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Resumo:

O yoga é encontrado tanto em centros urbanos e retiros rurais ao redor do mundo quanto em sua
casa histdrica, o subcontinente indiano. O que é atualmente praticado como yoga ao redor do
planeta tem uma longa histéria de troca intercultural transnacional e tem sido considerado por
alguns como uma consequéncia do neo-hinduismo. Embora a popularizacio do yoga seja
frequentemente citada em teorias sobre a “Orientalizacao” ou o “reencantamento” do Ocidente
desde o final do século vinte, a maior parte dessas teorias faz poucas referéncias aos numeros
crescentes de estudos historicos, socioldgicos e antropoldgicos sobre o yoga moderno. Este artigo
tem como objetivo refletir sobre a aparente dicotomia entre o yoga como uma atividade fisica
fitness (frequentemente denominada “hatha yoga”) e/ou como uma “pratica espiritual”

desenvolvida historicamente, e discute tendéncias recentes das pesquisas.



A associagao popular da palavra ‘yoga’ é agora focada em torno de uma pratica relativamente nao
religiosa de posturas (asana). Estimativas recentes do numero de praticantes desses tipos de yoga
tém sido altas, em torno de 2,5 milhGes de pessoas na Gra-Bretanha e 15 milhdes nos Estados
Unidos (Singleton e Byrne, 2008, p. 1). Embora a primeira associagao possa ser com uma atividade
amplamente secular, ha também um pressuposto de que o yoga esta relacionado a religiosidade
indiana ou a espiritualidade contemporanea. Entusiastas do yoga frequentemente enfatizam que a
raiz etimoldgica de yoga é ‘yuy, que significa ‘unir’ ou ‘conectar’ (Whitney 1997, p. 132) e muitos
praticantes contemporaneos de yoga explicariam que yoga significa unir-se com Deus, ou unir o
finito ao infinito. Ainda assim, em ambos os contextos historico e contemporaneo, a palavra ‘yoga’
pode ter um rol de significados, incluindo ‘habilidade no oficio, a¢io sem desejo, aquisi¢ao de
conhecimento verdadeiro, indiferen¢a ao prazer e a dor, adicao (em aritmética), e conjun¢ao (em
astronomia)’ (Banerji 1995, p. 44). De forma semelhante aos usos diversos desse significante
linguistico, o yoga moderno transnacional consiste em uma vasta gama de praticas incorporadas e

uma diversidade de ideias sobre o significado dessas praticas.

Recentemente, estudiosos comegaram a desvendar a vasta rede historica e contextual do yoga no
mundo moderno. O que é compreendido como yoga mudou radicalmente no periodo moderno e
grande parte do campo relativamente nascente do ‘yoga moderno’ tem trabalhado para mapear e
clarificar esses desenvolvimentos. Um numero crescente de académicos renomados vem
explorando o yoga moderno, tanto por interesse pessoal quanto profissional. Muitos colaboradores
de livros sobre yoga moderno sao abertamente ‘académicos-praticantes’ (Singleton e Byrne, 2008).
Em alguma medida, isso segue a tendéncia de muitos académicos que tém dispensado atencao
rigorosa a aspectos particulares das tradi¢cOes de praticas de yoga (por exemplo, Chapple 2005,
Hallstrom 1999 e Caldwell 2001). A reflexdo académica rigorosa por académicos-praticantes
‘ocidentais’ ¢ um desenvolvimento interessante tanto para o futuro dos estudos sobre yoga
moderno quanto para o desenvolvimento interdisciplinar de Estudos Religiosos. Este artigo buscara
resumir a literatura interdisciplinar relevante ao fendémeno do yoga moderno, chamando atencao

para contribui¢Oes recentes a literatura.



Embora usualmente pensadas como sendo hindus, historicamente as técnicas de yoga também tém
sido utilizadas por budistas, jainistas e sikhs, enquanto mantinham suas proprias crengas metafisicas
(Bronkhorst 1998, Sarbacker 2005, Eliade 1954 e 1963). A parte as técnicas de meditacao e imagens
de pessoas sentadas em selos antigos, as posturas fisicas agora associadas ao yoga sao registradas pela
primeira vez no norte da India entre 900-1200 E.C. (Banerjea 1999, Briggs 2011, Liberman 2008 e
Sarbacker 2005). Outras importantes referéncias historicas para as tradicoes de yoga moderno
incluiriam a Hathapradipika, datada do século quinze ou dezesseis, e as tradi¢oes Siddha medievais
(White 1996). Em uma tentativa de rastrear a histéria da pratica postural, Gudrun Bihnemann
publicou recentemente um livro reproduzindo ilustracoes de asanas de yoga de um manuscrito

ilustrado, a primeira delas datando de 1734 E.C. (2007a e 2007b).

Contudo, a tradigao filosofica do yoga ¢ compreendida como tendo sido codificada nos Yoga Siitras
de Patanjali, que foram escritos em algum momento entre 300 e 500 E.C. (Woods 1914). O Yoga
Siitra ¢ uma colegao de aforismos, frequentemente descritos como astangayoga (yoga de oito
membros). O objetivo da pratica delineada nos Yoga Siitras é uma experiéncia de completa cessagao
das flutuagoes da mente. Comentadores definiram esse objetivo como consciéncia (purusa) livre
de matéria (prakrti) ou a fusio do verdadeiro ‘eu’ do praticante (atman) com o principio maximo
do universo (Brahman).! Ha oito aspectos da exposi¢ao do yoga de Patanjali que sao algumas vezes

considerados sequenciais e em outros momentos uma espécie de guia nao-linear para a pratica.>

1 A primeira posi¢ao metafisica é a provida pela soteriologia Samkhya e a segunda é a do Advaita Vedanta. O Samkhya é
uma das seis escolas ortodoxas da filosofia indiana e seu ‘texto fundacional’ classico, o Samkhyakarika, data do segundo
ou terceiro século E.C. O Samkhya postula dois componentes essenciais ao universo, consciéncia (purusa) e matéria
(prakrti). Quando um individuo pode experienciar purusa independentemente de prakrti, a liberagio (kaivalya) ocorre,
assim a visdo é dualistica por natureza. O Advaita Vedanta é uma soteriologia indiana codificada por Adi Sankara
(tradicionalmente 788-820 E.C.), que afirma que a salvacdo do sofrimento e da reencarnacio (moksa) s6 pode ser obtida

por meio da percepgdo correta da natureza nao-dual da realidade.

