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ESTADOS DE EXTASE NO PENSAMENTO MISTICO
INDIANO

THE REPRESENTATION OF SACRED SPACE IN
ECSTASY STATES IN THE INDIAN MYSTIC THINKING

Vladimir Luis de Oliveira®

RESUMO

O objetivo deste artigo aponta para a necessidade em se ampliar a discusséo
do espago do sagrado para além da percepgdo material dos templos e dos
lugares santos. Experiéncias extatico-religiosas que comumente se apresentam
na tradicdo indiana, conhecidas como samadhi ou moksha, interferem no
campo sensorial dos misticos ou devotos e na forma de representacdo do
mundo que é descrita pelos textos sagrados das escolas filoséficas da india.
Esta discussdo procura evidenciar a necessidade de um paradigma que
considere a existéncia do espago como uma construgdo social relativa,
considerando-se 0s mitos e as experiéncias transpessoais durante o processo
do numinoso.
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ABSTRACT

The objective of this article is to show the need of enlarging the discussion
about sacred space to an instance beyond the material perception of temples
and sacred places. Ecstasy-religious experiences, common in Indian tradition,
which are known as samadhi or moksha, have the power of interfering in the
mystics or devotees’s sensitive domain, and in the formal representation of the
world described in the Indian sacred books. This discussion seeks to stress out
the need of a paradigm which accepts the existence of space as a relative
social construction, taking into consideration the myths and transpersonal
experiences during the numinous process.

Keywords: sacred space, Hindu mysticism, religious ecstasy.

INTRODUCAO

Uma das questdes centrais na Geografia da religido esta na apropriacao
do campo conceitual do espaco do sagrado em sua dimensédo mitica enquanto
experiéncia individual ou coletiva. Nao se trata, neste caso, de qualquer
percepcdo espacial do sagrado como comumente € apresentado em estudos
da religido, cuja tonica reflexiva estd mais atrelada a dimensdo material dos
templos ou de lugares santos ou sagrados.

Trata-se mais particularmente de se aperceber e se apropriar de uma
realidade mais especifica, ainda que mais difusa em termos conceituais: 0
espaco do sagrado como fruto da psyché. A sua organizacdo transcendental a
partir dos conceitos e experiéncias humanas fundamentais do sagrado: a
analise da cartografia dos elementos simbolicos do sagrado numa construcéo
da experiéncia em si. As praticas ascéticas conduzem individuos a
experiéncias transpessoais, modificando sobremaneira a forma ordinaria em se
compreender o espaco. E um mundo da experiéncia direta com os arquétipos
construidos pela cultura do devoto em que este passa a se constituir parte
deste cosmos.

O objetivo deste artigo ndo esta em negar as ideologias espaciais como
uma representacdo mitica do espaco. Nem tampouco contrapb-las a

representacao profana espacial do sagrado, conforme aponta Claval na analise
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do espaco do sagrado (CLAVAL, 1985, p.263). Mas também é improvavel
compreender profundamente a relagcdo entre mito e o espaco do sagrado sem
chegar aos limites da a-espacialidade com o advento do numinoso. A questao
€ muito mais complexa do que previra Haesbaert (2009), ao fazer uma
exaustiva critica a base conceitual de desterritorializacéo, identificando-a mais
como um mito discursivo da pés-modernidade.

A desterritorializacdo, em termos do sagrado, representa a possibilidade
do individuo em eliminar as fronteiras entre o “eu” e o mundo. Os registros das
experiéncias da indiferenciacdo entre o homem e o espaco remontam a preé-
modernidade. H4 como evidéncias desta afirmacao, os afrescos do homem no
paleolitico que representavam um campo de experiéncias religiosas de
integracao, pois os ritos reproduzidos reafirmavam a unidade do homem com o
tempo atmosférico, com a paisagem, com 0s animais e com seus semelhantes.
Bateson (2006, p.370) denominou este fendmeno como uma experiéncia de
integracao.

Uma perspectiva semelhante aparece em Yu-Fu Tuan ao dizer que “os
espacos do homem refletem a qualidade de seus sentidos e sua mentalidade.
A mente frequentemente extrapola além da evidéncia sensorial.” (TUAN, 1983,
p.18).

