado pela devr.



4) Toda gléria é gléria de Brahman: se a mente pensa, € por causa da gléria de
Brahman. Se os olhos vém, € por causa da gléria de Brahman. Se Agni queima, é por
conta da gléria de Brahman. Se Indra tem poder, esse poder s existe por causa da
gléria de Brahman. Portanto, reivindicar gléria de qualquer tipo para si mesmo é

vaidade, futilidade, mithyabhimanam.

5) A grandeza derivada do autoconhecimento: os devas tornam-se gloriosos por ele.

Capitulo 4.

O quarto e ultimo capitulo apresenta uma variedade de updasanas, préiticas e maneiras de
aplicar o autoconhecimento no cotidiano. Ele tem quatro tépicos:

1) A gléria de Brahmavidya: todo jiiani, assim como os devas da histdria, se torna
uma pessoa adordvel. As glorias do guru no sdo do guru, mas do conhecimento
libertador que ele transmite. As glérias do estudante ndo sao do estudante, mas do
conhecimento que ele adquire. O mérito nunca € nosso, mas de I§vara. O

reconhecimento disso é Isvarapranidhana.

2) Para aqueles que nao conseguiram aprender o ensinamento, ou para aqueles que
aprenderam mas ndo conseguem reter esse ensinamento (os chamados
madhyamadhikaris, estudantes de motivacdo intermedidria), recomendam-se as

praticas meditativas, os upasanas, que sao quatro:

a) meditacdo sobre Brahman como o raio,
b) meditacao sobre Brahman como a luz percebida ao abrir os olhos,
¢) a meditacao nos pensamentos derivados da Consciéncia que é Brahman, e

d) a meditacdo na gloria de Brahman, aquele que € adorédvel para todos.

3) E ainda, especialmente para aqueles que ainda ndo conseguiram se beneficiar desta
abordagem (os chamados mandhdadhikaris, estudantes de motivacdo branda),
recomenda-se a pritica do Karmayoga e os valores universais. Seguindo uma vida de
Karmayoga e valores, e persistindo no estudo, a pessoa consegue apreender o

ensinamento com o tempo.

4) Aquele que segue o Karmayoga e os valores e que pratica os upasanas,
compreende, em seu devido tempo, o Jiianayoga, conhece a si mesmo como o Ser,
vive tranquila e felizmente no anantasvarga, no paraiso e refiigio que é o Brahman

ilimitado.

Essa € a sintese da Kenopanisad.






Sobre o Sanscrito

A Lingua Franca do Yoga

Os primeiros falantes de sanscrito foram os aryas ou arianos, fundadores da civilizagdo
védica. Os mais antigos textos da Humanidade, chamados Vedas, datam da Idade Védica,
entre o sétimo e o quarto milénio a.C. Foram transmitidos com surpreendente exatiddo ao
longo dos milénios por tradi¢do oral, e transcritos durante a segunda metade do II milénio
a.C.

William James, pioneiro da filologia que descobriu a origem comum das linguas indo-
européias, disse em 1786: “A lingua sinscrita, seja qual for a sua antiguidade, possui uma
estrutura maravilhosa; mais perfeita que o grego, mais rica que o latim e mais
elegantemente refinada que ambos, ela mantém ao mesmo tempo com ambas linguas,
tanto no que se refere a raiz dos verbos quanto as formas gramaticais, uma afinidade mais
forte que a que pudéssemos esperar quicd por mero acidente. Tdo forte que nenhum
filélogo poderia analisar as trés linguas sem chegar a convic¢do de que procedem de uma
mesma fonte, que talvez ja ndo exista.”

Ao longo da existéncia, essa lingua evoluiu e depurou-se: samskrta significa precisamente
“refinado”, por oposicdo as linguas prakrtas, “naturais” ou verndculas. Assimilou todavia
influéncias de linguagens dravidicas e austro-asidticas como o munda (da mesma familia
que as linguas Mon-Khmer, da Asia Oriental), do qual herdou, entre muitas outras, as
palavras lingam, piija e mayiira.

Trata-se de uma lingua sagrada que sempre foi usada para transmitir a Visao do Ilimitado,
nas diversas escolas e tradicdes da India antiga. Isto cria uma série de dificuldades em
relacdo a interpretacdo do sentido de muitas expressdes que ndo possuem uma traducao
direta nem precisa em linguas ocidentais.

Com o surgimento da escrita ndgari, o sanscrito passou a ser usado para redigir tratados
sobre ritual, filosofia, gramadtica, astronomia, legislacdo, etc. O sanscrito cldssico, vigente
na Idade de Ouro, diferencia-se do mais antigo, usado no Periodo Védico. Panini, o grande
gramético do século VI a.C., deu as bases para essa transformacdo da lingua na sua obra
Astadhyayr (“Oito Capitulos”), que contém as 3959 regras da morfologia sanscrita.



Guia Fonético

O sanscrito consta de quatorze vogais e trinta e trés consoantes, o que o torna um tanto
hermético para os ndo iniciados: as nuangas de prontncia chegam a ser imperceptiveis aos
ouvidos desabituados. Consequentemente, muitos dos seus sons sdo irreproduziveis em
outros idiomas.

Niao possui acentuacdo marcada ou forte, mas apenas uma sucessdo de silabas curtas e
longas, com inflexdes tdnicas e musicais. O traco horizontal (macron) sobre a vogal
implica alongamento. A prontncia figurada é dada abaixo, segundo a ordem do alfabeto
sanscrito (ou melhor, silabario).

