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Jamyang Khyentse Chokyi Lodro (1893-
1959)

Foi uma das figuras mais proeminentes do
budismo tibetano no século XX. Reconhecidc
por todas as escolas pela sua erudicdo e
realizacdo, teve um papel fundamental na
preservagao dos ensinamentos e das linhagens
budistas no Tibete; missdo que continuou a
desempenhar mesmo durante o seu exilio no
Sikkim, apos a ocupacao do seu pais em 1950.



Este liro ¢ dedicado aJamyang
Khyentse Chokyi Lodro e a todos
aqueles que detém a linhagem
Khyentse. Que todas as aspiragdes
desses nobres seres sejam rapida e
espontaneamente realizadas.






Os quatro amigos harmoniosos

Mural do templo de Kyabje Trulshik Rinpoche
Sita Paila, Nepal. Ilustracdo da historia de
quatro amigos presente na mitologia budista,
utilizada para representar a cooperagdo, O
respeito € a harmonia entre os seres.
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Manuscrito tibetano (1671 E.C.)

A compilagao dos ensinamentos proferidos por
Buda, em sua versdo tibetana, ¢ chamada de
Kangyur (t. bka’ ‘gyur) e contém mais de
70.000 paginas, divididas em cerca de 108/111
volumes, no formato longitudinal de pecha (t.
dpe cha). A lingua tibetana oferece um acesso
privilegiado ao pensamento budista, dado que
preserva quase a totalidade de seu vasto canone,
o qual engloba os trés girares da roda do
Dharma, do Theravada ao Vajrayana.”



PREFACIO

“Do ponto de vista budista, ndo existe
livre-arbitrio que seja independente;
tudo ¢ interdependente, seja livre-
arbitrio ou ndo seja livre-arbitrio, a
natureza de ambos ¢ desprovida de
existéncia verdadeira.”

Jigme Khyentse Rinpoche






momento germinal que

deu origem a este livro se

deu em um encontro que aconteceu
em meados de 2002, quando, por
entre os dias invernais do sul do
Brasil, me deparei com o meu
primeiro professor de filosofia
budista, Chagdud Tulku Rinpoche.
A partir dali, teve inicio uma longa
trajetoria que passou por varias
fases e desdobramentos; até que,
em maio de 2012, ja sobre a
orientacdo de Jigme Khyentse
Rinpoche, acabei por efetivamente



comecar esta tarefa ao desenvolver
parte das minhas pesquisas de
pos-doutorado na Universidade da
California, em Santa Barbara, no
departamento de estudos budistas,
junto ao professor José Ignacio
Cabezon.

Claudiano Avelino, da editora
Paulus, havia se interessado pelo
trabalho de traducdo que eu fazia
do  livro Madhyamalamkara [O
adorno do caminho do meio| de
Santaraksita- um importante
filosofo indiano do século VIII que



vem sendo estudado e comentado
até os dias de hoje -, e, por esse
motivo, acabou por me convidar
para escrever esta breve introducdo
sobre a filosofia budista. Um livro
que fosse de facil leitura para um
publico iniciante, e que, apesar do
rigor no que concerne QAs
informacgdes, no que toca a forma,
ndo seguisse os paradigmas
académicos de notas de rodape,
citacoes diretas e assim por diante,
que fosse feito de forma a propiciar
uma leitura fluida e que pudesse



vir a instigar maiores
aprofundamentos; com tal objetivo,
a bibliografia do livro oferece aos
leitores indicacdes que podem
ajudar os interessados a continuar
o caminho de investigacdo aqui
sugerido.

A principio, haviamos pensado
em tratar particularmente da
filosofia budista tibetana, mas, no
decorrer do trabalho, ficou claro
que, para poder falar
especificamente sobre este
filosofar, necessariamente teriamos



que passar pelos pontos cruciais
que abarcam a filosofia budista de
um modo geral, ainda que fosse
sob essa perspectiva. Uma vez que
este livro € de carater introdutorio,
pareceu mais viavel e
recomendavel se  fazer, em
primeiro lugar, um apanhado mais
abrangente que percorresse
aspectos estruturais desta forma de
pensar, para que depois, em
futuras edicdes, pudéssemos nos
dedicar aos  aspectos  mais
especificos, os seus diferentes



desdobramentos e as  suas
caracteristicas particulares.
Todavia, € importante enfatizar
que, como € sabido, o budismo e a
filosofia que dele surgiu sdo
extremamente ricos e variados;
existem muitos “budismos” e
muitas “filosofias”, e, por mais que,
nesta narrativa, haja uma tentativa
de se falar de forma mais
abrangente sobre esse tipo de
pensamento filosofico, cada escola
budista, cada ramificacGo dessas
escolas e mesmo cada filosofo



trazem contributos muito
singulares e que frequentemente
entram em conflito uns com os
outros, como parece natural
acontecer nos mais variados
campos de conhecimento humano.

Assim sendo, parece também
relevante deixar claro que o solo
subjacente a este texto vem de uma

formacdo centrada
fundamentalmente no budismo
tibetano; mas sem nos
esquecermos de que,

particularmente  no  contexto



filosofico, mas ndo so, essa
tradicdo veio, e nunca deixou de se
nutrir, do pensamento de filosofos
indianos como Nagarjuna,
Dharmakirti, Candrakirti,
édntaraksita etc. No seéculo VIII,
quando o rei tibetano Trisong
Detsen convida o diretor da
Universidade de Nalanda,
Santaraksita, para  estabelecer
residéncia no Tibete e organizar a
estrutura monastica para o estudo
da filosofia e das praticas budistas,
comeca a ser formado um grupo de



tradutores e de pensadores
extremamente qualificados, e € a
partir dai que a filosofia budista de
origem tibetana se desenvolve de
forma mais consistente, se
fortalece e se torna o solo para o
florescimento de outros grandes
filosofos, como Je Tsongkhapa
(1357-1419), Kiinkhyen
Longchenpa (1308-1364), Choje
Sakya Pandita (1182-1251), Je
Gampopa Sonam Rinchen (1079-
1153) e assim por diante.

Ao longo do tempo, dentro do



contexto cultural em que esse tipo
de pensamento foi se
disseminando, a filosofia budista
foi  ganhando  caracteristicas
proprias e sendo sistematizada em
formas e linguas distintas. Em
meio a essa pluralidade cultural e
linguistica, estudiosos e praticantes
foram tentando expressar este
universo de ideias extremamente
complexas e abstratas, de forma
clara e adequada a sua propria
lingua natal. Aqui se procura
transmitir essa maneira de pensar



no idioma portugués, com todas as
suas particularidades, dificuldades
e belezas, ainda que, sempre que
parecer necessario, venha a ser
feita referéncia ao original em
sanscrito  e/ou  tibetano, para
facilitar o acesso a pesquisa
aqueles que futuramente quiserem
obter mais informacdes sobre o
assunto. Os termos em sdanscrito,
tal qual serdo aqui apresentados,
remetem a forma como essa lingua
é transliterada de acordo com a
convencdo internacional IAST



(International Alphabet of Sanskrit
Transliteration), o que, como foi
dito, podera facilitar o trabalho
daqueles que  posteriormente
quiserem se aprofundar sobre o
tema. Quando parecer pertinente,
serdo  utilizadas também as
nomenclaturas em tibetano, as
quais serdo escritas de acordo com
o meétodo de transliteracdo
desenvolvido pelo tibetologista
Turrell V. Wylie. Quando os termos
aparecerem entre parénteses, serdo

1 »

precedidos pela letra “t.” para o



tibetano, e pela letra “s.” para o
sanscrito.

A opgdo prioritaria pelo sanscrito
se deve ao fato de que, por muito
tempo, essa lingua foi a mais
frequentemente utilizada para a
divulgacdo  dos  ensinamentos
budistas,  particularmente  do
Mahayana (sobre o qual falaremos
ao longo do livro), os quais
posteriormente adquiriram maior
autonomia linguistica e foram
traduzidos para outras linguas,
como € o caso do chinés, do



tibetano etc. Por esse motivo, serdo
entdo expostos alguns termos
fundamentais em seu original
sanscrito, 0s quais serdo
traduzidos, mas deixando claro
que estes, tal qual acontece com
grande  parte dos  conceitos
filosoficos, tém significados
bastante complexos que adquirem
sentidos diferentes em contextos
diferentes e conforme a linha de
pensamento do filosofo em
questado.

Gostaria de enfatizar também



que, como sera reiterado ao longo
deste livro, ha sempre muitas
versoes dos fatos e formas
especificas de retrata-los, tanto
devido as circunstancias historicas
da época quanto a interpretacdo de
cada um dos autores e escolas.
Minha opc¢do aqui foi a de ora
navegar por interpretacoes de
varios autores que trabalharam
com o tema (particularmente os de
origem indiana e tibetana), ora
enfatizar a perspectiva de um autor
especifico cujo trabalho me pareceu



sintetizar determinada questdo de
maneira  condizente com a
perspectiva  introdutoria  deste
livtro. Ao longo do texto,
constantemente me refiro a autores
“émicos”, ie, pertencentes a
propria tradicdo que esta sendo
exposta, ao inves de dialogar
apenas com comentadores
externos a esse filosofar. Além
disso, foram incorporadas também
discussoes com outros
especialistas, ainda que,
inevitavelmente, seja a minha



propria interpretacdo que permeie
todos esses escritos, dada a
condicdo humana em que todos
nos estamos inseridos, que nos
restringe a determinado local,
tempo historico, cultura, e todos os
outros tipos de idiossincrasias a
que estamos condicionados.

Muito embora este pequeno livro
introdutorio  esteja  longe de
abranger todos os aspectos que
estruturam o pensamento filosofico
budista, espero que seja capaz de
entreabrir algumas portas de



compreensdo sobre as indagacoes
elaboradas dentro do universo do
budismo, as quais foram instigadas
pelas chamadas “quatro visoes”
que o jovem Siddhartha teve
durante as primeiras vezes em que
deixou o seu  palacio -
respectivamente, de um idoso,
representando a  velhice; um
doente, representando a
vulnerabilidade do bem-estar fisico
e mental; um cadaver,
representando a morte; e um

ascetaq, representando a



possibilidade de renancia das trés
condicoes de sofrimento
evidenciadas pelo velho, o doente e
o asceta —, e que o levaram a buscar
respostas sobre o mundo em que
vivia. Essas “visdes” servem como
indicativos dos primeiros passos
que foram tracados para que
pudesse surgir aquilo que mais
tarde foi denominado de budismo e
a filosofia que dele se originou.
Mas o que de fato buscava o
futuro Buda? E qudo diferente dele
somos nos nos dias de hoje? Nao



serao esses mesmos
questionamentos tdo  preciosos
para nos quanto foram para ele?
Quantos de nos sinceramente ja
nos interrogamos sobre a inevitavel
morte que nos espera? Ndo so a nos
mesmos, mas a todos aqueles que
amamos, e qualquer ser vivo.
Siddhartha Gautama, enquanto
principe e futuro rei, ndo se
preocupava apenas com a sua
propria “salvacdo”, mas sim com a
de todo o seu povo, de todos os
seres. As questoes levantadas por



ele ndo visavam apenas a uma
solucdo rapida e limitada dos
conflitos cotidianos das pessoas,
mas a algo bem mais amplo, que
responderia, e  eventualmente
“solucionaria”, problemas até entdo
inexoraveis, como a existéncia, o
nascimento e a propria morte,
através do entendimento daquilo
que tudo isso vem a ser.

Sobre esses pilares comecou
entdo a se erguer a filosofia budista
que sera aqui tratada. Esperamos
que este livro possa dar algumas



respostas, mas sobretudo que seja
capaz de levantar ainda mais
questdes e que possamos, COMO O
proprio Buda, ser capazes de
responder a elas por nos mesmos,
através dos processos filosoficos de
reflexdo, e também de cultivo
contemplativo, que tais indagagoes
sdo passiveis de suscitar.

Aléem disso, como sera visto no
altimo capitulo, nesta tradicdo e
essencial estabelecer uma
motivacdo adequada para executar
uma tarefa. Estabeleco entdo a



motivacdo de que todos os seres,
sem qualquer excec¢do, de forma
direta ou indireta, possam de
alguma forma se beneficiar com o
trabalho aqui realizado, e que
consigam dissipar toda ignordancia.
E complemento essa motivacdo
com os chamados  “quatro
incomensuraveis” (s.
caturaprameya): Que todos possam
ter felicidade e as causas da
felicidade (amor), que possam
estar livres do sofrimento e das
causas do sofrimento (compaixdo),



que nunca se separem da alegria
que € livre de sofrimento (regozijo)
e que permanecam em estado de
perfeita equanimidade
(equanimidade).






Universidade de Nalanda, proxima a Rajgir

(antiga Rajagrha), na India.
Uma das mais antigas universidades do mundo,
cuyja fundagdo comprovada data do inicio do
século V e.c., durante o império Gupta; todavia,
ha indicios de que o filésofo Nagarjuna, trés
séculos antes, teria sido um de seus reitores.
Por Nalanda passaram as mentes mais
brilhantes da filosofia budista de sua época,
como  Atisa, Candrakirti, = Dharmakirti.
SantarakSita, entre outros.



INTRODUCAO

“Monges e sabios, tal como testamos o
ouro ao aquecé-lo, corté-lo e esfrega-lo,
deverdo aceitar as minhas palavras
apenas apds as examinarem, € nao
simplesmente por fé ou outros
motivos.”

Buda



A presentar a filosofia budistc
€ uma tarefa tdo ardua
quanto falar sobre a chamada
filosofia ocidental; existem
inUmeras especificidades e
complexidades que sdo impossiveis
de abordar, ou sequer mencionar,
em um breve estudo como este. O
budismo tem uma historia de mais
de 2500 anos, ao longo dos quais a
filosofia foi sendo desenvolvida e
comentada em diversos contextos
culturais. Muitas tradicoes
distintas surgiram, como € o caso



do Sravakayana, do Mahayéana, do
Vajrayana etc. Essas  varias
tradicdes, que sdo em si mesmas
divididas em tantas outras escolas,
foram se desenvolvendo em
contextos muito diferentes, em
paises como a India — que lhe
serviu de berco —, a China, o Japdo,
o Tibete, o Sri Lanka, a Birmania, o
Camboja, o Butdo, o Siquim, o
Vietnam, a Tailandia, o Laos, a
Mongolia, o Nepal, entre outros
paises asiaticos; aos quais se
juntam as mais diversas



assimilacoes ocidentais sobre o
tema, que por sua vez criaram
novas aparéncias para essa
tradicdo milenar, proprias aos
respectivos locais, a qual acaba por
se tornar “mais brasileira”, “mais
norte-americana”, “mais francesa”,
e assim por diante. Essa ndo tdo
simples constatacdo, por si so, ja é
capaz de expor parte da
complexidade de se falar sobre tal
filosofia.

Além disso, logo de inicio, faz-se
também necessario um comentario



sobre os termos “oriental” e
“ocidental”, que sdo extremamente
complexos e serdo utilizados
apenas como terminologia
instrumental, pois requerem um
olhar bastante critico por parte do
leitor. Ao falar sobre o seu livro
Orientalismo, Edward Said diz que
tal obra esta, em grande medidaq,
ligada a dinamica tumultuosa da
historia contempordanea e que,
assim sendo, nem o termo
“Oriente” nem o conceito de
“Ocidente” tém estabilidade



ontologica, ambos sdo constituidos
de esforco humano - parte
afirmacdo, parte identificagdo do
Outro. Ele enfatiza ainda que o fato
de que essas rematadas fic¢coes se
prestem facilmente a manipulag¢do
e a organizacdo das paixoes
coletivas nunca foi mais evidente
do que em nosso tempo. Ainda que
esta ultima afirmac¢do, de que se
prestam “a manipulacdo e a
organizacdo das paixdes coletivas
nunca foi mais evidente do que em
nosso tempo”, talvez seja um pouco



excessiva — pois, penso eu, em geral
nos temos uma tendéncia a
acreditar que os “nossos tempos”
sdo sempre “mais isso” ou “mais
aquilo” do que “todos os outros
tempos” -, a constatacdo da
extrema limitacdo dos termos
“Ocidente” e  “Oriente”, que
necessariamente implicam algo por
deveras tendencioso e
manipulador, sem duavida parece-
me bastante acurada e, por este
motivo, como foi dito, quando tais
terminologias tiverem que ser



utilizadas instrumentalmente para
apoiar o discurso, € importante
sempre nos lembrarmos de suas
limitacoes.



DAS  MOTIVACOES  E
METODOS DO  FAZER
FILOSOFICO

Um outro aspecto que também
merece ser mencionado a titulo
introdutorio esta relacionado a
posicdo que a filosofia budista
ocupa dentro do pensamento
daqueles que se dedicam a ela, em
comparacdo ao que acontece com a
filosofia ocidental contemporanea
de uma forma geral. Essa ultima,
em grande parte, tem uma funcdo
bastante especulativa em relac¢do



as questoes abordadas, em que as
investigacoes, em sua maioria, tém
um fim em si mesmas. Grandes
sistemas filosoficos sdo elaborados,
de forma critica e analiticq,
baseados na argumentacdo logica,
para que se possa tentar
vislumbrar uma tentativa de
compreensdo do universo que nos
cerca e de nos mesmos, enquanto
seres humanos.

A filosofia budista, muito embora
se comporte de forma similar e se
dedique a questdes semelhantes —



particularmente no que concerne a
percepcdo dos fendmenos e de nos
mesmos enquanto pessoas, a
natureza do real e da realidade, a
epistemologia, a linguagem etc. —
tem um carater eminentemente
pragmatico, i.e.,, ndo tem apenas
um fim em si mesma, mas serve
como um ftrampolim para a
libertacdo; e, neste contexto,
libertacdo significa a “remoc¢do” de
toda ignordncia, que € a causa
fundamental de todo o sofrimento.
Um filosofo budista paradigmatico



se propoe a expor um sistema de
pensamento que visa orientar os
seus leitores — de uma maneira
bastante pratica e direta, ainda que
intelectualmente bastante
elaborada — sobre como se engajar
na investigacdo de processos
mentais e fenomenologicos e,
partindo dessa imersdo,
transformar a propria mente.

Sem uma aplicagdo direta
daquilo que é estudado, junto a
reflexdo critica e «ao cultivo
contemplativo, a filosofia budista



deixa de ter sentido ou, pelo
menos, deixa de cumprir a sua
verdadeira razdo de existir dentro
do seu proprio contexto. Isso ndo
quer dizer que ndo existam muitos
filosofos ocidentais com uma
preocupacdo  similar a  dos
budistas. A titulo de exemplo,
entre muitos outros, poderiamos
citar Socrates (ca. 469 - 399 a.C.),
que vivia aquilo que “pregava” e
acreditava neste aspecto
pragmatico, e em certo sentido
terapéutico, do filosofar. Ou ainda



Epicuro (ca. 341 - 270 a.C.) que
exortava o exercicio da filosofia, a
qual considerava uma disciplina
cuja meta era justamente tornar
feliz o homem que a pratica. Para
ele, essa pratica deveria ser
cultivada  durante todo 0
transcurso da nossa existéncia,
desde a mais tenra juventude até a
idade mais avancada, quando o
filosofo passa a transmitir para o
discipulo aqueles topicos que
considera essenciais para a busca
permanente da felicidade. Esse tipo



de postura foi particularmente
importante durante todo o periodo
helenistico.

Um outro exemplo mais recente
poderia ser encontrado em um
comentario de Henri Bergson (1859
- 1941) que, ao criticar certos
aspectos dos procedimentos
classificados como metafisicos, diz
que  tais  especula¢cdbes  sdo
puramente abstratas e tratam ndo
das coisas em si mesmas, mas da
ideia das coisas antes de que estas
sejam estudas empiricamente. Para



ele, a experiéncia e a intui¢do sdo
mais significativas do que o
racionalismo no processo de
compreensdo da realidade.

Mas isto ndo € necessariamente
verdadeiro no caso da filosofia
ocidental contemporanea como um
todo, a qual, em parte, esta mais
preocupada com 0s processos
“especulativos” e conceituais que
tém um fim em si mesmos do que
com a sua aplicabilidade
pratica/experiencial na vida das
pessoas — ndo ignorando o fato de



este ser um tema amplamente
discutido entre os  proprios
filosofos ocidentais, quando se fala
em “filosofia de vida” e em
“filosofia  em  seus  moldes
profissionais”, e também a relacdo
entre ambas e a
complementaridade entre elas.
Quando Deleuze/Guattari, por
exemplo, descrevem a filosofia
como a arte de formar, de inventar,
de fabricar conceitos — sem querer
dizer que o0s conceitos sdo
desprovidos de qualidades capazes



de transformar aquele que tem
acesso a eles —, parece que com tal
afirmacdo fica implicito que o foco,
ou a principal motivacdo do fazer
filosofico, ndo € exatamente o
mesmo nos dois casos. Ndo que
todos os filosofos concordem com a
proposta de Deleuze/Guatari, mas
parece evidente que isso também
seja um reflexo de determinada
maneira de se pensar a filosofia
contempordanea no Ocidente.
Dentre os filosofos ocidentais
contemporaneos que tentaram de



forma bastante ativa resgatar uma
forma de filosofar com aspectos
eminentemente pragmaticos, em
muito similares ao filosofar
budista, podemos destacar Pierre
Hadot (1922-2010), filosofo francés
que passou muitas décadas
empenhando-se em reler a
tradicdo da filosofia classica, a
qual, sequndo Matthew Kapstein,
tenta restaurar a relacdo entre
pensamento e ser, dentro do
universo filosofico inicialmente
proposto pelos gregos. Ao expor o



conceito de “exercicio espiritual”,
Hadot sugere que a filosofia, vista
por essa perspectiva, reaparece em
seus moldes originais ndo como
uma construcdo teodrica, mas, sim,
como um meétodo para treinar as
pessoas a viverem e a verem o
mundo de uma nova maneira; a
filosofia serviria entdo como uma
proposta pratica de transformar a
humanidade. Ele afirmava ainda
que um filosofo deveria ser
avaliado pela maneira como vive,
mais do que por aquilo que



simplesmente escreve.

De forma similar, o filosofar
budista € uma pratica que deve ser
aplicada para ter sentido, e ndo
apenas uma fonte de conhecimento
que pode nos ajudar a acrescentar
informacoes, mas ndo
necessariamente proporcionar
efetivas transformacdes em todo o
nosso processo de compreensdo do
mundo, dos seres e de nos mesmos.
Claro que ndo somos ingénuos a
ponto de acreditar que a analise
filosofica tal qual estabelecida no



Ocidente - mesmo as mais
especulativas — pelo seu proprio
processo analitico ndo leva a
transformacoes, mas, sem 0S
processos de estudo, de reflexdo
critica e de cultivo
contemplativo/meditacdo, a
filosofia budista € desprovida de
significado, caso se queira aborda-
la da forma como foi elaborada em
seu proprio berco. A func¢do da
filosofia, nesse caso, € encorajar o
desenvolvimento de faculdades que
nos capacitem a investigar as



aparéncias dos fendmenos e
penetrar em sua realidade. Parece
razoavel a afirmac¢do de que, para
se penetrar de fato na “realidade
dos fenomenos”, ndo € suficiente
nos basearmos unicamente na
dimensdo intelectual dessa
realidade, pois isso nos restringiria
a uma interpretacdo de carater
quase exclusivamente especulativo;
para  podermos  efetivamente
perceber a realidade em todas as
suas  nuancgas,  parece  ser
indispensavel ter também uma



dimensdo experiencial daquilo que
nomeamos realidade ao investiga-
la profundamente; e € isso que se
abrange na proposta de reflexdo
critica e, ainda mais plenamente,
na de cultivo
contemplativo/meditacdo, que
estdo arraigadas nessa tradi¢do
filosofica.

Se pensarmos no conceito do que
é filosofia (do grego ¢uoocogia,
amor a sabedoria), em termos
contempordneos, a filosofia € vista
como um campo de investigacdo



que visa questionar e, quem sabe,
oferecer respostas para aspectos
fundamentais da vida, como a
existéncia, o conhecimento, a
mente, os valores, a linguagem e
assim por diante, e que se utiliza
de métodos criticos e sistematicos,
apoiados na argumentacdo
racional, para poder fazer isso.
Sendo assim, ndo ha davida de
que, ao longo dos séculos, e nas
mais variadas culturas em que se
desenvolveu, a filosofia budista se
engajou em tal atividade. Mas vale



a pena enfatizar novamente que,
para os filosofos budistas, tal
conhecimento - necessariamente
conceitual e linguistico — € apenas
um meio, e ndo um fim em sim
mesmo. A finalidade da filosofia
budista € a de transformar aqueles
que sinceramente se interessam
por ela em seres livres de qualquer
ignorancia/obscurecimento, como
sera visto ao longo deste livro.

De qualquer forma, ndo devemos
ignorar o fato de que os estudos
sobre o budismo e a sua filosofia



podem ser abordados das mais
diversas maneiras, de acordo com a
predisposicdo de cada um. Se uma
pessoa deseja estudar o budismo
como uma filosofia racional “livre”
dos vinculos ditos/vistos como
“espirituais”/“religiosos” - como
acontece em alguns dos estudos
académicos ou mesmo entre ndo
especialistas —, e se focar apenas na
dimensdo tida como filosofica nos
“parametros ocidentais”, 0
budismo também  pode  ser
abordado dessa forma; muito



embora seja importante relembrar
que esta € uma perspectiva pessoal
do investigador, que o afasta de um
contexto  mais  amplo. Ao
analisarmos o conteudo textual da
filosofia budista, facilmente se
pode verificar que esta tem as
qualidades necessarias para ser
vista como um sistema filosofico
estruturado e logico capaz de
figurar nas “augustas salas” da
filosofia ocidental, pelo menos
enquanto uma forma organizada
de pensamento que investiga os



fenomenos do mundo. Sem duavida
sdo filosofias diferentes que devem
ser vistas em suas especificidades,
mas ambas se utilizam também da
razdo para investigar questoes de
carater semelhante.

A filosofia tal qual vista no
Ocidente tornou-se o critério de
avaliacgdo sob o qual outros
sistemas de investigacdo serdo
julgados, e € a partir desses
parametros que a filosofia budista
€ “levada ao tribunal”. Mesmo
alguns dos filosofos ocidentais bem



intencionados em tentar provar a
legitimidade da filosofia budista
tentam demonstrar que as formas
budistas de investiga¢cdo racional
podem ser tdo criticas e
sofisticadas quanto o modelo
ocidental, e que as questoes
elaboradas sdo similares e, por
isso, dignas de serem estudadas.
Essa tentativa pode ser
problematica, pois, ao avaliar a
filosofia budista a partir de um
parametro distinto do seu proprio,
inevitavelmente caimos em



distorcoes ndo so da filosofia, mas
do budismo como um todo.



DA LINHAGEM

Podemos pensar ainda em um
outro aspecto fundamental e
caracteristico do fazer filosofico
budista que ¢é frequentemente
negligenciado por parte dos
pesquisadores: a ética
comportamental. A conduta do
filosofo € colocada em pauta para
que se possa avaliar sua qualidade,
o que é relativamente similar a
proposta de Hadot vista
anteriormente. Para entendermos
melhor como isso funcionaq,



podemos tomar o exemplo dos
pré-requisitos necessarios para que
um erudito se tornasse diretor de
uma universidade budista, como
Nalanda. Como nos aponta Dzigar
Kongtrul Rinpoche, para que um
filosofo e erudito ocupasse a
posicdo de diretor geral da
universidade, como foi o caso de
Santaraksita, se fazia necessdrio
ter trés qualidades fundamentais:
ser extremamente erudito, ter uma
conduta impecavel e, alem disso,
ser uma pessoa agradavel de “bom



carater”. Mas podemos nos
perguntar o que exatamente essa
ultima condi¢do significa. Dentro
da estrutura filosofica do budismo,
aléem do conhecimento, como
forma de transformacdo, é€
necessario que a pessoa que ensina
e escreve sobre tal filosofia tenha
uma compreensdo plena daquilo
que diz, além de possuir as
mesmas qualidades por ela
apresentadas, o que em tibetano é
chamadortogs pa (que se
pronuncia: tokpa). Essa palavra é



relativamente ~ complicada  de
traduzir em portugués, mas o
sentido mais proximo  seria
“tornar-se completamente ciente"
de alguma coisa, “compreender
clara e plenamente”, ou
simplesmente  “entender”. Em
inglés, uma das palavras que é
frequentemente adotada para a
traducdo €  “realize”, porém
“realizar” para nos ndo possui
exatamente as mesmas acepgoes.
Por outro lado, se em portugués
optarmos simplesmente por



“compreender”, isso poderia nos
conduzir a um entendimento muito
“simplista” da palavra, permitindo
interpretacoes erroneas que
poderiam levar a uma
compreensdo desse termo em seu
aspecto meramente intelectual, o
que ndo e sempre condizente com o
vocabulo empregado em tibetano e
a importancia dele dentro da
filosofia, em que a teoria tambem é
“compreendida”, “realizada”, na
pratica.

Vale rapidamente recordar que,



em seus primordios, a palavra
theoria (com grafia grega eewpia
iniciada pela letra teta ©, a qual,
em alguma religides, serve como
representacdo do espirito) tinha
como  significado  contemplar,
especular, observar. Hoje em diq,
quando falamos em teoria, quase
automaticamente associamos a
algo oposto a pratica, mas esse ndo
era o sentido original tal qual
apresentado por Aristoteles, por
exemplo, para quem a theoria era a
mais valiosa das praticas.



Sendo assim, e voltando a nossa
tentativa de entender  as
qualidades necessarias a um
filosofo budista, uma vez que ndo
somos capazes de saber o que
efetivamente acontece na mente
das outras pessoas — o nivel de
“rtogs pa’, i.e., compreensdo plena
que elas tém -, e podemos ter
acesso apenas aquilo que nos
chega diretamente através dos
nossos sentidos e da nossa
cognic¢do, a unica forma possivel de
tentar saber se a pessoa ali



presente era realmente um filosofo
com esta qualidade de
“realizacdo/compreensdo” seria se
ela efetivamente se comportasse
como tal. Por esse motivo, era tdo
importante  a  questdo  do
carater/conduta e  idoneidade
daquele que ocupava o principal
posto da universidade. Dentro dos
parametros da  filosofia  no
Ocidente, e mesmo nas instituicoes
universitarias, esse tipo de questdo
sequer € colocada, a ndo ser que a
pessoa faca algo realmente



“perverso”, ou “fora da lei”, e seja
“descoberta”.  Mas, para nos
aproximarmos do pensamento
filosofico  budista, de forma
condizente com o0s seus proprios
paradigmas, essa € uma condic¢do
sine qua non, que ndo pode deixar
de ser considerada quando se
pensa na propria motivacdo do
fazer filosofico.



DA TERMINOLOGIA E
PROCEDIMENTOS

Como parte dos apontamentos
iniciais, parece importante lembrar
que a palavra “filosofia”
propriamente dita, criada dentro
do contexto ocidental, ndo tem um
termo equivalente exato em
sanscrito. Varios especialistas ja
investigaram esse assunto, mas
ndo ha ainda, e provavelmente ndo
havera, um “veredicto final” sobre
qual termo seria o mais adequado.

Raffaele Torella e José Cabezon, ao



fazerem um breve levantamento
dos  termos  propostos  por
diferentes autores, nos apontam
algumas possibilidades, como a da
palavra darsana, que literalmente
significa “visdo” ou “visdo de
mundo/perspectiva”, que se refere
mais ao estudo de pontos de vista
do que ao campo ou a disciplina da
filosofia tal qual vista no Ocidente.
Uma outra palavra proxima
poderia ser anviksiki, que € um
termo que se refere a vidya
(ciéencia, conhecimento), com o



sentido de uma ciéncia
investigativa: vem da raiziks
(observar), precedida por anu, que
adiciona uma condicdo de
temporalidade que nos remete a
algo que foi observado com
ponderacdo, se comparado com
algo  apreendido de  forma
imediata. Este termo, anviksiki, se
comparado com a filosofia, ou
qualquer outra das disciplinas com
um carater mais “definitivo”,
apresenta um sentido muito mais
abrangente, pois ele implica uma



atitude critica e investigativa que
constantemente testa a validade de
suas regras, questionando até
mesmo as bases mais profundas de
toda e qualquer regra. Assim
sendo, nunca se vé como uma
“ciéncia definitiva” e sempre como
um trabalho analitico incessante. A
palavravidya (t. rig  pa),
mencionada acima, também pode
ter o sentido de inquisi¢do critica,
mas apenas quando aparece junto
a outras palavras, como € o caso da
expressdo hetuvidya (t. gtan tshigs



kyi rig pa), que poderia ser
livremente traduzida como algo do
tipo “filosofia das razoes validas”,
i.e., “logica”.

Uma outra palavra que, apesar
de menos difundida, talvez seja
uma das que mais se aproximam
diretamente da filosofia tal qual a
conhecemos no  Ocidente é
Tattvajnanaisana, que significa “o
desejo de saber a verdadeira
realidade”. Uma outra
possibilidade, em um campo mais
restrito, seria a palavra siddhanta,



que estaria mais ligada a nossa
compreensdo de doxografia, da
compilagdo de doutrinas
filosoficas, que implica o estudo
das varias subescolas do budismo.
Além dessas possibilidades de
palavras mencionadas, que
poderiam ter um significado de
alguma maneira proximo da nogdo
de “filosofia”, uma palavra que
poderia ser pensada em relacdo ao
filosofo seria pariksaka, que
significa  “investigador  sagaz”,
alguém que questiona as coisas ao



invées de aceita-las como elas
parecem ser, mas aqui estariamos
pensando mais na funcdo do
filosofo do que na propria filosofia.

No entanto, ainda que ndo haja
uma palavra exata que
corresponda ao termo “filosofia”,
isso, como ja foi dito, ndo quer
dizer que os pensadores budistas
ndo se engajem em indagacoes
proprias da filosofia, tal qual
descrita no Ocidente. Pensadores
budistas desenvolvem atividades
paradigmaticamente  filosoficas,



como a discussdo, deliberacdo ou
debate (s. sampradharya), analise
( s . pralviJcaya), questionamento

racional (s. thana),
investigacdo/discernimento (s.
vicara[nay), raciocinio (s.

vitarka/yukti), e assim por diante.
A sistematicidade, a coeréncia e a
precisao sao extremamente
importantes dentro dessa tradicdo.

Os tibetanos, ainda mais do que
0S indianos, criaram
infraestruturas complexas,
similares a tabelas ou



esquematizacdes de conteudo, que
visam explicar o andamento logico
dos textos. Ainda que isso pareca
mais um procedimento exegeético,
ou uma atividade critico-literaria,
sem duavida essa atividade
demanda um desenvolvimento de
habilidades filosoficas,
particularmente quando o trabalho
é extremamente abstrato. Para que
possamos ter uma ideia desse tipo
de trabalho, algumas tradicoes
tibetanas  falam em  cinco
categorias distintas para a analise



dos textos classicos: 1) os pontos
essenciais; 2) “estruturas” que
dividem os textos em varias secoes
e subsecoes; 3) comentdarios sobre
os termos e a relacdo entre as
varias secoes dos textos; 4)
palavras que condensam o
significado do texto; 5) instrucoes
essenciais para que o texto seja
praticado.

Porém, ndo queremos cair na
mesma armadilha de tentar provar
a legitimidade da filosofia budista
por modelos que ndo sdo os seus.



Os exemplos de procedimento
metodologico e a investigacdo de
terminologias mencionados acima
servem para nos proporcionar
alguns indicativos relativos a
propria tradicdo em que estdo
inseridos, e ndo para tentar
“adapta-los” a outras tradigoes.



DA TRADUCAO  DOS
TERMOS

E fundamental também
esclarecer que a filosofia budista
tem passado por um delongado e
minucioso processo de
compreensdo, interpretacdo e
traducdo de termos, mas, mesmo
em contextos bem delimitados,
onde se pode ter um “controle” um
pouco maior sobre a abrangéncia e
precisdo dos termos, ainda assim
se trata de um trabalho muito
complexo, pois envolve muitas



sutilezas e, até os dias de hoje,
algumas tradugdes — ndo so para a
lingua portuguesa — acabam por
ndo estabelecer uma distincdo
muito clara entre os termos, ou por
utilizar palavras iguais para coisas
diferentes, desrespeitando aquilo
que Peirce denominou de “ética da
terminologia”, de quanto a
utilizacdo das palavras € crucial.
No caso em questdo, temos que
respeitar ndo so as palavras, mas
todo um universo de conhecimento.
E fundamental, entdo, tentar



penetrar cada vez mais nas
sutilezas terminologicas, pois a
escolha de vocabulos, ou mesmo a
criacdo de novas palavras, podem
ser resultantes de um lapidar tanto
da nossa compreensdo quanto da
nossa maneira de pensar. Com
essas observacdes, ndo se quer
dizer que as tradu¢cdes aqui
apresentadas sdo “as melhores e
mais acuradas jamais feitas”, ou
mesmo que estdo “fechadas”; ainda
se fazem necessarias muitas
discussdes sobre o assunto para



tentarmos, lentamente, estabelecer
uma terminologia satisfatoria para
os termos empregados pelos
interessados e estudiosos da area.



DO DOGMATISMO

Outra questdo que parece ser
relevante rediscutir € um possivel
dogmatismo que, mesmo em um
momento em que a maior parte dos
especialistas  ja superou tal
preconceito, por vezes, € apontado
como um dos fatores diferenciais
entre a filosofia budista e a
ocidental — volto a enfatizar que a
utilizacdo do termo ocidental neste
livro € meramente instrumental, e
requer uma analise critica por
parte do leitor. Em geral, os



filosofos ocidentais proclamam-se
pensadores livres da necessidade
de sequir qualquer doutrina
previamente estabelecida para
assim  desenvolver as  suas
investigacées, ao passo que, no
caso da filosofia budista, haveria a
necessidade de se seguir
determinado  “canone fixo e
limitado” para que 0s
posicionamentos  dos  filosofos
fossem aceitos, o que a tornaria
uma filosofia dogmatica. Essa
afirmacdo e duplamente



questionavel, tanto por parte da
filosofia  budista quanto da
ocidental.

Quanto a ocidental
contemporanea, por mais que
idealmente o filosofo possa ter
liberdade total para expressar os
seus pensamentos, foge ao meu
conhecimento qualquer filosofo
que tenha elaborado uma linha de
pensamento e a legitimado, dentro
da sua ou mesmo de outras areas
do conhecimento, que ndo tenha se
utilizado de muitos dos inameros



referenciais previamente
reconhecidos dentro do seu campo
de investigagdo. No caso da
filosofia budista, muito embora a
postura dos pensadores em rela¢do
a questdo da autoridade dos textos
seja bastante complexa, sem
davida na maior parte dos casos se
trabalha dentro das fronteiras de
um universo textual no qual a
opinido de filosofos do passado é
relevante; mas dai afirmar que por
causa desse fato a filosofia budista
é dogmatica seria um tanto quanto



simplista, para ndo dizer ingénuo.
Como afirma o especialista José
Cabezon, o canone das escrituras
budistas € tdo rico e diverso que
um pensador € capaz de encontrar
legitimacdo textual para justificar
praticamente qualquer ponto de
vista que queira abracar. Dentro
desse contexto, em que
determinada opinido pode ser
apoiada ou combatida por fontes
textuais igualmente  validas,
tornar-se-a necessario aos
académicos procurar outras formas



para validar os seus pontos de
vista, como €& o caso da
argumentacdo logica, amplamente
difundida dentro dos moldes
estabelecidos pela filosofia budista.
Além disso, assim como os
filosofos ocidentais, também os
filosofos budistas criticam outros
pensadores quando acham isso
justificavel, o que seria impossivel
se a filosofia budista fosse um
simples dogmatismo.

Tsongkhapa (1357-1419),
fundador da escola Gelugpa do



budismo tibetano, baseando-se nos
textos classicos da filosofiq,
enfatiza os chamados dois niveis
de apresentacdo da visdo ultima da
realidade, o nivel definitivo e o
nivel provisorio, presentes nos
discursos de Buda. O autor afirma
que a questdo sobre o que € uma
visdo definitiva ou provisoria nas
exposicoes de Buda ndo pode ser
estabelecida ao  “confiarmos”
exclusivamente nas escrituras,
sendo que uma visdo correta sobre
a realidade s6 pode  ser



estabelecida ao nos basearmos em
raciocinio e analise perfeitos.
Sendo assim, a afirmac¢do de que
a filosofia ocidental €
absolutamente livre e a budista €
dogmatica ndo € nada mais do que
um posicionamento pouco
condizente com a forma como
ambas as filosofias se
desenvolvem. Como se sabe, €
impossivel que nos, seres humanos,
de qualquer nacdo, ndo sejamos
nutridos e guiados por paradigmas
inconscientes - e  também



conscientes — que estdo vinculados
aos modelos culturais, historicos e
contextuais que moldam, ao longo
dos tempos, a nossa maneira de
pensar e agir; assim sendo, ambas
as filosofias sdo limitadas por esse
condicionamento humano. Como
afirmou Karl Popper (1902-1994),
o conhecimento humano se
distingue por ser sempre uma
modificacdo de um conhecimento
anterior. Isso se aplica a todo o
conhecimento humano, e ndo so a
uma cultura em particular.



No que toca ao filosofar budista,
o dogmatismo mataria a sua unica
razdo de ser, pois inviabilizaria
toda e qualquer
realizacdo/compreensdo dos
topicos apresentados, o que so se
torna possivel atravées de um
processo de investigacdo pessoal,
capaz de cumprir o verdadeiro
objetivo dessa filosofiq, i.e.,
libertar-nos da ignorancia inerente
a existéncia ciclica, como sera visto
ao longo dos capitulos que se
seguem.



DA IDEOLOGIA

Ha quase duzentos anos, em
1833, um livro introdutoério sobre a
historia da filosofia de autoria do
filosofo alemdo Georg Wailhelm
Friedrich Hegel (1770-1831) foi
publicado postumamente. Naquela
época, especialmente durante o
romantismo, muito embora os
pensadores europeus ja tivessem
interesse na producdo intelectual
proveniente da Asiq,
particularmente da India e da
China, ainda tinham um acesso



muito restrito as obras e a forma de
pensamento  originarias  dessa
regido. Justamente gracas a essa
falta de material, eles se utilizaram
daquilo que tinham a disposi¢do no
momento, e houve uma tendéncia a
se fazer generalizacoes. Hegel ndo
foi uma excecdo. Muito embora
tenha investigado parte do pouco
material disponivel na época, ele
acaba por concluir, na obra citada
acima, que uma verdadeira
consciéncia filosofica ndo havia
sido  desenvolvida na  Asia



tradicional.

Dentro desse contexto, podemos
pensar em alguns motivos que
levaram a tal afirmagdo por parte
de Hegel, mas focarei apenas dois
pontos. Em primeiro lugar, como
mencionado  anteriormente, o
material disponivel sobre o assunto
na época era muito limitado em
quantidade e qualidade; o segqundo
ponto € o momento historico em
que tal afirmacdo de Hegel foi
feita. No comeco do séc. XIX, essa
visdo sobre 0 chamado



“pensamento  asiatico”  estava
muito ligada ao crescimento do
imperialismo europeu; para que
essa  supremacia  imperialista
pudesse ser capaz de atingir certos
objetivos, se fazia necessaria uma
ideologia correspondente; assim
sendo, era importante que os
asiaticos,  particularmente  os
chineses e indianos (citados por
Hegel), ndo fossem vistos como
povos “devidamente civilizados”,
mas sim como “primitivos” a serem
tratados de forma “benevolente”



por seus “pais”, i.e., os europeus
assumiriam uma posicdo de
educadores em relacdo aos outros
povos, incluindo a  “velha
civilizacdo asiatica”. Dessa forma,
como afirma o  pesquisador
Matthew Kapstein, a historiografia
hegeliana se encaixa perfeitamente
numa demanda ideologica
fundada no imperialismo europeu.

Tal “imperialismo”, em muitos
sentidos, continua a moldar grande
parte dos nossos referenciais.
Todavia,  particularmente  nos



ultimos 40 anos, a forma de pensar
sobre a filosofia asiatica e budista
vem se transformando; grande
numero de especialistas vem sendo
formado e atualmente temos um
universo de entendimento sobre o
assunto bem diferente daquele
descrito por Hegel. Seria de grande
valia para os estudiosos da
filosofia - e mesmo para a
sociedade de um modo geral, que
em muito pode se beneficiar deste
saber —, que as reminiscéncias de
um pensar ja tdo ultrapassado em



outros lugares pudessem ser
transformadas.

Parece ser algo relevante para os
estudos deste filosofar
conseguirmos, por noOs Mmesmos,
abrir novas fronteiras e redescobrir
“as Indias”, e outros polos de
pensamento filosofico, sem a
necessidade de um aval prévio de
outras nacdes. A medida que essas
transformagdes ideologicas forem
acontecendo, seria fundamental
que Nnos Ndo nos mantivéssemos
estancados em uma forma de



pensar importada, datada e ja
superada em seu berco natal. Isso
ndo quer dizer que devamos nos
eximir dos conhecimentos
provenientes de outros “polos de
formacdo ideologica” — muito pelo
contrario —, mas € importante ter
uma visdo critica e também ser
capaz de ir diretamente as fontes
de informagdo com menos “agentes
intermedidrios”, i.e., ir “as Indias”
para conhecer “as Indias”, como,
felizmente, muitos pesquisadores
ja comecam a fazer.



DA “IMAGEM”  E
DESCONTEXTUALIZACAO

Ainda dentro do contexto
ideologico, considero importante
fazer mais um breve comentario
critico sobre como a “imagem” de
Buda e da filosofia que se originou
a partir dos seus ensinamentos
muitas vezes chegam até nos. O
pesquisador Donald Lopez, entre
outros especialistas, faz criticas
severas a maneira como Buda é
lido e reinterpretado em culturas
que exercem um papel hegemonico



sobre a forma como o)
conhecimento é destilado e
distribuido pelo chamado “mundo
ocidental”.

[ronicamente, o autor refere-se a
Buda como “Buda Cientifico”
(Scientific Buddha), sendo que esse
ultimo teria nascido na Europa em
1800 e € frequentemente
confundido com o Buda nascido na
India ha mais de 2500 anos. Esse
“Buda Cientifico” foi enviado em
uma “cruzada” contra 0s
missiondrios cristdos que



proclamavam pela Asia que o
budismo era uma forma de
supersticdo. Tal Buda hipotético
teria provado que os missionarios
estavam errados e ensinado um
Dharma (ensinamentos de Buda)
que estava de acordo com a ciéncia
moderna. Esta “compatibilidade”
da filosofia e dos ensinamentos de
Buda com as intencoes de seus
mentores se transformou em
técnicas de autogjuda, de atuacdo,
de artilharia, de eficiéncia no

trabalho, em palestras, workshops,



pesquisas extremamente sérias na
area de saude etc.:

a maioria delas se baseia em algo que
€ chamado de “mindfulness” -
proposta de cultivar estados de
atencdo, de concentracdo e de
presenca, bastante divulgada nos dias
de hoje — e € apresentada como algo
capaz de trazer beneficios imediatos
para todos os que praticam essa
técnica, aléem de ser uma forma de
cura para quase todos os tipos de
doencas, desde  problemas de
depressdo até hipertensdo.

Esse tipo de situacdo € capaz de
delatar quanto os ensinamentos de



Buda, assim como a filosofia
budista, foram sendo deturpados e
moldados de forma a se
“encaixarem” nas metas e
propostas daqueles que ja iam de
encontro a esses ensinamentos com
um olhar previamente
determinado. Tudo isso faz com
que o budismo seja frequentemente
tirado do seu contexto, e a nocdo
de caminho e de motivac¢do, que é
uma parte sine qua non desses
ensinamentos, € perdida. Estes sdo
remodelados e fragmentados para



que sejam aplicados dentro de um
referencial utilitarista, que esquece
a “raiz do problema” e age apenas
sobre o sintoma.

Ainda que a critica feita por
Lopez e outros “budologistas”
possa ser um tanto quanto
simplista em alguns contextos, ela
de fato tem a sua pertinéncia.
Todavia, acredito que seja também
importante  considerarmos  que,
dentre essas varias propostas de
cultivo da aten¢do para a melhoria
de estados de satde e do



desempenho nas mais diversas
atividades, € algo que pode trazer
imensos beneficios, desde que ndo
se esqueca que, no contexto
budista, isso faz parte de um
caminho, onde cada uma das
etapas € fundamental. Destacar
uma das etapas e acreditar que
aquilo por si mesmo € capaz de
trazer os beneficios do todo € uma
deturpacdo extremamente perigosa
e que, em alguns casos, pode
acabar por trazer mais maleficios
do que o seu contrario.



Com tal afirmacdo, ndo se quer
diminuir os meritos de propostas
serias que podem aqjudar as
pessoas, em seus mais diversos
estagios de compreensdo, a irem se
aproximando de um entendimento
mais pleno da realidade, nem dizer
que ha metodos que sdo em si
mesmos  superiores a outros
metodos — como se vé nas mais
diversas “academias espirituais”, se
assim podemos chamar, que
oferecem desde lutas marciais ate
técnicas de atengdo e de respiracdo.



Os metodos serdo melhores ou
piores de acordo com as
necessidades e capacidades
especificas de cada pessoa, mas é
importante salientar que a filosofia
que sera aqui apresentada expoe,
de forma logica e sistematica, um
pensamento fundamentado sob a
égide dos ensinamentos budistas,
tendo como motivacdo primordial
eliminar a ignordancia, o ndo saber,
e, para tal proposito, € necessario
entendermos esse universo como
um todo, e ndo apenas “olhando



para uma de suas partes”.

Como enfatiza Dzongsar
Jamyang Khyentse, transpor
qualquer coisa a partir de uma
cultura estrangeira € um processo
dificil, que pode corromper o que
esta sendo importado. O budismo
certamente ndo € uma excecdo; na
verdade, entre os bens estrangeiros
passiveis de importacdo, o Dharma
talvez seja um dos mais propensos
a corrupgdo. Isso ndo quer dizer
que os ocidentais  estejam
impossibilitados de compreender



as dimensdes do budismo, ou
mesmo que ndo devam ter uma
atitude critica diante dele; o
problema esta na atitude que nos
muitas vezes assumimos perante
as criticas. Em um processo de
analise, o analista deve ndo
somente manter a mente aberta,
mas também reconhecer que pode
ndo ter um  conhecimento
adequado sobre o assunto. Este € o
ponto central da andlise. Caso
contrario, estaremos apenas
buscando uma confirmacdo para



aquilo em que ja acreditamos. Ser
cético, mas buscar entender um
assunto, ou procurar falhas
especificas a partir de uma visdo
pouco flexivel sdo duas atitudes
completamente diferentes — cabe a
nos decidir qual sera a nossa. E é
por isso que muitas vezes, ao longo
deste livro, procuro dar espaco nao
sO a visdo de autores criados
dentro  dessa tradicdo, mas
também a pensadores ocidentais
contemporaneos que efetivamente
tentam, de alguma forma, atraves



de  rigorosos  processos  de
aprendizado, compreender o que se
diz, mas estando cientes de que as
possibilidades de distor¢do das
informacdes € muito grande e, por
esse motivo, devemos voltar de
novo e de novo as fontes originais e
fidedignas sobre o assunto, sem
nunca nos  esquecermos de
verificar, por nos mesmos, até que
ponto tudo aquilo faz sentido.



DO BUDISMO E SUA
FILOSOFIA

Um ualtimo ponto que gostaria de
levantar nesta introducdo € que, ao
longo deste livro, muitas vezes irei
me referir a filosofia budista
apenas como budismo. O motivo
para tal forma de expressdo &
simples, e espero que possa ficar
ainda mais claro ao longo das
paginas que se seguem. O filosofar
budista, assim como acontece com
algumas das propostas filosoficas
ocidentais, € um processo que tem



a finalidade explicita de
transformar aqueles que se
dedicam a tal atividade. Nesse
sentido, muito embora a filosofia
budista seja apenas uma parte
deste universo, algumas vezes ela
se funde tdo completamente a esse
todo mais abrangente, que é dificil
separa-los.

Mas com isso ndo se quer dizer
que essa “simbiose” esta alicercada
naquilo que usualmente chamamos
de fé. Ndo se deve esquecer que,
dentro do contexto escolastico em



que a filosofia  budista &
apresentada, particularmente no
universo tibetano, a fé é tida como
algo secundario, dado que o
desenvolvimento da sabedoria € a
meta  principal da  tradi¢do
escolastica, e ndo apenas desta.
Mais do que “fé”, o que aproxima
filosofia e budismo sdo a sabedoria
e o questionamento critico. E
mesmo o entendimento do termo
“fée”,dad pa em tibetano
(pronuncia: depa), € mais proximo
daquilo a que nos nomeamos



“confian¢ca”, e ndo de uma fé cega
ou absoluta, como fica claro pela
célebre instrucdo de Buda citada na
epigrafe desta introducdo: “Monges
e sabios, tal como testamos o ouro
ao aquecé-lo, corta-lo e esfrega-lo,
deverdo aceitar as minhas palavras
apenas apos as examinarem, e ndo
simplesmente por fé ou outros
motivos”.

Encerro assim esta breve reflexdo
que visa apontar alguns pontos
relevantes para o entendimento da
filosofia budista perante o papel



hegemoénico que a filosofia
“ocidental” exerce em nossa forma
de pensar e ver o mundo. Fica
entdo a aspiracdo de que estes
comentarios possam colaborar com
a ampliacdo de tal debate, e com
uma possivel reavaliacdo de alguns
posicionamentos anteriormente
aceitos. Lembrando mais uma vez
que sem os processos de reflexdo
critica e de cultivo contemplativo,
que sdo parte integrante dessa
tradicdo  filosofica, a  mera
argumentacdao conceitual e



linguistica da qual nenhuma das
filosofias pode escapar €, em
termos budistas, insuficiente.

Que aqueles que se interessarem
possam ler, refletir de forma critica
e contemplar plenamente os
pontos do filosofar budista que
agora serdo abordados.






Buda Sﬁkyamuni

Assim como acontece nesta ilustracao, Buda ¢
frequentemente representado em postura de
meditacdo, sentado sobre uma flor de 16tus,
que simboliza a pureza imaculada, bem como
todas as qualidades perfeitas pois, ainda que
esta flor nas¢ca em um lamagal, mantém-se
incontaminada pelo lodo.



CAPITULO |

BUDA

“Com o passar do tempo, fui percebendo
que as pessoas frequentemente associam
o budismo e os budistas a paz, a
meditacdo e a ndo violéncia. Na verdade,
muita gente parece acreditar que vestes
cor de vinho ou de acafrdo, junto a um
sorriso sereno, ¢ tudo o que se faz
necessario para ser budista [...] o
principe Siddhartha, que sacrificou os
confortos e luxtirias da vida em seu
palacio, deve té-lo feito em busca de
algo mais significativo do que
simplesmente passividade e ‘um recanto



de grama para se sentar’ quando decidiu
alcancar a iluminagao.”

Dzongsar Jamyang Khyentse



F alarmos sobre a vida de Bud
e do significado desta palavra
com a qual o desighamos &, em si
mesmo, de bastante relevancia
para ilustrar diversos aspectos da
filosofia budista, particularmente
naquilo que concerne as
motivacoes e aos métodos de tal
fazer filosofico. A investigacdo
sobre quem é&, foi ou sera Buda
poderia nos levar a discutir
concepgdes do tempo, do espaco,
da percepcdo, e nos ajudar a
compreender algumas das formas



como este ser historico, ou “trans-
histérico”, é interpretado. E
importante salientar que ira se
utilizar o termo “Buda" para o
Buda historico, ie., Siddhartha
Gautama, pois, dentro das varias
tradicdes, € possivel encontrar
descricoes de muitos outros Budas.
Ao pensarmos sobre “o que é
Buda”, podemos ser levados a uma
dimensdo fundamental relativa ao
entendimento de como a natureza
dos fendmenos € percebida em

seus varios aspectos, ou mesmo a



penetrar no universo das duas
verdades, a relativa (s. samvrti-
satya) e a absoluta/sublime (s.
paramartha-satya), sobre as quais
falaremos mais a frente. Tais
indagacdes percorrerdo todos os
capitulos deste livro, sendo este
primeiro voltado prioritariamente
para alguns aspectos historicos,
linguisticos e etimologicos daquela
que € a tematica mais eminente, o
proprio Buda.



DO NOME E SIGNIFICADO

Muito embora a grafia aqui
empregada para nos referirmos ao
Buda seja “Buda”, assim como
aparece no diciondrio, ou mesmo
na maior parte do material
encontrado em portugués, o mais
adequado seria Buddha, utilizando
a letra “d” duplicada e também o
“h”. E ha motivos fortes para isso, e
esses motivos nada tém a ver com a
versdo inglesa do nome, como
alguns poderiam imaginar, mas
com a origem da palavra em



sanscrito.

Em sua lingua original, o nome
de Buda é escrito da seguinte
forma: €. Essas duas silabas
sdo transliteradas respectivamente
como: § = Bu e g = D + Dha. A
duplicacdo do “d”, respeitando o
codigo de representacdo do nome,
ndo € um mero preciosismo, pois €
algo que confere o significado e o
som especificos dessa palavra, por
mais que para a maior parte dos
lusofonos, em termos sonoros,
possa parecer muito similar. Além



disso, o acréscimo do “h” na
segunda silaba é fundamental
dentro do sistema de transliteracdo
do alfabeto sanscrito, pois as
consoantes sdo diferentes das do
nosso alfabeto; assim, “d” e “dh”,
i.e., a presenca ou ndo do “h” faz
com que estejamos nos referindo a
letras distintas, sendo que uma é
aspirada e a outra ndo. Seria como,
por exemplo, usarmos “m” ao inves
de “n” em portugués, que sdo
consoantes distintas que levam a
outro significado da palavra. Seria



como escrever: “cama” ao inves de
“cana”, por exemplo. As
consoantes “m” e “n” sdo
diferentes, como o sdo o “d” e o
“dh” em sanscrito, e sua utilizacdo
leva a significados diferentes, como
pode ser facilmente percebido por
esse exemplo dado em lingua
portuguesa.  Ou  ainda, se
quisermos compreender a
diferenca a partir da transliteracdo
das  consoantes  com  sons

aspirados, podemos pensar em “c
e “ch” no caso das palavras “ca” e



“cha”, que tém tambem sentidos
diferentes, mas nos recordando de
que aqui ha a juncdo de duas
consoantes (c+h), sendo que no
caso do sanscrito isso ndo acontece,
sdo letras distintas, e ndo a adicdo
de uma outra letra (“h”) que possa
levar a aspira¢do de uma letra pré-
existente (“c”).

Mesmo em termos de
sonoridade, também ha uma
alteracdo bastante significativa;
para  podermos  compreender
melhor, podemos pensar em um



exemplo sonoro que nos pareca
mais familiar, como € o caso de
muitos vocabulos franceses, nos
quais omitimos o som de algumas
letras no final. Exemplificando,
podemos pensar no verbo “falar”,
que em francés e “parler’, mas nos
pronunciamos apenas “parlé”,
todavia, no momento de escrever,
necessariamente coloca-se o “r”
final, caso contrario, tanto a
pronuncia quanto o significado da
palavra mudariam. Ao

escrevermos “parler”, estamos nos



referindo a “falar”, se escrevermos
simplesmente “parle”, alem de
alterar o som, o significado muda,
podendo ser eu “falo”, ele “fala”
etc., ao inves de “falar”. No caso de
linguas mais  familiares ao
portugués, que se utilizam do
alfabeto latino, € mais facil se
observar isso, mas o fato de
estarmos lidando com uma lingua
como o sanscrito, que ndo € muito
familiar para a maioria de nos, ndo
faz com que isso tenha menos

-

importancia. E importante



respeitar as particularidades de
cada lingua dentro do seu proprio
universo, e ndo querer adapta-las a
algo que pareca mais adequado ao
Nosso Pproprio universo, pois isso
seria ndo sO um desrespeito para
com a outra cultura, como também
poderia nos levar a uma
compreensdo muito  distorcida
daquilo que esta sendo transmitido
a partir dos codigos linguisticos.

