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de se achar numa encruzilhada de grandes decisdes: diante dela estd
o Caminho do Poder através do controle das forgas da natureza —
caminho que leva a escraviddo e autodestruigdo —, € o Caminho da
Iluminag@o, que através do controle da forga interior existente em
nés conduz a liberdade e auto-realizagdo. Apontar este caminho (o

Bodhisattva-mdrga) e transforma-lo em realidade, foi o trabalho vital
de Tomo Géshé Rimpoché.

O exemplo vivo deste grande mestre, das mios do qual ha
vinte e cinco anos o autor recebeu sua primeira iniciagdo, foi o
impulso espiritual mais profundo da sua vida e¢ lhe abriu as portas
dos mistérios do Tibete. Encorajando-o, além do mais, a transmitir
aos outros ¢ ao mundo o conhecimento e experiéncia adquiridos,
tanto quanto se possa em palavras transmitir. Se, apesar de todas as
imperfeicGes inerentes a um tal empreendimento, o autor for capaz
de ser uma ajuda a outros pesquisadores, o mérito é devido em
primeiro lugar ao Guru, que deu o méximo de si mesmo. E com
ele o autor lembra igualmente os outros instrutores que tomaram o
lugar do seu primeiro Guru apés sua partida, a fim de levar a

maturidade as sementes por ele lancadas. A todos eles o autor
confessa sua profunda gratiddo.

Através deles todos cintila a figura primordial do Guru

(Sakyamuni), que reside imperecivel no mais intimo do coragdo dos
seus discipulos.

Honrado seja Ele, o Iluminado!
OM MUNI MUNI MAHA-MUNI SAKYAMUNIYE SVAHA!

Kasar Devi Ashram, Kumaon Himalaya, India,
no quinto més do ano 2500 depois do Parinirvana
do Buda (Outubro de 1956).

O autor

SR
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Primeira Parte

O Caminho da Universalidade






Prefdcio

A importincia da tradigdo Tibetana para nossos dias e para
o desenvolvimento espiritual da humanidade reside no fato de o
Tibete ser o Ultimo elo vivo que nos une as civilizagdes de um
passado distante. Os cultos misteriosos do Egito, Mesopotdmia e
Grécia, dos Incas e Maias pereceram com a destruicdo de suas
civilizagdes e estdo perdidos para sempre, restando apenas escassos
fragmentos.

As antigas civilizages da India e da China, apesar de bem
preservadas pela arte antiga e literatura, ainda brilhando em diver-
sos pontos sob as cinzas do pensamento moderno, estio recober-
tas e penetradas por tantas camadas de diferentes influéncias cultu-
rais, que é bem dificil, sendo impossivel, distinguir seus varios
elementos e reconhecer sua natureza original.

O Tibete, devido ao seu isolamento natural e inacessibilidade
(reforgada pelas condigdes politicas dos. dltimos séculos), conseguiu
ndo somente preservar, mas conservar viva a tradigio do passado
mais remoto, o conhecimento das forgas ocultas da alma humana,
assim como a mais alta realizacdo dos ensinamentos esotéricos dos
sibios ¢ santos da India.

Porém, na tormenta dos eventos que transformaram o mundo,
3 qual nenhuma nacgo na terra pdde escapar, e que tirou o Tibete
do seu isolamento, estas suas realizacOes espirituais irdo se perder
para sempre, a nfo ser que se¢ tornem no futuro uma parte inte-
grante de uma cultura humana mais elevada.

Antecipando o futuro, Tomo Géshé Rimpoché (tro-mo dge-bses
rin-po-che), reconhecido como uma das mais altas autoridades do
Tibete modetno e verdadeiro mestre da visfio interior, deixou seu
distante ermitério da montanha, onde durante doze anos praticou
medita¢io, e proclamou que havia chegado o tempo de desvendar
para o mundo os tesouros espirituais escondidos e preservados no
Tibete por mais de um milénio. Isto devido ao fato de a humanida-
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filésofos teriam convertido para seus pontos de vista a maior parte
da humanidade.

Por outro lado, os livros sagrados das grandes religides do mun-
do nunca teriam exercido tamanha influéncia, pois o que eles comu-
nicam em forma de pensamento é fraco, comparado 3s obras de
grandes sibios e filosofos. Desta forma, podemos entfo justificar
dizendo que o poder daquelas sagradas escrituras ¢ devido & magia
da palavra, isto é, devido ao poder sagrado, que era conhecido dos
Sébios do passado, pois eles ainda se encontravam proximos das
fontes ou origem da expressdo oral.

O surgir do verbo ou da fala foi também o da humanidade.
Cada palavra era o som ou equivalente fonético de uma experién-
cia ou acontecimento, em conexdo a um estimulo interior ou exte-
rior, Um poderoso esforgo criativo estava envolvido neste processo,
que teve necessidade de se estender por longo periodo de tempo; e
foi por este esforco que o homem pdde se elevar acima do animal.

Se a arte pode ser chamada de nova criagio e expressio formal
da realidade por meio da experiéncia humana, entdo podemos con-
siderar a criagdo do verbo como a maior realizagio da arte. Cada
palavra originariamente era um foco de energias, nas quais a trans-
formagdo da realidade em vibragdes da voz humana — expressdo
viva ' da alma humana -— surgiu. Através destas criagbes vocais o
homem se apossou do mundo, e mais ainda: descobriu uma nova
dimensdo, um mundo no interior de si mesmo, através do qual se
abriu a perspectiva de uma mais alta forma de vida, muito além
do estado presente da humanidade, como a consciéncia do homem
civilizado * estd acima de um animal.

O pressentimento do mais alto estado de existéncia estd ligado
a certas experiéncias, que sdo tdo fundamentais que ndo podem ser
explicadas, nem mesmo descritas. Elas sdo tdo sutis que ndo h4 nada
com que possam ser comparadas, nada que o pensamento ou imagi-
nagdo possa alcancar. E, no entanto, tais experiéncias sio mais
reais do que qualquer outra coisa que possa ser vista, pensada,
tocada, provada, ouvida ou mesmo sentida pelo olfato, pois elas
abrangem tudo aquilo que precede ¢ engloba quaisquer sensagdes,
as quais, por estas razdes, ndo podem ser identificadas com nenhu-
ma delas. E por isso que o sentido destas experiéncias s6 pode ser
sugerido através de simbolos, e estes simbolos, por sua vez, ndo sio
inventados arbitrariamente, porém sdo expressoes espontineas que
surgem das mais profundas regides da mente humana.

* Nota do Tradutor: homem espiritualizado.
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“As formas da vida divina no universo e na natureza surgem
no vidente como visdo, no cantor como som, € aparecem direta-
mente na magia da visdo e do som, puras e indisfargaveis. Sua exis-
téncia € a caracteristica do poder sacerdotal do poeta vidente (do
kavi que é drashtar). O que proclama sua boca ndo sdo palavras
comuns, o shabda, com que compdem seus discursos. E o mantra,
a coer¢do tendo em vista criar a imagem mental, um poder acima
daquilo que E, para que seja tal como realmente é na sua pura
esséncia. Entdo este é o conhecimento. Esta é a verdade do ser,
além do verdadeiro e do falso; é o verdadeiro ser, além do pensa-
mento ¢ da reflexdo. E o ‘conhecimento’ puro e simples, o conheci-
mento da Esséncia, Veda (em grego “oida”, em alem&o - ‘“wissen”,
em portugués “saber”). E a imediata e simultinea percep¢do do
conhecedor e do conhecido. Tal como foi uma espécie de compul-
sdo espiritual com a qual o poder superior irrompia sobre o poeta
vidente pela visdo e palavra, entdo, para todos os tempos, aquele
que souber como utilizar as palavras-mantras possuira o poder méa-
gico de invocar a realidade imediata — seja ela sob a forma de
deuses ou no jogo de forgas.

“Na palavra mantra encontramos a raiz man = ‘pensar’ (do
grego “menos” e do latim “mens”) combinada ao elemento tra, que
forma palavras-instrumento. Assim, mantra € o ‘instrumento para
pensar’, ‘aquilo que cria uma imagem mental’. Através do seu som
o mantra expressa seu conteiido, num estado de realidade imediata.
O mantra é poder, e ndo um simples dizer que a mente pode con-
tradizer ou eludir. O que o mantra expressa pelo seu som, existe e
se produz. Aqui, e se em qualquer lugar palavras sdo agles, atuam
de imediato. Esta é a peculiaridade do verdadeiro poeta cuja pala-

vra cria realidade, chama e revela alguma coisa de real. A sua pa--
lavra ndo fala — age!”?!

Desta forma, a palavra ao nascer era um centro de forca e de
realidade, e somente o habito a estereotipou como um simples meio
convencional de expressio. O mantra escapou deste fato, num certo
sentido, porque nao tinha nenhum significado concreto e conse-
qiientemente ndo se prestava para fins utilitarios.

No entanto, apesar de os mantras sobreviverem, sua tradicdo
ficou quase extinta: atualmente, poucos sdo aqueles que ainda tém
consciéncia da verdadeira natureza dos mantras e de como utiliza-
los. Nos dias de hoje, a humanidade ndo é capaz de imaginar o
quanto a magia da palavra e do verbo foi vivida nas civilizagdes anti-

1. H. Zimmer. Ewiges Indien (India Eterna), p. 81 s.
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gas e que influéncia poderosa exerceu na vida em seu conjunto, e
de sobremodo no aspecto religioso.

Nesta era do rddio e dos jornais, onde as palavras faladas e
escritas sio multiplicadas por milhdes de vezes ¢ atiradas no mundo
inteiro indiscriminadamente, o seu valor alcangou um nivel tio baixo
que é mesmo dificil dar ao homem atual uma idéia, mesmo longin-
qua, da atitude respeitosa com que os povos dos tempos mais espi-
ritualizados ou das civilizagdes mais religiosas abordavam a palavra,
considerada por estes povos como transmissora da tradicio sagrada
e da personificag@o do espirito. '

Os tltimos remanescentes destas civilizacbes podem ainda ser
encontrados nos paises do Oriente. Mas somente um pais conseguiu
conservar viva até os presentes dias a tradigdo méntrica: o Tibete.
Ai, nio somente a palavra, mas todos os sons da qual ela. consiste
e todas as letras do alfabeto sdio considerados como simbolos sagra-
dos. Mesmo servindo para fins profanos, sma origem nunca foi
esquecida ou completamente ignorada. A palavra escrita, da mesma
forma, sempre é tratada com respeito e nunca jogada descuidada-
mente, onde pudesse ser espezinhada por homens ou animais. E
tratando-se de palavras ou escrituras de natureza religiosa, mesmo
o menor fragmento é cuidado com o respeito com que-se trata
uma preciosa reliquia e ndo destruido intencionalmente; mesmo
ndo tendo mais utilidade, eram depositadas em santudrios ou em
pequenos recepticulos especialmente construidos, ou, entdo, em gru-
tas, onde eram deixadas até a sua desintegracio natural.

Para quem superficialmente observa tais agdes, separadamente
de suas conexdes psicolégicas ¢ de fundo espiritual, pode parecer
supersticdo primitiva. O Tibetano nfo é tdo primitivo como poderia-
mos pensar; o que estd em causa nio é um pedaco de papel com
sinais escritos (como um ingénuo desenhista poderia fazer), mas ele
attibui importincia maior 2 atitude da sua prépria mente, que encon-
tra sua expressio em cada uma destas acOes, ¢ tem seu fundamen-
to no reconhecimento de uma mais alta realidade sempre presente,
evocada e tornada efetiva em nés pelo constante contato com estes
simbolos.

Desta maneira, o simbolo nunca é aviltado como um simples
objeto de utilidade temporiria, nem reservado somente para “uso
dominical” ou devogdo ocasional, porém é uma presenga viva para
a qual todas as coisas profanas e materiais e todas as necessidades
da vida estdo subordinadas. Em verdade, o que chamamos de “pro-
fano” e “material” € despojado de seus atributos terrenos e mate-
riais, tornando-se o expoente de uma realidade por detrds de todos
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os fendmenos — uma realidade que confere um sentido & nossa

vida e agOes e que integra até a menor e mais insignificante das
coisas na vasta conexdo dos acontecimentos universais.

“Na minima coisa poderds encontrar um mestre, que do mais
intimo do teu ser nunca poderds satisfazer” (Rilke). Se esta atitude
espiritual pudesse ser interrompida em qualquer ponto, ela perderia
sua unidade fundamental e portanto sua estabilidade e forga.

O vidente, o poeta e o cantor, o criador espiritual, o psiquica-
mente receptivo e sensitivo, o santo: eles todos sabem acerca da
esséncia da forma na palavra e no som, no visual e no tangivel. Eles
nio desprezam o que aparentemente é pequeno ou insignificante,
porque sabem discernir o que h4 de grande nele. Através deles a
palavra torna-se mantra, e os sons e sinais dos quais é formada
tornam-se os veiculos de forgas misteriosas. Através deles o visivel
torna-se simbolo, o tangivel torna-se um instrumento criador do espi-

rito e a vida uma torrente profunda fluindo de uma eternidade
para outra,

E bom ser relembrado, de vez em quando, que a atitude do
Oriente também tinha seu lugar no Ocidente e a tradi¢io da palavra
“interior” ou espiritualizada e da realidade e eficiéncia do simbolo
tinha seus profetas mesmo nos tempos atuais. Nés podemos nos li-
mitar a mencionar o conceito méintrico da “palavra” de Rainer Maria
Rilke, que revelou o poder da verdadeira esséncia méntrica:

“Wo sich langsam aus dem Schon-Vergessen,
Einst Erfahrenes sich uns entgegenhebt,
Rein gemeistert, milde, unermessen

Und im Unantastbaren erlebt:

Dart beginnt das Wort, wie wir es memen,
Seine Geltung {ibertrifft uns still —

Denn der Geist, der uns vereinsamt, will
Vollig sicher sein, uns zu vereinen”2

2. Como a tradugdo literal do verso n@o estaria de acordo com a beleza
do original em alemfo, o que se segue torna-se Gtil para os de lingua por-
tuguesa:

“Do lugar donde lentamente ha muito esquecido,

A passada experiéncia revela-se em nés,
Perfeitamente domada, suave e imensuravel,

E realizada no intangivel:

Al comega o verbo, tal como o concebemos,

E seu significado serenamente passa além de nés —
Pois a mente que nos mantém solitirios, quer

Estar certa de nos poder unir novamente”.
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Origem e Cunho Universal da Silaba Sagrada OM

A importincia conferida & palavra na India antiga pode ser
percebida na citacdo seguinte:

“A esséncia de todos os seres é a terra,

a esséncia da terra é a 4gua,

esséncia da agua sdo as plantas,

esséncia das plantas é o homem,

esséncia do homem é o verbo,

esséncia do verbo é o Rgveda,

esséncia do Rgveda é o Samaveda,

esséncia do Samaveda é o Udgita (o qual é OM).
Fate Udgita é a melhor e a mais elevada de todas as esséncias,
E Jigno do lugar mais elevado, o oitavo”.

(CHANDOGYA UPANISAD)

[N

Em outras palavras: as forgas e propriedades latentes da terra
e da 4gua sdo concentradas e transformadas num organismo mais
elevado, a planta: as forgas das plantas sdo transformarlas e concen-
tradas no homem. as forgas do homem sio concentradas nas facul-
dades da reflexdc meutal e da expressdo por meio de equivalentes
sonoros, que combinados produzem a forma interior (conceitual) e
a forma exterior (audivel) da linguagem, pela qual o homem se
distingue de todas as formas inferiores de vida.

A expressdo mais preciosa desta realizagdo espiritual, a sintese
destas experiéncias, constitui o conhecimento sagrado (veda), em
forma de poesia (Rgveda) e de misica (Sdmaveda). A poesia é
mais sutil que a prosa, porque seu ritmo produz maior unidade e
atenua os grilhGes da nossa mente. Porém, a musica é mais sutil
que a poesia, porque nos eleva acima do significado da palavra, num
estado de receptividade intuitiva,

Finalmente, ambos, ritmo e melodia, encontram sua sintese e
solugdo (que poderia parecer como dissolugdo para o intelecto co-
mum) na vibragio profunda do sagrado som OM, que abrange
tudo. Af o cume da pirdmide foi alcangado, se elevando da planicie
da maior diferenciagio ¢ materlalizacio (“dos elementos grosseiros”:
mahdbhiita) até o ponto extremo de unificagdo e espiritualizagdo,
que contém as propriedades latentes de todos os estdgios prelimina-
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res, tal como consegue uma semente ou germe (bfja). Neste sentido,
OM ¢ a quinta-esséncia, a sflaba-semente (bija-mantra) do universo,
a palavra mégica por exceléncia (que era o significado original da
palavra “brahman”), a for¢a universal da consciéncia que tudo
abrange.

Através da identificagdo da palavra sagrada com o universo,
o conceito brahman tornou-se um equivalente da mente universal,
o poder da consciéncia onipresente, na qual participam homens,
deuses (seres divinos) e animais, que entretanto s6 pode ser expe-
rimentada na sua plenitude pelos santos e pelo Iluminado.

-

OM ja tinha sido empregado no paralelismo césmico do ceri-
monial sacrificial Védico e tornou-se um dos mais importantes simbo-
los do yoga. Apés ter-se libertado do misticismo e da magia das
praticas sacrificiais, como também do pensamento e das especulagdes
filosoficas das religides ulteriores, ele tornou-se um dos meios essen-
ciais na pratica da meditagio e da unificagio interior (que € o atual
significado do termo yoga). Entdo, o simbolo metafisico OM tornou-
se uma espécie de instrumento psicolgico ou meio de concentragdo.

“TFal como a aranha sobe no fio da teia ¢ alcanga a liberdade,
assim o iogue alcanga a liberagdo por meio da silaba OM.” No
Maitréyana Upanisad, OM é comparado a uma flecha, cuja ponta,
manas (pensamento), estd colocada no arco do corpo humano, ¢
depois de penetrar a escuriddo da ignoréncia alcanga a luz do Estado
Supremo.

Uma passagem similar é encontrada no Mundaka Upanisad.:

“Tendo empunhado como arco a grande arma do Ensinamento

Coloca-se nele a flecha afiada pela constante Meditagdo.
Secreto (Upanisad)

Esticando-o com a mente repleta Deste (Brahman, Consciéncia
Universal)

Penetra, O belo jovem, esse Imperecivel como o Alvo.
pranava (OM) é o arco; a flecha é o ey;

O Brahman ¢é o alvo.
Pela vigilincia Ele pode ser alcangado;
E preciso ser uno com Ele como a flecha no alvo”.l

No Mdndiikya Upanisad o valor do som da silaba OM e a sua
interpretagdo simbbélica sdo analisados da seguinte forma: o “O” é

1. Sri Krishna Prem, tradugiio de seu livro Yoga of the Bhagavat Gita.
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a combinacio de “A" e “U”; a sflaba inteira, portanto, consiste
de trés elementos, respectivamente, A-U-M. Desde que OM ¢ a
expressdo da mais alta faculdade da consciéncia, estes trés elementos
sdo explicados de acordo com os trés planos da consciéncia: “A”
como consciéncia vigilante ou desperta (jdgrat), “U” como conscién-
cia no estado de sonho (svaprna) e “M” como consciéncia no estado
de sono profundo (susupti). OM como representagéo da totalidade
que engloba tudo constitui o estado de consciéncia cOsmica (furiya)

no quarto plano, além das palavras e conceitos — a consciéncia da
quarta dimenséo.

As expressdes ‘“‘consciéncia desperta”, “consciéncia do sonho”
e “consciéncia do sono profundo” ndo devem ser tomadas ao pé da
letra ou literalmente, porém como: 1. a consciéncia subjetiva do
mundo exterior, isto é, nossa consciéncia comum; 2. a consciéncia
do nosso mundo interior, isto é, o mundo dos nossos pensamentos,
sentimentos, desejos e aspiracdes, que também podemos chamar de
nossa consciéncia espiritual; e 3. a consciéncia da unidade indiferen-
ciada, onde nfio h4 mais separacdo entre pessoa e objeto, que repousa

completamente em si mesma. No Budismo é descrito como estado
de vazio inqualificével (sinyatd).

O quarto e supremo estado (turiya), por isso, é descrito de
diversos modos pelas diferentes escolas de pensamento, de acordo
com suas concepgdes que elas consideram ser o mais alto objetivo
ou ideal. Para alguns é o estado de isolamento (kevalatva), da pr6-
pria existéncia pura; para outros é a unido a um ser superior
(sayujyatva) ou no estado impessoal do universal brahman; ou,
ainda, segundo outros, na liberdade indefinida e independéncia
(svétantrya), etc. Porém, todas estas escolas estio de acordo que
é um estado de imortalidade sem sofrimento, onde nio ha nasci-
mento nem velhice; ¢ quanto mais nos aproximamos da era Budista,
mais se torna claro que este objetivo niio pode ser alcangado sem
o abandono de tudo que constitui o nosso tio chamado “eu” ou
“ego”. ,

Desta maneira, OM estd associado a libera¢do, seja como meio
de realizd-la, ou como simbolo desta realizagdo. Apesar dos dife-
rentes caminhos por que esta liberagio foi procurada e definida,
OM nunca foi propriedade exclusiva de qualquer escola filos6fica de
pensamento, porém permaneceu fie! ao seu cunho simbélico, a saber,
expressar aquilo que estd além das palavras e formas, além das limita-
¢Oes e classificagdes (discriminagGes), além das defini¢des e explica-
¢Oes: é a experiéncia do infinito no nosso interior, podendo dar a sen-
sacdo de um objetivo distante, tal como um mero pressentimento, ou
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uma saudade — podendo ser reconhecida como uma crescenté reali-
. dade ou realizada pela destruicio das nossas limitagBes e escravidio.

HaA tantas infinidades como dimens@es, tantas formas de libera-
¢do como de temperamentos. Todas, no entanto, experimentam a
mesma impressdo. Os que sofrem na escravidio e no encarcera-
mento experimentario a liberagdo como expansfio infinita. Os que
sofrem na escuriddo (ignordncia) a experimentardo como Iuz infi-
nita. Os que gemem sob o peso da morte e da transitoriedade a
experimentardo como eternidade. Os que estdo na inquietude goza-
rdo esta experiéncia como paz e harmonia infinita.

Porém, todos estes termos, sem esgotar seus proprios atributos,
mantém o mesmo significado: “infinito”. Isto é importante, porque
nos mostra que mesmo as mais altas realizacbes podem conservar
algum sabor individual — o sabor do solo onde elas se desenvol-
veram —, sem prejuizo, no entanto, do seu valor universal. Mesmo
nestes mais altos estados de consciéncia, no sentido absoluto, ndo
encontramos nem identidade ném nao-identidade. Persiste entre ¢les
uma profunda relagio, porém ndo uma igualdade tola que nunca
poderd ser o resultado da vida e do crescimento, mas apenas um
produto de um mecanismo sem vida.

Assim, a experiéncia do infinito estava expressa pelos antigos
Vedas em termos de cosmologia, pelos Brdhmanas em termos de
ritual mégico, nos Upanisads em termos de monismo idealistico, no
Jainismo em termos de biologia, no Budismo em termos de psicolo-
gia (baseada nas experiéncias da meditacdo profunda), no Vedantis-
mo em termos de metafisica, no Vishnuismo em termos de bhakti
(amor mistico e devocional), no Shivaismo em termos de “ndo-duali-
dade” (advaita) e ascetismo, nos Tantras Hindus em termos de
poder criativo feminino do universo (sakti), ¢ no Budismo Téntrico
em termos de transformagfio das forgas e fendmenos psicocésmicos
penetrando-os com a luz do conhecimento transcendental (prajfid).

Isto ndo esgota as possibilidades diferentes de expressdo, nem
as excluem das suas combinagGes e mitua penetragio. Pelo -contra-
rio: muito de suas caracteristicas estdo geralmente combinadas, e os
pensamentos e praticas dos diferentes sistemas religiosos ndo estio
estritamente separados, mas se interpenetram em parte uns com os
outros. Entretanto, a énfase de uma ou de outra destas caracteristicas
d4 para cada um desses sistemas seu cardter préprio e “sabor”
particular.

Em conseqiiéncia, OM aparece para alguns como simbolo de
um universo divino, para outros como simbolo do poder infinito,

27



2dc L

para um seguinte como espago infinito, para outro como existéncia
infinita ou vida eterna. Para alguns, OM representa a luz onipre-
sente, para outros significa a lei universal, e ainda outros a inter-
pretam como a consciéncia onipotente, como onipenetrante divinda-
de, ou em termos de amor que tudo envolve, ritmo césmico, forga

criadora sempre presente, ou conhecimento 111m1tado e assim ad

infinitum.

Como um espelho que reflete todas as formas e cores sem mu-
dar sua prépria natureza, assim OM reflete os matizes de todos os
temperamentos e toma a forma de todos os ideais elevados, sem se
restringir exclusivamente a nenhum deles. Se esta silaba sagrada
fosse identificada por um significado conceitual, ou estivesse voltada
para algum ideal particular, sem preservar sua qualidade irracional
¢ intangivel da sua esséncia, nunca poderia ser capaz de simbolizar
aquele estado de supraconsciéncia da mente no qual todas as aspi-
ragdes individuais encontram sua sintese e realizagio.

3

A Idéia do Sem Criador e a Teoria da Vibragio

Como todas as coisas viventes, os simbolos também tém seus
periodos de crescimento ¢ declinio. Quando seu poder alcangou o
zénite ou apogeu, eles descem pelos diferentes caminhos (procedi-
mentos) da vida cotidiana até se tornarem expressdes convencionais,
que ndo tém mais conexdes com a experiéncia original, e quando
ocorrem tomam um significado tdo estreito ou de tal modo genera-
lizado que o seu sentido profundo se perde. Entdo, outros simbolos
tomam seu lugar, enquanto eles se Tecolhem num circulo intimo de
iniciados, onde renascerdo quando seu tempo chegar.

" Aqui, “iniciados” ndo significa alguns homens orgamzados em
grupos, mas aqueles individuos que em virtude de sua prépria sensi-
bilidade se tornaram acessiveis as vibragOes sutis dos simbolos que
vieram 2 existéncia neles, pela tradicdo ou prépria intuigdo. No
caso dos simbolos méntricos, as vibragbes sutis do som tém uma
fungio muito importante, contudo as associagbes mentais, que se.
cristalizam em volta deles através da tradicdo ou por experiéncia
individual, contribuem muito para intensificar seu poder.

O segredo deste poder oculto do som ou vibragiio, que consti-
tui a chave dos mistérios da criagdo e da criatividade (forga criativa),
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como revela a natureza das coisas e os fendmenos da vida, foi bem
compreendido pelos videntes do passado: os Rishis que viviam nas
encostas do Himalaia, os Magos do Ir3, os adeptos da Mesopotamia,
os sacerdotes do Egito e os misticos da Grécia — mencionando
apenas aqueles que deixaram alguns vestigios na tradicdo.

Pitdgoras, que foi um iniciado na sabedoria Oriental e funda-
dor de uma das mais influentes escolas de filosofia mistica no Oci-
dente, falava da “Harmonia das Esferas”, de acordo com a qual
cada corpo celeste — de fato, cada um ¢ todos os dtomos — produz
um som particular devido a seus movimentos, ritmo ou vibragdo.
Todos ‘estes sons e vibragbes formavam uma harmonia universal em
que cada elemento, conservando seus atributos e sua fungdo propria,
contribuiam para a unidade do todo.

A idéia do som criativ> continuou através dos ensinamentos
do logos, que foram parcialmente absorvidos pelo Cristianismo pri-
mitivo, tal como podemos ver no Evangelho de Sdo Jodo, que come-
ca com palavras misteriosas: “No comego estava o Verbo, e o
Verbo estava com Deus, ¢ o Verbo era Deus... ¢ o Verbo se
tornou carne...”.

Se estes ensinamentos profundos, que estavam em vias de unir
o Cristianismo 2 filosofia Gnéstica e as tradigOes Orientais, tivessem
conseguido manter sua influéncia, a mensagem universal de Cristo
teria sido salva da ‘armadilha da intolerdncia e da estreiteza da
mente.

Na India, entretanto, o conhecimento do som criativo sobrevi-
veu. Ele se desenvolveu mais tarde nos diferentes sistemas do Yoga
¢ encontrou plenitude naque as Escolas do Budismo que tinham sua
base filosofica na doutrina dos Vijfiinavddins., Esta doutrina também
era conhecida como Yogdcdraz, e sua tradigio foi preservada até nos-
sos dias, tanto na teoria como na pratica, nos paises do Budismo
Mahdydna do Tibete ao Japdo.

Alexandra David-Neel, no oitavo capitulo de seu livro Tibetan
Journey, descreve um “mestre do som”, que ndo somente era capaz
de produzir com seu instrumento, uma espécie de cimbalo, toda
modalidade 'de sons estranhos, como também explicou que todos os
seres ou coisas emitem sons de acordo com sua natureza e no estado
particular em que se encontram — como Pitagoras. “Isto acontece”,
disse ele, “porque estes seres e coisas s3o agregados de atomos que
dancam e através de seus movimentos produzem sons. Quando o
ritmo da danga muda, o som que eles emitem também muda. ..
Cada itomo entoa perpetuamente seu canto, ¢ o som criado, a
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cada momento, cria formas densas ou sutis. Tal como existem sons
criadores, existem sons destruidores. Aquele que for capaz de emitir
estes sons, pode, a seu bel-prazer, criar ou destruir.”

Devemos ter cuidado em ndo interpretar estas declaracles em
termos de ciéncia materialista. Foi afirmado que o poder dos mantras
reside no efeito de “ondas sonoras” ou vibrages de infimas parti-
culas de matéria que, como pode ser demonstrado por experiéncias,
se agrupam em determinados arranjos e figuras geométricas, corres-
pondendo exatamente & qualidade, intensidade e ritmo do som.

‘Se um mantra pudesse agir de tal modo mecanicamente, entdo
poderia se obter o mesmo efeito quando reproduzido por um disco
de fonégrafo (ou fita gravada). Porém, sua repetigio, mesmo por
intermédio de um homem comum, nio teria nenhum efeito se execu-
tado por uma pessoa ignorante, mesmo que a entonagio fosse idénti-
ca & de um mestre.* A supersticio de que a eficicia de um mantra
depende da sua entonagfio € a consegiiéncia direta de uma teoria
superficial de vibragbes de diletantes pseudocientificos, que confun-
dem os efeitos das forgas ou vibragBes espirituais com as das ondas
sonoras fisicas. Se a eficdcia dos mantras dependesse da correta pro-
ndncia, entio todos os mantras do Tibete deveriam ter perdido seu
significado e poder, devido ao fato de nio serem pronunciados de
acordo com as regras do Sanscrito, mas de acordo com as leis
fonéticas da lingua Tibetana (ndo, por exemplo, OM MANI
PADME HUM, porém “OM MANI Péme HOM”).

Isto demonstra que o poder e efeito de um mantra dependem
da atitude espiritual, do conhecimento e da receptividade individual.
O sabda ou som do mantra ndo € um som fisico (apesar de poder
estar acompanhado dele), porém um som espiritual. Ndo pode ser
percebido pelo ouvido, mas somente pelo coragio e ndo pode ser
expresso pela boca, mas somente pela mente. O mantra fem poder e
significado somente para o iniciado, isto é, para aquele que passou
por uma forma particular de experiéncia ligada a6 mantra,

Tal como uma férmula quimica d4 forca somente aqueles que
estio familiarizados com os simbolos da qual ela consiste e das leis
de sua aplicagdo, do mesmo modo o mantra di poder somente aque-
les que estdo conscios do seu significado profundo e familiarizados
com sua maneira de atuar, ¢ que sabem ser um recurso para desper-
tar forcas latentes dentro de nds, através das quais somos capazes
de dirigir nosso destino e influenciar nossos circundantes,

* Nota do Tradutor: Pode acontecer que o som bem emitido possa

despertar numa pessoa sensivel a experiéncia do mantra. Neste caso, o Mes-
tre foi a propria mente da pessoa que percebeu.
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Mantras néo sdo “férmulas mdgicas”, como freqiientemente
afirmam proeminentes eruditos do Ocidente, nem sido aqueles que
conseguiram lograr alguma proficiéncia, isto &, “poder psiquico”
(siddhi) como os “feiticeiros” (chamados de Siddhas por Griinwe-
del). Os mantras nd3o atuam por conta de sua natureza “mégica”,
mas somente através da mente que os experimenta. Eles ndo pos-
suem forga prépria; eles sdo apenas os meios para concentrar forgas
jA existentes — tal qual uma lente de aumento, que apesar de ndo
possuir nenhum calor préprio, é capaz de concentrar os raios solares
¢ transformar seu calor ameno em calor incandescente.

Isto pode parecer feiticaria para um matuto, porque ele vé
somente o efeito, sem conhecer as causas e suas.conexoes interiores.
Por conseqiiéncia, aqueles que confundem conhecimento méntrico
com feiticaria ndo sfio muito diferentes nos seus pontos de vista da
atitude do matuto. E se houve eruditos que experimentaram desco-
brir a natureza dos mantras por meio de conhecimentos filolégicos,
e chegaram A conclusido que eram “desprovidos de sentido” ! porque
eles ndo tinham nem estrutura gramatical nem significado légico,
entdo podemos apenas dizer que tal procedimento era igual a per-
seguir borboletas com uma marreta.

Sem falar da impropriedade dos meios, é espantoso que tais
eruditos, sem possuir a menor experiéncia pessoal neste dominio e
sem mesmo ter tentado estudar a natureza e os métodos da tradi-
¢do méntrica e exercitar-se orientados por um instrutor espiritual
competente (guru), se arrogaram o direito de julgar e de dar
opinides. : ‘

Foi somente através do trabalho precursor e corajoso de Artur
Avalon (especialmente no setor do Tantra Hindu, onde encontrou
um talentoso e genial intérprete no indologista alemdo Heinrich
Zimmer) que o mundo viu pela primeira vez que o Tantrismo nfo
era nem Hinduismo degenerado nem Budismo corrompido, € que na
tradicio méntrica estava a expressdo do mais profundo conhecimen-
to e experiéncia no dominio da psicologia humana.

Todavia, esta experiéncia s6 pode ser adquirida sob a orienta-
¢do de um Guru competente (personificagdo viva da tradi¢io) e
pela préatica pessoal através de um treino constante. Se, entdo, depois
de tal preparagio o mantra é utilizado, todas as associagdes neces-
sarias e forcas acumuladas das experiéncias anteriores estio desper-
tadas no iniciado e produzem a atmosfera e o poder para o qual

2

o mantra é intencionado. Porém, o ndo-iniciado poderd pronunciar

1. L. A. Waddell.. The Buddhism of Tibet or Lamaism, Londres, 1895.
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0 mantra quantas vezes quiser, que ndo conseguird obter o mais leve
resultado. Portanto, os mantras podem ser impressos nos livros aos
milhares, sem libertar seu segredo ou perder seu valor.

Seu “segredo” ndo € algo intencionalmente oculto, porém algo
que s6 pode ser adquirido pela autodisciplina, concentragdo, expe-
riéncia interior e visdo interior. Como toda coisa valiosa e toda forma
de conhecimento, ndo ¢ obtido sem esforco. Somente neste sentido
¢ que € esotérico, como toda sabedoria profunda nio se descobre
ao primeiro relance, porque nic ¢ matéria de conhecimento super-
ficial, porém de uma realizagdo no fundo da nossa propria mente.
Por isto, quando o discipulo Hui-néng perguntou ao quinto Patriar-
ca da Escola Budista Chinesa Ch’an se ele tinha algum ensinamen-
to esotérico para ensinar, ele respondeu: “O que eu posso te dizer
ndo é esotérico. Se tu olhares para o teu interior, descobrirds que o
esotérico estd dentro da tua propria mente”. Entdo o conhecimento
esotérico estd aberto a todos as que estdo dispostos -a se exercitar sin-
ceramente e que tenham a capacida‘de de aprender com a mente
aberta.

Do mesmo modo como os que sdo admitidos para instrucao su-
perior nas universidades ou institui¢des similares precisam dos neces-
sérios dons e qualificaghes, assim também os mestres espirituais de
todos os tempos exigiam de seus discipulos certas qualidades e quali-
ficagBes, antes de serem iniciados nos ensinamentos profundos da
ciéncia méntrica. Pois nada é mais perigoso que um conhecimento
insuficiente ou apenas tedrico.

As qgpalidades requeridas eram: fé sincera no Guru, devogdo
perfeita ao ideal que ele representa, e profundo respeito para todas
as coisas espirituais. As qualificagdes especiais eram: conhecimento
bésico dos principais principios das sagradas escrituras ou tradigdo,
e resolugiio de devotar um certo nimero de anos ao estudo e pratl-
ca dos ensinamentos profundos sob a dire¢gio do Guru.

4
Declinio da Tradi¢io Mintrica
O conhecimento méntrico pode ser chamado de doutrina secre-
ta no mesmo sentido que altos estudos de matematica, fisica ou
quimica para o homem comum, ndo afeito aos simbolos ou férmulas
destas ciéncias, possa parecer um livto fechado a sete chaves. Assim
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como as ultimas descobertas destas ciéncias podem ser mal utilizadas
para fins de poder pessoal ou politico, e por esta razdo estdo manti-
das em segredo pelas partes interessadas (como os governos), do
mesmo modo o conhecimento méntrico em determinadas épocas tor-
nou-se vitima do poder politico de determinadas castas ou classes
sociais.

Na India antiga, os Brimanes, a classe sacerdotal, fizeram do
conhecimento méntrico o apandgio ou privilégio de sua casta, obri-
gando assim todos os que ndo pertenciam a sua classe a aceitar cega-
mente os ditames da tradicio. E assim aconteceu que o que no inicio
era a flimula do éxtase e inspiragfo religiosa, transformou-se em
dogma e finalmente reagindo mesmo nos criadores desta tradigéo
com irrelutdvel coagdo. O conhecimento tornou-se mera crenga € a
crenca, sem a corretiva experiéncia, tornou-se supersticéo.

Em quase todas as superstigbes do mundo podemos encontrar
vestigios de algumas verdades, que ficaram separadas das suas corre-
lagdes originais, e perderam seu significado. Elas sio, no sentido lite-
ral da palavra “residuos”, alguma coisa que subsistiu (“super-stitia™).
E devido as circunstincias e caminhos pelos quais estas verdades ou
idéias foram encontradas, isto é, suas conexdes logicas, espirituais ou
histéricas, ficaram esquecidas, tornaram-se simples credo, que nada
tem em comum com a verdadeira fé ou confianca razodvel na ver-
dade ou poder de uma idéia ou de um individuo, uma confianga
que -cresce em uma convicgdo interior, quando nascida da experién-
-cia e em harmonia com as leis da razio e da realidade. Este tipo de
fé é a precondigdo necessiria para qualquer atividade mental ou
espiritual, quer seja ciéncia ou filosofia, religido ou arte. E a atitu-
de positiva da nossa mente e de todo o nosso ser, sem a qual nenhum
progresso espiritual pode ser alcangado. Esta € a saddha que o Buda
exigia dos que queriam seguir o seu caminho. “Apdrutd tesam
amatassa dvdrd, ye sotavantd pamuiicantu saddham.” “Abertas estdo
as portas da imortalidade; vés que tendes ouvidos, oucam, libertem
vossa fé!” Estas foram as palavras com as quais o Buda iniciou sua
carreira de instrutor religioso. “Pamuficantu saddham” significa:
“Déem livre curso 2 vossa fé, & vossa verdade ¢ confianca interior,
afastem os obstdculos interiores e abri-vos a verdade!”

Foi este tipo de fé, de prontiddo interior e abertura mental,
que encontrou no sagrado som OM a expressio espontinea e a libe-
ragio da esmagadora pressdo psiquica. Neste simbolo méntrico
todas as forcas positivas e propulsivas da mente humana (que tentam
romper suas limitagdes e quebrar os grilhdes da ignorincia) ficam
unidas e concentradas como na “ponta de uma flecha”.
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Porém, muito cedo esta expressdo verdadeira da experiéncia
profunda caiu vitima da especulagdo; porque os que nio tinham par-
ticipado desta experiéncia tentaram pesquisar seus resultados. Nao
era suficiente para eles saber que uma vez removidas as causas das

‘trevas, a luz torna a brilhar. Eles queriam debater as propriedades

da luz mesmo antes de tentar penetrar na escuriddo; e assim discu-
tindo eles edificaram e desenvolveram uma teologia requintada, na

qual o sagrado OM ficou tdo artisticamente intrincado, que tornou-se
impossivel desenredé-lo.

Em vez de confiar nas suas préprias forcas, esperavam a ajuda
de algum agente sobrenatural. Enquanto especulavam acerca do obje-
tivo, esqueceram que o esforco de “atirar a flecha” deveria ser feito
por eles mesmos e nio por algum poder mégico do interior da flecha
ou do alvo. Eles adornaram e fizeram culto da flecha em vez de utili-
z4-la, empregando todas as suas energias disponiveis. Eles afrouxaram
o arco da mente e do corpo, em vez de exercita-lo.

Entio aconteceu que no tempo do Buda este grande simbolo
méntrico ficara tdo emaranhado na teologia da fé bramanica, que
néio pbde ser utilizado numa doutrina que procurava se livrar tanto
da tutela dos Brimanes, como dos dogmas e teorias supérfluas, e
que acentvava a autodeterminagdo, a auto-responsabilidade do ho-
mem e sua independéncia do poder dos deuses.

O primeiro ¢ mais importante empreendimento do Budismo foi
“esticar de novo o arco do corpo e da mente” pelo correto treina-
mento e disciplina. E depois, quando a autoconfianca do homem
ficou restabelecida € a nova doutrina firmemente estabelecida, os
adornos, as teias e a especulagio da teologia murcharam e cairam
da ponta da flecha sagrada OM, e esta pdde ficar novamente atada
a flecha da meditag@o.

Como j4 foi mencionado, OM estava estreitamente ligado ao
desenvolvimento do Yoga, o qual, como uma espécie de sistema inter-
religioso de métodos de treino corporal ¢ mental, recebia e contri-
buia para as diferentes escolas de pensamento religioso. O Budismo,
logo no seu comego, aceitou ¢ desenvolveu as praticas do Yoga, e
uma constante troca de continuas experiéncias se estabeleceu entre

o Budismo e outros sistemas religiosos, que se mantém aproxima-
damente hd dois milénios.

Por conseguinte, nio ¢ admir4vel que, conquanto a silaba OM
provisoriamente tivesse sentido a sua importincia simbdlica, a prética
religiosa do Budismo primitivo langasse mdo da férmula méntrica,
quando necessirio como um meio de despertar a confianga na fé
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(saddha), para libertagdo dos obsticulos interiores, e para auxiliar
a concentragdo a fim de atingir o supremo objetivo.

5

Tendéncias Mintricas do Budismo Primitivo

J& os primitivos Mahdsdnghikas possuiam nos seus Cinones
uma colegio especial de férmulas mantricas sob o nome de Dhdrani
ou Vidyddhara-pitaka. Dhdranis eram meios de fixar a mente sobre
uma idéia ou pensamento, uma visio ou experiéncia obtida na medi-
tacdo. Estas (férmulas méntricas) podem representar a quinta-essén-
cia de um ensinamento, como também a experiéncia de determinados
estados de consciéncia, que desta maneira podem ser relembrados ou
recriados deliberadamente a qualquer momento. Por isso sdo tam-
bém chamados de suportes, recepticulos ou bergos da sabedoria
(vidyddhara). Eles ndo s@o funcionalmente diferentes dos mantras,
mas em certo grau nas suas formas, visto que podem atingir con-
siderdvel extensdo e algumas vezes representam a combinagio de
virios mantras ou “silabas-sementes” (bija-mantras), ou a quinta-
esséncia de um texto sagrado. Eles eram tanto um produto, como
meios de meditagdo: “Através profunda concentraglio (samddhi)

adquire-se uma verdade, através o dhdrani ela & fixada € retida na
memoria”, '

Apesar de a importincia dos mantras ¢ dos dhdrani como meio
ou instrumento de meditacdo ainda ndo ter sido evidenciada no
Budismo Theravdda, a sua eficiéncia nunca foi posta em ddvida.
Nos mais antigos textos Pdli encontramos mantras de protegdo ou
parittas para afastar perigos, doengas, cobras, espiritos, influéncias
nefastas e outras, como também de criar condigdes benéficas, como
de sadde, felicidade, paz, um feliz renascimento, riqueza, etc.
(Khuddakapdtha; Anguttara-Nikdya, IV, 67, Atdndtiya-Sutta,
Digha-Nikdya, 32, etc.)

No Majjhima-Nikdya, 86, o Buda induzin Angulimdlé (um
antigo bandido convertido pelo Buda) a curar uma muther, sofrendo
em conseqiiéncia de um aborto, pela enunciagio da verdade, isto é,
através do poder méntrico. Nunca é demais acentuar que isto con-
siste principalmenfe na pureza e sinceridade do propdsito da pessoa
que a enuncia, intensificada e tornada forca consciente pelo modo
solene da proniincia vocal. Embora a atitude interior do orador seja
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a fonte principal do poder, ndo é menos irrelevante a forma como
ele a expressa. Ela deve ser adequada ao conteido espiritual, me-
16dico, ritmico, vigoroso, € apoiado pelas associages mentais ¢ emo-
cionais, criadas pela tradigdo ou experiéncia pessoal.

Neste sentido, ndo somente as solenes elocugdes do Ratana-Sutta,
no qual cada verso termina com a afirmagio “que o poder desta
verdade possa trazer felicidade” (etena saccena suvatthi hotu), devem
ser considerados como mantras, como também as férmulas em Pili
do antigo refGigio que até presentemente s@o recitadas com tanta ve-
neragdo nos paises do Budismo Theravdda, como seus correspondentes
mantras Sénscritos das Escolas do Norte.

Seu paralelismo perfeito de som, ritmo e idéia, sua concen-
tragdo nos simbolos mais elevados, tais como Buddha, Dhamma
(doutrina; Sanscrito: Dharma) e Sangha (comunidade dos discipulos)
e sua atitude devecional bésica, na qual saddha (confianga na
convic¢do) e mettd (amor, compaixdo) ocupam o Pprimeiro plano,
convertendo estas f6rmulas em mantras, no melhor sentido da palavra.
Que a sua expressdo formal é tio importante como seu conceito,
estd acentuada na triplice recitagio e no fato que algumas destas
férmulas recitadas trés vezes sdo repetidas duas vezes com ligeiras
diferencas de pronlncia numa mesma ceriménia (como por exemplo
na Birminia, no decorrer das cerimdnias do pujd, paritta,
upasampadd, patimokkha ou em ocasides similares) para estarem
certos da forma correta, da reprodugio correta do simbolo-som, san-
tificado pela tradigdo, o qual como uma correnteza viva corre do
passado para o futuro, reunindo assim o individuo as passadas e
futuras geracdes de devotos que se esforcavam para o mesmo
objetivo. Neste particular, encontramos a magia da palavra méntrica e
o seu poder mistico sobre o individuo.

Como o verdadeiro budista ndo espera que o Buda ou seus
discipulos ou o Dharma atendam suas preces, ou ser beneficiado de
uma maneira milagrosa, estd claro para ele que a eficdcia de tais
férmulas dependem uhicamente da harmoniosa cooperagdo da forma
(som e ritmo), sentimento {impulso devocional: fé, amor, veneracdo)
e da idéia (associagdes mentais: conhecimento e experiéncia) que
despertam, intensificam e transformam as forgas psiquicas latentes
(das quais determinagdo e forga de vontade conscientes sdo apenas
pequenas fracOes).

A forma é indispensavel, pois é o recepticulo que guarda as
outras qualidades; o sentimento é indispensavel porque cria unidade
(igual ao calor que pela fusdo de diferentes metais os amalgama
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numa nova unidade homogénea), enquanto a idéia é a substincia,
a “prima matéria” que vitaliza todos os elementos da mente humana,
desperta-a de suas energias latentes. Porém, é necessario notar que
o termo idéia ndo devera ser compreendido como representando uma
simples abstragiio, mas — como no sentido original da palavra grega
“eidos” — uma imagem criativa ou uma forma de experiéncia na

2

qual a realidade é refletida e reproduzida continuadamente de
outra forma.