Tomando por base esta reflexdo entre 0 numinoso e o espaco do
sagrado nos sistemas mistico-filoséficos da india, procura-se argumentar neste
artigo que em estados de samadhi ou de profunda transe religiosa, altera-se o
campo sensorial a tal ponto, que ndo ha distingdo entre o homem o espaco, ou,
h& uma vivéncia desterritorializada ou deslocada do espaco. O aprofundamento
do numinoso também altera as representaces simbolicas do espac¢o mitico,
pois as imagens ou a linguagem nao encontram categorias explicativas
suficientemente elaboradas para descrever o fendbmeno psiquico em sua
totalidade. A separacgdo tradicional entre sujeito e objeto, consoante a légica
cartesiana, matriz da ciéncia moderna e da racionalidade instrumental, é
substituida por uma reintegracdo arquetipica do individuo com o self através do

samadhi ou moksha.
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O ESPACO DO SAGRADO EM ESTADOS ALTERADOS DE CONSCIENCIA
NA CULTURA SAGRADA INDIANA

O misticismo hindu menciona trés tipos distintos de espaco: o que
representa o universo fisico denominado de mahakasha; o mental denominado
chittakasha, responsavel pelos sonhos, pensamentos e imagens. O terceiro e
dltimo, é o que representa o sagrado por exceléncia. E denominado
shiddakasha ou espac¢o do conhecimento e pertence a esfera das experiéncias
espirituais genuinas (BHASKHARANANDA, 2005, p.31).

O filbsofo Cassirer identifica no espaco mitico a representacdo da
consciéncia religiosa, e que ocupa uma posicao intermediaria entre o espaco
sensivel da percepcdo (ou empirico) e entre o espaco do conhecimento puro
ou geométrico. O espagco mitico caracteriza-se, em sua esséncia, por uma
identidade originaria cuja narrativa estd intimamente associada a uma
cosmografia e cosmogonia especifica. O mito parte de uma correspondéncia
fisico-espacial entre 0 homem que nele habita para entdo elaborar a narrativa
mitica da sua unidade de origem (CASSIRER, 2004, p.151-164). O
pensamento mitico orienta e organiza o mundo de acordo com determinados
pontos de vista espaciais que sao muito distintos do pensamento empirico ao
realizar a organizacao espacial do cosmos (CASSIRER, 2001, p.47).

O fato € que a apropriacdo do espaco mitico do sagrado é
particularmente reelaborada pelo mistico, cuja percepcdo estaria mais para
uma apercepcao para além do continuo espaco-tempo. A visdo cartesiana que
serviu como modelo para o homem racional é confrontada e questionada hoje
com novas racionalidades e até trans-racionalidades que, ainda que néo
consigam descrever totalmente a experiéncia mistica, consideram-na como
uma experiéncia legitima da experiéncia humana.

Para a compreensdo desta experiéncia, as filosofias misticas indianas
elaboraram-se diversos discursos controversos, representados em diferentes
escolas ou darshanas: Samkhya, Vedanta, Mimansa, Yoga, Nyaya,
Vaisheshika, entre outras (MULLER, 1899). Cada uma delas procura enfatizar

a partir de suas representagfes misticas, a esséncia do sagrado enquanto
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verdade religiosa: melhor caminho para se atingir a transcendéncia em vida e,
desta forma, experimentar a realizacdo da psique no espago-tempo do
sagrado. Um universo sensorial em que conceitos desfazem-se totalmente de
seus sentidos.

Por isso, € necessério reposicionar a interpretacao e a vivéncia espacial
dos mitos segundo a maxima saussuriana que sustenta que o signo linguistico
nao esta direcionado para a realidade, mas para a prépria linguagem. Seguindo
este principio, o real e o concreto s6 fazem sentido em um sistema
semioldgico, como a lingua, quando revestido de valores que determinam o
seu sentido (SAUSSURE, 2006, p.128). Isto levou Foucault a concluir que a
linguagem enquanto significacdo torna-se independente da realidade
(FOUCAULT, 2000, p.416; MACHADO, 2005, p.144). A matriz deste
pensamento esta no pressuposto de que realidade e discurso ndo se apdiam
na relacdo palavra-coisa, mas no signo-idéia (MARQUES, 2008, p.56).