A palavra buddha, em si mesma,
ja carrega consigo alguns indicios
sobre a natureza do sofrimento e



da libertacdo na visdo budistq,
como nos alerta Jeffrey Hopkins. O
termo buddha €& o participio
passado a partir da raiz do verbo
budh, que significa “despertar” ou
“ampliar”, e assim, neste contexto,
a raiz do verbo significa “despertar
do sono da ignorancia e ampliar a
sabedoria para tudo aquilo que
pode ser conhecido”, “superar a
ignorancia e se tornar onisciente”.
Uma forma frequente de fazer o
participio passado em sdanscrito €
adicionar a silaba “ta”. Uma vez



que adicionar a silaba “ta” a raiz
“budh” seria ndo eufdnico, o que na
lingua sanscrita ndo deveria
acontecer, o “t” € transformado em
outro som, o que acaba por formar
a palavra buddha, que significa
“aquele que se tornou desperto”.
Assim, podemos perceber que
“buddha” “€ um processo que
aconteceu”, ele se tornou algo que
anteriormente ndo era (ou pelo
menos ndo sabia ser), passou de
um estado de ignorancia para a
sabedoria, “despertou”. Buddhas



sdo seres que eram como Nos, que
desconheciam a verdadeira
natureza das coisas e de si
mesmos, que estavam
“aprisionados” nos “ciclos  de
sofrimento” (ver capitulo V), mas
que despertaram. Essas sutilezas
fazem parte da grafia e do
significado do proprio nome
buddha, e, por isso, € importante
estarmos atentos e
compreendermos melhor a origem
de tal palavra, e uma grafia mais
proxima da transliteracdo do



original ~sanscrito poderia nos
agjudar neste sentido, mesmo que
fosse para, inicialmente, instigar a
nossa curiosidade.

[sso ndo quer dizer que
necessariamente devamos falar
sanscrito, ou mesmo que tenhamos
uma boa pronuncia da palavra,
assim como ndo se pode exigir isso
de qualquer pessoa em relacdo a
qualquer lingua. Se alguém
pronuncia a palavra “Beethoven”,
por exemplo, como “bétovein”, ou
se  pronuncia “beéthouven”, ndo



vem muito ao caso, a questdo €
saber corretamente a que nos
referimos no momento de nos
comunicarmos e em que
escrevemos, e também saber o
porqué de utilizarmos determinada
grafia, particularmente  para
aqueles que querem ter mais
informacdes sobre o assunto. Se
quisermos obter uma lista de obras
de Beethoven na internet, por
exemplo, podemos ndo so obter
tais informacdes em nosso proprio
idioma, mas em diversos outros



que se preocuparam em escrever
sobre o tema e se utilizaram da
grafia fiel ao nome.

Claro que € wuma questdo
controversa, e mesmo alguns
especialistas no Brasil, Portugal e
outros paises lusofonos, usam
Buda, ou budismo, por ja tererem
sido  incorporados ao nosso
vocabulario, por ja constar no
dicionario da lingua portuguesa
etc. Mas, ainda assim, este ndo me
parece ser um argumento
suficientemente forte para



mantermos uma grafia pouco
condizente com o original, ainda
mais em um momento em que os
estudos sobre o budismo comecam
a florescer e se ampliar cada vez
mais em nosso idioma. A medida
que o campo se fortalece, parece-
me apropriado propormos
mudancas, para que a acuidade
terminologica também seja um
ponto relevante, para ndo dizer
fundamental, em nossas discussoes
sobre o tema.

Todavia, uma vez que a maior



parte das pessoas esta
familiarizada com a grafia “Buda”,
e ainda ndo houve um encontro de
especialistas que pudesse
efetivamente legitimar uma nova
grafia para a lingua portuguesa,
neste livro essa convencdo é€
mantida, mas com a ressalva de
que no futuro talvez seja
importante  reconsidera-la, e
pensar em adotar aquilo que é
mais condizente com o original da
palavra. No que toca aos outros
termos sanscritos, estes serdo



escritos de acordo com a propria
lingua em que foram concebidos e
com as convencoes internacionais
de transliteracdo.

Adentremos entdo um pouco
mais o universo dos significados.
Como dito, a palavra Buddha
significa, literalmente, “desperto”,
“‘aquele que despertou”, “aquele
que compreende perfeitamente” ou
ainda, entre tantas outras possiveis
traducdes menos literais: “pessoa
sabia ou erudita”. Em tibetano, a
palavra utilizada para Buddha é



“sangs rgyas” (pronuncia: sangye),
que  significa  “purificado e
perfeito”, ou menos literalmente,
“uma  pessoa  completamente
desperta que atingiu conhecimento
perfeito sobre a verdade”, “aquele
que removeu todos 0s
obscurecimentos e possui cogni¢do
pristina”, “aquele cuja mente
abarca todos os objetos de cogni¢do
e os compreende completamente”.
O epiteto Buda so €& de fato
aplicavel a alguém depois que
alcancou a iluminacdo. Ao nascer,



o Buda historico recebeu o nome de
Siddhartha Gautama. Siddhartha -
que € uma abreviagdo de
Sarvarthasiddha, que neste
contexto quer dizer: Sarva: todo;
Artha: meta, proposito; Siddhi:
realizacdo, sucesso — significa
“aquele que atingiu a sua meta” ou
ainda “aquele que atingiu todas as
metas”, e Gautama, em pali
Gotama, € o nome com que Buda é
frequentemente  designado  no
canone pali, e no budismo da
tradicdo Theravada.



DA CRONOLOGIA

Muito embora ndo se tenha
comprovantes historicos definitivos
das datas exatas de seu
nascimento e morte — uma vez que
as fontes tradicionais indianas
mais antigas, em geral, ndo
apresentavam os mesmos tipos de
preocupacdo historica que se tem
na atualidade -, hoje em dia, as
datas consideradas mais proximas
pelos historiadores sdo
respectivamente os anos 566 (ou
563) a.E.C. para o nascimento e 486



a.E.C. para a morte; e, em geral,
podemos nos remeter a Buda como
tendo vivido no seculo V a.E.C;
ainda que fontes mais antigas
tenham chegado a afirmar, por
exemplo, que ele teria morrido em
2136 a.E.C., ou mesmo antes, em
2420 a.E.C. Esta abreviacdo, a.E.C.,
significa: Antes da Era Comum /
Corrente / Cristd, i.e.,, antes da
data atribuida ao chamado Anno
Domini, ano do nascimento de
Jesus Cristo.



DA HISTORIA

Da mesma forma como é dificil
precisar as datas condizentes aos
fatos historicos daquele periodo,
fontes precisas, redigidas naquela
época, sobre uma possivel biografia
de Buda sdo igualmente escassas.
Todavia, ao longo dos tempos, as
varias tradicoes budistas foram
relatando historias sobre Buda.
Gragas a elas, podemos dizer que
Siddhartha, filho do rei
Suddhodana (“arroz puro”, ligado
ao cultivo de arroz que era tipico



da regido em que vivia) e da rainha
mayadevi  (“Rainha/Deusa  do
amor”), nasceu no sopeé dos
Himalaias, a mais alta cadeia
montanhosa do mundo, nas terras
de Terai, que, na atual divisdao
geografica, se localiza no Nepal.



Segundo os relatos historicos, na noite da
concepgdo do jovem Siddhartha, Mayadewi, sue
mae, sonhou que um elefante branco com seis



presas teria entrado em seu corpo. Na Indiz
antiga, o elefante branco era um simbolo de
qualidades divinas e poder.

Ele nasceu no cld dos Sakyas
“ser capaz/ter habilidade/poder”),
e € por isso que muitas vezes €
denominado Sakyamuni, no
sentido de o “Muni (sabio) dos
Sakyas”. Tradicionalmente existem
dez epitetos que estdo relacionados
as qualidades de Buda, mas
existem ainda outros. Entre os
principais epitetos encontramos:
Buddha, Bhagavat / Bhagavan
(“possuir fortuna, ser abencoado,



prospero” ou “ilustre, divino,
veneravel, sagrado”), Sakyamuni,
Tathagata (“Assim-ido”), Arhat
(“Aquele  que  derrotou  os
inimigos”, e € digno de oferendas),
Samyak-sambuddha (“Perfeita e
autenticamente desperto”), Vidya-
carana-sampanna (“Perfeito em
sabedoria e conduta”), Sugata (“Ido
em éxtase”, “Bem-ido”), Anuttara
(“Insuperavel”), Purusa-damya-
sarathi (“Lider das pessoas a serem
libertas”), §éstddeva—manu$ydnam
(“Professor dos deuses e dos



humanos”), Dharma Svami
(“Senhor do Dharma” - dharma
nesse contexto significa
ensinamentos de Buda),
Dharmaraja (“Rei do Dharma”),
Jina (“Vitorioso”) etc.

Mas antes de lhe serem
atribuidos todos esses epitetos,
antes mesmo de ele nascer, a
rainha sonhara que ele havia
entrado na lateral de seu torso na
forma de um elefante branco,
sonho este que foi tido como um
sinal extremamente auspicioso.



Mayadevi morreu sete dias apos ter
dado aluz o bebé — o qual é dito ter
nascido de forma miraculosa —, que
foi criado pela irmda da rainhaq,
Mahapajapatt  Gotami, que se
tornou a sequnda esposa do rei.

A interpretacdo dos sinais
auspiciosos relativos ao
nascimento do principe
Siddhartha, por parte dos sete
astrologos da corte, foi a de que o
menino seria um grande imperador
ou um grande mestre espiritual.
Devido a esta previsdo, desde o



nascimento o rei tentou impedir
que o jovem tivesse qualquer
contato com circunstancias que
pudessem leva-lo a se enveredar
pelas vias espirituais, como a
velhice, a doenca, a morte. Mas,
ainda assim, desde a infdancia, o
jovem principe se sentava em
quietude e tinha um
comportamento bastante sereno,
muito distinto da maioria das
criang¢as que conviviam com ele.
Siddhartha viveu todo o tempo
em seu palacio, cercado de belezas,



luxos, riquezas e jamais teve
contato com outros aspectos da
vida. Casou-se aos 16 anos com
Yasodhara e teve um filho de nome
Rahula (“grilhées”). Aos 29 anos de
idade, decidiu deixar o palacio em
que morava e dar inicio a sua busca
espiritual. Gracas ao seu grande
empenho, atingiu a iluminagdo aos
35 anos.

Mas quais foram os motivos
aparentes que o levaram a tomar
esta decisdo de abandonar todas as
regalias que tinha? Muito a



contragosto de seu pai, ele
conseguiu consentimento para sair
do palacio e fazer um passeio pela
cidade. O rei tomou todas as
providéncias para que o jovem
principe ndo fosse exposto a nada
desagradavel, mas mesmo com
todas essas precaucdes por parte
do rei, na primeira vez em que saiu,
ele viu um homem velho e ficou
surpreso, pois jamais havia visto os
resultados do  processo  de
envelhecimento; na segunda, ele
viu um homem muito doente, que



também lhe era um aspecto
desconhecido da vida; na terceiraq,
viu um homem morto e ficou
estupefato, dado que para ele era
dificil entender como as pessoas
viam aquelas coisas todos os dias e
ndo se questionavam sobre como
poder supera-las, ou mesmo que
aceitassem tal sofrimento sem
qualquer indagacdo; na quarta
saida, ele se deparou com um
renunciante ascético que estava um
pouco distante da multiddo, e que
irradiava calma e serenidade. O



principe se sentiu inspirado pelo
comportamento daquele homem e
decidiu abandonar o palacio, e
todas as suas riquezas, em busca
de respostas sobre os motivos e a
possibilidade de erradicacdo do
sofrimento. Esses quatro passeios
de Siddhartha ficaram conhecidos
como “as quatro visdes”, que
serviram como fonte de inspirac¢do
para a sua busca e o levaram a
investigar  a natureza do
sofrimento para além de uma mera
constatacdo biologica. Ele queria



saber quais eram os verdadeiros
motivos de fendmenos como o
envelhecimento, a doenca, a morte
€ mesmo o hascimento.

Muito embora Siddhartha, por
ndo conhecer fatos da existéncia,
como a velhice, a doenca e a morte,
mesmo estando “preso” em seu
palacio, possa parecer um tanto
quanto ingénuo para muitos de
nos, o escritor e professor Dzongsar
Jamyang Khyentse se indaga se
nos, de certa forma, também ndo
tertamos esse tipo de ingenuidade.



Nos nos deparamos com o0
envelhecimento, a doenca, a morte
todos os dias e, mesmo assim, os
aceitamos sem questionamentos,
como se fossem algo dado, sobre o
qual  ndo  temos  qualquer
possibilidade de interferir, ou
mesmo de saber os  seus
verdadeiros motivos. E como se
féssemos incapazes de
compreender essas coisas. Mas foi
exatamente isso que Gautama
resolveu investigar, depois de
perguntar ao rei se este era capaz



de livrar o povo desses males e
ouvir dele que ndo.



DO DESPERTAR

Apos um processo de cerca de
seis anos em busca de respostas
para as suas indagacoes, das
causas que levavam ao sofrimento
e a sua possivel superacdo,
Siddhartha atinge a iluminacdo
sentado sob uma grande arvore
(Ficus religiosa) que,
posteriormente, ficou conhecida
como arvore Bodhi, em um local
que hoje &€ chamado de Bodhgaya.

p

Bodhi literalmente significa “o
despertar”, também traduzido
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como a iluminacdo”, a
compreensdo da natureza das
coisas”. Ja em estado desperto, o
agora Buda se questionou sobre a
possibilidade  de  transmissdo
daquilo que havia conseguido
realizar, ou entender, ndo por que
ndo quisesse compartilhar o que
agora sabia, mas por ter percebido
que a iluminagdo estava além das
palavras, além dos conceitos, e que
seria muito dificil transmitir tal
sabedoria de  uma  forma
compreensivel. Todavia, depois de



ter sido solicitado a ensinar por
varias vezes, ele finalmente decidiu
que o faria. Inicialmente pensou
em ir ao encontro dos seus dois
primeiros professores - Arada
Kalama e Udraka Ramaputta -,
que o haviam acolhido logo que
deixara o palacio, mas percebeu
que ambos ja haviam morrido,
entdo se dirigiu a Sarnath (proxima
a cidade de Varanasi, também
conhecida como Benares), e foi ateé
o parque real destinado aos cervos,
onde se encontravam os cinco



ascetas que ¢ haviam
acompanhado durante as suas
praticas austeras; esses
renunciantes e ele haviam se
separado  quando  Siddhartha
compreendeu que a iluminagdo
ndo poderia ser alcancada atraves
do extremo ascetismo, que era
necessario um equilibrio, que ndo
se podia “apertar demais” ou
“afrouxar demais”, o que ficou
conhecido como o caminho do
meio (s. madhyama-pratipad),
conceito que pode ser



compreendido de diversas formas,
de acordo com as diferentes
interpretacdes do termo e com os
graus de compreensdo sobre a
propria via que leva a iluminacgdo.
Ao ver Buda, os cinco ascetas
ficaram  um  tanto  quanto
hesitantes, pois anteriormente eles
haviam se separado de Siddhartha
por terem julgado que a atitude do
principe, a op¢do pelo caminho do
meio, era um sinal de fraqueza, de
abandono do caminho, mas ao se
depararem com o agora Buda, eles



perceberam que ele de fato havia se
transformado, e receberam-no com
devocdo. Buda proferiu entdo o seu
primeiro ensinamento, que ficou
conhecido como o Sttra
(“discurso”) “Girar da Roda do
Dharma”, pois, com este discurso,
ele colocou em  movimento
ensinamentos que eram até entdo
desconhecidos, e revelou uma
formula essencial aos
ensinamentos budistas, conhecida
como “as quatro nobres verdades”,
sobre as quais falaremos no



terceiro  capitulo. A palavra
dharma, mencionada
anteriormente, é derivada da raiz
sanscrita dhr, que tem o sentido de
“manter”, “preservar”, ja usada
também em relacdo aos textos
védicos, e abarca ainda varios
outros  sentidos, entre eles:
fenomenos, ensinamentos
budistas, ensinamentos de Buda
etc.E a esse Ultimo sentido que
vamos temporariamente nos ater.
No momento em que Buda

ensina pela primeira vez, ele se



proclama o Tathagata (“Assim-
ido”) e abandona o uso da
terminologia “eu”, indicando entdo
a sua transcendéncia em relacdo a
condicdo humana, a libertacdo dos
interminaveis ciclos de nascimento
e morte, e o alivio de todo o
sofrimento.



DA PEREGRINACAO

Buda comeca entdo a viajar a peé
pela India e a se tornar cada vez
mais celebre. Pessoas vinham dos
mais  diversos lugares para
encontra-lo e ouvir 0s
ensinamentos, nos quais ele
expunha os seus conhecimentos,
respondia a questoes e estabelecia
debates. Durante os quase 50 anos
em que ensinou, milhares de
pessoas se tornaram monges € um
numero ainda maior tornou-se
praticante  laico. ~ Seu  pai,



Suddhodana, tentou por vdrias
vezes enviar emissarios suplicando
a Buda que assumisse o trono, mas,
de acordo com os relatos ligados a
época, tais representantes, ao se
encontrarem com ele e verem a
resplandecéncia do Tathagata,
convertiam-se a monges e perdiam
qualquer interesse pelas atividades
que exerciam até entdo. O mesmo
aconteceu com 0 proprio
Suddhodana, que, ao reencontra-lo
e perceber como o filho havia se
transformado, pediu que ele lhe



ensinasse o Dharma. Assim, o rei
decide se tornar monge e renunciar
ao proprio trono. Ao concordar
com o pedido do pai, Buda profere
o Sutra “Encontro entre Pai e
Filho”, o qual faz parte do canone
budista. Posteriormente,  sua
madrasta, Mahapajapati Gotami,
também se torna monja e funda a
primeira comunidade monastica
budista feminina.

Buda estimulava os  seus
discipulos,  especialmente  os
monges, a ndo permanecerem



sempre no mesmo lugar e
visitarem aldeias e vilas, como
ainda hoje acontece em varios
paises, particularmente no
sudoeste asiatico. Mas, durante as
moncoes, época de  chuvas
intensas, muitos dos monges se
reuniam em mosteiros chamados
vihara, os quais, frequentemente,
eram residéncias doadas pelos reis
ou por patronos ricos, ou mesmo
monasterios exclusivamente
construidos com o intuito de
abriga-los. Dessa forma, durante



esses periodos, quando as viagens
eram dificeis, eles permaneciam
nessas instituicoes, que foram se
tornando cada vez mais
numerosas. Uma importante
ordem monastica foi estabelecida.



DO PARINIRVANA

Buda faleceu aos 82 anos de
idade. A historia de sua morte e
dos eventos importantes que a
antecederam foi retratada em
alguns textos, entre eles o
“Discurso do Grande Falecimento”,
que se tornou um dos mais
famosos. Nesse Sutra pode-se ver
retratada a  preocupacdo de
Ananda, primo de Buda e seu fiel
assistente, sobre quem iria ser o
sucessor do mestre. Buda lhe diz
que ndo havia qualquer



necessidade de um sucessor, uma
vez que ele jamais havia se
considerado um lider de qualquer
ordem. Ele afirma que o dharma é
que deveria servir como guia
depois que ele tivesse partido.
Disse que todos os praticantes
deveriam se refugiar no dharma,
leigos ou monges, sendo que estes
deveriam manter o codigo de
conduta, o vinaya (“disciplina”). Ele
disse ainda que todas as pessoas
interessadas deveriam refletir por
si mesmas a respeito daquilo que



ele havia dito, que deveriam
investigar  varias  perspectivas
diferentes, ou mesmo contrarias
aquilo que estava sendo dito, e
chegar as suas proprias conclusoes.



Parinirvana de Buda Sakyamuni

Depois de se certificar que os seus discipulos
ndo tinham qualquer duvida acerca dos seus
ensinamentos, Buda, reclinado sobre o seu lado
direito, entra em parinirvana em Kushinagar, no



norte da India.

Buda morreu em uma pequena
cidade chamada Kushinagar, no
nordeste da India. Seu corpo foi
cremado e seus restos mortais,
colocados em monumentos, de
formato similar ao de um sino,
conhecidos como stipa (“monte”,
“pilha” - t. mchod rten, “suporte de
oferendas”).

Um pouco antes da sua
passagem para o parinirvana -
pari: completo; nir: ilusdo; vana:
apagar/extinguir (como em apagar



o fogo); “apagar/extinguir
completamente qualquer ilusdo” -,
ele chamou os monges e lhes disse
que aproveitassem esta derradeira
oportunidade para fazerem
perguntas, mas nenhum deles quis
esclarecer nada. Este fato serviu
como indicativo de que os seus
ensinamentos haviam sido
plenamente explicados e haviam
sido bem compreendidos pelos
seus alunos. Buda proferiu entdo as
suas ultimas palavras, que teriam
sido: “A degradacdo € inerente a



todas as coisas: certifiquem-se de
que se empenham com a mente
lacida [em direcdo a libertacdo|”. E
assim, deitado sobre seu lado
direito, com a cabe¢ca pousada
sobre a mao, Buda passa por varios
estados meditativos e passa ao
nirvana final, o parinirvana, onde
todas as ilusoes sdo extintas.






Guanyin do Mar do Sul

Guanyin ¢ um bodhisattva associado a
compaixdo, cuja postura assumida nesta
representacdo simboliza a prontiddo em agir
para o beneficio dos seres. Os bodhisattvas
personificam o ideal proposto pelo Mahayana.



CAPITULO |

OS TRES
GIRARESDA RODA
DO DHARMA E
OS TRES
CONCILIOS

“Profundo, pacifico e livre de qualquer
fabricagao, Luminoso e nao
condicionado,

Encontrei umDharma que ¢ como
néctar...”



Buda



s Trés Girares da Roda do

Dharmal (s. tridharmacakra

/ t. chos 'khor rim pa gsum) sdo
uma classificacdo feita a partir dos
ensinamentos de Buda e baseiam-
se nas diferencas de abordagem, de
profundidade e de alcance destes.
Essa estruturacdo esta também
relacionada ao publico envolvido e,
até os dias de hoje, serve como
referéncia para que se possa
entender qual o caminho que esta
sendo trilhado pelos praticantes
budistas. Em termos historicos, os



girares estdo ligados as trés
principais circunstancias em que
Buda ensinou durante largos
periodos de tempo.

Se fossemos fazer uma traducdo
mais literal de “trés girares da roda
d o dharma”, a partir do sanscrito
tridharmacakra, teriamos apenas
trés palavras, que sdo: trés, dharma
e roda; ou ainda do tibetano chos
khor rim pa gsum, teriamos:
dharma, roda, nivel, trés. Mas o
que se traduziu aqui como “girar” -
tal como é frequente nas traducoes



para as linguas ocidentais — € o
colocar em movimento ideias
capazes de transformar os seres. Se
traduzirmos apenas como trés
“giros” da roda do dharma, como
por vezes acontece no Brasil,
teremos a impressdo de que foram
dadas trés voltas, a primeira, a
segunda e a terceira, mas parece
importante manter essa ideia de
movimento, de continuidade e de
impulso em cada um desses
girares. Tal girar se relaciona ao
impulso dado para que uma nova



forma de pensar tivesse inicio e
pudesse continuar a se
movimentar.

O segundo topico deste capitulo
trata dos trés concilios (s. samgiti /
t. bka' bsdu) realizados apos o
parinirvana de Buda, quando os
detentores dos seus ensinamentos
se reuniram para escrever o canone
budista.  Esses  ensinamentos
serviriam como berco para a
filosofia que ali se iniciava e foi
posteriormente desenvolvida.

Como foi dito no prefacio, com o



objetivo de dar voz aos autores
“émicos”,le, filosofos
propriamente  budistas, dentre
varios outros autores, neste
capitulo trabalharei
prioritariamente com trés filosofos
tibetanos: Rog Bande Sherab
(1166-1244), Longchen Rabjam
(1308-1364) e Dzigar Kongtrul
Rinpoche (1964-).



DOS TRES GRARES DA RODA DO
DHARMA

Do PRIMEIRO GIRAR DA RODA DO

DAS ESPECIFICIDADES

O primeiro girar da roda foi
iniciado em Sarnath, perto de
Varanasi, na India. Quem agiu
como patrono foi o rei Bimbisara
(ca. 558-491 a.E.C.), regente do
imperio de  Magadha, que
atualmente se localiza entre os
territorios do leste da India e
Bangladesh. De acordo com o



calendario tradicional budista, o
qual é dividido em quatro estacoes
de trés meses cada, € dito que Buda
atingiu a ilumina¢do no oitavo dia
do segundo més da primavera e
esperou até o oitavo dia do
primeiro més do verdo para
conceder tais ensinamentos, ie.,
dois meses depois.



DA AUDIENCIA E DO
CONTEUDO

Neste primeiro girar, Buda teria
ensinado por seis anos e dez
meses, expondo pela primeira vez
“As Quatro Nobres Verdades” (ver
capitulo III), que sdo a verdade do
sofrimento, a sua causa, a
possibilidade de sua cessacdo, e o
caminho para essa cessacdo. As
duas primeiras verdades explicam
a realidade da nossa experiéncia
no samsara (existéncia ciclica), e as
duas altimas abrangem os modos



de transcendéncia do samsara, o
nirvana.

Os ensinamentos do primeiro
girar sdo essenciais e foram
apresentados para aqueles que
comecavam a trilhar o caminho do
Dharma, mas que acreditavam de
forma intensa na realidade dos
fendomenos. Esses  discipulos
tinham como principal interesse a
liberacdo pessoal do sofrimento.

Entre as explanacoes mais
importantes expostas durante esse
girar esta a descricdo da natureza



dependente de toda a realidade
fenomenal, que teria sido uma das
grandes  visoes que Buda
experienciou durante a noite em
que atingiu a ilumina¢do sentado
junto a arvore Bodhi. Ele explica
que, se formos capazes de
compreender a intrincada relagdo
entre os fenomenos e 0s nossos
proprios padroes emocionais e
conceituais, os ciclos de existéncia
e sofrimento podem ser
interrompidos.

Uma andlise profunda do



processo de sofrimento revela que
a crenca em um “eu” (s. atman)
independente, singular e
permanente esta na raiz do
problema, e esta compreensdo
pode ser atingida atraves da
experiéncia direta da realidade
pelo cultivo contemplativo. A
ignorancia € a crenca neste “eu”,
que € fruto de uma percepc¢do
dualista  da  realidade. Ao
reiterarmos continuamente a nocdo
de um  “eu” singular e
independente, despertamos



reacoes  emocionais  negativas,
como o0 apego e a aversdo, as quais
ddo origem a acoes (s. karma) e
suas consequéncias, que sdo as
fontes do sofrimento. Por isso, o
conceito de ndo eu/ndo si (s.
anatman) também é fundamental
aos ensinamentos do primeiro
girar. As quatro nobres verdades,
os doze elos de originagdo
dependente e o conceito de
anatman serviram entdo como
pilares para o desenvolvimento de
todo o pensamento budista. Esses



trés pontos, assim como a no¢do de
karma, samsara, nirvana,
percepcdo dualista da realidade,
vacuidade, compaixdo etc., serdo
todos trabalhados de forma
detalhada ao longo deste livro.
Estes ensinamentos, sobre a
crenca no “eu”, futuramente viriam
a formar o cerne da perspectiva das
escolas Sravakayana (o veiculo dos
Ouvintes: ver capitulo VII) do
budismo. Nesse girar eram
enfatizadas as  técnicas de
meditacdo samatha e vipaSyana; e



eram propostos como conduta
adequada a disciplina ética, a
renuncia e o caminho monastico.
Aqueles que receberam, praticaram
e compreenderam/realizaram os
ensinamentos desta fase inicial
foram chamados arhats (“aquele
que destroi os inimigos”), ILe,
aquele que derrota os seus
inimigos interiores, que sdo as
emocoes negativas (s. klesas), e
assim se liberta da existéncia
ciclica. Esses ensinamentos foram
desenvolvidos ao longo dos tempos



por pelo menos dezoito escolas
distintas, mas hoje sdo
representados  maioritariamente
pela tradicdo Theravada (Escola
dos Ancioes).



DO SEGUNDO GIRAR DA RODA DO

DAS ESPECIFICIDADES

Este sequndo girar foi iniciado
em Rajgirr em uma montanha
conhecida como o Pico do Abutre,
localizada no atual estado de
Bihar, na India. Segundo Rog
Bande Sherab, o patrono dos
ensinamentos foi o rei Yajhia, e a
duracdo teria sido de 12 anos — dos
42 aos 54 anos de Buda.



DA AUDIENCIA E DO
CONTEUDO

Quando Buda iniciou este
segundo girar da roda do Dharma,
haviam se reunido grande ntmero
de discipulos que ndo estavam
unicamente focados na liberacdo
do seu proprio sofrimento, mas que
queriam explorar a realidade e
compreendé-la de maneira mais
profunda. Os ensinamentos
principais desta fase ficaram
conhecidos como Pragjfiaparamita
(“Perfeicdo  Transcendente  da



Sabedoria”), que € um dos Sutras
mais intensamente estudados, até
os dias de hoje, pelas escolas do
chamado “Grande Veiculo” (s.
Mahayana), e o seu formato mais
conciso € o Sutra Coracdo,
Prajiiaparamitahrdaya (“Amago da
Perfeicdo Transcendente da
Sabedoria”), onde encontramos
uma das formulag¢des que se tornou
fulcral aos ensinamentos budistas
do Mahayana: A forma € vaziq,
vacuidade é forma. Forma ndo é
outra coisa que a vacuidade;



vacuidade ndo € outra coisa que a
forma.

Os dois topicos centrais deste
girar sdo a vacuidade/vazio (s.
sunyata/sunya) e a compaixdo (s.
karuna):

A nocdo de vacuidade é um
desenvolvimento do conceito de
ndo eu/ndo si (s. anatman) e da
originacdo dependente dos
fenomenos (s. pratityasamutpada:
ver capitulo V). Tanto o “eu”
quanto todos os fenémenos sdo

expostos como vazios de existéncia



inerente, i.e., sdo vazios de algo que
existe sem ser em dependéncia de
causas e condicoes, sdo vazios de
solidez e incapazes de manter
caracteristicas proprias de forma
permanente. A vacuidade €& a
auséncia de existéncia inerente e
independente dos fenémenos, e a
verdadeira compreensdo disso nos
leva a chamada verdade
altima/sublime  (s. paramartha-
satya). A existéncia condicionada
dos fendmenos e a compreensdo do
engendramento do mundo atraves



das suas causas e efeitos (s. karma)
sdo considerados como uma
verdade relativa (s. samvrti-satya).
Compreender estas duas verdades
simultaneamente € manter o
“caminho do meio” (s.
madhyamaka), sem cair nos
extremos da existéncia ou ndo
existéncia. Sem qualquer base de
sustentacdo e nenhum conceito
para se agarrar, as causas do
sofrimento  deixam  de  ser
operantes, e esta € a sabedoria que
se opoe a ignorancia, e que deve ser



percebida experiencialmente, de
forma direta, através do cultivo
contemplativo.

A compaixdo € a vontade de
salvar todos os seres do sofrimento
e da existéncia ciclica (s. samsara:
ver capitulo III), que surge de
forma plena com o reconhecimento
de que os seres estdo imersos na
ignorancia, que leva ao sofrimento,
justamente por ndao
compreenderem a natureza vazia
dos fenomenos. Esse sofrimento
ndo € inevitavel, mas ira se



perpetuar a ndo ser que sejamos
capazes de perceber 0
funcionamento  da  existéncia
ciclica. Ao compreendermos a
vacuidade de todas as coisas,
naturalmente acontece uma
diminuicdo do autoapreco e um
aumento da preocupa¢do com o0s
outros, os quais existem de forma
interdependente; e esse € o ideal do
Bodhisattva (bodhi: iluminacdo;
saftva:  heroi/ser), seres cuja
existéncia € motivada  pela
capacidade de poder trazer



beneficios aos outros, aqueles que
procuram a iluminacdo a fim de
libertar a todos. A compaixdo
promove o desapego de si mesmos,
contribuindo para a realiza¢cdo da
“auséncia-de-si” (como veremos ao
longo deste livro). Assim sendo,
compaixdo e sabedoria sdo duas
qualidades a serem
simultaneamente cultivadas no
caminho budista, como as duas
asas de um passaro.

Neste girar, quanto a conduta, a
énfase principal deixa de ser



apenas a disciplina monastica, e os
laicos passam a ser considerados
igualmente capazes de tracar este
caminho. E salientada entdo a
pratica das “perfeicoes
transcendentes” (s. paramita), que
sdo: a generosidade, a paciéncia, a
disciplina, a diligéncia (com
regozijo), a concentracdo e a
sabedoria. A pratica meditativa é
feita principalmente com base na
unido das técnicas de samatha e
vipasyana, e na meditacdo nos 37
fatores da iluminacdo, que levam a



um caminho progressivo de
compreensdo/realizacdo, onde se
passa pelos chamados dez niveis
(s. bhumi) do bodhisattva, até se
alcancar a iluminacdo.

Esses ensinamentos futuramente
viriam a formar o cerne da
perspectiva das escolas
Madhyamaka (ver capitulo VII).
Aqueles que receberam, praticaram
e compreenderam/realizaram os
ensinamentos desta fase
intermédia do budismo eram
efetivamente chamados de



bodhisattvas, e tinham por objetivo
levar todos os seres sencientes a
iluminacdo. Este girar gerou aquilo
que foi denominado Mahayana, o
“Grande Veiculo”, pois a meta
estabelecida ndo era apenas o
objetivo individual, mas uma meta
vasta para todos os seres.



DO TERCEIRO GIRAR DA RODA DO

DAS ESPECIFICIDADES

Este terceiro girar foi iniciado na
cidade de Vaisali, na India, uma
cidade muito prospera na época,
que fica no atual estado de Bihar. E
as transmissoes dos ensinamentos
ocorreram em muitos locais, e em
particular em uma pequena
floresta chamada Jetavana, em
Sravasti, onde havia um dos mais
importantes mosteiros budistas;
esse bosque pertencia ao principe



Jeta, mas foi comprado por um dos
principais patronos destes
ensinamentos, Anathapindika,
importante discipulo de Buda, que
era famoso por sua grande
generosidade. No que concerne a
este girar, Buda teria ensinado por
28 anos — dos 54 aos 82 anos de
idade.



DA AUDIENCIA E DO
CONTEUDO

Neste terceiro girar, (o
ensinamentos foram baseados nos
mesmos  principios do  girar
anterior, mas com um
desenvolvimento adicional ligado a
natureza budicaq, i.e., o potencial
inerente para a iluminagcdo. A
plateia era igualmente composta
p o r bodhisattvas com diversas
predisposicoes, mas com uma
inclinacdo particular para
compreender ensinamentos sobre a



natureza da mente, onde € dito que
a mente iluminada esta presente
em todos os seres, e, por
natureza, todos os seres sdo
iluminados, mas €& preciso que
consigam perceber isso. E tudo de
que necessitam para realizar a
natureza iluminada € um caminho
que remova 0s seus
obscurecimentos cognitivos,
emotivos e tendéncias habituais.
Quando estes sdo removidos,
quando se vai além  dos
pensamentos e da dualidade, a



iluminacdo emerge dotada de
todas as suas qualidades.

Dizer que € possivel conhecer
algo que esta aléem  dos
pensamentos implica 0
reconhecimento de que ha uma
dimensdo da mente que é€
completamente desconhecida para
a maioria de nos, uma dimensado de
que nos sequer suspeitamos, e que
e descrita por Buda como sendo
absolutamente tranquila, pacifica;
€ uma sabedoria que € denominada
nirvana, a verdadeira natureza da



mente.

A natureza da mente é retratada
como “luminosidade” (t. ‘od gsal), e
€ definida por Ju Mipham
Rinpoche (1846-1912) como aquilo
que € livre da escuriddo do
desconhecimento e dotado da
habilidade de cognicdo. Dzigar
Kongtrul a descreve como sendo
ndo composta, livre da percep¢do
dualista, possuindo todas as
qualidades iluminadas, enquanto
potencial pronto a surgir. Com tal
énfase no aspecto luminoso da



natureza ndo dual da mente, €
estimulado nos  ensinamentos
deste girar o abandonar do apego a
nocdo de vacuidade. A natureza
budica € parte integrante de cada
ser senciente, e possibilita que
todos os seres, sem qualquer
excecdo, tenham a capacidade de
tornar-se iluminados. A
iluminac¢do passa entdo a significar
o reconhecimento e  plena
realizacdo dessa natureza budica.
Um dos principais textos deste
girar € o Samdhinirmocana Sttra



(“Satra  da  Explana¢do  dos
Segredos Profundos”). Além disso,
a natureza budica foi exposta de
forma particularmente importante
pelo filosofo Asanga (século IV
E.C.) nos chamados Cinco Tratados
de Maitreya: Abhisamayalamkara;
Mahayanasutralamkara;

Madhyantavibhaga; Dharma-
dharmata-vibhaga;  Uttaratantra
Sastra, que tratam especialmente
da relacGo entre a mente e a
originacdo/geracdo da realidade
percebida. Asanga tornou-se uma



figura  central da  tradicdo
Mahayana ao explicar a natureza
budica (s. tathagatagarbha; t. de
gsheks snying po), a mente
iluminada que todos possuimos, e
o aspecto luminoso dos fendmenos.
Esses ensinamentos futuramente
viriam a formar o cerne da
perspectiva da escola Yogacara,
também conhecida como
Cittamatra (ver capitulo VII), cuja
énfase esta no entendimento da
natureza budica e na
luminosidade/clareza da mente.



A literatura principal dos trés
girares sdo os sutras — discursos
atribuidos a Buda Sakyamuni. Mas
a nog¢do de natureza badica que foi
desenvolvida neste terceiro girar €
crucial para a compreensdo de um
outro tipo de literatura existente na
India budista, a dos tantras, que se
referem sobretudo as técnicas de
meditacGo, um  sistema de
instrucoes essenciais. Os
ensinamentos Mahayana baseados
sobretudo  nos sutras  sdo
conhecidos como sutrayana, e o



Mahayana que enfatiza os tantras
é conhecido como mantrayana, e
diferem principalmente no ambito
das praticas meditativas. Os
ensinamentos deste girar
formaram entdo uma ponte entre
stutrayana e mantrayana. O
mantrayana € também conhecido
como Vagjrayana (“veiculo de
diamante” ou “veiculo
indestrutivel”) e é frequentemente
classificado como uma terceira
tradicdo, sendo que as trés sdo:
Sravakayana, Mahayana e



Vajrayana. Alguns autores
sugerem ainda que 0s
ensinamentos  especificos  do
Vajrayana seriam um quarto girar
da roda do Dharma.



[Dos TRES GIRARES

No primeiro girar da roda do
Dharma, Buda ndo nega a
existéncia ultima de sujeito e
objeto; esta era uma forma habil
para poder dialogar com o publico
que assistia aos ensinamentos e,
assim, poder expor o0s seus
pensamentos em uma linguagem
que lhes fosse compreensivel,
sendo que tais ensinamentos
viriam a ser fundamentais para a
escola Sravakayana. Por sua vez, as
escolas Mahayana ndo acreditam



em uma existéncia inerente de
sujeito e objeto, e as escrituras do
segundo girar propdéem a auséncia
de existéncia inerente  dos
fenomenos e do “eu”/“si”. O
terceiro girar da roda determina
entdo aquilo que ndo deveria ser
aceito nem como existente nem
como ndo existente, e que todos os
fendmenos sdo apenas aparéncias
mentais.






Padmasambhava

Mestre, de origem indiana, que desempenhou
um papel fundamental na implantagdo do
pensamento budista no Tibete. Enquanto Bude
Sakyamuni exemplifica os elementos mais
importantes  do Sitrayana, Padmasambhava
personifica a esséncia do Vajrayana e ¢
considerado como um segundo Buda.

N o Samdhinirmocana Sitra é
dito que, no primeiro girar da roda
d o Dharma, em Varanasi, foram
expostos os aspectos das quatro
nobres verdades. Mas este girar da
roda ndo era definitivo, era uma
forma provisoria. Assim, Buda
teria girado a roda novamente, e



ensinado que todos os fendmenos
sdo desprovidos de natureza
inerente e falado sobre a vacuidade
aqueles que viriam a formar a
escola Mahayana, mas esse girar
da roda também ndo era definitivo,
era também uma forma provisoria.
Tendo ensinado que todos os
fendmenos sdo desprovidos de
natureza  intrinseca  (segundo
girar), mas dito anteriormente que
eles existiam ainda que de forma
interdependente (primeiro girar),
Buda clarificou a sua posicdo



girando pela terceira vez a roda do
Dharma e ensinou o significado
definitivo. A questdo sobre o que é
provisorio e o que € definitivo, ja
vista na introducdo deste livro, é
delicada e envolve uma
compreensdo direta dos pontos
abordados.  Algumas  escolas
afirmam que o segundo girar, e ndo
o terceiro, seria o definitivo, mas
cada um tem que investigar por si
mesmo para que possa
compreender o significado dos
ensinamentos.



Muito embora esta divisdo dos
trés girares seja aceita por uma
parte significativa das escolas
budistas do Mahayana, ha versoes
que propdem que todas elas foram
apenas um unico ensinamento de
Buda, mas ouvido de forma
distinta por pessoas diferentes, de
acordo com a capacidade de cada
uma delas. Alem disso, € dito
também que ndo ha qualquer
contradicdo entre as exposicoes
que foram feitas em cada um
desses girares, sendo que, no



Pragjiiaparamita, € colocado que
Buda nunca dissera nada além da
verdadeira realidade da forma,
mas cada um entendeu de acordo
com as suas capacidades e
predisposigoes.

Kyabje Dilgo Khyentse Rinpoche
explica a forma como os
ensinamentos sdo recebidos de
maneira muito didatica. Ele afirma
que ndo se pode dizer que ha
distincoes fundamentais naquilo
que Buda ensinou, mas sim que,
como vimos, as pessoas receberam



esses ensinamentos de maneiras
distintas. A analogia utilizada para
ilustrar essas diferentes
perspectivas € a do cair da chuva.
Quando a chuva cai do céu, ela cai
de forma similar por toda a
superficie da terra, mas aquilo que
ela se torna, quando atinge o solo,
depende do tipo de recipiente em
que ela cai. Se uma chuva limpida
cair em um lago com agua pura, a
agua da chuva se mantera limpa e
transparente. Se cair em um
lamacal, ela ira adquirir a cor e a



aparéncia da lama. Da mesma
forma, se cair em um recipiente
mais largo, mais agua podera ser
recolhida; se em um recipiente
mais estreito, menos agua podera
ser retida; ou mesmo se cair em um
balde que ja esteja parcialmente
cheio, apenas aquilo que falta
podera ser preenchido; se o balde
estiver vazio, apenas a agua da
chuva ficara ali. Similarmente, os
discursos de Buda também foram
ouvidos de formas distintas de
acordo com  os  recipientes



(individuos) que os receberam.
Para além desses trés girares da
roda, como dito anteriormente,
alguns estudiosos afirmaram ter
ocorrido um quarto girar, no qual o
fantra - pratica especialmente
utilizada no budismo Vajrayana -
teria  sido ensinado. Segundo
Dzigar Kongtrul Rinpoche, de
acordo com a perspectiva do
Vajrayana, nos ensinamentos do
primeiro girar, a natureza budica é
apresentada como uma semente,
um potencial. No segundo, a sua



natureza € descrita como sendo
vacuidade, e no terceiro, a
vacuidade € apresentada como
sendo luminosa/clara, prenhe de
todas as qualidades da iluminacgdo.
De acordo com a teoria dos trés
kayas (s. trikaya, trés corpos), o
segundo girar corresponde ao
aspectodharmakaya  (“corpo
absoluto”) da natureza budica,
enquanto o terceiro girar enfatiza
os seus aspectos sambhogakaya
(“corpo de fruicdo completa”) e
nirmanakaya (“corpo de



manifestacdo”). Esses trés kayas
sdo a visdo do Vajrayana sobre a
natureza da realidade: 0
dharmakaya refere-se ao aspecto
de espaco absoluto, a vacuidade,
enquanto base para manifestacdo
dos fendmenos; o sambhogakaya é
a luminosidade; o nirmanakaya é a
sua manifestacdo formal, tal como
nos a percebemos.

Aléem disso, ainda que os
ensinamentos das quatro nobres
verdades tenham sido inicialmente
apresentados no primeiro girar,



eles percorrem todos os girares, e
sdo desdobrados em doze topicos
que estdo explicitamente
relacionados a maneira como
foram expostos em cada um dos
trés girares da roda. De acordo com
Tenzin Gyatso, o Dalai Lama,
quando Buda comecou a ensinar e
“girou” a chamada roda do
Dharma, ele o fez em trés
“repeticoes”, ou melhor, ele expds
trés perspectivas diferentes. Cada
uma dessas trés repeticoes enfatiza
e retoma as quatro nobres verdades



de uma forma diferente,
perfazendo assim doze
desdobramentos (trés girares x
quatro nobres verdades). No
primeiro girar, Buda ensinou sobre
a natureza das quatro nobres
verdades: a verdade do sofrimento,
suas causas, a cessacdo do
sofrimento e o caminho que leva a
esta cessacdo. No seqgundo girar,
ele explicou a func¢do das quatro
nobres verdades, i.e., o que deve ser
abandonado e o que deve ser
adotado: que o sofrimento deve ser



reconhecido, que a causa do
sofrimento deve ser eliminada, que
a cessacdo do sofrimento deve ser
efetivada e que o caminho deve ser
cultivado. No terceiro  girar,
explicou o resultado que € obtido
atraveés desse conhecimento.



DOS TRES CONCILIOS

ApOs o parinirvana de Buda, os
ensinamentos que transmitiu e que
atingiram milhares de pessoas
continuaram a se propagar. Mas,
juntamente com essa divulgacdo,
naturalmente  foram  surgindo
diferentes formas de entendimento
e interpretacoes sobre aquilo que
havia sido dito. Varias versées dos
discursos proferidos por Buda
comecaram a se formar. Com o
receio de que os ensinamentos
fossem distorcidos, alguns



membros seniores da comunidade
budista decidiram realizar um
concilio, com o intuito de recitar as
palavras de Buda, as quais haviam
sido memorizadas, e redigir um
canone definitivo.

Tanto a recitagdo quanto a
memorizacdo sdo partes
integrantes dessa tradicdo, desde
aquela época até os dias de hoje. A
cultura oral indiana era
extremamente forte,
particularmente entre as camadas
mais eruditas, e as pessoas



desenvolviam a capacidade de
memorizar e recitar uma
quantidade enorme de
ensinamentos, muitas vezes tendo-
os ouvido uma unica vez. Os
discursos colocados por escrito, em
grande parte, confinavam-se a
assuntos tidos como mundanos,
como era o caso da politica ou do
comercio. Por sua vez, os
ensinamentos  espirituais eram
memorizados, e esse processo era
visto como algo essencial a
compreensdo.



Com o passar do tempo, alunos
mais antigos de Buda comecaram a
morrer, e isso gerou uma grande
preocupacdo e o receio de que todo
o legado transmitido fosse perdido
ou deturpado. Assim sendo,
mesmo dentro desse contexto de
transmissdo oral dos
ensinamentos, era fundamental
que tal legado fosse redigido em
primeira mdo por aqueles que o
haviam ouvido e entendido
plenamente, pois, ao longo das
geracdes, as perdas de sentido e



precisdo seriam cada vez maiores.
Por esse motivo, os alunos mais
proximos foram convocados para
redigir juntos o canone budista. Era
muito importante que esses alunos
tivessem uma memoria perfeita e
ndo possuissem tendéncias
sectarias, pois tais inclinacoes
poderiam atrapalhar na execucgdo
da tarefa de redac¢do e compilagdo
dos ensinamentos.

A iniciativa de reunir os
ensinamentos foi realizada
algumas vezes, sendo que ftrés



delas ficaram mais conhecidas e
sdo frequentemente relatadas,
particularmente pela escola
Mahayana. Foram enumerados trés
fatores essenciais a esses concilios,
que sdo: quem estava presente; a
data em que foram reunidos; e a
forma como tal compilacdo foi
efetivada.

Longchen Rabjam fala ainda em
nove fatores essenciais: a ocasido; o
encontro; o local; a suplica; as
oferendas realizadas; o patrono; o
proposito/motivacdo; os pontos de



disputa a serem revistos; e o
projeto principal da compilacdo.
Essas caracteristicas sao
importantes, pois revelam tracos
fundamentais da forma como os
concilios foram estruturados e
evidenciam aspectos tdo caros as
tradi¢des budistas. A versdo de que
foram realizados trés concilios € a
mais amplamente aceita entre as
diversas escolas do Mahayana,
sendo que outras  possiveis
compilacées teriam seguido os
mesmos  critérios e  ocorrido



posteriormente aos aqui
mencionados.



DO PRIMEIRO CONCILIO

O primeiro concilio teria ocorrido
no verdo seguinte ao parinirvana
de Buda, ca. 543-542 a.E.C,, em um
local proximo a cidade de Rajgir
chamado “Caverna dos Segredos
de Asurava”, que fica na encosta
nordeste do Pico do Abutre — onde
ocorrera o segundo girar da roda.
La se reuniram 500 arhats. O
patrono deste evento foi o rei
Ajatashatru. Ananda - primo e
assistente de Buda - ficou
responsavel pela compilacdo dos



sutras; Upali, pelo vinaya; e
Mahakashyapa - principal
responsavel pela organizacdo do
evento — pelo abhidharma; estes
compdem os trés cestos (s.
tripitaka).

Ainda que as categorias dos
chamados trés Pitakas, “os trés
cestos” (s. tripitaka),  sejam
amplamente divulgadas, e
importante esclarecer que esta ndo
€ a unica forma como os
ensinamentos foram classificados.
Todavia, frequentemente



encontramos referéncias a essa
forma de divisdio do cdanone
budista, dai a importancia de
menciona-la. Os trés pifakas sdo:
O ssutras, que consistem na
compilacdo dos ensinamentos que
foram proferidos oralmente por
Buda (e alguns dos seus principais
discipulos), e se relacionam com o
ensino do treinamento elevado da
meditacdo; o vinaya, que sdo as
regras de conduta procedentes dos
discursos de Buda em resposta as
questoes ligadas a disciplina



monastica, e se relacionam com o
ensino do treinamento elevado da
disciplina; e o abhidharma, que
teria sido adicionado
posteriormente a compilacdo e
consiste em tratados escolasticos
sobre o0s ensinamentos, e se
relaciona com o ensino do
treinamento elevado da sabedoria.
Ju Mipham Rinpoche esclarece
ainda que estes trés tipos de treino
(da meditacdo, da sabedoria e da
disciplina) ja estariam contidos nos
proprios sutras, mas  que



posteriormente eles foram
classificados nessas trés categorias.

Rog Bande Sherab relata ainda
que a versdo supracitada estaria
ligada a tradicdo do Sravakayana,
mas que, na perspectiva
Mahayana, o encontro teria
ocorrido  na  montanha  de
Vimalabhada, também na cidade
Rajgir, com a participacdo de
muitos praticantes realizados. O
responsavel pela compilacdo dos
sutrantas teria sido Mafjusri,
sendo os sutrantas  praticas



relacionadas com o entendimento
dos principios da realidade (s.
tattva), as quais se utilizam de
mantras e outras técnicas; o do
vinaya, Vajrapani; e o do
abhidharma,  Maitreya.  Nesse
encontro, as transmissoes teriam
sido orais, e ndo passadas para
uma forma escrita.



DO SEGUNDO CONCILIO

O segundo concilio teria
acontecido em Vaisall — mesma
cidade onde ocorreu o terceiro girar
da roda do Dharma - oito anos
apos o parinirvana de Buda -
sendo que ha versoes que afirmam
que teria ocorrido apos 100/110
anos —, e se foca principalmente na
resolucdo de questdes eticas que
haviam sido levantadas pelo
monge  Mahadeva.  Setecentos
arhats se reuniram no templo de
Kusmapuri, onde Upagupta recitou



o canone budista em sua
totalidade. O  patrono desta
compilacdo foi o imperador Asoka,
da dinastia Maurya, um dos
grandes responsaveis pela
propagacdo do pensamento
budista na Asia. Apods esse
concilio, as quatro principais
escolas da época, que estavam em
conflito por diferencas na forma de
interpretar certas passagens dos
textos, entraram novamente em
acordo e se unificaram. Essas
escolas  eram: Mulasarvastivada,



Mahasamghika, Sthaviravada e
Sammitiya.



DO TERCEIRO CONCILIO

Muito embora haja varias versoes
sobre os relatos historicos em
relacdo aos concilios, talvez as
versoes sobre o terceiro concilio
sejam as mais controversas.
Todavia, baseados nos relatos dos
autores supramencionados,
podemos dizer que o terceiro
concilio teria acontecido cerca de
trezentos/quatrocentos anos apos
o parinirvana de Buda. A esse
evento teriam comparecido
quinhento sbodhisattvas,



quinhentos arhats e dezesseis mil
monges. Todos se reuniram no
parque de  Pushpakuta, em
Jalandhara  (atual  Caxemira),
localizado entre a India e o
Paquistdo. O patrono teria sido o
rei  Kanishka, imperador da
dinastia Kushan, e o canone,
proferido pelo bodhisattva
Vasumitra e pelo arhat Purnika.
ApoOs a recitacdo e redacdo dos
textos, dezoito escolas budistas que
haviam se desenvolvido
separadamente unificaram-se.
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Onde se 1é:“A verdade do sofrimento; a



verdade das causas do sofrimento; a verdade da
cessacao do sofrimento; a verdade do caminho.
As quatro nobres verdades”.



CAPITULO 1l

AS QUATRO
NOBRES
VERDADES

“Enquanto tivermos obscurecimentos,
continuaremos aprisionados ao samsara.
Enquanto estivermos no samsara,

nao estaremos livres do sofrimento.”

Sakya Trizin



N o seu primeiro
ensinamento,  apos  ter

alcancado a iluminacdo, Buda
falou sobre o que veio a ser
chamado de ‘"quatro nobres
verdades" (s. catvari aryasatyani),
as quais servem como base para a
filosofia budista, tanto em sua
vertente tematica quanto em sua
abordagem pragmatica.



As QUATRO NOBRES VERDADES
SAO:

| — A verdade do sofrimento
s. duhkha-satya

Il — A verdade das causas ou da
origem (do sofrimento)
s. samudaya-satya

[I1 — A verdade da cessacdo (do
sofrimento)
s. nirodha-satya

IV — A verdade do caminho
(que leva a cessacdo do sofrimento)
S. marga-satya

Para alguém que entra em
contato pela primeira vez com esta



tematica fundamental budista, o
sofrimento (s. duhkha), esta
filosofia pode parecer bastante
aterradora, ao descrever um
universo no qual aparentemente
“tudo é sofrimento e insatisfacdo”,
um tema sobre o qual a maior
parte das pessoas prefere nem
pensar. Por outro lado, alguns
poderdo ver a tematica do
sofrimento por um viés contrario,
perguntando  se  ndo  sera
justamente ele que pode nos levar a
compreender as coisas, a evoluir, a



nos transformar em pessoas mais
sabias, mais generosas; por que
entdo, nesse caso, a filosofia
budista se disporia a trazer
propostas para erradicar algo que,
apesar de dificil, pode ser uma
fonte fundamental de aprendizado.
Esta e inumeras outras questdes
podem ser levantadas, mas, para
podermos pensar sobre elas, €
preciso compreender o que é
entendido como sofrimento dentro
desse contexto, e € sobre isso que
vamos falar ao longo deste



capitulo.



DA VERDADE E DA
NOBREZA

Para alem da questdo do
sofrimento, um outro aspecto que
talvez também tenha chamado a
atencdo de alguns € o fato de nos
referirmos as quatro verdades
como nobres verdades. Por que
seriam elas verdadeiras e nobres?

E dito que as quatro verdades sdo
verdadeiras, pois a exposicdo feita
por Buda corresponde a natureza
dos seres e dos fendmenos como de
fato sdo, sem qualquer equivoco, e



o entendimento profundo dessas
verdades € a causa da dissolucdo
de toda a ignorancia. Uma vez que
a mente tem que ser isenta de
qualquer engano para que sejamos
capazes de entender essas
verdades da maneira como elas de
fato sdo, e tal qual foram expostas,
fica evidente, entdo, que as quatro
verdades sdo tidas como
verdadeiras também em relacdo
aquele que as compreende.

Ainda que os sofrimentos sejam
parte da experiéncia dos seres



comuns, estes  falham em
reconhecé-los pelo que realmente
sdo e frequentemente os tomam
erroneamente por algo diferente de
sua propria natureza. Assim sendo,
essas verdades sdo chamadas de
nobres  verdades, pois  sdo
“verdades para os seres nobres”,
i.e, para aqueles que as
compreendem. Ndo sdo postuladas
como verdades para os seres que
falham em reconhecé-las da forma
como de fato sdo.

O desenvolvimento da nossa



capacidade de entendé-las
plenamente depende entdo da
disponibilidade que temos de
tentar compreendé-las passando
por trés processos fundamentais: o
estudo (s. Srutamayiprajna), a
reflexdo critica (s. cinfamayiprajna)
e o cultivo contemplativo (s.
bhavanamayiprajna) , 1e.,
meditacdo. Essas trés etapas sdo
uma condi¢do sine qua non dentro
da proposta filosofica budista. Por
mais que possamos perceber o que
esta sendo dito em termos



linguisticos, logicos, e assim por
diante, apenas a compreensdo que
vai além dos habitos de pensar e
julgar as coisas de forma dualista
seria capaz de, paulatinamente,
desvelar o sentido mais amplo das
quatro nobres verdades.

“Verdade” € uma  palavra
extremamente  complexa  em
qualquer contexto filosofico, tal € a
dificuldade, ou mesmo
impossibilidade, de se chegar a
alguma proximidade daquilo que
possa efetivamente ser tido como



verdadeiro. Tal preocupacdo é
bastante legitima, pois, como visto
acima, ndo é possivel chegar a uma
compreensdo plena apenas atraves
do discurso e do intelecto, € preciso
ir alem de tudo isso para que se
possa almejar ter os primeiros
lampejos do que “verdade” pode vir
a significar. E por isso que, muitas
vezes, para explicar conceitos da
filosofia budista, € utilizada uma
metafora atribuida ao proprio
Buda, em que ele diz que os seus
ensinamentos sdo como um dedo



que aponta para a lua, e ndo a
propria lua. Faz-se uso do dedo
para apontar a lua, mas alguém
que olha apenas para o dedo e o
toma pela lua nunca vera a lua tal
qual ela é. Isso significa que nao se
pode querer desenvolver a
compreensdo apenas com base nos
discursos, os quais, assim como o
dedo, s6 servem para apontar. E
preciso que nos tornemos capazes
de ver a lua por nos mesmos, apos
termos recebido as instrucoes sobre
a direcdo para onde se deve olhar.



EXCURSO

Uma vez que esta perspectiva de
analise em muito difere dos
padrées aos quais a maior parte
dos ocidentais foi acostumado,
alguns poderiam questionar, como
visto na introducgdo, a legitimidade
de tal proposta enquanto filosofia.
Retomando essa discussdo, pode-
se dizer que tal legitimidade
dependera de como a palavra
filosofia for tomada. Caso a
filosofia ainda tenha alguma
relacdo com o seu sentido original



de questionamento profundo sobre
a natureza dos fendmenos, de
amor a sabedoria, que é feito de
forma  sistematica e  critica,
baseada também na argumentacdo
logica, ndo ha maneira de negar
que esta € efetivamente uma
proposta filosofica, ainda que ela
contenha um terceiro momento, o
de cultivo
contemplativo/meditacdo, que
ultrapassa os dois anteriores — de
aquisicdo de informacgdo/estudo e
de reflexdo critica. De qualquer



forma, este terceiro momento
também € um método para o
desenvolvimento da sabedoria, a
qual deveria ser “amada” por todos
os filosofos.

Com isso ndo se quer dizer que a
filosofia budista ndo possa também
ser estudada em sua vertente
exclusivamente logico-
argumentativa, como em certo
sentido  reivindicaram  alguns
filosofos, como Kant, ao distinguir
dois tipos de filosofia, a
“académica”, feita por filosofos



profissionais que trabalham no
registro de sistematizacdo racional
do conhecimento, e a “mundana”,
que interessa a todas as pessoas.
Muito embora tal “dicotomia” entre
dois modelos de padrao filosofico
ja tenha sido amplamente
contestada, se quisermos fazer
uma breve reflexdo atraves desses
moldes, as escolas filosoficas
budistas poderiam ser qualificadas
dentro do primeiro quesito apenas
até certo ponto, pois o cultivo
contemplativo, que €& responsavel



por uma transformag¢do profunda
da mente, esta intrinsecamente
ligado a metodologia, a
epistemologia e mesmo a
hermenéutica desse filosofar, ainda
que muitos acreditem que possam
se eximir dele. Com relacdo ao
filosofar “mundano”, que atinge a
todos, evidentemente esta € a
principal funcdo do filosofar
budista, explicitada pela propria
postura de Buda, que foi
extremamente revolucionario em
sua época ao estabelecer que todas



as pessoas, sem qualquer excecdo,
de qualquer estatuto social, sexo,
cor, idade, podiam se engajar neste
caminho filosofico-meditativo,
desafiando todo o sistema de
castas da India.