Os termos sinscritos que aparecem neste texto foram transcritos da sua forma original,
conforme a transliteracdo adotada pela Convencdo de Genebra de 1949, atualizada na
Conveng¢do de Harvard-Kyoto, a fim se de conseguir a proniuncia figurada mais
aproximada possivel dos sons originais do sanscrito.

v

Aksaramala ou Varnamala: o Alfabeto

Aksarani: as Letras

L

I — Ghosah: as Vogais e os Ditongos

a aberta, curta, como em tatu (pirna);

a aberta, longa, como em arte (prana);

1 curta, como em ideia (Siva);

1 longa, como em ali (nadr);

u como em unido (udana);

a longa, como em acude (kizrnbhaka);

r pronuncia-se como em marinho (rsi).
pronuncia-se como em maritimo (fkara);

1 como em inglés, revelry (ltaka);

pys—

como em inglés, revelry, mas prolongado (lkara);
e fechado, como em dedo (asteya);
al ditongo, como em vai (kaivalya);

0 fechado, como em iodo (Yoga);
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au ditongo, como em pauta (nauli);



v

II — Vyaiijanah, as Consoantes

1) Kanthyah, as Guturais ou Velares

ka como em Karina (karma);
kha aspirada, como em inglés, broke-heart (Sankhya);
ga  gutural, como em guirlanda (Gita);

gha aspirada, como em inglés, big-house (Gheranda);

o o 4 o

na nasalizando a vogal precedente (arnga);
2) Talavyah, as Palatais

ca  pronuncia-se como em tché (cakra);

cha também como em tché, porém aspirado (mirccha);
ja  palatal, pronuncia-se como em Djalma (japa);

jha palatal, como em inglés, hedgehog (jhali);

fla  antes ou depois de consoantes palatais, como em senha (jiiana);

o @ & do

3) Mardhanyah, as Cerebrais ou Retroflexas

ta  com a lingua no palato, como em inglés, true (Astanga);
tha dental aspirada, como em inglés, lighthouse (Hatha);

da com a lingua no palato, como em inglés, drum (danda);

&N o o o

dha com a lingua no palato, como em inglés, redhaired (dhanura);
na como em inglés, done (prana);

4) Dantyah, as Dentais

ta com a lingua na raiz dos dentes, como em terra (Tantra);
tha com a lingua na raiz dos dentes, como em inglés, foot-hook (sthiramn);
da dental, como em diliivio (dasanami);

dha dental, como em inglés, bloodhorse (dharana);
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na dental, como em nota (ananda);
5) Osthyah, as Labiais

pa labial, como em posto (pirvaka);
pha labial aspirada, como em ingl€s, top-half (phala);
ba labial, como em bomba (bandha);

bha aspirada, como no inglés, nib-head (bhiita);

4 5 o  d

ma em inicio de palavra ou apds vogal tem som bilabial, como em mde

(mantra); entre consoantes, é nasalizada, como em também (samskara);



6) Antasthah, as Semi-Vogais

q ya € semivogal: pronuncia-se como o i em viola (Yoga);
ra  sempre como se estivesse no meio da palavra, como em vidro (rdja);

la  como em iluminar (kundalini);

of 3] A

va em inicio de palavra ou apds uma vogal, pronuncia-se como em volta
(vasana); apdés uma consoante, pronuncia-se igual ao w de narrow, em
inglés (tattva);

7) Usman, as Sibilantes
7 §a  tem o som de sh, como em Sheila (Siva);
sa  tem o som de sh, como em bush (Krsna);

sa tem o som de ss, como em passo (asana);

moH

ha sempre aspirado, como em happy (andahata).

7z, q, f  sdo letras que ndo existem em sinscrito. Tém origem persa e foram assimiladas
nas linguas verndculas durante a presenca muculmana na India, a partir do
século VII d.C. Um exemplo: faquir.
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Bibliografia

Esta € uma sugestdo de leituras para continuar os seus estudos de Yoga, Tantra e Vedanta.
Porém, cabe lembrar que nenhuma destas disciplinas podem ser compreendidas apenas
lendo livros. O texto escrito tem como Unico propésito relembrar aquilo que foi estudado
em aula, em presenca de um professor. O papel do professor é fundamental nesse contexto,
uma vez que a palavra é usada de uma maneira muito cuidadosa e o ensinamento sobre o
Ser s6 pode ser transmitido de boca a ouvido.

Em caso do estudante nao ter a visao clara, esse uso peculiar da palavra ird escapar da sua
compreensdo e a possibilidade de se equivocar, entender apenas uma parte do ensinamento
ou pior ainda, entender tudo ao contrario, ¢ imensa. Se estiver interessado em aprofundar a
visdo do Vedanta ou a prdtica do Yoga, busque um professor que possa lhe ensinar e
esclarecer as suas ddvidas pessoalmente.

A presenca fisica do professor é chamada cetana em sénscrito e, embora em livros, videos
ou cursos a distdncia, o cetana ndo esteja presente, a relembranca daquilo que ja
aprendemos, e a motivacao que sentimos ao ouvir novamente o ensinamento sim, podem
nos ajudar a manter alta a inspiragdo, bem com a renovar e fortalecer a nossa conexao com
o paramparad que revela a visdo libertadora.

A nossa recomendacdo é que vocé€, de tempos em tempos, saia da sua zona de conforto e
faca uma viagem para estar em presenca de um professor. E assim que tem sido hd
milénios, e é assim que nés fazemos, indo para a India todo ano para continuar o nosso
processo de aprendizado com aqueles que nos inspiram.

Junto com os livros, hd ainda outros materiais que podem ser usados para complementar o
estudo, como gravacdes de dudio ou video, e textos disponiveis na internet. No fim desta
lista, aparecem alguns websites, em portugués, inglés e espanhol, onde o leitor podera
encontrar mais recursos, textos, livros, aulas, mantras e gravacdes para download, e muita
inspiracdo. Namaste!
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Dhanyavad!

Muito obrigado por nos
acompanhar até aqui.

Tudo de bom!
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