Enquanto a forma tornou-se cristalizada da pratica de passadas
geracdes, a idéia que a inspirou é diddiva do Buda — e somente
neste sentido pode-se dizer que o poder espiritual do Buda esta pre-
sente no mantra —, porém o impulso que fusionou as qualidades
do coracio e da mente e as forcas criativas que reagem a idéia e
a preenchem com a vida, € isto com que o discipulo deve contribuir.
Se sua fé ndo é pura, ele ndo realizard a unidade interior; se sua
mente ndo é treinada, ele ndo serd capaz de assimilar a idéia; se
ele é embotado psiquicamente, suas energias ndo atenderdo ao
chamado; e se lhe falta concentragdo, ndo serd capaz de coordenar
forma, coracdo ¢ mente.

Desta forma, os mantras nio sio métodos que nio necessitam
esforgos para escapar das méis conseqii€ncias da vida, isto é, das
nossas proprias a¢es, mas um meio que requer esforgo, tal como
qualquer outra via de libertagdo. Se for dito que a agdo mintrica
ndo falha quando corretamente usada, nio significa que ela pode
interromper as leis da Natureza ou contrariar os efeitos do karma.
Isto significa apenas que aquele que & perfeito na sua concentragdo,
na sua fé e no seu conhecimento ndo podera falhar na realizagio
da libertagdio — porque ele ja é senhor do seu carma (lit. “ag@o”
que produz conseqii€ncias ou efeitos), isto €, dele mesmo.

Da mesma maneira, nas formas posteriores do Mantraydna
(chamadas Escolas Mantricas do Budismo) foi bem compreendido
que o carma ndo podia ser neutralizado simplesmente murmurando
mantras ou por outra qualquer espécie de ritual religioso ou poder
mégico, mas somente por um coragio puro e uma mente sincera,
Milarepa, um dos maiores Mestres do Som, € que pode ser consi-
derado a maior autoridade neste assunto, disse: “Se perguntares se
o mau carma pode ou ndo ser neutralizado, entdo saiba que ele
¢ neutralizado pelo desejo da bondade”.

::Sem har{nonizar o corpo. a palavra e a mente na Doutrina,
Que proveito pode ser obtido celebrando rituais religiosos?
Se a célera pode ser vencida pelo seu antidoto, (0 amor)
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Que proveito pode ser obtido celebrando rituais religiosos?

Salvo meditando no amor ao préximo mais do que a si mesmo,

Que proveito pode ser obtido falando apenas com os libios:
‘0, tenha piedade [das criaturas sencientes]}?” 1

Palavras como estas podem ser encontradas em grande nimero
para provar que, apesar das grandes mudancas nos métodos da prética
religiosa no decorrer do tempo, o espirito do Budismo perdurou
sempre vivo. Ndo era contraditério as idéias do Budismo utilizar
mantras como ajuda adicional na meditagio e nos exercicios de-
vocionais, enquanto forem meios de libertagio e ndo assumirem o
papel paralisante do dogma, isto €, até que as pessoas tenham uma
nogio clara das causas e efeitos e do significado interior dos mantras
e nio fizerem deles objetos de fé cega ou meios de beneficio mundano.

No tempo do Buda, no dogmatismo teol6gico do ritual sacri-
ficial do Bramanismo, este conhecimento foi perdido em grande parte
e as palavras mantricas degeneraram em uma simples convengio
e num meio conveniente de escapar as suas proprias responsabilidades,

confiando nos poderes migicos de deus e nas férmulas constran-
gedoras do deménio.

O Buda, no entanto, que colocou o homem no centro do seu
universo € que acreditava na libertagdo somente através dos préprios
esforcos, e ndo através de intervencdo divina, nio pdde -edificar
sobre um sistema mantrico teologicamente contaminado, mas teve
que deixar ao tempo ¢ as necessidades interiores e experiéncias dos
seus seguidores de encontrarem novas formas de expressio. O Buda
pAde apenas apontar o caminho pelo qual todos podem chegar a sua
prépria experiéncia. Porque mantras ndo podem ser fabricados; eles
devem crescer, e crescem somente da expenéncla e do conhecimento
coletivo de muitas geragGes.

O desenvolvimento da ciéncia Budista dos mantras nfo foi,
portanto, uma “recaida” nos usos braménicos ou um sinal de
“degeneracfio”, porém a conseqiiéncia natural do crescimento espi-
ritual, que em cada fase do seu desenvolvimento produziu pela ne-
cessidade suas préprias formas de expressio. E mesmo assim, onde
estas formas tivessem semelhanca as de épocas remotas, ndo eram

uma simples repeticdo do passado, porém uma nova criagio resul-
tante da plenitude esmagadora da experiéncia direta.

1. Tibefs Great Yogi Milarepa, traduzido pelo Lama Dawa Samdup,
editado pelo Dr. W. Y. Bvans-Wentz, p. 263 s.
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6
O Budismo como Experiéncia Viva

Cada experiéncia nova, cada nova situagio da vida alarga nosso
panorama mental e provoca uma transformaciio sutii no nosso
interior. Desta maneira, nossa natureza muda continuadamente, néo
somente devido as condigbes da vida, mas — mesmo que estas per-
manecessem estiticas — porque, devido a constante acumulacio de
novas impressdes, a estrutura da nossa mente torna-se cada vez mais
diversificada e complexa, Seja que chamemos isto de “progresso” ou
“degeneracio”, temos que admitir o fato que isto é a lei de toda vida,
na qual diferenciacdo e coordenagio equilibram-se reciprocamente.

Deste modo, cada geragdo tem seus préprios problemas e ne-
cessita encontrar suas préprias solugbes. Os problemas, assim como
os meios de resolvé-los, crescem das condigbes do passado € con-
seqiientemente estdo ligados a ele, porém eles nunca podem ser
idénticos com este passado. Eles ndo sio nem completamente idénticos

- nem completamente diferentes. Eles sdo o resultado de um processo

continuo de ajustamento.

De modo similar, temos que considerar o desenvolvimento dos
problemas religiosos. Quer os consideremos como “progresso” ou
“degeneragdo”, eles sdo necessidades da vida espiritual, que nio se
deixam imobilizar em férmulas rigidas imutéveis.

Grandes religiGes e atitudes filos6ficas profundamente arraigadas
ndo sdo criagdes individuais, ndo obstante o impulso inicial ser dado
por grandes personalidades. Elas crescem dos germes das idéias cria-
tivas, das grandes experiéncias e das visdes profundas. Crescem
através de muitas geragdes de acordo com suas préprias leis inerentes,
tal como uma arvore ou qualquer outro organismo vivo. Elas sdo o
que podemos chamar de “eventos naturais do espirito”. Porém, seu
crescimento, sua expansio e maturidade necessitam de tempo. Ainda
que a 4rvore inteira esteja contida potencialmente na semente, requer
tempo para se transformar numa forma visivel.

O que o Buda podia ensinar em palavras, era apenas uma
fracdo do que transmitia pela sua simples presenga, sua persona-
lidade e seu exemplo vivo. E todas elas em conjunto representavam
apenas uma pequena fragio da sua experiéncia espiritual. O préprio
Buda estava consciente das deficiéncias e limitagSes da palavra e
da linguagem, quando hesitante em ensinar a sua doutrina pondo
em palavras qualquer coisa que era demasiado profunda e sutil para
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ser alcancada pela mera légica e pelo raciocinio do homem comum.
(No entanto, hi ainda pessoas que ndo véem no Budismo nada além
do que uma “religido da razdo”, e para eles “razio” esta estrita-
mente limitada 3 iluminagio cientifica e a logica infalivel deste
dltimo século ou dgs “Gltimas” descobertas da ciéncia!)

A despeito disto, quando o Buda resolveu finalmente revelar a
verdade, por compaixdo para os poucos “cujos olhos estavam apenas
cobertos de um pouco de poeira”, ele evitou falar acerca das ver-
dades ultimas e se recusava a responder qualquer pergunta no que
concerne o estado supramundano da Realizagdo ou problemas si-
milares que estavam além da capacidade do intelecto humano. Ele
se limitou a mostrar o caminho pratico que levava 2 solucdo de todos
aqueles problemas, e indicando-o, explicava sempre seus ensinamentos
essenciais numa forma que correspondia a capacidade dos seus
ouvintes. Para o camponés falava em termos agricolas, aos artesfios
em termos correspondentes a profissdo que exerciam, aos bramanes
se dirigia em linguagem filos6fica e assuntos similares as suas
concepgdes do universo ou s suas praticas religiosas (como rituais
sacrificiais, etc.), para os cidaddos e chefes de familia falava dos
deveres civis e das virtudes da vida familiar, ¢ enquanto isto con-
fiava o aspecto profundo dos seus ensinamentos e de suas expe-
riéncias nos mais altos estigios da meditacdo a um pequeno grupo
de discipulos adiantados, especialmente aos membros de sua Ordem.

As escolas ulteriores do Budismo ficaram fiéis a este principio
em modificar seus métodos de ensinamento ¢ meios de realizi-lo,
de acordo com as necessidades individuais e desenvolvimento espi-
ritual do seu tempo (ou condicionado historicamente). Quando a
filosofia Budista tornou-se mais elaborada e extensa, surgiu um maior
nimero de métodos de ensino, adequados a cada estado da mente
individual. Tal como Buda guiava seus discipulos em diferentes etapas,
do mesmo modo as escolas ulteriores do Budismo reservaram os
aspectos mais dificeis dos seus ensinamentos aos que necessitavam
um padrio mais alto de educacdo e conhecimento, para aqueles que
preenchiam estas condi¢des e que ji tinham passado pelas formas
preliminares de treinamento.

Estes ensinamentos mais adiantados tém sido descritos como
esotéricos ou doutrinas “secretas”; contudo, o seu propésito ndo foi
excluir a qualquer um o alcance 3s mais altas realizagbes ou conhe-
cimento, mas evitar conversas vazias e vds especulagdes dos que
antecipadamente experimentavam alcancar intelectualmente estes ele-
vados estados de consciéncia, sem empregar os esforgos necessrios
para adquiri-los, isto é, pela pratica e experiéncia,
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Quando o Buda censurou a reserva e o mistéria de pretensiosos
sacerdotes que consideravam seus conhecimentos ou encargos como
um privilégio de sua casta, ou quando declarou que ndo fazia dis-
tingdo entre o ensinamento esotérico (interior) e o exotérico
(exterior) e que nada guardava oculto no seu punho cerrado, isto
certamente ndo significava que ele ndo fazia nenhuma diferenga entre
um sébio e um tolo, porém estava pronto para ensinar sem res-
tricées a todos os que estavam dispostos a segui-lo, Uma restrigfo,
entretanto, existia por parte dos seus ouvintes e discipulos, a saber,
a propria capacidade de compreensdo, ¢ aqui o Buda fixou o limite
entre o que ele sabia e o que considerava ttil para o ensinamento.

Certa vez, quando o Iluminado habitava no bosque de Simsapa,
pegou um punhado de folhas e mostrando-as aos seus discipulos
disse-lhes que assim como estas folhas na sua méo eram poucas em
comparagio as folhas do bosque inteiro, do mesmo modo aquilo que
tinha ensinado representava apenas uma pequena fragdo daquilo que
sabia, mas que no entanto queria revelar somente o que era necessario
a seus discipulos para alcangar a libertagdo.

Esta espécie de discriminagdo deve ser praticada por todo
instrutor, nfo somente de um modo geral, porém em cada caso
individual. O Dharma nio deve ser imposto aos que lhe sdo indi-
ferentes ou aos que ainda ndo estdo amadurecidos para ele; & pre-
ciso reserva-lo apenas aos que estdo sedentos por altos conhecimentos,
porém no tempo e no lugar oportunos.

Aplicado ao desenvolvimento do Budismo, isto significa que
em cada época e em seu devido tempo cada pais encontra sua prépria
forma de expressdo e seus proprios métodos de ensino, de modo a
manter viva a idéia do Budismo. Esta “idéia” ndo € uma tese filo-
sofica ou dogma metafisico, porém um impulso para uma nova ati-
tude da mente, em razio da qual o mundo ¢ o fenémeno da nossa
prépria consciéncia ndo serdo vistos do ponto de vista do “Eu”,
porém do “ndo-Eu”. Nesta reversdo de pontos de vista, todas as
coisas repentinamente aparecem numa nova perspectiva, de tal modo
que o mundo interior ¢ o mundo exterior tornam-se igualmente e
mutuamente fendmenos dependentes da nossa consci€éncia — uma
consciéncia que, de acordo com seu grau de desenvolvimento, expe-
rimenta uma espécie diferente de realidade, um mundo diferente. O
grau de desenvolvimento, no entanto, depende do grau em que o
“BEu-Ilus@o” for superado e com isto a perspectiva egocéntrica, que
deforma todas as coisas e eventos, quebrando suas intimas relagdes.
O restabelecimento de um perfeito equilibrio espiritual pela supe-

41



ragdo desta ilusdo do eu, fonte de todo 4dio, avidez e sofrimento,
constitui o estado de iluminagdo. Tudo que conduz a realizago
deste estado € o caminho do Buda, um caminho que ndo é fixado
de uma vez e para sempre, e que nio existe independentemente
do tempo e dos individuos, mas somente no movimento ¢ progresso
do peregrino em diregio ao objetivo apontado pelo Buda. E um
caminho que deve ser realizado e recriado por todo peregrino.

Mesmo a mais perfeita formulagio da doutrina do Buda nfio
teria salvo seus seguidores da necessidade de novas formulages,
porque apesar da doutrina do Buda ser perfeita, o povo para quem
ele a pregava ndo o era, e o que eles podiam compreender e trans-

mitir aos demais sofria das limitacOes inerentes a todo pensamento
humano.

Além disto, precisamos nfo esquecer que o Buda foi compelido
a expressar-se na linguagem e nas concepgdes populares do seu tempo,
de modo a se fazer compreender. Mesmo se todos aqueles que pre-
servaram as palavras do Buda fossem Arahans (santos), isto ndo
poderia em nada mudar o fato que os ensinamentos que eles trans-
mitiram desta forma eram conceitualmente e lingiiisticamente for-
mulacBes condicionadas pelo tempo. Nem eles podiam antecipar pro-
blemas que ainda nfio existiam, e mesmo se fosse possivel prevé-los,
eles ndo poderiam ser capazes de expressi-los, porque a linguagem

na qual eles poderiam ser expressos e compreendidos ainda ndo
teria nascido.

O Buda mesmo teria expresso seus ensinamentos de .outro
modo se ele tivesse vivido no sexto século D.C., em vez de no
sexto século A.C. — e isto ndo porque o Dharma, ou a verdade
que ele iria ensinar fosse outra diferente, mas porque aqueles a quem
ele deveria falar ji teriam adicionado em suas respectivas consciéncias
doze séculos de experiéncia histérica, pritica mental e espiritual e-
teriam néo sé6 maior acimulo de conceitos ¢ meios de expressio,
mas também uma atitude mental diferente, com diferentes problemas
e perspectivas, e diferentes métodos de resolvé-los.

Aqueles que cegamente acreditam em palavras, assim como
aqueles para os quais a antiguidade histérica € mais importante que
a Verdade, nunca admitirfo isto. Eles acusario as escolas Budistas
ulteriores de terem ido além do Buda, enquanto que na realidade
elas somente foram além dos conceitos condicionados pelo tempo
dos contemporineos do Buda e de seus sucessores.

Coisas espirituais, assim como coisas vivas, nio podem ser
“fixadas”. Quando cessa o crescimento, nada resta além de uma
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forma morta. Podemos preservar formas mumificadas a titulo de
curiosidade histérica, mas ndo vida. Se, no entanto, na pesquisa da
verdade ndo confiamos no testemunho real da histéria, ndo que du-
videmos da veracidade formal ou da sinceridade da intengio por
parte dos que a preservaram e a transmitiram nestas formas, mas
nfio acreditamos que formas criadas h4 milénios no passado possam
ser adotadas indiscriminadamente sem causar sérios danos & nossa
constituicio mental. Mesmo o melhor alimento, se conservado de-
masiadamente, torna-se veneno. O mesmo se dd com o nutrimento
espiritual. Verdades ndo podem ser “adotadas”, necessitam ser con-
tinuadamente redescobertas. Devem sempre ser reformuladas e trans-
formadas, se quisermos preservar seu significado, seu valor vivo ou
seu valor nutritivo espiritual. Esta é a lei do crescimento espiritual,
donde resulta a necessidade de experimentar as mesmas verdades
em cada forma nova, e cultivar e propagar ndo tanto os resultados,

porém os métodos através dos quais nés adquirimos o conhecimento
¢ experimentamos a Realidade.

Se este processo de orescimento espiritual € repetido e expe-
rimentado em cada individuo, isto ndo s6 significa que o individuo
se tornard o elo que liga o passado ao presente, mas também, do
mesmo modo, o passado torna-se revitalizado e¢ rejuvenescido na
experiéncia presente e transforma-se em germe criative do futuro.
Deste modo, a histéria torna a tomar forma novamente na presente
vida, tornando-se parte do nosso préprio ser ¢ ndo simplesmente
um objeto de estudo ou de veneragio que, separado das suas

origens e das condi¢Ges orginicas do seu crescimento, perderia seu
valor essencial.

Logo que compreendemos este crescimento orginico, cessamos
de julgar suas diversas fases como “certas” ou “erradas”, “valiosas”
ou “sem valor”, e chegaremos melhor A conclusio que as modu-
lacbes do mesmo tema ou “motivo” acentuam, pela prépria forga
dos seus contrastes, o fator comum, o fundamento essencial.

A natureza essencial de uma arvore, por exemplo, nio esti li-
mitada 3s suas raiZes, nem ao seu tronco, seus galhos, ramagens
ou folhas, nem as suas flores ou frutos. A natureza real da 4rvore
reside no desenvolvimento orginico e relacionamento de todas estas

partes, isto é, na totalidade do seu desenvolvimentp espacial e
temporal. '

De modo similar, ‘}emos que compreender que a natureza
essencial do Budismo ndo pode ser encontrada no dominio ndo-
espacial do pensamento abstrato, nem num dogma consagrado pela
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antigiiidade, porém somente na sua expanséo no tempo e no espago,
na imensidade do seu movimento e desenvolvimento, na sua influéncia
sem limite sobre a vida em todos os seus aspectos, em resumo: na
sua universalidade.

7
A Atitude Universal do Mahayana e o 1deal do Bodhisattva

A unijversalidade do Budismo, que a principio apresentava-se
numa variedade desnorteadora de escolas religiosas e filoséficas,
elevou-se num principio consciente pelo Mahdyand, o Grande Veiculo,
que foi bastante amplo para reconhecer as diferencas entre todas
as escolas e ideais como formas necessirias de expressio das di-
ferentes indoles e graus de compreenséo.

Isto se realizou através da énfase dada ac ideal Bodhisattva,
que colocou no centro da vida religiosa a figura do Buda como
a personificagio da mais alta realizagdo. De qualquer maneira que
se tenha definido a realidade ou irrealidade do mundo ou de suas
relagBes para com a experiéncia espiritual, ou do estado de liber-
tacio e do nirvdna final, uma coisa estava estabelecida: o estado
de perfeicdo, de iluminagdo, o estado Bidico foi alcancado por um
ser humano, e que estava nas mios de qualquer individuo alcangar
este estado pela mesma via. Neste ponto estavam unidas todas as
escolas Budistas.

Esta via, entretanto, ndo era escapar do mundo, mas conquistd-lo

~através de um conhecimento crescente (prajiid), pelo amor ativo

(maitrf) a todos os seres vivos, pela participagdo interior nas alegrias
e sofrimentos dos outros (karund muditd), e através da equanimidade
(upeksd) em relagio ao préprio bem estar ou infortiinio. Este ca-
minho foi vividamente ilustrado pelas inumeriveis formas de exis-
téncia do Buda, descritas no Jdtakas, estérias dos seus nascimentos
anteriores (até o seu tltimo, como Gautama Sdkyamuni). Mesmo se
ndo quisermos atribuir valor histdrico a estas estdrias, elas no entanto
demonstram a atitude dos primitivos Budistas e suas idéias no per-
correr o caminho do desenvolvimento de um Perfeitamente Iluminado.

No Tipitaka, escrituras candnicas do Budismo em Pdli, também
conhecidas como Theravdda ou “Ensinamentos dos Antigos”, que
predomina nos pafses Budistas do Sul, distinguem-se trés tipos de
Liberados: primeiro, o santo ou Arahan, que venceu as paixdes e
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a ilusdo de um eu, sem no entanto possuir o conhecimento que
abrange o todo, ¢ a onipenetrante consciéncia da Perfeita lluminagao
(que o tornaria capaz de conduzir inimeros outros seres a este estado
de exaltacio, em vez de alcangar a libertagio somente para si);
segundo, o Iluminado Silencioso ou Paccekabuddha, aquele que
alcangou o conhecimento de um Buda, mas ndo a capacidade de
transmiti-lo aos outros; e, finalmente, o Sammdsambuddha, o Per-
feitamente Iluminado, que ndo € apenas um santo, um sabio, um
. iluminado, mas um Ser Perfeito, um ser que se tornou infegro, com-
pleto em si mesmo, isto &, aquele em que todas as faculdades espi-
rituais e psiquicas chegaram a perfei¢io, & maturidade, a um estado
de perfeita harmonia e cuja consciéncia abrange a infinidade do
universo. Um tal ser ndo pode mais ser identificado nos limites da
sua personalidade individual, do seu cariter e de sua existéncia
individual; dele € dito com razio: “Ndo h4 nada com que ele possa
ser avaliado, ndo hé palavras para descrevé-lo”. (“Atthangatassa na

%r‘;lgnam atthi yena nam vajju tam tassa na ‘tthi’’; Sutta-Nipdta,
2)

Parece que originalmente o Arahan, o Paccekabuddha e o
Sammdsambuddha eram classificados apenas como diferentes tipos
de homens ou estdgios de realizacdo. Mas, de acordo com o ponto
de vista Budista, o homem ndo é “criado” definitivamente com um
certo conjunto de predisposi¢oes ou cariter fixo, ele é o que faz de
si mesmo, o conhecimento destas trés possibilidades conduzem ne-
cessariamente as formulagOes dos trés ideais; e deste ponto de vista
ndo podia haver duvida que o ideal do Perfeitamente Iluminado era
o mais elevado. Visto ser capaz de conduzir inumerdveis seres
através do oceano escuro deste mundo efémero de nascimentos e
mortes (samsdra) as margens luminosas da liberagdo, este ideal foi
chamado de Mahdydna, “o Grande Veiculo”, enquanto os outros
ideais (particularmente o do Arahan), que concernem somente a li-
bertagdo individual, eram chamados Hinaydna, “o Pequeno Veiculo”.

As designagbes Hinaydna e Mahdydna foram postas em evi-
déncia pela primeira vez durante o Concilio do Rei Kaniska, no
primeiro século D.C., quando os diferentes ideais e vias de libe-
ragdo foram discutidos pelos representantes das diferentes escolas.
Ocasiio em que o ideal Mahdydna mostrou ser o Gnico suficiente-
mente amplo para comectar as diferengas entre todas as seitas
Budistas. Ndo foi, entretanto, nenhuma surpresa que a maioria dos
presentes neste Concilio votaram a favor do Mahdydna e que os me-
nores grupos que apoiavam o Hinaydna desapareceram pouco depois.
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Entretanto, os Theravddins, que ndo estavam presentes neste
Concilio (desde que ja tinham desaparecidos da India continental),
estritamente falando nfo podem ser identificados com o Hinaydna,
porque eles nio rejeitam o ideal Bodhisattva. Ndrada Mahd-Thera,
um dos reconhecidos lideres do Budismo Cingalés, expressou con-
vincentemente o ponto de vista dos Theravddins no tocante ao ideal
Bodhisattva nas seguintes palavras:

“Budismo é um ensinamento que se dirige igualmente aos que
se esforcam para alcancar a prépria salvagdo e aos que trabalham

em ambas, tanto para sua salvagdo pessoal como para a salvagdo
dos outros.

“H4 entre nés alguns que compreendem a futilidade dos pra-
zeres terrenos, e que estdo tdo pertinentemente convencidos da uni-
versalidade do sofrimento, que procuram a primeira oportunidade

para escapar deste ciclo de nascimento e morte e obter sua
emancipag#o.

“H4 alguns outros que ndo s6 compreendem como sentem todos
os sofrimentos da vida; tfio ilimitado é seu amor e tio penetrante
é sua compaixdo que eles renunciam & sua salvacio pessoal e de-
dicam as suas vidas ao sublime propésito de servir 3 humanidade e
ao préprio aperfeicoamento.

“Assim é o nobre ideal do Bodhisattva. Este ideal Bodhisattva
¢ o mais puro e o mais belo em tempo algum apresentado ao mundo;
que pode haver de mais nobre do que uma vida de servigos pres-
tados generosamente e de pureza perfeita?

“Pode se dizer que o ideal Bodhisattva é um ensinamento pu-
ramente Budista”.

Seria, no entanto, uma grande incompreensdo pensar que O ser-
vico ao préximo implicaria num adiamento ou enfraquecimento para-
a realizacdo do mais alto objetivo. Milarepa, que o realizou, pre-
veniu seus discipulos deste erro quando disse: “Ndo se deve ser
demasiadamente ansioso e precipitado na inteng@o de servir aos outros
antes de termos em nds mesmos realizado a Verdade em toda sua
plenitude; de outro modo, seriamos iguais a um cego guiando outro
cego. Enquanto perdurar o céu, nunca faltard seres sencientes para
servir a alguém; para tal servico cada um de nés podera encontrar a
oportunidade. Até a ocasifio chegar, exorto cada um de vés a ter

uma tnica resolugdo, a saber, atingir o estado de Buda para o bem
de todas as coisas viventes”.

A fim de conseguir isto, € necessiria a pratica das mais altas
virtudes (pdramitd) de um Bodhisattva.

46



Estas n3o consistem apenas em evitar o mal, porém cultivar
o bem: pela realizagdo de atos de abnegagio, de amor e compaixao,
nascidos do fogo do sofrimento universal, onde as dores dos outros
seres sdo ressentidas com igual intensidade em seu préprio ser. Um
Bodhisattva ndo ambiciona instruir os outros, a ndo ser pelo seu
proprio exemplo, e prossegue no seu caminho espiritual sem nunca
perder de vista o bem-estar dos seus semelhantes. Assim ele ama-

durece em diregio ao seu objetivo supremo, inspirando outros a
fazer o mesmo.

Enquanto prosseguimos no nosso caminho, ndo é em vdo
nenhum sacrificio que fizermos pelos outros, mesmo se nio for re-
conhecido ou talvez até mal utilizado por aqueles que tinhamos a
intencdo de beneficiar. Cada sacrificio é um ato de renincia, uma
vitéria sobre nés mesmos, ¢ portanto um ato de liberagio. Cada um
destes atos, qualquer que seja seu efeito externo, é um passo a mais
que nos aproxima do nosso objetivo e transforma o conhecimento
teérico da idéia do andtma num conhecimento vivo e certeza da
experiéncia. Quanto mais perdermos nosso ego e destruirmos as
murathas da prisio por nds criada, maior se torna a claridade e
radidncia do nosso ser e a forca convincente da nossa vida. E isto
através do que ajudamos os outros — mais do que pelas agOes

filantrépicas de caridade, ¢ mais do que através de palavras piedosas
e sermOes religiosos.

Porém, aqueles que s¢ mantém afastados do contato da vida
perdem as oportunidades de sacrificio, de abnega¢do, do abandono
dos bens dificilmente adquiridos, da reniincia daquilo que lhes ¢é
caro ou que parega désejavel, do servico aos outros, ¢ de experi-
mentar suas forgas nas tentagfes e provagbes da vida. E repetindo:

ajudar aos outros e a si mesmo, ir de mios dadas. Um ndo pode ir
's€m o outro. '

No entanto, nfio devemos impor aos outros nossas boas agdes
com um sentimento de superioridade moral, mas agir espontanea-
mente com desprendida bondade natural que flui do conhecimento
da solidariedade de tudo que vive e da experiéncia indescritivel
da unidade, alcancada na méditagio — uma experiéncia cujo carater
universal estd expresso na silaba sagrada OM e na atitude geral
religiosa do Mahdydna.

Era este conhecimento de solidariedade requendo por Milarepa
como base da moralidade e das virtudes do Bodhisattva. Foi este
conhecimento que, apesar de imperfeito no seu inicio, guiou o Buda
nas suas vidas anteriores no caminho da iluminagdo € o fez renunciar
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4 sua prépria liberagdo imediata (ao encontrar o Buda de uma era
precedente) a fim de alcangar o perfeito estado Budico através da-
experiéncia e sofrimentos de sem-nimero de renascimentos na pratica
das virtudes do Bodhisattva, que foi capaz de alcangar o mais alto
objetivo, nfio somente para ele, como também para o beneficio de
inumeraveis outros seres vivos.

Foi este conhecimento que fez o Buda se afastar da Arvore
da Iluminagéio, a fim de proclamar seu Evangelho da Luz, de acordo
com o qual a faculdade da iluminagdo (bodhicitta) é inerente a
todo ser vivo. Onde quer que esta faculdade se torne em qualquer
ser uma forga consciente, um Bodhisattva nasce. Despertar esta
consciéncia foi a obra da vida do Buda. Foi isto que o obrigou a
assumir a pentria de uma vida errante por quarenta longos anos,
ao invés de usufruir egoisticamente a felicidade da liberagéo.

8

O Caminho Universal e a Revalorizacio da Silaba
Sagrada OM

Os continuadores imediatos do Buda, na ansiedade de preservar
todas as palavras e regras do Mestre, assim como todos os detalhes
do modo de vida dos seus primeiros discfpulos, criaram um cédice
com inumerdveis regras monasticas e regulamentos, esquecendo assim
o sentido espiritual da mensagem; e em vez de levarem uma exis-
téncia simples, ndo-egoista e espontinea de apdstolos inspirados e
de errantes sem lar, desenvolveram-se em um monacato organizado,
auto-satisfatério e isolado do mundo, que escapava das agitacdes e
lutas da vida em conventos bem abastecidos, afastados tanto da vida
dos leigos como do mundo em geral.

Quase todas as dissidéncias, discordincias e controvérsias
sectdrias durante os primeiros séculos da histéria Budista tiveram
sua causa ndo na esséncia da doutrina ou questdes religiosas, mas
em opinides divergentes relativas as regras da Ordem, ou de inter-
pretaces puramente académicas e tedricas de certos conceitos, ou
ainda na maior énfase acerca de um ou outro aspecto da doutrina e
de suas escrituras correspondentes.

A primeira dissidéncia ocorreu cem anos apés a morte do Buda,
no Concilio de Vaisdli, onde o grupo ortodoxo dos Sthaviravddins
(em Pasli: Theravddins) se separaram do corpo principal da Ordem
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Budista, devido a se recusarem reconhecer a maioria dos votos em
favor de uma interpretagdo mais liberal das menores regras da
Ordem. De acordo com a decisdo aceita e aprovada pela maioria
da assembléia, maior tensio pesou no espirito do ensinamento e
no senso de responsabilidade individual. Aqui estdo as opiniGes de
dois historiadores proeminentes:

“O quanto ha de verdade na estéria do Concilio de Vaisdli ndo
pode ser decidido, porque os relatos conhecidos por nds séo contra-
ditérios em muitos pontos e sdo geralmente prejudicados a favor dos
Sthaviravddins, No entanto, ha um fato importante: os Budistas
atribuem a cisdo ndo por diferengas dogméticas, porém por dife-
rengas no que concerne a disciplina da Ordem” (H. von Glasenapp).?

A maioria dos pontos divergentes, relatados pelos Theravddins
(que consideravam os adeptos da Grande Assembléia, os
Mahdsdnghikas, como hereges), eram tdo insignificantes que é
espantoso como eles puderam criar tanto tumulto. Porém, Mrs. C. A.
F. Rhys Davids comenta corretamente:

“O ponto realmente em causa foram os direitos do individuo,
como também daqueles das comunidades provinciais, contra as pres-
cricbes de uma hierarquia centralizada. Nao somente como uma uni-
dade, mas também em grupos menores, o homem seria mais
valorizado; ele queria ser considerado como um homem e ndo como
uma simples unidade, que ele seria, mesmo numa Ordem monéastica,
se sua existéncia consistisse em por em prética esta Lei, e isto com
a monotonia da vida de um rebanho. Ele seria capaz como homem
de caminhar na Via atta-dhammo: escolhendo e decidindo de acordo
com sua ‘consciéncia’”.?

Somente quando os Budistas novamente voltaram a refletir
conscientemente na figura do Buda, cuja vida e agdes eram a
expressio mais vital dos seus ensinamentos, foi que o Budismo
emergiu de numerosas seitas em dissengio ao nivel de uma religido
universal. Nos fogos cruzados dos pontos de vista e opiniGes con-
flitantes, que poderia ser mais certo do que seguir o exemplo do
Buda? Suas palavras, de acordo com as diferentes épocas, podem
ser interpretadas de varios modos; seu exemplo vivo, entretanto, fala
uma lingua eterna, que pode ser compreendida em todos os tempos,
enquanto existirem seres humanos. A grandiosa figura do Buda e
o profundo simbolismo da sua vida, tanto real como legendaria, na

qual o seu desenvolvimento interior estd retratado — e da qual

1. Der Buddhismus im Indien und im Fernen Osten, p. 51.
2. Sdkya, p. 355.
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surgiram obras imortais de arte e literatura Budista —, tudo isto ¢
para a humanidade de muito maior importincia do que todos os sis-
temas filos6ficos e todas as classificagdes abstratas do Abhidharma.
Poder4 existir uma demonstracdo mais profunda de abnegagfo, da
Doutrina do Nio-Eu (andtma-vdda), do Caminho Octuplo, das
Quatro Nobres Verdades, da Lei da Originagdo Dependente, ilu-

minagio e liberagdo, do que o caminho do Buda, que abrange todas
as alturas e profundezas do universo?

“Qualquer que seja a mais alta perfei¢io da mente humana,
possa eu realizd-la para o beneficio de todos que vivem!” Este ¢é
o sentido do voto do Bodhisattva.

Tal como um artista que segue o valioso exemplo dos maiores
mestres, independentemente de ser ou ndo capaz de lhes alcangar a
perfei¢do, todo aquele que quer progredir espiritualmente deve voltar-
se para o mais alto ideal ao alcance da sua compreensdo. Isto poderd
inspird-lo continuadamente as mais altas realizacdes. Pois ninguém
pode predizer onde estdo os limites de sua capacidade — de fato, o
mais provével é que a intensidade do nosso esfor¢co € que determi-
na estes limites. Aquele que. se esforca para o mais alto (ideal),
compartilhard das mais elevadas forgas, e desta maneira ele mesmo
poderd elevar seus limites ao infinito: ele realizard o infinito no fi-

nito, fazendo do finito o recepticulo do infinito, e do temporal o
vefculo do atemporal.

Com a finalidade de gravar esta atitude universal do Mahdydna
no devoto ou Sddhaka com o poder sugestivo de um simbolo con-

centrador, a silaba sagrada OM inicia toda evocagiio solene, toda
forma de culto, toda meditacfo.

Esta atitude n#o poderia ter sido expressa mais perfeitamente
por nenhum outro simbolo como através da silaba sagrada OM, que
como Rabindranath Tagore tdo lindamente define, “é a palavia
simbélica para o infinito, o perfeito, o eterno. O som ja perfeito em
si representa a totalidade das coisas. Todas as nossas contempla-
¢Oes religiosas principiam com OM e terminam com OM. E o meio

para preencher a mente com pressentimento da perfei¢do eterna ¢
liberta-la do mundo do egoismo mesquinho”.

Entdo aconteceu que no momento em que o Budismo tornou-
se conscio da sua missio no mundo e entrou na arena das grandes
religides, a silaba sagrada OM tornou-se novamente o “motivo
condutor” da vida religiosa, o simbolo que tudo envolve no impulso
da liberagdo, no qual a experiéncia da unidade e solidariedade nio
sdo o objetivo final mas a precondicio da libertagio real e perfeita
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Iluminagdo. Foi o simbolo para o impulso da liberagéo, que ndo era
mais a ansiosa preocupagdo da prépria salvagio ou da uniio da
prépria alma (dtman) com a alma do universo (brahman), porém
que estava baseada na compreensdo de que todos os seres € coisas
estdo inseparavelmente conectados e entrelacados uns com os outros,
de tal maneira que toda discriminaciio de “eu” e “outro” & iluséria,
e que primeiro temos que destruir esta ilusdo pela penetragdo da

consciéncia universal em nds, antes que possamos realizar a obra
da libertagio.

OM, entretanto, no sistema méntrico do Budismo, ndo € o
mais elevado e definitivo (dltimo), como veremos no decorrer deste
trabalho, porém o fundamento, que se situa no inicioc do Caminho
do Bodhisattva e, portanto, no inicio de quase todo mantra, de cada
forma de culto, de toda meditagdo de contemplagio religiosa, etc.;
porém; ndo no fim. A via Budista, pode-se dizer, comec¢a onde termi-
na a via dos Upanisads; apesar do mesmo simbolo (OM) ser com-
partilhado pelos dois sistemas, sua avahagao nfio é a mesma, desde
que depende da posi¢io que o simbolo ocupa em cada sistema parti-
cular e em relacdo a outros simbolos pertencentes a ele. Entretanto,
seria uma completa incompreenséo interpretar o uso da silaba sagra-
da OM no Budismo como uma recaida na tradigio braméinica ou
uma assimilagio ou um retorno aos ensinamentos dos Upanisads.
Isto seria um erro tdo grande como a conclusdo que pelo fato de o
termo “nirvana” ser utilizado por ambos, pelos Budistas e pelos segui-
dores do sistema braménico, o significado deste termo seria entdo
o mesmo para os Budistas ¢ Hindus.

A revalorizagiio da sflaba OM no Budismo Mahdydna s6 pode
ser compreendida corretamente quando contemplada do ponto de
vista do sistema inteiro ¢ na pritica dos mantras. No momento,
basta salientar a mente libertadora e a natureza da abertura da
alma da silaba sagrada. Seu som abre o mais intimo do ser humano
para as vibraghes de uma maior realidade — ndo uma realidade
fora dele, mas uma que estava para sempre presente dentro e em volta
dele, da qual, entretanto, ele se excluiu, construindo fronteiras arbi-
trarias em volta do seu ilusério eu. OM é o meio pelo qual destrui-
mos estas limitaghes artificiais e nos tornamos conscientes do infi-

nito da nossa verdadeira natureza € da nossa unidade com tudo
que vive.

OM ¢ o som pnmordlal da realidade atemporal, que vibra
dentro de nés de um passado sem principio e que repercute em nés,
se tivermos desenvolvido o nosso sentido interior da audigdo pela
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pacificagdo perfeita da nossa mente. E o som transcendental da lei
inata de todas as coisas, o eterno ritmo de tudo que se move, um
ritmo no qual a lei se torna a expressdo da libertagdo perfeita.

Por isso estd dito no Sirangama Siutra: “Vocés aprenderam os
Ensinamentos ouvindo as palavras do Senhor Buda e confiando-as
a memoéria. Por que ndo aprendem por vocés mesmos, ouvindo o
som do Dharma Intrinseco dentro de sua prépria Mente e praticando
a reflexdo sobre ele?”.3

O som OM, se pronunciado no coragdo e nos labios de um
sincero devoto com toda a fé (sraddha; Pdli: saddha), é como, de
bracos abertos, abragar tudo que vive. Ndo ¢ a expressdo da expan-
sdo egoista, porém da disposi¢gdo de um acolhimento universal, de-
vogio e receptividade, comparével aquela de uma flor, que abre suas
pétalas para a Juz e para todos os que compartilham da sua inocente
beleza ¢ perfume. E um modo de dar e receber ao mesmo tempo;
tomando aquilo que est4 livre da cobica ¢ dando aquilo que néo
espera reconhecimento.

Desta maneira, OM torna-se o simbolo da atitude universal do
Budismo no seu ideal Mahdydna, que ndo estabelece diferencas entre
seitas, tal como um Bodhisattva, que se esforga em salvar sem dis-
tingdo todos os seres € que ao mesmo tempo ajuda qualquer um
em conformidade com suas préprias necessidades, sua prépria natu-
reza ¢ seu proprio caminho. Tal ideal o distingue do dogma, e tanto
quanto possivel convida e dd coragem a liberdade individual de
decisao. Ndo depende de justificativas nos documentos histdricos,
porém somente do seu valor atual — nfio em provas logicas, mas

na sua faculdade de inspiragdo e na sua influéncia criativa sobre
o futuro.

3. Traduzido por Bhikshu Wai-tao e Dwight Goddard, em A4 Buddhist
Bible, p. 258.
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aquele que consegue penetrar na pureza da sua forma original indi-
ferenciada obteve a chave do segredo de todo o poder criador, que
estid baseado na mutabilidade de todos os elementos e fendmenos.

Esta idéia, que até hid pouco tempo era ridicularizada pela
ciéncia Ocidental como pensamento fantasmagérico medieval, hoje
novamente torna-se uma teoria aceitivel, nascida das recentes desco-
bertas no dominio da fisica nuclear. A repercussdo destas teorias ja
se fez ressentir em todos os ramos do pensamento moderno, deixan-
do uma nova concepg¢do do universo.

Desde a origem do pensamento humano, a investigacdo da natu-
reza do mundo partiu de dois pontos opostos: um era a exploragio
da matéria, ¢ o outro, a exploragdo da alma humana. Aparente-
mente eram coisas absolutamente diferentes; porém, elas n3o eram
tdo diferentes como poderiam nos dar a impressdo. Ndo foi somen-
te 0 homem o dnico ser dotado de forcas da alma, como se presu-
mia, mas a matéria também (ndo falando de plantas e animais). A
crenca na influéncia “psiquica” de pedras e metais preciosos e semi-
preciosos persiste até os nossos dias,

Era, portanto, de importincia secundédria qual daquelas forcas
era pesquisada no dominio da psique humana ou nos clementos da
natureza, dos quais, além de tudo, o homem era apenas uma parte.
Em ambos os casos o resultado seria o mesmo e afetaria os dois
lados. Aquele que conseguisse a descoberta da prima matéria teria,
além disso, ndo apenas descoberto o mistério da natureza e obtido
seu poder sobre os elementos, como também teria encontrado o elixir
dq vida. Porque, tendo reduzido a matéria a sua origem, ele pode-
ria, modificando ou acrescentando certas qualidades, alcangar o re-
sultado desejado. :

Enquanto os Gregos, € posteriormente os Arabes e alquimistas
medievais da Furopa (a quem esta ciéncia foi transmitida pelos
Arabes), basecaram sua teoria da transmutacdo dos metais e de
outros elementos nesta idéia e tentaram confirmi-la experimental-
mente, existia na India um grupo de misticos que aplicavam este
principio ao préprio desenvolvimento espiritual e declaravam que
aquele que penetrasse na origem ¢ principio Gltimo da unidade no
seu proprio interior poderia ndo somente transformar os elementos
do mundo exterior, como também aqueles do seu préprio ser. E
alcangando isto, conquistariam este misterioso poder maégico que
as escrituras Budistas designaram de siddhi (Pali: iddhi; Tibeta-
no: grub-pa), um poder que é igualmente efetivo no mundo espi-
ritnal e no material. Nestas bases, se diz que certos iogues adianta-
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dos testavam seus logramentos, exercitando seus poderes de transmu-
tagdo sobre elementos materiais.

A tradi¢do Tibetana preservou as estérias biograficas, lendas
e ensinamentos de um grande nimero de misticos que conseguiram
lograr aqueles poderes milagrosos e por isto eram chamados de
“Siddhas” (em Tibetano: grub-thob, pronunciado “dub-t’hob”).
Suas obras literarias e os documentos das suas vidas foram quase
totalmente destruidos na invasio da India pelos Maometanos; por
isto, poucos vestigios de suas atividades foram preservados na lite-
ratura Indiana. No Tibete, por outro lado, eles sio bem conhecidos
como os “Oitenta e quatro Siddhas”. Suas obras, no entanto, como
suas biografias, foram escritas numa espécie de linguagem simbélica,
que era conhecida na India com o nome de Sandhydbhdsd. Este termo
Sanscrito significa literalmente “linguaguem crepuscular” e indica que
suas paﬁ'{rras continham um duplo significado, conforme foram com-
preendidas no seu sentido comum ou mistico.

Esta linguagem simbélica ndo é apenas uma protecdo contra
a profanagdo das coisas sagradas pela curiosidade intelectual e o
mau uso dos métodos yoga e das forgas psiquicas por ignorantes ou
n#o-iniciados, mas tem sua principal origem no fato de que a lingua-
gem usual é incapaz de expressar as mais altas expenenc1as do
espirito. O indescritivel, que s6 pode ser compreendido pelo iniciado
ou experimentador, somente pode ser sugerido sob forma alusnva
através de parabolas ¢ de paradoxos.

Uma atitude similar é encontrada no Ch’an Chinés ou no Budis-
mo Zen Japonés, cujas afinidades histéricas e espirituais com os
Siddhas j4 foram por mim assinaladas em publicagdes anteriores..
Estas duas correntes fazem uso de paradoxos e sdo abundantes na
descricio de situagOes grotescas para evitar o cardter unilateral das
explicagdes puramente intelectuais, onde mesmo as pardbolas e as
lendas mais sutis estdo expostas.

Na linguagem simbdlica dos Siddhas, as experiéncias da medita-
¢ido sdo transformadas em eventos externos, realizagOes interiores
em milagres visiveis e semelhantes a eventos reais quase histéricos.
Se, por exemplo, é dito de certos Siddhas que eles pararam o sol
e a lua em seu curso, ou que atravessaram o Ganges detendo o
seu curso, isto nada tem a ver com os corpos celestes ou com o
sagrado rio da India, mas apenas com o controle da corrente “solar”
e “lunar” da energia psiquica, e sua unificagio e sublimagdo no
corpo do iogue, etc. De modo semelhante, temos que compreender
a terminologia alquimica dos Siddhas e sua procura pela “Pedra Filo-
sofal” e pelo “Elixir da Vida”.
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2

Guru Nagarjuna ¢ a Alquimia Mistica dos Siddhas

Guru Nagéarjuna

(Desenho a pincel pelo Autor, copiado de uma antiga
litogravura Tibetana)

- Entre as muitas estérias que se contam a respeito da alquimia
mistica dos Oitenta e quatro Siddhas, aparece o Guru Ndgdrjuna
(em Tibetano: hPhags-pa klu-sgrub), que viveu nos meados do
sétimo século D.C. e nfo deve ser confundido com o seu homdnimo
fundador da filosofia Mddhyamika, que vivew quinhentos anos antes.
Conta-se a seu respeito que ele transformara em cobre uma montanha
de ferro, e foi dito que a teria transformado em ouro, se o
Bodhisattva Marijusri ndo o tivesse prevenido que o ouro s6 poderia

causar cobica e conflito entre os homens, em vez de ajudd-los, como
era o intento do Siddha.

A justificagdo deste aviso, que do ponto de vista Budista despo-
jou o lado material da alquimia da sua razio de ser, muito cedo
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se tornou evidente. No decorrer dos experimentos do Guru, aconte-
ceu que mesmo sua cuia de mendicincia que era de ferro se trans-
formou em ouro. Um dia, enquanto tomava sua refeicio, um ladrao
que passava pela porta aberta da sua cabana viu a cuia de.ouro,
¢ imediatamente decidiu rouba-la. Porém, Nagarjuna, lendo o pen-
samento na mente do ladrdo, pegou a cuia e atirou-a pela janela.

O ladrdo ficou tdo perplexo e envergonhado que entrou na cabana
do Guru, curvou-se aos seus pés e disse:

‘“Venerivel senhor, por que fez isto? Eu vim aqui como ladrdo.
Agora que o senhor jogou fora o que eu desejava e me fez um
presente daquilo que eu tencionava roubar, meu desejo desvane-
ceu-se ¢ roubar tornou-se supérfluo e sem sentido”

O Guru, entdo, respondeu: “Tudo que possuo deve ser Tepar-
tido com os outros. Come, bebe e toma tudo que te agradar, para
que nunca mais tenhas desejo de roubar”.

O ladrdo ficou tio profundamente impressionado pela magni-
tude ¢ bondade do Guru, que pediu que o instruisse. Ndgdrjuna
percebeu que a sua devogdo era sincera, apesar da sua mente nio
estar ainda madura para compreender seus ensinamentos. Entdo,
disse: “Imagine todas as coisas que desejares como cornos crescendo
na tua cabega (isto é, como irreais e supérfluas)”.! “Se vocé meditar
deste modo, verd uma luz igual ao brilho de uma esmeralda.”