Todavia, como  parece ser
evidente, as pessoas tém
capacidades diferentes, e a forma
como poderdo compreender, e até
que ponto serdo capazes de
penetrar nos sentidos da filosofia
proposta, sera sempre muito
variavel, mas isso se da em



qualquer area do conhecimento,
ndo € uma particularidade da
filosofia budista, &€ parte dos nossos
condicionamentos enquanto seres
humanos.

Passemos entdo para cada uma
das quatro nobres verdades.



|- DA VERDADE DO SOFRIMENTO
(DUHKHA-SATYA)

A verdade do sofrimento pode
ser identificada de varias formas, e
na maioria das tradicoes budistas
se fala em trés tipos de sofrimento:
sofrimento sobre sofrimento (s.
dukhedukhata), sofrimento da
mudanca (s. viparinamaduhkhata)
e sofrimento onipresente (s.
samskaraduhkhata). Mas o que
vem a ser sofrimento neste
contexto € algo bastante complexo;
mesmo a ftraducdo da palavra



sanscrita duhkha € questionada
por muitos eruditos, ndo so pela
dificuldade de se transmitir o
sentido original, mas também pela
dimensdo e profundidade que este
pode ter. Algumas traducoes
alternativas para duhkha sdo:
insatisfacdo, angustia, dor,
desconforto, opressdo, misériq,
estresse, entre outras, mas por
motivos de abrangéncia
terminologica, = manteremos a
traducdo dessa palavra como
sofrimento; sdug bsngal, em



tibetano (pronancia: du ngal).



DA FELICIDADE

Para  evitar  alguns  mal-
entendidos, antes mesmo de
darmos inicio a exposi¢do sobre os
tipos de sofrimento, € importante
dizer que a filosofia budista ndo
nega a felicidade; ela € possivel
dentro das condicdes da vida
humana, como pode ser constatado
pelas nossas proprias experiéncias,
pelo menos para a maioria de nos.
O que € negado € que esse estado
de satisfacdo possa ser
permanente, uma vez que estamos



em um constante fluxo de
mudancas. Mas isso ndo impede
que tenhamos uma vida calma,
com muitas alegrias etc. e que,
justamente por sabermos que todas
as coisas sdo impermanentes, nos
tornemos capazes de desfrutar
ainda mais de cada momento.
Saber que o sofrimento permeia a
realidade percebida nunca deve
servir como desculpa  para
deixarmos de buscar a felicidade,
muito pelo contrario: é justamente
por sabemos que o sofrimento



existe que nos tornamos capazes
de “enfrenta-lo cara a cara” e, ao
fazer isso, estando cientes das
razoes que levam ao sofrimento,
nos tornamos aptos a desenvolver
qualidades que trardo cada vez
mais felicidade, temporaria e
definitiva.



DOS TRES TIPOS DE
SOFRIMENTO

Posto isso, comecemos entdo por
apresentar os chamados trés tipos
de sofrimento (s. triduhkhata), que
€ uma forma de classificagdo que
nos ajuda a compreender melhor o
que “duhkha” significa:

O sofrimento sobre sofrimento

s. dukhedukhata - t. sdug bsngal
gi sdug bsngal

O sofrimento da mudanca

s. viparinamaduhkhata - t. ‘gyur
ba’i sdug bsngal



O sofrimento onipresente
s . samskaraduhkhata - t. du
byed kyi sdug bsngal



DO SOFRIMENTO SOBRE
SOFRIMENTO

O primeiro tipo, o sofrimento
sobre sofrimento, ou sofrimento do
sofrimento (dukhedukhata), é o
mais facil de ser percebido. Esse
tipo de sofrimento refere-se
aquelas experiéncias que sdo
facilmente reconhecidas por nos e
inclui as tristezas, as dores fisicas,
as preocupacoes, ansiedades e
todos os tipos de sofrimentos
diarios, fisicos e mentais, com ou
sem uma causa aparentemente



perceptivel. Exemplos poderiam
ser a irritacdo que podemos sentir
ao ficarmos presos em um
congestionamento, quando alguém
nos diz algo desagradavel, ou
qualquer fato que aconteca conosco
que € contrario a nossa vontade.
Alem disso, algo que parece ruim
sempre pode piorar. Se, por
exemplo, estamos com uma dor de
cabeca, podemos chegar em casa
com o intuito de descansar e tomar
um comprimido, mas, quando
entramos, damos de cara com um



vazamento na torneira da cozinha
que comeca a inundar a casaq,
tentamos fechar o registro, mas
descobrimos que esta emperrado,
ligamos para o encanador, mas ele
esta no hospital por ter quebrado o
braco, apanhamos baldes para
tentar juntar a agua e neste
momento descobrimos que acaba
de comecar uma festa na casa do
vizinho, contratou uma banda de
rock para animar os convidados,
entre os quais vocé ndo esta
incluido, e assim por diante.



Ninguém deseja estes ou
quaisquer  outros  tipos  de
sofrimento, e as  sensacoes
desagradaveis sdo parte dos
motivos pelos quais nos, em geral,
nos mantemos em constante
agitacdo, tentando sempre fazer
algo para suprir, ou alterar, aquilo
que nos parece inconveniente ou
insatisfatorio.



DO  SOFRIMENTO DA
MUDANCA

O segundo tipo, o sofrimento da
mudanca (s. viparinamaduhkhata),
que € provocado pelas alteracoes,
nem sempre € percebido de forma
tdo imediata como o anterior, e
muitas vezes chega a passar
despercebido, mas, ainda assim, €
uma fonte de sofrimento. Ele pode,
por exemplo, comecar como uma
forma de felicidade que, com o
passar do tempo, se transforma em
sofrimento. Como se sabe, ndo



importa a situacdo em que nos
encontremos, qudo agradavel e
atraente esta possa parecer, ou
qudo deleitosas possam ser as
experiéncias fisicas e sensoriais,
toda e qualquer situacdo sempre
ira mudar, todos os fenémenos
estdo fadados a transformacdo,
pois ndo estdo aléem da inevitavel
impermanéncia de todas as coisas.
Assim, quando ocorre a mudanca
de algo que era percebido como
prazeroso, isso se torna uma fonte
de sofrimento. Esse tipo de



sofrimento ligado a mudanca, em
geral, € detectavel, mas existem
algumas mudancas que ndo sdo
percebidas como sofrimento. Por
exemplo, quando alguém quer se
tornar famoso, trabalha muito e
consegue a fama que deseja. Em
um caso como este, o sofrimento
pode ser produzido a partir da
necessidade de manter a fama, o
medo de perdé-la e o desejo de ter
ainda mais. Como, em geral, ndo
conseguimos reconhecer facilmente
esse tipo de anseios, eles podem se



tornar profundamente prejudiciais.

Como um outro exemplo desse
tipo de sofrimento, podemos
pensar em uma celebre frase do
Dalai Lama. Quando perguntado
sobre o que mais o surpreendia na
humanidade, ele respondeu que
sdo os homens, pois perdem a
saude para juntar dinheiro, depois
perdem dinheiro para recuperar a
saude, e por pensarem
ansiosamente no futuro, esquecem
do presente, de tal forma que
acabam por ndo viver nem o



presente nem o futuro. Vivem como
se nunca fossem morrer, € morrem
como se nunca tivessem vivido.
Parece importante esclarecer que
aquilo que se esta colocando em
causa através da descricdo desse
tipo de sofrimento ndo sdo os
valores pessoais de cada um, ou
mesmo a fama, o dinheiro, os
prazeres sensoriais etc. A fonte de
sofrimento ndo sdo essas coisas em
si mesmas, mas a propria natureza
efémera de todas as coisas, que
leva a transformacoes inevitaveis e



a processos de sofrimento quando
ndo estamos de fato cientes
perante as evidéncias cotidianas da
impermanéncia e nao
compreendemos 0s mecanismos
que levam a tais mudancas. Essas
alteracoes constantes estdo ligadas
a nossa forma de percepcdo do
mundo, como veremos.



DO SOFRIMENTO
ONIPRESENTE

O terceiro tipo, o sofrimento
onipresente, ou sofrimento que
tudo permeia (s.
samskaraduhkhata), esta ligado a
natureza condicionada e composta
de todas as coisas, e € ainda mais
dificil de ser detectado do que o
anterior. Ele €& o sofrimento
inerente ao samsara (“existéncia
ciclica”), ligado a maneira como
percebemos a nossa existéncia, e &
também a causa dos outros dois



tipos de sofrimento mencionados.
Uma vez que a nossa existéncia se
da de maneira condicionadaq, ie.,
depende de causas e condicoes,
todos nos somos passiveis de
sofrimento. Se, por exemplo,
alguém encosta o braco em uma
superficie em brasa, existe uma
grande probabilidade de que
automaticamente sinta dor,
simplesmente por possuir um
corpo; isso evidencia que a nossa
propria existéncia (tal qual & por
nos percebida/sentida) € a raiz do



sofrimento.

Esse tipo de sofrimento se refere
a toda experiéncia que esta ligada
aos elementos constitutivos
daquilo que é percebido como “eu”,
os agregados (s. skandha), sobre os
quais falaremos mais a frente.
Devido a tal natureza, ndo importa
se em dado momento estamos
experimentando prazer, dor ou se
estamos indiferentes — estaremos
sempre aptos ao sofrimento. Tal
sofrimento ndo € sempre aparente
quando surge, quando permanece,



ou quando cessa, mas ainda assim
€ a causa de todos os outros. Como
dito, o simples fato de termos um
corpo ja nos torna vulneraveis ao
sofrimento; se o nosso corpo ndo
fosse sensivel a brasa, como no
exemplo citado, nos ndo
sentirtamos dor. Mesmo um faquir,
acostumado com diversos flagelos,
ndo € completamente isento das
dores  resultantes da  nossa
condicdo humana, sejam elas
fisicas ou mentais. E por isso que
esse terceiro tipo € conhecido como



o sofrimento onipresente, ou que a
tudo permeia.



DOS SOFRIMENTOS

Como vimos, a verdade do
sofrimento engloba todo e qualquer
tipo de desconforto fisico, mental e
emocional. Quando Buda expos os
seus primeiros ensinamentos em
Sarnath, na India, ele mencionou
especificamente oito fontes de
sofrimento: o nascimento, o
envelhecimento, a doenca, a morte,
nos depararmos com aquilo de que
ndo gostamos, nos separarmos
daquilo de que gostamos, ndo
conseqguir aquilo que queremos e



ter que enfrentar o que ndo
queremos. Ao analisarmos essas
fontes de sofrimento, percebemos
que podem ser encontradas em
praticamente tudo o que faz parte
da nossa vida, e podemos perceber
também as razdes pelas quais ndo
temos uma satisfacdo plena e
imutavel, que seria a total auséncia
de sofrimento. Todas essas fontes
de  sofrimento  podem  ser
entendidas como frutos das nossas
percepgoes distorcidas da
realidade, que estdo diretamente



ligadas ao karma, i.e., as relacoes
da causa e efeito de todas as
nossas agdes, e os consequentes
resultados.

Ao proferir os ensinamentos do
segundo girar da roda do Dharma,
Buda expoe que aquilo que
acreditamos ser o  “eu” &
constituido por cinco partes. Essas
cinco partes, que poderiamos
traduzir como elementos ou
agregados (s. paficaskandha: parica
= cinco; skandha =
agregado/elemento), sdo: o corpo



fisico ou a forma (s.rapa);
sensacoes/sentimentos (s. vedana);
percepcdo/cognicdo/ideacdo (s.
samjna);

formacdes/disposicoes/volicoes (s.
samskara); e, por fim, a consciéncia
(s. vijiana). Se pensarmos nesta
nocdo de individuo como sendo um
fluxo de processos
interdependentes, em que os cinco
elementos formadores do “eu” sdo
mutaveis, sdo uma corrente de
processos em constante geracdo
interdependente — um continuum



de processos psicofisicos —, somos
levados a excluir qualquer nocgdo
de “estabilidade”, ou de
“permanéncia”, em rela¢cdo ao “eu”,
o qual € o sujeito de todas as
nossas experiéncias, sejam de
alegria, de prazer, de dor etc.

Tais agregados servem como
base para o desenvolvimento do
apego a este “eu”, ao “ego”, sendo
que tal apego € tido como fonte de
sofrimento. Mas quais sdo as
causas desse apego, desse desejo?
Quais sao as causas do sofrimento?



I— DA VERDADE DAS CAUSAS OU
ORIGEM DO SORRIMENTO (S.
SAMUDAYA-SATYA)

Apos a reflexdo sobre qudo
ubiquo € o sofrimento, poderiamos
indagar de onde & que vem todo
esse sofrer, qual seria a sua causaq,
a sua origem. Para responder a
essa questdo, vamos nos remeter a
analogia do fogo como
representante do desejo. O fogo,
assim como o desejo (s. trsna),
consome aquilo de que se alimenta
sem nunca estar satisfeito; além



disso, se espalha rapidamente,
procura novos objetos  para
consumir e arde com um anseio
insaciavel.

Esse tipo de desejo, proveniente
da ignorancia, € entdo tido como o
principal agente que leva ao
sofrimento. Se pensarmos nos
cinco agregados — que compdem a
nossa experiéncia de “eu” — como
partes componentes de um carro, o
desejo seria o combustivel que o
mantém em movimento; se ndo
houver combustivel, o carro deixa



de se movimentar. Mas é
importante ressaltar que esse tipo
de desejo se manifesta como
consequéncia da ignorancia (s.
avidya), que € o desconhecimento
da verdadeira natureza das coisas.
E a ndo compreensdo da realidade
que nos leva a esse desejo, o qual
serve como combustivel para
alimentar os componentes que
formam a sensacdo de “eu” e o

sofrimento resultante.



EXCURSO

E por essa razdo que a filosofia
budista se preocupa tanto com a
investigacdo da verdadeira
natureza dos fendmenos, da
realidade, do ser, para que tal
aprofundamento possa levar a uma
transformacdo e, por consequéncia,
a eliminacdo da ignorancia, ou
seja, a iluminacdo. A iluminacdo
nada mais € do que a remocgdo de
todo e qualquer traco de engano
em relacdo a natureza dos
fendmenos e da realidade, € a



compreensdo total, sem que nada
seja ignorado, € o eliminar da
ignorancia, a qual serve como base
para a perpetuacdo do desejo, da
raiva, do orgulho e da inveja. Sdo
esses questionamentos e analises
filosoficas que buscam uma maior
compreensdo do funcionamento
tanto da nossa mente quanto dos
fendmenos, que servem como
pilares do filosofar budista.

Dentro desse contexto filosofico,
o processo de filosofar em si
mesmo € mais importante do que a



historia da filosofia, ao contrario
do que por vezes vemos nas
universidades nas quais o estudo
da filosofia esta mais focado em
sua historia da filosofia do que no
estimulo das formulacoes
filosoficas em si mesmas. No caso
das escolas de filosofia budista, €
comum, até os dias de hoje, que os
alunos e professores se encontrem
— no patio da universidade, por
exemplo — para poder debater
aquilo que esta sendo ensinado, e
isso é parte integrante do processo



-

de aprendizagem. E uma espécie
de jogo em que um aluno faz uma
pergunta sobre o tema da filosofia
que esta sendo estudado para o
colega e depois bate as mdos uma
contra a outra sequrando um colar
de contas chamado de mala (o qual
serve prioritariamente para a
contagem dos mantras recitados);
esse movimento serve como um
desafio para o “adversario”, o qual
tem que responder ao que foi
proposto e, por vezes, lancar um
novo desafio aquele que lhe havia



feito a pergunta. Esse “duelo” tem a
funcdo de estimular o aprendizado
da filosofia e do filosofar.

Essa atividade era levada tdo a
sério que se perpetuava mesmo
entre os grandes filosofos de
escolas de pensamento diferentes.
Se um dos debatedores fosse capaz
de argumentar até o ponto em que
o outro ficasse sem respostas, este
teria que se “converter” a escola
filosofica daquele que havia ganho
o debate.

Claro que a historia da filosofia



também é fundamental, e € no
estudo das escolas filosoficas que
os alunos e filosofos se baseiam
para poder desenvolver seu modo
de pensar e mesmo a habilidade
para  debater. = Contudo, €
significativo notar que, no proprio
modo de pensar e ensinar a
filosofia, o filosofar em si mesmo —
exercitado através dos debates — é
soberano em relacGdo ao mero
conhecimento das teorias. O
conhecimento da teoriaq,
evidentemente, ndo so € valorizado



como € uma condicdo sine qua non,
mas € valorizado enquanto
ferramenta, e ndo como um fim em
si mesmo, como acontece em
algumas outras universidades de
filosofia,  particularmente  no
Ocidente.



RETORNO

Voltando entdo a segunda nobre
verdade, as causas do sofrimento,
ao pensarmos no significado de
desejo, vemos que, por sua propria
natureza, o desejo € sofrimento,
pois ele €& proveniente de um
estado de insatisfacdo. Sentimos
desejo quando somos privados de
algo ou de alguém. Nos queremos
as coisas que ainda ndo temos, pois
0 que ja temos ndo precisamos ir
buscar, ja esta ali; o desejo € a
vontade de ter algo que ndo temos.



Por exemplo, a sede € o desejo de
agua, e sO ocorre na auséncia de
agua em nossos corpos, € a
vontade/necessidade de consumi-
la. Assim também se da com as
outras coisas. Desejar significa
querer algo que ndo temos,
significa uma frustracdo, mesmo
que tempordria, o que € sempre
uma forma de sofrimento dentro
dessa perspectiva.

De acordo com algumas das
escolas filosoficas budistas, sdo
classificados trés tipos de desejo:



O desejo de prazer (kama-trsna):
Este tipo de desejo € resultante do
anseio por gratificacées que podem
surgir através dos objetos dos
sentidos, como o desejo de ter
experiéncias de prazer atraves dos
sabores, das sensacoes tateis, dos
odores, dos sons, da visdo. Este
desejo inclui também outros tipos
de vontade, como o anseio por
riquezas, poder, o apego excessivo
as nossas ideias, pontos de vista,
opinides,  teorias,  concepcoes,
crencas etc.



O desejo de dar continuidade a
existéncia, desejo de ser (bhava-
trsna): Este tipo de desejo € a
aspiracdo de que a nossa existéncia
possa continuar para sempre, € a
tendéncia a pensar na vida como se
ela fosse eterna,
independentemente das evidéncias
de que a morte € iminente. Talvez
algo proximo aquilo que Freud -
em um oufro contexto, e com
implicacoes diferentes — chamou de
“pulsdo de vida”, uma espécie de
desejo inconsciente e profundo de
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ser”.
O desejo de ndo existéncia, ou de
destruicdo, o desejo de ndo ser
(vibhava-trsna): Este terceiro tipo
seria uma especie de “lado
sombrio” do desejo, e vem da
crenca de que, no processo de
morte, tudo se extingue. Em termos
cotidianos, ele se manifestaria
através de um impulso excessivo
de negar e rejeitar fervorosamente
tudo aquilo que € indesejavel. Este
desejo de destruicdo seria revelado
atravées de um comportamento



raivoso, de aversdo por tudo o que
nos desagrada, de autonegacdo, em
que ndo se consegue ter qualquer
tipo de “interesse pela vida”, o que
pode levar até mesmo ao suicidio.

Esses trés tipos de desejo sdo
tidos como frutos de uma visdo
deturpada da  natureza da
realidade e, sendo assim, os trés
devem ser sobrepujados para que
se possa alcancar um estado de
compreensdo plena dos
fendmenos.



EXCURSO

Dentro do universo de reflexdo
relativo ao sofrimento e ao desejo,
alguns de nos poderiam se indagar
se todos os tipos de desejo sdo
“errados”. Para refletirmos sobre
essa questdo, nos focaremos em
dois pontos: a existéncia de “um
outro tipo de desejo” e o processo
de compreensdo do que vem a ser
este “eu desejante”. Deixando claro
que tanto o desejo quanto este “eu
desejante” ndo devem ser vistos
como “inimigos mortais a serem



destruidos”, ~como em uma
perspectiva de aniquilacdo niilista,
mas, sim, como integrantes de um
caminho em direcdo a eliminacdo
da ignorancia e,
consequentemente, a extirpacdo de
todo o sofrimento.

Para falarmos do primeiro ponto,
da existéncia de mais de um tipo
de desejo, podemos pensar em
duas terminologias especificas, o
desejo trsna — que envolve as trés
categorias supracitadas — e o desejo
chanda. O primeiro, trsna, conota



um tipo de desejo que se tornou
pervertido de alguma forma, por
ser  excessivo, ou por  ser
direcionado de maneira negativa; o
segundo, chanda, esta ligado ao
anseio por coisas que levem a
situacdes positivas, tanto para nos
quanto para os que nos cercam,
como, por exemplo, transformar o
mundo em um lugar melhor, ser
generoso, compassivo, ndao
competitivo, ndo ser interesseiro e
assim por diante.

A questdo se centra em tentar



perceber que, apesar de se fazer
necessaria uma analise constante
dos processos que levam o ser a
perpetuar a sensacdo de estar no
mundo, ou de existir, € preciso
trabalhar com tal desejo de forma
pratica e eficiente. Mas o que seria
uma forma pratica e eficiente neste
contexto? Saber que a mente, por
sua propria condi¢cdo, ndo ira se
sentir satisfeita por mais que se
atendam as  vontades  que
constantemente se proliferam e,
assim sendo, tentar utilizar o



desejo de forma construtiva, como
€ o caso de um desejo chanda, um
desejo que, mesmo sendo parte de
uma elaboracdo mental
dependente, faz com que as
condicoes momentaneas se tornem
mais condizentes com 0s nossos
objetivos de forma eminentemente
pratica. Os proprios processos
propostos pela filosofia budista de
estudo, analise critica e cultivo
contemplativo seriam uma forma
poderosa de transformar o desejo
trsna em chanda.



O desejo, apesar de apresentar
facetas que podem ser vistas como
positivas ou negativas — de acordo
com a aplicabilidade pratica e
especialmente com os resultados
das acdes que sdo estimuladas por
ele —, a priorindo € “bom” ou “mau”
em “si mesmo”, pois as acoes
consequentes dos desejos, dentro
desse universo, sdo desprovidas de
realidade intrinseca - como
veremos —, assim como todos os
fendmenos e, por isso, os valores
que lhes atribuimos. Mas isso ndo



quer dizer que devamos nos
esquivar de todos o0s nossos
valores, e principalmente das
consequéncias das nossas acoes em
relacdo aos que nos cercam, pois
tudo isso permeia a realidade tal
qual a percebemos e, dentro dessa
relatividade, os valores podem nos
ajudar a guiar as nossas vidas de
forma a podermos desenvolver
qualidades  capazes de criar
condicoes favoraveis a nossa
transformacdo, e a dos outros
seres, em direcdo a uma



compreensdo cada vez maior da
realidade. Ou seja, mesmo sabendo
que as acoes ndao sao
intrinsecamente “boas” ou “ruins”,
como poderiam ser caso tivessem
uma  realidade  inerente, &
importante estarmos atentos ao
fato de que, ainda que nos e os
fendmenos que nos rodeiam
sejamos desprovidos de uma
“esséncia absoluta”, tudo isso &
percebido em sua forma relativa,
mas mesmo sendo relativa, as
coisas nos parecem reais € nNos



afetam, e, assim, os resultados
daquilo que fazemos e das
circunstancias que nos rodeiam sdo
fundamentais; € por isso que ainda
se faz necessario estarmos cientes
das nossas atitudes da maneira
mais atenta possivel. O mestre e
professor budista Padmasambhava
disse que “a nossa visdo deve ser
tdo vasta quanto o espaco, e a
nossa atencdo as acoes, tdo
refinada quanto a mais fina das
farinhas”.

O segundo ponto salientado, o



processo de compreensdo do que
vem a ser este “eu desejante”,
também merece a nossa atencdo.
No ambito da “verdade relativa” (s.
samvrtisatya, sobre a  qual
voltaremos a falar mais a frente) o
budismo aceita que, no transitorio
mundo  cotidiano, os  seres
humanos podem ser chamados e
reconhecidos como pessoas mais
ou menos estaveis. Todavia, no
ambito da “verdade
altima/sublime” (s.
paramarthasatya), essa unidade e



estabilidade da pessoa € apenas
uma fabricacdo baseada nos
sentidos, produto da nossa mente.
Dentro dos relatos ligados a
verdade relativa, a qual € passivel
de ser investigada no plano
discursivo, o que Buda encoragjou
ndo foi a aniquilacdo imediata do
sentimento de “eu”, mas sim a
eliminacdo da crenca em um “eu”
que seja permanente, singular e
independente. Ainda assim, dentro
de sua relatividade, o ser humano

esta em constante transformacdo; a



sua personalidade € algo que
muda, evolui, se desenvolve. E &
por isso que este “eu desejante”,
entendido em sua relatividade,
pode servir como um veiculo capaz
de nos ajudar a trabalhar em prol
de nos mesmos e dos outros.



DOS VENENOS DA MENTE

Voltando entdo as causas do
sofrimento, tradicionalmente se
fala em trés fontes de sofrimento,
conhecidas como os trés venenos
(s. trivisa), também chamados de
klesas, que poderia ser traduzido
como emocoes negativas,
conflituosas, aflitivas, destrutivas
ou perturbadoras, ou mesmo como
aflicdes, como corrupcgoes etc. Eles
sdo:

Ignorancia (s. avidya): E o
primeiro dos venenos e serve como



raiz dos outros dois; € a fonte de
todo o sofrimento. A ignordancia,
como foi dito, € a falta de
reconhecimento da nossa
verdadeira natureza e também da
natureza dos fendémenos. Ela € o
primeiro dos doze elos da
originacdo dependente (s.
pratityasamutpada), os quais sdo
parte de um longo ensinamento
dentro da tradicdo budista (ver
capitulo V), onde se explica como a
ignorancia nos leva de wuma
existéncia a outra, num ciclo



incessante de originacdo
condicionada, chamado de
samsara. A ignorancia € a base de
todas as outras emocoes que nos
afligem, dado que é a percepcdo
erronea  da  realidade  que
possibilita as reacoes de atracdo e
de aversdo aos fenomenos,
gerando-se assim os outros dois
klesas, o apego e raiva.

Apego (s. raga): E o segundo dos
trés venenos, que inclui o desejo
por prazer (kama-trsna) e o desejo
de ser (bhava-trsna).



Aversdo (s. dvesa): E o terceiro
dos trés venenos, que inclui o
desejo de ndo ser (vibhava-trsna), e
também pode ser entendido como
raiva, ou um estado mental de
repudio aquilo que vai contra a
nossa vontade.

Esses trés venenos sdo
frequentemente  retratados  de
maneira simbolica no centro da
chamada “roda da existéncia” (s.
bhavacakra: ver imagem 15, p.
198), pois sdo o seu cerne ou forca
motriz, sendo representados por



um porco, um pdassaro e uma
serpente - simbolizando
respectivamente a ignordancia, o
apego e a aversdo — que se
abocanham pelo rabo formando
um circulo que constantemente se
propulsiona, até que venha a ser
interrompido.

Fala-se ainda em dois outros
venenos, o orgulho e a inveja (ou
ciime), que seriam provenientes
dos trés anteriores, totalizando

cinco venenos.



DAS  SEIS  EMOCOES
NEGATIVAS DE BASE E DAS
VINTE EMOCOES
NEGATIVAS SUBSIDIARIAS

Como dito anteriormente, as
varias escolas filosoficas
apresentam explicagdées mais ou
menos detalhadas com relacdo a
pontos especificos; quando as
escolas do Mahayana expoem os
cinco agregados (s. skandha) que
compoem o “eu”, e investigam mais
profundamente o quarto agregado,
i.e.,, as formacoes ou disposicoes



mentais, também entendidas como
volicoes (s. samskara), falam em 49
ou 51 “fatores condicionantes
associados” a mente. Esses fatores
sdo agrupados em seis categorias
diferentes, nomeadamente: os
cinco fatores onipresentes, os cinco
fatores de assercdo do objeto, os
onze fatores positivos ou salutares,
as seis emocg¢oes negativas de base,
as vinte emocg¢des negativas
subsidiarias e os quatro fatores
variaveis.

Ainda que todas essas seis



categorias nos ajudem a
compreender de maneira mais
profunda o funcionamento da
mente, podemos destacar a
importancia de duas dentre elas -
as seis emocoes negativas de base e
as vinte emocg¢des negativas
subsidiarias —, uma vez que nos
agjudam a perceber ainda melhor o
que sdo os trés ou os cinco venenos
mentais mencionados acima e a
maneira sutil com que operam nos
processos da mente.

As seis emocgOes negativas de



base, assim como os “cinco venenos
mentais”, sdo formas de expor a
causa de todos os conflitos
emocionais e de todas as distorcoes
da percepc¢do, e sdo justamente
essas emocoes que nos levam a
realizar acdes negativas; as vinte
emocoes negativas subsidiarias sdo
aspectos  das  seis  emocgoes
negativas de base, sendo entdo
fatores dependentes delas. Falemos
entdo brevemente sobre cada uma
destas 26 emocoes negativas.



DAS  SEIS  EMOCOES
NEGATIVAS DE BASE

1. Apego (s. raga / t. ‘dod chags):
Neste contexto, o apego ¢€
entendido como um estado de
anseio por alguma coisa e a
vontade de possui-la. E um estado
de delusdo desenvolvido a partir
daquilo que é desejado e aparenta
ser uma fonte de satisfacdo e
deleite. Em contraste com o amor e
a compaixdo, o apego serve de base
para a insatisfacdo e €& sempre
autocentrado, voltado



exclusivamente para a tentativa de
satisfacdo daquele que deseja.

2. Raiva (s. pratigha / t. khong
khro): Estado deludido da mente
desenvolvido a partir da percep¢do
de algo ou alguém que se
apresenta  para  NOS  COMO
desagradavel, e temporariamente
nos parece ser impossivel tolerar
este algo ou alguém. E a vontade
de remover ou causar mal a fonte
da nossa irritacdo. A raiva tem
efeitos danosos a mente e pode se
tornar a causa de acoes nocivas.



3. Orgulho (s.mana / t.nga
rgyal): Sensacdo de superioridade
com relagdo aos outros e o
enaltecimento de si mesmo. Tal
delusdo € causada pela crenca em
um “eu” que seja existente de
forma inerente, o que gera
sentimentos de autoimportancia,
os quais levam a comportamentos
ou pensamentos desrespeitosos em
relacdo aos outros.

4. Ignorancia (s. avidya / t. ma rig
pa): Estado de ndo saber ou de
desconhecimento que surge



quando a mente ndo possui clareza
em relacdo a natureza dos
fenomenos e de nos mesmos. Como
ja foi visto, e sera retomado no
quinto capitulo, € a ignorancia que
serve como base para todas as
nossas aflicoes e conflitos.

5. Crencas/visoes erroneas (s.
drsti / t.Ita ba): O que aqui é
denominado de crenca esta ligado
a opinides falsas fundadas na
ignorancia, como quando se
desconhece qual € a verdadeira
natureza dos fendomenos e do “eu”,



ou qual € a base de todos os
estados mentais negativos.

6. Duavida (s. vicikitsa / t. the
tshom): Ainda que existam duvidas
que possam ser salutares, a davida
que aqui € retratada como uma
emoc¢do negativa de base € um
estado de hesitacdo que pode levar
a visdes errobneas e impedir o
cultivo de estados positivos da
mente.



DAS  VINTE  EMOCOES
NEGATIVAS SUBSIDIARIAS

1. Ira ou faria (s. krodha / t. khro
ba): Raiva que inclui violéncia.

2. Ressentimento ou rancor (s.
upanaha / t. ’khon du ‘dzin pa):
Raiva prolongada vinculada a
intencdo de retaliacdo futura, que
inclui a falta de perddo. E o
armazenamento de magoas ligadas
a situacoes que nos levaram a
algum tipo de sofrimento no
passado, uma memoria que
perdura na mente.



3. Animosidade (s. pradasa / t.
‘tshig pa): Anseio de causar mal
que surge da raiva e do
ressentimento. E o detonador da
fala rude, capaz de causar
infelicidade a nos mesmos e aos
outros.

4. Crueldade ou hostilidade (s.
vihimsa / t. rnam par ‘tshe ba):
Desejo de causar mal e prejudicar
os outros, imbuido pela falta de
afeicdo e de simpatia, gerador de
atitudes ndo compassivas.

5. Ciume e inveja (s. 1rSya/ t.



phrag dog): Estas duas emocoes
sdo muito proximas. O ciume
advem da possessividade e do
apego em relacdo as pessoas e as
coisas que identificamos como
nossas posses; Ndo queremos que
outros desfrutem ou possuam
aquilo que & percebido como
“nosso”. A inveja € a incapacidade
de suportar o sucesso ou a boa
fortuna de outros e o desejo de
possuir aquilo que os outros tém ou
de que desfrutam. Essas duas
emocoes causam infelicidade e



compartilham aspectos de raiva e
ressentimento.

6. Desonestidade (s. Sathya/ t.
g.yo): Esconder as proprias falhas
ou erros com a intencdo de obter
vantagens.

7. Pretensdo (s. maya / t. sgyu):
Imaginar e proclamar qualidades
que ndo possuimos motivados pelo
desejo de ganhar algo e de obter
fama e reputacdo. Leva a um modo
de vida inadequado e a hipocrisia.

8. Falta de vergonha (s. ahrikya /
t. ngo tsha med pa): Torna a pessoa



incapaz de impor limites ou
restricoes ao  seu proprio
comportamento; € a suspensdo do
senso de ética.

9. Desconsideracdo (s.
anapatatrapya / t. khrel med pa):
A auséncia de restricoes ao
comportamento pessoal devido a
negligéncia e a uma
desconsideracdo presuncosa pela
opinido e pelos sentimentos das
outras pessoas.

10. Dissimulacdo (s. mraksa / t.
‘chab pa): Inabilidade de fazer as



coisas de maneira correta ou
apropriada por estarmos
escondendo nossos erros e as
nossas falhas, e também a
incapacidade de lidar com tais
falhas quando elas sdo expostas
por outras pessoas.

11. Avareza (s. matsarya / t. ser
sna): Falta de generosidade
advinda do forte apego; € a atitude
de nos agarrarmos as coisas e ndo
sermos capazes de compartilhar.

12. Autossatisfacdo ou
autoadmiragdo (s. mada / t. rgyags



pa): Ainda que a satisfacdo possa
ser um sentimento positivo, aqui
nos referimos a uma vaidade
excessiva e a uma excitacao
também excessiva em relacdo as
nossas proprias qualidades. E a
arrogancia com relacdo as nossas
qualidades que gera uma sensag¢do
de autoconfianca que € superficial.

13. Falta de interesse (s.
asraddhya/ t. ma dad pa): Este
tipo de  desinteresse  esta
relacionado a ndo apreciacdo de
acoes positivas e das causas que



levam a virtude.

14.  Preguica ou inércia (s.
kausidya / t. le Io): E uma falta de
diligéncia que provém da auséncia
de coragem para se empenhar em
atividades positivas, devido ao
apego aos confortos momentaneos
e tempordarios.

15. Falta de cuidado (s. pramada
/ t. bag med pa): Falta de atengdo
ou de cuidado com relacdo as acoes
que sdo ou ndo positivas; pode
ampliar as nossas inaptiddes. E o
oposto do cuidado atento, sendo



uma especie de impulso negligente
e sem limites que pode colaborar
com a diluicdo das nossas
qualidades positivas.

16. Esquecimento (s.
musitasmrtita / t. brjed ngas): E a
falha em nos lembrarmos do
proposito das nossas metas
positivas, que serve como causa
para a distracdo mental e a perda
de atengdo. Ndo € apenas um lapso
de memoria, mas sim um perder de
vista aquilo que & positivo e os
nossos  objetos de  atencdo,



permitindo que a mente divague
por direcoes ndo salutares.

17. Nado alertividade (s.
asamprajanya / t. shes bzhin min
pa): E ndo estarmos alertas, nos
distrairmos e perdermos de vista o
Nosso conhecimento
discriminativo. Isso ocorre devido
as varias emocoes negativas e pode
levar a agdes inapropriadas e
também ao esquecimento das
intencoes previamente
estabelecidas.

18. Letargia ou torpor (s. styana /



t. rmug pa): E um estado mental
entorpecido acompanhado por
uma sensacdo mental ou fisica de
letargia. E também um lapso da
mente que leva a um estado de
insensibilidade no qual o objeto
ndo € claramente apreendido.

19. Excitacdo (s. auddhatya / t.
rgod pa): Um estado de agitacdo ou
de dispersdo ligado ao desejo no
qual a mente se desvia do objeto de
atencdo e se distrai, tornando-nos
inquietos.

20. Distracdo (s. viksepa / t. rnam



par g.yeng ba): E o resultado de
uma mente dispersa que esta
perdida e ndo conseque descansar
ou permanecer focada em um
objeto de atencdo, sendo entdo a
causa da nossa inaptiddo em nos
mantermos unidirecionalmente
concentrados.

A importancia de falarmos sobre
todas essas “classificacoes” de
emocoes e suas sutilezas, como € o
caso das seis emocoes negativas de
base e das vinte emog¢des negativas
subsidiarias, ndo se da por mero



preciosismo ou mesmo outros
motivos de ordem especulativa.
Quando de fato nos empenhamos
em observar a mente, percebemos
que todas essas emoc¢oes negativas
servem como solo para a
proliferacdo do sofrimento. A
presenca de tais estados mentais
negativos e as acgdes negativas
executadas — tanto em virtude da
desatencdo em relacGo a esses
estados quanto em virtude de
temporariamente  ndo  termos
condicoes de evitar essas acoes



devido as nossas tendéncias e
padrées de comportamento — sdo
as principais causas do sofrimento.
Quanto maior for a nossa
habilidade  de  perceber  os
movimentos da mente, mais aptos
nos tornaremos em poder aplicar
antidotos para estados negativos. E
por isso que essas classificacoes
podem ser tdo valiosas, pois nos
agjudam a perceber de maneira
cada vez mais sutil as nuancas
mentais. Identificadas entdo as

causas, € possivel erradica-las, i.e.,



a cessacdo do sofrimento, a terceira
nobre verdade.



l - DA VERDADE DA CESSACAO
DO SORRIMENTO (S.
NRODHASATYA)

A terceira nobre verdade indica
que € possivel cessar todo tipo de
sofrimento, e isso € possivel
quando nos tornamos capazes de
erradicar suas causas, a ignorancia
e os seus frutos de apego e aversdo.
O sofrimento cessa ao eliminarmos
as suas causas, mas o que €
sugerido ndo € necessariamente a
extingdo imediata da ignorancia e
dos seus consequentes desejos,



mas, sim, que, dos Ppoucos,
possamos transformar a relacdo
que estabelecemos com eles. Por
exemplo, ao desejarmos ou
sentirmos aversdo por algo ou
alguém, seria importante
refletirmos sobre aquilo que se
passa em nossa mente, ao inves de
simplesmente  nos  deixarmos
“levar” por essas sensacoes. No
momento em que a raiva ou o
apego se manifestam, deveriamos
observa-lo a ponto de nos
tornarmos capazes de perceber



qudo efémeras sdo as nossas
emocoes. Em um  primeiro
momento, pode-se tentar
identificar de onde vém essas
emocoes e o que elas sdo. Ao
desenvolvermos este processo de
observacado, vamos nos
apercebendo de que o apego e a
raiva sdo como “nuvens no ceu”,
ie, alem de se transformarem
constantemente, naturalmente irdo
se dissolver. Todavia, o que nos
tendemos a fazer, € nos agarrar
aquela sensacdo e continuar a



alimenta-la de novo e de novo.






Buda Sakyamuni

Esta representacdo de estilo helenistico ¢
oriunda da antiga regido Gandhara, atualmente
norte do Paquistdo e Afeganistdo. O budismo
floresceu nesta regido particularmente entre o
século III/IT a.E.C. e o século VE.C., ¢ a su
arte caracterizou-se por forte influéncia da arte
grega, estabelecida principalmente através das
invasdes de Alexandre, o Grande, e da
localizagdo da regido nas rotas comerciais
entre a Grécia e a India. Uma fértil conjuncic
de fatores criou uma produgao artistica tinica e
prolifica de arte budista, apreciada pelo seu
naturalismo, nobreza e simplicidade.

Uma das técnicas aplicadas para
comecarmos a fazer com que o
sofrimento cesse — como veremos
mais a frente, na verdade do



caminho —, € simplesmente deixar
que tais sentimentos surjam e
desaparecam sem nos engajarmos
neles. Dessa forma, aos poucos os
apegos e aversoes naturalmente
diminuiriam e, mesmo quando
surgissem, rapidamente se
dissolveriam; mas o0s nossos
habitos ndo nos deixam proceder
assim. Quando estamos com raiva,
por exemplo, muitas vezes
queremos, mesmo que Nnao
intencionalmente, alimenta-la
continuamente e, por vezes, se



alguém se aproxima de nos e tenta
nos acalmar, nos podemos até
mesmo voltar esse estado de raiva
para esse alguém que, de alguma
maneira, esta querendo fazer com
que nos deixemos de nutrir um
sentimento que €, em sua propria
natureza, efémero e sem
“substancialidade”, aléem de ser
obviamente nocivo.

Assim sendo, o apego se
manifesta também através do
desejo de preservar e alimentar tal
sentimento de raiva que, por ser



tdo reiterado, acabamos por
acreditar que € quase “palpavel”,
mas que, como qualquer
sentimento ou mesmo pensamento,
esta em constante mutacdo e é€
sempre volatil. Ao tentarmos
perpetuar determinados
sentimentos, podemos ter a
sensacdo de que estdo presentes de
forma constante; contudo, ao
observar a nossa mente e esse
sentimento em particular, notamos
que ele naturalmente aparece e
desaparece — o que pode ser



frustrante para algumas pessoas.
Nesse ponto, alguns poderiam se
perguntar como poderia isso ser
frustrante, e se ndo seria muito
mais agradavel ndo sentir raiva?
Tal questionamento nos remete de
novo a ja mencionada questdo
sobre sentirmos desejo por coisas
que, na maior parte das vezes, ndo
nos levardo a felicidade, tanto por
sua natureza efémera quanto por,
em geral, ndo refletirmos sobre os
nossos  proprios valores em
profundidade. Muitas das coisas



que acreditamos serem “fontes de
prazer e felicidade” ja nos
desiludiram por diversas vezes,
mas, mesmo assim, continuamos
insistindo em fazé-las de novo e de
novo. Muitos de nos sdo
suficientemente ingénuos para
acreditar que, agindo da mesma
forma, obterdo resultados
diferentes.

Agir repetidamente de forma
semelhante nos ajuda a pensar
sobre a frustracdo. Estamos tdo
acostumados a alimentar os nossos



sentimentos de raiva, ansiedade,
angustia etc. que, quando nos
damos conta de que eles sdo
desprovidos de qualquer essénciq,
se ndo estivermos dispostos a nos
transformar, podemos nos sentir
frustrados. Muitas vezes, queremos
sentir raiva. Ndo por ser um
sentimento agradavel em si, mas
pelo simples habito. Um exemplo
que é frequentemente utilizado nos
ensinamentos budistas € que os
nossos habitos sdo como uma folha
de papel que ficou enrolada por



muito tempo: quando tentamos
desenrola-la, ela volta a se enrolar
sozinha; desenrolamos novamente
e, quando soltamos, ela novamente
se enrola, por isso, somente com a
pratica constante do desenrolar o
papel, podemos aos poucos ir
fazendo com que o papel -
representacdo dos nossos habitos —
lentamente va ficando mais e mais
plano, até que pare de se enrolar.
Dentro dessa perspectiva,
quando  somos levados a
questionar os nossos padrdes de



comportamento, por mais que a
principio  este  processo  de
transformacdo seja dificil — como
acontece com o pedaco de papel — e
coloque em xeque todos 0s nossos
habitos e mesmo os nossos valores,
podemos nos  aprimorar e
efetivamente transformar
tendéncias tdo arraigadas em nos.
Ao nos transformarmos, podemos
finalmente  atingir  resultados
diferentes e conquistar os nossos
objetivos — no caso em questdo,
cessar o sofrimento. Mas, para nos



transformarmos, €  necessario
seqguir um caminho, como veremos
na proxima nobre verdade, a
verdade do caminho.



DO NIRVANA

Explorando um pouco mais esta
terceira nobre verdade, quando
falamos na cessacdo do sofrimento,
muitas vezes ela € descrita como
nirvana, como paz, mas o que vem
a ser isso? A palavra sanscrita
nirvana, que ja consta nos
dicionarios de lingua portuguesa,
sem os sinais diacriticos, € passivel
de muitas interpretacbes - e
falaremos ainda mais sobre isso no
proximo  capitulo. Em  uma
traducdo mais literal, nirvana seria



algo como
“extin¢do”/“extinto”/“apagar”,
seria uma extincdo similar ao
apagar da chama de uma vela.
Quando uma vela se apaga e nos
perguntamos para onde € que foi a
chama, qual é a resposta? Se nos
perguntarmos de onde € que a
chama veio, poderiamos dizer que
ela é o resultado de um processo de
combustdo, sempre em movimento,
o qual so pode ser alimentado se
houver combustivel para isso; se o
combustivel desaparecer, ndo ha



mais chama. Mas entdo o que € o
nirvana? Poderiamos dizer que € o
desaparecimento das condic¢oes
que fazem com que a chama se
manifeste.

Ao pensarmos na nocdo de
nirvana como a chama de uma vela
que se apaga, € o questionamento
sobre o que €& que se apagaq,
podemos dizer que, de acordo com
a tradicdo budista, certamente ndo
€ a nossa alma, nem o atman (o
"

eu’ que neste contexto tambeém
poderia ser entendido como alma),



uma vez que dentro deste universo
de pensamento ela ndo pode ser
encontrada. Também ndo € o nosso
ego, ou sensacdo de identidade,
uma vez que este € desprovido de
realidade  intrinseca.  Segundo
Dzigar Kongtrul Rinpoche, a mente
que se encontra em estado de
ignorancia — pois desconhece a
verdadeira natureza dos
fenomenos e ndo sabe que esta
ignorante - € que vai se
dissolvendo a medida que a
sabedoria, que €& acumulada,



prevalece. Mas entdo quem € que
“desperta”, usando-se uma outra
terminologia para o atingir do
nirvana? E esta mente primordial
de sabedoria que reflete a si
mesma e reconhece a ignordancia.
Mas este “si mesmo” da mente
deve ser entendido de forma
relativa, e ndo como verdade final,
a qual esta além dos processos de
conceitualizacdo.

Uma outra forma de responder a
questdo sobre o que se extingue é

dizer que sdo os trés venenos da



mente, o apego (ou desejo), a raiva
(ou aversdo) e a ignorancia (ou
ilusdo), que se extinguem. Quando
Buda atinge a iluminacgdo, esses
trés venenos desapareceram, muito
embora ele, Buda, ainda continue a
se manifestar. No momento do
nirvana final, uma vez que ndo ha
mais nascimentos, poderiamos nos
perguntar: o que acontece com a
pessoa — com Buda, nesse caso — no
momento da morte? Buda disse que
perguntar sobre o que acontece
com os seres iluminados no



momento da morte € a mesma
coisa que perguntar para onde vai
a chama da vela quando se apaga.
A chama ndo vai para lugar algum,
simplesmente o processo de
combustdo € que cessa. Remover o
desejo causado pela ignorancia é
como remover o combustivel
necessario para que a chama
continue a arder. Mas € importante
deixar claro que esta cessa¢do ndo
deve ser vista como a aniquila¢do
da existéncia, eterna ou ndo, ou de
uma “esséncia pessoal”,



Para se entender melhor essa
altima frase, podemos pensar em
uma formula¢cdo que € comum a
todas as escolas filosoficas
budistas, e que e utilizada para
discutir uma questdo fundamental
do budismo: a “existéncia”. Tal
formula é chamada de tetralema (s.
catuskoti), e € utilizada para
investigar a natureza da existéncia
a partir daqueles que sdo
nomeados “extremos”. De acordo
com esta formulacdo, ndo devemos
cair em nenhum destes “extremos™:



nem no eternalismo (existéncia
eterna), nem no niilismo (que seria
a aniquilacdo ou extin¢do total),
nem em ambos (existéncia e ndo
existéncia), nem em nenhum (nem
existéncia nem ndo existéncia).
Dentro desta linha de pensamento
sobre a existéncia, a qual foi
particularmente desenvolvida por
Nagarjuna (ca. 150-250 E.C.),
acreditar em qualquer um desses
extremos € incongruente com a
realidade tal qual ela é; esta alem
da expressdo através de



pensamentos e de palavras, e pode
apenas ser conhecida quando se
vai alem de toda e qualquer fixagdo
conceitual, seja da existéncia, seja
da ndo existéncia, de ambas ou de
nenhuma delas. Mas voltaremos a
este assunto de forma mais
detalhada no capitulo VII.



DO NIILISMO

Muitos dos filosofos ocidentais
que também beberam de fontes do
conhecimento budista para
desenvolver seus sistemas de
pensamento, como foi o caso
explicito de Schopenhauer,
acabaram  por interpretar o
budismo como uma espécie de
niilismo, tanto pela ja mencionada
escassez de acesso aos textos na
época em que viveram quanto pela
ma compreensdo de algumas
terminologias bastante complexas,



como € o caso do vazio de
existéncia inerente. Identificar este
vazio/vacuidade (s.
Stinya/Siinyata) como o niilismo, é
um grave erro interpretativo. Se
levarmos em consideracdo que o
niilismo €& um dos quatro
“extremos” que deveriam = ser
evitados para que se possa
desenvolver uma visdo correta da
realidade dentro desta perspectiva,
a visdo de que o budismo seria
niilista € algo incongruente com a
propria visdo sobre a existéncia



apresentada.  Falaremos ainda
mais sobre isso nos proximos
capitulos.

Feitas estas breves observacoes
sobre o nirvana e o niilismo,
partamos entdo para a quarta e
ultima nobre verdade — a verdade
do caminho — para que possamos
entender melhor como este
processo de cessacdo do sofrimento
se torna possivel.



IV - DA VERDADE DO CAMINHO
(MIRGA-SATYA)

A verdade do caminho explica a
forma como podemos sair do
samsara (existéncia ciclica) e
alcancar o nirvana, ie., nNos
libertarmos do sofrimento. Em
outras palavras, a verdade do
caminho indica que ha um “guia”
para um percurso que nos torna
capazes de compreender os
processos da existéncia
condicionada, baseando-nos nas
formas de aquisicdo de



conhecimento e desenvolvimento
da sabedoria, para que possamos
dissolver toda a ignorancia.

A proposta de um caminho, seja
ela de forma explicita ou implicita,
ndo € um aspecto exclusivo da
filosofia budista. Muitos filosofos
ocidentais, desde os primordios da
filosofia até os dias de hoje, se
preocupavam em refletir sobre qual
seria a forma mais significativa de
se viver (de se trilhar o caminho da
vida). Socrates, por exemplo,
incentivava os estudiosos e os



cidaddos comuns a voltarem a sua
atencdo para o autoconhecimento;
ele acreditava que o conhecimento
que se voltasse para as condicoes
da vida humana deveria ser
colocado no mais alto patamar
entre as  investigacoes  que
pudessem ser feitas no universo do
saber, sendo todas as outras areas
do conhecimento relativamente
secundarias.

Assim sendo, mesmo dentro dos
“moldes ocidentais” do que é
chamado pensamento filosofico,



Buda e a consequente filosofia
oriunda do seu pensamento e da
sua conduta também deixam um
legado que pode contribuir para
esta investigacdo de “ser e estar no
mundo” e, particularmente, do
processo de “conhecer-se”, ou do
célebre “conhece a ti mesmo”, o
latim nosce te ipsum ou do original
grego  yvoet oceawtov  (gnothi
seauton), que foi atribuido a varios
filosofos da Antiguidade.

Dentro do pensar filosofico
budista, € proposto que a forma



mais elevada de se viver € aquela
em que nos dispomos a
desenvolver nossa compreensdo
sobre a realidade e sobre nos
mesmos, visando ao bem comum, e
aprender a nos conduzir de
maneira condizente com esse
objetivo. Para tal finalidade, foi
proposto o chamado “nobre
caminho octuplo” (s.
aryastangamarga), i.e., a exposicao
de oito principios basicos que
podem aqjudar as pessoas a se
dedicarem ao entendimento da



natureza da realidade, e a
estabelecerem um estilo de vida
conducente a realizacGo dessas
qualidades.

Esses oito principios também sdo
uma forma de exposicdo do que
vem a ser o “caminho do meio”
proposto por Buda, uma vez que
sugerem um estilo de vida que se
caracteriza por ndo cair nem na
indulgéncia, nem na austeridade
excessiva, como fora demonstrado
na vida do Buda Sakyamuni, que

ao principio era caracterizada



pelos luxos do palacio e depois
pelo extremo oposto, o ascetismo
total. Gragcas a sua propria
experiéncia, ele propée um
caminho que ndo incorreria em
nenhum desses extremos.

Esses oito aspectos do caminho
podem ser divididos em trés
categorias, também chamadas de
trés treinamentos elevados (s.
trisiksa): a sabedoria (s. prajna /
prajnasiksa), que se subdivide em
dois aspectos; a disciplina ética (s.
sila / adhisilasiksa), que se



subdivide em trés aspectos; e a
meditacdo (s. samadhi /
samadhisiksa), que igualmente se
subdivide em trés aspectos.
Falemos entdo sobre cada um
desses oito aspectos.



Dos DOIS ASPECTOS DA SABEDORIA

DA VISAO CORRETA (S
SAMYAGDRSTI)

A visdo correta esta ligada ao
entendimento de alguns conceitos
fundamentais dentro deste
filosofar, como as quatro nobres
verdades e a originacdo
dependente (capitulo V), onde sdo
descritos os processos de causas e
efeitos ligados ao karma (“agdo”),
i.e, como cada ag¢do gera um
resultado de acordo com a sua



natureza especifica, tornando-nos
aptos a perceber que somos
responsaveis ndo so por aquilo que
experimentamos e fazemos, mas
também  pela forma  como
percebemos aquilo que acontece
conosco. Além disso, dentro dos
aspectos da visdo correta, se fala
em eliminar o que € chamado de
“visbes erroneas”, entre as quais
esta acreditar em um “eu”
permanente, singular e
independente, como se fosse algo

verdadeiramente existente. Tais



visdes sdo tidas como filosofica e
logicamente  incongruentes e
devem ser evitadas por serem
frutos dos trés venenos citados: a
ignorancia, a raiva (ou aversdo) e o
apego (ou desejo). Com a visdo
correta, temos clareza e
discernimento para identificar o
que deve ser feito e o que deve ser
abandonado, o que traz disciplina
ética e pode tambeém simplificar
nossa vida. Mesmo que tenhamos
uma vida com muitos
compromissos, a visao correta nos



agjuda a ter clareza para que se
possa trilhar este caminho de
forma eficiente.



DA INTENCAO CORRETA
(S. SAMYAKSANKALPA)

A intencdo correta envolve
estarmos dispostos a nos treinar
para dissolver as “visoes erroneas”
e nos dedicar a iluminacdo. Para
isso, € necessario estabelecer um
compromisso sério de treino
constante da mente, e
desenvolvermos uma disciplina
apropriada para a orientacdo das
nossas atitudes mentais. Se a
pessoa  almeja  eliminar o
sofrimento, € fundamental tomar



tal decisdo de forma firme e
consistente, o que pode acontecer
ao percebermos a inutilidade da
maior parte das nossas atividades
e também qudo dificil € nos
livramos dos nossos habitos, os
quais sdo profundamente
arraigados.



Dos TRES ASPECTOS DA DISCIPLINA

MORAL
DA FALA CORRETA (S.
SAMYAGVAC)

Uma vez que aquilo que falamos
pode ter um efeito muito poderoso
sobre os outros e sobre nos
mesmos, cultivar uma fala sincerq,
ndo agressiva, ndo maliciosa, ndo
divisiva e construtiva, € uma forma
de cultivar a fala correta. Sendo o
nosso discurso uma manifestacdo
dos nossos estados mentais, por
isso também os estimula e reforgaq,



o desenvolvimento de uma forma
de expressdo oral sincera e polida
pode também nos ajudar a cultivar
estados mentais pacificos e
condizentes com 0s  nossos
objetivos. E a fala ajudando a
mente, e a mente ajudando a fala.
Uma outra forma de cultivar uma
fala correta é evitar os discursos
intateis, como a fofoca e tudo aquilo
que faca com que nos e os outros
estejamos simplesmente perdendo
tempo; mas isso ndo quer dizer que
ndo se possa também estabelecer



discursos mais leves e mesmo
brincar com os outros, pois muitas
vezes essas situacoes ajudam a
aproximar as pessoas e colaboram
com o desenvolvimento de
amizades benéficas.

Trazendo um exemplo da
filosofia ocidental, que também
visa algo similar a uma lapidagdo
da fala, podemos pensar no “triplo
filtro” atribuido a Socrates, que
haveria sugerido que as pessoas
verificassem, antes de falar, se o
que tinham a dizer era verdadeiro,



bom e util; caso a fala fosse
desprovida dessas qualidades, ndo
haveria razdo para dizermos algo,
teria sugerido o filosofo. Tenha
esse filtro sido estabelecido por
Socrates ou ndo, o que e
importante nesse contexto e refletir
sobre o ato da fala enquanto
conduta ética.

Um outro aspecto que tambeém
nos chama a aten¢do no exemplo
acima € que, enquanto boa parte da
atualmente  chamada filosofia
moral, ou mesmo a éticq,



empenha-se fortemente em
reflexdes sobre os  “grandes
dilemas”, ou em circunstancias de
certa forma limites dentro do
contexto da vida das pessoas, i.e.,
situacoes de excecdo, a proposta
atribuida a Socrates, assim como
na filosofia budista, visa observar o
comportamento humano em seu
cotidiano, instante a instante.
Mesmo em situacoes-limite, a
decisdo que o sujeito tomara esta
profundamente conectada aos seus
habitos diarios, a maneira como ele



conduz a propria vida; € por isso
que, dentro desta perspectiva, os
habitos que sdo desenvolvidos e
reiterados no cotidiano  sdo
fundamentais. Com isso ndo se
quer dizer que a reflexdo sobre os
“grandes dilemas” ndo inclui
também as formas de conduta
cotidiana e como elas nos
influenciam em situacoes
limitrofes; mas o que se busca
enfatizar com a observacdo feita
acima € que o foco nas acgoes
cotidianas evidencia aspectos de



um filosofar que propoe o
desenvolvimento da atencdo como
um dos seus pilares.

De acordo com a tradicdo
budista, tanto nas palavras quanto
nas acoes, a conduta ética esta
ligada a  sabedoria e a
compreensdo do que pode
efetivamente trazer beneficio para
aquele que ouve ou sofre a acdo.
Dentro da tradi¢do vajrayana do
budismo tibetano, por exemplo,
uma pessoa que ja tenha atingido
um grau muito elevado de



compreensdo da natureza dos
fendmenos poderia tranquilamente
dizer algo ndo condizente com os
fatos, i.e., mentir, se soubesse que
aquilo  necessariamente  traria
beneficio as pessoas envolvidas.

Se, por exemplo, estivessemos
andando pela rua e vissemos
alguém fugindo, e, em sequidaq,
uma outra pessoa com uma faca na
mdao e um olhar ameacador e
malévolo  aparecesse e  nos
perguntasse se haviamos visto
alguém passar, seria totalmente



legitimo mentir e dizer que ndo,
pois tanto a pessoa que fugia
poderia ter a vida salva quanto a
pessoa com a intencdo de matar
evitaria cometer um ato perverso
que traria consequéncias danosas
para ambos, o perseguido e o
proprio assassino.

