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A civilizagdo hindu é o teatro de um didlogo...
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RESUMO

Esta tese objetiva apresentar duas tradigdes nao dualistas surgidas na India antiga: a tradigao
vedantina ndo dualista e a tradicdo do budismo mahdyana, valorizando suas diferentes
perspectivas ontoldgicas, epistemologicas, éticas e soterioldgicas, além de sublinhar o carater

iminentemente dialogico e racional dos referidos processos.

Palavras chave: filosofia indiana, ndo dualidade, vedanta, mahayana, metodologias

soterioldgicas indianas antigas.



ABSTRACT

This thesis aims at presenting two non-dualistic traditions from ancient India, advaita vedanta
and mahayana Buddhism, highlighting their different ontological, epistemological, ethical
and soteriological perspectives, with a special emphasis on their dialogical and rational

methodology.

Key-words: Indian philosophy; non-dualism; advaita vedanta; mahayana; ancient Indian

soteriological methodologies.
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NOTAS SOBRE TRANSLITERACAO E PRONUNCIA

As duas linguas cléssicas mais utilizadas nesta tese sdo o sanscrito e o pali, ambas
pertencentes ao tronco linguistico indo-iraniano antigo. As duas guardam semelhancas
estruturais e diferengas pontuais, basicamente vocabulares, podendo, a sua relagdo, ser
aproximada da relacdo entre o portugués e o espanhol. Tanto o sénscrito quanto o pali podem
ser escritos com a ajuda de diversos alfabetos. Aqui, apresentaremos um sistema simplificado
de prondncia. A transliteragdo das palavras em sanscrito segue o IATS (International
Alphabet of Sanskrit Transliteration).

Em ambas as linguas as vogais possuem o mesmo valor aproximado das vogais
portuguesas (a, 1, u), lembrando que em sanscrito e pali existem vogais longas (a, 1, i) que nao
implicam em qualquer tipo de acento, mas simplesmente de um alongamento da respiracéo,
além de vogais inexistentes nas linguas latinas (r, 1). Existem ainda outras duas vogais (e, 0),
que na realidade sdo ditongos breves. Os sons consonantais equivalem de um modo geral aos
do portugués, com excec¢do daqueles fonemas que nao existem na lingue portuguesa.

Uma tabela simples, para referéncia aproximada somente, seria a seguinte:

Vogais:

d COmo amao.

a como Aarao.

i como aqui.

1como i de ‘vixe ou visse’ nordestino.

u cCOmo sumao.

@ como sultdo.

r como o ri’ de Ari.

f muito raro, como o ‘v’ acima, mas um pouco mais longo.
| muito raro, como o ‘I’ gavicho em ‘alto’.

€ como ‘que’.

ai como ‘sei’.

0 como ‘bolo’.

au como ‘mouro’

Anusvara: m (nasalizagao final de algumas vogais: arh, irh, urh), COMo magéa, assim, mussum.

Visarga: h (pausa final em palavras e frases) como o ‘r’ de ‘calor’ carioca.



Consoantes:

Guturais:

k como o ‘c’ de cama.
kh como ‘ca’ de caqui
g como gato.

gh como ‘ga’ de ‘gds’.

n como ‘ng’de ‘angu’.

Palatais:

C sempre como 0 ‘tch’ do gaticho ‘tché’.
ch como ‘tch’ alongado de ‘atchin’.

Jj sempre como ‘dj’ de ‘Djanira’.

jh como ‘dja’ de ‘Djalma’.

fi como o segundo ‘n’ de ‘andorinha’.

Cerebrais: ¢ a classe mais complicada. A
lingua se curva e quase alcanca o palato.

t como o ‘t’de ‘a toa’.

th como o ‘t’de ‘até’, com um pequeno ‘h’

inserido.

d como o segundo ‘d’ de ‘dado’.

dh como o segundo ‘d’ de ‘dadinho’, com

um pequeno ‘h’ inserido.

n como o ‘n’ de dangulo.

Dentais:

t como ‘tatu’.

th como ‘atar’ com uma pequena
aspira¢do apos o ‘t’.

d como ‘dedo’.

dh como ‘d6’, com uma pequena aspira¢do
apos o ‘d’.

N como ‘nada’.

Labiais:

p como pato

ph como pharmacia

b como bola

bh como Bah! galcho.

m como mola.

Semivogais: y, r, |, v (“Yara lava”)
Sibilantes:

S como o ‘s’de sapo

$§ COMO 0 ‘x’de xicara.

s como o ‘ch’de cha.

Aspirada: h sempre como o r de ‘rato’ ou

‘resto’.
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INTRODUCAO

J& que Octavio Paz caracteriza a civilizacdo indiana como um teatro onde se
desenrola um didlogo — um dialogo entre o ser e a vacuidade — e como é exatamente este
didlogo que esta tese tentara aprofundar, problematizar e, portanto, re-presentar, i.e, tornar
presente outra vez, faz-se necessaria uma breve introducdo. Reza 0 Natyasastra, canone
classico do teatro indiano que, antes de se iniciar qualquer peca, seu diretor dirija algumas
palavras a plateia, a guisa de explicacbes e contextualizacGes, de sorte que a plateia possa
apreciar a peca com um desfrute (ra@sa) mais profundo e amplo. Todavia, a traducdo da
expressdo original sitradhara como “diretor” empobrece muitissimo o termo sanscrito.
Literalmente, siatradhara € aquele que “dispde (dhara) os fios (sitra)”, o condutor, o
arranjador. A ideia de teceldo da trama, ou mesmo de marionetes esta implicita. Ora, é
costume, neste tipo de trabalho, uma tese de doutorado, oferecer algumas explicacdes prévias
acerca do que esta por vir. Este é o objetivo desta parte do nosso trabalho: oferecer alguns
subsidios metodologicos para uma apreciacdo do restante da tese.

Kalidasa, numa de suas pegas mais instigantes, Sakuntala Reconhecida
(Abhijiianasakuntala), se debruca sobre o fenbmeno do reconhecimento e, subsidiariamente,
sobre questBes de lembranca, recordacdo e memoria. O objetivo desta tese tem a ver, também,
com o reconhecimento, com a lembranga e com 0 esquecimento: com um reencontrar-se.
Mais apropriadamente, a recognicdo, 0 reconhecimento de nossa verdadeira natureza.
Partindo da consciéncia do estado de alienacdo humana, as tradicdes que se pretende estudar
ao longo destas paginas irdo prometer que, se se conseguir recordar a verdadeira natureza
humana, o resultado sera primeiro o assombro, depois, a serenidade e a bem-aventuranca, ja
que a recognicdo de nossa natureza mais profunda implica, para uma dessas tradi¢des, no
reconhecimento da condi¢cdo humana eterna de brahman; ou segundo a outra tradicdo a ser
estudada, de vacuidade (sunyata) e de originagdo interdependente (pratityasamutpada).
Ambas, com efeito, concordam que a ndo dualidade seja a verdadeira natureza da realidade.

Este trabalho, portanto, reivindica, fundamentalmente, trés coisas, e todas tém a ver

com o esquecimento e a lembranga: num primeiro momento, apresentar duas pedagogias



soterioldgicas que surgiram no mesmo horizonte cultural e histérico, constituindo-se em duas
das mais influentes tradigdes sapienciais criadas pelo ser humano: apresentar, de forma mais
descritiva do que critica estas terapias ndo dualistas cuja manifestacdo é essencialmente
dialégica e, neste sentido, racional, é o objetivo principal desta tese; um segundo objetivo é
reivindicar a afirmacdo dessas duas tradicGes dialégicas como filosofia, e ndo simplesmente
como religides ou, pior, “pensamento oriental”’; em terceiro lugar, busca refor¢ar a
necessidade da academia brasileira - sempre docil as teses e aos projetos e modelos das
academias do norte - comecar a olhar diretamente para o sul: para si, para a latinidade
americana, para a Africa e, mais além, para as Indias em busca de inspiragdo. Estes trés
projetos tratam, portanto, de reconhecimento, lembranga e memoria: trata-se de,
incidentalmente, no contexto académico brasileiro, falar do relativo esquecimento da india.
Comecemos pela terceira parte do projeto. Para que isto ocorra, todavia, € necessario antes
contar uma historia: a historia de um garoto e seu amor pela cultura indiana.

Este trabalho é fruto de mais de trinta anos de leituras, reflexdes, cursos e dialogos
sobre a India. Ele comega ha muito tempo, no comeco da década de setenta, com um menino
curioso mexendo nos pertences de um tio; la, ele encontrou trés objetos que, num certo
sentido, ajudaram-no a trilhar o caminho que ora se encerra na materializacdo desta tese de
doutorado: um livro, um disco e um pacote de incenso; o incenso era da marca Bycicle, cujo
odor ele ainda se lembra; o disco, Shankar, family and friends, produzido por George
Harrison, ele ainda ouve — e gosta; o livro — bem, o livro foi algo muito especial. Tratava-se
da primeira edicdo brasileira do Bhagavadgita comentado por Srila Prabhupada, figura central
na difusdo da tradicdo gaudiyavaispava, mais conhecida por Hare Krishna, no ocidente.

O que mais fascinou aquele menino nédo foi, certamente, a filosofia contida no texto,
ja que o garoto era provavelmente recém-alfabetizado, mas o que de fato causou-lhe um
impacto profundo e inesquecivel foram duas coisas; em primeiro lugar, as ilustracdes:
belissimas e fantasticas, quase todas centradas num homem azul. Porém, o que mais lhe
impressionou foram alguns rabiscos que, ele depois de algum tempo percebeu, tratava-se de
um alfabeto, o devanagari. O fascinio com aquelas estranhas letras foi inexplicavel: “karma”
talvez alguns arrisquem; “bizarrice”, outros dirdo. O menino mesmo nao pode responder, ja
que ndo consegue se lembrar da articulacdo consciente do impacto, se € que articulacdo
consciente houve. O menino cresceu, virou homem e, ao estudar filosofia em trés continentes,
conseguiu, por fim, compreender o porqué de seu fascinio com o pensamento indiano: o fato

de que 14, a filosofia era, e ainda é, para usar a feliz expressdo de Pierre Hadot, uma das



inspiracBes desta tese, uma “pratica espiritual”*. Ao contrario da academia filosofica ocidental
— com todos 0s seus méritos e virtudes especificas, na India, a racionalidade nunca foi
circunscrita a uma finalidade autarquica; 14, ela sempre foi considerada um instrumento, um
expediente para a consecucdo de algo além dela propria. Ao subordinar a reflexdo a
soteriologia, ao esforco constante de uma transformacéo e aprimoramento humano através de
um encaminhamento que objetivava ressaltar os aspectos praticos em detrimento dos
puramente tedricos e especulativos, “alijados da realidade”, parafraseando Montaigne, o agora
homem se descobriu mais a vontade naquele ambiente do que no de sua prépria formacgéo
académica ocidental.

E por isso que o olhar que aquele menino, agora professor, pousou e procura
recorrentemente pousar sobre a india € um olhar que n3o se pretende nem proselitista, nem
dogmatico e, muito menos, reivindica a pretensdo de um acesso privilegiado a qualquer tipo
de “verdade hermenéutica”; antes, sua maior ambicdo € descrever de forma simples, clara,
elegante e, idealmente, inspiradora, acerca de uma cultura que sempre o fascinou e continua a
fascinar: a indiana; mais especificamente, busca descrever suas percepcdes acerca da nédo
dualidade na India antiga, um tema permanente nos seus esforcos intelectuais. Cabe aqui,
agora, a pergunta: por que ndo dualidade?

Ao contréario da tradicdo filosdfica ocidental, onde a ndo dualidade sempre se
manteve & sombra de outros temas, na india, desde os textos védicos, passando pelos
Upanisads, um pouco menos pelos textos budistas theravadas e amplamente nas tradicdes
mahayanas, o projeto da ndo dualidade perpassa uma boa parte dos projetos soteriolégicos ou
terapéuticos indianos. Esta abordagem ndo dualista reivindica a perspectiva de gue nossa
problematica condicdo humana decorre basicamente de uma fracdo irrefletida que
recorrentemente reificamos ao longo de nossas existéncias.  Retificar este desvio
epistemologico — pois é disso que se trata — tornou-se um projeto partilhado por varias
tradices indianas. Afastar a ignorancia fragmentadora e dicotomizante que se superimpde a
realidade, serenando, no processo, 0 espirito e o corpo: eis basicamente o projeto da ndo
dualidade. Retracar estas trajetorias em dois ambientes especificos, o upanixadico e o budista,
é 0 cerne que delimita o objetivo deste trabalho.

Finalmente, por que a India antiga? Ou ainda, por que qualquer india? Por que falar

de India no Brasil?

1 Ver, por exemplo, La philosophie comme maniére de vivre. Paris: Le livre de poche, 2004, dentre outros.



Esquecemo-nos, brasileiros e indianos, com demasiada frequéncia, das profundas
ligagBes culturais e historicas entre o Brasil e a India. Tal esquecimento — matuo — pode aqui
no Brasil ser compreendido no quadro de nossa formacdo intelectual eurocéntrica. La, na
india, sdo outros os fatores. Todavia, cabe sublinhar o fato: no momento em que o Brasil
busca uma maior aproximagio e um maior intercambio com a Republica da india — maior
democracia do planeta e em breve seu pais mais populoso — revela-se nosso profundo
desconhecimento acerca de sua cultura. Quando da descoberta — ou ocupagdo — do Brasil
pelos portugueses, o destino final da frota cabralina era a rica costa ocidental indiana,
alcancada, dois anos antes, pela expedi¢cdo de Vasco da Gama. Hoje simples referéncia
historica, é-nos dificil mensurar com nitidez a revolucionéria importancia do acontecimento.
Contudo, restam ainda hoje os frutos desse encontro. Uma reflexdo sobre a influéncia da
cultura portuguesa em Goa, Diu e Damao, bem como as incontaveis influéncias mdtuas entre
india e Brasil nas mais diversas areas (religido, arte, cultura, lingua, culinaria, flora etc.)
revelam-se hoje fundamentais para a construcdo de relacbes mais profundas entre esses dois
paises. Num certo sentido, este trabalho poderia muito bem ter sido um esquecido apéndice de
um dos Livros das mong6es, nome saudoso e poético, como 0s portugueses chamavam aos
relatos dos vice-reis indo-lusitanos, enviados anualmente de Goa para Lisboa pelos navios da
“carreira das Indias”, que tinham na Bahia de Todos os Santos de Sdo Salvador, o seu porto
de aguada. Fato curioso: se por um lado tendemos, aqui no Brasil, a reificar ontologicamente
um imaginario fabuloso e misterioso sobre a India construido pelas culturas europeias, por
outro lado manifestamos nosso empobrecedor desinteresse académico por uma das culturas
mais ricas e plurais da Terra. Ndo existe, por exemplo, sequer uma cadeira de Hindi, a
segunda lingua mais falada do planeta, em nossas academias. Felizmente, este estado de
coisas parece estar chegando ao fim, dado o interesse que a india, sua cultura, religides e
filosofias comecam a despertar, sendo a fundacdo do N.E.R.F.I. (Nucleo de Estudos de
Religides e Filosofias da india), no &mbito do PPCIR/UFJF/CNPg, junto com outras
iniciativas dispersas pelo Brasil, sinais inequivocos de que as coisas come¢am a mudar. A
recente abertura de um grupo tematico sobre a filosofia indiana apds trinta anos de encontros
da ANPOF e de outro sobre religides indianas no ambito da ANPTECRE parece assinalar,
também, o reconhecimento da academia brasileira da relevancia da contribuicdo indiana
aqueles campos. Resta, porém, muito ainda a ser feito no Brasil em termos de um
aprofundamento institucional universitario sobre a india. Esse descompasso com o restante
das academias pelo globo afora, injustificavel, mostra-se particularmente paradoxal se

levarmos em conta a importancia decisiva, para ambas as nac¢oes, do fomento e intercdmbio



politico, econdmico e cultural no horizonte geopolitico sul-sul, o que, alids, tem ocorrido
recentemente, em iniciativas de dialogo multilateral como a formacdo do BRIC (Brasil,
Russia, India e China), do IBAS (india, Brasil e Africa do Sul) e do G-20. Resta a divida: até
quando continuaremos mediatizando nosso olhar pra o oriente e para o sul pelos olhares do
norte?

Um rapido olhar para a historia, porém, nos ensina que 0 nosso relativo desinteresse
sobre a India labora contra a corrente em termos do interesse que a India sempre suscitou ao
longo da historia. A construcdo do imaginario ocidental sobre o oriente, em especial sobre a
india, é obra antiga e que repousa, fundamentalmente, sobre dois pilares: o econdmico e o
cultural. O interesse econdmico despertado pelas fabulosas riquezas prometidas pelo comércio
oriental pode ser tracado desde a expansdo oriental do Império Maced6nio, levada a cabo por
Alexandre, o Grande, no século 1V a.e.c., data inicial da provavel primeira grande interagdo
ocidente/oriente, se descontarmos o império Aqueménida, que conectava a Asia Menor (desde
a costa Jonia) até o noroeste da india. Continuado por Roma, cujo déficit comercial com a
india, segundo Plinio, o antigo, j4 gerava preocupacdo na classe dirigente romana, tal
comercio foi também perseguido durante a ldade Média (os relatos de Marco Polo assim o
indicam). Todavia, foi a partir do Renascimento, com a expansdo maritima ibérica, que o
ocidente se deu conta da importancia decisiva do comércio com o oriente, fato que se
manifestou de forma nitida no projeto econdmico imperial das poténcias europeias pelos
quatro séculos seguintes. Pelo viés cultural, a construgéo das identidades nacionais e culturais
europeias soO foi possivel a partir da visdo dos ocidentais no espelho do outro, seja o outro do
Crescente, seja 0 de outros orientes. Essas grandes etapas atestam essa influéncia cultural: o
dialogo dos acompanhantes da expedicdo de Alexandre Magno (dentre os quais Pirro de Elis,
fundador do ceticismo ocidental) com os chamados gymnosophistas (ascetas e religiosos
indianos), um deles nomeado, Calanus, cujo comportamento e doutrinas causaram espanto e
admiracdo; o interesse cultural pela India na Grécia antiga (a “Indica” de Megastenes), em
Roma (Séneca e seu tratado geografico/etnolégico India, hoje perdido); as influéncias
indianas na filosofia helenistica (ceticismo, neoplatonismo, gnosticismo); os cultos orientais
em Roma e a missdo do apdstolo Tomé na costa oriental indiana, a evangelizacdo da Asia
Central e do norte da India pela seita cristd nestoriana, o fascinante dialogo jesuita/indo-
budista, fartamente documentado, na esteira do comércio renascentista; a influéncia dos
diversos orientes no iluminismo francés (\Voltaire e os enciclopedistas), no iluminismo e no
romantismo alemao (Goethe, Schopenhauer), em Thoreau e Emerson na América do Norte,

além de suas diluicBes extaticas como a Teosofia e toda uma cultura esotérico-ocultista de



raizes pretensamente indo-tibetanas entre as elites euro-americanas, o impacto do apostolado
missionario de algumas delegacfes indianas e budistas no famoso Congresso Mundial de
Religides, realizado em Chicago em 1898 e ao impacto destas missdes entre a intelligenzia
ocidental, destacando-se la a participacdo de Vivekananda e 0 seu neo-vedantismo
globalizante, chegando, finalmente, desde os anos cinquenta do século XX, gracas aos
beatnicks como Jack Kerouac e Allen Ginsberg, seguidos dos hippies, a verdadeira exploséo
da adocéo de cultos, religides e praticas de vida baseadas em modelos indo-budistas. E, por
esses motivos, importante investigar também a génese desses estudos dentro da academia
ocidental.

Os estudos orientais, sobretudo os estudos indoldgicos, ganharam enorme vitalidade
quando em 1786 o jurista e linguista inglés William Jones revelou ao mundo a impressionante
semelhanca estrutural entre as linguas grega, latina e sanscrita.? Essa profunda relagio entre as
trés linguas foi decisiva para se compreender as linguas e culturas europeias dentro de um
quadro referencial maior, o das linguas e culturas indo-europeias. Compreendeu-se, assim,
que duas das culturas mais importantes para a tradicdo ocidental (a grega e a latina) possuiam
uma cultura correlata do ponto de vista conceptual e linguistico: o universo da cultura e da
lingua sanscritas, falar cujos registros classicos se transformaram em lingua franca das elites
culturais de grande parte do subcontinente indiano.

Foi na tarde de dois de fevereiro de 1786, numa cerimbnia que comemorava o
terceiro aniversario da Royal Asiatic Society em Calcuta, que o entdo juiz da Suprema Corte
da provincia de Bengala, William Jones, proferiu seu histérico discurso, relacionando a lingua

sanscrita a outras linguas classicas ocidentais:

a lingua sanscrita, seja qual for sua antiguidade, possui uma maravilhosa estrutura;
mais perfeita que o0 grego, mais extensa que o latim, e mais estranhamente refinada
gue ambas, ainda que possuindo com elas forte afinidade, quer nas raizes verbais
ou formas gramaticais; mais do que seria possivel por acidente; tdo forte que, na
verdade, nenhum filélogo poderia examinar as trés sem acreditar que tenham
derivado de uma fonte comum, a qual, talvez, ndo mais exista...?

% Na verdade, William Jones nao foi o primeiro a notar as profundas semelhancas entre essas linguas. Os jesuitas
Fillipo Sassetti, Coeurdoux e du Pons ja haviam, em seus relatérios, referido tais semelhancas (cf. Lettres
édifiantes et curieuses, Paris, 1717-76, 34 vols). O préprio William Jones, em carta de 1779, enderecada ao
principe polonés Adam Czartoryski (The Collected Works of Sir William Jones, |, p. 285), j& especulava acerca
do fendmeno de “como tantas palavras européias surgiram na lingua persa [...] muitos pesquisadores antigos
estdo completamente convencidos de que uma lingua muito antiga e quase primordial era usada entre as nagdes
do norte da qual ndo s6 os dialetos celtas, mas até mesmo o grego e o latim derivam”. Incidentalmente, William
Jones mostrou-se, por varias vezes, fascinado com os trabalhos de um entéo desconhecido boténico, Linnaeus,
em cuja metodologia provavelmente teria baseado a sua.

® The collected Works of William Jones. Oxford: O.U.P., 1982, vol. Ill, ps. 34-5.



N&o obstante os juizos de valores nasciam ai, para o ocidente, dois novos campos de
estudos: a gramética comparada, de impressionante futuro,* e outro campo, cujo futuro seria
um tanto quanto menos ‘“espetacular”, porém ndo menos interessante: a “Indologia”,
caracterizacdo problematica do ramo especificamente indiano dos estudos orientalistas.

A histéria dos estudos indianos no ocidente esteve quase sempre vinculada a
variantes politicas que, num primeiro momento, serviram como instrumento de
reconhecimento cultural por parte das na¢fes ou instituicdes comerciais e religiosas europeias
que sentiram a necessidade de conhecer melhor as varias culturas do subcontinente indiano,
como trampolim fundamental para levar a cabo 0s seus empreendimentos coloniais e
missionarios. Ndo espanta, portanto, que os primeiros estudiosos ocidentais das culturas e
linguas indianas fossem funcionérios e agentes das nagdes envolvidas em empreendimentos
mercantis naquela regido. Tal grupo de estudiosos traia uma aproximacéo ambigua em relacéo
a India: se por um lado sua admiragéo pela riqueza cultural indiana se revelava sincera, por
outro lado jamais perdiam de vista 0s objetivos econdmicos e politicos, e em alguns casos
missionarios, de seus estudos. Tal atitude — no melhor dos casos ambivalente, e no pior,
claramente difamatoria e preconceituosa — maculou, de forma por vezes indelével, aqueles
primeiros esforcos. Na medida em que os estudos indianos progrediram desse patamar e suas
“descobertas” literarias e religiosas comegaram a influenciar pensadores e movimentos
culturais na Europa, a “Indologia” comecou a caminhar de forma mais livre, desatrelada agora
das compulsdes missionarias ou econdmicas e geopoliticas que num primeiro momento a
orientavam. Finalmente, com a independéncia da india da tutela britanica, os circulos
académicos indianos comegaram a se dar conta e a se ressentir de que aquilo que os ocidentais
chamavam “Indologia”, para eles uma “exética” area do conhecimento, era, para 0s indianos,
uma forma pervertida de encarar sua tradicdo cultural, que possuia e possui mecanismos

proprios de transmissao e reproducao.

* A importancia da influéncia e do impacto das descobertas das tradicdes linguisticas indianas em varias &reas da
linglistica ocidental ainda ndo foi devidamente mensurada. Esse é um dos varios campos de estudo que
prometem interessantes esclarecimentos. Segundo W. Sidney Allen: “o impacto da ‘descoberta’ do sanscrito por
Sir William Jones é bem conhecido [...] e nossas terminologia e categorias fonéticas [ocidentais] devem mais a
influéncia dos foneticistas sanscritos do que é geralmente reconhecido”. Mais ainda: “esses foneticistas
[indianos] se dirigem, na verda-de, mais para o século XX do que para a Idade Média ou mesmo para meados do
século XIX, e muitas de suas afirmacBes que comentadores como Max Miller e Whitney ndo conseguiram
compreender fazem sentido imediato para nés”. J. R. Firth, um dos principais expoentes da escola inglesa de
Fonética, ajunta: “sem os gramaticos indianos que ele [Jones] nos apresentou e recomendou, ¢ dificil imaginar
nossa escola de Fonética do século XIX”. Como exemplo, seria dificil ndo debitar as profundas influéncias da
tradicdo gramatical indiana e principalmente ao conceito linguistico budista de apoha a nogdo de différence na
obra de Ferdinand de Saussure, o qual, como é sabido, lecionou sanscrito na Universidade de Genebra nos anos
1880. Apud BECK (1995:50-1).



A publicagao de “Orientalismo” em 1978, pelo palestino Edward Said, apesar de
centrada na leitura académica ocidental do Isl&, vista pelo autor como um apéndice aos
projetos imperiais ocidentais no oriente, serviu como trampolim para desencadear uma
profunda “crise espiritual” nos estudos indianos, que se manifestou numa série de apologias,
criticas e fecundos debates doutrinarios e metodologicos: as obras de Inden, Mohanty,
Halbfass, Polock, Prakash, Bhattacarya, dentre outros, situaram e reorientaram o tragado dos
debates metodoldgicos e politicos que circundavam o tema. A fertilidade do debate — que
extrapolou a academia e se integrou a projetos politico-partidarios na India — fez com que a
“Indologia”, como escaninho especifico da academia ocidental, se purgasse de alguns sérios
problemas de orientacdo metodoldgica, ao passo em que ainda continuava, e continua, a ser
encarada com suspeicdo pela academia indiana. Apesar de ser um debate interessante,
podemos prescindir do mesmo, ja que ele incide de forma muito transversal e longinqua sobre
nosso trabalho.

Isto dito é hora de se passar para o primeiro esquecimento: a condi¢do alienada
humana. Antes, porém, algumas palavras sobre a orientacdo metodologica desta tese.
Distanciando-nos conscientemente da fascinante discussdo acerca do estatuto epistemoldgico
das chamadas “ciéncias humanas”, gostariamos de investigar agora, de forma propedéutica e
com algum vagar, o problema da relagdo entre método e soteriologia. Tradicionalmente, nos
trabalhos desta envergadura, costuma o autor assumir uma postura critica para posteriormente
abracar um conjunto de instrumentos de analise que Ihe faculte levar a bom termo a conducao
da reflexdo; tradicionalmente, também, essas analises costumam ser feitas a partir de um
situar metodolégico. Com a devida vénia, subverteremos um pouco este modelo. Gostariamos
de apresentar algumas definigcdes, na verdade, trés defini¢cbes: método, soteriologia e mistica,
para depois instrumentaliza-las aos nossos objetivos. Na realidade, procuraremos oferecer
uma abordagem teleologica do problema.

“Os principais insights sdo alcancados no final; ora, mas os principais insights sdo
métodos!” ° Se Friedrich Nietzsche estiver correto, a circularidade hermenéutica pulveriza (ou
fundamenta?) a tentativa de demonstrar a eficacia do método que proporemos. Uma espécie
de petitio princeps as avessas. Este trabalho jaz naquele escaninho universitario chamado
“ciéncias da religido” (ciéncia ou ciéncias, até o nimero — para ndo mencionar o género e o
grau — trazem complicacGes). Bom, a palavra método, como se sabe, é decomposta, em grego,

em meta, e hddos; juntas, tradicionalmente relevam o sentido de “um caminho para atingir um

® Friedirich NIETZSCHE, The Will to Power. New York: Vintage books, 1968, p.261.



lugar ou alguma finalidade”. Todo método, seja ele para a correta condugdo da razdo ou para
a reproducdo de um experimento, parece estar indissoluvelmente ligado a um télos, a certa
finalidade. Ora, gostariamos de propor a seguinte definicdo teleoldgica de soteriologia, que
ilumina este trabalho: soteriologia como um método cujo conjunto de expedientes objetiva
criar as condi¢des de possibilidade para a realizagdo de uma unicidade ontoldgica
fundamental que, numa linguagem ocidental, poder-se-ia designar por uma experiéncia
mistica. Esta definicdo note-se, instrumentaliza toda e qualquer expediente ou préatica dita
“soterioldgica” (oragdo, meditagdo, reflexdo, leitura, canto, peregrinagdo etc.) a algo além
dela mesma, vale dizer, a uma experiéncia sui generis que, tradicionalmente, recusa-se a
definigBes: a experiéncia mistica.

O proprio significado radical grego da expressdao “mistica” ja adverte para os sérios
problemas que se enfrentara. Mediatizada pela expressdo latina misticus, que translitera o
substantivo e adjetivo grego mistikos, a expressdo portuguesa “mistica” ¢ herdeira direta do
verbo grego mdo ou myo, que significa “fechar, cerrar, estar com a boca ou os olhos fechados,
estar silencioso”. Convenhamos, um comego desalentador para os amantes de epistemologia.
Contudo, persevere-se um pouco mais. Historicamente, a expressdo “mistica” tem sido
recorrentemente definida e compreendida, no ocidente, por contraste e em relacdo a outras
manifestacdes culturais e cognitivas humanas, geralmente, aquelas que rondam a
racionalidade, sejam elas modalidades e matizes da colorida e rica palheta especulativa
ocidental como a filosofia, a ciéncia ou até mesmo a arte. Todavia, felizmente, na India,
mistica e razdo jamais brigaram. A experiéncia da unicidade, no ocidente rotulada de
“mistica” ¢, para os indianos, simplesmente o resultado de uma certa metodologia
soteriolégica, ja que a utilizacdo da racionalidade na vida espiritual é, dentre outros
mecanismos e expedientes, um dos mais importantes desdobramentos da sua imensa
fertilidade religiosa, dada a sensibilidade indiana em termos de tipologia de buscadores e
caminhos possiveis para a consecucdo daquela experiéncia metandica ndo dual. Esta
dicotomia (“mistica x razdo”) ¢ nossa, ocidental, ¢ ndo deve ser exportada para a tradicéo
indiana.

Por isso, nossa proposta de interpretacdo de soteriologia como método, deriva de um
termo técnico da tradicdao especulativa indiana: sadhana. A expressdo sadhana deriva da raiz
SADH ou SIDH; ambas apontam semanticamente para “demonstracdo”, “materializacéo”,
“eficiéncia”, “prova”. Ora, escapando das definicdes extaticas da mistica romantica
novecentista ocidental, gostariamos de reaproximar o sentido da expressdo “mistica”, no

sentido daquela experiéncia radical de unicidade, de uma dimensdo mais concreta e factual, a
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de uma experiéncia que se alcanca de forma sensivel: mais do que extética, estética; além de
estética, silenciosa: indescritivel, sendo importante frisar aqui que a indescritibilidade da
experiéncia de forma alguma se incompatibiliza com a possibilidade de se falar, pensar e
discutir os encaminhamentos para aquela experiéncia. Esse siléncio aludido busca retomar o
vigor da expressdao grega, porém, podando deste siléncio qualquer tipo de matiz de
inefabilidade extatica roméantica; antes, esse siléncio € o simples constatar do limite, do limiar,
da ignorancia, da incapacidade de descrever o contetudo daquela experiéncia: um siléncio de
ignorancia, do maravilhar-se perante a vertigem do mistério. Calar acerca do que ndo se sabe
ou ndo se pode descrever: neste sentido, sabedoria, ja que o siléncio salvaguarda, dialética e
interdependentemente a possibilidade de todo o falar.

Importa frisar que, naquelas tradicOes, a razdo ou a sua instrumentalizacdo nada
revela. Ela simplesmente ajuda a desobstruir o caminho das fantasias adventicias que se
superpde sobre o real. A racionalidade, por isso, ndo nos conduz aquela experiéncia, ela nos
conduz ao limiar. E a propria natureza da realidade que se revela ela propria. Neste sentido,
defenderemos a tese de que o método precipuo das duas tradicBes em tela aponta para um
encaminhamento psicossomatico em relacdo aquela experiéncia sui generis; psiquica na
valorizagéo da consciéncia, da meditacdo e da analise dos elementos e fatores que informam a
experiéncia humana que, uma vez bem conduzidos, com o auxilio dos mestres da tradicao,
apontam os erros e falsas identificacbes que nublam a verdadeira natureza humana. Este
método repercute também no corpo, na otimizacdo de suas condicdes e também no resultado
daquela experiéncia em termos de uma sensacao de pertenca de forma sinfonica e simbiotica
ndo dual com o todo, dai poder ser considerada, também, estética, compreendida aqui em seu
sentido estrito de uma teoria da sensibilidade e também em seu sentido lato enquanto um
desfrutar da beleza imponderavel e insuperavel daquela visdo. Esta atencdo ao psicossomatico
indica um cuidado integral com tudo aquilo que pode potencialmente ajudar as pessoas ao
longo do caminho soteriologico. Explorar esta dupla vertente, “ortodoxa” e “ortopratica”, em
cada uma das tradicdes sera uma das balizas desta tese.

Este trabalho também reivindica algumas modestas contribuicdes originais na
dimensdo académica brasileira; trata-se, fundamentalmente, no dmbito deste trabalho, de
explorar dois modelos ndo dualistas: o da imanéncia de brahman e o da vacuidade,
interdependéncia e insubstancialidade. Esta tese, por isso, se configura como uma modesta
investigacao e contribuicdo no intuito de explorar o universo soteriologico indiano, pousando,
sobre ele, um olhar que objetiva conhecer melhor as possibilidades de compreensdo da

realidade numa mirada ndo dual; trata-se, nesta perspectiva, de um esforgo de leitura mais
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descritivo do que critico entre os desdobramentos ontoldgicos, epistemoldgicos, éticos e
soterioldgicos da tradicdo vedantina e do budismo mahayana. Além deste fato, as tradugdes
dos originais em sanscrito e em pali apresentam outra humilde contribuicdo a esta incipiente
area de estudos no meio académico brasileiro.

Este trabalho, portanto, se aproxima de uma linha de estudos cuja génese remonta a
T.R. V. Murty ® que, em 1955, escreveu uma de suas principais obras: The central philosophy
of Buddhism, a study of the madhyamika system. L4, Murty procura distinguir a diferenca
entre a ndo dualidade budista e a ndo dualidade vedantina:

uma distincdo deve, contudo, ser feita entre advaya dos madhyamika e advaita do
vedanta, apesar de, no final, a diferenca poder parecer ser mais de énfase na

[IP4L

abordagem. Advaya é o conhecimento livre da dualidade dos extremos entre “é” e
“ndo &7, “ser” e “devir” etc. E 0 conhecimento livre de distingdes conceituais (grifo
do autor). Advaita é o conhecimento de uma entidade indiferenciada — Brahman (o
grifo é do autor)... ‘advaya’ é uma abordagem puramente epistemoldgica; a
‘advaita’ é ontologica.’

N&o ha absolutamente nada de errado na definicdo, desde que se esqueca de outras
grandes diferencas entre as duas tradicbes e se reduzam os problemas as esferas
epistemologica e ontologica. Tal reducédo, todavia, empobrece ao extremo o dialogo entre as
duas tradicOes, apesar de ser justo lembrar que epistemologia e ontologia eram os objetivos do
autor. Ndo em empobrecer ou escamotear as diferencas, é claro, mas em reduzir o terreno de
andlise para encontrar o grande denominador comum que lhe interessava.

Herdeiro direto desta passagem de Murty é o livro Nonduality, a study in
comparative philosophy de David Loy.® L4, o autor desenvolve uma tese acerca da natureza
geral da ndo dualidade e, ao longo do texto, tenta demonstrar a sua tese, invocando uma
extensa lista de autores que incluem taoistas, budistas, vedantinos e da tradicdo sarikhya,
aléem de pensadores ocidentais como Plotino, William Blake, Espinosa, Hegel até alcancar
Heidegger. Contudo, o excesso de fontes muito dispares e a tese ndo dualista que o autor
sustenta como sendo valida pra todos os ndo dualismos mencionados (“hardcore nondual

thesis”) tornam o livro problematico ao extremo.

® T.R.V. MURTY, The central philosophy of Buddhism, a study of the madhyamika system. New Delhi: Harper
Collins, First Indian edition, 1998.
" Idem, ibidem, p. 217.
8 . - - - - . -
David LOY, Nonduality, a study in comparative philosophy. New York: Humanity books, 1988.
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Outro livro nesta tradicdo, recentemente lancado, € o interessante Advaita vedanta
and zen: deconstructive modes of spiritual inquiry, de Leesa S. Davis °. Comparando a
metodologia neo-vedantina (Ramana Maharish, H.W.L. Poonja e Gangaji) com a tradicdo do
Soto Zen contemporanea (Ekai Korematsu, Hogen Yamahata), a autora centraliza a sua
atencdo na abordagem metodoldgica, todavia, o livro traz uma introducdo muito boa ao néo
dualismo nas tradi¢cdes budistas e upanixadicas.

Nossa tese se diferencia dos trabalhos desses autores em varios sentidos. Quanto a
abordagem de Murty, ela é claramente acertada no que tange a epistemologia; contudo,
existem importantissimas diferencas ontoldgicas e metodolégicas entre as duas tradicdes, ndo
obstante os pontos em comum. Neste sentido, e em referéncia & sua obra, procuramos
aprofundar o didlogo entre as duas tradigcdes, explorando com mais vigor os encaminhamentos
praticos e as diferencas ontologicas. Quanto a tese ndo dualista de Loy, ndo ha espaco nem
necessidade de refuta-la aqui. Resta lembrar que o escopo de nossa atencéo é muito menor do
que a dele, tornando o material mais “controlavel” e menos ambicioso no seu propdsito. Sobre
o livro de Davis, o mais interessante dos trés em sua énfase metodoldgica, resta a enorme
diferenca de abordagens em termos de aspectos relevados (ontologia, epistemologia e
metodologia), além de nossa énfase se dar na antiguidade indiana somente, e ndo nas
tradicOes neo-vedantinas e no Soto Zen contemporaneo.

Antes de apresentar os capitulos que compdem esta tese, porém, um pedido de
desculpas se faz necessario pela utilizacdo acritica de conceitos construidos pela tradi¢do
reflexiva ocidental. O uso de termos como soteriologia, ontologia, epistemologia et alia nos
embaraca; por um lado, trata-se do conjunto de ‘ferramentas’ cunhadas pela nossa tradi¢ao
escolastica. Nem sempre, contudo, a utilizacdo é feliz ou a melhor possivel; por outro lado,
um engasgar constante em digressdes semanticas para elucidar boa parte dos conceitos
referidos - longe de consenso na propria academia ocidental - nos lancaria numa empreitada
desnorteante. Peco, destarte, perddo pelo uso quase que temerario daqueles conceitos,
agradecendo desde ja qualquer reparo ou contribuicdo neste sentido.

Nossa tese, portanto, possui a seguinte estrutura. A primeira parte dela é composta
por um sO capitulo: textos e contextos, onde sdo apresentados ou principais autores, textos e
tradicdes que serdo discutidos ao longo do trabalho. E o capitulo mais longo, ja que possui
carater histérico e didatico, objetivando delimitar o perimetro da reflexdo da tese nas duas

tradicoes.

® Leesa S. DAVIS, Advaita vedanta and zen: deconstructive modes of spiritual inquiry. London: Continuum,
2010.
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A segunda parte da tese destaca a ndo dualidade na tradicdo vedantica. O segundo
capitulo, a ndo dualidade nos Upanisads (advaita), tem por objetivo a compreenséo dos dois
conceitos mais importantes do pensamento upanixadico. A secdo (2.1), o conceito de
brahman e seus diferentes matizes: a realidade enquanto totalidade ndo dual buscar oferecer
0s subsidios primarios arrolados nos préprios textos upanixadicos para a compreensdo da
expressdo brahman. O segmento (2.2) procura introduzir o conceito de atman: os modos de
ser do sujeito. Assim como a nocdo de brahman, a no¢do de atman é um ponto nodal da
segunda parte do trabalho. De novo, sera necessario recorrer aos textos e tentar compreender
0s possiveis significados da expressdo, que gravita ao redor da nocdo de identidade, dos
modos de ser dos diferentes sujeitos, além de caracterizar o autoconhecimento (atmavidya)
como 0 processo precipuo que culmina na libertacdo. Na secdo (2.3), a ndo diferenca entre
atman e brahman investigar-se-4 0 nexo entre essas duas expressoes, valorizando a relacao
soterioldgica existente entre ambas. Aqui, sera fundamental relevar a articulacdo conceitual
entre os dois, criando as condi¢fes de possibilidade de uma experiéncia gnosioldgica radical,
a partir da percepgdo de que “aquele que conhece brahman se transforma em brahman”. O
terceiro capitulo — A4 terapia soteriologica dos Upanisads, pretende apresentar de forma
pormenorizada as praticas soteriologicas oferecidas nos textos. A secdo (3.1), os pré-
requisitos (sadhana catusthaya) e a relagdo discipular (gurusisya-parampard) toma como
ponto de partida a modalidade dialdgica da tradicdo vedantica que se buscara explicitar os
componentes que alimentam o processo de desalienacdo do sujeito. O método, duplo,
composto por uma dimensdo apofatica de esvaziamento e revelacdo, e uma modalidade de
ocultacdo catafatica de superimposicéo de atributos imaginarios sobre a realidade, desdobram-
se na sedimentacdo de expedientes metodoldgicos customizados para os diferentes tipos de
buscadores. No segmento (3.2), elencam-se as disciplinas do método: ouvir (sravana), refletir
(manana) e contemplar (nidhyasana). O fato de as disciplinas serem individualizadas nédo
interfere na natureza de um substrato comum a todas elas. As disciplinas previstas pela
tradicdo se reduzem, como denominadores comuns, as praticas mais determinantes para a
consecucdo daguela experiéncia transformadora: o ouvir a tradi¢do; este aproximar-se implica
num submeter-se tanto do ponto de vista intelectual quanto prético, na medida em que se
movimenta aqui num ambiente mais ortopratico do que ortodoxo. Tal ortopraxia demanda um
cuidado especial com o cultivo da reflexdo critica, 0 que nos transladaria para a dimensao
mais profunda da meditacdo como um contemplar, compreendido aqui como o conhecimento
recorrente da pertenca dos sujeitos a totalidade. Na subdivisdo (3.3), O conhecimento de

brahman (brahmajiiana) como transformagdao em brahman (brahmanubhava), destaca-se o
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fato de que conhecer algo para essa tradicdo implica em “tornar seu” algo que antes, por
incompreensio, era considerado “alheio”. E na condensagio daquele agir transformador que
se descortina a compreensao de nossa existéncia particular como sendo, de fato, existéncia do
todo. Compreender-se a si proprio como brahman, i.e., como totalidade, implica num
desvencilhar-se das coloracdes fantasiosas que inscrevemos por sobre a realidade, este
desvencilhar-se implica num processo apofatico de esvaziamento, cujo resultado, idealmente,
se concretiza numa experiéncia radical identitaria com a totalidade da existéncia.

A terceira parte da tese é formada por dois capitulos. O quarto capitulo, a nédo
dualidade nos sitra (advaya), possui como foco 0s principais conceitos que sustentam,
animam e informam o pensamento budista, a partir da no¢do fundamental de originacéo
interdependente que se desdobra em uma perspectiva ndo dual. Na se¢éo (4.1), a originacao
interdependente (pratityasamutpada), a vacuidade (Siinyata) de todos os fenomenos € a nao
dualidade (advaya) s@o apresentadas como subsidios para a compreenséo e realizacdo daquela
ndo dualidade. A nocdo de originacdo interdependente €, num certo sentido, o polo ao redor
do qual gravitam todos os outros conceitos do budismo; tal escolha ndo é caprichosa: trata-se
do proprio nucleo central de onde se irradiou a percepcao da verdadeira natureza da realidade
tanto para o Buda quanto para a tradicdo posterior. A nocdo de interdependéncia determina o
sentido de conceitos correlatos, principalmente o da nocdo de vacuidade, caracteristica
precipua tanto da realidade quanto dos supostos individuos que a compde. O segmento (4.2)
trabalha as trés caracteristicas dos seres condicionados: insubstancialidade (anatman),
impermanéncia (anitya) e sofrimento (duhkha). Como desdobramento dos conceitos
explicitados na secdo anterior serd imperativa uma reflexdo acerca de componentes que se
articulam a partir das nocdes vistas, que caracterizam a natureza de todos 0s seres
condicionados a partir da interdependéncia e da vacuidade. A insubstancialidade, atomizacéo
de toda e qualquer tentativa de se cristalizar um sujeito ou ser; a impermanéncia de todos os
fendmenos como descricdo mais apropriada da realidade, que transborda também para o
campo da praxis através dos imperativos de distanciamento do desejo por coisas de modo a
evitar a dor, marca saliente de todo desejar. No segmento (4.3), as quatro nobres verdades
(catvaryaryasatyani): a natureza do sofrimento, a origem do sofrimento, a cessacdo do
sofrimento e o caminho para a cessacdo do sofrimento, penetram-se na medula da praxis
budista. Se o desejo condiciona a dor, é necessario investigar as condi¢des de possibilidade de
controle e eliminacdo dessa caracteristica. Para tanto é fundamental esbogar uma taxonomia
do sofrimento e a rede etioldgica que o sustenta e alimenta: (i) dada a natureza universal da

dor cabe indagar a sua origem (ii); detectada a sua origem, resta investigar a possibilidade de
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superacao desta condi¢do problematica (iii); vislumbrada a possibilidade de supera-la, importa
agora articular e materializar esta possibilidade num método (iv).

Finalmente, o quinto capitulo, a terapia soterioldgica budista: o caminho 6ctuplo
demandard uma investigacdo do método para a superacdo da dor, o que implica na
necessidade de se explicitar os fatores que condicionam a elegibilidade para a préaxis e seus
mecanismos de consecucdo e transmissdo. A secdo (5.1), monges (arhats/boddhisattvas) e
leigos (upasaka): os preparativos para o caminho procura compreender como a tradicéo
budista compreende os pré-requisitos fundamentais para a insercdo dos buscadores na
dimensdo da praxis soterioldgica; para tanto, sera necessario esclarecer os procedimentos,
desde a tomada de reflgio, ponto que assinala a pertenca a tradicdo, passando pela aceitacdo
dos preceitos fundamentais, 0s cinco votos basicos, passando, quando do amadurecimento dos
aspirantes, para os dez votos: até aqui 0 caminho € comum tanto para leigos quanto para
monges. Serd importante, neste momento, diferenciar as dimensdes laicas e monasticas das
praticas, amparando-se no mapeamento do caminho oferecido pela tradicdo. A subdivisdo
(5.2), O caminho das oito praticas (ariyastangamarga) e os seus estagios (bhiimika), destaca
0 “excelente caminho 6ctuplo”, que remonta ao proprio Buda e se desdobra em oito praticas
tradicionalmente articuladas: o desenvolvimento de uma perspectiva correta acerca da
verdadeira natureza da realidade (samyakdrsti), um modo de vislumbrar esta perspectiva
através de uma metodologia reflexiva (samyaksamkalpa), um falar que traduza corretamente
estas visOes e incite outros a busca-las (samyakvac), um modo de agir eficaz para a conducao
ao libertar (samyakkarma), um tipo de vida que ndo obstaculize esta eficacia (samyakjiva), um
esforco constante para se manter nesta dimensao (samyakvayama), numa dimensao mental de
tranquilidade (samyaksati) que é fruto e se complementa com a modulacdo correta e eficiente
de nossas estruturas psiquicas (samyaksamadhi); além disso, o texto sublinha os estagios que
marcam o desenvolvimento na senda budista. Finalizando, o segmento (5.3), o fim do
caminho: a libertacdo (nirvana) e o despertar (bodhi), valoriza a reflexdo acerca dos
conceitos que apontam para a teleologia budista, e que representam o gol de centenas de
milhdes de seres humanos. O que faz com que esse numero de pessoas dedique boa parte de
suas vidas a busca desses dois ideais, a libertacdo e o despertar? Investigar esses dois
conceitos implica, antes de tudo, compreender o nucleo teleolégico do budismo e o porqué da
opcao pela tradicdo budista. Encerrando o texto, apresentam-se algumas conclusdes acerca do
trabalho, seguidas de um glossario de termos sanscritos e pali e da bibliografia.

Portanto, buscando situar e familiarizar o leitor para autores, obras e contextos

histdricos, volta-se agora para o primeiro capitulo.
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CAPITULO 1: TEXTOS E CONTEXTOS

1.1 A revelacdo védica original (sruti) e a tradicéo soteriolégica dos Upanisads (vedanta).

Como esta tese objetiva ser uma apresentacdo de duas modalidades de tradi¢cGes ndo
duais na India antiga e se é de fato verdadeira a afirmac&o de que a hermenéutica é plural, ou
seja, pelo fato de ndo existir somente um fundo ou simplesmente um nacleo univoco de
significado nos textos ou nas tradi¢bes, aproximar-se de uma tradicdo implica, num certo
sentido, aproximar-se dos textos ou dos outros mecanismos de transmissdo do conhecimento
de uma tradicdo. Ora, tanto para Sarkara “conhecemos brahman *° através do contato com [a

tradicdo dos] Vedas” ™

como para Gadamer “escutar a tradicao e situar-se nela é o caminho
para a verdade que se deve encontrar nas ciéncias do espirito”.*? A tradicio indiana possui
uma expressao especifica para este aproximar-se: Upanisad, que possui, COMo se vera mais
adiante, vérios sentidos, um dos quais é o de upasanna,*®* um chegar perto do mestre ou do
texto, ja que o texto nada mais é do que experiéncia coagulada na historia, vivificado pela
presenca e outorga do mestre, lembrando sempre que boa parte das dinamicas dialogais
religiosas e filosdficas indianas se deu em contextos agrafos. Essas dindmicas dialdgicas
pretendem disparar em nds o gatilho de um tipo de experiéncia, a experiéncia ndo de algo
novo ou extrinseco a nos; pelo contrario, esta abordagem pretende ser antes um exercicio
propedéutico de esvaziamento, more apophatiko, de tudo aquilo que adventiciamente alguém
se torna, esquecendo-se do que de fato se é: no perimetro de reflexdo que circunscreve este

trabalho, o todo, brahman, ou a vacuidade, sinyata. Dai a importancia de percorrermos o

10 Ao longo desta tese, a expressdo “brahman” se refere ao conceito de realidade, de totalidade, de absoluto
impessoal de género neutro; enquanto “Brahma” se refere ao deus de género masculino.

Y “Vedantavakyani hi sitrairudahrtya vicaryante/ vakyarthavicaranadhyavasananirvrtta hi brahmavagatih”
Sankara, BSb1.1.2. (1985:11). As traducdes do sanscrito e do pali, além das linguas ocidentais ao longo desta
tese sdo de nossa autoria; todas, entretanto, seguindo as traducdes elencadas na bibliografia. As traducdes do
tibetano seréo referidas.

12 Hans George GADAMER, Verdade e método, Petrépolis: Vozes, 2006. Vol. 11 p. 140 [53].

13 KAb (1987:57-8).
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itinerario ja topografado por aqueles que nos precederam na tarefa de enuclear sentido/s da
tradicdo.

A nogao de “tradicdo” (sakha, “tronco, ramo”; sampradaya, “contribui¢do coletiva”)
é muito importante em qualquer segmento cultural na india. No contexto de moksa

(libertagdo) ela ¢ vital. Segundo Sankara:

de acordo com os Vedas, “esse conhecimento [brahman] ndo é adquirido através
do raciocinio”. De acordo com as injung¢des védicas e tradicionais: “somente quem

possui um mestre adquire conhecimento”; “sé se realiza este conhecimento através

r AL s 14
do mestre”. “Devemos aprender através da obediéncia”.

Esta tradicdo soterioldgica ndo dual, cujo objetivo final é a experiéncia da ndo
diferenca entre nossa substancia pessoal (atman) e brahman € revelada num conjunto de
textos chamados Veda (“‘conhecimento”) ou sruti (literalmente “aquilo que ¢ ouvido™).

Para entendermos a contextualizacdo da tradicdo soteriolégica no contexto da
tradicdo do subcontinente indiano, é necessario entendermos a doutrina pan-indiana dos
purusarthas, isto €, os “objetivos humanos”. De acordo com essa doutrina, a existéncia
humana é caracterizada pela existéncia de quatro objetivos: artha (“riqueza”), kama (‘“prazer
sexuall”), dharma (“papel sociopolitico™) ¢ moksa (“libertagao”). Existem Sastras, tratados,
explicitamente voltados para a consecucdo de cada um desses objetivos humanos. Esses
tratados podem ser compreendidos como manuais técnicos que listam procedimentos tedricos
e praticos para o alcance desses objetivos. Existe um longo debate na tradicdo acerca da
necessidade de se vivenciar essas dimensdes da vida humana antes de dar inicio formal ao
projeto soterioldgico, isto é, moksa.

O primeiro objetivo, kama, é a dimensdo da sexualidade e artes afins, dotadas de
metodologias especificas. O texto classico é o Kamasiitra de Vatsyayana. Neste tratado, o
autor procura combinar a arte da seducdo com técnicas sexuais, discorrendo longamente
acerca de tipologias fisiologicas e psiquicas para se encontrar a (0) parceira (0) ideal, além de
detalhar procedimentos de como se utilizar de mensageiros, técnicas de flerte etc. O segundo
objetivo, artha, € tudo aquilo que se faz objetivando o acimulo de riqueza ou poder politico.
O texto classico indiano para esta area é o Arthasastra atribuido a Kautiliya, supostamente um
ministro da dinastia Mauriya (séc. IV a.e.c). L4, o autor discorre acerca das melhores formas
de administrar o estado interna e externamente bem como sobre a melhor maneira de

administrar as financas publicas e privadas.

Y “taisa tarkena matirapaneya iti Srutesca/ dcaryavadvaiva vidya vidita sadhistham prapaditi tadviddhi

pranipatena ityadisrutismrtiniyamacca.” Sankara, KEb 1.1. (1987:16).
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O terceiro objetivo, dharma, e o quarto objetivo, moksa, constituem a matéria por
exceléncia dos Vedas, ou sruti, que assim possuem uma dupla dimensdo. Com efeito, os
Vedas séo divididos tradicionalmente em dois conjuntos de textos. O primeiro conjunto
destina-se a realizacdo de dharma e compreende 0s textos conhecidos como brahmanas €
mantras (samhita). Constituem textos técnicos onde se descreve a operacionalidade dos
deveres morais e rituais visando consecucdo de objetivos extraordinarios nesta vida e, mais
especificamente, a obtencdo de uma condicdo superior em outros mundos, estes
genericamente denominados de paraisos. Essa parte é denominada de karmakanda — ‘segédo
dedicada a a¢io’ — e possui uma pléiade de textos subsidiarios tais como 0s Srautasiitras, 0S
grhya-sitras € 0S dharmasastras (vide 0 Manusmrti). Esses textos detalham minuciosamente
0 sistema de varpasramas, isto €, 0s estagios da vida e os papéis sociais dos diversos grupos e
individuos. Eles prescrevem de forma imperativa as acfes que se deve esperar desses grupos e
individuos para o alcance dos objetivos ‘paradisiacos’ ambicionados numa condigao
transmigratéria futura. Além disso, tais acdes acreditava-se que tais acdes concorriam também
para a paz social neste mundo atraves da mantencdo da ordem e da regularidade césmicas
(rta).

O segundo conjunto de texto dos Vedas é que, finalmente, vdo se dedicar
integralmente a ultima das demandas existenciais, moksa, que constitui o cerne de nossa tese.
E formada por dois grupos de textos, 0s Aranyaka € 0s Upanisads, ambos dedicados as
questdes mais reflexivas; em conjunto, séo referidas como jiianakanda — ‘segdo dedicada ao
conhecimento reflexivo/soteriologico’. Note-se, de imediato, que a consecucdo dos demais
purusarthas (kama, artha e dharma) esta centrada nas nogdes de ‘agente’ e de ‘a¢do’, ou seja,
num conjunto de procedimentos técnicos para a consecucdo de um dado objetivo egdico. Ao
invés, a tradicdo reflexiva inaugurada pelos Upanisads propde-se a apontar para as limitacdes
desses procedimentos quando o objetivo é a superacdo de todo o sofrimento. Com efeito, a
fragmentacdo da realidade entre acdo (karma), agente (kara, karin) e resultado (phala), que
caracteriza esses procedimentos, torna a aquisicdo de objetos um evento perpetuamente
instavel. Essa busca ‘sem saida’ exigiria asiSm outra perspectiva: um reconhecimento que a
cisdo entre acdo (karma), agente (kara, karin) e resultado (phala) tratava-se de uma condicéo
de ignorancia a ser superada pelo conhecimento de modo a se reconhecer a unicidade
essencial de toda a realidade. E essa a tarefa dos principais mestres vedantinos tais como

Sankara e Sure$vara, cujas obras se dedicam exaustivamente aos problemas inerentes a essa
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fragmentacdo. Concluem, de uma vez, que condicdo final de libertacdo ndo pode ser um

produto, isto &, algo resultante de uma aco moral ou ritual.™

Portanto, o Gnico dever é renunciar aos desejos ap0s se atingir a experiéncia da nao
diferenca entre nossa substancia pessoal e brahman. Além disso, a consciéncia da
ndo diferenca entre o arman e brahman € contraria as acfes [em conjunto] com o
conhecimento, ja que a experiéncia da identidade entre o arman e brahman, que
acaba com todas as ideias dualistas, ndo pode ser concebida em conjunto com
acles, que pressupdem a diferenca entre agente e resultados... a experiéncia de
brahman nao pode ser resultado do esforco humano.*®

Esta dicotomia de interesses é explicitada no Mundaka Upanisad

Existem duas sabedorias para serem conhecidas — como na verdade dizem 0s
conhecedores de brahman: a mais importante (par@) e a menos importante (apara).
Dessas, a menos importante é [conhecer] 0 Rgveda, Samaveda, Yajurveda e o
Atharvaveda [...] Agora, a mais importante é aquela na qual [nos Upanisads] o
imperecivel [brahman] é compreendido. *’

Para aqueles que buscam brahman, os Upanisads, que também sdo chamados de
“vedanta”, ja que se encontram na “parte final” (anta) dos Vedas e que podem ser
compreendidos como um método e como um contetdo de um método, na medida em que
comumente se retira o significado etimologico da expressao Upanisad de upa + ni + sad,
“sentar perto de alguém”; dai, neste sentido, ao longo deste trabalho, se utilizard dois matizes
do conceito de Upanisad: a nogdo de “aproximac¢do (upasanna) da tradigdo” e, portanto, como
método de aproximacdo das condicdes de possibilidade da reproducdo de uma experiéncia
soteriologica; de outro lado, os textos objetivam ser um ensinamento “secreto” (rahasya), um
conteudo que destrdi as “sementes” da perpetuagdo da dor e do sofrimento humano. Neste
sentido, 0s Upanisads representam manuais que objetivam detectar conexdes (sambandha)

micro e macro-césmicas, instrumentalizando estas ligacGes sim-paticas da realidade para criar

> Dilip LOUNDO, “O ritual na tradicéo védica: abertura, pluralidade e teleologia.” In GNERRE, Maria Lucia
(org.), Cultura oriental: lingua, filosofia e crenca. Vol. 1, ps. 31-56. Jodo Pessoa: Editora da Universidade
Federal da Paraiba, 2012.

16 “Tasmatpratyagatmabrahmavijianapiurvakah sarvaisandsamnyasa eva kartavya iti/
karmasahabhavitvavirodhacca pratyagatmabrahmavijiianasya/ na hi  updttakarakaphalabhedavijiianena
karmana  pratyastamitasarvabhedadarsanasya  pratyagatmabrahmavisayasya — sahabhavitvamupapadyate
vastupradhanye satyapuriisatantratvahbrahmavijiianasya.” Sankara, KEb, introdugio, (1987:16). Na realidade a
propedéutica para esta realizacdo é bem mais complexa e serd amplificada ao longo do capitulo 3, especialmente
nos subitens 3.1 e 3.2.

Y “Dve vidye veditavye iti ha sma yad brahmavido vadanti parda caivapara ca/ tatrapara rgvedo yajurvedah
samavedo’tharvavedah  Siksa kalpo vydkaranam niruktam cchando  jyotisamiti/ atha pard yaya
tadaksaramadhigamyate.” MU |, 1. 4-5, (2008:79-80). Vale dizer, ndo obstante a organicidade e linearidade dos
objetivos, tanto para o alcance do dharma (brahmana) ou de moksa (upanisad), 0s Vedas sao essenciais.
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as condi¢cdes de possibilidade de uma experiéncia libertadora simbidtica, una, ndo dual
(advaita) com a realidade.

A tradicdo registra 108 Upanisads, parecendo haver consenso na divisdo dos
Upanisads em trés grupos distintos: o Brhadaranyaka Upanisad, 0 Chandogya Upanisad € 0
Aitareya Upanisad seriam 0s textos mais antigos e provavelmente seriam pré-budistas
(anteriores ao século 1V antes da era comum). Depois viriam os Taittiriva Upanisad, Katha
Upanisad, Kena Upanisad, Kausitaki Upanisad, Svetasvatara Upanisad, Isa Upanisad € 0
Mundaka Upanisad. Finalmente, oS Prasna Upanisad, Manditkya Upanisad € 0 Maitri
Upanisad seriam os Gltimos daqueles que s&o considerados os treze Upanisads mais antigos.*®
S&o esses 0s textos que delimitam o perimetro primario da vertente advaita (a ndo dualidade
do um) de nosso projeto. Os Upanisads, ao surgirem no horizonte historico da cultura indiana,
ja surgem em forma de mosaico; essas producgdes traem um relacionamento ambivalente com
0s estratos mais antigos da tradicdo soteriologica vedica mais antiga, se € que podemos falar
com propriedade de “soteriologia” no ambiente das formas religiosas mais arcaicas indianas.
Como textos, 0s Upanisads apresentam tracos inequivocos de edicdo, selecdo, agregacdo e
mutilacdo. Essas mutagdes derivariam das maltiplas hermenéuticas que se cristalizaram ao
redor das diversas linhas de transmissdo discipular (sakha) destas obras (sempre lembrando
seu carater oral), originando “textos” que se afiliam a algumas destas linhas de transmisséo.
Neste sentido 0s Upanisads representam “manuais praticos” que serviriam, para os seus
aderentes e exploradores, como que um compéndio do mais importante acumulado pelo seu
ramo de filiacdo discipular (sampradaya) em termos de mapeamento dos caminhos e dos
expedientes soterioldgicos.

Apesar dos problemas de datacdo, existe um consenso no que concerne dois destes
textos: 0 Brhadaranyaka Upanisad € 0 Chandogya Upanisad s&0 unanimemente considerados
0s Upanisads mais antigos, sendo considerados pré-budistas (ante 400 a.e.c.). O universo
intelectual da India antiga, por volta do século V a.e.c, data provavel do comeco da
cristalizacdo dos primeiros Upanisads, atravessava um momento particularmente fértil e

conturbado. Bramanes®®, reis e guerreiros, budistas, materialistas, jainas e céticos, dentre

'8 Os mais tradicionais (e antigos) Upanisads s30 os mencionados, ja que receberam comentérios dos principais
expoentes filosoficos referidos mais adiante e serdo esses 0s Upanisads que servirdo de base para os propdsitos
desta tese.

9 A sociedade indiana compde-se de quatro grandes grupos de castas: os brAmanes, 0s xatrias 0s vaixias e 0s
sudras. Os brdmanes seriam 0s responsaveis pelos aspectos rituais, geralmente assumindo fungdes sacerdotais e
professorais, sendo os depositarios dos mecanismos de producéo e irradiagdo dos saberes; os xatrias seriam 0s
militares e politicos; 0s vaixias, agricultores e comerciantes; enquanto os sudras seriam os empregados dos
anteriores. Tal esquema €, todavia, uma grande simplificagdo: a realidade é infinitamente mais matizada e
problemética do que o exposto acima.
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outros, debatiam, discutiam e disputavam com e contra 0s primeiros, 0s bramanes, acerca de
tudo aquilo que é possivel debater, discutir e discordar.?’ Foi, consensualmente, um momento
de enormes transformagfes econémicas, sociopoliticas e ideoldgicas, que tiveram uma forca
desestabilizadora das estruturas societarias mais arcaicas.

Nos Upanisads, as metodologias soterioldgicas adquirem importancia vital e varias
serdo as alternativas propostas (gnose, ioga, ascese, devogédo particular a uma deidade etc.)
para se alcancar a libertacdo (moksa), uma experiéncia radical que é compreendida como um
“tornar-se brahman” (brahmanubhava), isto é, revelando a ndo diferenca entre nossa
substancia pessoal (atman) e brahman.?

Na tradicdo upanixadica, o conceito de atman pode ser compreendido como o ponto
de partida do projeto (atmavidya, “autoconhecimento”) que objetiva conduzir 0S Seres
humanos de suas condigdes alienadas a realizagdo de sua condic¢do original (brahman); tal
projeto demanda a necessidade de se compreender a natureza errbnea da identificacdo do
atman como coisa ou pessoa, i.e., como uma reificacdo de qualquer segmento da realidade
que interage com outros supostos infinitos segmentos; por exemplo, este “eu”, corriqueiro,
auto-indicativo que € tdo caro as pessoas; para a tradicdo upanixadica, este “ecu” nada mais €
do que um equivoco que incorremos por arbitrariamente fatiar e alocar limites inexistentes
aquilo que de fato e somente existe: brahman, ou a realidade, i.e., 0 atman compreendido
como um “eu” é uma no¢do equivocada. A unica possibilidade de explicar atman €
relacionando-o com brahman. Esta realidade (brahman) é uma forca, € um poder infinito que
se expande incomensuravelmente (da raiz BRH, “crescer”, “expandir”). Esta realidade é ndo
dual (advaita) e toda e qualquer tentativa de delimita-la circunscrevendo-a a perimetros
imaginarios - apesar de instrumentalmente necessarios e facilitadores para que se possa viver

a vida de forma mais agil e eficiente — faz com que se vivencie esta mesma existéncia de

2% os discursos do Buda nos nikaya, 0 conjunto de textos budistas mais antigos preservados em lingua pali
oferecem amplo testemunho daquele ambiente de enorme fertilidade intelectual que deu origem, tanto ao
budismo, como as tradi¢cBes upanixadicas e a um grande nimero de outras, hoje desaparecidas. Neste sentido,
uma das melhores fontes para o estudo do ambiente cultural da fermentacdo dos Upanisads € a literatura budista
mais primitiva, jA que o nascimento do budismo est& profundamente vinculado ao pensamento upanixadico, se
constituindo, neste sentido, num importante desdobramento daquele. V. Rupert GETHIN, The early sayings of
the Buddha, p.5;The Middle Length Discourses of the Buddha, translated by Bhikkhu Nanamoli and Bhikkhu
Bodhi. Ver a proxima nota.

21 Richard F. GOMBRICH, How Buddhism began, the conditioned genesis of early Buddhism, p.13ss.; Johannes
BRONCKHORST, Greater Magadha, studies in the culture of early India, p. 15-54.; Brian BLACK, The
character of the self in ancient India. Priests, kings and women in the old upanisads, p. 3-26. Boa parte dos
estudos histdricos sobre a origem do budismo ilumina também o periodo upanixadico.

22 Sankara, KAD, introducdo; TUb, introducdo; KEb, introdugéo. Sankara, antes de iniciar seus comentarios a
alguns dos upanisad, se preocupa em explicitar os varios sentidos possiveis desta classe de texto, como nos trés
exemplos elencados. Todos esses aspectos serdo aprofundados posteriormente no corpo da tese.
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forma relativa, fragmentada e convencional; estas “ilusdes necessarias” seriam simplesmente
isso, “ilusdes necessarias”, se ndo se esquecesse completamente disso; contudo, tal ndo é o
caso: realmente as pessoas se esquecem completamente deste singelo fato, e disso resulta essa
fragmentacdo e polarizagdo existencial (“eu/outro”) que redunda na alienagdo fenomenologica
decisiva e alijadora do ponto de vista da eutimia desejada. O nexo entre epistemologia e ética
ndo poderia ser mais evidente. Ao se esquecer desta unidade ontolégica com a realidade nédo
dualista da existéncia, dir-se-4, de brahman, a grande unidade se parte e se perde. Ao
quebrarmos o espelho da ndo dualidade da existéncia, fragmentamos a realidade a partir de
polarizagBes probleméticas e problematizadoras. Para usar a imagem da tradicdo: onde existe
dualidade existe medo e desejo, ou seja, dor; a partir deste momento, 0s seres conscientes
comegam a se acreditar “um sujeito” autonomo, segmentado, apartado, diferente dos demais
seres, por fim, um agente. Nubla-se ai a conformacdo identitaria dos seres com a realidade, a
consciéncia da pertenca a alguma coisa incomensuravelmente maior, perdendo-se, por causa
desta incompreensdo, também a serenidade, este pousar dos fardos que tanto cansam e
atormentam, serenidade esta disponivel a todos os que sdo capazes de reconhecer o fruto da
contemplacdo permanente da férmula classica consagrada nos Upanisads: (“tudo isto ¢é
realmente brahman”) sarvari kalvidam brahma *%; ou ainda, apontando a realidade, o mestre
revela ao sussurrar: tat tvam asi... (“¢ isso o que és”). Em suma: o conceito de atman, como
foi visto acima, € um caminho, um expediente para se realizar brahman: por um lado, pelo
“angulo” de brahman — sub species aeternitatis — 0 atman € uma modalizacdo dessa realidade,
porém ndo diferente de brahman, tornando-se um indice importante que aponta para além de
si mesmo.

E importante sublinhar que a expressdo brahman ja é encontrada naquelas camadas
mais antigas dos textos vedicos, onde, contudo, apresenta matizes distintos daqueles
oferecidos nos textos upanixadicos. Tradicionalmente traduzida como “realidade, totalidade,
absoluto ou ser”, de acordo com a perspectiva posta em relevo, 0s Upanisads oferecem a
possibilidade de uma verdadeira pléiade de persuasdes doutrindrias a partir das diferentes
interpretacdes conferidas a expressdo brahman: ndo dualista, dualista, ndo dualista qualificada
etc., além de matizes ndo religiosos/soterioldgicos (tais como formulacdo linguistica, hino,
estrofe ou ainda os poderes ou potencialidades latentes contidas naquelas formulacdes
linguisticas). Dentre o grande numero de pensadores que podem representar esse esforgco de

sintese das vdrias correntes upanixadicas, Sankara (séc. VIII) talvez seja o mais destacado

2 CU I11.xiv.1. (1998:209).
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pela influéncia e pelo alcance de sua obra, que, como se verd mais adiante, representa a
tradicdo ndo dualista (advaita) e serd recorrentemente invocado para nos auxiliar nos

exercicios hermenéuticos que seguem.
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1.2. Os desdobramentos da tradicao: as grandes sinteses sapienciais — 0 Bhagavadgita € 0

Brahmasiitra

Os Upanisads representam o ponto a partir do qual se irradia todo um conjunto de
textos que delimita o perimetro da secdo advaita deste trabalho e que conheceremos agora. E
nos comentarios aos textos upanixadicos, a0 Bhagavadgita e a outro texto seminal da tradicdo
vedantina, 0 Brahmasiitra (que coletivamente sdo chamados de trayaprasthana, “os trés
fundamentos [do Vedanta]”) que se encontra o nucleo central das diversas escolas exegéticas
de natureza vedanticas, as quais, a partir desses comentarios, estabeleceram linhas de
transmissdo exegeético-textual que posteriormente se cristalizaram em ortodoxias/ortopraxias
para seus aderentes. Uma delas, a ndo dualista (advaita) de Sankara, sera nossa principal guia
pelas sendas do ndo dualismo upanixadico. Existem também outras escolas filosoficas
vedanticas de origem upanixadica: tradicdes de cunho dualista (dvaita), Madhva, séc. XIII foi
seu primeiro expoente sistematico; dualista ndo qualificada (visistadvaita) Ramanuja, séc. XI
foi o seu principal formulador; Vallabha, importante articulador das doutrinas da pura ndo
dualidade (Suddhadvaita), séc. XV; e Nimbarka, séc. Xll, defensor de uma perspectiva
dualista/ndo dualista (dvaitadvaita), dentre outras, todas com vasta literatura, além das
respectivas ordens monasticas. Esses trés textos formardo a espinha dorsal da parte advaita
desta tese, e serdo recorrentemente invocados, junto com os comentarios de alguns exegetas.
As diversas concepcdes de brahman oferecidas por esses autores perpassam toda a gama de
possiveis projetos ontolégicos, formando um interessantissimo mosaico que, em seus diversos
matizes e contrastes, apresenta uma oportunidade Unica de reflexdo ontoldgica e um dos
capitulos mais interessantes da filosofia e religiosidade indiana, ja que algumas destas escolas
se espraiaram também pelo universo devocional indiano, justificando as suas diversas
perspectivas.

Apb6s o periodo dos Upanisads, as varias tendéncias reflexivas e soteriologicas
contidas nos incontaveis textos dos periodos anteriores e contemporaneos cristalizam-se e se
aglutinam ao redor de tradicdes das mais variadas tendéncias. Esse periodo veio a ser

n 24

conhecido como “periodo dos sitra — pois foi nesse estilo dos "aforismos™ de grande

concisdo para fins mnemoénicos que os principais textos vieram a ser vazados — mas é também

2 sarvepalli RADHAKRISHNAN e Charles A. MOORE, A source book to Indian philosophy, ps. xix ss. Apesar
da datacdo poder parecer um pouco artificial, compreende-se o esfor¢co esquematico; todavia, o conceito de
darsana parece ser um pouco mais matizado do que aquele apresentado pelos autores. Ja a nogdo de sitra
(“fio”, cognato do latim “sutura”) é fundamental para a compreensdo da natureza dos textos indianos. O texto é
um tecido, uma tecitura, uma trama, um arranjo de fios dispostos que organiza uma tapecaria sistémica, uma
tradicdo de transmissdo de conhecimento, seja ela filosdfica, religiosa ou laica.
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chamado de "periodo sistemético”, dado o esforgo hermenéutico de apresentacdo coerente e
sistematica de toda uma série de visdes-de-mundo (darsana).