Com estas palavras derramou um monte de jéias no canto da

sala, fez seu discipulo sentar-se em frente ¢ deixou-o em sua me-
ditagfo.

O ex-ladrdao langou-se diligentemente na pratica de meditagio,
e como sua fé era tdo grande quanto a sua ingenuidade, seguiu
as palavras do Guru ao pé da letra — e entdo! — cornos come-
caram a crescer na sua cabega!

A principio exultava do seu sucesso e encheu-se de orgulho e
satisfacfio. Entretanto, com o decorrer do tempd, descobriu com horror
que os cornos continuavam a crescer e finalmente tornaram-se t3o incd-
modos que-ndo podla mais se locomover sem esbarrar de encontro as
paredes e nas coisas ao redor dele. Quanto mais ficava aflito, pior
se tornava a coisa. Entdo. sua exaltacio e orgulho transformaram-se
em depressdo, e quando o Guru voltou, doze anos depois, ¢ pergun-
tou ao seu discipulo como ele estava passando, ele queixou-se ao
Mestre do triste estado em que se encontrava.

1. REsta frase tem sua origem na metifora Sinscrita bem conhecida de
“os cornos de uma lebre”, que é usada para definir uma irrealidade.
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Entdo Ndgdrjuna riu e disse: “Tal como vocé se tornou infeliz
através da simples imaginacio de que tinhas cornos sobre a tua
cabeca, do mesmo modo todos os seres viventes destroem sua felici-
dade pelo apego s suas falsas imaginacGes, pensando serem reais.
Todas as formas de vida e todos os objetos de desejo sdo como
nuvens. Mas para aquele cujo coragéio é puro e livre de ilusdo, nem
o nascimento, nem a vida € nem a morte t&ém poder sobre ele.
Se puderes considerar todas as riquezas do mundo como tdo irreais,
tdo indesejaveis e tdo incodmodas como 0s cornos imaginarios da tua
cabega, entdo estards livre do ciclo das mortes e dos renascimentos”.

Desta maneira, a poeira caiu dos olhos do Chela (novico), e
assim que viu o vazio de todas as coisas, seus desejos e falsas imagi-
nagdes desvaneceram-se e com isto os cornos da cabega também. Ele
realizou o siddhi, a perfeigdo de um santo, e mais tarde tornou-se
conhecido como o Guru Ndgabodhi, sucessor de Ndgdrjuna.

Outro Siddha cujo nome esta associado ao Guru Ndgdrjuna é o
do Brimane Vydli. Tal como Ndgdrjuna, era um ardente alquimista
que procurava achar o Elixir da Vida (amrta). Gastou toda sua
fortuna com indmeros e dispendiosos produtos quimicos em malo-
grados experimentos. Finalmente, ficou tdo desgostoso que jogou seu
livio de férmulas no rio Ganges e como mendigo deixou o lugar
dos seus trabalhos infrutiferos.

Porém, aconteceu que quando caminhava para outra cidade mais
longinqua, Ganges abaixo, uma cortesi, que estava tomando um
banho no rio, pegou o livro e lhe entregou. Isto fez reviver sua
antiga paixdo e recomegou seus trabalhos novamente, enquanto a
cortesd supria-lhe com os meios de subsisténcia.

Porém, seus experimentos continuavam sem éxito, até o dia
em que a cortesd, que preparava sua comida, por acaso derramou
o caldo de algum condimento na mistura do alquimista — ¢ af! —
o que o douto Brimane ndo tinha ainda conseguido alcancar em
quatorze anos de trabalhos arduos, se realizou pelas mios de uma
mulher ignorante e de casta inferior!

O carater simbélico desta estéria é evidente. A esséncia da vida
e da natureza, 0 segredo da imortalidade, naio pode ser encontrado
pelo trabalho intelectual 4rido e pelo desejo egoista, mas somente
pelo contato com a vida em seu todo: na espontaneidade da intuigio.

A estéria entdo continua nos contando, com humor, como o
Brimane, que ndo estava evidentemente preparado espiritualmente
para este inesperado presente do destino, se refugiou na solidéo com
seu elixir, porque ndo gostaria de o compartilhar com os demais,
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ou que estes tomassem conhecimento do seu segredo. Assim, se
instalou no topo de uma rocha inacessivel que se elevava no meio
de um terrivel pantano.

E ai instalou-se com seu Elixir da Vida, prisioneiro do seu
proprio egoismo — ndo como Fafner, o gigante da mitologia Nordi-
ca, que se transformou num dragio a fim de guardar o tesouro
pelo qual ele tinha assassinado seu irmao, logo apés o terem conquis-
tado dos deuses!

No entanto, Négérjuna, que era repleto dos ideais do Bodhisattva,
quis adquirir o conhecimento deste precioso elixir para o beneficio
de todos os que tivessem a maturidade necessaria. Através do seau po-
der mégico conseguiu encontrar o eremita e o persuadiu a deixé-lo
participar do seu segredo.

Os detalhes desta estéria, nos quais os elementos de humor e
fantasia popular estdo misturados com simbolismo mistico € reminis-
céncias de personalidades histéricas, sdo de importincia secundéria.
Porém, é significativo que no manuscrito Tibetano,>? no qual esta
estéria foi preservada, o mercirio (dnul-chu) é mencionado como
um dos ingredientes mais importantes 'utilizados nos experimentos
do Brimane. Isto prova a conexdo com a antiga tradi¢do da alquimia
do Egito e da Grécia, que compartilhavam que o mercirio estava

intimamente relacionado com a prima matéria.

3

Mani, a Jéia da Mente, como “a Pedra Filosofal” e
Prima Matéria

Na linguagem mistica da alquimia, o merclrio era identificado
com a prima matéria; no entanto, nao” se tratava neste caso do
metal propriamente dito, porém do “mercirio dos filésofos”, que era
a esséncia ou alma do mercirio, libertada dos quatro elementos
Aristotélicos, terra, 4gua, fogo e ar, ou melhor, das qualidades que
estes representam e nos quais o mundo material aparece para nos.

Para os Budistas, estes quatro elementos, ou qualidades elemen-
tares (mahdbhiita), sio bem conhecidos como o sélido, o liquido,
0 gasoso e o principio radiante; em outras palavras, as qualidades

da inércia, coesdo, radiacdo e vibragdo, como as caracteristicas dos

2. Grub-thob brgyad-cu-rtsa-bzihi rnam-thar (bstan-hgyur; rgyud).
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quatro estados de agregaciio pelos quais nos aparece o mundo
material.

Entfo, nio restam mais dividas acerca da fonte ou origem da
idéia e definicdo destes quatro elementos que apareceram na filo-
sofia Grega. E se tomamos conhecimento que o problema dos alqui-
mistas era como separar do objeto dos seus experimentos os elemen-
tos terra, dgua, fogo e ar, entdo ndo podemos ajudar de outro modo
a ndo ser lembrando o Kevaddha-Sutta no Digha-Nikdya do Canone
Pili, onde exatamente o mesmo problema — a saber, a dissolugdo
dos elementos materiais — perturba a mente de um monge que,

num estado de dhydna ou transe meditativo, percorre todos os mun-
dos celestiais sem encontrar a solucgfo.

Finalmente, foi ter com o Buda e the fez a seguinte e estranha
pergunta: “Onde podem a terra, a 4gua, o fogo e o ar encontrar
um fim? Onde estdo estes quatro elementos completamente aniqui-
lados?”. E o Buda respondeu: “O monge, nfio é esta a pergunta
que deve ser feita, porém esta: Onde é que estes elementos ndo
encontram mais pé? — E a resposta é: Na consciéncia invisivel,
infinita, que tudo irradia (vififidnam anidassanam anantam sabbato
pabham); ai ndo podem encontrar pé nem terra, nem &4gua, nem
fogo, nem ar (ettha dpo ca pathavi tejo vdyo na gddhati)”.

O termo anidassanam (invisivel, imperceptivel) faz alusio ao
fato que a consciéncia, quando diferenciada ou objetivada, manifes-
ta-se numa aparéncia visivel, encarna a si mesma, coagulando-se
numa forma material, que chamamos nosso corpo e que na realidade
¢ a expressdo visivel da nossa passada consciéncia, o resultado
(vipdka) do estado de prévias formas criativas da consciéncia.

Vififidnam anidassanam, entio, s6 pode ser compreendido como
consciéncia na sua indivisivel pureza, ainda nio, ou ndo mais divi-
dida na dualidade do individuo e do objeto. Buddhaghosa, o autor
do Visuddhimagga, declara esta consciéncia ser idéntica ao Nirvdna.
O termo anantam confirma esta idéia, porque consciéncia s6 pode
ser infinita somente quando ndo estd mais limitada por objetos,
quando ultrapassou o dualismo do ego e do nfio-ego. A pureza
deste estado de consciéncia também encontra mais énfase na expres-
sdo sabbato pabham: irradiando para todos os lados, penetrando

tudo com sua luz (bodhi). Em outras palavras: é a consciéncia no
estado de Nluminacfo (sambodhi).

O Buda faz alusio ao mesmo estado, quando disse no Uddna
VIII: “Em verdade, h4 uma esfera, onde nio hi nem sélido nem
fluido, nem calor, nem movimento, nem este mundo nem outro qual-
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quer, nem tdo pouco sol ou lua... Ha, 6 monges, um Nao-Nascido,
Nio-Originado, Incriado, Ndo-Formado. Se ndo existisse esse Nao-
Nascido, esse N&o-Originado, esse Incriado, esse Nao-Formado, nio

seria possivel escapar do mundo do nascido, do originado, do criado,
do formado”.

Aquele que realizou isto, realmente teria descoberto a Pedra
Filosofal, a j6ia preciosa (mani), a prima matéria da mente huma-
na, ¢ mais ainda da prépria faculdade de consciéncia em qualquer
que seja a forma de vida que ela possa aparecer. Este foi o objeti-
vo real de todos os grandes alquimistas, eles sabiam que o “mercirio”
representava as forgas criativas da consciéncia mais elevada, que tinha
de ser liberta dos elementos grosseiros da matéria de maneira a

alcancar o estado de perfeita pureza e radidncia, o estado de
Tluminaco.

Esta idéia est ilustrada na estéria do Guru Kankanapa, um
dos Oitenta e quatro Siddhas. Certa vez vivia um rei na India
Oriental que era muito orgulhoso das suwas riquezas. Um dia um
Togue perguntou-the: “Que valor tem o teu reino, quando a miséria
¢ a regra geral no mundo? Nascimento, velhice € morte giram em
volta, igual & roda do oleiro. Ninguém sabe o que pode trazer a
préxima volta. Ela pode nos elevar as alturas da felicidade ou nos

langar na profundeza da miséria. Portanto, nfio vos deixeis cegar
pelas vossas ricas dadivas”,

O rei lhe disse: “Na minha posicdo atual eu ndo posso atender
ao Dharma na vestimenta de um asceta. Mas se vocé pode me dar
um conselho que eu possa seguir conforme minha prépria natureza

¢ capacidade e sem mudar meu modo exterior de viver, eu poderei
aceita-lo”.

O Togue sabia que a rei tinha uma predilegio pelas j6ias. Entio,
escolheu a inclinagdo natural do rei como ponto de partida para

objeto de meditagéio, transformando uma fraqueza em uma fonte de
forca — de acordo com os usos Tantricos.

“Considere os diamantes do teu bracelete, fixe tua mente sobre
eles, e medite assim: Eles brilham com todas as cores do arco-iris;
e, no entanto, estas cores que alegram meu coragdo niao tém natu-
reza prépria. Do mesmo modo, a nossa imaginagdo £ inspirada pelas
miiltiplas formas de aparéncias, que ndo tém natureza propria. S6 a

mente é a joia cintilante, da qual todas as coisas emprestam sua
realidade temporal.”

E o rei, enquanto se concentrava no bracelete do seu braco
esquerdo, meditou como lhe tinha sido explicado pelo logue, até
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chegar o momento em que sua mente realizou a pureza e radifncia
de uma jéia sem defeito, isto €, perfeita,

As pessoas da sua corte, entretanto, notaram uma surpreen-
dente ¢ estranha mudanga na sua atitude; um dia, olhando através
de uma fresta da porta do quarto privado do rei, viram-no contor-
nado por inlimeros seres celestiais. Entdo, descobriram que ele se
tornara um Siddha, e assim lhe pediram suas béngdos e lideranga.
E o rei, entdo, disse: “Nado foi a riqueza que me fez um rei, mas

o que adquiri espiritualmente pelo meu préprio esforgo. Minha feli-
cidade interior é o meu reino”.

Guru Kankanapa

(Desenho a pincel pelo Autor, copiado de uma antiga
litogravura Tibetana)
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Desde entdo o rei ficou conhecido como o Guru Kankanapa.

J4 nas primeiras formas do Budismo a jéia foi considerada o
simbolo dos trés recepticulos da iluminagdo, a saber, o Iluminado
(Buddha), a Verdade na realizagdo da qual consiste a Iluminagéo
(dharma), e a comunidade daqueles que entraram ou trilharam o
Caminho da Iluminacdo (sangha). Por esta razio é que se diz
“tripla j6ia” (tri-ratna).

Aquele que possui esta joia reluzente passa além da morte
e do renascimento, e ganha imortalidade ¢ libertagdo. Porém, esta
jéia ndo pode ser encontrada em nenhum lugar, exceto no I6tus

(padma) do seu préprio coragdo.

Aqui, mani ¢ em verdade a Pedra Filosofal, a cintamani, a j6ia
da dadiva desejada de indmeras lendas Budistas, que no Tibete até
os presentes dias est4 no centro do folclore e da poesia religiosa.

~ Nas formas ulteriores do Budismo, a idéia de jéia, tomando a
forma do Cetro Diamantino, o Vajra, tornou-se assim o simbolo
mais importante das qualidades transcendentais do Budismo. O Vajra
era originariamente um emblema do poder de Indra, o Zeus Indiano,
o deus do trovéio e dos relampagos, que é freqiientemente mencio-
nado nos textos PAli.

E significativo para a atitude espiritual Budista que, sem rejei-
tar as idéias cosmoldgicas e religiosas do seu tempo, conseguiu-se criar,

por um simples deslocamento do centro de gravidade espiritual, uma
revalorizagio completa daquelas idéias.

4
Mani como Cetro Diamantino

Assim aconteceu que mesmo Indra (como todos os outros
deuses) tornou-se uma simples figura de segundo plano, comparada
i elevada personalidade do Buda, o simbolo do poder de Indra,
que erguendo-se da esfera da natureza e das forgas fisicas se sublimou
na supremacia -espiritual, tornando-se um atributo do Iluminado.

Nesta conexdo, vajra nio ¢ mais 0 “raio”, uma expressdo na
qual muitos tradutores se apegam obstinadamente e que seria somen-
te adequada se vajra fosse apenas compreendido como o emblema
do Deus Trovdo. Na tradicio Budista, no entanto, tal associagio nao
persiste mais. O vajra é visto como o simbolo do mais alto poder
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espiritual, ao qual nada resiste ¢ é ao mesmo tempo invencivel,
Por isso é comparado ao diamante, que € capaz de cortar em peda-

¢os qualquer outra substéincia, sem entretanto ele mesmo ser cortado
por qualquer outra coisa.

Da mesma maneira, as propriedades de preciosidade — e ainda
de supremo valor —, de imutabilidade, pureza ¢ de luminosidade
foram as razbes a mais por que no Budismo o vajra fosse igualado
ao diamante, Isto € expresso em termos como “Trono Diamantino”
(vajrdsana), para o lugar no qual o Buda realizou a Iluminagfo;
“Serra Diamantina” (vajracchedika), para uma das escrituras filo-
séficas mais profundas do Mdhdyana, que termina com as palavras:
“Esta exposicfio sagrada serd conhecida como Vajracchedika-Prajiid-
Pdramitd-Sitra — porque é dura e afiada como um diamante, cor-

tando todas as concepgdes arbitrdrias e guiando para outra margem,
a da Iluminagdo™.

Estas Escolas de Budismo que colocavam éste ensinamento no
centro de sua vida ¢ pensamento religioso sdo por esta razido conhe-
cidas pela denominagéio coletiva de “Vajraydna”; o “Veiculo Diaman-
tino”. Em todas estas expressGes, o conceito de “raio” estd comple-

tamente excluido, ¢ o mesmo se d4 para os nomes em Pdli, como
Vajirafida (Saber Diamantino), etc.

As idéias associadas ao termo vajra pelos Budistas do antigo
Vajraydna estio claramente demonstradas nos equivalentes Tibeta-
nos pelo vajra, isto é, “rdo-rje” (pronunciado “dorjay”): “rdo” signi-
fica ¢ pedra”, “rje” significa “soberano”, “mestre”, “senhor”. O dorje,
portanto, € o rei das pedras, a mais preciosa, mais poderosa e
nobre de todas as pedras, isto é, o diamante.

Como simbolo visivel, o vajra toma a forma de um cetro
(emblema do poder soberano, supremo), e¢ portanto & correto
designa-lo “cetro diamantino”. Este cetro assume uma forma adequa-
da a sua fungfo. Seu centro é uma esfera que representa a semente
ou germe do universo na sua forma indiferenciada como “bindu”
(ponto, zero, gota, a menor unidade). Sua forga potencial esté repre-
sentada graficamente por uma espiral partindo do centro da esfera.

Do centro da unidade indiferenciada crescem os dois pdlos
opostos do désenvolvimento em forma de flores de 16tus, que repre-
sentam a polaridade de toda existéncia consciente. Deste espago
originario, isto é, nosso mundo tridimensional, simbolizado pelos
“quatro quadrantes do universo” tetn como centro ou eixo o Monte
Meru. Esta expansdo no espago corresponde A diferenciagdo espiri-
tual do principio da Iluminagdio na forma dos cinco constituintes
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transformados da consciéncia e seus correspondentes Dhydni-Buddhas,
nos quais a consciéncia da Ilumina¢do surge diferenciada & seme-
lhanga de raios de luz passando através de um prisma.! Por conse-
guinte, vemos partindo de cada uma das duas flores de 16tus cinco
“raios de poder” (representados por cinco raios de uma roda ou
nervuras metdlicas), que novamente convergem sobre um ponto de
unidade superior (formando de cada lado uma ponta do vajra), tal
como na meditacio todas as forgas conscientes do Sddhaka (ou adep-
to) estdo concentradas num dnico ponto. E do mesmo modo como

O VAJRA, nas suas trés fases de expansio.

num mandala,? o nimero de pétalas do l6tus pode aumentar de
quatro para oito, indicando as diregGes intermediatias — assim como
os raios do vajra, que corjvergem para o eixo, podem aumentar de

quatro para oito. No primeiro caso, fala-se de um vajra de cinco

1. Este assunto serd desenvolvido em outros capitulos.
2. Um diagrama concéntrico, ou modelo male4vel, utilizado para fins

de meditacdio, que ser4d desenvolvido na Parte il (Padma).
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raios (Tibetano: rtse-Ina); no tltimo caso, num vajra de nove raios
(Tibetano rtse-dgu). O centro, como num mandala, é sempre inclui-
do no nimero. Na realidade, o vajra é abstrato (isto €, nao-fxgura-

‘tivo), é um duplo mandala maleivel, cuja dualidade (embora nao

afetando os nmimeros acima mencionados, que apenas se referem ao
desenho comum dos dois lados) expressa a polaridade, o dualismo
relativo na estrutura da consciéncia e do mundo, e postula ao mes-
mo tempo a “unidade dos opostos”, isto é, sua intima relacéo interior.

A idéia central do vajra, contudo, consiste na pureza, radidncia
¢ indestrutibilidade da Consciéncia Iluminada (bodhi-citta; Tibetano:
byan-chub-sems). Apesar do diamante ser capaz de produzir todas
as cores, sua propria natureza ¢ incolor, um fato que o faz — como
vimos pa estéria do Guru Kankanapa — um simbolo apropriado
deste estado transcendental de “vazio” (sunyatd; em Tibetano:
ston-pa-nid), que € a auséncia de toda determinagio e condigGes
conceituais que o Buda denominou como “o Nio-Nascido, Nio-Origi-
nado, Incriado, N#o-Formado”, porque ndo pode ser definido por
qualquer qualidade positiva, apesar de estar sempre presente e em
qualquer lugar, Esta é a quintesséncia do “Sutra do Diamante” acima
mencionado e o fundamento do “Vefculo Diamantino”.

A relagiio entre o mais alto estado de consci€éncia ¢ o comum
foi comparado por certas escolas de alquimia aquela existente entre
o diamante e um pedago comum de carvdo. Nao se pode imaginar
um contraste maior, ¢ apesar disso ambos sdo constituidos da mesma
substincia quimica, a saber, o carbono. Isto ensina simbolicamente
a unidade fundamental de todas as substincias ¢ suas faculdades
inerentes de transformagao.

Para o alquimista que estava convencido do profundo parale-
lismo existente entre o mundo material ¢ o imaterial, ¢ da unifor-
midade das leis naturais e espirituais, esta faculdade de transforma-
¢io tinha para ele um significado universal. Isto podia ser aplicado
tanto para as formas inorgénicas da matéria, como para as formas
orgéinicas de vida, e igualmente as forgas psiquicas que penetram
ambas.

Assim, este poder milagroso de transformagfo ia muito além do
que a massa populdr poderia imaginar sobre a Pedra Filosofal, que
supostamente preencheria todos os desejos (mesmo os mais tolos!),
ou do Elixir da Vida, que iria garantir uma prolongacdo ilimitada
da vida terrestre. Aquele que experimentou esta transformagio nio
tem mais desejos, e a prolongagao da vida terrena nio tem mais
significagio para ele que ja vive na imortalidade.
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Isto é freqiientemente acentuado nas estérias dos Siddhas. Qual-
quer coisa obtida por meio de poderes milagrosos, no momento em
que é adquirida perde logo todo interesse para o adepto, porque
no esforgo para obter estes poderes desejdveis ele se elevou acima
dos objetos terrenos. Neste caso, como em muitos outros, nao é o
fim que santifica os meios, porém os meios que santificam o fim,
transformando-o num objetivo mais elevado.

Um bandido, com a finalidade de adquirir uma invencivel espa-
da magica, submeteu-se a uma rigorosa disciplina de meditagio;
depois de a ter conseguido, ndo pOde fazer dela nenhum uso, pois
a constante préitica da meditagdo o tinha transformado num santo.

De maneira similar aconteceu com o Guru Ndgdrjuna que, apds
ter salvo o Elixir da Vida do eremita egoista, recusou-se a usi-lo
para prolongar a sua prpria existéncia terrena, mas o transmitin
aos seus discipulos, enquanto sacrificava sua vida em beneficio dos
seus semelhantes durante uma grande calamidade que ocorrera em
seu pais.

Seu principal discipulo, o Rei Salabdndha, tentou dissuadi-lo
do seu sacrificio, porém o Guru lhe respondeu: “Tudo que nasce
deve morrer; todas as coisas compostas se decompdem, todos os
objetivos terrenos séo pereciveis. Como podem estas coisas alegrar
alguém? — Va4, entdo, buscar o Elixar da Vida!” (amrta). Mas o
rei respondeu: “Eu o pegarei somente com o meu Guru. Se o
Guru ndo ficar, de que me servird amrta? Que valor pode ter a
vida sem guia espiritual?”. E quando o Guru, que tinha sacrificado
tudo que possuia, ofereceu seu corpo como a ultima doagdo que
podia dar, o rei morreu aos pés do seu Guru.

Assim, os sdbios ndo usavam o Elixir da Vida para preservar
o corpo além do seu limite, porém para realizagdo de uma vida
superior, que desconhece o temor da morte. Enquanto que aquele
que o utilizar somente para preservagdo da sua existéncia fisica,
morrerd interiormente e continuara existindo apenas como um “cada-
ver vivo”. Em méos egoistas, até o Elixir da Vida se tranformaria
em veneno, tal como a verdade na boca de um insensato torna-se
falsidade e a virtude na pessoa de mente estreita torna-se fanatismo.

Porém, aquele que encontrou a Pedra Filosofal, a jéia cinti-
lante (mani) da mente iluminada (bodhi-citta) no interior do seu
préprio coragdo, transforma sua consciéncia mortal na da imortali-
dade, percebe o infinito no finito e transforma o Samsara em Nirvina
— este é o ensinamento do Veiculo Diamantino.
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5
Mente e Matéria

Para descobrir a j6ia (mani) — o simbolo do mais alto valor
— no interior da nossa prépria mente, precisamos considerar de
mais perto a natureza da nossa consciéncia, como estd descrita nos
textos candnicos do Budismo. O primeiro verso do Dhammapada, a
colecdo em versos mais popular do Cinone Péli, principia com estas
palavras: “Todas as coisas sdo precedidas pela mente, dirigidas pela
mente, criadas pela mente”, e nos ensinamentos menos populares,
porém mais profundos do Abidhamma, onde encontramos a mais
antiga tenta‘iva de apresentac@o sistemdtica da filosofia e psicologia
Budista, o mundo € visto exclusivamente sob o ponto de vista de
uma fenomenologia da consciéncia.

O Buda, ele mesmo, ja tinha definido o mundo, como ele se
apresenta, como mundo na nossa consciéncia — sem abordar o
problema da sua realidade objetiva. Desde que ele rejeitava o con-
ceito de substincia, isto — mesmo quando falava das condigdes
do corpéreo ou da matéria — ndo podia ser compreendido no
sent’do de um contraste essencial para com as fungdes psfguicas,
mas sim no sentido da forma interior e exterior de aparéncia de um
e mesmo processo que para ele era s6 de interesse quando este
processo cafa no dominio da experiéncia imediata e relacionada ao
individuo vivo, isto é, no processo da consciéncia.

“Em verdade, eu vos declaro: dentro deste prévrio corpo, ainda
que mortal e somente de seis pés de altura, porém consciente e
dotado de mente, estdi o mundo, com o crescimento disto, com o
declinio daquilo ¢ o caminho que conduz a se libertar dele.”
(Anguttara-Nikdya II, Samyutta-Nikdya 1.)

Em conseqiiéncia desta atitude psicol6gica, o Budista ndo pro-
cura penetrar na esséncia da matéria, mas particularmente na essén-
cia dos sentidos da percepgio e experiéncias que criam em nds a
idéia de matéria. “A questdo em relagio a esséncia dos pretensos
fenOmenos externos ndo estd resolvida antecipadamente; a possibili-
dade reside que o sensdrio (riipa) e o mental, apesar de correlatos,
.ndo podem se dissolver um no outro, porém, podem contudo ter a
mesma origem. De qualquer modo, os Antigos Escolasticos consi-
deravam também o mundo externo, de acordo com a teoria do
karma, ser um constituinte da personalidade.” !

1. Otto Rosenberg: Die Probleme der buddhistischen Philosophie, Hei-
delberg, 1924, p. 148.
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Deste modo, o Budismo escapa do dilema dualistico, segundo
o qual a mente e a matéria permanecem entidades acidentalmente
unidas, cuja correlagdo tem de ser especialmente motivada. E por
esta razio que nds concordamos com Rosenberg em que o termo
“ritpa” nesta conexdo ndo deveria ser traduzido por “matéria” ou
principio de materialidade, mas antes como o “sensdrio”, que inclui
o conceito de matéria de um ponto de vista psicolégico, sem esta-
belecer um principio dualistico, em que a matéria torna-se o oposto
absoluto da mente (ndma). O mundo material externo é efetiva-
mente “o mundo dos sentidos”, como assinala Rosenberg, “indepen-
dentemente, quer nés o olhemos come um ob]eto fisico, ou como
um objeto de anilise psicologica”.

Rupa (Tibetano: gzugs) literalmente significa “forma ou “fi-
gura”, sem indicac@o se esta forma & material ou imaterial, concr'eta
ou abstrata (imaginéria), percebida pelos nossos sentidos (sensério)
ou concebida pela mente (ideal ou subjetiva). A expressdo “ripa-
skandha” (que trataremos no préximo capitulo) tem sido geralmente
traduzida como “grupo corpéreo”, “agregados da matéria”, “agrega-
dos em forma de corpo”, etc. — enquanto em termos como “ripdva-
cara-citta’, “consciéncia na esfera da forma”, ou ritpadhydng (Pali:
-jhdna), estado de visdio espiritual na meditacdo, ripa significa uma
percepgio da forma pura, imaterial ou ideal. Os universos (loka)
ou esferas (avacara) da existéncia correspondentes a estas formas
subjetivas foram chamados “esferas materiais sptis” (riéépdvacara),
porém, pelo fato de serem invisiveis ao olho humano e somente
percebidas pela visdo clarividente, com certeza, nio correspondem
20 nosso conceito humano de materialidide nem aquele da Fisica.
“Assim, o conceito ‘rdpa’ é muito mais amplo do que o conceito
‘matéria’: as pretensas coisas chamadas de materiais pertencem a
esfera do sensério, porém o que € percebido pelo sensério ndo é
esgotado pela qualidade da materialidade. Aquilo em que a matéria
esta baseada nao preclsa necessariamente ser matéria comum; maté-
ria, ou materialidade, ndo é obrigatoriamente alguma coisa ongmal
pode ser remontada A origem de forcas ou pontos de enmergia, e,
como no caso presente, aos elementos que do ponto de vista do
exposto sdo considerados como a soma das experiéncias titeis.” 2

Estes elementos néo tém realidade substancial, porém séo fend-
menos que se repetem, que aparecem e desaparecem de conformi-
dade com certas leis de sucessdo e coordenacdo. Eles formam uma

2. “Isto ndo contradiz o fato que os ‘Grandes Elementos’ (mahabhuta,
mencionados anteriormente) sfo algumas vezes concebidos num sentido gros-
seiramente materialistico.” Rosenberg, op. cit., p. 160.
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corrente continua que torna-se parcialmente consciente nos seres
vivos de conformidade com suas tendéncias, seu desenvolvimento,
seus 6rgdos dos sentidos, etc. Assim, a doutrina da impermanéncia
de todos os fenOmenos ndo péra repentinamente diante do conceito
de matéria. Segundo o Abidhamma (do Canone P4li), dezessete mo-
mentos de pensamento (cada um deles sendo mais curto que um
relampago) consti‘uem o mais longo processo de consciéncia causa-
do pela percepgdo dos sentidos; de acordo com esta teoria, admite-
se na filosofia Budista que dezessete momentos de pensamento
(PAli: cittakkhana) equivalem & duragdo de um fendmeno material.
Isto, mesmo como hipitese, é de grande interesse, porque liga o
fisico com o psiquico e afirma a unidade fundamental da lei mate-
rial e espiritual. Disto segue-se que o que chamamos de matéria
pode somente ser definido como um tipo particular de experiéncia
de uma impressdo sensorial ou mental, que assim toma seu lugar
entre os elementos ou faculdades da consciéncia.?

O principio de materialidade pode ser considerado sob dois
pontos de vista: 1) como uma fase no processo. da percepgdo, isto
é, como ponto de partida de um processo de consciéncia originado
de uma impressio sensorial (Pali: phassa, Sanscrito: sparsa) ou
como uma combinagio de impressGes sensoriais; 2) como resultado
(vipdka) de repetidas impressdes sensoriais deste tipo e do apego
que se originou delas, em razio do que o individuo tomou forma
corpérea.

No primeiro caso, nés estamos lidando com as impressdes sen-
soriais de duro e de macio, de dmido e de seco, de calor e de frio,
de estabilidade e de movimento — isto é, como impressdo de resis-
téncia na consciéncia tatil, como impressdo de luz e de cor na cons-
ciéncia visual, como som na consciéncia auditiva, como odor na
consciéncia olfativa, como sabor na consciéncia gustativa —, enquan-
to o conceito de matéria ou de um objeto material origina-se somen-
te na coordenagio e interpretagio da consciéncia mental.

Por conseguinte, podemos tocar a “matéria” tanto quanto tocar
um arco-iris. E tal como um arco-iris, apesar de ser uma ilusdo,
ndo significa de forma alguma uma alucinagio, porque o arco-iris
pode ser observado por todos que sdo dotados do sentido da visdo,
pode ser fotografado e também sujeito a certas leis e condigBes; de
maneira similar, todos os objetos interiores e exteriores da nossa
consciéncia, inclusive aqueles que chamamos de “matéria” e que

3. Cf. Anagarika Govinda, The Psychological Attitude of Early Buddhist
Philosophy (Abhidhamma-Tradition), Patna University, 1937; Rider, London,
1961.
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aparentemente constituem o nosso mundo sélido e tangivel, sdo
reais somente no sentido relativo (isto é, como ilusdo “objetiva).

O mesmo é verdadeiro para nossa prépria corporalidade, o
organismo psicofisico (nama-ripa) do individuo. Este organismo,
segundo o conceito Budista, &, digamos, a consciéncia do passado,
coagulada, cristalizada ou materializada. E o principio ativo (karma)
da consciéncia que como efeito (vipdka) irrompe numa aparéncia
visivel.

Desta maneira, o corpo € um produto da nossa consciéncia,
enquanto esta ultima néo é, ou apenas € uma muito pequena exten-
sdo, um produto do corpo, na medida em que e¢le transmite através
de seus 6rgdos dos sentidos as impressdes do mundo exterior. A
aceitacdo e assimilagdo destas impressGes dependem das reagles
emocionais ¢ intelectuais da nossa consciéncia interior ¢ da nossa
atitude volicional ou decisio que depende daquelas reagbes. S6 esta
Gltima é que se torna efetiva como agdo (karma) e que se mani-
festa subseqiientemente como efeito visivel e tangivel (vipdka).

O que aparece como forma pertence, entdo, essencialmente ao
passado, e portanto é percebida como alheia aos que, pelo desen-
volvimento espiritual, passaram além dela (e no entanto, ndo sufi-
cientemente longe para ver o passado na sua totalidade e no seu
aspecto universal). Todo o mal-entendido da concepgdo dualistica
de mente e matéria, corpo e alma, etc. esta baseado nesta sensag@o,
¢ precisamente devido a esta razdo os altamente espiritualizados sdo
mais suscetiveis a isto que a média comum dos homens. Porque,
para a maioria dos homens, cuja consciéncia ainda ndo evoluiu além
do passado, donde sua forma visivel se originou, o corpo poderia
se situar justificadamente como pertencente ao presente. Ele corres-
ponde ao estado da mente existente.

No entanto, quanto maior o progresso espiritual e quanto mais
rapido o desenvolvimento psiquico interior no mesmo periodo de
vida, maior serd a distdncia entre a forma corpérea e o logramento
espiritual, porque o corpo, devido a sua maior densidade, tem um
menor grau de mobilidade, e portanto amplitude de vibragdo mais
longa, que ndo pode competir com a da mente. O corpo sé se adapta
lentamente e dentro de certos limites, que dependem das condigdes
do crescimento orgénico, das leis estruturais da matéria ¢ da natu-
reza dos seus elementos primdrios.

A forma corpdrea pode ser comparada a um péndulo pesado,
que mesmo depois de ter cessado o impulso original continua osci-
lando por longo tempo. Quanto mais longo e pesado o péndulo,
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mais lenta é a velocidade de oscilagio. Quando a mente ja alcangou
o estado de paz e harmonia pela neutralizagdo ou equilibrio através
da mudanga de atitude, os efeitos posteriores de agBes passadas, o
efeito cArmico (vipdka) cristalizado na forma corpérea pode ainda
oscilar por um longo tempo, até que a completa harmonizag@o tenha
alcangado a forma da perfeigdo corpérea. Isto s6 pode ser ativado
pela penetragio consciente, espiritualizagfo e transfiguragdo do cor-
po, como tem sido descrito por alguns Siddhas e, acima de todos,
o Buda, cujo corpo se diz ter sido de tSo sobrenatural beleza e

radianca, que mesmo as vestimentas douradas que lhe eram ofertadas
perdiam seu brilho.

Um dos grandes pensadores religiosos da India moderna descre-
veu o papel do corpo no desenvolvimento espiritual nas seguintes
palavras: “O obsticulo que o fisico opde ao espiritual ndo é argu-
mento para rejeicdo do corpo fisico; pela providéncia invisivel das
coisas, nossas maiores dificuldades sdo nossas melhores oportunida-
des. Pelo contrério, o aperfeigoamento do corpo também devera ser
nosso tltimo triunfo”.t “A vida deve se transformar em alguma
coisa vasta e calma, intensa e poderosa, que ndo possa mais reco-
nhecer seu antigo eu, cego, ansioso e estreito ou cheio de impulsos
e desejos mesquinhos. O corpo mesmo deve ser submetido a uma
mutagio e deixar de ser um animal vociferador ou um estorvante
tolo como é presentemente, mas tornar-se em vez disto um servo
consciente, um instrumento radiante e uma forma viva do espirito.”

Somente desta intima relagiio de corpo e mente é possivel com-
preender os siddhis de perfeigio corporal, muitas vezes relatados na
biografia dos santos Budistas — muito em contraste com a idéia
geralmente aceita de um Budismo inimigo do corpo, ascético e

intelectual, que se insinuou nas representacdes histéricas e filoséficas
do Buddha-Dharma.

6
Os Cinco Skandhas e a Doutrina da Consciéncia

Quando no Budismo a personalidade humana ou o que nds cha-
mameos um ‘individuo”, foi definida como a colaboragio de cinco gru-
pos ou skandhas, en'do isto nio € sendo a descrigdo das fungdes ativas

4. Sri Aurobindo: The Synthesis of Yoga, Pondicherry, 1955, p. 10.
5. Op. cit, p. 82.
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e reativas da consciéncia individual na seqiiéncia da sua crescente
densidade ou “materialidade” e em propor¢io A sua crescente suti-
leza, desmaterializacio, mobilidade e espiritualizagﬁo (isto é, sua
revitalizacio crescente). Estes skandhas sao:

1) Rlﬁpa-skandha (Tib.: gzugs-kyi phun-po): o grupo da cor-
poralidade ou, mais corretamente, o grupo do sensdrio, que abrange
os elementos passados da consciéncia, representados pelo corpo; os
elementos presentes, como a sensa¢do ou a idéia de matéria; e o
futuro ou elementos sensoriais potenciais (dharmdh) em todas as
suas formas de aparéncia.! Esta defini¢do inclui 6rgéos dos sentidos,

objetos dos sentidos, suas muituas mter-relagoes e conseqiiéncias
psicolégicas.

2) Vedand-skandha (Tib.. ishor-bahi phun-po): o grupo das
sensacles, que abrange todas as reagOes derivadas das impressdes
sensoriais, assim como das emogG¢s originadas por causas internas,
isto é, de sensagOes de prazer ou dor (corporal), de alegria ou
tristeza (mental), indiferenca e equanimidade. '

3) Samjiid-skandha (Tib.. hdu-ses-kyi phun-po): o grupo das
percepgdes e representagdes do conhecimento discriminativo, que
engloba a capacidade reflexiva ou discursiva (savicdra; Tib.:

rtog-bcas), como também a faculdade intuitiva de discriminagédo
(avicdra; Tib.: rtog-med).

4) Samskdra~-skandha (Tib.: hdu-byed-kyi phun-po): o grupo
das formagdes mentais, das forgas criadoras das formas ou tendén-
cias da vontade, representando o principio ativo da consciéncia, o

cariter do individuo; a saber, as conseqiiéncias cirmicas causadas
pela volicio consciente.

5) Vijidna-skandha (Tib.: rnam-par ses-pahi phun-po):
grupo da consciéncia que abrange, combina e coordena todas as

fungdes precedentes, ou representa a potencialidade da consciéncia
na sua forma pura ndo qualificada.

Neste grupo, de acordo com os mais antigos textos candnicos,
podemos distinguir seis tipos de consciéncia, a saber:

1) A consciéncia da v1sao (literalmente: “consciéncia do
olho™);

2) A consciéncia da audigdo (lit.: “consciéncia da orelha”);

3) A consciéncia olfativa (lit.: “consciéncia do nariz”);

1. A divisio em passado, presente e futuro estdi mencionada no
“Abhidharma-kosa-sdstra” do Vasubandhu, i, 14 b (Cf. Rosenberg, op. cit.,
p. 134).
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4) A consciéncia gustativa (lit.: “consciéncia da lingua”);

5) A consciéncia tatil (lit.: “consci€éncia do corpo”);

6) A consciéncia mental (lit.: “consciéncia da mente”)
mano-vijiiana (Tib.: yid-kyi rnam-par-ses-pa).

Enquanto que estes seis tipos de consciéncia podem ser clara-
mente definidos de acordo com os seus objetos, 0 mesmo nio pode
ser dito dos cinco skandhas. Estes tltimos, é ébvio, correspondem
as cinco fases que ocorrem em todos os processos completos da
consciéncia, a saber: '

1) Contato (dos sentidos com seus objetos: sparsa);

2) Sensagdo (idéntica A definicio dada para vedand-skandha);

3) Percepgio (idéntica a defini¢do dada para samjiid-skandha);

4) Vc]>;igﬁo (cetand, que cria as formagdes mentais: [samskd-
ra});

5) Plena consciéncia; pertence a cada uma das seis classes
de consciéncia, em relagio 3 natureza do objeto.

Como, entretanto, os skandhas estdo ligados funcionalmente uns
com os outros, eles ndo podem ser considerados como “partes”
separadas daquilo de que um individuo € “composto”, porém apenas
como aspectos diferentes de um processo indivisivel, a0 qual nem a
qualidade do “ser” nem a do “ndio-ser” podem ser atribuidas. Sensa-
¢do, percepgdo e volicdo, como partes integrais da consciéncia, sdo,
por conseguinte, de modo similar, divididas em seis tipos, de acordo
com sua dependéncia aos objetos ou impressGes visuais, aos sons,
odores, sabores e impressdes corporais € mentais.

A relagio mitua dos skandhas é expressa no Majjhima-Nikdya
43 do Cénone Pili, onde estid dito: “O que hd na sensagdio, per-
cepcdo ¢ formagio mental estd mutuamente conectado, ndo disso-
ciado; e é impossivel separar uma da outra e representar suas dife-

rengas. Porque o que se sente, que se percebe, € 0 que se percebe
tem-se a consciéncia.”

Do mesmo modo, as diferentes cores do arco-iris ndo podem
ser separadas umas das outras, e nfo tém existéncia ou realidade
propria, apesar de percebidas pelos sentidos.

Entretanto, o problema da realidade do mundo exterior néo foi
ainda abordado por esta andlise, porque mesmo se todos os elemen-
tos da percepgdo sensorial, incluindo os 6rgdos do corpo material,
estio definitivamente baseados na consciéncia, entdo resta a saber
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se cada consciéncia individual ¢ uma realidade independente e se o
que sentimos ou percebemos como objetos exteriores podem ser
remontados as causas externas ou além de nds mesmos.

Esta questdo foi respondlda de diversos modos pelas diferentes
Escolas de Budismo. O préprio Buda simplesmente declarou a idéia
de uma personalidade separada prépria, ou de um ego individual
imutével e eterno, ser uma ilusdo e ensinou o principio da imperma-
néncia (agnityatd) como sendo a natureza de todos os fendmenos e
de todas as formas de vida. No Visuddhi-magga VIII, encontramos
o que segue: “Estritamente falando, a duragio da vida de um ser
é extraordinariamente curta, perdura apenas a duragio de um pen-
samento. Tal como a roda de um carro, que andando ou parado
toca o solo apenas num Unico ponto, exatamente do mesmo modo
a vida de um ser vivente tem apenas a duracio de um pensamento.
Logo que este pensamento cessou, diz-se que este ser cessou. Como
foi dito: ‘O ser de um momento de pensamento passado viveu, mas
ndo vive (presentemente), nem vivera (no futuro). O ser de um
momento de pensamento futuro vivera, mas ndo viveu (no passa-
do), nem vive (presentemente). O ser do momento de pensamento
presente vive (presentemente), mas ndo viveu (no passado), nem
viverd (no futuro)’”.2

Esta é uma famosa frase reminiscente de Hericlito: “Nao po-
demos entrar duas vezes no mesmo rio (pois outras aguas escorre-
rdo sobre nés)”. O que mostra ndo somente a impermanéncia de
todas as coisas e fendmenos, como indica a natureza da mudanga —
a continua correnteza em uma diregdo, a irreversibilidade do movi-
mento e da sua dependéncia a certas leis. O Buda ensinou que muta-
bilidade ndo ¢ idéntica ao caos ou ao arbitririo, porém sujeita a
uma certa ordem, isto é, a uma lei de dependéncia reciproca do
fendmeno, ou o que geralmente é conhecido como causalidade.

Disto se segue que a natureza dindmica da consciéncia e da
existéncia pode ser comparada a um rio, que apesar da continua
mudanga de seus elementos conserva a dire¢do do seu movimento
e preserva sua relativa identidade., Os Theravddins chamavam esta
corrente nos Comentérios do seu Abhidhamma de “bhavanga-sota”
a corrente subconsciente da existéncia ou, mais corretamente, do
vir-a-ser — em que todas as experiéncias ou contetidos da conscién-
cia foram acumulados desde os primérdios dos tempos, de modo a
reaparecerem operantes, despertando a consciéncia sempre que as
condicGes e associagbes mentais assim o exigirem.

2. Visuddhi—Magga, VIII; traduzido por H. C. Warren.
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Apesar deste incessante fluxo ¢ da mudanga continua de seus
elementos, a existéncia da correnteza nfio pode ser posta em ddvida.
Sua efetiva realidade reside na sua continuidade (santdna), perma-
néncia e regularidade das relagdes que prevalecem no interior dos
seus componentes em permanente mudanga.

A observagfio desta continuidade é que d4 formagio 2 nossa
prépria consciéncia, descrita nos Vijiidnavddins como a fungfo do
manas, a sétima classe de consciéncia, que assim é diferenciada da

simples coordenagdo e integracio das impressGes sensoriais na
“consciéncia do pensamento” (mano-vijiidna).

7
O Duplo Papel da Mente (Manas)

Assim, o objeto do sétimo tipo de consciéncia (manas) ndo
é o mundo dos sentidos, porém esta corrente continua do vir-a-ser,
ou da “consciéncia profunda”, que nio é limitada nem pelo nasci-
mento e morte, nem pelas formas individuais de aparéncia. Pois
que 0 nascimento e a morte sio apenas as portas de comunicagdo
entre uma vida e a outra; a corrente continua da consciéncia fluindo
através delas nfio s6 contém na sua superficic os estados de existén-
cia casualmente condicionados, mas também a totalidade de todos
os possiveis estados de consciéncia, a soma total de todas as expe-
riéncias de um “passado” sem principio, que é fidéntico a um
“futuro” sem limites. E a emanagfio e manifestagio da consciéncia
basica universal, que os Vijidnavddins denominavam de oitava
consciéncia ou “Depésito da Consciéncia” (dlaya-vijfidna).

No Lankdvatdra-Siitra, a sexta consciéncia (mano-vijiidna) é
definida como consciéncia intelectual, que classifica e julga os re-
sultados dos cinco tipos de consciéncia dos sentidos, acompanhada
pela atragiio ou repulsio e ilusdo de um mundo objetivo no qual
ficamos presos através das agOes.

A consciéncia universal, por outro lado, é comparada ao oceano,
na superficie do qual formam-se correntes, ondas ¢ rodamoinhos,
enquanto em sua profundidade mantém-se imdvel, imperturbado,
puro e limpido. “A Mente Universal (dlaya-vijiidna) transcende to-
das as individualiza¢Ses e limites. A Mente Universal é totalmente
pura na sua natureza essencial, permanecendo inalterada e livre de
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equivocos da impermanéncia, imperturbavel pelo egoismo, serena
nas honrarias, desejos e aversdes.”