Um outro exemplo seria o da fala
rude, que, por vezes, também pode
ser necessdria para evitar um mal
maior. Em uma situagdo hipotetica
em que uma crianga curiosa vai em
direcdo a uma fogueira, se falamos



com docura para que ela pare e,
ainda assim, ela continua indo em
direcdo ao fogo, e ndo temos tempo
suficiente para salva-la, seria nao
sO aceitavel, mas recomendavel,
falarmos de wuma forma que
efetivamente consequisse evitar
que ela se queime. O choque
sonoro, nesse caso, seria bem
menos danoso do que o fisico,
ainda que a criangca comecasse a
chorar de maneira compulsiva
devido ao tom da nossa voz.

Os dois exemplos utilizados sdo



bastante obvios e ingénuos, e de
alguma forma tocam o “senso
comum”, mas sdo apenas exemplos
simples. No contexto referido do
budismo tibetano, que tomamos a
titulo ilustrativo, acdes verbais, ou
mesmo fisicas, que rompam certos
padroes podem ser, a principio,
incompreensiveis para alguns, mas
se forem efetivamente realizadas a
partir de um entendimento mais
profundo dos mecanismos da
realidade, e de uma motivacdo
clara de trazer beneficio ao outro,



podem ser plenamente
justificaveis.



DA ACAO CORRETA (S.
SAMYAKKARMANTA)

Da mesma forma que a fala
correta, a acdo correta esta ligada a
ndo fazer nenhum mal aos outros e
a nos mesmos. Sdo frequentemente
mencionadas trés acdes do corpo
que sdo consideradas incorretas:
matar (tirar a vida de qualquer ser
senciente), roubar (se apropriar de
algo que ndo nos pertence) e ter
uma ma conduta sexual (como a
infidelidade, a pedofilia, diversos
tipos de abusos, as agressoes etc.).



Essas  “limitacoes” ndo sdo
apenas restricdes arbitrarias ou de
carater meramente normativo, elas
ttm um fundamento bastante
pratico. Ao cultivarmos uma ética
comportamental tida como
saudavel, isso resulta em um
estado mental pacifico, e essa
calma € um pré-requisito para os
posteriores estados de
concentracdo e percep¢do de niveis
mais sutis da consciéncia, os quais
fazem parte do caminho aqui
exposto. Para que se possa atingir



estados meditativos mais elevados,
€ necessario sobrepujar estados
mentais turbulentos e agitados,
pois eles obrigatoriamente
perturbam a concentracdo. A acdo
tida como correta também € uma
forma de evitar a expressdo fisica
das nossas atitudes mentais
negativas.



DO MODO DE VIDA
CORRETO (S.
SAMYAGAJIVA)

O que se coloca como modo de
vida correto € evitar qualquer
ocupacdo que possa causar mal aos
outros e a si mesmo, como matar
ou machucar pessoas e animais,
deliberadamente = enganar  os
outros, desenvolver armas de
guerra ou comercializa-las etc.

Novamente, o cerne da questdo
ndo € meramente normativo, pois
as pessoas podem exercer diversos



tipos de oficios e utilizar o seu
tempo das formas mais variadas,
mas € importante saber quais
estados mentais tais atividades
provocam, e ter em mente que
todas as nossas acoes tém
consequéncias.

Buscar um modo de vida
condizente com as nossas opg¢oes
parece perfeitamente razoavel em
qualquer circunstancia da nossa
vida, independentemente do caso.
Por exemplo, se um Ilutador de
boxe vai entrar no ringue, €



necessario que ele se prepare
internamente para isso, “crie uma
atmosfera” para isso. O mesmo
acontece com um ator que vai subir
ao palco para fazer uma
performance, e assim por diante.
As coisas que fazemos requerem
uma predisposicdo, a criacdo de
circunstancias que as levem a
acontecer de forma propicia.

O tema da conduta, em seus mais
variados aspectos, € bastante
complexo, e € preciso que seja
entendido dentro dos contextos



especificos. E muito facil cairmos
em critérios de “bem” e “mal”
quando se fala em conduta, ou
mesmo sobre qualquer outro
assunto, mas € preciso entender
que, no caso em questdo, o bem e o
mal ndo tém valor em sim mesmos,
como algo preestabelecido e
determinado pela sociedade ou
algum ser superior, mas somente
em relacdo as consequéncias que
acarretam. A proposta de uma
conduta adequada esta

profundamente ligada a sabedoria



— e também a compreensdo de
como as nossas atitudes
influenciam o nosso estado mental
e o daqueles que sdo afetados por
elas — e ndo a simples regras
sociais limitadas a efémeros
processos de julgamento.



Dos TRES ASPECTOS DA
MEDITACAO

DO ESFORCO CORRETO
(S. SAMYAGVYAYAMA)

Estes trés ultimos itens estdo
diretamente ligados aos aspectos
meditativos, i.e., o aprofundamento
da compreensdo dos nossos
processos mentais e,
consequentemente 0
desenvolvimento do dominio sobre
eles. Ao nos referirmos
particularmente ao esforco correto,
que envolve a tomada de



consciéncia do funcionamento da
mente, pensamos em quatro etapas
fundamentais: a constatacdo da
efemeridade dos pensamentos e
das emocdes que surgem e
desaparecem; a identificacdo desse
processo; a manutencdo de um
estado de ciéncia, ou cognisciéncia,
sobre os movimentos da mente; e o
cultivo de estados mentais
positivos.

Assim sendo, o esforco correto
esta entdo ligado ao empenho nos
processos meditativos em prol da



libertacdo.



DA ATENCAO CORRETA (S.
SAMYAKSMRTI)

Quando falamos em atencdo
correta, nos referimos a uma
qualidade da atencdo que poderia
também ser chamada de atencdo
plena (s. smrti), que € um estar
integralmente atento, estar de fato
presente, saber o que estamos
fazendo, por que o estamos
fazendo, aquilo que se passa em
nossa mente, as sensacoes que
temos, e assim por diante. Apesar
de parecer algo bastante simples, a



maior parte das pessoas esta
constantemente pensando ou no
que tera que fazer, ou naquilo que
ja passou, no futuro ou no passado.
Em geral, so quando se comeca a
investigar os processos mentais €
que somos capazes de perceber que
a mente esta sempre distraida, e
nem sequer nos damos conta disso.

Estudos feitos com mulheres que
acabaram de ter filhos, foram
filmadas e posteriormente viram
essas imagens projetadas em
camera lenta demonstraram como,



ao ouvirem os sons do choro do
bebés, varias emocdes surgem
quase simultaneamente. Além da
ja esperada vontade de socorrer a
crianca, foram observadas
expressdes de raiva, de desespero,
de carinho, de preocupacdo, de
cansaco e varias outras. Isso ndo
quer dizer que essas mdes sdo
“mas”, ou que ndo amam os seus
filhos; revela apenas a
complexidade das nossas emocoes
enquanto seres humanos. Essas

mdes se preocupavam com 0s



bebés, e queriam atendé-los da
melhor  forma possivel, mas
também era possivel identificar,
naquele momento, estafaq,
desconforto, raiva, entre tantas
outras emocgdes que se proliferam
constantemente, sem que
estejamos cientes delas. Esse
exemplo serve para ilustrar as
riquezas e sutilezas dos processos
da mente e de quanto aquilo que
conseguimos enxergar em nosso
dia a dia é apenas a superficie da
camada epipelagica no oceano dos



nossos movimentos mentais.

Estar plenamente consciente de
tudo o que se passa conosco e a
nossa volta, do funcionamento dos
processos corporais e mentais, € a
atencdo correta neste contexto.
Além de estar atento, também é
fundamental aprender a ter
controle sobre a mente, e ndo se
deixar simplesmente levar pelos
pensamentos e emogoes.

Como vimos na introducdo deste
livro, mas vale a pena repetir aqui,
hoje em dia, existem muitas



propostas de utilizacdo da atencdo
para a melhora de estados de
saude e também do desempenho
em diversas atividades, aquilo que
ficou conhecido como mindfulness,
e que pode trazer imensos
beneficios; mas lembramos mais
uma vez que isso faz parte de um
caminho no qual cada uma das
etapas é fundamental,
particularmente a motivacdo que
nos leva a fazer as coisas. Destacar
uma das etapas e acreditar que
aquilo por si mesmo € capaz de



trazer os beneficios do todo € uma
deturpacdo que pode acabar por
trazer mais maleficios do que o seu
contrario.



DA CONCENTRACAO
CORRETA (S.
SAMYAKSAMADH])

A concentracdo correta significa
desenvolver niveis profundos de
calma mental/absorcdo meditativa
(s. samadhi), o que requer trilhar
cada um dos passos até chegar a
essa etapa do caminho, a qual vai
estar de acordo com a
disponibilidade mental de cada
um. Além disso, existem varios
estagios de concentracgdo,
classificados de forma distinta por



tradicdes diferentes, como, por
exemplo, os trés estagios de
absorcdo meditativa (s.
trisamadhi): a concentracdo
“infantil”, a concentracdo que
discerne claramente e a
concentracdo excelente. Ou ainda:
o samadhi (concentracdo) da
“talidade” (das coisas “tal qual elas
sdo”), o samadhi da manifestacdo
universal e o samadhi causal.

Para que se possa ter uma
verdadeira compreensdo sobre a
natureza da realidade, € preciso



que nossa mente esteja livre de
distracbes e que ndo esteja
entorpecida. Quando a mente
consegue se concentrar dessa
forma, de modo unidirecional, se
torna possivel atingir estados de
absorcdo  meditativa, requisito
necessario para que haja um
entendimento profundo e
experiencial da natureza da mente
e dos fenomenos.

Quanto Nietzsche, ja em 1870,
vislumbrava o seu projeto filosofico
como uma especie de “inversdo do



platonismo”, o que era algo
bastante radical, porque anunciava
um plano revoluciondrio que iria
mexer com séculos de tradicdo, ele
questionava a forma como a
filosofia, principalmente a partir de
Platdo, procurava verdades
profundas e olhava “por tras” das
coisas que se apresentam para nos,
a fim de descobrir a sua forma
ideal, o “eidos”, em grego.
Nietzsche, assim como Heidegger
mais tarde, propoe que se passasse
também a investigar as aparéncias,



e esforca-se em direcdo oposta a
“forma ideal”, ou mesmo a
“esséncia”: ele afirmava que era
fundamental vermos as coisas
como elas sdo, como nos as
experienciamos.

Ao pensarmos nessa perspectiva,
ao falar das aparéncias, ndo
acredito que ele estivesse se
referindo a deixarmos de investigar
profundamente a natureza das
coisas, como me parece claro
através de sua obra, mas sim que
olhassemos para elas diretamente,



sem buscar interpretacdoes e
inumeras conceitualizacdes, para
alem do que se experiencia de
alguma forma; para ele, este seria
um processo de libertacdo. Ele
queria ir aléem da metafisica, ainda
que muitos de seus criticos
acreditem que ele teria sido um dos
altimos  “grandes  metafisicos”.
Mas, independentemente  das
criticas feitas, a concentracdo aqui
referida, em um contexto bastante
distinto, apresenta certas
similaridades com esta proposta,



no sentido de que € necessario
conseguir olhar de fato para aquilo
que esta sendo investigado,
conseguir ir além da mera
especulacdo e efetivamente
“experienciar” a realidade, ter uma
experiéncia pratica e valida sobre a
nossa propria natureza e a dos
fendmenos.

Mas, ainda que tal processo
possa ser inicialmente visto como
uma tentativa de penetrarmos na
“esséncia” desta natureza, uma vez
que ndo ha esséncia alguma



passivel de ser identificada, a
consequéncia natural do processo €
conseguir olhar a realidade da
forma como ela realmente é:
tathata, em  sanscrito. Essa
compreensdo, quando
experienciada, seria entdo a
realizacdo da verdadeira natureza
do eu e dos fendmenos.



DOS CINCO CAMINHOS

Para além desta divisGo em oito
aspectos do caminho, varias outras
formas de apresenta-lo foram
sendo desenvolvidas em diversas
tradicoes. No contexto do
Mahayana se fala também nos
“cinco caminhos” (s. paficamarga),
0s quais sdo, mais precisamente,
cinco etapas de um mesmo
caminho, a saber:

o caminho da acumulacdo (s.
sambharamarga), onde se tem o
entendimento.



o caminho da unido (s.
prayogamarga) — também
chamado de caminho da “jun¢ao”,
“engajamento”, “preparacdo”, ou
“‘adesdo” -, onde se adquire
experiéncia.

o caminho da visao (s.
darsanamarga), onde efetivamente
se tem algum tipo de realiza¢do, ou
entendimento profundo, muitas
vezes também entendido como o
caminho do “insight”, i.e, lampejos
de compreensdo direta, ou,
simplesmente, compreensdo direta.



o caminho da meditacdo (s.
bhavanamarga), onde ja se passa
por niveis meditativos muito
avancados.

0 caminho sem-mais-
aprendizagem (s. asaiksamarga),
ou “sem-mais-treinamento”, onde
ja ndo ha mais necessidade de
instrucoes e as realizacdes surgem
espontaneamente.



DOS OBJETIVOS

Assim como estas, existem
outras formas de classificacdo
possiveis para o caminho, sendo
que o caminho octuplo, o qual foi
exposto de forma mais detalhada,
foi transmitido por Buda em seu
primeiro ensinamento, o primeiro
girar da roda do Dharma. Mas,
independentemente de qual das
formas de classificacdo se esteja
utilizando, essa descricdo em
etapas mostra um caminho de
transformacgdo pessoal que envolve



uma compreensdo e etica que se da
a partir da propria experiéncia, e
que vai além das formas
discursivas. Através do processo de
aquisicdo de conhecimento, analise
critica e cultivo contemplativo, sdo
obtidas ferramentas adequadas
para a transformacdo: € a filosofia
aplicada a vida, objetivo primordial
da filosofia budista, se vista a
partir do proprio berco em que foi
concebida.



ESCAVANDO MAIS
ALGUMAS CAMADAS

As quatro nobres verdades
representam uma espécie de
sumario de todo o caminho a ser
trilhado para a erradicacdo da
ignorancia. A verdade do
sofrimento indica o problema a ser
superado; a verdade da origem
indica as causas deste problema; a
verdade da cessacdo mostra que as
causas podem ser eliminadas; e a
verdade do caminho mostra os
metodos  para alcancar essa



cessacdo definitiva do sofrimento.

Tradicionalmente, os conceitos
filosoficos budistas tém que ser
apresentados de forma muito
precisa. E dito que eles devem ser
expostos na ordem correta, com as
palavras exatas etc., pois, como
sabemos, cada pessoa faz uma
leitura  bastante  pessoal e
idiossincratica de tudo aquilo que
escuta. Essa tentativa de expor as
ideias da forma mais precisa
possivel, e de acordo com
determinada tradicdo, seria uma



forma de tentar amenizar as
perdas de sentido que podem vir a
ocorrer pelos filtros pessoais de
cada um. Ainda assim, como
parece natural, um filosofo ja
maduro, bem versado, e com
“realizacdo” (no sentido de “rfogs
pa’, tal qual exposto na
introducdo) também expde a sua
propria visdo sobre os temas. Mas
isso ndo se opde as suas formas
tradicionais de apresentacdo. No
caso das quatro nobres verdades,
como nos aponta Kyabje Kangyur



Rinpoche, na escola Mahayana,
elas sdo tradicionalmente expostas
de duas formas:

1. De acordo com (@
Mahayanottaratantra Sastra
(“Tratado Mahayana do

Continuum Sublime”), que € um
dos cinco tesouros de Maitreya, as
quatro nobres verdades sdo
exibidas da seguinte maneira: a
doenca deve ser diagnosticada, a
causa da doenca deve ser
removida, a saude deve ser
restaurada e, com essa finalidade,



o remédio deve ser administrado.
Assim sendo, o sofrimento deve ser
reconhecido, as suas causas
descartadas, a cessacdo alcancada,
e o caminho implementado. Dessa
forma, através do reconhecimento
do verdadeiro carater do
sofrimento, surge a determinacdo
para “interromper” o samsara; e
quando se anseia descartar as
origens do sofrimento e realizar a
cessacdo dele, o caminho é
implementado.

2. De acordo com a sequéncia



cronologica, a apresentacdo das
quatro nobres verdades se da em
dois conjuntos de causa e
resultado: a causa do samsara, que
é a verdade da origem, resulta na
verdade do sofrimento. A causa do
nirvana, que € a verdade do
caminho, resulta na verdade da
cessacdao.

Cada uma das quatro nobres
verdades apresenta ainda quatro
aspectos que podem ser
condensados e estabelecidos da
seguinte forma:



1. A verdade do sofrimento — que
corresponde a todos os fendmenos
do samsara: nomeadamente, o
universo externo e os seres que o
habitam - apresenta quatro
aspectos:

Uma vez que os sofrimentos sdo
produzidos e cessam a cada
instante, sdo impermanentes.

Uma vez que todos os
sentimentos gerados estdo dentro
do universo do sofrimento, eles sdo
insatisfatorios.

Muito embora os sofrimentos



sejam tidos como pertencentes ao
proprio ser, de fato ndo ha
qualquer “eu” que os possua; estdo,
por isso, vazios de tal “eu”.

Da mesma forma e de maneira
reciproca, uma vez que ndo ha
nada que neles possa ser
designado como “esséncia” ou
como “si-mesmo”, eles ndo sdo
uma “esséncia’; sdo,
consequentemente,  “desprovidos
de si”, “desprovidos de existéncia

PN 1]

inerente”, “vazios de si-mesmo”.

2. A verdade da origem do



sofrimento — que corresponde as
emocoes contaminadas ou
erroneas (que sdo o apego, a
aversdao e a ignorancia),
juntamente com suas  agoes
resultantes (que podem  ser
positivas, negativas ou neutras), as
quais propelem o samsara -
apresenta quatro aspectos:

Uma vez que estas acoes e
emocoes sdo um  manancial
continuo do sofrimento, elas sdo
fonte.

Uma vez que elas sdo a raiz de



todo sofrimento, elas sdo causa.
Uma vez que elas geram

rapidamente um sofrimento
poderoso,  elas  sdo produgdo
intensa.

Uma vez que elas constituem o
meio no qual sofremos, elas sdo
condicdo.

3. A verdade da cessacdo — que €
a liberacdo dos sofrimentos e sua
origem ao se seguir o caminho; €
também o solo onde esses
sofrimentos e sua origem minguam
— apresenta quatro aspectos:



Uma vez que a cessagdo € a
interrupcdo ou a extingdo dos
sofrimentos e das origens futuras,
ela é cessacdo.

Uma vez que ela € a eliminacdo
de toda delusdo, ela € pacificacdo.

Uma vez que ela € a suprema
perfeicdo, ela € bondade.

Uma vez que ela & a liberagdo
irreversivel = do samsara, ela é
definitiva.

4. A verdade do caminho
apresenta quatro aspectos:
Uma vez que os verdadeiros



caminhos conduzem a niveis cada
vez mais elevados, sdo caminho.

Uma vez que sdo os remedios
para as aflicdes, sdo pertinentes.

Uma vez que sdo a causa para
uma mente livre de equivocos, sdo
efetivos.

Uma vez que conduzem a uma
libertacdo permanente do
sofrimento,  sdo conducentes a
liberacdo.



DOS NIVEIS DE
COMPREENSAO

Tendo em vista que as quatro
nobres verdades, como vimos,
foram ensinadas pela primeira vez
no primeiro girar da roda do
Dharma, do ponto de vista das
escolas do Mahayana, nesse
momento inicial, Buda ainda ndo
menciona a natureza vazia de
todos os fenomenos, ndo fala sobre
as nossas experiéncias serem como
um sonho, desprovidas de uma
realidade inerente; ele se remete



particularmente a um problema
que € inegavel: a existéncia, tal
qual a experienciamos, € dolorosa,
e sofrimento. Os seres sofrem,
sentem-se insatisfeitos. Qualquer
que seja a natureza dos fendomenos,
nos ndo podemos negar que
passamos por sofrimentos como a
velhice, a doenca, a morte, ou
mesmo o nascimento, que pode ser
tdo doloroso.

Continuamente, tentamos
“manipular a realidade” em busca
de sequranca e  satisfacdo,



tentamos criar condicoes
emocionais e materiais que nos
agradem. Em algumas religioes,
tenta-se criar condi¢ées para que
“se possa ir para o céu”, ou para
outros “paraisos”, e assim por
diante, de acordo com a tradicdo de
cada um. Mas, ainda que a
felicidade produzida por uma boa
conduta seja ndo somente positiva
como necessaria, € importante
sabermos que isso ndo erradica a
ignorancia inerente a nossa propria
existéncia. Se estamos em um



“sonho”, mesmo que tenhamos
uma existéncia divinal, isso ndo
resolve o problema, pois ainda ndo
eliminamos as  causas do
verdadeiro sofrimento, como foi
visto ao longo deste capitulo. Para
que os ciclos de existéncia
condicionada possam desaparecer,
suas causas tém que  ser
identificadas e eliminadas. O que
Buda diz € que a solu¢cdo ndo esta
na reorganizacdo dos fendmenos
para que nos parecam mais
agradaveis, = mas, sim, em



reconhecer o nosso estado de
engano, reconhecer que temos um
erro de percepc¢do da realidade, que
ndo a reconhecemos como ela de
fato €, e que é isso que deve ser
solucionado.

Dessa forma, percebemos os
fendbmenos como sendo vazios, i.e.,
desprovidos de existéncia
inerente.Mesmo o sofrimento, em
termos ultimos, € desprovido de
“realidade”, mas, ainda assim, uma
vez que o experienciamos devido
ao nosso ndo reconhecimento da



natureza das coisas, Buda ensinou
as quatro nobres verdades para
varios tipos de publico, de acordo
com o nivel de compreensdo de
cada um, como foi mencionado
também no capitulo anterior, ao
mostrarmos que estes mesmos
ensinamentos sdo apresentados de
formas distintas em cada um dos
girares da roda do Dharma.

Posto isso, vale mencionar
novamente que as quatro nobres
verdades sdo fundamentais para a
compreensdo do solo no qual toda



a filosofia budista foi gerada, e o
que nos interessa nesta
apresentacdo introdutoria € tentar
apontar as suas  principais
caracteristicas. Para aqueles que
querem se aprofundar no assunto,
ha um leque bastante grande de
material a disposicdo, muito
embora, em  portugués, a
bibliografia ainda seja
relativamente restrita.



Dharmacakra (Roda do Dharma)



Mosteiro Jokhang. Lhasa, Tibete. A roda do
Dharma representa os ensinamentos de Buda.
Ela é composta por oito raios, que representam
o nobre caminho 6ctuplo, e flanqueada por dois
cervos, que simbolizam os primeiros alunos de
Buda, fazendo também referéncia ao ‘“Parque
dos Cervos”, em Sarnath, onde ele proferiu os
seus primeiros ensinamentos.



CAPITULO IV

OS QUATRO
SELOS

“‘No Ocidente, pensa-se no poder dz
magia como a arte de criar ilusdes; para
os budistas, destruir 1lusdes é o mais
elevado dos poderes.”

Kyabje Trulshik Rinpoche —
Destruidor de Ilusoes



A pesar de existirem muitas

correntes de pensamento
filosofico e de praticas dentro do
universo budista, existem alguns
conceitos que permeiam o modo de
pensar de todas essas correntes,
como € o caso das quatro nobres
verdades (capitulo I11), da
originacdo dependente (capitulo V)
e também dos chamados quatro
selos (s. catvari dharma-padani),
que serdo vistos neste capitulo.
Muito embora em parte das
tradicoes se fale em trés selos, ou



trés marcas de todos os fenomenos
condicionados (s. trilaksana), aqui
falaremos destes 3 mais 1,
formando os quatro selos, tal qual
descritos em varias escolas. Ainda
que hajam diferencas na forma de
exposicdo, essas marcas, “selos”,
sdo similares em todos os casos.

Os  trés  primeiros  selos,
chamados de “trés marcas da
existéncia” (s. trilaksana),
apontam,  respectivamente, a
impermanéncia, o sofrimento (ou
insatisfacdo) e o fato de todas as



coisas serem desprovidas de
existéncia inerente. O quarto selo
trabalha com a concepgcdo de
nirvana: a paz ou libertacdo. A
e s ¢ o | aBahusritiya, uma
ramificacdo da escola
Mahasamghika, fala ainda em
cinco selos, pois subdivide o
terceiro selo em dois: vazio de
existéncia  inerente (a) dos
fenomenos e (b) do “eu”, mas, como
dito, essas marcas sdo similares
também neste caso.

Dzongsar Jamyang Khyentse, um



dos grandes eruditos do budismo
mahayana contempordaneo,
também conhecido como Khyentse
Norbu, escreveu um livro que ja foi
traduzido para o portugués com o
titulo: O que faz vocé ser budista,
no qual ele trata diretamente da
compreensdo do universo budista
através de uma explicacdo bastante
detalhada e, ao mesmo tempo,
bastante acessivel dos quatro selos.
A forma como ele expde tais
conceitos € muito profunda e clara
e, por esse motivo, sera referida



com certa frequéncia neste
capitulo. O autor afirma que quem
quer que se detenha a analisar a
realidade e cheqgue a conclusodes
similares as apresentadas nesses
quatro selos, ou que concorde com
a visdo que eles apresentam, pode
ser considerado “budista”.
Entremos entdo nesse universo.
Uma das maneiras  mais
convencionais de se apresentar os
quatro selos é:
1. Tudo o que é condicionado é

impermanente.
2. Tudo o que €& maculado &



sofrimento.

3. Todos os fendmenos sdo vazios e
desprovidos de um “si-mesmo” (ou
vazios de existéncia inerente).

4. Nirvana é paz.

Ou ainda, segundo Dzongsar
Jamyang Khyentse (DJK):

1. Todos os fendmenos compostos
sdo impermanentes.

2. Todas as emocdes sdo
sofrimento.

3. Todas as coisas sdo desprovidas
de existéncia inerente.

4. A iluminacdo esta além dos
conceitos.

E, como aparece no original em



sanscrito no texto
Dharmasangraha, que é atribuido
por muitos especialistas ao filosofo
indiano Nagarjuna (ainda que ndo
haja uma unanimidade a esse
respeito):

anityah sarvasamskarah;

duhkhah sarvasamskarah;

niratmanah sarvasamskarah;
santam nirvanam ca.

E no canone budista tibetano:
? R@N'@N'ﬂ&lﬂ%?&'gﬂ%ﬂ ~ ‘dus byas

thams cad mi rtag cing
INTINANSYAIYUT|  _  zag  beas



thams cad sdug bsngal ba

Fargase “"@i‘@’ﬂ R|-  chos  rnams
stong zhmg bdag med pa
YRFANIHRA] | myang ngan ‘das
pa zhi ba’o

Muito embora essas versoes
possam parecer levemente
distintas, acredito que a explica¢do
mais detalhada de cada um dos
selos seja capaz de torna-las mais
compreensiveis e,
consequentemente, proximas.
Aléem disso, como podemos
encontrar outras versdoes ainda
mais dispares — de acordo com o



tradutor, fontes, escolas etc. —, €
importante lembrar que, mais do
que nNos apegarmos unicamente as
palavras, € fundamental analisar e
contemplar o sentido. Isso ndo quer
dizer que as palavras sejam de
pouca importancia, muito pelo
contrario, a grande maioria dos
filosofos e pensadores tentam ser o
mais especificos e precisos possivel
em relagdo a terminologia
empregada, e isso € fundamental,
mas parece pertinente relembrar
que as circunstancias historicas,



culturais, instrumentais (de acordo
com a proposta e do publico ao
qual se dirige) e mesmo pessoais
(ligadas também ao nivel de
compreensdo daquilo que esta
sendo falado) inevitavelmente
afetam a escolha das palavras, e é
por isso que parece relevante
incluir mais de uma versdo e
salientar que, para os que
continuarem a investigar esta
tematica, outras inevitavelmente
surgirdo. Lembrando ainda a
importancia da “linhagem”, tratada



na introducdo, que adiciona maior
peso a origem do discurso e a
precisdo na forma como ele é
transmitido. Partamos entdo para
cada um dos quatro selos.



DO PRIMERO SHO
anityah sarxasaﬁmskdrdh
WNININTFENS  — ‘dus  byas
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Tudo o que é condicionado é
impermanente.

DJK: Todos 0s fendmenos
compostos sdo impermanentes.

O primeiro selo estabelece que
todos os fendmenos compostos sdo
impermanentes, ou que tudo o que
e condicionado irq,
inevitavelmente, se transformar -
se propoe a investigar a natureza

da impermanéncia, a qual é



analisada de forma  muito
profunda na escola filosofica
Sautrantika. De acordo com este
selo, todos 0S fenomenos
compostos sdo impermanentes,
pois sdo sempre momentaneos e
dependentes. As proprias
condi¢cdes que tornaram possivel a
manifestacdo de tais fendmenos
sdo as mesmas que causam a sua
desintegracdo.

Qualquer coisa ou evento que
venha a se manifestar como
resultado de outros fatores ndo



exige uma condi¢cdo secunddaria
para a sua propria desintegracdo.
No mesmo instante em que um
fendbmeno passa a existir, o
processo de desintegracdo se inicia.
Em outras palavras, o mecanismo
da cessacdo € parte integrante do
proprio sistema de geracdo (ou
manifestacdo); as coisas e o0s
eventos carregam em si mesmos as
sementes de  sua  propria
dissolucdo.

A razdo para o processo de
dissolucdo ser inerente a natureza



dos fendmenos €& que tudo é€
produzido atraves de causas, logo €
dependente de outros fatores, i.e., a
sua propria existéncia so se torna
possivel em dependéncia. Essa
perspectiva sobre os fenomenos -
como sendo algo dinamico e de
natureza momentaneq, e que surge
como consequéncia do principio da
impermanéncia universal - &
relativamente similar a visdo
proposta pela fisica moderna, a
qual apresenta uma concep¢do do
universo fisico como algo dinamico



e em constante mutacao, como
afirma Tenzin Gyatso.
Se pensarmos em termos da

aplicabilidade pratica dessa
constatagdo — uma vez que a
filosofia budista assume

abertamente uma postura empirica
em relacdo as suas proposicoes —,
qual  seria o sentido de
investigarmos essa questdo de
forma profunda, e a que poderia
nos levar o entendimento da
natureza impermanente de todos
os fendmenos e de nos mesmos.



Ao observarmos a natureza
efémera de todas as coisas,
inerente a propria constituicdo de
todo e qualquer fendémeno,
podemos desenvolver um
entendimento mais profundo sobre
a origem interdependente de tudo
aquilo que experienciamos. Em
geral, ainda que
inconscientemente, assumimos que
as coisas sdo de certa forma
“permanentes”, “independentes”,
“singulares” e agimos sequndo essa
visdo; mas, ao constatarmos, em



nossas proprias experiéncias, que
absolutamente tudo € exatamente
o contrario disso — todas as coisas
sdo pereciveis e dependentes umas
das outras —, isso pode fazer com
que nos relacionemos de forma
mais realista com as coisas, com as
pessoas e com NOS Mmesmos.
Quando sabemos de antemdo que
tudo se transformara, que nos
envelheceremos, que morreremos,
que outros também morrerdo, que
todas as coisas que estdo a nossa
volta irdo, em algum momento, se



decompor etc., a relagdo que
estabelecemos com tudo pode se
transformar. Como € dito nos
ensinamentos: Tudo o que nasce,
morrerd. Tudo o que € acumulado,
se esgotara. Tudo o que se une,
separar-se-a. Tudo o que se
constroi, desmoronara. Tudo o se
ergue, caird.

Podemos, por exemplo, gostar de
alguém profundamente, admirar
um jardim, galgar uma carreira
etc., mas, ao sabermos que tudo ira
inevitavelmente se transformar, tal



constatacdo, ao mesmo tempo que
traz certo relaxamento em termos
do apego que temos das coisas,
também pode nos ajudar a
desfrutar ainda mais intensamente
delas enquanto elas se manifestam.
Ja no caso de uma pessoa que
tenha tendéncias mais
introspectivas, e que se disponha a
investigar a impermaneéncia, ao
olhar as coisas e constatar a
natureza efémera dos fenémenos,
ela pode vir a abdicar de tudo
aquilo que lhe parece supérfluo no



dia a dia, e se concentrar na busca
de uma compreensdo cada vez
mais profunda sobre a realidade.

A propria constatacdo de que
tudo € dependente e impermanente
€, em si mesma, capaz de
evidenciar que a liberacdo é
possivel, pois, caso o nosso estado
atual fosse permanente, nada se
alteraria, e ndo seriamos capazes
de mudar, de nos transformar. O
esclarecimento sobre a verdadeira
natureza das coisas esta ao alcance
de todos, e & possivel alcancar a



“iluminac¢do”, a qual nada mais €
do que a eliminacdo de todo e
qualquer sofrimento, e & sobre esse
ponto que falaremos no segundo
selo.



DO SEGUNDO SHO

duhkhah sarvasamskarah
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Tudo o que €& maculado é
sofrimento.

DJK: Todas as emocdes sdo
sofrimento.

O segundo selo afirma que todos
os fendomenos maculados, ie.,
impuros ou contaminados sdo, por
natureza, insatisfatorios. Os
fenomenos maculados referem-se
aqui a todas as coisas, eventos,

experiéncias que sdo produtos de



acoes “contaminadas” e as ilusoes
subjacentes que ddo origem a elas.
Como vimos, todos os fenomenos
que se manifestam sdo resultantes
de outros fatores, sdo formados em
dependéncia, no sentido de que
surgem de algo para além de si
mesmos, i.e., sdo dependentes de
causas e condicoes. Nesse contexto,
a ignorancia fundamental € que
serve como causa das impurezas,
das maculas; essa ignorancia € o
desconhecimento da verdadeira
natureza de todos os fenomenos.



Tal ignorancia gera as emocgoes
aflitivas do apego e da aversdo, que
sdo eventos cognitivos impuros,
como 0s  pensamentos,  as
sensacoes etc., que levam as acoes
contaminadas, no sentido de serem
motivadas por essa ignorancia
fundamental.

A ignorancia ndo deve ser
percebida como um estado passivo
de mero ndo reconhecimento da
natureza pura, mas sim como um
estado mental iludido, uma
incompreensdo fundamental da



natureza da realidade. Esse ponto €
afirmado de forma muito clara por
diversas escolas e filosofos
budistas, como €é o caso de
Dharmakirti  (séc. VIIE.C.) e
Vasubandhu (séc. IV E.C.). No
Abhidharma-kosa (“O tesouro do
conhecimento”), texto de
Vasubandhu, o autor diz que a
ignorancia ndo € simplesmente a
auséncia de conhecimento, mas,
sim, a antitese do conhecimento, é
o conhecimento erroneo, como uma
forca que ativamente se opode ao



conhecimento, da mesma forma
como a hostilidade se opoe a
simpatia. Enquanto os  seres
estiverem sob o controle das
“forcas” da ignordancia,
desconhecerem e ndo se
preocuparem em descobrir qual é a
sua verdadeira natureza, a
insatisfacdo permanecera como
parte integrante do nosso modo de
estar no mundo.

Segundo a interpretacdo de
Dzongsar Jamyang Khyentse, o
verso diz que todas as emog¢oes sdo



sofrimento, mas € importante
entendermos o que sdo essas
emocoes. Quando se fala de
emocoes, estamos nos dirigindo a
uma forma de percepcdo dualista
da realidade. Enquanto houver a
separacdo entre sujeito e objeto,
entre o “eu” e o “outro”, enquanto
tivermos uma percepcdo dualista
dos fendmenos e pensarmos em
entidades Unicas, independentes e
permanentes, que funcionam como
sujeito e objeto, eu e outro, essa
dualidade é uma emocdo, i.e.,, o



fato de percebermos as coisas de
forma dualista automaticamente
faz com que essa forma de
percepcdo seja emotiva, e inclui
praticamente tudo, inclui todos os
pensamentos e sensacoes que
temos.

Se  pensarmos entdo  na
aplicabilidade pratica deste
entendimento, refletir sobre este
selo nos ajuda a desenvolver um
estado de atencdo em relacdo as
nossas emocoes, aos  NOSSOS
pensamentos. Se pudermos estar



conscientes dos NOSSos
pensamentos, da maneira como
reagimos as coisas, o tipo de
sensacdo que isso despertaq,
certamente estaremos mais
habilitados a ter controle sobre as
nossas reacoes, sobre a maneira
como agimos com tudo aquilo que
se apresenta perante nos, e isso,
sem duvida, pode melhorar a nossa
qualidade de vida a longo e a curto
prazo.

Dentro desta perspectiva, as
nossas varias emocoes e reacoes



sdo consequéncias dos nossos
habitos oriundos da ignorancia
fundamental que, de maneira
ativa, se opoe ao entendimento da
realidade tal qual ela é; este ndo
saber € perpetuado em virtude dos
padroes perceptivos adquiridos ao
longo dos tempos. Esta ignorancia
tem como raiz principal o apego
aquilo que erroneamente
acreditamos ser uma “entidade
independente”, ao “eu”, por mais
que esta “crenca” seja muitas vezes
inconsciente. Quando dizemos, por



exemplo, “eu vou sair”, ha certa
crenca de que existe um “eu”
independente, coerente e, em certo
sentido, permanente, que ira
executar a acdo. E €& essa
compreensdo erronea do “eu” que
leva as outras emocodes aflitivas (s.
klesa), como o apego e a aversdo, e
ao consequente sofrimento.

Ao analisarmos os dois primeiros
selos, sobre a impermanéncia e a
insatisfacdo/sofrimento, podemos
ser levados a manifestar o desejo

de conhecer mais profundamente a



realidade; nesse momento, surge
entdo uma questdo ligada ao
proximo selo: como €& de fato a
realidade? O que somos nos e todos
os fendmenos que nos cercam?
Tentando refletir sobre essas
questoes, penetremos entdo no
terceiro selo.



DO TERCHRO SHO

niratmanah sarvasamskarah
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Todos os fendmenos sdo vazios e
desprovidos de um “si-mesmo” (ou
vazios de existéncia inerente).
DJK: Todas as coisas sdo
desprovidas de existéncia inerente.
O terceiro selo afirma que todos
os fenomenos sdo vazios, ie.,
desprovidos de existéncia inerente.
Segundo esta forma de
entendimento, o caminho que nos
leva a constatar a impermanéncia e



a insatisfacdo, respectivamente o
primeiro e o segundo selos,
naturalmente podem nos ajudar a
constatar o terceiro selo. Mas de
que forma?

Dentro  deste  universo de
reflexdo, em nivel intelectual
quanto empirico, constatamos que
todas as coisas sdo originadas de
forma dependente, que sdo
decorrentes de causas especificas.
E isso pode nos estimular a
observar ¢ processo de
funcionamento da nossa propria



mente. Ao analisarmos 0s nossos
processos mentais, notamos que a
insatisfacdo € causada pelas nossas
proprias ilusdes — que tambem se
refletem através dos nossos medos
e esperancas — e pela forma como
agimos em decorréncia dessa
ilusdo. Por que ilusdes? Porque ndao
ha nada em que possamos nos
apoiar; quando observamos os
processos, vemos que tudo se
dissolve; mas, uma vez que ndo
temos treino ou disciplina para dar
continuidade a essa observacdo,



inevitavelmente nos distraimos,
nos  engagjamos  em  NOoSSoS
pensamentos, emocgoes e
sensacoes, como se fossem “reais”,
ainda que ndo sejam capazes de
sobreviver por muito tempo
quando observados.

A raiz subjacente ao proliferar
das ilusbes €& a ignorancia
fundamental, inerente,
coemergente. Por isso, este estado
que usualmente consideramos
“normal” &€ um estado equivocado
da mente. A  partir desse



reconhecimento, abre-se para nos
a possibilidade de uma real
erradicacdo de toda a ilusdo, a qual
fomos nos acostumando. E nos
tornamos capazes de nos “livrar”
desse estado ao nos dedicarmos a
contemplacGo e  aos  seus
consequentes “insights”, i.e., a uma
“compreensdo direta”. A
verdadeira cessacdo € um estado
que € livre dessa maneira
distorcida de perceber o mundo. E
a realidade é passivel de ser
compreendida sem qualquer outro



pre-requisito além dos processos
de analise e cultivo contemplativo.
Dentro desta  perspectiva, a
“liberdade” ndo € um mero idedl,
mas, sim, um estado passivel de ser
atingido, como & afirmado no
quarto selo.

De acordo com o entendimento
da natureza dos fendémenos, tal
qual compreendido e ensinado pelo
principe Siddhartha apos ter se
tornado Buda, a existéncia inerente
de todas as coisas € vazia, i.e., tudo
€ vazio de existéncia inerente.



Segundo essa perspectiva, tudo
aquilo que nos vemos, sentimos,
imaginamos, percebemos, inclusive
nos mesmos, € desprovido de uma
“esséncia real”. A “realidade” que
atribuimos as coisas e
simplesmente um rotulo.

Um dos exemplos que é
frequentemente utilizado para
entendermos esse ponto € o de
uma miragem. Quando estamos
cansados e sedentos em um
deserto, podemos acreditar que
estamos vendo um odsis, mas



aquilo que vemos ndo passa de
uma miragem. Aquele oasis é
apenas o reflexo do calor sobre a
areia, mas, devido ao nosso erro de
cogni¢cdo, nos esforcamos para
chegar até ele e, quando ali
chegamos, percebemos que ndo ha
nada ali, que aquilo ndo passa de
uma miragem.

Da mesma forma, de acordo com
a visdo aqui retratada, tudo aquilo
que vemos a nossa volta ndo passa,
em ultima instancia, de uma
espécie de miragem. A natureza



das coisas € vazia e, por isso,
mesmo quando ndo estamos
“sedentos e desesperados”, ainda
assim, as coisas para as quais tanto
nos esforcamos também sdo
desprovidas de uma “esséncia
real”, sdo vazias de realidade
inerente. Isso ndo significa que
devamos ficar em casa “assistindo
a televisao” e deixar o tempo
passar, muito pelo contrario,
devemos nos esforcar
constantemente para podermos
compreender a natureza ultima de



todas as coisas e, assim, ficarmos
livres dos enganos que conduzem
ao sofrimento. Mas como € que
tudo isso funciona?

Para compreendermos um pouco
melhor o funcionamento desta
nocdo de vacuidade tanto dos
fenomenos quanto de nos mesmos
enquanto individuos, & importante
mencionar dois conceitos
fundamentais dentro do universo
budista, que sdo o deatman e
anatman, em sanscrito vedico.
Literalmente = atman  significa



“sopro” ou “espirito”, e € muitas
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vezes traduzido como o “eu”, o
“ego”, “si”, “self’ ou a “alma”.
Etimologicamente, anatman
consiste em um prefixo de negacdo
sequido de atman (ie, “sem
atman”) e é traduzido como “ndo
eu”, “ndo alma”, “ndo si”, “ndo ego”,
“ndo self". Esses dois termos tém
sido empregados na escrita
religiosa e filosofica da India como
referéncia a um substrato essencial
dos seres.

A ideia de atman foi bastante



desenvolvida nos Upanisads, onde
se sugere que ha na personalidade
de cada ser um “algo” que é
permanente, imutavel, onipotente e
inteligente, um atman que €
desprovido de sofrimento e que
deixa o corpo no momento da
morte. O Upanisad Chandogya, por
exemplo, afirma que o atman nao
passa por estados de decadéncia,
morte ou sofrimento. Da mesma
forma, o Bhagavadgita chama o
atman de “eterno”, “ndo nascido”,
“imortal”, “imutavel”, “primordial”



e “onipresente”. Alguns Upanisads
— textos filosoficos que servem
como base teodrica para a visdo
hinduista — sustentam que o atman
pode ser separado do corpo, assim
como uma espada pode ser
separada de sua bainha, e que
pode viagjar a vontade, longe do
corpo, especialmente durante o
sono e apos a morte. Mas o
budismo afirma que, uma vez que
tudo € condicionado e, portanto,
sujeito a anitya (“impermanéncia”),
a questdo do atman enquanto uma



entidade autossubsistente ndo
pode ser considerada como
verdadeira. No budismo se coloca
que tudo o que €& composto,
dependente e  perecivel &
inevitavelmenteduhkha
(“sofrimento”), e ndo pode
constituir  um  “eu” singular,
permanente e independente.

Os seres e objetos inanimados do
mundo sdo compostos,
constituidos e, como tal, distintos
do nirvana, que é “ndo constituido”.
Nos, enquanto seres humanos,



somos  compostos  pelos ja
mencionados cinco skandhas
(“agregados”), que sdo: o corpo
fisico, ou a forma, sensacoes ou
sentimentos, percepcoes ou
ideacodes, as forcas volitivas ou
formacdes e a consciéncia. Os
quatro ultimos desses skandhas

sdo também conhecidos
coletivamente como nama
(“nome”), o que denota os

constituintes ndo materiais, ou
mentais, do ser. O primeiro, ripa, a
forma, representa os componentes



percebidos como materiais, e os
objetos inanimados estdo,
portanto, incluidos nesse termo.

Os seres humanos, sendo
compostos pelos cinco skandhas,
estdo em um fluxo continuo de
elementos; cada grupo precedente
de skandhas da origem a um grupo
subsequente. Esse processo
acontece momentdanea e
incessantemente na  existéncia
atual, assim como continuara
também no futuro até a
erradicacdo de avidya, a



ignorancia, e a realizacdo do
nirvana (ver quarto selo).

Assim, a analise budista da
natureza dos seres centra-se na
constatacdo de que o que parece
ser um individuo €, de fato, um
processo  continuo dos  cinco
agregados. Esses agregados se
combinam constantemente para
formar o que €& experimentado
como pessoa. Como € mencionado
na colecdo de sitras do Khandha
Samyutta (“discursos conectados”),
todos os pensamentos sobre o “eu”



sdo necessariamente pensamentos
relacionados aos cinco agregados,
a um, dois, trés, quatro ou cinco
desses  elementos,  estejamos
cientes ou ndo disso.

Para entendermos melhor essa
forma de expor os elementos
constitutivos do “eu”, podemos
imaginar um exemplo recorrente
nas escrituras, que € o de um carro,
mais  precisamente, de uma
carruagem. Qualquer carro,
enquanto uma entidade
constituida de varias partes,



desaparece a medida que os seus
elementos constituintes sdo
separados. Por exemplo, se
pegarmos apenas uma roda, um
motor, um freio, ndo poderemos
dizer que € um carro; somente
quando colocados juntos, esses
elementos irdo, por fim, constituir
aquilo que chamamos de carro,
mas nenhum deles, em separado, €
o carro “em si”. E podemos
diminuir isso ainda mais, se
tomarmos apenas uma roda: até

ela €& composta por varios



elementos, e assim sucessivamente.

Nos, enquanto pessoas, também
desaparecemos ao separar cada
um dos cinco skandhas; o que nos
experimentamos como ser uma
pessoa ndo € uma entidade fixa,
mas, sim, um aglomerado de
elementos, os quais estdo sempre
em processo. Ndo ha o ser humano,
sO existe o “tornar-se”. Quando
perguntado quem € que tem
sentimentos e sensacdoes na

”

auséncia de um “eu”, Buda
responde que esta € uma questdo



mal formulada: A questdo ndo é
“‘quem sente”, mas sim “sob que
condicoes o sentimento ocorre”. E a
resposta € contato, demonstrando
novamente a natureza
condicionada de toda experiéncia e
a auséncia de qualquer substrato
permanente do ser.

Na auséncia de atman — de uma
“esséncia”, ou de algo que possa ser
caracterizado como um “eu” de
alguma  forma  “estavel” -
poderemos nos perguntar como
entdo a filosofia budista lida com a



questdo da existéncia dos seres
humanos, sua identidade,
continuidade e, por fim, seus
objetivos. Como foi dito no terceiro
capitulo, dentro do discurso da
verdade relativa, o que Buda
encorajou ndo foi a aniquila¢do do
sentimento de “eu”, mas, sim, a
eliminacdo da crenca em um “eu”
permanente, singular e
independente. Ao nos esforcarmos
para desenvolver uma
compreensdo da realidade cada vez
mais profunda, seremos entdo



capazes de nos livrar da
ignorancia.



DO NIILISMO i

-

E importante novamente deixar
claro que ndo se propoe uma visdo
niilista do “eu”, mas sim o seu
relativismo, i.e., a compreensdo da
natureza  interdependente  da
manifestacdo dos fenémenos. Um
grande erudito do budismo
Theravada, Walpola Rahula, diz
que, de acordo com = o0s
ensinamentos de Buda, estaremos
equivocados se mantivermos em
mente a nocdo de que “ndo tenho

um ‘eu”, visdo esta que nos levaria



a um dos quatro extremos
categoricamente  rejeitados, o
niilismo. De maneira semelhante,
também ndo devemos manter a
visdo de que “eu tenho um ‘eu”,
que nos levaria ao outro extremo
também rejeitado, o eternalismo.
Se pensarmos desta forma, de se
ter ou ndo ter um “eu”, esses dois
extremos nos serviriam como
amarras, pois continuariamos a
nos manter aprisionados a ideia
de: “eu” tenho ou ndo tenho, onde o
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eu” continua presente e se



manifesta pela afirmacdo ou pela
negacdo, mas, em nenhum dos
casos, a no¢do de um “eu” que nos
serve  como  referencial  foi
dissolvida.  Assim  sendo, o
posicionamento mais adequado
para o caso seria tentar ver os
fendmenos de forma objetiva, sem
projecoes mentais. Ver que aquilo
que chamamos de “eu”, ou de “ser”,
nada mais € do que uma
combinacdo de agregados fisicos e
mentais que  trabalham em
conjunto, de forma



interdependente, em um fluxo de
mudanc¢as que ocorrem a todo
instante. ~ Tornando-se  entdo
explicito que ndo ha nada
permanente, eterno, ou imutavel
naquilo que percebemos como
existéncia.



DA VACUIDADE

Mas para entender o sentido de
vacuidade, ou de vazio, sobre os
quais temos nos referido, e
percebermos melhor o que se quer
dizer com a contempla¢cdo sobre o
vazio de existéncia inerente a nos e
a todos os fendmenos, €
fundamental mergulharmos, um
pouco mais profundamente, no que
€ esse vazio, que definitivamente
ndo € o nada, como muitos
filosofos ocidentais, por vezes,
foram “tentados” a acreditar.



Segundo Yongey Mingyur
Rinpoche, o termo vacuidade ou
vazio, descrito como a base que
torna tudo possivel, e
provavelmente um dos conceitos
mais mal interpretados da filosofia
budista. Muitos dos primeiros
tradutores, particularmente  os
ocidentais, interpretaram o termo
sanscrito sunya como o “Nada” ou
mesmo o “Vazio”, erroneamente
relacionando este “Vazio” (s.
sunya), ou a vacuidade (s. sunyata),
com a ideia de que nada existe.



Nada estaria mais longe da
verdade de acordo com a percep¢do
do termo dentro do contexto
filosofico budista.

Quando Buda disse que a
natureza da mente, assim como a
natureza de todos os fendomenos, €
vacuidade, ou € vazia, ele ndo quis
dizer que a sua natureza fosse
“verdadeiramente” vazia como, em
geral, se pode entender esse termo.
A palavra Siinyata  significa
vacuidade, mas somente no sentido
de algo que esta além da nossa



habilidade de perceber com os
sentidos e da nossa capacidade de
conceitualizar.  Uma  sugestdo
alternativa de traducdo seria
“inconcebivel” ou “que ndo pode ser
nomeado”. Aléem disso, essa
palavra também transmite uma
dimensdo de “possibilidade”, no
sentido de que tudo pode surgir, de
que tudo pode acontecer. Quando
se fala sobre a vacuidade, ndo é
sobre o “nada”, mas sim sobre o
potencial ilimitado que as coisas
ttm de  surgir, mudar e



desaparecer. Como escreveu o
filosofo ~ Kunkhyen  Longchen
Rabjam (1308-1364), mais
conhecido como Longchenpa:

Da vastiddo da presenca
espontanea, a base para tudo o que
surge.

Vazia em esséncia, incessante por
natureza,

Ndo existindo como qualquer coisa
que seja, ainda assim, surge como
todas as coisas.

Da vastiddo dos trés kayas, o
Samsara e o Nirvana surgem por si,
Apesar disso, ndo se distanciam do
dharmadhatu, o espaco absoluto.
Assim € o campo de éxtase do



dharmata, a verdadeira natureza
dos fenomenos.

Esse  pensamento  apresenta
algumas similaridades com as
novas teorias da fisica. Como ja foi
provado, mesmo no estado de
vacuo, particulas continuamente
aparecem e desaparecem. Assim,
apesar do aparente vazio, esse
estado €, na verdade, muito ativo,
repleto de potencial para produzir
algo. Neste sentido, o vacuo
compartilha certas caracteristicas
com a “qualidade vazia da mente”.



A mente € essencialmente “vazia”
no sentido de que desafia a
descricdo absoluta, entretanto,
todos os pensamentos, emocoes e
sensacoes perpetuamente surgem a
partir dessa base indefinivel e
incompletamente conhecida para a
maioria de nos.

Dzongsar Jamyang Khyentse diz
que por mais que Siddhartha tenha
“realizado”, no sentido de entender
completamente, a vacuidade, esta
ndo foi fabricada, nem por ele nem
por ninguém. Vacuidade ndo € o



resultado de alguma “revelacdo”,
nem o desenvolvimento de uma
teoria para ajudar as pessoas a
serem felizes. Tendo Siddhartha
ensinado sobre a vacuidade ou ndo,
a vacuidade sempre foi a
vacuidade, ainda que,
paradoxalmente, ndo possamos
sequer dizer que ela sempre tenha
existido, pois esta alem do tempo e
ndo tem qualquer forma. A
vacuidade também ndo deveria ser
interpretada como uma negacdo da
existéncia,  pois, @ para  que



possamos negar alguma coisa,
temos que assumir que existe algo
a ser negado, e ndo € o caso. Mas
isso ndo quer dizer que esse
“mundo relativo” ndo exista, de
alguma  maneiraq, em sua
relatividade. A vacuidade ndo
anula a nossa experiéncia diaria.
Siddhartha nunca disse que algo
espetacular, melhor, mais puro, ou
mais divino existia em lugar
daquilo que nos percebemos. Ele
também ndo era um anarquista
que refutava a aparéncia ou a



funcdo das experiéncias do mundo.
Ele ndo disse que os objetos, ou
mesmo um belo arco-iris, ndo
surgem no nosso campo de visdo.
Todos nos desfrutamos das nossas
experiéncias, mas o fato de
podermos ter a experiéncia de
alguma coisa ndo implica que tal
coisa seja verdadeiramente
existente. O que Siddhartha fez, e
que € tdo explorado na filosofia
budista, foi simplesmente sugerir
que examindssemos as nossas
experiéncias e considerassemos a



possibilidade de que talvez sejam
apenas uma ilusdo temporaria,
como um sonho. Pouco importa se
temos um sonho bom ou ruim, se
ele dura duas horas ou cem anos:
ao acordarmos, tudo aquilo
continua sendo apenas um sonho.
Para nos inteirarmos ainda mais
de qudo complexa € a nog¢do de
vacuidade dentro desta perspectiva
filosofica, Jamgon Mipham Gyatso
(1846-1912), em seu livro Portoes
da sabedoria ou Entrada para o
caminho dos sabios — uma espécie



introducgdo ao pensamento
filosofico budista organizada para
as escolas tradicionais tibetanas
conhecidas como shedra (“centro
de estudos”) -, menciona vinte
tipos de vacuidade, e as divide em
dezesseis mais quatro:

1. Vacuidade do externo

2. Vacuidade do interno

3. Vacuidade do externo e do
interno

4. Grande vacuidade

5. Vacuidade do sem-principio e do
sem-fim

6. Vacuidade do condicionado

7. Vacuidade do incondicionado



8. Vacuidade da vacuidade

9. Vacuidade além dos extremos
10. Vacuidade natural

11. Vacuidade do inobservado

12. Vacuidade altima

13. Vacuidade do indispensavel

14.  Vacuidade da natureza
essencial das nao entidades

15.  Vacuidade de todos os
fendmenos

16. Vacuidade das caracteristicas
especificas

Mais 4:

17. Vacuidade do concreto
18. Vacuidade do abstrato
19. Vacuidade da natureza ou da



identidade
20. Vacuidade da substancia

Essa lista de “vacuidades” nos
agjuda a perceber o grau de
complexidade que tal estudo teve, e
tem até hoje, dentro do universo de
questionamentos filosoficos no
budismo. A contemplacdo sobre
este tema, a vacuidade e o vazio de
existéncia inerente de nos e de
todos os fendmenos, pode nos levar
entdo a “realizacdo”, ou
entendimento, daquilo que vem a
ser o quarto selo.



O QUARTO SHO
santam nirvanam ca
@:‘:a\'qriww%\nﬁf] — myang ngan ‘das
pa zhi ba’o

Nirvana € paz.
DJK: A iluminacdo esta além dos
conceitos.

Este quarto selo, que fala
diretamente sobre o nirvana, o qual
esta intrinsecamente ligado a
compreensdo da  no¢do  de
vacuidade, faz parte de uma
estrutura bastante sofisticada e



logica de pensamento. Para
entrarmos neste universo, vamos
dar continuidade a reflexdo sobre o
significado da  palavra nirvana
(vista no capitulo III) e sobre o
emprego bastante popular do
termo nos dias de hoje.



DO SENTIDO POPULAR DE
NIRVANA

E comum ouvirmos pessoas
empregarem a palavra nirvana
com o sentido de “estado de
éxtase”, “estado de graca”, “estado
de profundo regozijo”. Diz-se que
alguém esta no nirvana com a
intencdo de descrever o estado de
alguém que, por exemplo, foi para
uma ilha paradisiaca, com todos os
confortos que possamos imaginar
e, se possivel, esta cercado por

homens fabulosos, inteligentes,



gentis, lindos, ou por ninfas
encantadoras, sabias, carinhosas,
magicas. Ou ainda com relacdo a
alguém que acaba de conquistar
um objetivo ha muito almejado,
como a conquista de um emprego
ha muito esperado, o encontro com
uma pessoa especial com a qual se
estabelece um laco amoroso, a
compra de uma casa, um carro, um
telefone novo, e assim por diante,
de acordo com os valores de cada
um.

Mas em nenhuma dessas



situacoes hipoteéticas encontramos
o sentido de “extincdo”, de
cessacdo, que € o significado literal
da palavra. O que se vé € um
estado impermanente de prazer, ou
alegria, ou entusiasmo etc., mas
nenhum  desses  estados é
permanente e, inevitavelmente, as
coisas se transformardo. O tempo
de ferias na ilha chegara a um fim,
ou a pessoa ficara simplesmente
entediada. No caso do emprego, a
pessoa pode ficar desapontada,
pode ter colegas dificeis e que a



invejem etc. O ser amado, alvo de
tantas esperancas, podera vir a se
mostrar alguém de péssimos
habitos, ou com um temperamento
horrivel, ou, mesmo que o
encantamento dure ao longo de
toda vida, esta pessoa ira morrer.
No que toca a uma casa, um carro,
um telefone, estes ficardo velhos e
terdo que ser trocados, teremos que
pagar impostos ou contas altas
para manté-los, pode haver um
acidente em que eles sejam
destruidos. Podemos imaginar



inGmeras situacoes e
possibilidades em cada um destes
casos e de muitos outros, mas, em
todos eles, sem exce¢do, sempre
havera transformacoes. Assim
sendo, este estado que havia sido
coloquialmente qualificado como
“nirvana’ nada mais € do que algo
extremamente efémero e tdo
ilusorio quanto os oito exemplos
classicos da natureza ilusoria da
realidade em sua relatividade (t.
sgyu ma'i dpe brgyad), que foram
também descritos por Longchenpa



no ultimo texto de sua trilogia Do
simples repousar, que sdo: um
sonho, uma ilusdo magica, uma
alucinacdo, uma miragem, um eco,
uma “cidade de gandharvas” (seres
etéreos miticos), um reflexo, uma
aparicdo. Qualquer que seja a
metafora que queiramos usar para
essas ilusdes, o emprego coloquial
da  palavra nirvana, usado em
algumas culturas, ndo reflete o
estado de extincdo de todo e
qualquer sofrimento, e das causas
deste, tal qual proposto no sentido



original.