Também se localiza nesse periodo o mais sisteméatico e ambicioso esforco de
reflexdo sobre brahman, o Brahmasitra, jA& mencionado anteriormente e um texto
fundamental para nosso projeto. Tradicionalmente atribuido a Badarayana®®, o Brahmasiitra,”’
cuja forma final foi provavelmente fixada pelo comecgo da era comum, pode ser compreendido
dentro de uma perspectiva bifronte: por um lado, pode ser considerado um sumario que possui
0 objetivo de sintetizar as varias formulacdes da ndo dualidade nos textos upanixadicos; por
outro lado, ele se engaja de forma proselitista no debate filos6fico indiano ao atacar outras
correntes, constituindo-se num polo irradiador de comentérios e subcomentarios que se
tornardo os textos-base de varias correntes filosoficas e religiosas posteriores. Este texto € um
dos mais influentes e consagrados manifestos da tradicdo filos6fica indiana e serviu de
inspiracdo para comentadores desde Sankara até os movimentos contemporineos chamados
neo-vedanticos, dos quais sobressaem as figuras de Vivekananda (séc. XIX), Ramana
Maharish (séc. XIX/XX) e Radhakrishnan (séc. XX). A brevidade aforismatica do texto para
fins mnemdnicos torna o Brahmasiutra ininteligivel sem o auxilio dos comentadores, e as
caracterizacbes de brahman, que servem de fundamento argumentativo para as diversas
escolas vedanticas sdo, la, pela primeira vez, enunciadas e problematizadas de forma

sistematica: “Comecemos entdo a investigacado sobre brahman, local de origem, subsisténcia

%> Além dos sistemas vedanticos (globalmente conhecidos como vedanta), um dos seis sistemas ortodoxos, i.e.,
que reconhecem os Vedas como autoridade final, algumas das outras cinco tradi¢fes filosoficas (darsana)
consideradas ortodoxas, coletivamente chamadas de saddarsana, parecem ter se estruturado neste periodo.Uma
delas, o sistema Mimarsa reflete a preocupacgdo de seus autores com a natureza ritual, funcional, simbdlica e
linguistica dos textos vedicos. A expressdo Mimamsa significa literalmente “ponderar, meditar com
freqiiéncia/intensidade sobre algo”. De orientacdo ritualista, esta tradicdo reflexiva estd basicamente interessada
em compreender a natureza do dharma, i.e., os varios “deveres” rituais/religiosos e politico/sociais da ortodoxia
braménica. Tem origem no sistema Purvamimamsa (doravante simplesmente “Mimarmsa’) toda a vasta gama de
textos politicos e legais, depois cristalizados sob a rubrica de dharmasdastra, da india antiga. Outra tradigdo, o
Yoga, ja bastante conhecido no ocidente através de suas diluicdes, € uma praxis psiquica e fisioldgica que
objetiva potencializar experiéncias de cunho soteriologico e é tradicionalmente vinculado a outro sistema
dualista, o Samkhya, talvez uma das mais antigas tradi¢Oes especulativas indianas, que, advogando um dualismo
absoluto, Ihe forneceu os postulados tedricos. As duas outras escolas sdo: 0 Nyaya, realista, pluralista e cujos
procedimentos de debates de certa maneira normativizaram o debate académico filosofico na india, sendo,
destarte, 0 ndcleo da tradicdo I6gica indiana e, por ultimo, e talvez a menos estudada, a tradi¢do Vaisesika, uma
taxonomia da realidade de persuasdo atomistica e materialista. Esses seis sistemas delimitam, tradicionalmente, o
perimetro propriamente filosofico da ortodoxia védico-bramanica, ndo obstante os problemas envolvidos numa
distingdo clara e incontroversa entre filosofia e religido no ambiente do pensamento indiano, como referido na
introducdo. Também ortodoxos, s que de orientacdo mais religiosa, eram as seitas smarta, i.e, que possuem suas
origens em outro conjunto de textos (os smyti, que foram apresentados acima): a literatura épica, a literatura
puranica e outros textos correlatos que surgem também nesse periodo.

“® Esta autoria é por vezes questionada. Sure$vara o atribui a Jaimini. NS 1, 91. (1984:78).

2 O texto também é conhecido como Vedantasiitra ou ainda Sarirakarasitra.
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e dissolucdo disso tudo, fonte da tradicé@o (védica) e conhecido também através da tradi¢do.”
28

Assim tem inicio o texto cujo objetivo precipuo é caracterizar branman. Ao longo da
obra, brahman é descrito em varios niveis e dimensdes, sempre realcando as funcgdes
carregadas de matizes identitarios e vitais: brahman é a respiracdo, caracterizando a
essencialidade vital com a origem de tudo, é causa sui, pleno, ilimitado, e por isso onipresente
e imperecivel. Esta plenitude o torna sem partes, sendo ele a causa material e eficiente da
existéncia, e, ja que o mundo é uma transformacéo de brahman, brahman e mundo s&o iguais;
essa realidade depende dele, pois, como o ser, nada Ihe é diferente; brahman é o substrato, é 0
suporte do céu e da terra, reside dentro dos seres, € o controlador interno dos seres e 0
individuo (jiva) € parte de brahman.

Ao invés de problematizar estas questdes e mergulharmos no texto e em suas
interpretacdes imediatamente, serd mais oportuno agora frisar o fato de que ao longo desta
tese teremos a necessidade de retornar diversas vezes ao Brahmasiitra, seja nas partes acima
destacadas bem como aos comentarios dos seus hermeneutas, ja que o texto e seus intérpretes
servirdo de fio condutor a nossas abordagens no ambiente vedantino ndo dual.

Karl Marx, quem diria, apés tardes esquecidas lendo os relatérios dos funcionarios
publicos britdnicos novecentistas do Indian Civil Service na sala de leitura do Museu
Britanico, caracterizou a religido indiana como sendo “a religido do monge e da bailarina”. A
caracterizacdo é impressionante em varios aspectos. Apesar da pouquissima familiaridade de
Marx com textos originais indianos, ele mostra enorme sensibilidade para detectar uma das
tensbes que perpassam boa parte dos diversos registros das infindaveis tradicdes indianas,
sejam elas de extracdo literaria ou religiosa. Do ponto de vista religioso, Marx nota,
inconscientemente ou ndo, duas posturas fundamentais da visdo indiana acerca da relacao
entre sabedoria e 0s objetos do mundo, uma tensdo extremamente antiga na india, que
percorre desde os Vedas até movimentos religiosos contemporaneos: uma relacao de repulsa
ou repudio (rivrtti) dos objetos dos sentidos; e outra, de aceitagdo (pravrtti), de abrago destes
mesmos objetos. Segundo Marx: “um mundo de voluptuosidade e dor... uma religido de
exuberancia sensual e ascese que atormenta a si propria... a religido do monge e da

bailarina.” %

%8 «Athato brahmajijiiasa/ janmadyasya Yyatah/ sastrayonitvat/ tattvam samanvayat” BS 1.1.1-4 (1985:2-14).
2 Karl MARX. A ocupagéo inglesa da India. In Karl MARX e Friederich ENGELS, Obras escolhidas, Lisboa:
Avante editora, 1986. Tomo I, p. 513.
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A defini¢do de Marx impressiona mais ainda quando se 1€ o que Sankara diz no

inicio do seu comentério ao Bhagavadgita.

O Senhor criou o universo, e desejando ordena-lo, ele primeiramente criou 0s
Prajapatis, como Marici, que abragcaram o pravrttidharma, a tradicdo que se baseia
na acdo. Ele entdo criou outros como Sanaka e Sanandana que abracaram o
nivrttidharma, a tradicdo que se baseia na renlncia e no desinteresse em relacdo
aos objetos do mundo. E esta dupla natureza da tradicdo védica de acdo e de
renGncia que mantém a ordem universal.®

E dessa maneira que Sankara comega seu comentario ao Bhagavadgita, um dos
textos religiosos mais populares da India. N&o obstante tecnicamente ser parte da smrti,
daquele segundo escaldo da hierarquia dos textos de origem veédica, o0 gita se tornou tdo
popular que ndo houve outro jeito sendo “encaixa-lo” no grupo de textos soteriolégicos mais
importantes da India.

Angelika Malinar, num dos mais importantes estudos sobre o gita recentemente

publicado, levanta uma série de questfes extremamente pertinentes sobre o texto:

0 Bhagavadgita é talvez o0 mais famoso e o0 mais citado dos textos das tradi¢Ges
religiosas hindus. Proliferam os comentérios, as interpretacdes e traducdes.
Contudo, alguns aspectos e algumas questdes ainda necessitam ser esclarecidas.
Como podemos entender que o texto tenha sido transmitido como parte do épico
Mahabharata? Quais sdo os fios que conectam as diferentes ideias e niveis de
argumentos que constituem o texto e como elas foram manipuladas e adaptadas
para apresentar estruturas de sentido teoldgicas e filoséficas? Quais sdo 0s
elementos caracteristicos da teologia do Bhagavadgita que explicam a sua
influéncia e seu papel paradigmatico para as tradi¢des hindus subsequentes?
Podemos aduzir provas que conectem a obra a contextos histdricos e culturais? *

O Bhagavadgita (“a cancdo de Krsna”) faz parte de um poema monumental, o
principal épico indiano, chamado Mahdabhdarata,®* que, além de possuir uma trama
empolgante, também traz encapsulado em si uma verdadeira biblioteca cultural indiana; pode-
se especular se a origem da popularidade do Bhagavadgita como texto soteriolégico remonta
ao fato de ele ser recorrentemente recitado toda vez que 0 Mahabharata também o fosse,
forma tradicional de transmissdo poética e épica centrada nas figuras de recitadores

profissionais que vao de vila em vila perpetuando os cléssicos ainda hoje; O Bhagavadgita é

% “sa bhagavan srstavedam jagat tasya ca sthitim  trikirsuh maricyadin agre srstava prajapatin

pravrttilaksanam dharmah grahayamasa vedoktam/tatah anyat ca sanakasanandadin utpadye nivrttilaksanam
dharma jiianavairagyalaksanam grahayamasa.” Sankara, BGb, introdugfo, (1992: 2).

1 Angelika MALINAR, The Bhagavadgita, doctrines and contexts, p. 1.

%2 A india também possui outro influente poema épico, 0 Ramayana.
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um ensinamento transmitido por Krsna para Arjuna num momento fundamental da trama: no
exato momento em que a batalha que decidira o futuro do poder na india, batalha esta travada
entre os dois ramos do mesmo cla, Pandavas e Kauravas, que disputam a hegemonia politica
no norte da India. Um dos principais guerreiros do ramo Pandava, Arjuna, fraqueja no exato

momento do comeco do combate:

vendo esses parentes preparados e avidos pelo combate, Krsna, meus membros
fraquejam e a minha boca seca. Eu tremo e meu cabelo se erica. Meu arco cai da
minha mdo e minha pele queima; eu ja ndo consigo ficar de pé porque minha
cabeca esta rodando. Eu tenho visdes que prenunciam tragédia, além de ndo ver
sentido algum em matar meus parentes nesta guerra, Kesava. Eu ndo desejo vitoria,
Krsna, nem dominio nem prazer. De que serve o dominio para nos, Govinda? De
que servem os prazeres? Para que serve a vida? *

A paralisia de Arjuna é compreensivel; do outro lado estavam parentes, amigos e
mestres queridos. E o proprio fato de neste momento sua carruagem estar estacionada entre 0s
dois grandes exeércitos parece simbolizar uma davida paralisante que convida a especulagédo: o
que vale mais, a acdo ou 0 conhecimento? Mas Krsna, que por uma série de motivos servira
de cocheiro de Arjuna ao longo da batalha, porém ndo como combatente, mas somente como
conselheiro, sendo que suas tropas lutardo ao lado dos inimigos (mais uma polarizagdo entre
acdo e conhecimento? Krsna ndo age, mas conhece, aconselha). A resposta de Krsna vira em
dezoito cantos ou capitulos, oferecendo a Arjuna uma pléiade de motivos para que ele se
engaje no combate, além de inimeras descricdes de metodologias espirituais, explicacdes
éticas, epistemologicas, mitos variados, disciplinas gnosticas e correlacdes também, como se
fosse um velho Upanisad; o texto, paradigmatica e essencialmente um dialogo entre 0 mestre
e o discipulo, - talvez um dos grandes dialogos entre Mestre e discipulo na India - possibilita
um universo variado de possiveis abordagens, todavia, o que salta aos olhos é sua natureza
plural. Segundo Sankara: “este tratado, o gita, representa o cume da esséncia de todo o
ensinamento védico e o seu significado é muito dificil de entender”. **

Ao longo do texto, diversos sdo 0s mecanismos apresentados para a consecu¢do da
experiéncia libertadora: reflexdo, ioga, devocdo etc. Cada uma dessas abordagens é

apresentada como um método em si mesmo, cujos expedientes variam de acordo com 0s

8 “dystvemam svajanam krsna yuyutsurn samupasthitam/ sidanti mama gatrani mukhar ca parisusyati/
vepathusca Sarire me romaharsasca jayate// gandivam sramsate hastattvakcaiva paridahyate/ na ca
Sakromyavasthatum bhramativa ca me manah//nimittani ca pasyami viparitani kesava/ na ca sreyo nupasyami
hatva svajanamahave// na kankse vijayam krsna na ca rajyam sukhani ca/ kim no rajyena govinda kim
bhogairjivitena va.” BG |, 28-33. (1985:13-4).

% “Tadidam gitasastram samastavedarthasarasangrahabhiitam durvijiiayartha” BGb, introdugdo. (1992:4).
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discipulos. O texto também problematiza uma série de questdes, como a relagdo entre acéo e
conhecimento *, metodologias soteriolégicas para naturezas individuais distintas, a condi¢do

da libertacdo, dentre outros.

% No quinto capitulo (samnydsa yoga), por exemplo, aparecera uma longa reflexdo acerca da acdo (karma): de
fato, somos nods que agimos? O que significa “agir”? O que “implica” agir? Estas reflexdes serdo aprofundadas
posteriormente por Sankara e por um de seus principais discipulos diretos, Sureévara, autor do influente texto
vedantino Naiskarmyasiddhi (“Demonstracdo da ndo-a¢do”), que também sera utilizado ao longo deste trabalho.
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1.3. Trés hermenéuticas ndo dualistas da tradicdo Vedanta: Bhartrhari (séc. V/VI),
Gaudapada (séc. VII) e Sankara (séc. VIII)

Assim como em vérias cosmogonias produzidas pelas mais diferentes culturas
humanas, varios s&o os mitos na India que relacionam a criagio do mundo com a palavra, com
0 som e até mesmo com a musica. Desde o periodo védico, o0 som — da fala humana, da
natureza — foi revestido de profundos significados simbdlicos, demiurgicos e salvificos. O
som — onipresente — na India e para os indianos, é um fator inextrincavel da realidade. Na
dimensdo humana, essa preeminéncia do som se cristaliza como fala, linguagem. Ora,
consensualmente a civilizacdo indiana deu a primeira e uma das mais importantes
contribuicdes para o estudo da linguagem. Muito poderia ser dito acerca deste aspecto que
salta aos olhos, ou melhor, aos ouvidos, para todos aqueles que possuem alguma experiéncia
com a indianidade. Louis Renou, um dos mais importantes estudiosos ocidentais da India,
sofisticadamente, cunhou a famosa frase que diz que “aderir a0 pensamento indiano significa,
antes de tudo, pensar em gramatiqués/como gramatico (en grammarien)”. Num nivel menos
sofisticado, porém ndo menos verdadeiro, toda e qualquer relacdo de um indiano com a
realidade, seja para com um absoluto estranho ou para com sua deidade escolhida, é
fundamentalmente um relacionamento verbal ou musical, isto é, sonoro. Talvez uma vinganca
inconsciente dos indianos contra Indra, antigo senhor dos deuses védicos, que, ao “separar a
palavra (vac) do som (vac)”, em suas varias dimensées humanas e naturais *® provavelmente
ndo imaginava as sérias e longas repercussdes de sua acao.

Esta profunda e também antiga relacdo com o universo sonoro talvez seja um dos
componentes que fizeram com que, de todas as culturas historicas humanas, a indiana fosse
aquela que mais cedo produziu resultados hoje considerados “cientificos” em relagdo aos

varios fendbmenos linguisticos:

desde os Vedas até o presente, 0 estudo da gramatica e da filosofia da linguagem
tem ocupado um lugar central no pensamento indiano. No Pratisakhya primitivo,
sdo encontradas as primeiras formulagGes da gramética sanscrita. Antes da época
do Buda (i.e., antes de 600 A.C.), 0 Pratisakhya, conjunto de regras recitativas dos
Vedas, junto com 0s Brahmana, Upanisad e 0 Nirukta (etimologias) estavam sendo
desenvolvidos. Desde esse periodo antigo até o ano 1000 da era comum, o
sanscrito dominou e rapidamente se tornou a lingua nacional da india. Na medida

% “Vacaiva vac vyavartyat.” Satapatha brahmana \V |1, 3. 1-16. In Guy L. BECK, Sonic theology, New Delhi:

Motilal, 1995. ps. 26-7.
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em que o sanscrito se fixou, desenvolveu-se uma gramatica da lingua. Essa
gramatica ndo foi uma construcdo artificial de especialistas, mas, antes,
desenvolveu-se direta e naturalmente da lingua falada.*

Se de fato é verdadeira a tese que defende a ideia de que a especulacdo linguistica na
india configurou uma das principais contribuigdes da cultura indiana antiga & humanidade, foi
no ambiente da obra de Bhartrhari (séc. V/VI) que as palavras alcangcam um estagio novo e

surpreendente: um caminho para a realizacdo espiritual,®®

cuja propedéutica encerra um
ambicioso esforco de reflexdo sobre o fendmeno da linguagem em suas varias dimensdes
metafisicas, epistemoldgicas e soterioldgicas.

Bhartrhari ndo pode ser considerado o fundador de um sistema filosofico
propriamente dito. Melhor seria considera-lo o grande sistematizador de um conjunto de
crengas, intuicdes e postulados de origem extremamente antiga. Dois precursores de
Bhartrhari, porém, destacaram-se nesse campo e contribuiram de forma relevante para os
debates posteriores: Panini (séc. V A.C.) e Patafijali (séc. 11 A.C.). O primeiro, contemporaneo
de outro autor, Yaska,®® pode ser considerado o grande formulador inicial da tradicdo
especulativa gramatical indiana. Todavia, mesmo sua antiguidade ndo Ihe faculta a
primogenitura da investigacdo linguistica. O proprio Panini citara em sua obra (0 Astadhyayn)
uma série de pensadores que o precederam nessa tradi¢do (Sakalya, Audumbarayana, Gargya,
entre outros).

O Astadhyayr (“oito capitulos”) ¢ uma gramatica completa da lingua sanscrita. Essa
obra foi anunciada por seus estudiosos com uma série de “primeiras”: primeira gramatica
exaustiva de uma lingua, primeira gramatica gerativa etc. A obra ¢ dividida, como o préprio
nome indica, em oito capitulos, cada um deles subdividido em quatro partes. O modo de
apresentacdo é aforismatico, objetivando a facil memorizacdo do texto. Ela contém cerca de
4.000 aforismos, obedecendo basicamente a uma divisdo geral entre raizes verbais e temas

nominais. Acredita-se que o trabalho tenha sofrido interpolacfes posteriores.

%" Harold Coward, Sacred Word and Sacred Text. Delhi: Satguru Publishers, 1980. p.9.

8 Vyakarana é o termo usado para designar os estudos gramaticais de forma geral na india antiga. A partir da
obra de Bhartrhari, foram eles compreendidos como uma escola filosofica, a Sabdadvaita, o “nio dualismo
linguistico™.

% Apesar da controvérsia acerca das datas, tudo indica que os dois foram praticamente contemporaneos. A
grande obra de Yaska, o Nirukta (“etimologias”), ¢ um comentario sobre 0 Nighantu, uma espécie de léxico
védico. O objetivo do autor, portanto, se insere naquele esfor¢o de transmissdo fiel dos textos sagrados. Como
trago caracteristico da empreitada, Yaska buscava uma aproximacdo entre etimologia e gramatica, frisando a
necessidade da compreensao de cada vocabulo dentro do contexto em que estivesse inserido.
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Apesar de ndo poder ser considerada um dos textos fundadores da ciéncia gramatical,
a obra de Panini deve ter sido considerada pelos antigos de alcance tdo amplo e tdo precisa,
que as obras anteriores ndo foram conservadas. Como em outras areas do saber cujos textos
possuem a mesma configuragdo, a brevidade da exposicdo redundou na proliferacdo de
comentarios e exegeses, dos quais 0 mais importante foi o de Patafijali, que construiu sua obra
a partir de reflexdes sobre o texto de Panini e do de Katyayana, um seu comentador. Em seu
principal trabalho, 0 Mahabhdsya (“Grande comentario”), sobre a obra de Panini, Patafjali se
debrucou sobre temas caros a Filosofia da Linguagem: o carater eterno dos textos sacros, a
capacidade de a linguagem alcancar e explicar a natureza da realidade etc.

E nesse quadro referencial maior que sera abordada aqui a grande obra de Bhartrhari,
0 Vakyapadiya (“[das] palavras e frases™) *°. Composta de trés capitulos (dai uma variante de
seu titulo, Trikandi), o primeiro dedica-se a reflexdo acerca da relacdo entre brahman e o
universo; o segundo possui como foco de interesse a frase, a sentenca; no terceiro e ultimo
capitulo o autor volta-se para a natureza das palavras. Para 0s objetivos deste trabalho, ndo
obstante a necessidade de se percorrer as trés partes do texto serd enfocada fundamentalmente
a primeira parte, chamada Brahmakanda.

Bhartrhari ¢ considerado o fundador da escola filosofica chamada Sabdadvaita (“ndo
dualismo linguistico”), cujo alcance e influéncia posteriores s6 agora come¢am a ser
corretamente avaliados pelos académicos especialistas.* Pela primeira vez na histéria da
cultura literaria indiana, a gramatica (vyakarana), de mero instrumento teérico da linguagem,
ser4 alcada a esfera de sistema soteriolégico e filosofico (darsana).*” Tal movimento pode ser
entendido dentro da perspectiva gramatical indiana que postula o principio de que tudo aquilo

que pode ser pensado e dito possui como fundamento a linguagem: “neste mundo, ndo existe

40 cep figura central no desenvolvimento filos6fico da gramatica ¢ Bhartrhari, cujas datas ainda sdo disputadas,
apesar de recentes estudos terem chegado a um consenso acerca de seu provavel periodo. Ja foi demonstrado que
citagcBes de obras de Bhartrhari aparecem no Pramanasamuccaya de Dignaga, o famoso l6gico budista, cujas
datas sdo entre o quinto e sexto século [...] Fraunwallner sugere, com base nestas considera¢des, que podemos
datar Bhartrhari entre 450 e 510 [...] estas sdo as datas aceitadas pelos estudos mais modernos”. Harold
COWARD e Kunjunni RAJA (eds.), The Philosophy of the Grammarians. Princeton: Princeton University Press,
p.121.

*1 A influéncia que Bhartrhari exerceu sobre vasta parcela das escolas filosoficas indianas posteriores pode ser
detectada a partir da recorrente utilizacdo de conceitos e perspectivas que foram formalizados por ele. E
impossivel compreender o ndo dualismo vedantino e o Shivaismo da Caxemira, por exemplo, sem levar em
conta sua obra. A importancia desse pensador traduz-se de forma muito clara nas controvérsias que suas
perspectivas acerca do fenémeno da linguagem causaram, sendo continuamente questionadas quer por escolas
ortodoxas, especialmente o Mimamsa, e os heterodoxos, pertencentes a chamada escola “logica” budista:
Dignaga e Dharmakirti, entre outros.

“2 Cf. inclusdo dessa escola na obra Sarvadarsanasamgraha, capitulo X111, um compéndio de vérias tradigdes
filosdficas do séc. XIV, escrita por Madhava.
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intuicdo que ndo possa ser representada por palavra; todo tipo de conhecimento surge
5 43

substancializado na linguagem”.

Ou seja, qualquer ato cognitivo ndo sensorial pressupde a familiaridade e o dominio
do autor desse ato com 0s conceitos e 0s seus significados, vale dizer, qualquer tentativa de
explicitar o contetdo de uma cognigdo s6 é possivel a partir da concomitancia entre cognicao
e articulacdo linguistica — donde a famosa afirmacédo de que tudo aquilo que existe é palavra.
Uma vez que a linguagem possui essa natureza extremamente penetrante, nada mais natural
do que ela se constituir num sistema coerente de visdo de mundo per se. Contudo, tal insercao
no universo filoso6fico indiano nao foi nada facil, e Bhartrhari foi alvo de contundentes
ataques por parte de pensadores que viam nessa tentativa uma perigosa e problematica
extrapolagcdo de atividades propriamente gramaticais, as quais, segundo esses autores, 0S
graméticos deveriam se limitar.**

Bhartrhari veicula e delineia sua visdo acerca da questdo fundamental
palavra/brahman nas quatro primeiras estrofes de seu trabalho, anunciando, por assim dizer, o
objetivo de sua visdo, cuja conclusdo ird sugerir que, para se refletir acerca de linguagem,

deve-se antes refletir acerca de seu fundamento.

Brahman sem comeco nem fim:

esse é o fundamento da Palavra, que é imperecivel;
manifesta-se em forma de objetos,

e € de la que 0 mundo comega a evoluir.

A tradicdo ensina que brahman é um,

mesmo sendo a origem de todas as potencialidades,

e, portanto, mesmo sendo indivisivel,

divide-se, devido aquelas potencialidades.

De suas muitas potencialidades, o tempo é a mais importante.
Ele [o tempo] é uno, porém divisdes lhe sdo superimpostas.
Sobre ele repousam as diferentes mudangas

que se configuram como diferengas onticas.

O fundamento, uno, contém as sementes da multiplicidade.
Ele se manifesta como sujeito, objeto e experiéncia [i.e. como tudo aquilo que
existe].*

® “Na so’ sti pratyayo loke yas Sabdanugamad rte/ anuviddham iva jammam sarvam Sabdena bhasate” VP 1,
123[115]. (1995:188). Essa intui¢do foi partilhada por inimeros pensadores indianos e ocidentais. Em 1929,
Edmund Husserl publicou sua Légica Formal e Transcendental, que causou enorme impacto nos circulos
académicos filosoficos europeus e influenciou decisivamente a obra de Martin Heidegger. Nela Husserl lanca as
bases da moderna fenomenologia. Um de seus alicerces foi a crenca de que “o pensamento é sempre realizado
em linguagem e é completamente vinculado a fala. O pensamento, portanto, emquanto [fendmeno] distinto de
outras modalidades da consciéncia, é sempre linguistico, sempre um uso da linguagem” (in, Guy L. BECK, op.
cit. p.50). H. G. Gadamer e Merleau-Ponty foram outros que também insistiram recorrentemente na idéia de que
0 pensamento ndo existe de forma independente das palavras.

* Somananda da tradi¢io Pratyabhijfia, uma influente tradi¢io nio dual shivaita, por exemplo.

*® “anadinidhanar brahma $abdatattvar yad aksaram/vivartate rthabhavena prakriya jagato yatah//ekam eva

yad amnatam bhinnasaktivyasrayat/ aprthaktve pi Saktibhyam prthaktveneva ca vartate//adhyahitakalam yasya
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Apos certo periodo, a linguagem veio a ser compreendida tanto como co-extensiva a
realidade ultima da existéncia, bem como causa instrumental (karana) da origem do mundo
dos fenomenos. Foi levando em conta tais postulados que Bhartrhari fundamentou seu

sistema. Segundo Tandra Patnaik:

...isto [brahman] é a realidade ultima e Unica. Os conceitos de existéncia,
consciéncia e linguagem-em-uso, que estdo associados a nossa compreensao do
mundo empirico, exibem elementos de pluralidade. Além disso, esses conceitos s&o
gerados por palavras, portanto, ligados por uma esséncia comum, chamada por
Bhartrhari de Sabdatattva, o principio da linguagem. Como ele é o principio Gltimo
unificador, ele é, portanto, o principio ultimo da realidade, brahman. E evidente
que Bhartrhari privilegia o conceito de “unidade” em seu esquema metafisico.
Destarte, Sabdabrahman significa antes suprema unidade do que suprema
existéncia. Seu esforco, durante toda sua obra, foi tentar mostrar que a pluralidade
do mundo fenoménico nos leva a uma forma ultima de unidade.*®

Uma vez que Bhartrhari fundamenta seu sistema na natureza transcendente de
brahman, cabe aqui explicitar de que maneira ele compreende a multiplicidade dos
fenomenos. Bhartrhari langa mao do antigo conceito de sakti (“energia, poder, poténcia,
potencialidade, possibilidade, forga”) — que ja aparece no periodo védico e que sera
continuamente re/utilizado. Argumentando na vertente satkaryavadin,*’ Bhartrhari introduzira
o conceito de “tempo” (kald) como materializagdo dessas potencialidades,*® que, uma vez
organizadas na sequencialidade (krama) da existéncia, se configuram em entes plurais no eixo
espaco-temporal. Trata-se de uma explicacdo que serd continuamente retomada de uma
maneira ou de outra em tradicdes filoséficas ndo dualistas indianas posteriores.* Dada a
manifestacdo da existéncia a partir das potencialidades preexistentes, brahman (e a palavra)
tornam-se subjacentes a toda configuracdo ontologica, esta centrada na ignorancia da

realidade como ela de fato é. Helaraja, comentador da obra, resume a questdo:

kalasaktimupasritah/  janmadayo  vikarah sadbhavabhedasya yonah//  ekasya sarvabijasya  yasya
ceyamanekadha/ bhoktrbhoktavyaripena bhogaripena ca sthitih.” VP 1.1-4. (1995:1-21).

*® Tandra PATNAIK, Shabda, a study of Bhartrhari’s philosophy of language. Delhi: D.K. Printworld, p.21.

" Satkaryavadin é a doutrina que postula que todo efeito é sua causa transformada, i.e., os efeitos s&o
prolongamentos das potencialidades j& encontradas numa causa. O exemplo cléssico é o de as cores da cauda do
pavao ja se encontrarem em poténcia no ovo. Contudo, ha ainda uma subdivisdo dessa vertente. A primeira é
chamada parinamavadin, que advoga que o efeito é a transformacdo real da causa. A outra € chamada
vivartavadin, que afirma que a transformacdo da causa em efeito é aparente. N&o existe consenso entre 0s
especialistas acerca de qual das duas subdivisGes ¢ aceita por Bhartrhari. A ultima perspectiva ficou
particularmente famosa gragas ao fato de Sankara té-la abragado em seu sistema, cf. infra.

VP 1. 3. (1995:18).
* Como, por exemplo, no ndo dualismo vedantino e no Shivaismo da Caxemira.
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este € o conceito de tempo: da ignorancia (avidya), que é a causa do mundo
fenoménico, emergem, em primeiro lugar, os fenémenos, com a aparéncia de
multiplicidade. A multiplicidade é espacial e temporal. Dessas, a temporal é a
primeira na criagéo de tudo [...] A realidade chamada brahman ndo possui nenhum
tipo de sequencia, possui a natureza de verdadeiro conhecimento e ndo é afetada
pelo tempo. Sob a influéncia da ignoréncia, assume a sequencia [de eventos] e se
manifesta como isso e aquilo. Portanto, através da intervencdo do tempo os
fendmenos aparecem em [determinada] sequencia temporal para os sujeitos, desde
tempos remotos, uma vez que toda multiplicidade consiste em ignorancia [da
unidade de brahman]. Toda a divisdo temporal adquirida sob os mais variados
pontos de vista é fruto dessa ignorancia. Assim que o0 conhecimento verdadeiro
surge, todas as diferencas desaparecem, bem como esta divis&o [de tempo].”

Apesar dessa explicacdo, que muitos viram como antecessora direta do ndo dualismo
vedantino de Sankara, o que ocorre aqui é simplesmente a transferéncia do problema para
um degrau anterior ou superior. Nem Helaraja nem Bhartrhari explicam a origem da
ignorancia. Ambos, assim como Sankara, que veremos a seguir chegaram ao limite da
possibilidade de explicitacdo de todo ndo dualismo radical e, coincidentemente, alcangaram
conclusdes muito parecidas: ndo e possivel explicar a natureza da realidade nessa perspectiva,
tendo eles optado por uma explicacdo que se baseia em alguns conceitos que apontam para a
necessaria manifestacdo da aparente multiplicidade.

Como veremos mais adiante, tanto Gaudapada como Sankara usaram o conceito de
maya (“relatividade, multiplicidade como ilusdo, finitude”, lit. “aquilo que pode ser medido™)
para explicar um certo registro do real; Sankara, cf. infra, também usou os conceitos de moha
(“erro™) e adhisthana (‘“superimposi¢cdao”). Aqui, Helaraja recorre ao conceito cognato de
ignorancia (avidya). Em Sankara, maya é anirvacanya (“inexplicavel”, “sobre a qual é
impossivel qualquer tipo de defini¢do”). Em Bhartrhari, a realidade maltipla dos fenbmenos é
fruto da ignorancia, uma das potencialidades ja encontradas em brahman. A aparente
contradicao (“se brahma é conhecimento e verdade, como a ‘potencialidade’ da ignorancia
lhe pode ser atribuida?”’) resolve-se na co-extensdo entre tempo (kala), sequencia (krama),
ignorancia (avidya) e diferenca (bheda). Na verdade, a realidade é ndo dual. E a ignorancia

ontoldgica dos seres humanos, fruto da inapelavel fragmentacdo na perspectiva espaco-

 “Ata evaitat kaladarsanam/avidyayam samsarahetubhiitayam prathamar bhedavabhdasamayo hi samsarah/
bhedasca desakalabhyam tatra ca kalabhedo jagatsysteradbhyah ... niskramam hi  brahmatattvam
vidyamayamakalaphalitamavidyavasat  kramaripopagrahena  yathayatham  vivartate iti  kalanuvedhat
padarthanam kramena pratyavabhaso’ nadisiddhajivatmagatah/ sarvasya bhedajatasyavidyamayatvat/kale’pi
darsanabheden yo’ yam vibhagah so’
pyavidyavijrmbhitaeva/avirbhitayamtuvidyayamsarvasyabhedaprapancasyapagamadayamapopaiti/atascatrayu
kta yuktataya vicaranam prayasamatraphalameva/ vyavahdre sarvasyaivasatyataya tattvavyasthanupatterityata
tatparyarthah.” Subramania IYER, op. cit., p. 444 n.85.

*! Nathalia ISAYEVA, From early Vedanta to Kashmir Shaivism. Albany: SUNY Press, 1995, introdugo.
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temporal, que cria a aparéncia de multiplicidade e diferenca. Conforme se vera adiante, uma

vez que se compreenda a natureza una da existéncia, a ignorancia desaparece por si so.

2 - . .
°2 que Gaudapada era um daqueles ascetas radicais, cujos

A tradicdo registra
exercicios ascéticos (zapas) nas soliddes geladas do Himalaia causam tamanho espanto e
admira¢do. Todavia, além da dura ascese, Gaudapada ¢ também reverenciado como um
importante elo na cadeia da tradicdo ndo dualista do pensamento vedantico. Discipulo de Suka
e mestre de Govinda, que foi 0 mestre de Sankara, portanto tendo provavelmente vivido em
algum momento entre os séculos VI e VII, Gaudapada é considerado o principal elo e
articulador da tradicdo especulativa vedantica pré-Sankara; E nos seus comentéarios ao
Mandukya Upanisad, um influente texto sobre o qual nos debrucaremos posteriormente, que
Gaudapada ira estabelecer um importante ponto de imbricagdo entre as perspectivas Ndo
dualistas vedantinas e budistas. O Mandukya Upanisad é tradicionalmente relacionado ao
Atharva Veda e, apesar de ser um dos Upanisads mais breves, contando com somente doze
estrofes, pode ser considerada uma exegese exaustiva do mantra Om, decomposto em seus

fonemas a, u e m, cada um deles relacionados aos trés estagios da consciéncia humana: vigilia
(jagarita), sonho (svapna) e sono profundo (susupta). O omkara (3%) é um dos mais

importantes simbolos e indices de toda a cultura indiana, existindo uma longa e elaborada
semiotica ao seu respeito, como se nota ja a partir dos textos upanixadicos, conforme infra. A
abordagem tripartite também serve como ferramenta propedéutica para a organizacdo de

varios aspectos da realidade a partir de uma perspectiva triplice. Diz 0 Mandukya Upanisad.:

Om — todo este mundo é esta silaba! Mais uma explicacdo sobre ela. O passado, 0
presente e o futuro — tudo isto é simplesmente Or.

E o que existir além dos trés tempos, tudo isso é simplesmente Om: — pois este
brahman é o Todo. brahman ¢é o “eu”; aquele brahman ¢é o “eu”.

O primeiro quarto é vaisvanara, 0 universal, situado no estado de vigilia,
percebendo o exterior, possuindo sete membros, dezenove bocas e desfrutando das
coisas materiais.

O segundo quarto é taijasa, o brilhante, situado no estado de sono percebendo o
interior, possuindo sete membros e dezenove bocas e desfrutando das coisas sutis.
O terceiro quarto é prajia, 0 sabio, situado no estado de sono profundo, aquele que
guando uma pessoa estd adormecida ndo deseja nem sonha, se torna una e,
portanto, se torna uma simples massa de percep¢do, constituido de beatitude e
usufruindo de beatitude, tem o pensamento como “boca”. Ele € o senhor de tudo,
ele conhece tudo, ele é o controlador interno, ele é o Gtero de tudo, pois ele é a
origem e dissolucao dos seres.

Eles consideram o quarto estado como nao percebendo nem o que é interno, nem o
que é externo, nem ambos; ndo é uma massa de percepcdo, nem percebendo nem
ndo percebendo; ndo visto; além da materialidade fenoménica; ndo compreensivel,

%2 Anandagiri, Gaudapadakarika bhasya |V, 1. In Raghunath KARMARKAR, Gaudapdadakarika, p.ii.
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sem marcas caracteristicas; impensavel; indescritivel; aquele cuja esséncia é a
consciéncia-de-si; o final do mundo sensivel; o tranquilo; o auspicioso; 0 sem
segundo. Aquele é o “eu”, e é aquele que deve ser percebido.”

E a partir dos desdobramentos de uma eidética a esses quatro estados da consciéncia

que Gaudapada ira produzir sua grande obra, o Gaudapadakarika.™®

O onipresente é conhecido pela tradicdo como o quarto (estagio), o poderoso, capaz
de levar a cabo a cessacdo do sofrimento, o divino e imutavel deus ndo dual de
todos os seres, 0s outros dois, Visva e Taijasa sdo considerados determinados por
uma relacdo de causa e efeito, enquanto Prajiia é condicionado somente por
causas. No caso de Turiya, contudo, ndo aparece nenhum dos dois (i.e. nem causa
nem efeito).>

O texto é dividido em quatro partes e sua suposta unidade é questionada — junto com
a autoria de algumas destas partes — por alguns especialistas *°. Todavia, apesar dos
problemas autorais, poucos duvidam da importancia seminal do texto, no qual alguns
conceitos posteriormente consagrados serdo ventilados em seu sentido classico pela primeira
vez, como, por exemplo, a nocao de maya, i.e. a percepcao da multiplicidade do Real como
“ilusao, erro, falsidade”: “Como num sonho, uma ilusdo, uma miragem: € assim que aqueles
treinados na tradicdo vedantica enxergam (a multiplicidade em) todo esse mundo.” >

Os aderentes da tradicdo ndo dualista vedantina celebram a obra de Gaudapada como
um marco referencial importante, ja que boa parte do texto enfoca o fato de que, uma vez
superada a visdo errbnea que a multiplicidade engendra, tem inicio o despertar para a

“verdadeira” natureza da realidade: “Quando o individuo é despertado de seu sono eterno

%3 “Aum ityetad aksaram idam sarvam, tasyopavydakhyanam, bhiitam bhavad bhavisyad iti sarvam aurmkara eva,
yac canyat trikalatitam tad payaumkara eva// sarvam hy etad brahma, ayamatma brahma so’yam dtma
catuspat// jagarita sthano bahisprdjiah saptanga ekonavimsatimukhah sthilabhug vaisvanarah pratamah
padah// svapnasthano’ ntahprajiiah saptanga ekovimsatimukhah pravivikabhuk taijaso dvitiyah padah// yatra
supto na kam cana kamam kamayate na kam cana svapnam pasyati tat susuptam susuptasthana ekibhiitah
prajianaghana evanandamayo hy anandabhuk cetomukhah pranas trtiyah padah// esa sarvesvarah esa
sarvajiiah eso 'ntaryami eso yonih sarvasya prabhavapyayau hi bhiitanam// nantahprajiam na bahis prajiam
nobhayatah  prajiam  adrstam  avyavaharayam — agrahyam  alaksanam  acintyam — avyapadesyam
ekatmapratyayasaram praparicopasamam santam Sivam advaitam caturtham manyante as atma as vijiieyah.”
MA 1-7. (2008:169-84).

>* Sankara comenta o texto. Também ¢é atribuido a Gaudapada um importante texto, o Samkhyakarikabhasya.

% “nivrtteh sarvaduhkkhanamisanah prabhuravyayah/ advaitah sarvabhavanam devasturyo vibhuh smrtah//
karyakaranabaddhau tavisyete visvataijasau/ prdjiiah karanabaddhastu dvau tau turye na sidhyatah.”
Gaudapadakarika (doravante GK) I, 10-11. (2008:206-7).

% Ragunath Damodar KARMARKAR, Gaudapadakarika, 1973, ps. i — xxvii; Richard KING, Early advaita
vedanta and buddhism, ps. 15-45.

¥ “Svapnamaye yatha drste gandharvanagaram yathd/tathd visvamidarm drstam vedantesu vicaksanaih.” GK II,
31. (2008:250).
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causado por maya, ele entdo experimenta a ndo dualidade ndo nascida, sem-sono e sem-
sonho”.*®

O caminho para travar contato com a realidade é compreendido, antes de tudo, como
um exercicio de esvaziamento, uma ascese apofatica que redunda na realizacdo de que € a
nossa imaginacdo (kalpana) a principal responsavel por nossos problemas; uma vez

neutralizada a imaginacéo, aflora a realidade:

(o atma) primeiro imagina o individuo, depois coisas diferentes, externas e
internas, pois s6 conhecemos aquilo que recordamos; como uma corda que no
escuro pode parecer a nossa imaginacdo uma cobra ou uma linha na agua; assim
imaginamos o atma. Quando de fato confirmamos se tratar de corda, a coisa
imaginada desaparece e ocorre a ndo dualidade na forma de corda somente: da
mesma maneira se d4 com o atma.”® Esta dualidade [observada] é somente maya,
na realidade [o todo] é ndo dual *

Como ponto de contato entre as tradi¢cGes vedanticas e varias correntes budistas, as
quais veremos em seguida, a obra de Gaudapada serd recorrente ao longo desta tese,
principalmente em suas poderosas intui¢fes acerca da ndo dualidade.

Conta a lenda que um dia Mestre Govinda (Govindacarya) meditava em sua cela, no
seu asrama ®* cavado no basalto mole encontrado as margens do rio Narmada, quando ele
ouviu batidas na sua porta; ele perguntou quem era; a resposta dada poderia ser transformada
num pequeno manifesto ndo dualista: “eu sou vocé€”. Quem assim respondera, segundo a
tradicdo, fora Sankara, o ainda desconhecido jovem que logo se tornaria o lendario
Sankaracarya, 0 Mestre Sankara, que alcancou tamanha unanimidade teoldgico-filosofica que
virtualmente quase todas as tradi¢Ges teistas indianas o reivindicam como encarnacao
particular de seu deus. Sua brevissima existéncia sobre a terra contrasta com a longevidade de
sua influéncia. De longe, Sankara é uma das principais referéncias, balizas e portos do

pensamento indiano. Sabemos pouco de incontroverso sobre a sua vida, ja que as suas

%8 “Anadimayaya supto yada jivah prabudhyate/ ajamanidramasvapnamadvaitar budhyate tada.” GK |, 16.
(2008:211).

¥ “Sivam kalpayate pirvam tato bhavanprthagvidhan/ bahyanadhyatmikamscaiva yathavidyastathasmrtih
llaniscta yatha rajjurandhakare vikalpita/ sarpadharadibhirbhavaistadvadatmabvikalpitah// niscitayam yatha
rajjvam vikalpo vinivartate/ rajjureveti cadvaitam tadvadatmaviniscayah.” GK I, 16-18. (2008:240-3).Vale
dizer, uma vez descartadas as falsas identificacfes do atma, sobrevem a nocéo verdadeira do mesmo.

8 “mayamatramidam dvaitamadvaitam paramarthah” GK 1, 17. (2008:213).

®! Literalmente, um “lugar de esforco, de ascese”. Geralmente a residéncia de um mestre da tradigio para aqueles
que renunciam. Uma rede de asramas, junto com 0s matha, “mosteiros” formam os locais onde se desenvolvem
boa parte das praticas soteriolégicas descritas ao longo desta tese.



40

biografias cedo se transformaram em hagiografias.®> Geralmente consignados aos séculos
VII/IX, a maior parte dos seus trinta e dois anos foram dedicados a descrever, fortalecer e
fundamentar a tradicdo ndo dualista vedantica, ao longo de suas intermindveis viagens pelo
subcontinente indiano. De Badrinath no Himalaia, ao norte, onde teria morrido, até o extremo
sul, onde supostamente teria nascido numa familia bramane em Kaladi, Kerala; de leste a
oeste da India, sempre debatendo, ensinando, materializando e dinamizando a tradico, seu
legado é, simplesmente, para utilizarmos uma expressdo que ele préprio gostava de usar para
caracterizar a realidade, indescritivel. Nao sé filosofo ou poeta, também era homem de acéo e
empreitadas; fundador da ordem de ascetas dasanami, ele estabeleceu nos quatro pontos
cardeais da India (Badrinath ao norte, Shringeri ao sul, Dwaraka a oeste e Puri a leste)
instituicOes educacionais de carater soterioldgico (matha) que posteriormente — e até hoje em
dia — aglutinaram enorme respeito e devocdo, sendo seus descendentes, também chamados
Sankaracaryas ainda hoje, figuras de consideravel poder ideoldgico. Suas principais obras
foram de carater hermenéutico, se constituindo em comentarios aos upanisad mais antigos, ao
Bhagavadgita e ao Brahmasitra; nestes comentarios, Sankara elabora uma poderosa
hermenéutica ndo dualista, a0 mesmo tempo em que se engaja em dialogos criticos com
consideravel namero de tradicdes especulativas indianas. A tradicdo também lhe atribui um
namero controverso de pequenos textos, poemas e hinos devocionais.

Atualmente a obra de Sarnkara parece estar sendo principalmente apreciada em seus
aspectos metodoldgicos. Tal atracdo é claramente derivada de um dos principais intérpretes
recentes de Sankara, Swami Satchidanandendra. Num recente livro sobre o tema, J.G. Suthren

Hirst coloca a questdo:

meu interesse no método de Sankara ndo é exatamente novo. A preocupagio com o
método no Vedanta e com o método de Sankara em contraste com o de outros
pensadores ndo dualistas estd no centro do enorme estudo do Swami
Satchidanandendra [publicado] em sanscrito...sendo ele préprio um [pensador] nédo
dualista, ele estava comprometido em ‘desenterrar o verdadeiro método do
Vedanta’...ele escreve sua obra no formato tradicional, apresentando e refutando
perspectivas rivais, estabelecendo o seu proprio ponto de vista ndo dualista,
corroborando suas teses com citagdes dos upanisads e de outras fontes escriturais
sanscritas *

Oucamos entdo Swami Satchidanandendra:

%2 para um interessante artigo sobre as biografias de Sankaracarya, v. David N. LORENZEN, The life of
Sankaracarya, in Fred W. CLOTHEY e J. Bruce LONG, Eds., Experiencing Shiva, encounters with a hindu
deity. Delhi; Munshiran Manoharlal, 1982, ps. 155-176.

8% ).G. SUTHREN HIRST, Sarkara’s Advaita Vedanta, a way of teaching. New York: Routledge, 2005, p. 4. A
obra de Swami Satchidanendra também sera o nosso principal ponto de apoio no trabalho de interpretar a obra de
Sankara.
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nds temos que reiterar a natureza do método sancionado pela tradi¢do...entdo, qual
é o método empregado? A resposta de Sankara ¢ a seguinte citagio encontrada em
seu comentario ao Bhagavadgita: “aquilo que ndo possui diferenciagéo ¢ explicado
pelo método duplo de superimposicdo deliberada (adhyaropa) e ‘subtragdo’
(apavada)”. *

As tradicBes com as quais Sankara dialoga sdo as escolas filosoficas vedanticas de
cunho dualista e dualista-ndo dualista, ambas com vasta literatura. Além dessas escolas, varios
outros sistemas filosoficos ja referidos anteriormente, tratados legais, ritualisticos e mesmo
linguisticos sdo utilizados em suas exegeses, que serdo objeto de atencdo especial nesta tese.
Agora ¢é necessario conhecer o “outro” da tradi¢do ndo dualista vedantina para os fins deste

texto: a ndo dualidade budista.

® SATCHIDANANDENDRA, Suddhasarkaraprakriyabhaskara. Holenasipur: Adhyatma Prakasha Karyalaya,
2001, p. 51.
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1.4. O budismo primitivo: o Buda (Buddha), a comunidade (sarigha) e 0s ensinamentos
(dharma)

“Evam mayd Srutam”. “Assim eu ouvi”. E com esta formula tradicional que
geralmente se introduz a palavra do Buda, e é desta maneira que se inicia 0
Mahaparinibbanasutta, 0 texto ® que narra os Gltimos meses da vida do Buda, também
chamado de Sakyamuni, “o sabio do cld Sakya”, o Tathagatha, “tatha agata [“o que veio
desta maneira” ou “para esta finalidade™]), o Bhagavan, “o mestre”, o Buddha, “aquele que
despertou”. Uma melancolia serena perpassa todo o texto jA que o mestre, o Buda, se
aproximava do seu fim; acompanhado por Ananda, seu primo, auxiliar particular e fiel
discipulo, percorrem juntos e pela Gltima vez o nordeste da India, local das perambulagtes
originais da comunidade budista primitiva. E era isso o que o Buda vinha fazendo nos ultimos
quarenta e cinco anos: viajando, pregando, conversando, convertendo homens e mulheres para
0 excelente caminho, o caminho do meio, que objetivava criar as condi¢fes de possibilidade
para o “despertar” (bodhi). Desde que deixara para tras seu abastado lar, sua mulher, seu filho
e seu papel social de guerreiro, como tantos outros fizeram antes e depois dele, o Buda e sua
trajetdria pessoal encarnam de forma paradigmatica uma opg¢do, um modo de vida renunciante
em tudo e por tudo assemelhado aquele que ja vimos acima no contexto dos Upanisads. O
Buda e os seus primeiros discipulos formavam uma comunidade (a Samgha), uma
comunidade parecida com tantas outras comunidades contemporaneas suas como as dos
mestres upanixadicos, a dos Jaina, entdo liderada por Mahavira, os A4jivika e as comunidades
dos mestres Makkhali Gosala, Ajita Kesakambali, Piirana Kassapa, dentre tantas outras,
algumas dessas tdo vivamente descritas no Samariiaphalasutta.®®  Renunciantes
(sramana/parivrajika) que haviam abandonado tudo enfeiticados pela promessa do despertar.
Este despertar, em seu contexto upanixadico, como vimos, era chamado moksa. No ambiente
budista, nirvana; ®" este nirvana foi sempre compreendido como o resultado de uma préxis
que se deduzia a partir de alguns postulados basicos: a vida que a maioria absoluta das
criaturas vive € uma vida de profundo sofrimento (duhkha), angustia e dor; contudo, existe a
possibilidade de se escapar deste ciclo recorrente de dor (duhkhanirodha);, para tanto é
necessario detectar o fulcro, a origem da dor, o desejo (duhkhasamudaya); finalmente, é

determinante abragcar um tipo de vida que permita escapar da dor. Estes quatro postulados,

% Toda esta secdo foi baseada principalmente no Mahdaparinibbanasutta. Todos 0s ensinamentos basicos do
budismo 4 se encontram.

% Rupert GETHIN, Sayings of the Buddha, ps. 5-36.

87 Steven COLLINS, Nirvana and other buddhist felicities. Cambridge: C.U.P., 1998, p. 135.
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depois chamados de “quatro nobres verdades” representam uma intui¢ao vital do budismo, a
de que de fato a dor existe e é onipresente em todas as criaturas conscientes. A boa noticia €
que € possivel a libertacdo deste estado, atraves do trilhar de uma senda
(duhkhanirodhamargapratipada) que nos conduziria a um porto seguro contra a dor e 0
desejo, e que se subdivide em oito préticas (ariya astangika marga): 0 desenvolvimento de
uma perspectiva correta acerca da verdadeira natureza da realidade (samyagdrsti), um modo
de vislumbrar esta perspectiva através de uma metodologia reflexiva (samyaksamkalpa), um
falar que traduza corretamente estas visdes e incite outros a busca-las (samyagvac), um modo
de agir eficaz para a condugdo ao libertar (samyakkarmanta), um tipo de vida que néo
obstaculize esta eficacia (samyagajiva), um esforco constante para se manter nesta dimensao
(samyagvyayama), numa dimensdo mental de tranquilidade (samyaksmrti) que € fruto e se
complementa com a modulacdo correta e eficiente de nossas estruturas psiquicas
(samyaksamadhi). Todos estes postulados e seus desdobramentos intelectuais e praticos
delimitam o perimetro originario dos ensinamentos (dharma) do budismo; sdo estes - o Buda,
a comunidade e os ensinamentos - 0s trés tesouros, as trés joias (trayaratna) do budismo.
Todos estes ensinamentos, aliados as condi¢des de vida e pratica criadas pela comunidade,
guiada e animada pela figura emblematica do Buda, uma vez assimilados e praticados,
idealmente conduziria os buscadores ao gol, a meta principal, a libertacdo: no vocabulario
budista, ao nirvana (nirvana).

A vida do Buda é provavelmente a biografia espiritual mais conhecida dentre os
fundadores das grandes religides mundiais. Diferentemente dos outros fundadores de grandes
tradicdes religiosas, conhecemos de forma relativamente detalhada - pelo menos quando
contrastada as vidas dos outros fundadores de religides - a vida e a génese do budismo
enquanto conjunto de crencas e praticas centradas na figura de um fundador histérico.
Nascido no parque de Lumbini, perto da cidade de Kapilavastu, que hoje se encontra a poucos
quilémetros do lado nepalés da fronteira entre a india e o Nepal, na regifo de selva do terai, 0
nome original daquele que veio a ser posteriormente conhecido como “o desperto” (Buddha),
“o sabio do cld Sakya” (Sakyamuni) - para seus seguidores imediatos simplesmente “o
Mestre” (Bhagavan), era Sidarta Gautama (Siddhartha Gautama). Nascido em algum
momento entre os séculos VI e V a.e.c. ®® em ambiente abastado da casta xatria, a casta

guerreira, a vida de Sidarta foi narrada por ele mesmo em varias ocasifes. No

% As datas do nascimento do Buda variam entre 583 a.e.c. e 566 ou 554 a.e.c., dependendo da tradicdo
denominacional. Porém, unanimemente ele viveu 80 anos. Recentemente, principalmente no ambiente
académico alemdo, estas datas foram aproximadas para o século V a.e.c. Richard GOMBRICH, Theravada
Buddhism, a social history. New York: Routledge, 2005, p. 24.
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Ariyapariyesanasutta * ele nos conta que sua juventude foi passada num ambiente de luxo e
sensualidade dos quais comecou a se afastar progressivamente. Uma série de encontros com
0s aspectos mais dolorosos da existéncia como a pobreza, a doenca, a velhice e a morte,”
fizeram com que se desiludisse e que a sua opcdo pela vida de renunciante se tornasse
realidade aos vinte e nove anos, apGs casar e ver o nascimento de seu primeiro filho.
Abandonando sua familia e sua cidade e apds perambular por um periodo na regido de
Maghada, um dos primeiros “Estados” a se formar naquele segundo surto civilizacional na
planicie gangética (o primeiro teria sido o das culturas de Harappa e Mohenjo-Daru) ™, ele
teria se juntado a alguns grupos de renunciantes dos quais viria posteriormente a se afastar
apos se desiludir com os ensinamentos e as praticas daqueles grupos, ja que considerava que
nenhum dos caminhos trilhados por aquelas comunidades levaria ao verdadeiro despertar.
Sempre solitario — ‘como um animal timido’, segundo ele mesmo dizia - meditando a sombra
das arvores na beira dos corregos, a uma distancia razoavel das vilas, sua busca findou aos
trinta e cinco anos as margens do rio Naraijaina, na regido da moderna Bodh Gaya, desde
aquela época transformada no epicentro das peregrinacGes budistas. Seu despertar e 0
conteddo de seu despertar sdo também recorrentemente narrados na primeira pessoa do
singular, e teremos ampla oportunidade de ventilar e amplificar tais conteudos na parte
budista desta tese.

Apos a experiéncia do despertar, 0 agora Buda se dirigiu para Benares, um dos mais
antigos e importantes centros de producéo e disseminacio de conhecimento na India, além de
ser considerada uma das principais capitais espirituais da India, as margens do sacrossanto
Ganges. La, num parque nos arredores da cidade, hoje a vila de Sarnath, o Buda, pela primeira
vez, “girou a roda da lei” " i.e., deu inicio formal & sua carreira de pregador e mestre
espiritual, comunicando a um antigo grupo de companheiros de austeridades o ndcleo dos
ensinamentos que ele, de uma maneira ou de outra, viria a reproduzir ao longo de sua vida de
constantes deslocamentos que se prolongaria por mais de quarenta e cinco anos.

O conteudo de sua pregacdo é variado. A tradicdo budista registra o fato de que o
Buda gostava de interagir dialogicamente com seus interlocutores a partir de sutis modulacGes

doutrinais especificamente voltadas e relevantes aos presentes, variando o contetdo de suas

% Ariyapariyesandsutta. (2009:253-268).

® |dem.

™ Johannes BRONKHORST, Greater Magadha, studies in the culture of early India. Leiden: Brill, 2007.
Passim.

"2 Charles S. PREBISH e Damien KEOWN, Buddhism, the e-book. The Journal of Buddhist Ethics online
Editors, 2006, ps. 68-71.
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peroracdes de acordo com o ambiente em que se encontrava.’ A vasta literatura budista mais
antiga registra uma significativa quantidade daqueles encontros nos quais o Buda buscava
individualizar seus ensinamentos. Todavia, é consenso que 0 Buda recorria incansavelmente
aos mesmos temas: a dor do existir e a possibilidade de superacéo desta dor; a necessidade de
se trilhar o 6ctuplo caminho ja descrito; a necessidade de se libertar de dogmas, caminhando
sem se deixar contaminar por perspectivas doutrindrias dogmaéticas radicais quer
praxioldgicas, ontolégicas ou epistemoldgicas; ™ por tudo isso, o conjunto de ensinamentos
registrado parece antes apontar para a necessidade de desenvolver expedientes particulares
para necessidades particulares, o que, naturalmente ndo implica dizer que o Buda ndo
acreditasse numa série de teses. Ao contrario. Algumas dessas teses recorrentemente
ventiladas eram aquelas que apontavam para a mutabilidade e fragilidade da existéncia, seu
carater provisorio e fluido; do ponto de vista da pratica, 0 Buda geralmente advogava um
modo de vida baseado numa moderacdo equidistante tanto do ascetismo radical que ele
praticara quando do abandono do seu lar quanto da sensualidade, segundo ele proprio,
grosseira de sua juventude. O cerne de sua doutrina, contudo, € inescapavel, e o proprio Buda
caracterizava este nucleo doutrindrio como sendo a sua contribuicdo particular ao elenco de
explicacBes acerca da natureza da realidade disponiveis na India antiga, além de seus
desdobramentos em estratégias soteriologicas, cuja eficAcia galvanizava e ainda hoje
galvaniza um sem-nimero de aderentes por toda a Terra. O nlcleo conceitual ao redor do qual
gravitava o chamado Buddhadharma (“o ensinamento do Buda”) e que segundo ele proprio
era de dificil compreensdo e aplicacdo, o qual sera amplificado e aprofundado posteriormente
ao longo deste trabalho ¢ a nogdo de “originacdo interdependente” (pratityasamutpida)”.

O Buda nos conta que logo apds a experiéncia do seu despertar ele hesitou em
revelar o contetido de sua iluminacéo "®: o que ele havia vislumbrado e realizado néo era de
forma alguma simples de compreender ou aceitar. Foi, de acordo com a tradi¢do, somente
apds a exortagdo do deus Brama que o Buda, apos triunfar num confronto com Mara, o
maligno, e perceber, de forma clarividente, que alguns poucos seres humanos
compreenderiam sua mensagem, decidiu revelar o contetdo de sua iluminacdo espiritual. A
originacdo interdependente, cerne desta experiéncia, pode ser compreendida como um

poderoso instrumento de andlise ontoldgica, epistemoldgica e praxis soterioldgica. O conceito

" Paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, Buddhist thought, a complete introduction to the Indian tradition.
London: Routledge, 2002, ps. 34-40.

™ Paul FULLER, The notion of ditti in Theravada Buddhism. New York: Routledge, 2005, ps.145-6.

"> Paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, op. cit., ps. 62-71.

"8 John J. HOLDER, Early Buddhist Discourses. Indianapolis: Hacket Publishing, 2006, ps. xi-xii.
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traduz a compreensdo de que as coisas, seja elas 0 que quer que sejam e seja em que dimensao
operarem, ndo podem ser compreendidas de forma separada de todo um concerto, de todo um
conjunto de fenbmenos ou, mais especificamente, de todo um conjunto de causas; neste
sentido, o budismo pode ser compreendido como uma tomada de consciéncia da infinita rede
etiolégica que se desdobra em um resultado soterioldgico. A originacdo interdependente € o
ponto nodal de uma rede de conceitos correlatos: anitya, anatman, duhkha e sinyata. Essa
originacdo interdependente sinaliza, do ponto de vista ontolégico e epistemoldgico, a
necessidade de situar todo e qualquer fendmeno numa teia causal infinitamente maior, numa
teia de afeccOes infinitas que, ao interagirem dentro de certas circunstancias, circunstancias
estas também infinitamente determinadas por infinitas determinacfes causais, caracterizariam
a verdadeira natureza da realidade; porem, dada a dificuldade de se enxergar esta
interconectividade infinita, passamos a acreditar na no¢do equivocada de “sujeitos” e
“objetos” independentes, estaticos e monadicos, quando, na realidade, algo s6 pode existir de
forma dependente de uma serie de outros fatores e fenémenos; vale dizer, algo so6 surge, algo
sO se manifesta de forma co-incidente, i.e., ocorrendo coincidentemente com outra infinidade
de fendmenos; pretender compreender algo, seja na dimensdao ontologica ou epistemologica
de forma separada, segregada, autbnoma, independente desta rede causal infinita € um convite
para a afirmacdo de uma substancia que ndo se sustenta do ponto de vista deste nexo infinito
de influéncias mutuas. Pretender compreender algo de forma substancial, como causa suli,
como entidade independente, implica pretender que a constituicdo da realidade seja composta
por entes ndo compostos, atbmicos, monadicos, permanentes. Dai decorre o fato de o
principal resultado da interdependéncia ontoldgica ser o conceito de anatman, a inexisténcia
de uma substancialidade ontolégica em nenhum ser, seja ele qual for de forma auténoma e
ndo relacional. Segue disto o conceito de sinyata (“vacuidade”): na medida em que os seres
sdo interdependentes e complexos, ndo se pode afirmar a existéncia deles enquanto entidades
autdbnomas; pelo contrario, é a vacuidade de uma suposta substancia que caracterizaria de
forma mais apropriada tanto “existéncia” quanto os “individuos”. Dai também surge o
problema de segmentarmos a realidade em polaridades problematicas: eu/outro; eu/coisa
desejada. Enquanto instrumento conceitual epistemoldgico e ontolégico, a nocdo de
originacdo interdependente representa uma formidavel ferramenta teérica para dar conta do
vir-a-ser permanente da existéncia, desta realidade em constante transformacéo. Se as coisas
ndo possuem uma substancia, um arman, elas também ndo podem ser consideradas eternas,
imutéveis; destarte o conceito de anitya, a impermanéncia, a mudanga, a momentaneidade, a

natureza cambiante de todos os fendmenos.
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Do ponto de vista da préxis, a interdependéncia cria nexos de solidariedade e respeito
para com todas as outras criaturas na economia do todo, quer individualmente quer
coletivamente, na medida em que o despertar da consciéncia da interdependéncia de todos os
fenbmenos se torna inoperante quando aplicada de forma unilateral e autarquica. Faz-se
necessaria a adocdo de uma ética conducente com esta visdo simbidtica da realidade.
Contudo, da incapacidade de compreender e vivenciar a interdependéncia decorre o problema
do desejo como fulcro da dor: ao segmentar a realidade em entidades desconexas e diferentes,
incide sobre elas nosso desejo de possui-las ou instrumentaliza-las aos nossos propositos,
propositos esses que, ao ndo relevarem esta dimensdo interconexa do tecido ndo dualista da
realidade, implicam na cristalizacdo das esferas do eu/outro. Ao desejar e ndo obter as coisas
se sofre (dukkha). Sofre-se por se ver separado das coisas; sofre-se ao se afastar do que se
ama e ao se aproximar do que ndo se gosta. A esta ciclotimia recorrente de desejos, dores,
alegrias breves e ilusdes e sonhos permanentes, a tradicdo budista chama de samsara, a ronda
permanente do seres enredados nas tramas de seus desejos constantes e insatisfeitos, seja
nesta vida, ou ainda ao longo de nossas sucessivas transmigracfes. E foi tendo em vista o
objetivo de escapar desta ronda continua que o Buda promulgou seus ensinamentos e um
cédigo de conduta (vinaya) e praticas (sila) para um grupo de homens e mulheres
(bhiksu/bhiksuni, literalmente ‘“mendigos/as”) que formariam o ndcleo origindrio da
comunidade budista (a sasngha), a ordem que ainda hoje traca a sua ancestralidade a este
grupo primitivo de seguidores do Buda.

Como vimos anteriormente, a comunidade budista primitiva ndo era muito diferente
de outras comunidades assemelhadas indianas antigas que optaram por uma vida itinerante ao
redor de seus respectivos mestres. O Samarifiaphalasutta nos abre uma fascinante janela sobre
o ambiente daqueles grupos de renunciantes na india arcaica. No ambiente budista, aqueles
homens e mulheres que haviam abandonado suas vidas laicas e se dedicado exclusivamente a
busca do despertar seguiam o Buda ou 0s mestres budistas primitivos em suas viagens gque s
eram interrompidas durante as moncdes, a época das chuvas, quando o deslocamento se
tornava problematico. Durante estes periodos de chuva, era costume que 0s grupos de monges
mais proximos permanecessem estacionados em parques e prédios doados pelos leigos
(updasaka) ou isolados nas montanhas e matas se dedicando a meditacdo e reflexdo. Foi a
partir destes locais e ao redor de alguns mestres, segundo alguns autores, que se
desenvolveram os primeiros tragos de diferenciacdo que mais tardiamente se aglutinaram as
dindmicas historicas de sectarizagdo do budismo primitivo, fenbmeno que procuraremos

descrever de forma mais nitida na proxima secéo. Por vezes, a partir desses polos de difuséo,
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quando aconselhados pelo proprio Buda ou pelos monges mais adiantados na senda, 0s mais
jovens eram encorajados a se dirigir aos quatro cantos pregando a alternativa budista da
libertacdo. Esta empreitada missionaria espraiou o budismo para além de sua Orbita original,
atravessando fronteiras naturais e culturais, se mesclando, se enriquecendo e se transformando
neste processo, que veiculou o budismo para muito além do subcontinente indiano,
alcancando a Asia Central, o sul e o sudeste asiatico, a China, o Jap&o, a Coréia, as ilhas da
Oceania e, posteriormente, todo o planeta.”’

Esta comunidade era formada por homens e mulheres provenientes de todas as
classes sociais: bramanes, xatrias, vaixas, incluindo aqueles homens e mulheres relegados as
posicdes subalternas da sociedade indiana, ndo havendo qualquer impedimento societario
formal para a agregacdo ao grupo, a ndo ser a capacidade dos iniciantes em manter a
disciplina e a dedicacdo na busca da libertacdo. Aqueles aceitos deveriam, contudo, possuir
algumas caracteristicas pessoais para poderem entrar ou continuar a pertencer a comunidade.
A samgha se guiava pelas regras (vinaya) estabelecidas pelo préprio Buda, que foram criadas
de acordo com a necessidade, sendo que, pouco antes de falecer, o Buda incitou seus
sequidores a abandonarem aquelas normas que eles considerassem desnecessarias.”® Uma
parte do conjunto de regras, cuja génese serd desenvolvida na proxima secdo, também era
conhecido como pratimoksa (“aquilo que ¢ contrario a libertagdo”), i.e., agdes proibidas e
dividia-se num conjunto de regras diferenciadas para monges e monjas. A criacdo de uma
comunidade de monjas, que viviam em mosteiros separados e possuiam lideres também
mulheres, sendo sua criadora — apesar dos protestos e brincadeiras do Buda — uma tia sua,
Mahaprajapati, assinala também um diferencial desta comunidade itinerante € nao sectaria,
pelo menos sobre géneros.”® As regras (178 para monges e 243 para monjas, de acordo com o
cddigo mais antigo preservado) versavam basicamente sobre mecanismos de convivéncia
comunal, discorrendo sobre aspectos morais e posteriormente legais, propriedade privada e
propriedade da Ordem, vestimenta, conduta nos mosteiros (vikara) e fora deles, normas para
banho, relacdes entre os membros e a comunidade laica - alids uma importantissima dimenséo
da cultura budista que sera amplificada posteriormente - e que também previa puni¢des, quase
todas brandas, sendo somente as condutas consideradas ofensas muito graves passiveis da
pena mais severa, a expulsdo da comunidade, sendo as menos graves passiveis de expiacdo

mediante confissdo publica, admoesta¢cdes formais, banimento temporéario ou isolamento

" Ann HEIRMAN e Stephen Peter BUMBACHER, (eds). The spread of Buddhism. Leiden: Brill, 2007. Passim.
® David KALUPAHANA, A History of Buddhist Philosophy. Continuities and discontinuities. Honolulu:
Univrsity of Hawai’I Press, s/d, p. 109.

™ Mohan WIJAYARATNA, Buddhist monastic life. Cambridge: C.U.P., 2009, appendix 1.
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temporario do ofensor ainda nos quadros da comunidade. As regras eram quinzenalmente
recitadas em conjunto, desde os tempos do préprio Buda. Foi também ao final de sua vida que
a comunidade testemunhou suas primeiras tensdes e fissuras. Liderados, segundo todas as
tradicbes que registraram o ocorrido, por Devadatta, um parente do préprio Buda, alguns
monges preferiram se separar da comunidade e seguir a lideranca de Devadatta, sendo que o
grupo cismético, aparentemente, teria retornado & ordem depois da morte de Devadatta.®
Obedecendo aos ultimos ensinamentos do Mestre, que exortava seus seguidores “a se
tornarem lampadas, reflgios para eles mesmos num esforco constante em busca da

» 8 sem nenhum tipo de autoridade central, o budismo foi crescendo e se

iluminagao
transformando ao sabor de linhas de transmisséo discipular distintas, ocasionando a irradiacao

do movimento pari passu sua sectarizacdo, que procuraremos descrever agora.

8 Hans H. PENNER, Rediscovering the Buddha. Oxford: O.U.P., 2009, ps. 85-9.
8 Rupert GETHIN, op.cit., p. 89.
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1.5. As correntes e a literatura do Budismo. As tradi¢cbes Theravada e Mahdyana. As

palavras do Buda (sitra), as disciplinas (vinaya) e as doutrinas (abhidharma)

A tradicdo budista registra o fato de que logo ap6s a morte do Buda, a comunidade, a
sangha, teria escolhido quinhentos monges dentre 0s mais antigos para a recordacao e
recitacdo das palavras do mestre, com o objetivo de sua fiel fixacdo e irradiacdo. Esta primeira
récita teria ocorrido em Rajagrha, cidade escolhida devido a sua capacidade de abrigar
tamanha quantidade de membros da ordem. Esse acontecimento ocorreu um ano apos a morte
do Buda, durante a estacdo das chuvas, as moncgGes, quando se reuniram 0s quinhentos
bhiksus presididos por Kasyapa chamado respeitosamente de 0 grande (Mahakasyapa), um
dos lideres da ordem depois da extin¢do final (parinirvana) do Buda. Dois foram os monges
destacados para a recitagdo inicial: Ananda, escolhido para se recordar das conversas e dos
discursos do Buda; isto é, ele foi o ponto inicial irradiador da fixagdo dos sitra; e Upali foi o
escolhido para liderar a recitacdo das normas da comunidade, o vinaya, ja que durante sua
vida, o préprio Buda o havia destacado como intérprete da disciplina, se tornando, destarte, o
centro de difusdo do vinaya.®’ Esses dois eventos depois se cristalizaram em sakhas,
paramparas, dagama OU nikaya. Todas as expressdes significam “linhas de transmissdo”,
“tradi¢des” especializadas e eram termos técnicos tanto no ambiente indiano upanixadico
quanto dentro da prépria comunidade budista, sendo agama e nikaya as expressoes
consagradas na tradicao budista. Os sitra (“discursos”, “conversas”), o vinaya (“disciplina”) e
o0 abhidharma, (“ensinamentos posteriores”) cuja fixa¢do foi mais tardia e controversa, como
se vera a seguir, delimitam o conjunto de textos budistas mais primitivos, o chamado tripitaka
(“os trés vasos”, as “trés corbelhas”), ie., as trés classes de textos organizados pela
comunidade budista mais arcaica.

Possuimos hoje varios fragmentos que variam em tamanho do tripitaka, de varias
origens (Kashgar, Khotan, Turquestdo, China, Mongo6lia, Tibete) além dos oriundos da india,
registrados em diversas fontes linguisticas, porém, nenhum completo. Possuimos grandes
quantidades em chinés, mongol e tibetano. Possuimos, em sanscrito, uma boa parte das trés
coleténeas, para nos restringir as linguas mais antigas. Porém, o Gnico acervo completo que

possuimos é o da tradicdo Theravada (= Sthaviravada), os “antigos”, dai a importancia

8 Mohan WIJAYARATNA, op. cit., ps. Xi-Xii.
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seminal desta colecdo, fixada naquilo que hoje chamamos de lingua “Pali”. ® Esta coletanea,
por ser a unica completa que hoje possuimos, serd a utilizada ao longo deste trabalho para
referir os ensinamentos budistas mais arcaicos.