Em Cassirer observa-se uma analise semelhante ao tomar por objeto a
expressao linguistica. A linguagem enquanto forma simbdlica estd muito
distante de ser apenas uma coOpia do mundo dos sentidos ou da intuicéo,
porque possui intrinsecamente um carater independente que consiste em
atribuir sentido a si mesmo (CASSIRER, 2001, p.65). Estas interpretacdes
pautadas pela semiologia, ainda que promovam um avan¢go ha compreensao
do fendmeno religioso, sédo limitadas para a analise do mito na perspectiva
fenomenoldgica.

Para Barthes, a saida para entender o mito para além da lingua, estaria
em interpreta-lo enquanto uma estrutura metalinguistica em que, o significante
(imagem acustica) teria uma dimensdo muito maior do que o significado (base
conceitual). O mito teria uma massa ilimitada de representacbes. O que se
estabelece no mito € um signo (totalidade associativa entre o conceito e
imagem) de base muito mais complexa (BARTHES, 2007, p.204-205). O mito
seria, enfim, uma fala definida pela sua intencdo que se encontra petrificada,
purificada e eternizada. O mito elimina a base historica das coisas e naturaliza
a imagem do real. Contudo, os homens nao estabelecem relacbes de verdade,

mas sim de utilizacdo com o mito, pois € um valor: ao modificar o sistema que o
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rodeia, pode-se determinar com exatiddo o seu alcance. Objetos miticos
podem até serem abandonados por um tempo, mas ao serem restituidos aos
seus lugares de origem, e restabelecida a sua natureza de linguagem-obijeto,
pode-se promover a desocupacdo do real para que o mito assuma seu lugar
(BARTHES, 2007, p.215-237).

No entanto, ainda que se possa aceitar a compreensdao do mito
engquanto uma estrutura metalingiistica, é preciso relativizar a premissa de que
0 mito cumpre seu papel através da desistorizacédo e desocupacédo do real. Em
dltima instancia, pode-se até ganhar uma relativa compreenséo e significacdo
do mundo da vida. A fungcdo do mito, segundo Bateson (2006, p.343; 1988,
p.160), ndo é de reproducdo empirica da histéria, mas recriar uma narrativa
poética da sacralidade na vida dos homens. As estruturas poéticas exercem
profundamente o poder comunicativo através de metéaforas.

Enfim, ao analisar particularmente a dimensdo empirica do éxtase
religioso enquanto uma verdade fenoménica, conclui-se que somente através
da linguagem gque se constroi o sentido do universo conceitual do sagrado,
mas, com certeza, a experiéncia do numinoso esta para além da funcdo
simbdlica da linguagem, enquanto elemento constituinte do real.

O papel do mito estd em restituir a base singular do pensamento
simbdlico, que é uma parte substancial do ser humano e que € anterior a razéo
discursiva e a linguagem. Nas palavras de Eliade “as imagens, os simbolos e
0s mitos ndo sdo criacbes irresponsaveis da psique; elas respondem a uma
necessidade e preenchem a uma fungéo: revelar as mais secretas modalidades
do ser.” (ELIADE, 2001, p.8-9).

Por isso, o mito nao deve ser visto como “ficgao”, pois ele tem “vida”, na
medida em que ele proporciona modelos de conduta aos homens e estabelece
valor e significagdo a vida humana. O mito representa a narrativa da historia
sagrada em seu tempo primordial, em que tudo comecgou (ELIADE, 1991, p.5).

A representacdo dos espacos do sagrado em estados modificados de
consciéncia pode levar ao entendimento de que o mundo fenoménico nao
representa a negacdo do mundo espiritual, mas uma de suas possiveis

representacbes, ainda que imperfeita. Por isso, qualquer lugar pode ser
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assento para a experiéncia do samadhi: debaixo de uma arvore, tal como €&
descrita a histéria sagrada de Gautama Buda, num templo, numa montanha
como espaco vivencial de Ramana Ramarshi ou mesmo numa prisdo, como foi
o caso de Aurobindo. Ainda que os mais diferentes espacos possam servir de
palco para a conexdo com o self, € somente pela persisténcia individual do
yogue ou do mistico que se atinge estados mentais de integracdo e em estados
modificados de consciéncia.