DA LIBERTACAO - PAZ

Mas o que é entdo o nirvana? O
nirvana € um estado de total
cessacdo de todo e qualquer tipo de
sofrimento e também das causas
que levam a este sofrimento, por
isso se diz que o nirvana é paz. Mas
o nirvana, como € entendido aqui,
ao contrario do uso coloquial do
termo empregado em situagoes de
felicidade temporaria, seria um
estado de paz sublime, que é
literalmente indescritivel, pois esta
alem de qualquer conceito, de



qualquer conceitualizacdo. E € por
isso que a interpretacdo de
Dzongsar Jamyang Khyentse do
verso “nirvana € paz” se torna: a
iluminacGo  esta  além dos
conceitos.

Nirvana e iluminacdo sdo
sindbnimos neste contexto. A paz so
pode ser atingida verdadeiramente
em um estado ndo dual, em um
estado que esta além das nossas
possibilidades linguisticas e que,
como vem sendo exposto, precisa
ser atingido de forma empirica. A



-

iluminacdo é a demolicdo total de
tudo o que é ndo verdadeiro, € ver
através da fachada da pretensado, €
a erradicacdo completa de tudo o
que acreditamos ser verdade.
Dzongsar Jamyang Khyentse
escreve ainda que o “objetivo final”,
em muitas filosofias e religioes, €
algo que pode ser de alguma forma
atingido e depois mantido; em
alguns desses casos, a meta final
seria a unica coisa que realmente
existe. Mas o nirvana ndo pode
nem sequer ser descrito, pois ele €



ndo fabricado, € algo que esta além
dos “extremos”
(eternalismo/niilismo/ambos/nenh
Esta alem de qualquer classificacdo

de “bom ou mau”, “certo ou
errado”, “existente ou ndo
existente”.

-

E  importante = compreender
também que o nirvana ndo é algo
que € “adicionado” aos nossos
processos cognitivos e faz com que
fiquemos em paz. Pelo contrario, o
nirvana € naturalmente presente,
mas ele soO pode ser percebido



quando tudo o que é artificial e
“obscurecedor” € removido. Ele ndo
é criado, ndo é fabricado.

Patrul Rinpoche (1808-1887),
conhecido também como Orgyen
Jikme Chokyi Wangpo, foi um
erudito de grande realizacdo
dentro do contexto do budismo
mahayana tibetano, e um dos mais
importantes e influentes
professores dessa tradicdo no
seculo XIX. Sua reputacdo se dava
ndo somente pelo conhecimento
filosofico que tinha, mas também



por sua conduta extremamente
humilde. Ele vivia de forma muito
simples; apesar de ter escrito
muitos livros, apenas alguns deles
foram impressos. Dentre os poucos
textos que sobreviveram, o que se
tornou mais famoso foi As
palavras do meu professor perfeito.
Aléem deste, ele também escreveu
varios comentarios sobre textos
basilares do canone budistaq,
inclusive sobre 0
Abhisamayalamkara (O
ornamento da realizacdo



cristalina), atribuido a Asanga
(século IV). Ao comentar esse
texto, ele diz que, de acordo com o
pensamento filosofico do “caminho
do meio” (s. madhyamaka), sdo
mencionados quatro tipos de
nirvana:

1. O nirvana natural, que € o
estado inerente de todos os
fenomenos, de todas as coisas.

2. O nirvana do “ndo residir” ou
“ndo permanecer”, o qual esta para
alem da existéncia comum no
samsara e do que € classificado



como o nirvana menor; € a visdo

que se tem sobre nirvana no

chamado veiculo basico - o
Sravakayana e 0
Pratyekabudhayana.

3. O nirvana com “residuo”, que €
a realizacdo adquirida pelos arhats
— aqueles que atingem os
resultados finais dos veiculos
basicos - que ainda ndo
abandonaram completamente a
crenca nos cinco agregados
psicofisicos.

4. O nirvana sem “residuos” € a



realizacdo consumada dos arhats
do veiculo basico, onde se passa a
um estado de total cessacdo, e ao
abandono definitivo da crenca nos
agregados psicofisicos.

Muito embora essas qualificacoes
sobre o nirvana sejam bastante
especificas, aqui elas nos servem
como mais um indicativo da
complexidade e da forma como
certos temas sdo tratados no
universo filosofico budista, sendo
que muitas vezes essas questoes
sdo tratadas de maneira



extremamente simplificadas,
mesmo entre académicos ndo
especialistas sobre o assunto.



D OSAMSARA E DO
NIRVANA

Para finalizarmos entdo os
comentarios sobre o quarto selo,
vale ainda mencionar uma ultima
questdo que se relaciona a suposta
oposi¢do entre samsara e nirvana.

Mas o que € o Samsara? O
Samsara € usualmente descrito
como existéncia ciclica
condicionada. O ciclo do Samsara,
do qual todos nos fazemos parte,
como ja foi visto, € caracterizado
pelo sofrimento. Assim sendo,



samsdara e nirvana aparentemente
apresentariam vertentes opostas,
visto que, enquanto samsara é
“sofrimento”, o nirvana € “paz”.
Todavia, as dicotomias “bem e
mal”,  “sofrimento e  paz’,
“agradavel e desagradavel” etc. ndo
funcionam de forma adequada
neste contexto.

N o Mulamadhyamakakarikah
(Versos Fundamentais do Caminho
do Meio), o filosofo Nagarjuna

escreve:

Nao existe a menor diferenca



Entre o Samsara e o Nirvana.

Esse simples verso, escrito por
um dos mais importantes filosofos
budistas, demonstra que esta
dicotomia entre os extremos de paz
e sofrimento, ainda que possa ter
utilidade pratica em determinada
fase no processo de transformacdo
da mente, nada mais € do que uma
construcdo ilusoria, uma fabricacdo
que pode lentamente ir se
dissolvendo, a medida que formos
compreendendo mais
profundamente  a  verdadeira



natureza de todas as coisas de
forma direta, para além da
dualidade conceitual.



DA NAO DUALIDADE DA
SABEDORIA — JNANA

Penetremos entdo um pouco
mais neste universo do
reconhecimento que vai alem da
dualidade  conceitual, ja nos
encaminhando para a finalizagdo
deste capitulo com uma forma de
utilizacdo pratica da contemplagdo
e consequente entendimento dos
quatro selos. Como mencionado,
no contexto filosofico budista é
instrumentalmente  utilizada a
nocdo de duas verdades: a relativa,



ou convencional, e a absoluta, ou
altima, sublime. Buda declarou que
a verdade sublime ndo so esta para
aléem dos conceitos e ndo pode ser
descrita, mas também que esta
para aléem do ambito da mente
“‘comum”, no sentido de uma
mente que ainda esta obscurecida,
que ndo consegue perceber a
natureza vazia e ilusoria dos
fenomenos. Mas, ainda que a
verdade ultima ndo possa ser
expressa atraves dos pensamentos
e palavras, ela pode ser



indiretamente indicada, na medida
em que se apontam os limites das
construcoes conceituais.

Neste tipo de procedimento,
argumentos logicos sdo utilizados
para indicar que, quando se tenta
estabelecer de forma acurada a
maneira como “as coisas de fato
sdo” através do raciocinio logico,
acabamos por cair em
contradicoes, em antinomias. Este
meétodo de demonstrar  a
impossibilidade da razdo de
retratar a verdade ultima das



coisas € um dos principais
procedimentos da escola
Prasangika  Madhyamaka  (ver
capitulo VII) - anteriormente
aplicado  por  Nagarjuna e
Candrakirti (fundador desta
escola) -, como nos alertam
também Fletcher e Blankleder, na
introducdo feita ao Caminho do
Meio de Candrakirti. Ainda que a
razdo seja incapaz de abranger a
realidade, ela pode nos ajudar a
compreender que ela mesma é
insuficiente para tal objetivo, e nos



levar a perceber que a verdade
ultima deve ser entendida e
realizada por outros meios que ndo
a cognicdo filosofica. A razao
“percebe”, por inferéncia, que a
verdade ultima ultrapassa o seu
poder de compreensdo e de

expressao.
Para tomar um termo
emprestado  da  teologia, a

1

madhyamaka seria uma “via
remotionis”, um  procedimento
dialético que se aproxima do seu
objetivo ao mostrar tudo aquilo que



a verdade ultima ndo €&; seu
proposito € demolir as teorias
criadas pela mente comum e expor
a pretensdo de tais teorias. Com
certeza, o uso da razdo para
demonstrar a  sua  propria
inadequacdo ndo € um prospecto
atrativo para os racionalistas, &
uma descoberta que, em certo
sentido, pode nos deixar
atordoados, e que levou Kant a um
ponto critico de sua filosofia.
Tendo compreendido as limitacoes
da razdo pura, ele percebeu que



esta descoberta puramente
intelectual era incapaz de remover
aquilo que denominou de ilusdo
transcendental, i.e., a impressdo — e
por isso uma tentacdo constante
em acreditar - de que o
pensamento €& capaz de ser
perfeitamente objetivo, ser isento
das nossas perspectivas. Ele
duvidou de que isso alguma vez
seria possivel. Mas Kant jamais
concebeu a ideia de “jiana”, uma
sabedoria ndo dual em que a
verdade ultima é conhecida de



forma direta, sem a mediacdo dos
pensamentos e, por isso, como
observa Murti, ele falha em
perceber o imenso significado de
sua descoberta e acaba por ndo
mais desenvolvé-la.

Nagarjuna e Candrakirti ndo
incorrem neste erro, justamente
por terem como ferramentas ndo
apenas 0s seus intelectos
brilhantes, mas também o treino no
cultivo contemplativo, um caminho
que seqguiam e que lhes foi
transmitido por professores



igualmente realizados. E por isso
que € fundamental compreender
que, dentro do contexto filosofico
budista, o conhecimento, a logica, o
discurso, e os demais instrumentos
de argumentacdo filosofica sdo
todos importantes, mas, a partir de
certo ponto, € fundamental nao se
ater apenas a eles, como foi
descoberto, mas ndo desenvolvido,
até mesmo por Immanuel Kant.

A disposicdo de, efetivamente,
nos questionarmos e sermos
capazes de verificar os limites da



razdo, ao mesmo tempo em que
“colocamos em xeque” o status quo
das nossas percepcoes e da
realidade, € wuma das mais
importantes qualidades que se
pode desenvolver ao cultivarmos
um estado mental contemplativo, e
nos tornarmos  capazes de
compreender cada um dos quatro
selos mencionados; o0s quais
definem, de forma extremamente
sucinta, as “marcas” que
estabelecem os pilares sobre os
quais o pensamento filosofico



budista é definido.

:% ub gﬂ:ﬂ-

“Os doze elos de originacio dependente”

(t. rten ‘brel yan lag bcu gnyis / s. dvadasanga-
pratityasamutpada)  — Caligrafia de Jigme
Khyentse Rinpoche. E um dos temas mais
importantes de toda a filosofia budista, onde ¢
explicado o modo como todos os fendmenos
se manifestam de forma dependente, através de
causas ¢ condicoes.



CAPITULO V

OS DOZE ELOS
DE ORIGINACAO
DEPENDENTE

“Aquele que perceber a originacao
dependente com os olhos do
conhecimento discriminativo sera capaz
de ver osdharmas que possuem as
naturezas tal qual expostas no nobre
caminho 6ctuplo.

E aquele que perceber a originagao
dependente com o olhar de sabedoria
que compreende todos os objetos do



conhecimento serd capaz de ver o
dharmakaya da natureza budica. Assim
foi ensinado.”

Jamgon Mipham Gyatso



principio dos doze elos de
originacdo dependente (s.
dvadasanga-pratityasamutpada/ t.
rten 'brel yan lag bcu gnyis) -
também chamado de doze elos de

“causalidade  dependente”, de
“coproducdo condicionada”, de
“cooriginacdo  dependente”, de

“originacdo interdependente” etc. —
€ um dos temas mais importantes
de toda a filosofia budista. Este
principio de doze elos que cosem a
tessitura do mundo fenomenal se
propoe a explicar ndo apenas como



o mundo se manifesta a nossa
volta enquanto fendémeno, mas
também como nos mesmos
“aparecemos”, “surgimos”, “nos
manifestamos” neste universo, e
traz respostas para as questoes
humanas mais prementes, como o
nascimento, a morte e a
“existéncia”. As varias escolas,
ainda que tenham perspectivas
relativamente distintas, sempre se
remetem a tal principio, que foi
considerado como revolucionario
justamente pela sua originalidade



em relacdo as outras perspectivas
que vinham sendo desenvolvidas
no contexto indiano na época de
Buda. Questdoes como o sofrimento
(analisado no contexto das quatro
nobres verdades), como a
impermanéncia e a auséncia ou
ndo de uma existéncia inerente
(vistas na discussdo sobre os
quatro selos) etc. ja faziam parte do
universo reflexivo nas mais
variadas correntes filosoficas da
India; todavia, a elaboracdo e
descricdo do funcionamento como



relacoes de dependéncia, onde uma
coisa se conecta a outra e serve
como elemento detonador capaz de
tornar possivel todo o universo
percebido, i.e., a maneira como as
coisas se manifestam, tal qual ali
elaborada, foi algo inédito naquele
momento e, para a maioria de nos
ocidentais e mesmo em seu proprio
berco asiatico, continua a ser um
grande desafio.

Dentro da perspectiva filosofica
da maioria das escolas budistas,
ainda que, em termos ultimos, a



verdadeira natureza de todos os
fenomenos seja inefavel e esteja
além de qualquer possibilidade de
elaboracdo (sendo que alguns
podem argumentar que a propria
afirmacdo de que ela € inefavel e,
em si mesma, uma
elaboracdo/afirmacdo  sobre a
natureza dos fendmenos - ver
capitulo VII) existe, em termos
relativos, um universo que se
manifesta e ¢é apreendido e
experienciado como sendo real. E a
partir desse mundo experienciado,



ligado a maneira como nos
percebemos os fenomenos, que se
concebeu a teoria dos doze elos de
originacdo dependente, com os
quais se descreve a forma como as
coisas se manifestam, como isso
acontece em dependéncia, como as
coisas surgem em relacdo umas as
outras. Podemos dizer que € o
processo de originacdo  dos
fendmenos (o qual inclui a nos
mesmos, enquanto pessoas) que €
descrito, examinado e explicado
nesta teoria segundo a qual ndo



existe nenhum fenéomeno que ndo
seja efeito de uma origina¢do
dependente; todos os fendmenos
surgem em decorréncia de uma
serie de fatores causais, de
condicoes.

Dentro da historia da filosofia,
tanto no Ocidente quanto no
Oriente, a questdo de ordem
ontologica sobre de onde as coisas
se manifestam, de onde surgem, o
que sdo, como sdo geradas, foi feita
inameras vezes. E 0
questionamento sobre de onde



viemos? Para onde vamos? Quem
somos nos? Tudo isso sempre foi
questionado ndo so6 no campo
estritamente filosofico, mas de
outras ciéncias, como a biologia, a
astronomia, a fisica e assim por
diante. Teorias como a do Big Bang,
por exemplo, sdo criadas e depois
contestadas, e depois novas teorias
surgem, e tentam novamente
explicar o universo e sua formacdo.
E justamente nesta direcdo, de
tentar compreender a origem da
nossa existéncia, ou melhor,



daquilo que experienciamos como
existéncia, que caminha o principio
dos doze elos. Alem disso, €
também fundamental enfatizar
que, dentro desta perspectiva, ndo
ha um “principio gerador” que
tenha sido o “detonador” inicial da
nossa  existéncia, como, por
exemplo, € proposto na teoria do
Big Bang, que afirma que uma
“explosdo inicial” teria gerado
todas as coisas posteriores a ela —
resumindo aqui de forma muito
rudimentar uma teoria de alta



sofisticacdo cientifica —; ou, como
acontece no caso de algumas
religides, que propdéem que haveria
um “Criador” de todas as coisas.

De acordo com a visdo budista,
ndo existe algo como um momento
inicial ou um criador universal; é
dito que ndo ha um “principio”.
Quando investigamos a origem das
coisas, ndo € possivel detectar um
“principio original”, dado que, para
algo surgir, esse algo depende de
pelo menos uma causa e/ou um
momento precedente a ele e deve



ter uma natureza semelhante a do
que o antecedeu.

Sabendo entdo que, no contexto
em questdo, ndo ha um “principio
gerador”, podemos dar inicio a
nossa breve explanac¢do sobre tal
concep¢do “ontologica”, ligada a
existéncia. E importante enfatizar
que a palavra “ontologica” esta
entre aspas, pois, se vamos discutir
a “origem” da “existéncia”, €
preciso que haja origem e
existéncia, mas, como ja vimos e

veremos, esse ndo € o ponto de



vista aqui apresentado.

E importante enfatizar ainda que
este entendimento ndo vale apenas
para os fendomenos, mas tambeém
para a nossa consciéncia, que deve
ser entendida de maneira muito
especifica neste contexto, como
veremos no terceiro elo, em
particular, e nas acepg¢des budistas,
de forma geral. O surgimento da
consciéncia implica,
necessariamente, momentos e/ou
causas anteriores de consciéncia e
que a natureza da consciéncia que



se manifesta seja de natureza
semelhante aquela que a precedeu.
Por esse motivo, ndo se pode
afirmar que a “vida que esta por
vir’” come¢ca apenas com a
fecundacdo de um ovulo (ou
qualquer outra forma de concep¢do
de um ser), pois a natureza da
consciéncia que surge ndo pode ser
distinta da que a causou.

Por fim, devemos ressaltar que a
originacdo dependente e
subdividida em dois tipos:

1. A dos fendmenos externos (t.



phyi’i chos), ligados a natureza
externa, como € o caso de uma
semente que se desenvolve até se
tornar uma flor.

2. E dos fenémenos internos (t.
nang gi chos), os agregados que
surgem de acordo com o processo
descrito pelos doze elos.

E no segundo tipo que vamos nos
focar aqui.

De acordo com Kyabje Kangyur
Rinpoche, tradicionalmente o
principio da originacdo dependente
é explicado em cinco pontos: a



necessidade  desta teoria; a
definicdo de cada um dos doze
elos; quatro maneiras principais de
apresentar a teoria; o numero de
existéncias necessarias para um
ciclo completo; e o metodo de
meditacdo sobre essa perspectiva.
Esses aspectos sdo claramente
expostos no Salistambasiitra, o
Sutra do germinar do arroz.

Mas se faz importante esclarecer
que ha mais de uma maneira de
descrever e mesmo de ordenar os
doze elos e, alem disso, em alguns



sutras, podemos encontrar até
mesmo um namero de elos
diferentes, como dez ou quinze etc.
Esclarecemos entdo que a descricdo
aqui apresentada segue a maior
parte dos textos relativos a escola
Mahayana do budismo e de sua
filosofia. E que, apesar de
tratarmos de elos que vdo sendo
tecidos ao longo do tempo, de
acordo com a mesma escolq,
também é possivel pensa-los de
forma tal que todos esses elos
acontecam simultaneamente, em



um Unico instante. Falemos entdo
de cada um desses cinco aspectos.



| DA NECESSIDADE

Desde a época do Buda historico,
e dito que a pessoa que entender
este principio ficara livre das visoes
distorcidas sobre a realidade e, por
esse motivo, sera capaz de
sobrepujar o sofrimento, o qual tem
como raiz o desconhecimento da
natureza de si mesmo e dos
fendmenos. Kyabje Kangyur
Rinpoche, ao mencionar os
ensinamentos de Buda, escreve:

Quando isto &, aquilo &
Isto surge, aquilo surge.



Pois assim é: devido a ignorancia,
Surgem os fatores condicionantes e
o resto.

Pessoas diferentes podem ler os
versos acima de maneiras distintas,
mas, tentando  percorrer o
entendimento disso sequindo os
passos propostos por aquele que o
cita, temos que a frase “quando isto
e, aquilo €”, indica que todos os
fendbmenos surgem a partir de
causas anteriores. Esta visdo
contradiz a visdo da escola indiana
Carvaka (ver capitulo VI), que
propde que os fendmenos ndo



sejam causais, I.e., os Carvakas, ao
contrario dos  budistas, ndo
estabelecem uma relacdo de causa
e efeito dos fendmenos, como € a
acep¢do proposta pelas “leis do
karma”. A frase “Isto surge, aquilo
surge”, € a assercdo de que as
causas em si mesmas surgem a
partir de outras condi¢des causais,
sdo interdependentes, funcionando
entdo como uma negac¢do A visdo
de algumas escolas eternalistas de
que ha uma causa
permanentemente existente para a



manifestacdo dos fenomenos. Nas
duas ultimas estrofes, quando se lé:
“Pois assim é: devido a ignorancia,
/surgem os fatores condicionantes
e o resto”, esta € uma negac¢do
ligada as teorias de que o mundo
surge como um projeto
premeditado de um criador divino,
ou mesmo de uma “explosdo
inicial”, sem causas especificas,
como mencionado nos exemplos
acima.

Assim sendo, a necessidade da
exposicdo deste principio esta



ligada a refutacdo de perspectivas
que sdo  consideradas em
desarmonia com a realidade dos
fendomenos tal qual vista dentro do
contexto apresentado por Buda.
Sendo que tal exposi¢cdo ndo tinha
por objetivo “vencer adversarios”
que se opusessem a ela, ou
pensassem de forma diferenciada,
mas simplesmente de beneficiar a
todos aqueles que buscavam, e
buscam, se libertar das confusoes
oriundas de uma compreensdo
distorcida da realidade, que



acabam por nos aprisionar a uma
teia de confusdes que obscurecem
as nossas percepgdes em relacdo ao
ser e estar no mundo.

A necessidade deste principio jaz
entdo no fato de que, ao sermos
capazes de compreendé-lo, natural
e gradualmente nos tornaremos
aptos a perceber a tessitura dos
fenomenos da forma como eles vao
sendo fabricados — nesse caso,
como a sensacdo de “eu” é
fabricada — e também de, atraves

deste proprio esclarecimento, nos



livrarmos do  sofrimento, ao
aplicarmos os métodos que sdo
subjacentes a tal compreensdo.
Alem disso, este entendimento nos
torna capazes de ajudar as outras
pessoas. O simples fato de
compreendermos o mecanismo de
funcionamento daquilo que se
manifesta nos torna aptos a
experienciar e compartilhar, sem
engano, tal sabedoria.



I. DA DEANICAO DE CADA UM
DOS DOZE H OS DE ORIGINACAO
DEPENDENTE

De acordo com o Divyavadana,
antologia de narrativas budistas, o
proprio Buda teria concebido um
esquema simbolico para ilustrar e
comunicar a sua explicagdo dos
doze elos. O esquema foi
celebrizado em pinturas nas quais
os elos sdo representados em um
circulo fechado, € a Roda da
Existéncia (s. bhavacakra / t. srid
pai 'khor lo), conhecida também



como a Roda da Vida, ou Roda do
Samsara - ver imagem 15. Trata-se
de um dos simbolos mais antigos
da tradicdo budista e funciona
como uma espécie de cosmologia
psicologica, servindo como uma
cartografia dos nossos processos
internos e dos seus efeitos
externos, @ como  propde O
especialista Jeffrey Hopkins.






Bhavacakra (Roda da Existéncia)

Entrada do templo no Centro Sakya en
Dehradun, india. A roda da existéncia é um dos
simbolos mais antigos da tradicdo budista,
frequentemente pintado na entrada dos
monastérios e  templos, sendo uma
representacdo simbodlica, uma espécie de
cartografia, dos nossos processos internos e
dos seus efeitos externos, retratando os ciclos
da vida.

Uma das razdes pelas quais a
“Roda da Existéncia Condicionada”
€ pintada na parede externa dos
mosteiros € que, desde aquela
epoca, ela servia como um
instrumento para ensinar de forma

visual e  simples  aspectos



profundos da filosofia budista para
um publico geral. Mas, como dito,
existem varias formas e niveis de
compreender os ensinamentos, e
essa representacdo pode também
ser lida de muitas maneiras.

Ao ilustrar as causas por detras
da situagdo em que nos
encontramos - limitada e de
sofrimento —, a roda da existéncia
nos revela como, através da pratica
dos antidotos para essas causas,
nos podemos superar o sofrimento
que € o seu efeito. Ela nos mostra



também uma proposta
essencialmente altruista, atraves
de uma descricdo inquietante dos
passos de como somos
aprisionados nesse ciclo, e de como
isso serve como um chamado a
acdo, ao agir. Ao nos referirmos a
cada um dos elos, sera dada a
indicacdo de como este €
representado no bhavacakra.



DO PRIMEIRO ELO

Ignorancia (s. avidya / t. ma rig
pa): A palavra “avidyd’, mais
literalmente  traduzida  como
auséncia de luz, de entendimento,
ou de visdo — a qual ja foi vista no
terceiro capitulo quando foram
expostos os  trés  principais
“venenos da mente” -, €& a
ignorancia, ou a nessecidade, no
sentido de estar ligada a uma
acepc¢do erronea de nds mesmos e
da natureza dos fendmenos, e
acaba por gerar as nossas



experiéncias. Todas essas
experiéncias sdo parte integrante
do chamado ciclo do samsara, que
t e mavidya como raiz. Essa
ignorancia serve como o primeiro
dos elos, pois € a causa basilar das
experiéncias que se tém dentro
destas condicoes.

Sdo  apontados  dois  tipos
principais de ignorancia: a inerente
ou coemergente S a
intelectualmente adquirida. Esse
segundo tipo € uma ignordancia
adventicia, e ndo € comum a todos



os seres; ndo sendo comum a todos
os seres, ela ndo pode ser a raiz do
ciclo da existéncia. O primeiro tipo,
a ignorancia inerente ou
coemergente, € comum a todos e,
assim sendo, € ela que encabeca os
doze elos de originacdo
dependente.

Uma metafora frequentemente
utilizada nos ensinamentos
budistas para ilustrar como a
ignorancia € a raiz dos sofrimento
€ a de uma corda estendida no
chdo de uma sala escura que é



erroneamente  percebida como
sendo uma cobra. Ao se assumir
equivocadamente que uma corda €
uma cobra, sdo despertadas em nos
as mais diversas emocoes, entre
elas o medo, a aversdo etc.,, mas
todas essas sensacoes sdo
provenientes de um erro de
percepc¢do, acontecem devido a
nossa ignordncia, pois ignoramos
que aquilo que parece ser uma
cobra nada mais € do que uma
corda inofensiva. Se realmente se
tratasse de uma cobra, poderiamos



estar em perigo, mas ndo € o caso,
ndo ha cobra alguma ali, ha apenas
confusdo da nossa parte. Quando
alguém, ou nos  mesmos,
acendemos a luz da sala, vamos até
o local onde acreditavamos haver
uma cobra, percebemos que é
apenas uma corda, que nunca
houve cobra alguma ali, e por isso
nunca houvera qualquer motivo
para temor. Ao observarmos do
que realmente se trata, as nossas
ansiedades sdo eliminadas. De
maneira semelhante, a nossa



percepcdo sobre os fendmenos é
confusa, ignoramos como as coisas
realmente sdo, e essa distorcdo da
realidade nos leva ao sofrimento.
Ao nos livrarmos desse “erro
perceptivo”, todos os problemas
naturalmente desaparecem. Assim
sendo, ndo € que o samsara seja
algo real e que tenhamos que nos
livrar dele, mas, sim, a nossa
percepcdo das coisas e de nos
mesmos € que € fundada em um
erro de compreensdo, e € esse erro
que deve ser eliminado, e ndo as



coisas. Eliminando esse erro
seminal, eliminamos os ciclos de
sofrimento.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: Uma pessoa velha e
cega, tateando com uma bengala
em busca de um caminho.
Simboliza uma pessoa ignorante,
incapaz de perceber em que
direcdo vai e para onde deveria ir; €
a ignorancia.



DO SEGUNDO ELO

Volicdo/formacdo (s. samskara /
t. 'du byed): A palavra samskara é
passivel de varias tradugdes, como
formacdo ou fabricacdo volitiva,
mental ou  karmica, criacdo
karmica, fatores condicionantes,
mentais ou de formacdo, volicoes,
motivacdes, impulsos etc. Muitas
traducdes sdo possiveis para esse
termo, mas vamos tentar perceber
do que se trata.

Devido a ignordancia, tal qual
descrita no primeiro elo, os seres



acreditam em uma nocdo
distorcida de “eu”, como se esse
“eu” fosse provido de existéncia
inerente; devido a isso, os seres
acumulam trés tipos de acoes:
acoes positivas, as quais tendem a
trazer estados temporarios de
felicidade, acdes negativas, com
consequéncias tidas como
desagradaveis, e as chamadas
acoes neutras, que ndo sdo
positivas nem negativas, mas que,
de acordo com algumas formas de
exposicdo, podem ser consideradas



negativas, pois seriam uma espécie
de “perda de tempo”, uma vez que
desperdicamos a oportunidade de
nos engajar em acgoes positivas que
poderiam ser capazes de propiciar
sensacoes de felicidade, para nos e
também para os outros. Uma outra
forma de interpretar as acgoes
neutras € a de que: ao nos
concentrarmos de maneira
unidirecional, nos tornariamos
capazes de produzir estados de
neutralidade em que ndo ha nem
apego nem rejeicdo que possam



resultar em acdes positivas e
negativas, e esse tipo de acdo
neutra também seria capaz de
gerar frutos positivos, pois estaria
ligada ao treinamento da mente.
Trés tipos de agdes, as do corpo,
as da fala e as da mente, sdo
responsaveis  pelas  formacoes
mentais que ddo origem as nossas
tendéncias, aos nossos habitos, as
circunstancias da nossa vida; € por
isso que, de acordo com essa
perspectiva, algumas  pessoas
nascem em condicoes  mais



afortunadas do que outras, ou
ainda tém mais ou menos
facilidade para executar certas
tarefas etc. Sdo apontados dois
aspectos  principais  do karma
(muito embora a traducdo literal de
“karma” seja ac¢do; a definicdo de
karma é extremamente complexa)
que estdo envolvidos com este elo:
o primeiro seria aquilo que é
chamado de “reunir as condicoes”,
ou seja, a propria criagcdo do
karma: as nossas acodes criam as
condicoes para que posteriormente



venhamos a experienciar os
resultados  daquela ag¢do. O
segundo aspecto € a “causa para se
desenvolver uma tendéncia”: neste
€aso a acdo tem efeito
condicionado, fazendo com que
determinados habitos,
comportamentos ou tarefas sejam
cada vez mais facilmente repetidos
no futuro. Consequentemente, as
nossas acgdes vdo produzir dois
tipos de resultados: as experiéncias
futuras e 0s
condicionamentos/habitos.



Um  exemplo de legados
resultantes das acdées (karma)
passadas seria o de pessoas que
sdo tidas como génios, que sdo
extremamente talentosas em certas
atividades. Tudo isso pode ser
justificado exatamente por essa
perspectiva de que, como ja haviam
praticado determinada fun¢do em
outro momento, tais atividades se
tornaram mais facilmente
executaveis, e as circunstancias de
vida também podem se manifestar
nesta direcdo. Um compositor



como Ludwig van Beethoven
(1770-1827), por exemplo, poderia
facilmente ser entendido dentro
deste parametro. Por ter tais
tendéncias, ele ja nasceu em uma
familia em que o pai era musico,
teve seu talento reconhecido desde
muito jovem, aos sete anos ja
compunha obras musicais etc. Mas
€ importante relembrar que isso
pode se dar tanto de uma forma
tida como  positiva  quanto
negativa. No caso do citado
Beethoven, podem ser identificadas



qualidades ligadas a habilidade
musical. Uma outra pessoa que
mantém habitos muito arraigados
de agressividade, por exemplo,
pode encontrar-se frequentemente
em guerras etc. Este processo de
formacdo contribui entdo com as
situacoes tidas como positivas e/ou
negativas que vdo se manifestando
ao longo das existéncias, situacoes
estas que sdo resultantes das
nossas proprias acdes e tendéncias
habituais. E por isso que é tdo
importante  compreender  este



mecanismo, pois esta compreensdo
faz com que se torne mais facil
desenvolver habitos positivos e agir
de forma condicente aos nossos
objetivos, ao mesmo tempo que
podemos considerar de forma mais
consciente os nossos valores.
Resumindo, as acdes distorcidas
e confusas praticadas pelo corpo, a
fala e a mente, decorrentes da
ignorancia, da atracdo e da
aversdo, deixam “residuos” na
mente que sdo chamados de
volicoes/formacdes. Ainda que



todas as nossas ag¢des sejam
efémeras, e cheguem a um fim, elas
deixam residuos, até que estes se
manifestem no futuro como uma
experiéncia agradavel,
desagradavel ou neutra,
dependendo da natureza da agdo
original, ou, ao contrario, sejam
eliminados. Estes residuos -
formacoes mentais ou volicoes —
criam as condicdes para a
manifestacdo da consciéncia, o
terceiro dos elos.

Representacdo  simbolica  no



bhavacakra: Um oleiro molda um
vaso em uma roda. A acdo de fazer
os potes do oleiro simboliza as
acoes do corpo, da fala e da mente
com as quais ele molda os efeitos
futuros na roda da vida. Essas
marcas karmicas, vestigios de
acoes, afetam os momentos
presentes e os futuros através da
perpetuacdo  de  habitos e
tendéncias, da mesma forma como
a roda do oleiro continua a girar
apos um unico impulso. Além
disso, assim como um pote de



barro pode ser moldado em varios
tamanhos e formas, as nossas
acoes fisicas, aquilo que dizemos e,
principalmente, as nossas
motivacoes, pensamentos,
emocoes, geram os mais diversos
resultados, que servem como base
do nosso carater e dos nossos
padroes e habitos pessoais.



DO TERCEIRO ELO

Consciéncia (s. vijiana / t. rnam
par shes pa). O autor tibetano
Khenchen Thrangu Rinpoche, ao
falar sobre o principio da
originacdo dependente, diz que,
devido a ignorancia (1°¢ elo), nos
praticamos uma acdo (2° elo) e esta
acdo planta uma “semente” na
mente, i.e., imprime uma condig¢do
na consciéncia.  Futuramente,
através do condicionamento, ou
seja, da semente que foi plantada
em virtude das nossas acoes



anteriores, certa experiéncia ira
ocorrer e certa tendéncia habitual
tera um efeito. Temos entdo tanto
um potencial para passarmos por
determinado tipo de experiéncia
quanto um potencial para agirmos
de certa maneira. Essas impressoes
latentes sdo semeadas em nosso
fluxo de consciéncia; e esta
“consciéncia condicionada” é entdo
o terceiro elo da cadeia, sendo que
o termo “condicionada” se refere
aqui ao fato de haver causas
anteriores.



E por esse motivo que as pessoas
podem passar por circunstancias
mais ou menos afortunadas, e se
comportam de forma mais um
menos virtuosa, de acordo com as
acoes anteriores. O modo como a
consciéncia vai sendo condicionada
€ que vai determinar a qualidade
da experiéncia de vida de cada um
ao longo do tempo.

Podemos identificar dois
aspectos principais da consciéncia:
«

a consciéncia causal” (ou
consciéncia  propulsora) e a



“consciéncia resultante” (ou
consciéncia impulsionada). Esses
dois aspectos perfazem o terceiro
elo, pois, juntos, eles também
estabelecem a ligacdo entre duas
existéncias. A consciéncia do
momento causal € a consciéncia do
momento em que a acdo é€
realizada; quando estamos agindo,
estamos deixando marcas em
nosso fluxo de consciéncia, essas
impressdes, que podem tambeém
ser chamadas de condicionamento,
ou do “plantio da semente”,



permanecem  conosco até o
momento em que o resultado se
manifesta. Estas marcas da acdo
original permanecem dormentes
no fluxo da consciéncia até que as
condicoes se tornem favoraveis
para que o resultado se manifeste.
E como se houvesse uma marca,
um residuo, que, algum tempo
depois, produz resultado. E nesse
instante que chegamos ao segundo
aspecto, a consciéncia do momento
resultante, que € a consciéncia que
experiencia o resultado karmico de



uma agdo, que pode ser agradavel,
desagradavel ou neutro.

Assim sendo, o que acontece
conosco € o resultado do que
fizemos anteriormente. Esses dois
aspectos da consciéncia que
estabelecem o karma sdo também
entendidos - particularmente na
escola Yogacara (ver capitulo VII) —
como as oito consciéncias, ou as
oito “colecoes” ou “aglomerados”
de consciéncias (s.
asfavijianakaya), que sdo: 1. a
consciéncia visual (s. caksur



vijiiana); 2. a consciéncia auditiva
(s. Srotra vijnana); 3. a consciéncia
olfativa (s. ghrana vijiana); 4. a
consciéncia  gustativa  (s. jihva
vijnana); 5. a consciéncia tatil (s.
kaya vijnana); 6. a consciéncia
mental (s. mano vijiiana); 7. a
consciéncia mental impura ou
consciéncia emocional (s.
klistamanas); e 8. a consciéncia de
base (s. alayavijnana), i.e., um nivel
muito sutil da consciéncia, onde os
residuos das acoes passadas sdo
armazenados, um estado de



consciéncia que serve como base,
ou solo, para o surgimento de
todos os outros tipos de

consciéncia e que esta
constantemente presente. A
interacdo entre samskara

(formacoes/volicoes, 2° elo) e
vijiana  (consciéncia, 3° elo)
engloba todas as experiéncias
psicologicas  do  inconsciente,
incluindo a memoria, os sonhos
etc.

Em suma, a consciéncia que
constitui o terceiro elo esta sempre



ligada a nossa mente. As acoes do
corpo, da fala e da mente deixam
marcas, mas estes vestigios
residem na mente, e, no fluxo
sutil da consciéncia. Ao agirmos
fisica, verbal ou mentalmente,
estamos condicionando a mente.
Mesmo quando o corpo e a fala sdo
interrompidos, um fluxo muito
sutil de consciéncia continua a se
perpetuar e, assim, as ac¢des em
que nos engajamos  deixam
vestigios em nossa consciéncia, os
quais futuramente irdo favorecer a



fabricacdo de um corpo. O mesmo
acontece com cada ac¢do verbal que
realizamos: elas deixam marcas, e
isso determinara a qualidade da
nossa fala. Esse fluxo de
consciéncia, que vai sendo
continuamente condicionado, se
torna a causa para o quarto elo:
nama-ruapa.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: Entre as
representacoes mais frequentes,
temos a de um macaco que balanca
no galho de uma arvore, ou a de



alguém que olha pela janela. O
macaco representa a  nossa
consciéncia, a forma como os
nossos pensamentos e emogoes vao
“saltando” de um lado para outro
de maneira descontrolada, e como
facilmente somos seduzidos e
distraidos  pelos  objetos dos
sentidos e as sensacdes, como
quando olhamos por uma janela.



DO QUARTO ELO

Nome e forma (s. nama-rupa / t.
ming dang gzugs): Como foi visto
anteriormente, aquilo que
percebemos como  “eu”/“si”/“si
mesmo” €&  composto  pelos
chamados cinco agregados (s.
paricaskandha), nomeadamente,
forma, sensacdao, percepcao,
volicdes e a consciéncia.

Depois de se ter entrado no
ventre da futura mde no momento
da fecundacdo, pela forca da
consciéncia sutil, gradualmente



da-se inicio a formagdo dos quatro
agregados mentais (s. nama), e a
eles € adicionado o agregado da
forma (s. rapa), formando entdo o
quarto elo: nome e forma (s. nama-
rupa). Os cinco agregados criam as
condicoes para os seis sentidos que
formam o quinto elo, como
veremos.

A forma inicial € literalmente o
embrido, que € o potencial para a
manifestacdo dos agregados. Todo
o potencial genético para a forma
que comeca a se desenvolver é



também o potencial condicionado
para os varios sentimentos,
percepcoes, volicdes e consciéncias
que vdo surgindo com o novo
corpo. Este potencial para a
manifestacdo dos quatro agregados
mentais esta presente, mas apenas
nominalmente, e por isso eles sdo
chamados de “nome”. Uma pessoa
ndo pode ter a consciéncia da
visdo, por exemplo, enquanto ndo
tiver os olhos para ver, nem os
ouvidos para ouvir, e assim por
diante com todos os orgdos dos



sentidos. No utero € possivel a
geragdo da forma, mesmo
enquanto os agregados mentais
ainda ndo estdo muito ativos, mas,
pouco a pouco, a base para estes
agregados vai se desenvolvendo e
cria as condi¢des para o quinto elo,
ayatana.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: uma ou mais pessoas
em um barco. Esse conjunto
representa os cinco agregados que
compdem a percep¢do do “eu”: o
corpo fisico, forma, € o barco; e os



componentes mentais sdo as
pessoas. A ideia de um barco
também se relaciona com o
“transito” de uma existéncia para a
outra.



DO QUINTO ELO

Os ayatanas (t. skye mched): A
palavra sanscrita ayatana tem um
significado muito particular — que
deve ser compreendido em seu
proprio contexto — e representa as
bases, ou portas, da percepcdo, os
campos dos sentidos. Podem ser
classificados como seis: os seis
orgdos sensoriais; ou como doze,
quando também nos referimos aos
seis objetos sensoriais. Estes
também podem ser estudados por
um outro ponto de vista quando



nos referimos a uma categoria
mais abrangente, a dos dezoito
dhatus, elementos ou sementes,
que sdo: seis orgdos dos sentidos +
seis objetos dos sentidos + seis
consciéncias sensoriais.

O s ayatanas (bases da
percepcdo/campos dos sentidos)
funcionam como um meio para que
a percep¢do sensorial possa surgir,
mas ndo sdo as causas da
percep¢do, mas, sim, as condicoes
que possibilitam que esta aconteca.

Para que se possa compreender



como este elo & pensado, tomemos
como exemplo a visdo. Quando o
orgdo da visdo, ie., o olho, se
desenvolve, ele acaba por se tornar
a base para a consciéncia visual, e
assim por diante com todas as
faculdades (audicdo/ouvido,
olfato/nariz, paladar/lingua,
tato/pele, mais a faculdade
mental). Os ayatanas permitem
que a consciéncia surja e se
desenvolva dentro de determinado
campo perceptivo. No caso da
visdo, uma vez que a faculdade



visual esta em funcionamento, isto
torna possivel que a consciéncia
visual estabeleca contato com as
coisas, que estas sejam detectadas,
e a percepcdo visual = seja
desenvolvida. E isso acontece com
os cinco sentidos, e abrange
também a faculdade mental, que
seriac. um sexto sentido - é
importante esclarecer que o sexto
sentidlo na  concepcdo  dos
pensadores budistas ndo € similar
a propriocepcdo ou cinestesia
estudada pelos neurologistas hoje



em dia. Estas “portas” da
percepcdo, ayatanas, criam as
condi¢coes para a manifestacdo do
sexto elo, o contato; a percep¢do
acontece no encontro entre os
orgdos dos sentidos, os fendmenos
e a consciéncia.

Repetindo e aprofundando, os
seis ayatanas criam as condicoes
para que o corpo (a forma) e outros
eventos mentais déem vazdo a seis
campos de consciéncia
(consciéncia-visual, consciéncia-
sonora, consciéncia-qustativa,



consciéncia-olfativa, consciéncia-
tatil e consciéncia-mental), que
contribuem para o surgimento de
todas as experiéncias sensoriais
que irdo compor a nossa
interpretacdo da realidade.

Os ayatanas sdo divididos em
duas categorias: internos  (s.
adhyatmika) e externos (s. bahya),
sendo que as bases internas e
externas atuam em conjunto.

O agrupamento interno refere-se
aos cinco orgdos sensoriais (olhos,
ouvidos, nariz, lingua e pele/corpo)



e a base mental, denominada de
“ndo sensorial”, a qual se refere aos
atos da memoria, da imaginagdo,
de visualizacdo, dos pensamentos
etc. Mas os ayatanas internos nao
devem ser interpretados apenas
como sendo os orgdos fisicos “em si
mesmos”, pois estes sdo somente o
local onde a sensibilidade é
estruturada para que possa surgir
a experiéncia de ver, de ouvir, de
saborear, de cheirar, de tocar, e os
diversos eventos mentais. Os
ayatanas internos, relativos a cada



um dos sentidos mencionados, sdo
chamadas em sanscrito de caksur-
ayatana (campo da visdo), Srotra-
ayatana (campo da audi¢do),
ghrana-ayatana (campo do olfato),
jihva-ayatana (campo do paladar),
kaya-ayatana (campo do tato) e
mano-ayatana (campo mental).
Um exemplo didatico que é
frequentemente utilizado para que
a relacdo entre os orgdos e as
consciéncias possa ser entendida €
o de uma pessoa em uma sala que
olha para fora através de uma



janela. Se nos indagarmos quem é
que vé, a janela ou a pessoaq, a
resposta € bastante simples: uma
vez que a janela ndo possui a
capacidade de ver, € apenas a
pessoa que vé. Mas se novamente
nos indagarmos se seria a pessoa
capaz de ver as coisas do lado de
fora sem a janela, uma vez mais a
resposta seria simples: ndo, pois,
em geral, ndo é possivel ver coisas
através da parede sem uma janela.
Temos entdo duas coisas distintas,
que sdo: os olhos (orgdos) e o ver.



Assim, sem os olhos ndo temos a
capacidade de ver, mas sem a
consciéncia-visual também ndo
sertamos capazes de ver. Aléem
disso, para que todo este processo
de ver possa acontecer, é
necessario mais um componente,
que € o objeto visual; sem o objeto
visual, ndo ha nada a ser visto.

Os ayatanas externos (s. bahya-
ayatana) funcionam sempre em
conjunto com os ayatanas internos
correspondentes; referem-se assim
aos seis tipos possiveis de



sensibilizacdo em relacdo as coisas.
Esses ayatanas sdo os meios pelos
quais os aspectos mais diversos,
estabilizacoes fugazes em
determinado campo da nossa
consciéncia, possam se manter por
tempo suficiente para serem
reconhecidos como sendo esta ou
aquela  coisa  especifica.  Os
ayatanas internos e externos
devem ser entendidos como um
trabalho conjunto, que acontece
aos pares; em um dado momento,
trabalham quase como se fossem



dois aspectos de uma modalidade
particular de cada uma das
consciéncias. Estes seis ayatanas
externos, relativos a cada uma das
seis sensibilizacoes, sdo chamados
em sanscrito de: rupa-ayatana
(ayatana da forma - ligado a
visdo), sabda-ayatana (ayatana do
som — ligado a audi¢do), gandha-
ayatana (ayatana do cheiro -
ligado ao olfato), rasa-ayatana
(ayatana do sabor — ligado ao
paladar), sprastavya-ayatana
(ayatana do toque — ligado ao tato),



dharma-ayatana (ayatana das
faculdades mentais - ligado a
diversos fenomenos mentais). A
relacdo que acontece entre os dois
grupos de ayatanas, internos e
externos, € o contato, o sexto dos
elos.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: Os ayatanas, campos
dos sentidos ou bases da percepc¢do
(5° elo), sdo, em geral,
representados por uma casa com
cinco janelas (olhos, ouvidos,
lingua, nariz e pele/corpo) e uma



porta (faculdade mental). Essa casa
simboliza os seis sentidos pelos
quais o mundo externo € percebido;
eles sdo representados por uma
casa vazia, porque este € um
momento em que os orgdos do
embrido estdo se desenvolvendo,
mas ainda ndo estdo funcionando
plenamente. De longe a casa
parece cheia, mas, ao olharmos
mais de perto, percebemos que esta
vazia; da mesma forma, as seis
faculdades dos sentidos sdo vazias,
pois precisam de um objeto para



poder estabelecer um contato (6°
elo) e efetivamente gerar a
consciéncia visual, auditiva etc.



DO SEXTO ELO

Contato (s. sparsa / t. reg pa): E
neste elo da cadeia que se
estabelece a unido dos objetos
externos com a consciéncia, tendo
como agente intermediario as
bases da percepgdo. E importante
notar que esse contato, que tem um
significado muito particular aqui, €
composto de trés “ingredientes™ 1.
os orgdos da percepcdo e 2. os
objetos da percep¢do, os quais sdo
conectados através de 3.
consciéncia. Esses “ingredientes”



atuam simultaneamente: o objeto,
o orgdo que entra em contato com
ele, e o elo entre ambos que é
criado pela consciéncia.

No processo de gestacdo, a
medida que o feto  vai
desenvolvendo  os ayatanas, os
olhos comecam a ganhar a
habilidade de perceber as coisas
visuais, e assim se estabelece o
contato  visual; os  ouvidos
comecam a ouvir, e se estabelece o
contato auditivo; o nariz ja pode
cheirar, e se estabelece o contato



olfativo; a lingua inicia a
degustacdo de sabores, e temos
entdo o contato gustativo; o corpo
passa a sentir as mais diversas
sensacoes (calor, frio etc.), e temos
o contato fisico; a mente reage a
todas essas coisas com os mais
variados sentimentos e
pensamentos, e temos assim o
contato mental baseado nas
sensacoes fisicas.

Quando pensamos nesse tipo de
contato, dois aspectos ganham
proeminéncia: o primeiro € que ha



a necessidade de que esses ftrés
“ingredientes” se unam. O segundo
€ que, uma vez que o objeto
sensorial externo, o orgdo do
sentido e a consciéncia associada a
ele se reunem, nos temos a
experiéncia do mundo externo, o
que da origem ao setimo elo,
nomeadamente, as sensagoes.
Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: um casal se
abracando, representando 0
contato, o universo dos sentidos, o
encontro dos orgdos dos sentidos



com seus objetos atraves da
consciéncia, que consequentemente
nos levam as sensacoes.



DO SETIMO ELO

Sensacdo, o sentir (s. vedana / t.
tshor ba): Quando, através do
contato, notamos os objetos da
percepcdo, estes nos provocam
uma sensac¢do; vemos algo que
percebemos como agradavel, isso
nos causa prazer; se o percebemos
como desagradavel, isso nos causa
desprazer; se o percebemos como
neutro, isso causa indiferenca. O
mesmo acontece com os odores, 0s
sons etc. De acordo com as nossas
tendéncias, julgamos aquilo que



“penetra” atraves dos sentidos, e
isso causa as respectivas sensacoes
de prazer, desprazer ou
indiferenca.

E importante salientar que nada
€ prazeroso, desagradavel ou
indiferente por si mesmo, mas
depende da forma como cada um
se relaciona com os fendmenos em
questdo, e a maneira como nos
relacionamos com isso e
dependente dos nossos habitos e
tendéncias. Cada elo € a causa para

o surgir do elo subsequente, o



contato ocorre por haver bases
para a percepg¢do; as sensacoes de
algo agradavel, desagradavel ou
indiferente ocorrem pelo contato, e
assim por diante.

Os doze elos podem ser
agrupados de varias maneiras
diferentes. Se olharmos para os
elos de uma forma mais globadl,
percebemos que os dois primeiros
elos, ignorancia e volicdes — ou
fatores condicionantes —, sdo a
causa para os cinco elos
subsequentes: consciéncia, nome-



forma, ayatanas, contato e
sensacdo. Isso  significa que,
através da raiz fundamental da
ignorancia, sdo estabelecidas as
nossas tendéncias, que dardo
origem aos elos trés, quatro, cinco,
seis e sete. Colocado de outra
forma, isso implica que a nossa
consciéncia atual (3° elo) e os
outros elos que a seguem sdo
condicionados pela ignorancia (1°¢
elo) e pelas volicoes — ou formacgoes
mentais (2° elo) — estabelecidas por
essa ignorancia. A maneira como a



consciéncia e estabelecida
determina o quarto elo, nome e
forma. Nome e forma, por sua vez,
ddo origem aos ayatanas, e assim
sucessivamente. Um elo leva a
outro e, de acordo com essa
perspectiva que ndo se restringe a
uma unica “existéncia”, os dois
primeiros elos se relacionam com
existéncias passadas, que dardo
origem aos outros cinco elos que se
seguem, 0S quais estao
relacionados com a existéncia
atual. Esses cinco elos sdo a base



para as nossas acdes nesta
existénciaq, e irdo criar as condicoes
para a proxima, gerando um fluxo
constante de causalidades. Essa
nocdo de ciclos de existéncia, no
passado, futuro e presente, sera
analisada no item quatro deste
capitulo (Do numero de existéncias
necessarias  para um  ciclo
completo).

Dentro  deste universo das
sensacoes e sentimentos gerados
pelo contato, podemos identificar
modalidades diferentes de



experiéncias, as quais dependem
de quatro fatores: 1) o local da
sensibilidade no corpo (a base
interna); 2) o objeto externo
correspondente ao campo sensitivo
em questdo (base externa); 3) o
modo de articulacdo entre as bases
internas (a) e externas (b), a
afinidade entre elas; 4) o sinal
caracteristico  resultante  dessa
interacdo.

Assim sendo, no sétimo elo sdo
geradas as diferentes experiéncias
relativas aos sentidos. Aquilo que



nos agrada pode criar apego na
tentativa de perpetuarmos a
sensacdo; o que nos desagrada
pode gerar aversdo na tentativa de
evitarmos o sentimento; o que €
neutro pode nos deixar
indiferentes. Quando temos essas
sensacoes agradaveis ou
desagradaveis, = queremos  dar
continuidade ou evitar,
respectivamente, e isso leva ao
oitavo elo, que €& o anseio, o
envolvimento, o desejo.
Representacdo  simbolica  no



bhavacakra: Uma pessoa com uma
flecha no olho. Entre as varias
possibilidades de leitura, essa
representacdo simboliza que o
contato gera as sensacoes, o0s
sentimentos, 0 sentir. A
experiéncia dolorosa da pessoa é
gerada devido ao contato com um
objeto, a flecha. Sem o contato, ndo
haveria a sensacdo de dor ou
sofrimento.



DO OITAVO ELO

Anseio, envolvimento ou desejo
(s. trsna/ t. sred pa): Muitas sdo as
possibilidades de traducdo e
mesmo de interpretacdo da palavra
trsna /sred pa. Por causa da
abrangéncia, ao longo  da
explanacdo, optei por usar trés
vocabulos, dando ao leitor um
leque maior de possibilidades para
o entendimento deste elo que trata
do envolvimento que temos com o

mundo  que & por  nos
experienciado. Esse € o tipo de



desejo sobre o qual nos
delongamos no capitulo terceiro,
particularmente ao nos referirmos
a segunda nobre verdade, a
verdade das causas (ou origem) do
sofrimento.

As sensacoes fazem com que
surja o desejo de perpetuar aquilo
que € prazeroso e evitar aquilo que
e desagradavel. Passamos
cotidianamente pelas mais
diversas situagdes, que nos causam
todo tipo de anseio, seja pelo
desejo de sermos admirados e



reconhecidos pelos outros, pela
vontade de ter uma pessoa como
namorada, por querermos coisas
materiais como um carro, uma
casa, um pacote de batatas fritas
etc. Por outro lado, tambem
ansiamos por nos livrar daquilo de
que ndo gostamos, como um
vizinho antipatico, uma conta de
luz alta demais, um cachorro de
rua que late a noite inteira, e assim
por diante. Convivemos
cotidianamente com estes anseios;
a mente se envolve o tempo todo



com essas experiéncias subjetivas.

Ao darmos vazdo a estes anseios
que sdo mais ou  menos
conscientes, conforme o caso,
reiteramos  constantemente as
nossas tendéncias e habitos
mentais, os quais sdo orientados
pelo desejo oriundo da ignorancia.
De acordo com varias escolas,
principalmente a Sravakayana,
poderiamos dizer que o tipo de
desejo despertado depende de qual
dentre as faculdades sensoriais
esta envolvida, e qual motivacdo



esta presente. Assim, como foi
visto no  terceiro  capitulo,
poderiamos dizer que a motivac¢do
mais frequente € a de se obter uma
gratificacdo  sensual  (s. kama-
trsna), o que resulta no
envolvimento com qualquer coisa
que surja no campo da consciéncia.
Esse tipo de envolvimento ndo é
sempre evidente, muito pelo
contrario, e uma atitude
relativamente passiva em virtude
dos nossos  condicionamentos
mentais e falta de atencdo em



relacdo aos processos da mente.
Um segundo tipo frequente de
motivacdo em relacdo a esse
envolvimento € justamente uma
busca em relacdo aquilo que é
denominado de “eternos”, ie., um
desejo de continuar a existir (s.
bhava-trsna). A terceira motivacdo
€ a, também ja mencionada,
tentativa de “aniquilacdo”  (s.
vibhava-trsna), i.e., acreditar que
qualquer tipo de envolvimento
sensorial pode levar ao sofrimento
e, por esta razdo, desenvolver



habitos destrutivos. Um tipo de
anseio que também e
frequentemente abordado ao se
falar deste elo € o apego que temos
do Nosso corpo e o consequente
medo da morte.

Gracas ao envolvimento inicial
com o mundo subjetivo, esta
sensacdo de desejar alguma coisaq,
que € o oitavo elo — seja a vontade
de querer obté-la, ou repudio em
relacdo a ela —, acaba por nos
impulsionar de forma intensa a

-

buscar aquilo que ansiamos. E



como se a vontade fosse crescendo
cada vez mais, até surgir um
impulso, quase incontrolavel, de ir
atras do objeto, e € nesse momento
que comeca o nono elo, o apegar-
se, sobre o qual também ja se
discutiu no terceiro capitulo. A
partir desse anseio, da-se entdo
origem ao elo seguinte, que € o
momento em que o desejo €
elaborado e se torna uma forca
motriz.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: A representacdo deste



elo também & bastante variavel.
Entre as mais frequentes, temos:
uma mulher que oferece uma
bebida a um homem; ou um
homem que toma uma bebida
(cerveja, vinho etc.), por vezes
rodeado de garrafas vazias. Essas
imagens  sdo  muitas  vezes
interpretadas como sendo a
representacdo da sede, o desejo de
consumir algo que parece nos fazer
falta. Todavia, assim como a sede
do homem nunca €& satisfeita, a
pessoa que se encontra em estado



de ignorancia nunca se sentira
satisfeita: por mais que tenha
aquilo que deseja, sempre vai
ansiar por mais. Um exemplo que é
utilizado  para  ilustrar  esse
constante processo de insatisfa¢do
€ o de bebermos agua salgada para
tentar saciar a sede: por mais que
bebamos todo um  oceano,
continuaremos sedentos,
insatisfeitos.



DO NONO ELO

Apegar-se ou adotar, apropriar-
se (s.upadana / t. len pa). A
palavra upadana, enquanto
substantivo, por vezes e
interpretada como “combustivel”,
ou, mais precisamente, uma “causa
material” para algo e, enquanto
forma verbal, frequentemente tem

LN 11

o sentido de “agarrar”, “tomar para

si”, “apropriar-se”. Uma vez que
nos ansiamos (8° elo) pelas coisas,
o impulso de tentar “agarrar”, de

obter o objeto de desejo, € aqui



chamado de apegar-se. E isso €
uma condicdo mental que vale
tanto para as coisas consideradas
prazerosas  como  para  as
desagradaveis, pois nos apegamos
tanto a ideia de possuir como a de
repudiar algo; temos apego por
obter algo, ou por nos “livrarmos”
de algo. O elo anterior, ligado ao
envolvimento que estabelecemos
com as coisas, leva ao nono elo, que
€ o apegar-se, em que efetivamente
fazemos “planos” para obter o
objeto do nosso desejo, ou para



evitar aquilo que consideramos
desagradavel; sdo esses “planos”,
essa condicdo mental, que sdo aqui
denominados de apropriar-se.
Quando isso é finalmente colocado
em acdo, entramos no décimo elo, o
tornar-se.

O “apropriar-se” € o esforco para
ndo nos separarmos daquilo que
nos € agradavel e evitar tudo o que
€ doloroso. Nos, seres humanos,
temos varios tipos de apego, mas
entre os principais esta a fixac¢do
que temos em relagdo a nos



mesmos — ou aquilo que
acreditamos ser “eu” — e a nossa
corporalidade. A compreensdo
errada de que somos um “eu”, que
percebemos como sendo de alguma
forma “coeso”, € que acaba por
gerar este tipo de apego, ou avidez,
que leva a gandncia, ao odio, a
rigidez ideologica, e assim por
diante.

Embora ambos os elos, oitavo e
novo, estejam ligados a nocdo de
desejo, cada um deles tem a sua
propria funcdo. O oitavo elo



favorece o amadurecimento das
sementes karmicas, enquanto o
nono leva essas sementes a sua
completude, e nos conecta ao elo
seguinte, que € o tornar-se.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: em geral e
representado por um macaco, ou
um homem, arrancando um fruto
de uma arvore. Apos ter provado a
fruta, ele se agarra a arvore sempre
em busca de mais e mais; esta €
uma das leituras da imagem.