O esfor¢co da rememoracdo e recitacdo dos discursos e conversas de Siddharta
Gautama recaiu, portanto, sobre Ananda, primo e durante longo tempo servidor pessoal do
Buda; a escolha era natural: Ananda havia ouvido mais da doutrina da boca do préprio Buda
do que qualquer outro, ao longo de seu périplo pela planicie daquilo que hoje sdo os estados
de Bihar e Uttar Pradesh, no nordeste do subcontinente. O processo foi assim descrito:
Ananda recordava e recitava, e aquilo que a comunidade aprovasse majoritariamente como
“Palavra do Buda” seria fixado como “candnico”, mecanismo introduzido pelo proprio Buda
em vida para sanar qualquer davida acerca daquilo que ele teria ou ndo dito. Porém, como
notam vaérios autores ®, um dos problemas da literatura budista é o fato de ela nunca ter sido
formalmente “fechada” num documento final &, como, por exemplo, a Biblia ou o Coréo. Por
ndo possuir um centro politico formal que delimitasse o corpus em termos de ortodoxia ou
ndo, esta caracteristica deu origem a um grande nimero de problemas de ordem interpretativa
dos discursos e, junto com problemas na interpretacdo das regras de conduta foram, sem
duvida, possiveis pontos de atrito no seio da comunidade, e foram, com certeza, estopins para
a sectarizacdo do budismo primitivo. Posteriormente, como se verd mais adiante, geracoes
futuras de monges/as afirmariam que houve outras formas e niveis de promulgacdo da
doutrina pelo proprio Buda, complicando ainda mais a questdo e multiplicando
exponencialmente o numero de textos considerados “candnicos” ou “ortodoxos”®.

A divisdo dos sitra se sedimentou sob trés parametros: o tamanho dos textos,
enumerag0es e o restante do material, sendo doravante conhecida por Sutranikaya, possuindo

(ON] seguintes textos:

8 Nao sabemos qual era a lingua usada pelo Buda; alguns especialistas debatem o tema e especulam acerca de
um possivel dialeto chamado ardhamagadhi, consubstanciando suas teses na hegemonia politica de Maghada
naquela época e regido. Sabemos, contudo, que o Buda era cristalino no que tange a disseminagdo de seus
ensinamentos. Segundo ele, os monges e monjas deveriam se comunicar na lingua de seus interlocutores,
afastando-se do sanscrito, lingua franca do conhecimento das elites védicas. Posteriormente, 0 sanscrito também
foi incorporado ao impressionante arsenal linguistico utilizado pelo budismo na sua transmisséo, além de outras
dezenas de linguas. O que hoje chamamos de “pali” significava originalmente “lingua dos textos” e foi,
provavelmente, uma adaptagdo de algum dialeto précrito oeste-setentrional indiano antigo. Richard P. HAYES e
Jens-Uwe HARTMANN in Robert E. BUSWELL, jr. (ed.), Encyclopedia of Buddhism. New York; McMillan,
2004, s.v. Philosophy of language, p. 450 e Languages, p. 451

8 Rupert GETHIN, Sayings of the Buddha, p. xiii.

8 1550 ir4 ocorrer no Sri Lanka e alhures, posteriormente; contudo tais procedimentos se deram em ambientes ja
sectarios, mormente sectarios culturais (Sri Lanka, China, Tibete, Jap&o).

8 Os autores dos textos da tradicdo Mahdyana e Vajrayana, por exemplo, explicam o “surgimento” de seus
textos a partir de “revelagdes” especiais do Buda para um grupo seleto e mais adiantado de discipulos, o que cria
sérios problemas, inclusive langando suspeicao sobre a capacidade e habilidade pedagdgica do prdprio Buda.



52

1)  Dighanikaya, composto por cerca de 30 textos longos;

2)  Majjhimanikaya, composto por cerca de 150 textos médios;

3)  Samyuttanikaya, composto de discursos “conectados” por topicos;

4)  Anguttaranikaya, discursos baseados em listas numerais ascendentes;

5)  Khuddakanikaya, também chamada “tradigdo menor”, ja que retine um grande
namero de textos, alguns muito famosos, como 0 Dhammapada, um popular classico budista
em Versos; 0S jataka, contos e narrativas alegdricas tendo por centro antigas encarnacgdes do
Buda; poemas dos ancides e das ancids da comunidade (Therigatha/Theragatha), celebrando
0 Buda, os ensinamentos e suas realizacfes particulares, além de outros textos anexados ao
canone.

Também ocorreu de acordo com 0 mesmo modelo da recitacdo dos sutra a recitagcao
de Upali das regras da comunidade, o0 vinaya; ou seja, um ano ap6s a morte do Buda a
comunidade ja contava com uma robusta colecdo de “textos” que, mais uma vez recorde-se,
eram na verdade guardados na memdria dos monges e monjas, tanto assim, que,
posteriormente, cobrava-se dos monges e monjas que enveredassem pelo caminho da prédica
o dominio mneménico de um conjunto de textos basicos, ou dos sizra ou do vinaya.t’

O vinaya variou bem menos que 0s siitra, ja que o texto € muitissimo menor, além de
ser recitado em conjunto por toda a comunidade em intervalos quinzenais desde a vida do
proprio Buda. ® A expressdo vinaya deriva de vi + ni e significa, literalmente, “controlar,
encaminhar, domesticar”. Formalmente, esse conjunto de textos regula a vida dos monges e
monjas que formam a comunidade budista, isto &, regula a vida de todos aqueles que se
submetem a uma ordenacdo formal, que comeca com a tomada de refdgio no Buda, na
comunidade e nos ensinamentos ®° e se desdobra na aceitacio das outras normas do codigo,
gue variam entre 218 e 263 em recensdes distintas, sendo que para as monjas 0 nimero é uma

pouco maior. O codigo se divide em:

1)  Pratimoksa, uma lista de comportamentos considerados ofensivos cuja

gradacdo pode levar desde uma confissdo publica até a expulsédo da ordem;

8 por exemplo, aqueles/as monges/jas que se especializassem nos sitra deveriam ser capazes de recitar alguns
considerados os mais importantes inteiramente antes de comegarem suas atividades missionarias.

8 Mohan WIJAYARATNA, op. cit., p. xviii.

8 Buddarm $aranam gacchami/ Samghar $aranam gacchami/ Dharmar Saranam gacchami. Peter HARVEY,
An introduction to buddhist ethics, ps. 8 e 27.
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2)  Vibhanga, nesta parte explicam-se as regras do Pratimoksa € conta-se a
situacdo histdrica por detrds da fixacdo de algumas normas, além de possuir uma série de
previsoes que podem ser consideradas uma espécie de hermenéutica “juridica”, na medida em

que esta secd@o descreve circunstancias atenuantes e agravantes das ofensas.

Parecem existir também, em algumas recensdes, alguns apéndices a esses textos, tais
como as “matrizes” e indices similares aos do Abhidharma, que veremos agora.

O Abhidharma (lit. “acerca dos ensinamentos”, “ensinamentos posteriores”) possui
uma natureza mais controvertida.®® Apés algum tempo da fixacdo das transmissGes dos
discursos e do codigo de disciplina, comecaram a surgir elaboragfes e aprofundamentos ndo
SO para 0 aprimoramento da metodologia da difusdo daqueles textos, como também listas e
indices (matrka, “matrizes”), divididos em topicos, acerca do conteudo dos sitra e do vinaya.
Essas listas, indices ou matrizes, originariamente deveriam se constituir de listas taxond micas,
expressdes ja obscuras, pequenas explicacGes de passagens confusas, apéndices gramaticais,
glossarios, além de matéria interpretada ou controversa para aqueles que, ja distantes algumas
dezenas de anos ou mesmo decadas da fixacdo daquela literatura mais primitiva, sentiam a
necessidade de preservar esse aparato hermenéutico também como uma espécie de aide-
memoire ou mesmo como uma elaboracdo e aprofundamento de tdpicos especificos dos
ensinamentos ou da disciplina. Acontece que os textos do abhidharma foram produzidos de
acordo com os movimentos de cissiparidade sectaria dentro da comunidade primitiva, o que
torna particularmente dificil tracar sua génese e seus desdobramentos. E deste cadinho que
surgira o abhidharma. Seu crescimento se deu, como se pode imaginar, de forma mais solta e
desregulada pelos primeiros séculos do budismo, tendo, toda essa classe de literatura, sido
posteriormente objeto ela propria de exegese, pelas maos de alguns autores que viveram entre
os séculos 111 a.e.c. até o século V e.c., dentre os quais se destaca a figura de Vasubandhu **,
autor de um importante compéndio, 0 Abhidharmakosa; Vasubandhu construiu alguns dos
mais impressionantes monumentos literarios do budismo primitivo, sintetizando, organizando
e dando inteligibilidade organica aquela ja vasta literatura, exemplificando de forma
emblematica os interesses dos autores desse conjunto de textos. Além disso, resta o fato de
que essa literatura, a principio técnica e em forma de apéndice, foi ao longo do tempo elevada

também ao status canénico, complementando com os outros dois corpos de texto aquilo que ja

% paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, op. cit., ps. 87-8.
°! Segundo a tradigdo, Vasubandhu, séc. I1I/IV, seria irmdo de Asanga, que encontraremos posteriormente,
quando sera comentada a tradicdo Yogacara.



54

referimos como tripitaka. Ocorre que sua inclusdo naquele conjunto maior de textos ndo se
deu sem alguns percal¢os. Boa parte das comunidades, isoladas ou distantes em trabalho
missionario, por exemplo, ndo deveriam estar familiarizadas com esses desenvolvimentos e,
provavelmente, ndo aceitaram a sua incluséo na coleténea conhecida (vinaya/siitra), havendo
mesmo cismas posteriores, como veremos, por causa deste fenémeno.”? Contudo, é
importante frisar o fato de que desde o inicio de irradiacdo do budismo para outras culturas
em outras linguas, os textos do abhidharma viajaram e foram traduzidos com os outros dois
grupos de texto, ja que possuimos um enorme acervo desse tipo de literatura em chinés e em
outras linguas ndo indianas.

Esse projeto analitico de dissecagdo transformou-se numa taxonomia dos elementos
constitutivos da realidade e implicou num alargamento extraordinario do universo conceitual
e interpretativo budista, e uma boa parte das escolas posteriores do budismo, algumas das

quais veremos em breve, escolheram os textos desta coletanea para um didlogo critico.
A divisdo do Abhidharma em lingua pali é a seguinte:

1)  Vibhanga, a parte analitica em termos de divisdes tematicas;

2)  Puggalapaniatti, analise da “individualidade” / “sujeitos”;

3)  Dhatukatha, a discussao sobre os elementos que constituem a realidade;
4)  Dhammasamgani, uma enumeracdo de fatores;

5)  Yamaka, o0s pares;

6)  Patthana, as condicdes fundacionais;

7)  Kathavatthu, 0S pontos controversos.

Cerca de cem anos ap0s a morte do Buda, se aceitas as datas tradicionais, cerca de
300 a.e.c., a sangha sentiu a necessidade de um segundo grande encontro, desta vez, realizado
em Vaigali.® Ao contrario do primeiro encontro realizado logo apés a morte do Buda em
Rajagrha, cujo objetivo precipuo havia sido o estabelecimento de um canone incontroverso,
esse segundo encontro — chamado pelos estudiosos ocidentais grandiloquentemente de
“Concilio”, espelhando a histéria cristd, se reuniu sob a lideranca do monge Revata,
especialmente para discutir topicos do vinaya, especificamente pontos controversos sobre o

acumulo de riquezas por parte de alguns monges. A questdo era espinhosa: no codigo

%2 \er a tradicdo Sautrantika mais abaixo.
% Ann HEIRMAN e Stephen Peter BUMBACHER, (eds). op. cit., p.23.
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cristalizado, é vedado ao monge o recebimento e mesmo 0 manuseio de espécie; mas como
custear as grandes estruturas monasticas e universitarias, além de hospitais, sem o
recebimento de dinheiro?

Aponta-se esse momento como o inicio dos movimentos de sectariza¢do do budismo,
tendo emergido nos anos seguintes a este encontro dois grandes grupos de monges: aqueles
que se autointitulavam os Mahasamghika (“os da grande assembleia”, “os do grupo
majoritario”) e os Sthaviravada, depois chamados Theravada (“os do caminho antigo”, “os
antigos™).** Esta divisdo primordial e as subsequentes ndo devem ser compreendidas num
espirito reformista que nos remeta ao espirito das reformas cristds. Ndo obstante uma critica
acirrada de algumas partes das tradi¢des, escolas e movimentos budistas posteriores aos ideais
e aos discipulos mais antigos, na verdade, boa parte da literatura secundaria amplifica esta e
posteriores cisdes, preferindo esquecer o fato de que até o século VII na india e alhures,
monges de afiliacOes diferentes habitarem os mesmos complexos monasticos e educacionais
budistas em aparente unido, se acreditarmos nos relatos de viajantes e peregrinos chineses na
india entre os séculos IV e VIII e.c. Todavia, isto ndo implica dizer que ndo havia diferencas;
porém, se profundas diferencas havia, essas podem também ser debitadas aos diferentes
ambientes que o budismo encontrou quando de sua transfusdo do nordeste da india para o
restante da Asia,*® e de menor maneira aos contetidos doutrinarios, ja que virtualmente todas
as escolas budistas ratificam exatamente os mesmos postulados originarios que se remetem ao
proprio fundador, com maiores varia¢fes nos ideais da antiga comunidade e nas disciplinas e
metodologias especificas para o alcance da experiéncia libertadora, o nirvana.

O proximo grande encontro ocorreu sob a égide de um monarca importante para a
historia da India e decisivo para o budismo: Asoka, imperador da dinastia Mauria. Asoka foi
considerado, dado os papéis dos dois, o “Constantino” do budismo. Conta a lenda que Asoka,
apos testemunhar os efeitos destrutivos de uma grande batalha, teria se “convertido” ao
budismo, tornando-se membro laico e patrono da comunidade. Ele teria, em cerca de 250
a.e.c., reunido a sangha, sob a lideranca de Mogalliputta Tissa, com o0 objetivo determinado
de “purgar” a comunidade de grupos considerados ‘“heréticos”, ou daqueles que ndo
conseguiam manter o coédigo de conduta.®®* N&o obstante a enorme possibilidade de

convivéncia de varias pluralidades hermenéuticas, segundo a tradi¢do os “cismaticos” teriam

% Paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, op. cit., ps. 99-100

% Stephen C. BERKWITZ, Juliane SCHOBER e Claudia BROWN, (eds.), Buddhist manuscript cultures. New
York: Routledge, 2008, passim.

% Richard GOMBRICH, op. cit., ps. 94-99. A. K. WARDER, op. cit., ps. 236-261. A nogio de “heresia” é
problemética no ambiente budista, devido a pluralidade hermenéutica.
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sido expulsos e o imperador espalhou pelos quatro cantos do seu vasto império uma série de
pilares com inscri¢cbes de inspiracdo budista, estimulando a populagdo a adotar ideais e
praticas da comunidade, exemplificadas, supostamente, na sua prépria conduta.®” Ao longo de
seu reinado, ele se tornou uma figura instrumental para disseminar o budismo, ajudando-o a
transformar-se numa religido pan-asidtica. Um de seus filhos, Mahendra, é apontado como um
dos monges lideres deste movimento de irradiacdo do budismo, principalmente como o
indutor do budismo no Sri Lanka (antigo Ceildo); todavia, este grande encontro s6 é
mencionado na tradi¢do theravada, que se tornou a principal forma que o budismo assumiu no
sul (Sri Lanka) e sudeste asiatico (Birménia, Laos, Cambddia, Vietnd e arquipélago malaio).
Em 25 a.e.c. sempre segundo a tradicdo theravada do Sri Lanka, realizou-se um grande
encontro na entao capital da ilha, Anuradhapura, sob o patrocinio do rei Vattagamani com o
objetivo tnico de reduzir & escrita o tripitaka.”® Remonta a este encontro a origem do canone
ainda hoje utilizado pelos theravadin.

Foi nesse ambiente de grandes encontros (sarngiti), para alguns ‘“concilios”,
dissidéncias e sectarizacdo progressiva que ocorrera a atomizacdo do budismo, todavia,
devemos sempre ter em mente que os primeiros relatos de subdivisdo do Sammgha sdo visdes
ex post facto, por vezes apds longo hiato e que, dependendo das fontes utilizadas (por
exemplo, chinesas ou cingalesas), as historias podem ser bem divergentes. Aquela divisao
primordial entre 0s grupos theravada e mahasamghika sucederam-se incontaveis outras; a
partir daqui as linhas se tornam progressivamente borradas, primeiro devido a falta de
informacGes mais substanciais e, segundo — e talvez pior — quando possuimos algumas
informac0es, estas sdo passiveis de multiplas interpretacfes, na medida em que ndo € claro o
sentido da expressdo “escola” budista: seria esta uma linha de transmisséo particular centrada
em um mestre, um conjunto especifico de textos considerados “candnicos” por um grupo,
interpretagdes divergentes do vinaya, sttra e abhidharma, por algumas comunidades, praticas
e metodologias diversas ou um pouco de tudo isso em conjunto? Além do mais, o quanto
destes movimentos de sectarizacdo interna deve ser creditado a dispersdo geografica, cultural
e linguistica?

Ja que este emaranhado de escolas ndo é muito relevante para o nosso trabalho,
iremos apresentar 0os movimentos de formacdo denominacional budista de forma sintética,

apontando somente 0s nexos mais nitidos ¢ destacando somente aquelas “escolas” que

" 1dem. Ibidem.
% A. K. WARDER, op.cit. ps. 305-8.
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porventura representem uma importancia seminal aos nossos objetivos, até alcancarmos o
movimento mahdayana, um dos focos de nossa tese.

Tradicionalmente, enumeram-se dezoito escolas budistas antigas, porém, como
possuimos informacGes mais ou menos precisas sobre mais de trinta daqueles grupos
distintos, podemos tentar, esquematicamente, a seguinte divisdo que, voltemos a frisar, ndo
incidem de forma relevante sobre este trabalho. Daquela divisdo primordial entre theravada e
Mahasamghika, Se perseguirmos o primeiro grupo, teriamos vatsiputriyas (“ligados afo
monge|? Vatsiputra) ou pudgalavadins (“personalistas”), que afirmavam que existe uma
“pessoa” ou “personalidade”.®® Este grupo foi duramente criticado por correntes
contemporaneas e subsequentes, pois supostamente iria de encontro a um dos dogmas do
budismo, a doutrina da insubstancialidade (anatman). Contudo, respondiam 0s seus aderentes
que se ndo houvesse uma entidade, mesmo que impermanente e cambiante, como seria
possivel a retribuicdo moral karmica e o processo de reencarna¢do? Dois outros ramos que se
originam do grupo dos antigos sdo as correntes Sarvdastivada € Vibhajyavada; Da corrente
sarvastivada,"™® famosa por seus esforcos escolasticos e grandes produtores de textos do
abhidharma, possuimos quase todo o seu tripitaka, preservado em chinés; esta corrente
parece apresentar algumas variacGes internas, geogréaficas e linguisticas. Acreditavam 0s
sarvastivadin *** na existéncia de todos os elementos e fendmenos, sarvasti, (“tudo existe”),
que compBem a existéncia, 0 que também teria causado uma corrente de criticas das outras

escolas, ja que esta interpretacdo também feriria o principio da insubstancialidade. A tradicdo
102

99 (13

Vibhajyavada (“discriminar”, “separar”)™ - também parece estar ligada a producdo daqueles
textos taxondmicos que objetivavam elencar as estruturas mais discretas que organizavam a
existéncia a partir de nexos causais. Os Sautrantika, “aqueles que so aceitam os  sitra”, i.e.,
ndo aceitam o abhidharma como texto canénico,'® parecem ser uma dissensdo da corrente
Sarvastivada, € N0 existe um consenso acerca de sua posi¢do em relacdo aos sarvastivadin, ja
que, por ndo terem produzido um codigo de conduta diferente do daquele, suas posicdes
caracteristicas parecem estar vinculadas, antes, as perspectivas epistemoldgicas e ontoldgicas
que ndo se compatibilizariam com a énfase dada por todas essas correntes anteriores a

cristalizacdo do abhidharma.

% David KALUPAHANA, op.cit., p. 127.

100 | dem, p. 128.

Y Os Milasarvastivadin, que, apesar do nome (“Sarvastivadin originais”) parecem ser uma divisdo posterior e
regional dos Sarvastivadin na érea de Mathura.

192 paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, op. cit., p.123.

193 |dem, ps. 114-7.
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Do outro tronco, do mahasamghika, parecem ter emergido trés ramos originais: as
escolas kaukkutika, (“do mosteiro Kukkutarama”?), que posteriormente se subdividiu em
bahusrutiva (“os que muito ouviram”) e 0S prajiiaptivada, (“termo provisorio”), isto €, tudo
aquilo que existe é somente uma designacao linguistica. ekavyavaharika (‘“uma convengdo”),
vale dizer, que afirmam que tudo aquilo que se afirma acerca da realidade ndo passa de
convencles arbitrarias, e ainda o0s lokottaravada, aqueles que afirmam que o Buda
“transcende o mundo”. Finalmente, daquele tronco teria também emergido a tradi¢do caitya,
ligada tradicionalmente ao nome do monge Mahadeva; esta vertente teria uma caracteristica
devocional particular, a adoracdo do Buda em caityas (“pequenas capelas”). Além dessas
tradicOes, possuimos informagdes esparsas e conflitantes sobre um grande nimero de outras
tantas: haimavata (“da regido do Himalaia”), dharmaguptaka (“ligadas a[o monge]
Dharmagupta” ou “defensores do Dharma™) etc.'%*

E deste cipoal de correntes e doutrinas que emergira ndo s6 uma corrente nova ou um
conjunto de doutrinas, mas uma maneira nova de encarar o proprio budismo: mais do que um
grupo ou uma escola, um verdadeiro “movimento” que cortava transversalmente e
verticalmente o budismo, 0 movimento mahayana.

Existe um grave problema quando se fala do mahayana, e este problema foi
detectado de forma simples por Paul Williams que, se utilizando das ferramentas conceituais

budistas, apontou aquilo que ele chamou de “falacia essencialista”:

...ela ocorre quando nds pegamos um nome ou descricdo e acreditamos que ela
deve se referir a um fenbmeno unificado... j& que a expressdo Mahdydana (OU a
expressdo equivalente em lingua local) tem sido usada pelos budistas desde pelo
menos o primeiro século a.e.c., desde a India, passando pelo Tibete, Asia central,
Mongolia, China e Japdo, Extremo Oriente e o Ocidente, ele [o nome ou a
descricdo] deve, portanto,se referir a algumas caracteristicas identificaveis que
possamos capturar numa defini¢do...o mahayana ndo é, nem nunca foi, um unico
fendémeno unitéario abrangente.'®

De fato. Um dos grandes problemas em se falar do mahayana €, como no caso de
outros movimentos culturais ou mesmo conceitos, como definir os padrdes que servirdo de
critério para enuclear os possiveis sentidos do fendmeno ou do conceito. N&o obstante a
possivel critica de que este € um problema incidental a toda e qualquer definicdo, tende-se no

caso especifico da definicdo de mahayana, por antonomasia, a sobrescrever aquela expresséo

104 Algumas correntes, por ndo terem produzido textos que disseminassem suas perspectivas, ou por terem se
perdido o0s seus textos, ocupam um espago muito menor na histdria do budismo, como as ultimas citadas.
195 paul WILLIAMS, Mahayana buddhism, ps. 15-6.
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um conjunto de fatores sem davida validos para algumas circunstancias particulares, ou até
mesmo para Varias; todavia, de forma alguma valida para o conjunto de fendmenos. Outro
problema, também, repousa no fato de que se uma definicdo prescritiva estrita deforma o
sentido, uma definicdo normativa lata ndo alcanca as especificidades do objeto. Na duvida,
busque-se o caminho do meio.

Os tragos que sdo geralmente destacados para demonstrar a ruptura entre esta nova
forma de encarar o budismo em relagdo as antigas, podem ser reagrupados sob algumas
caracteristicas gerais do préprio tripitaka.

Na literatura mahayana, o Mestre deixa de ser simplesmente um homem, interagindo
com homens em locais humanos. '° Ele agora é um ser tdo excelso que se movimenta com
uma hoste ndo s6 de monges, mas tambem com uma pléiade de seres e um impressionante
pantedo de deuses e deusas que, naturalmente, sdo considerados largamente inferiores em
dignidade ao Buda, que se desloca de forma sobrenatural por infinitos paraisos de opuléncia
extravagante e infernos miseraveis e sordidos tdo minuciosamente descritos que a impressao
geral pode ser considerada fantastica em seu efeito global.

Um dos tracos mais amplificados desse movimento é a celebracdo de um novo tipo
de modelo humano, o boddhisattva, que sera aprofundado mais adiante no corpo da tese. O
boddhisattva desbanca o antigo ideal monastico da comunidade, relevando o papel dos leigos
no budismo e atacando, em alguns momentos, os ideais e as praticas que animavam a antiga
comunidade dos arhat (“realizados”, i.e., aqueles primeiros discipulos que alcangaram a
libertacdo), sravaka (“os ouvintes”, isto ¢, os primeiros discipulos imediatos) e os
pratyekabuddha (“os Budas solitarios”), estes ultimos alcangavam o estado de Buda nas
soliddes das matas e montanhas, mas ndo se interessavam em pregar a doutrina.’®’ Esses
homens, e seus ideais, agora eram vistos de forma ambigua: apesar de seus louvaveis esforcos
pelo despertar, eram agora considerados egoistas e alienados da massa humana, carente de
lideres e mestres que os apontasse o caminho, neste sentido “0 grande caminho ou o grande
veiculo”, tradugoes literais do termo mahdayana, aqui contraposto ao antigo caminho, que é
chamado pelos aderentes do mahayana agora de hinayana (“o caminho ou veiculo pequeno,
menor”). Neste diapasdo, a compaixdo (karund), a amizade (maitri) e o auto-sacrificio,

relativamente negligenciados nos estratos anteriores da doutrina, serdo guindados a condicéao

106 £ verdade, contudo e também, que desde a literatura mais antiga o Buda tinha livre contato com os deuses e
frequentava locais ndo humanos, todavia, tais caracteristicas foram exponencialmente magnificadas na literatura
do mahayana.

197 Essas criticas podem ser compreendidas como uma expanso que engloba esses ideais humanos mais antigos
do budismo. Ver especialmente o0 Saddharmapundarikasitra para as criticas elencadas.
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de virtudes (paramita) preferenciais, junto com algumas outras; o Buda-no-mundo, o Buda
compassivo, 0 Buda amoroso se desdobraram em varias perspectivas metodoldgicas
salvificas, como, por exemplo, um caminho eminentemente devocional e popular, em que
pese seus sofisticados arcaboucos tedricos (o budismo da Terra-Pura); o milenarismo centrado
na figura do proximo Buda, Maitreya (‘o gente-boa”).

Apesar dos problemas elencados acima, existe um relativo consenso de que o
Mahayana surge com um novo tipo de literatura, a prajiiaparamita, a “perfei¢ao da
sabedoria”. Temos noticias do surgimento deste novo tipo de literatura a partir das primeiras
décadas da era comum.'®® Essa classe de literatura sera considerada “Palavra do Buda” para
seus aderentes e promotores, que explicardo — de forma problematica, como se verd mais
adiante, seu aparecimento. Esses textos, apesar de manterem certa solugcdo de continuidade em
relacdo as doutrinas originais e fundamentais (anatman, anitya, duhkha, pratityasamutpada),
romperdo de forma brusca com as taxonomias de forma e de conteddo dos tratados do
abhidharma. A estrutura dialogal serd retomada, sendo o pano de fundo dos dialogos, como
visto acima, completamente revolucionado, sendo alguns deles claramente objetos de
cuidados estéticos formais. Essa literatura foi inaugurada por alguns textos, cuja datacdo é
precaria, mas que provavelmente foram escritos durante os primeiros séculos da era comum;
mais uma vez, s6 referiremos aqueles que terdo relevancia mais aguda no decorrer deste
trabalho.

Dentre os primeiros textos circulados, destacam-se 0S Prajiiaparamitasastra em
diversos tamanhos: 8.000, 18.000, 25.000 e 100.000 versos, sendo controverso o fato de os
primeiros terem sido posteriormente “esticados” ou “encolhidos™'®; o Vajracchedika, “o
cortador de diamantes”, 0 Prajiiaparamitahrdayasitra, um texto relativamente breve e um
dos mais populares desta classe, alem do Ratnakuta, onde o ideal do bodhisattva sera descrito
de modo pungente. Todos esses textos, além de varios outros, como 0 Lankavatara Sitra, O
Vimalakirtinirdesa Sutra e outros serdo o objeto especifico da tradicdo escoléstica do

Mahayana e € para ela que ora este trabalho se volta.

198 Edward CONZE, The prajnaparamita literature, p. 1.
199 |dem, p. 2.
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1.6. As hermenéuticas ndo dualistas do mahdayana: 0 madhyamika de Nagarjuna e o

yogacara de Asanga

Tsongkhapa, nos versos dedicatdrios iniciais de seu influente comentario™ sobre a

principal obra de Nagarjuna, o Milamadhyamakakarika, assim salda o mestre:

Gloria a Nagarjuna™™, sol entre mestres,

que, ao identificar incontaveis areas de confusao que
poderiam afastar as pessoas

do sentido correto dos ensinamentos,

0s esclarece eloguentemente

através de incontaveis argumentos

cuja clareza, como raios de sol

oferece varias demonstracdes e

refutagdes, iluminando a escuriddo profunda

do apego aos extremos.™*?

As najas parecem proteger o budismo; e a histéria dele esta repleta de nagas (naja):
Desde Mucchilinda, uma naja gigantesca que abriu seu capelo para proteger o Buda dos fortes
raios de sol enquanto ele meditava, as serpentes, principalmente as najas, figuram nos textos
como elas agem na vida real: discretamente, porém, quando ameacadas, de forma letal.
Nagasena, Nagabodhi, Dinnaga. Todos estes famosos autores e monges budistas, apesar de
reconhecidos pela for¢a de sua argumentacgao, pela forca do seu “veneno”, letais nos debates e
nas disputas com os outros monges e ndo budistas - sdo eclipsados pela sombra da grande naja
do budismo, considerado unanimemente por todas as tradigdes posteriores como “o segundo
Buda”, a mais rara de todas as najas, a “naja branca”: Nagarjuna.

A obra de Nagarjuna representa um dos mais impressionantes € ambiciosos projetos
do pensamento humano. Sua navalha — muitissimo mais afiada do que a de Occam, desce sem
piedade sobre a maior parte dos conceitos mais queridos e difundidos em quaisquer ambientes
filosoficos ou tradi¢Bes sapienciais do planeta. Nenhum outro pensador da histéria humana, a

ndo ser, talvez, Platdo, tenha sido rotulado de forma tdo incongruente: realista, empirista,

110 TSONGKHAPA, Ritsa se tik chen rigs pa’i rgya mtsho, Ocean of reasoning: a great commentary on
Nagarjuna’s Mulamadhyakakarika. Oxford: O.U.P., 2006. (“0 Oceano da argumentag¢do”), traducdo de Geshe
NGWANG SANTEN e Jay L. GARFIELD. O comentario de TSONGKHAPA serd um dos principais apoios
para a explicitacdo do conteddo da reflexdo nagarjuniana. A traducdo acima é uma adaptagdo daquela
apresentada no texto.

111 Najas (naga) sdo aquelas serpentes que possuem um capelo e sdo extremamente venenosas. Na cultura
indiana sdo seres quase de estatura mitoldgica.

112 TSONKHAPA, op. cit., p. 32.
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critico, idealista, desconstrutivista, wittgensteiniano (sic), cético, nihilista: para ficar somente
entre os adjetivos mais disseminados.'*® A reflexdo nagarjuniana representa um daqueles
monumentos impressionantes e atordoantes do espirito humano. Ter pensado o que ele pensou
parece um convite a hubris, a tentativa de tudo explicar, paradoxalmente, esvaziando tudo de
qualquer tipo de identidade ou significado. Antes de qualquer consideracdo, a obra
nagarjuniana, literalmente, inquieta e perturba.

Sabe-se pouco dele com certeza, mas a maior parte das informagdes que se possui ao
seu respeito aponta para a regido de Andhra, no centro-sul da india, onde, segundo consta,
teria sido amigo e protegido de um rei local.'** Resta, ainda hoje, naquela regido um lago
chamado Nagarjunakonda com importantes sitios arqueologicos ao seu redor,
tradicionalmente associado a sua vida, ja que a restauracdo de monumentos budistas parece
também estar associada a sua biografia. Suas datas, consensualmente, rondam o século 11 da
era comum, sendo o acme de sua producao literaria provavelmente 150 e.c.

O numero das obras de Nagarjuna é controverso. Parecem ter existido alguns outros
autores homoénimos, o que causa alguma confusdo na certeza da autoria de sua producao
literaria.**> Porém, um pequeno nimero de obras é tradicional e universalmente atribuido a
ele. A primeira e mais importante de todas, sob a qual reina consenso absoluto, é o
Miilamadhyamakakarika, “estrofes originais acerca do caminho do meio”. O texto pressupde
a familiaridade do leitor com toda a literatura budista anterior. Existe tambem algum consenso
no que tange o objetivo primaz da obra: uma exegese do pensamento budista que busca
retomar o espirito critico originario dos sutra apoiando-se nos principais conceitos que
remontam & prédica do préprio Sidarta: pratityasamutpada, anitya, anatman, Sinyata. **°

Outros importantes textos que reaparecerdo mais adiante sdo: o Sianyatdsaptati, o
Yuktisastika, o Vigrahavyavartani, além de alguns outros hinos. O projeto nagarjuniano é
multifacetado. A empreitada de clarificar “a correta perspectiva budista” esta centrada numa
pluralidade de abordagens que serdo amplificados posteriormente.

Um dos modos de abordar o seu pensamento é através de uma importante distingdo

entre dois tipos de registro: “as duas verdades” (dve satye):

113 Jan WESTERHOFF, Nagarjuna madhyamaka, a philosophical introduction. Oxford: O.U.P., 2009, ps. 9-12.
114 Rinpoche, KANGYUR, Nagarjuna’s ‘Letter to a friend’, with commentary. Boulder: Snow Lion, 2005, p. 15.
115 Kenneth INADA, apud David KALUPAHANA, Milamadhyamakakarika of Nagarjuna. Delhi: Motilal,
1991, p. 3.

116 A, K. WARDER, op. cit., ps. 356-8. WARDER foi o primeiro a questionar a pertenca de Nagarjuna ao
movimento Mmahayana. Seus argumentos sdo muito importantes para uma caracterizacdo do alcance e do
objetivo da obra nagarjuniana.
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0 Buda disse que existe e ndo existe
surgimento, duracdo e destruigao;

(existem e n&o existem) coisas boas,
medianas e mas do ponto de vista

do senso comum, e ndo do sentido critico.™’

O ensinamento da doutrina dos Budas
repousa sobre dois niveis de compreens&o:
0 senso comum e o sentido critico

aqueles que ndo entendem a distin¢cdo
entre essas duas verdades ndo entendem
a realidade profunda contida

na mensagem do Buda

Sem recorrer ao senso comum,

nao se pode compreender o sentido critico,
sem compreender o0 sentido critico

ndo se alcanca o nirvana.'*®

Essas passagens sdo tradicionalmente elencadas como o nucleo propedéutico da
metodologia nagarjuniana. Esta metodologia envolve um componente e pressuposto
fundamental em todo discurso budista, a no¢ao de “relativizagao”. A relativiza¢ao do discurso
oferece a possibilidade de sutis modula¢des doutrinais cujo conteldo sempre gravita ao redor
dos conceitos de pratityasamutpada, anitya, andatman e sianyata, todos eles instrumentalizados

para o alcance da libertacéo:

Se o “eu” fosse composto por agregados,
ele surgiria e desapareceria,

se ele fosse diferente dos agregados,

ele seria simples.

Se o0 “eu” ndo existe,

Como pode haver um “meu”?

Indiferente em relagdo ao “eu”
€ ao “meu”, acabam as nogoes
de agente e possuidor.

Aquele que percebe a existéncia
de um agente e de um possuidor
nao percebe corretamente,
ja gque ambos ndo existem.

Quando, por fatores externos e

W <ytpadasthitibhangastindstihinasamottam/laukikavyavaharattu buddhenoktam na tattvah.” SS 1. (1997:94-5).

U8 “dve satye samupdsritya  buddhanam — dharma  desand/lokasamvrttisatyamca  satyam  ca
paramarthatah//ye 'nyor na vijananti vibhagam satyadvayoh/te tattvam na vijananti gambhiram buddhasasane//

vyavaharam andsritya paramartho na desyate/paramartham andagamya nirvanam nadhigamyate.” MK, XXIV.8-
10. (1991:331-3).
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internos as nogoes de “eu” e “meu”
enfraquecem, enfraquece a “apropriacdo’:
com o fim da apropriacao ocorre o fim
das producdes mentais.

A libertagdo ocorre com o fim

das mas acdes; ora [a nocdo] de
mas acdes € fruto da imaginacédo
que se desvanece na vacuidade. *°

O projeto de Nagarjuna em muito lembra o projeto soteriologico cético helenistico
(sképsis) de suspensdo de juizos acerca da natureza da realidade (epoché), através de uma
pedagogia apofatica. A natureza epocal parece ser o objetivo ultimo do esforco, ja que ele, na
estrofe final do ultimo capitulo do seu principal texto, capitulo esse todo dedicado a refutacéo

de todas as perspectivas, afirma:

eu reverentemente me prostro

perante Gautama que, por compaixao,
ensinou a verdadeira doutrina para o
abandono de todas as doutrinas. ?°

As implicacdes deste tipo de afirmacdo foram recorrentemente discutidas tanto pela
tradicdo budista quanto por especialistas: esta perspectiva, ou ndo perspectiva, é ela propria
uma perspectiva? Vale dizer, se tudo é vacuidade, a propria tese de que tudo é vacuidade se
revela, ela prépria, vazia de significado. O ponto € importante demais, ja que, seguindo a
linha de raciocinio oferecida, por inducéo, poder-se-ia afirmar o seguinte: se de fato tudo é
vacuidade, o proprio budismo e suas teses, ética, epistemologia, bem como suas praticas e
objetivos seriam sem sentido. A questdo é espinhosa; no proprio Milamadhyamakakarika,
Nagarjuna sente que precisa esclarecer a questdo, dedicando todo um capitulo do texto, o
XXIV (“o exame das quatro nobres verdades”), a salvaguarda do projeto e do universo
conceitual budista. Em outra obra sua posterior, ele parece mais uma vez preocupado com 0

problema:

W ftma skandhayadi bhaved udayavyayabhag bhavet/Skandhebhyo nyo yadi bhaved askandhalaksanah//
Atmanyasati catmiyam kuta eva bhavisyati/Nirmano nirahamkarah samadatmamaninayoh//

Nirmano nirahamkaro yasca so pi na vidyate/nirmamam nirahamkaram yah pasyati na pasyati//
Mametiahamitiksina bahirdhadhyatmam eva ca/Nirudhyata upadanam tat ksayajjanmanah ksayah//
Karmaklesaksayan moksa karmaklesa vikalpatah/Te praparicat prapariicas tu sunyatayam nirudhyate.” MK
XVIII, 1-5. (1991:263-6).

120 “Sarvadystiprahanaya yah saddharmam adesayat/Anukampam upadaya tam namasyami gautamanm.” ldem,
XXVII, 30. (1991:390).
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Se eu defendesse alguma tese,
isto seria um problema para mim,
mas como nao defendo,

este problema é seu (do oponente).'*

O problema que Nagarjuna parece aludir ndo seria propriamente uma novidade. O
préprio Buda ja advertia — e Nagarjuna também o fara — dos perigos inerentes a nogdo de
vacuidade. Num conhecido didlogo, o Sutra do manejo de serpentes, Gautama ird chamar a
atencdo para o fato de que a nocéo de vacuidade, bem como dos seus ensinamentos de forma
geral, quando compreendidos de forma imprdpria, seria tdo perigosa quanto o manejo de uma

serpente venenosa:

suponham, monges, que alguém decore 0s ensinamentos... mas nao 0s compreenda,
nem os examinem criticamente...ao contrario, se dediquem somente aos debates e
as vitorias nos debates...isso conduziria a dor e sofrimento...como um homem que
gueira, sem saber, agarrar uma serpente venenosa: isso lhe traria morte ou
sofrimento mortal. '#

Destarte, a compreensdo errénea da metodologia empregada — muito mais um
conjunto de ferramentas criticas cujo objetivo precipuo parece ser o de uma propedéutica
pedagdgica apofatica - pode ser compreendida e cristalizada, ela propria, como “apenas mais
uma perspectiva”, dentre tantas outras; ora, parece ser exatamente isso que 0 budismo tenta
evitar, ja que a tradicdo parece valorizar o contetido do ensinamento dos mestres como um
conjunto mais de principios hermenéuticos e praticos do que doutrinario, mesmo em seus
principios mais universais e clamorosos, como, por exemplo, a compreensdo do budismo
como um “caminho do meio” que objetiva uma equidistancia de todas as perspectivas. ESte
sera um dos problemas que serdo amplificados posteriormente, sempre através do auxilio de
Nagarjuna como intérprete mais valorizado, além de seus sucessores na tradicdo por ele
fundada.'®®
Além da tradicdo madhyamaka, outra tradicdo hermenéutica mahayana, a tradicdo
Yogdcara, fundada por Asanga, marca o limite final do perimetro dos textos e autores que

aparecerdo mais adiante nesta tese. A figura de Asanga, juntamente com a de seu irmdo

Vasubandhu, que ja tivemos oportunidade de conhecer como autor de um importante texto do

2 “Yadi ka cana pratijia syan me tata esa me bhaved dosah/Nasti ca mama pratijid tasman naivasti me
dosah.” VV 29. (1987:211).

122 Bhikkhu NANAMOLI e Bhikkhu BODHI, op. cit., p. 227.

123 A tradicdo madhyamika sera enriquecida, nesta tese, por outro autor, Candrakirti.
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Abhidharma, o Abhidharmakosa, s&o 0s dois pilares fundamentais que sustentam o edificio da
tradi¢do “idealista” mahayana: yogacara ou Vijianavada.

Ambos os autores parecem ter vivido entre os séculos Ill e IV da era comum, na
regido de Gandhara, que atualmente compreende o sul do Afeganistdo e o noroeste do
Paquistdo; Gandhara, ja famosa naquela época como centro de saber indiano, também se
tornou um importante polo de difusdo do pensamento budista. Foi de 14, e da vizinha
Caxemira, que a partir do século VII o Budismo se irradiaria para o Tibete que, ao se
encontrar com as tradicGes Bon, locais, daria origem a tradicdo vajrayana tibetana,
enriquecendo em muito o acervo cultural budista.

As principais obras dos dois principais expoentes desta tradicdo, Asanga e
Vasubandhu, sdo as seguintes: Abhidharmasamuccaya, Dharmadharmatavibhanga,
Madhyantavibhanga, Mahayanasamgraha, Mahayanasutralamkara e 0

Yogdcarabhumisastra, além de textos menores e comentarios a outros textos.

A tradicdo Yyogdacara ou Vijianavada € recorrentemente caracterizada como
“idealista”. Tal definicdo ¢ compreensivel, porém, no melhor dos casos, incompleta. O
problema ronda o principal conceito da tradicdo, o de alaya vijiana. Segundo William
Waldron:

E na sec¢do basica do Yogdcarabhiimi...que 0 termo dlaya vijiiana parece ter sido
usado pela primeira vez...[la o termo] alaya vijiiana é descrito como um tipo de
consciéncia basal que persiste de forma ininterrupta dentro das faculdades de
sentidos materiais durante o periodo de absorcdo da cessacdo [cognitiva] (nirodha
samapatti). Dentro desta forma de consciéncia encontram-se, em formas de
sementes, as condic¢Bes causais para as formas manifestas de consciéncia cognitiva
que reaparecerdo ao emergirem daquele estado de absor¢do da cessacdo. Em sua
inovacdo terminoldgica mais importante, esses modos de consciéncia cognitiva
manifestas serdo agora chamadas de “surgimento ou manifestacdo [de formas] de
consciéncia cognitiva” (pravrtti vijiiana), na medida em que elas, de forma
intermitente, surgem ou se tornam manifestas em conjuncdo com o0s seus objetos
correspondentes, em contraste com o fluxo de consciéncia ininterrupto, agora
chamado de alaya vijiana. ***

O conceito de alaya vijiana € um dos mais complicados da tradicdo budista. Ele tem
sido costumeiramente deturpado como uma espécie de caracterizacdo da consciéncia que
empresta a realidade objetiva a nogdo de “ilusdo”, “ndo existéncia”. O problema parece estar

centrado no limite entre consciéncia, sensibilidade e sensa¢do, ou ainda, sob outro ponto de

24 william S. WALDRON, Buddhist uncounscious. The alaya vijiiana in the context of Indian Buddhist
thought,p. 92.
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vista, no limite entre epistemologia e ontologia. Vasubandhu coloca a questdo no centro da
propria possibilidade do ‘despertar’ associando o problema cognitivo aos procedimentos

metodoldgicos para a libertacdo:

mas quando a estrutura cognitiva ndo mais apreende um objeto,
entdo ela se firma tdo somente na prépria consciéncia, ja que,
onde ndo h& mais o que apreender, ndo ocorre a apreensao.

Ela (a consciéncia) € sem pensamentos, sem base,

é a cognigao supramundana...esse € 0 elemento sem perda,
inconcebivel, integral e estavel, é o corpo da bem-aventuranca

da emancipac4o, o corpo elementar do grande sabio (o Buda).

Para uma correta compreensdo do assunto, faz-se necessaria uma breve digressdo aos
elementos constitutivos da experiéncia para informar o tema. De acordo com a tradicdo que
remonta ao proprio Buda, a realidade, como foi vista anteriormente, pode ser decomposta
num numero infinito de elementos. Desses, destacaremos 0s mais importantes, 0s principais
“aglomerados” (skandha) que a compde: a forma (ripa), a sensibilidade (vedana), a
percepcao (samyjiia), as tendéncias (samskara) e a consciéncia (vijiana).

A consciéncia (aqui entendida como uma “pura possibilidade de cogni¢ao”), uma vez
desperta, afetada, pela percepcao (o “objeto da consciéncia”), i.e., desperta por um encontro
entre forma e sensibilidade, produz uma impressdo (vasana) latente, o acumulo dessas
impressdes latentes impregnam, “viciam”, nossa estrutura psiquica formando tendéncias
cognitivas “objetificantes”, vale dizer, tendéncias a reificar a percepcao de um objeto, de uma
forma, como implicando necessariamente na existéncia de um objeto e de uma forma fora da
consciéncia; na verdade, o que ocorre — para utilizarmos uma ferramenta kantiana — € que
passamos a acreditar implicitamente na existéncia de objetos a priori, ja que confundimos o
conteldo da consciéncia — percep¢do — com a propria estrutura da consciéncia, a pura
possibilidade cognitiva, i.e., confunde-se o contetdo a posteriori com a pura estrutura a priori
da consciéncia. A percepgao ¢ uma “reacao’ entre dois elementos constitutivos da realidade: a
forma (o objeto) e a sensibilidade (estrutura passiva), este encontro gera uma percepgao (um
objeto da consciéncia), que, repetidamente confundida com a estrutura a priori do
entendimento (a consciéncia enquanto pura possibilidade cognitiva), desenvolve uma
tendéncia em acreditar em objetos fora da propria consciéncia, uma impossibilidade formal, ja
que toda e qualquer consciéncia de objeto nada mais € do que consciéncia da sensa¢édo (uma

percepgdo) que este objeto causou na sensibilidade do “pseudo-sujeito”, ja que a propria

125 Apud Edward CONZE, Buddhist texts through the ages, p. 210-1.VASUBANDHU, Trimsikavijiaptikarika,
28-30. A tradugdo do inglés e o grifo em inconcebivel nosso.
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nogao de “sujeito” ¢ uma reifica¢do arbitraria e fantasiosa que se imputa a um conglomerado
de sensagdes que sO se unificam a partir de “tendéncias” cognitivas reificantes recorrentes,
essas determinadas (por outras tendéncias) e determinantes (para outras tendéncias). Neste
sentido, a libertacdo pode ser compreendida como um exercicio de atengdo permanente a
nossa consciéncia, evitando que ela se module ou modifique assumindo os contornos de um
objeto da consciéncia, uma sensagdo; obstruir este processo de construcdo artificial de uma
realidade que fundamentalmente nada mais é do que consciéncia das infinitas
interdependéncias que a realidade produz (aqui ndo se deve esquecer 0 conceito de originacao
interdependente [pratityasamutpada]), interdependéncias essas que vao ser “lidas”,
“decodificadas” a partir de estruturas psiquicas que por sua vez siao infinitamente
determinadas, determinando tanto as estruturas da consciéncia quanto as da realidade.
Compreender que todo este caleidoscopio de encontros entre os diversos “elementos infinitos”
126 que compdem a realidade ndo é passivel de explicitagdo, j4 que a consciéncia da
interdependéncia de todo o processo é inconcebivel (acintya), como Vasubandu o caracterizou
acima,; isto é a realizacdo suprema. Como nao nos é permitido aqui permanecer em siléncio,
como Vimalakirti fez quando perguntado acerca da natureza ndo dual da realidade (advaya)

127 _ talvez a melhor resposta - terminemos este capitulo com a definicdo de Nagarjuna:

[Aquilo] que transcende a dualidade de ser e ndo ser,

sem ter, na realidade, transcendido nada,

aquilo que ndo é nem conhecimento nem passivel de cognicéo,

nem existente nem ndo existente, nem um nem muitos,

nem ambos nem nenhum;

(aquilo) sem fundamento, ndo manifesto, inconcebivel (acintya), incomparavel,
aquilo que ndo surge nem desaparece, ndo é impermanente

nem permanente; assim é a realidade, como o espaco,

fora do alcance das palavras.'®®

Finalizando este primeiro capitulo, cujo objetivo principal era o de apresentar os
principais autores e textos que serdo as principais referéncias desta tese, resta lembrar que
todas as questdes ventiladas aqui de forma superficial serdo problematizadas e aprofundadas

no decorrer do texto que segue.

126 “Elementos infinitos” j4 que esses também sdo resultados de outros “elementos infinitos” e assim
sucessivamente.

21O Vimalakirtinirdesa (“os Ensinamentos de Vimalakirti”) ¢ um importante texto que sera utilizado
posteriormente.

128 «Bhavabhavadvayatitam anatitam ca kuta cit/ Na ca jianam na ca jiieyam na cdsti na cdsti yat// yan na
caikam na canekam nobhayam na ca nobhayam/ analayam athavyaktum acintyam anidarsanam// yan nodeti na
ca vyeti nocchedi na ca sasvatam/tad akasapratikasam naksarajiiana gocaram.” AS 36-39. (1994:3). O grifo
(acintya) é nosso. (1994:3).
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CAPITULO 2 — A TRADICAO DOS UPANISADS: A NAO DUALIDADE
DO UM (ADVAITA)

2.1. O conceito de brahman e seus diferentes matizes: a realidade enquanto totalidade

nao dual

Existem alguns problemas basicos e relativamente graves acerca de se falar de
brahman, e é necessario que ventilemos esses problemas aqui e agora de forma preliminar
para ndo sermos obrigados a referi-los recorrentemente: é muito dificil falar de brahman; na
realidade, se fala de brahman na medida em que se encontra afastado dele, vale dizer,
referimos brahman como desconhecido a partir da condi¢do de esquecimento que se instaura,
caracterizando a condicdo alienada humana, uma vez que brahman é, desde sempre,
conhecido. A tradicdo descreve brahman através de metaforas, alegorias, analogias e outras
figuras da linguagem para contornar o esquecimento dele. Tudo aquilo: metafora, analogia,
encaminhamento dialégico racional sdo, na verdade, expedientes (upaya) para levar a cabo o
projeto soterioldégico de reconhecimento da verdadeira natureza humana. Todos o0s
expedientes se tornam possibilidade de encaminhamento para uma experiéncia radical e
decisiva, brahmanubhava. Outra dificuldade, também oriunda da posicdo alienada, afastada
da condicdo humana inata, se deve basicamente a uma questdo fundamental: como olhar, falar
ou pensar aquilo que é a propria condi¢do de possibilidade do olhar, do falar e do préprio

pensar?

Brahman é certamente diferente daquilo que é conhecido e se encontra além do
desconhecido: foi assim gue 0s antigos nos ensinaram;

Aquilo que ndo é revelado pela fala, mas pelo qual a fala é revelada: saiba que
aquilo é brahman, e ndo o que as pessoas adoram por aqui;

Aquilo que ndo se conhece pela mente, mas pelo qual a mente é conhecida: saiba
que aquilo é brahman, e ndo o que as pessoas adoram por aqui;

Aquilo que ndo se vé com o olho, mas que percebe em todo olhar: saiba que aquilo
é brahman, e ndo o que as pessoas adoram por aqui;
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Aquilo que o ouvido ndo ouve, mas através do qual tudo € ouvido: saiba que aquilo
é brahman, e ndo o que adoram por aqui;

Aquilo que o nariz ndo cheira, mas através do qual tudo é cheirado: saiba que
aquilo é brahman, e no o que as pessoas adoram por aqui.*?

Como reduzir ao conceito aquilo que ¢, fundamentalmente, experiéncia
(brahmanubhava)? Como reduzir ao conceito (concepto) aquilo que é ndo nascido (ajam),
eterno, por isso, nao concebido (inconcepto), portanto, inconcebivel (akathya, acintya)?
Como tentar conhecer ou explicar através da linguagem, um epifendmeno da realidade, a
prépria realidade? Os préprios autores upanixadicos, homens altamente articulados, cujas
sabedorias e poder de ascese causavam inveja aos proprios deuses, sdo 0s primeiros a apontar
as dificuldades de se falar de brahman, do indeterminado; sempre, é importante notar,
destacando um possivel erro de perspectiva acerca daquele: “Ia, nem o olhar, nem a fala, nem
a mente alcanca: nés ndo sabemos, ndo temos a menor ideia de como explicar isto . **°

Talvez tenha sido este 0 motivo pelo qual a tradi¢cdo, como se vera posteriormente,

tenha valorizado tanto o siléncio (mauna). Quem conta a historia é Sankara:

Vasdkhalin se aproximou de Bahva e perguntou acerca de brahman; Bahva
respondeu: “aprenda sobre brahman, amigo” e permaneceu em siléncio. Vaskhalin
perguntou uma segunda e uma terceira vez. Por fim, Bahva respondeu: “eu estou
Ihe explicando, mas vocé ndo esta entendendo. Brahman é siléncio.” ***

O problema ndo é somente dos homens, mas até mesmo 0s deuses - ndo quaisquer
deuses, mas até mesmo 0s mais poderosos deuses védicos: eles ndo reconhecem ou
compreendem brahman. H& uma historia nesse sentido, e 0 Kena Upanisad a relata:

Um dia, os deuses comemoravam uma vitoria. Indra®*?

, Agni e Vayu se gabavam de
seus feitos em combate, porém, a realidade (brahman) os escutou e resolveu puni-los, pois se
orgulhavam de uma vitéria que nédo era deles, mas de brahman. Este, entdo, se materializou na
figura de um estranho e desconhecido ser (yaksa); 0S deuses, surpresos e temerosos,

confabularam e resolveram investigar em turnos que estranho ser seria aquele. O primeiro a

129 «Anyadeva tadviditadatho aviditadadhi/ iti Susruma pirvesam ye nastadvyaccaksire//
Yadvdca anabhyuditam yena vacbhydhyate/ tadeva brahma tvam viddhi nedam yadidamupasate//
yanmanasa na manute yenahurmano matam/ tadeva brahma tvam viddhi nedam yadidamupasate//
Yaccaksusa na pasyate yena caksiimsi pasyati/ tadeva brahma tvam viddhi nedam yadidamupdsate//
Yaccrotrena na synoti yena Srotramidam srutam/ tadeva brahma tvam viddhi nedam yadidamupasate//
Yat pranena na praniti Yena pranah praniyate/ tadeva brahma tvam viddhi nedam updsate.” KE 1. 4-9.

(2008:49-57).

B0 “Ng tatra caksurgacchati na vaggacchati no manah na vidmo na vijanimo yathaitad anusisyat.” KU 1.3.
(2008:48).

131 BSh 111.2.17. (1988:157).

132 Indra, Agni e Vayu so trés dos principais deuses do pantedo védico.
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ser despachado foi o poderoso Agni, o fogo, mensageiro continuo entre 0os homens e 0s
deuses, o primeiro invocado no culto e no livro do conhecimento do culto, os Vedas.'** Ent#o,
Agni, cuidadosamente, se acercou do estranho ser, que lhe perguntou: “quem ¢ vocé?” Agni,
entre temeroso e orgulhoso, respondeu formalmente com seu nome completo: “Sou Agni
Jatavedas”. “Qual ¢é o seu poder?”, perguntou a estranha criatura. “Eu posso queimar tudo
aquilo que existe”, respondeu Agni. Brahman entdo colocou uma pequena folha de grama na
frente de Agni e disse: “Queime isto!” Agni reuniu todo o seu poder, mas ndo conseguiu
queimar a folha de grama. Desolado e impotente, retornou aos seus companheiros deuses e
disse: “ndo consegui descobrir que maravilha ¢ esta!” Disse ele a Vayu: “Vayu, descubra o
que diabos ¢ isso”! Vayu, o poderoso vento, voou na dire¢do da estranha aparicao e ela lhe
perguntou: “Quem € vocé?” “Sou Vayu Matari§van”. “E qual é o seu poder?” Retorquiu o
estranho ser. “Posso carregar tudo aquilo que existe na terra!” A estranha criatura mais uma
vez pousou uma folha de grama no chéo e disse: “carregue isto!” Vayu entdo reuniu toda a
sua forca, somente para descobrir, transtornado, que a folha ndo se movia... De cabeca baixa,
voltou para junto dos deuses e disse: “ndo consegui descobrir também do qué ou de quem se
trata...” Entdo, Agni ¢ Vayu exortaram Indra, o guerreiro invencivel, o mais valente, 0
proprio poder soberano, o mais exaltado dos deuses védicos: “Maghavan, descubra vocé o que
€ que esta acontecendo!” “Eu vou, ora se ndo vou™! Ele irrompeu em direcdo ao ser, mas ele
simplesmente desapareceu... no lugar no qual ele estava, surgiu a mais bela das mulheres:
Uma Haimavati.

“Brahman” - ela disse - “vocés estavam se vangloriando de uma vitoria de
brahman”. Entdo, Indra soube que era brahman... e é por isso que esses trés deuses sdo 0s
mais poderosos, porque se aproximaram mais de brahman. ..*3*

A historia é prenhe de significados e sutis alusdes, que, infelizmente, ndo se pode
elaborar aqui, todavia, a tradicdo ndo se cansa de afirmar que brahman é uma realidade
inconcebivel, incompreensivel ou indeterminavel (akathya, acintya), sempre relevando o
contexto dial6gico nos quais essas caracterizacdes ocorrem. E importante aprofundar o porqué
desta caracterizacao.

Inicialmente poder-se-ia afirmar que brahman é, antes de tudo, uma experiéncia
(brahmanubhava), um vivenciar a unicidade (ekatva) da realidade. Este travar contato, esta

experiéncia é o resultado, o fruto (phala) de um método (sadhana) que se usufrui a partir da

133 Osir agnim ile (“eu invoco o fogo...”). Assim comega o Rg Veda, o principal e mais antigo dos textos rituais

indianos.
B4 KE 11, 1V.1-2. (2008:73-83).
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aproximacdo com a tradicdo. A experiéncia de brahman é uma experiéncia sui generis que
ndo se esgota no dominio de um contetido conceitual; na realidade, brahman é a possibilidade
de toda e qualquer experiéncia. O Kena Upanisad afirma: se vocé pensa que sabe o suficiente
sobre brahman, entdo vocé s6 conhece a forma que a expressdo possui entre 0s homens e 0s
deuses; por isso, vocé ainda tem muito a refletir sobre brahman. **

E e exatamente para explorar e para refletir acerca de brahman, ndo obstante os
problemas elencados, que esta primeira secdo deste capitulo se destina. Ela se divide em dois
momentos: (i) num primeiro momento debrugar-se-4 de forma breve sobre o significado
etimoldgico e sobre o historico da palavra brahman; (ii) num segundo momento explorar-se-
do as possibilidades de se falar, relativamente, acerca de brahman, destacando alguns aspectos
que objetivam referir a soteriologia: brahman como matriz ontologica de todos os seres
(bhuitayoni) e brahman como totalidade ndo dualista da realidade que se apresenta como um
continuum de luz/energia em expansdo, uma realidade indivisa de ser e de consciéncia de ser
(cit, caitanya, cid/prajiiaghana, cidghagana) cuja experiéncia resulta no maravilhar-se
(adbhiita) com a experiéncia sensivel da pertenca de forma simbidtica e organica a realidade.
Neste sentido, o resultado, o fruto, a phala da experiéncia de brahman, a bem-aventuranca
(ananda) e a serenidade (santa), se revelam mais como estética do que extatica e, neste
sentido, pode ser encarada também como uma mistica laica, na medida em que a compreenséo
de que tudo é brahman purificaria a natureza dos objetos dos sentidos: sacraliza-se a realidade
e laiciza-se o sagrado, tendo essa perspectiva importantes desdobramentos mais tardios no
pensamento indiano, como, por exemplo, as tradi¢des tantricas ndo dualistas. Ndo obstante as
dificuldades aludidas buscar-se-a agora destacar alguns dos aspectos ontoldgicos e
epistemologicos realcados pela tradicdo para se apontar, ja que é dificil descrever, brahman,
sempre buscando situd-lo naquele contexto de encaminhamento metanoico, da condicdo
alienada a libertacéo.

Segundo Sankara e de acordo com a maioria dos especialistas, a expressio brahman
se origina da raiz verbal sanscrita BRH, que significa crescer, aumentar, expandir.**® Segundo
alguns autores a expressdo possui originariamente o sentido de “formulagao litargica”, i.e.,

uma formulacdo, uma férmula, uma frase ou mesmo uma palavra que tivesse o poder de

35 “Yadi manyase suvedeti daharamevapi niinar tvam vettha bramano ripam/ yadasya tvam yadasya
devesvatham mimamsyameva te manye viditam.” KE 11.1. (2008:58).

136 TUb ILi.1 e MUD L.i.1.

137 OLIVELLE (1998: 26) n. 34 et al. No sentido de férmula litdrgica v. BU I1,i,1; Ill, ix, 19; CU l,vii, 5; Il,
xxiv, 1; 11, v, 1-2; 111, xi, 2-6; KA. V.6; KAU 1V.i.19.
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apontar, detectar ou presentificar a forca (sakti) que subjaz alguma certa realidade ou ritual**’,
como por exemplo, os mantras, usados durante as cerimonias ou ainda como expedientes para
a meditacdo. E importante lembrar que a expressdo brahman originou a expressio bramanas
(brahmana), conjunto de textos que sdo uma parte/divisdo importante da literatura védica
mais antiga, sendo também a origem da expressdo “bramane”, membro da casta especializada
na transmissdo do saber. A expressdo, portanto, possui como foco de irradiacdo uma natureza
linguistica/ritual que posteriormente teria transbordado para o terreno da ontologia, da
metafisica e da préatica. Ao se falar de “formulagdo litGrgica” ndo se deve esquecer o matiz de
sambandha ou bandhu (“relagdo”, “nexo”, “liga¢ao”) dos textos upanixadicos; OU Seja,
brahman, no sentido arcaico, aponta para: (i) uma invocacdo ritual; (ii) uma parte/divisao
técnica da literatura védica; (iii) certa realidade factual (a realidade = brahman) que possui
como contraparte e correlato linguistico uma formula, quase uma “lei”, no sentido da
descricdo de uma lei natural: ‘brahman’ — o poder latente despertado pela formulacdo, como
no caso de um mantra, ou uma frase/expressao ritual e, finalmente, (iv) a totalidade ndo dual
da realidade/existéncia, sendo esta a dimensao a ser explorada neste capitulo.

Brahman é a origem, a fonte da realidade e de todas as coisas que a compdem. Neste
sentido, ele é chamado de bhitayoni/branmayoni, a matriz do todo, o grande utero ontologico
que ndo cessa 0 ato emissional criativo, o criar constante da realidade, se modalizando em
infinitas formas. O Mundaka Upanisad desenvolve o tema: “o sabio experimenta em todas as
situacdes aquilo que ndo pode ser percebido ou apreendido, aquilo que ndo possui origem,
caracteristicas, olhos e ouvidos, nem maos nem pés, que € eterno, multiforme (vibhu),
onipresente, sutilissimo, constante: a fonte de todos os seres (bhiitayonirn).”**

Essa fonte impressionante, o portal de onde surge a realidade, uma vez detectada,
implica numa equalizacdo, numa reducdo a mesma dimensdo de todos os seres, redundando

numa equanimidade (paramam samyam) pratica e axioloégica em relagdo as coisas:

guando aquele que olha vé o sujeito, o esplendor, o criador, o senhor, a fonte do
todo (brahmayonim), o sabio, entdo, se liberta do mérito, do demérito e do
sofrimento: atinge a mais perfeita equanimidade (paramam samyam). ** Procure
conhecer bem aquilo de onde todos esses seres nascem, aquilo que os sustenta

B8 <yattadadresyamagrahyamagotramavarnamacaksuhsrotram tadapanipadarm/ nityam vibhum sarvagatarm

susitksam tadavyayam yadbhutayonim paripatipasyanti dhirah.” MU L.i.6. (2008: 82). A expressao grifada se
decompde em bhiita, “os seres” e yoni, que significa “fonte, origem, ttero e vagina”.

B9 “yada pasyah pasyate rukmavarnam kartarimisarm purusam brahmayonim/ tadavidvanpunyapape vidhiiya
nirafijanah paramam samyamupaiti.” MU 11L1.3. (2008:140).
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depois de nascidos, aquilo para o qual eles se dirigem e no qual eles se fundem.
Aquilo é brahman.*®

O Brahmasutra formula a questdo de forma mais sintética: “(brahman é onde) se da
a origem, a subsisténcia e a dissolugdo de tudo”. Sankara elabora a definicdo, numa passagem

axiomatica de seu comentario:

a causa onisciente e onipotente de onde procede a origem, a subsisténcia e a
dissolucéo desse mundo, mundo este diferenciado por nomes e formas, com muitos
agentes e sujeitos, € a dimensdo onde se materializa os resultados das acGes, sendo
esses determinados por causas, locais e tempos (diferentes), cujo arranjo ndo pode
sequer ser cogitado (acintya) pela mente — aquela causa, nés afirmamos, é
brahman.**!

Esta realidade originaria € comparada a uma fogueira permanente, pois a realidade ¢

um brilhar, um queimar, um surgir:

Essa € a realidade: assim como uma fogueira ardente lanca milhares de fagulhas
que sdo iguais ao fogo, da mesma maneira, oh bela, do imperecivel se originam
diferentes tipos de criaturas que para ele retornam e nele se desmancham.'*

Os seres sdo, portanto, emanacgdes (parinama) desta realidade nuclear, embrionaria,
cujas metaforas séo quase sempre saturadas de brilho, préprias do surgir, sindbnimas do brotar,
do aparecer e do ser percebido. Nunca é demais lembrar que essas metaforas objetivam o
encaminhamento soteriologico do discipulo. Neste sentido, 0 Mundaka Upanisad,
particularmente, explora de forma acentuada as metaforas luminosas para aludir brahman:

“aquilo que brilha e que é a mais sutil das coisas, e sobre a qual estdo fixados todos 0s

. . . , . ., 143 . «
mundos e seus habitantes € brahman imutavel, é essa vida! Descrito como, “o

140 ¢ pmpn vom dos o Pl =g e = e e e g g e e ap e g asses

as tapo’ tapyata/ as tapastaptva.” TU IILi.1b. (2008:391).

141 “tanmddyasya  yatah.” BS 1i.2. (1985:9). “asya jagato  namariapabhyam  vyakrtasya
anekakartrbhoktrsamyuktasya pratiniyatadesakalanimittakriyaphalasrayasya manasapyacintyaracanaripasya
janmasthitibhangam yatah sarvajiiatsarvasakteh karanadbhavati tadbrahmeti vakyasesah.” BSb. 1.i.2.
(1985:10).

142 “tadetat satyam yathd sudiptatpavakadvisphulinigah sahasrasah prabhavante saripah/ tatha’ ksaradvividhah
somya bhavah prajayante tatra caivapi yanti.” MU ILi.1. (2008:107).

143 “yadacirmadyadanubhyo’nu ca yasmimlloka nihita lokinasca/ tadetadaksaram brahma sa pranastadu
vanmanah tadetatsatyam tadamytam tadveddhavyam somya viddhi.” MU 11.ii.2. (2008:123).

144 “avih samnihitam guhdcaram nama mahatpadamatraitat samarpitam/ ejatpranannimisacca yadetadjjanatha
145 “hiranmaye pare kosSe virajam brahma niskalam/ tacchubhram jyotisam jyotistadyadyadatmavido viduh// na
tatra siryo bhati na candratarakam nemd vidyuto bhanti kiito’ yamagnih/ tameva bhantamanubhati sarvam
tasya bhasa sarvamidam vibhati.” MU 11.11.9-10. (2008:132-4).

146 “brhacca taddivyamacintyaripam siuksmdcca tatsiksmataram vibhati/ diratsudire tadihantike ca
pasyatsvihaiva nihitam guhayam.” MU 111.1.7. (2008:147).
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fulgurante”, sua imediaticidade pode ser detectada ou percebida em todo ato cognitivo
humano, dai ser dito acerca dele que “move-se na consciéncia”, tornando-se esta, “a grande
meta”. Tal como um eixo do real, sobre ele estdo fixados tudo aquilo que se move, respira,
Vivo ou morto. Os textos incitam a sua busca: “busque conhecer aquele que engloba o ser e o
ndo ser, que estd além do conhecimento comum das criaturas, o mais desejavel e melhor de

tudo!” *** O Upanisad insiste na luminosidade da esséncia da realidade:

brahman é a dimensdo do brilho supremo, imaculado e sem partes: puro, é a luz
das luzes. E isso que os conhecedores do atman conhecem. L4 o sol ndo
brilha/surge; nem a lua nem as estrelas e nem o brilho dos raios: quanto mais uma
fogueira! Tudo brilha/surge de acordo com ele; é pelo seu brilho/surgir que tudo o
mais brilha/surge. **°

A sua descrigdo impressiona pela tensdo paradoxal dos adjetivos elencados: “grande.
Claro. Forma inconcebivel. Sutilissimo. Brilha/surge diversamente. Longe, muito longe.

Préximo: aqui no corpo. Nos seres conscientes, demora no céu da consciéncia.”**°

Ele conhece esta dimensdo suprema, este brahman, morada do universo, luz
divinal. Os realmente sabios, que, tendo deitado fora os desejos, reverenciam este
sujeito, Ah! Esses védo além da semente humana...'*’ No espaco da consciéncia ha
esse sujeito, que se experimenta através do conhecimento, imortal,
efulgente...[acima] de tudo isso brahman, cujo corpo é luz, é o grosseiro e o sutil, o
verdadeiro, que se diverte com os sentidos, para quem a mente é uma fonte de
felicidade, pacifico e imortal.**®

E importante frisar o fato de que aqui, movimenta-se em um ambiente onde a
luminosidade assume a centralidade imagética das metaforas acerca de brahman; essas
imagens se fundem num ndcleo de interconexdes diafanas que possuem importantes
desdobramentos. Esta luminosidade alcanca e designa trés dimensdes fundamentais do foco
da atencdo deste trabalho: i) quer do surgimento da experiéncia radical e decisiva
(brahmanubhava); ii) quer como substrato ontologico: “aquilo (brahman) brilhando =
surgindo, tudo o mais brilha/surge”; e iii) ainda como condigdo epistemoldgica: “¢ através do

seu brilho que tudo isto se ilumina, i.e., pode ser compreendido”. Todos os diversos sentidos e

147 “savedaitatparamam brahma dhama yatra visvam nihitam bhati Subhram/ updsate purusam ye hyakamdaste
Sukrametadativartanti dhirah.” MU I11.ii.1. (2008:153).

148 “sa ya eso 'ntarhrdaya akdasah...akasasariram brahma satyatmapranaram mana anandam.” TU Lvi.1-2.
(2008:266). V. também TU 11.1.1; BU II. Iv.10; PU 11.2; CU Lix.1; I11.xii.7-9; 1. Xiii. 1; 11.xiv.2-3 (inclusive
brahma bharipa) para outros exemplos de luminosidade derivados das raizes citadas.
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nuances dos eventos e fendmenos apresentados no texto sdo derivados de dois nucleos
linguisticos, aqueles que cercam a raiz BHA, aqui modificada por particulas ou declinacdes
(bhati, vibhati, bhanti, anubhati, bhasa, bharipa) e a raiz KAS, também matizada por
particulas (akasa, prakasa). Justapostas a um conjunto de luminares (sol, lua, estrelas,
relampago, fogo, fogueira), estas expressdes saturam o texto de luminosidade, efervescéncia e
claridade. BHAS e KAS séo, portanto, duas das raizes verbais favoritas da tradicdo que,
quando substantivadas, apontam e aludem brahman, implicando esse presentificar,
manifestar, fazer surgir, aparecer, brilhar e é esta dimensdo de lucidez e translucidez da
consciéncia, de luminosidade diafana e holografica que empresta uma solugdo de
continuidade entre ontologia, epistemologia e experiéncia, passiveis de articulacdo linguistica,
lembrando sempre que tanto metaforas quanto analogias objetivam apontar as falsas
identificacfes que, numa situacdo dialdgica, porventura se faca acerca daquela natureza. Vale
dizer, podemos afirmar que é possivel aponta-la, concebé-la: a experiéncia de brahman, e ndo
brahman em si, ja que, como acabamos de ler, este ser é indescritivel.

A abertura para a experiéncia radical e metandica da unicidade de brahman-realidade
ndo se reduz a uma simples percepc¢édo ontoldgica maior ou mais profunda; pelo contrario, este
ser ¢ também pensamento, ser-que-se-pensa. Ser humano implica, portanto, num sentido
estrito, numa reproducdo microscopica da consciéncia do todo particularizada em nossa
dimensdo. Tal natureza também possui importantes implicacbes no método soteriologico, na
medida em que brahman, para se tornar brahman, teve que se auto-conhecer, o que torna
paradigmatico o autoconhecimento como método privilegiado para a consecucdo daquela
experiéncia. Brahman vasculariza a realidade de consciéncia e sensibilidade, balizando os
fundamentos conceituais e praticos da senda. O Brhadaranyaka Upanisad enfatiza uma
metafora possivel para esta consciéncia: “assim como um torrdo de sal jogado na agua se
dissolve e ninguém mais € capaz de reuni-lo, mas de onde quer que se beba desta mesma
agua, ela sera salgada, da mesma maneira, minha querida, essa grande, imensa, infinita
realidade nada mais é do que uma massa de consciéncia.”**

A radicularizacdo da consciéncia impregna o ser da possibilidade de
autoconhecimento. Na realidade, a particularizacdo da experiéncia nas trés dimensbes
referidas, essa experiéncia reagrupadora de consciéncia como canal e contato entre ser
humano e brahman, faz com que possa se interpretar as passagens como sendo a possibilidade

de compatibilizar ontologia e epistemologia a partir de um mesmo principio unificador,

149 “sa yatha saindhavakhilya udake prasta udakamevanuviliyet na hasyodgrahandyeva syat yato yatastvadadita
lavapnameva evam va ara idam mahadbhitamanantamaparam vijianaghana.” BU 11.iv.12. (1998:68).
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brahman, nexo necessario para que toda e qualquer forma de conhecimento se torne possivel;
esta possibilidade fenomenoldgica deriva da dupla natureza de brahman: seu aspecto
ontolégico (sat), descrito em termos de luminosidade fenoménica e seu correlato
epistemoldgico (cit) como possibilidade de se pensar a realidade através da natureza diafana
da consciéncia. A experiéncia libertadora (Brahmanubhava) sintetiza e simboliza todos os

nexos citados. O Taittirya Upanisad elabora a conexdo explicitada:

Om! Aquele que conhece brahman alcanca o supremo. H& um verso assim:
“brahman é verdade, conhecimento infinito. Aquele que conhece brahman como
existindo no intelecto, localizado no céu da consciéncia, desfruta, em

consubstancialidade com brahman, o onisciente, todas as coisas desejaveis

simultaneamente”.**°

Sankara amplificou esses matizes no Upadesasahasrr:

Saudemos esta consciéncia pura, onisciente, onipresente, o Todo, cuja morada € a
consciéncia dos seres sensiveis e se localiza além dos objetos!