2 Livros para ensinar o texto e o contexto histéricos da tradicio de yoga de Patafijali para estudantes de graduacio
incluiriam Chapple, C. (2008). Yoga and the Luminous: With a Translation and Grammatical Analysis of Patanjali’s Yoga
Sutra, SUNY Press; Connolly, P. (2007). A Student’s Guide to the History And Philosophy of Yoga. Londres: Equinox;
Flood, G. (1996). Capitulo 4: Yoga & Renunciation. In: An Introduction to Hinduism. Cambridge: Cambridge University
Press; Miller, B. (1996). Yoga: Discipline of Freedom, The Yoga Sutra Attributed to Patanjali. Berkeley, CA: University
of California Press; e Samuel, G. (2008) The Origins of Yoga and Tantra. Cambridge: Cambridge University Press.



Certamente houve uma variedade de grupos religiosos usando principios relacionados aos
delineados nos Yoga Sutras de Patanjali ao longo da histéria indiana. Os Yoga Sitras sao
frequentemente citados por grupos de yoga moderno como a fundagao da pratica. Contudo, Mark
Singleton (2008a) argumentou recentemente que a noc¢ao dos Yoga Sutras de Patanjali como a
tunda¢ao do yoga pode ser mais bem compreendida como uma criacao dos discursos orientalistas
e nacionalistas indianos do século dezenove. Contudo, Kenneth Liberman (2008) enfatiza que ha
continuidades significativas nos objetos da pratica de yoga, como definido nos Yoga Sitras de
Patanjali, de varias permuta¢Oes sOcio-histéricas até o dia de hoje. Outros textos classicos sao
também frequentemente referenciados na pratica moderna de yoga, particularmente a
Bhagavadgita, a Gherandasambhita e a Sivasamhiti. Um trabalho ainda nio publicado editado por
David Gordon White promete prover novas tradu¢Oes originais desses textos, bem como outros
incluindo trabalhos budistas e jainistas que influenciaram e inspiraram as muitas e variadas tradi¢Oes
de yoga.

Mapeando o ‘Yoga Moderno’, Elizabeth de Michelis (2008) estabeleceu uma tipologia util, que
chama aten¢ao para o que sdo algumas vezes manifestacoes profundamente diferentes de
fendmenos descritos como ‘yoga’. Ela estabeleceu cinco descri¢oes tipicas-ideais de Yoga Moderno:
1. yoga psicossomatico nos primérdios da era moderna, de Vivekananda (1863-1902), consagrado
em seu livro Raja Yoga (1896), um modelo que influenciou os outros tipos ideais; 2. yoga neo-
hindu, que incorpora ideais nacionalistas e religiosos usualmente com uma pratica majoritariamente
fisica; 3. yoga postural, que coloca énfase na ortopraxia das posturas (asana) e pode ter pouca
doutrina ideoldgica explicita; 4. yoga meditativo, que foca em um rol especifico de medita¢des
(usualmente uma pratica de dharana ou concentracao com um objeto) ao invés de praticas
posturais. Os grupos focados na medita¢ao tém maior probabilidade de ter contetdo ideoldgico
explicito do que as formas posturais e pode sobrepor-se significativamente ao 5. yoga devocional,
que foca mais explicitamente em doutrina, bhakti (uma pratica de devogao vista como uma
manifestacao de divindade). Os grupos de yoga devocional frequentemente concentram-se em um
guru especifico ou avatar (uma encarna¢ido de um ser divino em forma humana). Essas distin¢oes
entre os tipos ideais podem ser uteis para se compreender a variedade de manifestagoes

contemporaneas de °‘yoga’, com o alerta de que aqueles ensinando e praticando ‘yoga’



frequentemente incorporam elementos de maultiplos tipos. Manter em mente os varios aspectos do
yoga ilustrados por essa tipologia pode ajudar a orientar o leitor nas tradi¢des multifacetadas do

yoga moderno globalizado.

1 ORIGENS DE UM ‘YOGA MODERNO’

Uma caracteristica distintiva da ‘era moderna’ (p6s-1500) nas culturas eurocéntricas tem sido uma
crescente énfase em investigacOes empiricas e racionais do mundo, que tem sido intimamente
relacionada a um desafio geral a autoridade religiosa institucional. A plausibilidade de uma tnica
religido estrutural estabelecida, particularmente o Cristianismo na Europa, foi desafiada pela
investigacao cientifica e pela crescente coexisténcia de visdes de mundo religiosas mutuamente
excludentes. Parte do apelo do yoga, do modo como foi popularizado nos paises ocidentais (na
Europa e nas Américas particularmente), tem sido uma crenca nos beneficios praticos, cientificos
do yoga, em termos de saude e ‘bem-estar’, juntamente com a associa¢cao do yoga com uma tradi¢ao
espiritual ancestral (isto é, legitima). Elizabeth de Michelis (2008) caracterizou ‘moderno’ como
oposto ao yoga pré-moderno, ao enfatizar a expressao do yoga moderno como significativamente
mais privatizado, mercantilizado e medicalizado do que suas manifestagdoes pré-modernas. Uma
énfase nas raizes ‘espirituais’ e nao ‘religiosas’ do yoga permitiu que muitos utilizassem-no como
um suplemento a quaisquer afiliacOes religiosas existentes (Hasselle-Newcombe 2005). Embora
alguns cristaos tenham abertamente se oposto em principio a qualquer pratica espiritual de origem
indiana como sendo anticristas (e.g. Gibson 2005), outros cristdos evangélicos modificaram os

exercicios fisicos associados com o yoga para alinha-los a suas crengas (e.g. Cooke 2008).