Intermedidria entre a consciéncia universal e a intelectual-indi-
vidual estd a consciéncia espiritual (manas), que participa das duas.
Ela representa o elemento estabilizador da mente, o ponto central
de equilibrio, que mantém a coesdo do seu contetido por ser o centro
de referéncia. Contudo, pela mesma razio é também a causa da
concep¢do de um ego no individuo nao-iluminado, que confunde e
troca este ponto de referéncia relativo pelo real e permanente centro
da sua personalidade. Isto é que o Mahdydna-Samparigraha-Sdstra
denomina de “mente poluida” (klista manas), cuja natureza consiste
num processo ininterrupto do pensamento ego-criativo ou da- descri-
mina¢io egocéntrica — enquanto o Lankdvatdra-Sitra evidencia o

lado positivo e intuitivo do manas, que consiste no seu conhecimento
_ libertador:

“A mente intuitiva (manas) é una com a Mente Universal
(dlaya-vijiidna) por causa da sua participagio na Inteligéncia Trans-
cendental (drya-jiiéna), e € una com o sistema mental (os cinco senti-
dos e o intelecto) pela sua compreensio do conhecimento diferen-
ciado (de acordo com as seis classes de vijiidna). A mente intuitiva
ndio tem corpo préprio nem marcas pelas quais pode ser diferenciada.
A Mente Universal é sua causa e suporte, mas ela evolnin com a

nogdo de um ego ¢ o que lhe pertence, ao qual se apega ¢ se
reflete”.? :

Consciéncia

11 Consciéncia
Empirica

Universal

mano-vijiina Alaya-vijhana

1. Traduzido do Chinés por D. T. Suzuki e D. Goddard em A Buddhist
Bible, editado ¢ publicado por Dwight Goddard, 1938, p. 306.
2. Op. cit, p. 307.
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Quando se diz que manas nio tem corpo proprio e € uno tanto
com a consciéncia universal quanto com a consciéncia empirica in-
dividual, manas s6 pode ser concebido como “recoberto” da cons-
ciéncia universal ¢ da consciéncia empirica individual. Isto explica
também o cardter duplo do manas que, apesar de ndo ter caracte-
risticas proprias, torna-se uma fonte de erros se dirigida da cons-
ciéncia universal para a consciéncia individual ou consciéncia de um
ego, enquanto na experi€ncia da direcdo oposta, da consciéncia
individual para a universal, torna-se uma fonte do mais alto conhe-
cimento (drya-jiidna).

A diferenga entre os efeitos destas duas diregdes pode ser com-

parada 3 visio de um homem que observa as miitiplas formas e

cores de uma paisagem e sente-se ele mesmo diferente dela (como
“en” e “aqui”), e a visio de outro individuo que contempla
a profundldade do firmamento, que o liberta de toda percepg¢do ob-
jetiva assim como da consciéncia do seu proprio ser, porque ele esta
consciente apenas do espago infinito ou do “vazio”. Aqui, o seu “eu”
perde sua posicdo através da auséncia de oposi¢do ou contraste, nada
encontrando para se agarrar, nem com o que se diferenciar.

Manas é aquele elemento da nossa consciéncia que mantém o
equilibrio entre as qualidades empfricas individuais de um lado e as
qualidades universais espirituais por outro lado. Isto é o que nos
prende ao mundo dos sentidos ou que nos libera dele. E o “metal
bésico” dos alquimistas, que através do poder mégico (siddhi) trans-
forma-se em ouro, o “carvdo” que é transformado em diamante, e
o veneno que se torna Elixir da Vida.

O siddhi verdadeiro, entretanto, consiste numa conversdo inte-
rior, num “retorno no recoéndito mais profundo da sede da conscién-
c¢ia”, como é denominado no Lankdvatdra Sdtra. E a reorienta¢do, a
nova atitude, o retorno dos objetos do mundo exterior para o mundo
interior da unidade, da plenitude, da universalidade da mente que
abrange tudo. E uma nava perspectiva, “a dire¢io do coragdo” (como
definido por Rilke), uma entrada na corrente da libertagdo. E o Gnico
milagre que o Buda reconheceu como tal e em comparagdo a isto
todos os outros siddhis sdo simples joguetes.

Por conseguinte, acontece muitas e muitas vezes na vida dos
Siddhas que o poder magico inicialmente desejado torna-se sem valor
no momento em que é alcangado; porque neste meio tempo sucedeu
um milagre muito maior, a “reviravolta” interior foi alcangada.
Aquilo que nos faz cair é precisamente o que pode nos levanta
outra vez. Isto estd demonstrado em todas as estérias dos Siddhas,
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onde o Guru sempre transforma a fraqueza do discfpulo numa fonte
de poder.

Manas é o principio através do qual a consciéncia universal se
experimenta a si mesma e através do qual desce na multiplicidade
das coisas, na diferenciagio dos sentidos e dos objetos dos sentidos,
dos quais se origina a experiéncia do mundo material. O que cha-
mamos de processo de vir-a-ser €, portanto, como os Pitagéricos
disseram, “a limitagfio progressiva do ilimitado”. A liberagdo, con-
seqiientemente, consiste na reversdo deste processo, isto ¢, na pro-
gressiva aniquilacdo das limitagoes.

No Aggaffia-Suttanta do Digha-Nikdya o processo gradual da
autolimitaciio da nossa ilimitada consciéncia radiante foi descrito sob
a forma de um mito profundo, que aparece quase como uma ante-
cipagio dos ensinamentos do Vijiidnavdda, e que mostra, como na
passagem acima mencionada (“vififidnam anidassanam. ..”), que as
idéias dos Vijfidnavddins jai tinham suas raizes no primitivo Budismo
Pili e representam o desenvolvimento 16gico dos pensamentos, que
j4 estavam presentes, porém ainda ndo claramente definidos.

“No passado”, diz o Aggafifia-Sutta, “n6s éramos seres espiri-
tuais criados pela mente, nutridos pela alegria. Pairdvamos no espago,
luminosos e numa imperecivel beleza. E assim permanecemos por
longo periodo de tempo. Depois da passagem de tempos infinitos, o
doce sabor da terra emergiu das aguwas. Ela possuia cor, perfume e
sabor. Comegamos a moldi-la em torrdes e a comé-la. Mas enquanto
nbés nos alimentdvamos dela, nossa luminosidade foi desaparecendo.
E quando ela desapareceu, sol e lua, estrelas e constelages, dia e
noite, semanas e meses, estagoes e anos, fizeram sua aparigio. Nos
nos deleitivamos no doce sabor da terra, nds nos regalavamos, nos
alimentdvamos; e viviamos dela, e isto durante muito tempo.” Po-
rém, o nutrimento aos poucos foi se tornando cada vez mais gros-
seiro, e os corpos dos seres manifestaram-se cada vez mais mate-
rializados e diferenciados, e assim, relacionada com isto, a divisdo
dos sexos veio A existéncia, junto com a sensualidade e o apego.
“Porém, quando o mal e os costumes licenciosos se manifestaram
entre nés, o doce sabor da terra desapareceu, ¢ quando perdeu seu
sabor agradavel, apareceram excrescéncias na terra dotadas de per-
fume, cor e sabor.” Devido as mds priticas, e mais tarde a natu-
reza grosseira dos seres vivos, mesmo estas excrescéncias nutrido-
ras desapareceram, bem como outras plantas comestiveis auto-ori-
ginadas degeneraram a tal ponto que finalmente nada que fosse co-
mestivel cresceu por si mesmo, e o alimento s6 pdde ser obtido por
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trabalho arduo e extenuante. Entdo, a terra foi dividida em campos,
levantaram-se fronteiras, razio pela qual a idéia de “eu” e “meun”,
de “mim™ e “outro”, foi criada, e com ela surgiram os haveres, a
inveja, a cobiga, 0 apego e a escraviddo as coisas materiais.

8
A “Reviravolta no Ponto mais Profundo da Consciéncia”

Quando o manas reflete a consciéncia empirica deste mundo ma-
terializado, ele se coloca na posicdo de ator e experimentador deste
mundo como o “eu” ou consciéncia prépria. Mas no momento em
que manas se desvia da consciéncia dos sentidos e do intelecto e
dirige sua atengio na causa primordial do seu ser, sobre a fonte
universal de todas as consciéncias, a ilusdio do conceito do ego tor-

na-se evidente e a experiéncia do siinyaid revela-se em toda sua pro-
fundidade e magnitude.

Esta revelacdo ndo surge através de pensamentos discursivos,
andlise intelectual ou conclusGes logicas, porém através do retorno

a0 completo repouso e remincia de todas as atividades pensantes,

por meio do qual nés criamos condigdes necessarias, das quais pode
resultar uma visdo direta da realidade, a saber, a experiéncia intui-
tiva do infinito e de toda unidade que abrange tudo que ¢é: de todas
as consciéncias, de toda a vida ou de qualquer modo que se queira
chamar. Neste momento, terminam todos os nomes e definigbes do
nosso mundo conceitual tridimensional. Aqui, nés nos tornamos
conscientes de uma sucessdo infinita de maiores dimensdes (nas quais
estio contidas as que conhecemos), para as quais ainda nido encon-
tramos formas adequadas de expressdo, apesar de podermos pres-
sentir a existéncia daquelas dimensGes e de as sentirmos como os
orgaos ainda subdesenvolvidos da nossa consciéncia intuitiva, na qual

manas é transformado, se ele se desviar das atividades dos sentidos
externos e das discrimina¢des do intelecto.

Estes orgios s6 podem ser desenvolvidos pela meditagdo, atra-
vés da pacificagio de nossas atividades pensantes (nosso incessante
monodlogo e raciocinio interior) e do retorno a dire¢do da nossa visdo
interior da multiplicidade para a umificagio, do limitado para o ili-
mitado, do intelectual para o intuitivo (que pode agir em todos os
niveis do sensério & mais alta experiéncia espiritual), do individual
para o universal, do “eu” para o “niio-eu”, do finito dos objetos ao
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infinito do espagp — até que nds estejamos tdo penetrados pelo
ilimitado e pela universalidade, que quando retornarmos & contem-
plagdo do pequeno, do simples, do individual, nunca mais percamos
o significado ¢ a conexdo com o todo, ¢ ndo deveremos tornar a
cair no erro da idéia de um ego.

A meditacdo pela qual experimentamos nos libertar do mundo
empirico por métodos analiticos de contemplagdo e dissecgdo inte-
lectual nos mantém cada vez mais envolvidos nele, porque ao invés
de reverter a diregdo da nossa mente, concentramos toda nossa
atencdio nas formas fenoménicas deste mundo, e com isto reforgamos
nossa prépna concepgdo iluséria dele. A dissecgfio dos fendmenos
empiricos nio nos liberta da sua reivindicagio fundamental da re-
presentagcdo da realidade, mas somente consegue priva-los do seu
signiﬁcado e de suas relagOGes essenciais, sem ganhar, entretanto, ne-

nhuma visdo introspectiva posmva da natureza essencial de todos os
fen6menos.

Pela dissec¢io do corpo nas suas partes constituintes ou pela
criagio mental de um sistema divisério artificial (de membros, 6r-
gios e vérias substincias) com completa desatengdio para com sua
unidade orgénica e negagfio arbitrdria das forgas espirituais que as
criam, formam e as sustentam devido a tdo absoluta falta de verdade
e decepcionantes métodos, nfo passamos além do corpo e das suas
fungdes; simplesmente o reduzimos ao estado de matéria grosseira
e a n6s mesmos a um estado de futilidade que nos arma um lago

que nos mantém emaranhados na forma mais primitiva de materia-
lismo.

O mesmo acontece com a dissec¢io das nossas fungdes mentais.
Podemos lograr isolar e objetivar certos fendmenos, porém isto ndo
significa que ndés nos libertamos deles; apenas os privamos da sua
espontaneidade e significado dentro da maior estrutura do desenvol-
vimento da consciéncia — enquanto de fato estamos exercitando e

reforgando aquelas verdadeiras fungdes do nosso intelecto que in-
tenciondvamos sobrepujar.

De acordo com o Lankdvatdra-Sitra, é justamente esta ocupa-
¢do “objetiva” com o mundo fenoménico, esta racionalizagio e ani-
lise intelectual, que nos mergutha mais profundamente na ilusdo do
samsdra. Por mais que experimentamos lutar contra este mundo com
suas proprias armas, mais seriamente acreditamos na realidade dos
fen6menos terrenos ¢ métodos, e assim nds nos tornamos seus es-
cravos. Assim, no Lankdvatdra-Sttra esti dito: “Por causa das ati-
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vidades de discriminagio é que surge o erro, o mundo objetivo ex-
pande-se ¢ o concejto de um ego-alma fica estabelecido”.!

Esta consciéncia discriminativa é mano-vijiidna —, o intelecto,
que concebe manas como o ego, porque ¢ aparentemente o constante
centro de referéncia, no qual o momento precedente de consciéncia
¢ refletido. Isto resulta no Lankdvatdra-Sutra, onde se diz que manas,
como a dlaya-vijiidna ou consciéncia universal, nio pode ser fonte
de erro.

Em outras palavras, apesar de manas contribuir para o despertar
do conceito de um ego, ji4 que tem a fungdo da consci€ncia propria
(mantendo a conex@ao entre os passados e presentes momentos de
consciéncia e assim criando um senso de estabilidade), ele ndo pode
ser chamado de causa ou fonte atual do erro, mas simplesmente a
condigdo ou fator contribuinte, tal como um espelho que, refletindo
objetos, pode levar ao erro de que as reflexdes sdo objetos reais. Po-
rém, este erro ndo esti no espelho, mas na mente do observador.
De modo similar, o erro ni3o é cometido pelo manas, mas pelo in-
telecto, que por isto é também chamado de klista-mano-vijiidna,
“consciéncia intelectual”, “atormentada” (a saber, pelo erro).

A dupla natureza do manas que, como vimos, participa no in-
telecto-empirico como também na consciéncia universal (intuitiva)
¢ a razfo pela qual manas e mano-vijiidna sao muitas vezes confun-
didos ou tomados como sindnimos 2, ¢ mesmo na literatura Sanscrita
ndo-budista distingue-se um aspecto superior ou inferior do manas,
dependendo do fato de manas estar desviado ou ndo para o mundo
empirico.

Por isso esta dito no Mahdydna-Sraddhotpdda-Sdstra: “A mente
(manas) tem duas portas pelas quais saem suas atividades. Uma
leva a realizagdo da Pura Esséncia da mente 3, a outra leva as di-
ferenciagbes do surgir e desaparecer, da vida e da morte. Entretanto,
0 que significa a Pura Esséncia da Mente? E sua suprema pureza
e unidade, a totalidade que tudo envolve, a quintesséncia da Ver-
dade. A Esséncia da Mente ndo pertence nem a4 morte nem ao nas-
cimento, ela é incriada e eterna. Os conceitos da mente consciente
tém sido individualizados e discriminados pelas falsas imaginacdes.
Se a mente pudesse se manter livie dos pensamentos discriminativos,

1. A Buddhist Bible, p. 307.

2. Em Tibetano, ambos sao representados com “yid”, respectivamente
com yid e yid-kyi-rnam-par-ses-pa.

3. dlaya-vijiidna.
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eles deixariam de ser pensamentos arbitrdrios que ddo origem ao
aparecimento das formas, existéncias e condigSes”.

Porém, a fim de que estas alusGes ndo se tornem campo de
especulagdes filoséficas e de comentadores puristas, segue-se esta
adverténcia que néio hd palavras adequadas com as quais possamos
tentar descrever a natureza da mente, “porque na esséncia da Mente
ndo hd nada para ser alcancado ou denominado. Porém, usamos
palavras para ficarmos livres delas até alcangar a pura Esséncia sem
palavras”.*

A discriminag@io arbitraria do intelecto de acordo com o Lan-
kdvatdra-Sitra s6 pode ser sobrepujada se uma “reviravolta” com-
pleta se produziu na sede mais profunda da consciéncia. O hébito
de dirigir o olhar para fora, isto €, para os objetos exteriores, deve
ser abandonado e uma nova atitude espiritual deve ser estabelecida
para a realizagdio da verdade ou da realidade final dentro da cons-
ciéncia intuitiva, tornando-a una com a realidade. Enquanto esta
auto-realizacdo intuitiva do mais alto conhecimento e sabedoria néo
for alcangada, o processo da autolimitagdo progressiva da consciéncia
empirica continuari.

Isto nfdo significa uma aniquilagdo das atividades do sensério
ou supressdo da consciéncia dos sentidos, porém uma nova atitude
em relagfo a eles, que consiste na remogdo das discriminagOes arbi-
trarias, dos apegos e preconceitos, em outras palavras, na eliminagdo
das formagOes cdrmicas que nos prendem a este mundo — ou, mais
corretamente, que criam a ilusdo do semsdra: o mundo do nasci-
mento ¢ da morte.

“Discriminagéo” aqui significa o julgamento defeituoso das coi-
sas do ponto de vista de um ego, em contraste com uma atitude
capaz de ter uma visdo daquelas coisas num maior contexto, isto &,
do ponto de vista daquela fundamental unidade ou totalidade, que
estd no fundo de todas as consciéncias e dos seus respectivos obje-
tos. Porque s6 através da experiéncia ou do conhecimento de que nio
somos apenas partes de um todo, mas que cada individuo possui
o todo como sua base, sendo portanto a expressdo consciente do
todo — somente através desta experiéncia nés estaremos despertos
na realidade, num estado de absoluta liberdade. O individuo ndo-
iluminado ¢ semelhante ao sonhador que fica cada vez mais ¢ mais
emaranhado na rede criada pelas suas proprias ilusGes.

4. Op. cit,, p. 362-3.
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9
Transformacio e a Realizacfio da Plenitude

A experiéncia do infinito que estd expressa na sagrada silaba
OM, e que forma a base e o ponto de partida do Grande Veiculo, é
assim aprofundada e contrabalangada pela experiéncia da unidade
interior e solidariedade de toda vida e de toda consciéncia. Esta
unidade, que ndo ¢ realizada por uma identificagdo arbitriria da
propria consciéncia com a dos outros seres vivos (isto é, ndo do
exterior), mas que resulta do profundo conhecimento que a con-
cepgdo do “eu préprio” e “ndo-en préprio”, do “eu” e “ndo-eu”,
do “eu mesmo” e o “outro”, repousa na ilusdo da nossa consciéncia
superficial, e que o conhecimento e a experi€ncia da igualdade (sa-

matd) dos seres consiste na realizagdo da plenitude final latente em
todo ser. -

O Budista, entretanto, nio procura “dissolver seu ser no infi-
nito”, fundir sua consciéncia finita com a consciéncia do todo, ou
unir sua alma com a alma de todos; seu objetivo € tornar-se cons-
ciente da sua totalidade sempre existente, ndo dividida e indivisivel.
A esta totalidade nada pode ser acrescentado ou subtraido. Ela s6
pode ser experimentada ou reconhecida de um modo mais ou menos
perfeito. As diferengas no desenvolvimento dos seres sdo devidas ao
maior ou menor grau deste conhecimento ou experiéncia. Os Per-
feitamente Iluminados sdo aqueles que estiveram despertos na cons-
ciéncia perfeita da totalidade. Por isso é que todos os Budas possuem
as mesmas qualidades, apesar de poderem dar mais proeminéncia a

uma ou outra qualidade da sua natureza, de acordo com as condi-
¢des e circunstincias da época.

Mani foi poeticamente interpretado como a “gota de orvalho
no 16tus”, e o livro de Bdwin Arnold, “Luz da Asia”, termina com
as palavras: “A gota de orvalho desliza para o mar reluzente”. Se
esta admirdvel comparagfio estivesse colocada ao inverso, provavel-
mente se aproximaria mais da concep¢fio Budista da realizagio mé-
xima: néo € a gota que desliza para o mar, porém o mar que desliza
para a gotal O universo torna-se consciente no individuo (e nio
vice-versa), e € neste processo que a totalidade é alcangada, em re-
lagdo 2 qual ndo se pode mais falar de “individuo” nem de “uni-
verso™ Aqui, de certo modo, podemos dizer que passamos além
de OM, o objetivo supremo da atitude Védica, baseada na nogio
de que nfo existe um ponto de contato entre o finito e o infinito. Um
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tinha que ser abandonado em consideracdo ao outro, tal como a
flecha tem que deixar o arco para se tornar una com seu objetivo
transcendental, apés ter penetrado no espago do abismo que separa
o “aqui” e o “acold”.

Os Yogdcdrins, entretanto, que se empenhavam para pdr em
prética os ensinamentos do Vijfidnavdda — e entre eles particular-
mente os Mestres da Senda Mistica, os Siddhas — tentaram cons-
truir uma ponte entre o “aqui” e o “acold”, ndo somente para trans-
por o abismo, mas também investindo nossa vida terrena com a aura

do sunremo objetivo para onde esta vida estava dirigida, e portanto
fazendo dela um inspirado instrumento de liberagfo.

“Ego” e “universo” sfo apenas o “interior” e o “exterior” de
uma mesma i'usdo. A realizagio da pleni‘ude, entretanto, tem todas
as caracteristicas da universalidade, sem a hipbtese de um cosmos
externo, e tem igualmente todas as caracteristicas da experiéncia in-
dividual sem a suposigdo da idéia de uma entidade-ego. A idéia da
realizagio da plenitude escapa ao conceito dualistico de unidade e
pluralidade, de um “eu” e de um “néo-eu”, ou de qualquer coisa
que possamos chamar pares de opostos, enquanto nos movermos no
plano da nossa consciéncia empirica. E uma idéia que é aplicivel a
todos os planos da experi€ncia e da existéncia, desde o material até
o espiritual mais elevado, do empiricamente dado para o que é sen-
tido metafisicamente. O caminho da plenitude ndo é o da repressdo
e do aniquilamento, porém o caminho do desenvolvimento e subli-
magido de todas as nossas faculdades: o caminho que evita julga-
mentos prematuros € que examina os frutos.

Um Mestre moderno da Senda Mistica no Ocidente definiu esta
idéia com palavras imortais: ‘A transitoriedade arroja-se por toda
parte no profundo estado do ser. E assim todas as formas deste nosso
mundo ndo sdo somente para serem utilizadas no sentido de tempo
demarcado (tempo limitado), porém deveriam ser incluidas naqueles
fendmenos de significado superior em que participamos (ou dos quais
somos uma parte). Contudo, ndo no sentido Cristdo, porém num
sentido de consciéncia puramente terrena, profundamente terrena,
prazerosamente terrena, que nos deveria inserir naquilo que nés te-
mos visto e tocado aqui, na mais ampla circunferéncia. Ndo num
“além”, cujas sombras escurecem a terra, mas no todo, no universo.
A natureza, as coisas do nosso uso e contato diario, todas elas séio
preliminares ¢ transitérias; contudo, elas sfo, enquanto estivermos
aqui, nossa posse, nossa amizade, participantes dos nossos sofrimen-
tos e alegrias, do mesmo modo como foram amigas leais dos nossos
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antepassados. Deste modo, ndo deveriamos apenas estribilar difa-
mando e subestimando tudo que pertence a este nosso mundo, mas pelo
contririo, em razio da sua natureza muito preliminar que é repartida
conosco, estes fendmenos e coisas deveriam ser compreendidos e trans-
formados por nés nc sentido mais profundo. — Transformados? —
Sim, porque é nosso dever impor a nés mesmos este mundo preliminar,
transitério, de uma maneira tdo profunda, tdo penosa, tdo apaixo-
nada, que a sua natureza essencial ressuscitard em nds “invisivel-
mente”. Somente do nosso interior esta intima e constante transfor-
magao do visivel no invisivel pode aparecer...”.*

A plenitude sé pode ser restabelecida no nosso interior através
de uma completa transformagdo da nossa personalidade ou, como
definida na terminologia Budista, através da transformagdo dos
skandhas, isto é, através de uma mudanga ou retorno (pardvriti)
L dos verdadeiros fundamentos (dsraya) da nossa existéncia num es-
P tado de universalidade pela desmaterializagdo da crosta dura do nosso

ego individual. Isto surge através do despertar das nossas faculdades

de iluminagfio, o estimulo interior para a luz e liberdade latente em

todo ser vivo. Tal como a ansia da planta em dire¢fio ao sol e do

ar impele o germe a romper através da escuriddo da terra, assim o

germe da Iluminagio (bodhi-citta) irrompe através do duplo véu:

a escuriddo causada pelas paixOes (klesdvarana) e pela ilusdo de um
- mundo objetivo (jfieydvarana).

O caminho da Iluminagéio ¢ o caminho para a plenitude, ¢ o
fato de podermos trithar este caminho — como o Buda e indimeros
seguidores seus demonstraram pelo seu exemplo — prova que po-
tencialmente todos os seres possuem a faculdade de converter os

: elementos transitérios da sua personalidade empirica em Orgdos de
uma mais alta realidade, na qual “nem terra e nem 4gua, nem fogo
e nem ar podem encontrar pé firme”. E o caminho da grande trans-
formagdo, que tem sido descrito na alquimia mistica dos Siddhas
como a transmutagdo dos metais vis, isto €, de substincias expostas
a decadéncia e dissolugio, no puro e incorruptivel ouro da prima
,{ . matéria, na imperecivel j6ia (mani) da mente adamantina.

. Como pode acontecer esta transformagio? E o manas, como
i nés vimos, que mantém o equilibrio entre o limitado e o ilimitado,
'i; . entre o vir-a-ser e a dissolugdo, entre o finito e o infinito. E devido

* R. M. Rilke: Letters from Muzot, p. 371 ¢ s.
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a esta razdo é do manas que procede a transformacdo da persona-
lidade humana (dsraya-pardvriti) pela mudanga do seu desempenho
de consciéncia do ego, o principium individuationis ¢ causa de toda
a diferenciacdo, no principio da unidade essencial da vida, a causa
da experiéncia da igualdade interior (samatd) de todos os seres
vivos.

Entdo, acontece que manas, no momento do retorno interior ou
“conversdo”, torna-se a j6ia, a consciéncia da Iluminagido (bodhi-cit-
ta), a Pedra Filosofal, cujo contato converte todos os elementos da
consciéncia em meios ou instrumentos da Iluminagdo (bodhyanga).
Entdo, a voli¢@o egoista e o desejo sensual (kdma-chanda; um sindnimo
para frsna, a sede de viver) transformam-se na vontade para libe-
ragdo, no esforgo para realizagdo (dharma-chanda); de modo similar,
a consciéncia individual (vijfidna-skandha) transforma-se em conhe-
cimento da lei universal da realidade Gltima (dharma-dhdtu-jfidna)?,
representada pelo Dhydni-Buddha® Vairocana, “O Radiante”, e sim-
bolizado pelo seu emblema, a Roda da Lei (dharma-cakra).

Assim, a nossa visdo retornard do mundo dos objetos dos sen-
tidos para a fonte, o Depésito da Consciéncia (dlaya-vijfidna), no
qual as formas primordiais, os arquétipos, as sementes ou germes
(bija) de todas as coisas estio armazenados. Assim, as ondas desta
consciéncia universal semelhante & superficie do oceano, que contém
os tesouros de tudo que tem sido e pode ser experimentado, serdo
acalmadas e convertidas num espelho brilhante, “no qual as imagens
de todas as formas (riépa)” sdo refletidas sem distorgio, numa pu-
reza original. O “sensério”, surgindo como forma “material” (ritpa-
skandha), torna-se assim o expoente do transcendental, do que vai
além dos sentidos. Ele se torna o ponto de partida da experiéncia
do sényata, o sem-forma que € a base de todas as formas: tal como
o som pode levar & percepgiio da quictude, enquanto desvanece no
siléncio. Por conseguinte, estd dito no Mahd-Prajiidpdramitd-Hrdaya:

“A forma (rdpa) é o vazio (sinyatd, e o vazio ndo ¢ diferente
da forma, nem a forma é diferente do vazio: de fato, o vazio é
forma”.

1. Tib.: chos-kyi-dbyins-kyi ye-ses.

2. O termo Dhyani-Buddha foi apontado pelos eruditos Ocidentais de
modo a distinguir as figuras espirituais ou simbélicas dos Budas ¢ Bodhisattvas,
visualizadas na meditagdo (dhydna) do Buda histérico e de seus predecessores
ou sucessores na terra. No Tibete, o Buda histérico é sempre referido como
sdkyamuni (bcom-ldan-hdas sdkya-thub-pa).
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As miltiplas formas da existéncia, do vir-a-ser ¢ da dissolugio,
da inalagfio e da exalagdo espiritual tornam-se aqui simbolos de uma
realidade que vai além de todas as formas, porém ao mesmo tempo
torna-se consciente através da forma: tal como um quadro de hieré-

glifos revela ao conhecedor um significado que vai além dos objetos
concretos descritos neles.

Entdo, de acordo com o VijAdpti-mdtra-siddhi-sdstra®, a cons-
ciéncia-dlaya é transformada na consciéncia associada ao Conhecimen-
to do Grande Espelho (mahddarsa-jfidna-samprayukta-citta-varga),
que em Tibetano é chamada a Sabedoria semelhante ao Espelho (me-
lon lta-buhi ye-ses) e esta representado no Dhydni-Buddha Aksobhya,
personificacdo da imutabilidade desta Sabedoria. Com ele estdo con-
jugados o elemento 4gua (a consciéncia-dlaya como o oceano em €s-

tado de trangiiilidade igual a superficie de um espelho), ripa-skan-
dha, ¢ como emblema o vaijra.

A sensa¢do (vedand), que & centrada em si mesma, desde que
0 manas desempenha o papel de consciéncia do ego e produz a ilusdo
da separatividade e diferenca dos seres, transforma-se agora no
sentimento pelos outros, na participagio interior e identificacdo
com tudo que vive: na consciéncia ligada ao Conhecimento da
Igualdade (samatd-jfidna-samprayukta-citta-varga), a Sabedoria Igua-
iadora da identidade essencial de todos os seres ¢, personificada na fi-
gura do Dhydni-Buddha Ratnasambhava, que é representada no gesto
de dar (ddna-mudrd) e com o emblema da j6ia (ratna = mani).
Em parte alguma a unidade interior de todos os seres estd mais pro-
fundamente sentida do que nas emog6es do amor (maitri) e simpatia,
na participagio das dores e alegrias dos outros (karund-muditd),

donde nasce o impulso de dar, niio somente 0 que possuimos, mas
a nés mesmos.

A consciéncia pensante empirica (mano-vijiiéna), a discrimi-
nagdo, o intelecto julgador, tranformam-se em consciéncia intuitiva
da visdo interior, em que “as caracteristicas especiais e gerais de
todas as coisas (dharmas) tornam-se clara e espontaneamente visiveis
(lit.: “sem impedimento”: asanga)”, e nos quais “aparece o expandir
das vérias faculdades espirituais”. Ela é chamada “a consciéncia
associada ao Conhecimento Retrospectivo” (pratyaveksana-jiidna-

3. V. Jiryo Masuda: Der Individudlistische ldealismus der Yogacara-

Schule, Heidelberg, 1926; ¢ Louis de La Vallée Poussin: Vijiaptimatrasiddhi,
Paris, 1928.

4. Tib.: mAam-pa-fiid-kyi ye-ses.
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samprayukta-citta-varga) ou Sabedoria do Discernimento 5. Através
desta sabedoria, as fungdes do samjiid-skandha, o grupo do processo
da discriminagio, que se resume sob o termo geral de percepgio,
interioriza-se transformado e intensificado na visdo intuitiva (dhyd-
na), na qual as caracteristicas individuais de todos os fenémenos e
suas relagBes gerais e universais tornam-se evidentes.

A personificagio desta Sabedoria Discriminativa da visdo inte-
rior é o Dhydni-Buddha Amitdbha, que ¢ representado no gesto de

meditagio (dhydna-mudra), e cujo emblema € a flor de 16tus com-
pletamente desabrochada (padma).

As restantes cinco classes de consciéncia, que podem ser en-
globadas em uma tGnica categoria, a saber, como a consciéncia dos
sentidos, fornam-se os meios ou instrumentos da vida do Bodhisativa,
uma vida dedicada i realizagio da Iluminacio, na qual as ages e
motivos ndo sdo mais egocéntricos, e portanto sem ego no sentido
mais verdadeiro (que, de certo modo, é mais do que “altruistico”,
termo baseado na distingio entre o “eu” e o “outro”, e completa-
mente diferente em motivo da idéia de caridade Cristd ou servigo
social moderno). Eles ndo estdo ligados ou criados pelo carma, po-
rém libertos, tanto para aquele que age como para os quais estas
acoes influenciam.

As fungdes que estdo caracterizadas pelo grupo das formagoes
mentais (samskdra-skandha), ficam assim transformadas na “cons-
ciéncia ligada ao Conhecimento da Realizagao do que deve ser feito”
(krtydnusthdna-jiidna-samprayukta-citia-varga). “Bste tipo de cons-
ciéncia manifesta-se, para o beneficio de todos os seres. viventes nas
dez regides (do universo), nas trés espécies de agGes transformadas

e conclui agbes que deveriam ser cumpridas em virtude do voto.”
(Vijfiaptimdtra-siddhi-sdstra.)

O voto aqui mencionada é o voto do Bodhisattva, de agn' para
o beneficio de todos os serés; em outras palavras, nid somente no
que concerne i sua prépria salvagdo, mas a de todos os seres, pela
realizacio da Perfeita Ilumina¢io (samyak-sambodhi). As trés es-
pécies de agdes transformadoras sio as do corpo, do verbo e da
mente. Aqui, “corpo” € o corpo universal (dharma-kdya), que inclui
todos os seres; “verbo” é a palavra do poder, a palavra sagrada
(mantra); e “mente”, a consciéncia universal, a consciéncia da Ilu-
minagdo. Eles agem ou s¢ manifestam em qualquer lugar “nas dez
direcOes” do espago, a saber, nos quatro pontos cardeais e nas quatro

5. 'Tib.: so-sor-rtogs-pahi ye-ses.
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diregbes intermediarias, o zénite e o nadir — simbolizado pelo du-
plo-vajra (visva-vajra), o emblema do Dhydni-Buddha Amoghasiddhi,
a personificacdo da “Sabedoria Totalmente Realizada™.

O desdobramento destas sabedorias transcendentais na conscién-
cia da visdo espiritual transformada é o assunto principal da préxima
parte, que trata do PADMA, o terceiro simbolo do Grande Mantra.

6. Tib.: bya-ba-grub-pahi ye-ses, lit. “sabedoria realizada pelo trabalho”.
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¢ a sintese viva do mais profundo ¢ do mais elevado, da escuridédo
e da luz, do material ¢ do imaterial, das limitagbes da individuali-
dade e da universalidade ilimitada, do formado e do sem forma, do
Samsdra e do Nirvdna. Por isso, Ndgdrjuna falou do perfeitamente
Iluminado: “Ao Iluminado ndo pode ser atribuido o estado de ser
nem o de ndo-ser. O Santo estd além de todos os opostos”.

Se o impulso para a luz nio estivesse adormecido no germe pro-
fundamente escondido na escuriddo da terra, o 16tus niao poderia
se voltar em diregdo a luz. Se o impulso para uma maior conscién-
cia ¢ conhecimento ndo estivesse adormecido mesmo no estado da
mais profunda ignorincia, nem mesmo num estado de completa in-
consciéncia um Iluminado nunca poderia se erguer da escuriddo do
samsdra.

O germe da Iluminagio estd sempre presente no mundo, ¢ do
mesmo modo como (de acordo com todas as Escolas de Budismo)
os Budas surgiram nos ciclos passados do mundo, também os Ilu-
minados surgem no presente ciclo ¢ poderdo surgir em futuros ciclos,
enquanto houver condigdes adequadas para vida orgénica e cons-
ciente.

Por conseguinte, o Buda histérico é visto por isso como um elo
na cadeia infinita dos Iluminados e ndo como um fenémeno solitario
e excepcional. As caracteristicas histéricas de Gautama Buda (Sd-
kyamuni), por isso, retrocedem por detrds das caracteristicas do
estado Bidico, no qual estd manifestada a eterna ou sempre presente
realidade da consciéncia potencial Iluminada da mente humana, de
fato, de toda vida consciente — que inclui cada individuo em parti-
cular no seu aspecto mais profundo.

Observadores superficiais experimentam apontar o paradoxo de
que o Buda, que desejava libertar a humanidade da dependéncia dos
deuses ou da crenga de um Deus Criador arbitrario, se tornou dei-
ficado nas formas ulteriores do Budismo. Eles nio compreendem
que o Buda, que é adorado, nfio € a personalidade histérica do ho-
mem Siddhdrtha Gautama, mas a personificagio das divinas quali-
dades, que estfio latentes em todo ser humano e que se manifes-
taram em Gautama como em inumerdveis Budas antes dele. N&o
vamos interpretar mal o termo “divino”. Mesmo o Buda dos textos
Pdli nfo hesitava em chamar a pritica das mais altas qualidades
espirituais (como amor, compaixdo, alegria simpética, equanimidade)
na meditacdo uma “morada em Deus” (brahmavihdra), ou um “es-
tado divino”.

Portanto, ndo é o homem Gautama que foi elevado ao estado
de um deus, porém o “divino” que foi reconhecido como uma pos-
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sibilidade da realizagdo humana. Entretanto, o divino ndo se tornou
menos valorizado, porém mais; porque de uma simples abstragdo ele
tinha se tornado uma realidade viva de alguma coisa que era apenas
acreditdvel, tinha se tornado alguma coisa que podia ser experimen-
tada. Assim, ndo era uma descida ao nivel inferior, porém uma
ascensdo, uma elevagdo de um plano de realidade menor para um
plano de maior realidade.

Por conseguinte, os Budas e Bodhisattvas ndo sdo simplesmente
“personificagdes” de principios abstratos — como aqueles deuses que
sdo personificagdes das forcas da natureza ou das qualidades psi-
quicas que o homem primitivo s6 pode conceber numa aparéncia
antropomdrfica —, porém eles sdo os protdtipos daqueles estados
do mais alto conhecimento, sabedoria e harmonia que foram reali-
zados na humanidade e serio sempre repetidamente realizados.

Sem levar em consideragfo se esses Budas sdo concebidos como
aparecendo sucessivamente no tempo — como seres concretos his-
toricamente (como na tradicdo Pdli) — ou como imagens atem-
porais ou arquétipos da mente humana, que sdo visualizados na me-
ditacdo e por isso chamados Dyhdni-Buddhas: eles ndo sdo ale-
gorias das perfeigGes transcendentais ou de ideais inatingfveis, porém
simbolos visiveis e experiéncias da plenitude espiritual na forma
humana. Porque a sabedoria somente pode se tornar realidade para
nds se é realizada em vida, se tornada parte da existéncia humana.

Os instrutores do “Grande Veiculo”, especialmente do Vaj-
raydna Tantrico, nunca se cansaram de acentuar isto, porque reco-
nheciam o perigo de persistir nas simples abstragdes. Este perigo era
de todos o mais real numa filosofia altamente desenvolvida como
a dos Siunyavddins, com a qual estava combinada a intrincada psi-
cologia profunda dos Yogdcdrins e dos Vijfidnavddins.

2
O Simbolismo Antropomérfico dos Tantras

O cardter abstrato dos conceitos e conclusdes filoséficas neces-
sitam ser constantemente corrigidos pela experi€ncia direta, pela pra-
tica da meditagiio e das contingéncias da vida didria. O elemento
antropomdrfico no Vajraydna por isto nfo surgiu da deficiéncia da
compreensdo intelectual (como no caso do homem primitivo), mas,
pelo contrario, do desejo consciente de penetrar de uma atitude
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simplesmente intelectual e tedrica para uma percepgdo direta da rea-
lidade. Isto n3o pode ser alcancado através do desenvolvimento de
convicgdes, ideais e objetivos baseados no raciocinio, porém somente
através da penetragiio consciente daquelas camadas da nossa mente
que ndo podem ser alcancadas ou influenciadas pelos argumentos
16gicos e pensamentos discursivos.

Tal penetragao e transformagao s6 é posswel através da forga
do poder da visdio interior, cujas imagens primitivas ou “arquétipos”
sdo os principios formativos da nossa mente. Assim como as semen-
tes, eles afundam no solo fértil da nossa subconsciéncia para ger-
minar, crescer ¢ expandir suas potencialidades.

Poder-se-ia objetar que tais visdes sio puramente subjetivas e
portanto em nada definitivas. Contudo, palavras e idéias também
nada tém de definitivo, € o maior perigo é tornar-se apegado a elas,
porque as palavras tém uma tendéncia estreita e limitada, enquanto
as experiéncias e simbolos das verdadeiras visdes sfio alguma coisa
que estd viva, que estd crescendo e amadurecendo dentro de nds.
Elas exprimem e crescem além delas. Elas sio demasiadamente ima-
teriais, demasiadamente “transparentes”, demasiadamente sutis para
se tornarem sOlidas ou coisas “palpaveis” para despertar o apego.
Elas ndo podem ser “concebidas” nem definidas, nem circunscritas
exatamente. Elas tém tendé€ncia de crescer do formado para o ndo-
formado — enquanto aquilo que é simplesmente pensado tem a

tendéncia oposta, isto €, de endurecer em conceitos ¢ dogmas ina-
nimados.

A subjetividade da vis@o interior nio diminui sen valor de rea-
lidade. Tais visdes ndo sdo alucinagdes, porque sua realidade é a
da psique humana. Elas sdo simbolos, nos quais o mais alto conhe-
cimento ¢ o mais nobre esforgo da mente humana estdo personifi-
cados. Sua visualizagio é o processo criativo da projecéio espiritual,
através da qual a experiéncia interior é transformada numa forma
visivel, comparével a agfo criativa de um artista, cuja idéia subjetiva,
emog¢do ou visdo é transformada em uma obra objetiva de arte, que
agora assume uma realidade prépria, independente do seu criador.

Porém, tal como um artista precisa conseguir um controle per-
feito sobre seus meios de expressio e fazer uso de uma variedade
de recursos técnicos a fim de alcangar a mais perfeita expressdo da
sua idéia, da mesma maneira 0 homem espiritualmente criativo deve
ser capaz de dirigir as fungOes da sua mente e usar certos recursos
técnicos a fim de realgar sua visio com o poder e o valor da rea-
lidade. Seus recursos técnicos sdo yantra, mantra ¢ mudra. o para-
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lelismo do visivel, do audivel e do tangivel (isto é, o que pode ser
alcangado pelos sentidos). Eles sdo os intérpretes da mente (citta),
da palavra (vdk, vdcd), e do corpo (kdya).

Aqui o termo “yantra” é usado no sentido de mandala (Tib.:
dkyil-hkhor), o arranjo sisteméitico de simbolos nos quais estd ba-
seado o processo da visualizagdo. Ele € geralmente construido na
forma de uma flor de 16tus de quatro, oito ou dezesseis pétalas
(padma), que forma o ponto de partida visivel da meditagio.

Mantra (Tib.: gzuns, snags), a palavra-simbolo, é o som sa-
grado, transmitido do guru para o chela (discipulo) durante o ritual
da iniciagdo e no decorrer do exercicio espiritual. As vibragdes in-
teriores que se erguem pelo som sagrado e suas associagbes na cons-

ciéncia do iniciado abrem sua mente para a experiéncia de mais
altas dimensdes.

Mudra (Tib.: phyag-r gya) é o gesto do corpo (especialmente
das mdos) que acompanha o ato do ritual e a palavra méntrica,

como também a atitude interior, que & acentuada ¢ expressa por
este gesto.

Somente através da cooperagdo de todos estes fatores o adepto
pode desenvolver pouco a pouco sua criagdo espiritual e realizar
sua prépria visdo. Isto ndo é questdo de arrebatamento emocional
ou imagina¢do ndo contida, mas um processo criativo da realizagao
dirigido conscientemente, no qual nada € abandonado ao acaso e no
qual ndo hé lugar para emocdes imprecisas e pensamentos confusos.

“A velha idéia Budista, que ac¢Bes realizadas ‘kdyena, vdcdya
uda cetasd’ [pelo corpo, palavra ou pensamento] produzem efeitos
transcendentais, enquanto forem expressdes da vontade humana que
produzem carma, adquire um novo significado no Vajraydna. Isto
corresponde & nova convicgdo da importincia imensa dos atos ri-
tuais: a coordenacio das agdes do corpo, da palavra e da mente
(pensamentos) capacitam o sddhaka a se introduzir ele préprio nas
forcas dinémicas do cosmos e torni-las como subservientes do seu
préprio objetivo.” (H. von Glasenapp) !

As forgas dinimicas do universo, no entanto, ndo sdo dife-
rentes das da alma humana, e reconhecer e transformar essas forgas
na sua prépria mepte — néo somente para o seu préprio bem, mas
para o de todos os seres vivos — & o objetivo dos Tantras Budistas.

1. Die Entstehung des Vajrayana, Zeitschrift der Deutschen Morgen-
.landtschen Gesellschaft, Band 90.
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O Budista nio acredita na existéncia de um mundo exterior
independente ou separado, em cujas forgas dindmicas ele poderia
inserir-se. O mundo exterior ¢ o seu mundo interior sdo para ele
apenas os dois lados de um mesmo tecido, no qual os fios de todas
as forgas e de todos os eventos, de todas as formas de consciéncia
e de seus objetos, estio entrelacados numa rede inseparavel sem
fim, de relagdes mutuamente condicionadas.

A palavra ‘tantra’ estd relacionada ao conceito de tecelagem
e seus derivados (fio, teia, tecido, etc.), sugerindo um entrelaga-
mento de coisas e acdes, a interdependéncia de tudo que existe, a
continuidade tanto na interagio de causa e efeito como no desen-
volvimento espiritual e tradicional, tal como um fio de linha tece
seu caminho através do tecido da historia e das vidas individuais.
As escrituras que no Budismo se apresentam sob o nome de Tantra
(Tib.: rgyud) sdo invariavelmente de natureza mistica, isto €, pro-
curam estabelecer a relagdo interior das coisas: o paralelismo do .
microcosmo e do macrocosmo, da mente e do universo, do ritual e
da realidade, do mundo da matéria ¢ do mundo do espirito.

Esta é a esséncia do Tantrismo, como se desenvolveu com as
necessidades légicas dos ensinamentos e das praticas religiosas dos
Vijfidnavddins e Yogdcdrins (o primeiro termo acentua mais o as-
pecto teprico ou filoséfico, o dltimo mais o aspecto pratico da mes-
ma Escola do Budismo Mahdyana). Semelhante a uma gigantesca
onda, a concepgdo Téntrica do mundo estendeu-se sobre toda a India,
penetrando e modificando igualmente o Budismo e o Hinduismo e
eliminando muitas das suas diferencas.

3
Conhecimento e Poder: Prajiia Versus Sakti *

A influéncia do Budismo Téntrico sobre o Hinduismo foi tdo

~profunda, que até presentemente a maioria dos eruditos Ocidentais

trabalham sob a impressdo que o Tantrismo é uma criagdo hinduis-
tica que foi retomada pelas Escolas Budistas posteriores, mais ou
menos decadentes. _

Contra este ponto de vista falam a grande antigiiidade e o de-
senvolvimento consistente das tendéncias Téntricas no Budismo. J4

* Nota do Tradutor: Na literatura portuguesa, SAKTI escreve-se
SHAKTI.
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anteriormente, os primitivos Mahdsdngikas tinham uma colegdo es-
pecial de férmulas mantricas no seu Dhdrani-Pitaka, ¢ os Marjusri-
miilakalpa, que de acordo com algumas autoridades remontam ao
primeiro século da era cristd, contém nio somente mantras ¢ dhd-
ranis, mas também numerosos mandalas ¢ mudrds. Mesmo se a data
dos Maiijusrimilakalpa é alguma coisa incerta, parece provdvel que
o sistema do Budismo TAntrico estava cristalizado numa forma .defi-
nitiva no fim do terceiro século D.C., como podemos ver no bem
conhecido Tantra Guhyasamdja (Tib.: dpal-gsan-hdus-pa).

Declarar o Budismo Téntrico como langamento do Shivaismo
s6 é possivel para os que ndo tém conhecimento em primeira mio
da literatura Téantrica. Uma comparagio dos Tantras Hindus com
os do Budismo (que estdo principalmente preservados em Tibetano
e que por isto ficaram desconhecidos pelos Indologistas) mostra nédo
somente uma assombrosa divergéncia de métodos e objetivos, apesar
das suas semelhangas externas, mas também provam a prioridade
histérica e espiritnal e a originalidade dos Tantras Budistas.

Sankardcdrya, o grande filésofo Hindu do nomo século D.C.,
cujos trabalhos formam o fundamento de toda a filosofia do Shi-
vafsmo, adotou as idéias de Ndgdrjuna e de seus seguidores em tdo
grande extensdo que os Hindus ortodoxos suspeitaram que ele era
um devoto secreto do Budismo. De modo similar, os Tantras Hindus
também assumiram o encargo dos métodos e principios do Budismo
Téntrico e os adaptaram aos seus proprios objetivos (tal como os
Budistas tinham adaptado os antigos principios e técnicas do yoga
aos seus proprios sistemas de meditagio). Este ponto de vista ndo
é somente sustentado pela tradigio Tibetana e confirmado pelo es-
tudo da sua literatura, mas também foi verificado pelos eruditos In-
dianos depois de uma investigagio critica dos mais antigos textos
Sénscritos do Budismo Téntrico e do seu relacionamento histérico e
ideolégico com os Tantras Hindus.