Eu sou o brahman supremo! O onisciente, onipresente, massa de consciéncia: por
isso todas as coisas/todo ato cognitivo pode ser realizado por mim.

Eu sou o brahman supremo, pura consciéncia, sempre ai, ndo nascido, uno, nao
dual,lisrlnperecivel, desapegado, onipresente como a espacialidade. Por isso, sou
livre!

Note-se uma tensdo nas expressdes onisciente e onipresente (caitanyam sarvagam
sarvam; sarvaveda; sada sarvam drsyate; sarvajiiascasmi sarvagah). O registro sanscrito das
expressdes elencadas presta-se a diferentes traducdes e pode ser compreendido de modo
plural e assim, realmente, essas expressdes foram diversamente exploradas pela tradicao
como: (i) brahman, portanto todo ser humano €, potencialmente, onisciente e onipresente
(sarvajiialsarvagata), uma vez tendo tido a experiéncia de brahman; (ii) a possibilidade de ser
consciente de brahman se d& em todo e qualquer ato cognitivo em toda e qualguer situacédo
(sarvajiialsarvagata). S&o coisas distintas. No primeiro caso, segundo essa traducdo, afirma-
se uma capacidade inaudita do ser humano em termos de poderes psicofisicos sobrenaturais

(onipresenca e onisciéncia), ndo obstante o fato de uma parte da tradicdo afirmar que a

150 “om brahmavidapnoti param/ tesa’ bhyukta/ satyam jiianamanantam brahmal yo veda nihitam guhdayam
parame vyoman/ so’ snute sarvan kaman saha/ brahmanda vipasciteti.” TU 1Li.1. (2008:302).

B «caitanyam sarvagam sarvam sarvabhiitaguhasayam/ yatsarvavisayatitam tasmai sarvaveda namah.” US
ILi.1. (1979:79); “buddhayaridam sada sarvam dySyate yatra tatra val maya tasmatparam Brahma

e~ =7

tvajamekamaksaraml alepakam sarvagatam yadadvayam tadeva caham satatam vimukta om!” US 11.x.1.
(1979:111).
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realizacdo de brahma de fato disponibilizaria essas capacidades de presenca e consciéncia do
todo e no todo; no segundo, limita-se a hermenéutica a esfera da potencialidade cognitiva,
vale dizer, em todo e qualquer evento cognitivo humano seja em que situacéo se apresentar,
indigita-se a presenga de brahman. Esta sera a linha perseguida ao longo deste trabalho. Neste
sentido, pode-se afirmar que escondido (guha) em cada ato cognitivo, detecta-se a sombra de
brahman. O motivo ja foi aludido anteriormente: na medida em que brahman é o nexo onto-
epistemoldgico da existéncia, i.e., na medida em que a realidade nada mais é do que brahman
se auto-conhecendo, penetrar nesta dimensédo, disponivel em todo e qualquer ato cognitivo,
seja ele sensivel ou intra-mental, surge nela a realidade da presenca de brahman como
entroncamento das dimensdes cognitivas e sensiveis. Por ser una, ndo dual, a realidade é essa
massa nouménica/fenoménica que, mesmo nublada pela perspectiva fragmentadora com a
qual interagimos imaginativamente com a realidade, salvaguarda a potencialidade da
experiéncia libertadora. Esta experiéncia num certo sentido funda, em seu sentido arcaico, a
prépria possibilidade do existir e do conhecer. E por este motivo que a tradi¢do viu, também
em brahman, a possibilidade de uma arché cosmogénica. O Brhadaranyaka Upanisad
descreve essa génese: “no principio tudo isso era brahman. Ele somente era consciente de si
(atman): ‘eu sou brahman’. Por isso, ele se tornou o todo.”**? O Taittiriva Upanisad oferece
outra visdo das origens: “no principio tudo isso era o nao ser. Dai emergiu o ser. Brahman se
criou a si mesmo. Por isso é chamado auto-criado.” A tradicdo compara o surgimento da

realidade a partir de brahman aos processos naturais:

como uma aranha produz e retira o seu fio, como da terra surgem as plantas, como
crescem os pelos nos homens, do mesmo modo, do Imperecivel emerge este
universo.™

152 “brahma va idamagra asit tadatmanamevavet aham brahmasmiti/ tasmattatsarvamabhavat.” BU Liv.10.
(1998:48).

153 “asadva idamagra asit/ tato vai sadajayata/ tadatmanam svayamakuruta/ tasmattatsukrtamucyata iti.” TU
I1.vii.la. (2008:359).

154 “yathornanabhih srjate grhinate ca yathd prthivyamosadhayah sambhavanti/ yatha satah purusat kesalomani
tatha’ ksarat sambhavatiha visvam.” MU L1.1.7. (2008:84).

155 “yastirnanabheva tantubhih pradhanajaih svabhavatah/ deva ekah svamavrnot sa no dadhatbrahmapyayam.”
SU VI.10. (1998:430).

156 “ardhvamiillo’ vaksakha eso’ Svatthah sanatanah/ tadeva Sukram tadbrahma tadevamrtamucyate/
tasmimllokah Sritah sarve tadu natyeti kascana/ etadvai tat// yadidam kim ca jagat sarvam prana ejati nihsyrtam/
mahadbhayam vajramudyate ya etadviduramyaste bhavanti.” KA 1Liii.1-2. (2008:213-6).

157 “upasanasrito dharmo jate brahmani vartate/ pragutpatterajam sarvam tendsau krpanah smrtah// ato
vaksyamyakarpanyamajati samatam gatam/ yathd na jayate kimcijjayamanam samantatah.” GK III.1-2.
(2008:264-5).

158 “mrllohavisphulinggadyaih srstirya codita’ nyatha/ updayah so’ vataraya ndasti bhedah kathamcana” GK
111.15. (2008:283).

159 “advaitam paramartho hi dvaitam tadudbheda ucyate/ tesamubhayatha dvaitam tenayam na virudhyatell
mayayd bhidyate hyetannanyathd’ jam kathaiicana/ tattvato bhidyamane hi martyatamamrtam vrajet//
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O uno, que se cobre com as coisas que surgem da fonte primeva, de sua propria
natureza, como uma aranha, tece o seu fio. Possa ele nos conseguir um
desmanchar-se em brahman!**®

Este (brahman) é a arvore eterna cujas raizes estdo em cima e os galhos embaixo.
Aquele é puro, aquele é brahman, o imortal. Sobre ele os mundos repousam.
Ninguém vai além daquilo.

A totalidade das coisas emerge e se move por causa desse brahman supremo, que é
assustador como um raio que cai. Aqueles que o conhecem se tornam imortais. *°

Contudo, o projeto cosmogonico centrado em brahman criou algumas dificuldades
de interpretacdo: se a realidade é una, ndo dual e se brahman € infinito e eterno, como pode
ter havido uma arché, um inicio? Como conciliar o absoluto com um comeco? A questdo foi
esmiucada por mais de um membro da tradicdo e fez com que as passagens onde brahman
assume o papel ontogenético fossem interpretadas de forma alegérica. Gaudapada lembra o
papel provisério e metaforico das cosmogonias, realcando o seu carater de expediente e

encaminhamento soterioldgico nos Upanisads:

0 aspirante, dedicando-se a sua ascese, subsiste no brahman condicionado — tudo
isso é o ndo nascido [brahman] antes da criagdo... portanto, irei declarar aquilo
[brahman] que é ilimitado, ndo nascido e homogéneo: ouca como absolutamente
nada nasce de forma alguma, apesar de parecer nascer.™’

A criacdo [i.e. as diversas cosmogonias] que foram variadamente apresentadas com
0 auxilio de exemplos como terra, ouro, fagulhas etc., sdo simplesmente
ilustrativas, um expediente (upaya), para a ideia [de unidade]: ndo existe nenhum
tipo de multiplicidade. **®

A ndo dualidade é a realidade suprema, jA que a dualidade é resultado
daquela...este ndo nascido se diferencia por causa de maya e somente por ela, pois,
se tornasse multiplo de alguma maneira, o imortal pereceria.

Os disputadores [i.e. dualistas] afirmam o nascimento daquele ser. Mas como pode
algo ndo nascido e imortal nascer?

O imortal ndo pode se tornar mortal. Da mesma maneira, 0 mortal ndo pode se
tornar imortal. Nunca, de modo algum, se modifica a natureza de um ser.

Como pode um ser imortal permanecer imutavel se viesse a nascer, a se tornar algo
produzido? ***

O ponto a ser destacado nessa passagem € a expressdo upaya (“expediente”). A
alegoria cosmogonica serve de denominador comum da existéncia visto pelo viés genético.

Portanto, a arché referida ndo deve ser compreendida em termos temporais de certo

ajatasyaiva bhavasya jatimicchanti vadinah/ ajato hyamrto bhavo martyatam kathamesyati// na bhavatyamrtam
martyam na martyamamytam tatha/ prakrteranyathabhavo na kathaiicidbhavisyati// svabhavenamrto yasya
bhavo gacchati martyatam/ krtakenamytastasya katham sthasyati niscalah.” GK I11.18-22. (2008:288-91).

160 Cp. A nocdo de ndo-nascido (ajam) e ndo-composto (asariskrta).
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surgimento original e posteriormente sequencial ex nihilo, mas em termos fundacionais que
torna possivel a todo instante a instauracdo, a presentificacdo do real. Essa arché é a raiz do
real. Além disso, faz-se fundamental frisar a nocdo de expediente. Todo e qualquer recurso
linguistico ou para-linguistico pode e deve ser utilizado pelo mestre a partir do momento em
que ele detecta um erro na percepcdo do discipulo acerca de brahman. Neste sentido tudo se
torna expediente, como se vera posteriormente.

Por isso, 0 problema do surgimento dos entes implica num problema ndo sé para a
tradicdo ndo dualista vedantina, para quem brahman, por definicdo, € ndo nascido, mas
também, como se vera posteriormente, para a ndo dualidade budista, especialmente em
Nagarjuna.’® Segundo a tradicdo vedantina, como todo e qualquer ser é ndo diferente de
brahman, nao existe a possibilidade de algo “nascer”. “Nascer”, na verdade, ¢ um erro de
percepcao da realidade. Na medida em que tudo aquilo que existe & uma transformacédo, uma
modulacdo aparente e interna de brahman, ndo cabe se falar em limites ou limitagdes de
nenhuma criatura. O limite (koti, upadhi) é um equivoco, um engano: talvez uma alucinacao
dos sentidos — € maya, que dicotomiza, mede, fragmenta, relativiza e pulveriza a realidade em
um mosaico de seres diferentes e divergentes, velando a imanéncia de brahman. Toda suposta
transformacéo nada mais € do que nama-ripa (nome e forma, i.e. somente nomes e formas,
descricdes e diferenciacbes linguisticas sem o devido referente na realidade ontoldgica),
conceito instrumental para se explicar a obnubilacéo, o esquecimento da verdadeira face do
real. Esse velar da imanéncia de brahman, o misterioso e lendario véu de maya, age em
conformidade com outro pressuposto equivocado: o principio de individuacdo, que na
realidade, representa, antes de qualquer coisa, a incapacidade de se detectar a presenca
imanente de brahman, sendo todo e qualquer limite (kofi) que se tente arbitrariamente
sobrepor a realidade, ndo obstante a sua praticidade em nossas vidas comuns, um perigoso
obstaculo na senda da unicidade da existéncia. Ao fatiar, separar e descolar os seres de seu
fundamento dltimo, brahman, passa-se a imaginar e a interagir com uma realidade
pluricomposta, cadtica e, literalmente, an-arquica, que refrata toda e qualquer tentativa de
homogeneizar os diferentes planos da realidade; diferentemente da mirada ndo dual, que se
consubstancia na consciéncia do fruir do sempre-assim, do sempre-ai, de brahman. Retificar
este esquecimento, ou desvio, é a meta que consagra 0 ekayana, 0 caminho da unicidade,
como a Unica possibilidade de superacdo do estilhacamento da realidade em pedagos de coisas

e de carnes, objetos e sujeitos, sobre os quais incide nosso desejo de posse, uma vez que nos
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vemos como diferentes e carentes daqueles, como muito bem lembrou Yama a Naciketas
quando de suas tentadoras propostas para que 0 jovem perseguisse “carros € garotas, filhos,

longa vida e paraisos”, *®*

ao invés de perseguir o conhecimento transformador, aquele no
qual ocorre a realizacdo de que somos fundamentalmente nds de energia (BHAS, KAS)
conscientes (cit, caitanya) numa enorme tapecaria de luz, ser /seres uno/s em sinfonia e
sinergia com todas as outras aparentes transformacgdes ou modulagdes (vivarta) do brilho do
surgir da unicidade de brahman, sendo esta, portanto, a verdadeira estrutura ontologica da
realidade.

O conceito de brahman, por tudo que foi visto, se tornou um dos pontos nodais ao
redor do qual gravita a diagramacao e a topografia da vida espiritual indiana. Porém, na India,
nada é tdo simples como parece, e la as historias simplesmente nunca acabam onde e quando
pareceriam dever terminar, ja que sempre surge uma nova questdo e, portanto, embutida, uma
nova historia — as historias na verdade ndo sd@o somente historias, elas séo sempre contos,
meadas de uma historia mais ampla, de um tecido maior, como o enredar dos sitras Nnos
recordam. Por isso, mesmo sendo um dos principais conceitos da tradicdo soteriologica
indiana, resta ainda uma questdo levantada pela propria tradicdo: como, por que brahman se
tornou brahman? O que foi que ele conheceu para se tornar o todo? A resposta é fascinante e
o fio desta meada nos leva ao outro principal conceito da soteriologia indiana. A pergunta “o
que brahman conheceu para se tornar brahman?” A tradicdo responde: “ele conheceu a si

proprio (atman)”.** E é para o arman que ora nos voltamos.

161 V. KA, toda a parte |, principalmente 21-29.
162 “tadahuh  yat brahmavidyaya  sarvam bhavisyantah/manusya manyante kim tad
brahmavedyasmattatsarvamabhavaditi.” BU 1.iv.9. (1998:48).
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2.2. O conceito de atman: 0s modos de ser do sujeito

H& uma bela passagem de Jonardon Ganeri onde ele se utiliza da metéfora
nietzscheana das maéscaras para referir o atman. Diz ele: “0 atman upanixadico € uma
mascara atras da qual os individuos podem esconder suas individualidades, assim como cada
uma daquelas individualidades mascara o arman.

As individualidades referidas apontam para a alienacdo do atman. Esse
desconhecimento de nossa verdadeira natureza materializa-se de forma muito nitida no
principal aguilhdo para a busca do caminho: a dor. Sankara descreve em termos pungentes a
tipicidade da situacdo alienada. “Certo aluno, cansado da existéncia transmigratoria
caracterizada pelo nascimento e pela morte e em busca da libertagdo se aproximou de modo
prescrito de um conhecedor de brahman e, tomando assento, perguntou-lhe: - ‘mestre, como
eu posso ser libertado desta existéncia transmigratéria? Eu sou consciente do corpo, dos
sentidos e de seus objetos. Eu sofro acordado, dormindo e sonhando. Essa dor é realmente a
minha verdadeira natureza ou isso € devido a alguma outra causa, diferente da minha
natureza?’ O mestre lhe responde que ha uma causa, a ignorancia, e que para remové-la, s6 0
conhecimento acerca de sua verdadeira natureza.”**

A ronda infinita dos desejos ndo satisfeitos, a difundida crenca de que somos seres
mortais, fragmentados, incompletos, imperfeitos, se consubstancia num modo equivocado de
compreensdo de nossa verdadeira natureza, de nossa identidade mais profunda. A incerteza
em relacdo as acdes que devem ou ndo devem ser feitas, a ndusea do impasse entre prazer e
dever, a situacdo de dor, resultado da ignorancia humana, pode muito bem ser exemplificada
pela dolorosa condicdo de Arjuna no comecgo do Bhagavadgita: 1a, paralisado pela incerteza
em relacdo a matanca que se avizinha e as desgracas de uma guerra fratricida, ele busca a
palavra do mestre, Krsna, que, através de uma série de explicagdes, mostrard para Arjuna o
erro de ndo se enxergar aquilo que é préprio de si, aquilo que de fato se é. A confusdo de
nossa verdadeira natureza com o corpo, 0s sentidos ou a mente cria as condi¢bes de
possibilidade para que se permaneca ligado a ronda, a roda do samsara, nesta e em sucessivas
transmigraces. Na realidade, o que transmigra, 0 que encarna e reencarna, de fato, € a

ignoréncia (avidya), esse misterioso principio que fragmenta a realidade em sujeitos e objetos,

163 The concealed art of the soul. Oxford: O.U.P., 2007, p.34.
164 Us 1, ii. (1979:33).
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desejos e paixdes, 0 que conduz a eterna nausea da sensacdo de incompletude, da falta, da
caréncia que, para se tornar menos dolorosa, dilui-se num processo infinito de tentar saciar o
desejo, este sempre insatisfeito, na medida em que se tenta instrumentalizar a realidade aos
nossos caprichos afetivos, cujo &bice central repousa na ignorancia atavica de nossa
verdadeira natureza. Misteriosa € a natureza da ignorancia, como sera aprofundado
posteriormente, ja que a questdo nos aproxima de um abismo: qual é a natureza da
ignorancia? Se ela em Gltima instancia € uma modulacdo de brahman, brahman é ele préprio
responsavel pela sua prépria ignorancia, sua alienacdo? Por qué? Como? Caso contrario, se a
ignoréancia possui uma natureza distinta de brahman, trata-se de um dualismo entre brahman e
avidya, algo inconcebivel para o ndo dualismo. A questdo, segundo Sankara, nfo pode ser
respondida, ndo devendo nem mesmo ser levantada.® Sofre-se; e é este o problema que deve
ser imediatamente atacado. Tal problema, assim como a natureza de maya, é considerado
anirvacaniya, um imponderavel, algo acerca do qual ndo é possivel ser reduzido ao nivel
discursivo. O problema acerca da natureza da ignorancia nos confronta com outra questdo, um
problema correlato que se coloca a partir da visdo que fragmenta a realidade em individuos
autdbnomos e conflitantes; se a ignorancia caracteriza uma visao fragmentada e fragmentadora
da realidade, pode-se recolocar a questdo sob outro angulo: como 0 uno passa a se perceber
como multiplo? Se tudo é de fato um, por que sofremos o entrave de nos compreender
alijados daquela unicidade da existéncia? E mais, existiria alternativa para tal situacdo? A
tradicdo responde da mesma maneira: trata-se de um imponderavel, ndo se devendo nem
mesmo levantar a quest&o. Deve se silenciar sobre isto.**®

A tradicdo afirma que o Unico lenitivo para essa infeliz condicdo repousa na
necessidade de embarcarmos na senda do autoconhecimento, vale dizer, embarcar na aventura
metanodica da autodescoberta, de se tentar descobrir aquilo que de fato se é. Segundo a
tradicdo, fazer-se a Unica pergunta que realmente importa: ka atman, 0 que é 0 atman?
Refletir acerca dessa questdo implica refletir acerca do todo, de brahman. O projeto da
inflexdo da consciéncia aponta para a resposta. A reflexdo sobre si conduz, de acordo com a
tradicdo, a descoberta de que de fato se € um desdobramento, uma forma de ser, uma

modalizacdo de brahman eternamente se autoconhecendo. Sendo o todo, 0 que querer, 0 que

165 E célebre o problema da natureza da ignorancia no ambiente vedantino. Para uma discussdo pormenorizada
ver Sangeku MAYEDA, A thousand teachings. Tokyo: University of Tokyo Press. 1992, p.75. H& duas
pardbolas do Buda interessantes a este respeito: 0 da casa em chamas e a da flecha envenenada que podem ter
servido de baliza metodoldgica para Sankara. Mais importante do que saber a origem da dor, deve-se acabar com
ela.

166 Nao se trata aqui de um siléncio do inefavel. Trata-se, antes, de um siléncio wittgensteineano: calar-se sobre
aquilo que, simplesmente, néo se pode, deve ou sabe falar.
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desejar? Para desenvolver essa e outras questdes, esta parte serd dividida em quatro
momentos: (i) um breve histérico e a etimologia do conceito; (ii) a condi¢do do atman em sua
dimensédo alienada; (iii) o atman como pura consciéncia, testemunha (saksin) constante e
eterna das infinitas e inconstantes cognigdes extra ou intra-mentais e, finalmente, (iv) a
condicdo de possibilidade do método soteriolégico do autoconhecimento (atmavidya).
Sankara e a maioria dos especialistas sdo concordes em afirmar que
etimologicamente atman deriva da raiz AT, cobrir, pervadir, revestir, sendo, também

relacionado a comer, absorver, integrar e respirar.'®’

Quanto a sua origem, ela €
absolutamente transparente: arman é um dos pronomes reflexivos da lingua sanscrita cuja
antiguidade é fartamente atestada. Si, em si, para si, Si mesmo, em si mesmo, para si mesmo,
auto- seriam as suas traducdes corriqueiras. Todavia, historicamente, houve, assim como a
expressdo brahman ja vista, um translado da area linguistica propriamente dita para uma
dimensdo de consideravel aumento de seus matizes semanticos. Eu, self, ego, si, soi, selbst,
stesso. Todas as traducdes em linguas ocidentais trazem problemas, dai a tentacdo e a
popularizacdo da préatica de ndo traduzi-lo, que sera seguida aqui também, tendo o conceito ja
sido devidamente incorporado ao repertorio religioso, filosofico ou soteriolégico global.

E importante que se frise também, logo de inicio, que é muito dificil falar do atman:

ouvir falar dele é dificil, que ndo esta disponivel para muitos,
gue muitos ndo compreendem mesmo depois de escutar:
guem explica é raro, quem escuta é raro!

Raro é aquele gue aprende (sobre ele)

com alguém da tradicao!

Quando uma pessoa inferior fala sobre ele, 0 arman

ndo é compreendido, pois é concebido de varias maneiras;
guando ensinado por alguém que se tornou idéntico a ele,
ndo ha mais o que se discutir, pois ele se encontra

além dos argumentos, mais sutil que um atomo!*®®

Como visto, o problema fundamental de se falar do arman é que, apesar de
imediatamente disponivel para todos como a imediaticidade do dado da consciéncia, sO
poucos atinam para ele, pois 0 que sempre ocorre € a identificacdo com / e do conteido da
consciéncia e ndo a detec¢do da consciéncia pura, ou seja, com a pura possibilidade do
pensar. Talvez a origem do problema remonte a prépria estrutura psicofisica humana,

decorrente de uma automodulacéo de brahman:

167 AUD L.i.1. (1987:324-5).

168 “sravanayapi bahurbhyo na labhyah Srinvanto’ pi bahavo yam na vidyuh/ ascaryo vakta kusalo’ sya
labdha’’scaryo jiata kusalanusistah// na narendvarena prokta esa suvijiieyo bahudhd cintyamanah/ ananya
prokte gatiratra nasti aniyan hyatarkyamanupramanat.” KA 1.ii.7-8. (2008:138-9).
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0 auto-criado (brahman) perfurou os sentidos para fora (de si),

e ndo para dentro (de si); um homem raro, sébio, desejando a
imortalidade, inverte o olhar e (I4) descobre a si mesmo/seu atman.
Ja que (0 atman) é a audicdo do ouvido, o pensar do pensado, o falar da fala, o
olhar da visdo, os sabios, por isso, apds renunciar a identificacdo com o objeto dos
sentidos e renunciar ao mundo, se tornam imortais.*”

Através do atman que é consciéncia, ele transcendeu este mundo e,

tendo realizado todos 0s seus desejos no mundo superior,

ele se tornou imortal.*"™

69

Nesta perspectiva, d&-se uma tendéncia errbnea em definir a condicdo alienada
humana como sendo a nossa propria estrutura ontoldgica. A percepcdo, extrovertida, causa
uma fragmentacdo do real em limites externos e internos, a objetividade e a subjetividade. A
dimenséo da objetividade implica numa deteccdo de um dado sensivel como sendo exterior ao
sujeito, na medida em que esse mesmo sujeito ndo consegue perceber que a experiéncia da
objetividade sO6 é possivel gracas a subjetividade. Ou seja, confunde-se o objeto da
consciéncia com a propria consciéncia. Na medida em que a consciéncia é afetada, modulada
por uma afeccdo (vreti), quer seja do reino da sensibilidade (audicdo, olfato etc.) ou de
natureza intramental (pensamento, memoria, imaginacdo etc.), assoberbadamente, sem a
devida pausa, imediatamente abraca-se o contetdo, o objeto da consciéncia. Nao é a toa que a
formulacédo classica da tradicdo do Yoga de Patafijali seja a de que o objetivo precipuo da
pratica da ioga seja a “pacificacdo das afecgdes mentais” (cittavritinirodha). O objetivo é o
mesmo: isolar a consciéncia enguanto pura capacidade de afeccdo do contetido da afeccdo. Ao
se abragar a consciéncia objetificada se estilhaca a realidade num mosaico de unidades
supostamente autbnomas que erroneamente parecem adquirir vida e vontade prépria, quando
na realidade trata-se basicamente da propria realidade se auto-percebendo. As limitacdes, 0s
limites sobrepostos pela nossa sensibilidade a esse continuum infinito de luz consciente que é
brahman demarcam um modo de ser do sujeito que, esquecido de sua verdadeira natureza,
comega a interagir com uma realidade composta por fragmentos do real objetificados como
coisas e individuos, como “subjetividades autbnomas”, como mascaras que esquecem 0
verdadeiro sujeito por detras das infinitas mascaras/modalidades do real. Esse esquecimento

convida ao reconhecimento, a recognicdo, a inflexdo de nossa consciéncia hum processo que,

169 “pararici khani vyatrnat svayambhiistasmatparanpasyati nantaratman/ kasciddhirah
pratyagatmanamaiksadavrttacaksuramytatvamicchan.” KA 11.i.1. (2008:180).

170 “Srotrasya srotram manaso mano yad vaco ha vacam as u pranasya pranah/ caksusscaksuratimucya dhirah
pretyasmallokadamyta bhavanti.” KE 1.2. (2008:42).

171+sa etena prajiiena tmana’ smallokadutkramyamusminsvarge loke sarvan kamanaptva’ mytah samabhavat.”
AU l11.i.4. (2008:69).
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conduzido pelo mestre, pretende, através da discriminacdo (viveka) dialbégica apontar para a
verdadeira natureza do “eu”, o simples, brahman. Esse processo continuo de desconstrucao
identitario € conduzido pelo mestre que, encarnando os procedimentos e expedientes
desenvolvidos pela tradicdo, objetiva, através de uma estratégia apofatica que se materializa
numa série de negativas acerca das falsas identificacdes do discipulo, conduzir-lhe a condi¢cdo
desalienada que sé se realiza nessa metodologia soterioldgica chamada atrmavidya.

Apontados os problemas, resta, porém, detectar e tentar responder a pergunta que
incendiava e continua a incendiar coracdes e mentes na busca da identidade humana mais

profunda, para cujo voltar-se se promete um poderoso despertar: ka atma? O que é 0 atman?

Ele esta escondido em todos os seres,

apesar de ndo se revelar para todos.

Ele (s6) é visto pelos sabios sutis

através de um intelecto agucado.'”

O inteligente (0 atman) Ndo nasce nem morre,

ndo surge de nada e nada surge dele:

é ndo nascido, eterno, antigo, constante.

N&o se fere mesmo quando o corpo é morto.

Se aquele que mata pensa que € 0 atrman que mata

€ 0 que morre pensa que 0 atman € morto, ambos ignoram:

ele ndo mata nem morre.

O atman, que é sutilissimo, imenso

esta localizado na mente de todos:

com o serenar das paixdes um homem sem desejos enxerga

a gléria do arman, se livrando da dor.

Sentado, se desloca para longe;

dormindo, vai para todos os lugares.

Quem a ndo ser eu, pode conhecer aquele Deus alegre e triste?
Tendo meditado sobre 0 atman, incorpreo no meio dos corpos,
permanente no meio do impermanente,

grande, multiforme, o sabio ndo sofre.

Este arman ndo pode ser conhecido por muita instrucéo,

nem pelo intelecto e nem pelo estudo; ele s6 pode ser conhecido
através do recurso a ele mesmo: o préprio atman do buscador
revela-se a ele proprio.’”

172 “esa sarvesu bhiitesu giidho’’ tmd na prakdsate/ drsyate tvaggryaya buddhaya siksmaya suksmadarsibhih.”
KA L.iii.12. (2008:171).

173 “na jayate mriyate va vipascinndyam kutascinna babhiiva kascit/ ajo nityah Sasvato’ yam purano na hanyate
hanyamane sarire// hantocenmanyate hantum hatascenmanyate hatam/ ubhau tau na vijanito nayam hanta na
hanyate//  anoraniyanmahato mahiyanatma’ sya jantornihito guhdayam/ tamakratuh pasyati vitasoko
dhatuprasadanmahimanamatmanah// asino diram vrajati Sayano yati sarvatah/ kastam madamadam devam
madanyo jiratumarhati// asariram Sariresvanavasthesvavasthitam/ mahantam vibhumatmanam matva dhiro na
Socati// nayamatma pravacanena labhyo na medhyd na bahunda srutena/ yamevaisa vrnute tena labhyastasyaisa
atma vivrnute tanim svam.” KA Lii. 18-23. (2008:151-7).
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A luz da consciéncia, 0 atman, € um foco de luz sensivel capaz de iluminar tanto a
afeccdo, o conteido, o objeto da sensibilidade, quanto a si propria; este foco de luz informe é
inato e independente, ndo se mistura com a cognicdo e se consubstancia com a propria
realidade “autopoiética” consciente infinita que é brahman, tanto assim que algumas correntes
de transmissdo deste conhecimento, num momento posterior, para evitar confusdes
desnecessérias, chegaram a abdicar completamente de referir brahman e substituiram este
conceito por paramatman (o grande atman) para apontar o nexo de continuidade entre essa
consciéncia individual e a consciéncia cdsmica, ndo obstante o fato de o continuum entre
atman e brahman ter sido um dos principais argumentos da tradi¢do vedantina. Gaudapada

articulou este nexo da seguinte maneira:

refere-se, ilustrativamente, ao atman como existindo na forma de ‘almas
individuais’ com o exemplo do espaco que existe na forma de espaco dentro de
potes... assim como o espaco contido dentro dos potes se funde completamente
[com o espago externo] quando da destruigdo dos potes, assim ‘alma individual’ se
funde [num s6] atman. Assim como todos 0s espagos contidos nos varios potes ndo
se sujam quando 0s potes se sujam com poeira, fumaca etc. da mesma maneira 0s
individuos no caso de uma afecgdo como alegria etc. Apesar das diferencas entre
formas, nomes e agdes em termos de ‘potes’, ndo existe multiplicidade no espago
que os potes contém. Esta é a [nossa] posicao a respeito dos seres individuais.*™

Essas imagens, que, se frise, sdo também cunhadas a partir daquele nucleo
conceitual-imagético BHA/KAS luminoso, se articula a partir de uma eidética dos estados da
consciéncia. A tese € a seguinte: compreende a tradicdo vedantina que uma andlise da
consciéncia humana ndo pode estar circunscrita somente ao nosso estado de vigilia (jagarita).
Na medida em que a consciéncia se apresenta também em diferentes modaliza¢6es cognitivas,
a tradicdo sustenta a tese de que aquela analise deve, necessariamente, levar em conta também
o0s estados de sono (svapna), sono profundo (susupti) e pura consciéncia (turiya). Cada um
desses estados da consciéncia possui um nivel correlato de percepcdo. O Mandiikya Upanisad

esclarece esses diferentes estados que a consciéncia assume:

Tudo isto é brahman. Este atman é brahman. O atman possui quatro estados: o
primeiro é vaisvanara cuja esfera é a vigilia, quando a consciéncia se relaciona
com o externo: possui sete membros e dezenove bocas e desfruta dos objetos
sensiveis;

taijasa é o segundo, cuja esfera é o sonho: nele a consciéncia é interna, possui sete
membros e dezenove bocas e desfruta dos objetos sutis;

174 “atma hyakasavajjivairghatakasairivoditah/ ghatadivacca samghatairjatavetannidarsanam//  ghatadisu
pralinesu ghatakasadayo yathda/ akdse sampraliyante tadvajjiva  ihatmani//  yathaikasmin — ghatakase
rajodhumadibhiryute/ na sarve samprayujyante tadvajjivah sukhadibhih.” GK 111.3-5. (2008:267-9).

1> Trata-se, segundo Sankara, de uma imagem relacionada ao agnihotra, importante ritual indiano.
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O terceiro estado € prajria, cuja esfera é o sono profundo: é aquela esfera em que a
pessoa em sono profundo ndo deseja e ndo sonha; nesse estado tudo é
indiferenciado, uma massa de pura consciéncia, repleta de alegria, onde se desfruta
da alegria e é o portal para a experiéncia.

Este (quarto estado, ruriya) é o senhor de todos (os outros estados), este é
onisciente, é aquele principio unificador interno, a fonte de tudo; na verdade, este é
o local da origem e dissolucéo de todos os seres.*

Essa eidética da consciéncia tenta esmiucar o seguinte fato: se se consegue, no estado
de vigilia, diferenciar conteddo cognitivo de consciéncia pura; se conseguimos ser conscientes
de nossos sonhos durante o sono e deles nos recordarmos ao despertar e se, ao despertar,
sabemos ou recordamos que nada sonhamos em nosso sono mais profundo, isto implica na
existéncia de um quarto estado da consciéncia que ndo se confunde com nenhum dos outros
trés e que se recorda ou reconhece (pratibodha, pratyabhijiia) os outros trés, sendo, por isso,
compreendido como sendo anterior ou superior aos outros trés. Este quarto estado, chamado
diversamente de caturtiya ou turiva (‘0 quarto”) se confunde com a pura percepcdo da
dimensdo experiencial de arma-brahman. O alcancar esta dimensdo promete um poderoso
despertar. Um despertar dentro do estado de vigilia, um despertar dentro do préprio despertar,
a condicdo humana mais alta, mais excelsa: é quando o arman se reconhece como brahman, a
realizacdo da consciéncia, despida de suas modulacdes ou afeccdes adventicias. Ha uma
expressdo que a tradicdo vedantica posterior consagrou nesta perspectiva: 0 atman cOmo

testemunha (Saksin).

Pousadas numa mesma arvore, duas aves, que possuem 0 mesmo nome e estdo
sempre juntas. Uma delas usufrui dos diversos estados (lit. prova dos frutos da
arvore, i.e., se identifica com o conteldo das percepcdes); a outra observa sem
comer.

Na mesma arvore, o individuo permanece agarrado, sofrendo, frustrado com a sua
impotéggia; guando ele olha o outro, o glorioso, o adorado, 0 Senhor, ele se liberta
da dor.

A parédbola ornitolégica do Mandukya Upanisad desenha a condi¢cdo humana

alienada e a condicdo liberta. No cativeiro da identificacdo do arman com o conteldo da

Y78 “sarvam hyotad brahmayamdtma brahma so’ yamatma catuspat/ jagaritasthano bahisprajiah saptanga

ekonavimsatimukhah sthillabhugvaisvanarah prathamah padah/ svapnasthano’ ntah prajiiah  saptanga
ekonavimsatimukhah praviviktabhuktaijaso dvitivah padah/ tatra supto na kaficana kamam kamayate na
kaficana svapnam pasyati tat susuptam/ susuptasthana ekibhiitah prajianaghana evanandamayo hyanandabhuk
cetomukhah prajiastrtivah padah/ esa sarvesvara esa sarvajia eso’ ntaryamesa yonih sarvasya
prabhavapyayau hi bhitanam.” MA 2-6.(2008:175-83).

T “dvasuparna sayuja sakhdya samanarm vrksam parisasvajate/ tayoranyah pippalam svadvattya nasanannanyo
abhicakasiti// samano vrkse puruso nimagno’ niSaya socati muhyamanah/ justam yada pasyatyanyamisamasya
mahimanamiti vitasokah.” MU 111.i.1-2. (2008:137-9).
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percepcao, seja com a mente, seja com 0s objetos dos sentidos ou com o corpo avizinha-se a
dor do eterno desejar e da eterna insatisfacdo, samsara, decorrente da fragmentacdo
dualizante entre 0 eu e o outro. Do outro lado, o testemunhar da afeccdo sem a
instrumentalizacdo aquisitiva do seu contedo revela a simplicidade da suspensdo epocal do
desejo, fruto do puro testemunhar. Se o arman é brahman, o todo, como desejar aquilo que ja
se é? Melhor abster-se e simplesmente ver. Quem explica é Yajiavalkya: “Vocé ndo pode ver
a propria visao; vocé ndo pode escutar a audicdo; vocé ndo pode pensar aquele que é o
pensamento; e VOCé nao pode perceber aquele que é a percepgdo. Esse seu atman é o atman
onipresente. Tudo o mais é dor.” '

O Svetasvatara Upanisad inaugura formalmente a nocdo de testemunha: “o Unico
divino, escondido em todos os seres, misturado com tudo, o atman interno de tod0s 0S Seres,
aquele que observa as acles, que demora em todos os seres, a testemunha, o sensivel, o
solitario, sem caracteristicas.” '

A nocdo de testemunha se tornou um ponto nodal da tradicdo hermenéutica
vedantina posterior. O puro testemunhar das afec¢es que ocorrem no interior do atman, mas
que erroneamente atribui-se ao seu exterior serve como baliza referencial tedrica e pratica,
vez que o conceito de testemunha implica num distanciamento entre a lucidez (a consciéncia)
do objeto e a translucidez da cognicdo (consciéncia do estar consciente da cogni¢do). Esta
translucidez decorre da prépria natureza do ato cognitivo que, ao iluminar o objeto ilumina
também a si propria. As repercussdes metodoldgicas sdo imediatamente evidentes — esforcar-
se-a, doravante, em reunir as condi¢fes de possibilidade para o implemento da metodologia
soterioldgica propriamente dita, uma abordagem apofatica que objetiva, antes de tudo,
detectar a falsidade das identificacbes do atman com a mente ou o corpo: de conceito
transborda-se para a praxis. Sankara sera um dos principais articuladores da nogido de
testemunha:

brahman supremo: é isso que eu sou,
intelecto onisciente e onipresente,
todas as coisas em todas as condigdes
sdo sempre iluminadas por mim.
Assim como eu sou a testemunha

no meu praéprio intelecto,

eu sou também objeto das
percepcOes alheias, dai (0 eu)

ndo poder ser nem aceito

178 o=

vijaniyah esa ta atma sarvantarah ato’ nyadartam tato hosastascakrayana upararam.” BU IILiv.2b. (1998:82).
179 “oko devah sarvabhiitesu giidhah sarvavyapt sarvabhiitantaratma/ karmadhyaksah sarvabhiutadhivasah sakst
ceta kevalo nirgunasca.” SU VI.11. (1998:430).
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nem rejeitado.

O atman, como testemunha
das modificacfes

em todos os intelectos,

é ilimitado, imutavel, puro e
transcendente.™®

Essa testemunha é a presenca da consciéncia em todo e qualquer ato cognitivo. No
meio das mudancas infinitas pelas quais a nossa plastica mente passa, resta sempre uma
dimensdo constante, intangivel, solitaria, serena: é a luz do brilhar do ser/consciéncia que néo
se confunde com as formas afetiva que ela assume, elas mesmas auto-modulacdes desta
mesma luz: “ndo existe a necessidade de uma segunda lampada para iluminar uma lampada:
a propria natureza do atman é luminosa *®*... ele (o arman) inclui o interior e o exterior.” ¥2

Isolar essa consciéncia, esse foco de luz que é contigua ao ser, sempre iluminando
uma regido da realidade, seja ela alguma modulacédo da existéncia sensivel ou algum processo
intramental torna-se a meta, lembrando sempre que nesta dimensdo aludida, “exterior” ou
“interior” referem-se simplesmente a uma particularizacdo relativa do infinito da realidade
cuja distin¢do, sob rigoroso escrutinio, esfacela-se. Este esfacelar do limite interno/externo
mais uma vez traz embutido o problema ja ventilado da onisciéncia e onipresenca; recorde-se
sempre a impoténcia da linguagem relativa, a Unica que se possui, para indicar o absoluto.
Essa tensdo linguistica demarca o perimetro da area além da qual o siléncio é o melhor
intérprete. Sure$vara, numa importante passagem de sua principal obra, 0 Naiskarmyasiddhi,

conclui:

O atman ndo vé, ndo ouve, ndo tem vontade, ndo muda, ndo deseja, ndo perde a
consciéncia em momento algum, ndo odeia, ndo sente raiva, ndo sofre, ndo se
alegra, ndo se ilude, ndo imagina coisas, ndo se recorda, ndo desfalece, ndo possui
forma, é em si, imovel, atemporal, imutavel, ndo relativo, é a realidade interna
indivisa, é infinito;

Ele percebe, em todas (as circunstancias), a mente, e é ela que vé, que ouve, deseja,
odeia, sente raiva, sofre, se alegra, se ilude, imagina coisas, desfalece, assume
todas as formas, serve os propdésitos de outro, esta sujeita ao tempo passado,
presente e futuro, morre a todo 0 momento, é relativa, externa e finita.'

80 “buddyarudham sada sarvam dysyate yatra tatra va/ maya tasmatparam brahma sarvjiiascasmi sarvagah//
yathatmabuddhicaranam sakst tadvatparesvapi/ naivapodhum na vadatum Sakyastasmdatparo hyaham//
vikaritvamasuddhatvam bhautikatvam na catmanah/ asesabuddhisaksitvad buddhivaccalpavedana.” US 11.vii.1-
3. (1979:101-2). Cp. também 11.xi.6-7; 11.xv.17-8.

8 “nahi dipantarapeksa yadvadhipaprakasane/ bodhasyatmasvaripatvanna bodho’ nyastathesyate.” US
I1.xvii.41. (1979:203).

182 «sabahyantaro.” US 11.xvii.43. (1979:204).

183 “apasyanpasyatim buddimasunvan Sypvatim tathd/ niryanto’ vikryo’ nicchannicchantim capyaluptadykii//
dvisantimadvisannatma kupyantim capyakopanalh/ nirdubkho dubkhinim caiva nissukhah  sukhinimapi//
amuhyamano — muhyantim  kalpayantimakalpayan/  smarantimasmaramscaiva — Sayanamasvapanmuhuh//



92

E a confusdo, a identificacdo errénea do atman com 0 corpo, com a mente ou com
qualquer outro que ndo seja brahman a causa de todos os problemas. A ndo discriminagao
(viveka) correta entre o que 0 atman é e 0 que ele ndo € esta na raiz das dores humanas.

Por tudo isso que foi visto, a perenidade do atman como testemunha, como pura
sensibilidade e a sua ndo dualidade com brahman, é que se criam as condicBes de
possibilidade para que o autoconhecimento (atmavidyd), o conhecimento de si, tenha se
tornado o mais consagrado e efetivo método para a consecucao da experiéncia do Simples no

ambiente vedantino. Segundo o Svetasvatara Upanisad:

como o 6leo na semente de gergelim e manteiga no leite, como a agua no leito do
rio e o fogo nas madeiras, do mesmo modo, através da austeridade e da verdade,
pode se perceber o atman dentro do corpo: aquele atman onipresente, contido (no
corpo) como a manteiga no leite. Aquilo (o arman) é brahman, (relacdo esta que é
0) objeto supremo dos ensinamentos dos Upanisads, conhecimento enraizado na
austeridade e no autoconhecimento (atmavidya). ***

O autoconhecimento, o conhecimento de si, atmavidya, € a chave desse ensinamento
secreto (rahasyavidya), € a chave dos Upanisads. E a partir da imediaticidade do arman que
se vislumbra a possibilidade de conhecer brahman. O autoconhecimento € uma janela de
privilegiada que se abre em direcdo a brahman. E uma janela para entrevermos o
indeterminado. Essa janela que se debruca sobre o si é uma pratica que foi elaborada e
longamente aprimorada pela tradicdo, que objetiva partir do determinado para alcancar o
indeterminado; os pressupostos, 0s pré-requisitos e 0s seus desdobramentos serdo vistos no
terceiro capitulo. Antes, aqui, seria importante compreender o porqué da eleicdo do

autoconhecimento como expediente privilegiado. Loundo esclarece o ponto:

0 projeto de atmavidya pode ser descrito como uma ciéncia que objetiva remover
as diferentes manifestacdes do erro fundamental ou, em outras palavras, 0s
maltiplos graus de objetificacdo acerca da natureza do Sujeito. Como consequéncia
e em contraste com outras ciéncias — que possuem um objeto particular como foco
de seu interesse - armavidya se constitui... numa investigagcdo especial sobre a
natureza do sujeito. %

sarvakaram nirakarah svartho’ svartham niringanah/ nistrikalastrikalastham kiidhasthah ksanabhariguram//
nirapeksasca sapeksam pardcim pratyagadvayah/ savadhim nirgateyattah sarvadehesu pasyati.” NS 11.71-5.
(1984:72).

84 “tilesu tailam dadhiniva sarpirapah srotahsvaranisu cagnih/ evamatmatmani grhyate’ sal satyenainam
tapasa yo’ nupasyati//  sarvavyapinamdatmanam  ksire  sarpiravarpitam/  atmavidyatapomillam  tad
brahmopanisatparam tad brahmopanisatparam.” SU 1.15-6. (1998:416)

18 Dilip LOUNDO The role and function of reasoning (tarka) in Sarkardcarya’s advaita vedanta, Tese de
doutorado, Depto. de Filosofia, University of Bombay, s/d. p. 92. Manuscrito inédito.
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Essa “investigacd0 especial” sobre o sujeito busca, portanto, “remover as
manifestagdes do erro fundamental”. O erro fundamental referido, a avidya, a ignorancia
original constitutiva de nossa natureza se manifesta como confuséo acerca dos limites entre
sujeitos e objetos; transformar o sujeito em objeto, vale dizer, reduzir a subjetividade a esfera
da objetividade, bem como transformar os objetos, por exemplo, a mente e o0 corpo, em
sujeitos, sdo desdobramentos deste erro atavico cuja remocdo s6 pode ser alcangada por um
tipo de conhecimento especifico, criado e voltado exclusivamente para a deteccdo daquele
erro; ora, 0 autoconhecimento € o expediente (upaya) consagrado pela tradicdo, na medida em
que ele se concentra especificamente na dimensdo da ocorréncia desses erros. Explicitar os
mecanismos e procedimentos para a correta consecucdo desta abordagem, como dito
anteriormente, sera matéria de reflexdo posterior.

E muito importante recordar aqui o final da Gltima se¢&o. “O que brahman conheceu
para se tornar brahma? Ele conheceu a si préprio (dtman).” Atmavidyd, €sse
autoconhecimento se configura, portanto, como um mecanismo que faz parte daquela palheta
de procedimentos soteriologicos baseados naquilo que metaforicamente chamou-se de
imitatio brahmae. A origem do autoconhecimento retoma e, num certo sentido, funda a
propria possibilidade do existir de brahman. Foi somente ao se autoconhecer, isto é, ao se
conhecer a si proprio (atmavidya) que brahman se tornou aquilo que ele é. O sistema se funde
e se fecha num circulo infinito e perfeito cujo simbolo escolhido pela tradicdo vedantina é
representado por uma naja engolindo o seu préprio rabo: € partindo do atman que se descobre
brahman; brahman s6 se descobre brahman a partir da investigacdo de seu proprio atman.
Nesse sentido, o autoconhecimento, descobre-se, € s6 um expediente gque serve a uma

finalidade especifica; alcancado o resultado, € algo que deve necessariamente ser superado,
como uma ponte: “Conhecam o atman! Somente ele, o sem-segundo, no qual estdo

entrelacados o céu, a terra e o espaco intermediario, a mente, os 6rgédos e abandone toda
outra conversa! Esta é a ponte para a imortalidade!” ¥

A imortalidade (amrta) anunciada e prometida é o resultado direto do
autoconhecimento — a nao diferenca entre arman e brahman, ja que se deve sempre lembrar
que sé se torna aquilo que se conhece. Ser um com brahman implica desfrutar da imortalidade
do eterno presente: sem passado, sem futuro: como uma crianca (baliya). E é para este
conhecimento, ou talvez reconhecimento seja uma expressdo mais feliz, desta relagdo, o

grande segredo dos Upanisads, que ora se dirige.

186 . R . . - ., . . Co- _, - _
“yasmindyauh prthivi cantariksamotam manah saha pranaisca sarvaih/ tamevaikam janatha atmanamanya

vaco vimuficathamytasyaisa setuh.” MU ILii.5. (2008:127).
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2.3. A néo diferenca entre atman e brahman

O segredo dos Vedas, aquele grande segredo, que sé deve ser transmitido para um
filho ou para um excepcional discipulo depois de uma longa exposicdo a uma série de
procedimentos propedéuticos e iniciaticos se revela extremamente simples em sua formulagédo

doutrinaria: atrman néo é diferente (advaita) de brahman. Segundo Sarnkara:

os sabios compreendem que os Vedas s6 possuem um objetivo: a reflexdo acerca
da unicidade de arman e brahman. Este é o Gnico conhecimento (dos Vedas).

E declarado para todos na $ruti que conhecimento é a nogdo de unicidade (entre
atman e brahman) e a ignorancia é a nocdo de diferenca (atman e brahman).
Aquele conhecimento € afirmado na sruti com todo vigor.

Se alguém chegar a conhecer o brahman supremo tendo a experiéncia: “eu sou 0
atman do todo”, esse alguém se torna 0 atman do todo, pois a sruti declara: “quem
quer que conhega ‘eu sou brahman’ se torna o todo; nem os deuses possuem 0
poder de impedir isto”, pois quem conhece se torna o arman deles (também).**’

O Unico objetivo dos Vedas, portanto, é o conhecimento. N&o qualquer tipo de
conhecimento (vidya), mas um tipo especial de conhecimento: atmavidya. Nesse sentido,
aqui, bifurcam-se os caminhos da acao ritual (karma) e do conhecimento (brahmajiiana). Para
a consecucdo dos objetivos humanos (purusartha) a acao (karma) apoiada num conhecimento
técnico bem aplicado: artha, kama e dharma: segundo Yama, carros, garotas e paraisos. Mas
para a realizacdo de moksa, a libertacdo, nenhuma acéao é possivel: sé o conhecimento liberta.
Esse autoconhecimento representa o vivenciar do apice da existéncia humana, um revelar de
suas potencialidades mais profundas e belas e, além de tudo isso, este conhecimento é a base
de todos os outros saberes e técnicas humanos. Nao seria exagero caracterizar essa descoberta
como ocupando a centralidade da experiéncia ndo dualista indiana originaria, com incontaveis
desdobramentos historicos particulares. Os Upanisads, 0 final dos Vedas (vedanta), ndo
obstante suas radiculacfes interpretativas escolasticas posteriores, assinala, desde a sua
formulacdo originaria, um dos anelos mais profundos da psiqué humana: a desalienacédo
humana através de uma metodologia soteriolégica que, uma vez bem conduzida,
desembocaria na realizacdo de pertenca ao todo. Essa experiéncia de pertenca, contudo, ndo é

facil ou gratuita; pelo contrario, quase tudo labora contra essa experiéncia. N0sso

W8T <ianaikarthaparatvattam vakyamekam tato viduh/ ekatvam hyatmano jiieyam vakyarthapratipattitah//

vidyavidye Srutiprokte ekatvanyaadhyau hi nah/ tasmatsarvaprayatnena sastre vidya vidhiyate//
Sarvasyatmahameveti brahma cedviditam param/ sa atma sarvabhitanamatma hyesamiti sruteh.” US I1.xvii. 9;
21; 71. (1979: 193-212).



95

esquecimento daquela realidade que, diga-se novamente, é a nossa condicdo natural, na
medida em que esse conhecimento ndo implica conhecer nada de novo ou extrinseco a nos,
repercute de maneira dolorosa nas nossas vidas: é o sofrimento e a dor do mundo que,
geralmente, aguilhoa o ser humano na senda da felicidade. Os caminhos do mundo e deste
saber ndo se misturam, pelo contrario, demanda-se do buscador a submissdo completa ao
método e a0 mestre, caminho este que serd em breve explicitado. Quando se fala, entdo, da
identidade profunda entre arman e brahman, esta-se a falar de algo extremamente raro,
recondito, encravado na natureza humana. Nao € a toa que 0s Upanisads irdo recorrentemente
veicular a ideia de segredo, de mistério para referir aquela realidade que se encontra sempre
“numa caverna”, “bem escondida” dentro de todos n6s. Mais do que um suposto esoterismo, a
formulagéo upanixadica é aberta e proclamada pelos mestres e textos de forma absolutamente
transparente. A formulacdo é fartamente conhecida por todos: ja a possibilidade de se
enquadrar nos pré-requisitos e possuir a disponibilidade de se submeter a ascese que frutifica
nessa experiéncia de ndo dualidade €, sem duvida alguma, para muito poucos. Os exemplos de
problemas e obstaculos da senda sdo fartos e boa parte deles ja foi elencada no inicio das
secOes anteriores. Até mesmo 0s deuses se alarmam com a possibilidade de alguém vir a
adquirir esse tipo de conhecimento e materializa-lo: eles temem que alguém, ao se tornar o
atman do todo, torne-se o arman deles também, esvaziando os seus poderes.

Agora, cabe investigar o que representa, o que significa essa unido de rio e mar:
talvez, um se aproximar de uma terceira margem. Posteriormente ver-se-a, ou melhor, tentar-
se-4 uma descricdo dessa experiéncia, no final do proximo capitulo. E por esse motivo que
quando se afirma a identidade ou a ndo diferenca entre o arman e brahman, essa formulacéo
pode assumir os contornos de uma enorme simplicidade. A simplicidade da formulacéo é real
e verdadeira, mas pode parecer aparente e enganosa; registrem-se outra vez os problemas
elencados acerca da possibilidade do conhecimento de brahman e atman no inicio das duas
respectivas secOes anteriores.

Partindo-se da proximidade e da imediaticidade do dado da consciéncia, algo que
sera chamado aqui de atman, trilhar-se-a o itinerario de sua consubstancia¢cdo com brahman
numa perspectiva externalizante, lembrando sempre a insubstancialidade da diferenciacdo
entre externo e interno nesse tipo de ambiente e discussdo. Quando se falar de brahman em
dire¢do ao arman, em direcdo a si mesmo, valorizar-se-a, aqui, para fins puramente
ilustrativos e didaticos, uma retorica internalizante. Lembrando sempre que: (i) a
internalidade, ou seja, a autoconsciéncia de brahman é arman e (ii) a autoconsciéncia de

atman € brahman. Lembrando sempre tratarem-se, ambas as distingdes, de ficgdes provisorias
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que sO possuem valor enquanto ndo se experimenta a real condicdo humana desalienada.
Como ponto de partida deliberado dessa exegese, invoque-se uma cosmogonia centrada em

brahman:

ele (brahman) desejou: “possa eu ser muitos, possa eu nascer!” Ele ardeu (atapyat)
e ao arder, criou tudo isso que existe. Ele, ao criar, entrou na criacio'® e, ao la
entrar, se tornou a forma e o informe, o definido e o indefinido, o sustentaculo e o
solto, o sensivel e o insensivel, o verdadeiro e o falso. A realidade/verdade se
tornou tudo que existe, dai chamarem aquilo (brahman) de verdade/realidade.'®

Sankara comenta este tipo de cosmogonia:

O real, isto &, aquele que cria, preserva e destroi esse universo, o transcendente,
onisciente, onipotente, de tudo sabedor, criou, na devida ordem, todo esse universo
a partir do espaco sem o auxilio de nenhuma outra substancia que ndo ele mesmo.
Entdo ele proprio entrou em todos os corpos dotados de vida para poder se realizar
(realizar/experienciar seu préprio eu (a si proprio/seu atman) e, tendo entrado
neles, ele experimentou o0 seu préprio atman como “Eu sou este brahman”.
Portanto, ele é o Unico arman em todos os corpos. Ndo existe nenhum outro. Por
isso, todos deveriam vivenciar isso da mesma maneira.'®

Tomando a cosmogonia como metafora, pode-se afirmar que o atman € a presenca de
brahman dentro dos seres sensiveis e que, na medida em que este brahman olha para dentro
de si mesmo, ai ele encontra o seu arman. A ndo diferenca mais profunda de todos os seres
repousa, entdo, na auto-descoberta de brahman de que ele, brahman, na verdade é o seu
atman e, assim, todos os seres sensiveis, ao olharem para dentro de si mesmos auto-
descobrem que eles proprios, “seus atmans” sdo, na realidade, brahman. Portanto, revela-se,
ai, o grande segredo dos Upanisads: a ndo diferenca entre atrman e brahman. Tal identidade
pode ser visualizada a partir de duas imagens: o atman Se cristalizando como brahman e
brahman se desmanchando como o atman do todo, de tudo, de si proprio. Brahman, através
de um processo de partenogénese cosmica “se divide multiplicando-se”, ele se auto-inocula,
ele transborda, por cissiparidade, para dentro de todas as criaturas, emanacfes suas, ele

mesmo na realidade, criando as condi¢des de possibilidade para realizar o caminho inverso, o

188 |_embrando sempre que a existéncia é uma transformacéo de brahma. Neste caso, brahma ‘externalizou-se’/
‘expandiu-se’ sobre si/ a partir de si mesmo.

189 50’ kamayata/ bahu syam prajayeyeti/ sa tapo’ tapyat/ sa tapastaptvd/ idam sarvamasrjata/ yadidam kirmca/
tatsystva/ tadevanupravisat/  tadanupravisya/ sacca tyaccabhavat/ niruktam canirvuktam ca/ nilayanam
canilayanam ca/ vijianam cavijianam ca/ satyam canrtam ca satyamabhavat/  yadidam kimca/
tatsatyamityacaksate tadapyesa.” TU 1l.vi.1. (2008:343).

“Jagadutpattisthitipralayakrdasasart  sarvajiah  sarvasaktih  sarvavitsarvamidam  jagatsvato’
nyadvastvantaramanupadayaiva akasadikramena srstva svatmaprabodhanartham sarvani ca
pranadimaccharirani  svayam pravivesa pravisya ca svamamanam yathabhiitamidam  brahmasmiti
saksatpratyabhudyata/ tasmatsa eva sarvasariresveka evatma nanya iti/ anyo’ pi sa ma atma brahmasmityevar
vidyat iti.” AUb ILi. (1987:339).
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de retorno para si, 0 caminho da auto-descobrta e da auto-realizacdo de que ele, agora um
“Gtman” &, na realidade, o arman do todo, dele préprio, brahman. *** N&o obstante a
dificuldade Obvia de se explicar o processo, a tradicdo € unanime em afirmar que a
experiéncia que brahman/atman tem como atman/brahman de si proprio é o ponto culminante
da existéncia. Uma vez experimentada essa potencialidade que jaz adormecida em todos os
seres sensiveis, revelar-se-ia, ai, o proprio telos, a finalidade do existir individual: reconhecer
a nossa verdadeira natureza, aquilo que de fato somos, o todo. Despertar para essa dimenséo
implica numa reversao radical da forma como se encara a prépria realidade e a forma com que
se relaciona com ela; implica ainda num inflexionar a consciéncia que, ao se identificar com
as modulagfes mentais suas, se esquece do fato de que aquelas modulacGes adventicias de sua
mente nada mais sdo do que modalizagdes da prépria realidade, que escondem, em si mesmas,
a luz da consciéncia as quais, como foi visto, acusam a presenca de brahman em todo e
qualquer ato cognitivo humano, quer como consciéncia de fenémeno, quer como consciéncia
de fendbmeno, isto €, como consciéncia de que aquilo que surge para a sua consciéncia como
sendo algo extrinseco a ela nada mais € do que brahman se auto-conhecendo internamente,
lembrando que brahman se desmancha, se espalha como realidade material. Os fatores

relacionais que ajudam na tecitura dessa trama séo apontados pelo Katha Upanisad:

daquele ndo nascido, cuja consciéncia é constante, fala-se de uma cidade de onze
portas (0 corpo humano). Meditando (no ndo nascido) ndo se sofre e, ‘se

libertando, torna-se livre’. I1sso (0 corpo/o atman) é na realidade aquilo (brahman).
192

O que esta aqui esta realmente 14, o que esta 14, esta aqui, idéntico.
Quem vé diferenca entre aqui e ali, vai de morte em morte.*®

Ao se introjetar, ao debrucar-se sobre si mesma, a consciéncia contempla a
identidade profunda entre o interno e o externo: fundem-se a objetividade e a subjetividade,
compreende-se, enfim, a necessidade de se compreender a ndo diferenca entre o sujeito e o
objeto, aquele como condicdo de possibilidade deste: assim como o cativeiro pressupde a

libertacdo e somente faz sentido falar de libertacdio na posicdo do cativeiro. Esse

191 vale notar que esse processo de velar-se e revelar-se foi posteriormente caracterizado por inlmeras
denominagdes soteriologicas indianas de cunho teistico como um “passatempo”, uma brincadeira (/ila) cosmica
do Divino em busca de si mesmo, ou seja, a existéncia nada mais seria do que uma moldura para um jogo de
esconde-esconde divino.

Y92 “huramekadasadvaramajasyavakracetasah/ anusthdya na Socati vimuktasca vimucyate/ etadvai tat.” KA
[1.ii.1. (2008:196).

98 “vadeveha tadamutra yadamutra tadanviha/ mrtyoh sa mytyumapnoti ya iha naneva pasyati.” KA ILi.10.
(2008:190).
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encadeamento é inerente ao fato de que ndo existem sujeitos sem objetos nem objetos sem
sujeitos. O olhar ndo dual os funde no nucleo do préprio existir. Ao meditar nesta dimensao, a
dimensdo do ndo nascido, medita-se no ilimitado; ao se tornar consciente do ilimitado se
desperta para a nossa identidade mais profunda. Saborear isso €, literalmente, provar da
imortalidade (amyrta), 0 néctar dos deuses. Voltar a face desta dimensdo unitiva, identitaria,
implica na ronda constante dos desejos ndo realizados instante ap0s instante, dia apds dia, més
apOs més, ano apds ano, vida apds vida: a ronda do samsara. A libertacdo (mukti) desta ronda
s6 é possivel através de atmavidya. E por isso que no Bhagavadgita, Krsna pode cantar assim:
“com suas consciéncias naquilo, seus atmans sendo aquilo, perseverando naquilo, com aquilo
como sua meta suprema, eles vdo para nunca mais voltar, seus erros varridos pela
sabedoria.” ***

Nunca mais voltar implica numa ruptura com o modelo da fragmentacdo cosmica.
Seria importante, aqui, destacar o ponto nevralgico da passagem: a relagdo “aqui/ali”, “la/ca”.
A relacdo micro-macrocdésmica € um leitmotif dos Upanisads. Sob o risco de repeticdo, deve
se frisar que € aqui — na relacdo micro-macro que se esconde o processo de autorealizacéo.
N&o obstante a simplicidade da formulacdo, o que deve ser realcado também é a lembranca de
gue a outorga oral desses ensinamentos, quando 0 mestre aponta para si e para o todo, para o
discipulo e para o todo, dramatiza presencialmente esta transmissdo. O kairos, a maturacdo do
aluno e a intervencdo do guru séo os ingredientes da receita libertadora.

A suposta fissura, a fracdo entre nds e o todo é o grande obstaculo na senda do néo
dualismo. Voltemos a despedida de Yajnavalkya e Maitreyl, pois ele ainda tem muito a

revelar a sua €Sposa.

guando existe algum tipo de dualidade, entdo um pode cheirar o outro, pode-se
olhar o outro, pode-se ouvir o outro, pode-se saudar o outro, pode-se pensar no
outro, pode-se perceber o outro. Quando, porém, o todo se torna o atman (i.e.
guando alguém experimenta a si proprio como o todo), entdo, quem ira cheirar e
como? Quem vai ver e como? Quem vai ouvir e como? Quem vai estar |4 para ser
saudado e como? Quem vai perceber e como? Como alguém pode perceber aquele
99[516 percebe todo este mundo? Olhe! Como se pode perceber aquele que percebe?
Esse atman é claramente brahman! Esse arman feito de percepgdo, feito de mente,
feito de visdo, feito de respiragdo, feito de audicdo, feito de terra... agua, vento,

Y4 “tadbuddhyastadatmanastannisthdstatparayandh/ gacchantyapunaravrttim jiiananirdhiitakalmasah.” BG
V.17. (1985:170).

Y95 “yatra hi dvaitamiva bhavati taditara itaram jighrati taditara itaram pasyati taditara itaram Srnoti taditara
itaramabhivadati taditara itaram manute taditara itaram vijanati/ yatra va asya sarvamatmaivabhut tatkena
kam jighret tat kena kam pasyat tatkena kam Srnuyat tatkena kamabhivadet tatkena kam manvit tatkena kam
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espaco, luz e escuriddo, desejo e ndo desejo, ira e ndo ira, correto e incorreto ; este
arman é feito de tudo. Dai o ditado: ele é feito disso, ele é feito daquilo.™®

Cabe destacar também que a compreensdo de que a experiéncia de brahman sé se
realiza a partir dessas homologac@es antropocosmicas ressalta o seu naturalismo, na medida
em que ndo se recorre a nada externo a realidade para funda-la ou organiza-la; nesta
perspectiva, a tangibilidade sensivel, material e natural daquela experiéncia, o que, sublinhe-
se mais uma vez, pode fazer com que aquela experiéncia seja compreendida também numa
perspectiva estética, no sentido de que sua explicacdo pode também ser apresentada em
termos de uma teoria da sensibilidade. Neste sentido “teologia” e “fisica” se entrelagam numa
estética.

Na dimensdo de uma ética, a ndo dualidade é cristalina em termos de percepcao da
realidade natural e social como, ndo podendo deixar de ser, uma teia, uma rede de
interconexdes que supostamente seriam azeitadas pelo trilhar necessariamente intersubjetivo
do caminho. A ndo dualidade abraga as diferencas — ja que elas ndo existem realmente,
conjuminando as diversas modalizacdes ontologicas numa perspectiva sinfonica. Os proprios
pré-requisitos sublinham a necessidade de este olhar sistémico sobre a realidade, lembrando
sempre 0 nucleo identitario da presenca de arman/brahman em tudo, essa irmandade cosmica
de todos os seres na aventura do autoconhecimento. O Isa Upanisad nos recorda o olhar ideal,

englobante, acolhedor, ndo dual:

aquele que vé todos os seres em si mesmo (no Seu atman),
€ 0 seu atman em todos 0s seres, esse ndo pode odiar...
Quando para o desperto todos 0s seres se tornam ele mesmo
(o seu atman), entdo qual ilusdo, qual dor pode haver para
aquele que vé a unicidade (ekatvarir)?"’

Krsna reforga a perspectiva equanime do desperto:

0 sabio vé a mesma coisa hum bramane erudito e gentil,

numa vaca, num elefante, num cdo e num comedor de caes.
Para aqueles de mentes equanimes o nascimento é superado;
realmente imaculados, iguais em brahman, nele repousando.
Aquele que conhece brahman ndo se alegra com o agradavel
nem se entristece ao se deparar com o desagradavel: constante,
desperto, no diapasdo de brahman.'®

196 _ _, - con— _ , , .-
“sa va ayamatmda brahma vijiamayo manomayah pranamayascacaksurmayah Srotamayah prthivimaya

apomayo vayumaya...tadyadetadidammayo’ domaya iti.” BU IV.iv.5. (1998:121).
“vastu sarvani bhitanyatmanyevanupasyati/ sarvabhiitesu cdatmanam tato vijugupsate// yasminsarvani
bhitanyatmaivabhiidvijanatah/ tatra ko mohah kah soka ekatvamanupasyatah.” TU 6-7. (2008:13-4).
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Sankara resume a ndo dualidade entre o atman e brahman:

diferente de nome-forma e agéo e livre por natureza, eu sou atman, i.e., 0 brahman
excelso! Sou pura consciéncia e sempre ndo dual!

Uma vez que se entenda que o atman é (como brahman) etéreo, claro, imaculado,
inteligéncia homogénea — ‘diga: o que mais alguém poderia fazer?’ %

O fazer, a acdo, como foi visto anteriormente, pressupde a fragmentacdo da realidade
entre agente, acdo e resultado. Se de fato tudo aquilo que existe ¢ a realidade, sumamente bela
e infinita (satyam jaanam anantam) cujo contemplar resulta num despertar para uma
eudaimonia irreversivel, uma vez que se compreenda que se é 0 todo, cai por terra a pretensao
de “fazer algo”. Ai, ndo h& nada mais a fazer. O que poderia ser feito? Quem faria? Como?
Por qué? Emprestemos a palavra a Abhinavagupta, um importante poeta e pensador nao
dualista medieval (séc. X/XI) da tradicdo shivaita da Caxemira, também herdeiro legitimo e
direto daquela ndo dualidade upanixadica. Ele possui um belissimo hino sobre o tema, o
Anuttarastika (“Oito estrofes sobre o Absoluto”), que pode ajudar a compreender o alcance da

questdo. A beleza do texto convida a sua citacdo integral. Assim Abhinavagupta canta:

agora, nenhuma necessidade de progresso espiritual nem de contemplacdo, nem de
habilidade no discurso, nem perguntas, nem meditacdo, nem de concentra¢ao, nem
de fazer oragcBes murmuradas. Qual €, perguntas, a [préatica suprema para o alcance
da] realidade ultima, absolutamente certa? Oucga bem: ndo toma nem deixa; tal
como és, frui com felicidade de tudo.

Do ponto de vista da realidade absoluta ndo ha transmigracdo. Como pode ela ser
entrave para os seres vivos? Posto que o ser livre jamais sofreu entrave, a tentativa
de libera-lo é va. Nada mais existe ali do que a ilusdo da sombra imaginaria de um
demonio, corda tomada por serpente que produz confusdo sem fundamento. Nada
deixa, nada toma; tal como és, passa 0 tempo agradavelmente.

No inexprimivel, qual discurso pode haver e que via diferenciaria adorado,
adorador e adoracdo? Na verdade, por que e como um progresso [espiritual] se
produziria? Ou, ainda, quem penetraria por etapas no “eu? O maravilha! Esta
ilusdo, ainda que diferenciada, é apenas consciéncia absoluta. Ah! Tudo é esséncia
purissima experimentada por si mesma! Assim, ndo te provoques cuidados inuteis.

Esta felicidade ndo é como a ebriedade do vinho ou das riquezas, nem mesmo
semelhante & unido com a bem-amada. A aparic¢ao da luz consciente ndo é como

198 cc - g = - _ . , _ .- ,. g . ..
“vidyavinayasampanne bramane gavi hastini/ Suni caiva svapake ca panditah samadarsinah// ihaiva tairjatah

sargo yesam samye sthitam manah/ nirdosam hi samam brahma tasmadbrahmani te sthitah// na
prahrsyetpriyam prapya nodvijetprapya caprivam/ sthirabuddhirasammiidho brahmavidbrahmani sthitah.” BG
V.18-20. (1985:171-3).

99 “namarapakriyabhyo’ nyo nityamuktasvaripavan/ ahamatma parar brahma cinmatro’ ham sadadvayah//
prasanne vimale vyomni prajiianaikarase’ dvaye/ utpannatmadhiyo brita kimanyatkaryamisyate.” US I1.xi.7
(1979:118); 1l.xiv.31. (1979:144).
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um feixe de luz como numa lampada, o sol ou a lua. Quando se obtém a libertagdo
das diferencia¢fes acumuladas, o estado de felicidade é uma alegria comparével ao
abandono em terra de um fardo; a aparigdo da Luz é a aquisi¢cdo de um tesouro
esquecido: o dominio da universal ndo dualidade.

Atracdo e repulséo, prazer e dor, levantar e deitar, alegria e depresséo, etc., todos
estes estados, participando das formas do universo, se manifestam como separados,
mas, em sua natureza, ndo sdo distintos. Sempre que buscas a particularidade de
um destes estados, atento tanto & natureza da consciéncia como idéntico a ela, por
que, pleno desta contemplacdo, nao te rejubilas?

Aquilo que existia anteriormente ndo existe atualmente; de modo inopinado e
constante surgem sempre as coisas neste mundo. Que realidade pode existir nelas,
deformadas e mediatizadas pelos pensamentos dualizantes e fragmentadores? Que
realidade ha no irreal, no instavel, no ficticio, num amontoado de aparéncias, num
erro de um sonho? Permanece além da depresséo caracteristica das duvidas e
desperta!

O inato ndo pode ser submetido a vaga de existéncias objetivas: elas apenas se
manifestam quando experimentadas por ti. Ainda que privadas, por natureza, de
realidade, num instante, por erro de percepcao, tomam parte do real. Assim, faz
jorrar de tua imaginacdo a grandeza desse universo posto que ndo exista outra
causa para a sua aparicdo. E por isso, por tua propria gldria, brilhas em todos os
mundos e, ainda que uno, és esséncia do maltiplo.