Sarah Strauss argumenta que o yoga oferece um exemplo pouco usual do movimento de uma ideia
da ‘periferia’ de um império para o ‘centro’ do poder (2005, p. 51), uma ideia também apresentada
em uma analise geografica de Anne-Cécile Hoyez (2005 e 2007). Contudo, conforme a histéria
intelectual e social da pratica de yoga moderno vai sendo desembaracada pouco a pouco pelos
académicos, torna-se cada vez mais claro que o que agora chamamos de yoga é um produto de
uma interagdo profundamente colaborativa e mutuamente transformadora entre indianos e

europeus no comego do periodo moderno. O periodo moderno foi também caracterizado pelo



comércio europeu com a India e, eventualmente, pelo governo direto da maior parte da India pelos
britanicos. As classes educadas da India reexaminaram suas tradicdes religiosas em resposta s novas
relacoes de comércio e de poder. Estudos recentes sobre yoga moderno enfatizam as formas pelas
quais o yoga foi reformulado e transformado no contexto do subcontinente indiano antes mesmo

de se tornar uma ‘exportacao’ espiritual.

No imaginario britanico colonial, yogis foram primeiramente associados com os ‘tantricos’ imorais,
gangues de bandidos e ascetas militantes ndomades. Mark Singleton (2008b e no prelo) explorou as
narrativas de viagens de europeus que comentavam sobre os assim chamados ‘yogis’ e observa que,
até o comeco do século XX, essas figuras foram amplamente um objeto de fascinacao morbida de
‘turistas’ europeus e de vergonha para indianos em ascensao. Um trabalho de David Gordon White,
no prelo (2009), também enfatizara a disparidade entre aqueles chamados de ‘yogis’ na histéria
indiana e as praticas descritas como ‘yoga’ nos textos classicos religiosos. White (2003) ja
considerou em detalhes as evidéncias exaustivas sobre a percepcao e pratica de praticantes tantricos
na historia indiana. Uma grande transformagao da conceituagao do ‘yogi’ ocorreu quando Swami
Vivekananda (1863-1902) ‘sanitarizou’ o termo ‘yoga’ e popularizou-o como uma exportagao
espiritual positiva, uma 4irea em que a India tinha algo a ensinar ao ‘Ocidente materialista’ (De
Michelis 2005, e Singleton 2008b e no prelo). Embora a amplamente debatida aparicao de
Vivekananda no Parlamento das Religioes de Chicago, em 1892, tenha sido um momento seminal
para o yoga moderno, a promocio da India como um centro espiritual idealizado ja tinha sido
promovida por outros, inclusive pela Sociedade Teosofica (fundada em 1874) e Max Miiller, um
orientalista que se tornou o primeiro professor de Oxford de Teologia Comparada em 1868 (Miiller

1882 e 1898).

O trabalho de Elizabeth de Michelis (2004) localiza a exposi¢ao de Vivekananda sobre yoga como
profundamente enredada no ‘Neo-Vedanta’ da Resisténcia Bengali Hindu e na ideologia do Brahmo
Samaj fundada pelo reformista Ram Mohun Roy (1772-1833). Embora o movimento de Ram
Mohun Roy tenha atraido apenas um pequeno namero da elite de Calcuta como membros formais,
sua agenda de reformas sociais foi extremamente influente. De Michelis sugeriu que a caracteristica

distintiva do ‘yoga’ sanitarizado de Vivekananda foi uma mistura tnica do Neo-Vedanta de Roy



com as ideias do New Thought que Vivekananda internalizou em sua chegada aos Estados Unidos
(2005). Carl Jackson (1975 e 1981) e Arthur Versluis (1993) estudaram o impacto de religioes
asiaticas nas compreensOes transcendentais e do New 7Thought nos Estados Unidos tanto antes
quanto depois da visita de Vivekananda. Em menos de dez anos entre sua chegada em 1893 aos
Estados Unidos e sua morte em 1902, Vivekananda palestrou prolificamente sobre o tema do yoga.
Ele também estabeleceu uma institui¢ao religiosa em nome de seu guru, Ramakrishna Math and
Mission, que teve um influente legado no servico social na India (Beckerlegge 2000 e 2006) e um
impacto mais sutil como uma instituicao de religiosidade indiana que encorajou nao-indianos a se

afiliarem (Beckerlegge 2004, French 1974 e Miller 2005).

Talvez a influéncia mais pervasiva do pensamento de Vivekananda sobre o entendimento atual do
que significa praticar yoga seja sua caracterizacao de ‘tipos’ ou ‘caminhos’ (marg) de yoga.
Vivekananda classificou a multiplicidade de caminhos de yoga e tradi¢des em quatro grupos
principais, adequados a pessoas de diferentes inclina¢oes e temperamentos. O primeiro desses é o
Karma Yoga, ‘a maneira pela qual um homem percebe sua propria divindade por meio de trabalho
e dever’. O segundo é o Bhakti Yoga, ‘a percep¢ao de sua propria divindade por meio da devogao
e amor ao Deus pessoal’ (de De Michelis 2005, p. 123). O terceiro é chamado de Raja Yoga, descrito
como ‘a percep¢ao da divindade por meio do controle da mente’ e Vivekananda considerava que
esse yoga teria sido delineado por Patanjali nos Yoga Siutras (De Michelis 2005, p 151). O quarto ¢é
o Gnana Yoga (Jiana Yoga) ou a percepcao da propria divindade por meio do conhecimento. O
tratado de Vivekananda, Raja Yoga (1896), circulou amplamente; até a década de 1980, as palestras
de Vivekananda sobre yoga foram reimpressas na Gra-Bretanha ao menos uma vez a cada dez anos.3
Vivekananda foi o primeiro indiano cujos textos em inglés foram amplamente lidos fora da India

como um convite ao leitor para alinhar-se a espiritualidade indiana.

3 Essa generalizacdo é feita por meio de uma pesquisa em www.copac.uk, o catalogo de bibliotecas consolidado do
depositédrio de bibliotecas do Reino Unido, em 10 de abril de 2009.