O estado de samadhi conduz a uma profunda metamorfose da
percepcdo e da psique. Usando categorias jungianas podemos afirmar que
este estado é um mergulho profundo no inconsciente individual, permitindo
uma conexdo imediata do self com os arquétipos sagrados do inconsciente
coletivo. O numinoso ou a experiéncia do sagrado € potencialmente uma
experiéncia de éxtase, ao estimular a vivéncia de um estado n&do-ordinério de
consciéncia. Este fendmeno conduz invariavelmente o sujeito a eclipsar
diferentes percepcdes espaciais: o da consciéncia individual e o espaco do
inconsciente coletivo.

Jung (2008, p.37-133) sustentava que tudo que € tocado pelo arquétipo
de anima, torna-se numinoso. E o arquétipo da dimens&o feminina da alma que
representa a soma de todas as afirmagbes do inconsciente coletivo; é a
entrada ao mundo dos deuses e das representacdes religiosas. O arquétipo é
a forma da manifestacdo do inconsciente coletivo e esta intimamente vinculado
a construcao dos mitos e, estes nada mais sao do que a esséncia da alma.
Com a conexdo do anima através do yoga alcanca-se o estado da graca.

O numinoso é a manifestagdo da experiéncia religiosa e que ndo possui
um caréater racional. Este fendbmeno exerce um duplo movimento sobre a
psique: o de repressao e geracao de um sentimento de temor, como também
de felicidade e de excelso, podendo conduzir o individuo em certas condi¢cdes
ao éxtase sexual (OTTO, 2007, p.83-89). Através da contemplacdo meditativa,
a psique pode experimentar visbes e sensacdes que ultrapassam a realidade
empirica, e que ndo podem ser apreendidas pelo caminho da cognicéo tedrica
como é feito pela ciéncia, pois sdo experiéncias reais e diretas da intuicdo
(OTTO, 2007, p.183).
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Esta experiéncia do sagrado promove uma ruptura continua na
percepcao espaco-temporal dualista de base cartesiana, pois o sagrado € uma
experiéncia que restitui o sentido de totalidade (BATESON, 1994). A
fragmentacdo entre espaco transcendente e imanente, ou entre deuses e
almas individuais € transcendida. O monismo como experiéncia imediata €
vivida pelo mistico que prefere se conduzir pelo siléncio e pelo éxtase,
transcendendo inclusive a necessidade de discussdes filosoficas misticas.

Quando os devotos buscam os lugares sagrados, ndo buscam apenas a
identificacdo do espaco material do sagrado. Em sua subjetividade procuram
vivenciar a mesma experiéncia que seus lideres espirituais ou gurus relataram
durante o éxtase mistico. E muito mais retorno a um tempo e a um espaco
primordial. Jung (1980, p.31) preferia identifica-la como uma experiéncia do
vazio ao descrever a pratica da contemplacéo interior do Yoga.

Ainda que os mitos de origem influenciem as arquiteturas dos templos,
chegando em alguns casos, aos limites das cidades, estas representariam
apenas a dimensdo material da espiritualidade. No caso hindu, por exemplo,
templos podem ser erigidos reproduzindo a estrutura dos corpos dos deuses,
dos pés (Gopuram — que é a entrada), até ao nucleo do templo que representa
a cabeca (Garbhagrham) (GIL FILHO, 2009, p.101-104).

Cassirer expressou a opinido de que espiritualidade e realidade empirica
podem até imbricarem-se, sem que o0 primeiro permaneca aprisionado ao
factual. Pois, 0 que se “vé no real nunca é o real mesmo em sua imediatez,
mas o sentido transcendente que nele encontra sua apresentacdo mediata
(CASSIRER, 2004, p.426).

O Advaita-Vedanta € filosofia mistica de principio monista com uma
concepcao holistica do mundo espiritual que é marcada pela néo diferenciagcéo
entre a alma individual e Brahman, enquanto a for¢ca universal que organiza e
da sentido ao mundo. Estes principios interferem diretamente na forma como o
observador passa a entender a experiéncia religiosa e a construgdo arquetipica
do espaco do sagrado.