Assim que surge a consciéncia, enguanto contato imediato consigo mesma, entéo, o
real e o irreal, o pouco e 0 abundante, o eterno e o transitério, o poluido pela ilusdo
e isso que é a pureza do “eu” aparecem radiantes no espelho da consciéncia. Tendo
reconhecido tudo isto a luz da esséncia, tu, cuja grandeza é fundada em tua
experiéncia intima, gozes de teu poder universal. °

Abandonar a busca ap6s compreender que ndo existe absolutamente nada para ser

buscado; que tudo, absolutamente tudo € perfeito: uma vez compreendido que isto (0 atman) €

200 - _ _ _ . _ _ - _ _ .- _
“samkramotra na bhavana na ca kathayuktirna carca na ca dhyanam va na ca dharana na ca japabhyasa

praydso na ca/ tatkim nama suniscitam vada param satyam ca tacchriiyatam na tyagi na parigrahi bhaja
sukham sarvam yathavasthital// samsaro’ sti na tattvatastanubhyrtam bandhasya vartaiva ka bandho yasya na
Jjatu tasya vitatha muktasya muktikriya/ mithyamohakydesa rajjubhujagacchayapisdcabhramo ma kimcityaja ma
kena vidadhe ko va pravesakramah/ mayeyarm na cidadvaydatparataya bhinnapyaho vartate sarvam
svanubhavasvabhavavimalam cintam vrtha ma krthah// anando’ tra na vittamadyamadavannaivariganasarigavat
diparkendukrtaprabhaprakaravan naiva prakasodayah/ harsah
sambhrtabhedamuktisukhabhirbharavataropamah sarvadvaitapadasya vismrtavidheh praptih prakasodaya//
ragadvesasukhasukhodayalayahankaradainyadayo ye bhavah pravibhanti visvavapuso bhinnasvabhava na te/
vyaktim pasyasi yasya sahasa tattattadekatmatasamvidripamaveksya kim na ramase tadbhavananirbharah//
purvabhavabhavakriya hi sahasa bhavah sada’ sminbhave madhyakaravikarasankaravatam tesam kutah
satyata/ nihsatye capale prapaiicanicaye svagnabhrame pesale Sankatankalankayuktiphalanatitah prabuddho
bhava// bhavanam na samudbhavo’ sti sahajastvadbhavita bhantyami nihsatya api satyatamanubhavabhrantyd
ksanam/  tvatsankalpaja esa visvamahimd nastyasya janmanyatah tasmattvam  vibhavena  bhdasi
bhuvanesvekopyanekatmakah// yatsatyam yadasatyamalpabahular nityam na nityam ca yat yanmayamalinam
yadatmavimalam  ciddarpane  rdjate/  tatsarvam  svavimarsasamvidudayad — ripaprakasatmakam
Jjhatvasvanubhavadhiradhamahima visvesvaratvam bhaja.” Anuttarastika. In K. C. Pandey: Abhinavagupta, an
historical and philosophical study. Varanasi: Chaukhamba, 1963, ps. 943-4. V. Lilian Silburn, Les hymnes
d’Abhinavagupta.
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aquilo (brahman), caem por terra todos os expedientes soteriologicos. A sadhana perde 0
sentido ao se vivenciar a ndo dualidade, essa ndo dualidade que nada mais é do que o estado
natural da condicdo humana (sahaja), cuja realizagdo se materializa numa serenidade (santa)
feliz (sukha), também chamada de bem-aventuran¢a (@nanda). Gaudapada comenta: “aquela
felicidade suprema esta localizada em si mesmo. Serena, livre, indescritivel, ndo nascida. E
como é idéntica com o conhecedor ndo nascido (brahman), é chamada de onisciente.””*

O resultado feliz da busca s6 é possivel a partir do momento em que se agudiza a
consciéncia da dor do existir fracionado, doloroso, infeliz. Reagrupar em si as verdadeiras
caracteristicas de uma vida plena que objetive a superacdo desta condicdo dolorosa implica na
necessidade de se submeter aos procedimentos terapéuticos elaborados pela tradicdo e
conduzidos pelo mestre; dai, s0 restar agora nos debrucgar sobre 0 método para a consecucao

daquela experiéncia libertadora. E € invocando a tradi¢do que para la ora se volta.

b syastham Santar sanirvanamakathyar sukhamuttamam/ ajamajena jiieyena sarvajiiam paricaksate// GK

111.47. (2008:319).
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CAPITULO 3 - A TERAPIA SOTERIOLOGICA DOS UPANLSADS

3.1. Os pré-requisitos (sadhana catusthaya) € a relacdo discipular (gurusisya-

parampara)

Eu me prostro perante o mestre, a bem-aventuranca de brahman, doador da alegria
suprema, do conhecimento absoluto, aquele que transcende os pares de opostos,
extenso como o céu, que indica a meta com as grandes afirmagdes, como: ‘tu és
isso’/...0 mestre, aquele que instrui o discipulo acerca do brahman eterno, sem
atributo, e através daquilo revela a experiéncia de brahman em seu coragdo, assim
como uma vela acende outra vela: eis 0 mestre /...solitario, sem desejos, em paz,
despreocupado, sem cilimes, como uma crianga, simples como s6 um conhecedor
de brahman pode ser /...para que elaborar muito? Sem a graca infinita do mestre, a
paz é inatingivel mesmo ap6s estudar milhdes de escrituras /...a todo 0 momento e
em toda circunstancia deve se sentir a ndo dualidade do atman, a ndo ser em
relacdo ao mestre//.%*

Numa perspectiva ocidental é dificil apreciar todas as implicacdes da figura do
mestre, do guru ou acarya, nas tradicdes soteriologicas indianas. Para aqueles que foram
adestrados e educados numa cultura em que o conhecimento é cumulativo e se constrdi sobre
a reflexd@o critica acerca do que foi herdado, é complicado aquilatar o papel daquele que é
considerado mais importante do que os pais, encarnando o préprio conhecimento. O mestre
ocupa a centralidade da transmissé@o do conhecimento em todo e qualquer ramo do saber da
civilizacdo indiana: nas diversas artes, antes de todo e qualquer ensaio, treino ou
apresentacdo, sauda-se o mestre, presente ou ausente. Na dimensdo soteriolégica, o guru é
considerado mais importante até mesmo do que Deus. Dai o ditado corrente na india: “se
Deus se aborrecer com vocé, ainda ha salvacéo; se o guru se aborrecer com vocé, nem Deus
pode lhe ajudar”.

O hino invocado acima, 0 Gurugita, “a cangdo do/para o mestre”, um dos mais
longos e importantes do hinario devocional indiano, ndo obstante ser relativamente tardio, ja

que aparece na literatura purénica,?®® expressa com clareza o que o mestre representa para 0s

22 Gurugita 54, 75, 88, 56 ¢ 62.

28 Os puranas sdo verdadeiras enciclopédias religiosas do hinduismo. Sua redacéo é bem mais tardia que os
Upanisads e formam a base das crencas e praticas do hinduismo contemporaneo. Sdo organizados ¢ agrupados
sob rubricas sectérias, discorrendo sobre cosmogonia, culto doméstico e coletivo, templos, peregrinaces, votos
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indianos. Ainda hoje ele é cantado pelas indianas e pelos indianos em templos, asrams, e em
suas casas ao dormirem, ao se levantarem ou no comego e no final de qualquer ritual
espiritual. O guru, o mestre — e € importante frisar bem o ponto - € muito mais do que um
professor, ou um transmissor do conhecimento. O mestre é uma ponte, uma balsa, que nos
leva para a outra margem, para além das dores do samsara: 0 mestre, e somente 0 mestre
liberta. S@o rarissimas as ocasifes onde ocorrem experiéncias libertadoras sem a figura de um
mestre. Se levarmos em conta o carater especificamente oral e inicidtico das tradicdes
soterioldgicas aqui apresentadas, podemos comecar a compreender o dito upanixadico: “quem
tem um mestre aprende” ®*. O mestre ndo se limita a sua natureza fisica ou espiritual, ele
representa, incorpora e torna presente a propria tradicao, a parampara. Essa parampara se
inicia com o proprio brahman e, a partir dos elos divinos e posteriormente humanos da
corrente de transmissdo discipular (gurusisya-parampara)® disponibiliza e canaliza, através
do guru, o conhecimento salvifico com a forca herdada e acumulada por incontaveis geracoes
de mestres e discipulos. Prostrar-se perante o mestre significa se aproximar e se prostrar
perante a tradicdo, todos os membros da cadeia; significa ainda prostrar-se perante o
conhecimento, além de assinalar também a possibilidade de dar inicio formal a sua
transmissdo e perpetuacdo.?® Sublinhe-se o respeito e a reveréncia pelo saber. E interessante
destacar a parte final citada do Gurugita: de nada adianta o conhecimento intelectual de varios
ramos do saber nem mesmo a leitura de tudo aquilo que a tradicdo preservou sem a outorga
por parte do guru.

Tradicionalmente, a expressao ‘guru’ ¢ compreendida como “aquele que remove as
trevas” (gu + ru) ou ainda “aquele que é prenhe, pesado de conhecimento” (guru). O mestre é
aquele que retira as vendas, os antolhos que cegam a compreensdo da verdadeira natureza do
atman e a sua figura desde cedo foi selecionada para a devogdo. O Svetasvara Upanisad
destaca a perspectiva correta que se deve adotar em relacdo ao mestre: “somente para um
homem com um profundo amor por deus e que demonstra 0 mesmo amor pelo seu mestre
como para com Deus, os pontos aqui declarados pelo mestre frutificam”.?*’A preocupagéo
com o conhecimento, com as suas diversas metodologias e com 0s pré-requisitos para a sua

irradiacdo e consecucdo sdo o objeto deste capitulo.

e buscam desenvolver aspectos tedricos e praticos de suas praticas a partir de um ou mais daqueles sistemas
filosoficos ortodoxos.

2% CU VI.xiv.2. (1998:257).

25 BUIV.6 e VI.5.

206 g |1.xvii.1-3; 87-8; TUb introdugo.

7 “vasya deve pard bhaktiryatha deve tatha gurau/ tasyaite kathita hyarthah prakasante mahatmanah
prakasante mahatmanah.” SU VLxxiii. (1998:433).
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O mestre ideal deve possuir algumas caracteristicas particulares e elas sdo elencadas
por Sankara: conhecimento, memdria, tranquilidade, autocontrole, compaix&o, conhecimento
da tradicédo, desapego, ndo se importar mais com rituais, conhecimento de Brahmann, uma
vida exemplar, sem orgulho, interesse préprio, dentre tantas elencadas mas, particularmente,
ajudar aos outros a utilizar o conhecimento.?® A centralidade da preocupacio com o ensino é
absolutamente evidente e fundamental para a tradi¢do. O longo aprendizado aos pés do mestre
— quer em sua dinamica salvifica ou mesmo enquanto dominio de um saber especifico treina o
aluno ndo s6 para o “despertar” como também para certo conteudo “curricular”, isto €, o
adestra nos mecanismos de difusdo e reproducdo dos variados saberes, inculcando desde cedo
em seus discipulos um conjunto de procedimentos e metodologias que o proprio aluno vira a
reproduzir caso ele préprio se torne, um dia, um mestre. Como Cenkner afirma em seu

trabalho incontornével sobre a tradicdo educativa no ambiente vedantino %

, 0 Taittiriya
Upanisad ocupa uma posicdo fundamental em relacdo a esse viés pedagdgico e ilustra de

forma exemplar o que foi descrito:

correcao, estudo e recitacdo. Verdade, estudo e recitacdao. Austeridade, estudo e
recitacdo. Autocontrole, estudo e recitacdo. Manter o fogo sagrado, estudo e
recitacdo. A oferenda ao fogo, estudo e recitacdo. Hospedagem, estudo e recitacao.
Boa conduta, estudo e recitagdo. Filhos, estudo e recitacdo. Familia, estudo e
recitacdo. Netos, estudo e recitacdo. Verdade: eis o mais importante, segundo o que
pensa Satyavaca, da estirpe de Rathitara; austeridade: € isso que pensa (ser o mais
importante) Taponitya, filho de Purusisti; estudo e recitacdo somente: eis o que
pensa (ser o mais importante) Naka, filho de Mudgala: pois estudo e recitagdo sao,
na realidade, austeridade — somente aquilo é austeridade.??

Correcdo, verdade, austeridade, autocontrole, manter o fogo, oferenda do fogo,
hospedagem, boa conduta, filhos, familia, netos e, como se vé em destaque, estudo e
recitacdo. Dada a centralidade dos bramanes como polo irradiador e perpetuador daquela
paidéia, algumas palavras a seu respeito. Como centros de uma cultura oral e guardides dos
saberes tradicionais da sua comunidade, os brdmanes se dedicavam, fundamentalmente, a
recitacdo e ao estudo. A recitacdo dos textos sagrados — lembre-se aqui a segunda

caracteristica destacada por Sankara para a tipificacio do guru ideal apés o conhecimento, a

28 Us 11.i.6.

209 CENKNER, W. A tradition of teachers: Sankara,passim. Delhi: South Asia books, 1983.

20 “Rtam ca svadhyayapravacane ca/ satyam ca svadhydyapravacane ca/ tapasca svadhydyapravacane ca/
damasca svadhyayapravacane ca/ Samasca svadhydayapravacane ca/ agnayasca svadhyayapravacane ca/
agnihotram ca svadhyayapravacane ca/ atithayasca svadhyayapravacane ca/ manusam ca svadhydyapravacane
ca/ praja ca svadhyayapravacane ca/ prajana svadhyaya pravacane ca/ prajati svadhyaya pravacane ca/
satyamiti satyavaca rathitarah/ tapa iti taponityah paurusista/ svadhyayapravacane eveti nako maudgalyah/
taddhi tapastaddhi tapah.” TU Lix.1. (2008:276-7).
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memoria, fundamental numa cultura oral — ensejou, dentre muitas caracteristicas peculiares da
cultura indiana antiga, a mais impressionante contribuicdo a linguistica que a antiguidade
humana desenvolveu.?** O cuidado com a perpetuagdo acurada das escrituras faz com que,
ainda hoje, em ambientes ortodoxos pelo menos, o dominio de um saber seja medido pela
capacidade de recitar os textos, o que também contribuiu para o desenvolvimento de um
impressionante cabedal de técnicas mnemonicas para a correta fixagdo dos textos, além de
vérias disciplinas ligadas & linguagem.?*? Numa outra passagem do mesmo texto, se reforca o

papel central da transmisséo do saber:

tendo ensinado os Vedas o mestre revela as disposigdes finais ao aluno: fale a
verdade. Pratique o dharma. N&o se engane acerca do papel do ensino. Se despeca
do mestre com um presente adequado. Tenha filhos, ndo corte a sua descendéncia.
N&o escamoteie a verdade. Ndo deve haver desvio de conduta. Defenda-se. Ndo
negligencie as a¢Ges benfazejas. Ndo seja descuidado com a recitacdo [das
escrituras] e com o ensino.?*

A passagem é seminal para a compreensdo da centralidade do processo de
manutencdo da perpetuacdo dos saberes da civiliza¢do indiana. Os mecanismos pedagdgicos
para a transmissdo e irradiacdo da paidéia hindu se cristalizam no dharma, as acdes que
implicam na sobrevivéncia sua e da sociedade e, por duas vezes, o texto frisa a importancia
central do aprendizado e do ensino.

Tradicionalmente, a forma classica de se aproximar do mestre esta prevista e faz

parte da propria organizacdo social da civilizacdo indiana e, para compreendé-la, faz-se

211 A contribuicdo indiana ao estudo das palavras, da gramética e de estudos correlatos é, segundo alguns autores,
como Fritz Staal (1996, passim), a primeira ciéncia, segundo critérios ocidentais, desenvolvida pela humanidade.
212 Segundo G.P. Pinault, as condi¢Bes de transmisséo dos textos sagrados [0s Vedas] obrigaram os especialistas
a sistematizar os procedimentos de segmentacdo dos enunciados, resultado do trabalho poético; essa tarefa
filolgica, levada a cabo com atencéo e objetividade, deu oportunidade a uma série de descobertas cientificas. A
fala védica depende da memdria. As linhagens dos bramanes definem-se ndo apenas pelo ancestral de que
descendem, mas também do “ramo” (sa@kha) ou escola védica, inaugurada por um rsi, “poeta-vidente” fundador,
ao qual o Veda foi revelado. A referéncia da ortodoxia bramanica é dada, até nossos dias, pela associacdo de dois
conjuntos de textos, cujos nomes sdo reveladores: a $ruti “revelagio” (literalmente: “audi¢io”, da raiz SRU,
“ouvir”) e a smyrti “tradicdo da memoria” (literalmente: ‘“rememoracdo”). O segundo corpus, inferior em
dignidade ao primeiro, pertence & cultura humana: é constituido pelos Vedarnga “membros [auxiliares] do saber”
[...] entre os seis membros auxiliares, ou apéndices do Veda, hé quatro que se referem aos dados da lingua [...] a
acdo ritual ndo é eficaz sem a enunciagdo correta das formulas [...] vérias disciplinas desenvolveram-se para
assegurar a continuidade e integridade dos textos sagrados: a fonética (siksa), a métrica (chandas), a etimologia
(nirukta) e a gramética (vyakarana) [...] 0 ponto de partida das observagfes minuciosas sobre a producédo de
unidades fénicas e suas combinagfes na cadeia falada foi uma necessidade religiosa. PINAULT, G.P. in
AUROUX, S. (org.), Histoire des idées linguistiques, vol. 1, cap. 5, secdo 2, traducdo de Maria Claudia
Fittipaldi, S.P., s/d. Cépia datilografada.

2B “Vedamaniicydcaryo’ ntevasinamanusasti/ satyvar vada/ dharmanm cara/ svadhydayanma pramadal/ acaryaya
privam dhanamahrtya prajatantum ma vyavacchetsih/ satyanna pramaditavyam/ dharmann pramaditavyam/
kusalanna pramaditavyam/ bhiityai na pramaditavyam/ svadhydyapravacanabhyam na pramaditavyam.” TU
I.xi.1. (2008:283).
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necessaria uma breve digressdo acerca dos estagios da vida de um individuo e sua posi¢cdo
social (varnasram), ambas tradicionalmente consideradas como criacdes divinas®** e que
objetivam canalizar e atualizar as potencialidades caracteristicas inerentes a cada individuo de
sorte a criar as condigdes sociais propicias para a consecucdo das diversas finalidades

humanas. De acordo com o modelo tradicional®®®

, Que, contudo, admite variacOes e
flexibilidades, o menino, nunca a menina, que pertenca aos trés estratos superiores da
sociedade indiana (bramane, xéatria e vaixia, sendo a elegibilidade para o conhecimento védico
do estrato mais baixo, 0s sudra, controverso) é enviado a casa do mestre para aprender 0s
elementos especificos de certo ramo do saber (sakha) ao qual ele j& esteja ligado pela sua
heranca familiar e social; este primeiro momento, o de estudante (brahmacarya) pressupde
uma vida de aprendizado, estudo e abstinéncia da sexualidade. L4, na casa do mestre, ele deve
permanecer até a idade adulta prestando servico ao mestre (guruseva) quando, de acordo com
0 seu desejo e a avaliagdo do guru, ele pode ou adentrar imediatamente o projeto soterioldgico
propriamente dito como renunciante (sasznyasin), algo raro, onde ele formalmente renunciara
as atividades sociais e se dedicara exclusivamente a moksa, a busca da libertacdo ou, o que era
e € muito mais comum, apés avalizado pelo mestre como ja dominando o minimo da esfera do
saber relativa a sua pertenca societaria, ele seria enviado de volta ao seu lar, onde,
costumeiramente, seus pais arranjariam o seu casamento e ele, entdo, se tornaria um grhastin,
um homem casado, um chefe de familia com responsabilidades econémicas, politicas e
sociais (artha, dharma). Neste estagio ele teria a possibilidade de desfrutar da sexualidade
(kama) licita e moderada de sua condi¢do. Esses objetivos humanos, recordemos, sao
chamados purusarthas e, num certo sentido, perfazem, do ponto de vista indiano, a quase
totalidade do espectro de uma vida humana comum. Todavia, para alguns poucos, para
aqueles que desenvolvem a consciéncia aguda da incompletude das riquezas, do poder e dos
prazeres, resta moksa, para a qual o homem pode se dedicar exclusivamente a partir da sua
juventude ou, mais velho, assim a tradi¢do ilustra, ao ver os seus netos crescidos. Entdo, ele
ou iria para a floresta (vanaprasthin) onde, ou sozinho ou ha companhia de outros buscadores
se uniria a um mestre e, posteriormente, ingressaria no estagio de renunciante (samnyasin),
viajando sem paradeiro ou estada fixa em nenhum lugar, idealmente, irradiando aquela

paidéia da libertacdo. Contudo, ndo importando se velho ou novo, casado ou ndo, todo aquele

2% Rgveda X.90; BG IV.13.

2> por modelo tradicional aqui se refere exclusivamente ao periodo mais antigo da civilizagdo indiana cuja
previsdo se encontra nos dharmasastras e que s6 sobrevive hoje em poucos enclaves sociais. Teoricamente, e
este era e ainda é motivo de aceso debate na tradigdo, somente bramanes, xatrias e vaixias teriam acesso a este
modelo apresentado, lembrando-se sempre as multiplas variaveis societarias desenvolvidas pelo hinduismo.
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que deseje enveredar pela senda do conhecimento ou do autoconhecimento deve se unir a um

28 que, ajunte-se, esta

mestre. Os Upanisads exemplificam fartamente essa necessidade
diretamente e proporcionalmente vinculada ao anelo do buscador, vale dizer, esta busca
possui uma natureza dialégica na qual o discipulo s6 podera frutificar se forem unidos a
vontade de libertacdo do sadhaka alguns pré-requisitos especificamente detalhados pela

tradicdo.”!’ Sankara, em seu Upadesasahasri, se debruca de forma prolongada sobre o tema:

0 método (sadhana) para a libertacdo é o conhecimento [de brahman]. Este
conhecimento deve ser repetidamente exposto ao discipulo até ser firmemente
compreendido e se ele for desapegado em relacdo aquelas coisas transitérias que se
obtém em outros locais, se ele tiver abandonado o seu desejo por filhos, riqueza e
outros mundos e tiver atingido o estado de asceta itinerante; se ele for dotado de
tranquilidade, autocontrole, compaixao etc.; se ele tiver as qualidades de um
discipulo que sdo bem conhecidas através das escrituras; se ele for um bramane
puro [interna e externamente]; se ele se aproximar do mestre de forma devida; se a
sua casta, ocupacdo, comportamento, familia e conhecimento tiverem sido
examinados.?®

A passagem € muito importante e merece atencdo detida. Salta aos olhos uma
minuciosa preocupacdo com alguns pré-requisitos formais centrados no carater e nos
antecedentes do buscador. Em seu comentério a0 Brahmasiitra 1.i.1, Sankara afirma que sS40
quatro os pré-requisitos essenciais para o inicio do projeto soterioldgico. Sdo eles: (i)
nityanityavastuviveka, a capacidade de discriminacdo entre as coisas eternas e ndo eternas.
Isso pode ser compreendido enquanto capacidade do discipulo em saber diferenciar aquilo
que é provisorio em termos de objetivos humanos (artha, riqueza; kama, prazer e dharma, o
papel social) por um lado e moksa, 0 projeto soterioldgico por outro, como também pode
apontar para a capacidade do buscador em diferenciar aquilo que é atman daquilo que ele nao
é (corpo, mente, desejos); (ii) ihamutrarthabhogaviraga, desapego em relagédo as coisas deste
ou de outro mundo (prazeres terrenos ou paraisos post mortem);  (iii)
Samadamadisadhanasampad, capacidade de autocontrole e comportamento exemplar,
variadamente compreendidas mas que tradicionalmente sdo elencadas como sraddha
(“confianca”, “f€¢”), virya (“energia”, “vigor”), smrti (“atencdo”, “consciéncia”), samadhi
(“concentracdo”) e prajia (“discriminacdo”, “intuicdao”). Essas caracteristicas sdo elaboradas

de forma dispersa pelas escrituras, sendo a passagem do Bhagavadgita XI11.7-10 um locus

218 MU 1.ii.12; PU 1.1; KEb introduco et al.

2T KA Lii.24.

28 “Tudidarm moksasadhanam jiianam sadhanasadhyadanityatsarvasmadviraktaya tyaktaputtravittalokaisandya
pratipannaparamahamsaparivrajyaya Samadamaydadiyuktdaya Sastraprasiddhasisyagunasampanndya sucaye
brahmandayavidhivadupasannaya  Sisyaya  jatirkamavrttividyabhijanaih — pariksitava  briayat  punahpunah
yavadgrahanam drdhibhavati.” US ILii. (1979:2).
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classicus desse elenco de virtudes, que séo: amanitvamadambhitvamahimsa ksantirarjavam,
acaryopasanam saucam sthairyamatmavinigrah, indriyarthesu vairagyamanahankara eva ca,
Jjanmamrtyujaravyadhiduhkhosanudarsanam, asaktirabhisvandah putradaragrhadisu, nityam
ca  samacittatvabhistanisthopapattipu, —mayi  cananyayogena,  bhaktiravyabhicarini,
viviktadesasevitvamaratirjasamsadi. Humildade, modéstia, inocéncia, paciéncia, altivez,
servico ao mestre, pureza, forca de espirito, autocontrole, desapego dos objetos dos sentidos,
auséncia de egoismo, a percepcao dos males inerentes ao nascimento, velhice, morte, doenca
e dor, desapego em relacdo a esposa, filhos, casa etc., constancia ao se deparar com o
agradavel e desagradavel, devo¢do ao divino através do ioga, viver em locais solitarios e
desprazer em sociedade; finalmente (iv) mumuksutva, desejo ardente pela libertagéo.

E importante aprofundar esses pré-requisitos. O primeiro pré-requisito,
nityanityavastuviveka, aponta para a capacidade de diferenciar o eterno, o duradouro, do
impermanente, do fugaz. Essa capacidade é determinante, na medida em que o reino da
impermanéncia compreende aquele conjunto de objetivos humanos elencados anteriormente
agrupados sob as rubricas de artha, kama e dharma. Segundo a tradi¢do soteriologica, todas
as trés dimensdes s6 alcancam resultados provisorios: dai o sofrimento. O sofrimento surge a
partir da constatacdo de que os frutos de artha, kama e dharma sdo finitos — e recorrentes no
desejar. O sofrimento surge porque, ndo obstante o esforco técnico para assegurar o resultado
desejado naquelas trés modalidades da experiéncia humana, de forma alguma o resultado final
positivo é assegurado, na medida em que existem fatores incidentais absolutamente
incontrolaveis pelos sujeitos que praticam aquelas acdes. Dai, quando surge o sofrimento, que
traz a reboque a consciéncia aguda da imponderabilidade das a¢6es humanas, aqueles que
possuem uma sensibilidade espiritual serem capazes de largar por terra o fardo das agdes e
despertarem para uma dimensdo mais alta, mais plena da existéncia humana. Esta dimenséao é
moksa, 0 reino do conhecimento, e ndo da acdo. A dimensdo da realizacdo de nossa ndo
diferenca com Brahmann. O Unico resultado permanente, a Unica instancia irreversivel da
natureza humana. A materializacdo plena de viveka.

O segundo pré-requisito, ihamutrarthabhogaviraga, desapego pelas coisas deste ou
de outro mundo, se confunde um pouco com o primeiro, mas se diferencia pelo desapego
(viraga, vairagya). Enquanto no primeiro pré-requisito sublinha-se o matiz intelectual
(viveka), no segundo grafa-se a praxis ideal, o desapego pelas coisas deste mundo (artha,
kama e dharma) e também do outro (alcance de um mundo melhor), um “paraiso” ou de uma
condicdo de renascimento mais afortunada, jA que esse anelo por uma transmigracdo em

condigdes mais satisfatorias implica necessariamente num desejo por mais artha e kama no
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futuro, ou seja, mais prazer (sukha). Agrupa-se aqui, tradicionalmente, o desejo também por
filhos e netos, filhos e netos homens, de preferéncia, dada a importancia de filhos para a
consecucdo de uma série de cerimbnias e objetivos post mortem. O alcance de mundos
melhores ou “paraisos” implica também, necessariamente, numa condi¢do proviséria, ja que
tudo aquilo que pode ser conseguido através de uma acdo pode também ser-lhe tirado por
outra acdo infeliz perpetrada num daqueles paraisos, resultando na “queda”, ou para um
“paraiso pior” ou para uma transmigracdo mais infeliz, quer na esfera humana ou ndo
humana. A nocdo de vairagya, desapego, € uma categoria do reino da préaxis humana
extremamente valorizada nas diversas tradi¢des soterioldgicas indianas e se organiza a partir
da tensdo pravrtti/nirvrtti ja esbogada anteriormente.

O terceiro pré-requisito, samadamadisadhanasampad, capacidade de autocontrole e
comportamento exemplar, busca caracterizar um tipo humano no qual se reinem as condi¢oes
ideais para a consecucdo de moksa: sraddha (“confianga”, “f€”), a confianga no método ¢ no
mestre, a certeza de que se estd no caminho correto e que se lograra um resultado positivo;
virya (“energia”, “vigor”), a capacidade de se dedicar com afinco ao caminho, o vigor
inquebrantavel para suportar a praxis que conduz a realizacdo daquela experiéncia libertadora;
smrti (“atengdo”, “consciéncia’”), a atengdo constante, a consciéncia continua, dai a expressao
smrti, que significa também ‘memoria’, vale dizer, a atencdo e a consciéncia como um
exercicio permanente de anamnese, de reconhecimento daquela realidade arcaica,
fundacional, por hora esquecida, porém potencialmente realizavel a partir do método;
samadhi (“concentra¢do”), a concentra¢do, 0 contemplar que sera objeto de discussdo
detalhada posterior e, finalmente, prajiia (“discriminagdo”, “intui¢do”), JNA, “conhecer” em
sanscrito, prefixado de pra, indica um tipo de conhecimento especial, um discriminacao
analitica dos fatores que informam a experiéncia humana: prajiia também é recorrentemente
traduzida por ‘sabedoria’, o estado daquele que é capaz de realizar o método, 0 que levanta
uma questdo interessante: dada a presenca de todos aqueles atributos elencados que totalizam,
ninguém ha de negar, algumas das melhores virtudes humanas, ja& ndo se encontrariam,
naquelas proprias virtudes, de forma embrionaria, pelo menos, a condicdo humana mais
otimizada? Vale arguir, dada a presenca de todas ou quase todas aquelas virtudes reunidas
num sO ser humano, haveria a necessidade de se perseguir um ideal ainda mais elevado ou
sublime? A questdo ndo €, de forma alguma, irreverente e merece ser atacada, ja que sinaliza
para uma questdo muito mais importante: o que se adquire quando se concretiza
brahmanubhava, a experiéncia da totalidade? A resposta para esta questdo ndo é nem simples

nem facil, ja que aqueles que ndo atingiram aquela experiéncia ainda trafegam no reino da
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relatividade e do desassossego do desejar recorrente. Sublinhe-se aqui, mais uma vez, o
carater de reversibilidade das condi¢es do agente e das acOes teleoldgicas humanas. O fato
de alguém reunir em si uma ampla palheta das virtudes mais celebradas ndo implica na
condicdo de perda ou esquecimento ou ainda de reconsideracdo futura daquelas mesmas
virtudes. SO a realizacdo da unicidade é irreversivel. Enquanto se vive na dimensao da acdo
finalizada, movimenta-se numa regido problematica e, potencialmente, arriscada.

Finalmente, o quarto conjunto de pré-requisitos prescreve: mumuksutva, desejo
ardente pela libertacdo. E aqui, esbarra-se, de novo, num sério problema: o que determina esse
desejo ardente pela libertacdo? Pois, como se pode desejar uma condi¢do que ainda néo se
conhece? A resposta da tradicdo vem amparada em dois argumentos: um negativo e outro
positivo; (i) o argumento negativo destaca a impermanéncia e recorrente sofreguiddo do
estado de cativeiro em que as pessoas se encontram, isto €, se sabe que ndo se quer mais o que
se tém tido e o que se tem sido, ou seja, ndo se tolera mais a condi¢do do sarmsara com todas
0s seus desejos recorrentes e insatisfeitos, as suas dores e ilusdes; (ii) por outro lado, tém-se 0
testemunho daqueles que afirmam ou que parecem ter tido a experiéncia do despertar e, ai, se
cai na forca da palavra dos despertos, uma palavra tdo forte e uma vida exemplarmente téo
sublime e feliz que ndo se pode deixar de crer (sraddha) nem no testemunho dos despertos
nem no testemunho humano das vidas daqueles seres que atingiram o final da senda e
despertaram. Esses, 0s despertos, sdo aqueles que vdo assumir o papel de mestre, de guru e,
por ja terem cruzado “o turbulento rio do sarmsara”, podem auxiliar, como balsas, aqueles que
ainda se encontram nesta margem.

E, portanto, a partir da presenca desse conjunto de caracteristicas exemplares que o
mestre realizado que “como uma abelha, recolhe para aqueles que ainda ndo atingiram a
meta, o néctar do conhecimento presente nas flores das passagens dos Upanisads” 19 irg
utilizar em conjunto a heranca da tradicdo e a discriminacdo racional (viveka), detalhando,
adaptando e customizando varios expedientes (upaya) numa dinamica dialogica que objetiva

o despertar.??

Esse caminho, a propria tradigao afirma “¢ dificil e perigoso”, como “caminhar
sobre o fio de uma navalha” 2%, Contudo, um “homem raro, sdbio, desejando a imortalidade”
222 se volta para 0 mestre em busca de guia para a senda. O caminho, todavia, como se acabou
de ver é dificil, ja que, por vezes, o préprio mestre provara a forca de carater do buscador, o

tentando a abandonar o caminho: “peca filhos e netos longevos, animais: elefantes e cavalos,

219 US 11.xvii.230.

20 KE I, 4; KA 1.ii.9; 1.ii.23.
2L KA Liii.14.

22 KA LD
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ouro e propriedades; viva por muitos anos, busque um vasto e prolongado dominio sobre a
terra, procure masica, carruagens e mulheres!” Como diz, de forma tentadora, Yama a
Naciketas.?*Porém, ap6s resistir as astlicias e armadilhas probatérias do mestre, o discipulo
deve demonstrar ser possuidor dos pré-requisitos elencados e, além disso, deve provar a sua

22% nara, af entdo, comecar o trabalho

crenca (sraddha) no guru e na eficacia do método
purificador da dialogia apofatica. ?° E é exatamente para se debrucar de forma detida sobre

aquela metodologia que se volta para a préxima secéo.

23 KA 1.i.23-25.
224 BG |V.39.
25 KA Li.22.
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3.2. As disciplinas do método: ouvir (sravana), refletir (manana) e contemplar

(nididhyasana)

Quando Yajnavalkya decide se retirar para a floresta (vanaprastin) para se dedicar
exclusivamente a moksa, uma das suas Ultimas acdes é fazer o arranjo final, a partilha de seus
bens entre as suas duas esposas. Maireyl, uma delas, entdo lhe pergunta: “se eu tivesse 0
mundo inteiro de riquezas, isto me faria imortal?” Quando Yajiiavalkya lhe responde que ndo,
que isso faria com que ela fosse somente rica, Maireyl surpreende o seu marido com o
seguinte pedido: “qual é o sentido de se conseguir algo que ndo me torne imortal? Ao invés de
riqueza, me revele o que vocé sabe!” Emocionado, Yajnavalkya lhe diz: “vocé sempre me foi
muito querida e o que vocé esta me dizendo é algo que me deixa muito feliz. Venha, sente
aqui que eu vou lhe explicar e, enquanto eu explico preste aten¢ao”.

O que Yajnavalkya esta prestes a revelar ¢ um grande, 0 maior dos mistérios e 0
melhor presente que alguém pode dar a outrem. Esse segredo s6 pode ser revelado, como
vimos, para um filho ou para um excepcional discipulo. E uma dadiva amorosa. O amor que
une pai e filho, marido e mulher € a mesma philia que une o mestre e pouquissimos
discipulos. E algo raro, secreto. E o maior dos segredos. E, portanto, no diapas3o desta philia,
do partilhar, bhakti, em sanscrito, que se deve interpretar o que vai ser ouvido por Maitrey1.?*®
Apos uma sabia e gradual ascensao intelectual e amorosa que conduz Maitreyi, a discipula,
do amor entre marido e mulher a saudade do amor do “eu” pelo todo, Yajiavalkya, 0 mestre,
esta pronto para a revelacao final: “ou¢a bem Maitryi: é ao atman que se deve ver e ouvir, e
sobre o qual se deve refletir e meditar! Pois ao vé-lo e ao ouvi-lo e ao refletir e meditar sobre
o atman, se alcanga o conhecimento do todo!” 221

Este autoconhecimento entdo, o conhecimento do atman, € o resultado do exercicio
de trés disciplinas cuja promessa de despertar ndo é nada mais nada menos do que a
imortalidade e o conhecimento do todo: o ouvir (sravana), o refletir (manana) e o contemplar
(nididhyasana). Esse resultado, na realidade, deve ser compreendido como consetaneo e
concomintante ao préprio processo, dele ndo diferindo nem temporal nem teleologicamente,

antes, podendo ser compreendido no sentido de que essas estratégias aproximam o discipulo

2286 BU 11.iv.1-4.
221 BU 11.iv.5 = IV.V.6.
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do limiar. E é para explicitar essa aproximagdo através daquela triparticdo metodoldgica que
se dedica esta secao.

A primeira disciplina é denominada sravana, a audicdo, o ouvir. Ela também é
derivada do verbo SRU, origem etimoldgica da sruti, a tradicdo védica. Sravana, portanto, é,
nesse contexto, ouvir a sruti. Para ouvir a tradigdo, como foi visto, deve se aproximar de um
mestre de acordo com as instru¢des também j& abordadas. O primeiro procedimento, portanto,
é aquela upasanna, aquele aproximar-se da tradicdo: “ele deve se aproximar do mestre que
domina os Vedas e conhece Brahman com lenha cerimonial nas mé&os.” %® De forma
propedéutica, entdo, o guru deve questionar o aluno acerca da sua trajetoria: familia, casta, o
conhecimento que ele ja possui etc. Apos todos aqueles procedimentos terem sido tomados,
comegaria, ai, 0 projeto soterioldgico propriamente dito. Segundo Sankara, a primeira coisa
que o mestre deve fazer € apresentar ao sisya as passagens da sruti que apontam a unicidade
do atman e brahman, as famosas mahavakyas, aquelas grandes declaragdes que possuem a
capacidade de despertar no ouvinte o conhecimento decisivo.?”® Depois, 0 guru deve
descrever brahman com o auxilio da srusi e da smrti.>® O mestre entdo deve perguntar ao
aluno: “quem vocé ¢?” Se o discipulo responder: “eu sou fulano de tal, da familia tal, da casta
tal, sou alto, baixo, gordo, magro”, o mestre deve lembra-lo que ele ndo é o corpo etc.; agora,
se ele responder: “eu sou eterno, diferente do corpo” etc., o mestre deve entdo dizer:
“exatamente, vocé esta certo, vocé € brahman etc.”.?%! Nio é a toa, portanto, que Sankara
destaca o ouvir como parte primeira e fundamental do processo; recorde-se aqui as suas
palavras que a experiéncia de brahman so6 é conseguida ao ouvir a tradicdo. A tradicdo €, ela
propria, libertadora ao dela se aproximar e libertacdo ao se compreendé-la. Num certo sentido,
esta pedagogia do ouvir € 0 momento mais importante, na medida em que a sruti é a
experiéncia de brahman coagulada na historia: ouvir a tradicdo implica, pois num (i) inserir-
se no método; (ii) aproximar-se dos antigos; (iii) colocar-se no diapasdo daquela experiéncia
que sO € encontrada, transmitida e realizada no ambito da sruti. Educar a audi¢do informa,
portanto, o nlcleo e a inauguracdo do método propriamente dito. A sua sequéncia (refletir e
contemplar) s6 sera elaborada caso o discipulo ndo consiga atingir, desde ja, a dimenséao
identitaria fundamental.

Comecaria ai, entdo, a materializacdo da dialogia propriamente dita. Através de

negacoOes, afirmativas, exemplos da tradi¢do, pardbolas, metéaforas, exortagdo, criticas e todos

228 KEb introducdo; MU L.ii.12-3; et al. A lenha se destina a acender o fogo e iniciar o discipulo.
29 US 1.i.6.

BOUS 1Li7.

BLUS 1.i.9 ss.
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0s outros recursos julgados adequados que a situacéo exigir para conduzir o aluno a realizacéo
de sua ndo diferenga com brahman podem e devem ser utilizados. Os Upanisads s&o prodigos
de exemplos dessa conducdo, ja que, num certo sentido, 0s Upanisads podem ser
considerados exatamente isso, uma coletanea de situacdes dial6gicas aonde um mestre conduz
o discipulo a sua autorrealizagdo. Neste caso todo e qualquer Upanisad serviria de exemplo.
E importante frisar algo aqui. O mestre ndo dé, ndo outorga, ndo revela absolutamente nada de
novo ao aluno, cabe ao mestre simplesmente reunir as condi¢fes de possibilidade para que o

sisya, ele proprio, se descubra, como a propria tradicdo ndo se cansa de repetir:

0 atman ndo é alcangado nem através do estudo, nem do intelecto, nem através de
muito ouvir (bahuna srutena). O préprio atman que o aspirante busca é alcancado
pelo préprio buscar. O proprio atman se revela a si préprio!

Esse atrman ndo é alcancado pelos fracos, nem pela dor da ilusdo, nem pelo
conhecimento combinado com o ascetismo; mas o proprio atman, que se esforca
por esses meios, entra na dimensdo de brahman.?*?

E importante destacar alguns aspectos aqui. Quando a tradi¢io diz que ndo é “através
do conhecimento, do intelecto, do ouvir”, isto quer dizer que ndo ha nada que possa ser feito,
de forma instrumental, para a auto-realizacdo. Todo e qualquer expediente: discriminacao
racional, esforco, ioga, devocgéo, ascese, a boa palavra do mestre, todos estes instrumentos séo
simplesmente métodos, estratégias, que objetivam criar as condigdes de possibilidade para
que a realidade, ela prépria, se revele. Ndo ha nada, absolutamente nada que possa ser feito,
pois, se algo pudesse ser feito, estariamos ainda no territorio das técnicas, tais quais aquelas
discutidas para a consecucdo de artha, kama ou dharma - agente, acdo, resultado: o
fracionamento da realidade. Neste sentido, a experiéncia de brahman é indomavel, selvagem,
irredutivel a uma formula técnica e ndo se submete aos desejos finalistas dos sujeitos, que
objetivam instrumentalizar o real as suas vontades, por mais belas e nobres que possam
parecer; Gaudapada esclarece: “enquanto persistir a preocupacao mental com a causalidade,
ainda continuar-se-a no estado mundano.” #** N&o é por menos que a experiéncia de brahman
seja descrita como sui generis, de um género, de um tipo préprio: acintya, akathya:
inconcebivel, inexplicavel: acausal. A regido do siléncio.

O ouvir ao mestre, a tradicdo, pressupde uma polarizacdo invertida: um calar. Este

calar do discipulo implica num esvaziar-se de todo suposto saber que se possui ou se acredita

82 “Nayamatma pravacanena labhyo na medhaya na bahund $rutena/ yamevaisa vrnute tena labhyastasyaisa
atma vivrnute tanum svam// ndayamatmd balihinena labhyo na ca pramadattapaso va’  pyalingat/
etairupdyairyatate yastu vidvamstasyaisa atma visate brahmadhama.” MU 111.ii.3-4. (2008:155-6). V. também
KA Lii.9; ILiii.12.

2% GK IV.56.
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possuir. Este calar estd diretamente relacionado ao submeter-se: submeter-se aqueles mais
antigos e mais sabios que trilharam antes o caminho e, por isso mesmo, servem de guias na
senda; submeter-se a sabedoria da tradicdo, que remonta ao préprio brahman e se encarna na
figura do mestre. Dai a exortacdo do Katha upanisad: “levanta! Desperta e aprende se

aproximando dos melhores!” #* Voltando & simile da vela®®®

, a transmissdo se da de coragdo
a coracdo: uma vela acendendo outra, partilhando (bhakti) uma da luz da outra, na bela
imagem criada pela tradicéo. 2*

O siléncio do calar repercute naturalmente num outro silenciar, o do clamor das
paixdes, o tumulto dos desejos: é o estado de brahmacarin, originariamente aquele estagio da
vida estudantil, significando aqui, contudo, o estado permanente de moderacdo da
sensibilidade. E nivrtti, o se afastar das afeccdes, € a ascese, o esforco, asram. Ai, na
serenidade, pode-se ouvir melhor a tradicdo quando ela afirma que o fim das paixdes assinala
0 inicio da sabedoria, o conhecimento da verdadeira natureza da realidade, a verdade
libertadora da unicidade do todo, ja que em sanscrito, usa-se a mesma palavra para realidade e
verdade, satyam: “os sabios, pela verdade/ realidade e sem desejos ascendem ao local onde
se encontra o tesouro supremo.” " O exaurir das paixdes refere um pousar de um fardo, uma
carga que oprime, reduz e prende firmemente o homem aos objetos do mundo, porém,
“gquando todos aqueles desejos que rondam o coracdo sdo exauridos, quem afirma é o
Brhadaranyaka Upanisad, entdo o mortal se torna imortal e atinge brahman ainda nessa
vida.” #*® Com a visdo da realidade/verdade vem o desapego: “para que filhos, nés que temos
o atman?**

O resultado do ouvir a tradicdo, deste ouvir os melhores € descrito pelo Katha
Upanisad:. “apds ouvir [essas coisas], compreendendo-as bem e atingindo-se ao sutil, o
mortal se alegra.” 2*° Este ouvir é, na realidade, um escutar atento, um auscultar a si proprio e
ao todo. E, a partir deste auscultar a fisiologia de si proprio e auscultar o metabolismo da
realidade, se deve recorrentemente ponderar, refletir (manana) sobre o que foi ouvido;
manana, logo se adivinha, € um representar, um tornar presente continuo a experiéncia do

despertar.

24 KA Liii.14.

25/, Gurugita, p.121.
20/, Gurugita, p.121.
T MU 111.i.5.

28 BU IV.iv.7.

29 BU IV.iv.22.

20 KA Lii.12.
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A segunda disciplina ¢ manana, que deriva de MAN, pensar, refletir, ponderar. E dela
que deriva manas, a mente humana e manu, o ser humano. Ser humano, portanto, significa
pensar. Pensar é realizar a natureza humana. Abdicar da reflex&o implica, por isso mesmo, em
se alienar da sua verdadeira natureza, daquilo que é propriamente humano. Abdicar da
reflexdo implica num desumanizar-se, implica num coisificar-se. Implica reduzir o sujeito, o
atman, a esfera do objeto: como foi visto, o desvio fatal para a eudaimonia humana. Resgatar
a dimensdo mais radicalmente humana do sujeito, entdo, implica em manana, refletir,
discriminar (viveka) entre aquilo que é proprio de si e aquilo que ndo é préprio de si, como
acabou de ser visto, um dos pré-requisitos para a consecucao de brahmanubhava. Por tudo
iSs0, manana implica ndo somente num vivenciar a mais alta dimensdo humana em sua forma
natural, implica também num trazer sempre a mente a verdadeira natureza da condicéo
humana, a de sujeito, que jamais deve ser transformada em objeto. Destarte, manana aponta
para um rememorar permanente, um reconhecimento constante de si mesmo, de atman como
brahman. N&o se conhece brahman. Conhecer é travar contato com algo novo, desconhecido.
Reconhece-se brahman. Brahman é, desde sempre, conhecido. Mas se pode sempre, e
aparentemente é o que de fato ocorre, esquecer brahman. Eis avidya, a ignorancia de nossa
verdadeira condicdo, o esquecimento de si, do arman. Este esquecer estd intimamente ligado
ao conhecer as novidades que apresenta o reino da sensibilidade, da objetividade, com a qual,
erroneamente, se identifica. Reduz-se a subjetividade a uma objetificacdo individualizante que
se apropria desse atman alienado de sua real natureza. Surge o “ego”, nubla-se brahman. Dai
a necessidade de manana: refletir, discriminar entre o que é real e verdadeiro e o erro
adventicio, superimposto & realidade. Dai a necessidade de unir viveka com vairagya. E a
recomendagdo que o Katha Upanisad faz: “ndo atinge a meta aquele que, impuro, nao
discrimina e ndo controla a sua mente; esse alcanca somente a existéncia humana...porém,
aquele que, sempre puro, discriminando com o seu intelecto e com a mente controlada, atinge
a meta, para nunca mais renascer.”**

Esta reflexdo, esta analitica deve se cristalizar na mente e estar sempre a disposicao
dos buscadores enquanto nididhyasana, contemplar. Esta é precisamente a terceira disciplina,
e deve ser compreendida no diapasdo de uma reiteracdo constante, de uma fixacdo do
conhecimento reflexivo. Nao se trata de, de forma alguma, de nenhum tipo de “éxtase”, de um

pensamento ou somente uma reflexdo: trata-se de um estado de realizagdo, de cristalizagdo, de

21 KA Liii.7-8.
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contemplacdo permanente daquilo que foi alcangado em conjunto com o ouvir e refletir.
Sankara afirma que a sequéncia das experiéncias é ouvir, refletir e contemplar.?*?

Cabe frisar o fato de que os trés momentos sdo, todos eles, exercicios de modalidades
distintas da mesma viveka, aquela discriminacdo racional que se consubstancia num
aproximar-se daquele limite, aquele limiar j& aludido, onde se abre uma importante
oportunidade de vivenciar aquele conhecer mais profundo e radical. Mas contemplar o qué
exatamente, jA& que ndo se deve nem se pode transformar brahman num objeto do
conhecimento?

Este contemplar pode ser também compreendido na perspectiva da memoria, no
sentido de manter-se no diapasdo do reconhecimento de brahman, na medida em que esse
conhecer inclui também uma dindmica de anamnese. Esse processo de anamnese implica nos
pressupostos do ouvir acerca de brahman (sravana): esse ouvir, teoricamente, despertaria no
ouvinte aquela saudade, aquele anelo da experiéncia de unicidade; aquele ouvir nos levaria ao
pensar, ao refletir sobre brahman (manana): refletir aqui também no sentido de inflexionar a
consciéncia em termos da busca uma arché experiencial que objetivaria retomar, retroagir,
retroceder aquela experiéncia de re-cognicdo originaria em sua radicalidade - e nao
historicidade - e desembocaria, idealmente, no conhecimento de brahman; ora, um dos
expedientes (upaya) consagrados para disparar o processo anamnético em tela é a utilizagéo
daquilo que a tradicdo chama de mahavakyas. As grandes afirmacbes (mahavakyas) dos
Upanisads, que apontam para a ndo diferenca entre arman e brahman, sdo basicamente
declaracdes (vakyas) de seres que se encontram na condicdo de realizacdo espiritual, séo
jivanmukta, livres nesta mesma vida. Essas declaracdes, todavia, parecem ter sofrido o destino
de alguns procedimentos soterioldgicos: descoladas do seu contexto de instrumentalidade
analitica foram sendo paulatinamente substancializadas, ou seja, de instrumentos
hermenéuticos para a compreensdo dos fendmenos foram sendo reificados e se cristalizaram,
posteriormente, em conceitos.?*® Essas declaragdes objetivam levar a cabo um processo de
analise existencial que permita revelar aqueles que se encontram no limiar da experiéncia de
unicidade uma porta de acesso ao incondicionado. Essas declaracdes podem ser melhores
compreendidas dentro de uma perspectiva pedagogica bifronte: afirmacdes apofaticas e

catafaticas.

242 BUb IV.v.6.
23 A substancializagdo destas atitudes hermenéuticas seré posteriormente investigada em relacdo a pratitya-
samutpada no ambiente budista.
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As afirmacOes apofaticas buscam, via negativa, purificar as incompreensées, 0s mal-
entendidos acerca da verdadeira natureza humana, tais como as falsas identificagdes do arman

com o corpo, a mente e os sentidos. Essa conducdo é sobejamente exemplificada em diversos

245

Upanisads ** e culminam no método/na expressdo consagrada neti, neti **> (“nio ¢é isso, nem

aquilo” ou ainda “ndo ¢ isso, ndo ¢ isso”). De acordo com Sankara, “‘neti, neti’ nega todas as

coisas, incluindo a nocdo de agente que é superimposta sobre o atman pelo individuo,
negando, inclusive, a individualidade do mesmo.” 2%

E importante que se frise que ndo ha nada de errado com os objetos. Eles também séo
modulacfes de brahman. O problema esta em transformar o sujeito em objeto e o objeto em
sujeito, devido aquela ignorancia (avidya) que fragmenta a realidade: “a serenidade é para
aqueles que discriminam e que realizam em seus coracgdes aquele que, sendo uno, 0 que
dispoe, o atman do todo, torna a forma vinica multipla.” **' E portanto este encaminhamento
racional que pretende corrigir as confusdes entre 0 objeto e 0 sujeito que caracteriza a
abordagem metodoldgica vedantina. Segundo um de seus principais articuladores

contemporaneos, Swami Satcidanandendra:

nos temos que reiterar a natureza do método sancionado pela tradicdo...entdo, qual
é o método empregado? A resposta de Sankara ¢ a seguinte citagio encontrada em
seu comentario ao Bhagavadgita: “aquilo que ndo possui diferenciagdo é explicado
pelo método duplo de superimposicdo deliberada (adhyaropa) e ‘subtragao’

(apavada)”. *®

Convoque-se o0 auxilio de Loundo para clarificar a questéo:

0 método reflexivo dos Upanisads (vicara) € chamado tecnicamente de adhyaropa
— apavada. Ele é apresentado como sendo um processo no qual “caracteristicas
imaginarias sdo primeiro atribuidas ao atman (adhyaropa), servindo, portanto,
como uma negagdo de tudo aquilo que é incompativel com aquelas
(caracteristicas)”... Sankaracarya se refere ao processo de adhyaropa — adhyaropa
como o modo tradicional de transmissdo do conhecimento e o descreve como
aquilo que torna ‘exprimivel’ aquilo que é ‘inexprimivel’®”... podemos agora
resumir, afirmando que a argumentacéo upanixadica (vicara), que compreende 0s
passos (i) deteccdo do local (@dhyaropa) e (ii) remogdo do erro (apavada) ...

24 BU 11.1, 11, 1V; CU VI, VII, VIILvii-xii et al.

25 BU 11.iv.6.

28 “qhamkartratmani nyastam caitanye kartrtadi yat/ neti netiti tatsarvarm  sahamkrartra nisidhyate.” US
I1.xviii.25. (1979:225).

2T KA L2,

#8SATCHIDANANDENDRA, Suddhasarkaraprakriyabhaskara. Holenasipur: Adhyatma Prakasha Karyalaya,
2001, p. 51.

9 Dilip LOUNDO, op. cit., p. 288.
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constitui a totalidade do projeto upanixadico compreendido como o ensinamento
acerca do sentido medular das afirmativas identitarias (entre brahman e atman).®

A caracterizacdo do duplo procedimento ilumina a deteccdo do erro, a
superimposicdo de caracteristicas incompativeis com o0s seres e a sua remogdo. A
superimposicdo (adhyasa) natural de atributos erroneamente atribuidos a um ser, ja foi visto, é
uma manifestacdo de avidya, aquela ignoréncia atavica que faz com que se confunda o
transitério com o eterno, o sujeito com o objeto, pela incapacidade de discrimar corretamente
a verdadeira natureza das coisas. Aquela superimposicdo natural deve ser eliminada através de
uma superimposicdo pedagdgica, que é exatamente o significado da expressao adhyaropa |
apavada, aqueles dois expedientes consagrados pela tradicdo para a purgacdo daquelas
superimposicdes adventicias, sendo que a utilizagdo de neti, neti quando manejado
corretamente pelo guru, conduziria o discipulo ao simples, ao que resta quando ndo é mais
possivel identificar o arman com qualquer outra coisa que ndo seja brahman.

Tal condugdo possui algumas exigéncias. A primeira ¢ a dimensdo dialdgica. O
processo de eliminacdo das falsas atribuicbes ao arman s6 faz sentido na dinamica de um
aprendizado presencial e disposto numa tensdo que polariza mestre e sisya em campos
opostos: 0 mestre pergunta, o aluno responde; de acordo com as respostas dadas, 0 guru
desconstroi paulatinamente as fantasias (kalpana) do discipulo, apontando-lhe os erros na
conducdo do processo, um processo de esvaziamento de conteddos. O projeto de
esvaziamento estad naturalmente relacionado com o silenciar do discipulo, é uma tentativa de
conduzir o aluno a posicdo de um esvaziamento completo em relacdo aos supostos
conhecimentos que ele porventura venha a imaginar possuir. Esse trabalho de limpeza busca
isolar as condi¢des de otimizacdo psiquica necessaria para que 0 proprio atman dé inicio ao
processo do seu despertar, aquela re-cognicdo (pratyabhijiia) do estado natural humano
(sahaja) que se consubstancia na experiéncia da correta perspectiva acerca da natureza da sua
identidade mais profunda com o todo. Esse processo catalisa importantes feixes do psiquismo
mais profundo dos sujeitos, na medida em que pode se considerar as “personalidades”
individualizadas como sendo um conjunto de camadas falsas que o suposto individuo agrega
diuturnamente ao longo de sucessivas existéncias. Este processo deve, necessariamente, ser
conduzido por alguém que ja& tenha passado, ele préprio pelo mesmo processo de
desconstrucdo identitaria, de sorte a ser capaz de detectar as resisténcias que se levantam a

partir da cidadela do “eu” a partir do momento em que esse “‘eu” passa a perceber o risco

20 1dem, ibidem, p. 350.



121

imediato de sua superacdo. E a ignorancia elaborando sofisticadas estratégias de
sobrevivéncia que se materializam de diversas formas, quase sempre obstaculizando o
progresso da caminhada em busca da realizacdo. A experiéncia do mestre se faz ainda mais
necessaria também ao fornecer ao discipulo técnicas de meditacbes formais tradicionalmente
utilizadas, como atencdo na postura, respiracdo e outros encaminhamentos psicofisicos que
objetivam queimar os acimulos inerciais cristalizados ao longo de sucessivas transmigracoes.
A sensibilidade e a experiéncia do mestre se fazem, ali, vitais, na medida em que ha sempre o
risco de desvio e mergulho em regides potencialmente perigosas da psyche, dai a presenca
incontornavel daqueles que ja trilharam o caminho anteriormente.

Aplainado e limpo o terreno das estruturas psiquicas do aluno, chega 0 momento do
re-aparelhamento instrumental por parte do mestre. Agora, 0s expedientes propedéuticos
negativos ja foram exauridos; chega o momento catafatico, o0 momento quando o mestre
detecta a maturidade do sisya para definitivamente se operar a transmutacao radical. O kairos
determinante é o conjunto de condic¢Ges que permitam o reconhecimento final. A boa palavra
ndo demanda conceitos, somente dois pronomes e um verbo de ligacdo bastam, “tat tvam asi”:
“tu és isso”.”* Apontando o discipulo e deslocando a méo para o restante do real, fundem-se
sujeito e objetos e a realidade se desmancha num vortex de energias infinitas que se coagulam
no simples, no um. Sankara descreve brevemente todo o processo: “0s meios de realiza¢do do
atman sdo o ouvir, o refletir e o contemplar, o homem sem desejos...quando seu desapego
germina e os elementos que o formam se compoem, sereno, ele vé a gloria do atman...e se
liberta do dor”.®® Mais uma vez brahman volta a se reconhecer. E é para procurar

compreender melhor a natureza desse reconhecimento que se dedica a proxima se¢éo.

21 CU VL.xiii.3. Existem outras mahavakyas: ahari brahmdsmi, sarvakhlavidam brahman et al.
2 KAD L.ii.20.
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3.3. O conhecimento de brahman (brahmajiana) como transformagdo em brahman

(brahmanubhava)

O conhecimento de brahman (brahmajiiana) ndo implica em conhecer nada de novo.
Talvez fosse melhor falar, portanto, de brahmabhijiiana, do ‘reconhecimento de brahman’.
Um bom exemplo é a histdria da confuséo entre corda e cobra. Se alguém confunde a corda
com a cobra, 0s resultados serdo problematicos: medo, panico etc. Todavia, ao se reconhecer
corda como corda e ndo como cobra, algo superimposto pelo sujeito ao objeto, penetra-se no
processo de eliminagdo de erro tdo caro a tradicdo vedantina. A corda ndo mudou e a cobra
nunca existiu. Nada muda nem na realidade nem no sujeito, ja& que toda e qualquer suposta
mudanca €, como afirma o Chandogya Upanisad, simplesmente um fendémeno linguistico,
palavras.”®® Brahman nunca muda. Simplesmente se afasta o erro acerca de brahman. Tanto
assim que a experiéncia de brahman é algo sempre disponivel. E o que Yajiavalkya afirma
sem meias palavras para Usasta Cakrayana quando este lhe pediu uma explicacdo acerca de
brahman que fosse clara e ndo esotérica: [brahman é] esse seu atman, o atman do todo! ***

O conhecimento ao qual Yajiiavalkya alude ¢ a imediaticidade da consciéncia
durante todo e qualquer evento mental. A inflexdo da consciéncia disponibilizaria, portanto,
uma dupla informacdo: o conteldo da cognicdo e a consciéncia da cognicdo, a consciéncia
pura, ndo modulada, a experiéncia cognitiva propriamente dita. Essa experiéncia de brahman
(brahmanubhava) pode ser, por isso, inicialmente descrita como possuindo uma modalidade
dupla: com conteudo (savikalpa), enquanto consciéncia de alguma outra coisa que também é
modulacdo de brahman: um dado dos sentidos, um dado da memoria ou da imaginacao; ou

ainda sem contetdo propositivo (nirvikalpa/akalpa)®®

, OU seja, a possibilidade de se
experienciar a consciéncia pura, vazia de quaisquer modulacdes. Quer se refira a savikalpa ou
nirvikalpa, se esta referindo uma experiéncia que, enguanto consciéncia de brahman, se
chama samadhi. Esta expressao pode ser decomposta em sama e DHI, uma organizagdo, uma
disposicdo das energias psiquicas focadas, reunidas, homogeneizadas (sama) num principio
ou objeto. Dai sua traducdo recorrente por absor¢do, contemplacdo, meditacdo profunda.

Gaudapada, ao explicar brahmanubhava descreve este samdadhi como “muito sereno,

23 CU VLiii.4.
24 BU ILiv.1.
25 GK 111.33.
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brilhante, constante e tranquilizador.” *° Sankara o caracteriza como “absorcdo divina”,
valorizando a natureza especial da experiéncia.”>’ Essa experiéncia implica em mukti, a

liberdade, e é para tentar caracterizar este estado de libertacdo que esta secao se destina.

Assim como os rios que fluem,

ao alcancarem o mar se tornam idénticos a ele
se libertando de seus nomes e formas (namariipe),
da mesma maneira, 0s sabios,

se libertando de nomes e formas (ramaripa),
alcancam aquele ser efulgente, insuperavel.
Todo aquele que conhece o0 brahman supremo
torna-se o brahman supremo.

Sua descendéncia toda conhece brahman;

ele supera a dor e as maculas mentais:
desfazendo os nds do coracao (mente),

ele atinge a imortalidade.”®

A descricdo € muito importante, pois fornece subsidios fundamentais para a
compreensdo daquele estado excelso, divino, de unicidade do todo. Usando a tradicional
imagem dos rios que se desmancham ao desaguar no mar, Gaudapada utiliza a expressdo
namaripa, ‘nome ¢ forma’, ja encontrada anteriormente, para referir o fato de que, assim
como 0s rios ao se desmancharem no mar perdem suas identidades, ‘nome e forma’, da
mesma maneira, so é possivel se desmanchar em brahman aquele que abandona seu ‘nome e
forma’; ai, ocorre 0 momento mais importante: aquele que conhece brahman se transforma
em brahman. Cabe aqui aprofundar a questdo. O que implica este transformar-se em
brahman? Vale perguntar: se ja somos brahman, como, para lembrar a provocacao
nietzscheana, alguém pode se tornar aquilo que ja se 62°°°A resposta, naturalmente, tem a ver
com o esquecimento daquilo que se é. Como foi visto, a experiéncia de brahman néo implica
em nenhuma transformacao ontolégica daqueles que alcangam o estado descrito, antes, trata-
se de retificar aquele misterioso desvio epistemologico aludido através da submissdo ao
método e ao mestre elencados acima: ouvir, refletir, conhecer. Uma vez “desfeitos os nos do
coracdo/da mente”, isto €, desfeitos aqueles fatores que obstaculizam o referido projeto de

anamnese, se alcanca a imortalidade que, num certo sentido, pode também ser compreendida

2% GK 111.37.

BT <«daivyam samadhi.” GKb 111.37.

28 «yatha nadyah syandamandh samudre’ stam gacchanti namaripe vihdya/ tatha vidvannamaripadvimuktah
pardtparam purusamupaiti divyam// sa yo ha vai tatparamam brahma veda brahmavaiva bhavati
nasyabrahmavitkule bhavati/ tarati Sokam tarati papmanam guhagranthibhyo vimukto’ mrto bhavati.” MU
111.i1.8-9. (2008:162-3) V. também KE 11.5; KA 11.iii.14-5.

29 Cf, o subtitulo do Ecce homo: como tornar-se o que ja se é. A referéncia Gltima é Pindaro, o poeta lirico grego
(séc. V a.e.c.), autor da expressao original.
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como corpdrea, na medida em que os elementos que compdem a estrutura psicofisica humana
também sdo modulacbes de brahman e ndo desaparecem, sendo, com a morte fisica,
reorganizados e reaproveitados nos ciclos naturais; contudo, mais do que a imortalidade
lavoisiereana daqueles componentes bio-psiquicos, a imortalidade referida pode ser mais bem
compreendida na perspectiva de atemporalidade, para 0 ndo nascimento e a ndo morte
(ajam/amrta) daquele e de nenhum outro ser, 0 que se consubstancia na experiéncia da
unicidade do todo, como o0 Mundaka Upanisad comenta acerca daqueles que atingem esse
estado, “estabelecidos no atman, livres do apego, serenos, tendo realizado o uno onipresente,
aqueles sabios, sempre em comunhao com o atman, se desmancham no t0do.”?*

Esse desmanchar-se no todo s6 ¢ possivel, portanto, quando se desatam os “nos do
coracdo/mente”, ja que em sanscrito os termos sao ambivalentes. Cabe aqui esmiucar um
pouco esses ‘nds’, pois, na medida em que eles sdo compreendidos como obstaculos a
realizacdo, sua deteccdo e reorganizacao apontam para a proximidade do despertar.

Ernest David Hume, na sua influente tradugdo dos Upanisads, se deu ao trabalho de
organizar um conspectus das citacdes daqueles grantha, daqueles ‘nés’ ou ‘canais’ Nnos
principais Upanisads e, 0 que fica claro, € que a questdo é ventilada em todos os principais
Upanisads.®®* Apesar da listagem, Hume ndo elaborou o tema. Todavia, é importante
caracterizar o fato de que aqueles nds seriam entroncamentos de energias que ocorrem guha,
“escondidos”, “localizados numa caverna” da/o hrdaya (mente/coracdo). Ora, a expressao
guha € uma expressao recorrentemente utilizada nos Upanisads para referir a condicdo de
ocultacdo do arman no mais profundo dos seres humanos. Esses nds parecem fazer parte da
fisiologia sutil humana, cartografada de forma exaustiva nos textos posteriores,
principalmente nos compéndios do Yoga. Aqueles nds, portanto, estariam localizados em
centros de energia psicofisicos, e aqui se dividem as opinides acerca de seu numero e de sua
correta localizacdo: ou eles se localizariam ao longo da coluna vertebral, ou ainda no
pericardio, no coracdo propriamente dito, onde esses nds de energia se reuniriam e, a partir
dai se ramificariam de novo espalhando, através de canais (nadi) a energia psicofisica humana
(prana) ou, segundo outra interpretacdo, esses nos se coagulariam na mente, na tela intra-
mental humana na altura dos olhos, e poderiam ser observados em estagios avancados de

meditacdo (samadhi), sendo possivel, inclusive, separa-los e organiza-los pelas suas diferentes

20 MU 11L.ii.5.
%! R, E. HUME The thirteen principal upanishads, Delhi: Oxford India, 1998.
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cores.?®> Esses nos podem ter sido a origem dos cakras, aqueles centros de energia
psicofisicas tdo importantes para varias denominacdes e praticas do hinduismo mais tardio.

A serenidade aludida (santa, prasanta), esse sossegar do espirito parece ser também
decorréncia da experiéncia da perfeicdo da realidade: ndo ha nada que se possa ou devesse
modificar nela, ja que ‘modificar algo’ implicaria na necessidade de se transformar os nexos
causais que se conjuminaram de certa maneira desde toda a eternidade; ndo aceitar a realidade
como ela é implica, por isso mesmo, num problematico juizo de valores, numa segmentacé&o,
num recorte de certo fendmeno da teia causal infinita do todo, o que de forma alguma implica,
é importante realcar, num fatalismo, compreendido como um tinha que ser assim e s6 poderia
ser assim, uma posicdo impossivel ja que é sempre referida a posteriori, na medida em que
ndo se pode alcancar ou iluminar as infinitas dinamicas que concorrem para que algo seja do
jeito que €, além de ser impossivel pré-determinar com exatiddo o concurso de todas as
energias que se consubstanciam na natureza do estado da realidade no momento subsequente;
deve-se, todavia lembrar um importante corolario deste pressuposto, dessa teia causal infinita,
qual seja, que o suposto mével de toda acdo humana, a vontade, €, ela prépria, mais um efeito
do que uma causa sui, neste sentido, poder-se-ia afirmar que todos aqueles que desejam e se
esforcam por mudar — supostamente melhorar a realidade estdo, ainda, naquela problematica
regido da crenca do fazer, do agir finalista, sendo importantes recordar que aquelas ou aqueles
gue assim agem, sdo, elas e eles mesmos previamente determinados para assim agirem, o qué,
mais uma vez se sublinhe, ndo implica em nenhum tipo de fatalismo, sendo antes a expresséo
determinismo a que melhor explica esse feixe causal infinito. Esta tensdo ilumina a
centralidade da nocdo de karma, acdo humana volitiva, que, desvinculada do ambiente
ritualista de onde se originou, se tornou, por vezes de forma diluida, ponto orbital de todos 0s
projetos soteriologicos indianos.

Aquela serenidade aludida é recorrentemente tipificada como sendo revestida de
matizes de alegria, de gaudio, de bem-aventuranca (ananda). O Taittiriya Upanisad afirma
“que aquele que se identifica com brahman, o onisciente, desfruta de todas as coisas
desejaveis simultaneamente.?®® Aquele que é conhecido como o auto-criado é, na realidade, a
fonte da bem-aventuranga (ananda), pois, ao entrar em contato com a fonte da bem-

264

aventuranca, se alegra.?**Bhrgu conheceu brahman como bem-aventuranca.”®® Essa bem-

262 BU 11.i.19, 1V.ii.2-3, IV.iii.20, IV.iv.8-9; CU VIIl.vi.1-3, VIII.vi.6; TU L.vi.1; KU IV.19; MU IL.ii.6; PU I11.6-
7 et al. Apud id. Ibidem.

23 TU 1.1

284 TU 11.vii. 1.

285 TU 11vi.1.
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aventuranca ndo e simplesmente uma marca, uma caracteristica (laksana) de brahman; ela é
um indice daqueles que alcancam a comunhdo com o todo. A intensidade desta comunh&o é
descrita pormenorizadamente por Yajnavalkya para Janaka, rei de Videha no Brhadaranyaka

Upanisad dentro de uma moldura ascendente, numa hierarquia de bem-aventurangas:

entre os seres humanos, quando alguém tem sucesso e riqueza, dominando os
outros e aproveitando ao maximo todos os prazeres humanos, esta é a maior bem-
aventuranca humana; porém, cem medidas desta bem-aventuranga equivalem a
bem-aventuranga dos ancestrais que alcancaram os seus mundos; cem medidas
desta bem aventuranga dos ancestrais equivalem a bem-aventuranca desfrutada no
mundo dos gandharvas; cem medidas desta bem-aventuranga dos gandharvas
equivalem a uma medida de bem-aventuranca desfrutadas por aqueles deuses
apotedticos; cem medidas da bem-aventuranca dos deuses apotedticos... equivalem
a uma medida daqueles deuses por nascimento...aqueles que conhecem os vedas e
nao sdo canalhas...no mundo de Prajapati...cem medidas da bem-aventuranca do
mundo de Prajapati equivalem a uma medida de bem-aventuranga do mundo de
brahman. Isto, sem dlvida, é a mais alta bem-aventuranca. Esse, Vossa Majestade,
é 0o mundo de brahman.?®

A descricdo gozosa da experiéncia da unicidade revela alguns pontos importantes. A
concepcdo indiana de libertacdo (mukti) engloba e transcende toda a gama de prazeres
humanos nesta vida e no além, sinalizando o fato de que mukti possui como phala, como
resultado, a superacdo da soma e da multiplicacdo de todos os resultados possiveis de artha,
kama e dharma. Isso demonstra que sem a experiéncia de libertacdo, o ser humano néo
vivencia todas as suas potencialidades latentes, inclusive as do reino da sensibilidade;
portanto, embarcar no projeto soterioldgico representaria também o apice das potencialidades
humanas: sem mukti sempre restara algo ndo experimentado, algo ndo desfrutado, o melhor
possivel se perde no caminho dos desejos exteriores. Destarte, usufruir da radicalidade
existencial, mesmo em termos sensiveis, implica, necessariamente, o experienciar a dimenséo
soteriologica. Mais do que isso, quando O Brhadaranyaka procura uma definicdo
absolutamente simples de brahman, o texto o define como ‘“conhecimento e bem-
aventuranca.” %’

E importante caracterizar com clareza o fato de que aquela experiéncia do despertar
ndo implica necessariamente em nenhum tipo de éxtase, pelo menos dos tipos de éxtase
difundidos pelo romantismo novecentista ocidental; pelo contrario, a experiéncia de brahman
€ a experiéncia originaria, natural (sakaja) da condicdo humana; segundo 0s termos vistos na

introducdo deste trabalho, uma experiéncia mistica por exceléncia. Todo tipo de experiéncia

266 BY 1V.iii.33.
87 «yjiianamanandar brahma.” BU 111.ix.28. (1998:102).
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que ndo seja aquela é uma agregacdo adventicia, uma modulacdo mental que concorre para 0
esquecimento daquela. As experiéncias extaticas com as quais se acostumou referir sdo, no
ambiente soteriologico indiano, muito mais decorrentes da emogdo do remover dos fardos
acumulados do que propriamente qualquer tipo de conteldo da experiéncia da libertacéo
propriamente dita, o que ndo implica dizer que aquela experiéncia ndo libere também
dimensdes e potencialidades profundas do psiquismo humano, o que poderia ajudar a explicar
toda uma liberacdo de emocgOes represadas, além de capacidades e habilidades inauditas e
mesmo aparentemente inverossimeis, pelo menos para aqueles educados numa cultura que
ndo as reconhece como possiveis, ou seja, para 0s que ndo se encontram nem naquela tradicéo
nem naquela dimensdo soterioldgica. Contudo, os testemunhos dos despertos sao unanimes
em caracterizar o dominio e o interesse acerca daquelas potencialidades latentes como sendo
obstaculos na senda, dai o fato dos testemunhos da tradicdo retratarem aquela dimensdo de
brahmanubhava como sendo a propria dimensdo da normalidade existencial. Essa
normalidade pode ser vivenciada uma vez que recorramos as indicacgdes presentes na tradicéao.
Gaudapada encaminha a questdo a partir daquele processo apofatico de esvaziamento, cujo

resultado implica na homogeneidade ndo dual de atman e brahman:

ao seguir as instrugdes da tradicdo e do mestre,

a mente [dualizante] deixa de funcionar como
consequéncia da realiza¢ao da verdade do atman,
entdo, a mente atinge o estado de ndo mente;

na auséncia de coisas a serem percebidas ela
torna-se ndo-percebedora.

Diz-se [dessa experiéncia] que o conhecimento
ndo conceitual é ndo diferente do conhecedor
[brahman]. O conhecimento que tem brahman
por ‘contetido’ é ndo nascido e duradouro.?®®

O comportamento daquela mente quando ela

se encontra sob controle, livre da imaginagao,
deve ser assiduamente estudado.”®

N&o h& como existir nem aceitagdo nem rejeicao
guando cessa a atividade mental.

O conhecimento ndo nascido, entao,
estabelece-se no atman e se torna homogéneo. %
A mais excelsa alegria se localiza no atman,
serena, livre, ndo-nascida; indescritivel.