DO DECIMO ELO

Tornar-se ou devir, vir a ser,
existéncia (s. bhava / t.srid pa):
Devido aos dois elos anteriores, do
anseio e do apegar-se, a existéncia
subsequente  surge como 0
resultado das acdes realizadas.
Este décimo elo €é chamado
“tornar-se”, “devir”, “vir a ser’,
pois, nesta fase, nos de fato agimos
baseados nas coisas que pensamos,
desejamos etc. Este elo retrata a
efetiva realizacdo das acoes fisicas,

verbais e mentais, e € a execucdo



dessas ac¢des que faz com que o
karma - resultado das acoes -
possa  posteriormente  vir a
amadurecer.

O oitavo elo, anseio, refere-se a
desejar ou ter aversdo as coisas, o
que nos leva ao nono elo, do
agarrar-se, no qual efetivamente
fazemos os planos para obter os
objetos do nosso desejo ou para
evitar aquilo que consideramos
desagradavel. No décimo elo, do
devir, essa decisdo € executada e
tais acoes levam a resultados



concordantes, i.e., ndo se pode
plantar uma semente de soja, e
esperar que nasca um pe de
laranja-lima.

Este tornar-se significa tambéem
gerar, criar, e, como foi dito
anteriormente, todo este processo
se da devido ao apego que surge
pela crenca em um “eu” singular,
permanente e independente, e as
relacdes que consequentemente sdo
estabelecidas com os fenomenos.
Este elo evidencia que sdo as
nossas proprias acdes que impelem



a nossa existéncia, e essas acoes
envolvem o corpo, a fala e a mente.
Todas as acdes tém consequéncias,
e ndo desaparecem simplesmente
depois de serem executadas; elas
criam sementes, as quais trardo
futuros frutos.

Quanto maior for o nosso apego
ao corpo fisico, mais cedo ira
ocorrer um novo ciclo de existéncia,
uma nova formacdo de tendéncias
karmicas. Esta afirmacdo poderia
fazer com que alguns indagassem:
mas estas tendéncias karmicas ndo



sdo relativas ao 2° elo, samskara
(formacoes/volicoes)? Bhava (10°
elo), todavia, difere de samskara
(22 elo) em termos temporais;
enquanto samskara se refere as
tendéncias prévias que atuam em
determinado ciclo, bhava, o tornar-
se, representa a formag¢do para o
ciclo que vira. Uma vez que o 10°
elo € um elo de acdo, ele cria
karma, e €& nesta sequéncia de
eventos que surge o 11° elo, o
nascimento.

Os dois tipos de ac¢des aqui



descritos (elos 2 e 10) sao
provenientes de trés causas basicas
(elos 1, 8 e 9), as quais geram as
sete consequéncias que estdo fora
do nosso controle (elos 3, 4, 5, 6, 7,
11 e 12), e que sdo decorrentes das
acoes deludidas. E, novamente,
essas trés causas deludidas surgem
a partir das sete consequéncias; e,
assim, perpetua-se a roda da
existéncia, fruto da ignorancia
inerente — ou coemergente —
relativa a nossa propria condicdo.
Representacdo  simbolica  no



bhavacakra: Ha trés principais
formas de representa¢do, sendo
que a mais frequente € uma noiva,
mas  muitas  vezes  tambeém
podemos encontrar um casal em
relacdo sexual, ou ainda uma
mulher gravida, sempre ilustrando
esta perspectiva do tornar-se, do
vir a ser, do devir.



DO DECIMO PRIMEIRO
ELO

Nascimento (s. jati / t. skye ba):
Conforme relatado no 10° elo,
todas as acdes que executamos
causam efeitos, e isso da inicio a
uma nova formacdo de tendéncias
karmicas, i.e.,, a um novo ciclo de
existéncia, que € o 11? elo, o
nascimento.

O karma que foi gerado pelas
nossas acoes de corpo, fala e mente
criara as condi¢des para um novo
ciclo de existéncia, o qual inicia-se



no 4° elo (nome e forma), quando é
gerado um novo conjunto de
agregados. Por esse motivo, iremos
nascer, Nossos corpos se
desenvolverdo, e nossas vidas irdo
se manifestar de acordo com o
karma que foi acumulado. Em
termos mais especificos, parece
relevante citar que este nascimento
refere-se tanto ao nascimento
fisico quanto a  renovacdo
constante do fluxo da consciéncia.

Assim sendo, todas as nossas
experiéncias estardo ligadas ao



fato de termos nascido em
determinado estado de existéncia.
Devido a esse nascimento,
passaremos pelas mais diversas
situacdes, até chegarmos ao
envelhecimento e a morte, que € o
122 e Gltimo elo.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: Uma mulher durante o
processo de parto; representa o
proprio nascimento.



DO DECIMO SEGUNDO
ELO

Envelhecimento e morte (s. jara-
marana / t.rga shi): Neste elo
tratamos de duas situacoes
especificas, o  processo  do
envelhecimento e da morte. O
periodo de envelhecimento
corresponde a toda a extensdo da
vida, desde o momento em que se
nasce até a morte. Uma vez que
nascemos, o envelhecimento inicia-
se e acaba por resultar na morte,
mesmo que alguns morram por



outros motivos que ndo os
derivados diretamente do processo
de envelhecer, como um acidente,
uma doenca quando se € ainda
jovem etc.

A tematica principal abordada
neste elo €& justamente a do
sofrimento, o qual, por mais que
seja multifacetado, percorre todo o
processo do viver. Assim sendo, o
sofrimento inclui ndo s6 o
sofrimento decorrente das
dificuldades especificas do
processo de ficar velho(a), mas



todo tipo de sofrimento mental e
lamentacoes ligados aquilo que
ndo € desejado, as doencas fisicas,
as frustracoes, as ansiedades etc.
Evidentemente nem todos
passamos pelos mesmos tipos de
angustias, mas, ainda assim, uma
vez que o sofrimento faz parte do
constante envelhecer — e de tudo o
que acontece em decorréncia dos
nascimentos  nos  ciclos de
existéncia —, ele € discutido dentro
do contexto deste elo, porquanto a
velhice e a morte sdo consideradas



duas das nossas mais
perturbadoras aflicdes. Este elo
novamente cria as condi¢des para a
ignorancia coemergente, tal qual
tratada no 1° dos elos, e, assim, o
ciclo se perpetua.

Representacdo  simbolica  no
bhavacakra: na maioria dos casos
encontramos este elo representado
por um cadaver sendo carregado
por algumas pessoas, mas também
ha representacdes em que vemos
um homem velho que caminha com
uma bengala. Em qualquer um dos



casos, ele serve como uma
representacdo direta do
envelhecimento e da morte.



Il DAS QUATRO MANERAS DE
APRESENTAR O PRINCIPIO DA
ORIGINACAO DEPENDENTE

Como foi dito em relacdo as
quatro nobres verdades, existem
algumas maneiras tradicionais de
apresentar as teorias que fazem
parte do canone budista e, assim
sendo, os doze elos da origina¢do
dependente também se encaixam
nesta regra. Serdo expostas entdo
algumas dessas formas.

A primeira dessas formas
abrange os trés tempos, e, o



passado, o presente e o futuro. Nos
dois primeiros elos — (1) ignorancia
e (2) formagdes — ela contempla o
passado, pois estes estao
relacionados as existéncias
anteriores. Nos dois tltimos — (11)
nascimento e (12) envelhecimento
e morte - estamos nos
relacionando com o futuro, pois
estes estdo ligados a existéncias
subsequentes. Os outros oito elos —
(3) consciéncia, (4) nome e forma,
(5) bases da percepcdo, (6) contato,
(7) sensacoes, (8) anseio e (9)



apegar-se — estdo ligados a
existéncia atual. Assim sendo, essa
abordagem da teoria revela a
interdependéncia entre estes trés
momentos do ciclo de existéncias:
passado, presente e futuro.

A segunda forma abrange aquilo
que € apresentado como sendo os
“trés caminhos”. Os trés caminhos
sdo: o caminho da macula (ou
impureza), o caminho do karma
(acdo) e o caminho do sofrimento.
Os elos da ignorancia (1), do anseio
(8) e do apegar-se (9) estdo



relacionados as impurezas e
maculas, pois estdo relacionados
com o0s nossos habitos e
tendéncias. Os elos das formacoes
(2) e do devir (10), estao
relacionados ao karma (causas e
efeitos), pois estdo diretamente
ligados as agdes executadas. Os
sete elos remanescentes —
consciéncia (3), nome e forma (4),
bases da percepcdo (5), contato (6),
sensacoes (7), nascimento (11), e
envelhecimento e morte (12) -
estdo relacionados ao sofrimento,



pois estdo ligados a tudo aquilo
que cria as condi¢does para que o
sofrimento possa se desenvolver.

A terceira forma se baseia no
principio de causa e efeito, nas
acoes que levam ao nascimento.
Pelo lado das “causas”, existem
dois elos associados ao karma, que
sdo as formacoes (2) e o devir (10);
e trés associados com as emocoes,
que sdo a ignorancia (1), o anseio
(8) e o apegar-se (9); a esses cinco
elos pode ser adicionado o aspecto
do momento-causal da consciéncia



(3), perfazendo entdo seis elos que
estdo ligados as causas. Pelo lado
do  “efeito”, i.e., do resultado,
existem seis elos associados ao
sofrimento, que sdo nome e forma
(4), as bases da percepcdo (5), o
contato (6), as sensacoes (7), o
nascimento (11), e o)
envelhecimento e a morte (12); a
esses seis elos pode ser adicionado
o aspecto do momento-resultante
da consciéncia (3) — notemos que
aqui a consciéncia esta subdividida
em duas partes, a do momento-



causal e a do momento-resultante
—, perfazendo assim os sete elos
que sdo relacionados ao
resultado/efeito.

Também é possivel considerar a
consciéncia (3) como sendo um
unico elo neste mesmo contexto e,
assim, ela se localizaria junto as
instancias causais. Desta forma,
tertamos dois grupos de seis elos
cada, o grupo das causas e o grupo
dos resultados, dos efeitos. Uma
vez que cada um dos elos cria as
condicoes para o elo subsequente,



cada um dos doze elos possui os
dois aspectos, tanto o aspecto da
causa quanto o aspecto do
resultado. Todavia, dentro da
estruturacdo aqui apresentada, eles
sdo agrupados nos dois grupos
mencionados, pois estdo sendo
pensados em relacdo a producdo
da vida.

A quarta e ultima forma de
apresentacdo se foca nas partes
envolvidas no processo. Essas
partes formam os dois grupos: o
grupo dos propulsores-propelidos



e o grupo dos realizadores-
realizados. As formagdes (2), que
sdo motivadas pela ignorancia (1)
concomitante ao apego aquilo que
é percebido como “eu”, fazem
surgir o karma, o qual cria o
impulso para uma vida
subsequente. Esses dois elos (1-2)
sdo entdo os propulsores, que sdo
adicionados a consciéncia do
momento-causal (3a). Por outro
lado, a consciéncia do momento-
resultante (3b) e os quatro elos
subsequentes: nome e forma (4),



bases da percepgdo (5), contato (6)
e sensacoes (7), constituem os
agentes que sdo propelidos; todas
essas  partes envolvidas sdo
engendradas pela acdo, formando
assim o grupo dos propulsores-
propelidos. Além disso, ainda
dentro do registro das partes
envolvidas no processo, temos os
elos da ansia (8), do apegar-se (9) e
do devir (10), que sdo tidos como as
partes  realizadoras da vida
subsequente; os dois elos restantes,
nascimento (11) e envelhecimento



e morte (12), sdo as partes
realizadas. Assim sendo, existem
dois elos das partes propulsoras,
cinco elos das partes propelidas,
trés elos das partes realizadoras e
dois elos das partes realizadas.



IV. DO NUMERO DE EXISTENCIAS
NECESSARIAS PARA UM CICLO
COMPLETO

Dentre os cinco topicos ligados a
forma de apresentacdo dos doze
elos, este quarto pode parecer um
dos mais “excéntricos” para a
maioria dos leitores; todavia, ainda
que se esteja correndo o risco de
que tal apresentacdo seja
considerada como algo relacionado
a crentes, sera feita uma
brevissima apresentacdo para que
o leitor, ainda que atordoado pela



peculiaridade, ou mesmo pelo
aspecto aparentemente esotérico
(no sentido de ser visto como algo
de ordem sobrenatural) de tal
colocacdo, possa entender um
pouco mais sobre a maneira de
perceber a realidade dentro do
contexto filosofico budista. Tem-se
a intencdo de expor um
pensamento filosofico em seu
contexto, o julgamento que se fara
sobre ele fica a critério de cada um.



EXCURSO

Ainda que este item cause
estranhamento, estranhamento
ndo deveria ser um obstaculo as
nossas buscas de compreensdo
sobre os fendmenos. Mesmo que
discordemos completamente de
tudo o que €& proposto, isso ndo
invalida a analise feita em relacdo
a outras perspectivas, e podemos
vir a nos tornar ainda mais
convictos e seguros sobre a nossa
maneira de pensar anterior, em
virtude deste requestionamento de



valores, principalmente depois de
termos ampliado o leque de
possibilidades do nosso ja tdo
limitado horizonte - limitado
devido a nossa condicdo humana.
Como aqueles que “gostam de
descobrir coisas” ja devem estar
“fartos de saber”, quanto mais
aprendemos, mais coisas parece
haver para se aprender. Aquilo que
alguns filosofos classificaram como
sendo um  dos  paradoxos
socraticos, “so sei que nada sei”
(grego: €v olda 8t ovdev otda), pela



propria experiéncia, ndo parece ser
apenas um jogo de palavras, mas
uma reflexdo sincera e acurada de
alguém que dedicou toda a sua
vida a busca de conhecimento e,
nesse processo, provavelmente
adquiriu alguma sabedoria.

Ndo se trata de “defender” um
ponto de vista em detrimento de
outro, mas simplesmente de
fazermos uma exposicdo dos
aspectos que fazem parte de
determinada forma de pensar, sem
evitar os topicos mais “pedregosos”



de uma filosofia que alguns
ocidentais, quando por ela se
interessam, de certa forma tentam
desconsiderar, como se pudessem
utilizar apenas aquilo que lhes
parece mais familiar e fazer com
que a “nova descoberta” se encaixe
em seus paradigmas anteriores de
pensamento; de preferéncia
moldando ao seu bel-prazer aquilo
que vem de um contexto
completamente diferente do seu e,
até certo ponto, ignorando o berco
em que o filosofo budista foi



formado e desenvolveu o seu
trabalho.

Muitos de nos frequentemente
temos respostas prontas para as
coisas. Ndo estamos a procura de
algo novo; queremos apenas
confirmar aquilo em que ja
acreditamos de alguma forma,
algumas  vezes  simplesmente
usando novas fontes. Ndo € raro
Vermos especialistas em
Nagarjuna, por exemplo, apenas
preocupados em encaixar a
filosofia tal qual proposta pelo



indiano aos seus proprios modelos
filosoficos. Claro que muitas
interpretacoes e perspectivas sdo
possiveis, mas isso ndo quer dizer
ignorar aspectos de uma filosofiq,
ou mesmo subestimar a
importancia destes. Tentar ignorar
¢ componente de cultivo
contemplativo ou a possibilidade
de um fluxo sutil de consciéncia
que, em termos relativos, passa por
varias  existéncias €  tentar
obscurecer aspectos fundamentais
tanto do assunto em questdo



quanto sobre a maneira de como
ter acesso a ele. Ndo que se deva
“acreditar”, por exemplo, em fluxos
sutis de consciéncia, mas me
parece ser fundamental ndo
ignora-los, como se simplesmente
ndo fizessem parte da perspectiva
investigada.



DA CRENCA

Como escreveu Victor Hugo, o
ceticismo € a carie da inteligéncia.
Um ceticismo “saudavel” deveria
ter por objeto unicamente teorias
que ndo possam ser provadas de
alguma forma - ainda que tais
provas venham a ser percebidas de
maneira  distinta  por  cada
individuo — e ndo direcionar as
suas forcas contra possibilidades
de conhecimento até entdo vistas
como insignificantes, fatos pouco
explorados pela “academia



ocidental” e pelas ciéncias em
geral, ou mesmo baseados em
assuntos que um leitor menos
cauteloso poderia chamar de
“supersticdo”, ainda antes de
investigar por si mesmo, de forma
profunda, aquilo que  por
preconceito repele.

Carl Jung dizia que somente um
observador preconceituoso seria
capaz de negar uma nova forma de
conhecimento sem devida analise.
Segundo o psiquiatra suico, a
resisténcia contra 0



reconhecimento de novas
capacidades da mente provém
principalmente da repugnancia
que as pessoas sentem por admitir
uma suposta habilidade
sobrenatural inerente a psique.

Todavia, o ponto central aqui &
justamente a naturalidade de
certos fenomenos, os quais, neste
contexto especifico, nada tém de
sobrenatural. E & por isso que
parece  pertinente  refletirmos
brevemente sobre o que € uma
crenca.



Ao nos determos particularmente
sobre a questdo da morte e sobre a
possibilidade, ou ndo, de outras
existéncias, algumas  pessoas
acreditam que haja “algo” apos a
morte, e outras acreditam que ndo,
e outras simplesmente ndo se
posicionam nem a favor nem
contra as duas possibilidades
apontadas. Levando em
consideracdo a primeira categoriq,
as que acreditam que sim, esta
pode ainda ser subdividida em
duas outras subcategorias: das que



acreditam dentro da relacdo
fiduciaria que estabelecem com um
outro alguém e, por esse motivo,
acreditam em algo apos a morte
sem uma experiéncia pessoal sobre
o assunto, mas por confianca; e a
dos que efetivamente se baseiam
em experiéncias pessoais em
relacdo aquilo que ocorre durante o
processo de morte — por mais que
tais vivéncias possam ser motivo de
descrédito por parte de alguns —,
que efetivamente experimentam
esse estado de percepcdo e, em



muitos casos, sdo também capazes
de inspirar os que ndo vivenciam
de forma consciente esse estado,
mas confiam nelas.

Por outro lado, os que ndo
acreditam em “algo” apos a morte,
que a veéem como um “destino
final” e irrevogavel, a principio
nunca morreram, de acordo com a
sua propria crenca; se nunca
morreram, como € possivel afirmar
que ndo ha nada para além
daquele momento? Essa crenca de
que ndo ha nada depois da morte



sO pode estar apoiada em um
sistema de valores ndo
comprovados, o que nada mais €
do que uma defini¢cdo de crenca.

Como escreveu Thinley Norbu
Rinpoche, ndo acreditarmos
naquilo que ndo somos capazes de
ver ndo significa que aquilo ndo
existe. Se alguém & cego, ndo
consegue ver nada, mas isso ndo
significa que aquilo que o cego ndo
€ capaz de ver ndo existe, uma vez
que pode ser visto por outros.

Ao ser entrevistado durante o



filme Is the Man Who Is Tall
Happy?, o filosofo e linguista
Noam Chomsky afirma que muitas
pessoas acreditam que haja algo
apos a morte, justamente por
alimentarem certa esperanca de
que um dia possam reencontrar os
seres amados e assim por diante.
Ele, assim como tantos de nos, tem
uma perspectiva tida como cetica —
que, quando fundada em valores
ndo comprovados, muitas vezes
também pode ser uma crenca — de
que o principal motivo para



alguém pensar em outras vidas é
justamente devido a um tipo de
“esperanca  positiva”; mas €
fundamental ressaltar que, dentro
da perspectiva budista, a nocgdo
tanto de estados intermediarios
apos a morte, quanto de mais de
uma existéncia, nada tem de
“esperanca positiva”, muito pelo
contrario, esses  fluxos da
consciéncia sutil sdo capazes de
gerar novas formas, que alguns
chamam de reencarnacdo, nada

mais sdo do que fruto da



ignorancia e de uma mente sob o
efeito das emocoes conflituosas,
sdo como uma miragem
temporariamente sustentada no
desconhecimento da natureza dos
fenomenos, e nada tém de “feliz”,
como seria um “reencontro com os
entes amados”; tais fluxos de
consciéncia sdo vistos como uma
falha no reconhecimento dos
mecanismos do universo
fenomenal, que leva ao sofrimento,
e em nada se aproximam de um
happy ending.



-

E importante esclarecer
novamente que ndo se trata de
provar um ponto de vista pessoal,
mas simplesmente expor um
aspecto fundamental dentro do
fazer filosofico budista, que € a
exposicdo dos mecanismos de
funcionamento dos fenémenos, de
acordo com a teoria dos doze elos.

Ampliando a discussdo um
pouco mais, utilizemos um
exemplo do mundo das artes. No
catalogo da mostra do trabalho de
Bill Viola em Paris (2014), o critico



Jerome Neutres escreve que o
artista tenta nos fazer certas
perguntas como “Quem sou eu?
Onde estou? Para onde vou?”, mas
que ndo nos da respostas, apenas
nos poe a questionar, pois, para
Viola, ndo ha respostas para a vida
ou para a morte, o artista diz que
estas devem ser experienciadas,
que podem até ser especuladas ou
estudadas, mas que ndo ha uma
resposta  final.  Todavia, ao
contrario do que o artista e talvez o
critico pareca pensar, € justamente



em prol de uma resposta para a
vida e para a morte que Buda
expoe o principio da origina¢do
dependente, ainda que este possa
ser interpretado de formas
diferentes de acordo com as varias
escolas filosoficas, ou mesmo por
cada individuo.



DOS CICLOS

Posto isso, que também me
parece ser uma questao
fundamental para aqueles que se
dedicam a este filosofar, partamos
entdo especificamente para a
questdo do numero de existéncias
necessdarias para um ciclo completo
dos doze elos, tal qual apresentada
nos  textos  candnicos.  Sdo
mencionadas duas possibilidades
para um ciclo completo dos doze
elos, o qual ocorreria em um ciclo
mais longo de trés existéncias, ou



em um mais curto de duas
existéncias.

No ciclo mais longo, este arranjo
de doze elos ao ser colocado em
movimento teria a duracdo de trés
existéncias. Os dois agentes
propulsores (ignorancia e
formacgodes) ocorreriam na primeira
existéncia; os trés realizadores
(ansia, apegar-se e devir) se
manifestariam na segunda; e os
cinco elos propelidos (consciéncia,
nome e forma, bases da percepcdo,
contato e sensacoes), justamente



com os dois elos realizados
(nascimento e envelhecimento e
morte), ocorreriam na terceira
existéncia, sendo que essas ftrés
existéncias ndo precisariam ser
necessariamente consecutivas. Isso
ndo quer dizer que todos os elos
ndo ocorram em uma mesma
existéncia, mas o que se expoe aqui
€ o momento especifico em que
cada um deles é acionado dentro
de um ciclo.

No ciclo mais curto, duas
existéncias sdo necessarias para



que um ciclo completo de doze elos
se  desdobre.  Na  primeira
existéncia, os  propulsores -
ignorancia (1) e formacodes (2) -
acumulam acoes estimuladas pelos
realizadores — ansia (8) e apegar-se
(9). Esse ciclo gera uma vida
subsequente, em um processo
correspondente ao elo do devir
(10). Esses elos, juntamente com a
consciéncia (3) em seu aspecto
causal, perfazem seis elos que sdo
desenrolados em uma Unica
existéncia. Devido a eles, o



nascimento (11) na vida
subsequente se torna possivel, e
gradualmente os quatro elos do
nome e forma (4), bases da
percepcdo (5), contato (6) e
sensacoes (7) sdo desenvolvidos e
concluidos pelo envelhecimento e a
morte (12). Estes sao os seis elos
resultantes que sdo completados
na segunda existéncia.

Depois que termina um ciclo, seja
ele de duas ou de trés existéncias,
ndo se pode dizer que “tudo acaba”;
esses ciclos vdo se repetindo



infinitamente, até que haja a
remocdo do fator propulsor de todo
esse processo, a ignorancia. No
curso de cada existéncia, as nossas
acoes vdo sendo executadas sem
que, em geral, nos demos conta da
forma como as coisas de fato sdo, e
€ justamente esse desconhecimento
que nos leva a executar as a¢oes de
determinada maneira, que faz com
que  existéncias  subsequentes
acontecam. Essa ignorancia marca
o comeco de cada ciclo de doze
elos. Assim sendo, a ignorancia (1)



e as formacoes (2) ocorrentes em
uma existéncia anterior a atual
propulsionaram os elos da
consciéncia (3), nome e forma (4),
bases da percepcdo (5), contato (6)
e sensagoes (7), que sdo
experienciados na existéncia atual
e, devido a isso, esses cinco elos
formam a parte intermediaria do
ciclo, i.e., a sequnda existéncia. De
forma semelhante, os trés elos
realizadores ocorrentes em uma
existéncia anterior (ansia, apego e
devir), eles mesmos tendo sido



propulsionados pelas ac¢oes de
existéncias  anteriores, trazem
aquilo que € realizado na
existéncia atual, nomeadamente,
nascimento, envelhecimento e
morte. Esses ultimos dois elos
concluem um ciclo completo de
doze elos. Como foi dito, todos os
elos ocorrem em cada uma das
existéncias, mas tudo aquilo que se
manifesta esta vinculado ao
processo desencadeado e
desenvolvido por essas etapas em
doze elos.



Esta € uma forma bastante
simplificada de expor o
“comportamento” dos elos em
ciclos de existéncia, alem de ndo
ser a uUnica forma de exposicdo
possivel. Contudo, como ja foi dito,
esta € apenas uma breve exposicdo
desses pontos cruciais da filosofia,
que podem ser posteriormente
aprofundados pelos interessados.
Partamos entdo para o quinto
topico, o cultivo contemplativo.



V. DO CULTIVO CONTEMPLATIVO
SOBRE O PRINCIPIO DA
ORIGINACAO DEPENDENTE

O aspecto do cultivo
contemplativo € uma condicio sine
qua non na proposta
epistemologica e hermenéutica
deste filosofar, e € por isso que se
faz necessaria a exposicdo deste
quinto e ultimo topico. De acordo
com Longchen Yeshe Dorje, ha
duas formas principais de se
contemplar os doze elos de
originacdo dependente, uma em



ordem direta e a outra em ordem
inversa.

Ordem direta: Contempla-se que
a ignorancia da origem aos fatores
condicionantes; 0s fatores
condicionantes ddo origem a
consciéncia; a consciéncia da
origem ao nome e forma, e assim
por diante.

Ordem inversa: Esta maneira de
contemplar consiste em pensar que
o envelhecimento e a morte surgem
do nascimento e, ao
interrompermos o nascimento,



envelhecimento e morte também
sdo interrompidos; o nascimento
surge do tornar-se e, assim, ao
interrompermos o tornar-se, o
nascimento também e
interrompido, e assim por diante.
Estas sdo apenas duas entre as
varias possibilidades de
contemplacdo analitica dos doze
elos. Um dos propositos de se
contemplar assim € que, a partir de
tal reflexdo, podemos ter uma
maior compreensdo, NAo apenas
intelectual, mas também



experiencial, sobre a realidade ou
sobre aquilo que até entdo
acreditavamos ser a realidade. Mas
sO € possivel saber até que ponto
isso € valido se de fato formos
capazes de averiguar, por nos
mesmos e de forma direta, aquilo
que esta sendo proposto. Segundo
o Dalai Lama, € fundamental
reconhecer que a ignorancia — que €
um apegar-se iludido a uma
existéncia tida como verdadeira - é
o nosso verdadeiro e inequivoco
inimigo.  Se, ao inves de



endossarmos essa ilusdo, nos a
desafiarmos  com  base  na
contemplacdo da vacuidade, sera
possivel uma genuina
transformacdo em nossas mentes.
Ainda que este apegar-se iludido a
uma  existéncia, tida  como
verdadeira, seja poderoso, ele ndo
passa de um estado mental
distorcido, e existem antidotos
para tal distorcdo. Se nos
tornarmos capazes de contemplar
desta forma, teremos de fato a
possibilidade de nos



transformarmos. Como escreveu
Nagarjuna nos Versos
fundamentais do caminho do meio,
¢ que quer que seja
dependentemente originado, é
explicado como sendo vacuidade.
Ao contemplarmos 0
funcionamento dos ciclos de
existéncia atraves dos doze elos,
nos  tornamos  capazes  de
reconhecer que a existéncia no
samsara € ilimitada e que a base de
tudo isso € justamente a
ignorancia. Todavia, como disse Je



Tsongkhapa (1357-1419), sem a
compreensdo da natureza vazia de
todas as coisas, da vacuidade,
inclusive de cada um desses elos,
mesmo as nossas atitudes mais
virtuosas podem servir como
combustivel para a continuidade
dos ciclos. O filosofo indiano
Nagarjuna escreve que o0s Nndo
sabios sdo agentes e os sabios,
capazes de entender a vacuidade,
ndo o sdo.

E dito ainda que ndo é possivel
cessar a ignorancia apenas atraves



da contemplacdo sobre o amor e a
compaixdo, por exemplo. Essa
cessacdo também ndo pode ser
atingida através de uma medita¢do
ainda  apoiada  na mente
convencional; € necessario chegar a
um entendimento decisivo de que a
verdadeira existéncia a qual a
ignorancia se apega € apenas uma
ilusdo. Essa compreensdo se da
atraves dos trés metodos de ouvir
ou estudar os ensinamentos, da
reflexdo critica e da contemplacdo
meditativa focada na vacuidade,



pois a analise critica em si so ndo €
suficiente.  E  necessaria  a
averiguacdo da natureza vazia dos
fenbmenos a partir de uma
experiéncia direta dele. Como disse
Dzongsar  Jamyang  Khyentse,
talvez pareca muito  facil
compreender que os fendmenos
sdo vazios de existéncia inerente,
até o momento em que alguém
mexe com a/o sua/seu
namorada/o na rua; nesta
situacdo, se formos de fato capazes
de entender que a/o namorada/o,



a pessoa que passou pela rua, o ato
de flertar com a/o sua/seu
parceira/o e vocé mesmo sdo todos
vazios de existéncia inerente e
formos capazes de reagir em
concordancia com esta
compreensdo, ai, sim, talvez
estejamos a ter os primeiros
insights, lampejos de compreensdo
direta, desta natureza vazia.

Assim sendo, para que se possa
contemplar verdadeiramente sobre
os doze elos, se faz necessario um
tipo muito particular de



contemplacdo, um modelo muito
distinto daqueles aos quais a maior
parte de nos esta acostumada. Se
queremos fazer filosofia
comparada e nos dedicar a
verificar pontos de contato ou
afastamento entre aspectos de
Sc’mtaraksita (725-788) e
Wittgenstein ~ (1889-1951), por
exemplo, parece natural que
alguém criado dentro dos moldes
“ocidentais” queira fazé-lo a partir
dos seus referenciais; mas para
aqueles que de fato querem tentar



compreender a filosofia budista,
“em si mesma”, talvez seja
necessario fazer revisoes profundas
em relacdo a sua maneira de ver e
atuar metodologicamente quando
em contato com este universo. O
cultivo contemplativo €, como foi
dito, condicio sine qua non deste
filosofar.



DA IMPORTANCIA

Um altimo aspecto a ser
salientado € a relacdo fundamental
que o principio dos doze elos
estabelece com as quatro nobres
verdades, tal qual ensinado por
Buda. Ele fala em dois processos
causais distintos. O primeiro deles
pertence a categoria “aflitiva” dos
fendmenos, em que os elos sequem
a sequéncia reqular de causas e
efeitos, onde cada um dos efeitos
se torna a causa para o efeito
sequinte, culminando, assim, no



sofrimento da existéncia ciclica. O
segundo processo causal pertence a
categoria “iluminada”, i.e., que leva
a liberacdo. Neste caso a cessacdo
das causas leva a cessacdo dos
efeitos, onde um elo cessa a sequir
ao outro, por ndo haver mais a
causa anterior, e assim
sucessivamente ate que a
existéncia ciclica chegue ao fim.
Sendo assim, as duas primeiras
nobres verdades — do sofrimento e
da sua origem - explicam a
emergéncia dos doze elos,



enquanto as duas ultimas nobres
verdades — a cessacdo e o caminho
— descrevem a dissolucdo dos doze
elos e a liberacdo resultante.

A teoria dos doze elos de
origina¢do dependente — utilizando
a palavra teoria no sentido que
descrevemos na introducdo deste
livro, como sendo algo ligado a
nossa habilidade de contemplar,
especular, observar — é considerada
como um dos mais importantes
ensinamentos proferidos por Buda
e permeia toda a filosofia em



questdo. Por esse motivo, € dito que
ela deve ser extremamente
apreciada e, novamente,
contemplada; ndo sendo suficiente
uma mera memorizacdo e
repeticdo ou simplesmente ter a
habilidade  de  discorrer ou
demonstrar alguma erudicdo sobre
o tema.



Varanasi. Uttar Prah, nérté da
1850-1870

Localizada nas margens do rio Ganges, este
cidade era um dos mais importantes centros de
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saber filosofico e espiritual da India, sendo até
hoje considerada um local sagrado. Foi muito
proximo desta cidade, em Sarnath, que Bude
deu os seus primeiros ensinamentos.



CAPITULO VI

AMBIENTE
FILOSOFICO

“Se as i1lusdes ndo desmoronarem, ndo
ha realizagao,

Se tomarmos o partido de um lado ou de
outro, nao € a visao.

Se tivermos um objetivo em mente, ndo
¢ a meditacao.

Se a nossa conduta ¢ um mero artificio,
nao ¢ a acao.

Se temos esperancas e desejos, ndo
havera nenhum fruto.”

Jigdral Yeshe Dorje



ste sexto capitulo é dedicadc

E as principais  correntes
filosoficas preexistentes ao
budismo, as quais floresciam na
India e faziam parte do contexto
historico-cultural sob o qual essa
nova forma de pensamento teve
origem. Ao longo dos tempos,
varias linhas filosoficas budistas
foram se formando e se
transformando, e este capitulo se
preocupa em expor, de forma
bastante sucinta, o universo de
questionamentos que fertilizavam



o pensamento indiano da época e
os topicos abrangidos que vieram a
se tornar tambeém relevantes para o
filosofar budista. Para falar sobre
as delimitacées das principais
escolas, uma questdo quase nunca
undanime, nos basearemos
prioritariamente  nas  versoes
propostas por quatro importantes
filosofos  tibetanos. Eles sdo:
Thuken Losang Chokyi Nyima
(1737-1802), Konchok Jigme
Wangpo (1728-1791), Rog Bande
Sherab (1166-1244) e Longchen



Rabjam (1308-1364). Deixando
claro que estas sdo algumas das
principais referéncias, mas varias
fontes foram utilizadas, levando
sempre em conta que muitas sdo as
possibilidades de expor este
universo de conhecimento milenar
e complexo.

Os autores citados sdo
pensadores extremamente
importantes na medida em que
expoem, clarificam e explicam o
ambiente filosofico que deu origem
ao pensamento budista na India. A



perspectiva  apresentada  por
Siddhartha causou muito impacto
tanto nas formas de pensamento
até entdo desenvolvidas quanto em
termos sociais, pois a maneira
como Buda expbés os seus
ensinamentos e o conteudo que
eles tinham colocou em xeque toda
a estratificacdo social em que vivia
e, em muitos sentidos, ainda vive a
sociedade indiana.

O processo de divisdo das escolas
filosoficas € bastante controverso, e
tais divisdes tém uma funcdo



organizacional, e ndo se trata de
uma tentativa de “engessar” em
algumas categorias fechadas certas
vertentes de pensamento. Citando
Levi-Strauss de forma bastante
livre, ele diz que, por motivos
meramente instrumentais,
devemos classificar as coisas para
lidar melhor com elas, mas isso
ndo significa que elas estejam
“aprisionadas” a essas
classificacoes. Da mesma forma, as
divisdes apresentadas das escolas
filosoficas nos servem como



modelos para se ter uma visdo
geral sobre o assunto, mas
devemos estar cientes de que
muitas outras classificacoes foram
propostas, que tais divisdes tém
um valor instrumental, e varias
outras estruturacdes sdo possiveis,
legitimas e até mesmo mais
adequadas em alguns casos, de
acordo com a perspectiva sob a
qual se fala.

A importancia de se mencionar
0S sistemas filosoficos
preexistentes e coexistentes as



escolas budistas € que estas se
iniciaram justamente a partir da
investigacdo e refutacdo de uma
serie de posicionamentos
propostos anteriormente pelos
sistemas filosoficos ndo budistas. E
entdo importante expor, ainda que
minimamente, ¢ solo de
pensamento em que tudo isso foi
gerado.



DA CLASSIFICACAO

De acordo com os relatos sobre a
época, existiram muitas escolas
filosoficas, sendo que seis delas sdo
tidas como as mais importantes.
Segundo a classificacdo  de
Konchok Jigme Wangpo, elas sao:

1. Vaisesika
(particularistas/diferenciadores)

2. Nyaya (método/logica)

3. Samkhya (enumeradores)

4. Mimamsa (analistas/ritualistas)
5. Nirgrantha, conhecidos como
Jainistas

6. Carvaka, ou Lokayata, ou ainda



Barhaspatya
(hedonistas/materialistas)

De acordo com a perspectiva
budista, dentre essas escolas, as
cinco primeiras sdo consideradas
eternalistas e a ultima, a Carvaka,
é tida como niilista. A primeira das
seis foi a Samkhya  (os
“enumeradores”)  criada  pelo
mestre Kapila.

Rog Bande Sherab sugere ainda
duas outras categorias principais
dentro das escolas indianas de
pensamento: a daqueles que sdo



influenciados pelo pensamento
filosofico e a dos que ndo sdo
influenciados por essa forma de
pensar. Estes também podem ser
subdivididos em duas categorias,
os hedonistas e os niilistas.

Os hedonistas ndo levam em
consideracdo dois aspectos
fundamentais do  pensamento
filosofico, que sdo, segundo o
pensador tibetano: a nog¢do de que
ha existéncias passadas e futuras, e
de que as coisas se ddo através de
causas e efeitos, do karma - que



neste contexto pode ser visto em
dois sentidos: as acdes e as
predisposicoes que essas acoes
estabelecem na mente. Os niilistas
estdo cientes dos mecanismos do
karma, mas ainda assim ndo
seguem esses principios;
consideram existéncias passadas e
futuras como uma mera
especulacdo e trabalham apenas
em funcdo de uma Gnica
existéncia.

Aqueles que sdo influenciados
pelo pensamento filosofico, levam



em consideracdo os dois aspectos
acima mencionados,
nomeadamente karma e
renascimento, e também podem ser
divididos em duas categorias: os
heterodoxos e os budistas. E a
primeira dessas categorias tem
duas subdivisdes, os heterodoxos e
os heterodoxos extremistas, de
modo que ambos, ainda que
compreendam os mecanismos de
causa e efeito, o karma, agem por
vias tidas como erroneas pelos
budistas, pois ndo seguem



corretamente os caminhos que
levam a libertacdo. Os budistas
agem de acordo com a
compreensdo dos mecanismos de
causa e efeito, a0 mesmo tempo
que se orientam por um caminho
tido como correto, por ser capaz de
levar a libertacado.

Segundo as escolas budistas, a
razdo para que nos empenhemos
em conhecer bem as propostas
dessas outras escolas, juntamente
com a logica que é capaz de nega-
las, € que, induzidos pelo caminho



da razdo, possamos ser capazes de
desenvolver uma compreensdo
profunda sobre a verdadeira
natureza dos fendmenos, tal qual
apresentada pelos sistemas
filosoficos budistas. Sendo assim, é
muito frequente encontrarmos nos
tratados filosoficos dessa tradicdo
uma breve explicacdo das outras
escolas, antes de que sejam
expostos os seus proprios sistemas
de pensamento, e € esse modelo
que se segue neste livro.



DA DESCRICAO

Falemos entdo das seis escolas
mencionadas, tal como foram
interpretadas a partir do ponto de
vista budista.



DAS ESCOLAS VAISESIKA
FNYAYA

Essas duas escolas foram
fundadas respectivamente pelos
sabios Kanada e Aksapada,
também conhecido como Gautama.
Muito embora difiram em suas
assercoes, em seus principios elas
sdo bastante similares.
Particularmente a partir do século
XI E.C., a proposicdo Nyaya se
aproxima cada vez mais da
perspectiv alVaisesika,
especialmente devido a influéncia



das obras do logico Udayana (séc.
X), que fez uma tentativa de
conciliacdo das visoes dessas duas
escolas.

Ambas afirmam que todos os
objetos do conhecimento, i.e., todos
os fenomenos, podem ser inclusos
em seis categorias de existéncia:
substancia, qualidade, atividade,
generalidade, particularidade e
ineréncia. Cada uma dessas
categorias € subdividida em varias
outras categorias.

Elas propdéem que as ablucoes,



iniciacoes, jejum, sacrificios,
queima de oferendas etc. sdo o
caminho para a liberacdo. Atraves
do cultivo contemplativo realizado
a partir das instrucoes de um
professor, os praticantes sdo
colocados em contato com o “eu”, o
qual estaria para aléem dos sentidos
e, dessa maneira, comecam a
tentar perceber a realidade (a
natureza das coisas) e podem ser
levados a compreender a natureza
das seis categorias da existéncia
mencionadas. Nesse momento, eles



passariam a perceber o “eu” como
sendo uma entidade onipresente,
mas que carece de atividade. Eles
ndo mais acumulam  acdes
virtuosas ou ndo virtuosas, nem as
predisposicoes mentais que estas
estabelecem. Por ndo  mais
acumular novas ag¢des e extinguir
as consequéncias das  acgdes
anteriores, o “eu” se separa do
corpo, dos sentidos, da consciéncia,
do prazer, da dor, do desejo, do
odio etc. e, assim, eles ndo voltam a
ter um novo corpo nem os sentidos.



Dessa forma, o continuum dos
renascimentos € rompido como um
fogo que consumiu todo o
combustivel que o alimentava.
Quando o “eu” se encontra nesse
estado, se diz que foi obtida a
liberacdo. E importante lembrar
que a busca soteriologica € comum
as cinco  primeiras  escolas
descritas.

A escola Vaisesika estabelece um
esquema de categorias atraves do
qual se procura analisar a
realidade sob todos os seus



aspectos. A escola Nyaya se focava
prioritariamente sobre a
epistemologia, tanto no que toca a
aquisicdo de conhecimento quanto
na transmissdo atraves da
argumentacdo racional. Muitos
esquemas budistas de classificacdo
aproximam as posi¢coes das duas
escolas, uma vez que suas

preocupacoes logico-
epistemologicas e  ontologicas
eram, em grande parte,
complementares, e essa

aproximacdo foi o que levou a se



pensar em um sincretismo das
duas tradicoes, unificando-as
assim em uma linha de
pensamento que foi chamada de
escola Nyaya-Vaisesika.



DA ESCOLA SAMKHYA

A escola Samkhya
(enumeradores) foi formada pelo
mestre Kapila e teve continuidade
através dos seus seguidores. Kapila
propunha que todos os objetos do
conhecimento poderiam ser
enumerados em vinte e cinco
categorias, e que aqueles que
fossem capazes de entender
profundamente as ramificacoes
dessas  enumeracdoes  ficariam
libertos do  sofrimento.  As
categorias sdo: (1) o “eu”/“si”; (2) a



natureza  fundamental/principio
geral; (3) o intelecto; (4) o principio
do “eu” ou “si”; (5 - 9) os cinco
objetos do sentido, ou os cinco
objetos sutis (ou poténcias de
objetos) que se desenvolvem a
partir do principio do “eu”: formas
visiveis, sons, odor, sabor, objetos
tangiveis; (10 - 14) as cinco
faculdades mentais: olho/visdo,
ouvido/audicdo, nariz/olfato,
lingua/paladar, corpo ou pele/tato;
(15 - 19) as cinco faculdades fisicas
ou faculdades da acdo: fala/boca,



bracos, pernas, anus e os 0orgdos
genitais; (20) faculdades
intelectuais, cuja natureza € tanto
mental quanto fisica; (21 - 25) os
cinco elementos: terra, agua, fogo,
vento e o espaco.

Dentre as 25 categorias, a
primeira, “eu”/“si”, € tida como
sendo apenas a consciéncia, por
ndo ser um agregado de particulas;
as outras 24 categorias sdo tidas
como materia por  serem
consideradas agregados de
particulas. As duas primeiras



categorias, “eu”/“si” e “natureza
fundamental”, sdo tidas como
verdades absolutas, por serem
objetos de conhecimento ndo
manifestados. As  outras 23
categorias sdo parte da verdade
relativa.

Todas as categorias estdo
inclusas em quatro tipos
especificos: as que sdo uma causa,
mas ndo um efeito; as que sdo, ao
mesmo tempo, uma causa € um
efeito; as que sdo um efeito e ndo
uma causa; € as que ndo sdao nem



uma causa nem um efeito. De
modo que causa significa uma
fonte, ou uma natureza; e efeito €
uma transformacdo, uma evolucado.
Inclusos na tipologia com causas e
efeitos estdo o intelecto, o principio
do “eu”, e os cinco objetos que deste
decorrem. Na tipologia com causas,
mas ndo efeitos: a natureza
fundamental. Na tipologia de nem
causas, nem efeitos, o “eu”. As
outras 16 categorias sdo do tipo
efeitos, mas ndo causas.

O's Samkhyas de orientacdo ndo



teista afirmam que causa e efeito
surgem apenas da natureza
fundamental; enquanto, para os
Samkhyas de orientacdo teistaq,
muito embora causas e efeitos
tenham a mesma natureza, elas se
transformam em diferentes
manifestacoes atraveés das
iniciacdes (ou concessoes de poder)
do deus Isvara.

Para essa escola, o “eu” era
considerado uma substancia
espiritual imaculada que se coloca

em oposicdo direta ao dinamico



reino da natureza, a qual era tida
como derivada de uma unica
matéria-prima. Essa percepcdo €
muitas vezes comparada as
propostas do filosofo escocés David
Hume.

Muitos autores comparam a
escola Samkhya a escola Yoga,
sendo que esta € por vezes vista
como uma versdo teista da escola
Samkhya. E importante clarificar
que, nos dias de hoje, a palavra
yoga € intensamente divulgada,
mas nem todas as pessoas se



preocupam com explicacdes mais
detalhadas sobre o termo, o qual,
dentro deste quadro, vem sendo
entendido como um termo genérico
para praticas e disciplinas fisicas,
mentais e espirituais provenientes
da India. Todavia, dentro do
contexto de investigacdo filosofica,
ela € uma escola bem definida.



DA ESCOLA MIMAMSA

O s Mimamsaka
(analistas/ritualistas) sdo
sequidores de Jaimini, e afirmam
que o que quer que apareca nos
Vedas € autoproduzido, uma vez
que os Vedas ndo sdo obra de
ninguém. As principais assercoes
do pensamento Mimamsaka sdao:
(1) o “eu”/“si” € a natureza do
intelecto, € senciente e é imaterial;
(2) a natureza intrinseca da
;

consciéncia e o “conhecedor’
(aquele que esta ciente) sdo uma



natureza permanente; (3) o “eu” é
uma existéncia substancial
discreta; (4) o “eu” é indivisivel.
Todas estas acepg¢des sobre o “eu”
sdo opostas a concepe¢do budista de
“ndo eu”.

A escola Mimamsa acredita que
sO se pode atingir renascimentos
superiores, como o nivel de
Brahma, atraves de oferendas
feitas com sacrificios e outras
praticas do género. Eles veem como
liberacdo a capacidade de evitar
existéncias em reinos inferiores e,



sendo assim, tal libertacdo é
limitada. Além disso, afirmam, ao
contrario das premissas budistas,
que ndo ha uma liberacdo que seja
a completa  pacificacgo  do
sofrimento. E postulam que, devido
as maculas remanescentes na
natureza intrinseca da mente, ndo
pode haver onisciéncia, uma vez
que a eliminacdo das falhas
eliminaria a propria mente. E
alegam que, como os objetos do
conhecimento sdo incontaveis, nao
ha possibilidade de discurso



verdadeiro, com excecdo dos
Vedas, que sdo autoproduzidos.
Esta escola tinha como foco
principal ~a  elaboracdo  de
comentarios metalinguisticos dos
cultos Vedas.



DA ESCOLA
NIRGRANTHA/JAINISMO

A escola Nirgrantha, mais
conhecida como jainismo, foi
fundada por Rsabha Jina. Essa
escola classifica os objetos de
conhecimento em nove categorias:
(1) vida; (2) contaminacdo; (3)
contencdo; (4) desgaste; (5)
aprisionamento; (6) acdo; (7)
pecado; (8) merito; (9) liberacdo.

De acordo com tais categorias, a
vida € o “eu”, que tem o mesmo
tamanho que o corpo; a sua



natureza € de uma entidade
permanente, mas os seus estados
sao impermanentes. A
contaminacdo sdo as  acoes
virtuosas ou ndo virtuosas, uma
vez que tais acdes sdo responsaveis
pela permanéncia nos ciclos de
existéncia, o samsara. A contencdo
€ 0 que cessa a contaminacdo, pois
as acgdes ndo se perpetuam. O
desgaste € a exaustdo de acgdes
previamente acumuladas - o
karma - atravées do ascetismo,
como ndo beber liquidos e varios



outros tipos de desconforto fisico.
O aprisionamento sdo as visoes
erroneas, i.e.,, em desacordo com
essa perspectiva. As acoes sdo de
quatro tipos: as que foram
determinadas por experiéncias
ocorridas em existéncias
anteriores, e as que estdo ligadas
ao nome, a linhagem e a extensdo
da existéncia corrente. O pecado €
a ndo virtude. O mérito é a virtude.

A ultima categoria, a liberacdo,
ocorre da sequinte forma: Ao nos
empenharmos em  disciplinas



ascéticas como as praticas ligadas
aos fogos internos do corpo, aos
canais, ndo utilizar vestimentas, se
manter em siléncio etc., todas as
nossas acoes karmicas de
existéncias passadas sdo
consumidas e a liberacgdo - um
estado sem qualquer contaminag¢do
das acdes positivas ou negativas — €
atingida. Uma vez que as novas
acdées ndo sdo mais acumuladas,
aquele que atingiu este estado vai
para  um reino  chamado:
"Consumacdo dos Mundos" ou



"Mundo Composto". Uma vez que
este reino tem vida, ele € uma
“coisa”, uma vez que ali se esta
livre da existéncia ciclica, ele € uma
“ndo coisa”, assim sendo, este reino
€ chamado de liberacdo. Este reino
é descrito como tendo o formato de
um para-sol invertido, tdo branco
quanto iogurte ou um lirio d’agua.
Entre outras caracteristicas do
pensamento jainista, acredita-se
que as plantas possuam mente e,
segundo Rog Bande Sherab,
utiliza-se de argumentos logicos



para tentar provar que Buda ndo é
onisciente,



DA ESCOLA
CARVAKA/LOKAYANA

Ha duas classes de Carvakas, os
logicos e os dialéticos ou
contemplativos. Cada uma destas
duas escolas pode ainda ser
dividida em duas outras categorias
niilistas: a dos que afirmam a
existéncia de vidas passadas, mas
ndo aceitam os mecanismos de
causa e efeito; e a dos que ndo
aceitam nenhuma das duas coisas,
nem a existéncia de vidas
passadas, nem as leis de causa e



efeito.

De acordo com a visdo budista, a
categoria dos logicos deturpa o
entendimento relativo a
manifestacdo dos fenémenos ao
afirmar que, mesmo ao nos
empenharmos, ndo somos capazes
de perceber os motivos que fazem
com que o sol nas¢a, que haja um
fluxo descendente d’agua, que
possa justificar o aspecto redondo
das ervilhas, a razdo pela qual os
espinhos sdo pontiagudos e os
pavoes possuem um esplendor



multicolorido etc. Assim sendo,
todas as coisas devem surgir por
sua propria natureza, dizem os
logicos. Ao acreditarem que as
coisas ndo tém causas, eles
rejeitam completamente 0s
mecanismos de causa e efeito. A
dependéncia da mente em relag¢do
ao corpo — rejeitada pelos budistas,
mas proferida por eles — € ilustrada
por trés analogias:

1. E postulado que a mente tem a
mesma nhatureza que o corpo, e
para isso utilizam como exemplo



as bebidas alcoolicas, que, ao
serem ingeridas pelo corpo,
intoxicam a mente;

2. E postulado que a mente é um
efeito do corpo, e para isso utilizam
como exemplo uma lamparina e a
luz que dela provem. Da mesma
forma como uma lamparina
acidentalmente gera luz, o corpo
acidentalmente produz a mente, e
por esse motivo ndo ha mente que
provenha de outras existéncias.

3. E postulado que a mente é uma
qualidade do corpo, e para isso



utilizam como exemplo uma
parede e um mural nela pintado;
quando destruimos a parede, o
mural ali pintado também sera
destruido. No momento da morte,
o corpo se dissolve nos quatro
grandes elementos (terra, agua,
fogo e ar), e as faculdades dos
sentidos se dissolvem no espaco
(quinto elemento); todos sdo
destruidos. Uma vez que corpo e
mente sdo uma Unica substancia,
quando o corpo é destruido, a
mente também é destruida, e ndo



havera transicdo de uma existéncia
a outra.

Sendo assim, essa escola nega
tanto a possibilidade de existéncias
passadas quanto a de existéncias
futuras, e também qualquer tipo de
liberacdo. Uma vez que ndo ha um
“acostumar-se” com o caminho que
poderia levar a liberacdo ao longo
das muitas existéncias, ndo ha
onisciéncia; e uma vez que ndo ha
uma causa para o sofrimento e
outros males, ndo ha um caminho
que leve a liberacdo do sofrimento.



Por outro lado, os Carvakas
contemplativos  postulam  que,
quando atingimos certos estados
de absorcdo mental, como nos
reinos da ndo forma, temos a
percepcdo de nos mesmos como
um arhat, mas, no momento da
morte, quando a nossa
concentracdo degenera, prevemos o
novo renascimento em um reino
inferior e, devido a isso, ndo ha a
possibilidade de estados continuos
d e arhat neste mundo. Através da
clarividéncia, alguns desses



praticantes conseguiram ver
pessoas  que  haviam tido
realizacoes em uma existéncia se
tornarem pobres em existéncias
sequintes e, por isso, afirmam que
ndo ha leis de causas e efeitos,
negando assim completamente
tudo aquilo que ndo conseguem
enxergar através das suas visoes.

O s Carvakas negam a
possibilidade de existéncias
passadas e futuras, causas e
efeitos, liberacdo e onisciéncia e,
por esse motivo, sdo considerados



pelos budistas a mais obscurecida
escola de pensamento dentre as
seis mencionadas.



DO BEM E DO MAL

Na época de Buda, o pensar
filosofico,  budista ou  ndo,
permeava a India. Era como se
uma  parte  consideravel da
populacdo tivesse como habito
questionar as coisas e colocar em
causa o “sentido de estar no
mundo”. Isso ndo quer dizer que
todos os indianos efetivamente se
preocupassem com esses
questionamentos, mas, ainda
assim, até os dias de hoje, € natural
encontrarmos ascetas praticamente



nus caminhando pelas ruas,
monges tradicionalmente trajados
em restaurantes, cerimonias sendo
executadas ao ar livre em zonas
urbanas etc.; todas estas coisas sdo
vistas como algo completamente
natural, sem qualquer
estranhamento; todos se misturam
e convivem de forma integrada.
Ascetas, monges e os mais diversos
tipos de renunciantes ndo sdo
vistos como “loucos”, “indigentes”,
“vagabundos”, ndo sdo
maltratados, mas sim bastante



respeitados. Escolher uma
existéncia de renuncia material
ndo € visto como algo negativo,
como acontece em grande parte do
mundo nos dias de hoje, mas sim
como algo a ser respeitado e
mesmo almejado. Os conceitos do
que € uma existéncia “digna”, pelo
menos para muitos dos indianos,
sdo muito distintos daquilo que a
maioria de nos, ocidentais, fomos
acostumados a acreditar. Os
valores ndo estdo baseados em
posses, posicoes de poder e assim



por diante. O que € “bom” ou “mal”
ndo € algo previamente “imposto”,
e essas questoes ndo sdo colocadas
da forma como a maior parte de
nos foi educada a pensar.

No caso especifico do
pensamento budista, desenvolvido
na India, é dito que Friedrich
Nietzsche (1844-1900), ao
comparar este pensamento com o
cristianismo, afirma que o primeiro
€ cem vezes mais realista do que o
segundo; que o budismo tem em si
a heranca de saber formular os



problemas de modo objetivo e frio,
pois surge apos séculos de
atividade filosofica; o budismo ndo
luta contra o pecado, luta contra o
sofrimento e, assim, deixa ja para
tras o autoengano dos conceitos
morais. Apesar de este ser apenas
um entre muitos outros possiveis
comentarios feitos pelo filosofo
alemado com relacdo ao
pensamento oriental, e que, como
ja foi dito, na época do referido
autor houvesse muito pouco acesso
a fontes confiaveis sobre o



budismo, ainda assim, de acordo
com tal raciocinio, poder-se-ia
dizer que a filosofia budista esta
“para além do bem e do mal”, como
um leitor mais bem informado ja
deve ter se dado conta ao longo
destas paginas.






Nagarjuna e Aryadeva

Pintura do século XIX. Nagarjuna e Aryadeva -
as duas figuras ao centro — foram dois dos mais
renomados expoentes da filosofia budista
Mahayana,  particularmente  da  escola
Madhyamaka. Nagarjuna foi professor de
Aryadeva, e este, um dos seus mais ilustres
alunos.



CAPITULO VII

AS ESCOLAS
FILOSOFICAS
BUDISTAS

Diferentes interpretacées da

realidade

“Siddhartha tinha razio ao pensar que
ensinar o dharma ndo seria uma tarefa
facil. Em um mundo impulsionado pela
ganancia, o orgulho e o materialismo, ¢
muito dificil ensinar até mesmo



principios  basicos como  amor,
compaixdo e filantropia, imagine entao
falar da verdade ultima da vacuidade.”

Dzongsar Jamyang Khyentse



A ntes de falarmos
diretamente sobre cada uma
das quatro escolas filosoficas
budistas, se faz necessario um
breve comentario para orientar os
leitores ainda ndo familiarizados
com o assunto, e mesmo aqueles
que tém acesso a filosofia dentro
da perspectiva de determinada
escola que talvez ndo divida as
“visoes” filosoficas da mesma
maneira. A  perspectiva aqui
apresentada € prioritariamente
baseada em referéncias indianas e



tibetanas, mas ndo so, da filosofia
budista. Essa forma de divisdo
também tem sido amplamente
utilizada nos estudos mais recentes
entre os especialistas ocidentais, e
é frequentemente encontrada nos
livros especializados que tratam
desse assunto. Assim sendo, nestas
observacdes iniciais percorro um
caminho similar ao do especialista
Jeffrey Hopkins, que enfatiza qudo
importante € deixar transparecer
que esta estruturacdo em quatro
escolas € bastante “artificial”, ainda



que exerca um papel fundamental
para que os interessados possam ir
lentamente tentando compreender
as diferencas mais proeminentes e,
depois, ao longo do tempo, possam
penetrar gradualmente nas
sutilezas do pensamento, em
autores especificos, em subdivisoes
das escolas, e assim por diante,
tornando possivel uma
aproximacdo dos topicos mais sutis
sem tantas dificuldades, as quais
poderiam ser geradas por uma ma
compreensdo do caminho que



havia sido percorrido ate ali.

Um dos principais motivos para
tal estruturacdo € justamente a
importancia da literatura
doxografica dentro do contexto
filosofico aqui exposto. Esta
doxografia, i.e., esta compilacdo e
apresentacdo de principios (s.
siddhantavyavasthapana)
filosoficos das varias escolas -
tanto ndo budistas, como foi feito
no capitulo anterior, quanto
budistas, como sera feito neste
capitulo — faz parte da tradi¢do



deste  filosofar, tendo como
proposito encorajar 0
desenvolvimento de um processo
investigativo sobre as aparéncias,
também dentro dos seus registros
logicos e andliticos, para que entdo
se possa compreender a natureza
delas através da concentracdo e do
cultivo contemplativo. Esses
sistemas organizacionais de
principios sdo estudados ndo por
mero prazer pela erudicdo ou
apenas para a refutacdo de outros
sistemas, mas prioritariamente



para que se possa desenvolver uma
especie de  “forca  interna’,
inicialmente apoiada pela
investigacdo racional, capaz de
contra-atacar a nossa ignorancia
inata (como foi visto no quinto
capitulo). Muitos desses textos
esquematicos sobre as diferentes
escolas eram feitos de forma
extremamente concisa, facilitando
a memorizacdo (pratica frequente
nas escolas e monastérios) sem as
dificuldades trazidas por textos
muito elaborados nesta fase inicial



do aprendizado.