Dentre os aspectos mais significativos do mito hindu influenciado pelo

Advaita-Vedanta esta o principio da indiferenciacdo entre a alma individual e a
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transcendéncia. O Atman ou Paratman é puro, € consciéncia indiferenciada
auto-iluminada, intemporal e a-espacial, impensavel e ndo diferenciavel de
Brahman que subjaz e apdia a pessoa humana individual. Atman € um estado
da consciéncia humana em que a diferenciacdo entre sujeito e o objeto é
transcendido (DEUTCSH, 1973, p.48).

Quanto ao espaco, a consciéncia centrada no Atman € a-espacial,
porque o fenbmeno espacial estabelece relacdes entre objetos em determinada
ordem empirica. E esta ndo pode ser aplicada ao fenbmeno espiritual porque
isto limita a prépria experiéncia espiritual em si (DEUTSCH, 1973, p.48). O
espaco ou territorio do sagrado, no limite, € experiéncia iluséria de Maya, néo
representando, enfim, a verdadeira esséncia da experiéncia espiritual.

Contudo, a divisdo entre realidade do sagrado e a realidade dos
sentidos, nas filosofias misticas indianas, possui uma classificacdo muito mais
complexa envolvendo diversas categorias e, também, significativas
divergéncias de opinido quanto ao entendimento do mundo sensivel e ao
mundo transcendente.

O Advaita-Vedanta, segundo Sankhara — principal filésofo desta doutrina
— haveria no mundo duas formas manifestas de realidade: uma de ordem
pratica e fenoménica, chamada de vyavahéarika e, outra que se refere ao
numinoso e ao absoluto, denominado paramartthika. Estas realidades sé&o
responsaveis pela producdo de dois tipos distintos de conhecimento: o
conhecimento incorreto (mithyagnana), que € associado ao universo dos
fenbmenos e, o perfeito conhecimento (samyagjnana) que representa a
realidade absoluta (GRISWOLD,1900, p.73).

Para o pensamento ocidental, o mundo sensivel é considerado o mundo
da producdo da ciéncia, mas para o Vedanta representa o mundo da
ignorancia, ainda que a transcendéncia possa ser seu objeto de conhecimento.
A realidade ultima, concebida antropomorfologicamente, € identificada a um
baixo Brahman e, a ultima realidade concebida desantropomorfologicamente
corresponde a imagem do Alto Brahman. O baixo Brahman refere-se a um
conhecimento inferior chamado de apard vidya. Identifica Brahman a um

conceito supremo da religido ou como proje¢cédo da imaginacao religiosa. O alto
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Brahman esta associado a um conhecimento mais elevado — para vidya — e
nele Brahman aparece como um supremo conceito da filosofia e da razdo. Na
cosmologia de Sankhara, quando Brahman - segundo as Upanishads -
aparece como mortal, fenoménico, condicionado ao tempo e ao espaco,
nomeadamente, como ordenador do mundo da experiéncia, este sistema €&
denominado de Maya. Mas, nem mesmo Maya, escaparia das antinomias
interpretativas: ndo € um ser, muito menos um nao-ser, mas um tornar-se. Nao
€ nem idéntico ao puro Brahman e ndo é o oposto a ele, como também néo é
absolutamente irreal, uma vez que € real para a consciéncia (GRISWOLD,
1900, p.73-78).

No sistema filoséfico Samkhya, cuja estrutura € de base dualista,
apresenta-se divergéncias significativas das outras filosofias misticas indianas
de base monista, tal como o filosofia Vedanta. As diferencas fundamentais
estdo em torno da distincdo ou indiferenciagdo do mundo material e espiritual
e, entre a separacdo ou ndo da alma individual e do Espirito Universal. No
entanto, a visdo da espacialidade enquanto um fendmeno do sagrado, ndo
apresenta diferencas nitidas entre as filosofias misticas. Este principio é
comumente aceito pelas estruturas discursivas destas escolas concorrentes
que consideram que o objetivo maximo do homem, é viver plenamente o
sagrado para poder alcancar o samadhi, experiéncia em que 0 espago
fenoménico é destituido do campo da percepcao.

Diversos filésofos modernos recuperam esta maxima da relativizacdo do
espaco e aplicam-na na estrutura tedrica de suas reflexdes. A visdo mitica do
mundo reproduz uma percepc¢ao do espaco que em si ndo é espacial, afirmou
categoricamente Cassirer (2004, p.155). Schopenhauer (2005, p.60) encantou-
se com 0 pensamento mistico indiano ao expressar a metafora de que o mundo
fenoménico [0 que também se aplica ao espago] é manifestacdo do poder
ilusério de Maya, ou ainda, de estado de sonho. Através destas metaforas,
Schopenhauer identifica convergéncias filosoficas entre o pensamento indiano
e 0 ocidental, que remonta desde o pensamento classico grego.