E como € idéntica com aquele conhecedor

268 «atmasatyanubodhena na sankalpataye yada/ amanastam tada yat grahyabhave tadgraham// akalpakamajarn

Jjianam jiieyabhinnam pracaksate / brahmajiieyamajam nityamajenaajam vibudhyate.” GK 111.32-3. (2008:304-
5).
289 «piorhiyasya manaso nirvikalpasya dhimat.” GK 111.34a. (2008:306).

“graho na tatra notsargascintd yatra na vidyate/ atmasamstham tada jianamajati samatam gatam.” GK

111.38. (2008:311).
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ndo nascido [brahman], é chamada onisciente.?”*

A passagem merece atencdo detida. Ao se experienciar que 0 atman €, na verdade,
brahman, a mente dualizante e dicotomizadora suspende as suas func¢des, na medida em que
ela s6 pode operar na polaridade dualista, na relagdo sujeito-objeto. A partir do momento em
que ela se esvazia de seu contetdo imaginativo (vikalpa, kalpana), daquelas fantasias que se
sedimentam como falsas atribuicGes a nossa natureza mais profunda, em conjunto com aquele
desejar permanente que fracionam a realidade, a mente dualista, adestrada a operar na
dimensdo da continua separacdo entre sujeito e objeto, entra em colapso e se instauram as
condicdes de possibilidade para a sua transcendéncia, sua homogeinizagdo com brahman. O
fim da mente dualizante é condi¢do necessaria para brahmanubhava.

A tradicdo, coagulada na boa palavra do mestre, conduz o discipulo naquela
disciplina que objetiva, portanto, a cittavrttinirodha, a extingdo, a pacificacdo das afeccOes
mentais. Essas afeccOes sdo aquelas modalizaces mentais de conteudo imaginativo (vikalpa,
kalpana) que, longamente acumuladas, formam as ‘individualidades’, aquela dindmica de
esquecimento e ndo discriminacdo da verdadeira natureza humana. Uma vez extinta a
‘individualidade’, aquelas mascaras por detras das quais 0 arman Se esconde, da-se o
despertar, o inicio da sabedoria. Mas 0 que seria a manifestacdo dessa sabedoria em termos de
pratica, de um modo de vida sabio, a partir da dimensédo da realizacdo de brahman, uma vida
de conhecimento e bem-aventuranca? O Bhagavad gita, aquele verdadeiro inventario de
metodologias espirituais e tipologias humanas nos fornece a pergunta e a resposta. A pergunta
é feita por Arjuna: “Ah Kesava! Descreva aquele de conhecimento constante, sempre em
contemplacdo (samadhi). Como ele fala, como ele se senta, como ele se move?” %’ Quem

responde é a encarnacdo do absoluto, Krsna:

aquele que conhece brahman nem se alegra ao obter o agradavel
nem se entristece ao obter o desagradavel; com a mente constante,
sem ilusdes, descansando em brahman.

Com o atman desapegado dos contatos externos,

ele encontra alegria no atman; com 0 atman ocupado na
contemplac&o de brahman ele atinge a alegria infinda.””

Aquele cujas alegrias e diversdes sdo internas,

cuja luz é interna, aquele iogue atinge a paz de brahman,

271 - . . . . . ~ i~ . .
“svastham Santam sanirvanamakathyam sukhamrttamam/ ajamajena jiieyena sarvajiiam paricaksate.” GK

111.47. (2008:319).

22 BG 11.54.

2 “na prahrsyetprivam prapya nodvijetprapya capriyam/ sthirabuddhirasammidho brahmavidbrahmani
sthitah// bahyasparsesvasaktatma vindatyatmani yatsukham/ sa brahmayogayuktatma sukhamaksyyamasnute.”
BG V 20-1.(1985:173-4).



129

ele préprio se tornando brahman!

Aqueles que tiveram as maculas destruidas e dividas removidas,
controlados e preocupados com o bem-estar das pessoas,
aqueles sabios atingem a paz de brahman.

Para os buscadores que, libertos do desejo e da ira,

com a mente composta, pois conheceram o atman,

estes encontram a paz de brahman em todos os lugares. 2™

O sabio € equanime: como Vvé brahman em todos os lugares, aquilo que é
convencionalmente considerado agradavel ou desagradavel ndo tira nem a sua compostura
nem a sua harmonia interior. Tendo experimentado a unicidade do real, o que ele evitaria, 0
que desejaria? E o que Sankara sublinha: “eu nada tenho para aceitar ou rejeitar, pois sou,
desde sempre, livre, puro, desperto, sem qualidades: n&o dual.”*"

E naquela interioridade, iluminada pelo brilho sereno da contemplagio permanente
de sua natureza mais profunda que ele encontra seu divertimento, sua alegria que, como foi
vista, representa a multiplicacdo infinita do somatdrio dos prazeres humanos possiveis. Aqui,
nesta visdo, borram-se os limites entre interno e externo e entre todas as coisas. Ao se livrar
dos fardos das maculas e das davidas acerca de sua estatura cosmica, do seu lugar verdadeiro
de pertenca no infinito, ele se dedica, agora como mestre, em conduzir, em iluminar o
caminho para 0s outros — o0 barqueiro do samsara. Livre do desejo (0 que desejar?) e da ira (0
que odiar?), a bem-aventuranca se instaura permanentemente para onde quer que ele se volte.

O Brhadaranyaka descreve de outra maneira 0 modo de ser do desperto,
“emancipado dos desejos, 0 bramane deve evitar a erudicéo e tentar viver como uma crianga;
quando ele deixar de ser um erudito e uma crianca, ele se torna um sabio”.2"®

Nesta dimensdo, o imperativo ético ndo ocorre. Ndo € necessario que ocorra na
medida em que o sabio naturalmente acolhe e abriga aquilo que um dia ja foi diferenca e
conflito, mas agora é percebido como parte necessaria e incontornavel de um infinito tecido
diafano de luz. A consciéncia da ndo diferenca impede inclusive o apontar dos erros. Quem
erra, quando na realidade todos estdo empenhados em fazer, mesmo que inconscientemente,
seus papéis cosmicos? Essa simbiose pode ser mais bem compreendida no diapasao sinfonico
da totalidade da existéncia. Para aqueles que ja experimentaram isso, o que melhor do que

servir, se tornar camplice e guia do despertar, disponibilizar aos outros os instrumentos

2™ “Yo’ ntah sukho’ ntararamastathantajyotireva yah/ sa yogi brahmanirvanam brahmabhiito’ adhigacchati //
labhante  brahmanirvanamrsayah  ksinakalmasah/  chinndvaidhda  yatatmanah  sarvabhiitahite  ratah/
kamakrodhaviyuktanam yatinam yatacetasam/ abhito brahmanirvanam vartate viditatmanam.” BG V 24-6.
(1985:176-7).

215 US 11.xiii.24.

7° BU ll.v.1.
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necessarios para que aqueles mesmos despertem? Aqui, materializa-se aquele sim ao todo
nietzscheano, onde as aparentes divergéncias e tensdes se reordenam, para usar a imagem de
Heréclito, “na mais bela harmonia”. Essa harmonia totalizante é descrita por duas outras
daquelas grandes afirmacGes (mahavakyas): “sarvam khalvidarm brahma:” “tudo isso €, na
verdade, brahman!” %"’ A realizagdo da unicidade do todo também resgata, em Gltima anélise,
a pureza intrinseca de todos os elementos materiais constitutivos dos objetos, sendo esses
objetos, eles proprios, modulagcdes de brahman. Neste sentido, esfarelam-se os juizos de
valores, purezas e impurezas, além das pretensdes de um suposto acesso privilegiado a uma
imaginada estrutura ética da existéncia, 0 que levanta fascinantes questdes axiologicas que,
num ambiente ndo dualista, serdo necessariamente colocadas sob forte suspeicdo. Em termos
da real natureza dos objetos, a iluminacdo do despertar alcanga, neste sentido, uma importante
dimensdo estetica, enquanto aisthesis, sensibilidade e, por isso mesmo, terd importantes
desdobramentos posteriores em todos os ramos da arte indiana, formalizados na estética
indiana em sentido estrito enquanto uma teoria da sensibilidade aplicada as artes em geral.?

A realizacdo da ndo diferenca entre sujeito e objeto, a teia ndo dual inextrincavel das
dimensdes subjetiva e objetiva converge na realizacdo de que nossa subjetividade mais
profunda, nossa esséncia, nossa verdadeira natureza €, na realidade, o todo: “armaivedam
sarvamiti.” 2° Culmina af a escalada ndo dualista; alcanca-se ai a mirada longa daquele
projeto do autoconhecimento (atmavidya) que conduz o atman alienado de si a sua condicao
originaria: de volta ao arman desperto, iluminado agora pela consciéncia serena, simples e
maravilhada de ser, na realidade, brahman, como declaram os despertos, aham brahmasmi:
“eu sou brahman”.

Terminada a segunda parte da tese, onde se procurou destacar a metodologia
dialégica apofatica dos Upanisads enquanto encaminhamento racional para criar as condi¢fes
de auto-descoberta, caminha-se agora para a terceira e Gltima parte deste trabalho: a nédo
dualidade no ambiente soterioldgico budista, objetivando, mais uma vez, destacar outra
modalidade de encaminhamento racional e dial6gico para a consecucdo daquela experiéncia

transformadora, chamada, no ambiente budista, de bodhi, o despertar ou nirvana, a paz.

7. cU Hl.xiv.1.

278 \er neste sentido o grande classico de Bharatamuni, 0 Nagyasdstra, que organiza e normativiza as diversas
manifestacdes artisticas num canone que inclui a musica, a danga e o teatro, entre outros.

79 CU VI xxv.2.
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PARTE Ill — A nédo dualidade do zero (Siunyatadvaya)
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CAPITULO 4 — A NAO DUALIDADE NOS SUTRA (ADVAYA)

4.1. A originacgao interdependente (pratityasamutpada), a vacuidade (Sinyata) de todos 0s
fendbmenos e a ndo dualidade (advaya).

“Aquele que vé a originacéo interdependente (pratityasamutpada) vé o dharma”. %

Quem assim afirma é Ananda, repetindo as palavras de seu primo, do Buda, de quem era
atendente particular e principal companheiro em suas perambulacdes pelo nordeste do
subcontinente indiano por mais de trinta anos, além de ter sido ele o principal recitador e
transmissor das palavras do Tathagata. Aparentemente, a afirmativa parece indicar que aquele
que consegue ver a interdependéncia de todos os fendmenos, os elos causais que se
entrelacam e que criam as condi¢des de possibilidade da aparente manifestacdo dos seres e da
propria realidade, consegue enxergar o coracdo dos ensinamentos budistas.

Segundo o préprio Buda, pratityasamutpada é algo dificil de ser compreendida 2%
por dois motivos: em primeiro lugar, as pessoas tendem a cristalizar as suas visdes de mundo
(drsti) a partir ou da crenga na existéncia de seres autbnomos (atman) e substanciais
(svabhava, sat) ou ainda ao acaso niilista (uccheda, asat), ao caos aleatorio.?®> Além disso, a
natureza peculiar deste e de outros termos budistas (p.ex. sama, sinyam) faz com que eles
possam ser compreendidos de forma bifronte: eles tanto podem ser compreendidos como
conceitos ou como praticas analiticas ou meditativas. De acordo com a tradicdo que remonta
ao proprio Buda, a originacdo interdependente é a alternativa proposta pelo Tathagata a
dicotomia substancialista e niilista, sendo caracterizada por ele como o caminho do meio, que
pode ser também entendido e desdobrado em perspectivas ontoldgicas, epistemologicas e
éticas.

A originacdo interdependente € também fundamental para que se compreenda o
porqué da caracterizagdo budista de que a verdadeira natureza dos fenémenos é de sunyata, de
vacuidade, e aqui se alcanca um ponto importante, o estreito vinculo entre vacuidade,

interdependéncia e a insubstancialidade de todos os fendmenos, i.e., ndo ha como

20«0 paticcasamuppadam passati so dhammam passati; yo dhammam passati so paticcasamuppadam

passatiti.” MN 28.28. CS (s/d:Mahahatthipadopamasutta).

B <qdhigato kho myayam dhammo gambhiro duddaso duranubodho santo panito atakkavacaro nipuno
panditavedaniyo.” MN 26.19. CS (s/d:Ariyapariyesanasutta).

282 9N 12. (2000:533).
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compreender nenhum desses conceitos de forma autarquica ou isolada, antes, faz-se
necessaria utilizacdo da interdependéncia para a concatenacao semantica daqueles conceitos
basilares do budismo. E fundamental sublinhar desde logo que esta vacuidade n&o significa
ndo existéncia: pelo contrério, de acordo com o budismo é precisamente pelo fato de todos os
fenbmenos serem interdependentes e vazios de substancialidade é que a realidade se torna
possivel. E importante frisar que a vacuidade também n&o implica em niilismo, na medida em
que sunyata significa o resultado de uma aproximacdo analitica da existéncia que nao
pretende negar nem a realidade nem o que a compde, mas simplesmente apontar a
insubstancialidade dos fenbmenos (anatman) e a constante transformacéo, o “constante vir-a-
ser” da mesma (anitya, bhava), ou seja, 0 budismo ndo nega nem a realidade nem os seus
elementos, negando tdo somente certa forma, segundo ele, equivocada de compreendé-Ilos,
sendo precisamente devido a esta trama existencial caracterizada pela ndo diferenca entre
interdependéncia e vacuidade que se pode comecar a introduzir a ndo dualidade (advaya) no
ambiente budista, e é para deslindar esta meada que esta se¢do se destina.

Num primeiro instante serd importante investigar o conceito de pratityasamutpada,
procurando detectar as suas ramificagdes ontologicas, epistemologicas e éticas. Num segundo
instante, se debrucara sobre o termo sunyata para procurar compreendé-lo como condicéo
necessaria do surgir da realidade. Num terceiro instante ver-se-a4 a importante nocao de dve
satye, “as duas verdades”, termo que aponta para 0S dois niveis da linguagem utilizados pela
tradicdo, o convencional e o critico, sendo esses trés momentos importantes para se detectar
0s subsidios que permitam introduzir o conceito de ndo dualidade (advaya) no ambiente
budista mahayana.

Todos estes trés segmentos sdo também fundamentais para preparar o caminho para
o0 restante do trabalho, ja que a estreita relacdo a entre a interdependéncia e vacuidade é o
ponto nodal a partir do qual se articulam trés dos principais corolarios do budismo que se
originam daqueles dois postulados: anatman, a insubstancilidade dos sujeitos e seres; anitya,
a impermanéncia, a existéncia concebida como um fluxo permanente, a “constancia” do vir-a-
ser da realidade e duhkha, o potencial de sofrimento contido no desejo pela posse e desfrute
dos objetos e seres que se alicerca nas crencas de substancialidade e permanéncia, além da
compreensdo da relevancia do 6ctuplo caminho, que se cristaliza como as praticas budistas

propriamente ditas, bem como da iluminacgdo da experiéncia decisiva, 0 nirvana.
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A expresséo originacédo interdependente (P paticcasamuppada, S pratityasamutpada)

pode ser decomposta na lingua sanscrita®®®

em pratitya, dependéncia, relacéo, relagdo causal,
adicionada a sam, prefixo de conjuncdo e utpada, surgimento. A expressdo, portanto, aponta
um surgir em conjunto, uma conjuncao de fatores determinantes, dai a expressdo ter sido
diversamente traduzida por génese coletiva, originagcdo co-emergente, originacdo co-
dependente ou ainda originacdo interdependente, sendo esta a traducdo utilizada ao longo
deste trabalho.

Esta originacdo interdependente é unanimemente declarada por todas as tradi¢des do
budismo como sendo o melhor instrumento para a correta abordagem dos fen6menos, como
sendo a “visdo correta” (P samma ditfi, S samyak drsti) a ser cultivada por todos aqueles que
percorrem a senda budista. Todavia, de uma analitica da existéncia, de um procedimento
propedéutico, a ferramenta foi sendo paulatinamente reificada e transformada em conceito %,
sendo elevada a propria condicdo de “verdade” acerca da natureza da realidade.?®® Esse
instrumento de analise do real é apontado pela tradicdo como a principal contribuicdo
especifica do Buda ao enorme elenco de visdes de mundo (drsti) surgidas na india antiga e
remontaria ao préprio processo de despertar do Buda quando da sua celebrada vigilia em
busca da iluminacéo (bodhi) em Bodh Gaya.?*®

Nos estratos mais antigos da literatura budista indiana que se possui, o canone pali, é
sintomatico o fato de que a utilizacdo analitica da originacdo interdependente seja apresentada
em diversas modalizacGes. No Digha Nikaya a formulacdo da originacdo interdependente €
apresentada em trés versdes: no Brahmajalasutta ela é exposta em seis membros, porém, no
Mahapadanasutta ela é apresentada com dez segmentos e, no Mahanidanasutta, 0 locus
classicus da apresentacio de pratityasamutpdda, em nove membros. E somente no Majjhima
Nikaya e no Samyutta Nikaya que a originacdo interdependente apresenta seus doze passos

“classicos”, por assim dizer. Esta fora de questdo um erro na transmissdo dos recitadores

%8 Os principais termos técnicos budistas serdo apresentados em péli (P) e em sanscrito (S), as duas principais
linguas das tradi¢@es budistas indianas. Todavia, os conceitos, uma vez referidos ou apds serem apresentados em
ambas as linguas serdo utilizados e aprofundados somente em sénscrito. As tradu¢des do sanscrito e do pali sdo
de nossa autoria, tendo como modelo e seguindo com atencdo as tradugBes referidas na bibliografia. As
traducdes dos fragmentos tibetanos s&o, na realidade, versdes nossas de traducfes em linguas ocidentais e serdo
sempre referidas.

8 Um destino semelhante a outros instrumentos de anélise n4o s6 na tradicio budista como também em outros
ambientes soterioldgicos. Nas tradi¢des budistas, principalmente no ambiente escolastico de algumas vertentes
do Abhidharma. Ver, por exemplo, 0 Abhidharmakosa, de Vasubandhu, vol. 11, 201 ff . PRUDEN (1988-90:
201).

85 As nogdes de “verdade” e “visdo correta” devem ser entendidas naquela dupla perspectiva dos dois registros
linguisticos possiveis, o convencional e o critico.

Z8\VIN 26.18-9. (2009:259-60).
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(bhanaka), na medida em que 0s mesmos estavam familiarizados com todas as trés correntes
de transmisséo e aderiram explicitamente a esta transmissao plural.”®’

Tradicionalmente, descontadas aquelas variaveis, a utilizacdo da originacao
interdependente como instrumento analitico é desdobrada em doze membros e esta
costumeiramente centrada na tentativa de clarificar as origens do sofrimento humano
(duhkha), neste sentido, uma apresentacdo da originagdo interdependente “classica”, com seus
doze segmentos, oferece a seguinte sequéncia, tomada aqui do Bahudhatukasutta , “o discurso
acerca dos varios elementos [que compdem a existéncia]”. Quando Ananda pergunta ao Buda
de que maneira se pode dizer que um seguidor (literalmente P bhikku / S bhiksu,
“renunciante”, “mendigo”) de fato entende corretamente a originagdo interdependente, o

desperto responde:

neste caso Ananda, 0 bhikkhu deve entender que: quando isto surge, surge também
aquilo; guando isto aparece, aquilo também aparece; quando isto ndo vem a ser,
aquilo ndo vem a ser; com a cessacdo disto, aquilo cessa. Exemplificando: a
ignorancia condiciona (literalmente frutifica, amadurece) as determinacbes (avijja
paccaya sankhara); as determinacBes condicionam a consciéncia (sankhara
paccaya vifiianam); a consciéncia condiciona o complexo psico-fisico (vififianam
paccaya nama-ripam); 0 complexo psicofisico condiciona a sensibilidade [lit. as
seis bases sensiveis] (nama-ripam paccaya saldyatana); a sensibilidade condiciona
0 contato (salayatana paccaya phasso); 0 contato condiciona a sensacdo (phassa
paccaya vedana); a sensagdo condiciona o0 apego (vedand paccaya tanhd); 0 apego
condiciona o desejo (tanha paccaya upadanam); 0 desejo condiciona o0 vir-a-ser
(upadana paccaya bhavo); 0 vir-a-ser condiciona o nascimento (bhava paccaya
jati); o nascimento condiciona a velhice e a morte (jati paccaya jaramaranam) a
dor, as lamentages o sofrimento etc. Segue a sequéncia invertida. %2

87 \/. Maurice WALSHE The long discourses of the Buddha, op. cit.p. 36; Richard GOMBRICH The
conditioned genesis of Buddhism, op. cit. passim.

28 «Kittavata pana, bhante, ‘paticcasamuppadakusalo bhikkhii’ti alam vacandaya’'ti? “‘Idhananda, bhikkhu
evam pajanati — ‘imasmim sati idam hoti, imassuppada idam uppajjati, imasmim asati idam na hoti, imassa
nirodha idam nirujjhati, yadidam — avijjapaccaya sankhara, sankharapaccayda vifinianam, vinianapaccayd
namaripam, namariapapaccayda salayatanam, saldyatanapaccayd phasso, phassapaccayd vedand,
vedanapaccaya tanhd, tanhapaccaya upadanam, upddanapaccayd bhavo, bhavapaccayd jati, jatipaccayd
Jjaramaranam sokaparidevadukkhadomanassiipayasa sambhavanti. Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa
samudayo hoti. Avijjayatveva asesavirdganirodhd sankharanirodho, sankharanirodha vinfiananirodho,
vifiiiananirodha namaripanirodho, namaripanirodha salayatananirodho, saldayatananirodhd phassanirodho,
phassanirodhd vedananirodho, vedananirodhd tanhanirodho, tanhanirodhd upadananivodho, upadananirodha
bhavanirodho, bhavanirodha jatinirodho, jatinirodhd jaramaranam sokaparidevadukkhadomanassipdydsa
nirujjhanti.  Evametassa  kevalassa  dukkhakkhandhassa — nirodho  hoti’.  Ettavata  kho, ananda,
‘paticcasamuppadakusalo bhikkhii’ti alam vacandya’'ti” MN 115.11. CS (s/d:Bahudhatukasutta). As
apresentacfes podem ser ascendentes, isto é, partindo da ignorancia até alcangar o nascimento, a velhice e a
morte ou, de forma contraria, descendentes, a partir do nascimento, velhice e morte até regressar a sua base
primitiva, a ignorancia . A apresentacdo pode ainda ser dupla. Acima, a apresentacao é do tipo ascendente.
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O primeiro ponto que salta aos olhos € o fato de que o sistema se fecha num circulo
que parte do sofrimento e retorna ao sofrimento.?®® Esse fato exemplifica o interesse
soteriologico precipuo do budismo, cristalizado nas suas ‘“‘quatro nobres verdades”: a
constatacdo da existéncia do sofrimento, a possibilidade da sua extin¢do, a elaboracdo de um
meétodo para tal extingdo e, finalmente, a prética do referido método, este desdobrado no
6ctuplo caminho para a cessacdo do sofrer. Faz-se importante sublinhar aqui o aspecto
metodoldgico (sadhana) pratico do sendeiro budista em sua énfase salvifica e ndo numa
tentativa de criar um arcabouco tedrico conceitual acerca da natureza da realidade, o que,
como ja foi frisado, também pode ser feito e, de fato, veio a ocorrer, na medida em que a
cessacdo do sofrimento implica também num abracar de certas visdes de mundo “provisorias”
acerca da verdadeira natureza da realidade, sendo, entretanto, a énfase soterioldgica
explicitamente tipificada nas duas famosas parabolas da flecha envenenada e da casa em
chamas. 2%

E importante lembrar que a analitica do sofrimento é somente um dos exemplos da
utilizacdo da originacdo interdependente. No Mahatanhasankhayasutta, “o grande discurso
sobre a cessagdo do desejo”, por exemplo, a interdependéncia € exemplificada em andlises de
diversos fendmenos: a consciéncia, a sensacao e ilustrada com diversos exemplos, p. ex., 0
surgimento do fogo (a conjuncdo de combustivel, comburente etc.) etc.?** Nesse sentido, a
originacdo interdependente possuiria a capacidade da lendéaria régua de Lesbos, capaz de se
adaptar a qualquer objeto que precisasse ser medido. Mais importante ainda, no

» 292 9 Buda explicitamente

Bahudhatukasutta, “o discurso acerca dos varios elementos
caracteriza a originacao interdependente como uma balsa, como um instrumento que deve ser
abandonado ao atingir o seu propdsito precipuo, o analitico, isto é, apontando para sua
eficdcia instrumental, ja que a prépria originacdo interdependente €, ela prépria, resultado de
condicBes de possibilidades e, por isso mesmo, também vazia de substancia, ou seja, nao
devendo ser reificada ou substancializada para além de seus objetivos especificos; destaque-se
que, uma vez retiradas as condi¢cdes de possibilidade, seja do surgimento da ignorancia, da

existéncia ou do fogo, cessam os ditos fenémenos. Por isso, a chave para a compreensdo da

8 Esta moldura circular da apresentacdo da originacdo interdependente foi posteriormente explorada em
diversos aspectos iconogréficos, tanto nos primeiros simbolos budistas como o dharmacakra, “a roda da lei”,
quanto nas posteriores gravuras da “roda do samsara”, particularmente conhecida devido a popularizagéo
tibetana da imagem.

20 Nas duas parabolas o Buda enfatiza a urgéncia em estancar a dor em detrimento de elaborag@es intelectuais
acerca do real.

291 MIN 38.9 (2009: 352).

292 MIN 38.14. (2009: 352).
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interdependéncia parece estar na sua formulagdo mais breve: com o surgimento disto, surge
aquilo. E fundamental esmiucar a questéo.

De acordo com boa parte do pensamento budista, quando se assume uma perspectiva
que objetive explicar certo fenbmeno, quando a consciéncia se modula no intuito de
caracterizar ou descrever um estado de coisas ou de um ser, geralmente se esquece de que
todo e qualquer ser ou fenbmeno ndo é uma causa sui, uma entidade por cima e além do
alcance dos nexos causais, antes, é o resultado de uma conjuncdo de fatores condicionantes,
como exemplificado acima. Na medida em que esses fatores condicionantes se reinem, da-se
o fendmeno; retiradas as condigdes de possibilidade de ocorréncia daqueles fendmenos
cessam os fendmenos: sem causas, sem efeitos. Neste sentido, o budismo possui uma
exacerbada sensibilidade etiologica. Nao existe nenhum tipo de ser, nem mesmo conceitos,
que fujam a esta dupla determinacdo: interdependéncia e vacuidade; em outras palavras, da-
se, no inicio do processo de investigacao ou descri¢do de qualquer ser ou fendmeno, um vicio,
uma falécia formal na conducdo da investigacdo, uma espécie de petitio princeps que macula
ab ovo a investigacao, ja que substancializa algo antes mesmo de se questionar se este algo &,
de fato, substantivo ou ndo. Faz-se, por issO mesmo, necessario um procedimento
propedéutico que objetive a correta descricdo da verdadeira natureza do suposto objeto do
conhecimento, antes mesmo de afirmar que se trata, de fato, de “um objeto”.

Mais do que isso, segundo Nagarjuna, a originac¢do interdependente, além de um
importante fator de relativizacdo ontoldgica e epistemoldgica, € a chave para se compreender
uma importante condicdo do real: se todo e qualquer ser ¢é interdependente, vale dizer, se ndo
possui uma natureza autbnoma, independente das dos demais seres, ou independentes das

condigBes que o determinam, como se pode falar em origem ou destruicio de qualquer ser?*

Quando algo néo esta relacionado com outra coisa, como esse algo pode existir? Se
ndo em relagdo ao longo, como pode existir o curto? ***

Unidade e multiplicidade, passado e futuro, impuro e puro, verdadeiro e falso:
como eles podem existir em si?**

Aqueles que imaginam que algo composto possua origem ou destruicdo ndo
entendem o movimento da roda da originacdo interdependente.

O que quer surja dependendo disto ou daquilo ndo surgiu independentemente.
Aquilo que ndo surgiu independentemente: como se pode dizer que surgiu?*®

2% Desenha-se aqui 0 grande “n6” etioldgico budista, que aponta mais uma vez para a interdependéncia e a
vacuidade de todos os fendmenos: se os seres sdo, na realidade ndo nascidos, como segmentar ou identificar com
clareza o limite entre causas e efeitos? Este € um dos caminhos que apontam para a ndo-dualidade no mahayana.
2% «yada napeksate kimcit tada bhavet/ yada napeksate dirghar kuto hrasvadikam tada.” AS 12. (1994:1).

295 “okatvar ca tathd nekam atitandagatita ca/ para ityucyate yo’ yarn na vind svasvabhavatah.” AS 14. (1994:2).
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A complexidade relacional dos seres possui alguns desdobramentos muito
importantes. Se um ser ou um fendmeno € na realidade um entroncamento de causas e um
conjunto de potencialidades relacionais atualizadas e se a sua verdadeira natureza é
necessariamente vazia de substancia, ndo se pode afirmar, com propriedade, que existam
enquanto “seres”. Se 0s seres sdo vazios de substancia, isto é, se ndo possuem uma
“substancia” prépria, como se pode afirmar que “surgiram”? Qual seria o limite que permitiria
determinar os seus contornos identitarios a partir ou além da pluralidade causal que o
condicionou? Como delimitar o limite, a fronteira, o perimetro de causa e efeito? E por isso
que, para algumas tradicbes budistas indianas, como 0s Yogacarins, €sses SUpOStos
“surgimento” e “desaparecimento” sdo, na realidade, aparentes, sdo somente nomes,
fabricagbes mentais (prapafica, kalpana, vikalpa), designacdes linguisticas que ndo possuem
os devidos referentes ontologicos, 0 que caracterizaria 0 nominalismo radical de algumas
tradicOes epistemoldgicas budistas, como a tradigdo epistemologica de Dharmakirti e
Dinnaga. A questdo ¢ esmiucada por Nagarjuna em sua principal obra, o
Milamadhyamakakarika (doravante MK), “os versos fundamentais do caminho do meio”. L4,
ja nos versos dedicatorios, que foram posteriormente objeto de maturada reflexdo por parte de
Candrakirti e Tsongkhapa, ' entre outros, Nagarjuna celebra a originacdo interdependente e
seu formulador original, o0 Buda, com uma série de epitetos e caracteristicas que marcariam

indelevelmente a historia do pensamento budista:

eu saudo o completamente iluminado, o melhor dos expositores, que pregou 0 ndo
surgimento e a ndo extingdo, a ndo permanéncia e a ndo aniquilacdo, a ndo
substancia e a ndo diferenga, 0 ndo aparecimento e o ndo desaparecimento, a
auspiciosa originacao interdependente: a pacificacdo dos dogmas.*®

A passagem destacada se tornou um importante marco tedrico do budismo na medida
em que a originacdo interdependente € apresentada como o caminho do meio nos planos
ontolégico, epistemologico e ético. Segundo o Tathagata, como referido anteriormente, as

pessoas tendem a assumir dois tipos de postura intelectual ao procurarem compreender a

2% <samskrtam ye hi manyante bhangotpadavikalpitam/ pratityotpadacakrena vijananti n ate jagat// tadasritya

yadutpannam notpannar svayamevahi/ svayam yada yadutpannamutpannam nama tat katham.” YS 18-9.
(1997: 174).

27 Destaque-se aqui o esposar das perspectivas hermenéuticas desses dois autores ao longo desta parte do
trabalho para iluminar a obra de Nagarjuna.

28 <« Anirodham anutpadam anucchedam asasvatam anekdartharm anandrtharm anagamam anirgamam yah
pratityasamutpadam praparicopasamam Sivam desayamasa sambuddhah tam vande vandatam varam.” MK
Versos dedicatorios. (1991:101).
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realidade: uma visdo substancialista (astitva) ou uma viséo niilista (ucchedavada), sendo que,
de acordo com ele, essas duas visGes trazem problemas insuperaveis: ao se afirmar a
substancialidade de um ser ou de um fendémeno, se estd, na verdade, afirmando que este ser
surge de forma autdbnoma e desaparece sem deixar vestigios, além de ndo relevar a
permanente mudanca dos fatores que condicionam a realidade, o fluxo permanente do devir;
por outro lado, ao se descrever a estrutura mais profunda da realidade de forma aleatoria e
caotica se esta desprezando o fato 6bvio de que algumas coisas surgem somente de algumas
condicdes de possibilidade. Neste sentido, a proposta do Buda aponta para uma analitica da
existéncia que releva toda uma série de fatores que condicionam o surgimento de um
fendmeno. Descurar da importancia dos nexos causais implica necessariamente numa
reificacdo inopinada, uma substantivacdo de elementos e fatores que, uma vez decompostos
em seus nexos condicionantes, ndo apontam para o ser-em-si de absolutamente nada, sendo
toda e qualquer tentativa de se impor um limite ontologico distinto entre os seres, ou melhor,
ao infinito de condicionantes que determinam a natureza da realidade, simplesmente um fruto
da imaginacdo (kalpana). Ao caracterizar o originacdo interdependente como alternativa
ontoldgica entre ser e ndo ser, unidade e multiplicidade, identidade e diferenca, se esta
também apontando para o fato de que todo ato cognitivo pressupde uma condicdo essencial: a
relacdo entre o sujeito e o objeto, relagcdo esta por vezes nublada por visdes epistemologicas
extremadas,?®® sendo que ambos, tanto sujeitos como objetos, estdo naturalmente também
submetidos as determinacBes que 0s organizam numa certa maneira e ndo em outra, ja que,
como a originacdo interdependente assinala, ambos se condicionam mutuamente. Esta
utilizacdo da originacdo interdependente aplicada a teoria do conhecimento ressalta a
possibilidade alternativa para além de uma visdo exclusivamente racionalista inatista ou ainda
a visdo empirista acerca da natureza do conhecimento humano®®, j& que, como foi descrito
acima, a estrutura psicofisica humana condiciona a sensibilidade, a sensibilidade condiciona o
contato e o contato condiciona a sensacao etc.

Ao se debrucar sobre a ética do ponto de vista da interdependéncia, segundo
Nagarjuna, tem-se a possibilidade de “eliminagdo” (nirodham) dos dogmas, o abragar acritico
de “verdades”, que criam vérias fantasias acerca da realidade: substéncia, autonomia,

permanéncia, felicidade; fantasias estas que se perpetuam a partir de um suposto acesso

299 MK (1991:10). Nesse sentido, v. 0 Kaccayangotasutta, importante marco epistemolégico da tradicdo. David
Kalupahana foi o primeiro a apontar, em sua influente introducéo ao e tradugdo do MK, a relevancia do texto
tanto para o tratamento da epistemologia budista quanto para situar corretamente a obra de Nagarjuna.

%0 Alguns autores, dentre os quais destacadamente T.V.R. Murty aproximaram esta perspectiva budista do
esforco critico kantiano de superacdo do impasse entre o racionalismo inatista e 0 empirismo.
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exclusivo, privilegiado e particular a “verdade”, calcificando o mistério incontornavel da
busca e arrastando os sujeitos as posicoes indefensaveis no vao propdésito de estabelecer uma
suposta superioridade intelectual sobre os outros, desqualificando a necesséria relativizagao
do conhecimento. Esta eliminagdo referida em muito lembra o esforco de suspensdo dos
juizos (epoché) do ceticismo helenistico e o seu resultado, a apathéia,*** o que, naturalmente,
ndo implica dizer que o ceticismo pirrénico ou a sua descricdo de eudaimonia seja resultado
direto da influéncia budista, ndo obstante o relativo consenso de que sua estada na India o
tenha influenciado de alguma maneira.*®* A proliferacdo conceitual (prapafica), uma das
causas proximas dos dogmas, implica numa desatencdo da interdependéncia e da vacuidade, 0
que determinaria um retorno a crenca substancialista, condicionando, desta forma, a crenca na
fragmentacdo da realidade em seres autdnomos e independentes, 0 que, por sua vez, geraria
uma fissura entre sujeitos e objetos, fazendo com que aqueles sujeitos se compreendessem
como sendo diferentes desses objetos, ocasionando uma polaridade afetiva positiva, neutra ou
negativa entre as duas instancias. Essa desatencdo em relacdo a interdependéncia de todos os
fendmenos redundaria no desejo de apropriacédo e instrumentalizacdo finalista dos diferentes
sujeitos e objetos, ou ainda, poderia resultar no desejo de se afastar daqueles sujeitos e
objetos, informando o ndcleo de onde se irradiaria o sofrimento humano: a partir da
ignorancia se condiciona a consciéncia etc., até o desejo (tanha), fulcro da dor.

Além disso, a interdependéncia procura sensibilizar os seres humanos para a
necessidade do cultivo de lagcos de uma solidariedade simbiotica e global para com todas as
criaturas, exemplificada na énfase budista do ideal do altruismo e da compaixéo (karuna),
tipificados na personalidade dos bodhisattvas, aquelas pessoas que compreendem que a busca
individual da libertacdo do sofrimento estd diretamente conectada e, portanto, €
interdependente com a busca alheia por aquela mesma libertacdo, dai a possibilidade e a
tentativa de combinar os seus interesses soterioldgicos particulares com a dedicacdo ao
encaminhamento dos seres conscientes também em direcdo a libertacdo das paixdes, ao
nirvana. O ideal da karuna, por isso, transborda para uma solidariedade sistémica em relacdo
a totalidade da realidade, sendo que, atualmente, os conceitos de interdependéncia e
vacuidade budistas aliados ao ideal de solidariedade humana estdo sendo utilizados como

arcabouco conceitual em campos que vao desde a fisica tedrica ao pensamento ambientalista,

%% |_embrando sempre o fato de que Pyrrho esteve na india com o exército de Alexandre.

%02 N&o obstante 0 quase consenso académico de que Pyrrho tenha sido influenciado por praticas e doutrinas
indianas. V. Adrian KUZMINSKI Pyrrhonism: how the ancient greeks reinvented buddhism. Plymonth:
Lexington books, 2008.
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passando pela reflexdo sobre géneros até atingir as relagdes internacionais, chegando a
alcancar, até mesmo, ambientes de governanca corporativa.

Todavia, como ja& foi indicado, a propria interdependéncia ndo pode ser
compreendida sem aquele outro seu correlato, a vacuidade (sinyata). Nagarjuna aponta para o

nexo entre os dois. Salmodiando o Buda, ele canta:

aquilo que surge dependentemente é exatamente 0 que 0 mestre chama de
vacuidade. Ah! Vosso incomparavel rugido de ledo diz que ndo existem seres
independentes!®®

Protetor! Vazias, dependentes e inativas, surgidas interdependentemente como uma
ilusdo, 0 Mestre apontou para a insubstancialidade de todos os fenémenos.**

A vacuidade ndo difere das coisas e ndo existem coisas que ndo sejam vazias, por
isso, 0 Mestre declarou que tudo aquilo que surge dependentemente é vazio.*®
AfirrrL%gnos, por isso mesmo, que interdependéncia é vacuidade...é o caminho do
meio.

A nocdo de vacuidade (P sufifiata / S sunyata) é, sem duvida alguma, um dos termos
mais plurisémicos, controversos e incompreendidos do pensamento budista. O mal-entendido
parece possuir como foco de irradiacdo aquela arraigada tendéncia a substancialisacao
reificante ou ao niilismo apontadas pelo proprio Buda. Além disso, a vacuidade pode ser
interpretada tanto como conceito bem como uma prética meditativa. 3’

No Brahmajalasutta, o Buda examina sessenta e duas posicdes filosoficas acerca da
natureza da realidade; segundo ele, todas aquelas visées podem ser resumidas ou em crencas
substancialistas (astitva) ou niilistas (uccheda) ou numa diferente composicdo entre as duas.
Todavia, segundo o0 Buda, é exatamente 0 apego as posicdes extremas substancialistas e

niilistas 0 6bice de onde se irradiam boa parte dos problemas humanos.®*® No texto,

398 «yqh pratityasamutpadah Sinyatasaya Sanyatamrtadesana/ bhava svatantro ndstiti simhanadds tavatulah.”

LT 22. (1994: 183).

0% <piriha vasikah Sianya mayavat pratyayodbhavah/ sarvadharmastvayaa natha nihsvabhavah prakasitahe.”
LT 24. (1994: 183).

395 «“bhavebhyah Siinyatananya na ca bhavo sti tam vind/ tasmat pratityayd bhavastvaya Siinyah prakasitah.”

AS 43. (1994: 2).

%6 «yah pratityasamutpadah Sinyatam tam pracaksamahe/ sa prajiiaptir upadaya pratipad saiva madhyama.”
MK XXIV.18.(1991: 339).

%07 Neste sentido, uma leitura atenta, por exemplo, tanto do Citlasusiiiatasutta, “o breve discurso acerca da
vacuidade”, do Mahasuniniatasutta, “o grande discurso acerca da vacuidade”, e do Pindapataparisuddhisutta, “o
discurso da purifica¢do das oferendas”, todos localizados no Majjhima Nikaya, pode ajudar a deslindar um dos
matizes da expressdo “vacuidade”. Nos trés discursos o Buda apresenta a vacuidade, principalmente, em termos
de um exercicio meditativo, salientando seu aspecto de pratica, de expediente meditativo (upaya) que objetiva
tranquilizar a mente e neutralizar o desejo dos monges pelos objetos dos sentidos e pelo apego a nogdo de
identidade pessoal, j& que, de acordo com o Buda, como se poderia desejar aquilo que € insubstancial, efémero e,
portanto, potencialmente doloroso?

“® DN 1.
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Sakyamuni explicitamente recorre a vacuidade e a originagio interdependente para
caracterizar a verdadeira natureza do real.

Ao decompor cada objeto, cada sensacdo e cada pensamento com o duplo
instrumento da interdependéncia e da vacuidade, o mestre (Bhagavan) parece assinalar o
importante aspecto de instrumentalidade pratica da nogdo de vacuidade, chegando mesmo, em
outro famoso discurso, 0 Alagaddipamasutta, “0 discurso da parabola do manejo de
serpentes”, a advertir claramente os monges acerca do erro de se considerar 0s ensinamentos

que ele propde, dentre os quais a vacuidade, como simplesmente conceitos. Diz o Buda:

suponham, monges, que alguém decore 0s ensinamentos...mas nao os compreenda,
nem os examinem criticamente...ao contrario, se dediqguem somente aos debates e
as vitorias nos debates...isso conduziria a dor e sofrimento...como um homem que
queira, sem o devido conhecimento, agarrar uma serpente venenosa: isso lhe traria
morte ou sofrimento mortal.**

E importante frisar a questdo, ja que, no mesmo sutta, imediatamente apés a
adverténcia de se transformar praticas em conceitos, se encontra mais uma vez a simile da
balsa, lembrando aos monges que, como balsas que servem para cruzar rios, 0s ensinamentos
devem ser abandonados uma vez alcangado o seu objetivo imediato, cruzar o turbulento rio da
samsara, 0 que parece indicar, mais uma vez, a insisténcia do Buda de que os termos podem
referir tanto praticas quanto conceitos, i.e., se dedicavam basicamente, mas também nao
exclusivamente, a uma instrumentalidade pratica e ndo tedrica, devendo se frisar, sob o risco
de repeticdo, que o trilhar do 6ctuplo caminho refere explicitamente uma “visdo correta”
(samyak drsti) da realidade, sendo as nocbGes de interdependéncia, vacuidade,
insubstancialidade e impermanéncia parte fundamental desse edificio teorico.

Essa dupla natureza de uso pratico e conceitual dos termos elencados se funde de
forma particularmente impressionante num dos principais sitras da histéria do budismo, o
Prajiiaparamitahrdaya, a ‘“esséncia da perfeicdo da sabedoria”. La, o boddhisattva

Avalokite§vara, um dos principais expositores do dharma nas tradicbes do budismo

309 “Idha, bhikkhave, ekacce moghapurisa dhammam pariyapunanti — suttam, geyyvam, veyydkaranam, gatham,

udanam, itivuttakam, jatakam, abbhutadhammam, vedallam. Te tam dhammam pariyapunitva tesam
dhammanam paniiaya attham na upaparikkhanti. Tesam te dhamma pannidya attham anupaparikkhatam na
nijjhanam khamanti. Te uparambhanisamsd ceva dhammam pariyapunanti itivadappamokkhanisamsa ca. Yassa
catthaya dhammam pariyapunanti tanicassa attham nanubhonti. Tesam te dhamma duggahita digharattam
ahitaya dukkhdya samvattanti. Tam kissa hetu? Duggahitatta, bhikkhave, dhammanam. *‘Seyyathapi, bhikkhave,
puriso alagaddatthiko alagaddagaves: alagaddapariyesanam caramano. So passeyya mahantam alagaddam.
Tamenam bhoge va nangutthe va ganheyya. Tassa so alagaddo patiparivattitva hatthe va bahaya va
anfiatarasmim va angapaccange damseyya . So tatonidanam maranam va nigaccheyya maranamattam va
dukkham.” MN 22. CS (s/d:Alagaddupama).
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mahayana, em profundo estado meditativo, ao contemplar os agregados (skandha) que
compdem o real (forma, ripa, sensacdo, vedana, percepcdo, buddhi, volicdo, samjia e

consciéncia, vijiiana), ensina a Sariputra:

a forma é vazia e a vacuidade é forma, forma ndo difere do vazio e a vacuidade ndo
difere de forma.. a sensagdo € vazia e a vacuidade é sensacdo...[e assim
sucessivamente decompondo todos os elementos (dharmah), aquelas pseudo-
entidades linguisticas que se permitem ser pensadas],... a percepcao é vacuidade e
vacuidade é percepcdo...0 mesmo é verdade de todos os elementos...volicdo,
consciéncia, olho, nariz, ouvido, visdo, audicdo, olfato, nem decadéncia, nem
morte, nem sofrimento, nem originagdo, nem cominho budista, nem o alcangar (o
nirvana) nem o ndo alcancar (do nirvana). **°

Tudo € vazio. A vacuidade é a melhor forma de se explicar a verdadeira natureza da
realidade. Nagarjuna sintetiza 0 problema no Bodhicittavivarana: “a forma é como espuma, a
sensacdo sdo como bolhas, o intelecto € como uma miragem, as formacgfes sdo como uma
cebola, a consciéncia é como uma ilusdo.” 3

Todavia, o proprio Nagarjuna lembra a importancia de se relativizar o proprio
conceito de vacuidade, admoestando os budistas a se acautelarem com o conceito. Um
fragmento tibetano do Boddhicittavivarana aponta o problema: uma “coisa” é simplesmente
uma fabricagdo mental; vacuidade € a auséncia de fabricacfes mentais. Onde fabricagdes
mentais surgem, como pode haver vacuidade? A prépria vacuidade é, ela mesma, vazia e
interdependente, um mero constructo metal que serve a uma finalidade metodologica
especifica. % “Pobre daquele que se apega & vacuidade!” ¢ um refrio constante de
Nagarjuna. Uma vez corretamente utilizada, a propria vacuidade deve ser também superada e
descartada, como um hemético que é expelido do corpo junto com o seu resultado.

A nocdo de vazio se revela particularmente importante, destarte, como apoio
meditativo que aponta para a insubstancialidade de todos os seres compostos (sarmskrta) €
como ‘“nicleo” conceitual do budismo; contudo, como referir a vacuidade se utilizando de
conceitos que, na realidade sdo, como se viu, constructos, fabricagcbes mentais desprovidos,
eles préprios, de qualgquer substancialidade? O budismo, para trabalhar este e outros
problemas cognatos, desenvolveu o interessante conceito de “duas verdades” (dvesatye): a

verdade “convencional”, 0 senso comum, 0 uso corriqueiro da linguagem (P sammuti / vohara

310 «;p o s L . A
“iha Sariputra ripam Siunyam Siunyata iva riipam.” (arquivo.txt anénimo)

S “phenapindopamanm ripam vedana budhopamd/ maricisadysi samskarah kadalinibhah// mayopamanm ca
vijiianam.” BV 12-3. (1987:172-3).

%12 «dngos po zhes bya rnam rtog yin/ /rnam rtog med pa stong pa yin/ /gang du rnam rtog snang gyur pa// der ni
stong nyid ga la yod.” In idem, p.46. A traducdo do tibetano foi feita a partir da versdo em inglés de Christian
Lindter.
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sacca; S samvrtti / vyavahara satya) e 0 “sentido critico”, 0 uso reflexivo da linguagem (P
paramattha sacca; S paramartha satya). Esta designacéo ja é encontrada no canone pali,**
mas foi particularmente elaborada pela tradicdo posterior, sendo o seu alcance na obra de
varios autores posteriores como Nagarjuna, Asanga, Vasubandhu, Candrakirti e Dharmakirti,

entre outros, fundamental para se tratar varias outras questdes. Segundo Nagarjuna:

0 Buda disse que existe e ndo existe surgimento, duracao e destruicao;

(que existem e ndo existem) coisas boas, medianas e mas

do ponto-de-vista do senso comum, e néo do sentido critico.*

O ensinamento da doutrina dos Budas repousa sobre dois niveis de compreensao: o
senso comum e o sentido critico.

Aqueles que ndo entendem a distingdo entre essas duas verdades ndo entendem a
realidade profunda contida na mensagem do Buda:

sem recorrer ao senso comum, nao se pode compreender o0 sentido critico,

sem compreender o sentido critico ndo se alcanca o nirvana.*®

A distingdo entre as duas verdades, ou talvez melhor, entre os dois registros da
linguagem que delas emanam, deve ser necessariamente compreendida de forma
interdependente. Do ponto de vista epistemoldgico, as duas verdades podem ser
compreendidas em duas vertentes: num primeiro olhar, salienta-se a diferenca entre a
linguagem convencional enquanto discurso do senso-comum, ingénuo e pré-critico sobre a
realidade e a linguagem critica como forma de referir a realidade compreendida de forma
critica e reflexiva. Por outro lado, pode-se tambem fazer uma relacdo entre sentido ou senso
comum e samsara; ja 0 sentido critico seria aquela modalidade para referir o nirvana,
lembrando sempre da inextrincavel interdependéncia daquelas duas abordagens.

Do ponto de vista ontologico, pode-se aproximar o nivel do senso comum das nocdes
de substancia, permanéncia etc. Ja o nivel critico seria aquele usado na desconstrucdo da visdo
substancialista e permanente da realidade. Ha alguns sentidos aqui que devem ser enucleados.
A natureza convencional da linguagem é um instrumento que ndo pode ser abandonado; a
propria pregacdo do Buda aponta para a sensibilidade necessaria de se adequar o discurso em
relacdo aos ouvintes. A prépria tradicdo registra as sutis modulagdes discursivas tanto nos
discursos do Buda quanto nos outros que porventura vieram a pregar a doutrina eficazmente.

A habilidade no manejo dos diversos registros discursivos faz parte do conjunto de

13 DN 9.53 (1995: 169). ,
814 <ytpadasthitibhangastindstihinasamottam/ laukikavyavahdrattu buddhenoktarm na tattvah.” $S 1 (1987: 176).

315 “dve satye samupdsritya buddhanam dharma desand/ lokasamvrttisatyamea satyam ca paramdrthatah//
ye’nyor na vijananti vibhagam satyadvayol/ te tattvam na vijananti gambhiram buddhasasane// vyavaharam
andsritya paramartho na desyate/ paramartham anagamya nirvanam nadhigamyate.” MK XXIV 8-10. (1991:
331-3).
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habilidades necessérias para a prédica. O bom uso, ou o0 uso eficaz (kusala upaya) do discurso
é um dos expedientes elencados tradicionalmente tanto no caminho éctuplo, na dimenséo da
fala correta (samyak vag) como também no elenco de habilidades necessarias aos que pregam
o dharma. Todavia, é importante sublinhar o fato de que as “duas verdades”, ou os dois
registros do discurso estdo sempre imbricados, jA que s6 se pode falar de um a partir do
outros. Os dois graus linguisticos sdo particularmente importantes ao se construir um discurso
que, em ultima analise, também é vazio de substancia. E, portanto, com a lembranca
permanente da importancia daquela diferenciagdo no uso da linguagem, da originacao
interdependente e da nocédo de vacuidade que se esta pronto para se introduzir a ndo dualidade

do zero (sinyatadvaya) no ambiente budista.

Diga-me, Bhagavan, como [se pode entender que] que todos os elementos / seres
sejam vazios, ndo nascidos, ndo duais, insubstanciais, para que eu e outros
Boddhisttavas possamos despertar para a doutrina da vacuidade, do ndo
nascimento, da ndo dualidade, da insubstancialidade e, ao se livrar da
discriminacao entre ser e ndo ser, alcancar rapidamente a iluminacao suprema?®

Mahamati, o autor do pedido, ¢ um dos principais interlocutores do Buda ao longo do
Lankavatarasiitra, um dos principais textos da tradicdo mahayana do budismo indiano,
tibetano, chinés e japonés. O texto € tdo importante que existe na China, desde o século VIII,
uma historia de sua recepcdo.®!” A sua importancia é central para as tradicdes madhyamaka e
vijiianavada indianas, aléem de ser o mais popular texto indiano na tradicdo c4’an chinesa e
zen japonesa, ja que uma das figuras centrais no processo de translado do budismo indiano
para a China, Bodhidharma, supostamente teria baseado as “doutrinas” ¢k ’an/zen originarias
naquele texto. Contudo, a tradi¢do exegética logo transformou a biografia de Bodhidharma

em hagiografia®®

, hublando em muito as reais origens do ¢/ ’an chinés, aquela impressionante
sintese do budismo indiano com o taoismo local.**® O texto é claramente uma tentativa de

sintetizar as doutrinas madhyamaka e vijianavada **° e a sua natureza sintética o torna

818 <Atha khalu mahamatirbodhisattvo mahasattvah punarapi bhagavan tam adhiyesate sma/ desayatu
bhagavaricchinyatanutpadadvayanihsvabhavalaksanam sarvadharmanam yena
Srinyatanutpadadvayanihsvabhavalaksanavabodhenaham canye ca bodhisattva mahdsattva
nastyastivikalpavarjitah kspramanuttaram samyak sambodhimabhisambudhayaram.” LS (1923:73).

3170 “Registro de mestres e discipulos [na transmissado] do Lanka” de Ching chiieh. Daitero T. SUZUKI, The
Lankavatara Sutra. Delhi: Motilal, 1988. P. xlviii.

%18 Nelson FOSTER e Jack SHOEMAKER, eds., The roaring stream, a new zen reader, Hopewell: The Ecco
press, 1996, p. 3-9.

*1% 5am HAMIL e Jerome P. SEATON, eds., The poetry of zen, Boston e Londres: Shambala, 2007, p. 11.

%20 \/er Daitero T. SUZUKI na bibliografia. Incidentalmente, o LS se tornou um dos mais populares textos
budistas no ocidente e a historia da sua recepcdo representa um importante capitulo do translado do budismo
para 0 ocidente e a sua impressionante expansdo no ambiente ndo-étnico da religiosidade ocidental
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flexivel o suficiente para que se possa detectar nele alguns dos principais conceitos da
literatura prajiiaparamita, o nicleo textual do budismo mahayana.***

E importante que se frise desde o inicio desta reflexdo sobre a ndo dualidade no
ambiente budista que a expressdo (advaya) e o sentido dela (ndo dualidade) ndo s&o
encontrados nos estratos mais antigos da literatura budista indiana vazada em péli, sem serem,
por 6bvio, 14, problematizadas. Foi, entretanto, no ambiente intelectual mahayana que esse e
outros conceitos centrais do budismo encontraram sua articulagdo mais nitida. Deve ser por
esse motivo que o0 autor ou autores do Lankavatara Sitra se apressam em declarar a
canonicidade da doutrina da ndo dualidade, colocando a seguinte declaracdo na boca do
préprio Buda: “esses ensinamentos de vacuidade, ndo nascimento, ndo dualidade e
insubstancialidade sdo encontrados em todos os siitras de todos os Budas e a sua doutrina é
reencontrada em todos eles.”*?? Com efeito, um dos mais importantes suttas theravadins em
pali, 0 Kaccayanagottasutta representa um texto fundamental para esmiucar a questéo. L4, ao

ser questionado por Kaccayana acerca da referida “visdo correta”, o Buda responde:

O mundo, Kaccayana, geralmente se inclina em direcdo a duas perspectivas:
existéncia e ndo existéncia. Para aquele que percebe na perspectiva correta o
surgimento do mundo como ele vem-a-ser, a no¢do de ndo existéncia do mundo
ndo ocorre. Para aquele que percebe corretamente a destruicdo do mundo como ele
vem-a-ser, a no¢do de existéncia ndo ocorre... ‘tudo existe’: isso € um extremo,
Kaccayana; ‘nada existe’: Kaccayana, este é o segundo extremo. Sem se aproximar
de nenhum desses extremos, o Tathagatha Ihe ensina a doutrina do meio.***

O texto é incontornavel na medida em que aponta para uma caracterizagdo
fundamental da ndo dualidade no ambiente budista, aquela da necessidade de superacdo das
explicacdes que se baseiam na dicotomia entre substancialidade (sassatavada) e niilismo

(ucchedavada). Neste sentido, o texto indica, sugere a ndo dualidade num viés

contemporanea. Além disso, o LS teve um impacto profundo, extenso e duradouro na literatura norte-americana
e posteriormente europeia, gragas a popularizacdo do texto nas obras de Jack Kerouac e Allen Ginsberg, dois
escritores seminais da literatura americana do pds-guerra e figuras centrais da chamada ‘San Fransisco
renaissance’ em 1957. Interessantemente, o primeiro encontro do ocidente contemporaneo com o budismo, nas
suas vertentes ch’an e zen, se deu através desse texto indiano, gracas a influente tradugdo de D.T. Suzuki, cuja
edicdo, traducdo e estudos deste sutra repercutem ainda hoje através da poesia e da prosa daqueles e de outros
autores e tradutores americanos como Gary Snider, Phillip Whalen, Kenneth Roxroth e de varios outros.

21 v/, primeiro capitulo (1.5 e 1.6).

322 “otadhi mahamate S$unyatanutpadadvayanihsvabhavalaksanam sarvabuddhanam sarvasitrantagatam yatra

kvacitsatrante’ yamevartho vibhavayitavyah.” LS (1923:77).

328 “Dyayanissito khvayam, kaccana, loko yebhuyyena — atthitaiiceva natthitafica. Lokasamudayam kho,

kaccana, yathabhutam sammappaniiaya passato ya loke natthitd sa na hoti. Lokanirodham kho, kaccana,
yathabhiitam sammapparinidaya passato ya loke atthita sa na hoti. Sabbam atthi’ti kho, kaccana, ayameko anto.
‘Sabbam natthi’ti ayam dutiyo anto. Ete te, kaccana, ubho ante anupagamma majjhena tathagato dhammam
deseti.” SN 11.17.
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epistemoldgico, na medida em que o abandono da referida polaridade se potencializa a partir
da possibilidade ndo dual que tanto a originagéo interdependente e a vacuidade oferecem.

Nesta dimensdo, a importancia propedéutica do uso/conceito de originacéo
interdependente, de vacuidade e daquele duplo registro do discurso assume a sua verdadeira
importancia a partir do momento em que se apresenta a ndo dualidade no ambiente budista, ja
que no ambiente upanixadico a doutrina da ndo dualidade (advaita) se constrdi a partir da
difundida nogédo de substancialidade (atman / svabhava), relativamente, uma dimensdo mais
ontoldgica da questdo; nos termos desta tese, a ndo dualidade do um. Todavia, ao se penetrar
no universo discursivo e simbdlico do budismo, na dimensdo da vacuidade, ¢ importante
explicitar o que se compreende como “nédo dualidade do ‘zero’” (sinyam), parte integrante do
titulo deste trabalho e conceito vital da tradi¢do, na medida em que se pode questionar: “como
pode haver uma ‘ndo dualidade’ sem ‘nenhum componente’”? A ndo dualidade do ‘um’, neste
sentido, torna-se quase Obvia, por contraste. E por este motivo que vacuidade e
interdependéncia sdo conceitos propedéuticos tdo importantes. O ‘zero’ aludido ¢ a tentativa
de se ocupar o espago entre o ‘um’ ¢ o ‘nada’, uma alternativa tanto ao ‘ser’ / ‘um’ quanto ao
‘ndo ser’ / ‘nada’. Dai o ‘zero’, o limite, a fronteira, a possibilidade de transcender, todavia
ainda sendo passivel de expressdo, tanto a substancialidade quanto o niilismo, conforme
indicado pelo Kaccayanagota sutta visto acima. Nesta perspectiva especifica, a ndo dualidade
budista poderia ser melhor compreendida, como ja assinalava Murty na introducdo deste
trabalho ***, numa perspectiva epistemolégica.

Talvez agora se esteja mais preparado para entender a resposta do Bhagavan a
pergunta de Mahamati: como [se pode entender que] que todos o0s elementos / seres sejam

vazios, ndo nascidos, ndo duais, insubstanciais?

Preste atencdo, Mahamati, e reflita cuidadosamente sobre o que eu vou lhe
dizer:...vacuidade! Vacuidade! Na realidade, Mahamati, vacuidade é um conceito
derivado da imaginacdo enganosa. Porque as pessoas acreditam em suas
imaginagdes errdneas € que nos (i.e., os Budas) temos que falar de vacuidade, ndo
nascimento, ndo dualidade e insubstancialidade...e o que significa ndo dualidade
Mahamati? Significa que claro e escuro, curto e longo, branco e preto sdo termos
relativos e ndo sdo independentes um do outro. Assim como samsara € nirvana,
todos os elementos sdo ndo duais. Nao existe samsara sem nirvana [nem] nirvana
sem sarsara. °%°

324

V.p. 11
85 “Sgnyata  Sayateti  mahamate  parikalpitasvabhavapadametat/  parikalpitasvabhavabhinivesena
purnamahamate Sunyatanutpadabhavadvayanihsvabhavabhavavadino bhavanti...advayalaksanam

purnamahamate katamadyaduta cchayatopavaddirghahysvakrsnasuklavanmahamate dvaya prabhavita na
prthakprthak/ evam samsaranirvanavan mahamate sarvadharma advaya/ na yatra mahamate nirvanam tatra
samsarah.” LS (1923:74).
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E é para que possa entender o real alcance desta impressionante declara¢do que agora
se dirige ao samsara, para analisar as trés caracteristicas de todos os seres condicionados: a
insubstancialidade (anatman), a impermanéncia (anitya) e a dor (duhkha), sendo a analise do

nirvapa € a sua ndo dualidade com o sarmsara 0 objetivo final desta tese.
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4.2. As trés caracteristicas dos seres condicionados: insubstancialidade (anatman),

impermanéncia (anitya) e sofrimento (duhkha).

O universo budista é formado por seres condicionados (P sankhara | S samskrta). A
expressao samskrta, (“condicionado”, “composto”, “produzido”) €, no ambiente conceitual
budista, a expressdo usada para referir a quase totalidade dos seres. Ela é formada pelo
participio passado do verbo KR, “fazer”, no caso, “feita/o”, mais o prefixo conjuntivo saru,
sendo o “s” inserido devido as regras de eufonia da lingua sanscrita. No ambiente do
vocabulario técnico budista o significado ¢ nitido: “aquilo que ¢ feito, produzido em
conjunto”. Portanto, todos os seres sdo frutos de um conjunto de fatores condicionantes. Neste
sentido estrito, samskrta, € equivalente e sindbnimo de pratityasamuptada, a originacdo
interdependente. Todos o0s seres condicionados, por isso, sdo resultados da originacéo
interdependente, de uma conjuncdo de potencialidades atualizadas de certa maneira. Esta
originacdo interdependente, destarte, € o conjunto de fatores ou elementos (dharmah) que,
dispostos de certo modo, compdem um dado fendmeno. A expressdo dharma também merece
uma atencdo especial, ja que ela também possui alguns matizes semanticos plurais e muito
importantes. Dharma pode significar de forma lata, ou um ensinamento ou uma doutrina
particular ou ainda ao conjunto de ensinamentos e doutrinas do budismo como um todo. Dai
se falar em pregar, expor o dharma. Neste sentido, junto com o Buddha e a sasigha, a
comunidade budista, ele é uma das trés joias (trayaratna) do budismo j4 referidas.*?® Todavia,
nas dimensdes discursivas da ontologia e da epistemologia, a expressdo refere os elementos
que, em conjunto, compdem ou decompdem certo ser ou fendmeno. Neste sentido estrito, 0s
dharmas, os elementos que compdem um dado fendmeno devem, eles proprios, ser
submetidos aquela dupla navalha de vacuidade (siunyata) e da originacdo interdependente
(pratityasamutpada). E importante sublinhar o fato de que os “elementos”, os dharma, sejam
eles quais forem, sdo também passiveis de divisao infinitesimal, o que foi motivo de longas e
sofisticadas interpretacdes ao longo da histéria do budismo, que, como vistas no primeiro

capitulo deste trabalho, ocasionaram debates e controveérsias doutrinais, chegando, inclusive, a

326 v/, capitulo 1.4.
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originar dissensdes e ramificaches escoldsticas no seio da comunidade, enriquecendo
pluralmente a tradicao. **’

Como ja foi visto, para a tradicdo budista, tanto a crenca numa suposta substancia
pessoal (atma, svabhava), quanto numa suposta instancia ou elemento que confira
substancialidade a existéncia (brahman) sdo dois dos nossos grandes erros possiveis. O outro
é considerar que os seres sdo fruto do acaso ou do caos. Segundo os budistas, somente o
caminho do meio que compreende a originacdo interdependente e a vacuidade permitem nos
libertar dessas duas formas extremas e errneas de compreensdo da realidade. Tanto a
originacdo interdependente quanto a vacuidade determinam as trés caracteristicas (P tilakhana
| 'S trayalaksana) de todos 0s seres compostos, e essas caracteristicas sdo: (i) a
insubstancialidade dos seres (anatman); (ii) a impermanéncia (anitya) dos agregados que
compdem os fendmenos e (iii) o potencial de dor e sofrimento (duhkha) que existe no ndo
reconhecimento daquelas outras duas caracteristicas, lembrando sempre que as trés
caracteristicas sdo, elas proprias, vazias de substancia, sendo, por isso mesmo, ensinamentos
provisorios, expedientes metodoldgicos que objetivam, em ultima analise, nos libertar das
nossas fantasias e temores, esses gestados pela a ignorancia que, no ambiente budista, é
descrita como uma incapacidade de analise critica dos elementos que informam a experiéncia
humana. Portanto, uma introducdo critica a essas trés caracteristicas dos seres € o objetivo

deste segmento.

“Ananda, um monge compreende desta maneira: ‘¢ impossivel; ndo pode ocorrer
gue uma pessoa que possua Visdo correta considere qualquer formacdo como
permanente’... ‘¢ impossivel, ndio pode acontecer que uma pessoa...considere
qualquer formacdo como prazerosa’... ‘¢ impossivel...que qualquer pessoa

considere qualquer formagéo como possuindo substancia’”.*?®

As palavras do Buda resumem “a visdo correta” (samyak drsti) acerca das principais
caracteristicas dos seres compostos. Todavia, cada uma daquelas caracteristicas, ou teses,

deve ser sempre compreendida tendo em vista 0 objetivo soterioldgico final do budismo.

%27 principalmente naquele enorme e exaustivo esforco taxondmico dos elementos (dharmah) que estruturam a
realidade empreendido nos compiladores e autores do Abhidharma. Cf., por exemplo, 0 Abhidharmakosa de
Vasubandhu.

38 “Idhananda, bhikkhu ‘atthanametam anavakdaso yam ditthisampanno puggalo kariici sankharam niccato
upagaccheyya, netam thanam vijjati’ti pajanati; ‘thanaiica kho etam vijjati yam puthujjano karici sankharam
niccato upagaccheyya, thanametam vijjati’'ti pajanati; ‘atthanametam anavakaso yam ditthisampanno puggalo
karici sankharam sukhato upagaccheyya, netam thanam vijjati’ti pajanati; ‘thanasica kho etam vijjati yam
puthujjano karsici sankharam sukhato upagaccheyya, thanametam vijjati’ti pajanati. ‘Atthanametam anavakaso
yam ditthisampanno puggalo karici dhammam attato upagaccheyya, netam thanam vijjati’ti pajanati, ‘thananca
kho etam vijjati yam puthujjano kasici dhammam attato upagaccheyya, thanametam vijjati’ti pajanati.” MN
115.12. CS (s/d:Bahudhatukasutta).
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Neste sentido, para Nagarjuna, cada um daqueles ensinamentos se configura como um
expediente (upaya) para a consecugdo daquela finalidade: “todos os ensinamentos [budistas]
foram propostos [pelo Buda] para uma finalidade especifica”.?*® A finalidade especifica dos
ensinamentos budistas ja foi referida: a libertacdo dos erros e fantasias que redundam no
sofrimento; é fundamental lembrar também que o Buda adaptava sua prédica de acordo com o
nivel e a capacidade de compreensdo dos ouvintes presentes. Essa modulacdo metodoldgica
reflete um cuidado pedagdgico que também informa os dois niveis discursivos possiveis, 0
convencional e o critico. Contudo, parece consensual que a tradi¢do, replicando a prética
originaria do mestre, tenha caracterizado o dharma, o ensinamento budista, como o caminho
do meio entre a substancialidade e o acaso, o ser e 0 ndo ser. Para fugir dessas e de outras
dicotomias, o Buda vislumbrou a originacdo interdependente como remédio especifico para
superar ambas as Visoes.

A doutrina da insubstancialidade (P anatta / S anatman) € um instrumento de
esvaziamento propedéutico de toda e qualquer visdo substancialista que objetive explicar a
natureza dos seres a partir de uma suposta natureza prépria (svabhava).

“Monges”! A forma ndo é o “atman”, a sensa¢do ndo é o “atman”, a Percepcao
ndo é o “atman’”, as voli¢oes ndo sdo o “atman’”, a consciéncia ndo ¢ o “atman’. Todas as
formagoes sao impermanentes (anitya). Todas as coisas sdo “andtman’. %% De acordo com o
Buda, a substancia que conforma a natureza humana ndo se encontra nem no corpo, nem na
mente, nem na vontade, nem na consciéncia, nem mesmo no conjunto daqueles agregados
(skandha). Na realidade, ela ndo se encontra em lugar algum do complexo de energias que nos
constitui, nem no préprio conjunto desse complexo de energias, considerado separadamente.
Mais do que isso, segundo ele, nada, absolutamente nada possui uma substancia nem pode ser
caracterizado substancialmente. Todas as coisas (sabbam) sdo anatta.*** A nocdo de
substancia (P atta / S arman) é extremamente problematica para o Buda e para as tradicdes

332

budistas®*“. Dela decorrem implicagdes absolutamente inaceitaveis, como a crenga num “eu”

329 Cf. fragmento tibetano do Vyavaharasiddhi de Nagarjuna. “de Itar ‘gog la sogs pa yi / chos ku dgongs te
gsungs pa yin.” Versio baseada na tradugdo de Charles Lindter. (1995: 120).

330 “rilpam, bhikkhave, aniccam, vedand anicca, sannid anicca, sankhara anicca, vififianam aniccam. Riipam,
bhikkhave, anatta, vedana anatta, sanna anattda, sankhdarda anatta, vinnanam anatta. Sabbe sankhara anicca,
sabbe dhamma anatta’ti. Evam kho, aggivessana, bhagava savake vineti, evambhagd ca pana bhagavato
savakesu anusasani bahula pavattati”’ti.” MN 35.4. CS (s/d:Cilasaccakasutta).

%1 MN 115.12. (2009:928).

%32 N3o obstante o fato de que algumas tradicdes tenham se aproximado de noges substancialistas. V. Cap. 1.5.
Segundo Nagarjuna, a insubstancialidade ¢ “o tambor e a trombeta” do dharma. V. AS 55. Em outra passagem,
ele critica de forma obliqua os membros da tradicdo que se aproximaram de nogdes substancialistas: “aqueles
que defendem a existéncia da identidade ou de elementos, esses eu ndo considero que tenham compreendido a
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permanente, que perdura e se mantém facilmente identificavel e coerente durante uma vida e
mesmo apos ela, implicando num eternalismo que ele ndo estava disposto a aceitar;*** antes,
uma das principais caracteristicas dos seres é a insubstancialidade (P anatta / S anatman),
compreendida como caracteristica determinante de todos os seres.**

Candrakirti, em seu influente comentério Prasannapada ao MK caracteriza a
impossibilidade substancial se estendendo sobre uma minuciosa desconstrucdo dos elementos
(dharmah): “a forma ndo é substancial, a substancia ndo possui forma, a substancialidade
ndo se encontra na forma, a forma ndo se encontra na substancialidade...” e assim
sucessivamente para todos os elementos que compdem a existéncia.*** O erro de se
compreender 0s seres e a realidade a partir da nocdo de substancia €, tradicionalmente, no
budismo, considerado uma intuicdo ingénua, ndo critica, determinada duplamente pela

338 Ao referir inconscientemente seres como unitarios,

linguagem e pela forma (nama-ripa).
simples e atdbmicos se esta, na realidade, se esquecendo da pluralidade circunstancial que
determina as condicGes da complexidade causal que organiza os seres. Tal esquecimento
aponta para outra tese pressuposta e implicita que se desdobra em trés crencas que também
ndo encontram respaldo numa analise critica da realidade, a crenga de que 0s seres surgem
(utpada), se mantém (sthiti) e desaparecem (bhanga).>*’ Esta crenca, fruto daquele olhar
“ingénuo”, pré-critico sobre os seres, reifica e estabelece limites imaginarios que, nédo
obstante sua eficacia na dimenséo cotidiana (vyavahara) resultam em sérios problemas, dentre
os quais, o principal, é o problema central do budismo: erradicar a dor.**

A crenca na substancialidade faz com que a realidade se cristalize em seres
autdbnomos e supostamente autarquicos. Esta infeliz avaliacdo acerca da natureza dos seres se
materializa numa separacdo radical entre supostos sujeitos e supostos objetos. Ao recortar e
retirar os seres de seu real entrelacamento causal se esta, na realidade, desenraizando 0s seres
de sua dindmica interdependente para transforma-los em entidades que supostamente se
organizam e interagem a partir da imposicdo daqueles limites arbitrarios. Este evento
imaginativo (kalpana) por parte daqueles supostos sujeitos gestard uma fracdo, uma fratura

determinante para a infelicidade humana.

mensagem [do Buda]”. “dtmanas ca satattvam ye bhavanam ca prthak prthak nirdisanti na tan manye
sasanasyarthakovidan.” MK X.16. (1991:205).
33 MN 22.16. (2009:229-30).
% MN 35.4. (2009:322).
® “viiparh natma ripavan ndpi catmd ripe natma natmani ripam...” Prasannapada. Apud LINDTER
(1987:325).
%% v/, a posicao nodal dos dois fatores na originagéo interdependente.
%7 Todo o capitulo sete do MK é dedicado & analise dos seres condicionados. V. esp. 1-3; 33.
8 MN 35.4. (2009:322).
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A partir daquela polarizacdo inopinada se estabelece uma preocupagcdo com a
centralidade deste sujeito autdbnomo e separado do restante da realidade, ocasionando as
condi¢des para que ai se instale uma relacdo de polaridade afetiva entre aquele suposto sujeito
e aqueloutros supostos objetos; instalar-se-ia, entdo, o fulcro da dor, o desejo; desejo de
possuir algo diferente de si (atrman) que causa prazer, desejo de se afastar de algo diferente de
si que causa dor, desejo de perpetuar as condicdes de sobrevivéncia deste si, 0 que implica
necessariamente no estabelecimento de uma hierarquia de interesses que fatalmente faz com
que se estabeleca um duplo esquecimento subalternizante do outro, seja esse outro um suposto
sujeito ou suposto objeto. Por um lado, se estabelece o esquecimento de todo aquele conjunto
de fatores que foi causalmente necessario para o estabelecimento da crenca tanto em sujeitos
guanto em objetos, fraturando de forma dualizante aquilo que deveria ser compreendido de
forma equénime e ndo dual e, por outro lado, se instrumentaliza o resultado daquele
esquecimento, aqueles seres supostamente autdbnomos e diferentes as nossas finalidades. Para
exemplificar com a originagdo interdependente: a ignorancia, neste caso a crenga na
substancia, determina a consciéncia errénea de uma pluralidade de seres que supostamente
possuem estruturas psicofisicas distintas, o que determinaria a sensibilidade a operar de certa
maneira, determinando entdo o apego, dai surgindo o desejo, principalmente o desejo de se
perpetuar, 0 que concorre para 0 nascimento e seus frutos, envelhecimento, enfermidade e
mortalidade, a dor. Estdo descritos ai 0s doze nexos causais da originacdo interdependente,
todavia, basta recordar sua formulacdo mais breve para se ter, in nuce, 0 mesmo efeito.