Assim, Benoytosh Bhattacharyya, no seu livro Introduction to
Buddhist Esoterism, chegou a conclusdo que “é possivel declarar,
sem receio de contradi¢do, que os Budistas foram os primeiros a in-
troduzir os Tantras na sua religido, e que os Hindus posteriormente
os adotaram dos Budistas, ¢ que ¢é fatil dizer que o Budismo pos-
terior era uma conseqiiéncia do Shivaismo” (p. 147).

Um dos principais propagadores desta idéia erronea, que foi
edificada sobre as semelhangas superficiais dos Tantras Hindu e Bu-
dista, foi Austin Waddell, que fregiientemente é mencionado como
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uma autoridade no Budismo Tibetano.! Na sua opiniio, o Budismo
Tantrico nada mais é do que “idolatria shivaista, adorag@o a shakti
e demonologia”. Seus “tdo chamados mantras e dhéranis” sdo “pa-
lavras sem sentido”, “seu misticismo uma pantomima tola de um
jargdo sem significado e ‘circulos magicos’”, e sen Yoga um ‘“para-
sita cuja monstruosa excrescéncia esmagou e corroeu a maior parte
da pequena reserva de pureza da vida Budista ainda existente no
Mahdyédna” (p. 14). “A doutrina Madhyamika era essencialmente

um niilismo sofisticado” (p. 11); “o Kala-cakra sem valor para ser
considerado como filosofia” (p. 131).

Como foi principalmente de tais “autoridades” que o Ocidente
obteve suas primeiras informagdes do Budismo Tibetano, ndo € de
admirar que até presentemente numerosos preconceitos contra o Bu-
dismo Téntrico estdo firmemente entrincheirados na mente Ocidental,

- como na mente daqueles que se aprox1maram do assunto através da
literatura Ocidental.

Julgar os ensinamentos e simbolos do Budismo Tantnco sob
o ponto de vista do Tantra Hindu, ¢ especialmente dos principios
do Shaktismo, nfo somente é inadequado como completamente en-
ganador, porque ambos os sistemas partem’ de premissas inteiramente
diferentes. Ndo podemos declarar o Budismo ser idéntico ao Bra-
manismo s6 porque ambos fazem.uso dos 'métodos Yoga e de termos
técnicos e filoséficos similares, nem tdo pouco é permitido interpretar
os Tantras Budistas & luz dos Tantras Hindus e vice-versa. Ninguém
poderia acusar o Buda de corromper sua doutrina pela aceitacfio dos
deuses da mitologia Hindu como pano de fundo dos seus ensina-
mentos ou utilizd-los como simbolos de determinadas forgas ou
experiéncias de meditagfo, ou como expoentes dos mais altos estados
da consciéncia — porém, se os Tantras seguem um caminho similar,
eles sdo acusados de serem corruptores do Budismo . genuino.

E impossivel compreender qualquer movimento religioso, a me-
nos que nos aproximemos dele com um espirito de humildade e res-
peito, que é o cardter de todos os grandes eruditos e pioneiros do
estudo. Por isso, n6s temos que observar as diferentes formas de
expressdo nas suas conexdes genéticas e contra o pano de fundo
espiritual donde elas evoluiram no seu sistema particular, antes de
comegar a compari-las com caracteristicas semelhantes dos outros
sistemas. De fato, muitas coisas que aparecem semelhantes na su-
perficie sdo muitas vezes justamente aquelas nas quais os sistemas

1. L. A. Waddell: Buddhism of Tibet or Lamaism.
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diferem fundamentalmente. O mesmo passo que numa conexdo nos
leva para cima, pode nos levar para baixo em outra conexio. Por
conseguinte, derivagdes filoldgicas e comparagdes iconograficas, ainda
que possam ser valiosas em outros aspectos, nio sdo adequadas
aqui.

“O desenvolvimento no Tantra feito pelos Budistas e a extraor-
dindria arte plastica desenvolvida por eles ndo deixou de criar tam-
bém uma impressio na mente dos Hindus, que prontamente incor-
poraram muitas idéias, doutrinas, priticas e deuses, originalmerte
concebidos pelos Budistas para a sua religido. A literatura, que se-
gue pelo nome de Tantras Hindus, surgiu quase imediatamente depois
que as idéias Budistas tinham se estabelecido.” (p. 50)

No fim das suas convincentes provas histdricas, literarias e ico-
nogréficas, que substanciam o que é evidente a todo estudante do
Tantra Budista e da tradicdo Tibetana, Bhattacharyya conclui: “Esta
assim amplamente provado que o Tantra Budista influenciou gran-
demente a literatura Thntrica Hindu, e por isto é incorreto dizer que
o Budismo era uma consegiiéncia do Shivaismo. Isto &, sustentar,
de outro modo, que os Tantras Hindus eram uma conseqiiéncia do

Vajraydna, e que eles representam imitagdes de pouca valia dos
Tantras Budistas” (p. 163).

Por isso, estamos plenamente de acordo com Bhattacharyya,
quando diz: “As aparéncias exteriores dos Tantras Budistas parecem-se
num grau muito acentuado com as dos Tantras Hindus, mas na rea-
lidade h4 uma muito pequena semelhanca entre eles, tanto na ma-
téria subjetiva ou nas doutrinas filoséficas inculcadas neles, ou nos
principios religiosos. Isto néio & para ser admirado, desde que os obje-
tivos e obje¢des dos Budistas sdo grandemente diferentes daqueles dos
Hindus” op. cit., p. 47).

A principal diferenca é que o Budismo Téntrico ndo é Shaktismo.
O conceito de Shakti, do poder divino, do aspecto criativo feminino
do supremo Deus (Schiva) ou de suas emanagdes nio desempenham
nenhum papel no Budismo. Enquanto que nos Tantras Hindus o con-
ceito de poder (Shakti) forma o foco de interesse; a idéia central do
Budismo Téantrico é prajiid: conhecimento, sabedoria.

Para o Budista, Shakti é Mdyd; a propria forga que cria ilusdes
da qual somente a sabedoria prajiid pode nos libertar. Por isto, o
objetivo do Budista ndo é adquirir forcas, ou se unir as forgas do
universo, nem se tornar seu instrumento ou tornar-se seu senhor,
mas pelo contrério, ele tenta se libertar daquelas forgas, que desde
a eternidade o mantém prisioneiro do samsdra. Ele se esforca para
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perceber essas forgas que o tém mantido no ciclo da vida e da
morte, de modo a se libertar dos seus dominios. No entanto, ndo
tenta nega-las ou destrui-las, porém transforma-las em fogo de conhe-
cimento, de modo que elas possam se transformar em forcas de
Iluminagdo que, em vez de criar discriminagdes adicionais, fluem na
diregdo oposta: para a unifio, para a totalidade, para a plenitude.

A atitude dos Tantras Hindus é completamente diferente, se nio
oposta. “Unido com Shakti, s& tu cheio de poder”, diz o Tanira-
Kulacitddmani. “Da unido de Shiva e Shakti o mundo é criado.” O
Budista, no entanto, ndo deseja a criagdo e expansio do mundo,
porém o caminho de volta para o “incriado, ndo-formado”, ao esta-
do de sunyatd, do qual toda criagdo procede, ou daquilo que ante-
cede e estd além de toda criagdo (se fosse possivel descrever o
inexpressavel na linguagem humana).

Bstar consciente deste suényatd (Tib.: ston-pa-fiid) é prajid
(Tib.: ses-rab): o mais alto conhecimento. A realizacio deste mais
alto conhecimento na vida é a lluminagdo (bodhi; Tib.: byan-chub),

. isto &, se .prajfiid (ou siinyata), o principio feminino passivo que

tudo envolve, do qual todas as coisas procedem e ao qual todas
as coisas regressam, estd unido ao principio dindmico masculino do
amor universal ativo e compaixdo, que representam os meios (updya;
Tib.: thabs) para a realizagdo do prajiid e sinyatd, entdo o perfeito
Estado Bidico é alcangado. Porque o intelecto sem o sentimento, o
conhecimento sem o amor e a razio sem a compaixdo levam a
negagdo pura, a rigidez, a morte espiritual, 3 mera vacuidade —
enquanto o sentimento sem a razio, o amor sem o conhecimento
(amor cego) e a compaixdo sem a compreensiio levam a confusio
e dissolugdo. Porém, quando os dois lados estio unidos, quando se
der a grande sintese da cabeca e do coragdo, do sentimento e do
intelecto, do amor mais elevado ¢ do mais profundo conhecimento,
entdio a perfeicdo é restabelecida, a perfeita Iluminagdo € alcangada.

'O processo de Iluminagio é, por isto, representado pelo mais
ébvio, o mais humano e ao mesmo tempo o mais universal simbolo
imagindvel: a uniio do macho ¢ da fémea no éxtase do amor —
no qual o elemento ativo (updya) é representado pelo masculino
¢ o passivo (prajiid) pela figura feminina — em contraste com os
Tantras Hindus, onde o aspecto femining é representado como Shakti,
isto é, como o principio ativo, € o aspecto masculino como Shiva,
como o estado puro da divina consciéncia, do “ser”, a saber, como
o principio passivo, 0 “repouso na sua prépria natureza”.

No simbolismo Budista, o Conhecedor (Buddha) torna-se uno
com seu conhecimento (prajrid), tal como o0 homem e a mulher estao
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unos nos bragos do amor, ¢ este tornar-se uno é a mais alta, indis-
critivel felicidade (mahdsukha; Tib.: bde-mchog). Os Dhydni-Buddhas
(isto é, os Budas ideais visualizados na meditacdo) e Dhydni-
Bodhisattvas como personificagdes do impulso ativo de iluminacdo,
que encontram sua express3o em updya, a compaixdo € amor que tudo
envolve, sdo por esta razio representados no amplexo da sua prajiid,
simbolizada por uma deidade feminina, a personificagdo do mais
alto conhecimento.

Isto ndo € o reverso arbitrdrio da simbologia Hindu, na qual “os
p6los masculino ¢ feminino como simbolos do divino e da sua expan-
sdo tiveram que ser evidentemente trocados, porque de outro modo
o género dos conceitos que eles intencionavam personificar no Budis-
mo ndio estaria em harmonia com eles”,? mas sim, a aplicagdo conse-
qiiente de um principio que é de importincia fundamental para o
sistema Tantrico Budista inteiro.

De mane'ra similar, os Tantras Hindus sdo igualmente uma apli-
cagio compativel com as idéias fundamentais do Hinduismo, ainda
que eles tomaram para si o encargo dos métodos Budistas, onde convi-
nha a seu propésito. Porém, o mesmo método, quando aplicado por
dois pontos de vista opostos, logicamente deve conduzir a resultados
opostos. Nfo é pecessério recorrer a razdes tdo superficiais como da
necessidade de obedecer ao género gramatical de prajiid (femi-
nino) e updya (masculino).

Tal premissa foi somente a conseqiiéncia da pressuposigio errada
que os Tantras Budistas eram uma imitagdo dos Tantras Hindus, ¢
o quanto mais cedo pudermos nos livrar deste preconceito, mais claro
se tornard que o conceito de Shakti ndo tem lugar no Budismo.

Tal como o Theravadin ficaria chocado se o termo anattd (Sénsc.:
andtman) fosse trocado por seu oposto e traduzido pelo termo bramé-
nico dtrman ou seria explicado de tal maneira que os Theravidins
aceitassem a idéia do dtman (desde que Budismo era somente uma
varia¢do do Bramanismo!), assim o Budista Tibetano ficaria choca-
do com a interpretacdo errdnea da sua tradigdo religiosa com o
termo Hindu Shakti, que nunca é empregado nas suas escrituras e
que significa exatamente o oposto do que ele quer expressar com O

termo prajfid ou com a forma feminina oposta dos Dhyani-Buddhas
e Bodhisattvas.

N&o se pode transplantar arbitrariamente termos de um sistema
teista, em cujo-centro estd a idéia de um Deus Criador, num sistema

2. H. Zimmer: Kunstform und Yoga im Indischen Kultbild, p. 75.
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ndo-teista, que enfitica e fundamentalmente nega a idéia de
um Deus Criador. De uma tal confusio de terminologia surge final-
mente a idéia erronea que o Adibuddha de Tantras ulteriores nada
mais é do que outra versdo do Deus Criador, que seria uma comple-
ta reversio do ponto de vista Budista. O Adibuddha, entretanto, é o
simbolo da universalidade, da atemporalidade e da plenitude da mente
iluminada, ou como Guenther exprime mais vigorosamente: “A afir-
magio que o universo ou o homem é o Adibuddha ndo é sendo
uma verbalizagdo inadequada de uma experiéncia compreendida to-
talmente. O Adibuddha seguramente nio é um Deus que, como
passatempo, joga dados com o mundo. Ele ndo é tampouco uma
espécie de monoteismo sobreposto num Budismo primitivo, presumi-
velmente ateista. Tais nogdes sdo os erros de seménticos profissio-
nais. O Budismo ndo tem inclinagdo para teorizagio. Ele esforga-se
para penetrar nas profundezas secretas do mais intimo do nosso
ser ¢ fazer a luz oculta brilhar com todo fulgor. Deste modo, o

Adibuddha é melhor traduzido como expansdio da verdadeira natu-
reza do homem” 3

4

A Polaridade dos Principios Masculinos ¢ Femininos
na Linguagem Simbélica do Vajrayana

A confusio do Tantrismo Budista com o Shaktismo dos Tantras
Hindus deu origem a uma perplexidade enorme, que até agora tem
impedido uma clara compreensio do Vajraydna e do seu simbolis-
mo, tanto na iconografia como na literatura, especialmente na dos
Siddhas. Bsta tltima utilizava, como ji4 mencionamos, uma espécie
de linguagem secreta, na qual muitas vezes o mais alto estava reves-
tido na forma do mais baixo, o mais sagrado na forma do mais
comum, o transcendente na forma do mais terreno, € o conhecimen-
to mais profundo na forma dos mais grotescos paradoxos. Isto ndo
era somente uma linguagem para iniciados, porém uma espécie de
terapia de choque, que tinha se tornado necessiria devido a super-
intelectualizacdio das religides e da vida filoséfica daqueles tempos.

Tal como o Buda foi um rebelde contra o dogmatismo estreito

" de uma classe sacerdotal privilegiada, assim os Siddhas foram rebel-

3. H. V. Guenther: Yuganaddha, The Tantric View of Life (Chowkham-
ba Sanskrit Series), Banaras, 1952, p. 187.

106



des contra a autocomplacéncia de uma existéncia monéstica prote-
gida, que havia perdido todo o contato com as realidades da vida.
Sua linguagem era tdo informal quanto seus modos de existéncia, e
aqueles que tomaram suas palavras literalmente estavam do mesmo
modo mal encaminhados nos esforgos para alcangar poderes magi-
cos e felicidade terrena ou eram repelidos pelo que lhes parecia ser
blasfémia. Desta forma, nfio é surpreendente que, apos o desapare-
cimento da tradi¢do Budista na India, esta literatura caiu no esque-

cimento ou degenerou em grosseiros cultos erdticos do Tantrismo
popular.

Nada poderia ser mais enganador do que tirar conclusdes acerca
da atitude espiritual dos Tantras Budistas (ou dos genuinos Tantras
Hindus) destas formas degeneradas de Tantrismo. Os primeiros néo
podem ser compreendidos teoricamente, nem através de compara-
¢oes ou de estudos da literatura antiga, porém somente através da
experiéncia prética em contato com as tradi¢des Téntricas ainda exis-
tentes e de seus métodos contemplativos, como sdo praticados no
Tibete, na Mong6lia, ¢ também em algumas Escolas do Japio, como
Shingon e Tendai. A respeito destas duas Gltimas, Glasenapp obser-
va: “Os Bodhisattvas femininos figurados nos Mandalas, como no
Prajridparamitd e Cundi, sdo seres desprovidos de sexo, dos quais,
em completa concordincia com as antigas tradigOes, estdo estrita-
mente excluidas associagdes de natureza sexual. Neste ponto, estas
Escolas diferem daquelas conhecidas por nés de Bengala, Nepal e
Tibete, que acentuam a polaridade do principio masculino e
feminino”.1 .

O fato que Bengala, Nepal e Tibete estdio aqui mencionados
lado a lado, mostra que o Tantrismo de Bengala ¢ Nepal € visto
como sendo da mesma natureza daquele do Tibete, ¢ que o autor,
apesar de ver a necessidade de distinguir entre 0 Tantrismo e o
Shaktismo, ainda nao chegou a dltima conclusdo, a saber, que mesmo
aqueles Tantras Budistas que edificaram sea simbolismo sobre a pola-
ridade do elemento masculino ¢ do feminino nunca representam o
principio feminino como shakti, porém sempre como seu oposto, a
saber, prajiid (sabedoria), vidyd (conhecimento), ou mudrd (a atitu-
de espiritual da unificagfio, a realizagio do sunyatd). Por isso, eles
rejeitam a idéia béasica do Shaktismo e sua criacdo erética do mundo.

Embora a polaridade dos principios masculinos e femininos seja
reconhecida nos Tantras do Vajraydna, € seja uma caracteristica

1. V. von Glasenapp: Die Entstehung des Vajraydna, Zeitschr. d.
Deutsch. Morgenlind. Gesgllschaft. v. 90, p. 560. Leipzig, 1936.
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importante do seu simbolismo, ela é elevada a um plano que esta
tdo longe da esfera da mera sexualidade como a justaposicdo mate-
matica dos sinais de positivo e negativo, a qual é tdo vilida na esfera
dos valores irracionais como naqueles conceitos do racional ou do
concreto.

No Tibete, os Dhydni-Buddhas ¢ Bodhisattvas masculinos e femi-
ninos sdo td3o pouco considerados como ‘‘seres sexuais” como nas
Escolas do Japdo acima mencionadas; e para o Tibetano, mesmo o
seu aspecto de unido (Sé&nsc.. yuganaddha;, Tib.. yab-yum) esta
associado indissoluvelmente com a mais alta realidade espiritual no
processo de iluminagfio, de maneira que associagdes com a esfera
da sexualidade fisica sdo completamente ignoradas.

Néo devemos esquecer que as representagdes figurativas destes
simbolos ndo sdo interpretadas como representando seres humanos,
mas sim, corporificagdes de experiéncias e visGes de meditagdo. Por
isso, em tal estado ndo hd mais nada que poderia ser chamado de
“sexual”; ha somente a polaridade superindividual de toda vida, que
governa todas as atividades fisicas ¢ mentais, ¢ que é transcendida
somente no tUltimo estado de integragfio, na realizagdo do sunyatd.
Este é o estado que é chamado Mahdmudrd (Tib.: phyag-rgya-chen-
po), a “Grande Atitude” ou o “Grande Simbolo”, expressio que
deu seu nome a um dos mais importantes sistemas de meditagdo
no Tibete.

Nas formas primitivas do Budismo Indiano Tantrico, Mahdmu-
drd era representado como o principio “feminino eterno”, como se
pode ver na definigdo do Advayavajra: “As palavras ‘grande’ e
‘mudrd’ juntas formam o termo ‘mahdmudrd’. Ela ndo é uma qual-
quer coisa (nihsvabhdvd); ela estd livre dos véus que cobrem o
objeto cognoscivel e assim por diante; ela brilha semelhante ao céu

2reno ao meio-dia durante o outono, ela é o suporte de todo suces-
so; ela ¢ a identidade do samsdra ¢ do mrvana, seu corpo ¢ Compal-
xdo (karund) que nio estd restrito a um Gnico objeto; ela é a unici-

dade da Grande Béngido (mahdsukhaikaripa)”.?

Se numa das passagens mais controversas do Prajriopdyavinis-
cayasiddhi ®* do Anangavajra diz-se que todas as mulheres deveriam

- ser apreciadas pelo Sddhaka a fim de experimentar o Mahdmudrd,

estd claro que isto ndo pode ser compreendido no sentido fisico, mas
sim, s6 pode ser aplicado aquela elevada forma de amor que nio

- estd restrita @ um Unico objeto e que é capaz de ver todas as quali-

2. Advayavajra, Caturmudrd, p. 34, citado no Yuganaddha, p. 116.
3. Em Two Vajraydna Works, G. O. S., N.© XLIV, p. 22 s.
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dades “femininas”, seja em nds mesmos ou em outros, como aquela
da ‘Mde Divina” (prajfidpdramitd; “Sabedoria Transcendental™).

Outra passagem, que pelo seu muito de grotesco prova que
isto sem ddvida é um paradoxo e ndo deve ser tomado literalmente,
afirma que “o Sddhaka que teve relagOes sexuais com sua mae, sua
irma, sua filha e a filha da sua irmd serd bem-sucedido no seu
esforgo para o supremo objetivo (tattvayoga)”.*

Tomar literalmente expressdes como “méae”, “irma”, “filha” ou
“filha da irm&” nesta conexdo € tdo desprovido de sentido como
aceitar literalmente o bem conhecido verso do Dhammapada (n.°
294), que diz que apds ter morto pai e mde, dois reis ksattriyas, e
destruido um reinado com todos seus habitantes, o Brimane perma-
nece livie do pecado. Aqui, “pai e mae” significam “egoismo e

desejo” (Péli: asmimdna ¢ tanhd), os “dois reis” — os erréneos
pontos de vista “do aniquilamento ou da existéncia eterna” (uccheda
vd sassata ditthi), “o reinado e seus habitantes” — “as doze esferas
da consciéncia” (dvddasdyatandni) e o Brimane — “o monge libe-

rado” (bhikkhu).

E uma coincidéncia esfranha, se nio uma alusdo consciente a
este famoso simile do Dhammapada, que “a destruigio de um reina-
do com seu rei e todos os seus habitantes” é também atribuida a
Padmasambhava, o grande sibio e santo, que levou o Budismo ao
Tibete nos meados do oitavo século D.C. e ai fundou o primeiro
monastério. Na sua biografia simbdlica (acerca da qual voltaremos
depois), escrita no Sandhydbhdsd, diz-se que Padmasambhava, na
aparéncia de uma terrivel deidade, destruiu um rei e seus sdditos,
que eram inimigos da religido, ¢ que pegou para ele todas as suas
mulheres a fim de purifici-las e fazer delas maes de criangas de
mente religiosa. B 6bvio que isto ndo pode ser tomado no sentido
que Padmasambhava matou toda a populacio de um pais e violou
todos os c6édigos de moralidade sexual. Isto estaria em flagrante
contradicdo com as obras que lhe sdo atribuidas, que sio modelos
da mais alta moral e ética e de profunda visdo espiritual interior,
baseados num rigoroso controle dos sentidos. E uma das caracterfs-
ticas do Sandhydbhdsd, como em muitos dos antigos textos religio-
sos, representar as experiéncias da meditagiio em forma de eventos
exteriores (tal como o combate de Buda com Mdra e seu exército
de demdnios). A observagio, que Padmasambhava tomou a forma

4. Anangavajra: “Prajiiopdyaviniscayasiddhi”, V. 25, citado no “Yuga-
naddha”, p. 106. Uma passagem similar é encontrada no Guhyasamdja-Tan-
tra, donde o Anangavajra tirou esta citagfo.
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de uma furiosa deidade, mostrou que a luta com as forgas do mal
tiveram lugar nele mesmo e que o “reconhecimento” dos principios
femininos no processo de integragio interior consistia na unificagdo
dos dois lados da sua natureza, a saber, o principio masculino da
atividade (updya) e o principio feminino da sabedoria (prajiid),
como veremos nos paragrafos seguintes.

Afirmar que os Buditas Téntricos atualmente incentivam o
incesto e a licenciosidade € tdo ridiculo como acusar os Theravddins
de tolerar o matricidio, o parricidio ¢ similares crimes abominaveis.
Se nés apenas nos dermos ao trabalho de investigar as tradigOes
ainda existentes dos Tantras na sua forma auténtica e ndo adultera-
da, como elas existem hoje em dia em milhares de monastérios e
eremitérios do Tibete, onde os ideais do controle dos sentidos e
reniincia sdo considerados como do mais alto respeito, somente
assim poderemos ver como sfo infundadas e sem valor as teorias
correntes, que tentam arrastar os Tantras na esfera da sensualidade.

Do ponto de vista da tradigdo Téntrica Tibetana, as passagens
acima mencionadas podem somente ter significado no contexto da
terminologia yoga: ‘“Todas as mulheres do mundo” sighifica todos
os elementos que refinem os principios femininos da nossa persona-
lidade psicofisica que, como o Buda disse, representa o que é cha-
mado “o mundo”. A estes principios corresponde no lado oposto
um igual nimero de principios masculinos. Quatro dos principios
femininos formam um grupo especial, representando as forgas vitais
(prdna) dos Grandes Elementos (mahdbhiita) “Terra”, “Agua”,
“Fogo” e “Ar”, e seus centros psiquicos correspondentes (cakra) *
ou planos de consciéncia no interior do corpo humano. Em cada
um deles a unifio dos principios masculinos e femininos deve suceder,
antes de se alcancar o quinto e mais alto estigio. Se as expressdes
“mae”, “irmd”, “filha”, etc. forem aplicadas a estas forgas destas

qualidades fundamentais dos mahdbhiitas, o significado dos simbolos
torna-se claro.

Em outras palavras, em vez de procurar a uniao com uma
mulher fora de nés, temos que procuri-la no nosso interior (“na
nossa prépria familia”) pela uniio da nossa natureza masculina e
feminina no processo de meditagdo. Isto estd claramente exposto nas
famosas “Seis Doutrinas” de Néropd (Tib.: chos-drug bsdus-pa
hihzin-bris), sobre as quais estdo baseados os mais importantes méto-
dos de yoga da Escola Kar gyiitpa, um método que era praticado
por Milarepa, o mais austero e santificado de todos os grandes mes-

*  Chacra na literatura portuguesa.
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tres de meditagdo (o qual, certamente, ninguém poderia acusar de
“préaticas sexuais”!). Ainda que nfio necessitemos de entrar aqui nos

detalhes deste yoga, basta uma pequena cxtagao para provar nosso
ponto de vista:

“A forca vital (prdna; Tib.: sugs, rlun) dos Cinco Agregados
(skandha; Tib.: phun-po) na sua natureza real pertence ao aspecto
masculino do principio Budista manifestado através do nervo psiqui-
co esquerdo (idd-nddi; Tib.: rkyan-ma rtsa). A forga vital dos Cinco
Elementos (dhdtu; Tib.: hbyun-ba) na sua natureza real pertence
ao aspecto feminino do principio Budista manifestado através do
nervo psiquico direito (pingala-nddli; Tib.: ro-ma rtsa). Como a forga
vital, com estes seus dois aspectos em unido, desce no nervo media-
no (susumnd; Tib.: dbu-ma rtsa), gradualmente se produz a realiza-
¢do...” e alcanga-se “o privilégio transcendental do Grande Simbo-
lo (mahdmudrd; Tib.: phyag-rgya-chen-po)”’ a unidio dos principios

masculino e feminino (como updya e prajiid) no mais alto estado
Bidico.

Desta forma, a polaridade sexual torna-se um s1mples incidente
da polaridade universal, que deve ser reconhecida em todos os niveis
e deve ser sobrepujada através da compreensio: do biblico “conhe-
cimento da mulher” ao conhecimento do “Feminino Eterno”, Mahd-
mudrd ou Stnyatd, na realizacio da mais alta sabedoria.

Somente se formos capazes de ver as relagdes do corpo e da
mente, da interagdo fisica e espiritual na perspectiva universal, e se
neste caminho sobrepujamos o “eu” e¢ o “meu” e toda a estrutura
dos sentimentos, opinides, € preconceitos egocéntricos que produzem
a ilusdo da nossa individualidade separada somente entao poderemos
nos elevar na esfera Budica.

Os Tantras trouxeram a expenencna religiosa das reglﬁes abstra-
tas do intelecto especulativo novamente para a terra, e a revestiram
com carne € sangue; nio, entretanto, com a intenciio de a tornar
secular, porém para realizd-la: fazer da experiéncia religiosa uma
forga ativa. Os criadores dos Tantras sabiam que o conhecimento
baseado na visdo é mais poderoso do que o poder dirigente e impe-
lente do subconsciente, que prajiid & mais forte do que sakti *. Pois
sakti é a forga cega criadora do mundo (mdyd), que conduz cada
vez mais ¢ mais profundamente na esfera do vir-a-ser, da matéria

5. W. Y. Evans-Wentz: Tibetan Yoga and Secret Doctrine, p. 200 ss.
(Oxford University Press, London, 1935),

*  Shakti na literatura portuguesa.
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¢ da diferenciagdo. Seus efeitos podem somente ser polarizados ou
invertidos pelo seu oposto: a visdo interior, que transforma o poder
do vir-a-ser no da liberagio.

5
Visdo como Realidade Criativa

A perfeita transformagdo deste impulso cego do mundo criador
para a forga da liberacio depende da perfeicdo da visdo interior,
da universalidade do conhecimento interior. Ao tornarmo-nos cons-
cientes do mundo e das forgas que o criaram, nés passamos a ser
seu senhor. Enquanto estas forgas ficarem adormecidas e desaper-
cebidas em nés, ndo temos acesso a elas. Devido a esta razio é
necessdrio projetd-las na esfera do visivel em forma de imagens.
Os. simbolos utilizados para esta finalidade agem igual a um catali-
sador quimico, através do qual um liquido é repentinamente trans-
formado em cristais sélidos, revelando assim sua verdadeira estrutu-
ra ¢ natureza.

O processo espiritual de cristalizagdo que forma a fase produ-
tiva da meditagio é chamado o processo da expansdo ou criagdo
(sristi-krama; utpanna-krama; Tib.: bskyed-rim).

Contudo, as formas da representacdo consciente, solidificadas
e tornadas visfveis por este processo, teriam um efeito espiritual-
mente petrificado e mortal, se néo existisse um método de dissolver
novamente as formas cristalizadas para o curso normal da vida e
da consciéncia. :

Este método é chamado o processo da dissolugdo, da integragéo
(laya-krama) ou o estado de perfeicio (sampanna-krama; Tib.:
rdzogs-rim). Ele demonstra o vazio do ego (pudgala-nairdtmya) e
da nao-substancialidade (dharma-nairdtmya), a mutabilidade e rela-
tividade de toda forma, seu vazio (siunyatd) de qualquer qualidade
absoluta ou permanente. Isto € ensinado em todos os exercicios
Tibetanos de meditagdo, de maneira que nido ha absolutamente lugar
para mal-entendidos ou para apegar-se as prOprias experiéncias e
realizagdes (o perigo para a maioria dos misticos ndo-Budistas).

Aquele que conhece que a realidade (ou aquilo que chamamos de
“realidade”) é o produto das nossas proprias agdes (que se iniciam
na mente: “mano pubbangamd dhammd’) ficara completamente li-
vre das concepgOes materialisticas do mundo como uma realidade
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que existe por si mesma ou “concedida”. Isto & consideravelmente
mais convincente do que todos os argumentos tedricos ou filoséficos.
E uma experiéncia pratica — e isto tem um efeito infinitamente mais
profundo do que a mais forte convicgdo intelectual, porque “o ato
da visdo espiritual transforma o vidente; que obviamente demonstra
o extremo oposto ao ato da percepgdo, o que diferencia aquele que
percebe do objeto da percepgdo e assim o faz consciente de sua
estreita separatividade”. (Ludwig Klages.)

“O processo de transformacdo, que a consciéncia humana
ocasiona nas qualidades materiais do yantra, é conseguido no ato do
culto, o pijd. A imagem ndo é a deidade; nem é a esséncia divina,
que depois de ter sido evocada magicamente entra no &mago da
imagem vindo de fora, de algum lugar, durante o ritual do culto; é
o devoto que produz no seu interior a visdo do ser divino e o projeta
sobre a imagem diante dele, a fim de experimentar a visibilidade do
ser divino no estado de dualidade, que corresponde & consciéncia
do devoto. E desnecessirio dizer que esta visdo interior esti além
de toda arbitrariedade; um ser divino, além do olho externo humano,
¢ feito para aparecer no mais intimo campo da visdo, uma realida-

z

de super-humana é refletida como num espelho na consci€éncia
humana.” !

Uma coisa existe somente enquanto ela atua. Realidade é fato.
Um simbolo ativo ou imagem da visdo espiritual é realidade. Neste
sentido, os Dhydni-Buddhas, visualizados na meditagdo, sdo reais
(130 reais quanto a mente que os criou), enquanto a personalidade
histérica do Buda meramente concebida como pensamento é irreal
neste sentido. Um simbolo ou uma imagem que ndo age € uma
forma vazia, ou melhor, uma construgio decorativa ou a lembranga
de um conceito, de um pensamento, ou uma ocorréncia, pertencen-
tes ao passado.

Por conseguinte, todas as meditagbes Tantricas Tibetanas impor-
tantes pressupdem a concepcdo de um objetivo universal, a grande
sintese mistica, a expectativa do estado ideal Budico na mente do
devoto; e somente depois dele mesmo estar identificado com o
objetivo, ele é levado as miltiplas formas de métodos e experiéncias
meditativas.

Tal como um arqueiro mantém seu olho no alvo a fim de
atingi-lo com seguranca, da mesma forma o sddhaka precisa primei-
ro visualizar seu objetivo e se identificar inteiramente com ele. Isto

1. H. Zimmer: Kunstform und Yoga, p. 29.
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dé a diregfio e impeto ao seu impulso intericr. Quaisquer que sejam
os caminhos e métodos que ele escolher, depois de fazer isto progre-
dirdA sempre em diregio ao objetivo e nunca se perderd, nem na
aridez da anélise pura, nem no apego aos produtos da sua imagi-
nagfio. O fltimo perigo é evitado, como j4 mencionado, pela lique-
facﬁo acdo dissolvente do processo de integragdo. A aptiddo de
criar um mundo e dissolvé-lo novamente demonstra melhor do que
qualquer andlise intelectual a verdadeira natureza de todos os feno-
menos e a insensatez de todos os desejos e apegos.

Contudo, antes de penetrarmos nesta etapa, temos que nos
ocupar com a fase criativa de desenvolver a imagem visual no nosso
interior. Ela est4 baseada no diagrama concéntrico ou mandala do
16tus de quatro pétalas (padma). Este 16tus representa a expansdo
da mente perfeita ou do ideal Bidico, no qual as qualidades da

Iluminagdo ou do Buda, que sdo o objetivo do sddhaka, estio dife-
renciadas numa forma visivel.

Com a finalidade de compreender as qualidades da luz ou a
natureza do sol, temos que separar seus raios no espectro. Da mesma
forma, se quisermos compreender a natureza de um Iluminado ou
a consciéncia da Iluminacdp, temos que espraiar em frente & nossa
visio interior as diferentes qualidades inerentes a tal estado. Pois
um ser ndo-iluminado ni6 pode compreender a mente iluminada na
sua totalidade, porém apenas nos seus diferentes aspectos em separa-
do, que, de acordo com o plano em que elas sio experimentadas
e a extensdo das suas miiltiplas relagdes e associagGes mentais, o
levam a uma sempre . maior e mais profunda compreensio.

O estabelecimento das relagOes interiores entre as qualidades
espirituais, principios psicolégicos, planos de consciéncia e conheci-
mento, elementos de existéncia e suas figuragdes simbolicas, gestos,
cores e posigdes espaciais, etc. ndo sdo jogos infundados da imagi-
nac¢io ou especulaches arbitrarias, porém a representagio visivel das
experiéncias, coletadas e confirmadas pelas préticas religiosas de ge-
ragbes sem conta. Elas representam a quase-sinfOnica ou percepgio
multidimensional da realidade, na medida em que elas retratam a
coordenacdo de todas as forgas ativas nos planos do material, fisico,
psicoldgico, mental e atividade espiritual.

Esta cooperagio, entretanto, ¢ harmoniosa somente quando vi-
bragGes impuras (isto é, egoistas) ndo perturbam as relagdes ou as
conexdes intimas entre estas for¢as. Por esta razio, torna-se necessa-
rio um conhecimento claro e um esforco proposnado, dirigido para
um objetivo definido, de forma a subordinar aquelas forcas a um
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principio mentor ¢ manté-las em harmonia uma com outra. O instru-
mento da consciéncia humana, tal como um instrumento musical,
precisa ser afinado continuadamente, e esta afinagio depende do
conhecimento da vibragio correta, da capacidade de perceber sunas
relagdes, o que requer um alto grau de sensibilidade e devogo.
Compartilhar este conhecimento nos diferentes planos de expe-
riéncia € o objetivo de todos os métodos Tantricos de visualizagio
interior. A coexisténcia atual e interpenetracio destes planos e a
simultaneidade de suas fungOes € convertida pelo intelecto em alguma
coisa que existe em diferentes dimensGes ou como uma seqiiéncia

no tempo, que por isso pode ser somente expenmentada e expressa
aos poucos ¢ em fases separadas.

As conseqiiéncias filos6ficas e espirituais podem, por isto, so-
mente ser reveladas abordando os problemas dados de acordo com
os diferentes lados e pontos de vista, por assim dizer, através de um
“ataque concéntrico” sabre eles. O restante incomensurével, que sobra
depois de cada vista parcial e de cada solugdo parcial, . pode somen-
te ser eliminado por uma visdo total ou por uma experiéncia do
todo, que combina todos os aspectos na unidade de uma maior
dimensdo. Por conseguinte, se perseguirmos este principio até a sua
iltima conseqiiéncia, acharemos que a solugdo perfeita do proble-
ma da nossa existéncia pode somente consistir na perfeita Ilumina-
¢do — e nfo na simples negagdo do mundo e dos seus problemas,

uma atitude que somente pode levar ao puro niilismo, a estagnagio
espiritual e morte.

Logo, devemos estar conscientes da msuf1c1enc1a das palavras €
de todas as tentativas intelectuais de explicagdo, nas quais nunca de-
veremos ver mais do que aproximagdes e preliminares, que nos pre-
param para formas mais profundas de experiéncias — tal como o
- conhecimento tedrico ‘das leis de harmonia musical ¢ de comtrapon-

to sdo somente prchlmnares, porém nunca podem ser um substltuto
para o deleite ou criagio musical.

A relacio dos cinco skandhas (répa, veddna, samjiid, samskdra,
vijndna) com as cinco qualidades da consciéncia de Tluminagdo e
suas correspondentes Sabedorias j4 revela o principio fundamental,
a saber, que as mais altas qualidades estdo contidas potencialmen-
" te nas mais baixas (tal como a floracio na semente). Assim, bom
e mau, sagrado e profano, sensual e espiritual, terreno e transcen-
dental, ignorfncia e Iluminagdo, samsdra e nirvana, etc. ndo sdo
opostos absolutos, ou conceitos de categorias inteiramente diferen-
tes, porém os dois lados da mesma realidade.
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6
Os Cinco Dhyani-Buddhas e as Cinco Sabedorias

Assim, o0 mundo ndo estdi nem condenado na sua totalidade,
nem dividido em opostos irreconcilidveis, porém uma ponte é apon-
tada, que conduz do mundo comum temporal da percepgio dos
sentidos a esfera do conhecimento atemporal — um caminho que
conduz além deste mundo, ndo através do desprezo ou negagio,
porém através da purificagio e sublimacdo das condlgoes € qua-
lidades da nossa existéncia presente.

- Do ponto de vista dos cinco grupos (skandha) ou aspectos
da existéncia individual, isto significa, como ji foi visto, que no
processo de Iluminagfio, ou no caminho em sua diregfo, os prin-
cipios de corporalidade (ripa), sensagiio (vedand), percepgio
(samjiid), formagOes mentais carmicamente decisivas ou tendéncias
volicionais (samskdra) e consciéncia (vijfidna) sio transformados
nas qualidades correspondentes da consciéncia Tluminada (bodhi-
citta).

Através do conhecimento e realizagdo da lei universal (dhar-
ma), a consciéncia estreita, limitada do ego individual desenvolve-se
no estado de consciéncia cosmica, como estd representada na figura
de Vairocana, o Radiante, o Iluminador (Tib.: rnam-par-snan-
mdzad). Ao mesmo tempo, o principio da corporalidade individual
é convertidlo no do corpo universal, no qual as formas de todas
as coisas estdo potencialmente presentes e sdo reconhecidas, de
acordo com a sua verdadeira natureza, como expoentes do Grande
Vazio (stéinydta) pela consciéncia da Sabedoria igual a do Espelho,
que reflete as formas de todas as coisas sem apegar-se a elas, sem
ser afetado ou mudado por elas.

Isto é representado pela figura de Aksobhya, o Imutivel (Tib.:
mi-bskyod-pa). Como sinal da sua natureza firme, inabalavel, ele
estad tocando a terra (bhumisparsa-mudrd) com as pontas dos de-
dos da sua mio direita, porque a terra é o simbolo do imutéivel, do
sélido, do concreto, do formado. E ainda, ele estd uno com a
“Sabedoria do Grande Espelho”, que é “Prajiid” do Aksobhya, a
sabedoria que estd tdo insepardvel dele como a Mae Divina (Tib.:
yum) Locana, Aquela que Vé, que o abraga. Seu nome em Tibetano
é “O Olho do Buda” (sans-rgyas-spvan-ma) Ela é a persomflcagao
do Grande Espaco Vazio, em que as coisas nem estdo “existentes”
pem “ndo-existentes” — em que as coisas aparecem, apesar de nio
se poder dizer se elas estdo dentro ou fora do espelho.
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De um modo semelhante, o sentimento egocéntrico é convertido
no sentimento para os outros, na compaixdo para tudo que vive,
através da Sabedoria da Egqiiidade, como personificada na figura de
Ratnasambhava (Tib.:. rin-chen-hbyun-gnas'), ‘“a Origem das
J6ias”, a saber, a causa para o aparecimento das Trés Joias (tri-
ratna) no mundo: o Buda, seus ensinamentos (dharma) € sua co-
munidade (sangha). Ratnasambhava também estd tocando a terra
com sua mfo direita, contudo a sua mio estd ao revés com a palma
da mdo voltada para fora, no gesto de dar (ddna-mudrd), como
o doador de dédivas. Ele d4 ao mundo as trés preciosas coisas, nas
quais a sabedoria do sdnyatd de Aksobhya ou n#o-ego torna-se a
base da solidariedade de todos os seres. Por isso, ele estd insepara-
velmente unido com sua “Prgjfia”, a Sabedoria Igualadora, que o
abraga na forma da Mie Divina Mdmaki (“sem meu”). Seu nome
indica que ela olha sobre todos os seres como seus préprios filhos,
isto é, como essencialmente idénticos a ela.

Este sentimento de identidade que nasceu do conhecimento da
unidade interior é, como o VijAapti-mdtra-siddhi-sdstra diz, “o
fundamento especial (dsraya) do conhecimento investigador (pra-
tyaveksana-jiiana)”. Isto é, somente na base e com plena percepcio
da grande sintese podemos devotar-nos ao conhecimento analitico
dos detalhes, sem perder de vista as maiores conexdes.

Assim acontece que a percepgdo sensorial ¢ a discriminagdo in-
telectual sdo convertidas nas faculdades transcendentais da visdo
interior e discernimento espiritual na pratica da meditagdo, que ¢
a fungéio especial do Amitdbha, o Dhydni-Buddha da “Luz Infinita”
(Tib.: hod-dpag-med) ou do “Esplendor Infinito” (Tib.: snan-ba-
-mtha-yas). Suas maos repousam no gesto de meditagdo (dhyana-
-mudrd). Ele é uno com a Sabedoria da Clara Visdo do Discerni-
mento, sua “Prajfia”, que o abraga sob a forma de ‘‘Mie Divina”
Pdndaravdsini (Tib.: gos-dkar-mo), a “Vestida de Branco”.

No Jidnasiddhi do Indrabhiti, diz-se que esta sabedoria é
chamada de pratyaveksanajiidna, porque é pura desde o inicio, in-
criada, luminosa em si e onipenetrante.

Esta definicio mostra que ndés ndo estamos aqui interessados
com a andlise intelectual, mas sim com a clara visdo intuitiva, ndo
influenciada por discriminagdes légicas ou conceituais. E a espon-
taneidade pura da visdo interior, sem preconceitos e sem conclusdes
arbitrarias, Também nas escrituras Péli a expressdo paccavekkhana-

1. Ou rin-chen-hbyun-ldan, “Aquele que possui a JGia”.
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-fidna estd relacionada com as visdes da meditacio (jhdna), isto &,
com o “conhecimento retrospectivo”, em que sdo evocadas as ima-
gens-lembrangas das impressGes e experiéncias espirituais.

Se, por conseguinte, chamarmos a Sabedoria de Amitdbha
“analitica®, em contraste com a “reflexiva” Sabedoria do Grande
Espelho, ou a “sintética” Sabedoria da Igualdade — os termos como
“analitico”, “discriminativo” ou “investigador”, com o qual pra-
tyaveksana pode ser traduzido, ndo significa ser um légico reductio
ad absurdum do mundo fenomenal pelo caminho da anélise cienti-
fica ou filoséfica. A insuficiéncia de tais métodos ja foi reconhecida
pelo Buda, razo pela qual ele rejeitava as especulagdes dos meta-
fisicos e dos filésofos do seu tempo — um fato que levou alguns
Indologistas do século passado a conclus3o de que o Budismo é uma

doutrina puramente intelectual sem nenhum plano de fundo meta-
fisico.?

O Buda, certamente, ndo era inimigo do pensamento 16gico,
do qual, em verdade, fez o maior uso, porém percebeu as limitagoes
e por isso o que ensinou foi além: a percepcio direta da visdo
espiritual (dhydna) que ultrapassa o simples raciocinio (vitarka-
-vicdra). Isto estd expresso na figura de Amitibha e sua “Prajid”
na vestimenta branca, pura, imaculada da intuicio.

Na base de tais visdes a voligdo criadora do carma restrito ao
ego é convertida na atividade livre de carma do santo, tal como a
do Buda ou Bodhisattva, cuja vida ndo estd mais motivada pelo desejo
ou apego, porém pela compaixdo universal. Isto estd personificado
na figura de Amoghasiddhi (Tib.: don-yod-grub-pa), “O Realizador
do Objetivo”. Sua “Prajfia” é a Sabedoria Totalmenie Realizada na

2. “Quando se estd familiarizado com a literatura escolastica do Bu-
dismo antigo, a afirmaciio de que ele mantém uma atitude negativa em re-
lagdo as questSes metafisicas é totalmente insustentivel.” O Budismo “rejeita
estas questdes ndo porque sdo meltafisicas, mas porque, do ponto de vista
metafisico do Buda, é impossivel logicamente respondé-las”. (O. Rosenberg:
Die Probleme der buddhistischen Philosophie, p. 58 ss.) Rosenberg explica
o fato de os autores Europeus discutirem com tanta insisténcia a existéncia
da metafisica no Budismo primitivo salientando que de um lado Missioni-
rios Cristios nos seus trabalhos involuntariamente, ¢ algumas vezes talvez
também intencionalmente, acentwaram a auséncia de metafisica no Budismo,
de modo a provar sua imperfeigio como sistema religioso; € que, por outro
lado, a auséncia da metafisica em vista da moderna concepgdo cientifica do
universo, com a qual se pensava ser possivel harmonizar o Budismo, era con-
siderada como excelente. “Ndo deve ser esquecido que o inicio das pesquisas
Budistas na Furopa coincidiram com o colapso da filosofia metafisica ¢ a as-
censdo dos sistemas materialisticos.”
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forma da M3#e Divina Tara (Tib.: sgrol-ma, pron. “délma”), a “Sal-
vadora®, com a qual ele estd inseparavelmente unido, enquanto ele
mesmo distribui béncdos para todos os seres no gesto da intrepidez
(abhaya-mudrd).