Para entendermos um pouco
melhor a “artificialidade” relativa a
classificacdo em quatro correntes
principais de pensamento,
podemos tomar como exemplo a
primeira das quatro escolas, a
Vaibhasika, a qual consiste num
agrupamento de, pelo menos, 18
escolas filosoficas que nunca se
reconheceram entre si  como
pertencentes a um  grande
agrupamento comum. Mesmo o
ter m o Vaibhasika deveria ser



limitado apenas aqueles que
sequem o texto Mahavibhasa do
Abhidharma - comentarios e
categorizagbes  dos sutras e do
conteudo destes. Todavia, como
dito, esta unido de escolas diversas
em um Unico grupo mais
abrangente € uma técnica usada
para evitar uma complexidade
inicialmente desnecessaria que iria
apenas dificultar o  principal
proposito deste tipo de exegese,
que € o de facilitar a compreensdo
dos pontos mais gerais da filosofia



para que, gradualmente, se
pudesse apreender com maior
facilidade ¢ sentido das
abordagens mais sofisticadas do
discurso em questdo.

A subdivisdo da segunda escola,
Sautrantika, entre: aqueles que
seguem as escrituras e aqueles que
sequem a razdo, também é
altamente controversa. A primeira
subdivisdo, aqueles que sequem as
escrituras, estaria ligada aqueles

que seguem o0s comentarios
(Abhidharma-kosa-bhasya) de



Vasubandhu sobre o Abhidharma-
kosa, um texto também escrito pelo
proprio Vasubandhu, no qual ele
faz  varias criticas a escola
Vaibhasika tal qual apresentada no
proprio Abhidharma-kosa. A
segunda subdivisdo, aqueles que
seguem a razdo, sdo tidos como
seqguidores de Dignaga e
Dharmakirti, e ainda que os dois
autores citados jamais tenham
afirmado a existéncia de objetos
externos a consciénciaq, i.e., objetos
que sejam diferentes da



consciéncia que os percebe, essa
escola afirma a existéncia de
objetos externos a consciéncia.
Nenhuma dessas duas subdivisoes,
que em si  mesmas  sdo
controversas, teria se imaginado
pertencente a uma escola ainda
maior que abrangesse as duas,
nomeadamente, a escola
Sautrantika.

O mesmo acontece com as
subdivisoes da terceira escola,
Cittamatra (Yogacara): aqueles que
seguem as escrituras, baseados nos



escritos de Asanga e de seu meio-
irmdo Vasubandhu (depois deste
ter se convertido ao sistema
proposto pelo irmdo); e aqueles que
seguem a razdo, que seguem OS
textos aceitos como o principal
sistema proposto por Dignaga e
Dharmakirti. Essa subdivisdo e a
classificagdo  dessas  propostas
dentro de uma grande escola, a
Cittamatra, também tém o mesmo
problema das anteriores, e foram
elaboradas dentro da perspectiva
de que era necessario e util



encaixar os diversos principios em
apenas quatro escolas budistas
paradigmaticas.

Com relacdo a quarta escola, a
Madhyamaka, passamos por uma
situacdo semelhante, onde a
subdivisdo proposta entre: escola
autonomista (que se utiliza de
inferéncias autonomas/silogismos
independentes) e escola
consequencialista (que se utiliza de
“consequéncias”, as quais sdo
levadas até a reducdo ao
absurdo/reductio ad absurdum),



nunca foi de fato utilizada na
India, mas, sim, foi uma proposta
feita por Candrakirti.

Assim sendo, a formatacdo e as
respectivas subdivisdes de cada
uma das escolas ndo representam
nem uma questdo estabelecida em
termos historicos por seu proprio
desenvolvimento, nem uma
afinidade ideologica ligada a uma
linha de pensamento, mas, sim, o
resultado de uma classificacdo de
sistemas feita ao longos dos
séculos que comeca na India e é



particularmente desenvolvida no
Tibete. O  proposito  dessa
classificacdo era o de auxiliar os
estudiosos a se orientarem dentro
do  vastissimo  universo  de
proposicoes filosoficas que
efervesciam na India. Assim sendo,
a divisdo das perspectivas em
quatro eixos centrais, de quatro
escolas, ndo deveria ser vista como
algo que fecha ou enrijece a
investigacdo filosofica, mas, ao
contrario, um horizonte que amplia
a possibilidade de apreciarmos



ainda mais o vasto leque de
opinides que fervilhavam, e ainda
fervilham, entre os filosofos e
estudiosos.



DA TEMATICA

O pensamento filosofico budista,
voltado para a compreensdo da
realidade e para a funcdo
soteriologica de tal entendimento,
tem como principais focos de
investigacdo a natureza dos
fenomenos; a realidade; o “eu”; as
relacobes de  causalidade; a
interacdo entre os estados mentais
e os objetos, que nada mais sdo do
que “objetos fluidos” de tais
estados, que a experiéncia comum
marcada pelo desejo (s. trsna) tenta



1

“imobilizar” como sendo “coisas’
etc. Atravées da tentativa de
compreensdo  deste  universo,
podemos também transformar os
nossos valores e a nossa forma de
agir. E € por esse mesmo motivo
que sdo estabelecidos como parte
do processo de aprendizagem os
chamados “trés treinos™
disciplina/ética, cultivo
contemplativo e sabedoria; pois €
através da eética e do cultivo
contemplativo que somos capazes
de chegar a sabedoria.



A sabedoria, por sua vez, esta
profundamente ligada a
compreensdo e a realizacgdo — em
termos de compreensdo profunda,
que extrapola o entendimento
meramente intelectual - da
natureza vazia dos fenémenos e do
“eu”, a qual é amplamente
discutida pelas escolas filosoficas.
Tudo aquilo que fazemos em
nossas vidas depende da maneira
como percebemos a ndos mesmos e
a realidade, entdo se essa

percepc¢do estiver baseada em uma



compreensdo erronea, o que
sempre € o caso — a ndo ser que ja
tenhamos uma sabedoria como
mencionada  acima - tal
compreensdo permeia tudo aquilo
o que fazemos, vemos, ou
experienciamos, e € por isso entdo
que a filosofia budista se foca
fundamentalmente nesta questdo.
Como vimos no capitulo quatro,
muito  embora o  principe
Siddhartha tenha compreendido a
vacuidade dos fenémenos, ele ndo
refutava as aparéncias ou a funcdo



da experiéncia cotidiana, ou que
todos desfrutem das suas proprias
experiéncias, mas poder
experimentar algo ndo implica que
esse algo seja verdadeiramente

existente. Siddhartha
simplesmente sugeriu que
examindassemos as nossas

experiéncias e levassemos em
consideracdo que elas podem ser
apenas uma ilusdo temporaria.



DAS DUAS VERDADES

Mas como pensar em qualquer
possibilidade de discurso filosofico
dentro de um universo em que
tudo, todos os fendomenos podem
ser como um sonho, uma ilusdo. As
palavras que em “si mesmas”
tantas vezes ja nos parecem tdo
limitadas, como poderiam ser
capazes de se ocupar de algo tdo
impalpavel como a verdade, como
a realidade? Se mil pessoas
observarem o mesmo fendmeno,
cada uma delas ira descrevé-lo de



forma diferente; como entdo dar
conta da realidade, da verdade?
Apesar da impossibilidade de se
descrever, ou mesmo de se
entender a realidade e a verdade
através do discurso que lhes € tdo
incompativel, os filosofos budistas,
com a intencdo de apontar o que
pode ser a realidade e a verdade
das coisas e de nos mesmos,
estabeleceram  dois tipos de
“verdade”. uma relativa a funcdo
instrumental de, mesmo através do
discurso, trazer indicativos



referentes a direcdo para a qual
devemos olhar para nos tornarmos
capazes de “ver”, atravées das
nossas proprias experiéncias, o que
é a realidade “tal qual” ela ¢, i.e., a
“talidade”, e wuma que seria
simplesmente a verdade, inefavel,
sem qualquer outro tipo de
qualificativo, sem qualquer engano.

Essas duas verdades foram entdo
chamadas, respectivamente, de
verdade relativa ou convencional
(s. samvrtisatya; t. kun rdzob bden
pa) — que € a maneira como a



maioria de nos percebe os
fendmenos do mundo, como as
coisas parecem ser, € ndo como de
fato sdo, dentro da qual os proprios
discursos indicativos sobre a
“verdadeira  verdade” também
estdo incluidos - e de “verdade
sublime”, ultima ou absoluta (s.
paramarthasatya; t. don dam bden
pa), que representa as coisas como
elas de fato sdo, a talidade. Muito
embora esse segundo tipo seja
mais frequentemente denominado
de verdade absoluta, suprema,



ultima, e assim por diante, no caso
da lingua portuguesa, com a qual
aqui nos expressamos, a op¢ao
também por sublime se da devido a
origem tibetana do termo “don
dam bdenpa”, que pode abranger o
sentido de "verdade do significado
sublime”, ou simplesmente
“verdade sublime”. O sublime desta
verdade esta relacionado ao fato de
ser algo que ndo nos ilude, ndo nos
engana, € como tudo simplesmente
é; poderiamos até mesmo tentar
traduzir  este  termo  como



“significado sublime”, aquele que
ndo muda.

Ainda  que  este  sentido
abrangente das duas verdades
possa ser usado para as diversas
escolas, a forma de expd-las
através do discurso € muito
particular em cada uma delas,
sendo mais um dos pontos de
debate entre elas; e falaremos
sobre esse assunto ao nos
referirmos a elas, ainda que de
uma maneira introdutoria,
deixando espaco para que a



compreensdo delas possa ser
lapidada com outros textos. E
importante ainda ressaltar que a
nocdo de verdade  sublime
enquanto algo isento de enganos, €
geralmente aplicada apenas as
escolas do Mahayana, mas, para
manter a coeréncia interna do
discurso e para facilitar a
identificacdo dos pontos de andlise,
manteremos essa terminologia em
todas elas.

Vale mencionar que a escola

Prasangika-Madhyamaka busca se



ater fundamentalmente a verdade
sublime, pois acredita que elaborar
sobre a verdade convencional pode
causar mais confusdo do que
agjudar; enquanto a  escola
Svatantrika-Madhyamaka se
preocupa em elaborar também
sobre o nivel convencional, pois vé
nesse procedimento uma forma de
ajudar aqueles que ndo conseguem
conceber a possibilidade de uma
natureza vazia, assim, essa forma
de discurso poderia gradualmente
fazer com que tal entendimento



fosse se tornando mais acessivel as
pessoas com tal predisposicdo
mental.

Seguindo os passos de Fletcher e
Blankleder, podemos pensar em
um exemplo emprestado de
Bertrand Russell para ilustrar os
motivos que levam a escola

Prasangika-Madhyamaka a
contrapor-se a proposta
Svatantrika-Madhyamaka com

relacdo ao tratamento dado as
duas verdades. Se nos
aproximarmos de um fisico



quantico e lhe fizermos o pedido de
que descreva a constituicdo fisica
de uma mesa, receberemos uma
longa e erudita resposta que
envolvera campos magneéticos,
particulas atdomicas e subatdémicas
etc. Por fim, ele ira nos assegurar
de que aquele objeto no canto da
sala pouco mais € do que uma
ilusdo de optica. Por outro lado, se
nos simplesmente nos
aproximarmos do mesmo cientista
e lhe perguntarmos se ha alguma
mesa na sala, ele, sem qualquer



hesitacdo, ira apontar para o canto
e indicar a mesa. Por mais erudita
e acurada que tenha sido a sua
primeira resposta em relacdo a
constituicdo da mesa, tal
conhecimento  claramente  ndo
alterou a percepcdo que ele tem da
mesma. Ao mesmo tempo, se
pensarmos em uma  “outra
experiéncia” com o cientista, e o
imaginarmos em um  caixa
eletronico tentando retirar
dinheiro, mas incapacitado de
fazé-lo por haver algum defeito



com a maquina, a qual “engole” o
cartdo do fisico sem lhe entregar
qualquer dinheiro, ndo passara
muito tempo para que ele se irrite e
comece a chutar a maquina com o
mesmo grau de frustracdo que o
faria qualquer ndo cientista, ainda
que o primeiro entenda toda a
complexidade do mundo material.
Nesse momento, seria inatil, e
talvez até contraproducente, tentar
relembra-lo de que o cartdo do
banco que foi engolido pela
maquina, a propria maquina e



mesmo as notas de dinheiro que
ele ndo conseguiu receber ndo
passam de uma massa de
particulas subatomicas, e que sdo
pouco mais do que uma ilusdo de
optica.

E por uma razdo andloga que os
Prasangika-Madhyamakas
afirmam que, por mais sofisticadas
que sejam as teorias elaboradas a
partir da verdade relativa, elas
nada fazem para nos aliviar dos
sofrimentos e perturbacdes que
estdo sempre sujeitos a se



manifestar ao longo das nossas
transacdes cotidianas; para essa
escola, da mesma forma como o
conhecimento do cientista pouco o
ajudou a lidar com um momento
de frustracdo, as teorias sobre a
realidade convencional em nada
nos ajudam a remover a tirania das
aparéncias fenomeénicas.



DOS QUATRO EXTREMOS

Um outro ponto fundamental que
abrange todas as escolas filosoficas
budistas € o de ndo se incorrer
naquilo que € chamado de quatro
extremos (s. catuskoti), como ja foi
mencionado em capitulos
anteriores. Quais sdo os quatro
extremos? Como visto, eles sdo: o
niilismo, o eternalismo, ambos e
nenhum dos dois. Isto €, ter a visdo:
(1) de que nada existe; (2) de que
as coisas sdo existentes - e
algumas eternas, como € o caso do



atman (“ego”, “alma”, “esséncia”,
“sopro” etc.) no pensamento
hinduista; (3) de que as coisas sdo
existentes e inexistentes; (4) de que
as coisas ndo sdo nem existentes
nem inexistentes. Ainda que para
alguns seja dificil pensar em algo
que ndo incorra em nenhum desses
extremos, na filosofia budistaq,
articular o pensamento de modo a
ndao incorrer em nenhum deles é
uma questdo fundamental. Cada
uma das escolas vai entao falar
sobre isso diretamente ao



expressar como ndo se deixam
incorrer no niilismo, nem no
eternalismo.



DOS PONTOS
ABORDADQOS

Para que se possa fazer entdo
este brevissimo apanhado dos
pontos de vista filosoficos de cada
uma das escolas — da exposicdo
mais abrangente sobre cada uma
delas - quatro pontos cruciais
serdo sempre abordados: (1) o
ponto de vista de cada uma em
virtude do objeto de negacdo, i.e.,
em relacdo a uma existéncia
verdadeira (que €& o objeto de
negacdo); (2) a posicdo que adotam



em relacdo a maneira de
estabelecer a “auséncia-de-si” em
suas matizes mais grosseiras e
mais sutis da pessoa e dos
fenomenos - ligada a percepcdo
dos fendmenos, e as formas de
existéncia das coisas e dos seres;
(3) a maneira como se posicionam
em relacdo as duas verdades
(relativa/convencional ¢
sublime/suprema/ultima); (4) e a
forma como acreditam ndo se
deixar incorrer em nenhum dos
quatro extremos.



Essas  questoes, tal  quadl
apontadas por Thuken Losang
Chokyi Nyima e Longchen Yeshe
Dorje, sdo fundamentais para a
estruturacdo do pensamento
filosofico budista, e sdo tratadas de
forma sistematica, sendo que, sob
tais indagac¢des, os  diversos
filosofos se digladiavam em seus
debates verbais, como visto na
introducdo deste livro.

Uma vez que o discurso aqui
apresentado se apoia
prioritariamente em fontes das



escolas Mahayana, e tambeém
devido a relevancia que essas
escolas tém dentro do contexto de
debates no mundo contempordaneo,
a exposicdo sobre elas sera mais
delongada, mas isso ndo quer dizer
que sejam necessariamente mais
importantes, apenas reflete o
universo de interesse e de
referéncias em que nos focamos
para realizar este estudo. A
importancia das escolas esta
prioritariamente ligada a
necessidade especifica de cada um,



e por isso a existéncia de varias
abordagens é crucial.



DO ESTRANHAMENTO

Dentre todos os capitulos ate
aqui apresentados, talvez este seja
o que venha a causar mais
estranhamento para alguns dos
leitores. O motivo disso € que,
intencionalmente, iremos
apresentar algumas construcdes
linguisticas, expressoes e termos
que sdo muito pouco usuais para a
maioria de nos. A nocdo de
“auséncia-de-si”, de ser desprovido
de eu, vazio de -caracteristicas,
cogni¢do valida, caminho



ininterrupto, ter uma existéncia
imputada, e assim por diante, por
mais que seja relativamente
autoexplicativa, podem  causar
algum desconforto nas primeiras
leituras; mesmo a maneira de
estruturar o discurso também pode
ser muito pouco familiar para nos.
Mas a opcdo de, em alguns
momentos, preservar ao maximo,
na medida do possivel, as formas
como os assuntos sdo tratados em
seu proprio berco, faz parte da
“estratégia” de tentar aproximar o



leitor de algo que ndo € “o igual a
nos”, que € diferente; simplesmente
tentar adaptar todas as
peculiaridades desta forma de
pensamento a algo que nos pareca
mais compreensivel, dentro dos
Nossos parametros, poderia
comprometer o  trabalho de
transportar o leitor para um
universo que ndo € o seu. Ainda
que isso possa causar dificuldades
iniciais, espero que os bravos
leitores  possam  aceitar este
desafio, e que esta jornada possa



vir a se mostrar mais prazerosa do
que inicialmente poderia parecer.



DAS QUATRO GRANDES
ESCOLAS

Apos haverem sido expostas
algumas das questdes preliminares
pertinentes as divisdes das escolas,
as suas tematicas, a limitacdo das
possibilidades de expressdo
através do discurso, e mesmo ao
estranhamento que pode ser
gerado em muitos de nos,
partamos entdo para cada uma
delas. Reiterando mais uma vez
que a classificacdo das escolas e as
fontes utilizadas para expor o



pensamento filosofico budista, de
acordo com o proposito desta
introducdo, sdo as mais diversas, e
que novamente focar-me-ei
também na visdo proposta pelos
autores ja mencionados nos
capitulos anteriores, entre outras
fontes e informacoes obtidas no
contato direto com especialistas.
Conto, além disso, como ndo
poderia deixar de ser, com a minha
propria interpretacdo de tudo isso,
explicitada tanto na escolha dos
autores como na leitura que faco



sobre o assunto.

As quatro principais escolas de
pensamento filosofico budista sdo
subdivididas em duas categorias

principais - a Sravakayana e a
Mahayana:
Sravakayana: relativa aos

ensinamentos do primeiro girar da
roda do Dharma (como visto no
segundo capitulo):

1. Vaibhasika: Escola da Grande
Exposi¢cdo — ligada a Vasubandhu,
meio-irmdo de Asanga, esse
ultimo tido como o fundador da



e s ¢ o | a Yogacara, que,

posteriormente, convence
Vasubandhu a aderir a sua visao
filosofica. Esta escola esta
prioritariamente focada nos

ensinamentos do Abhidharma, o
qual se concentra em extrair algum
tipo de homogeneidade
conteudistica dos dialogos e das
narrativas dos sutras, sendo que a
relacdo de causalidade constitui o
principal tema de debate em todas
as escolas do Abhidharma. Ela se
ocupa também com a compreensdo



da realidade a partir do nivel
atomico dos agentes envolvidos em
sua construcdo, e postula que a
percepcdo se encontra com o objeto
percebido de forma direta.

2. Sautrantika: Escola dos Sutras
— ligada a Dignaga. Esta escola
contesta a alegacdo Vaibhasika de
que a doutrina organizada e
clarificada no Abhidharma seria
superior aos proprios Sutras. Essa
afirmacdo, ou mesmo a excessiva
proliferacdo e apreciacdo de tal
literatura, levou a uma reacdo da



escola Sautrantika, que pregava o
retorno do estudo prioritario dos
sttras. Ela também possui uma
visdo  bastante diferente da
Vaibhasika, ao afirmar que ndo
percebemos de maneira direta os
objetos que surgem para nos. A
percepcdo que temos do mundo
fenomenal e de suas formas se da
atravées da interacdo entre os
objetos e os nossos orgdos dos
sentidos. Assim, atribui-se a essas
duas primeiras escolas a cren¢ca na
realidade dos objetos externos que



e diretamente perceptivel para os
Vaibhasikas e apenas inferida para
os Sautrantikas. Ela possui duas
principais subdivisoes.
a) Aqueles que seguem as
escrituras;
b) Aqueles que seguem a razdo.
Mahayana: O Grande Veiculo -
relativa aos ensinamentos do
segundo e terceiro girares da roda
do Dharma:

3. Cittamatra ou Yogacara: Escola
da Mente Apenas - ligada a
Asanga, onde encontramos os



ensinamentos correspondentes ao
terceiro girar da roda do Dharma,
esta escola é referida como sendo
uma escola idealista, segqundo a
qual sujeito e objeto sdo meros
aspectos da cogni¢do ndo dual. Ela
possui duas principais subdivisoes:

a) Aqueles que seguem as
escrituras — baseados nos cinco
tratados de Maitreya, apresentados
por Asanga;

b) Aqueles que seguem a razdo -
baseados nos sete tratados e
discursos sobre a cognicdo valida,
i.e., logica, apresentados por
Dharmakirti.



Ou ainda, em uma outra forma
de subdivisdo também
frequentemente apresentada:

a) Os aspectistas — que acreditam
na acuidade dos aspectos;

b) Os ndo aspectistas - que
acreditam que os aspectos sdo
falsos.

4. Madhyamaka: Caminho do
Meio - ligada a Nagarjuna e
também seguida por Candrakirti,
refere-se aos ensinamentos do
segundo girar da roda do Dharma.
O topico de discussdo mais
relevante desta escola € a



vacuidade, sendo que uma analise
derradeira da realidade esta além
dos pensamentos e mesmo das
palavras; mesmo o conceito de
cognicdo ndo dual (da escola
Cittamatra/Yogacara), segundo a
Madhyamaka, postula
erroneamente absolutos concretos,
o que ndo pode de forma alguma
ser afirmado. Para esta escola, a
vacuidade serve para apontar a
natureza intangivel da realidade,
mas ndo pode ser “em-si-mesma”
tida como uma constatacdo final.



Esta escola possui duas subdivisoes
principais:

a) Svatantrika: Escola Autonomista
— representada por Bhaviveka,
também conhecido como Bhavya
ou Bhavaviveka. O  meétodo
aplicado  nas  argumentacoes
filosoficas com relacdo ao estatuto
ultimo dos fendmenos sdo as

inferéncias autonomas ou
silogismos independentes;
b ) Prasangika: Escola

Consequencialista — representada
por  Candrakirti. O  meétodo
aplicado  nas  argumentacoes
filosoficas com relacdo ao estatuto
ultimo dos fenomenos sdo as



consequeéncias, que sdo levadas ate
a reducdo ao absurdo, reductio ad
absurdum.

Muito embora em algumas
classificacbes as duas primeiras
escolas, Vaibhasika e Sautrantika,
sejam  chamadas de Hinayana
(pequeno veiculo), em oposicdo ao
Mahayana (grande veiculo), ndo é
essa a forma aqui utilizada, uma
vez que tal denominacdo pode
parecer pejorativa, ainda que
muitos especialistas argumentem
que esta seja uma classificagcdo
meramente filosofica, que ndo



comprometeria a relevancia dos
sistemas de pensamento
elaborados por elas. Aléem disso,
ainda que para alguns
pesquisadores apenas a escola
Vaibhasika  faca  parte  do
Sravakayana, de acordo com a
tradicdo tibetana, entre varias
outras, ambas sdo inclusas na
mesma grande categoria.



VAIBHASIKA

Vaibhasika (detalhistas), sdo
sequidores do Mahavibhasa Sastra
(oceano de detalhadas
explanacoes, ou grandes
explanacdes detalhadas), e dos
textos do Abhidharma de uma
forma geral. Eles argumentam que
os trés tempos — presente, passado
e futuro — sdo substancialmente
existentes, e se focam em
identificar e  classificar  os
componentes “tltimos do real”, que
sdo denominados de dharmas — e é



esse o sentido que a palavra
“dharma” adquire neste contexto.
Esta escola tem origem muito
antiga, compreendendo o ramo
caxemira da ortodoxa escola
Sarvastivada, e teve um dos mais
abrangentes e compreensiveis
sistemas de organizacdo dos
sutras, tendo sido extremamente
influente na India e em outros
territorios.  Originalmente, ela
tinha uma natureza mistica, mas
ao longo do tempo desenvolveu
preocupacoes materialistas.



DAS SUBDIVISOES

Esta escola possui  quatro
grandes divisoes, que comportam
dezoito subdivisdes menores:

Mahasamghika: da linhagem de
Kasyapa, que contém cinco
subdivisoes: purvasaila, aparasaila,
haimavata, lokottaravada e
prajaaptivada.

Sarvastivada: da linhagem de
Rahula, que contéem sete
subdivisoes: mulasarvastivada,
kasyapiya, mahisasaka,
dharmaguptaka, bahusrutiya,



tamrasatiya e vibhajyavada.

Sthaviravada: da linhagem de
Katyayana, que contém  trés
subdivis o e s :jaitavaniya,
abhayagirivasiya e
mahaviharavasiya.

Sammitiya: da linhagem de
Upali, que contém trés subdivisoes:
kurukullaka, avantaka e
vatsiputriya.

Todas essas subdivisoes foram
delimitadas tendo como ponto de
referéncia o mestre que era
seguido, o local onde a escola foi se



desenvolvendo e os  pontos
filosoficos abordados.



DO OBIJETO DE
NEGAGCAO

Sobre o objeto de negacdo, os
Vaibhasikas afirmam que, em
altima instancia, as formas, a
consciéncia e os outros fenomenos
sdo necessariamente encontrados,
i.e., existentes. Eles também
afirmam que a mais minascula e
indivisivel das particulas, assim
como a mais minascula e
indivisivel fracdo de segundo,
necessariamente existem. Os
Vaibhasikas afirmam que as



diminutas particulas indivisiveis
sdo os constituintes das formas
fisicas grosseiras e que as
minusculas e indivisiveis fracoes de
segundo sdo os componentes da
continuidade temporal. Propoem
também que as  diminutas
particulas indivisiveis do tempo, do
espaco, das formas etc., por mais
que sejam fragmentadas ou
destruidas, e ndo sejam perdidas
pela mente que as apreende, sdo
entdo substancialmente existentes,
verdadeiras e existentes em termos



ultimos. Os fendmenos que sdo
perdidos pela mente que os
apreende, ao serem fragmentados
ou destruidos, sdo de existéncia
imputada, de verdade e existéncia
meramente  convencional  ou
relativa. Afirmam ainda que as
entidades — tanto em termos da
verdade relativa quanto da verdade
sublime - sdo capazes de
desempenhar uma funcdo e, assim
sendo, sdo  substancialmente
estabelecidas.



DA “AUSENCIA-DE-S|”

Em relacdo a maneira de
estabelecer a “auséncia-de-si” em
seus matizes mais grosseiros e
mais sutis, os Vaibhasikas afirmam
que qualquer base estabelecida €
necessariamente o  “si”  do
fenomeno; assim sendo, eles ndo
admitem uma distincdo entre a
“auséncia-de-si” grosseira e sutil
dos fenomenos.

No que toca a pessoa, afirmam
que ha uma “auséncia-de-si”
grosseira da pessoaq, i.e., a pessoa €



“vazia”  (desprovida) de ser
permanente, singular e
independente; e uma “auséncia-
de-si” sutil da pessoaq, i.e., a pessoa
é “vazia” (desprovida) de ser
autossuficiente e substancialmente
existente. Eles equiparam a nocgdo
sutil de “auséncia-de-si” dos
fenomenos com a nocdo sutil de
“auséncia-de-si” da pessoa.

Dentre as escolas Vaibhasikas, as
ligadas a corrente Sammitiya
admitem que ha um “si” que &
autossuficiente e substancialmente



existente; assim sendo, eles ndo
consideram a “auséncia-de-si”
sutil da pessoa como sendo a
vacuidade. Nas escolas
Prasangika-Madhyamaka,

Cittamatra e  Sautrantika, a
“auséncia-de-si” sutil da pessoa é
tida como vacuidade. A escola
Vaibhasika nega o estabelecimento
das trés caracteristicas (naturezas)
apresentadas pela escola
Cittamatra/Yogacara — que sdo,
como também veremos mais a
frente, a natureza dependente, a



natureza completamente
estabelecida/absoluta e a natureza
imaginaria - e afirma que
vacuidade €& ndo existéncia.
Todavia, podemos encontrar nos
textos desta escola a utilizacdo da
nocdo de vacuidade em alguns
contextos: como em relacdo a
verdade do sofrimento, presente
nas quatro nobres verdades
(capitulo III), onde efetivamente
afirmam a vacuidade e auséncia de
um “si”; ou ainda quando se
referem as trés portas da



libertacdo, i.e., vacuidade
sunyata), a auséncia
caracteristicas ou atributos
animitta) e a auséncia
expectativas ou de vontade
apranihita).



DAS DUAS VERDADES

A escola Vaibhasika considera
que, no que diz respeito as seis
consciéncias dos sentidos, a
verdade sublime & o momento
indivisivel da consciéncia que, sob
analise, ndo € capaz de ser dividido
em passado, presente e futuro. De
maneira semelhante, as diminutas
particulas indivisiveis da matéria
também tém o estatuto de
realidade sublime. Em
contrapartida, todos os fendmenos
ndo mentais grosseiros, que sdo



compostos por essas diminutas
particulas indivisiveis, sdo
considerados como desprovidos de
uma existéncia verdadeira, estando
sujeitos a destruicdo por forcas
opostas.  Para  os Vaibhasikas,
verdade relativa e existéncia
imputada tém 0 mesmo
significado, e verdade sublime
significa existéncia substancial.



DOS QUATROS EXTREMOS

A escola Vaibhasika se propoe
evitar o extremo do eternalismo ao
afirmar que a causa cessa quando o
resultado surge, e o extremo do
niilismo afirmando que o resultado

surge logo depois de as causas
cessarem.



SAUTRLINTIKA

O's Sautrantikas (seguidores dos
sutras), também chamados por
algumas  outras  escolas de
Darstantika (exemplificadores),
prioritariamente  propéem  um
sistema filosofico que se utiliza dos
stutras e dos ensinamentos de
Buda, principalmente através de
exemplos. O surgimento da escola
Sautrantika deu-se por volta do
seculo IV E.C., desencadeado pela
rejeicdo a escolasticidade
considerada excessiva e pelas



inclinacdes realistas que vinham
sendo assumidas pela escola
Vaibhasika. Ainda que ndo
radicais, as diferencas doutrinarias
entre as duas sdo consideraveis.



DAS SUBDIVISOES

Ha dois principais segmentos: os
que seguem as escrituras e os que
seqguem a razdo. O fato de
seguirem a razdo ndo exclui
sequirem também as escrituras e
vice-versaq, esta € uma classificacdo
conforme a prioridade; de qualquer
forma, os que sequem as escrituras
propoem o seu sistema filosofico
baseados estritamente nas leituras
d os sutras, os quais sdo aceitos
integralmente. Os que se baseiam
na razdo o fazem tal qual esta



logica foi exposta nos “Sete
T r a t a d o s 7(s.
Pramanavarttikadisapta-grantha-
samgraha) de Dharmakirti, que sdo
comentarios elaborados por ele em
torno da obra de Dignaga.



DO OBJETO DE
NEGACAO

Sob o ponto de vista do objeto de
negacdo, os Sautrantikas afirmam
que os fendmenos que sdo capazes
de  produzir resultados  sdo
caracterizados de forma especifica,
sdo verdadeiros em termos ultimos
e sdo estabelecidos por suas
proprias caracteristicas. Os
fendmenos que ndo sdo capazes de
produzir resultados sdo
caracterizados de forma genérica,

~

ndo sdo  estabelecidos  por



caracteristicas  proprias e sdo
verdadeiros em termos relativos.
Também afirmam que se os
fendmenos caracterizados tanto de
forma genérica quanto especifica
ndo forem estabelecidos por si
mesmos, eles devem ser ndo
existentes. = Assim como  os
Vaibhasikas, eles admitem a
existéncia de diminutas particulas
indivisiveis.



DA AUSENCIA-DE-S|

A perspectiva Sautrantika em
relacdo a maneira de estabelecer a
“auséncia-de-si” da pessoa, em
seus matizes mais grosseiros e
mais sutis, e a ndo admissdo de
uma auséncia-de-si dos
fenomenos é similar a da escola
precedente, os Vaibhasikas.
Todavia, esta escola difere desses
ultimos no que concerne ao
estabelecimento das trés naturezas
(ou caracteristicas). Para os
Sautrantikas, a natureza



dependente € verdadeiramente
estabelecida, e as outras duas, a
natureza completamente
estabelecida e a imaginaria dos
fenomenos, ndo sdo
verdadeiramente estabelecidas (ou
existentes). Baseados nesse
argumento, os opositores desta
escola dizem que se os fendomenos
completamente estabelecidos (que
sdo vazios) ndo sdo
verdadeiramente estabelecidos,
entdo, uma vez que a auséncia-de-
si sutil da pessoa € tanto vazia



quanto completamente
estabelecida, 0 mundo
completamente estabelecido ndo
seria apropriado enquanto objeto
aparente  de um  “caminho
ininterrupto”; assim sendo, o objeto
de conhecimento direto de um
“caminho ininterrupto” ndao
poderia ser postulado.

Nesse contexto, “caminho
ininterrupto” € sinonimo de
percepcdo direta da realidade -
onde ja se chegou a um estagio tal
de compreensdo da realidade que



ndo mais se retorna aos desvios
provenientes da ignorancia -, e
esta  relacionado aos  cinco
caminhos  para a liberacdo,
mencionados no terceiro capitulo,
que sdo os caminhos da
acumulacdo, juncdo, visdo,
meditacdo e sem mais
aprendizagem; de modo que o
caminho ininterrupto esta
diretamente ligado a terceira fase,
ao caminho da visdo, o qual é
subdividido em dezesseis
momentos/estagios; assim, no



ultimo deles ja entrartamos no
caminho da meditacdo.

Voltando entdo a réplica dos
Sautrantikas aos adversarios, eles
dizem que ndo ha erro nessa
acepedo filosofica, pois, de acordo
com o sistema de conhecimento
proposto por eles, a auséncia-de-si
sutil da pessoa €& tida como um
objeto de conhecimento indireto do
caminho ininterrupto, enquanto
aquilo que é fabricado, este, sim, €
o objeto aparente e o objeto de
conhecimento direto do caminho



ininterrupto.

As  outras  duas  escolas,
Cittamatra e as duas divisées da
Madhyamaka  (Svatantrika e
Prasangika), dizem que ndo ha
objeto de conhecimento indireto no
caminho ininterrupto; 0s
Cittamatras e  os Prasangikas
reivindicam que o objeto de
conhecimento direto do caminho
ininterrupto deve ser a vacuidade
sutil, enquanto os Svatantrikas
postulam o objeto de conhecimento
direto do caminho ininterrupto



como sendo a auséncia-de-si sutil
da pessoa, e a auséncia-de-si
grosseira e sutil dos fendmenos.



DAS DUAS VERDADES

A maneira com a qual os
Sautrantikas explicam 0S
fenomenos em termos das duas
verdades € que: objetos eficientes
(com funcodes), como vasos que sdo
capazes de reter agua ou pilares
capazes de suportar vigas, ndo tém
existéncia absoluta, porque eles
ndo sdo mais do que colecoes de
particulas atdmicas — assim, estas €
que sdo consideradas reais em
termos ultimos. Por conseguinte, a
posicdo  dos Sautrantikas e dos



Vaibhasikas se assemelha nesse
sentido, pois ambos aceitam a
realidade de particulas indivisiveis
da matéria e também da
consciéncia. Todaviaq, 0s
Sautrantikas diferem dos
Vaibhasikas ao afirmarem que o
tempo (passado, presente e futuro)
ndo tem existéncia substancial, e
do negarem que o espaco € uma
entidade permanente e real. Além
disso, eles acreditam que uma
imagem mental de, por exemplo,
um vaso, na medida em que ndo €



capaz de executar uma fungdo
concreta, como a retencdo de agua,
pertence a verdade relativa. A
imagem mental por si mesma, que
aparece a mente iludida, ndo tem
existéncia inerente. Nesse contexto,
a verdade sublime é explicada em
relacdo as coisas especificamente
caracterizadas (absolutas), e a
verdade relativa esta relacionada
as coisas  caracterizadas  de
maneira genérica (relativas).






Santaraksita

Templo Chagpori, Tibete. Santaraksita foi um
dos mais proeminentes panditas indianos, € a
suas obras sdo objeto de estudo até os dias de
hoje. Foi a principal figura na implementagado
dos estudos filosoficos do budismo no Tibete,
e o seu legado oferece uma chave fundamental
para a compreensao dessa filosofia.

Apesar dessa predisposicdo geral
da escola, € importante ter em
mente que os Sautrantikas que
sequem as escrituras e 0s
Sautrantikas que seguem a razdo
apresentam maneiras
significativamente diversas para a
distin¢cdo entre as verdades relativa



e sublime. Para todos os efeitos, os
Sautrantikas que seguem  as
escrituras compartilham a mesma
visdo que os Vaibhasikas ao
considerarem que a verdade
sublime consiste de diminutas
particulas indivisiveis, enquanto os
objetos  grosseiros  (extensoes
dessas particulas) constituem a
verdade relativa. A perspectiva dos
Sautrantikas que seguem a razdo €
mais complexa e envolve uma
teoria epistemologica mais
elaborada. E feita uma distincdo



entre a percepcdo direta ndo
conceitual da consciéncia sensorial
e a percepcdo conceitual indireta
da consciéncia mental.
Considerando que a consciéncia
dos sentidos de fato entra em
contato com as coisas externas, as
quais sdo tecnicamente
denominadas de “especificamente
caracterizadas”, e que nada mais
sdo do que aglomeracoes de
diminutas particulas indivisiveis, a
consciéncia mental identifica e
reconhece objetos apenas em



virtude da imagem mental, que €
descrita como “caracterizada de
maneira genérica”. A consciéncia
mental ndo reconhece objetos
externos, mas apenas imagens
mentais. Dado que os Sautrantikas
distinguem as verdades sublime e
relativa de acordo com a eficiéncia,
i.e., a capacidade de realizar
funcgoes, € logico que “sublimidade”
(“verdade ultima”) seja atribuida
aos objetos externos e
“relatividade” as imagens mentais
correspondentes, que propiciam o



-

reconhecimento dos objetos. E
evidente, entdo, que apenas os
objetos externos desempenham
funcdes, e ndo a imagem mental
que a mente cria através deles. E
importante ressaltar que, para os
Sautrantikas, as explanacoes sobre
as duas verdades ndo tém o mesmo
peso que para os Madhyamakas.
[sso se deve ao fato de que, para os
Sautrantikas, a realizacdo da
verdade sublime (tal qual definida
por eles) ndo  corresponde
diretamente a realizac¢do espiritual,



visto que, no caminho
Sravakayana, a natureza ultima
dos fendmenos ndo tem a mesma
importancia que no caminho do
Mahayana.



DOS QUATROS EXTREMOS

A escola Sautrantika se propoe
evitar o extremo do niilismo ao
afirmar que os componentes
continuam de forma interrupta, e o
extremo do eternalismo afirmando
que os componentes sdo destruidos
momento a momento.



YOG/ IC[JRA OUCTTAMIITRA

A escola Yogacara (ie., onde a
yoga € praticada) - também
conhecida como Cittamatra
(“apenas a mente”), ou ainda
Vijnanavada, VijAiapti-matra,
Vijnapti-matrata - se  foca
fundamentalmente nos estudos
sobre o funcionamento da mente e
foi fundada por Asanga, o qual
viveu por volta dos séculos IV e V
E.C. A expressdo “apenas a mente”,
que € o nome dado a escola, ndo
pretende sugerir que so0 a mente €



real, que é a realidade ultima das
coisas, mas apenas que a mente € o
principal foco de atencdo no
contexto desta escola. Vijnapti (“o
que torna conhecido”) e
gramaticalmente  uma  forma
causal e, portanto, indica que o que
aparece na cogni¢do € construido,
projetado pela consciéncia, e ndo
passivamente recebido do exterior
pela consciéncia. Uma vez que
nada se manifesta para nos fora
das acoes da consciéncia, tudo é
vijnapti-matrata



(representacdo/consciéncia

apenas). Esse problema permeia as
nossas operacdes mentais e soO
pode ser eliminado quando essas
operacoes tém fim. Mas e
importante deixar claro que a
escola Yogacara rejeita
completamente o solipsismo ou
teorias de uma “mente universal”
que engloba todos os individuos.
Cada ciclo de existéncia
condicionada esta ligado a um
fluxo de consciéncia — continuo
mental (s. cittasantana, citta:



mente / santana: continuo) —, e, em
sua relatividade, os individuos se
comunicam, ensinam e aprendem,
influenciam e afetam uns aos
outros etc.

De acordo com as tradicoes do
Mahayana, Asanga, um dos mais
importantes  expoentes  desta
escola, desencoragjado com os
resultados das suas meditacoes,
resolve abandonar a sua caverna,
mas acaba por voltar e continuar a
sua busca. Quando desiste pela
terceira vez, se depara com um cdo



com uma grande ferida infectada
por vermes. Movido por imensa
compaixdo, decide remover os
vermes do animal e, com a
preocupacdo de ndo ferir nem o
animal, nem os proprios vermes,
comeca a tirar cada um deles com a
propria lingua. Nesse exato
momento, Maitreya aparece a sua
frente e lhe diz que a sua
meditacdo, juntamente com a
compaixdo e o) altruismo,
finalmente foram capazes de
eliminar os seus obscurecimentos.



E, entdo, Asanga se torna discipulo
proximo de Maitreya, que lhe
transmite aquilo que veio a ser
chamado de “Cinco Tratados de
Maitreya”, sendo que trés deles
estdo entre os pilares da literatura
Yogacara: o Mahayana-
stutralamkara (ornamento  dos
sutras do mahayana), 0
Madhyanta-vibhaga

(discriminacdo entre o meio e os
extremos) e o Dharma-dharmata-
vibhaga (discriminacdo entre os
dharmas e as suas esséncias). Esses



textos, e os comentarios do proprio
Asanga, sintetizam o significado
d o s sutras, e os classificam de
acordo com o sentido provisorio e o
sentido definitivo — esses dois tipos
de sentido foram mencionados na
introducdo deste livro.

A Cittamatra € tida como uma
escola “idealista” ou
“representacionista”, e ficou assim
conhecida devido a proposicdo de
que todos os fendomenos que se
manifestam ndo sdo nada além da
propria natureza da mente, como



fica evidente na formula por eles
utilizada: cittamatram idam yad
idam traidhatukam, ‘“todo este
universo, formado pelas trés
esferas, ndo € nada além da
mente”. Esse tom idealista tambeém
caracteriza os primeiros escritos da
escola Madhyamaka e alcanca uma
quase total desmaterializagdo do
universo manifesto, aléem de propor
uma ilimitada multiplicacdo do
espaco e do tempo.

Existem duas teorias centrais no
pensamento Cittamatra classico,



que sdo as ja mencionadas trés
naturezas e oito consciéncias.
Como descrito no quinto capitulo,
todo o mundo das experiéncias é
constituido pelos oito aspectos da
consciéncia, sendo que os seis
primeiros correspondem aos cinco
primeiros tipos de cognicdo
sensorial, mais a cogni¢cdo mental,
enquanto na seétima consciéncia
emerge o aspecto da subjetividade,
e ele € chamado de consciéncia
mental impura ou consciéncia
emocional. A oitava delas, que foi



introduzida pela escola Cittamatra,
¢ a “consciéncia de base” (s.
alayavijfiana), uma espécie de
deposito que funciona como um
substrato latente e inconsciente
para as outras consciéncias, e lhes
proporciona um contetudo aparente
através do amadurecimento das
sementes depositadas em
momentos anteriores. A
coordenacdo e interdependéncia
das infinitas sementes karmicas
depositadas em alayavijiana
produz a ilusdo de uma realidade



externa compartilhada por varias
mentes. De acordo com Raffaele
Torella, este  “deposito  de
consciéncia” correria o risco de se
assemelhar a prakrti (natureza de
base), descrita pela  escola
Samkhya, ndo fosse o fato de ser
instantanea, como todas as outras
sete consciéncias, onde cada um
dos instantes gera o sequinte,
criando uma ilusdo de
continuidade.



DAS TRES NATUREZAS

Com relacdo as trés naturezas (s.
tri-svabhava), este surgir e
dissolver constante da consciéncia
constitui a natureza dependente (s.
paratantra), que € o fluxo continuo
de entidades  reciprocamente
condicionadas por relagdes causais,
e forma uma espécie de substrato
para as outras duas naturezas. O
mundo dos objetos externos,
projetado pelo pensamento
discursivo e pela linguagem, forma
a natureza imaginaria ou



“mentalmente construida” (s.
parikalpita). De acordo com a
definicdo dada no
Samdhinirmocana-sttra, a
natureza parikalpita coincide com
O0S nomes e as convengoes que
estabelecem a sua propria natureza
e as diferencas dos dharmas
(fendmenos) de acordo com o
proposito da sua designacdo
empirica. Uma vez que esses
mecanismos de projecoes
enganosas tenham sido expostos, a
consciéncia de base, alayavijnana,



progressivamente se liberta das
impurezas que a afligem -
comecando pela divisdo entre
sujeito e objeto — e atinge o estagio
chamado natureza completamente
estabelecida, ou absoluta (s.
parinispanna). Este momento de
inflexdo, quando se abrem as
portas para a liberacdo, € chamado
de “reviravolta do substrato” ou
“transformacdo de base” (s.
asrayaparavrtti).

Penetrando um pouco mais, as
construcoes mentais que obstruem



a nossa visdo da realidade como
ela de fato € sdo parikalpana
(natureza imaginaria). As
tessituras de causas e condicoes
que formam as “teias” por nos
percebidas sdo paratantra
(natureza  dependente). Nada
existe como uma organizacdo
independente, tudo surge em
dependéncia de causas e condic¢oes
para além de si mesmo, na
auséncia destas tudo cessa, “deixa
de ser”. Na maior parte dos casos,
paratantra (natureza dependente)



esta infestada por parikalpana
(natureza imaginaria).
Parinispanna (natureza absolutaq,
consumacdo) é entdo a remocdo de
parikalpita (natureza imaginaria)
de paratantra (natureza
dependente), deixando paratantra
purificada.



DOS OBJETOS EXTERNOS

A posicdo cittamatra no que diz
respeito a realidade dos objetos
externos ndo € unanime na escola.
Ndo esta claro até que ponto a
afirmacdo de que o saber é
exercitado apenas em relacdo as
imagens ja contidas na consciéncia
implica a negac¢do ontologica da
realidade externa. Um dos textos
mais citados sobre este assunto,
que oferece uma ideia das possiveis
ambiguidades, € o Alambana-
pariksa (investigacdo sobre o


http://en.wikipedia.org/wiki/Alambana

suporte  [das cognicoes]|) de
Dignaga, onde €& dito que: “a
realidade interna cognoscivel que
parece ser externa, isso € o objeto”
(yad antarjnieyam rupam bahirvad
avabhasate...). Dignaga chega a
essa conclusdo apos se perguntar
quais sdo as condi¢des que o objeto
da cognicdo deve satisfazer: (a)
deve ser capaz de causar a
cognicdo, ser uma “coisa”; (b) e
deve ter a mesma forma que
aparece pela cogni¢cdo, ser um
“objeto estendido” dessa cognic¢do,



e ndo de natureza sutil. Nenhum
objeto descrito pelas primeiras
duas escolas € capaz de atender a
esses pré-requisitos. A conclusdo é
que se estabelece a natureza do
objeto que aparece na consciéncia,
mas nada € afirmado em relacdo
ao fato de este ter ou ndo uma
existéncia externa. Ainda que
alguma ambiguidade possa ser
detectada, encontramos
repetidamente nos sttras e em
seus comentarios afirmacoes sobre
a ndo existéncia dos objetos



externos.



DAS SUBDIVISOES

Com relacdo as caracteristicas
especificas da escola Cittamatra,
ela apresenta duas principais
divisées: os verdadeiros aspectistas
e os ndo aspectistas. Os primeiros
dizem que a aparéncia dos objetos
a consciéncia sensivel como objeto
grosseiro € acurada; os segundos
dizem o contrario, que ndo &
acurada. E importante entender
que os aspectos aos quais aqui nos
referimos sdo os itens captados
pelas faculdades sensoriais (as



quais sdo apenas capazes de
detectar os aspectos, nunca o todo).
Assim sendo, os aspectos sdo as
formas, as texturas, as cores, as
partes, e assim por diante, cada um
dos componentes percebidos pelas
faculdades sensoriais.

Os  verdadeiros  aspectistas
podem ser divididos em trés
categorias: (a) os proponentes de
um numero igual de sujeitos e
objetos, i.e, que afirmam que o
namero de consciéncias € igual ao
numero de aspectos nas coisas; (b)



os chamados “ovos-divididos”, e
essa expressdo transmite a ideia de
um ovo cozido que €& partido ao
meio, como se o cortassemos e as
duas metades restantes
funcionassem como espelhos uma
da outra, assim sendo, no universo
perceptivo, a impressdo sintética
criada pela acdo rapida e repetida
das faculdades sensoriais € trazida
a cognicdo por uma imagem
mental (ou consciéncia conceitual)
igualmente sintética, por isso o
objeto percebido e a consciéncia



cognitiva se assemelham entre si
como as duas metades de um ovo;
(c) e, por fim, os ndo pluralistas,
para os quais uma Unica
consciéncia € que reconhece os
muitos aspectos. Assim sendo, a
teoria dos “ovos-divididos” serve
como uma especie de conciliadora
entre as outras duas, i.e., entre os
que afirmam que ha tantas
consciéncias quanto aspectos, e os
que afirmam que wuma Unica
consciéncia reconhece os muitos
aspectos.



Os ndo aspectistas podem ser
divididos em duas categorias: (a)
os ndo aspectistas maculados, os
quais propéem que a natureza da
mente € poluida pelas maculas das
predisposi¢oes e da ignorancia; (b)
e o0s ndo aspectistas ndo
maculados, os quais afirmam que a
natureza da mente ndo €
maculada.

Como apresentado no resumo
anterior, os sequidores da escola
Cittamatra também podem ser
divididos em  duas  outras



categorias: os que seguem as
escrituras e se baseiam nos cinco
tratados apresentados por Asanga,
os chamados cinco tratados de
Maitreya; e os  chamados
seguidores da razdo, que seguem
os sete tratados sobre a cogni¢do
valida apresentados por
Dharmakirti.



DO OBJETO DE
NEGAGCAO

Sob o ponto de vista do objeto de
negacdo: a proposta filosofica
Cittamatra  afirma que  os
fendmenos que sdo estabelecidos
por si mesmos (ie., sem serem
apenas imputados pelo
pensamento) sdo caracterizados de
forma especifica, sdo estabelecidos
por suas proprias caracteristicas, e
sdo verdadeiramente estabelecidos,
enquanto os fendmenos que ndo
sdo estabelecidos por si mesmos



(ie., sdo imputados pelo
pensamento) sdo exatamente o
contrario do que foi dito, ndo sdo
caracterizados de forma especifica,
ndo sdo estabelecidos por suas
proprias caracteristicas € ndo sdo
verdadeiramente estabelecidos.
Como visto, existem trés tipos de
natureza (ou caracteristica) a partir
dos quais todas as coisas existentes
podem ser divididas: as de
natureza dependente (s.
paratantra), as de natureza
completamente estabelecida, ou



absoluta (s. parinispanna), e as de
natureza imaginaria (s.
parikalpita). Com relacdo as trés
naturezas, estas sdo postuladas de
forma que tanto a natureza
dependente quanto a natureza
completamente estabelecida sdo
tidas como  verdadeiramente
estabelecidas, e apenas a natureza
imaginaria ndo € verdadeiramente
estabelecida. Assim sendo, para
esta escola, assim como para o
sistema filosofico da Prasangika-
Madhyamaka, os  fendmenos



pertencentes a natureza imaginaria
ndo estabelecem as suas proprias
caracteristicas.

A contrario dos vaibhasikas e dos
sautrantikas,  a Cittamatra ndo
afirma que os  fendmenos
grosseiros sdo compostos por
minusculas particulas indivisiveis;
ao inves disso, € afirmado que os
fendmenos ligados a forma (a
forma estaria vinculada a suposta
materialidade) surgem a partir da
consciéncia interna e, de maneira
similar, as coisas ndo compostas



tém a mesma natureza propria que
as cognicoes validas que as
apreendem, e, 0  Pprocesso
cognitivo que apreende tanto os
fenomenos da forma quanto os da
ndo forma € de natureza similar a
tais fendmenos. Assim sendo,
aquele que apreende e aquilo que €
apreendido ndao sdo
substancialmente diferentes, sdo
“vazios” de diferencas; dessa
maneira, ndo existe um objeto
externo independente da
consciéncia que o apreende, i.e.,



ndo existe um objeto per se.

Dentro da perspectiva
apresentada por esta escola, uma
vez que € o potencial que esta
presente na propria consciéncia
precedente que permite que a
consciéncia subsequente surja no
aspecto do objeto, sujeito e objeto
surgem simultaneamente como
uma substancia Gnica; tal potencial
é tido como sendo a condicdo
objetiva da consciéncia. Embora
seja a condicdo objetiva que vai
induzir uma consciéncia que tem o



aspecto do objeto, a sua apreensdo
pelo pensamento que diz: “este &
tal objeto” depende da aplicacdo de
um signo. Assim sendo, o0s
yogacaras  afirmam  que  os
fenomenos ndo sdo estabelecidos
por suas proprias caracteristicas,
mas, sim, pelos objetos de
referéncia do pensamento que os
apreende. Essa forma de pensar é
muito mais proxima da escola
Madhyamaka do que das duas
escolas vistas anteriormente (a
vaibhasika e a sautrantika), as



quais sdo tidas como “objetivistas”,
pela forma como compreendem a
materialidade dos objetos,
porquanto afirmam que os objetos
do conhecimento sdo existentes em
termos ultimos. Mas, ainda assim,
de acordo com a escola Prasangika
Madhyamaka, as trés escolas -

Vaibhasika, Sautrantika e
Cittamatra - sdo tidas como
realistas.

Por sua vez, a escola Cittamatra,
ao estabelecer a ndo existéncia dos
objetos externos em virtude das



suas asser¢oes, nega a existéncia
ultima dos objetos externos, mas,
de acordo com a critica da escola
Madhyamaka, a mera negac¢do dos
objetos externos ndo os estabelece
como sendo apenas mentais, como
foi discutido anteriormente nesta
sessdo; e este € um ponto crucial
para o entendimento destas escolas
filosoficas.



DA AUSENCIA-DE-S|

Em relacdo a maneira de
estabelecer a “auséncia-de-si” em
suas matizes mais grosseiras e
mais sutis da pessoa, esta escola é
similar as duas anteriores, com
algumas pequenas diferencas. Ela
afirma que a auséncia-de-si sutil
da pessoa € vacuidade; em relagdo
a auséncia-de-si dos fenomenos, é
postulado que a auséncia-de-si
sutil dos fenomenos €& qualquer
fendmeno (a) cuja vacuidade do ser
é estabelecida por suas proprias



caracteristicas como o objeto
referente do pensamento que o
apreende; (b) vazio da dualidade
sujeito-objeto e vazio de ser um
objeto  externo. = Tambem &
postulado que a auséncia-de-si
grosseira dos fenomenos € o vazio
dos fendbmenos em serem um
objeto externo que € a reunido de
particulas diminutas indivisiveis,
enquanto a auséncia-de-si sutil é
tida como vacuidade tanto para a

pessoa quanto para os fendmenos.



DAS DUAS VERDADES

A escola Cittamatra diz que,
devido ao poder do habito, nos
atribuimos existéncias distintas a
mente que percebe e aos objetos
percebidos, de modo que nenhum
dos dois existem enquanto
entidades separadas. A mente que
apreende o objeto e as percepcoes
dessa mente sdo falsamente
reificadas como entidades
verdadeira e  separadamente
existentes, e sdo chamadas por esta
escola de realidade imputada. Essa



realidade imputada € a verdade
relativa, e tudo o que ndo € isso €
absoluto/sublime. =~ A verdade
sublime refere-se, em primeiro
lugar, a esséncia ultima da
realidade dependente,
nomeadamente, ¢ substrato
subjacente das aparéncias ou
percepcoes mentais. Esse substrato
em si mesmo € a mente que tudo
conhece, “vazia” da dualidade
sujeito-objeto. Em segundo lugar, a
verdade absoluta/sublime também
inclui a realidade completamente



existente, nomeadamente, o fato de
que a realidade dependente € vazia
de realidade imputada. Desses dois
aspectos da verdade
absoluta/sublime, o primeiro é
chamado de verdade absoluta
subjetiva, e o sequndo € a verdade
absoluta objetiva.



DOS QUATROS EXTREMOS

A escola Cittamatra se propoe a
evitar o extremo do eternalismo ao
afirmar que as construcées mentais
que obstruem a nossa visdo da
realidade como ela de fato é
(natureza imaginaria) ndo sdo
verdadeiramente estabelecidas, e o
extremo do niilismo afirmando que
as tessituras de causas e condicoes
que formam os fendmenos por nos
percebidos (natureza dependente)
sdo verdadeiramente estabelecidas.



MADHYAMAKA

A assercdo central do
pensamento Madhyamaka é a de
que todas as coisas carecem de
uma  natureza  propria  (s.
svabhava), uma vez que dependem
umas das outras para que possam
ser produzidas. Esta condicdo
mutua a que todas as coisas estdo
sujeitas significa que nenhuma
delas, por si mesma, possui uma
natureza definitiva e imutavel, e
que, assim sendo, em ultima

€29

instancia, nada “é”. A nocdo de



vacuidade, encontrada desde os
primordios no canone budista, &
fundamental a esta escola, que
afirma que todas as coisas sdo
vacuidade  (s. sarvasunyatva),
levando esse conceito ao seu
sentido mais extremo, estendendo-
¢ aos proprios dharmas
(fendomenos) a partir dos quais as
escolas do Abhidharma
fragmentaram as coisas,
considerando-as como realidade
altima. Mas € fundamental
compreender que aquilo que Arya



Nagarjuna, filosofo central dessa
escola, sugere em relacdo ao vazio,
a vacuidade, € que essa no¢do deve
ser tomada como um antidoto
terapéutico para combater os
efeitos nocivos do apego que temos
as coisas, as ideias, as proposicoes
filosoficas, aos fendmenos e assim
por diante; ele defende a visdo
sobre a vacuidade dos fendmenos
como um meio para acalmar a
mente e controlar as nossas
tendéncias de desenvolver
conceitos; todavia, depois de



utilizada, essa nocdo deve ser
também abandonada; ela ndo serve
como uma especie de “realidade
altima”, a qual também poderia ser
um conceito — a realidade sublime
ndo tem qualquer engano, ndo leva
a qualquer engano, e assim ndo
pode ser conceitual. O exemplo
utilizado € o de um tratamento
medico: depois de aplicarmos um
medicamento, caso mantivéssemos
a quimica empregada para nos
curar em nosso corpo, ela
funcionaria como um “corpo



estranho”, e ndo mais teria efeito.
Depois de aplicarmos o remédio,
ele surtir efeito e estarmos curados,
devemos abandona-lo. Se nos
mantivermos apegados a ele,
criamos um novo problema.



DA HISTORIA

Penetrando no contexto historico,
quando da passagem de Buda para
o parinirvana, os ensinamentos do
Mahayana ja estavam amplamente
disseminados. Apesar da
supremacia dos ensinamentos do
Sravakayana naquela época, o
Mahayana sempre se manteve
ativo; todavia, antes do
aparecimento de Nagarjuna, ele
encontrava-se em declinio. O
filosofo Nagarjuna ficou entdo
conhecido como o “auriga” que



abriu os caminhos do Mahayana
em geral, e da escola Madhyamaka
em particular, tendo se tornado o
abade da  Universidade de
Nalanda, mencionada na
introducado.