“Surgindo isto, surge aquilo”.**® Surgindo o sujeito, surge o objeto. Dando-se a
ignorancia (a crenca na substancia), da-se o sofrimento. Os exemplos poderiam ser
multiplicados a partir da polarizacdo originaria, a polarizacdo fatal para o esquecimento da
ndo dualidade (advaya) do real. Ao se cristalizar a crenca errénea da substancialidade como
postulado implicito e inconsciente, multiplicam-se 0s corolarios que necessariamente se
desdobram a partir daquela disjuncédo originaria.

Finalmente, é necessario recordar que a insubstancialidade deve, ela prépria ser
abandonada e ndo ser cristalizada como a visdo de mundo correta, ja que a no¢do nada mais €,
naquele nivel critico, do que uma fantasia, um expediente para a consecucdo de certa
finalidade especifica. E por tudo isso que o budismo prefere assumir como tese provisoria a

insubstancialidade dos seres.®*® Diz-se proviséria ja que, ela propria também é vazia de

339 “imasmim sati idam hoti.” MN 115.11. CS (s/d:Bahudhatukasutta).
%40 Nagarjuna dedicou todo o capitulo dezoito do MK & uma investigagdo sistemética da concepcéo de identidade
(atmanpariksa).
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significado e interdependente. Quando as diversas tradigdes budistas esposam a
insubstancialidade dos seres (ou do conjunto de seres como um todo, se afastando da nogéao de
brahman) para explicar a natureza da realidade, isto requer algumas pressuposi¢cdes que
também podem ser analisadas interdependentemente. De acordo com a nogao de vacuidade
(sunyata) e impermanéncia (anitya), os seres se dispdem, em todo e qualquer instante, numa
tensdo de fatores que se encontram num continuo processo de transformacdo. Esta
transformacdo dos seres &, portanto, determinada pela mudanca constante das condicfes que
0s determinam num certo momento e num certo modo. Como a todo instante as condicoes
determinantes estdo, elas prdprias se transformando, j& que elas proprias sdo vazias e
interdependentes, ndo se pode detectar nem em qualquer lugar dos seres nem no conjunto de
condicionantes que o0s determinam, uma suposta substancialidade. Nesta perspectiva,
vacuidade, impermanéncia e insubstancialidade s&o trés avenidas que se entrecruzam e
permitem explorar melhor a questdo. A insubstancialidade, por isso, estd profundamente
vinculada aquela segunda caracteristica dos seres condicionados, a impermanéncia (P anicca /
S anitya) de todos os fendmenos, para a qual ora se volta.

“Deveis vos esforcar continuamente, monges. Tudo que € composto é
impermanente.” De acordo com a tradicdo, estas foram as Gltimas palavras do Buda®*, que
introduziram o seu Ultimo grande ensinamento: a sua propria morte, explicitando a
transitoriedade de tudo e de todos.**? A transitoriedade, a natureza ciclica dos fendmenos vale
tanto para a mudanca dos elementos discretos que conformam os seres quanto para os grandes
agregados, como se observa na visdo cosmoldgica atribuida pela tradicdo ao Buda, a de
infinitos universos se expandindo e se contraindo, se formando e se dissolvendo infinitamente
em ciclos recorrentes.**

A impermanéncia é, portanto, uma caracteristica de todos os seres condicionados,
quer dos grandes sistemas cOsmicos ou dos sistemas microscopicos. Galaxias, planetas,
humanidade, seres, atomos, particulas subatémicas: nenhum desses escapa da transitoriedade,
da mudanca. Em termos de experiéncia humana, a partir da analise determinada pela
originacdo interdependente, cada elemento, cada contato, cada sensacdo, cada conjuntura €

fugaz.®** O encontro do som com o ouvido gerando a audicéo, da forma com o olhar, o

1 DN 16.6.7. (1995:270).

2 MIN 22.22-9. (2009:231-3).

#3 MN 115.12. (2009: 928). A visdo se aproxima muito de um dos principais modelos da cosmologia tedrica
contemporanea.

¥4 MN 28.8. (2009: 279).
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casamento tactil que arrepia a sensibilidade: tudo é breve - nada permanece 3** A brevidade
das relacGes entre os diversos elementos que podem ser discriminados como constituindo um
dado fenémeno gerou, inclusive, a tese da momentaneidade (ksanika), da divisdo infinitesimal
dos instantes que aparentemente compdem um continuum daquelas dindmicas
interdependentes que se entrelagam e se esfacelam para se reordenarem seguidamente em
diferentes complexidades fenoménicas. O fluxo inexorével das infinitas combinacfes
elementais e perceptivas, a subjetividade do olhar, o turbilhdo incontrolavel e arrebatador das
energias que compdem os fios da meada cosmica, tudo isso desnuda a realidade de sua
roupagem estatica. Tentar capturar o instante e perpetud-lo € uma das sementes da dor. Tentar
encontrar permanéncia no impermanente é dor. Mais do que uma postura tedrica, o0 Buda
pretende, mais uma vez, valorizar as possibilidades soterioldgicas da visdo: como, por que se
apegar a algo transitorio, a algo cujas causas determinantes fatalmente se transformaréo

radicalmente, gerando dor?**

Alguém, contudo, poderia retrucar: é exatamente por tudo isso
que se deve abracar o mundo, por causa da tragédia inerente a fugacidade da beleza e da
alegria. Contudo, para o Buda, tentar transformar o impermanente em permanente € nao
aceitar um dos fatores mais basicos e inexoraveis da existéncia.**’ Faz-se necessério abdicar
até mesmo dos estagios meditativos menos avancados por serem considerados
impermanentes; a sensibilidade magisterial do Buda alcanca ai uma importante faceta
metodologica, exortando 0s monges para nao relaxarem em nenhum estagio da pratica, antes,
impulsionando-os aos niveis de introspeccdo cada vez mais profundos, sendo os resultados
praticos daqueles primeiros estagios, tranquilidade, serenidade etc., momentos da trajetéria
espiritual que também devem ser superados, em vista da finalidade suprema, a libertacédo
(nirvana). **®

Aproveite-se, por isso, o conselho que o Buda da ao seu proprio filho: “Rahula,
desenvolva a sua meditacdo na percepcdo da impermanéncia, pois quando se desenvolve
aquela meditacdo, o conceito ‘eu sou’ serd abandonado.” **° O conselho coordena duas
importantes ramificacdes do mesmo nlcleo doloroso da existéncia, a substdncia e a
impermanéncia. A ignorancia, a falta de atencdo com estas duas caracteristicas constitutivas

dos fendmenos estd diretamente vinculada a nocdo de ‘personalidade’. Essa ‘personalidade’ ¢

%% para uma analise detalhada do Buda sobre a impermanéncia no corpo e nas sensacdes, v. MN 13.36
(2009:185).

6 A impermanéncia forma um aspecto central de diversas préticas meditativas propostas pelo Buda.

7 MN 121.1. (2009:965).

8 MN 52.4. (2009:454-5).

349 “Aniccasaniiam, rahula, bhavanam bhavehi. Aniccasaniiaihi te, rahula, bhavanam bhavayato yo asmimano
so pahiyissati.” MN 62.23. CS (s/d:Maharahulovadasutta).
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a crenca ilusoria de que somos e continuaremos a ser da mesma maneira. Essa arraigada
crenca amarra identidade pessoal, substancia, permanéncia e desejo, alguns dos mais
destacados desdobramentos da ignorancia que, como se pode notar, esta diretamente
vinculada as trés caracteristicas dos seres condicionados. O desejo implicito de previsibilidade
e estabilidade, a vontade de se aproximar ou se afastar de algo, adicionados a crenca no
controle dos fios do destino se consubstanciam de forma nitida nos projetos pessoais e
coletivos humanos, a partir de uma problematica e perigosa combinacdo dos elementos
mencionados. Todavia, como a experiéncia ndo cansa de apontar, “tudo no mundo é fragil,
tudo passa”. As palavras de Florbela Espanca calam fundo a todos que, ndo necessariamente
imbuidos de um projeto soteriolégico, se debrugam por sobre este aspecto da vida tdo patente
do existir no mundo. Segundo Nagarjuna: “aquele que conhece a destruicdo das coisas,
conhece a impermanéncia. Ao conhecer a impermanéncia, o sagrado dharma ¢
compreendido”. **° Nesse sentido, o budismo abraca uma visdo de mundo que esposa a crenca
no fluxo continuo da existéncia. A atencdo ao continuo vir-a-ser, ao incontrolavel devir,
talvez a unica “constante” da vida, junto com suas implicacdes dolorosas, repercute de forma

emblematica na propria biografia do Buda. A tradicdo conta ***

que seu pai, Suddhodhana,
preocupado com a possibilidade de seu filho vir a abdicar de seu dharma sociopolitico e
abandonar a sua familia, cuidou para que ele jamais se deparasse com 0s aspectos mais
dolorosos da vida, cercando-o continuamente de todas as formas de entretenimento e prazer
que o afastassem do caminho da renincia. Quis, porém, o destino, que Siddharta um dia, ao
caminhar com seu escudeiro pelas ruelas de Kapilavastu, se deparasse com um pobre, um
doente, um velho e um morto. Atordoado com a novidade das visdes, ele teria perguntado a
Candaka, seu escudeiro, se aquilo ocorreria também com ele. Tendo como resposta um
enfatico ‘sim’, o nexo entre impermanéncia e sofrimento aflorou em Siddharta. Chocado com
a possibilidade de um dia vir a se tornar “velho, encarquilhado, decrépito, um monte de 0ssos,
apoiado numa bengala, fragil”, ocorreu a Siddhartha Gautama: “como se orgulhar de sua
forca, robustez, salde e beleza?” O desencanto de Siddhartha se acentuou. E é para se
entender o seu desencanto — a dor de existir, duhkha, e explicitar a centralidade do sofrimento

no budismo, que a préxima se¢do se dedica.

350 «“Bhangajiianadanityatd/ anityat 'vabhodacca saddharmo hi vibodhitah.” YS 22. (1997:79).

%1 A aventura espiritual de Siddharta é fartamente documentada e narrada pelo préprio em varios discursos. V.
esp. “o discurso sobre a nobre busca”, Ariyapariyesanasutta ou, para uma leitura poética da vida e iluminagéo de
Siddhartha, um dos mais antigos e importantes, além de inspirador, por sua beleza, poemas classicos sanscritos,
0 Buddhacarita de Asvaghosa.



157

4.3. Catvaryanyasatyani, “as quatro nobres verdades”: o sofrimento, a sua origem, a

possibilidade de se escapar dele e 0 método para alcancar esse objetivo.

“Monges! O que eu aponto é para o sofrimento e 0 que eu ensino é a sua cessagao.”
%27 declaracdo do Buda resume 0 seu projeto soteriolégico e, a partir desta summa
summarum, pode-se afirmar que, num certo sentido, todos 0s seus outros ensinamentos, teses,
doutrinas e conselhos individualizados podem ser compreendidos como expedientes (upaya)
para apontar aqueles fatos. Nao é a toa que aquele conjunto de ensinamentos tenha o peso de
“verdades”. Ndo compreender a centralidade do sofrimento (duhkha) implica desprezar a
pedra angular e incontornavel que alicerca o edificio do budismo. Para o Buda, viver qualquer
tipo de vida que ndo aquela conducente a libertacdo é sofrer. A Unica alternativa a dor € reunir
as condi¢cdes metodologicas necessarias para extirpa-la, consubstanciada na alternativa de
vida proposta por ele.

O sofrimento é uma marca de toda e qualquer vida consciente e se espraia por todas
as dimensbes e aspectos da infindavel ronda samsarica da existéncia sensivel em suas
inumeraveis transmigracdes. A dor do desejo (tazha) infinitamente recorrente e eternamente
insatisfeito € determinada pela ignorancia e determinante da ignorancia. Por se ignorar certas
coisas se sofre. Por ignorar a insubstancialidade e a impermanéncia se sofre. O sofrimento
determina a consciéncia, que determina o corpo, que determina a sensibilidade etc., até o ciclo
se fechar novamente na ignorancia, como a originacao interdependente recorda a todos. Néao
se trata simplesmente da constatacdo pungente do evanescer da beleza e da brevidade da vida,
que convida a maioria a saciedade. Ndo. A dor do existir assume a centralidade da vida para o
Tathagata. Muitos podem encontrar lenitivos para a dor numa pléiade de maneiras, mas o
Buda via de outra forma; talvez dai a sutil melancolia do budismo: a libertacdo so é possivel
com o desencanto com as coisas do mundo, que por sua vez passa necessariamente pela
contemplacdo da impermanéncia daquelas. Esta é a condicdo inegociavel da libertagdo.**®
Finis passionem principium sapientiae, se for permitida a apropriacdo indébita e a

modificacdo da férmula proverbial biblica.*** Aqui, ndo h4a compromisso possivel. A

352 «pybbe caham bhikkhave, etarahi ca dukkhariceva panniapemi, dukkhassa ca nirodham.” MN 22.38. CS
(s/d:Alagaddupamasutta). Cp. MN 91.36 (as quatro nobres verdades como “o ensinamento especifico dos
Budas”).

%3 MN 50.18-9. (2009:435).

%% Refere-se aqui a férmula do pregador: Timor domini principium sapientiae. Provérbios 1.7.
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impermanéncia dos seres, dos objetos e de suas relagdes afetivas e volitivas determina a dor.
O desejo de possuir o que ndo se possui, de ndo possuir o que se possui; desejo de se
aproximar do que se gosta, de se afastar do que ndo se gosta, de prolongar o prazer, de
abreviar a dor e de um sem numero de possibilidades de experimentar as infinitas
modalidades do desejo. Contudo, todos os desejos possuem uma fonte comum, a ignorancia
(P avijja / S avidya). Para o budismo, tanto a sensibilidade quanto os objetos sdo
probleméaticos enquanto ndo se compreender que o0s dois sdo, também, vazios e
interdependentes, e que a dor, ela propria, é vazia e interdependente: um sonho, uma iluséo
que as pessoas se impdem, sendo ela, todavia, interdependentemente também fundamental, na
medida em que é ela que desperta 0 ser humano para a problematica existencial. Sem o
sofrimento ndo haveria 0 samsara, sem 0 samsara, ndo haveria 0 nirvana. O problema
verdadeiro, entdo, vai além da dor: o verdadeiro dbice ¢ a ignorancia.

Todavia, enquanto ndo se alcanca aquela claridade de mirada, de acordo com o
Tathagatha, de 14, da impermanéncia dos sujeitos e das coisas e do desejo de possui-las ou
delas se afastar, sO poderia se retirar uma licdo: a dor. Faz-se necessario alcancar um porto
seguro contra ela e, num certo sentido, pode-se dizer que todo o esforco de Sakyamuni foi
direcionado para este Unico objetivo: descobrir um remédio para a dor de existir - ndo se deve
nunca esquecer - para aqueles que se acreditam doentes. Buscar compreender a dor, a sua
origem, a sua possibilidade de cessacdo e o caminho para sua cessacao €, portanto, o objetivo
do budismo, sdo as suas quatro nobres verdades (catvaryanyasatyani) e serd, também, o

objetivo deste segmento do capitulo.

‘Mestre (bhagavan), apesar de ter ouvido muito e compreendido bem as mazelas
da ganancia, do édio e do erro, por vezes esses estados invadem minha mente e me
incomodam. Eu fico imaginando o que foi que eu ndo abandonei para que esses
estados de espirito ainda ocorram em minha mente?’ ‘Mahanama, enquanto vVOCcé
ndo compreender a pouca gratificagdo e a quantidade enorme de dor e desespero no
prazer, esses estados ainda vao Ihe atormentar’. 355

395 “digharattaham, bhante, bhagavata evam dhammam desitam ajanami — ‘lobho cittassa upakkileso, doso

cittassa upakkileso, moho cittassa upakkileso’ti. Evaricaham , bhante, bhagavata dhammam desitam ajanami —
‘lobho cittassa upakkileso, doso cittassa upakkileso, moho cittassa upakkileso’ti. “‘So eva kho te, mahanama,
dhammo ajjhattam appahino yena te ekada lobhadhammapi cittam pariyadaya titthanti, dosadhammapi cittam
pariyadaya titthanti, mohadhammapi cittam pariyadaya titthan..yasma ca kho te, mahanama, so eva dhammo
ajjhattam  appahino tasma tvam agaram ajjhavasasi, kame paribhuiijasi” MN 14.2-3. CS
(s/d:Caladukkhakkhandhasutta).
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As respostas que 0 Tathagata d& ao seu conterraneo sakya, Mahanama, aflito com
seus tormentos mentais, formam o Cu/adukkhakkhandhasutta, “o breve discurso sobre 0s
componentes do sofrimento”. La, como em incontaveis outras passagens em todos os extratos
de toda a literatura budista, seja de qual denominacgéo for ou vazada em seja qual for o idioma,
a mensagem do Buda é sempre, exatamente a mesma, variando sutilmente as suas modula¢fes
como 0s micro-tons de uma raga infinita, sempre de acordo com a capacidade dos seus
interlocutores: detectar o sofrimento (P dukkha / S duhkha): nascimento, velhice, doenca e
morte, 0s desejos e apegos sdo sofrimento; a origem do sofrimento (P dukkhasamudaya / S
duhkhasamudaya): desejo de vida, de prazer; a possibilidade de se escapar deste ciclo
recorrente de dor (P dukkhanirodha / S duhkhanirodha): é pacificacdo, a neutralizacdo da dor,
que implica necessariamente no renunciar ao prazer; e, finalmente, abracar um modo de vida
que permita escapar da onipresenca da dor (P dukkhanirodhagaminipatipada | S
duhkhanirodhamargapratipada): o nobre octuplo caminho cujo percorrer remove a dor. Estes
quatro postulados, depois chamados de “quatro nobres verdades” (P ariyasaccani | S
catvaryanyasatyani) representam intuicdes vitais, incontornaveis e estruturais do budismo: a
de que de fato a dor existe e é onipresente em todas as criaturas conscientes; a verdade de que
a origem desse sofrimento € o desejo; finalmente a boa noticia, a verdade de que € possivel a
libertacdo deste estado, através do trilhar de uma senda que nos conduziria a um porto seguro
contra a dor e o desejo, e que se subdivide em oito préticas (P ariya atthangika magga | S

*® o desenvolvimento de uma perspectiva correta acerca da

ariya astangika marga): 3
verdadeira natureza da realidade (P sammaditthi | S samyagdysti): conhecer o sofrimento, a
sua origem, a possibilidade da sua superacdo; um modo de vislumbrar esta perspectiva através
de uma metodologia reflexiva (P sammasankappa | S samyaksamkalpa); um falar que traduza
corretamente estas visdes e incite outros a busca-las (P sammavaca | S samyagvac): abster-se
de um discurso agressivo, que provoque dissenso, inveridico, em suma, ou expor o dharma de
acordo coma doutrina e no melhor das suas habilidades ou manter um nobre siléncio
(ariyatunhi); um modo de agir eficaz para a condugdo ao libertar (P sammakammantal S
samyakkarmanta): renincia, ndo violéncia, amor, abster-se de matar, roubar, se intoxicar; um
tipo de vida que ndo obstaculize esta eficacia (P sammajiva | S samyagajiva): viver de forma
justa, nobre, leal, compassiva; um esforco constante para se manter nesta dimensdo (P
sammavayamal S samyagvyayama): esforco, ascese contra o dominio do desejo; procurar

viver na dimensdo mental de tranquilidade (P sammasati | S samyaksmyti): consciéncia do

%% O nobre 6ctuplo caminho sera aprofundado no capitulo 5.2. Aqui, sera esbogado um breve rascunho da senda.
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corpo, da mente e dos seus processos, que sdo frutos e se complementam com a modulagéo
correta e eficiente de nossas estruturas psiquicas (P sammasamadhi | S samyaksamadhi):
meditagdo e contemplacdo.®*’ Todos estes postulados e seus desdobramentos intelectuais e
praticos delimitam o perimetro fundacional e, assim como a originacdo interdependente,
remontam ao despertar do Buda a sombra das figueiras-de-bengala, as margens do Naraijana,
e formam o nacleo originario dos ensinamentos (dharma) do budismo, quando, apds o seu
despertar em Bodh Gaya e se dirigir para Sarnath, préximo a Benares, ele da inicio formal a
sua pregagdo, colocando em movimento “a roda da lei” (P dhammackka / S dharmacakra). E
fundamental lembrar que o 6ctuplo caminho deve também ser considerado uma alternativa
mediana, o caminho do meio, tanto a indulgéncia dos sentidos, “baixa, vulgar, grosseira,
maléfica”, quanto ao ascetismo extremo “doloroso, degradante, vexatorio, extravagante”. 358

E fundamental relacionar aquelas trés caracteristicas dos seres conscientes mais uma
vez com a ignorancia: ‘“monges, 0 que vocés acham, a forma € permanente ou
impermanente?”  “Impermanente!” ‘“Monges, o que ¢ impermanente é prazeroso ou
doloroso?” “Doloroso!” “Monges, o que é impermanente, doloroso, e sujeito a mudanga,
deve ser considerado como ‘meu’, ‘eu’ ou ‘minha substancia?’” “Ndo, mestre!”. **° A crenca
na permanéncia e na substancia se traduz em sofrimento.

O Dhammapada, um dos mais populares textos budistas composto em versos

didaticos de facil memorizacdo também pergunta:

Por que o riso, por que a alegria nesse mundo se ele esta sempre em chamas?
Por que ndo procuras uma luz, imerso que estas nas trevas [da ignorancia]?
Observa esta imagem pintada, um corpo cheio de feridas, composto, doente,
cheio de pensamentos, no qual ndo hd nem permanéncia nem estabilidade.
Esse corpo exaurido, um ninho fragil, cheio de doengas;

Este monte de corrupcdes que se quebra em pedagos,

vida terminando sempre em morte!**®

%7 saccavibhangasutta, “o discurso que explicita as [quarto nobres] verdades”. Esse pequeno sutta é ideal para
uma breve introducéo ao tema. MN 141 (2009:1097). O tema é amplificado em varios outros textos. Uma das
exposicdes classicas € a sua utilizagdo como expediente meditativo formal como ocorre no
Mahdasatipathanasutta, “o discurso acerca dos fundamentos da consciéncia”, DN 22 (1995:335), que sera
recorrente ao longo do restante da tese.

8 MN 139.4. (2009:1081).

%9 “Tam kim mannatha, bhikkhave, riipam niccam va aniccam va’’ti? ‘‘Aniccam, bhante’’. ‘‘Yam pananiccam
dukkham va tam sukham va’’ti? ‘‘Dukkham, bhante’’. ‘‘Yam pandniccam dukkham viparinamadhammam,
kallam nu tam samanupassitum — ‘etam mama, esohamasmi, eso me attd’’'ti? ‘‘No hetam, bhante’.”. MN
109.15. CS (s/d:Mahapunnamasutta).

380 “piccam pajjalite sati konu haso ki anando andhakarena onaddhd padipar na gavessatha/ yassa dhuvam
thitthi natthi anukayam samussitam dturam bahusankappam cittakam bimbam passa/ idam rupam parijinnam
roganiddham pabhanguram patisandeho bhijjatihi jivitam maranatam.” Dhammapada 146-7 (s/d:492-6).
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As meditacbes que o Buda propunha aos seus discipulos para que eles
compreendessem os problemas oriundos da sensualidade, a impermanéncia do corpo deles e
de seus objetos de desejos, exemplificado no desejo sexual pelos corpos femininos
principalmente, beira 0 sombrio. Recomendando uma visita a um local de cremagdo ou de
descarte de cadaveres, ele exorta seus discipulos a esperarem dois ou trés para que entdo, com
0s corpos em adiantado estado de decomposicédo, os bhikkus pudessem analisar os objetos de
seus desejos sob uma nova Gtica. Algumas descri¢des sdo bem fortes e realistas, como fica
exemplificado na historia da morte da cortesa Sirima.

Discipula leiga do Tathagata, Sirima era famosa por sua beleza ¢ também pela
generosidade, fazendo questdo de alimentar pessoalmente uma grande quantidade de monges.
Um dia, ao ouvir a descricdo de sua beleza, mesmo sem conhecé-la, um monge se enamorou
de Sirima, fato que foi levado ao conhecimento do Buda. Contudo, quis o destino que Sirima
adoecesse e falecesse. Ao saber disso, 0 Buda pede ao chefe local que esperasse trés dias
antes de cremar o corpo. No terceiro dia, 0 Buda convida a congregacao de monges a prestar
as ultimas homenagens a Sirima. Ao chegar ao crematorio e se deparar com o corpo da
discipula em adiantado estado de decomposicdo, 0 Bhagavan se dirige ao chefe e pede que
seja proclamado pela aldeia que todos aqueles que pagassem certa quantia poderiam desfrutar
do corpo de Sirima. Como ninguém se apresentasse, o Buda pediu que o prego fosse sendo
baixado, até que ele pediu que se proclamasse que aquele que quisesse poderia usufruir do
corpo de Sirima gratuitamente. Ninguém se apresentou. O Buda entdo se dirigiu a assembleia
dos discipulos e disse: “Bhikkus, até semana passada alguns homens pagavam fortunas por
uma noite com Sirima. Contemplem agora o objeto do desejo de tantos”. O Buda entdo
chamou a atencdo dos monges, particularmente, para certos detalhes especificos do corpo que
certamente enfatizavam as suas palavras. Nesta perspectiva, 0 Buda exortava recorrentemente
a Comunidade a abstencdo do contato com tudo aquilo que pudesse “inflamar” a
sensibilidade, ** recorrendo & originacéo interdependente para desenredar objetos e esfera
sensivel.

Entretanto, ndo se deve esquecer a navalha da vacuidade, mais uma vez aplicada em
conjunto com a interdependéncia: “quem percebe a originacdo interdependente também
percebe o sofrimento, 0 seu surgimento, a sua cessacdo e o caminho para a sua cessa¢do”.**

Nagarjuna parece ter compreendido corretamente. A interdependéncia, que, como vista, é

%1 MN 28.27-8. (2009:283).
382 «qh pratityasamutpadar pasyatidam as pasyati dubkhar samudayam caiva nirodham margam eva ca.” MK
XXIV.40. (1991:353-4).
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condicdo dos seres e também de sinbnimo de vacuidade, ajuda a recolocar a questdo sob nova
luz. Pode-se reescrever o aforismo da seguinte maneira: aquele que percebe a vacuidade dos
seres percebe que os seus resultados sdo sofrimento etc. Mas também nédo se deve esquecer
que o aforismo pode também ser reescrito da seguinte maneira: aquele que percebe a
originacao interdependente percebe a vacuidade do sofrimento, do seu [suposto] surgimento,
da sua [suposta] cessacdo etc. ja que ndo se deve esquecer que o sofrimento, ele também é
condicionado, ou seja, vazio e interdependente. Essa leitura parece se coadunar
harmonicamente com outra passagem de Nagarjuna: “como pode haver sofrimento que nédo
esteja submetido ao principio da originacdo interdependente? O sofrimento foi, também,
descrito como impermanente. Como tal, ele ndo possui uma natureza prépria.” ** Com
efeito. Se o sofrimento pode ser extinto pelo nobre dctuplo caminho, e o Buda e todos os
budistas assim afirmam, isto significa dizer que o sofrimento também é impermanente, ou
seja, como ele também é condicionado, ndo possui substancia prépria (svabhava), se ndo
possui substancia prépria, s6 pode surgir como resultado de um conjunto de fatores que, uma
vez, separados, acarretam a sua dissolucdo. Portanto, a crenca de que o sofrimento existe
essencialmente ndo se sustenta, sendo a crenca em tal tese um convite para a dor. Miragens
dentro de miragens se extinguindo. O préprio sofrimento é impermanente, fugaz e, por isso
mesmo, vazio. Ignorar a vacuidade de todos os fenébmenos condicionados, o sofrimento
inclusive, & um convite...a dor!

A natureza da dor &, portanto, um erro na capacidade de discriminar a verdadeira

natureza da realidade. Segundo o Buda, nos termos do Lankavatara:

Mahamati, o que esses pensadores ndo entendem ¢ que o mundo objetivo nada
mais é do que uma discriminacdo errada feita pela mente...meu ensinamento,
Mahamati, consiste na cessa¢do do sofrimento que surge da discriminacdo dos
seres gue compdem os mundos; [meu ensinamento] consiste na cessagdo da
ignorancia, do desejo, da acdo e da causalidade; e no reconhecimento que o mundo
objetivo, como uma miragem, é uma manifestacdo da mente. 364

O que se tem aqui € uma importante apresentacdo do sofrimento em termos da
doutrina yogacarin ou vijianavadin, que defende a tese que a realidade externa s6 surge por
uma incapacidade de discriminar corretamente o fato de que é a mente dualizante que, ao

fragmentar a realidade entre sujeito, objeto e estabelecer limites arbitrarios e imaginarios a

363

2

apratityasamutpannam kuto duhkham bhavisyati / anityam uktam duhkham hi tat svabhavye na vidyate.
MK XXIV. 21. (1991:343).

4 “katham ca mahamate tirthakaravadakudystisadharana bhavanti  yaduta svacitra visayavikalpa
drstyanavabodhatvijiiananam... punaraparam — mahamate  vikalpabhavatrayaduhkhavinirvatanmajnianatrsna
karmapratyayavinivrttim svacittadysyamayavisayanudarsanam bhasisye.” LS (1923: 40).
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totalidade n&o dual da realidade, cria imaginativamente (vikalpita) seres e elementos, dentre
eles a dor. O texto também destaca a relagdo entre sofrimento e o desejo (¢rsna), a acdo
(karma) e a relacdo causa-efeito (pratyaya). A relacdo é fundamental e merece atencéo detida,
ja que aponta para o cerne do problema.

Ao se fragmentar o tecido ndo dual da existéncia através da ignorancia, divide-se a
realidade entre o sujeito e os objetos. E ao desejar aquilo que erroneamente é compreendido
como um objeto, ja que ndo existem 0s mesmos, somente a unidade totalizante da existéncia,
cria-se a nogdo de agente, acdo (karma) e resultados, através da nocdo de relacdo causal. A
noc¢do de agéncia é fruto daquele erro primordial que desenraiza os elementos e os reifica em
entidades atbmicas e autbnomas. Nagarjuna também se refere ao problema: “portanto, o tolo
forma disposicdes que constituem a origem do samsara. Por isso é o tolo que [acredita que] é
um agente, e ndo o sabio, ja que este percebe a verdade.”*®®

A nocgdo de agéncia consegue reunir a crenga na substancia, na permanéncia e no
prazer e na alegria, todos aqueles erros decisivos que representam erroneamente a perspectiva
correta da real natureza dos seres condicionados: a insubstancialidade, a impermanéncia e o
sofrimento. Dai a caracterizacdo nagarjuniana de que € a nocao de agente que funda a ronda
recorrente dos desejos insatisfeitos. E a partir desta construcio imaginativa que se associam as
condicbes que determinam o surgimento e a perpetuacdo do sofrimento, lembrando,
entretanto, que este sofrimento também é impermanente, ja que condicionado, podendo,
portanto, ser superado, e € para a possibilidade da sua superacao que ora nos voltamos, para

tentar compreender as condi¢des de possibilidade daquela superacéo.

365 .o = g - A . .= - _ C g = ;-
“samsaramiilan samskaran avidvan samskarotyatah/ avidvan karakah tasman na vidvams tattvadarsanat.”

MK XXV1.10. (1991:374).
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CAPITULO 5 - A TERAPIA SOTERIOLOGICA BUDISTA: O
CAMINHO OCTUPLO

5.1. Monges (arhant/bodhisattva) e leigos (upasaka): os preparativos para o caminho

Buddham saranam gacchami. Dharmam Saranam gacchami. Sangham Saranam
gacchami. “Eu busco refugio no Buddha. Eu busco reflgio no Dharma. Eu busco refagio na
Sangha”. A formula é de uma simplicidade tocante. E antiga. Ela tem sido continuamente
repetida diuturnamente em dezenas de linguas por mais de dois mil e quinhentos anos por
todo o planeta, e marcou e ainda marca formalmente a pertenca de bilhdes de seres humanos a
comunidade budista, a sarigha. Leigos ou monges, a formula destaca “os refugios”, as trés
joias do budismo (trayaratna). O seu mais recente divulgador, Sakyamuni, “o sébio do cla
Sakya”, 0 Tathdgatha, 0 Bhagavan, “o mestre”, o Buddha, “aquele que despertou” é o
primeiro ref(igio da triade. ¥

O mestre da inicio formal a comunidade e a sua prédica apds o seu despertar as
margens do Nairajana em Bodh Gaya. A tradi¢do afirma que o Buda, recém-desperto, passou
sete dias ou semanas, de acordo com a fonte, desfrutando de sua liberdade ha pouco
conquistada. Os eventos que a precederam sdo fartamente conhecidos: apds abandonar sua
familia e o seu dharma de guerreiro, ele se uniu a varios grupos ascéticos que perambulavam
pela planicie gangética por volta dos séculos V/IV a.e.c., deles vindo a se afastar para
prosseguir solitariamente a sua caminhada. Ao atingir a regido de Bodh Gaya, ele encontra
um local ideal para se dedicar a meditacdo, a sombra de uma frondosa figueira-de-bengala
(cujo nome cientifico incorporou a experiéncia, ja que aquela espécie é hoje chamada Ficus
religiosa), fazendo um voto de 14 ndo se afastar enquanto ndo experimentasse a libertacdo.
Conta a tradicdo que ao final da uma tarde, junto com o surgir da primeira estrela, ele teria

entrado em quatro progressivos estagios meditativos cada vez mais profundos, culminando

%% Na realidade “Buda” (buddha) é um titulo. Neste ciclo cosmico em que se vive presentemente Sakyamuni é 0
quarto Buda. Trés ja Ihe precederam (Kakusandha, Konagamana e Kassapa) e outro Ihe sucederd (P Metteya / S
Maitreya) em futuro incerto. Esta era é considerada particularmente afortunada pela quantidade de Budas que
revelaram o Dharma, ja que ndo se pode dizer que nenhum deles é o formulador “original” do Dharma.
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com o seu despertar (bodhi). Alguns dias apds o evento, ele teria sido alimentado por alguns
mercadores que por la passavam. Apds expor a sua doutrina, os comerciantes pedem para se
tornar seguidores. Algum tempo depois, 0 agora Buda, o desperto, se dirigiu a Benares, ao
parque dos cervos nos arredores da vila de Sarnath, onde, segundo ele préprio, d& inicio a sua
pregagdo “oficial”, “girando a roda da lei” (dharmacakra). L&, ele encontra cinco ex-
companheiros de meditacdo e, apds uma hesitacdo inicial, os cinco também pedem refugio na
doutrina, no Dharma, e no Buda, ja que, tecnicamente, ndo havia ainda a comunidade, a
sangha. S80 aqueles cinco ascetas que formaram o nucleo originario da comunidade de
renunciantes (masc. P bhikku / S bhiksu, lit. “mendigo”, fem. P bhikkuni / S bhiksuni), sendo
também referidos por sravaka (“os que ouviram a doutrina” = “discipulos, alunos,

37 tendo, logo apds esse acontecimento, havido um crescimento expressivo da

estudantes”)
comunidade devido a uma série de conversdes de varios individuos e grupos. A partir desse
nacleo primitivo, a tomada de refigio nas trés joias tornou-se o marco inicial, tanto para
leigos como para monges de entrada na comunidade e é para compreender a natureza dessa
comunidade, suas regras diferenciadas para leigos e para monges, e 0s pré-requisitos para a

pratica do cominho budista que esta secdo se destina.

Magnifico! Magnifico! Bhagavan! O mestre clarificou o0 Dharma de varias formas,
erguendo o que estava caido, revelando o oculto, mostrando o caminho para quem
estava perdido, segurando uma lampada no escuro para os dotados de visdo. Eu
tomo refligio no Buda, eu tomo refdgio no Dharma, eu tomo refugio na Sarngha.
Que de hoje em diante 0 mestre Gautama se lembre de mim como um seguidor
leigo que tomou refiigio nele por toda a vida. **

A admissao do bramane Janussoni, descrita acima, ¢ um exemplo tipico que recorre
dezenas de vezes na literatura pali, esta, especificamente, no Majjhima Nikaya. Sundarika
Bharadvaja, Pingalakoccha, Potaliya, Upali, Vaccagota, o rei Avantiputta, Brahmayu, o
principe Bodhi, Angulimala, todos esses tém as suas iniciacGes descritas nos suttas e a
formula do reflgio é onipresente. Primitivamente, quando o Buda ainda iniciava 0s novicos
(com o crescimento exponencial da comunidade esta atividade recaiu sobre 0s mais antigos),
a admissdo era marcada por uma formula mais simples ainda: ‘ehi bhikkhu’, ‘venha monge’.

O chamado, o vocare do Buda marcava a entrada do novico na comunidade. La, apesar de

%7 Lembrando a importancia do “ouvir”, sravana no ambiente upanixadico. Sravaka também é derivada daquele
importante verbo na india antiga, SRU, “ouvir”, = “estudar”.

%88 « A bhikkantam, bho gotama! Abhikkantam, bho gotama! Seyyathdpi, bho gotama, nikkujjitam va ukkujjeyya,
paticchannam va vivareyya, milhassa va maggam dcikkheyya, andhakare va telapajjotam dhareyya —
‘cakkhumanto riupani dakkhanti’ti; evamevam bhota gotamena anekapariyayena dhammo pakdasito. Esaham
bhavantam gotamam saranam gacchami dhammarica bhikkhusangharica. Updsakam mam bhavam gotamo
dharetu ajjatagge panupetam saranam gata’’nti.” MN 4.35. CS (s/d: Bhayabheravasutta).
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poucas informagdes nitidas, a/o novica/o provavelmente gravitaria para o circulo mais
imediato de um thera ou de uma theri, 0s ancidos e as ancias da sarigha. A ideia de “refugio”
é muito importante, tanto para bhiksus quanto para updasakas. Para esses, 0s leigos, o reflgio
representava a possibilidade de traduzir em suas vidas particulares a dimensdo do caminho
laico que possuia seus préprios atrativos e suas dificuldades especificas. Para os renunciantes,
cujo grau de rendncia era extremo em termos atuais, mas que para o Buda representava um
caminho do meio se comparado a sensualidade licita da laicidade e as radicais manifestacGes
ascéticas de renunciantes indianos; para aqueles, portanto, o seu Unico reflgio era a pertenca a
sangha. Ou isolados nas matas e montanhas, ou na companhia dos mais antigos e das mais
antigas para aprender sobre o caminho, 0os monges s6 costumavam se reunir originariamente
ou na presenca do mestre durante a sua vida ou durantes as mongées, na antiguidade, um
periodo de dificil locomocdo no subcontinente indiano. O numero de estacdes das chuvas
marcava a senioridade dos membros da comunidade (‘renunciei ha trés, ha dez ou vinte
mongdes’, p. €x.) € marcava também a oportunidade de convivio mais direto com os irmaos e
irmas do caminho, geralmente em parques ou edificios doados pelos leigos a comunidade, que
logo se tornaram o ponto centripeto de difusdo do budismo mais escolastico, tendo alguns
desses centros primitivos evoluido para complexos monasticos compostos por hospitais,
enfermarias, escolas, albergues e bibliotecas.

O perfil daquela comunidade primitiva é extremamente variado: varredores de rua,
ferreiros, bramanes, principes, guerreiros, conarcas, ascetas, prostitutas, comerciantes,
artesdos, agricultores, rainhas, servas, assassinos. Ndo havia qualquer impedimento formal
para ser aceito nos quadros da comunidade, quer de forma laica ou como monge; com
excecdo de menores de idade e procurados pela lei, quase todos eram aceitos desde que se
mostrassem dispostos a seguir a disciplina. As formas de admissdo variaram de acordo com o
tempo e o local, mas a tomada de refugio era e ainda € o denominador comum de todas elas.
No inicio, bastava repetir trés vezes a formula de refugio, ajoelhada/o perante uma monja ou
um monge para a admissdo. Posteriormente, os rituais foram se complicando
exponencialmente, levando, hoje em dia, em alguns contextos culturais, varios dias e até
semanas. ***Na medida em que a comunidade crescia, atraindo toda sorte de homens e
mulheres de todos os estratos sociais, a sarngha se complexificava, dando inicio ao processo
de producdo de uma série de regras especificamente criadas de acordo com a necessidade,

tanto para 0s monges, as monjas e 0s leigos, o principal apoio material da comunidade.

%9 v/, Donald S. LOPEZ (ed.) Buddhist scriptures, London: Penguin, 2004, p. 223 ff.
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Existem varios desses grupos de textos que marcam o0 universo que regula o comportamento
dos monges e leigos. Esses textos s&o conhecidos como o Vinaya e ja foram referidos. 3
Existe, além dos votos formais, uma extensa lista de pré-requisitos para trilhar o
caminho, chamados de bodhipakkhya dhamma (“‘elementos para a realizagdo do despertar”),
divididos em sete grupos: | — Os quarto tipos de consciéncia (satipatthana): (i) consciéncia do
corpo, (ii) consciéncia das sensacOes, (iii) consciéncia da mente, (iv) consciéncia nos
elementos mentais; 11- Os quarto esfor¢os (sammappadhana): (v) procurar evitar o surgimento
das mas qualidades, (vi) procura limitar a influéncia das mas qualidades surgidas, (vii)
procurar criar 0 surgimento das boas qualidades, (viii) procurar estimular o crescimento das
qualidades ja surgidas; 11 — As quatro bases dos poderes (iddhipada): (ix) desenvolver a base
do poder da concentracdo e do esforco, (x) desenvolver a base do poder da concentragdo
baseado na persisténcia e no esfor¢o, (xi) desenvolver a base do poder da concentracéo
baseada na persisténcia e na geracdo do esforco, (xii) desenvolver a base do poder da
concentracdo baseado na discriminacdo e na producgédo do esforco; IV — As cinco faculdades
(indriya): (xiii) a convic¢do (saddha), (xiv) a persisténcia (viriya), (xv) a consciéncia (sati),
(xvi) a concentracdo (samadhi), (xvii) o discernimento (pafifia); V — As cinco forcas (bala),
(xviii) a forca da convicgdo (saddha), (xix) a forca da persisténcia (viriya), (xx) a forca da
consciéncia (sati), (xxi) a forca da concentracao (samadhi), (xxii) a for¢a do discernimento
(pafifia); VI — os sete fatores do despertar (bojjhanga): (xxiii) consciéncia como fator do
despertar (sati-sambojjhanga), (xxiv) analise dos elementos como fator do despertar
(dhamma-vicaya-sambojjhanga). (xxv) persisténcia como fator do despertar (viriya-
sambojjhanga), (xxvi) enlevo como fator do despertar (piti-sambojjhanga), (xxvii) serenidade
como fator do despertar (passaddhi-sambojjhanga), (xxviii) concentracdo como fator do
despertar (samadhi-sambojjhanga), (xxix) equanimidade como fator do despertar (upekkha-
sambojjhanga): VII — o nobre dctuplo caminho (ariyasthangamagga): (XxX) visdo correta
(samma-ditthi), (xxxi) vontade correta (samma-sankappa), (xxxii) fala correta (samma-vaca),
(xxxiii) acdo correta (samma-kammanta), (xxxiv) vida correta (samma-ajiva), (xxxv) esforco
correto (samma-vayama), (Xxxvi) consciéncia correta (samma-sati), (xxxvii) concentracdo

correta (samma-samadhi).®”

370

V. Cap. 1.3.
371 Estes pré-requisitos se encontram dispersos pelos Sittas, porém, no MN 77, 0 Mahdasakuludayi discutem-se
todos os pré-requisitos aqui elencados.
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Segundo o Buda, aqueles mais antigos no caminho, os chamados ancides (thera) e as

ancias (theri) da comunidade, eram os arhat *"?

, J& maduros nas praticas e guias seguros dos
novigos. De acordo com o Tathagata, 0 arhat é incapaz de agir de nove maneiras: (i)
Deliberadamente tirar a vida de outro ser; (ii) Incapaz de pegar o que ndo lhe foi dado; (iii)
Incapaz de fazer sexo novamente; (iv) Incapaz de mentir; (v) Incapaz de acumular objetos;
(vi) Incapaz de agir apaixonadamente ou com apego; (vii) Incapaz de agir sob a influéncia do
odio; (viii) Incapaz de agir sob a infléncia da tolice; (ix) Incapaz de agir sob a influéncia do
medo. *"Esses arhat possuem todas as qualidades do Buda, entretanto, os Budas sdo seres
especiais (tathagata, “aqueles que vieram desta/ de certa maneira” [“para este propdsito”])
para as suas missdes especificas, geralmente “esperando” numa dimensdo ndo humana o
momento mais propicio para encarnar; outro aspecto interessante é que 0 nirvana pode ser
alcancado por todos, leigos ou monges®*, sendo que estes, naturalmente, retinem as condicdes
de possibilidades mais propicias; contudo, o canone registra inimeros exemplos de leigos que
alcancaram o estagio de arhat: Citta, Cunda e Vimalakirti, dentre outros; porém, ndo deve se
perder de vista o fato de que a rendncia formal assinala a possibilidade de dedicagéo exclusiva

ao sendeiro. O Dhammapada dedica todo um capitulo aos arhat:

Eles estdo no final da jornada — suas buscas pela libertagdo atingidas;
Sem sofrimento, com a mente completamente livre, sem ansiedade,
sem apegos ou nés.>"

Com a perfeita compreensdo de que a natureza é vazia

e sem seres (substanciais), a mente se liberta do desejo,

E ndo deixa traco da sua passagem,

assim como as aves no céu.>®

Esses arhat, antes da realizacdo plena, do despertar (bodhi) sdo conhecidos como
bodhisattva (P boddhisatta / S bodhisattva). Os bodhisattvas merecem uma atengédo especial,
por varios motivos; em primeiro lugar, sdo seres destinados a iluminacdo nesta vida, vale
dizer, todo arhat é, antes do despertar, um bodhisattva, e € assim que o Buda se refere a ele
proprio antes da sua experiéncia radical de libertacdo em Bodh Gaya. Os bodhisattvas podem

ser humanos ou ndo humanos, na medida em que eles podem se encontrar ja renascidos em

372 A gradacdo e os estagios do caminho serdo discutidos na préxima segdo, contudo, é importante manter em
mente desde j& que existem algumas lacunas no conhecimento mais claro sobre supostas hirarquias e estagios
dos mais antigos bhikkhus, principalmente com a posterior ascensdo da figura dos bodhisattvas no contexto
mahdyana.

3 DN 29.26. (1995:435).

7% MIN 73.9 ff. (2009:596).

375 «Gataddhino visokana sabadhi vippamutassa, sabbaganthappahinassa parilaho na vijati.” DP 90. (s/d:323).
376 «yosam sannicayo natthi ye pariiifiatabhojand yassa, suitiiato animitto vimokkho ca gocaro tesar gati akdse

sakuntanam iva durannayd.” DP 92. (s/d:328).
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outra dimensdo, la mesmo se libertando ou esperando pelo momento ideal de assumirem seus
papéis na historia®”’; o conceito e a personalidade dos bodhisattvas, ndo obstante presentes
desde os estratos mais antigos no cénone theravada serdo particularmente exaltados nos
contextos mahayana, ja que um expressivo nimero de textos da referida tradicdo ird levantar
algumas criticas ao antigo ideal dos arhats e sravakas, além dos pratyekabuddhas, a
interessante e pouco estudada figura dos monges que alcangam o despertar solitariamente
(‘pratyeka’) mas ndo se interessam em pregar da doutrina. Segundo alguns textos mahayana
378 todos os trés tipos de seguidores (“arhat”, “sravaka” e “pratyekabuddha’), nio obstante
seus louvaveis esforgos em busca do despertar, teriam um comportamento ‘“relativamente”
egoista, na medida em que se “esqueceriam” da interdependéncia de suas buscas particulares
com a busca alheia. Uma suposta nova énfase na compaixéo (karuna), no altruismo e no auto-
sacrificio marcaria e diferenciaria os boddhisattva dos ideais dos thera, na medida em que 0s
bodhisattvas fariam um voto formal de renunciar ao despertar antes de conduzir todos os seres
conscientes a libertacdo, sendo aquela suposta nova énfase motivo de profunda discordia entre
os especialistas. *"° Os bodhisattvas, além de tudo isso, eram importantes interlocutores do
Buda nos sitras mahayana ou eram, eles proprios, os pregadores e divulgadores das
doutrinas. E interessante notar, contudo que, em alguns casos, leigos sdo descritos como
possuindo uma realizacdo espiritual e um saber muito mais amplo, como no caso de
Vimalakirti (‘o de fama imaculada’) que constrange ¢ embaraga tanto 0S antigos quanto
bodhisattvas com o0 seu conhecimento, como se pode notar no famoso sitra
Vimalakirtinirdesa (o Ensinamento de Vimalakirti”), cuja estrutura e objetivos
provavelmente apontam para o crescimento da laicidade em termos de participacdo na difuséo
do Dharma. **°

A figura do monge na tradicdo budista € muito forte. Nos paises por onde o budismo
se espraiou, do Sri Lanka até o sudeste asiatico alcancando as ilhas da Oceania, do Tibet a
Asia Central, da China e da Coréia ao Jap3o, as vérias denominacdes budistas monacais se
tornaram alicerces centrais das respectivas culturas. Ndo obstante a falta de um corpo central
dirigente desde os tempos arcaicos até os seus desenvolvimentos asiaticos mais tardios, na
realidade, até hoje em dia, chama a atencdo a uniformidade e continuidade das estruturas

fluidas e descentralizadas que a sarigha desenvolveu em estreita cooperagdo com os leigos.

377 por exemplo, o bodhisattva Maitreya (P Metteya), o futuro e Gltimo Buda deste ciclo cosmico, que, segundo
algumas tradicdes, se encontra na dimenséo (ou paraiso) Tusita, aguardando 0 momento certo para mais uma vez
promulgar o Dharma.

8\, esp. 0 saddharmapundarikasitra.

879 v/, por exemplo, para uma discussdo geral, Paul WILLIAMS, Mahayana Buddhism (2009:195ff).

%80 v/, Concluséo.
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Esta cooperacéo estreita entre laicidade e comunidades de monges e monjas pode ter criado as
condi¢des de um encaminhamento mais aberto a participagdo, tanto dos leigos nos esforgos
missionarios quanto dos monges em estruturas laicas de poder politico e econémico,
redundando na énfase do ideal do bodhisattva; contudo, para compreender a natureza deste
ideal, deve-se voltar a comunidade antiga e observar a diferenga nos votos tanto daqueles que
optavam pelo caminho monacal quanto da laicidade.

Para um leigo aderir ao budismo, explicitando a sua alianga com o Buda, o Dharma e
a comunidade, tanto naquela época quanto hoje, € exigido o abragar formal de cinco votos ou
regras (paricasila) basicas: (i) ndo matar, vale dizer, ndo tirar conscientemente a vida de
nenhum ser vivo (animal), consubstanciando o ideal budista da ahimsa, da ndo violéncia
(panatipara veramani sikkhapadam samadiyami, “eu me abstenho de matar™); (ii) ndo roubar,
implicando em jamais tomar para si nada que ndo tenha sido dado por outrem (adinnadana
veramani sikkhapadam samadiyami, “eu me abstenho de roubar”); (iii) vida sexual licita, isto
é, exercer a sexualidade sem ofender ou afrontar tanto individuos quanto a moralidade social
(kamesu micchacara veramani sikkhapadam samadiyami; “eu me abstenho de conduta sexual
impropria”); (iv) ndo mentir, controlar a fala (musavada veramani sikkhapadam samadiyami;
“eu me abstenho de mentir”) e (V) ndo se embriagar/drogar (siramerayamajjapamadatthana
veramani sikkha padam; “eu me abstenho de intoxicantes”). Esses sd0 0s votos, as regras
bésicas as quais todo e qualquer budista assume para si, leigo ou monge. Tradicionalmente,
aqueles cinco preceitos negativos possuem uma contraparte afirmativa: (i) desenvolver a
compaixdo (karuna), o amor (metta) e a ndo violéncia (ahimsa). A abstencdo das praticas
violentas concorre para a praxis ética interdependente, ja que a nocdo de interdependéncia
busca alimentar a consciéncia de que um individuo, além de ndo substancial e fluido, esta
indissoluvelmente conectado a complexidade sistémica do mundo, corroborando a
necessidade do cuidar coletivo, além do particular, do abrigar da diferenca; (ii) a virtude da
paciéncia (khanti), da aceitacdo das determinacdes causais que condicionam o modo pelo qual
o0 individuo se insere naquele ambiente simbi6tico e organico global; (iii) o contentamento
com o exercicio sabio e moderado do prazer sexual, revestido ainda do respeito as/aos
parceiras/os, lembrando ainda a polaridade da interdependéncia, afetiva inclusive; (iv) a
pratica de uma fala ndo so veridica, mas também doce e sabia, instrumentalizando a fala para
a conducdo dos seres em direcdo do despertar e, por fim, (v) a vigilancia e a consciéncia,
evitando, pela embriaguez e uso de narcéticos a perda da memdria, a violéncia das palavras

asperas e 0 respeito pela vida e dignidade do préximo.



171

Além desses cinco imperativos morais que obrigam todo e qualquer budista, 0s
leigos que assim desejarem podem abracar ainda mais trés preceitos que 0s aproximam muito
do despojamento dos renunciantes; sdo eles: (vi) se abster de alimento do meio-dia até a
aurora seguinte; (vii) evitar espetaculos artisticos de toda sorte e de todo e qualquer tipo de
ornamento e adereco corporeo; (viii) evitar o luxo no mobilidrio. As abstengdes objetivam a
salde, o contentamento e a concentracdo do corpo no caminho; segundo o ditado: ou se
medita ou se fala do dharma, tudo o mais sendo desnecessario. Naturalmente, este conjunto
de preceitos redunda no desprezo de todo excesso e luxo, agressivo por si s6 aos que nada
possuem e um Obice incontornavel para a libertacdo espiritual; a diminuicdo da vaidade,
lembrando a natureza transitéria da beleza e dos agregados que compdem a existéncia humana
que, para ser vivida em sua plenitude, demanda o abdicar daqueles cuidados desnecessarios
para a senda.

O Buda possuia uma enorme preocupacao com a laicidade, dedicando muita atengéo
a predica para aqueles. O Sigalakasutta, por exemplo, € todo dedicado a instrucdo dos
leigos.*®" Nesse tipo de ensinamento, exclusivamente dedicado aqueles, fica clara a exortagéo
moral em detrimento da reflexdo mais propriamente dialdgica, bem como das técnicas
meditativas mais avancadas: o momento, a gradacdo dos interlocutores determinava a
natureza do discurso, ja que, antes de pregar, o Buda rotineiramente conversava com 0s Seus
interlocutores buscando saber as suas origens, grau de instrucdo e familiaridade com as
doutrinas de seus contemporaneos. Em suas conversas com especialistas ou renunciantes, o
nivel da discussdo era bem diferente, ndo obstante a declaracdo formal do Buda de que o
dharma, quando bem vivenciado, conduziria tanto os leigos ou renunciantes & mesma meta: a
libertacdo, ndo sendo a formalizacdo da renuncia um pré-requisito absoluto, na medida em
que tanto leigos quanto monges estavam submetidos quase que aos mesmos votos, pelo
menos em termos da praxis soteriol6gica propriamente dita, dependendo de cada um a
dedicacdo possivel pelo trilhar da senda **?, lembrando sempre as condicdes otimizadas que
0s renunciantes retnem.

No caso dos monges, e mais ainda das monjas, dependendo da tradicdo ou
denominacdo seguida, os votos aumentam substancialmente e as regras formalizadas nos
textos candnicos ultrapassam duzentas e regulam minuciosamente todos 0s aspectos da vida

dos renunciantes, desde sua entrada na comunidade até a sua morte. Varios codigos foram

%1 DN 31. (1995:461); MN 143 (0 Andthapindikovadasutta, que muito lembra o Vimalakirtinirdesa siitra).
(2009: 1109) et al.
%82 MN 73.9. (2009:596).
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elaborados *®, descrevendo ofensas, atenuantes e punicdes, cuja implementagdo se fazia por
consenso coletivo dos antigos em cada comunidade, respectivamente. A inexisténcia de uma
autoridade central, todavia, ocasionou uma interessante variacdo dos preceitos cujo recorte
cultural corta transversalmente todas as culturas com as quais o budismo interagiu; como em
todo processo de expansdo religiosa, o budismo foi obrigado a negociar uma série de regras
que foram paulatinamente sendo adaptadas aos novos cenarios sociais com 0s quais ele se
deparava. ***

No caso dos bodhisattvas no ambiente do mahayana o0s votos adquiriram
interessantes matizes. ** Os votos de Samantabhadra, por exemplo, um dos bodhisattvas
mais famosos, sdo, além dos ja vistos, mais dez: (i) adorar e respeitar todos os Budas; (ii)
elogiar sempre 0s tathagatas; (iii) praticar assiduamente a doacdo de oferendas; (iv) se
arrepender e consertar todos os impedimentos karmicos; (v) se alegrar e vivenciar o mérito e a
virtude (paramita) *%; (vi) pedir que a doutrina seja pregada; (vii) pedir que os Budas
permanecam no mundo; (viii) sempre seguir os ensinamentos dos Budas; (ix) estar sempre em
concordia com todos 0s seres conscientes e (x) transferir todo merito e toda virtude para todos
0s seres.*®’

A natureza da personalidade dos bodhisattvas reuniu aos seus redores importantes
cultos devocionais por toda a Asia, além de serem importantes propagadores de doutrinas que
ndo foram explicitamente divulgadas pelos Budas historicos. Contudo, € fundamental frisar
que tanto a figura quanto as caracteristicas dos bodhisattvas ja se encontrava presente desde
os primordios da tradicdo, sendo a diferenciacdo exagerada entre esses e 0s arhat ou
pratyekabuddhas, aparentemente, um problema mais politico do que doutrindrio. No
Lankavatarasitra, por exemplo, o Buda lista uma série de procedimentos para que o

bodhisattva Mahamati compreenda o verdadeiro papel dos mesmos:

os bodhisattvas, aqueles grande seres devem compreender que samsara € nirvana
sd80 um...essa conduta, junto a demonstracdo natural de um profundo amor que
habilmente conduz [os seres] a salvagdo...eles devem ir além da dualidade sujeito-

v, Cap. 1.3.

%% Dai a relativa diferenciacio entre regras das varias denominagdes budistas acerca de comida, celibato etc.
para leigos e monges. Algumas denominacfes permitem o casamento de monges, o se alimentar apds o meio-dia
etc.

%8 para um excelente estudo do alcance da doutrina dos bodhisttavas, v. Daniel BOUCHER, Bodhisattvas of the
Forest and the formation of the mahdyana, Honolulu: University of Hawai’i Press, 2008.

%8¢ S&0 dez as virtudes (paramita, lit. “exceléncias” [do carater])‘classicas’ dos bodhisattvas: generosidade,
moralidade, paciéncia, vigor, concentragdo, sabedoria, votos, poder, cognicao, habilidade na utilizagdo dos meios
para conduzir aos outros a libertagao.

%87 Upasika Chihmann, The vows of bodhisattva Samantabhadrasitra. Buddha Dharma Education Association.
E-book, p. 70.
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objeto,...compreender que ndo h& nada fora da mente...passando por varios estagios
meditativos...chegardo ao nivel da pratica das paramitas...se retirando do tumulto,
relagdes sociais e fugindo do sono, que eles fujam dos tratados dos filésofos das
tradigdes dos sravakas e pratyekabuddhas...até atingir os trés aspectos da nobre
sabedoria: ndo percepcao, o poder dos Budas e a auto-realizacao.*®

A ‘habilidade na conducdo dos seres a salvacdo’ referida é uma das caracteristicas
mais salientes dos bodhisattvas; aquela habilidade (upaya kausalya, “habilidade de
expedientes”), conforme explicitada, por exemplo, no Saddharmapindarikasitra, €
fundamental para que os bodhisattvas, cujo contato com o mundo da laicidade sempre fora
bem maior, tornaria possivel o encaminhamento mais eficaz dos leigos em direcdo a senda; o
texto em tela também se reveste de enorme importancia ja que l4, as mais antigas
caracterizacOes (arhat, sravakas e pratyekabuddhas) sdo relativamente denegridas em
contraste com os bodhisattvas; todavia, ndo se deve também perder de vista que o perfil
delineado do bodhisattva é extremamente heterogéneo, reunindo caracteristicas que beiram a
contradicdo (p. ex. fugir das relagbes humanas e conduzir amorosamente os humanos a
libertacdo), o que provavelmente aponta para a tentativa de conciliar a dupla tendéncia de
isolamento ascético e participacdo no mundo laico. Mais do que as aparentes contradigdes,
entretanto, a personalidade daqueles quase-Budas foi instrumental no alargamento da base de
sustentacdo das tradicOes budistas, na medida em que ao aprofundar e sublinhar aquelas
doutrinas ja esbocadas, porém presentes nas tradicbes mais antigas, o budismo pode se
renovar e albergar uma enorme quantidade de seguidores que, de outra maneira, poderiam ter

gravitado para diferentes denominacdes.®® E

importante sublinhar o fato de que o
bodhisattva, a figura do Buda-no-mundo, ilustra magnificamente a praxis que transborda da
concepcao de que o samsara nada mais € do que a ignorancia do nirvana, € que um nao existe
sem 0 outro, quer ao nivel da interdependéncia quer ao nivel daqueles dois niveis da
linguagem (dve satye), assim sendo, o Buda-no-mundo, o Buda-compassivo, o bodhisattva
seria outro elo e outra forma de compreender a ndo dualidade aludida pelo Buda entre
samsara e nirvana.

Contudo, apesar das diferenciacdes e gradaces doutrinarias, o que todos os budistas
almejam é a mesma meta, a libertacdo do sofrimento, e esta libertacdo s6 é possivel com o

trilhar do “nobre 6ctuplo caminho”, e € para la que ora se dirige.

%88 |_S SUZUKI (1923: 39-45).
%89 \/. Paul WILLIAMS e Anthony TRIBE, Buddhist thought, a complete introduction to the Indian tradition,
London and New York: Routledge, 2002, ps. 176-91.
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5.2. O caminho das oito praticas (aryastangikamarga) e 0s seus estagios (bhiamika)

Qual é, amigos, a nobre verdade do sofrimento? E o nascimento, a velhice e a
morte. Qual é, amigos, a nobre verdade acerca da origem do sofrimento? E o
desejo, o prazer...Qual é amigos, a nobre verdade acerca da cessacdo do
sofrimento? E a extingdo, o desistir, 0 abandonar os prazeres. Qual ¢, amigos, a
nobre verdade do caminho para a cessacdo do sofrimento? E simplesmente este
nobre éctuplo caminho.*®

Se por um lado pode se afirmar que o budismo possui uma sutil melancolia ao dar ao
sofrimento a centralidade da existéncia, por outro lado ele oferece uma alternativa viavel
aquele sofrimento: um caminho que conduz a libertacdo da dor, um caminho de oito préticas
que abrigam, por assim dizer, o cora¢do do budismo, cuja realizacdo promete uma serena
felicidade, uma sébia alegria, ja que dor e felicidade sdo, também, interdependentes, uma néo
existindo sem a sua contraparte. Ao longo da parte budista desta tese, destacaram-se,
inimeras vezes, aspectos e expedientes metodologicos idealizados pelo Buda para se atingir a
libertacdo da dor. Chega-se, agora, ao seu apice: o nobre 6ctuplo caminho, o caminho das oito
praticas (P ariya atthangika magga | S ariya astangika marga).

A natureza do caminho (marga) procura reunir com o devido destaque, as praticas
que o Buda, ao longo de seu extenso magistério, selecionou como sendo aquelas que
reuniriam as condicGes 6timas para a conducdo dos seres conscientes do abismo da dor a paz
do nirvana e ao despertar (bodhi). Essas oito praticas informam o nucleo ortopratico do
budismo; cada um dos estagios do caminho (bhiimika) assinala a consubstanciagdo do metodo
(sadhana) em termos de realizacdo daquelas quatro verdades ja discutidas. Lembre-se aqui,
mais uma vez, de Nietzsche e de sua formulacdo de que a experiéncia mais decisiva €, na
realidade, o vislumbrar de um método.**" Se Nietzsche de fato estiver correto, o caminho
octuplo proposto pelo Buda ¢, na verdade, um conceito central da tradigdao (“ortodoxia”) que
se materializa na sua dimensao de praxis (“ortopraxia”), o que mais uma vez aponta para a
natureza anfibia de alguns termos budistas: abracar com confianca o caminho exige a prévia
reflexdo sobre sua fundamentacéo teorica, que somente pode ser efetivamente demonstrada na
sua dindmica de materializacdo. A eficacia do método repousa na tese, que s6 se demonstra no
trilhar do caminho. O circulo se fecha e se funde naquela perspectiva bifronte cujo objetivo

final é o pacificar das paixdes, aqueles afectos que nublam as reais potencialidades humanas

90 MN 141.10 ff. (2009:1098-101).
%1 v/, Introdugdo.
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de sabedoria (prajia) e compaixdo (karuna), duas das principais virtudes (paramita)
sublinhadas por uma tradigdo que jamais perde de vista a interdependéncia de todos os seres e
fendmenos que, ndo se deve esquecer, sdo também insubstanciais, fluidos e vazios de
substancia.

O caminho 6ctuplo, entdo, se configura como um “mapa do tesouro”, uma
cartografia da busca, uma topografia do dificil terreno por sobre o qual a senda budista se
desenrola. Este terreno foi mapeado e cartografado pelo Desperto, aqui também ‘batedor’ do
caminho, detectando as curvas mais perigosas, 0s acidentes mais ingremes e traicoeiros da
jornada. Neste sentido, o caminho, por vezes descrito como um caudaloso rio na primavera,
traduz, como metéfora, a propria vida: atravessa-la a contento, alcangar a ‘outra margem’,
implica na confianga no barqueiro, sua experiéncia e habilidade na conducéo da travessia do
samsara a0 nirvanpa, 0S quais, ao fim do caminho, descobre-se, idealmente, que ndo séo
diferentes. Foi por este motivo que o Buda “reabriu o caminho bom e seguro para se viajar
alegremente”.**> E é exatamente para alcancar esse gaudio e aquela mirada, a da ndo
diferenca entre sariisara e nirvana, que se segue o seguinte caminho. 3%

O nobre dctuplo caminho (P ariya atthangika magga | S ariya astangika marga) se
divide em: (i) visdo correta (P sammaditthi | S samyagdysti); (ii) intengdo ou vontade correta
(P sammasankappa | S samyaksamkalpa); (iii) fala correta (P sammavaca | S samyagvac); (iv)
acdo correta (P sammakammantal S samyakkarmanta); (v) vida correta (P sammajiva | S
samyagajiva); (vi) esfor¢o correto (P sammavayamal S samyagvyayama); (vii) consciéncia
correta (P sammasati | S samyaksmrti) e, finalmente, (viii) concentragdo ou meditacdo correta
(P sammasamadhi | S samyaksamadhi), e é para explicitar cada um desses passos do caminho
que esta secdo se destina.

Tradicionalmente, esses oito passos sdo reagrupados em trés conjuntos de membros
afins: (i) virtude (fala correta, acdo correta e vida correta); (ii) concentracéo (esforgo correto,
consciéncia correta e concentracdo ou meditacdo correta) e (iii) sabedoria (visdo correta e
intencdo correta). *** A divisdo é antiga e sua eficiéncia mnemdnica é celebrada nos discursos.
Comecemos pelo grupo da sabedoria (P paiiia | S prajia).

De acordo com o Buda, visdo correta e intencdo correta estdo interligados.**>A

cépula é sabia: como poderia ser diferente? A interdependéncia entre os dois fatores mentais

%92 MIN 44.26. (2009:210).

%3 O nobre 6ctuplo caminho é descrito em dezenas de sittas. Ver esp. MN 77; 116; 117 e 126.

9% MN 44. 11. (2009:398).

%% MN 19. (2009:207-10). Dvedhavitakkas Sutta. “O discurso sobre os dois tipos de pensamento”. Ao longo
deste discurso o Buda relaciona a reflexdo e a intengao.
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estreitam a sua ligacdo: sabia € a a¢do, e a vida, que € feita ou vivida a partir do duplo filtro da
visdo correta e da intencdo correta. Comecemos desenvolvendo essa dupla dinamica pelo
primeiro e mais celebrado dos passos do caminho: a visdo correta (P sammaditthi | S
samyagdrsti).

O primeiro ponto que deve ser enfatizado € a educagdo do olhar. Visdo correta
implica em educar o olhar, e num certo sentido o budismo pode ser compreendido exatamente
como isso, num adestramento da subjetividade, ou seja, na capacidade individual de
desenvolver a possibilidade de modalizar propedeuticamente a subjetividade para que ela seja
capaz de (i) detectar a verdadeira natureza da realidade: impermanente, interdependente, vazia
e ndo substancial; este encaminhamento pedagdgico da mirada implica num cuidado seletivo,
numa paciéncia prudente no responder ao estimulo sensivel. Esta paciéncia cria uma distancia
entre afeccdo e resposta onde a sensibilidade é submetida aos instrumentos de aferi¢cdo que a
tradicdo budista desenvolveu, cristalizados em vacuidade e interdependéncia e
consubstanciados num conjunto de procedimentos para se ter a mdo a todo o momento. %
Este procedimento metodologico pode também relacionar a visdo correta aqueles
procedimentos medicinais de sintomatologia de detec¢do da dor, da deteccdo da sua origem,
da possibilidade de sua pacificacdo e do caminho para a sua pacificacdo; vale dizer, neste
sentido, a visdo correta e as quatro nobres verdades sdo realidades interdependentes,
inextrincaveis e até mesmo intercambiaveis, alcancando o grau de equivaléncia funcional e de
sinbnimos. Ver corretamente implica ver as quatro nobres verdades e, mais importante,
vislumbrar o nobre 6ctuplo caminho como Unica alternativa (ekayana) para colocar fim a dor.
O circulo mais uma vez se fecha e se funde: a visdo correta implica no vislumbrar, no ver o
octuplo caminho: o primeiro passo do Gctuplo caminho é a préatica da visdo correta. Além
disso, a visdo correta, que inclui necessariamente o olhar interdependente, convida a (ii) um
olhar amoroso e compassivo (karuna) em termos de uma acdo intersubjetiva. As duas
questdes demandam uma reflexdo sustentada, por serem determinantes ao projeto
soteriolégico em tela.

Enguanto procedimento e expediente soteriolégico, a analitica dos fatores ou
elementos (dharmah) que informam a experiéncia humana pode ser subsumida sob a Gtica da
discriminacdo (vijiiana) racional. Este procedimento analitico tem por meta decompor a
experiéncia pelo duplo filtro da interdependéncia e da vacuidade, objetivando salientar 0s

contornos da natureza transitéria e potencialmente dolorosa da existéncia humana alienada,

%% Cp. com os katechonta estoicos e epicuristas helenisticos.
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isto €, desprevenida daqueles instrumentos de educagdo subjetiva que se materializam numa
reeducacdo integral humana. A visdo correta (P sammaditthi | S samyagdysti) ndo se reduz
simplesmente a um grau epistémico de maior ou de menor exatitude numa avaliacdo do real;
mais do que isso, ela transborda também para a praxis que instrumentaliza, idealmente, a todo
instante, 0 modo de ser dos “pseudo-agentes no mundo”, (“pseudo”, aqui, em sua verdadeira
natureza insubstancial): s6 se age de certa maneira porque se acredita em certas coisas e em
certas maneiras de fazer certas coisas. Desenvolver aquela sensibilidade de mirada implica
também na confianca da eficacia do método e no seu formulador, o Buda; dai também a
relacdo da visdo correta com o triplice reflgio: no Buda como proverbial médico de homens,
“soteros”, formulador do “remédio dctuplo caminho”; no dharma, este o proprio “remédio”; e
na sangha, a comunidade daqueles que orientam e se ajudam mutuamente na “aplicagao” do
remédio, o ensinamento (o dharma) do Buda.

A visdo correta €, por isso mesmo, saudavel (outro sentido de P samma / S samyak).
Ela ¢ saudavel por restaurar o equilibrio da condicdo humana originaria, turvada pelos
equivocos adventicios que se cristalizam em perspectivas e praticas deletérias tanto para os
individuos quanto para as coletividades. Aquela educacdo do olhar e reeducacédo integral
humana sdo sobejamente exemplificadas no Bhiimija Sutta, o discurso para Bhumija: 14, o
Buda se utiliza da visdo correta como inseparavel da agdo correta *° comparando, tanto a
visdo quanto a intencdo correta aos remedios disponiveis aos monges: leite, mel, 6leo etc.

Em termos de intencdo ou vontade correta (P sammasankappa | S samyaksamkalpa),
ha um longo debate entre os especialistas acerca de uma suposta contribuicdo original do

Buda aos fatores mentais que informam a ética humana: 3%

até que ponto uma acao deve ser
julgada pela intencdo do autor e ndo pelos resultados. E um debate longo e inconcluso. A
intencdo ou vontade correta pode também se referir ao préprio trilhar do caminho, convidando
0s budistas a um escrutinio permanente em termos de suas reais motivacdes e dedicacdo pela
pratica. A vontade (sankalpa) €, lembre-se aqui, fator determinante do livre-arbitrio, ao qual o
budismo subscreve, ndo obstante alguns problemas oriundos das determinagdes causais da
originacdo interdependente, o que, mais uma vez, afastaria o budismo do extremo do
fatalismo e do outro extremo da autonomia da acdo, posicionando-o em algum matiz das teses
compatibilistas. Todavia, claro fica o privilégio da atencdo dada a correta intencdo. Essa se
desdobra também naquela perspectiva de cuidado amoroso e compassivo que idealmente todo

budista deveria desenvolver, na medida em que a praxis intersubjetiva budista é animada pelo

7 MN 126. (2009:997-1001).
%% v/, Jonardon GANERI, op. cit., ps. 52ff.
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postulado da interdependéncia sistémica dos seres e fendmenos. Esta interdependéncia
condiciona o olhar fraterno e solidario dos que estdo no caminho para com todo o conjunto
dos seres conscientes, e segundo o préprio Buda, assume sua verdadeira face hum conjunto de
corolarios: renincia, ndo violéncia e ndo crueldade.®*°

A renuncia (vairagya, nirodha) pode ser entendida pelo viés do desapego material
que deve emoldurar a trajetéria dos monges e dos leigos, aglomerados nos cinco, oito ou mais
votos que tanto leigos quanto monjas e monges se comprometem a seguir. O desapego
material reforca as teses de simplicidade na posse de bens, o que serve como ponto de partida
e parametro basico da vida monastica, enfeixado no vinaya, nos livros da disciplina, ajudando
também aos leigos a diminuir a sanha do consumo desenfreado de objetos e também de
sujeitos, ao se renunciar a instrumentalizacdo de ambos as finalidades aquisitivas que
gravitam na oOrbita do desejo irrefletido.