Platdo sustentava que as pessoas viviam apenas em sonho, e que

somente os fildsofos se emprenhavam em acordar. Pindaro dizia que o homem
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era 0 sonho de uma sombra. Sofocles repetia “vejo que nds viventes, nada
somos sendo figuras ilusérias, imagens das sombras fugidas”. Shakespeare
sustentava que “somos feitos do mesmo estofo que os sonhos, e a nossa breve
vida esta rodeada de um sono” (SCHOPENHAUER, 2005, p.60).

A metéfora é uma ferramenta que permite compreender os fendbmenos
religiosos através de analogias e como as culturas humanas ressignificam e
reelaboram os diferentes sentidos, incluindo-se, neste caso, a do espaco do
sagrado. Bateson (1988, p.109-149), aponta as metaforas como
comparacdes destituidas de explicacdes. Elas mantém inalteradas as relacfes
que ilustram, apenas substituem as palavras por coisas ou pessoas.

Ainda, mesmo no campo ontolégico da dimensdo do sagrado, ha
distingcdes a serem consideradas. A constituicdo espacial do sagrado enquanto
samadhi ou moksha € distinta da experiéncia do espaco do sagrado enquanto
experiéncias magicas tradicionais do sagrado conhecidas como siddhis.

O siddhi ou mago obtém plenos poderes através de uma possessao
mistica, obtida através de tapas (austeridades ascéticas) em que o individuo
conquista poderes milagrosos. Segundo esta mitologia do sagrado, ele pode
alcar vdos xamanicos como um passaro, atingindo distancias incriveis. No Rig
Veda, diz-se que o siddhi “num piscar de olhos ele vai do mar oriental ao mar
setentrional”. Ha aqui a apresentacdo de conquistas de espacos ou territorios
mitolégicos do sagrado para além do tempo. De certa forma, pode-se aludir ao
principio de que os siddhis foram aprisionados pelos poderes de Maya
(ELIADE, 2002, p.443).

O moksha ou samadhi € uma experiéncia mistica de plena consciéncia
para além do racional ou de integracdo mental. O misticismo na cultura indiana
representa uma conexao espiritual direta com a intuicdo. Torna-se possivel
alcancar uma compreensédo imediata do sentido da vida de uma forma muito
mais real do que é obtida pela mera razdo (DASGUPTA, 1959, p.IX). Bateson
dizia que a experiéncia do sagrado era muito maior do que a percepc¢édo do
plano consciencial, pois, a consciéncia é limitada, fragmentaria e esboga uma
visdo limitada da realidade. E uma experiéncia mais profunda, no plano da

mente ecoldgica, em que se estabelece a conexdo entre todas as formas de
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vida e com o planeta em termos holisticos. Nao h4, enfim, separag¢édo entre
espécies, ou entre pleroma (mundo material inanimado) e criatura. O que de
distinto € que a criatura usa a informacao do ambiente: compara, interage e se
integra ao mesmo, diferentemente do pleroma, que mantém uma relacdo
passiva com o mundo através das leis fisicas e quimicas. Tudo esté
sistemicamente integrado formando um elo, compondo entre si em um sistema
mental complexo. N&o ha, porém, um propdsito consciente por qualquer das
partes suscetivel a réplicas, como em uma interacdo entre pessoas. O universo
mental se constitui muito mais como um universo auto-organizado (BATESON,
2006, p.229; BATESON, p.23-35, 1994).