http://www.copac.uk/

2 UMA COMUNIDADE IMAGINARIA DO YOGA MODERNO

Textos sobre yoga, particularmente aqueles produzidos pela Sociedade Teoséfica e Swami
Sivananda (1887-1963) foram impressos na India e circularam globalmente no comeco do século
vinte. A Sociedade Teosodfica, embora tenha sua prépria agenda teoldgica, imprimiu mais de 750
titulos esotéricos entre 1890 e 1920 em sua sede em Adyar, entao um suburbio de Madras. Enquanto
a maioria desses livros discutia a teologia teosdfica, muito poucos deles eram nominalmente
relacionados ao yoga, incluindo reimpressoes das palestras de Vivekananda, enquanto outros eram
traducoes patrocinadas de textos indianos.# Swami Sivananda (1887-1963) e sua volumosa editora
Sociedade Luz Divina também rodaram panfletos baratos e livros sobre yoga que foram distribuidos
globalmente. Sarah Strauss argumenta que Sivananda partiu das categorias de Vivekananda sobre
yoga, criando suas injuncoes paralelas de ‘Servir, Amar, Meditar, Perceber’ — paralelas aos caminhos
de yoga de Vivekananda (Strauss 2005, p. 9). Sivananda encorajava aqueles que se deparassem com
suas prolificas publicacOes a escrever para ele diretamente para pedir orienta¢les, criando um
servico de guru-por-correio (Strauss 2005, p. 45). Embora o proprio Sivananda raramente deixasse
Rishikesh, ele enviou, de 1960 em diante, uma série de discipulos para ensinar ao redor da India e
no exterior, e encorajou aspirantes a yogis de todo o mundo a comparecer em sua Yoga-Vedanta
Forest Academy, em Rishikesh, para instrucdo pessoal. Um dos alunos mais conhecidos de
Sivananda foi o académico de estudos religiosos Mircea Eliade, uma figura complexa cujas opinioes
sobre yoga sao abordadas tanto em seus escritos académicos quanto nos ficcionais (Urban 2009, p.

197-186).

Esses primeiros livros de yoga e panfletos foram largamente distribuidos por listas de pedidos
comandadas por livrarias esotéricas, particularmente Watkins Bookstore em Londres (a partir de
1893) e Weiser Antiquarian em Nova York (a partir de 1926), cujos locais também serviram como
um centro para conectar fontes textuais e pessoais de conhecimento sobre yoga (Newcombe

2008b). A sobreposicao entre leitores de titulos esotéricos e buscadores espirituais no Ocidente

4 Essa generalizacdo é feita por meio de uma pesquisa em www.copac.uk, o catalogo de bibliotecas consolidado do
depositédrio de bibliotecas do Reino Unido, em 10 de abril de 2009.
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sustenta a intuicao de De Michelis de que o yoga moderno se relaciona intimamente com o
ocultismo ocidental. Como Sarah Strauss aponta, aqueles que liam tais textos tornaram-se um tipo
de ‘comunidade imaginaria’ de pessoas ligadas pela palavra impressa (2005, p. 40-41). Srinivas
Aravamudan (2007) levou esse conceito adiante, desenvolvendo o que ele chama de ‘Guru Inglés’,
um ‘escrivio linguistico’ que é ‘o descendente da educacio inglesa [na India] e da redescoberta
religiosa [tanto na India quanto no mundo angléfono].” (p. 66). Ele rastreia a continuidade e
desenvolvimento dessa linguagem transnacional de religiosidade desde as sociedades asiaticas de
traducoes do final do século dezoito até o Brahmo Samaj, Aurobindo Ghose (1872-1950), Mahatma
Gandhi (1869-1948) e Deepak Chopra (1946- ), explorando conexdes com autores como Rudyard
Kipling (1865-1963), James Joyce (1882-1941), e Salman Rushdie (1947- ), assim como o cientista
nuclear Robert Oppenheimer (1904 - 1967).

Embora o material impresso tenha sido uma forma extremamente influente de regularizar e definir
o objeto do yoga moderno antes do advento da televisao e das viagens de aviao acessiveis, havia
uma certa quantidade de professores indianos de yoga na Europa e nas Américas no comec¢o do
século vinte. Um dos primeiros professores residentes de Vedanta em Londres foi Hari Prasad
Shastri (1882-1856), que de inicio encontrou uma audiéncia para suas palestras sobre yoga em 1929
por meio da Sociedade Teosoéfica (Newcombe 2008). Yogendra (1897-1989) talvez tenha ensinado
as primeiras aulas de ‘yoga moderno’ enfatizando os beneficios fisicos das posturas fisicas aos
indianos de classe média no subdrbio de Mumbai, Versova, em 1919 (Goldberg, no prelo). Entre
1920-1922, Yogendra estava ensinando yoga em Harrison, Nova York, e tendo discussdes com
ocidentais promotores de satde, incluindo Benedict Lust, Bernarr Macfadden e John Harvey
Kellogg (Rodrigues 1982) Como Catharine Albanise observou, Yogendra era uma ‘mistura do
Oriente e do Ocidente’ (Albanese 2005, p. 66). As publicacdes de Yogendra Yoga Asanas Simplitied
[‘Asanas do Yoga Simplificados’] (1928) e Yoga Personal Hygiene [‘A Higiene Pessoal do Yoga’]
(1931) foram representativas, tendo moldado ‘o tipo de regime de satde e de exercicios que hoje
domina na industria transnacional do yoga - frequentemente em oposi¢ao explicita ao hatha yogi
mistico, reservado’ (Singleton 2008b). Paramahansa Yogananda (1893-1952) também chegou aos

Estados Unidos em 1920 e ensinou um sistema de ‘Percep¢ao Corporal por meio da Vontade’

1



originalmente chamado de ‘Yogoda’, mas posteriormente se desenvolvendo para ‘Kriya Yoga’ e a

Self Realization Fellowship (Aravamudan 2007, 59-62 e Singleton no prelo).

Figura 1: Paramahansa Yogananda ¢ fotografado em seu primeiro grupo afro-americano de Estudos de Yogoda em

Washington D.C. 1927. Cortesia da foto de Ram Smith. Extraida em 27 de abril de 2008 de
http://www.yoganandaafrican-american.com/.

Enquanto alguns dos que criavam esses livros sobre yoga eram indianos, referenciando uma relagao
pessoal guru-sisya, outros eram autodidatas proclamando tais relagdes. Por exemplo, um dos
autores sobre yoga mais vendidos no comeg¢o do século 20, ‘Yogi Ramacharaka’, era na verdade
William Walter Atkinson (1892-1932), residente em Chicago, com significativo envolvimento na

filosofia do New Thought. Os livros de Yogi Ramacharaka foram muito populares na Gra-Bretanha
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nas décadas de 1960 e 1970, e continuam a ser impressos até hoje (Albanese 2006 e Singleton
2007a). Suzanne Newcombe argumentou que os escritos de Paul Brunton (1898-1981), nascido
Ralph Hurst, contribuiram muito para a popularizacao da ‘Saga’ do significado espiritual por meio
da espiritualidade indiana, com seu A Search in Secret India [A India Secreta, disponivel em
portugués] (1934), tornando-se um tipo de Pilgrim’s Progress do século vinte para buscadores de
classe média (2008b). Os escritos de Brunton contribuiram muito para a fama global do asceta
indiano recluso, Ramana Maharishi (1879-1950), que residia em uma colina préxima da cidade do

sul da India chamada Tiruvannamalai (vide também Forsthoefel 2005).