Se aqui e em outras ocasides empregamos a palavra “divina”
ndo é para ser compreendida no sentido teista, porém como “exal-
tado”, como indo para além do alcance do sentido da percepgéo
humana, pertencendo 2 mais alta experiéncia espiritual. Por isso,
nés traduzimos a palavra Tibetana “yumn” ou “yum-mchog”, que
significa o aspecto feminino dos Dhydni-Buddhas, como “Mae Di-
vina”. De modo semelhante, a palavra Tibetana “lha”, que habitual-
mente corresponde 3 palavra Indiana “deva”, isto é, habitantes dos
planos de existéncia mais elevados (comparével aos anjos das hie-
rarquias Cristds), é também empregada para Dhyani-Buddhas €
-Bodhisattvas. O significado da palavra “lha”, portanto, néo pode ser
igualado com o conceito Ocidental de “Deus”, pois nada eria
ser mais inadequado do que chamar os virios Budas de “deuses”,
como isto infelizmente tem sido feito freqiientemente. O significado
da palavra “lha” depende do contexto em que é empregada e pode
ter conseqiientemente as seguintes defini¢es: '

1. Habitantes dos planos mais elevados da existéncia (deva),
os quais, embora superiores a0 do homem de certo modo,
ainda estdo sujeitos as leis do mundo;

2. Espiritos ligados A terra, demOnios e génios de certos lu-
gares ou elementos;

3. Formas ou for¢as criadas pela mente, como os Dhydni-
-Buddhas, etc.

7

Tdrd, Aksobhya e Vairocana no Sistema Tibetano
de Meditacio

Entre as personificagdes femininas da Sabedoria (“Prajiid”),
Tdrd ocupa uma posic¢io especial, porque ela ndo é de importincia
somente como aspecto feminino de um Dhydni-Buddha, porém tem
um papel destacado na vida religiosa do Tibete, em virtude de suas
qualidades particulares. Ela representa a verdadeira esséncia do
amor devocional, que é o fundamento de todas as préticas religio-
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sas, do mais simples ato de veneracdo (pijd) ao mais desenvolvido

~ treino de meditagdo. Ela é, por isso, uma das figuras mais popula-

res, acessivel e atrativa do pantedo Tibetano. Ela reline em si todos
os tragos humanos e divinos de uma Madona, cujo amor maternal
abraga todos os seres vivos, independentemente dos seus méritos.
Ela estende seu cuidado amoroso para os bons e para os maus, para
o sabio e para o insensato, como o sol que brilha igualmente para
os pecadores e para os santos. '

Os Tibetanos, por isso, a chamam “dam-ishig-sgrol-ma”, a Dolma
Fiel; ela é a personificagio daqueld fiel devogdo que nasceu do
amor e foi reforcada pelo voto do Bodhisattva para liberar todos os
seres vivos. “Dam-tshig” significa literalmente “o voto solene ou sagra-
do”, porém, na linguagem mistica dos Tantras, é a forca gerada
por um tal voto através da fé e completa rentincia de si mesmo. E
“a fé que move montanhas”, a sabedoria do coragdo. Ela corres-
ponde de um certo modo ao termo Sénscrito “bhakti”, que nas re-
ligiBes tefstas da India significa o amor devocional para com Deus
e a uUltima auto-identificagdo com Ele. Por isso, ¢ mais do que
sraddha, mais do que a simples fé, porque ela é inspirada pelo amor.
Um “bhakta” é um devoto como também um amante.

~ “Dam-tshig” é a devogio do Buda no préprio coragdo. A silaba
“dam” significa “preso”, “ligado”; como, por exemplo, “preso pelo
juramento, promessa, concordincia ou acordo (Sénsc.: samaya)”.
Porém, nesta correlagdo, é um vinculo de relagdo interior através
do poder do amor devocional, pelo qual o devoto se dedica ao
Dharma e se identifica com o Buda, que forma o centro do seu
mandala de meditagio ou o objeto da sua prética devocional
(sddhand) . '

“Dam-tshig” é, no sentido mais verdadeiro, o principio religio-
so (o “vinculo interior”, no sentido Latino “religio”, que é deriva-
do de “ligare”, ligar, unir), sem o qual nenhuma meditacdo e
nenhum ritual tem algum sentido ou valor. E uma atitude de pro-
funda reveréncia para aquilo que vai além das palavras e da razdo,
uma atitude sem a qual os simbolos perderiam seu poder e
significado.

Na vida religiosa do Tibete, “dam-tshig” na verdade representa
um papel central e é uma das principais razes para o siléncio e
reserva mantidos pelos iniciados no que diz respeito aos ritos da
iniciagiio e das suas experiéncias da meditagdo. O sddhaka € acon-
selhado a ndo falar acerca destas coisas com os- ndo-iniciados ou
individuos simplesmente curiosos. Isto, ndo porque estas coisas sdo
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secretas, mas porque ele perderia seu “dam-tshig”, o poder da sua
devogio interior, tentando “explicar” o que vai além das palavras e
por rebaixar o sagrado ao nivel do profano.

Falando elogiientemente sobre o mistério, nds destruimos a
pureza e¢ a espontaneidade da nossa atitude interior, e o profundo
respeito que é a chave do templo das revelagSes. Tal como o mis-
tério do amor somente pode desabrochar quando estid afastado dos
olhos da multiddo, e como um namorado ndo pode comentar com
estranhos sobre a bem-amada, do mesmo modo o mistério da trans-
formagdo interior pode somente acontecer se a forca secreta dos
seus simbolos estiver oculta dos olhos profanos e das conversas
fateis do mundo.

Nos sistemas Tibetanos de meditagdo, as formas divinas, apa-
recendo na fase criativa da visualizagdo ¢ preenchendo os circulos
concéntricos do mandala, estio divididas em “ye-ses-pa” e “dam-
-tshig-pa”, isto é, nos Conhecedores (Sansc.: jfiani) e nos Devocio-
nais (Sinsc.: bhakta). Eles representam as duas forgas principais
da meditagdo, sentimento e conhecimento, ethos ¢ logos, cuja uni-
ficagdo constitui a Liberagdio e a Iluminagdo.

Os quatro’ Dhydni-Buddhas externos do mandala quintuplo ba-
sico podem correspondentemente ser divididos em dois grupos:
Aksobhya-Amitdbha (eixo leste-oeste), como naqueles nos quais é
acentuado o conhecimento (ye-ses-pa), Amoghasiddh-Ratnasambhava
(eixo norte-sul), como naqueles nos quais o sentimento fica em
primeiro plano (dam-tshig-pa). Vairocana, no centro, representa a
combinagio deles: tanto na sua origem ou na sua integragdo — de
acordo com o ponto de vista donde principiamos nossa contemplagéo
dos Dhyani-Buddhas.

Subseqiientemente, de acordo com o ponto de vista dos Vijfia-
navddins, hi na realidade somente um skandha, a saber, o vijiidna
— os outros quatro skandhas seriam concebidos como modificagdes
do vijiiana, e os quatro (ou oito) tipos de consciéncia como fend-
menos efémeros da consciéncia universal. Devido a esta razdo, o
Vijiapti-matra-siddhi-sastra fala somente de quatro Sabedorias;
pois, com a transformagio dos quatro tipos de consciéncia ou dos
quatro skandhas (que dependem deles), a transformagdo do prin-
cipio basico da consciéncia é alcangada. Em outras palavras: a
quinta Sabedoria, o conhecimento puro transcendental Budico, a rea-
lizagdo da lei universal (dharma-dhatu-jfiana) é a soma total, como
também a origem das quatro Sabedorias. Ela pode ser colocada
tanto no principio como no fim da seqiiéncia, dependendo se con-
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siderarmos as quatro Sabedorias como uma expansdo do conheci-
mento Badico do centro de um Tal Ser indiferenciado (tathatd)
para uma existéncia ativa, diferenciada — ou como uma aproxima-
¢do progressiva do aspecto ativo do conhecimento (a Sabedoria To-
talmente Realizada e a Sabedoria Criativa da Visdo Interior) para
a realizac8o dltima do perfeito estado Bidico.

No primeiro caso, Aksobhya representa o primeiro passo da
expansio do conhecimento Bidico, em que todas as coisas do estado
de vazio se manifestam num aspecto visivel sem perder suas corre-
lagdes com sua natureza original (sényatd). No segundo caso,
Aksobhya representa 0 mais elevado estado de integracio na esfera
da experiéncia humana, na qual € refletida a realidade da esfera do
dharma, que é vazia de todas as limitagBes conceituais. Neste caso,
Aksobhya torna-se um reflexo de Vairocana na experiéncia do
stinyatd no plano mais elevado da consciéncia individual.

Em relagio & Sabedoria semelhante 2 do Espelho (ddarsa-
jiidna), o “Jiidnasiddhi” do Indrabhiiti diz: “Tal como alguém vé o
seu préprio reflexo no espetho, do mesmo modo o dharma-kdya ¢
visto no Espelho da Sabedoria™.

Assim, Aksobhya, quando voltado para o mundo, reflete a
verdadeira natureza das coisas além do “ser” e do ‘“ndo-ser”

(dharma-nairdtmya); quando voltado para o dharma-dhiitu, todavia,
ele reflete a natureza do Vairocana. :

Nestas escolas do Vajraydna, que seguem o caminho mistico ou
“interior do Vajrasattiva (o Ser Diamantino)” — o Dhydni-Bodhi-
sattva ou o reflexo ativo de Aksobhya — no qual estdo integrados
os raios das Sabedorias combinadas, os papéis de Aksobhya e Vairo-
cana estdo por isso invertidos. Assim, Vajrasattva-Aksobhya torna-se
o expcente de todos os skandhas transformados e integrados no agre-
gado purificado da consciéncia (Tib.: rnam-par-ses-pahi-phun-po
gnas-su dag-pa), enquanto Vairocana torna-se o expoente do agre-
gado purificado da forma corpdrea (Tib.: gzugs-kyi phun-po gnas-su
dag-pa), isto é, o principio da extensdo espacial, ou do espago como
precondigio de toda existéncia corpdrea. Deste modo, Vairocana
é colocado mais ou menos no papel latente de “depésito da cons-
ciéncia” universal, (aspecto do siényatd), a causa primordial de toda
forma — existente antes das suas manifestagdes —, enquanto
Vajrasattva-Aksobhya representa a percepgéo consciente deste estado.

A sutileza destas diferenciacdes € de tal forma, que é dificil
expressa-las em palavras sem concretiza-las demasiadamente e assim
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frustrando o nosso préprio objetivo. Palavras tém a tendéncia de
vulgarizar estas coisas, especialmente porque as razbes para a mu-
danga na énfase ndo dependem de necessidades ldgicas, porém do
ponto de partida individual da meditagio e da atitude espiritual e
emocional resultante.

A meditagfio, por exemplo, partindo da idéia ou da experién-
cia de Amitdbha, em vez de Vairocana ou Aksobhya, é governada
por um principio diferente e pode colocar Amitdbha no lugar de
Vairocana e vice-versal, por isso o mandala integral aparece sob
uma perspectiva diferente. Pondo isto em termos de muisica: a mes-
ma composicdo pode ser colocada numa clave diferente.

Os Nyingmapas (rfin-ma-pa), adeptos das escolas mais anti-
gas do Budismo no Tibete, introduzidas por Padmasambhava, o
autor do Bardo Thiodol (bar-do thos-grol), seguem a tradigio dos
Vijfidnavddins, na qual Vairocana é o expoente do principio indife-
renciado universal da consciéncia. Ele estd unido inseparavelmente
com sua “Prajfia”’, a Mie Divina do Espago Infinito (Tib.: nam-
-mkhahi-dbyins-phyug-ma; Sansc.: dkdsadhdtisvari): a personifica-
¢do do Grande Vazio que envolve tudo.

Os Kargyiitpas, entretanto, favorecem o outro ponto de vista
acima mencionado, de acordo com o qual Vairocana esta associado *
com o agregado da ‘matéria transformado no seu estado original (como
o Lama Dawa Samdup o colocou) 2 enquanto que ao Aksobhya
¢ atribuido o papel mais ativo e importante do principio puro da
consciéncia. Esta atitude tradicional explica a diferenca do manus-
crito do Lama Dawa Samdup da versdo autorizada e geralmente
admitida da edigfio xilogréfica Tibetana em blocos do Bardo Thédol.
Esta Wdltima esti evidentemente baseada na antiga tradicdo, que
atribui o principio da consciéncia a Vairocana, e esti fora deste
principio que os agregados da forma, sensagfo, percepgdo e voligdo
podem surgir de acordo com os ensinamentos dos Vijfidnavddins.

Por outro lado, precisamos manter na mente que a tradigio
dos Kargyiitpas ndo era de natureza uma inovacfo arbitraria, porém

1. Isto esti representado no desenho do frontispicio desta parte. Re-
presenta o mandala de Amirdbha, que contém a silaba-semente de Amitabha
(bija-mantra) HRIH no centro, enquanto o OM do Vairocana foi colocado
na pétala mais clevada (ocidente), o lugar original de Amitdbha. Aqui pode
ser notado que nos mandalas Tibetanos as diregSes do espago estfio dispostas
de tal maneira que o oeste esti no alto, o leste embaixo, o sul i esquerda
e o norte a direita.

2. V. The Tibetan Book of the Dead (traduzido pelo Lama Kazi Dawa
Samdup, editado por W. Y, Evans-Wentz), p. 106 ¢ 109.
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era devida a uma énfase mais forte ao aspecto metafisico do

sunyatd, que foi continuada pelo primitivo Vajrayina da tradigio

dos Siéinyavddins e permaneceu como uma corrente subjacente essen-
cial na vida espiritual dos Tantras Budistas.

8

O Simbolismo do Espaco, Cores, Elementos, Gestos
e Qualidades Espirituais

As formas nas quais os Dhydni-Buddhas aparecem na fase
criativa da visdo interior no processo de meditagdo tém sido por
nés comparadas com as diferentes cores em que os raios do sol sdo
separados, ao passar através de um prisma, revelando assim em cada
cor uma qualidade particular da luz. Esta comparagdo ¢ de todas
a mais adequada, porque as cores tém um papel importante nos
aspectos dos Dhydni-Buddhas. Suas cores indicam determinadas
qualidades e associagBes espirituais, que para o iniciado sdo tdo
significantes e expressivas como as notas para o musico treinado.
Elas transmitem a vibragio caracteristica, particular para cada as-
pecto do conhecimento transcendental ou Sabedoria, que no dominio
do som estd expressa pela vibragio corresponderite do mantra, na
esfera da corporalidade pelo gesto correspondente ou mudrd, e na
esfera mais profunda pela atitude espiritual correspondente.

A rede das relagdes se estende a todas as esferas da percepgio
espiritual, mental e sensorial e de seus derivantes conceituais de tal
maneira que do caos da consciéncia terrena se eleva gradualmente
um cosmos bem ordenado, claro, compreensivel e controldvel.

O elemento fundamental deste cosmos € o espago. Espago é o
principio da maior unidade que tudo envolve. Sua natureza ¢ o
vazio; e como € vazio, ele pode conter e envolver todas as coisas. Em
contraste com o espago estd o principio de substincia, de diferencia-
cdo, de “objetividade”. Porém, nada pode existir sem espago. O es-
paco é a precondicfio de tudo que existe, quer seja na forma material
ou imaterial, porque nunca podemos imaginar um objeto ou um ser
sem espago. Espaco, por conseguinte, ndo é somente uma conditio
sine qua non de toda existéncia, porém uma propriedade fundamen-
tal da nossa consci€ncia.

Nossa consciéncia determina o tipo de espago no qual vivemos.
A infinidade do espago e a infinidade da consciéncia sdo idénticas.
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No momento em que um seér se torna consciente da sua consciéncia,
ele se torna consciente do espago. No momento em que ele se tor-
na consciente da infinidade do espago, ele realiza a infinidade da
consciéncia.

Se, portanto, o espago ¢ propriedade da nossa consciéncia,
entdo pode-se dizer justificadamente que a experi€ncia do espago é
um critério da atividade espiritual e de uma forma maior de per-
cep¢do. A maneira pela qual nés experimentamos O espago, ou a
maneira pela qual nés estamos inteirados do espago, é a caracteris-
tica da dimenséo da nossa consciéncia. O espago tridimensional, que
nés percebemos através do nosso corpo e dos seus sentidos, € ape-
nas um entre as muitas dimensdes possiveis. Quando falamos acer-
ca de um “espago de tempo”, nés ji aludimos a uma maior dimen-
sdo, isto €, um tipo de espago que ndo pode mais ser sentido
corporalmente ou através dos sentidos, porém como uma possibili-
dade de movimento em uma diregdo completamente diferente.

E se falamos da experiéncia do espaco na meditacdo, lidamos
com uma dimensio completamente diferente (em conexdo com
aquela nossa familiar “terceira dimensdo”, que somente serve de
comparagdo ou de ponto de partida). Nesta experiéncia do espago,
a seqiiéncia temporal é transformada numa coexisténcia simultinea,
a existéncia lado a lado de coisas num estado de mitua interpene-
tragdo, € isto novamente ndo permanece estitico, porém torna-se
uma vivéncia continua, na qual tempo e espago estdo integrados
naquela Gltima incomensurdvel unidade “em forma de ponto”, que
em Tibetano é chamada “thig-le” (Sansc.: bindu). Esta palavra, que
tem muitos significados, como “momento, ponto, zero, gota, germe,
semente, sémen,” etc., ocupa um lugar importante na terminologia
e na pritica da meditagdo. Ele significa o ponto de partida concen-
trador na expansdo do “espago interior” pa medita¢do como tam-
bém o ponto final da sua dltima integragdo. E o ponto do qual se
originam o espago interior e o exterior ¢ no qual eles se tornam
novamente unos.

Quando os homens olham para o alto no espago do firma-
mento e invocam o céu, ou o poder que eles imaginam 14 residir,
eles invocam em realidade forgas de dentro deles mesmos, que, por
serem projetadas para fora, sfo visualizadas ou sentidas como céu
ou espago cosmico. Se nés contemplarmos a misteriosa profundidade
azulada do firmamento, contemplaremos a profundidade do nosso
préprio ser interior, da nossa prépria consciéncia misteriosa que
abrange tudo na sua pureza original e imaculada: imaculada pelos
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pensamentos e representagbes mentais, nio dividida pelas discrimi-
nacOes, desejos e aversdes. Af reside a indescritivel e inexplicivel
felicidade que nos preenche durante tal contemplagio.

Partindo de tais experiéncias, comecamos a compreender o
significado do azul profundo como o centro e ponto de partida do
simbolismo e da visdo meditativa: € a luz da Sabedoria transcen-
dental do Dharma-dhdtu — a origem da verdadeira faculdade da
consciéncia e do conhecimento, indiferenciada, potencial, envolven-
do tudo, semelhante ao espago infinito — que como uma radiincia
azul emana do cora¢do de Vairocana, ocupando o centro do man-

dala dos cinco Dhydni-Buddhas, o pericarpo do l6tus de quatro
pétalas.

Por isso, € dito no Bardo Thiodol que da “semente (thig-le)
potencial (lit. “expandindo”: brdal-ba) na esfera central (do espago
azul-profundo) aparece o Abengoado Vairocana. A cor do seu cor-
po é branca. Ele estid sentado sobre um trono de lefio, segurando
na sua mio uma roda (do Dharma) de oito raios, e é abracado
pela Mae Divina do Espago Infinito”. A luz azul-profundo da Sa-
bedoria Dharma-dhdtu, que é identificada com o estado original,
ou o elemento puro, da consciéncia (rnam-par-ses-pahi phun-po
gnas-su dag-pa), simboliza ao mesmo tempo a potencialidade do.
Grande Vazio, tdo excelentemente expresso nas palavras poéticas
do Sexto Patriarca (Hui-neng) da Escola Ch’an

“Quando vocé me ouve falar do vazio, ndo caia na idéia que
eu exprimo vacuidade. E da mais alta importincia que ndo nos
deixemos cair nesta idéia, porque entdo, quando um homem senta
tranqiiilamente ¢ mantém sua mente despreocupada,-ele permane-
ceria num estado de ‘vacuidade de indiferenga’. O vazio ilimitado
do universo é capaz de segurar mirfades de coisas, de formas ¢ fi-
guras as mais diversas, tais como o sol e a lua, e as estrelas, mun-
dos, montanhas, rios, riachos, nascentes, bosques, galhos, homens
bons, homens maus, leis pertinentes & bondade e a4 maldade, planos
divinos e infernos, grandes oceanos e todas as montanhas do
Mahdmeru. O espaco ocupa isto tudo, € do mesmo modo a vacuida-
de da nossa natureza. NOs dizemos que a Esséncia da Mente é

grande porque ela abrange todas as coisas, visto que todas as coisas
estio dentro da nossa natureza.”!

Porém, tal como o espagco — embora, evidentemente, nés vi-
vamos nele, estejamos repletos dele, circundados por ele, e carre-

1. “Sitra do Sexto Patriarca”, traduzido do Chinés por Wong Mou-lam,
publicado em A Buddhist Bible por Dwight Goddard.
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guemos seu infinito inteiro no nosso coragio -— ndo pode ser
descrito, explicado ou definido como um todo, porém somente em
aspectos parciais e em relagdo ao individuo que o experimenta, do
mesmo modo a natureza da consciéncia e do estado Bddico s6 pode
ser aproximada para nossa compreensiio pela especificagio das suas
qualidades e individualizacio dos seus virios aspectos.

De modo a nos orientarmos no espago, falamos de um qua-
drante leste, sul, oeste e norte, associando a cada uma destas dire-
¢Oes uma fase particular do curso solar, sem entretanto por meio
destes negar a unidade do espago ou discutir o fato que a fonte da
luz permanece a mesma em todas as partes e em todas as suas fases.
Semelhantemente, n6s discernimos no espago da nossa experiéncia
interior, de acordo com a seqiiéncia das fases na sua expansdo, uma
direcdo leste, sul, oeste ou norte, ou forma de percepgdo, expressido
ou atitude, sem por isto negar a unidade e a coexisténcia simultinea
de todos estes aspectos espaciais e qualidades da consciéncia. Assim,
raiz, tronco, galhos, folhas, florescéncia e frutos estio potencial-
mente presentes na unidade indiferenciada da semente, ¢ somente

quando eles estdo desabrochados no espago e no tempo é que eles
se tornam realidades para nés.

A fim de experimentar a realidade da Mente Umversal, as ima-
gens e as radiagdes luminosas dos Dhydni-Buddhas aparecem do
espago azul-profundo da consciéncia indiferenciada. No leste apa-
rece o espaco azul do Aksobhya, de cujo coragdo brilha a luz ainda
ndo qualificada, incolor, pura, branca (igual a Vairocana)? da Sa-
bedoria semelhante ao Espelho, na qual as formas de todas as coisas
(ripa) estao diferenciadas, por assim dizer, pela primeira vez (para
permanecer na semelhanga temporal da “expansdo”), de maneira
a ser refletida com a clareza, firmeza ¢ imparcialidade de um espe-

Tho, que permanece ndo afetado e infocdvel pelos objetos que ele
reflete.

E a atitude de um observador imparcial, a percepgdo pura,
espontinea (a espontaneidade do “satori” no Budismo Zen), na
qual nosso pensamento preconcebido habitual € eliminado, junto
aparentemente com seu objetivo, porém na realidade arbitraria,
isoladamente dos eventos condicionados ao tempo ou aspectos de
processos orginicos, Por meio disto os fendmenos momenténeos sdo

2. A cor do corpo de Vairocana é branca, sen brilho azul, enquanto

a cor do corpo de Aksobhya é azule seu brilho branco. Isto indica sua na-
tureza complementar.
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arrancados das suas relagdes vivas e concretizados em “coisas” sim-
ples ou objetos materiais.

Contudo, a luz da Sabedcria semelhante a2 do Espelho, as coisas
estdo libertas da sua “concretizagdo”, do seu isolamento, sem esta-
rem privadas das suas formas; elas estdo despojadas da sua mate-
rialidade, sem estarem por isso dissolvidas, porque o principio
criativo da mente, que estd no fundo de toda forma e materialidade,
é reconhecido como o lado ativo do Depésito Universal da Cons-
ciéncia (dlaya-vijiidna), na superficie da qual as formas aparecem
e desaparecem, iguais as ondas na superficie do oceano, e que, quando
acalmadas, refletem a pura vacuidade do espago (Vairocana no seu
aspecto feminino: sunyatd) e a luz pura do espaco celeste (Vairo-
cana no seu aspecto masculino, como iluminador). '

Por isso é que se diz no Bardo Thidol que “no segundo dia
da ‘experiéncia da realidade’ a forma pura do elemento 4gua brilha
como uma luz branca. Ao mesmo tempo, 14 aparece do azul orien-
tal da esfera da felicidade o Abencoado Vajrasattva-Aksobhyva. A
cor do seu corpo é azul-profundo. Ele esti segurando em sua mio
um vajra de cinco pontas e estd sentado num trono de elefante 3,
abragado pela Mée Divina Locand (Tib.: sans-rgyas-spyan-ma: “o
Olho do Buda”). O principio puro da forma (gzugs-kyi phun-po
gnas-su dag-pa), a luz pura, branca, radiante da Sabedoria seme-
lhante 2 do Espelho, emana do coragdo de Vajrasattva no seu as-
pecto Pai-Mae (yab-yum)...”.

O Dhyani-Buddha na diregio sul é como o sol ao meio-dia, o
simbolo de doagdo da abundincia da forga espiritual. Ratnasambha-
va, cuja cor corresponde a luz quente do sol, aparece no gesto de
dar (ddna-mudrd) as Trés JGias (triratna). Do seu coragdo emana
a luz dourada da Sabedoria da Igualdade essencial de todos os seres.
O principio puro do sentimento que lhe é atribuido é por ele conver-
tido em amor e compaixdo para todos os seres viventes no sentimen-
to de identidade.

No plano elementar, Ratnasambhava corresponde a terra, que
sustenta e nutre todos os seres com a equanimidade e paciéncia de
uma mie, aos olhos da qual todos os seres, nascidos dela, sfio
iguais. A cor simbdlica tradicional do elemento terra é o amarelo.
Na sua forma mais pura, ela aparece como ouro ou cOmo uma
jéia (ratna), na terminologia mistica da alquimia como prima maté-
ria ou como a “Pedra Filosofal” (cintamani).

3. Um tronp carregado ou suportado por clefantes, simbolos da fir-

" meza, e por isto emblemas de Aksobhya, “o Imutivel”.
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O Bardo Thodol, por isto, diz: “No terceiro dia a forma pura
do elemento terra emana uma luz de brilho amarelo. Ao mesmo
tempo, 14, da esfera amarela sul da gléria, aparece o Abengoado
Ratnasambhava. A cor do sen corpo é amarela. Ele esti se-
gurando uma j6éia em sua mdo e estd sentado num trono suporta-
do por um cavalo,* abragado pela Mde Divina Mdmdki (yum-mchog
md-ma-ki) . ..”.

“Q principio puro do sentimento (tshor-bahi phun-po dbyins-su
dag-pa) irradia como a luz amarela da Sabedoria da Eqiiidade. ..”

Amitabha, o Dhyani-Buddha da diregio do ocidente, aparece
na cor do sol poente (vermelha) e, de acordo com a hora mais
contemplativa do dia, suas médos repousam em seu colo, na postu-
ra de meditagdo (dhydna-mudrd). A luz intensa vermelha da visdo
interior discriminativa irradia do seu coragdo e o l6tus completa-
mente desabrochado (padma) da expans@o da meditagdo criativa
repousa sobre suas mios. A faculdade da visdo intuitiva evolui do
principio purificado da percepgéo, que é atribuido a Amitdbha. No
plano elementar, o fogo corresponde a ele e assim, de acordo com
o antigo simbolismo tradicional, o olho e a fungdo visual.’

Em concordincia, o Bardo Thidol diz: “No quarto dia, a forma
pura do elemento fogo britlha como uma luz vermelha. Ao mesmo
tempo, 14 aparece da esfera vermelha ocidental da felicidade o
" Abengoado Amitdbha. A cor do seu corpo é vermelha. Ele estd com
um 16tus na mio, e estd sentado sobre um trono de pavido, abraga-
do pela Mie Divina Pdndaravdsini, a “Vestida de Branco” (gos-
dkar-mo). O principio puro da percepcdo (hdu-ses-kyi phun-po
gnas-su dag-pa) brilha como a luz vermelha da Sabedoria da Clara
Visdo do Discernimento. . .”. '

Amoghasiddhi, o Dhydni-Buddha da diregdo norte, representa
0 que poderiamos chamar de “o sol a2 meia-noite”, isto é, a ativi-
dade misteriosa das forgas espirituais, que trabalha afastada dos
sentidos, invisivel ¢ imperceptivel, com o objetivo de guiar o indi-
viduo (ou, mais apropriadamente, todos os seres vivos) para a
maturidade do conhecimento e liberagdo. A luz amarela de um sol
(interior) (bodhi) invisivel aos olhos humanos, combinada com o
azul-profundo do céu da noite (no qual o espago insondével
do universo parece abrir-se), forma o verde sereno mistico de

4. O cavalo é um simbolo solar, associado com o sul, ¢ com o sol
no seu zénite.

5. Por conseqiiéncia, o pavdo, cujas penas estio adornadas com olhos,
€ o animal que suporta o trono de Amitdbha.
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O LOTUS OU MANDALA DOS CINCO DHYANI-BUDDHAS
com seus aspectos femininos, qualidades e simbolos, de acordo com
os ensinamentos do Bardo Thidol.
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(As sflabas-semente do centro dos cinco circulos serdo explicadas

na Quarta Parte.)



Amoghasiddhi. A luz verde da Sabedoria ativa Totalmente Realiza-
da, que brilha emanando do seu coragdo, combina a universalidade
da luz azul de Vairocana com o calor emocional gerado pela luz
da Sabedoria da Eqiiidade de Ratnasambhava.

Desta forma, o conhecimento da igualdade e unidade essencial
de todos os seres ¢ transformado na atividade universal, espiritua-
lizada para o beneficio de todos os seres pela remincia completa
do interesse proprio: pelo poder do amor todo envolvente (maitri)
¢ compaixao ilimitada (karuna). Estas duas forgas — se firmemen-
te enraizadas nas j4 mencionadas Sabedorias — sdo os cetros duplos
indestrutiveis (visva-vajra; Tib.: rdo-rje rgya-gram) de Amoghasiddhi,
que neste sentido podem ser considerados como uma intensificagido
do vajra de Aksobhya. O visva-vajra representa o poder méigico espi-
ritnal (siddhi) de um Buda, em que o principio da voligio estd
livre de toda tendéncia egoistica. No plano elementar, este poder
todo-penetrante corresponde ao elemento ar, o principio do movi-
mento e extensdo, da vida e da respiragio (prdna).

Por isso, estd dito no Bardo Thiodol: “No quinto dia, a forma
pura do elemento ar britha como uma luz verde. Ao mesmo tempo,
aparece, 14 da esfera norte verde da agfio triunfante, o Abengoado
Amoghasiddhi. A cor do seu corpo € verde. Ele estd segurando na
sua mio um visva-vajra ¢ estd sentado sobre um trono suportado
por homens-péssaros ¢ e flutuando no espago celeste, abragado pela
Maie Divina, -a Fiel Dolma (dam-tshig sgrol-ma). O principio puro
da voli¢go (hdu-byed-kyi phun-po gnas-su dag-pa) brilha como a
luz verde da Sabedoria Totalmente Realizada...”.

9

A Importincia do Bardo Thodol como um Guia
’ na Esfera da Visio Criativa

A descrigdo destas visdes que, de acordo com Bardo Thodol,
aparecem no estado intermediério (bar-do) que se segue 4 morte,
n3o sio nem folclore primitivo nem especulagdes teolégicas. Elas
ndo estdio relacionadas com o aparecimento de seres sobrenaturais,
tais como deuses, espiritos ou génios, porém com as projegdes visi-

6. Tib.: san-san, pronunciado “shang-shang”, criatura metade homem,
metade péssaro. Da cintura para cima eles aparecem na forma humana, tanto
masculina como feminina. Seus pés e suas asas s§o de passaro.
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veis ou reflexos de processos interiores, experiéncias e estados da
mente, produzidos na fase criativa da meditagdo. Elas sdo os resul-
tados de uma vida de treinamento nos métodos de concentragdo e
na prética da visdo criativa.

Os aparecimentos destas formas luminosas sdo semelhantes ao
de um circulo encantado em volta do adepto, protegendo-o dos
horrores da morte e dos perigos de afundar nos estados mais baixos
de existéncia, evocando na sua mente tudo que € nobre, elevado e
esclarecedor.

Tal evocagio de simbolos interiores e forgas espirituais € a
significagdo profunda da expressdo “tho-dol” (thos-grol) ou “libera-
¢do pela audigdo”. Somente aquele que tem ouvidos para ouvir,
isto é, aquele que se preparou em vida para o chamado da libera-
¢do e se tornou receptivo para esta pelo treinamento do érgdo inte-
rior da audicfo, pode responder ao chamado e segui-lo. Somente
aquele que abriu seu olho interior pode ver as visbes redentoras.
Aquele, entretanto, que ndo desenvolveu a faculdade auditiva inte-
rior nem a da visio interior, ndo pode ser beneficiado por ouvir
simplesmente as narrativas do Bardo Thddol.

Por isso, o texto diz: “Aquele que meditou na Grande Perfei-
¢do (rdzogs-chen; Sinsc.: sampannakrama, o estado de perfeigdo,
que ¢ alcangado pela via da integragfio perfeita [layakrama]) € no
Grande Simbolo (phyag-rgya chen-po; Sinsc.: mahdmudrd, a grande
atitude da unificagio e plenitude) verd a luz clara e alcangard a
iluminagdio no momento da morte, realizando o estado de liberagcao
no Dharmakdya, motivo pelo qual eles ndo necessitardo da narra-
tiva deste Thodol”.

Semelhantemente, esta dito em outro lugar que se alguém medi-
tou nas figuras destas personificacées divinas enquanto estava no
mundo dos humanos, este poderd alcangar a liberagdo, devido ao
fato de as ter reconhecido, quando aparecem no Bardo. “Se, entre-
tanto, este alguém ndo pode relembrar os ensinamentos (concer-
nentes a eles) neste estdgio, mesmo a audicio (do Bardo Thdidol)
nio tem valia.”

Assim, o Bardo Thidol é o primeiro entre todos os livros para
os vivos, a fim de prepari-los ndo somente para os perigos da
morte, como também para lhes dar uma oportunidade de fazer uso
das grandes possibilidades oferecidas no momento do abandono do
corpo — tanto para um melhor renascimento como para a liberta-
¢do final.
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Para todos os que estio familiarizados com a filosofia Budista, é
claro que nascimento e morte ndo sdo fenOmenos que acontecem
somente uma vez na vida humana, porém, alguma coisa que aconte-
ce ininterruptamente dentro de nés. A todo momento alguma coisa
dentro de nés morre e renasce. Os diferentes bardos, por isso, nada
mais sdo do que estados diferentes de consciéncia da nossa vida: o
estado de consciéncia desperta, a consciéncia normal de um ser nasci-
do no nosso mundo humano (skyes-nas bar-do); o estado de cons-
ciéncia do sonho (rmi-lam bar-do); o estado de dhydna, ou da
consciéncia em transe, na meditacio profunda (bsam-gtan bar-do);
o estado de experimentar a morte (hchi-kha bar-do); o estado de
experimentar a Realidade (chos-fiid bar-do); o- estado de conscién-
cia do renascimento (srid-pa bar-do).

Tudo isto esta claramente descrito nos “Versos-Raizes dos [seis]
Bardos” (bar-dohi rtsa-tshig) que, juntos com “Os que Rezam ¢
Aspiram” (smon-lam) ', formam o nicleo auténtico e original do
Bardo Thodol, em volta do qual as partes em prosa se cristalizaram
como comentarios. Isto prova o que nés temos que fazer aqui com
a propria vida e ndo simplesmente com a missa pelos mortos, ao
que o Bardo Thidol estava reduzido nos Gltimos tempos.

O Bardo Thodol ndo estd destinado somente aqueles que véem
o aproximar do fim de sua vida, ou aqueles que estdo prestes a
morrer, porém igualmente aqueles que estio na plenitude da vida
e para quem pela primeira vez realizam o pleno significado da sua
existéncia como seres humanos. Ter nascido como um ser humano
¢ um privilégio, de acordo com os ensinamentos do Buda, porque
isto oferece a rara oportunidade de liberagdo através de seus préprios
e decisivos esforgos, através da “volta & sede mais profunda da
consciéncia”.

Concordantemente, os '‘Versos-Raizes do Bardo” comecam com
estas palavras:

“Oh agora, quando o Bardo da Vida” 2 amanhece sobre mim.
— Depois de abandonar a indoléncia, desde que nio hd tempo
para desperdicar na vida —

1. O smon-lam Tibetano corresponde a pranidhdna do Sénscrito, que
ndo é uma oragio no sentido de uma siplica, porém uma evocagiio as forcas
mais elevadas da nossa mente, ou aos nossos mais altos ideais, ¢ da lem-
branga daqueles que os realizaram (Budas), combinado com a firme reso-
lugio ou voto de seguir seus exemplos e pdr em prética nossas aspiragdes.

2. O Lama Kazi Dawa Samdup tem aqui “Lugar do Nascimento do
Bardo” — evidentemente seu manuscrito tem “skyes-gnas” em vez de “skyes-
nas”, que ¢ encontrado nos blocos gravados (Edicdo Tibetana autorizada).
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Possa eu sem distragfio entrar na via da audigfo, da reflexo, e
da meditago,

De modo que... uma vez tendo alcancado a corporificagio
h

Nenhum tempo se deve esbanjar em distragfes fiiteis”.

Ouvindo, refletindo e meditando sio os trés estdgios do disci-
pulado. A palavra Tibetana para “ouvindo” ou “escutando”, thos
nesta conexdo — tanto como na expressdo “Thodol” (thos-grol) —,
nfio pode ser confundida com a simples percepgio fisica do sentido
da audigdo, como pode ser visto no termo Tibetano “fian-thos”
(pron. “nd-t'hd”), o equivalente da palavra Sénscrita “srdvaka”, re-
ferindo-se a um “discipulo”, e, mais particularmente, ao discipulo
pessoal do Buda, e ndo apenas a alguém que por acaso ouviu os ensi-
namentos do Buda. Refere-se aquele que aceitou este ensinamento no
seu coraciio ¢ tornou-o seu proprio. Assim, a palavra “ouvindo”,
neste contexto, implica em “ouvir no seu préprio coragdo”, isto &,
com fé sincera (sraddha). Isto representa o primeiro estagio do disci-
pulado. No segundo estigio, esta atitude intuitiva € transformada
na compreensdo através da razdo; enquanto no terceiro estigio, o
sentimento intuitivo do discipulo como sua compreensio intelectual
sdo transformados através da experiéncia direta numa realidade viva.
Assim, a convicgdo intelectual cresce numa certeza espiritual, num
conhecimento em que o conhecedor é uno com o conhecido.

‘Bste é o estado espiritual elevado concedido pelos ensinamen-
tos descritos no Bardo Thodol. Com isto, o discipulo iniciado alcan-
¢a o dominio sobre a esfera da morte, e, sendo capaz de perceber a
natureza iluséria da morte, ¢ liberto do temor. Visto que no processo
de morrer nés passamos através dos mesmos estigios que foram expe-
rimentados nos estados mais elevados da meditacio. J4 Plutarco
disse: “No momento da morte, a alma experimenta 0 mesmo que
os iniciados nos grandes mistérios”.

O Bardo Thido! é um livio de iniciagio semelhante aqueles
dos Grandes Mistérios. Sob pretexto da morte, ele revela ao iniciado
o segredo da vida. Ele precisa ir através da experiéncia da morte,

A 1ltima significa literalmente “tendo nascido”, isto é, tendo nascido num
estado que os homens chamam vida. “Skyes-gnas” poderia se referir ao tero,
o “lugar” do nascimento (gnas), ¢ como isto é o objeto do sexto verso, que
diz respeito ao bardo do nascimento, ndo pode ter este sigmificado aqui,
porque de outra maneira haveria somente cinto bardos em vez de seis.
Mesmo se a palavra “gnas” é empregada em certas tradighes, temos que con-
servar na mente que “ganas” tem muitos significados. Pode significar um
lugar, uma regidio, uma esfera, pertencer a uma certa ordem ou classe, uma
condigio como a da existéncia humana, 0 mundo da vida ¢ da morte, etc.
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a fim de alcancar a libertagio no seu interior. Ele precisa morrer
para o seu passado e para o seu ego, antes de poder ser admitido
na comunidade dos Tluminados. Somente aquele que observa cada
momento da sua vida como se fosse seu Gltimo, € o valoriza de
acordo, pode compreender o significado do Bardo Thiédol como um
vade-mécum para iniciados, um guia para o sadhaka, uma inspiragio
incomparéivel para a expansido da visio interior. Aqui incluso consta
para nés o valor deste trabalho, uma das mais antigas escrituras na
lingua Tibetana, que é considerada um testamento espiritual de
Padmasambhava. Ele contém em linhas gerais o fundamento de todos
os Wltimos mandalas ou sistemas de visualizacio criativa. Devido a
esta razio, fizemos do Bardo Thodol a base das nossas observagdes.?

3. Todas as referéncias ao texto original do Bardoe Thédol, na presen-
te parte como nas seguintes, estio baseadas na edigio autorizada Tibetana
dos blocos gravados. '

Para referéncias das traduces do Lama Kazi Dawa Samdup, v. W. Y.

Evans-Wentz, The Tibetan Book of the Death, Oxford University Press (Third
edition, 1957). ]
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da sua compaix3o ilimitada, sua capacidade infinita de participar tanto
nas alegrias como nos sofrimentos dos outros, sem ficar indeciso ou
influenciado por eles, sem perder ou limitar sua universalidade. E
esta forga que estabelece o contato interior com tudo que vive, e

~especialmente com todos que se aproximam dele. Ele ndo ¢ como

uma deidade distante e intangivel, para a qual se olha com pasmo e
temor, porém como um amigo sibio e um guia repleto de amor, pelo
qual se sente uma espontdnea relagfo interior, devido a ele mesmo
ter percorrido o caminho por entre os erros e ciladas humanas, através
de todas as alturas e abismos do Samsdra.

E este elemento humano no cariter do Buda que suaviza a lu-
minosidade da sua perfeicdo, aliviando a distdncia e o afastamento
aparente da vida humana comum; pois sua compaixdo é tdo grande
quanto sua sabedoria, sua humanidade e calor de sentimento tdo uni-
versais quanto sua mente.

"Ele voltou da experiéncia da universalidade — da chama sa-
grada OM que tudo consome e purifica — para o plano humano,
sem perder a consciéncia da totalidade, o conhecimento da unidade
do homem com o cosmo. E assim, da profundeza do seu coragéo, o
som primordial da Realidade € transferido no som do mistério
c6smico-humano (purificado através do sofrimento e da compaixdo),
que ressoa através de todas as escrituras do Mahdydna e Vajraydna, e
na sagrada silaba-semente HUM.

OM ¢ a ascensdio para a universalidade, HOM é a descida do
estado de universalidade para a profundeza do coragio humano.
HUOM néo pode ser sem OM. Porém, HOM ¢ mais do que OM: ¢
o Caminho do Meio, que néo fica perdido no finito nem no infinito,
que nfo estd preso nem a um nem ao outro extremo.

Por conseguinte, foi dito: “Na escuriddo estdo aqueles que s6
veneram o mundo, porém em maior escuriddo estio os que veneram
somente o infinito. Aquele que aceita os dois, salva-se da morte
através do conhecimento do finito e alcanga a imortalidade através do
conhecimento do infinito”. (Ise Upanisad.)?!

1. BEsta interpretagio, que devo a Rabindranath Tagore, parece mais
préxima do significado original do que muitas das tradugdes literais, que fre-
giientemente, em tais casos, diferem consideravelmente uma das outras. “Aque-
les que fazem curto do mundo”, isto é, o samsdra, o estado de ignorancia
(avidyd), sdo os que consideram o mundo a unica realidade (portanto:
avidydm-upasate); enquanto aqueles que adquiriram conhecimento (vidyd),
porém ndo sabedoria, caem no outro extremo devotando-se apenas ao co-
nhecimento conceitual do abstrato (vidydydm ratdh): “venerando o infinito”
e menosprezando o finito. Porém, aquele que percebe que ambos séo apenas
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OM, no seu aspecto dindmico, € a ruptura da consciéncia indi-
vidual para a consciéncia supra-individual, abrindo ¢ caminho para
o “absoluto”, a liberagdo do ego, da ilusdo do “eu”. Viver no
“absoluto” é tdo impossivel para um ser vivente como flutuar no
vécuo, porque a vida e a consciéncia s6 séo possiveis onde ha relages.
A experiéncia do OM precisa ser protegida e levada a maturidade
naquela do HOM. OM ¢ semelhante ao sol, porém HUM ¢ seme-
lhante ao solo, onde os raios solares devem descer a fim de despertar
a vida adormecida.

OM ¢ o infinito, porém HUM € o infinito no finito, o eterno
no temporal, o atemporal no momento, o incondicionado no con-
dicionado, o sem-forma na base de toda forma, o transcendental no
efémero: é a Sabedoria do Grande Espelho, que reflete tanto o
Vazio (sényatd) como os objetos, e revela o “vazio” nas coisas como
também as coisas no “vazio”.

“Ver as coisas como partes, como elementos incompletos, € um
conhecimento analitico inferior. O Absoluto esti em toda parte; ele
tem que ser visto e encontrado em todo lugar. Todo finito € um infinito
e tem que ser conhecido e sentido na sua infinidade intrinseca tanto
quanto na sua aparéncia finita superficial. Porém, conhecer assim o
mundo, como percebé-lo e o experimentar, ndo € o bastante para
se ter uma idéia intelectual ou imaginacio daquilo que ele é; uma
certa visdo divina, um sentido divino, um éxtase divino é necessirio, e
a experiéncia da uniio de n6és mesmos com os objetos da nossa
consciéncia. Naquela experiéncia... cada coisa no Todo torna-se,
para nés, n6és mesmos. ..” 2

Uma tal “visdo divina” s6 é possivel através da realizacio da
universalidade da nossa maior consciéncia. Nés, por isso, precisamos
passar pela experiéncia do OM, a fim de alcangar e compreender a
ainda mais profunda experiéncia do HOM. E por causa disto, OM
fica no comego ¢ HUM no fim dos mantras. No OM nés nos abrimos,
no HUM nés nos damos. OM ¢ a porta do conhecimento, HOM é
a porta da realizagdo deste conhecimento na vida. HOM é o som
sacrificial. A silaba Sanscrita “Au” significa “sacrificar, cumprir um

os dois lados da mesma realidade, “sobrepuja a morte” pelo reconhecimento
da natureza da ignorincia, que cria a ilusio da morte (ndo pelo conheci-
mento que a vida segue ininterruptamente mudando apenas sua forma); e
ele “alcanga a imortalidade” pelo reconhecimento da natureza relativa do conhe-
cimento conceitual, indo assim além da dualidade sujeito e objeto e chegando
4 experiéncia direta e espontinea da realidade em si mesmo.

2. Sri Aurobindo: The Synthesis of Yoga, p. 486.
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ato ou ritual sacrificial”. O fnico sacrificio, entretanto, que o Buda
reconhece, € o préprio sacrificio, de si mesmo.

“Brimane, eu nido coloco lenha para o fogo dos altares,
Somente em mim queima a chama que eu acendo.

Meu fogo queima sempre, sempre composto de mim mesmo
. e o coragdo é o altar;

Nisto, a chama — & o prépric homem bem domado.” 8

HUM esté simbolizado no gesto do Buda tocando a terra, cha-
mando a terra como testemunho de inimeros atos de auto-sacrificio
por ele realizados nesta e em passadas existéncias. E este poder do

sacrificio supremo que subjugou o Mal (Mdra) e afugentou suas
hostes de demdnios.

Seria uma inverséo completa de causa e efeito definir o som HOM
como uma expressdo de célera, desafio, como um ato ameagador ou
de intimidagdo, ou como um meio de exorcizar demdnios. Tao simples
interpretagdes s@io devidas i ignordncia da pritica e da tradigfo
méntrica, como afirmado em numerosas colegbes de formulas
méntricas, que podem ser encontradas em muitos templos e biblio-
tecas mondsticas. Esses livros méntricos foram descuidados pelos eru-
ditos Ocidentais, devido & sua natureza puramente exotérica e
intraduzivel. Uma andlise paciente e cuidadosa destes livros,- entre-
tanto, poderia nos dar muitas informagGes valiosas no que se refere
a estrutura, ao desenvolvimento e as leis préprias destas formas so-
noras aparentemente arbitrdrias, que nem obedecem as leis gra-
maticais, nem as definigdes filolégicas da palavra. E, ainda, elas nio
sdo desprovidas de significado, porque ndo somente correspondem a
certas atitudes emocionais ¢ mentais, como a certas visdes intros-
pectivas claramente definidas (imagens mentais, simbolos, etc.) que

o iniciado é capaz de evocar com auxilio delas. Além disso, sd0 uma
ajuda valiosa ao estudo da iconografia Tibetana.