A renancia é também descrita em termos de ndo violéncia (ahimsa), ideal que serve
de justificativa tedrica para comportamentos que vao desde os alimentares como o
vegetarianismo até alcancar justificativas de praxis sociopoliticas como a resisténcia pacifica
e ndo colaboracionista com regimes politicos percebidos como ilegitimos ou totalitarios, esta
vertente tornada particularmente famosa na escolha de Gandhi pelo conceito, que serviu de
base a0 movimento que se tornaria o principal interlocutor do império britanico na libertacdo
da india de seu dominio; essa op¢do pela ahimsa, cuja repercussdo e poder de galvanizacio
das massas se tornaria legendaria pelo proprio Gandhi e paradigmatica para determinadas
situacOes politicas historicas convida um aprofundamento maior.

A ndo violéncia traduz em acgdo deliberada a opcéo pelo pacifismo, o que ndo deve
ser confundido com a inagdo ou alienacdo politica, sendo o limite ténue entre os dois, tornado
mais nitido pela correta discriminacdo. Mais do que uma postura ideoldgica, a ndo violéncia
tenta instaurar uma cultura de paz, uma alternativa ética e politica onde o recurso a violéncia
SO passa a ser contemplado como alternativa Gltima que responda a um comprometimento
societario estrutural, passando-se, neste momento da ndo violéncia para a violéncia
compassiva, Como Nnos NuMerosos casos de resisténcia que sociedades budistas tiveram que
engendrar em face de sua potencial destruicdo, como nas guerras do sudeste asiatico: Vietnd,
Cambodia, Laos, no préprio subcontinente indiano, no caso do Sri Lanka e, ainda hoje, como

instrumento de luta pelos direitos civis e liberdades no caso do Tibete e Burma (antiga

%99 MIN 141.25. (2009:1100).
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Birménia), sendo a autoimolacdo de monges um retrato particularmente dramético de tais
praticas politicas.

Finalmente, a renlncia a crueldade busca criar condigdes de respeito a todas as
criaturas dotadas de consciéncia, desincentivando a crueldade deliberada contra humanos e
animais, ambos por vezes submetidos a pavorosas condi¢des semelhantes de sobrevivéncia,
dentro de perspectivas de otimizagdo de recursos econdmicos em escala global, ai incluindo o
trabalho escravo humano em condi¢des absolutamente inaceitaveis, alcancando até mesmo a
Orbita animal, cuja clausura e crueldade extrema no seu trato (ou melhor, maltrato) sdo por
vezes as condigcBes necessarias para 0 entretenimento e a alimentacdo humana irrefletida.
Aquela vontade, quando iluminada pela perspectiva da visdo correta, que se poderia
decompor em sabedoria e compaixdo desembocaria na acdo correta, 0 que convida para se
adentrar aquele outro grupo de passos do caminho, os das virtudes: fala correta, acdo correta e
vida correta.

A vida correta (P sammajiva | S samyagajiva) € tradicionalmente compreendida
como se constituindo na tentativa de se reunir as condi¢es de otimizacdo para a pratica do
sendeiro budista. Numa passagem famosa, o Buda relaciona a vida correta a vida na solidao
das matas e montanhas: alguns, ao optarem pela vida nas matas, sentiam medo, mas eu
estava purificado pela minha vida correta: eu me dirigia as florestas e matas, mantendo uma

vida correta *%°

, Claramente relacionando a correcdo da vida com a vida de ascetismo;
contudo, em outros discursos, o Buda enfatiza outros aspectos que também perfazem uma
vida correta, inclusive com importantes repercussdes na esfera da laicidade, sendo todos
aqueles aspectos interdependentes com 0s outros passos do caminho: “0 que resta a fazer,
monges?... nossa vida sera purificada, limpa, ao ar livre, moderada e imaculada, e nao
apontaremos os erros das vidas alheias!”*®* Alhures, o Buda fornece mais subsidios que
caracterizam a vida correta, a partir de seu oposto, a vida incorreta: “e 0 que € , monges, vida
incorreta? Esquemas, compls, sugerir, desprezar, buscar o ganho pelo ganho.”% A
tradicdo, ao comentar a vida correta para os leigos gosta de referir este discurso (o

Mahdcattarisaka Sutta), apontando que uma vida correta é aquela que se sustenta

490 MN 4.5-7. (2009:103). O elogio recorrente do Buda as matas, florestas e montanhas — denominador comum
da cultura renunciante tanto budista como upanixadica, deu origem a toda uma literatura de elogio da soliddo das
ermidas ao longo da tradicao, tanto na india, quer em sanscrito, quer em péli (v. esp. 0 Therdgatha, aquele
fascinante conjunto de poemas dos ancidos da comunidade primitiva, infelizmente ainda pouco estudados),
alcancando até mesmo o budismo na China, onde, ao se encontrar com o Taoismo, deu origem a poesia chinesa
classica em seu estilo shan-shui (“rios e montanhas™).

01 MN 39.7. (2009:363).

42 MIN 117.29. (2009:938).
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economicamente a partir de uma sensibilidade para com a interdependéncia e a compaix&o*®,
ou seja, evitando um modo de vida individual, social e economicamente incompativel com o
caminho budista: matar animais, venda de &lcool, drogas ou armas, todas estas ocupacdes
estariam vedadas aqueles que sinceramente estivessem empenhados no projeto do despertar.
Despertar para a solidariedade sistémica, pedra angular da ética budista, se coadunaria,
portanto, num situar contemporaneo do modelo proposto, com a adogdo de uma orientacao
econdmica e societaria que relevasse a possibilidade de cunhar um modelo alternativo ao que
se assiste hodiernamente. Esta sensibilidade politica naturalmente se materializa numa praxis
de questionamento e busca de alternativas compativeis com os valores elencados pela
tradicdo, numa reflexdo por alternativas sabias e justas, iluminadas pela imagem do caminho
do meio, poderoso farol para todas as condutas humanas, o que naturalmente conduz ao reino
da préaxis, o da agéo correta.

A acdo correta (P sammakammantal S samyakkarmanta) possui algumas balizas
dispostas negativamente em formas de imperativo pela tradicdo: ndo matar, ndo roubar,

04 Quando se fala em

conduta sexual impropria e dar vazdo ao prazer de forma imoderada.
matar um ser, no ambiente budista, devido ao incalculdvel nimero de vezes e estados de
evolucao pelos quais todos 0s seres conscientes passam em suas sucessivas transmigracoes, a
tradicdo sugere que pode se estar tirando a vida de um ser que, de acordo com o préprio Buda,
em alguma de suas encarnagdes anteriores, ja foi um pai ou uma mae sua. Matar, de forma
deliberada e injustificavel, principalmente outro ser humano, é uma falta gravissima e, no
caso de monja ou monge, passivel de expulsdo sumaria da comunidade. Tirar a vida de outros
seres conscientes contribui muitissimo para o agravamento das condic¢Ges transmigratorias. A
énfase na ndo violéncia procura, portanto, criar uma cultura de paz e carinho, uma cultura de
solidariedade fraterna. Uma paidéia essencialmente humanistica, tendo o cuidado de alargar o
conceito de humanismo para além do género humano especificamente, albergando todos os
seres dotados de consciéncia.

O ndo roubar, o tomar aquilo que ndo foi dado por outrem, resguarda a paz societaria
e a previsibilidade das relacdes humanas, salvaguardando os direitos individuais contra a
subtracdo daquilo que é considerado propriedade de alguém.

A conduta sexual impropria busca caracterizar a necessidade do exercicio de uma

sexualidade que ndo coaja, oprima ou escandalize individuos, géneros ou a sociedade como

498 BHIKKHU BODHI. The noble eightfold path. Kandy: Buddhist Publication Society. The Wheel Publication
No. 308/311,1984.
404 MN 117.25. (2009:937).
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um todo. A violéncia sexual, a violéncia contra os géneros, a quebra de confianca, do respeito
e do amor conjugal oriundos da traicdo ou da promiscuidade sexual ferem aqueles dois
principios basilares do budismo, a interdependéncia de todas as criaturas e a compaix&o.

O prazer imoderado € um Obice incontornavel na senda. A simplicidade e a
frugalidade, segundo o Buda, boas tanto para a salde quanto para o espirito — poder-se-ia
incluir ai o bolso também, recorda os discipulos do dharma que o caminho do meio nédo é
somente uma imagem para o terreno da especulacdo ontolégica ou epistemolégica. O moderar
dos prazeres é condicdo sine qua non do despertar, ndo havendo registros na longa histéria da
tradicdo de alguém que tenha despertado pela indulgéncia na sensualidade imoderada. Os
resultados do prazer imoderado recordam a necessidade imperiosa da atencdo e da
consciéncia do espirito, do corpo e da fala também, o que nos leva a fala correta.

A fala correta (P sammavaca | S samyagvac) recorda que a boca pode ser um local
de exercicio da sabedoria do caminho ou ainda um portal por onde se esvai a virtude humana.
De acordo com a tradicdo, de novo negativamente, deve-se evitar a fala incorreta: a fala
inveridica, a mentira; a fala maliciosa; a fala ofensiva e a fofoca. “® O mentiroso sofre
duplamente: quando mente, ninguém lhe acredita — pode se tratar de mentira; quando fala a
verdade, também ninguém lhe acredita: pode ser mentira também. O mentir, 0 representar
falsamente algo que alguém sabe ser de outro modo desabona. A fala rispida, agressiva,
desrespeitosa, retira do interlocutor a sua dignidade e humanidade, subalternizando-a/o a
alguma suposta superioridade que o emissor da ofensa pensa possuir. A fofoca, a conversa
irrisoria, maledicente e caluniosa nublam a possibilidade de otimizacdo dos encontros
humanos para aquilo que é, de fato, importante. Segundo o ditado corrente budista: ou se fala
do dharma ou se fica em siléncio meditativo.

Isso nos que conduz ao terceiro grupo de passos do caminho, aqueles referentes a
concentracdo: o esforgo correto, a consciéncia correta e a meditacéo correta.

Um dos aspectos que mais chamam a atencdo na impressionante expansdo do

budismo no ocidente é a descoberta por parte dos ocidentais das técnicas de meditacio.**

4% MN 117.17. (2009:936).

%% O budismo é a segunda religi&o que mais cresce no ocidente, depois do islamismo. Todavia, num recorte
socio-econdmico, o budismo é a religido que mais cresce entre as elites euro-americanas. Segundo a dissertacéo
de mestrado de Elizabeth CLELAND, The vajrakilaya sadhana, an euro-american experience of a nyingma
ritual, Department of Sociology and Anthropology, Carleton University, 2011, que objetiva mapear
antropologicamente a recepcao de um ritual budista tibetano na América do Norte, mais de 80 por cento dos
entrevistados responderam que o mais os atraiu ao budismo foi a préatica sistemética da meditagdo. V. também
James William COLEMAN, The new buddhism, the western transformation of an ancient tradition. New York:
0.U.P., 2002, passim, que também chega a conclusdo de que o fator que mais atrai os ocidentais para a esfera do
budismo é a meditacao.
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Hoje, se tornou absolutamente corriqueira a pratica da meditacdo em grupos sob a orientagdo
de um/a professor/a ou mestre de uma denominagédo indiana ou budista. Uma das énfases do
budismo sempre foi a pratica da meditacdo; num certo sentido, pode-se afirmar que o budismo
é exatamente isso, um conjunto de técnicas e praticas meditativas que se organizam e
gravitam ao redor de alguns conceitos-chave. Dai a importancia das técnicas meditativas na
tradicdo e é por isso que se deve tratar deste ultimo grupo a partir do nexo entre meditacdo-
consciéncia e esforgo.

“Senhora, 0 que é concentracdo?...a unificacdo da mente é concentracdo, amigo
Visakha”. A defini¢do da monja Dhammadinna ¢ uma defini¢do classica de samdadhi. No
contexto upanixadico a expressao é a mesma, 0 seu sentido é 0 mesmo e o objetivo também é
o mesmo. ““’A concentragdo correta (P sammasamadhi | S samyaksamadhi) é, num certo
sentido, junto com a consciéncia correta (P sammasati | S samyaksmyti) e 0 esforco correto (P
sammavayamal S samyagvyayama) 0 coracdo da pratica budista. Os trés sdo reagrupados sob
a mesma rubrica e, como nos outros conjuntos, 0s motivos sdo claros: a nitida
interdependéncia entre os fatores. Concentracdo e consciéncia se alimentam mutuamente,
amparados e sustentados, ambos, pelo esforco constante.

Aqui, seguir-se-a a exposicdo de um dos mais, ou talvez do mais conhecido Sutta do
canone pali, 0 Satipatthana Sutta, “o discurso sobre os fundamentos da consciéncia”, o mais
comentado dos discursos budistas que se dedicam a pratica meditativa e contemplativa,
estando la contidas as bases das técnicas samatha e vipassana (pacificacdo e analise), muito
populares no sudeste asiatico e, desde os anos 80 do século XX muito difundidas também no
ocidente, principalmente devido aos esforgos missionarios de S. Goenka e de varios grupos da
chamada “tradicdo da floresta” tailandesa.

O Satipatthana Sutta comeca com uma declaracdo impressionante do Buda:
“Monges, este é 0 tinico caminho (ekayana) para a purificacdo dos seres, para a superagao
da infelicidade e das lamentacdes, para o desparecimento da dor e da magoa, para se atingir
o0 verdadeiro caminho, para a experiéncia da libertacdo (nibbana): as quatro fundagdes da
consciéncia.”.*®®As quatro fundacdes, as quatro vigas, as quatro pilastras para a consecuGao
da experiéncia da libertacdo sdo: a consciéncia da do corpo (kayanupassand), a consciéncia

dos sentidos (vedananupassana), a consciéncia da mente (cittanupassana) e a consciéncia dos

7y, Cap. 4.3.
‘%8 MN 10.2. “Ekayano ayam, bhikkhave, maggo sattanam visuddhiya, sokaparidevanam samatikkamaya,
dukkhadomanassanam atthangamaya, iiayassa adhigamaya, nibbanassa sacchikiriyaya, yadidam cattaro

satipatthana.” CS (s/d: Satipatthanasutta). O grifo é nosso.
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elementos constitutivos da experiéncia (dhammanupassand).*®® O que o Buda quer dizer
quando ele afirma que “este € o Unico caminho (ekayana)”? Talvez no sentido de unificacéo
(ekata), de ndo-difrenca (advaya) entre contemplagdo, consciéncia e esforco numa Unica
dindmica meditativa ou ainda na perspectiva de que somente a combinacdo dos trés otimize a
condicdo do despertar. A consciéncia de cada uma das fundacgdes (corpo, sentidos,
consciéncia e elementos) é dividida em duas partes: consciéncia e analise. O Buda convida
aos monges a

ir para a floresta e sentar a sombra de uma &rvore ou numa cabana vazia; sentar-se
com as pernas cruzadas e, com o corpo ereto, estabelecido na consciéncia, se tornar
consciente da(s) (varias formas de) respiracdo...das quatro posturas do corpo
[sentado, em pé, andando e deitado], das diferentes partes do corpo etc.;
...consciéncia dos sentidos...consciéncia da mente....consciéncia dos elementos.**°

A popularidade do texto se deve provavelmente aquela unicidade ja referida, entre os
principais aspectos teoricos e as praticas meditativas do budismo indiano. Ao serenar o corpo
e a mente com as técnicas meditativas, passa-se, entdo, para a analise daqueles aspectos
tedricos mais importantes: os agregados que informam a experiéncia, as quatro nobres
verdades, a natureza transitoria do corpo e de seus elementos, a ndo substancia etc. Todo esse
conjunto de objetos da andlise unificam corpo e mente em procedimentos experimentais de
busca da libertacéo, e descrevem, in nuce, 0 budismo e 0s seus aspectos mais importantes.

A expressdo pali sati € equivalente do sanscrito smyrti: ambas significam, além de
consciéncia, memdria, implicando num manter sempre presente aquilo que € importante e
fundamental. A consciéncia da memoria daqueles aspectos elencados, na realidade tambem
aponta para o processo de anamnese da experiéncia originaria em sua radicalidade, e ndo em
sua historicidade; refere-se, naturalmente, ao nirvana (P nibbana / S nirvana). Num certo
sentido, portanto, o budismo procura destacar um conjunto de procedimentos tedricos e
praticos que objetivam um encaminhamento psicossomatico: dialégico (analitico) e somatico
(meditativo) que se fundem no ekayana, 0 Unico caminho. Este Unico caminho ndo deve ser
compreendido, todavia, huma perspectiva de um suposto acesso privilegiado a uma suposta
verdade absoluta, a nenhum tipo de proselitismo fundacional cuja ortodoxia constrange a
adesdo inquestiondvel, antes, o que parece estar indicado ao longo do texto, que possui
algumas partes importantes de aspectos eminentemente praticos (posturas, respiracdo), é a

tentativa de mapear o caminho trilhado pelo Buda em sua longa experiéncia meditativa;

“%9 MN 10.3. (2009:145). Sobre as dificuldades que rondam o conceito de “dhamma”, v. cap. 5.1.
419 MN 10.4-45. (2009:145-55).
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primeiro com dois mestres em meditagdo apds ele deixar o seu lar em Kapilavastu e,
posteriormente, em suas praticas meditativas solitarias pelas matas, florestas e montanhas do
nordeste do subcontinente indiano. Nota-se, em outros Suttas, uma preocupacgédo constante do
Buda em adequar os seus ensinamentos e customizar as préticas descritas de acordo com a
natureza individual de cada discipulo, tanto assim que alguns se destacavam na pratica da
meditacdo, outros na prédica, alguns outros na exposi¢cdo de conceitos especificos e assim por
diante. Desse ndcleo da comunidade primitiva irradiaram-se diversas linhas de transmissdo
desse conjunto de ensinamentos e praticas.

Quando se refere a analise dos elementos (dharmah) que compdem a experiéncia, 0
que se esta referindo €, sobretudo, a utilizagdo da originacdo interdependente e da vacuidade
como instrumentos analiticos privilegiados pela tradicdo, cujo objetivo precipuo €
fundamentalmente pratico. A analise dos fatores constituintes do corpo, as meditacfes
descritas num campo crematorio: tudo aponta para aquela dindmica ja referida: o sinalizar
tanto da interdependéncia quanto da vacuidade dos agregados, com os corolarios da
brevidade, ndo substancialidade e do sofrimento inerente ao prazer, representando-0s
(sati/smyrti) continuamente para si proprios até o galgar de niveis e estagios mais profundos no
processo do despertar, e € para la que ora se volta.

O progresso no nobre dctuplo caminho marcava o0s estagios dos praticantes na senda
da libertacdo. O nucleo daquela comunidade, da sarngha, era composto por homens e
mulheres, leigos e renunciantes que se encontravam em varios estagios (bhumi/ka) de
maturidade e de dominio da senda Octupla. Especificamente no caso da comunidade monacal,
na tradicdo theravada, aquele conjunto de buscadoras e de buscadores era dividido em quatro
categorias:

(i) sotapana: “os que entraram no rio”; segundo a tradi¢do, aqueles que entraram na
“corrente”, no “fluxo” do dharma, ou ainda aquelas/es que lutam contra ou ja venceram a
correnteza forte do samsara, a ‘correnteza’ que ‘empurra’ a humanidade para ‘esta margem’
da existéncia. A entrada no rio da tradicdo implica naquilo que é chamado de abertura do
“olho do dharma” (dhammacakkhu). A abertura deste “olho do dharma” representa adquirir
uma visdo de mundo balizada pelo dharma, um evento metanoico que transforma o modo de
ser, entender e interagir com a realidade e com os seres. Este estagio, segundo o Buda,
assegura que ndo havera involucdo para modos de vidas inferiores ao estado humano, sendo

assegurada a libertacdo do nirvana em, no maximo, sete transmigracdes. Numa outra

“1 DN 18.1. (1995:291) et al.
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2 ¢

perspectiva, aquele “entrar na corrente” implica no despertar da “bodhicitta”, “o pensamento
do/para despertar”. E o ponto de partida formal do caminho e da tradigio.

O amadurecimento no caminho assinala a libertacdo de trés maculas: a cobiga, o 6dio
e a ilusdo. Este estdgio € chamado de (ii) sakadagami, aquele que s6 tera mais uma vida
humana, sendo o alcance da libertacdo assegurado para a préxima transmigracdo. *** Este

3 pois certificaria a eficacia do

estagio é celebrado na poesia daqueles mais antigos na senda
caminho, reforcando a confianca ou fé (P saddha | S sraddha) no Buda, no dharma e na
Sangha.

O terceiro estagio é o de (iii) ndo retorno (anagami). Este estado caracteriza aqueles
que ndo mais retornardo a este mundo, transmigrando somente para uma dimenséo superior,
um “paraiso”, que na realidade pode ser compreendido como uma dimensdo mais evoluida da
condicdo humana ou a sua superacdo em outras esferas do universo, ja que, se recorde,
existem infinitos universos ciclicos. “Nao retornar”, contudo, implica em ndo transmigrar
mais na condi¢do humana alienada, ja que alguns daqueles seres podem ainda voltar para a
condicdo humana, porém, nao mais pertencendo a ela: seres com missdes especiais cujo
alcance pode ser compreendido pela necessidade de disseminar o dharma e conduzir
exemplarmente a humanidade & meta. Estes seres se ramificam em cinco tipos. ***

Finalmente, a quarta categoria seria a dos (iv) arhat ou arhant. Estes alcancardo a
libertacdo nesta vida: dominaram o sendeiro octuplo e as suas maculas foram extintas. O Buda
se refere a ele préprio e aos seus companheiros mais antigos como arhat, sendo controverso o
significado da expressdo. *'> Esses arhat por vezes eram chamados de therd / theri (“antigos /
ancides”; “antigas / ancias”), muito respeitados por toda a comunidade e geralmente os
instrutores dos novi¢os no caminho.

Segundo a tradicdo mahayana, todavia, os bodhisattvas, com seus votos e suas
praticas, estariam adiante daqueles elencados: sotapana, sakadagamt, anagami, arhat e
pratyekabuddhas, supostamente auto-centrados nas suas praticas soteriologicas. As praticas
dos bodhisattvas englobariam todos aqueles estagios e os alcariam as dimensdes mais
abrangentes e profundas da vida espiritual. Esses estagios sdo descritos em varios sitras

mahdayanas: entre outros no Vimalakirtinirdesa 416, no Lankavatarasiitra 417, sendo

“2 DN 6.13. (1995:145) et al.

M3/, Theragatha e Therigathd, passim.

“14\/. DN 33.2.1(18), (1995:496).

#15 «“Nobres”, “vitoriosos” ou “plenamente vivos”. V. DN 16.5.27, (1995:268).

18 Robert A. F. THURMAN, The holy teaching of Vimalakir#i. Delhi: Motilal. 1991.
“7T SUZUKI, op. cit.
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particularmente elaborados ao longo do extenso Dasabhiimikasiitra **°, que pertence a um
conjunto ou “ciclo” de textos, chamado coletivamente de Avatamsakasiitra. Os estagios sdo
dez (dasabhiimika), e cada um deles representa o dominio de uma ‘perfeicdo’ (paramita)**™:
(i) pramudita, o estagio feliz, que corresponde a perfeicdo da caridade, aqui compreendida
como a alegria oriunda de um “doar-se” aos outros, de um “esquecer-se de si”, no sentido da
compreensdo interdependente que a pratica de alguém s se realiza e s6 adquire sentido
quando co-emerge, se coaduna e se complementa com a pratica de outrem, fundamento ético
precipuo e principal baliza ideoldgica dos bodhisattvas: é interessante notar que a alegria ndo
esta no final, ndo ¢ um “resultado”do caminho da abnegacédo, antes, é fundamento da préaxis,
animando com gaudio o abracar fraterno com alegria os irméos e as irmas do sendeiro que
ainda ndo despertaram para as suas naturezas mais profundas, criando, por isso mesmo, a
condicdo dialdgica interdependente necessaria para o surgimento dos boddhisttvas; (ii) vimala
(imaculado), que significa a perfeigéo ética, implicando aqui no dominio dos varios elementos
da senda Octupla ja referida; (iii) prabhakara/in (brilhante), que implica na perfei¢ao dos
estado mais adiantados da concentracao; (iv) arcismati (radiante), que responde pela perfeicéo
da paciéncia, do tudo suportar em beneficio da conducéo de todas as criaturas conscientes em
direcdo a libertacdo; (V) sudurjaya (“dificil de vencer”, invencivel), que implica na perfeicéo
da energia, necessariamente inquebrantavel para se suportar as vicissitudes dos votos
assumidos; (vi) abhimukhi (“além do confronto”), a sabedoria que alcanca a superacéo da
dicotomia entre puro e impuro, implicando na perfeicao da sabedoria, fundamental na érbita
da laicidade, onde o boddhisttva deve mergulhar sem, todavia, fazer nenhum tipo de juizo de
valores entre a sua suposta ‘pureza’ e a suposta ‘impureza’ dos outros seres sensiveis; (Vii)
duramgama (“longo alcance”), a perfeicdo da eficacia metodoldgica, daquela habilidade em
conduzir os seres a realizagdo, indo “além-de-si-mesmo”, utilizando sabiamente as
circunstancias temporais naquele encaminhamento; (viii) acala (“irremovivel”,
“imperturbavel”), a calma oriunda da capacidade de materializar sem obstaculos as praticas e
0s votos, a apathéia, a serenidade sapiencial; (iX) sadhumati (“a boa-mente”), a cristalizagdo
de uma mente sempre disposta no diapasao da perfeicdo da sabedoria, decomposta em
inteligéncia e compaixdo, o poder de encaminhar 0s seres imersos no sarmsara; finalmente, (x)
dharmamegha, (‘“a nuvem do dharma”), a potencialidade da vivificagdo dos ensinamentos, o
“estar prenhe”, qual nuvem, da abundéncia do conhecimento, da sabedoria e da compaixao

que “refresca” a aridez e a desolag&o, fruto do estorricar da ignoréncia e da dor: o balsamo, o

8 Thomas CLEARY, The flower ornament scripture. Boston: Shambala.1987.
9y, Cap. 5.2.
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lenitivo da sabedoria do Buda aplicado na pratica, o qual, no Lankavatarasitra afirma: “eu
organizei esses estagios para que os bodhisattvas ... compreendam o desenvolvimento
continuo dos estagios sucessivos e ndo caiam na confusao dos erros de outras tradicdes
(tirthankhara)”.**°

Todos aqueles estagios, € bom que se lembre, sdo demarcacdes artificiais,
insubstanciais, na medida em que as préticas e resultados se dao conjunta e sincronicamente e
nao singular e diacronicamente. Este sincronicidade, porém, esbarra numa questao delicada: o
alcance da libertacdo se da de forma gradual ou abrupta? E € para se debrucar com vagar
sobre esta e outras questdes atinentes ao despertar (bodhi), termo consagrado no mahayana e
a libertacdo (nirvana), conceito mais utilizado nos ambientes theravadins para apontar a

experiéncia da libertacdo que se prossegue para a Ultima secao desta tese.

420 SUZUKI, op. cit. p. 184. Em outras passagens do texto sdo discutidos e contrastados s estagios e resultados
especificos daquela gradagéo de estagios do theravada em relacdo aos estagios dos boddhisttavas no mahayana
(ps. 58-9; 100-1; 105-6; 108-9 e, especialmente, 182-6).
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5.3. O final do caminho: a libertacéo (nirvana) e o despertar (bodhi)

Por volta do ano de 792 ou ainda 797 e.c. - as fontes variam — teria ocorrido um
famoso debate no grande complexo de mosteiros em Samye, no Tibete central, que
determinou o tipo de budismo que seria difundido no Tibete sob o patrocinio da casa real
tibetana. Havia, quem nos conta a histdria é Bu-sT6n,*** historiador tibetano do budismo, dois
grupos que rivalizavam na prédica de duas concepgdes diferentes da experiéncia do despertar
(bodhi): um grupo, liderado pelo monge chinés Huashang ou Hashang Moheyan (mahayana),
advogava a experiéncia subita do despertar. Esse grupo é tradicionalmente referido como
sendo um desdobramento das doutrinas chinesas Ch’an da chamada ‘Escola do Norte’; do
outro lado, liderando os monges que pregavam o caminho analitico gradual, estava o
legendario Kamalasila, monge indiano discipulo de Santaraksita e um dos principais
responsaveis pela difusdo do budismo no Tibete. O rei Khri srong lde btsan presidiu 0s
debates.

De acordo com a fonte seguida os detalhes variam, mas tudo leva a crer que a
tradicdo budista chinesa que advogava o despertar subito teria sido derrotada através de um
conjunto de argumentos elencados por Kamalasila que, segundo parece, achava incrivel que
alguém pudesse defender a estapafurdia tese de que o despertar, segundo ele cuja raridade e
dificuldade podem muito bem ser imaginadas, fosse passivel de ser atingido de forma abrupta,
sem um longo periodo de preparacdo. Aqui, ha, contudo, um pequeno problema de fontibus: o
foco do debate parece ter sido nublado por questdes geopoliticas sino-tibetanas e, ao que tudo
indica, os argumentos dos dois lados foram editados a posteriori, borrando os contornos mais
nitidos dos argumentos de forma indelével; por exemplo, ndo se sabe exatamente se a tese do
subito despertar atribuida a Hashang implicaria numa ruptura abrupta em relacdo ao método
analitico de forma acausal, vale dizer, se a experiéncia do espertar era oriunda do método ou
se a instauracdo do despertar poderia se dar sem nenhuma metodologia especifica anterior.
Seja como for, o que importa aqui, em ultima analise, ndo é exatamente se o despertar é
abrupto ou gradual. Parece existir uma pergunta ndo formulada anteriormente que para 0s

objetivos imediatos deste trabalho é ainda mais importante: o que significa este despertar?

21 By STON History of Buddhism, Heidelberg: Otto Harasowitz, 1931. O debate de Samye é discutido em
muitas obras de historiadores da religido tibetana. V., p. ex., John POWERS Introduction to tibetan buddhism.
Ithaca: Snow Lion. 2007, p. 149ff.
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Sem se responder antes esta questdo, todas as outras se tornam imateriais. E é exatamente para
tentar responder esta e outras perguntas correlatas que se dedica esta segéao.

O verbo BUDDH, “despertar”, é um dos principais verbos que alimentam o
vocabulario budista: Buddha, “o desperto”, bodhi “o despertar”, bodhiscitta “o despertar da
mente para o caminho”, bodhisattva “aquele que incorpora, que encarna e que conduz a/o
despertar”; Bodh Gaya, o local do despertar do Buda. A expressdo bodhi incorpora e recupera
a dinamica arcaica do processo do despertar seja na historicidade do ocorrido com o Buda em
sua celebrada vigilia em Bodh Gaya, seja também na radicalidade da experiéncia do vivenciar
a dimensdo humana mais ampla, mais salutar e mais rara. Ela explica um acordar ja acordado,
uma vigilia dentro da propria vigilia, uma dimensdo de consciéncia dentro da prépria
consciéncia, esta iluminada, agora, pelo afastamento do “sono da consciéncia alienada”: dai
ser recorrente também a traducdo de “iluminacdo” para bodhi, menos problematica em
portugués do que em inglés, devido ao peso cultural de expressdes angléfonas como
“Enlightment”, o nosso “Iluminismo” ou “Ilustragdo” portugués.

N&o obstante os varios matizes possiveis, num sentido técnico estrito, o despertar
aponta para um evento fundacional: se desperta para uma nova dimensdo da vida humana. A
experiéncia €, sob quaisquer pontos de vista, radical e metanoica. lluminam-se a mente e os
processos e eventos intramentais, dispondo-0s sob novas luzes, oriundas daqueles constantes
exercicios de pacificacdo e analises ja referidos. O iluminar da mente se consubstancia a partir
daquela pedagogia bifronte do olhar: interdependéncia e vacuidade (a sabedoria) e a
amorosidade (a compaixdo); o despertar se consuma na reorganizacdo da vida psiquica a
partir daquele duplo fundamento que, doravante, empresta ao agora desperto (buddha) aquela
clareza translicida da mirada que torna possivel experimentar a vida na sua dimensao
desalienada, uma experiéncia de serena felicidade e agilidade mental no decompor dos
elementos que informam aquela analitica da existéncia que acalma e pacifica as afeccdes
oriundas do ndo discriminar corretamente (vijiana, prajiia, viveka, vipasya) e, mais
importante, torna-se baliza e farol para aqueles outros que ainda ndo despertaram, apontando,
agora, 0 caminho que conduz aquele despertar, agora na capacidade de um ser desperto, um
Buda, aquele que transforma todo ensinamento em expediente para a libertacéo.

E importante lembrar que a expressdo bodhi, junto com o termo nirvana s3o as
palavras favoritas para referir a experiéncia da dimensdo humana desaliendada nas diversas
tradicbes mahayana, sendo que no vocabulario budista theravada a expressdo favorita é
nirvana, este geralmente traduzido por “libertacdo”, “pacificagdo” ou ainda “extingdo” (da

condicdo de dor, apego e desejo irrefletidos). Ambas, todavia emprestam os seus coloridos
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semanticos para caracterizar o final, o télos do caminho previsto no dharma, ensinado pelo

Buddha e praticado pela sarngha.

Este dharma que eu atingi é profundo, dificil de ver e entender, sereno e sublime,
inatingivel pelo mero raciocinio, sutil, experimentado somente pelos sabios. Mas
esta geracio gosta do apego, se deleita no apego, se alegra no apego. E dificil para
essa geracdo ver a verdade, a interdependéncia, a originacdo interdependente. E é
dificil ver esta verdade, a pacificacdo de todas as formacdes, o abandono do
espirito aquisitivo, a destruicdo do desejo, o desapego, a cessacao, o nirvana.*”

O nirvana explicado pelo Buda é profundo (gambhiro), dificil de ver (duddasso),
dificil de compreender, de ser seguido (anubudho, “anu + BUDDH”), sereno (santo),
inatingivel pelo raciocinio  (atakkavaccaro), conhecido somente pelos sabios
(panditavedaniyo). A caracterizacdo do nirvana € negativa e positiva. Todavia, 0 depoimento
do Buda claramente relaciona a experiéncia ao adquirir e ao se livrar; adquire-se a paz, gracas
ao ver corretamente o concerto interdependente e insubstancial dos fendmenos; pari passu se
livra do desejo irrefletido, das maculas da ignorancia; um cessar do sofrimento, um deitar por
terra das dores. N&o é & toa que em outra passagem o Buda relacione nirvana e satde %,
relacionando ainda a experiéncia decisiva a suprema sabedoria, a mais excelsa “nobre
verdade”, i.e., a nobre verdade do caminho para a pacificacdo do sofrimento, o nobre dctuplo
caminho, coordenando, entdo, o trilhar do caminho com a consecucdo do seu fruto, a
libertagdo.**

A expressdo nir + VAN traduz um retirar algo de algum lugar, como por exemplo, a
reunido de combustivel e comburente que, em conjunto, produzem o fogo. Nirvanyati/e, é
tradicionalmente utilizado para dar a no¢do de esvaziamento, dai nirvana ser por vezes
traduzido como “exaustdo”, “extin¢do”, sempre referentes as paixGes e desejos humanos;
neste sentido, o nirvana representa a pacificacao, a libertacdo, a extingdo daquelas condic6es
e caracteristicas da vida alienada irrefletida, ndo examinada. Sera esta concepgdo ‘negativa’,
no sentido de perder, de se livrar de algo negativo, ‘quietista’ de nirvana, profundamente
ascética, segundo alguns, relativamente distante do mundo, que a tradicdo mahayana iréd

questionar posteriormente.

22 MN 26.19. “adhigato kho myayam dhammo gambhiro duddaso duranubodho santo panito atakkavacaro
nipuno panditavedanivo. Alayarama kho pandyam paja alayaratd alayasammudita. Alayarama kho pandayam
paja alayarataya alayasammuditaya duddasam idam thanam yadidam — idappaccayatd paticcasamuppado.
Idampi kho thanam duddasam yadidam — sabbasankharasamatho sabbiupadhipatinissaggo tanhakkhayo virago
nirodho nibbanam.” CS (s/d:Ariyapariyesanasutta).

23 MN 75.24.

*2* MN 140.25-6.
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Numa outra passagem famosa, o0 Buda invoca a interdependéncia para caracterizar o
nirvana. E importante lembrar, como ja foi referido, que s6 existem dois conjuntos de entes:
0S compostos e 0 incomposto, 0 nirvana. Os seres compostos, produzidos, nascidos e que se
transformam s6 existem porque também existe um ndo nascido, ndo transformado, ndo

composto, ndo produzido, o nirvana. *%

Existe, monges, um ndo nascido, ndo modificado, ndo produzido, ndo composto. Se
ndo fosse por aquele ndo nascido, ndo modificado, ndo produzido, ndo composto,
ndo haveria a possibilidade nem de discernimento nem de libertacéo do nascido, do
modificado, do produzido, do composto. Mas é precisamente porque existe algo
ndo nascido, ndo modificado, ndo produzido e ndo composto é que se torna
possivel discernir e se libertar do nascido, do tornado, do produzido, do
composto.*?®

A caracterizagdo do estado de bodhi libertacdo, do nirvana é apresentada segundo
aquela interdependéncia ja descrita. N&o fosse o0 samsara ndo haveria nirvana. Ndo fosse o
ndo nascido (ajatam) ndo seria possivel discriminar, decompor, compreender (pariiiayetha) e
se libertar (nissaranam) do nascido (jatam); vale dizer, quando erroneamente se caracterizam
0s seres como nascidos, surgidos (jatam), que se modificam e se transformam (bhitam),
aqueles seres produzidos por nexos causais (katar) e, portanto, compostos (sankhatan), isto
SO é possivel porque existe, concomitantemente, a possibilidade de caracteriza-los de forma
mais precisa e corretamente. Aqui, poder-se-ia novamente invocar o0s dois niveis ou registros
do discurso ja referido anteriormente, as “duas verdades” (dve satye). Quando se utiliza a
linguagem convencional, aquele importante e necessario, porém problematico nivel da
linguagem que vincula sentido costumeiro, pode se afirmar que todos 0s seres nascem e se
transformam, ja que foram produzidos por aquela complexidade causal e sdo, por esses
motivos, compostos. Porém, ao se penetrar na dimensdo da libertagcdo, onde necessariamente
deve se utilizar aquele outro nivel discursivo, como lembra Nagarjuna **" acerca da correta
utilizacdo dos dois niveis, “sem recorrer ao senso comum, nao se pode compreender o sentido

critico, sem compreender o sentido critico ndo se alcanca o nirvana” *®. N&o se deve

%25 |_embrando sempre a interdependéncia de tudo aquilo que existe, o nirvana inclusive.

428 Udana VIIL3. (1997:103). “Atthi, bhikkhave, ajatam abhiitam akatam asankhatam. No cetam, bhikkhave,
abhavissa ajatam abhiitam akatam asankhatam, nayidha jatassa bhitassa katassa sankhatassa nissaranam
panniayetha. Yasmd ca kho, bhikkhave, atthi ajatam abhiitam akatam asankhatam, tasma jatassa bhitassa
katassa sankhatassa nissaranam painayati’’ti.” CS (s/d:Udana V1I1.3).

“2T |_embrando que os dois niveis de verdade sio concomitantes, vale dizer, ndo ocorrem de modo “linear” ou
“progressivo”. As duas verdades, neste sentido, apontam para a unicidade entre sarisara e nirvana.

28 <yyavahdaram andsritya paramdartho na desyate/ paramartham andgamya nirvanam nadhigamyate.” MK
XXI1V.8-10. (1991:333).
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esquecer, contudo, que ndo se trata de uma utilizacdo anterior ou posterior uma a outra: 0s
dois niveis e registros de discursos sdo concomitantes, como se nota pelo fragmento
nagarjuniano citado.

Porém, poder-se-ia perguntar: como um ser poderia surgir, se na realidade surgir
significa ndo compreender a inexisténcia de limites entre causas e efeitos? Se algo ndo surge,
como se transformaria? Se eles foram produzidos por aquela complexidade causal, isto
implica na sua producdo e composicao, portanto, na sua ndo substancialidade (anatman); ora,
em contradistingdo a todo esse elenco de criacdo, transformagdo, producdo e composicao se
contrapde o ndo nascido (ajatam), 0 ndo transformado (abhiitam), 0 ndo produzido (akatam),
0 ndo composto (asarkhatam): 0 nirvana.

O nirvana, portanto, se apresenta como condic¢do de possibilidade de transcender a
compreensdo da realidade na forma de um discurso tanto ontologica quanto
epistemologicamente reificante, vale dizer, equivocado, portanto, ainda operando na dimenséo
do samsara; ora, se Nagarjuna estiver correto “nirvana nada mais é do que o conhecimento

59429

completo da existéncia”™”, e se de fato ndo se pode compreender 0 nirvana sem o0 sarmsara €

0 sarmsdara Sem 0 nirvana, isto implica dizer que, na realidade, os dois sdo correlatos, portanto
interdependentes e, por isso mesmo, vazios e insubstanciais, por esses motivos, ndo dual

(advaya): dai a grande formulacdo do mahayana ja encontrada no Lankavatara:

Preste atencdo, Mahamati, e reflita cuidadosamente sobre o que eu vou lhe
dizer:...vacuidade! Vacuidade! Na realidade, Mahamati, vacuidade é um conceito
derivado da imaginacdo enganosa. Porque as pessoas acreditam em suas
imaginacdes erréneas € que nds (i.e., 0s Budas) temos que falar de vacuidade, ndo
nascimento, ndo dualidade e insubstancialidade...e 0 que significa ndo dualidade
Mahamati? Significa que claro e escuro, curto e longo, branco e preto sdo termos
relativos e ndo sdo independentes um do outro. Assim como samsara € nirvana,
todos os elementos sdo ndo duais. Nao existe samsara sem nirvana [nem] nirvana
sem sarisara. **°

Nagarjuna reforga a tese: “ndo ha nada que distinga samsara de nirvana e ndo ha

nada que distinga nirvana de sarmsara”.**' Seria importante explorar essas afirmacdes em

429 «“Payijiianarm bhavasyaiva nirvanam iti kathyate” YS 6.

0 “Sanyata  Siyateti  mahamate  parikalpitasvabhavapadametat/  parikalpitasvabhavabhinivesena
purnamahamate Sunyatanutpadabhavadvayanihsvabhavabhavavadino bhavanti...advayalaksanam
purnamahamate katamadyaduta cchayatopavaddirghahysvakrsnasuklavanmahamate dvaya prabhavita na
prthakprthak/ evam samsaranirvanavan mahamate sarvadharma advaya/ na yatra mahamate nirvanam tatra
samsarah.” LS (1923:74).

Bl “Ng samsdarasya nirvanat kimcid asti visesanam/ na nirvanasya samsarat kimcid asti visesanam.” MK
(1991:364).
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pelo menos duas dimensdes: a ontoldgica e a epistemoldgica que, naturalmente, se interlacam
em varios momentos da apresentacdo da ndo dualidade que se segue.

Compreender a ndo dualidade (advaya) entre samsara e nirvana implica em
compreender que a realidade se encontra para além daquela dicotomia e além da prépria

capacidade expressiva:

[Aquilo] que transcende a dualidade de ser e ndo ser,

sem ter, na realidade, transcendido nada,

aquilo que ndo é nem conhecimento nem passivel de cognicdo,
nem existente nem ndo existente, nem um nem muitos,

nem ambos nem nenhum;

(aquilo) sem fundamento, ndo manifesto,

inconcebivel (acintya), incomparavel,

aquilo que ndo surge nem desaparece, ndo € impermanente
nem permanente; assim é a realidade, como o espaco,

fora do alcance das palavras.**

“Fora do alcance das palavras” implica, portanto, na superacao da fissura dualizante
que obstaculiza a viséo correta acerca da realidade: “quando alguém compreende algo como
nascido ou ndo nascido, presente ou ausente, no cativeiro ou liberto, postula-se a dualidade
[e ndo se] reconhece a verdade”.**®* Os desdobramentos desta postura dualista naturalmente
repercutem na ética; como desejar aquilo que, objetivamente, é simplesmente um fruto da
imaginacdo humana? Ainda de acordo com Nagarjuna, a verdade acerca da natureza do real,
por isso, sO pode ser referida em termos nao duais: “...bodhicitta e o despertar (bodhi) ndo
possuem caracteristicas...estdo alem das palavras; sua ‘unica’ caracteristica é a Nao
dualidade ***”. “Apesar dos [ensinamentos] por vezes variarem, eles invariavelmente sio
caracterizados pela vacuidade e ndo dualidade” ***. O mundo dualizaste e fragmentado surge
pela imaginacdo, ** pela discriminacdo errada oriunda da ignorancia. **" A possibilidade de
superacdo daquela dualidade entre sarsara e nirvana 6 surge a partir do encaminhamento
dialdgico que objetiva dessubstancializar as supostas verdades ontologicas e epistemologicas

dentro de um quadro referencial analitico onde, a desconstru¢do das falsas atribuicGes

32 «Bhavabhavadvayatitam anatitam ca kuta cit/Na ca jiianam na ca jiieyam na casti na casti yat//Yan na
caikam na canekam nobhayam na ca nobhayam/Analayam athavyaktum acintyam anidarsanam//Yan nodeti na
ca vyeti nocchedi na ca sasvatam/Tad akasapratikasam naksarajiiana gocaram.” AS 37-39. O grifo (acintya) é
N0SSO.

33 <« Jatam tathaiva na jatam agatam gatam ity api/ badho muktas tatha jiant dvayam icchan na tattvavit.” AS
28.

3% <“mitshan nyid med cing...mkha’dang byang chub...byang chub gnyis med mtshan nyid can.” BV 46.

35 »2ab cing rgya che’l dbye ba dang...tha dad bstan pa yin yang ni/ stong dang gnyis med tha dad min.” BV
99.

438 LT 10.
B yS 37.
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(samaropa) é considerado como o método mais eficaz: “aonde nédo existe nem a atribuicéo
(samaropa) de nirvana e nem a eliminacéo do sarhsara, 0 que esta sendo discriminado como
sarhsara e nirvana?”*® A finalidade da aproximacdo analitica é afastar a verdadeira causa da
dor: a ignorancia: “ aqueles que ndo enxergam a realidade acreditam no samsara € no
nirvana, mas aqueles que enxergam néo acreditam em nenhum dos dois ***°

Neste sentido, a “visdo correta”, aquele primeiro passo do nobre 6ctuplo caminho,
implicaria na rememoragdo permanente da inseparabilidade daquelas duas instancias. O

1**° e interdependente** da

desenvolvimento da sensibilidade para a natureza insubstancia
realidade em sua dimensdo mais profunda, assinala o despertar (bodhi): “a vacuidade ndo é
diferente das coisas e ndo existe nada que nédo seja vazio; portanto, o Buda declarou que as
coisas que surgem dependentemente sdo vazias ”. **?

Segundo o Buda no Larnkavatara Siitra, libertacdo e mundo (nirvana e sarmsara) Sao

resultados de uma visao equivocada da realidade:

Mahamati, aqueles que, com medo dos sofrimentos oriundos da discriminagédo de
mundo (nascimento/morte etc., 0 sarmsara), buscam 0 nirvana, N30 compreendem
que mundo (samsara) e libertacdo (nirvana) ndo devem ser separados um do outro
e, ao notar que todas as coisas que sao discriminadas [i.e. atribuidas falsamente de
existéncia autdbnoma] ndo possuem realidade prépria, imaginam que 0 nirvana
consiste na destruicdo futura dos sentidos e das suas areas de atuago.**

A fragmentacdo do real em seres autbnomos e substanciais assinala o inicio do
processo do sofrimento humano. Ao recortar um suposto ser daquela teia causal infinita e
interdependente, reificando e atribuindo-lhe uma existéncia dissociada da originacéo
interdependente e da vacuidade, se instaura aquele problematico hiato entre os ‘objetos’ e
entre os ‘sujeitos’ € ‘objetos’; esta perspectiva abre caminho para todas as instancias dualistas
da existéncia, ai incluindo aquela fenda no tecido ndo dual da realidade promovida pela
consciéncia alienada e irrefletida que, doravante, ira, inclusive, se compreender como errada,

culpada, sofredora e presa e enredada no samsara; contudo, ao se contemplar a nao dualidade

8 “Na nirvanasamaropo na samsarapakarsanam/ yatra kas tatra samsaro nirvanam kim vikalpyate.” MK
XXIV.10. (1991:241).

439 “Nirvapam caiva lokam ca manyante tattvadasinah/ naiva lokam na nirvanammanyante tattvadasinah.” YS
5.

“OAS 24-5,33,47; YS 15.

1 AS 15-6; $S 17.

2 «phavebhyah $iinyata nanya na ca bhavo sti tam vind/ tasmat pratityaja bhavas tvaya sinyah prakasitah.”AS
42,
443 “punaraparam mahdamate samsaravikalpaduhkhabhayabhita nirvanamanvesante
samsaranirvanayoravisesajiiah sarvabhavavikalpabhavadindriyanamandgatavisayoparamdacca.” LS ps. 61-
2.(1923:61-2).
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do real, oriunda da vacuidade e da interdependéncia de todos os fendmenos, ipso facto liberta-
se do suposto
cativeiro auto-engendrado pela imaginacdo (vikalpa/pita) que aliena o ser humano daquela
dimens&o da ndo dualidade; neste sentido poder-se-ia afirmar que o nivel critico da linguagem
(paramartha) nada mais é do que a compreensdo e a correta instrumentalizacdo do senso
comum (vyavaharalsamvrtti), de forma a conduzir todos os seres consciente através da ‘porta
por onde todo Buda deve necessariamente passar’ para a consecucdo do despertar.*** E é
exatamente para passar por aquela porta, pelo portal da ndo dualidade que para I ora se
dirige, como conclusdo desta ja longa introducdo a ndo dualidade no ambiente upanixadico e
budista.

444 Vimalakirtinirdesa, cap. VII.
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CONCLUSAQO: DUAS HISTORIAS E ALGUMAS CONCLUSOES

Chegamos ao término de nosso caminho. E a hora de se olhar para tras e, ao
contemplar o caminho percorrido, ndo se pode deixar de anotar alguns passos marcantes da
jornada. E interessante notar que ambas as tradices falam de dois tipos de sabedoria, de
conhecimento ou de duas verdades. Os dois conhecimentos ou saberes (dva vidye) sdo aqueles

a disposicgéo dos interessados nos Vedas. Recorde-se 0 Mundaka Upanisad.

Existem duas sabedorias para serem conhecidas — como na verdade dizem os
conhecedores de brahman: a mais importante (para) e a menos importante (apara).
Dessas, a menos importante é [conhecer] 0 Rgveda, Samaveda, Yajurveda e 0
Atharvaveda [...] Agora, a mais importante é aquela na qual [nos Upanisads] o
imperecivel [brahman] é compreendido.**

Dois conhecimentos, o0 do mundo, 0 do samsara: apara. E 0 outro, 0 do mesmo
mundo, s6 que visto diferentemente, pelo prisma de moksa, para. O mundo, certamente nao
muda. O que muda é o olhar que sobre ele se pousa. O budismo também fala de duas

verdades. Invoque-se, pela ultima vez, Nagarjuna:

O ensinamento da doutrina dos Budas repousa sobre dois niveis de compreensao: o
senso comum e o sentido critico; aqueles que ndo entendem a distin¢do entre essas
duas verdades ndo entendem a realidade profunda contida na mensagem do Buda.
Sem recorrer ao senso comum, ndo se pode compreender o sentido critico, sem
compreender o sentido critico n4o se alcanca o nirvana.*

Dois tipos de verdade: a do mundo, vista pelo mundo (vyavahara) e a do mundo vista
pelo nirvana (paramartha). O mundo também ndo muda. O que muda é o olhar. Foram,
portanto, duas diferentes pedagogias do olhar o que encontramos ao longo do texto. Esta
pedagogia da sensibilidade e da mente (buddhi, armavidya) pode ser entendida como o
proprio cerne dessas duas tradi¢des que, antes de tudo, pretendem libertar as pessoas de suas
dores e de seus temores autoengendrados. A chave deste olhar é 0 ouvir (sravana). Ouvir a

tradicdo, se aproximar dela, se submeter aos seus procedimentos e encaminhamentos.

5 v/ p. 20.
“8 v/, p. 63.
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Desenvolver confianca no método e no guru, aquele que j& ouviu, viu e contemplou e
percorreu 0 caminho; desenvolver a confianga no conjunto de encaminhamentos doxopraticos
desenvolvidos pela tradicdo para se atingir o limite, o limiar do siléncio.

E interessante notar que os dois caminhos falam de um borrar de limites, de um
desmanchar-se. Esta experiéncia e as condi¢6es de possibilidade que a ensejaram serdo depois
exaustivamente cartografadas, analisadas e problematizadas em fascinantes mosaicos
sistémicos, coloridos pelos fios da ontologia, da epistemologia e da ética. Essas metodologias,
que combinam elementos de concentracdo mental, praticas analiticas e fisiologicas, objetivam
otimizar a condicdo humana catapultando-a para além de si mesma, fazendo com que ela se
interpenetre com a realidade num vértex de sensibilidade e razdo que se cristalizam numa
serenidade da mirada.

Esta mirada, este olhar € necessariamente um olhar para si mesmo. A analise dos
elementos que informam a experiéncia humana sdo, eles proprios, as janelas privilegiadas
para a consecucdo daquela experiéncia radical, atordoante de se descobrir o todo. Esta
descoberta se revela muda, silenciosa e, num certo sentido, também angustiante, como o
apontar e balbuciar frenético de um surdo-mudo tentando explicar algo para alguém. O surdo-
mudo na realidade somos nos, tentando explicar a ndo dualidade. Como ilustrar isso? Talvez
duas historias ajudem, como fecho.

A primeira historia ndo dualista € budista. Conta a lenda que Mafjusri estava
contente; ao olhar ao seu redor ele viu reunido um impressionante conjunto de bodhisattvas
que haviam se juntado a ele para visitar Vimalakirti, o mais famoso discipulo leigo do Buda.
Vimalakirti havia ficado doente e, naturalmente, seus amigos e conhecidos, dentre os quais 0
Buda, se interessaram em saber noticias de sua recuperacdo. O problema foi conseguir alguém
que se dispusesse a visitar Vimalakirti, j& que o mesmo era conhecido pela sua profunda
compreensdo do dharma, tendo ja, por diversas vezes, embaracado discipulos antigos e
bodhisattvas com sua desconcertante habilidade no discurso e no encaminhamento dos seres
conscientes a libertagdo. Vimalakirti era, na realidade, uma figura estranha. Rico, vivia com 0
desapego de um monge; seguindo escrupulosamente as regras do dharma, era por vezes Vvisto
em bordéis, prostibulos, cassinos, bares e restaurantes sofisticados pregando a doutrina do
despertar para todos os presentes. Na realidade, e isto era provavelmente somente cochichado
boca a boca, Vimalakirti era considerado um grande embarago para todos na comunidade; um
chato, um desagradavel sabe-tudo, um convencido e arrogante leigo que pensa que sabe mais

do que todos.



198

Ao saber da doenga de Vimalakirti, 0 Buda convidou seus discipulos mais antigos e
capacitados para a visita; todos, sem exce¢do se recusaram, alegando que Vimalakirti ja os
havia constrangido mais de uma vez: Sariputra, Maudgalyayana, Mahakasyapa, Subhiiti,
Piirna, Katyayana, Aniruddha, o lendario Upali, mestre da disciplina, o proprio filho do Buda,
Rahula € até mesmo Ananda, 0 nimero dois da ordem, todos, educadamente, recusaram o
pedido do Buda. Todos alegaram e contaram suas humilhagdes intelectuais passadas nas maos
de Vimalakirti.

O Buda estava perplexo. Ndo havia alternativa: o Buda convocou os bodhisattvas
mais conhecidos pelo dominio das praticas e conceitos para visitar o doente; bodhisattvas
eram bodhisattvas, nenhum iria se recusar, pensou 0 mestre: eles sdo obrigados a fazer votos
terriveis de abnegacdo e altruismo: “sim, sim” pensou o Buda, “a solugdo era um
bodhisattva”. Foi inesperado o fato de que quase todos os bodhisattvas convidados também
recusaram 0 convite do mestre, alegando constrangimentos e humilhagdes publicas,
exatamente como 0s mais antigos da comunidade: até mesmo Maitreya, o proprio futuro
Buda em pessoa, Prabhavyiiha, Jagatirhdhara e varios outros; todos deram desculpas, algumas
bem esfarrapadas. Com excecdo de Manjusri, “o de voz doce”. Mesmo relatando o seu
constrangimento passado, Manjusri aceitou o convite: afinal, para que serviam os
bodhisattvas? Quando os discipulos mais proximos do mestre e os bodhisattvas souberam que
Manjusri havia aceitado o convite, ou melhor, a missdo, houve grande celebracédo, ja que se
podia imaginar que haveria um grande debate e uma grande exposicao do dharma. O povo do
caminho exultou ante as perspectivas de liberacBGes incontaveis que poderiam ocorrer num
encontro desse tipo e nesse nivel. Todos estavam moderadamente euforicos.

Os problemas comecaram imediatamente na chegada a casa do doente, Vimalakirti,
tornada, pelo proprio, num passe de magica, absolutamente vazia, naturalmente, de modo a
criar as condi¢bes de encaminhamento necessarias para o debate sobre a vacuidade e
insubstancialidade de todos os fendmenos. Assim que discipulos leigos, monjas e monges,
bodhisattvas, divindades e outros seres celestiais se acotovelaram para assistir a visita, o
debate, encarnicado e ja lendario comecgou: vacuidade, votos do bodhisattva, encaminhamento
pratico no sendeiro, técnicas de libertacdo, os agregados e elementos que informam a
experiéncia: todo o dharma ia sendo desfiado, explicado, exposto, analisado, no didlogo dos
bodhisattvas, dos arhat, das theris e dos theras e Vimalakirti. Até mesmo Brahmda € outros
deuses, ao perceberem a aglomeracéo, para la se dirigiram e, segundo algumas testemunhas —
mas isso ndo é seguro - lograram alcancar os primeiros estagios do despertar. O encontro ia

transcorrendo e, mais uma vez, Vimalakirti ia silenciando a todos com a sua sabedoria
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inigualavel. Todos j& iam ficando tristes e nostélgicos com a aproximacao do final do debate,
consolados, todavia, por terem testemunhado um dos grandes debates e ensinamentos daquela
geracdo. Quem sabe, 0 evento poderia até mesmo ser transformado num satra? O pendltimo
topico foi a ‘libertagdo inconcebivel’, falar da incapacidade de se falar da experiéncia da
libertagdo... falando! Foi tudo muito impressionante. Todos estavam sobriamente euforicos
com o evento, até que se aproximou o final daquele banquete do dharma. O anfitrido,
Vimalakirti, tomou a palavra e naturalmente agradeceu a todos a gentileza da visita “a um
pobre invalido” e, de modo a se despedir de todos, fez uma ultima pergunta aos presentes:
“Senhoras e senhores, por favor, expliquem como os bodhisattvas podem passar pela porta
da néo dualidade?”

A pergunta ndo era simples. Como falar da ndo dualidade, necessariamente usando o
vocabulario e 0 mundo da dualidade? Era exatamente o problema das duas verdades (dve
satye) que vimos ao longo deste mesmo trabalho. A pergunta era espinhosa ao extremo: todos
sabiam disso. Contudo, 0 bodhisattva tem que pregar a doutrina. Era um voto. N6s mesmos
vimos isso mais acima. Nao havia como recusar a pergunta. E as respostas comecaram a fluir.
Dharmavikurvana falou da superacdo da dicotomia entre seres compostos € o incomposto,
superados pela ndo dualidade; Srigandha criou um nexo entre personalidade e posse; Srikiita
propds a superacdo da pureza e da impureza; Bhadrajyotis preferiu focar na atencdo e na
‘desaten¢do meditativa’; Subahu falou da falsa dicotomia entre bodhisattvas, monges e leigos,
arrancando discretos aplausos; Animisa discorreu acerca do tomar e do ndo tomar as coisas, €
as explicacbes foram se sucedendo, num crescente de exposi¢cdo do dharma jamais visto.
Depois de Animisa, mais vinte ¢ cinco bodhisattvas expuseram a ndo dualidade, cada qual
explorando uma interessante vertente da questdo. Finalmente, quando todos haviam falado, os
bodhisattvas em conjunto pediram ao inigualavel expositor da doutrina, Manjusri, “o de voz
doce”, “a Voz”, como alguns o chamavam, para expor a sua perspectiva. “A Voz” falou:
“Senhores, todos falaram, é claro, muito bem. Contudo, todas as suas explicacdes foram, elas
proprias, dualisticas. Ndo conceber nenhum ensinamento, nada expressar, nada explicar,
nada anunciar, nada indicar, nada designar: eis a entrada na nédo dualidade”.

Depois disso, o que mais falar? Como superar “a Voz”? Manjusri, sorrindo, entdo — €
aqui ndo se sabe se para ensinar a humildade a Vimalakirti ou movido por algum outro
aspecto da compaixd@o infinita dos bodhisattvas, se dirigiu ao sdbio anfitrido: “todos nos
oferecemos nossos ensinamentos, nobre senhor. Agora, possa o senhor mesmo elucidar o
principio que faculta a entrada na ndo dualidade dos bodhisattvas”.

Vimalakirti permaneceu em siléncio profundo.
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Manjusri ainda tentou falar algo, mas o clamor foi enorme. Dizem que cinco mil
bodhisattvas entraram imediatamente pela porta da ndo dualidade. Inconcebivel. Silenciosa.**’

A segunda historia ¢, na verdade, a continuagdo da despedida de Yajiavalkya.
Recordemos. Da ultima vez que ouvimos falar de Yajhiavalkya, ele estava amorosamente
conduzindo sua esposa, Maitreyi pela senda do método ndo dual dos Upanisads, antes de se
retirar para as matas para se dedicar exclusivamente a libertacdo, tendo percorrido aquele
itinerario dos dois conhecimentos (dve vidye). Ele ia, entdo, expondo, de forma a conduzir sua
esposa, habilmente, pelo dificil sendeiro. La pelas tantas, Maitreyi reclamou: ela havia se
distraido e perdido o fio da meada, literalmente, a meada ndo dual. Ela disse: “Espere senhor,
porque agora eu estou confusa.” Yajiiavalkya respondeu: “Preste atengdo, eu nao disse nada
de confuso ou complicado: quando existe algum tipo de dualidade, entdo se pode cheirar o
outro, saborear 0 outro, ouvir o outro, falar com o outro, perceber o outro. Porém, quando o
Todo se torna o seu atman, quem veria e como veria? Quem e como se experimentaria? Quem
e como se cheiraria? Quem e como perceberia? Como se pode perceber aquele que percebe
tudo? Preste atencéo: sobre o atman, so se pode dizer: ndo € isso nem aquilo (neti, neti). Ele é
incompreensivel... ilimitado: inconcebivel. Olhe, veja bem: como se pode perceber aquele que
é somente percepcdo? Pronto, eu ja falei demais. A instrucdo, Maitreyi, foi dada. Este é o
ensinamento. Este € o caminho da imortalidade.” Um poeta, testemunhando isso, exclamou:
ele (o atman) assumiu a forma e a aparéncia de todo os seres; toda forma o revela! **®
Yajiiavalkya se virou e se dirigiu para a floresta. Foi a Gltima vez que se ouviu falar dele.**°

Bem, é hora de concluir este trabalho, indicando algumas trilhas percorridas e que
podem contribuir num didlogo sobre a ndo dualidade. No terreno upanixadico, a discussdo nao
dual pode trazer um importante contributo em termos de um cuidado com a possibilidade de
se repensar a natureza do sujeito e a sua relacdo com o mundo objetivo, salientando as
alternativas metodologicas elencadas: num primeiro momento, se destacando 0s aspectos
catafaticos e apofaticos do método vedantino de aproximacdo e desconstrucdo das fantasias
superimpostas a realidade (adhyaropa-apavada); em relacdo a reflexdo ao arman, que oferece
uma importante contribuicdo em termos de uma possivel compreensdo da natureza humana,
da sua verdadeira constituicdo e dos procedimentos que a tradicdo elencou para levar a cabo
aquela descoberta, destaque-se a reflexdo sobre a relagdo entre a subjetividade e a

objetividade, subsumida no processo de autoconhecimento (atmavidya). Além disso, seria

! Vimalakirtinirdesa. Especialmente os capitulos 2, 3, 4, 6 e 9.
“8 BU 11.v.19. (1998:73-4).
9 BU I1.v (1998: 71-5) = IV.v. (1998:127-131).
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importante destacar aquela eidética dos estados da consciéncia descrita tanto por Gaudapada
quanto pelo Manditkya Upanisad; as implicagdes éticas ndo duais sdo outro importante
contributo: o acolhimento, a ndo violéncia, a equanimidade do agir humano balizado por
aquela mirada ndo dual; o papel central do mestre no encaminhamento daquela metodologia
discriminativa (viveka) nos trés momentos do ouvir, refletir e contemplar; finalmente, a
descrigdo estética e eudaimdnica da experiéncia de brahman.

No ambito da tradicdo budista, o impacto de nog¢bes como interdependéncia,
vacuidade e insubstancialidade pode servir de contraponto e roteiro para se relativizar ou até
mesmo questionar criticamente as no¢des de substancia na tradi¢do filosofica do ocidente; o
devir, salientando uma alternativa interdependente fluida e mediana em detrimento das
dicotomias entre ser e ndo ser, sujeito e objeto, prazer e ascese etc. se configura como outra
contribuicdo importante da tradicao.

Finalmente, uma ética interdependente, solidaria, sistémica e global convidaria a
uma reflexdo aprofundada das quatro nobres verdades da tradicdo e a sua praxis
consubstanciada no nobre éctuplo caminho. Por Ultimo, cabe frisar o que ja foi dito antes: na
introducdo e ao longo da tese, tanto em sua parte upanixadica quanto budista. A experiéncia
ultima é a mistica: ela é inconcebivel, e é exatamente por ser inconcebivel que é possivel se
criar as condigdes de se pensar sobre ela; a experiéncia é também silenciosa, e isto cria as
condicdes de se falar sobre ela. Interdependéncia: isso surgindo, aquilo surge. Dve vidye e dve
satye: as duas verdades possiveis, uma ndo existindo sem a outra. Todavia, chega a hora mais
dificil, a hora de colocar um ponto final neste trabalho. Como summa summarum seria
importante apontar para o fato de que sem samsdara ndo ha nirvana, sem myo ndo ha logos,
sem siléncio ndo ha fala, sem o uno ndo ha maultiplo e, sem o zero, ndo haveria 0 um. A
interdependéncia de todos os fendmenos. Falou-se antes de um borrar de limites. Talvez essas
duas tradi¢Ges ndo sejam tdo distintas: parece ser o caso de que uma tradicdo nos aponta, para
além da linguagem, o um das coisas, brahman e, como caminho, 0 atman; a outra, 0 precario
equilibrio do balé interdependente e insubstancial das coisas, este ‘zero’ das coisas, um
concerto, e ndo o nada, para além das concepcdes tanto substancialistas quanto niilistas -
ambas as visfes, inconcebiveis (acintya, akathya). Por fim, quem sabe, tratar-se-iam, no
fundo, ambas as tradigdes nao dualistas investigadas, de fendbmenos interdependentes, que se
desmancham e se misturam, como um fio de lama: agua e barro no chdo, formado por um
caleidoscopio de vento e chuva de uma torrente monsonal, no final de um abafado entardecer

de verdo, numa densa floresta indiana antiga e quase esquecida...
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GLOSSARIO DE TERMOS SANSCRITOS E PALI

Abhidharma — sistematizagdo do pensamento budista contido nos sitralsutta.

Acintya — inconcebivel.

Adhyaropa / apavada — método de superimposicdo e eliminagdo de atributos erroneos a
brahman ou ao atman.

Adhyasa — superimposi¢do de atributos inexistentes sobre o datman.

Advaita, advaya — ndo dual, ndo dualidade, ndo diferenca.

Ahimsa — néo violéncia.

Aja — ndo nascido.

Akathya — indizivel.

Anatman — insubstancialidade.

Anirvacanya — impossibilidade de caracterizacéo discursiva.

Anitya — impermanéncia.

Arhat — um dos estagios dos discipulos budistas na tradi¢do theravada.

Ariyastangika marga — 0 nobre éctuplo caminho.

Asamskrta — ndo composto, incondicionado: o nirvana.

Asat — ndo ser, niilismo.

Astitva — existéncia; substancialismo.

Atman — a subjetividade, a consciéncia particularizada (= brahman).

Avidya — ignorancia.

Bhiksu, Bhiksuni — monge e monja budista.

Bhiimika — os estagios do caminho budista.

Bodhi — o despertar de buddhi, a mente.

Bodhisattva — um Buda antes do despertar.

Brahman — realidade, o todo, o absoluto, o indeterminado.

Brahmanubhava — a experiéncia de brahman.

Brahmajiiana — conhecimento acerca de brahman.

Brahmana — parte dos Veda voltada para os rituais.

Buda — titulo: o desperto. Outros nomes: Siddhartha, Sakyamuni, Tathagatha, Bhagavan.
Catvaryanyasatyani — as quatro nobres verdades do budismo: o sofrimento (duhkha); a sua
origem (duhkhasamudaya); a possibilidade de se escapar do sofrimento (duhkhanirodha) e o

método para a libertagcdo do sofrimento (duhkhanirodhagaminipatipada).
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Cit — consciéncia (= caitanya).

Darsana — viséo de mundo, tradicéo reflexiva.

Dharma — no contexto upanixadico, papel sociopolitico; no budismo, (i) ensinamento
especifico,(ii) a doutrina budista em conjunto, (iii) elementos que informam a experiéncia e
organizam a realidade.

Duhkha — sofrimento.

Dve vidye — dois tipos de conhecimento nos Upanisads: o relativo ao mundo e aquele relativo
a libertacao.

Dve satye — duas verdades, dois tipos de registro do discurso utilizados pelo budismo.
Ekatva — unidade, unicidade.

Guru — 0 mestre.

Jiiana — conhecimento.

Jianakanda — parte dos Veda voltada para o conhecimento reflexivo.

Kalpana — imaginacao.

Karma — ac¢do; acdo ritual; acdo com objetivos.

Karmakanda — parte dos Veda voltada para os rituais.

Karuna — compaixao, amor.

Koti — o limite.

Kusala upaya — habilidade na conducéo dos seres, através de varios expedientes, a
libertacao.

Madhyamika — uma das vertentes escoldsticas mahayana.

Mahavakya — declaracéo upanixadica néo dual.

Mahayana — tradicao budista mais popular na Asia central e no extremo oriente.
Manana — reflexdo: parte do método upanixadico.

Mantra — hino, formula.

Marga — o caminho budista.

Maya — mundo da relatividade, do erro, do engano, da fragmentacéo.

Mauna — siléncio.

Moksa — libertacao.

Mukti — libertacéo.

Nama-riipa — nome e forma, designacdo genérica da natureza ficticia do real.

Neti, neti — “ndo ¢ isso, ndo é aquilo”, abordagem apofatica da natureza do atman.
Nididhyasana — contemplagdo: parte do método upanixadico.

Nirvana — a libertacao budista.
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Pali — lingua dos textos Theravadin.

Paramartha — um dos registros, uma das dimens@es possiveis do discurso.
Paramita — exceléncias, virtudes.

Parampara — tradicéo, linha de sucessao discipular.

Parinama — modulacéo, transformacéo, manifestacdo de brahman.

Phala — resultado.

Prajiia — sabedoria.

Prajiiaparamita — classe de literatura que se encontra na origem do mahayana.
Pratityasamutpada — a originagao interdependente: conceito fundacional do budismo.
Pravrtti / nivrtti — renncia / aceitacdo da sensibilidade.

Purusartha — objetivos humanos. artha, riqueza, kama, prazer sensivel; dharma, papel
sociopolitico e moksa, libertagao.

Riupa — forma, um dos skandha.

Sadhana — método soterioldgico.

Sakha — ramo, tradicao.

Saksin — testemunha; instancia ultima da consciéncia.

Samadhi — concentracdo; meditacao.

Sambandha — nexo, ligacéo, conexao (= bandhu).

Samhita — colecdo de hinos védicos.

Samjiia — percepgdao, um dos skandha.

Sampradaya — ramo, tradicéo.

Samsara — a ronda de transmigracées; os desejos insatisfeitos.

Samskara — tendeéncias; um dos skandha.

Samskrta — sanscrito, lingua classica pan-indiana; no budismo, os seres consdicionados.
Sangha — a comunidade e a ordem budista.

Santa, prasanta — serenidade.

Saranam — refiigios budistas: o Buda, o dharma e a sangha.

Sarvam - 0 todo.

Sastra — tratado.

Sat — ser, realidade.

Satyam — verdade, realidade.

Stla — voto, prética.

Sisya — o discipulo.

Skandha — os “aglomerados” que constituem a experiéncia humana.
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Smyrti — conjunto de textos tradicionais indianos; memoria; concentracao.

Sraddha — confianca.

Sravaka — discipulos do Buda.

Sravana — ouvir a tradi¢&o: inicio do método soterioldgico upanixadico.

Sutra, sutta — as conversas e dialogos do Buda.

Sinyata — vacuidade.

Svabhava — substancia.

Sutra —fio, aforismo (Pali, sutta).

Tanha, Trsna — desejo.

Theravada — denominacdo budista mais popular no sudeste asiatico; tradi¢do cujo conjunto
de textos em pali se encontra completamente preservado.

Trayaprasthana — os trés textos fundacionais do Vedanta: Upanisads, Brahmasiitra € 0
Bhagavadgita.

Trayaratna — as trés joias do budismo: o Buda, a comunidade e os ensinamentos.
Upanisad — conjunto de textos vedicos que tratam do conhecimento soteriolédgico (=
vedanta).

Uccheda — caos, niilismo.

Upasaka — leigo budista.

Upaya — expediente de encaminhamento soteriologico.

Upasanna — aproximar-se da tradicao.

Vac — palavra, som, discurso.

Vairagya — desapego.

Varnasrama — grupos e estagios de vida previstos na tradicdo indiana.

Veda — conjunto de textos revelados (= sruti).

Vedana — sensibilidade; um dos skandha.

Vedanta — parte final dos Vedas (= upanisad).

Vidya — conhecimento.

Vijiiana — conhecimento analitico (= viveka, prajiia); consciéncia; um dos skandha.
Vikalpa — imaginacéao.

Vinaya — 0s codigos de ética budistas.

Vyavahdara — um dos registros possiveis do discurso (= samvrtti).
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