3 YOGA TANTRICO E SEXO MAGICO

Yogis foram frequentemente associados com os marginais da sociedade e a maioria daqueles que
popularizaram o yoga moderno trabalharam muito para apresentar o yoga como uma atividade
respeitavel, apta para a classe média. Contudo, houve também uma minoria envolvida na cria¢ao
do yoga moderno que se envolveu com associacOes escandalosas. Em 1913, Aleister Crowley estava
explorando os Yoga Siitras de Patanjali em seus experimentos para obtencio de poderes magicos
(Urban 2003). Houve também uma sobreposi¢ao entre um professor de tantra indiano (ainda nio
identificado) e participantes de rituais ocidentais magicos na década de 1940 (Bogdan 2006). Uma
inspiracao significativa para esses ‘magicos’ foi as tradugOes de textos tantricos de ‘Arthur Avalon’,
um nome que Kathleen Taylor (2001) argumentou persuasivamente ser um codinome conjunto de
Sir John Woodroffe (que sabia algum sanscrito) e diversos colaboradores bengalis. Woodrofte foi
um barista inglés e, posteriormente, um juiz de Calcuta entre 1890 e 1922, que provavelmente foi
iniciado por um guru tantrico chamado Siva Candra Vidyarnarva Battacarya, popular entre os
bengalis de classe-média. Embora Woodrofte tenha mantido sua vida pessoal muito privada ao
retornar a Inglaterra como um Leitor de Leis Indianas no All Soul’s College, Oxford, suas tradugoes
de textos tantricos tiveram influéncia sobre as diferentes compreensoes do yoga ao longo do século

vinte (Newcombe 2008b, p. 42 e Urban 2003, p. 136-147).
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Figura 2: ilustra¢do de Pierre Bernard dos estagios do caminho tantrico. Do International Journal of the Tantrik Order

de Bernard, de uma tnica edi¢io, 1906.

Nos Estados Unidos, um dos primeiros professores publicos de ‘yoga’ foi Pierre Arnold Bernard (c.
1875-1955), que fundou uma ‘Ordem Tantrica’ nos Estados Unidos em 1906 e ensinava um yoga
focado em posturas na area de férias de Nyack, em Nova York (Urban 2001). A importancia de
Pierre Bernard, para além de ter sido um dos primeiros a ensinar uma varia¢ao de yoga moderno
nos Estados Unidos, foi o fato de ter ensinado outros dois individuos que tiveram grande influéncia
na populariza¢ao do yoga moderno em meados do século vinte: Sir Paul Dukes (1889-1967) e Theos
Bernard (1908-1947), sobrinho de Pierre Bernard (Newcombe 2008b). O livro de Theos Bernard,

Hatha Yoga (1944), foi talvez o primeiro em que um homem ocidental publicou fotografias
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demonstrando sua habilidade de realizar posturas fisicas listadas em textos medievais sanscritos,
fazendo afirmacdes publicas sobre o ritual de despertar a Kundalini ap6s uma iniciacao secreta na
India (Hackett 2004). Associacdes de sexo magico com o oculto permanecem até o presente, como
um lado ‘sombrio’ das aulas de yoga convencional. Embora tenham sido amplamente purgadas do
yoga moderno convencional, sobreposi¢Oes entre o ocultismo ocidental e o ‘yoga tantrico’
permanecem (Urban 2003, p. 203-281 e Urban 2006) — com uma liga¢ao notoriamente ténue com

tradi¢Oes tantricas, das quais ha evidéncias textuais e arquitetonicas (White 2006).

4 A ‘MEDICALIZACAO’ E O DESENVOLVIMENTO DO YOGA MODERNO

Embora colonialistas interessados nas religides histéricas da India tenham enfatizado o aspecto
mitoldgico de deuses e deusas, muitos indianos tendem a ver os textos religiosos fundacionais como
corporificando verdades protocientificas e chaves metafdricas para compreender o mundo fisico
(White 2003 e Nanda 2003). Portanto, utilizando a ciéncia biomédica ocidental para verificar e
explorar as técnicas tradicionais da cultura indiana é algo simultaneamente moderno e tradicional.
Mark Singleton destacou um trabalho que tentava mapear a anatomia esotérica yoguica na
compreensao do corpo humano no ambito do sistema médico ocidental em 1888 (Singleton 2008).
Joseph Alter apresentou com detalhes alguns meios pelos quais os primeiros proponentes do yoga
moderno, particularmente Swami Kuvalayananda (1882-1966), registravam os resultados de
pesquisas experimentais dos efeitos fisioldgicos de asanas, pranayamas e técnicas de meditacao. Em
sua tentativa de explicar o significado de conceitos classicos como prana em termos biomédicos
ocidentais, Kuvalayananda imbuiu a pratica de yoga tanto de seriedade cientifica quanto de
importancia nacionalista. Alter argumenta que o projeto de Kuvalayananda exemplifica o
‘hibridismo harmonico que permitiu que o Yoga colonizasse o Ocidente, por assim dizer’ (Alter
2004, p. 106). Mas a influéncia de Kuvalayananda no yoga moderno globalizado foi talvez mais
significativa de forma indireta. Tirumalai Krishnamacharya (1888-1989), professor de muitos dos
professores transnacionais mais populares do yoga focado em posturas, visitou Lonavla em 1934, o
ano em que B.K.S. Iyengar (1918- ) mudou-se para a casa de Krishnamacharya em Mysore (lyengar

1988). B.K.S. Iyengar e o filho de Krishnamacharya, T.K.V. Desikachar (1938- ), ambos professores
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de yoga populares com seguidores transnacionais, enfatizaram os beneficios fisicos potenciais do
yoga, beneficios vistos como compativeis com a ciéncia biomédica, em suas influentes
apresentacoes de yoga a estudantes na Europa e no mundo angléfono (Cecomori 2001, Desponds

2007, Fuchs 1990 e Newcombe 2008b).