Os poderes miraculosos dos siddhis poderiam se converter em
obstaculos para este intento, pois dificultariam suplantar a forca do ego. Nas
palavras de Patanjali é dito “tesamadav upasarga vyuttane siddhaya”, isto é, os
poderes dos siddhis podem se converter em obstaculos ou distracdes para o
desenvolvimento do perfeito samadhi (PATANJALI, 2007, p.94). Seriam, enfim,
um misticismo de ordem inferior (DASGUPTA, 1959, p. VIII). O samadhi é
muito mais uma viagem ao espaco interior da alma que, lentamente se desfaz
em seu caminho para a ascese e para o desapego da dimensé&o egobica. E uma
experiéncia direta e imediata com Brahman ou Purusha. No livro Gherandha
Samhita (um dos mais importantes do Hatha Yoga e que foi escrito
provavelmente no séc. XVII, por um autor desconhecido, um discipulo da
tradicdo vaishinava), nos versos 12 e 13 exprimem a seguinte premissa: yogin
deve realizar o yoni mudra, unindo-se a Shakti, perceber que o Paramatman é o
Purusha e que ambos unem-se em um sé. Mediante isso 0 yogin entra em éxtase e
chega a compreender o Aham Brahaman (eu sou Brahman). Isto conduz a advaita
samadhi (TINOCO, 2007, p.100).

Nas tradi¢cdes do Yoga influenciadas pelo Vedanta, ha uma descricédo de
uma modalidade de meditacdo profunda que conduz a uma determinada
manifestacdo de samadhi que é conhecida como Nirvichara Samadhi. Nesta
técnica, o meditante concentra-se nos tanmatras (ou elementos densos da
realidade) e procura eliminar a consciéncia do espaco-tempo
(BHASKARANANDA, 2005, p.148).
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Para Cassirer (2001, p.73-74) quanto mais rico € o contetdo das formas
simbolicas, mais se definha o seu contetido essencial. E somente através da
suspensao das determinacdes das imagens dos mitos ou da arte, das palavras
da linguagem ou dos simbolos intelectuais do conhecimento e através retorno
ao “puro nada” dos misticos, € que o homem pode reconduzir-se a verdadeira

fonte primordial do ser.

CONCLUSAO

Na verdade, podemos afirmar que a experiéncia fenoménica ao universo
da consciéncia ordinaria territorializa, ao passo que a experiéncia do sagrado
em samadhi, desterritorializa toda a percepcdo e a representacdo simbdlica
face ao mundo sensivel.

Contudo, o foco desta reflexdo é demonstrar como esta leitura da
experiéncia do sagrado é representada em diferentes formas pelas filosofias
misticas. Estas filosofias apontam que as experiéncias extaticas, conhecidas
como samadhi ou moksha, alteram ndo somente a percepcédo do tempo como
também a percepcdo do espaco. O espaco-tempo da consciéncia € outro e,
portanto, os modelos tedricos de base cartesiana usados pelos saberes da
geografia ndo ddo conta da explicar o fenbmeno religioso, porque ainda
tendem a fortalecer a compreensao do sagrado como um construto empirico e
sensorial, externo ao sujeito que vive a experiéncia do numinoso.

O foco é mais especifico: analisar o quadro da percep¢ao do espacgo do
sagrado face ao aprofundamento das experiéncias religiosas. Os mitos, 0s
ritos, as ideologias espaciais do sagrado estdo presentes, mas deixam de ser
significativamente importantes.

Hoje, podemos dizer que o fenbmeno religioso do samadhi ou moksha
ndo se circunscreve mais ao territério da india ou adjacéncias. Em face da
globalizagdo, percebe-se que Ocidente esta cada vez mais aberto a
experiéncias religiosas distintas. E isto ndo significa necessariamente uma
reproducdo ortodoxa das religiosidades tradicionais da india. Na maior parte

estas religiosidades s&do reelaboradas e adaptadas as culturas ocidentais,
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fazendo delas uma prética sincrética em que a divisdo entre Ocidente e Oriente
fica cada vez mais dificil de definir. Até porque estados modificados de
consciéncia estdo presentes em diversas religides: desde as chamadas
“religides primitivas” até as macro-religides ocidentais.

O sagrado permite a integragdo do homem ao ecossistema que o rodeia.
Restitui-lhe a sua natureza sistémica, que € imperceptivel através da
consciéncia de base racional. Dai a necessidade dos sonhos e dos transes
para gue o homem se integre com a mente ecoldgica do planeta. Os mitos, 0s
rituais, as invocacbes da morte, a arte, a poesia, a musica, as praticas
respiratérias, as praticas meditativas e as plantas e substancias psicodélicas de
tradicdo magico-religiosa, facilitam este processo mental sistemicamente
(KENNY, 1999).
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