Se HUOM fosse a expressdo de 6dio e de uma atitude amea-
cadora, s6 poderia ser aplicado para os mantras de forma “colérica”
ou aterrorizante dos Dhydni-Buddhas e -Bodhisattvas. Isto, porém,
nio € o caso, como podemos ver nas colegdes de férmulas méntricas
acima mencionadas. Pelo contririo, HOM estd muito mais associado
com os mantras de aspecto pacifico, como aquele do Avalokitesvara,
o Todo-compassivel, cujo mantra OM MANI PADME HOM ¢ a mais
alta expressdo desta sabedoria do coracdo, que corajosamente desce
no mundo — e até no mais profundo inferno — de modo a trans-

3. Samyutta-Nikdya, 1, p. 169 (tradugio de 1. B. Horner).
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formar o veneno da morte no Elixir da Vida. Em verdade, o préprio
Avalokitesvara assume igualmente a forma de Yama, o Deus da Morte
e o Juiz dos Mortos, a fim de converter o finito num recepticulo
do infinito, para transformar nossa vida mortal nos raios do seu amor
e-libertd-la do rigor mortal de separa¢io da vida maior do espirito.

Antes de tratar dos aspectos metafisicos da siliba HOM e
dos principios abstratos relacionados com eles, teremos que simples-
mente tomar em consideragdo seu simbolismo tonal. Porém, fazendo
isto, precisamos compreender claramente que dualquer coisa que pu-
sermos em palavras e conceitos néo é um meijo definitivo ou exaustivo
(seguramente bom para todas as definicdes dos sons e férmulas
méntricas), mas apenas uma tentativa aproximada, que pode servir

para elucidar certos aspéctos que aparecem como pontos luminosos
na experiéncia da silaba sagrada.

HUOM consiste num (h) aspirado, huma vogal alongada (1), e
num som nasal fechado (m), que em Sénscrito é conhecido como

anusvara’ (literalmente, “depois do som”), semelhante ao hgelramente
nasalado ‘“ng” (“hlGng”).

O asplrado € o som da respiracdo, a verdadeira esséncia da vida,
o som do prdna (Tib.: sugs), a forga vital sutil, o “atman” na sua
forma individualizada original, ainda egocentricamente nio deformada:
o fluxo continuo entrando e saindo da forga vital que tudo abrange.

A vogal longa U € o som da profundeza, vibrando no anusvara,
onde ele se une com o inaudivel. U é o limite inferior na escala tonal
da voz humana, o limiar do siléncio, ou como é expresso em Tibetano:
“a porta do inaudivel” (“U-nithos-pa-med-pahi-sgo” [bKah-hgyur,
myan-hdas, K. 206]).

A sonoridade dirigida para o interior, o som final vibrando inte-
riormente do anusvara, pode-se dizer, situa-se (de acordo com a sua
natureza) entre as consoantes ¢ as vogais, sendo uma combinagio
indissolivel de ambas. No Sénscrito como no Tibetano, é represen-
tada, devido a isso, por um sinal diacritico na forma de um ponto,
de uma gota, ou de um pequeno circulo (Sénsc.: bindu; Tib.: thig-le),
isto €, pelo simbolo da unidade, da totalidade, do absoluto, do impe-
recivel, indestrutivel (aksara), do Vazio (stnyatd), o estado além da
dualidade, o dharmadhdtu, etc. Todo som que estd conectado com ele,
assim torna-se mantra, som interno, vibragfo psiquica. (Deste modo,
o som simples natural O torna-se o som Méntrico OM.)

Se, por conseguinte, a natureza méntrica das letras do alfabeto
Sénscrito (que de acordo com a tradigdo Indiana € de origem di-
vina, e no que esta igualmente baseada a escrita sagrada Tibetana) é
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- acentuada, o anusvara esta sobreposto a ela, como vemos por exemplo

nas representagdes pictoriais dos centros psiquicos ou cakras (chacras)
no corpo humano, em que cada centro estd caracterizado por varias
silabas-semente. Estas estio dispostas como pétalas em volta do célice
ou pericarpo da flor do 16tus, no centro do qual aparece a
silaba-semente principal, correspondendo ao elemento dirigente ou
estado de agregacdo e sua cor simbélica.

2

A Doutrina dos Centros Psiquicos no Hinduismo
¢ no Budismo

Apesar dos fundamentos fisiologicos da doutrina dos centros
psiquicos serem os mesmos nos Tantras Hindus e Budistas, temos
que ter em mente que o meio nos quais estes centros estdo delimitados
e utilizados no sistema Budista de meditagdo apresentam diferengas
consideraveis, apesar de algumas similaridades técnicas. Por isso, néo
¢ permissivel confundir estes dois sistemas e explicar a prética da
meditagio Budista como se estivesse baseada ou derivada dos ensi-
namentos e do simbolismo dos Tantras Hindus, como isto tem sido
divulgado em quase todos os livros que tratam do assunto. Devido a
este erro fundamental, criou-se a impressio de que o Budismo se
apossou de alguma coisa que era alheia ao seu cariter préprio e que
subseqiientemente foi adaptado ao seu préprio uso e terminologia e
assim ajustado ao sistema Budista.

A principal diferenca entre os dois sistemas estd no diferente
tratamento dos mesmos fatos fundamentais. Tal como viajantes de
temperamentos, interesses, e atitudes mentais diferentes descreveriam
a mesma paisagem de modo completamente diverso, sem entretanto
um contradizer o outro nos fatos dados, da mesma maneira os Bu-
distas ¢ os Hindus seguidores dos Tantras situam a mesma paisagem
da mente humana com experiéncias diferentes.

O sistema Hindu acentua mais o lado estdtico dos centros e suas
conexdes com a natureza elementar, identificando-os com os ele-
mentos fundamentais e forcas do universo. Isto supre os chacras com
um conteddo “objetivo” em forma de silabas-semente permanente-
mente fixas ¢ de suas correspondentes regras divinas em forma de
deuses ou deusas.

O sistema Budista é menos relacionado com o lado objetivo
estitico dos chacras, porém mais precisamente com o que flui através
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deles, com suas fungOes dindmicas, isto €, com a transformagio da-
quelas correntes cOsmicas ou energias naturais em potencialidades
espirituais.! Os simbolos méntricos dos sons originais, representados
pelas letras do alfabeto, por isso néo s@o identificados ou atribuidos a
certos centros de uma vez e definitivamente, porém sdo intercalados
no fluxo vivo das forgas, representados como correntes de energia
polarizada, nas quais a intera¢@o, penetragdo mitua e combinagio de-
pendem do sucesso do treinamento Espiritual,

Os canais, através dos quais estas energias psiquicas fluem no
corpo humano, sdo chamados de nddi (Tib.: rtsa) e seguem a estru-
tura fundamental do corpo de modo similar ao do sistema nervoso,
embora ndo possam ser identificados com ele, como tem sido muitas
vezes erroneamente sustentado. Todas as tentativas para demonstré-lo
tém somente mostrado que as experiéncias de Yoga nio podem ser
medidas com as réguas graduadas da ciéncia natural *, fisiologia e
dissecgdio anatOmica, nem pelas da psicologia experimental.

Enquanto que de acordo com as concepgdes Ocidentais o cérebro
¢ a sede exclusiva da consciéncia, a experiéncia yogue mostra que
nossa consciéncia cerebral é apenas uma entre as muitas formas
possiveis de consciéncia, e que esta, de acordo com suas funcdes e
natureza, pode ser localizada ou centralizada em vérios 6rgios do
corpo. Estes “6rgaos” que coletam, transformam e distribuem as forgas
que fluem através deles sdo chamados de chacras ou centros de forga.
Deles irradiam correntes secundérias de forga psiquica, compariveis
aos raios de uma roda, as varetas de um guarda-chuva, ou as pétalas
de um l6tus.

Em outras palavras, estes chacras sdo pontos nos quais as forgas
psiquicas e as fungbes do corpo unem-se ou se interpenetram
reciprocamente. Eles sdo os pontos focais nos quais as energias
césmica e psiquica se cristalizam nas qualidades do corpo, e nas quais
as qualidades corporais sdo dissolvidas ou transmutadas novamente em
forgas psiquicas. “A sede da alma esti no ponto onde se encontram
o mundo interior e o exterior. Quando eles se interpenetram, ela estd
presente em todos os pontos de penetragdo.” (Novalis.) Por isso, po-
demos dizer que cada centro psiquico nos quais nos tornamos conscios

1. “Todos os métodos agrupados sob o nome comum de Yoga séo pro-
cessos psicolégicos especiais, fundamentados numa verdade fixa da Natureza,
desenvolvendo, fora das fungdes habituais, poderes e resultados que estive-
ram sempre latentes, porém cujos movimentos comuns nio podem se ma-
nifestar facilmente nem freqiientemente.” (Sri Aurobindo: A Synthesis of
Yogu, p. 6.)

*  Por meio da fisica conceitual.
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desta penetragdo espiritual torna-se a sede da alma, e que pela ati-

vagdo ou despertar das atividades dos varios centros nds espiritua-
lizamos e transformamos nosso corpo.

Nesta conexdo, podemos lembrar outras palavras de Novalis: “O
uso ativo dos 6rgdos nada mais é do que magia, trabalho milagroso
do pensamento” — entretanto ndo no sentido comum: “Pensando no
sentido comum € pensando no pensar”. O pensamento que se pretende
definir aqui é sindnimo de atividade criativa. “Pensar € fazer”, este é
o principio fundamental de toda magia, especialmente de toda ciéncia
méntrica. Pela repetigiio ritmica de um pensamento ou idéia criativa,
de um conceito, uma percep¢do ou uma imagem mental, seu efeito
¢é aumentado e fixado (igual a acdo de uma gota pingando sem parar),
até apoderar-se de todos os Orgdos de atividade e tornar-se uma rea-

lidade mental ¢ material: uma realizagdo no sentido mais completo
da palavra.

“Conhecemos uma coisa somente pelo modo até onde a podemos
expressar, isto é, fazé-la. E pelo modo mais perfeito e miltiplo que pu-
dermos executar alguma coisa que melhor a conheceremos. Nés a co-
nhecemos completamente, se nés a pudermos produzir ¢ comunicar
sempre ¢ em todos os modos possiveis, € se nés pudermos obter uma
expressio individual em cada um dos seus 6rgios.” (Novalis.)

O grande segredo do Yoga Tantrico consiste na experiéncia da
realidade nos diferentes planos ou, se possivel, em todos os centros
psicofisicos que nos sdo acessiveis. E somente através desta percepcio
multidimensional que o nosso conhecimento ganha aquela perspectiva
universal e a profundidade que converte em experiéncia interior e rea-
lidade dindmica (ativa) o que de outro modo teria sido meramente
percebido exterior e superficialmente. Como num quadro estereos-
cépico obtém-se um maior grau de realidade juntando dois quadros
do mesmo objeto, reproduzidos em dois aAngulos ligeiramente dife-
rentes — ou, de uma maneira similar, através da combinacio de
gravagdes espacialmente diferentes da mesma composigdo - musical,
torna-se possivel uma produgdo de som mais plastico ¢ mais fiel
—, do mesmo modo uma experiéncia de maiores dimens3es € alcan-
gada pela integragio de experiéncias de diferentes centros e niveis
de consciéncia. Daf serem indescritiveis certas experiéncias de medita-
¢io no plano da consciéncia tridimensional e dentro de um sistema
de légica que reduz as possibilidades de expressio pela imposigiio de
limites no processo do pensamento.

A pressuposigdo ticita que o mundo que construimos no nosso
pensamento é idéntico ao da nossa experiéncia (para ndo dizer do
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mundo como tal) € uma das principais fontes da nossa concepgio
errbnea do mundo. O mundo que experimentamos inclui o mundo
dos nossos pensamentos, mas ndo vice-versa; porque vivemos simulta-
neamente em diferentes dimensdes, das quais a do intelecto, a fa-
culdade do pensamento discursivo, é apenas uma. Se reproduzimos
nas nossas experiéncias intelectuais que pertencem de acordo com sua
natureza a outras dimensdes, nés fazemos alguma coisa comparavel
a atividade de um pintor que pinta objetos tridimensionais ou o espago
numa superficie de duas dimens®es. Ele esta fazendo isto renunciando
conscientemente a certas qualidades pertencentes a uma maior di-
menséo e introduzindo uma nova ordem de valores tonais, proporgdes
e perspectivas Opticas que sfo vélidas somente na unidade artificial do
seu quadro e de um certo ponto de vista.

As leis desta perspectiva correspondem de muitas maneiras as leis
da légica. Ambas sacrificam qualidades de uma maior dimens3o e
restringem-se a um ponto de vista escolhido arbitrariamente, de modo
que seus objetos sdo somente vistos de um lado de cada vez, e nas
proporgdes € perspectivas correspondentes relativas a4 posigdo deste
ponto de vista. Porém, enquanto o artista conscientemente transfere
suas impressdes de uma dimensdo para outra, sem a intengio de
imitar nem de reproduzir uma realidade objetiva, mas somente a de
expressar sua reagfio em face a este objeto, o pensador geralmente
cai vitima pela ilusdo de ter-se apegado a realidade com o seu pen-

mento, por aceitar a perspectiva do “escorgo” da sua légica unilateral
como uma lei universal.

O uso da légica no pensamento é tdo necessirio e justificado
~como 0 uso da perspectiva na pintura — mas apenas como um meio

de expressdo, ndo como um critério da realidade. Se, todavia, tanto
quanto possivel, usamos definicdes 16gicas na descricio de experiéncias
meditativas ¢ dos centros de consciéncia, com as quais elas estdo li-
gadas, precisamos observar estas definigdes apenas como um tram-
polim necessério para compreensdo das dimensdes da consciéncia de
natureza diferente, em que as vérias impressdes e experiéncias de di-
ferentes planos ou de niveis estio combinados em um todo orgamco

3
Os Principios do Espago ¢ do Movimento

De acordo com a antiga tradicdo da India, o universo se revela
em duas propriedades fundamentais: como movimento, ¢ como na-
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quilo onde este movimento se produz, a saber, o espago. Este espago
¢ chamado de dkdsa (Tib.: nam-mkhah) e é através dele que as coisas
se manifestam numa aparéncia visivel, isto é, através dele que elas
possuem extenséo ou corporalidade. Como aquilo que abrange todas
as coisas, dkdsa corresponde ao espago tridimensional do nosso sen-
tido de percepgdo, e neste cardter ele é chamado de mahdkdsa. A
natureza do dkdsa, contudo, nfo se esgota nesta tridimensionalidade;
ele abrange todas as possibilidades do movimento, néo apenas o fisico,
mas o espiritual também: ele contém dimensdes infinitas.

No plano da atividade espiritual, dkdsa é chamado o “espago da
consciéncia”, ou a dimensdo da consciéncia “cittdkdsa”, enquanto na
mais alta fase da experiéncia espiritual, em que a dualidade do indi-
viduo e do objeto é eliminada, ele é designado por “cidakasa”.

Akdsa é derivado da raiz kds, “irradiar, brilhar”, e por isso tem
também o sentido de “éter”, que € concebido como o meio ambiente
do movimento. O principio do movimento, contudo, é prdna (Tib.:
sugs), o sopro da vida, o todo-poderoso, o ritmo do universo que
tudo penetra, em que as criagdes e as dissolugdes do mundo seguem-se
umas as outras semelhantes a inalagdo e exalagdo no corpo humano, ¢
em que o curso dos sdis e planetas tém um papel similar ao da
circulagdo do sangue e das correntes de energia psiquica no orga-
nismo humano, Todas as forgas do universo, iguais as da mente hu-
mana, da mais alta consciéncia s profundezas da subconsciéncia, séo
modificagdes do prdna. A palavra “prdna” niio pode por isso ser igua-
lada a respiragdo fisica, embora a respiragio (prdna no sentido mais
estreito) € uma das muitas fungGes em que esta forga universal e
primordial se manifesta.

~ Contudo, num sentido mais elevado, dkdsa e prdna nio podem
ser separados, porque eles se condicionam um com o outro, tal como
“acima” ‘¢ “abaixo”, ou “direita” e “esquerda”; é possivel observar e
distinguir a preponderancia de um ou do outro principio no dominio
da experiéncia prética.

Tudo que é formado e que tomou aparenma espacial possuindo
extensdio revela a natureza do dkdsa. Por isso, os quatro grandes
elementos (mahabhuta; Tib.: hbyun-ba) ou estados de agregacdo, a
saber, o sdlido (“terra”), o liquido (“4gua”), o incandescente
calérico (“fogo”) e o gasoso (“ar”) sio concebidos como modi-
ficagdes do dkdsa, o espago-éter.

Todas as qualidades dinimicas, tudo aquilo que causa movi-
mento, mudanga ou transformagdo revela a natureza do prdna. Todo
processo corporal ou psiquico, todas as forgas fisicas ou espirituais, da
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funcdo da respiragiio, da circulagdo do sangue e do sistema nervoso,
todas aquelas da consciéncia, das atividades mentais e todas as altas
fungdes espirituais sdo modificagdes do prdna.

Na sua forma mais grosseira, dkdsa se apresenta como matéria;
nas suas formas mais sutis, ele se incorpora imperceptivelmente no
dominio das forgas dindmicas. O estado de agregagfo, por exemplo,
que ndés chamamos de “fogo” ou estado de incandescéncia, é tanto
material como energético. O prdna, por outro lado, aparece igual-
mente nas fungdes corporais, como na respiracdo, digestdo, etc., e
€ a causa do calor fisico ou psiquico (Tib.: gtum-mo).

Se ndo fosse assim, a interagiio do corpo e mente, das forgas
materiais e espirituais, da matéria e consciéncia, dos 6rgdos dos sen-
tidos e objetos dos sentidos, etc. seria impossivel. E precisamente esta
interagio que o yogue (Budista ou Hindu, indistintamente) faz
uso, e sobre a qual estd edificada a técmca de meditagdo. “Se o dito
Indiano diz que é verdade que o corpo é o instrumento providenciado
para o desempenho da correta lei da nossa natureza, entio nenhum
retrocesso final da vida fisica deve retornar da plenitude da Sabedoria
divina e da rentncia do seu objetivo na sua manifestacdo terrena. Por
conseguinte, isto nfio pode ser Yoga integral que ignora o corpo ou
faz seu anulamento ou sua indispensével rejei¢io para a perfeita
espiritualidade.”

Os centros da forga psicocdsmica no corpo humano e seus res-
pectivos drgdos correspondem as modificagdes do dkdsa, isto é, aos
grandes elementos primdrios, enquanto as correntes de forgas, que
fluem através deles (ou sio representados neles) e sdo transformadas e
distribuidas por eles, representam as modificagdes do prdna.

Os quatro centros inferiores de energia representam, na sua
seqiiéncia ascendente, os varios aspectos do dkdsa (em que o seguinte
¢ sempre mais sutil que o precedente), na forma dos “elementos”
Terra, Agua, Fogo e Ar.

O mais inferior destes centros, que representa o Elemento Terra,
é chamado de Mulddhdra-Cakra (“Raiz-suporte”), e estd situado na
base da coluna espinhal. Corresponde ao plexus pelvis na fisiologia
Ocidental e contém a energia primordial vital, ainda inqualificada,
que serve de modo idéntico as fungdes de reprodugdo fisica e re-
juvenescimento ou realiza a sublimagdo destas forgas nas potencia-
lidades espirituais.

1. Sri Aurobindo: The Synthesis of Yoga, p. 10.
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A energia latente deste centro é descrita como a forga latente da
deusa Kundalini — que, como a sakti do Brahma, personifica a po-
tencialidade da natureza, cujos efeitos podem ser tanto divinos como
demoniacos. O sédbio que controla estas forgas pode alcangar através
delas o mais alto poder espiritual e perfeicdo, enquanto os que pela
ignoréncia as libertam, serdo destruidos pelas mesmas.

Tal como as forgas originais, encarceradas no dtomo, podem ser
utilizadas tanto para o beneficio como para a destruicgio da huma-
nidade, assim, da mesma forma, as forgas que residem no corpo hu-
mano podem conduzir tanto para a liberagio como para a escravidio,
tanto para a luz como para a escuriddo total. Somente com perfeito
autocontrole e conhecimento claro da natureza destas forgas o Yogue
pode ousar ascendé-las. Os procedimentos para despertd-las sdo, por
isso, dados na literatura religiosa de tal maneira que somente aqueles
que foram iniciados por um Guru competente podem praticar, de
acordo com as regras que foram formuladas no decorrer de milénios
de experiéncia meditativa.

O véu sigiloso com que certos ensinamentos esotéricos sdo tra-
tados, fazendo uso de uma linguagem que s6 pode ser compreendida
pelos iniciados, tem por isso suas razdes, ndo na intengdo de impedir
que outros tenham acesso a tais poderes ou conhecimentos, mas na
de proteger o ignorante dos perigos que poderiam acarretar as praticas
do uso impréprio, ou da experimentagio superficial.

O sistema Budista da meditagio Téntrica evita estes perigos, nao
permitindo ao sddhaka se concentrar diretamente sobre a sakti, nem
sobre os centros inferiores, porém, como veremos adiante, sobre
aquelas qualidades da consciéncia e aqueles centros psiquicos que
regulam e transformam o fluxo destas forgas. No lugar de sakti nés
encontramos no Budismo a ddkini, isto €, no lugar do principio do
poder, o principio do conhecimento na sua forma espontinea intuitiva;
no lugar da forca da natureza, a forga unificadora da inspiragéo.
(Voltaremos a este assunto no décimo terceiro capitulo desta parte.)

4

Os Centros Psiquicos do Kundalini-Yoga e seus
Correlativos Fisiolégicos

Exatamente como o Centro Raiz, o Mulddhdra-Cakra, representa
o elemento Terra, o centro logo acima — correspondendo ao plexus
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hipogastricus, que controla os érgéos da eliminagéo e da reprodugéo —
representa o elemento Agua. B chamado Svddhisthdna-Cakra.

Nos sistemas Tibetanos de meditagéo, este Centro nfo é geral-
mente mencionado ou considerado como um centro independente (e
isto é védlido para a concepciio Budista dos Centros psiquicos em
geral, como pode ser visto em recente trabalho PAli-Singalés
“Yogdvacara) *, porém estd combinado ao Mulddhdra-Cakra sob
o nome de “sang-nd” (gsan-gnas), o “Lugar Secreto” (“secreto”
no sentido de “sacro”, assim correspondendo ao plexo sacro da
fisiologia Ocidental). Este plexo sacro apdia a esfera total das forgas
de reprodugfio, do sexo, como também as de natureza pré-sexual,
enquanto estas fungdes do Svddhisthdna-Cakra, que pertencem ao lado
negativo do sistema de nutrigfio (tais como desagregacio, dissolugio e
separagio dos elementos da nutrigdo em substdncias que podem ser
aceitas ¢ assimiladas pelo corpo ¢ as que nfio podem ser assimiladas e
tém que ser rejeitadas e eliminadas), estdo associadas ao Centro se-
guinte acima, o plexus epigastricus ou plexo solar.

O Centro que corresponde ao plexo solar é chamado
Maniplira-Cakra ou Ndbhipadma, isto é, “I6tus umbilical” (Tib.:
lte-bahi hkhor-lo). Ele representa o elemento Fogo e as forgas de
transformagfio no sentido fisico como no psiquico (digestdo, assimi-
lagdio, conversdo das substfncias inorginicas em orginicas, -como

também a transmutagio de substincias orginicas em energias
psiquicas, etc.).

O Centro que corresponde ao coragio é chamado Andhata-Cakra
e representa o elemento Ar. Este Centro nfo é necessariamente idéntico
ao coragdo. Ele regula e controla os 6rgdos da respiracéo, tal como
o coragio o faz, ¢ ¢ dito estar situado no eixo vertical central
do corpo.

Os trés Centros mais altos sio o Centro da Garganta,
Visuddha-Cakra, correspondendo ao plexo cervical, o Centro entre
os supercilios, chamado Ajfig-Cakra, que, de acordo com a fisiologia
moderna, corresponderia ao bulbo raquidiano (medula oblongata), e
o Centro Coronario, chamado Sahasrdra-Padma, o “Létus de Mil
Pétalas”, que est4 associado com a glindula pituitaria do cérebro.

Estes dltimos mais altos Centros mencionados correspondem
aquelas formas do dkdsa que vdo além dos elementos grosseiros
(mahdbhiita) e representam dimensdes mais elevadas do espago, em

1. Publicado pela Pali Text Society como Manual of a Mystic (Lon-
don, 1916). Traduzido por F. L. Woodward.
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que finalmente a qualidade da luz torna-se idéntica 4 do espago e
assim junta-se ao estado psico-energético do prdna ¢ na esfera da
consciéncia cosmica. Exatamente como os dois Centros inferiores fi-
caram combinados em um s6, do mesmo modo os dois Centros su-
periores sdo considerados também como um sé no sistema do Yoga
Tibetano: Ajid-Cakra, por 1sto, nao estdo mencionados separadamente
nas escrituras Tibetanas, porém considerados como parte do “Létus
de Mil Pétalas” (hdab-ston) 2

2. Na finalidade de dar ao leitor, familiarizado na fisiologia Ociden-
tal, uma aproximagio mais ficil a estes ensinamentos especificamente India-
nos concernentes aos Centros psiquicos, as definicdes seguintes dos sete siste-
mas do corpo humano, como encontradas no livrio Health and Meditation
de A. M. Curtis, podem ser \teis:

“Se nés agora enumeramos os diferentes sisiemas na sua seqiiéncia as-
cendente da base da coluna vertebral ao cérebro, teremos o sumério seguinte:

L. O sistema reprodutivo, representado pelo plexo sacro do sistema ner-
voso cérebro-espinhal, que controla os membros inferiores ¢ os Orgios ex-
ternos da reprodugéo.

II. O sistema negativo da nutricao, representado pelo plexo hipogds-
trico pré-vertebral do sistema nervoso simpitico, que controla os Orgios da
eliminacio, bexiga, intestinos, condutos urinarios, e os Orgdos internos da
reprodugéo.

III. O sistema positive da nutricao, representado pelo plexo solar pré-
vertebral ou epigdstrico do sistema nervoso simpitico, que controla o estd-
mago, intestino, vesicula ¢ condutos biliares, bexiga, condutos urinarios, con-
dutos seminais, ¢ as glindulas tais como 6rgios, figado, rins, bago, e glandu-
las intestinais.

IV. O sistema da circulagdo sanguinea, representado pelo plexo car-
diaco do sistema nervoso simpético, que controla o coragdo € 0s vasos san-

_ guineos.

V. O sistema respiratério, representado pelo plexo da garganta ou plexo
cervical do sistema cérebro-espinhal, que, junto com o plexo braquial, con-
trola 0os membros superiores.

V1. O sistema nervoso ndo-volicial (simpdtico), que é representado
dentro do crénio pelo bulbo raquidiano, a continuagio aumentada da me-
dula espinhal, formando a base do cérebro, controlando os 6rgios especifi-
cos dos sentidos, olhos, ouvidos, nariz, lingua, pele.

VIL. O sistema nervoso volicional, representado pela glindula pineal,
um pequeno corpo cOnico na base do cérebro, cuja fungfo fisiolégica ainda
ndo foi descoberta. Tem-se dado atengio a intima correlagio natural da
glandula pituitdria com os nervos Opticos, em conexo com uma mais alta
interpretaco deste 6rgio com uma base subdesenvolvida de uma conscién-
cia de sétima ordem”,

Nota a respeito de I: “O sistema reprodutivo expressa o desejo de con-
tinuidade da consciéncia. Para a média dos homens, este desejo é satisfeito
péla sobrevivéncia de seus filhos, entretanto, num nivel mais alto de desen-
volvimento, sua energia fisica esti parcialmente transformada em energia
psiquica, que encontra pard si mesmo uma forma correspondente de expres-
sfio; e com esta dupla efetivagio a maioria dos homens estd satisfeita. Para
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Os sete Centros do corpo humano representam de certo modo a
estrutura elementar e dimensionalidade do wuniverso: do estado de
maior densidade e materialidade, elevando-se ao estado de extensdo
da imaterialidade multidimensional; dos 6rgdos da escuriddo, sub-
conscientes porém forgas primordiais cosmicamente poderosas, para
as da consciéncia radiante iluminada. Estas formas de potencia-
lidade de todo o universo estdo latentes nestes centros, podendo-se
atribuir-lhes todos os sons do alfabeto Sanscrito na forma de
sflabas-semente.

Cada um destes centros psicofisicos ¢ representado por uma flor
de 16tus, cujas pétalas correspondem as silabas-semente (bija),
expressando certas qualidades ou forgas, enquanto o pericarpo ou
recepticulo contém o simbolo do elemento que as governa, junto
com sua sflaba-semente particular (elementar). Cada uma destas
silabas-semente elementares estd associada a um animal simbélico
como seu “vefculo” (vahana), pelo qual estd expresso o carater do
elemento. Sem nos estendermos aqui em mais detalhes, como dos
respectivos deuses ou deusas em conexdo com estes centros — que
poderia pressupor um conhecimento pormenorizado do pantedo
Tantrico Hindu —, nds devemos nos restringir a estes aspectos ele-
mentares dos centros.

O Centro-Raiz, Milddhdra, € representado como um l6tus de
quatro pétalas com as silabas-semente Vam, Sam, Sam, Sam. Seu
pericarpo contém um quadrado amarelo com a silaba-semente “LAM”,
o simbolo do elemento Terra. Seu veiculo (vahana) é o elefante
Airavati de Indra com sete trombas.

O Centro seguinte, Svddhisthdna-Cakra, corresponde ao plexo
hipogdstrico, e é representado como um 16tus de seis pétalas com as
silabas-semente Bam, Bham, Mam, Yam, Ram, Lam. Seu pericarpo
contém um semicirculo ou um crescente branco com a silaba-se-
mente principal “VAM”, o simbolo do elemento Agua. Seu veiculo
é o crocodilo (makara). '

Manipira-Cakra, o Centro correspondente ao plexo solar, é re-
presentado como um I6tus de dez pétalas com as silabas-semente
Dam, Dham, Nam, Tam, Tham, Dam, Dham, Nam, Pam, Pham.

um mnimero crescente, contudo, tornou-se atualmente claro que este sistema
de reprodugdo sugere a forca que fard surgir o homem definitivo ou espiri-
tual, e que o corpo ¢ a alma sio somente o material do qual, pelos meios
de transformagfo, surgird o estado super-humano”.

(Retraduzido da versdo alem3a Health and Meditation, p. 23 ss. — Niels
Kampmann Verlag, Heidelberg, 1928.)
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Seu pericarpo contém um tridngulo vermelho com a ponta para
baixo, suportando a silaba-semente “RAM”, como simbolo do ele-
mento Fogo. (Seu simbolo animal € o carneiro.)

O Centro do Coragdo, Andhata-Cakra, é um 16tus de doze pé-
talas, suportando as silabas-semente Kam, Kham, Gam, Gham, Nam,
Cam, Cham, Jam, Jham, Nam, Tam, Tham. Seu pericarpo contém
um hexagrama cor de fumaga (azul-cinza) com a silaba-semente
“YAM”, como simbolo do elemento Ar, ou Vento. Sua qualidade
caracteristica € o movimento; devido a esta razio, o cervo, o sim-

2

bolo da velocidade, é seu veiculo.
Estes quatro Centros representam os quatro elementos grossei-

_ros, e neles estdo contidas todas as consoantes do alfabeto Sanscrito.

Como nés vimos do niimero crescente de pétalas, os Centros suces-
sivos (em ordem ascendente) mostram uma diferenciagio crescente;
em outras palavras, a maior velocidade de vibragdo ou o maior grau
de atividade corresponde a uma consciéncia de maior dimensido. Ob-
servamos aqui o desenvolvimento do estado subconsciente relativa-
mente indiferenciado para o estado diferenciado da plena consciéncia

desperta, que esti simbolizada pelo “Létus de Mil Pétalas” (sahas-
rara padma).

O Centro da Garganta, Visuddha-Cakra, donde nasceu a facul-
dade da fala e o poder do som méntrico, contém todas as vogais do
alfabeto Sinscrito sobre dezesseis pétalas e esti associado ao elemento
sutil Eter, a qualidade do espago (dkdsa), o substrato do som, ¢ o
meio intermedidrio da vibrag@o. Sua silaba-semente central é HAM.
E representado numa gota ou num disco branco no interior de um
tridngulo em pé sobre seu apice ¢ sustentado por um elefante branco
com seis defesas. _

Ajfia-Cakra, que estd situado entre os supercilios e pertence
a esfera do Létus de Mil Pétalas (razdo pela qual nfo € considerado
de acordo com a tradigdo Tibetana como um Centro separado), pos-
sui apenas duas pétalas (o que nele aponta seu cariter dependente),
com as silabas-semente Ham ¢ Ksam, enquanto sua silaba-semente

_principal é o “A4” curto ou meio “A4”. Voltaremos mais adiante neste

B .
Y
[ N

assunto.

O Centro Coronério, o Létus de Mil Pétalas (sahasrdra padma),
possui OM como sua silaba-semente central, enquanto suas pétalas
representam a variedade infinita ¢ a soma total de todos os sons e
silabas-sementes de todos os cakras. Devido a esta raziio, o Létus
de Mil Pétalas é considerado como qualquer coisa pertencendo a
uma ordem mais elevada do que os outros seis Centros. O termo
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“cakra” é aplicado num sentido mais estreito, por conseguinte, para
ele s6: dai o titulo “Satcakraniripana” (Descricdo dos Seis Centros),
o texto Sénscrito do trabalho fundamental de Arthur Avalon sobre
Yoga-Kundalini: “The Six Centres and the Serpent Power”. Neste
trabalho estdo baseadas as presentes observagdes, assim como tam-
bém as que concernem 2 tradigio Téntrica Hindu.

Centros Pulquicos \ @ Correlativos
(CAKRAS) ] Fisiolégicos
SAHASRARA- CEREBRO
PADMA (Gidnduls Pititérie)
Centro Corondrio 4 Sistema Netvoso
Silaba-semente: “OM"™ Volicionsl
. Sistema Nervoso
ﬁbceohnn“:‘:w‘::oml'l: l'éemn.n'o
(hdab-s1on) BULBO
—— RAQUIDIANO
AT -CAKRA Sistema Nervoso
(entre o0s superchlios) g a - Nio-Volicional
Sflaba-semente:
meio “A" ou “A" curto

viSUDDHA-
CAKRA
PLEXO
Coromente: e CERVICAL

como substrato do
Som (sabda)
Silsba-semente: “HAM™
Cor: Branca
Forma: Circulo

Sistema Respiratério

AEJS({ATA-,
RA PLEXO
C::g:“ :?o:chrg'h CARDIACO

(Movimento)
Silaba-semente: “YAM®
Cor: Azul-cinza
Forma: Hexagrama

Sistema Circulatério
(Vasos sanguineos)
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Centros Fisicos
(Cakras)

‘MANIPORA-
CAKRA
Centro do Umbigo
Elemento: “Fogo”
Silaba-semente: “RAM"
Cor: Vermelho
Forma: Trihngulo

SVADHISTHANA-
CAKRA
Centro Abdominal
(4 dedos abaixo do umbigo)
Elemento: “Agua”
Silaba-semente: “VAM™
Cor: Branco
Forma: Crescente

No sistema Tibetano agrupado
sob o nome “Sang-Ni"
(gsan-gnas)

MULADHARA-
CAKRA

Centro-Raiz (no perineo)
Sua forga primordial latente
é representada pela serpente

“Kundalini”, espiral rodeando

“Lingam” no centro do
triangular “Yonf".
Elemento: “Terra™

Sfiaba-semente: “LAM”

Cor: Amarelo
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Correlativos Fisiol6gicos

PLEXO

EPIGASTRICO
(Plexo Solar)
Sistema da Nutrigio

PLEXO
HIPOGASTRICO

Orgios iaternos de
Secregio ¢ Reprodugio

Sistema Reprodutivo

PLEXO,
PELVICO
(Plexo Sacro)
que controla os rgios
externos da reprodugio
(representado pelo
masculino “Lingam” e
pelo simbolo feminino
da forga criativa “Yoni"
(compardvel & “libido")




DIAGRAMA SIMPLIFICADO DOS CENTROS DA FORCA
PSIQUICA DE ACORDO COM A TRADICAO DO
YOGA-KUNDALINI

LOCALIZAGCAO DOS CENTROS PSICOFISICOS E DAS TRES
PRINCIPAIS CORRENTES DA ENERGIA PSIQUICA NO
CORPO HUMANO

O eixo vertical, correspondente a coluna vertebral, é visto como uma
simples linha reta: representa 0 Susumna-Nadi; a linha curva dupla, Ida-Nadi,
e a linha curva singela oposta, Pingala-Nadi. A este respeito o leitor encon-
trar4 mais detalhes nos capitulos seguintes.

5

A Doutrina das Energias Psiquicas
e das “Cinco Camadas ou Bainhas”

Os canais invisiveis e vasos sutis, servindo como condutores des-
tas forcas que fluem através do corpo humano, sdo chamados nddis
(Tib.: rtsa), como ji foi mencionado.

E preferivel deixar este termo sem tradugdo, a fim de evitar
mal-entendidos que poderiam surgir inevitavelmente das tradugdes
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tais como “nervos”, “veias” ou “artérias”. A anatomia mistica e fi-
siolégica do Yoga ndo estd fundamentada na investigagio ‘‘objetiva

isolante” da ciéncia, mas na observagdo subjetiva — embora ndo
menos sem preconceitos — de processos interiores, isto €, ndo na

dissecgdo de cadiveres ou na observacio externa das fungdes do
organismo humano e de animais, porém na auto-observagdo € na
experiéncia direta do processo e¢ das sensagdes dentro do seu préprio
corpo.

A descoberta do sistema nervoso e da circulagdo do sangue per-
tence a uma época inteiramente diferente; € mesmo se a palavra nddi
fosse adotada pela ciéncia médica ulterior da India como sendo a
expressdo mais apropriada para nervos e vasos sanguineos, isto nao

justifica a substituigdo destes conceitos fisiologicos pelo significado
original do termo Yoga.

O que tem sido supervisionado pela maioria dos autores a res-
peito do pranayama (o yoga do controle do prana) € o fato que a
mesma energia (prdna) ndo estd somente sujeita a constante trans-
formag#o, porém é capaz de ao mesmo tempo fazer uso de virios
modos de movimento sem interromper seu curso. Tal como uma
corrente elétrica pode fluir através do cobre, ferro, dgua, prata, etc.,
e pode igualmente cintilar através do espaco sem qualquer meio in-
termedidrio, se sua tensdo ¢ suficientemente alta ou se se move sob
a forma de ondas de riddio, da mesma maneira a corrente da forca
psiquica pode utilizar a respiragdo, o sangue ou Os nervos como
condutores, ¢ a0 mesmo tempo, se eficientemente concentrada e di-
rigida, pode mover e agir mesmo além e sem esses meios no espago
infinito. Porque o prdna é mais do que respiragdo, mais do que
energia nervosa ou das forgas vitais da corrente sanguinea. Ele é
mais do que o poder criativo do sémen ou da for¢a dos nervos moto-
res, mais do que as faculdades do pensamento e do intelecto ou forga

de vontade. Todas estas sdo apenas modificagbes do p‘rana, tal como
os cakras sdo modificagbes do principio do akasa.

Embora os nddis possam parclalmente coincidir com o curso dos
nervos € vasos sanguineos, € por isso t€ém sido muitas vezes compa-
rados com suas fungdes, eles contudo ndo sio idénticos a eles, mas
ficam em relagdo semelhante a eles como os ‘cakras para os 6rgéos
e fungdes corporais com os quais estdo associados. Em outras pa-
lavras, estamos confrontados aqui com o paralelismo das fungdes
corporais, psiquicas e espirituais.

Bste paralelismo esti bem demonstrado na doutrina das cinco
camadas- ou bainhas (kosa) da consciéncia humana, que se crista-
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lizam numa sempre crescente densidade do nosso ser ou em volta
do seu centro mais profundo. De acordo com a psicologia Budista,
este centro € o ponto incomensuravel de relagdo sobre o qual todas
as nossas forgas interiores convergem, mas o mesmo é vazio de
qualificagBes ¢ além de todas as definigbes. A mais densa e a mais
externa destas camadas é a do corpo fisico, desenvolvida através da
nutricdo (anna-maya-kosa); a seguinte, é a camada material fina
sutil (prdna-maya-kosa), consistindo de prdna, sustentada e nutrida
pela respiragio, € penetrando o corpo fisico. Podemos também cha-
mé-la de pranica ou corpo etéreo. A camada seguinte mais fina € a
do nosso corpo pensante (mano-maya-kosa), nossa “personalidade”,
formada através do pensamento ativo. A quarta camada é o corpo
da nossa consciéncia potencial (vijiiana-maya-kosa), que se estende

muito além do nosso pensamento ativo, pela inclusdo da totalidade
das nossas capacidades espirituais.

A iltima camada e a mais fina, que previamente penetrou todas
as anteriores, é o corpo da mais alta consciéncia universal, nutrido
e mantido pela alegria do éxtase (dnanda-maya-kosa). S6 ¢ experi-
mentada no estado de iluminag¢do, ou nos mais altos estados de me-
ditagio (dhydna). Corresponde, na terminologia do Mahdydna, ao
“Corpo da Inspiracio” ou “Corpo da Bem-aventuranga™: o Sam-
bhoga-Kdya.

Estas “bainhas” nfo sdo, portanto, camadas separadas, que su-
cessivamente, uma apds outra, se cristalizam em volta de um nicleo

~ s6lido, porém mais precisamente na natureza de formas de energia,

mutuamente penetrantes, da mais fina “toda radiante”, onipenetrante,
consciéncia luminosa para baixo na forma mais densa de ‘“conscién-
cia materializada”, que se manifesta ou nos aparece como nosso
corpo fisico visivel. Analogamente, as camadas mais finas ou sutis
penetram, e assim incorporam as mais grosseiras.

Exatamente como o corpo material é edificado através do nu-
trimento, enquanto penetrado e mantido vivo pelas forgas vitais do
prdna, do mesmo modo a consciéncia ativa pensante penetra as fun-
¢oes do prdna e determina a forma da aparéncia corpérea. O pen-
samento, a respiragio e o corpo, por isso, sd0 penetrados e moti-
vados ainda pela consciéncia mais profunda da experiéncia passada,
em que o material infinito, donde o nosso pensamento ¢ imaginagio
extraem sua substincia, é armazenado. Que, pela falta de um termo

methor, denominamos de nossa subconsciéncia ou consciéncia pro-
funda.
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Este ¢ o primeiro passo: a simples observagdo do processo da
respira¢do, sem a interferéncia mental, sem coer¢do, sem violar as
fungGes naturais do corpo. Por meio desta, a respiragio torna-se
consciente, e com ela os 6rgios através da sua corrente.

Se aqui tomarmos em consideragio somente uma observacio e
andlise intelectual do processo da respiracdo, este exercicio estaria
mais ou menos terminando nesta etapa. O propdsito deste exercicio

¢, entretanto, exatamente o contrario, a saber, obter a sintese: a expe-
riéncia do corpo como um todo.

“ ‘Bxperimentando o corpo inteiro (sabba-kdya), en vou inspi-

rar; experimentando o corpo inteiro, eu vou expirar’. E assim que
ele se exercita.” '

O que “o corpo inteiro” indica aqui € o “corpo respiratério”
(prdna-maya-kosa) ou o corpo fisico, de importincia secundiria,
desde que o primeiro penetra o segundo na sua totalidade e deste
modo ndo se limita aos Orgdos da respiragéo.

O passo seguinte € a quietude de todas as fungGes do corpo
através do ritmo consciente da respitacio. Deste estado de equilibrio
perfeito fisico ¢ mental e de sua resultante harmonia interior desen-
volve-se essa serenidade e felicidade que preenche o corpo todo com
uma sensa¢do de suprema bem-aventuranga, igual a calma refres-
cante de uma fonte que penetra toda a dgua do lago de uma montanha.

“ ‘Bxperimentando serenidade, eu vou inspirar; experimentando
serenidade, eu vou expirar’, assim ele se exercita. ‘Experimentando
p

a bem-aventuranga, eu vou inspirar; experimentando a bem-aventu-
ranga, eu vou expirar’, assim ele se exercita.”

Assim, a respira¢iio torna-se o vefculo da experiéncia espiritual,
o mediador entre o corpo ¢ a mente. B o primeiro passo para a trans-
formagdo do corpo do estado de um érgéo fisico funcionando mais
ou menos passivamente e inconscientemente num veiculo ou instru-
mento de uma mente perfeitamente desenvolvida e iluminada, como
demonstrado pela perfeicio e radianga do corpo do Buda.

Os passos seguintes sdo consagrados & incorporagdo das fungdes
espirituais no processo da respira¢io: “Experimentando as atividades
mentais, estando consciente da mente, alegrando a mente, concen-
trando a mente, libertando a mente, eu vou inspirar e expirar”, assim
ele se exercita. Em outras palavras: qualquer que possa ser o objeto
da meditagdo, seja ele do corpo, das sensagdes, da mente, ou daquilo
que mova a mente (fendmenos e idéias), estd sendo associado as
funcgdes da respiragfio, projetado nelas, experimentado nelas, e man-
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tido por elas: assim tornando-se uno com o “corpo respiratério”. E
um processo que ndo pode ser explicado, mas somente experimen-
tado, e que, no entanto, s6 pode ser compreendido pelos que t&ém um
conhecimento pratico da meditag@o. Dai o tipo da forma concisa dos
textos Pdli, em que estes métodos sdo descritos.

Para todos que estdo familiarizados com a tradigio Indiana, é
necessdrio deixar claro que estas férmulas pressupdem um conheci-
mento comum do pensamento Indiano em geral e das préticas reli-
giosas bem estabelecidas em relagdo a isto. A despeito da sua con-
cisio, estas fOrmulas eram entretanto capazes de transmitir um
conteiido claramente definido para aqueles que estavam em contato
com aquela tradicio. E foi somente quando o. Budismo foi trans-
plantado nos pafses em que esta tradiciio ndo estava viva, que tais
praticas meditativas degeneraram em mero verbalismo e superficia-
lidades, como podemos ver na literatura comentarista dos ulteriores
Theravadins. Contudo, o mais louvavel € que tendéncias recentes

no Budismo do Sul mostram que sérios esforgos estdo sendo feitos
para reviver o espirito destas préticas antigas.!

O resultado mais importante da pratica do “dndpdna-sati”’, ou
plena atencfio mental em relagdo a respiragdo”, é a realiza¢io que
este processo de respiragdo é o elo de ligacdo entre o consciente e

o subconsciente, matéria grosseira e matéria sutil, fungSes volicionais

e n#o-volicionais, e por isto a expressdo mais perfclta da natureza
de toda vida. Estes exercicios, que conduzem aos estados mais pro-
fundos de meditagio (dhydna e sdmddhi), comegam por isso com a
observagdo € a regularizagdo da respiragdo, que desta maneira, de
uma fungio automitica ou nio-volicional, é convertida numa fungio

consciente e, finalmente, em um intermedidrio das forgas espirituais:
do prdna, no sentido mais profundo.

No Budismo Tibetano, que nunca perdeu sua conexio com a
tradicdo original do solo-mde Indiano, a técnica do prdndydma, o
controle das forgas prdnicas, permaneceu viva até os presentes dias.
A fim de compreender toda a profundidade e amplitude deste termo,

1. “Temos que admitir que, na maioria dos paises Budistas, a verda-
deira compreensdo e a pratica atual do Satipatthdna esti mais atrasada, com-
parada com a atitude essencialmente devocional. A tnica exceglo, até onde
vai o conhecimento do autor, parece estar presentemente em Burma, onde a
diligente pratica do Satipatthdna esti largamente divalgada ¢ progredindo fir-
memente.” (Nyanaponika Thera: The Heart of Buddhist Meditation, Colom-
bo, 1954, p. 8.) Este excelente pequeno livro di uma idéia compreensiva e
clara do “Novo Método Satipatthana Burmaniano™ e da 1mportﬁncla do “Ca-
minho da Plena Atengfio Mental” na vida Budista.
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necessitamos para isso ndo confundir prdna com “respiragdo” no
sentido comum estritamente fisioldgico da palavra.