O projeto de explorar os efeitos de yoga e de meditacdo com técnicas biomédicas foi também
aberto na Europa, América do Norte e em outros lugares do mundo desenvolvido. O yoga como
uma técnica terapéutica pode ser compreendida como parte de um movimento mais amplo de
‘saude holistica’ que estava ganhando popularidade em 1970 e 1980 (Power 1991). Na primeira
metade do século vinte, a ciéncia biomédica experienciou uma grande expansao na percep¢ao
publica quanto a sua eficacia, particularmente com a produ¢ao em massa de penicilina na Segunda
Guerra Mundial. Contudo, desde o comeco da década de 1960, essa confianga publica foi mitigada,
especialmente para as mulheres, quando muitas criangas deformadas nasceram de gravidas as quais
tinham sido prescritos talidomida para enjoo matinal durante a gravidez (Lock 1997, p. 137-8).
Houve uma crescente opiniao popular que os médicos nem sempre sabiam tudo, uma visao critica
que desencadeou outras reavaliacdes de poderes inerentes aos direitos civis e a segunda onda de
movimentos feministas das décadas de 1960 e 1970 (Newcombe 2007). Particularmente apds o
trabalho de Robert Benson em Harvard em 1970 sobre a ‘Resposta de Relaxamento’, uma variedade
de ‘yoga’ e de ‘técnicas de meditacao’ foram submetidas a analises médicas. Elizabeth de Michelis
recentemente abordou e sumarizou alguns dos estudos biomédicos enderecando a eficacia clinica

do yoga como terapia (De Michelis 2007).

Embora muito da popularizacio do yoga moderno tenha sido caracterizada pela acomodagao e a
incorporacao do pensamento biomédico ocidental, o yoga moderno também teve uma relagao
significativa com o movimento revivalista pela medicina ‘tradicional’ indiana, o Ayurveda. Embora
talvez a maior parte dos praticantes de yoga tenha pouco contato com a medicina ayurvédica, a
maioria daqueles que popularizam o Ayurveda tem familiaridade com o yoga moderno. Similar as
ideias de um ‘Yoga Moderno’, ‘Neo-Hinduismo’ ou ‘Neo-Vedanta’, alguns estudiosos tém escrito
sobre a emergéncia do ‘Ayurveda Nova Era’ como algo distinto do Ayurveda ‘tradicional’,

complexo e nem sempre gentil (Reddy 2002, Zimmerman 1992 e Zysk 2001). Mais genericamente,
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a relagio complexa do Ayurveda com a biomedicina estende e complica a relagio entre o yoga e a
biomedicina (Langford 1999 e 2002, Reddy 2004, Wujastyk e Smtih 2008, e Warrier no prelo).
Talvez a sobreposicio mais explicita da popularizagio do yoga e do Ayurveda tenha sido a
apresentacdo por Maharishi Mahesh Yogi (c. 1917-2008), afirmando simultaneamente suas
iniciativas como cientificas e nio religiosas em natureza (Newcombe 2008a, Jennotat 2008 e
Hummes 2005 e 2008). Mais genericamente, um interesse crescente em formas proativas de pensar
sobre a manutencao da satde e do ‘bem-estar’ por meio da pratica de yoga encorajou o
desenvolvimento de ‘cendrios terapéuticos’ transnacionais associados com o yoga moderno (Hoyez

2007).

5 ‘CULTURA FiSICA’ E YOGA MODERNO

Embora o termo ‘cultura fisica’ seja agora antiquado, é essencial para a compreensio do
desenvolvimento do yoga moderno. O século dezenove foi cheio de movimentos pela melhora da
saude humana e pela glorificacio de Deus a partir da melhora da psiqué humana. Algumas vezes,
isso assumiu a forma de trabalhos explicitamente religiosos, tais quais o Cristianismo muscular e o
desenvolvimento do YMCA (Alter 2004a, e van der Veer 2001). Norman Sjoman (1996) foi o
primeiro a chamar atenc¢ao para a ginastica contemporanea e tradicoes de yoga sendo promovidas
no Palacio de Mysore sob a lideranca de Krishnaraja Wodeyar (1884-1940), um tema continuado

pelo trabalho de Mark Singleton e Elliot Goldberg.

O dualismo cartesiano nao era um elemento dos movimentos modernos de cultura fisica. Contudo,
nacionalismo, marcialismo (Alter 1994, 1997, 2000a, 2000b, 2004a, 2006 e 2007) e melhorias
eugeénicas (Singleton 2007b) se tornaram elementos da cultura fisica e algumas manifestacoes do
yoga moderno. Na Segunda Guerra Mundial, a cultura fisica tinha se tornado intimamente
relacionada com o fascismo por meio da associagao de demonstra¢des de massa de ‘brocas’ fisicas
na Unido Soviética stalinista e na Alemanha nazista, mas também por meio de associa¢Oes pessoais
com Adolf Hitler, Benito Mussolini e Oswald Mosley na Gra-Bretanha (Wilk 2006). Apods a Segunda
Guerra, o yoga, popularmente associado com o bem-sucedido movimento de independéncia nao-

violento de Gandhi, talvez tenha se tornado um substituto adequado para a ‘cultura fisica’,
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enquanto manteve muitas praticas fisicas praticamente idénticas (Singleton no prelo e Goldberg no

prelo).

Panfletos britinicos e revistas promovendo satide e fitness estavam circulando amplamente na India,
particularmente entre os regimentos armados. As paginas de jornais europeus de cultura fisica eram
também alguns dos primeiros féruns em que artigos explorando técnicas de asanas podiam ser
encontrados como elementos regulares desde 1933 em diante nas paginas de Health and Strenght,
anuncios de cursos de yoga por correspondéncia seguiram rapidamente. Embora técnicas do yoga
fossem de interesse de fisiculturistas em geral, o estilo de exercicio apresentado como ‘yoga’ era
mais caracteristico do tipo de exercicio esperado de mulheres do que de homens na Europa e nas

Américas (Newcombe 2007 e Singleton 2008b).