Nascido em  uma familia
bramane no século II E.C., no sul
da Indiq, ele é reverenciado como
um dos mestres mais importantes
dentre as varias escolas budistas, e
€ muitas vezes tido como um
segundo Buda. Seus escritos
cobrem os trés girares da roda do



Dharma proferidos por Buda, e
incluem ainda os ensinamentos do
vajrayana. Dentre as suas obras, a
mais conhecida e estudada € o
Mulamadhyamaka-karika (Versos
fundamentais do caminho do
meio), que serve como fundamento
para o chamado caminho do meio,
a Madhyamaka.

Utilizando-se do entendimento
da “originacdo dependente” (ver
quinto capitulo), Nagarjuna
demonstra a  futilidade de
determinadas especulacoes



metafisicas, e desenvolve um
metodo  (s. madhyama-pratipad)
para lidar com a referida questdo, o
qual e conhecido como
Madhyamaka, o ‘"caminho do
meio". Essa abordagem sugere uma
forma de evitar o “substancialismo”
de wvarias correntes da escola
Vaibhasika, e o “nominalismo”
atribuido  aos Sautrantikas. De
acordo com tal perspectiva, todos
os fendmenos sdo vazios (s. sunya),
mas isso ndo significa que eles ndo
sejam  experienciados e, por



consequéncia, inexistentes, isso
apenas significa que eles sdo
desprovidos de uma substancia
permanente e eterna — opondo-se
assim ao substancialismo da escola
Vaibhasika. Uma vez que eles sdo
efetivamente experienciados, eles
ndo sdo meros nomes (s. prajiiapti,
designacdo por nomeacao
provisoria) — opondo-se, assim, a
escola Sautrantika, em relacdo ao
nominalismo.

Depois da morte de Nagarjuna,
um de seus alunos mais brilhantes,



Aryadeva (ca. 170-270 E.C.), deu
continuidade aos seus trabalhos, e
ambos sdo considerados
Madhyamakas em geral e ndo
exclusivamente ligadas a escola
Prasangika-Madhyamaka, ainda
que os representantes dessa escola
digam 0 contrario. Para
entendermos melhor esse contexto,
o filosofo indiano Buddhapalita
(ca. 470-550 E.C.), ao comentar o
trabalho de Nagarjuna, afirma que
os “argumentos consequénciais” (s.
prasanga, processo dialético usado



por toda filosofia indiana que foi
levado a sua forma extrema pelos
madhyamakas, chegando a
reductio ad absurdum) maultiplos
sdo a principal forma de razdo
logica utilizada no
Mulamadhyamaka-karika (Versos
fundamentais do caminho do
meio). Ele diz que Nagarjuna ndo
constroi sua argumentacdo
racional a partir de silogismos (s.
svatantra) independentes. Todavia,

um outro filosofo do século VI,
Bhavaviveka (ca. 500-578 E.C.,



considerado o fundador da escola
Svatantrika), critica o trabalho de
Buddhapalita por conter falhas
logicas, e afirma que de fato existe
a  necessidade de  utilizar
silogismos independentes.

A titulo ilustrativo, tomemos um
exemplo de como a logica
silogistica €  utilizada  por
Bhavaviveka para apoiar a posi¢do
Madhyamaka. Ele afirma que a
terra ndo tem qualquer existéncia
inerente a partir da perspectiva da
realidade em termos ultimos, pois



ela € dependente de causas e
condicoes, tal como a cognicdo.
Esse silogismo tem trés partes:
uma tese, a negacdo ndo afirmativa
sobre a existéncia inerente, e a
razdo. A tese € uma nega¢do ndo
afirmativa, e ndo uma negacdo
afirmativa, uma vez que esta
preocupada apenas em negar que a
terra tenha existéncia inerente, e
ndo em afirmar que ela tenha
qualquer outra caracteristica.

Mas, ja no século VII, um outro
importante filosofo budista



indiano, Candrakirti (ca. 600-650
E.C.), declara que as criticas feitas
a Buddhapalita ndo sdo
pertinentes; ao mesmo tempo que
contesta a utilizacdo dos
silogismos  independentes, ele
literalmente afirma que a intencdo
do proprio Nagarjuna era a da
Prasangika (i.e., a aplicacdo de
argumentos consequénciais) para o
desenvolvimento da razdo e da
logica. Assim sendo, Buddhapalita
e Candrakirti sdo tidos como os
fundadores da escola Prasangika.



Essas duas subdivisodes da escola
Madhyamaka, provavelmente
feitas por volta do século XI E.C,,
sdo particularmente importantes e,
por isso, serdo tratadas em dois
topicos separados. Quando nos
referimos a  estas  escolas,
frequentemente dizemos:
Svatantrika--Madhyamaka e
Prasangika-Madhyamaka, pois
elas tém diferencas bastante
significativas, e sdo, como também
o sdo as demais escolas, “rivais”
entre si. Além disso, também é



importante mencionar que 0s
termos Svatantrika e Prasangika
sdo uma traducdo/interpretacdo
para o sdanscrito, feita por
académicos ocidentais, de dois
termos tibetanos, respectivamente:
rang rgyud pa e thal ‘gyur pa, e que
tais distingdes, baseadas no tipo de
meétodo aplicado nas
argumentacoes filosoficas com
relacdo ao estatuto ultimo dos
fendbmenos - que no caso da
Svatantrika sdo as inferéncias
autonomas ou silogismos



independentes, e no caso da
Prasangika sdo as consequéncias,
que sdo levadas até a redugcdo ao
absurdo/reductio ad absurdum -,
foram elaboradas pelos proprios
filosofos tibetanos como uma
maneira conveniente para a
categorizacdo de pontos de vista
diferentes, adotados por autores da
escola Madhyamaka posteriores a
critica feita por Candrakirti a
Bhavaviveka. Essa diferenca foi
enfatizada por Candrakirti no
primeiro capitulo do



Prasannapada, e se tornou corrente
no Tibete a partir do século XII
E.C; mas ndo ha qualquer
evidéncia de que esses dois termos
tenham  sido  usados  pelos
pensadores da escola
Madhyamaka na India antiga.
Alem disso, também foram
estabelecidas algumas subdivisoes
das duas escolas — Svatantrika e
Prasangika -, mas  autores
diferentes dividem de forma
distinta cada uma delas. Mesmo
importantes  representantes de



cada uma das escolas tém
posicionamentos que por vezes
podem abarcar duas ou mais
escolas, e afirmacoes feitas em seus
escritos, muitas vezes sdo apenas
uma maneira estratégica tanto de
estabelecer um dialogo inicial com
0os seus oponentes quanto uma
forma de conciliar visdes que
aparentemente seriam
irreconciliaveis. Para alem de tudo
isso, muitas vezes a postura desses
filosofos refletia mais a intencdao
que tinham de beneficiar os seus



leitores de  capacidades de
compreensdo diferenciadas do que
a sua propria percep¢cdo da
realidade, da verdade ou de outros
pontos filosoficos pertinentes -
postura de dificil compreensdo
para os modelos ocidentais
contemporaneos.

Um exemplo significativo da
conjuncdo do pensamento de
varias escolas em um mesmo texto
pode ser encontrado em
Sdntarak_sita (ca. 725-788 E.C.), o
qual, juntamente com Jiianagarbha



e Kamalasila (ca. 740-795 E.C.), é
frequentemente considerado um
representante da escola
Svatantrika-Madhyamaka. Um dos
seus trabalhos mais conhecidos, o
Madhyamakalamkara (O adorno
do caminho do meio), figura entre
as  primeiras  escrituras  de
Madhyamaka a ser apresentada
aos tibetanos, e foi traduzida a
partir do original, em sanscrito, sob
a orientacdo do proprio autor.
Santaraksita se tornou notoério pela
forma como apresentava a verdade



relativa de acordo com a sabedoria
da escola Cittamatra, a qual é
considerada capaz de proporcionar
a melhor e mais sutil maneira de
compreender o funcionamento da
existéncia dos fendomenos, e
combinar essa forma de
pensamento com a visdo profunda
d a Madhyamaka na maneira de
penetrar a verdade sublime. O
Madhyamakalamkara conjuga
entdo as linhas de pensamento das
e s co |l as Cittamatra e da
Madhyamaka em um  Unico



sistema, unificando assim as duas
grandes tradicoes Mahayana. Além
disso, o autor ndo so estabelece
uma relacdo direta com o
posicionamento Svatantrika, ao
fazer a distin¢do entre os dois tipos
de verdade, mas também, ao
explicar o que é de fato a natureza
altima, ele o faz de forma tal que
em nada se distancia da
perspectiva Prasangika.

Ndo cabe aqui enumerar
exemplos em que se possam
conciliar varias visées em um tnico



texto, mas devemos ter em vista
que isso acontece com frequéncia
entre os filosofos destas tradicoes.
Partamos  entdo  para uma
brevissima exposicdo de alguns
pontos distintivos entre as duas

principais divisoes da
Madhyamaka, a Svatantrika e a
Prasangika. Como fizemos
anteriormente, sequindo 0s

comentarios de Thuken Losang
Chokyi Nyima e de Longchen
Yeshe Dorje, vamos observar trés
pontos principais: o objeto de



negacdo, o posicionamento em
relacdo a maneira de estabelecer a
auséncia-de-si em suas matizes
mais grosseiras e mais sutis, e as
duas verdades. O quarto ponto,
sobre como evitam incorrer nos
quatro extremos, sera visto no
proximo item, ainda inserido no
pensamento Madhyamaka como
um todo.



DOS QUATROS EXTREMOS

A escola Madhyamaka
(Svatantrika e Prasangika) se
propde a evitar o extremo do
niilismo ao afirmar que todos os
fenomenos existem
convencionalmente, e o extremo do
eternalismo afirmando que os
fenomenos ndo existem de forma
ultima. As diferencas mais sutis
entre a Svatantrika e a Prasangika,
também nesse ponto especifico,
ficardo mais evidentes ao fazermos
um vis-a-vis entre essas duas



linhas de pensamento ao fim deste
capitulo.

As escolas Vaibhasika e
Sautrantika dizem que a cognicdo
que realiza a impermanéncia € o
verdadeiro caminho do meio.
Todavia, dentro da perspectiva
Madhyamaka, uma vez que eles
abandonam os dois extremos
baseados em  definicoes da
auséncia-de-si sutis e grosseiras
em seus sistemas respectivos (i.e., o
sistema Vaibhasika e Sautrantika),
essa afirmacdo sobre a cognicdo €



explicada de maneira pouco
consistente, simplesmente baseada
na mera caracterizacdo. De acordo
com a perspectiva Prasangika,
todas as escolas mencionadas
(exceto eles mesmos) caem nos
dois extremos do eternalismo e do
niilismo, ainda que digam o

contrario.



SVIITANTRKKA-MADHYAMAKA

DO OBJETO DE
NEGACAO

Sob o ponto de vista do objeto de
negacdo, esta escola reivindica que
oS fenomenos sdo
convencionalmente estabelecidos
de trés formas: estabelecidos por
suas  proprias  caracteristicas,
inerentemente  estabelecidos e
essencialmente estabelecidos. E
ndo sdo estabelecidos, nem mesmo
de maneira convencional, de cinco



outras formas: verdadeiramente
estabelecidos, perfeitamente
estabelecidos, estabelecidos de
forma ultima, estabelecidos de fato
e estabelecidos por sua propria
entidade.

A escola Svatantrika (assim como
as outras trés escolas
anteriormente mencionadas)
afirma que a apreensdo grosseira
do si da pessoa significa a
apreensdo de algo permanente,
indivisivel e independente, assim
como também o fazem muitas das



escolas ndo budistas. Com relacdo
a apreensdo sutil do si da pessoaq,
em termos mais gerais abrangendo
diversas escolas, esta pode ser
subdividida em duas categorias
basicas:

A apreensdo imputada: onde se
propdée que uma  entidade
autossuficiente e substancialmente
existente seja implicada a partir de
uma razdo logica falaciosa, em
virtude de determinado sistema
filosofico.

A apreensdo inata: esta ocorre



naturalmente, sem recorrer a uma
imposicdo  filosofica. Nem os
Vaibhasikas nem os Sautrantikas
reconhecem uma auséncia-de-si
mais sutil do que aquela que
resulta da negacdo do objeto desta
apreensdo inata.

A pessoa e os agregados
aparecem como entidades
autossuficientes com
caracteristicas dissimilares, como,
por exemplo, um rei e os seus
suditos. Apreendendo-os como
sendo estabelecidos a medida que



aparecem, € o modo de apreensdo
que apreende a pessoa como
autossuficiente e uma entidade
substancialmente existente. Tendo
negado o objeto dessa apreensdo
(i.e.,, da pessoa autossuficiente que
é independente dos agregados), a
escola Svatantrika Madhyamaka —
de forma similar a Vaibhasika,
Sautrantika e Yogacara — reivindica
que a pessoa € uma mera
imputacdo baseada em seus
agregados. Com  excecdo na
mencionada vertente Sammitiya da



escola Vaibhasika, que distingue os
cinco agregados e o individuo, mas
afirmava que tal existéncia & tdo
sutil que chega a ser inexprimivel.
Para eles, ao contrario do conceito
dos cinco agregados, a pessoa ndo
deixa de existir no momento da
morte. Todavia, inversamente ao
conceito hinduista de atman, a
pessoa ndo € eterna.

Quando utilizamos a palavra
"mera”, ao dizermos que “a pessoa
€ uma mera imputacdo baseada em
seus agregados”, estamos nos



referindo ao fato de que, tendo
negado um “si” que € uma entidade
diferente dos agregados, estas
escolas estdo de acordo na
reivindicacdo de que a pessoa
existe como uma mera imputacdo.

Se pensarmos no modo de
imputacdo que tem como base os
agregados, estas escolas afirmam,
de forma variada, que a pessoa €
imputada com base na consciéncia
mental, a mente enquanto base
para todas as coisas, ou no
continuum da consciéncia. Elas



também dizem que a pessoa €
imputada com base na afirmacgdo
de que os agregados individuais
sdo o “si”. Muito embora seja
afirmado que a pessoa € uma mera
imputacdo baseada nos agregados,
eles dizem que, se os agregados sdo
a base da imputacdo da pessoq, os
agregados necessariamente sdo a
pessoa, e acreditam que os
agregados sdo imputados como
sendo a pessoa. ApoOs terem
procurado pelo objeto com base

naquilo em que se imputa a pessoaq,



eles acreditam que tal objeto seja
encontravel. Dessa forma, ainda
que eles expliquem o que isso
significa em uma existéncia
imputada, de acordo com a escola
Prasangika-Madhyamaka, essa
explica¢do € incompleta.

Essa explicacdo seria incompleta,
ou inadequada, pois ela sugere que
a base da imputacdo para o
conceito de pessoa, nomeadamente
os agregados, sera encontrada
depois da anadlise, e que “isso”
acaba por ser a pessoa. Mas a



Prasangika-Madhyamaka diz que
qualquer coisa que for encontravel
depois de uma analise ndo pode
ser “meramente” imputada.
Consequentemente, estas escolas
(Svatantrika, Yogacara, Sautrantika
e Vaibhasika) reivindicam terem
localizado as bases da imputagdo
para a pessoq, o que, em certo
sentido, seria a pessoa, e isso
revelaria uma falha na
compreensdo do que uma “mera
imputacdo” realmente significa. De
acordo com a Prasangika-



Madhyamaka, nesta falha
verificada na ndo compreensdo do
que “mera imputacdo” significa,
pode-se constatar também que eles
ndo sabem de fato o que € o objeto
imputado.



DA AUSENCIA-DE-S|

Em relacdo a maneira de
estabelecer a “auséncia-de-si”, em
suas matizes mais grosseiras e
mais sutis da pessoa e dos
fenomenos, esta escola apresenta
duas principais vertentes, uma
visdo mais ligada aquilo que foi
denominado de Yogacara
Svatantrika Madhyamaka, e uma a
Sautrantika Svatantrika.

Com relagdo a primeira, a
Yogacara Svatantrika
Madhyamaka, com relacdo as suas



matizes mais grosseiras e mais
sutis da pessoa, temos uma
perspectiva similar a da escola
Vaibhasika ja exposta. Com relacdo
a auséncia-de-si dos fenomenos,
eles afirmam que a vacuidade do
dualismo sujeito-objeto, a
vacuidade de ser um objeto externo
e a vacuidade de existir por suas
proprias caracteristicas, as trés
enquanto objetos referentes do
pensamento que as apreende sdo a
auséncia-de-si  grosseira  dos
fenomenos. Ja a auséncia-de-si



sutil dos fenomenos € a falta de
uma existéncia verdadeira, a qual é
vazia de ser verdadeiramente
estabelecida, assim como a verdade
sublime.

Uma vez que eles afirmam que
todos oS fenomenos sdo
estabelecidos convencionalmente
por suas proprias caracteristicas, €
dito que todos os fendomenos sdo
estabelecidos meramente através
da aparicdo ao pensamento ou a
mente, sem manter (como o faz a
escola Prasangika-Madhyamaka)



que  estes sdo  meramente
imputados pelo pensamento ou
simplesmente estabelecidos por
nomes e signos.

Sobre a visdo Sautrantika
Svatantrika, tanto em relacdo a
maneira  de  estabelecer a
“auséncia-de-si” em suas matizes
mais grosseiras e mais sutis da
pessoa quanto no que concerne a

auséncia-de-si sutil dos
fenomenos, a perspectiva
apresentada e similar a

apresentada  acima, e, a da



Yogacara Svatantrika
Madhyamaka. Todaviq, a
perspectiva em relacdo as matizes
grosseiras da auséncia-de-si dos
fenomenos €  distinta.  Eles
concordam com a escola Yogacara
ao afirmarem que a auséncia-de-si
grosseira dos fendomenos € a ndo
existéncia de um objeto externo
que € a colecdo de diminutas
particulas indivisiveis. Eles
afirmam que qualquer base
estabelecida deve ser estabelecida
por suas proprias caracteristicas



enquanto o objeto referente do
pensamento que apreende tal
objeto, e estabelecida como objeto

externo.



DAS DUAS VERDADES

O s Svatantrikas dizem que os
fenbmenos tém existéncia em si
mesmos no nivel relativo, e isso é
estabelecido pela razdo
convencional. Ainda que os
fendbmenos ndo tenham existéncia
verdadeira, em seu proprio nivel
pode-se dizer que eles existem.
Nesse contexto, “existente em si
mesmo”, “existente em seu proprio
nivel”, “existente de acordo com as
suas caracteristicas” ¢
“substancialmente existentes” sdo



considerados sindénimos, e aquilo a
que essas expressoes se referem
ndo € considerado como sendo o
objeto de refutacdo pela razdo que
estabelece a verdade sublime.
Assim, para os Svatantrikas, parece
que quando os textos Madhyamaka
dizem que os fendmenos sdo
desprovidos de existéncia inerente,
se faz necessario acrescentar que
isso deve ser entendido
exclusivamente no nivel da
verdade  sublime.  Fenoémenos
surgem  como  ilusdes, em



interdependéncia com causas e
condicoes que estdo “de fato
presentes”, que existem de acordo
com as suas caracteristicas. Assim,
se torna possivel discorrer sobre
fenomenos distintos, as acoes e os
seus efeitos, e assim por diante. Por
outro lado, se o estatuto ontologico
desse fendomeno for examinado por
meio de analise e da razdo no nivel
absoluto, eles sdo encontrados
como sendo desprovidos de
qualquer existéncia. Eles sdo
completamente puros, vazios como



o espaco. Nesse contexto, as
expressoes “verdadeira existéncia”,
“existéncia absoluta”,
“completamente  existentes” e
“existentes em termos ultimos" sdo
sinbnimos e correspondem ao
objeto de refutacdo por analise no
nivel absoluto. Os Svatantrikas
afirmam que os objetos de
refutacdo sdo especificamente o si
dos fendmenos e o si da pessoa.

Em certo sentido, para os
Svatantrikas, €  teoricamente
possivel limitar-se exclusivamente



ao nivel relativo do discurso e
elaborar significativamente sobre
os fenOmenos — a maneira como
sdo e a forma como funcionam -
sem se referir a verdade sublime. A
verdade sublime torna-se, assim,
uma  espécie de  condicdo
primordial no sentido de que os
fendmenos sdo completamente
desprovidos de existéncia inerente,
mas isso ndo interfere com a
ciéncia ou a filosofia, que podem
continuar a ser tratadas no nivel
relativo. Ha uma obvia e



provavelmente indispensavel
vantagem pedagogica nesta
abordagem Svatantrika, na medida
em que fornece condi¢des para que
se possa falar sobre a natureza dos
fendmenos em termos acessiveis ao
intelecto comum, o que pode
ajudar as pessoas a progredirem no
caminho de uma compreensdo
mais profunda. Ao mesmo tempo,
a critica  dos Prasangikas €
compreensivel e também
inevitavel. Ao se dizer que os
fendmenos tém uma “existéncia



natural” por si mesmos no nivel
relativo, isso pode ser visto como
uma atribuicdo de existéncia a eles.
E, por assim dizer, uma ratificacdo
da verdade relativa em ser
independentemente valida; dessa
forma, as duas verdades sdo
divididas e a unido entre ambas €,

na  pratica, temporariamente
abandonada. Por outro lado, o
objetivo da Madhyamaka é
precisamente eliminar a

necessidade que temos de nos
apegarmos aos fendmenos, por isso



€ indispensavel comprometer de
forma radical o estatuto que os
fendmenos tém para nos mesmos
no nivel relativo.



PR 1SANGIKA-MADHYAMAKA

DO OBIJETO DE
NEGAGCAO

Sob o ponto de vista do objeto de
negacdo e da forma de negacgdo:
esta escola propbée que, ao
apreendermos algo existente que
ndo € meramente estabelecido
atravées de uma designacdo
convencional, € a apreensdo sutil
da verdadeira existéncia.
Apreender como existente o objeto
referente desta — a pessoa ndo



proposta por meio de designacdo e
convencdo — € a apreensdo do si da
pessoa. A apreensdo  dos
fendmenos como existentes € a
apreensdo do si dos fenémenos. E
dito que tais apreensoes inatas — do
si da pessoa e dos fendomenos — sdo
a ignorancia que € a raiz do
samsara (existéncia ciclica).
Segundo esta escola, 0
reconhecimento desses tipos de
apreensdes inatas depende da
verificacdo acurada sobre como as
pessoas e os fendmenos sdo



postulados convencionalmente, a
forma como eles sdo imputados
pelo pensamento; este € um ponto
crucial colocado por esta escola.

A forma como este sistema
filosofico estabelece a nocdao de
pessoa € a seguinte: a pessoa €
imputada com base na reunido dos
agregados (como visto: forma,
sensacoes, percepgoes, volicoes e
consciéncia), o fendmeno que é
imputado através dessa imputacdo
€ a pessoa, e o pensamento que
postula a pessoa € o pensamento



que convencionalmente pensa "eu",
e isso deve ser propriamente
entendido. Este mero “eu”, que € o
objeto da mente que pensa “eu”
baseado na reunido dos agregados,
é chamado de “si” (ou de pessoa), o
qual existe convencionalmente e é
chamado de “o si que serve como
base das acdes e dos resultados”.
Com relacdo ao entendimento e a
analise da verdade sublime, a
e s col a Prasangika-Madhyamaka
reivindica que, ao ndo se contentar
com a resposta da Svatantrika--



Madhyamaka de um  mero
estabelecimento do “eu” (ou “si”
do nosso continuum  mental
através da imputacdo
convencional, eles fazem a
pergunta: como este si €
estabelecido? E € nesse ponto que a
analise da verdade sublime tem
inicio. O meétodo de analise € o de
observar, por exemplo, “eu me
sento aqui”’, “eu vejo”, “eu
experimento”, “eu me recordo”, e
em geral nos nos damos por
satisfeitos com essas formas de



dizer convencionais; todavia, como
esta escola nos propoe, se nos ndo
nos sentissemos satisfeitos e
analisassemos mais
profundamente o) caso,
descobririamos que o “eu” ndo sdo
as minhas orelhas, os meus olhos,
os meus ouvidos e assim por
diante, nem de forma individual,
nem de forma coletiva, e este “eu”
também ndo é qualquer coisa além
disso. Esta €& a forma de
compreensdo de como este “eu” e
nao existente ou, mais



precisamente, este “eu” ndo existe
de maneira inerente.

Segundo a Prasangika-
Madhyamaka, todas as outras
escolas tomam a nocdo de uma
“existéncia ndo inerente” como
sendo algo inteiramente
inexistente, e essa perspectiva faria
com que todas elas tivessem uma
atitude niilista. Para 0s
Prasangikas, “inerentemente ndo
existente” ndo significa
“inexistente”. A existéncia
convencional serve a funcdo de



existéncia, e o entendimento da
“originacdo dependente” remove os
dois extremos (do niilismo e do
eternalismo). Sendo assim, esta
escola tem como traco distintivo
esta proposta de que, ainda que os
fenomenos sejam inerentemente
inexistentes, as coisas
estabelecidas  convencionalmente
sdo todavia admissiveis; o fato de
os fendomenos serem dependentes
garante a sua vacuidade em termos
altimos, enquanto o fato de que
eles efetivamente surgem garante a



sua  existéncia  em termos
convencionais.

Dessa  formaq, as  escolas
Madhyamakas  (Svatantrika e
Prasangika) tém modos distintos
de identificar o objeto de negacdo
e, por conseguinte, estabelecem
demarcacoes distintas em relacdo a
analise tltima dos fendmenos. Essa
forma de demarcacdo €
particularmente significativa para
a distincdo das duas escolas, as
quais, em geral, tém diferencas
muito sutis em outros aspectos.



DAS ESPECIFICIDADES

Dentro da  perspectiva de
pensamento do filosofo Thuken
Losang Chokyi Nyima, na escola
Prasangika, os obstaculos ao
conhecimento sdo vistos como
decorrentes das nossas
predisposi¢coes em ver as coisas de
forma iludida. A medida que os
obstaculos ao conhecimento
comecam a ser eliminados, as
sementes que levam a delusdo vao
sendo destruidas, mas ainda
restam certos resquicios dessa



delusdo, e essas predisposicoes
continuam a possibilitar que sejam
encontradas condi¢des para que se
veja a realidade de forma incorreta.
E dito entdo que ndo devemos nos
apegar, nem a dar vazdo a essa
visdo incorreta dos fenomenos.

A medida que vamos
compreendendo melhor a natureza
dos  fenébmenos, as  nossas
predisposi¢des para a delusdo ndo
sdo mais capazes de causar uma
percep¢do iludida da realidade;
mesmo quando condi¢des para isso



sdo encontradas ou os resultados
dessas predisposicoes se
manifestam, tais resultados sdo a
mera ilusdo de uma existéncia
verdadeira através das aparéncias
dualistas erroneas, i.e.,, que levam
ao engano.

A Prasangika €& similar a
Svatantrika e a outras escolas no
que concerne a apreensdo da
pessoa enquanto substancialmente
existente e autossuficiente, como
sendo a apreensdo grosseira do si
da pessoq; todavia, a apreensdo



inata de uma existéncia
substancial tal qual proposta pela
Svatantrika como a apreensdo sutil
do si e vista pela Prasangika como
sendo uma apreensdo imputada.
Um “eu”/“si” substancialmente
existente € o objeto apreendido por
ndo budistas como sendo uma
pessoa existente; para eles, € como
se houvesse um executor interno
imputado enquanto uma entidade
separada dos cinco agregados.
Todavia, para a escola Prasangika,
a apreensdo inata de uma



existéncia substancial ndo € uma
apreensdo do si como tendo
caracteristicas distintas das dos
agregados. O si, que ndo é
separado dos seus agregados,
controla-os por possuir uma
natureza idéntica a deles; ainda
que 0S agregados sejam
estabelecidos como dependentes
do si, o si e dependente dos
agregados, e isso € postulado como
sendo a apreensdo inata do si.

O ponto que se enfatiza com essa
proposicdo € que, para 0s ndo



Prasangikas, a apreensdo inata do
si envolve a apreensdo de um si
que € separado dos agregados, mas
que mesmo assim tem controle
sobre eles. Para os Prasangikas,
esse modo de apreensdo €
imputado, ou derivado do intelecto,
e ndo inato; eles propoem que a
apreensdo inata do si envolva a
apreensdo de um si que é€
identificado como sendo os
agregados, parece estar separado
de tais agregados e ainda assim
esta em controle deles, mas, de



fato, o si €& dependente dos
agregados.



DA AUSENCIA-DE-S|

Em relacdo a maneira de
estabelecer a “auséncia-de-si” em
suas matizes mais grosseiras e
mais sutis da pessoa, essa escola
reivindica que a auséncia-de-si
grosseira da pessoa € a vacuidade
da pessoa em ser autossuficiente e
substancialmente existente,
enquanto a auséncia-de-si sutil da
pessoa € a auséncia de uma pessoa
inerentemente estabelecida. Ja a
“auséncia-de-si” grosseira dos
fenomenos € a falta de qualquer



diferenca substancial entre um
objeto grosseiro composto de
particulas indivisiveis e a cognicdo
valida que apreende o objeto. Por
sua vez, a “auséncia-de-si” sutil
dos fendmenos sdo os agregados
ou as bases da vacuidade da
imputacdo de serem
verdadeiramente existentes. As
duas “auséncia-de-si” sutis das
pessoas e dos fenomenos sdo
diferenciadas apenas por sua base,
e ndo por seu objeto de negacgdo.
No discurso sobre a auséncia-de-si



sutii da pessoa, o objeto de
negacdo, ie, a  existéncia
verdadeira, € entdo negado
tomando a pessoa como base,
enquanto na auséncia-de-si sutil
dos fendmenos a existéncia
verdadeira € negada  pelos
elementos constituintes e assim
por diante, como sendo a base.



DAS DUAS VERDADES

A escola Prasangika aceita que
tudo na existéncia fenomenal surge
em interdependéncia; 0s
fendmenos se manifestam como
uma ilus@éo ou um sonho. No
entanto, esta escola se abstém de
investigar tais aparéncias, para
identificar se elas tém algum tipo
de existéncia ou ndo, e agrupam-
nas sob o titulo de verdade relativa,
usando isso como um trampolim
para a verdade sublime. Que os
fenomenos sdo, em ultima analise,



sem existéncia inerente e sdo
vacuidade/vazios desde o inicio,
isto € a sua verdade. No entanto,
todas essas afirmacdes sdo meros
rotulos formulados exclusivamente
a partir do ponto de Vvista
convencional. Na realidade, as
duas verdades, relativa e sublime,
nao sdo respectivamente
correlacionadas com a aparéncia e
a vacuidade. Os fenémenos sdo,
por sua propria natureza, sem
bases e sem raizes; estdo além dos
quatro  extremos  ontologicos



(eternalismo, niilismo, ambos ou
nenhum). Todos os fenomenos,
formas, e assim por diante, que sdo
os objetos das seis consciéncias e
parecem tomar existéncia e
desaparecer — tudo surge e perece,
vem e vai, como um reflexo, uma
miragem. Nada disso tem
existéncia altima. Os processos de
origina¢do e assim por diante ndo
passam de meras aparéncias, ndo
tém existéncia real.

O s Yogacaras afirmam que a
mente que conhece a si mesma (a



realidade dependente) € existente.
O s Svatantrikas afirmam que os
fenomenos dependentes de causas
e condicoes, formas e assim por
diante tém existéncia no nivel
convencional. Em contrapartida, os
Prasangikas abstém-se de postular
até mesmo a existéncia relativa das
coisas e menos ainda a sua
existéncia absoluta.



BREVE COMPARACAO ENTRE AS
DUAS ESCOLAS MADHYAMAKAS

PRASANGIKA E SVATANTRIKA

A escola Prasangika afirma que o
objeto basico da visdo autocentrada
inata € o si que € imputado com
base nos agregados; mas que, ao
procurarmos profundamente pelo
objeto imputado, ndo podemos
encontrar nem os agregados, nem o
si nem mesmo os fendomenos.
Todavia a escola Svatantrika diz
que, se tal perspectiva fosse
verdadeira, estariamos nos opondo



a proposta de uma originacdo
dependente.

Tanto a escola Prasangika quanto
a Svatantrika concordam que a
pessoa estabelecida € incapaz de
resistir a uma analise racionadl, i.e.,
o que vem de fato a ser uma
pessoaq, enquanto forma
estabelecida, ndo € capaz de se
manter caso seja profunda e
racionalmente analisado. Todavia,
as duas escolas discordam em
relacdo a onde se encontram os
limites dessa analise racional, e



também se, e em que extensdo, tal
analise constitui uma analise
ultima, final.

A escola Prasangika ndo aceita o
conceito de um “si” convencional
meramente imputado, como se
pode ver em frases como: “Eu tenho
estekarma e, por isso, eu
experiencio este resultado”, e busca
do significado daquilo que € tido
como convencionalmente
imputado, perguntando-se: onde
esta o estabelecido? Estaria nos

agregados individualmente?



Estaria na reunido dos agregados?
Seria algo para além dos
agregados? Esta escola reivindica
que esse questionamento constitui
o caminho para a andlise ultima e
que, depois de se ter investigado a
natureza da pessoa e aquilo que se
chama de estabelecido em relacdo
a ela, utilizando este modo de
inquisicdo, se formos capazes de
encontrar a base de analise, entdo
esta € estabelecida como capaz de
resistir as analises racionais.

Por outro lado, a escola



Svatantrika reivindica que esse tipo
de racionalizacdo é uma fonte de
cognicdo valida convencional, mas
ndo € uma forma racional de
analise da natureza ualtima, e
mesmo que sejamos capazes de
encontrar  algo  depois  da
investigacgdo com o modo de
inquisicdo sugerido, ainda assim
ele ndo é estabelecido como sendo
capaz de suportar uma analise
racional. A partir da perspectiva
Svatantrika, quando se investiga a
natureza da pessoaq, utilizando esse



modo de inquisicdo, eles
encontram a consciéncia mental
como sendo a pessoaq; dessa forma,
a consciéncia mental € postulada
como sendo a pessoa.

A escola reivindica que, sem que
os fendmenos sejam estabelecidos
como “estando ali” a partir de sua
aparéncia para uma mente ndo
iludida (i.e., ndo obscurecida), ao
analisarmos se o objeto € ou ndo €
estabelecido pelo ponto de vista do
seu proprio modo de subsisténcia,
isso constitui uma analise altima.



A escola Svatantrika reivindica
ainda que, sem que os fendomenos
sejam estabelecidos como “estando
ali” a partir da sua aparéncia para
uma mente ndo iludida, a
apreensdo de um objeto, o qual é
estabelecido por si mesmo, € a
apreensdo sutil da verdadeira
existéncia. Essa perspectiva pode
ser subdividida em duas partes: a
apreensdo que € completamente
imputada, como €& o caso da
apreensdo que se da através dos
sistemas filosoficos, como no caso



da escola Yogacara; e a apreensdo
inata, a qual é independente dos
sistemas  filosoficos.  Qualquer
objeto referente, visto sob a
perspectiva de qualquer um dos
dois modos de  apreensdo
mencionados, € chamado de
verdadeiramente estabelecido,
perfeitamente estabelecido,
estabelecido de forma ultima e
estabelecido na realidade, sendo
que qualquer objeto estabelecido
dessas quatro formas ndo existe
sequer convencionalmente. Mas



eles reivindicam que qualquer
objeto  estabelecido por suas
proprias caracteristicas,
estabelecido  inerentemente e
estabelecido  essencialmente, €
estabelecido  convencionalmente,
afirmando que, se os objetos ndo
fossem estabelecidos dessa
maneira, nos cairilamos em uma
visdo niilista.

A escola Madhyamaka como um
todo reivindica que, quando nos
vemos que os fendmenos ndo tém
qualquer modo de subsisténcia,



exceto por aquele postulado com
base em sua aparéncia tal qual
percebida pela mente, isso € a
negacdo do objeto de negacdo. Em
ambos os sistemas das escolas
Prasangika e Svatantrika, &
afirmado que a apreensdo da
verdadeira existéncia € a cogni¢do
que apreende tais objetos de
negacdo. A analise logica é
condensada em duas perspectivas:
a mais importante forma de
racionalizacdo para a negag¢do do
objeto de negacdo € a chamada



analise  séptupla, i.e,, com sete
desdobramentos (a qual sera
explicada a sequir); e o processo de
limitagdo e condensacdo que
produz a analise chamada de
“analise sobre a apreensdo de um
ou de muitos”: esse tipo de analise
se da a partir da determinagdo de
que o si que se procura deve ser ou

um ou maultiplos.  Todaviq,
nenhuma dessas duas
possibilidades consegue
“sobreviver” a uma anadlise

profunda; percebemos que as



op¢oes se tornam mutuamente
contraditorias, e o si ndo pode ser
encontrado. Esse tipo de analise €
muito utilizado na filosofia
budista; um bom exemplo da
utilizacdo deste meétodo pode ser
encontrado em “O adorno do
caminho do meio” de Santaraksita.

Sobre a analise seéptupla
supramencionada, a investiga¢do
do si tem que passar por sete
etapas: 1) como sendo algo
separado de seus componentes; 2)
como sendo algo idéntico aos seus



componentes; 3) como sendo algo
que possui os seus componentes; 4)
como sendo algo dependente dos
seus componentes de maneira
inerente; 5) como sendo a base da
qual os seus componentes
dependem; 6) como sendo a
reunido dos seus componentes; ou
7) como sendo a forma dos seus
componentes. Essa andlise pode
ser encontrada no livro Introducdo
ao caminho do meio, de
Candrakirti.

Com relacdo a questdo que diz



respeito a negacdo de qualquer
existéncia que ndo seja
estabelecida atraves da anadlise,
quando a mente se encontra em
equilibrio  meditativo  (aspecto
fundamental desses  processos
analiticos), ndo ha qualquer
diferenca  entre as escolas
Prasangika e Svatantrika. Todavia,
no tocante ao estado pos-
meditativo, os Svatantrikas
afirmam que os fendmenos
estabelecidos por suas proprias
caracteristicas sdo como uma



ilusdo, enquanto os Prasangikas
afirmam que, depois de termos
negado tais qualidades como sendo
verdadeiramente existentes
durante o equilibrio meditativo,
quando posteriormente olhamos
para qualquer coisa que possa ter
remanescido, encontramos
meramente um nome, i.e.,, um
conceito. Nessa questdo especifica,
esta € a Unica diferenca entre as
duas escolas.

A titulo de esclarecimento, vale
ressaltar que o estado poOs-



meditativo, o qual também pode
ser traduzido como “realizacdo
subsequente” (s. prstha-labdha), €
um estado subsequente a uma
sessdo de meditacdo que, em suas
condicoes ideais, ocorre a um
meditador que ainda ndo atingiu o
estado budico (ou budeidade), mas
que conseguiu, durante a sessdo,
perceber a vacuidade de forma
diretq, i.e., teve realizacGo - no
sentido de rtogs pa, tal qual citado
na introducdo — da natureza vazia
de todos os fendmenos.



A escola Svatantrika — assim
como as outras escolas budistas
mencionadas, exceto a Prasangika
— afirma que podemos ser liberados
do samsara ao refutarmos: tanto a
apreensdo inata da pessoa como
sendo uma entidade
substancialmente  existente e
autossuficiente quanto o objeto
dessa apreensao.

A escola Svatantrika afirma que
apreender tanto os fendmenos
quanto as pessoas como coisas
estabelecidas pelo seu proprio



modo de subsisténcia, em oposi¢do
a serem estabelecidas por sua
aparéncia para a mente, € a
apreensdo sutil do si dos
fendmenos e € um obstaculo ao
conhecimento. Eles também
afirmam que o conhecimento pleno
e atingido ao abandonarmos os
chamados onze obstaculos ao
conhecimento, atravées dos onze
estagios do caminho da meditacdo.

Os onze obstaculos ao
conhecimento sdo compostos por
nove obstaculos sutis, meédios e



grosseiros, sendo que o primeiro e
o ultimo deles podem ser
subdivididos em duas partes,
totalizando onze. Esses nove graus
de obstaculos sdo relativos a trés
categorias de obstaculos, os sutis,
os meédios e os grosseiros, sendo
que cada uma delas pode ser
dividida também nas mesmas trés
categorias, i.e.,, grau sutil-sutil,
grau sutil-meédio, grau sutil-
grosseiro, e assim por diante.
Como foi dito, a subdivisdo em
onze surge de dividirmos o grau



sutil-sutil e o nivel grosseiro-
grosseiro em  duas  outras
subcategorias.

Esses onze niveis de obstaculos, e
a sua superacdo, estdo diretamente
ligados aos dez/onze niveis do
bodhisattva. Os niveis sdo:
1. Regozijo perfeito (s.
pramuditabhumi)
2. Imaculado (s. vimalabhumi)
3. Luminoso (s. prabhakaribhumi)
4. Radiante (s. arcismatibhtimi)

5. Dificil de manter/dificil de
conquistar

(s. sudurjayabhumi)



6. Claramente manifesto (s.
abhimukhibhiimji)

7. Longo progresso/Tendo
progredido muito

(s. durangamabhumi)

8. Imovel (s. acalabhiimi)

9. Intelecto perfeito (s.
sadhumatibhumi)

10. Nuvem do dharma (s.
dharmameghabhumi)

Somente quando se entra no
primeiro desses niveis € que se
pode dizer que se esta no caminho
da meditacdo. O ultimo desses
niveis também pode ser
subdividido em duas etapas: o



nivel em si e o tltimo momento que
precede a iluminagdo, o chamado
estado budico, budeidade, ou ainda
o continuum final, totalizando
onze niveis. Para a escola
Prasangika, nenhum dos
obstaculos ao conhecimento sdo
plenamente eliminados antes de se
atingir o oitavo nivel do
bodhisattva.



DAS IMPLICACOES

Por um lado, podemos afirmar
que este universo de pensamento,
quando  efetivamente aplicado,
pode ser quase uma antitese
daquilo que a maior parte de nos
acredita  ser o  procedimento
filosofico — a capacidade de se usar
a logica, a razdo, o discurso, os
conceitos etc. para tentar
compreender a realidade —, pois
implica um “ir além de toda a
dualidade”, nos leva a perceber as
limita¢oes do pensamento



conceitual e da sua incapacidade
de  efetivamente nos  fazer
compreender as  coisas,  ©Os
fenomenos, tal qual eles de fato
sdo. Tudo isso poderia
comprometer de forma irreversivel
a maior parte das investidas
filosoficas tal qual muitos de nos
nos acostumamos a pensar sobre
elas.

Por outro lado, essa constatacdo
pode trazer imensas implicacoes
para aqueles que conseguem
chegar a tal percepc¢do, pois o fato



de tal descoberta ser possivel, em si
mesmo, ja aponta para algo que
ultrapassa a “mente comum”, no
sentidlo de wuma mente que
consegue ao menos vislumbrar a
possibilidade de algo além das
imputagoes de realidade,
grosseiras e sutis, as quais fomos
nos acostumando.

Sermos capazes de perceber,
inicialmente  estimulados  pelo
pensamento logico-conceitual, que
existe uma verdade sublime que
ndo é objeto do pensamento ndo €



simplesmente  uma  conclusdo
negativa de uma analise dialética,
mas a descoberta de uma
dimensdo da mente
completamente nova para a maior
parte de nos. De acordo com essa
proposta filosofica,
particularmente através do
pensamento das  escolas do
Mahayana, quando a mente
compreende a vacuidade, ela
supera a dicotomia sujeito/objeto;
ela ndo apenas transpassa as
deludidas aparéncias que



encobrem e tornam opaco o
estatuto ultimo de todas as coisas,
como também  penetra nas
tessituras das construcoes mentais
que haviam obscurecido a sua
verdadeira natureza e tornado
possiveis  os  equivocos  da
percep¢do.

Quando a verdadeira natureza
dos fendmenos € descoberta, a
natureza da mente é finalmente
reveladaq, porquanto tal
compreensdo da vacuidade € a
propria experiéncia da sabedoria



ndo dual. Assim sendo, o resultado
de todo o processo de andlises e
contemplacoes proposto por estas
escolas nada tem de niilista ou
negativo, muito pelo contrario, nos
leva a uma experiéncia
profundamente positiva, ou
melhor, a verdade sublime.






Maiiju$ri

Pintura de Situ Panchen, Tibete, século XVIL
Maijusri (t. ‘jam dpal dbyang) ¢ um dos “oito
grandes bodhisattvas”, e personifica a
sabedoria. Ele ¢ frequentemente representado
com uma espada que simboliza a sua habilidade
de cortar os véus da ignorancia e a percepgao
dualista dos fendmenos, e com o sitra
Prajfiaparamita, que versa sobre a perfei¢ao da
sabedoria ¢ o modo de compreender a
realidade.



CAPITULO VI

DEDICATORIA

“Por todo o mérito acumulado na
composicao deste texto,

o qual discorre sobre a entrada no
caminho do bodhisattva,

que todos os seres possam

trilhar essa mesma via.

Que, por toda a parte, os seres que
sofrem

tormentos fisicos e mentais

tenham, pela virtude deste mérito,
alegria e felicidade sem limites.

E enquanto permanecerem no samsara,
que a alegria que agora tém jamais



decline,

€ que, sem interrupgdes, possam
continuamente

desfrutar da felicidade insuperavel.”

Santideva (Bodhicaryavatara, capitulo
X: Dedicatoria)



ara finalizar entdo esta brev

P introducdo a filosofia budistaq,
depois de termos percorrido uma
longa trajetoria que foi desde a
manifestacdo de Buda no
continente asiatico até as mais
sofisticadas elaboracoes filosoficas,
tendo passado por aspectos
fundamentais que estabelecem os
etéreos pilares deste pensamento
milenar, falaremos sobre um dos
aspectos essenciais deste filosofar,
que € a dedicatoria (s. parinama/t.
bsngo ba). Assim como ao se



iniciar qualquer escrito filosofico
sdo feitas homenagens aqueles que
inspiraram e possibilitaram a
confeccdo do texto que ira se
sequir, e € estabelecida a motivac¢do
de o fazer, quando se encerra um
trabalho, € feita uma dedicatoria.
Essa estrutura, que esta presente
em praticamente todos os escritos
budistas, e considerada
indispensavel nesta tradicdo, pois
serve como alicerce que mantém o
sentido de filosofar.

Dentre os motivos que nos



levaram a optar por escrever sobre
este aspecto ao fim deste livro, dois
se destacam: o proprio fato de se
alinhar com as caracteristicas de
estruturacdo do pensamento na
tradicdo em questdo, e este ser, em
si mesmo, um topico de discussdo
filosofica,  particularmente  na
literatura “comentarial” budista.

A dedicatoria € a terceira e
altima etapa das chamadas “trés
sublimes perfeicoes” (t. dam pa
gsum), que sdo: a motivagcdo
perfeita, a execucdo perfeita e a



dedicacdo  perfeita. As  trés
perfeicdbes fazem parte de tudo
aquilo que é feito com o objetivo
ndo s6 de alcancar a libertacdo,
mas também, de acordo com a
perspectiva Mahayana, de levar os
outros a esse estado. Os textos
filosoficos, que sdo igualmente
elaborados com esse intuito,
também sequem essa estrutura.
Mas podemos indagar o que sdo
essas  perfeicoes. Dentro  do
universo em questdo, a motivagdo
perfeita € estabelecer uma inten¢do



altruista de que aquilo que sera
realizado possa trazer beneficios. A
execucdo perfeita € a manutencdo
de um estado de atencdo durante
todo o periodo em que realizamos
a tarefa, evitando desvios de
qualquer natureza, e também nos
recordarmos constantemente da
motivacdo previamente
estabelecida, de que aquilo que
fazemos tem um proposito maior
do que uma “recompensa pessoal
imediata”, e que pode servir como
fonte de beneficios para nos



mesmos e todos os que
estabelecerem alguma conexdo
com o trabalho. A dedicacdo
perfeita € o ato de, ao fim da tarefaq,
dedicarmos para o bem comum
todos os beneficios daquilo que foi
executado, fazendo com que a
motivacdo estabelecida ao comeco
ganhe ainda mais forca; € uma
forma de “selar” o trabalho para
que  nenhuma das  etapas
realizadas com tanto zelo perca o
potencial ~de trazer efetivos
beneficios.



No AkSayamati Sutra é relatado
que Buda teria dito:

Assim como, no vasto oceano, gotas

de agua caem

E ndo desaparecerdo até que o

proprio oceano
venha a secar,
A virtude a iluminacao dedicada

Ndao sera exauridaaté que a

iluminac¢do seja alcancada.

Assim sendo, os textos filosoficos
sdo elaborados pelos autores
budistas tendo em conta essas



sublimes perfeicoes e sequem essa
mesma estrutura. No comeco do
texto, geralmente € redigida uma
homenagem, depois é estabelecida
a motivacdo, a redacdo do trabalho
e feita com todos esses aspectos em
mente e, ao fim, se faz uma
dedicatoria.

Mas aqueles que ja tém algum
tipo de familiaridade com este
assunto, e mesmo qualquer outra
pessoa, poderiam levantar ainda
mais uma questdo que € central
neste contexto: a diferenca entre



uma dedicatoria e uma aspiracdo.
Kunzang Pelden diz que tanto as
dedica¢cdes quanto as aspiracoes
sdo essenciais, mas que €
importante definir qual é a
diferenca entre elas.

A dedicatoria consiste em selar a
acdo positiva, oferecendo, com um
desejo altruista, todo e qualquer
bem que possa ter sido gerado com
tal ato. Por exemplo, dedicando
com o desejo de que todos os seres
possam continuamente desfrutar
da felicidade insuperavel. Assim se



encerra de forma adequada as
acoes que comecaram com uma
motivacdo apropriada e em que se
procurou manter a ateng¢do sobre
aquilo que era feito, durante todo o
periodo em que tais acoes estavam
sendo executadas. Por contraste, a
aspiracdo € um desejo elaborado
para que, por exemplo, cada ser
possa ter felicidade, ndo sofrer,
remover toda ignorancia etc.; mas a
aspiracdo, muito embora seja em si
mesma uma acdo meritoria, ndo

esta diretamente conectada com a



execucdo de outras acoes benéficas,
como € o caso da dedicatoria que
obrigatoriamente se segue a uma
acdo.

Pensando em um exemplo
pratico que possa ilustrar este
fazer, podemos ir a um
restaurante, encontrar um lugar do
nosso agrado, nos sentarmos, e
depois elaborar uma aspirac¢do
como a de que todas as pessoas ali
presentes possam ser felizes. Essa
aspiracdo, por si mesma, € muito
virtuosa e cria uma atmosfera



positiva a nossa volta. Mas se, ao
chegarmos ao restaurante,
decidirmos que queremos fazer da
refeicdo algo especial e, em vez de
pedirmos um peixe assado, por
exemplo, pedirmos um risotto ai
funghi, estabelecemos entdo a
motivacdo de que a atitude de
termos poupado a vida de um
animal possa trazer beneficios a
todos os seres; ao comermos, nos
mantemos atentos ao fato de
estarmos salvando a vida do peixe,
ao abdicar de uma coisa que nos



traria algum tipo de prazer
especifico ao paladar, por um bem
maior; e, ao fim da refeicdo,
dedicamos para o beneficio das
pessoas ali presentes, e também de
todos os seres, a virtude de termos
poupado a vida de um ser. Ao
executarmos, o mais perfeitamente
possivel, todas essas etapas, ai sim
teremos uma dedicacdo que se
originou a partir da realizacdo de
uma acdo positiva, e ndao apenas
uma aspiracdo.

Com isto ndo se quer dizer que as



aspiracdes sdo “inferiores” as
dedicatorias, ou mesmo que ndo
sdo extremamente vastas ou
profundamente  virtuosas, mas
apenas que a dedicacdo, neste
contexto, € wuma das etapas
envolvidas na execugdo de algo que
idealmente deveria ser realizado
sequindo as  trés  sublimes
perfeicoes mencionadas
anteriormente.

Como visto no capitulo VII, a
relagdo que é estabelecida com a
realidade a partir de sua



compreensdo € fundamental, e tal
entendimento € aplicado em todos
os niveis dentro do universo
budista, inclusive no processo de
dedicacdo dos escritos filosoficos e
de qualquer outra atividade. Por
esse motivo, € dito que o proprio
ato de dedicar deve ser igualmente
realizado de acordo com a
sabedoriq, i.e., a dedicacdo ndo
deve estar “maculada” pela
ignorancia; idealmente; ndo deve
ser feita de forma “contaminada”
pelos conceitos daquilo que é



denominado de “trés esferas”, ou
“trés esferas conceituais” (t. 'khor
gsum).

As trés esferas sdo: o “sujeito”, o
“objeto” e a “acdo” que conecta os
dois primeiros. Assim sendo, no
ato de dedicar, deveriamos estar
livres da crenca na realidade
inerente de um
“sujeito”/“eu”/“agente” que dedica;
de um
“objeto”/“algo”/“alguém”/“outro”
para quem a dedicacdo é feita; e de
uma “acdo”, que, nesse caso, pode



ser tanto aquilo que foi executado
como o proprio ato de se dedicar.
Ndo se deveria acreditar que algo
esta de fato acontecendo, como se
fosse uma realidade ultima, e ter
claro que ndo somente o “eu” e o
“outro” sdo aparéncias temporarias
meramente imputadas, mas que
todos os atos sdo igualmente
ilusorios.

A nocdo das trés esferas
conceituais € exposta dentro dos
ensinamentos relativos aos dois
tipos de obscurecimentos (t. sgrib



pa  gnyis), que sdo  o0s
obscurecimentos emocionais e os
cognitivos, e ambos sdo definidos
em trés pontos: de acordo com o
seu cerne, a sua causa € a sua
funcado.

1. No caso dos obscurecimentos

emocionais:
a) O cerne de tais
obscurecimentos sdo 0s

pensamentos que vdo em direcdo
oposta as chamadas seis perfeicoes
transcendentes (s. satparamita),
que sqgo:



Generosidade (s. dana), cujo
oposto € a avareza;

Disciplina/conduta (s. $ila), cujo
oposto éa indisciplina/conduta
incorreta;

Paciéncia/ndo se deixar
perturbar (s. ksanti), cujo oposto &
a impaciéncia/se deixar perturbar;

Diligéncia/regozijar-se em acoes
positivas (s. virya), cujo oposto €a
indoléncia/ndo se alegrar em acoes
positivas;

Concentracdo meditativa/ndo
distracdo (s. dhyana), cujo oposto &



ndo se concentrar/distracdo;

Sabedoria/discernimento
perfeito da realidade (s. pragjfa),
cujo oposto € a ignorancia/ndo
discernimento.

b) A causa dos obscurecimentos
emocionais € o apego a noc¢do de
um “eu” independente, singular e
permanente.

c) A funcdo que tais
obscurecimentos exercem  esta
ligada aos impedimentos a
liberacdo do samsara.

2. No caso dos obscurecimentos



cognitivos:

a) O cerne de tais
obscurecimentos sdo justamente as
trés esferas conceituais.
Acreditarmos em um “sujeito”, em
um “objeto” e em uma “acdo” que
os liga €& o cerne dos
obscurecimentos cognitivos.

b) A causa € o apego aos
fendmenos como sendo
verdadeiramente existentes.

c) A funcdo que tais
obscurecimentos exercem  esta
ligada aos impedimentos a



iluminacdo completa.

Como vimos ao longo dos
capitulos deste livro, o apego a
ideia de um “eu” verdadeiramente
existente e o apego aos fendmenos
percebidos por esta mente, a
principio ignorante, também como
verdadeiramente existentes sdo
oriundos de erros perceptivos e
consistem nos dois
obscurecimentos acima
mencionados, os emocionais e os
cognitivos. A dedicatoria faz parte
desta perspectiva abrangente que



se volta para a erradicacdo de toda
a ignorancia e, idealmente, ndo
deveria ser realizada sob a
influéncia dos obscurecimentos.
Para finalizar entdo esta breve
abordagem, € importante deixar
claro que, dentro deste vasto
universo, no qual as principais
obras filosoficas autenticamente
budistas foram elaboradas por
eruditos que efetivamente tinham a
capacidade de compreender, e
vivenciar, aquilo que expunham, e
isso se dava ndo somente no nivel



conceitual, mas também
experiencial, este pequeno livro
ndo passa de um trémulo rabisco
feito por uma crianca que apanha
alguns lapis e, sem qualquer
dominio daquilo que faz, mistura
linhas coloridas a espera de que
alguma imagem possa dali surgir.
Mas, ainda assim, espera-se que
esses tracos malfeitos possam
servir como um estimulo para
aqueles que se interessam por este
tema.

Com isso em mente, postos e



expostos  topicos que  sdo
fundamentais para uma
abordagem inicial ao pensamento
filosofico budista, gostaria entdo
de, seguindo a tradicdo aqui
comentada, fazer uma dedicatoria
semelhante a feita por Jamgon
Mipham Gyatso (1846-1912):

Que ndo haja obstaculos para a

realizacdo das nossas excelentes
intencoes,

Que as nossas acdes possam servir
positivamente a todos,

Que as nossas atividades possam
agradar aos professores que nos



inspiram,

E que tudo aquilo que fazemos possa
trazer beneficios e sabedoria

Sarva Mangalam!
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Compre agora e leia

Scivias, a obra religiosa mais
importante da santa e doutora da
Igreja Hildegarda de Bingen,
compode-se de vinte e seis visdes,
que sao primeiramente escritas de
maneira literal, tal como ela as teve,


http://www.amazon.com.br/s/?search-alias=digital-text&field-keywords=9788534946025

sendo, a seguir, explicadas
exegeticamente. Alguns dos topicos
presentes nas visdes sao a caridade
de Cristo, a natureza do universo, o
reino de Deus, a queda do ser
humano, a santifi cacdo e o fi m do
mundo. Enfase especial é dada aos
sacramentos do matriménio e da
eucaristia, em resposta a heresia
catara. Como grupo, as visoes
formam uma summa teoldgica da
doutrina crista. No fi nal de Scivias,
encontram-se hinos de louvor e uma
peca curta, provavelmente um



rascunho primitivo de Ordo virtutum,
a primeira obra de moral conhecida.
Hildegarda € notavel por ser capaz
de unir "visao com doutrina, religiao
com ciéncia, jubilo carismatico com
indignacao profética, e anseio por
ordem social com a busca por
justica social". Este livro é
especialmente significativo para
historiadores e tedlogas feministas.
Elucida a vida das mulheres
medievais, e € um exemplo
impressionante de certa forma
especial de espiritualidade crista.
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Primeiro, ao vé-la, causou-me um
pouco de medo; fiz de tudo para me
assegurar de que era
verdadeiramente a Mae de Jesus:
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deu-me sinal para me orientar.
Depois de um momento, fiquei toda
contente; mas foi tamanha a
CoOmocao que me senti muito
pequena diante dela, e tamanho o
contentamento que nio pude
pronunciar palavra, senao dizer,
repetidamente, o nome de 'Mae'.
[...] Enquanto juntas conversavamos,
e me tinha sempre pela mao,
deixou-me; eu ndo queria que fosse,
estava quase chorando, e entdo me
disse: 'Minha filha, agora basta;
Jesus pede-lhe este sacrificio, por
ora convém que a deixe'. A sua



palavra deixou-me em paz; repousei
tranquilamente: 'Pois bem, o
sacrificio foi feito'. Deixou-me.
Quem poderia descrever em
detalhes quéao bela, quao querida &
a Mae celeste? Nao, certamente
nao existe comparagao. Quando
terei a felicidade de vé-la
novamente?
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Dando continuidade ao projeto do
YOUCAT, o presente livro apresenta
a Doutrina Social da Igreja numa
linguagem jovem. Esta obra conta
ainda com prefacio do Papa
Francisco, que manifesta o sonho de
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ter um milhao de jovens leitores da
Doutrina Social da Igreja,
convidando-os a ser Doutrina Social
em movimento.
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A Biblia Sagrada: Novo Testamento
- Edigcao Pastoral oferece um texto
acessivel, principalmente as


http://www.amazon.com.br/s/?search-alias=digital-text&field-keywords=9788534945226

comunidades de base, circulos
biblicos, catequese e celebragdes.
Com introducao para cada livro e
notas explicativas, a proposta desta
edicao € renovar a vida crista a luz
da Palavra de Deus.
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Compre agora e leia

Este € um grandioso trabalho que
oferece respostas e explica os
caminhos percorridos pela Biblia até
os dias atuais. Em estilo acessivel,
o autor descreve como a Biblia
crista teve seu inicio, desenvolveu-
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se e por fim, se fixou. Lee Martin
McDonald analisa textos desde a
Biblia hebraica até a literatura
patristica.

Compre agora e leia
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