Um ideal grego neoclassico de cultura fisica sem duavidas influenciou Pete Mclntosh, um dos
primeiros historiadores ingleses do esporte, a tomar a decisio de permitir que o yoga ensinado por
alunos de B.K.S. Iyengar fosse parte do departamento de Educacao Fisica na Autoridade
Educacional do Interior de Londres em 1969. Embora emitindo um requerimento de que a
‘instrucao’ sobre yoga fosse ‘confinada a ‘asanas’ e ‘pranayamas’ (disciplinas posturais e
respiratdrias) e nao estendidas a filosofia do yoga como um todo’, McIntosh compreendeu que a
experiéncia somatica do yoga se relacionava com a experiéncia mais ampla de ser um ser humano
(Newcombe 2008b). Essa decisao de manter ‘a filosofia do Yoga como um todo’ fora dos cursos
patrocinados pelo Estado em um departamento de educagdo fisica foi também uma tentativa
explicita de profissionalizar e institucionalizar um tema que tinha algumas associa¢des muito pouco

profissionais.

18



STRENGTH,
VITALITY,
MENTAL
POWER
FOR YOU

4= What are the qualities
§&s hat you want to develop.
Radiant Health—Superb
Physique—Dominant
Perscnality? This concise
course of simplified Yoga
can show you the way.

POWER

RoR THROUGH
Details COMPLETE

21d. COURSE 2'/" YOGA

' WRITE BCM/RMBY, LONDON, W.C.I.

Figura 3: Antncio de um curso postal de yoga da Health & Strength, 25 de outubro de 1956, p. 52. Foto: cortesia da
Health & Strength.

6 GURUS FORA DA INDIA

Nos Estados Unidos, a imigracao de pessoas de origem asiatica foi severamente limitada por meio
dos termos do Ato de Imigragao de 1925, apenas rescindido em 1965. A sabedoria convencional

considera isso como sendo um fator limitante na popularizagao do yoga nas Américas. Contudo,
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nacionais indianos, sendo cidadaos da Commonwealth, tinham direito ao passaporte britanico
mediante pedido até 1962. Foi apenas apds essa data que a imigracao indiana a Gra-Bretanha se
tornou muito mais restritiva. Diversos professores espirituais indianos, notadamente Meher Baba
(1894-1969), o Maharishi Mahesh Yogi (c.1917-2008) e varios membros da Ramakrishna Vedanta
Mission viajaram tanto para a Europa quanto para os Estados Unidos, atraindo um pequeno numero
de discipulos antes de 1965. Richard Hittleman (1927-1991) e Indra Devi (1899-2002) sao
conhecidos por terem popularizado formas do yoga moderno focada em asanas na década de 1950
nos Estados Unidos com algum sucesso. O influente Instituto Esalen foi fundado em 1962, e seu
cofundador Michael Murphy foi significativamente inspirado pelo trabalho de Aurobindo (Kripal
2005). O registro historico sugere portanto que a legislacao de imigracao nao foi a razao principal
pela qual as figuras de gurus indianos apenas se tornaram crescentemente populares ao publico

europeu e norte-americano a partir do final da década de 1960.

A razdo causal mais imediata para a explosao do interesse na espiritualidade indiana no final da
década de 1960 pode se relacionar com a atencao dada pela imprensa aos interesses de celebridades
musicais, especialmente os Beatles. O status de celebridade dos Beatles na década de 1960 na Gra-
Bretanha foi sem precedentes; suas vidas e interesses eram avidamente acompanhados na imprensa
como se fossem ‘algum desenho animado’ (Sandbrook 2006, p. 201). Eles atingiram o topo do
‘sucesso’ de sua geracao, mas ainda estavam procurando por algo ‘a mais’. No inicio, a exploracao
da India pode ter sido inicialmente por inspiracio musical, como uma geracio de musicos de jazz
anterior a eles (Porter 1998 e Cole 1979). Mas também foi a busca por significado pessoal: em um
programa de televisio popular no Reino Unido em 1967, George Harrison afirmou que seu objetivo
de vida era ‘manifestar a divino e se tornar uno com o criador’, enquanto Lennon afirmava que
tanto o Cristianismo quanto a Meditacao Transcendental eram a resposta (“Beatles ‘acreditam em

renascimento’” 1967).

Para a populagao em geral, o interesse dos Beatles na Meditacio Transcendental de Maharishi
Mahesh Yogi - extensivamente coberto pela imprensa no final de 1967 e no comego de 1968 —
definiu um momento em que o yoga e a meditacdo foram normalizados. Muitos professores

espirituais indianos ilustrados no Autobiografia de um Yogi (nomeadamente Paramahansa
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Yogananda, Sri Yukteswar Giri, Sri Lahiri Mahasaya e Mahavatar Babaji) podem ser encontrados na
multidao da capa do Sgt. Pepper’s Lonely Hearts Club Band (1967). Como o jornalista musical lan
McDonald sugeriu, ‘quando os Beatles colocaram visualmente seus icones culturais na capa do Sgt.
Pepper, pretendiam encorajar a curiosidade popular’ (de Partridge 2005, p. 152). Enquanto o
precedente mais imediato para o interesse de musicos populares na espiritualidade indiana possa
ter sido as viagens inspiradoras dos poetas Beat (Baker 2008) e musicos de jazz, nds vimos que a
troca religiosa entre a India e ‘o Ocidente’ j4 tinha uma histéria complexa e confusa. A maior parte
do trinsito entre a India e o ‘Ocidente’, a chamada ‘trilha hippie’, foi estabelecida por volta do
inicio da década de 1960; os Beatles ‘alargaram a estrada’, nio abriram o caminho (Newcombe

2008b, p. 153).

Embora ele nunca tenha deixado a India, Sivananda encorajou diversos de seus alunos a propagarem
o yoga e suas formas posturais no exterior. Um dos ‘missionarios’ mais conhecidos na Europa e nas
Américas é Vishnudevananda (1927-1993), que deixou Rishikesh em 1957 para ensinar no exterior,
e estabeleceu o Sivananda Yoga Vedanta Centres (com sede em Quebec). Considerando esse
desenvolvimento como ‘Neo-Hinduismo’, Véronique Altglas produziu recentemente um estudo
comparativo de centros de Sivananda e Siddha Yoga na Fran¢a e na Gra-Bretanha, argumentando
que ambos os grupos defendem uma automelhoria ética das classes médias (2005, 2007a e 2007b).
O legado de Sivananda foi também popularizado por Swami Satyananda (1923- ), que fundou a
Bihar Schools of Yoga, e Swami Satchidananda (1914-2002), que apareceu no palco em 1969 no
Festival de Musica de Woodstock e fundou o Integral Yoga Centres e o Yogaville Ashram na

Virginia (Newcombe 2008b).

21



SECOND VISIT TO
ENGLAND

LS

SWAMI SATCHIDANANDA

I"/".‘

- L
M el
pw

OF THE
INTEGRAL YOGA INSTITUTE
of New York
ONLY PUBLIC LECTURE
AT THE

CAXTON HALL

THURSDAY, NOVEMBER 6th ~ 7-30pm

Figura 4: Folder para uma conversa publica de Swami Satchidananda em Londres, Inglaterra, em 18 de outubro de 1970.

Foto: cortesia de Ken Thompson.

22



Esses grupos, que De Michelis caracterizaria como um ‘yoga moderno devocional’, tém um corpo
de literatura estabelecido na disciplina de Sociologia como Novos Movimentos Religiosos.
Enquanto o ‘yoga’ se tornou associado com uma atividade talvez previamente descrita como cultura
fisica, esses gurus indianos atrairam intensa lealdade e inspiraram muitas vezes mudancas extremas
de estilos de vida da parte de seus seguidores, frequentemente homens e mulheres jovens
desiludidos com as fontes tradicionais de autoridade na cultura ‘ocidental’. Apds 1968, a
espiritualidade indiana teve uma presenca visivel na cultura popular ocidental e muito mais pessoas
exploraram esse ‘meio’ do que se comprometeram a um professor especifico (Campbell 1972 e
1978). A intensidade do comprometimento a esses grupos e os interessantes efeitos sociais
inspiraram estudos significativos de movimentos individuais incluindo Osho/Rajneesh (por
exemplo, Fox 2000, Goldman 1999, Palmer 1994, Urban 2005), a International Society for Krsna
Consciousness (ISKCON, mais popularmente conhecidos como os ‘Hare Krishnas’) (por exemplo,
Rochford 2007, Dwyer e Cole 2007 e Bryant e Ekstrand 2004), Siddha Yoga (Altglas 2007a e
2007b, Caldwell 2011, Williamson 2005), Sathya Sai Baba (vide Newcombe 2006) e Sahaja Yoga
(Coney 1999) entre outros grupos de ‘yoga’. Muitos desses grupos autodescrevem seus
ensinamentos como ‘Bhakti Yoga’, ou viver uma vida de servi¢o e devo¢ao para uma incorporac¢ao
do divino. As complexidades da sobreposi¢cao entre esses movimentos e as tradi¢cdes de yoga

moderno ‘postural’ é uma area que ainda precisa ser explorada seriamente.

7 MANIFESTAGAO E DIRECOES NOS ESTUDOS DE YOGA MODERNO

Alguns trabalhos recentes enfatizaram o significado da experiéncia somatica pessoal no yoga, o que
subjaz uma tendéncia notada mais geralmente nos cenarios da religiosidade contemporanea (por
exemplo, Heelas 2008). A pesquisa sociologica e histdrica sugere que formas de religiosidade que
enfatizam aspectos pessoais e experienciais da experiéncia religiosa parecem ser mais populares do
que outras formas de religiosidade, um estado de coisas que talvez possa ser mais bem
conceitualizado no caso do yoga como uma continuagao da previsao de Troeltsch da ascensao de
uma ‘religiao mistica’ (Hasselle-Newcombe 2005). Klas Nevrin enfatizou o papel que a pratica

contemporanea de yoga pode ter em aumentar a sensagao dos praticantes de ‘empoderamento’ e
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autoconfianca (Nevrin 2008). Muita dessa discussao de empoderamento na pratica contemporanea
de yoga foi feita n contexto da popularidade recente do Ashtanga Vinyasa Yoga tal qual ensinado
por Pattabhi Jois (1915- ) (Burger 2006, Nevrin 2005, e Smith 2004, 2007 e 2008). Enquanto isso,
Aspasia Leledaki e David Brown comecaram a explorar a compreensio dos praticantes
contemporaneos do yoga como uma experiéncia qualitativa de ‘liberacao’ desde a perspectiva da

Sociologia do Esporte (Brown e Leledaki 2005 e Leledake e Brown 2006).

O yoga moderno, como popularmente praticado no ‘Ocidente’, pode estar crescendo em influéncia
na India. Por exemplo, um exemplar de 2005 do Time Out Mumbai tinha uma reportagem sobre
centros de yoga em sua se¢ao ‘Especial Saude e Fitness’ que pode também ser encontrada no 7ime
Qut London. O conceito de Agehananda Bharati do ‘efeito pizza’ (1970) pode parecer relevante
quando se considera a pratica crescente de yoga moderno na India, mas com as redes cruzadas da
troca cultura transnacional, a situagcao é provavelmente muito mais complexa. O estudo de Maya
Warrier sobre a Mata Amritanandamayi Mission no contexto da secularizag¢ao indiana e das formas
de religiosidade de classe média na India prové um equilibrio importante 4 preponderincia do
trabalho sobre manifestacoes de yoga moderno na Europa, na América do Norte e em paises da
Commonwealth. Joseph Alter (2008) e Raphaél Voix (2008) também enderecaram pesquisas
recentes sobre formas populares do yoga moderno na India contemporinea. A pesquisa de Allison
Fish sobre a legislacao internacional de direitos autorais e a tentativa de Bikram Chowdrey de
patentear sequéncias de asanas também tem implicagOes interessantes para a transmissao do yoga
no mundo moderno (2006). Ao considerar a perspectiva do consumidor, Tara Brabazon considerou
o marketing ‘anti-marca’ de uma loja de moda de yoga como parte de um ‘movimento e uma
moda pods/neo/colonial’ (2007). A forma com a qual comunidades locais interpretam e
transformam movimentos de yoga modernos e transnacionais ¢ uma area que esta apenas
comecando a ser considerada nos estudos do yoga moderno, mas ja teve alguma aten¢ao daqueles
olhando para o Sathya Sai Baba como um movimento global (Kent 2005, Pereira 2008, Sangha e

Sahoo 2006) e os Centros de Yoga de Sivananda (Strauss 2005 e Altglass 2005, 2007a e 2007b).
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