Apesar do pranayama comegar com a simples fungfio da res-
piragdo e fazer dela a base de sua pratica, ¢ muito mais do que uma
simples técnica para o controle da respiragdo. E um meio para o
controle das energias psiquicas vitais em fodas as suas formas feno-
meénicas, das quais a fungio da respiragdo € a mais 6bvia. Entre to-
das as atividades fisicas e efeitos do prana, a respiragdo é a mais
acessivel, a mais facil de influenciar, e por isso o ponto de partida
mais apropriado da meditagfo. A respiragdo € a chave para o mis-
tério da vida, tanto para o do corpo como para o do espirito.

Quando todas as fungdes dos sentidos, e mesmo a consciéncia,
sdo eliminadas, como no sono profundo ou num estado de desfale-
cimento, a respiragdo, ndo obstante, continua, Enquanto hi respi-
ragdo, existe vida. Podemos ficar sem todas as fungGes conscientes
da mente e dos sentidos comparativamente por longo tempo, mas
ndo sem respirar. A respiragdo, por isso, ¢ o simbolo de todas as
forgas da vida e estd em primeiro plano entre as fungdes corporais
do prédna. .

Essas funcdes corporais que representam o “negativo”, isto é,
o lado material grosseiro? da energia vital sutil (ou “matéria fina”),
o psiquico invisivel prana, estdo unidas sob o termo coletivo “vayu”.

Este termo tem um papel importante no sistema de meditagiio
Tibetana, especialmente entre os Kargyiidpas (em conexdo com
rlum-sgom e a criagio do gtum-mo, o “Fogo Interior”). Por conse-
guinte, temos que dizer poucas palavras sobre isto, antes de prosse-
guirmos para o aspecto pratico do Yoga Budista.

“Vdyu”, exatamente como a palavra comrespondente Tibetana
“Lung” (rlun), significa comumente “ar” ou “vento”, e tem sido
assim descrita em muitas tradugdes nas linguas européias, mesmo
onde estas palavras pareciam contradizer todos os fatos fisiolégicos,
como, por exemplo, quando se diz que o “ar” (da respiragdo) pe-
netra nos artelhos e nas pontas dos dedos, ou sobe ao longo do oco
da coluna vertebral (canal raquidiano) até o cérebro.

Exatamente como a palavra “inspira¢do” pode ser usada no senti-
do de “inalagdo”, como também no de percepgio e experiéncia direta
espiritual ou como a palavra grega “pneuma” pode significar tanto -

2. Exatamente como o corpo fisico representa o reativo (vipdka), e
neste sentido o lado “negativo” da consciéncia.
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“espirito” como “ar”, assim “vdyu” pode ser aplicado ao estado ele-
mentar de agregagiio (ou estado gasoso) como para as forgas vita-
lizantes e dinamicas do organismo humano. Sua natureza, em ambos
os casos, € a do movimento (a raiz “v” expressa movimento: “ven-
to”). Aqui, inclusive, sua relagdo interior estdi em harmonia com o
termo geral e mais amplo de “prdna”.

Isto também esti apoiado na definigio Tibetana da palavra
“rlun”, que, se aplicada ao processo psicofisico ou meditativo, ex-
pressa as fungdes seguintes (em perfeito acordo com a tradi¢do In-
diana):

1. srog-hdzm aquela que mantém a vida (hdzin-pa: manter;
srog: vida); que é a causa da respiracdo, que nos obriga a inspirar
(Sénsc.: prdna no sentido mais estrito e estreito da palavra).

2. gyen-rgyu: aquela que é a causa (rgyu) do movimento
ascendente (gyen) da expiragio e da faculdade da fala (Sanmsc.:
uddna-véyu).

3. thur-sel: aquela que pressiona para baixo (thur) e é a
causa das diferentes secreges (sel) (Sansc.: apdna-vdyu).

4. me-miiam: o fogo (me) que iguala (mfiam-pa byed-pa)
tudo, a faculdade da assimilagdo, da digestio como também da res-
piragdo, que sdo ambos processos de oxigenagdo e produtores de
calor (Sénsc.: samdna-vdyu).

5. khyed-byed: aquela que penetra o corpo — o que causa
(byed) penetragio (khyed), isto é, a causa do movimento mus-
cular, circulagfio sanguinea e as fungbes metab6licas de transforma-
¢do (Sinsc.: vydna-vdyu).

René Guénon, que tratou de um modo profundo e penetrante
destas cinco fungﬁes a luz da tradigﬁo Sanscrita, define ou caracte-
riza o primeiro vdyu como “aspiracdo, isto ¢é, a respiragdo observada
como ascendente na sua fase inicial (prana, no seu sentido mais es-
trito) e atraindo os elementos ainda ndo individualizados do cosmo
circundante, motivando-os a participar, pela assimilagio, na cons-
ciéncia individual”.

Apdna-vdyu, que na definicdo Tibetana é considerado como a
causa das diferentes secregbes, é definido por Guénon como “inspi-
ragdo, considerada como descendente numa fase seguinte (apdna),
por meio da qual estes elementos (ainda ndo individualizados) pe-
netram na individualidade”.

Vydna-vdyu é descrito por Guénon como “uma fase interme-
didria entre as duas precedentes, consistindo, de um lado, de todas
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as agles e reagdes reciprocas que sdo produzidas pelo contato do
individuo com os elementos circundantes, e, por outro lado, dos v4-
rios movimentos vitais resultantes, dos quais a circulagiio do sangue
€ o movimento correspondente no organismo corpéreo”.

Uddna-vdyu, de acordo com Guénon, é a fungio “que, enquanto
transforma a respiragdo, a projeta além dos limites da individuali-
dade restrita na esfera das possibilidades de extensdo da individua-
lidade, vistas na sua integralidade”. A respiragdo torna-se aqui um
veiculo da mente, a saber, da palavra e da fala, e assim, num certo
sentido, o meio de uma individualidade ampliada.

Samdna-vdyu, finalmente, estd explicado como a fungido de di-
gestdo ou “de assimilacdo substancial interior, pela qual os elementos
absorvidos tornam-se uma parte integrante da individualidade. Em
outras palavras: estd claramente estabelecido que tudo isto nio é
puramente questio de funcionamento de um ou de vérios 6rgaos
corporais; de fato, € fécil concluir que isto ndo se refere simples-
mente as fungdes fisiologicas analogamente correspondentes, porém
methor a uma assimilagdo vital no sentido mais amplo possivel”.?

Por isso, ndo é fundamentalmente importante como delimitamos
as fronteiras destas fungGes que se superpdem parcialmente. O que
¢ importante, todavia, ¢ compreender o fato da interdependéncia e
interagdo das fungOes fisicas e psicoldgicas, individual e universal,
material e espiritual. Somente quando isto estiver claramente esta-
belecido e realizado, poderemos compreender a natureza multipla
dos cakras e nddis e ver que n3o sdo propriedades ou drgios do
corpo material grosseiro (sthilla-sarira), mas do material sutil ou
corpo etéreo (linga-sarira), donde emergiu este corpo visivel. O
linga-sarira é a combinagdo de vijiana-maya-, mano-maya- e prana-
maya-kosa, isto €, da consciéncia profunda, da consciéncia pensante
e da do corpo vital ou pranico.

A relagio orginica entre os nddis e o sisterna nervoso fisiol6-
gico, ou entre os cakras e os correspondentes centros nervosos, &,
por isso, de natureza secundiria e necessitamos ndo depreciar a des-
cricio daqueles nddis principais, que sdo importantes para a pratica
da meditacfio e para a compreensdo da experiéncia yogue.

3. René Guénon: Man and his Becoming, p. 77-718. Guénon, como
Avalon, Coomaraswami, Heinrich Zimmer e Richard Wilhelm, tentou trans-

mitir a sabedoria do Oriente como alguma coisa viva e¢ de importincia vital
para o Ocidente.
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As Trés Correntes de Forca e Seus Canais
no Corpo Humano

Exatamente como dkdsa oscila entre os pSlos do espago ima-
terial (uma dimensdo puramente mental) e da corporalidade mate-
rial, do mesmo modo o prdna se revela na forma de duas tendéncias
dinimicas, que se condicionam e se compensam mutuamente igual
aos pblos positivo e negativo de um campo magnético ou elétrico.
De acordo com o ponto de vista que o corpo humano & a réplica
do universo ou, mais corretamente, 0 universo em miniatura, um
microcosmo, as correntes polarizadas de forgas que fluem através do
corpo humano séo chamadas forgas solares (stirya-svariipa), ou iguais
a0 sol, e lunares (candra-svaripa), ou iguais a lua.

As energias solares representam as forgas diurnas, isto €, as
forgas centrifugas que tendem para a percepgdo consciente, conheci-
mento objetivo, diferenciagfio e discriminagfo intelectual. As energias
lunares simbolizam as forgas noturnas, trabalhando na escuridao da
mente subconsciente. Elas sdo forgas indiferenciadas, regenerativas,
centripetas, fluindo da fonte da vida que tudo abrange e¢ tendendo
para a reunificago (como por exemplo nos impulsos do amor) de
tudo que ficou separado pelo intelecto.

Estas duas forgas fluem através do corpo humano como energias
psiquicas por duas vias ou canais principais: a lunar idd-nddi (Tib.:
rkyan-ma rtsa) e a solar pingala-nadi (Tib.: ro-ma rtsa), das quais
partem inumeraveis nddis secundérios. De acordo com a tradigio do

“satcakraniripana” v. p. 146), idd e pingald estio representados
como duas helicoidais, partindo, respectivamente, da narina esquerda
e da direita, e movendo-se em diregdes opostas envoltas pelo su-
sumna-nadi, que corre como um canal oco através do centro da co-

luna vertebral, reunindo idd e pingald no perineo, na base da coluna
vertebral.

O susumna (Tib.: dbu-ma rtsa), que é comparado ao sagrado
Monte Meru, o eixo mistico do mundo, estabelece a ligagdo direta
entre os sete centros, € ndo somente é capaz de ocasionar a sintese
entre as correntes solares e lunares, como ainda de unir as forgas
dos centros mais altos aos mais baixos. As energias solares ¢ lunares
integradas sdo assim sublimadas e elevadas de centro para centro,

até alcangarem o Loétus de Mil Pétalas, o plano da mais alta cons-
ciéncia multidimensional.
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Em outras palavras, estamos tratando aqui com a integracdo de
uma dupla polaridade, que se apresenta de um lado como “direita”
e “esquerda”, isto €, como formas solares e lunares do prdna no
plano humano ou terreno, e por outro lado como “acima” e “abaixo”,

. isto é, como formas imateriais ¢ materiais do dkdsa no “eixo vertical”

z

da esfera cosmica espiritual. Esta integragdo é experimentada em
etapas sucessivas, a saber, nos sucessivos cakras, em que cada um
representa uma dimensdo diferente da consciéncia, ¢ em que cada
dimensdo mais alta inclui a mais baixa sem anular suas qualidades.
Deste modo, mesmo os mais altos estados de integragio ndo consis-
tem na aniquilagdo das qualidades diferenciadas, mas na sua inter-
penetragdo e harmonizacdo perfeita, através dos quais elas se tornam
as qualidades de um tnico 6rgdo: o 6rgdo da consciéncia universal.

Nas descri¢des Tibetanas de meditacip ou de priticas yogues,
pingala e idd sdo freqiientemente chamados simplesmente de “nddi
direito e esquerdo” (rtsa-g’yas-g’yon). Ndo hd mengdo de um mo-
vimento helicoidal destes nddis em volta do susumnd. Isto parece
corresponder 2 tradigdo original, que Swdmi Vivekdnanda também
menciona no seu “Raja-Yoga”, e em relagdio com os “Aforismos
Yoga” do Patarijali. Ele descreve ai a estrutura da coluna vertebral *
do seguinte modo: “Se considerarmos a figura de um oito deitado
horizontalmente (), hd duas partes, que estio unidas no meio.
Supondo acrescentar, empilhando, um oito sobre outro, podera ser
representada a medula espinhal. A esquerda é idd, a direita & pingald,
e o canal oco que corre através do centro da medula espinhal é
o susumnd”.l

O susumnd estd fechado na sua extremidade inferior, enquanto
as forgas criativas latentes do Kundalini (ou a “libido”, como os
psicologistas modernos diriam) ndo estdo despertadas. Neste estado,
o Kundalini, que é compardvel a uma serpente em espiral (simbolo
da energia latente), bloqueia a entrada do susumnd. Despertando as
forgas dormentes do Kundalini, que de outro modo sdo absorvidas
na subconsciéncia e nas fungbes puramente corporais, e as dirigindo
para os centros mais altos, as energias assim libertas sdo transfor-
madas e sublimadas até a sua perfeita expansdo, e a realizagdo cons-
ciente € alcan¢ada no centro mais alto. Este € o propésito e objetivo
do Kundalini Yoga, do prdndydma, e¢ de todos outros exercicios

* Nota do Tradutor: Nesta descricdo, ndo esti claro o que se consi-
dera coluna vertebral e medula espinhal apatomicamente. Porém, no caso,
devemos considerar estas formas anatdmicas como um todo.

1. Swami Vivekananda: Raja Yoga, p. 45.
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através dos quais 0s cakras sdo ativados e tornados centros da rea-
lizagdo consciente.

Se caracterizamos “génio” como a faculdade de tornar-se dire-
tamente consciente das relacGes interiores entre idéias, fatos, coisas,
sentido de informagdo e forgas, uma relagcio que o intelecto comum
pode encontrar somente em trabalho lento, laborioso, entdo podemos
dizer que estas préticas meditativas ndo tém outro objetivo além do
estabelecimento do estado de “génio” no homem. O Yoguin é aquele
que encontrou o e¢ixo central do seu ser, aquele que “abriu” o su-
sumna, que alcangou acesso direto as suas forgas mais profundas, e
que conseguiu estabelecer o contato direto entre os extremos pela
conexdo do mais profundo com o mais elevado- da sua natureza.

O susumnd é o simbolo de todas as potencialidades, que se en-
contram adormecidas em todo ser humano, € que sio realizadas pelo
Yoguin. Todos os seres humanos nasceram com os mesmos 6rgios,
mas nem todos fazem o mesmo uso deles. “Quando esta corrente do
susumnd se abre, e comeca a se elevar, nds alcancamos além dos
sentidos, nossa mente torna-se super-sensivel, superconsciente — va-
mos mesmo além do intelecto, onde o raciocinio ndo pode alcan-
gar. » 2

De acordo com os textos Tibetanos “Chos-drug bsdus-pahi
zin-bris” 3 (Tratado das Seis Doutrinas, que sdo atribuidas a Naropa),
o meditante deve imaginar e visualizar o susumnd (dbu-ma risa) como
se estendendo perpendicularmente do alto da sua cabega até um
ponto situado quatro dedos abaixo do umbigo (local do Mulddhdra-
Cakra) e para a direita e a esquerda do susumnd, os nddis direito e
esquerdo (rtsa g'ya-g’yon).

Repetindo: aqui ndo se trata do curso helicoidal dos nddis, nem
estd dito se localizados dentro ou fora da coluna vertebral; estd ape-
nas evidenciado que o meditante deve visualizd-los claramente, e fi-
guré-los em sua mente, como se cles se estendessem das narinas ao
cérebro e para baixo, para a base dos 6rgdos genitais (no perineo).
Ao mesmo tempo, o meditante deve imaginar estes nddis como sendo
ocos, e projetar no da esquerda as silabas-semente de todas as vogais,
e no da direita as silabas-semente de todas as consoantes do alfabeto
Sénscrito.

2. Vivekananda: Raja Yoga, p. 54.

3. A ftradugfo deste texto, compilado por Padma Karpo, foi feita pelo
Lama Dawa Samdup, e editado e publicado pelo Dr. Evans-Wentz no Ti-
betan Yoga and Secret Doctrines, sob o titulo de “Yoga of Six Doctrines”.

169



Isto significa que as sementes de tudo que age e aparece no
mundo sdo visualizadas como uma torrente viva, que estd polarizada
em duas correntes de forgas, em que a esquerda é de cariter lunar,
e a direita, de cardter solar. As silabas-semente, que estdo imagi-
nadas mentalmente nelas, sdo figuradas em forma de letras vermelhas
brilhantes da grossura de um fio de cabelo, que se superpdem ver-
ticalmente uma sobre a outra ¢ movendo-se alternadamente para o

interior e para o exterior em harmonia com o ritmo da respiragéo
para dentro e para fora.

2

Isto nfo é, entretanto, como se¢ as silabas-semente fossem ina-
ladas com o ar e exaladas com ele novamente, porém como se elas
estivessem entrando pela abertura do 6rgio sexual durante a inalagéo
e deixando o corpo com a exalagfio, sem reverter sua diregio (que
poderia acontecer, se elas seguissem simplesmente os movimentos de
entrada e de saida do ar da respiragdo), numa corrente subindo
constantemente. Mas desde que nfo € possivel se concentrar simul-
taneamente nestes dois movimentos diferentes, a respiragio se efetua
alternadamente através da narina direita ou esquerda, pelo que a

corrente direita ou esquerda alternadamente torna-se consciente e
visualizada,

Qual a finalidade deste exercicio? O texto d4 uma surpreendente
e ao mesmo tempo profunda interpretagido, que projeta luz na ati-
tude geral das préticas Budistas do yoga, que até agora foram con-

sideradas de modo unilateral comparativamente do ponto de vista
recente dos Tantras Hindus.*

O texto diz que estes exercicios podem ser comparados a desviar
um curso de 4gua, cavando um canal ou um fosso; em outras pa-
lavras, eles sdo meios de criar condigdes, de modo que as energias

4. O texto do Saicakranirupana, de acordo com o seu colofio, ndo
chega a ser anterior ao décimo quinto ou décimo sexto século, isto &, mais
de um milénio anterior que os mais antigos conhecidos Tantras Budistas. O
préprio Buda descreveu alguns exercicios yoga, que mostra claramente que
ele nio somente estava familiarizado com eles, mas que os praticou ativa-
mente durante um certo tempo, 0 que podemos chamar de Nddi-Yoga. A
antigilidade do Nddi-Yoga esta estabelecida através do testemurho de varios
Upanisads, como por exemplo: Chdndogya, 8, 6, 6; Kdtha, 6, 16; Maitrdyana,
6, 21; Yogasikhd, 4-7; Ksurikd, 8-16.

No Majjhima Nikdya, 36, o Buda relata que através do controle da res-
piragio, ou, como o texto Pdli o descreve, pela retengio do ar inspirado e
expirado através da boca, nariz e ouvidos, ele experimentou violentos “ares”
(vdta-vdyu) penetrando sua cabega e seu abdomeé, e causando a sensa¢io de
queimadura de fogo em seu ventre. Que estes “ares” internos sio as corren-
tes da forca vital (nddis) é o fato mais evidente do que foi dito que o
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psiquicas sio postas em movimento ¢ podem ser dirigidas ¢ contro-
ladas conscientemente. Os Tantras Budistas, assim, substituem a de-
finiclo estdtica fisiologicamente fixa dos nddis pela definigdo dina-
mica espiritualizada e psicolégica. O seguidor dos Tantras Budistas ndo
se empenha em saber qual dos trés nadas principais esta dentro ou
fora da coluna vertebral, ou até onde os cakras coincidem com certos
6rgéos do corpo, e quantas “pétalas” estdo em cada um destes “I6tus”
ou que qualidade estd associada a cada pétala e qual a deidade que
controla um determinado cakra. Ele sabe que estes sdc apenas auxi-
liares e preliminares, ¢ que ele ndo estd tratando com fatos ou refe-
réncias fixas, que existem inalterdveis e para sempre, mas pelo con-
trdrio, com coisas que dependem do que nés fazemos delas, coisas
criadas por nds mesmos — exatamente como temos criado nosso
préprio corpo, numa estrutura de certas leis universais e¢ imanentes,
¢ de acordo com o nivel do nosso desenvolvimento, nossas pré-con-
digdes carmicas.

O instrutor Tibetano de meditagio, por isso, néo faz nenhuma
afirmagdo que o aluno néo tenha que aceitar como fatos objetivos;

“ele nfo diz “os nddis estdo aqui ou 147, mas: “cria dentro de ti

mesmo a imagem mental viva, que uma corrente de forca vital flui
daqui para 14”. Deste modo, ele orienta a consciéncia e a imagi-
nagdo criativa do meditante para certas fung¢des (por exemplo, a
respiracdo) e para aqueles 6rgdos que podem ser influenciados por
eles, seja direta ou indiretamente. Assim, ele cria as relagdes e pre-
condi¢Oes psiquicas e fisicas para a corrente das forgas conscientes.
Em outras palavras, ele cria aqueles canais que formam o sistema
nervoso sensitivo do corpo espiritualizado ou de “matéria sutil”

- (Sénsc.: suksmd ou linga sarira).

Nio € importante saber onde estd localizado o susumnd, porque
ele estd no lugar onde nés dirigimos a corrente principal da forga
psiquica, depois de ter tornado conscientes as correntes dos nddis
polarizados. O susumnd pode ser fino como um cabelo, e outras
vezes tdo amplo que o corpo inteiro torna-se uma dnica corrente de
forca, a chama da mais alta inspiragdo, que, aniquilando todos os
limites, cresce até preencher todo o universo.

Buda parou o processo respiratério comum. O fato verdadeiro que ele assim
controlava sua respiragio mostra que ele conhecia o significado desta pratica.
Seu conhecimento pré-Budista da tradigio yoga e pratica yoga estd além disto,
provado por ter sido ele discipulo de Aldra Kdldma e Uddaka Rdmaputta,

a quem louvava, mesmo apds sua iluminagfio, como os Unicos seres capazes
de compreender o seu dharma.
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O Yoga do Fogo Interior no Sistema Tibetano
de Meditacio (Tapas e gTum-mo)

Como exemplo concreto do que foi dito no capitulo precedente,
possa 0 que se segue servir como sumério de uma meditag8o tipica,
em que a criagdo e a contemplagdo do “Fogo interior” (gTum-mo)
constitui o tema principal.

Depois do Sddhaka ter purificado sua mente através de préticas
devocionais e de se ter colocado num estado de preparagdo e recep-
tividade interior; ap6s ter regularizado o ritmo da sua respiragéo,
té-la preenchido com consciéncia e té-la espiritualizado através de
palavras méntricas, entdo ele dirige sua atengfio sobre o Centro Um-
bilical (Manipdra; Tib.: lte-bahi hkhor-lo), o 16tus no qual ele vi-
sualiza a silaba-semente “RAM?”, e acima dela a silaba-semente
“MA”, da qual mais tarde emerge Dorje Naljorma (Sinsc.: Vajra-

- Yogini), uma Khadoma ! de cor vermelho-brilhante, circundada por

um halo flamejante. ‘

Logo que o meditante tornou-se uno com a forma divina do
Khadoma e se reconhece como Dorje Naljorma, ele coloca a silaba-
semente “A” no Centro mais inferior, e a silaba-semente “HAM”
no Centro mais alto (o “Létus de Mil Pétalas” do Centro Coro-
nério).

- Logo ap6s, pela respiragéo profunda consciente e concentragio
mental intensa, cle desperta a silaba-semente “A” para um estado
de incandescéncia; e isto, sendo abanado e intensificado em cada ina-
lagdo, cresce com firmeza, do tamanho de uma pérola flamejante ao
de uma chama ardente, que através do nadi mediano (Tib.: dbu-ma

rtsa; Sansc.; susumna) alcanga finalmente o Centro Corondrio, donde

agora o néctar branco, o Elixir da Vida, surge da silaba-semente
“HAM?” (que o meditante tinha colocado e visualizado neste Centro)
e que, fluihdo para baixo, penetra o corpo inteiro.

Este exercicio pode ser descrito em dez etapas: * Na primeira,
o susumna, com sua chama ascendente, é visualizado t3o fino como

1. Mkhah-pgro-ma rdo-rie rnal-hbyor-ma. Khadomas (Sénsc.: ddkini),
que de acordo com a concep¢do popular s3o seres divinos ou demoniacos,
no Budismo Téntrico representam a forga inspirativa da consciéncia. Mais
alguns dados sobre este assunto sero encontrados no capitulo 13 desta
parte.

2. Cf. Alexandra David-Neel: With Mystics and Magicians in Tibet, p.
203 (Penguin).
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um cabelo; na segunda etapa, tdo grosso como o dedo minimo; na
terceira, da grossura de um brago; na quarta, tdo amplo como o
corpo inteiro, isto é, como se o corpo inteiro tivesse se transformado
no susumnd € se tornasse um unico recepticulo de fogo. Na quinta
etapa, a visdo expandida (Sinsc.: utsakrama; Tib.: bskyed-rim) atin-
ge seu climax: o corpo deixa de existir para o meditante. O mundo
inteiro torna-se um flamejante susumnd, um oceano infinito revolto
de fogo.

Com a sexta etapa, comega o processo inverso da integragdo
e perfeicdo (Sansc.: sampanna-krama; Tib.: rdzogs-rim): a tempes-
tade declina e o oceano flamejante é reabsorvido pelo corpo. Na
sétima etapa, o susumna reduz-se a grossura de um brago; na oitava,
a grossura do dedo minimo; na nona, 3 de um cabelo; e na décima,
ele desaparece totalmente e se desfaz no Grande Vazio (Sénmsc.:
sunyatd; Tib.: ston-pa-fiid), onde a dualidade do conhecedor e do
conhecido € transcendida e a grande sintese da plenitude espiritual
¢ realizada.

O fogo da integragfio espiritual que fusiona todas as polaridades,
toda reciprocidade dos elementos exclusivos originados da separati-
vidade da individualizacio, é o que a palavra Tibetana gTum-mo
significa no sentido mais profundo e que o faz um dos mais impor-
tantes objetos de meditagdio. E o poder fulgente que tudo consome
¢ daquele Fogo Interior irresistivel que desde os tempos dos Vedas
difundiu-se na vida religiosa da India: o poder do tapas.

Tapas, como gTum-mo, é o que ergue o homem do sono das
satisfagdes terrenas, que o afasta da rotina da vida mundana. E o
calor da emocdo espiritual que, se intensificada, acende o fogo da
inspiragdo, donde nasceu o poder da remlincia e que se evidencia
exteriormente como ascetismo. Mas para os que estdo espiritualmente
despertos ou inspirados, a renfincia ou afastamento das coisas mun-
danas torna-se um modo natural de vida, porque eles n3o estdo mais
interessados nos brinquedos do mundo, cujas riquezas para eles afi-
guram-se como pobreza e cujos prazeres para eles parecem banais e
vazios.

O Buda, que vive na plenitude da Perfeita Iluminagdo, nio sente
ter “renunciado” a qualquer coisa; para ele, ndo h4 nada no mundo
que possa desejar, que ele considere como sua posse; e por isso ndo
foi deixado nada a que ele pudesse renunciar. A palavra “tapas”,
por isso, significa infinitamente mais que ascetismo ou alguma forma
de automortificagio, que o Buda enfaticamente rejeitava a favor do

173




L

feliz estado de libertagfio das coisas do mundo, um estado que nasceu
do conhecimento intuitivo da visdo interior.

Tapas aqui, € o principio criativo, que age tanto sobre a matéria
como sobre a mente. Com relagdo A matéria, é o principio formativo
organizador da ordem criadora: “Do Tapas flamejante nasceu a or-
dem e a verdade” (Rgveda 10, 190, 1). Por isso, na esfera espi-
ritual, é aquela forga que nos eleva além do criado, além do que
se tornou, originado, tomado forma. Ele nos eleva além dos limites
da nossa estreita individualidade e do mundo criado por nés mesmos.
Ele dissolve e transforma tudo que estd “congelado” numa forma
rigida.

Exatamente como os mundos nasceram do fogo, “através do
poder do calor interior” (como nos diz o hino da criagio no Rgveda),
e sdo dissolvidos novamente através da mesma forca do fogo, da
mesma maneira tapas é tdo criador como libertador; e neste sentido,
pode-se dizer que tapas est4 tanto no fundo do kdma-chanda (desejo
de amor sensual) como do dharma-chanda (desejo por Verdade, o
esforco a procura da realizagio do Dharma). Ou, para permanecer
no quadro das expressGes habitualmente mais compreendidas: é
aquela emogdo que, na sua forma mais inferior, é igual a um fogo
de palha, nutrido por um entusiasmo momenténeo e impulso cego,
enquanto na sua forma mais elevada é a chama da inspiragﬁo, nu-
trida pela visdo interior espmtual pela verdadelra visdo, pelo conhe-
cimento direto ¢ convicgéio interior.

Ambos tém a natureza do fogo: mas assim como a brevidade
e forga inferior de um fogo de palha ndo nega o fato que o mesmo
elemento, se dirigido nos camais proprios e suprido com combus-
tivel adequado, é capaz de fundir o agco mais duro — assim nio
devemos subestimar a forca da emocdo, porque ela pode algumas
vezes se dissipar num entusiasmo de pouca duragdo. Nés devemos
reconhecer que o calor da emogdo ¢ insepardvel da inspiragio, um
estado no qual verdadeiramente e completamente nés mesmos nos
esquecemos na experiéncia de maior realidade, um ato de auto-re-
ndncia que liberta e transforma o mais intimo do nosso ser. E o que
chamamos na vida religiosa de éxtase, transe, absor¢do, visdao
(dhydna), e assim por diante.

A frieza da compreensdio conceitual esti oposta ao calor da
emogio, do ser “captado” pela forca irresistivel da verdade. A com-
preensdo intelectual € o estabelecimento das relagdes entre sujeito e
objeto, em que o sujeito incluido permanece fora do objeto. Por isso,
a emocdo é uma atitude dindmica, um movimento na direcio ou com
o motivo da nossa contemplacéio, até o alcancarmos em sey movi-
mento, até nos tornarmos uno com ele € sermos capazes de o expe-
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rimentar de dentro, na sua natureza intrinseca, no seu ritmo particular.
Ser movido é um ato de participagio espiritual, um tornar-s¢ uno
com o objeto da nossa contemplacio, e conduz finalmente a unificagiio
interior, a grande sintese de todas as qualidades espiritual, mentais,
-emocionais e corporais do homem: o estado de plenitude. Neste estado
mais elevado, o calor da emogdo é transmutado na chama da ins-
piraciio.

A natureza da inspiracdio nunca foi tdo vigorosamente e vivida-
mente descrita do que por Nietzsche:

“Terd alguém, no fim do século dezenove, uma idéia do que
os poetas de épocas mais marcadas chamavam de inspiracdo? Se nao
ha, deixe-me descrevé-la.

“Com o menor residuo da superstigio dentro de nds, dificil-
mente poderiamos em verdade libertar-nos da idéia de ser simples-
mente a encarnagfio, o porta-voz, o intermedidrio dos poderes
super-humanos. A nogdo da revelacdo, no sentido que, subitamente,
com incrivel convicgdo e sutileza, alguma coisa torna-se visivel e
audivel, nos faz estremecer irresistivelmente no mais profundo do
nosso ser: tudo isto é meramente a descrigio dos fatos. Um ouve,
um ndo procura; um aceita, um ndo pergunta quem estd dando;
igual ao reldmpago, um pensamento brilha, necessariamente, sem
hesitacio em relagio a sua forma — eu nunca tive uma escolha.
Um éxtase de alegria, cuja tensdo imensa algumas vezes dissolve-se
numa torrente de ligrimas, e cujo ritmo é algumas vezes igual a uma
tempestade e algumas vezes torna-se lento; o estado do ser comple-
tamente fora de si mesmo, ainda com a mais clara consciéncia de
um nimero infinito de tremores finos ¢ ondas como vibragdes des-
cendo mesmo para os artelhos; uma profunda felicidade, em que
tudo que € sofrimento e escuro, ndo atua como uma oposi¢io, mas
como uma condigdo necessaria, um desafio, como uma cor necessaria
dentro de tal abunddncia de luz; um instinto para propergdes rit-
micas, que se expande amplamente nas esferas da forma — a ex-
pansdo, a necessidade para um ritmo que abrange tudo é quase um
padrdo para o poder da inspiragdo, uma espécie de contra-forca
compensadora contra a sua presséo e tensdo... Tudo isto acontece
involuntariamente no mais alto grau, e ainda igual a uma tempes-
tade de liberdade, de incondicionalidade, de poder, de santidade . .
O cardter involuntdrio da imagem interior, a semelhanca, é a parte
mais notdvel; ndo s¢ tem mais a menor idéia do que é imagem
ou semelhanga, tudo se apresenta como o mais préximo, 0 mais
adequado, a expressdo mais simples.” 3

3. Traduzido do ongmal do Kréoners Taschenbuchausgabe, v. 77, p.
275 s.
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As palavras que foram postas em destaque por mim podem
lembrar imediatamente ao leitor as expressdes similares usadas na
descricdo dos “transes” ou estados de absorgdo profunda (dhydna)
dos textos Budistas:

1. A visualizagio das experiéncias interiores: a proximidade e
necessidade da imagem ou do simbolo assim visualizado.

2. A semsacdo de éxtase ¢ bem-aventuranga, mesmo “até a
ponta dos artelhos” (“piti~sukha” nos textos Péli, “bde” em Tibe-
tano; por isso, Milarepa foi descrito como “alguém, cujo corpo es-
tava repleto de bem-aventuranca, até a ponta dos artelhos”; e no
Digha-Nikdya, o préprio Buda disse que aquele que vive no estado
de jhdna ou absorgdo profunda “penetra e preenche seu corpo de
bem-aventuranga, a ponto que nem mesmo a menor das suas partes
fica privada dela”).

3. A jung@io dos contrastes através da incorporagiio e integra-
¢do de todas as qualidades e de todos os Centros, unindo o mais
alto ao mais profundo.

4. A luminosidade crescente da mente e a transformagio gra-
dual do corpo.

5. O sentimento de alivio e liberdade, além da voligdo pessoal.
, 6. O despertar dos poderes “divinos” (siddhi) pelo despertar

-dos Centros psiquicos, e o logramento da mais alta realizagdo no

estado da Perfeita Iluminagdo.

A inclusdo do corpo no processo do desenvolvimento espiritual,
que o Buda colocou no centro da sua pritica meditativa, ndo estd
somente caracterizada pela j4 mencionada espiritualizagdo do pro-
cesso respiratério (fazendo-o uma fungiio consciente), porém ainda
mais pelo fato que a dualidade do corpo e da alma n#o existe para
ele, ¢ por isso entre fungBes corporais, mentais, psiquicas e espiri-
tuais s6 h4d uma diferenca de grau, mas ndo na esséncia. Quando
a mente torna-se luminosa, o corpo também precisa participar nesta
natureza luminosa.* Esta é a razio para a radiacio que emana de

4. Uma descrigio interessante deste fendmeno é encontrada nos didrios
do Bardo Dr. von Veltheim-Ostrau, que o observou na pessoa de um santo
moderno, o falecido Ramana Maharshi de Tiruvannamalai. Eu traduzi o se-
guinte trecho do segundo voluime do seu “Didrio Asiatico”, intitulado Der
Atem Indiens (Claassen Verlag, Hamburg, 1955):

“Enquanto meus olhos estavam imersos nas profundezas douradas dos
olhos do Maharshi, alguma coisa aconteceu que eu sé me atrevo descrever
com a maior reserva ¢ humildade, nas palavras mais curtas ¢ mais humildes,
de acordo com a verdade. A tez escura do seu corpo lentamente se trans-
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todos os santos ¢ dos Iluminados, a aura que os circunda e que
tem sido descrita e representada em todas as religides. Esta radiagio
(Pali: tejasd; Sansc.: tejas), que s6 € visfvel para o olho espiritual,
¢ o efeito direto do tapas, aquela chama da devogdo religiosa ¢ auto-
renlncia, em que estio unidos a luz do conhecimento e o calor do
coragao.

Por isso, se diz do Buda:

“Divd tapati adicco, rattim abhditi candimd,

Sannaddho khattiyu tapati, jhayi tapati bryhmano,

Attha sabbamahorattim Buddho tapati tejasa’.
(Dhammapada, 387)

“Q sol brilha de dia, & noite brilha a lua,
O guerreiro brilha em sua armadura,

O Bramane pela sua meditacio.

Mas dia e noite brilha radiante o Bu

Estas ndo s3o meramente metiforas poéticas, mas expressoes
ligadas a uma tradigdo antiga, cujas rafzes situam-se mais profun-
damente do que qualquer forma conhecida de religido.

“Sol” e “lua” correspondem as forgas do dia e da noite, para
a atividade exteriormente dirigida do *‘guerreiro” e a atividade inte-
riormente dirigida do “sacerdote”. O homem perfeito (o Iluminado),
por isso, combina os dois lados da realidade: ele une dentro de si
a profundeza da noite e a luz do dia,® a escuriddo do espago que
abrange tudo e a luz dos sbis e das estrelas, o poder primordial
criativo da vida e o poder luminoso do conhecimento que tudo pe-
netra.

formou em branco. Este corpo branco tornou-se cada vez mais luminoso,
como se vindo de dentro, e comegou a radiar. Esta experiéncia foi t§o assom-
brosa que, enquanto tentando entendé-la conscientemente ¢ com o pensamen-
to licido, eu imediatamente pensei em sugestio, hipnose, etc. Eu, por isso,
pratiquei certos ‘“controles”, p. ex, olhando para o meu relégio, pegando o
meu rel6gio, pegando o meu diario e lendo-o ¢, para isto, primeiro coloquei
os Oculos, etc. Entfo, olhei para o Maharshi, que ndo tinha desviado seu
olhar de mim; ¢ com os mesmos olhos, que um momento atris eram capa-
zes de ler alguns apontamentos no meu didrio, eu o vi sentado na pele de
tigre como uma forma luminosa,

“Nido é facil explicar este estado, porque é tdo sunples, tio patural, tio
sem problema. Como desejaria relembri-lo com toda clarezz na hora da
minha morte!” (p. 264 s.).

5. Na linguagem dos Tantras ulteriores: a atividade do pingald “igual
ao sol” e do idd “igual 2 lua”. O primeiro contém o elixir da vida mortal,
o tltimo, o elixir da imortalidade.
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Todavia, por mais que estes principios permanecam separados
ou, mais corretamente, enquanto eles sdo desenvolvidos separada-
mente ou unilateralmente, eles permanecem estéreis, isto €, incapazes

de expandir sua natureza e seu significado — porque eles sao os
dois lados de um todo orgénico.

O poder primordial criativo da vida € cego sem a forca do
conhecimento, da percep¢do consciente, e torna-se um jogo sem fim
das paixdes no. eterno ciclo das mortes e renascimentos (samsdra).
A for¢a do conhecimento sem o poder primordial unificador da vida

torna-se o veneno mortal do intelecto, o principio demoniaco, obje-
tivando o aniquilamento da vida.

Por isso, onde estas duas forgas cooperam, penetrando ¢ com-
pensando uma a outra, 14 ergue-se a chama sagrada da mente ilu-
minada (bodhi-citta), que irradia tanto luz como calor, e na qual o
conhecimento torna-se sabedoria viva, ¢ o impulso cego da existéncia
¢ paixdo descontrolada, a forga do amor universal.

O “Yoga do Fogo Interior”, por isso, nio estd relacionado com
o calor corporal — apesar desta qualidade, como também de um
certo nimero de outras qualidades extraordindrias, poderem ser cria-
das como um produto secundério. Isto € um equivoco muitas vezes
repetido, imaginar que estes exercicios eram propdsitos de capacitar
ao Sadhaka sobreviver na solitude glacial das montanhas do Tibete.
Aqueles que adiantam esta feoria esquecem que este yoga originou-se
nas planicies quentes da India, onde o povo daria qualquer coisa
para manter o frio. A finalidade deste yoga ¢, portanto, puramente
espiritual, objetivando um estado de perfeita unidade interior e ple-

nitude, em que todas as forgas e qualidades latentes do nosso ser

estio concentradas e integradas iguais aos rajos do sol no foco de
uma lente.

Este processo de integragfo perfeita estd representado pelo sim-
bolo da chama ou da gota flamejante (Sansc.: bindu; Tib.: thig-le)
e expresso pela silaba HUM (que acerca desta conexdo estudaremos
mais adiante). A figura da chama, contudo, como precisamos acen-
tuar outra vez, nio é simplesmente uma metéfora, mas a expressio
de experiéncias reais e de processos psicofisicos, em que todas as
propriedades do fogo, tanto nos seus efeitos elementares (tejas)
como nos sutis (taijasa), podem se manifestar: calor, aquecimento,
incandescéncia, purificagio e consumacgio pelo fogo, fusfio, chamas

flamejantes, radiacfio, penetragfo, iluminag@o, transfiguragdo, e as-
sim por diante.
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9
Processos Psicofisicos no Yoga do Fogo Interior

O exemplo mais destacado de uma vida repleta do fogo de
gTum-mo é aquele do maior poeta e santo Tibetano, Milarepa
(Mi-la ras-pa, 1052-1135 D.C.), o quarto patriarca! da Escola
Kargyiitpa (bkah-rgyud-pa). Sua bibliografia (rje-btsun rnam-thar;
rje-btsun-bkah-hbum) ndo é somente um dos mais belos monumentos
literarios que jamais foi criado 2 meméria de um santo, como tam-
bém um documento histérico de primeira ordem, razdo pela qual
tudo que conhecemos acerca dos métodos do “Yoga do Fogo Inte-

§ elevado a um plano de uma realidade viva. '

rior” €

Contemplando os sistemas de meditagdo e os exercicios espiri-
tuais aqui descritos, o leitor pode algumas vezes se espantar, se esta-
mos tratando com meras suposi¢des intelectuais ou com fatos de
experiéncias reais, € se os resultados justificam as perspectivas deri-
vadas delas. A vida de Milarepa (como também a vida de muitos
dos seus numerosos seguldores na maioria desconhecidos) é a maior
justificacdo e a prova mais convincente da praticabilidade, do valor
pritico e da eficiéncia espiritual dos exercicios do gTum-mo. Sem
eles, Milarepa mal seria capaz de realizar seu elevado objetivo sob
as mais dificeis condigdes, e deixar um testamento espiritual que
nos da excelentes frutos até os presentes dias.

Somente aquele — que como o presente autor, teve a felici-
dade de visitar o lugar das atividades de Milarepa, de sentir sua
inefavel presenga em afastadas grutas nas montanhas, onde ele passou
anos em meditagdo solitiria ¢ em éxtase divino, e de notar vestigios
do seu caminho espiritual aos pés de mestres que mesmo até agora
vivem e a praticam —, somente aquele que experimentou isso pode
ter uma idéia correta das extraordindrias possibilidades destes méto-
dos de meditagdo, que mostram um caminho pritico para a renova-
¢do espiritual (e fisica) do homem.

Como podemos ver na biografia de Milarepa, ele recebeu do
seu guru Marpa, que era discipulo de Naropa, a iniciagio nos ensi-
namentos e praticas esotéricas do Demchog-Tantra (Sansc.: Sri
Cakra Samvara [Mahdsukha]; Tib.. dPal hkhor-lo bde-mchog, o
“Mandala da mais Elevada Bem-Aventuranga ou Beatitude”) e nas
“Seis Doutrinas” (Tib.: chos-drug) de Ndropd, d saber.

1. Os trés primeiros patriarcas foram: Tilopa (Tailopa, c. 975 D.C.).
Naropa (Ndropd) e o Guru Tibetano Marpa, “o Tradutor” (lo-isa-ba).
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A Doutrina do Fogo Interior (g-Tum-mo);
. A Doutrina do Corpo Iusério (sgyu-lus);
A Doutrina do Estado de Sonho (rmi-lam);
A Doutrina da Luz Clara (hod-gsal);
5. A Doutrina do Estado Intermediario (bar-do);
6. A Doutrina da Transferéncia da Consciéncia (hpho-ba).

A base comum destes ensinamentos, que sdo mais ou menos
idénticos aos do Bardo Thidol (como podem ser vistos acima), é
o “Yoga do Fogo Interior”, o tema principal do exercicio espiritual
de Milarepa. De acordo com as prOprias palavras de Milarepa, o
guru Marpa the deu como presente de despedida um manuscrito
sobre o gTum-mo (junto com a manta de Ndropd, como simbolo
da autoridade espiritual), visto que estava convencido que Milarepa,
por meio deste yoga 2 em particular, atingiria a mais alta perfeigdo.

Que este foi o caso, foi confirmado pelo seu discipulo e bidgra-
fo Rechung, que disse de Milarepa que “seu corpo inteiro estava
repleto de beatitude (dgah) descendo até os artelhos (mthe-ba-yan)

.¢ ascendendo até o alto da cabega (spyi gtsug-tu), onde, devido &

unifio de ambos, os n6és dos nddis principais e dos quatro® Centros
psiquicos (rtsa gtso-mo gsum dan hkhor-lo bzihi mdud-pa) esta-
vam desatados até que tudo estivesse transformado na natureza do
nadi mediano (dbu-mahi no-bor gyur-pa)”.*

O “desatar dos nés” é um muito antigo e profundo simile, que
de acordo com o Suérangama Sitra’ foi utilizado pelo Buda, quando
explicava que o processo de liberagdo consistia simplesmente em
desatar os nds do nosso préprio ser, através dos quais nés mesmos
nos algemamos e nos tornamos escravos das nossas confusas ilusdes.

A fim de demonstrar esta idéia, como a do caminho da libera-
¢do, 0 Buda pegou um lengo de seda, deu um nd, suspenden-o e

2. Cf. W. Y. Evans-Wentz: Tibet's Great Yogi Milarepa (rje-btsun-
bkah-hbum), pp. 144-156. Oxford University Press, London, 1928.

3. O fato de nos tratados sobre o “Yoga do Fogo Interior” somente os
quatro centros superiores estarem mencionados em toda parte, deveria abrir
os olhos de todos aqueles que ainda confundem este sistema com o do
Kundalini-Yoga. A pritica do gTum-mo tem lugar num plano inteiramente
diferente. Diferengas iguais a estas podem parecer exteriormente sem valor,
mas elas sdo de importincia fundamental para o sddhaka, o devoto prati-
cante. Detalhes adicionais sobre este assunto serfo vistos no capftulo 13
desta parte.

4, “rle-btsun Mi-la-ras-pahi rnam-thar”, f6tio Kha 38,

BibL 5. Traduzido pelo Bhikshu Wai-tao e Dwight Goddard, em 4 Buddhist
tble. .
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perguntou a Ananda: “O que & isto?”. Ananda respondeu: “Um
"lengo de seda no qual fizeste um né”, O Buda, logo apds, deu um
segundo né, um terceiro e continuou dando nés desta maneira até
um total de seis nés. E cada vez perguntava a Ananda o que ele
via, e a cada vez Ananda respondia da mesma maneira.

Logo ap6s, o Buda disse: “Quando eu fiz o primeiro nd, vocé
o chamou de um né; quando eu fiz o segundo, terceiro, etc, vocé
manteve a mesma resposta”. 4nanda, ndo compreendendo qual o
objetivo do Buda, ficou perplexo e exclamou: “Embora fazeis um
tinico n6 ou cem nds, eles sempre permanecem nds, apesar do lengo
ser feito de uma variedade de fios coloridos de seda e tecidos numa
Unica pega”.

O Buda aceitou isto, mas chamou a atengdo que apesar do peda-
¢o de seda ser um, e que todos os nés eram nds, havia ainda uma
diferenca, a saber, a ordem em que eles foram atados.

Para demonstrar esta diferenga sutil ¢ ainda importante, o Buda
perguntou como estes ndés poderiam ser desatados. E ao mesmo
tempo, comegou a esticar os nés aqui e ali, de tal maneira que os
nés, ao invés de serem afrouxados, tornaram-se cada vez mais
apertados, sobre o que Ananda replicou: “Eu teria em primeiro lugar
experimentado descobrir como os ndés foram dados”

“Estd bem, Ananda! Se vocé deseja desatar um né, vocé preci-
sa primeiro descobrir como este n6é foi feito. Aquele que conhe-
ce a origem das coisas, conhece também sua dissolugdo. Mas deixa-
me fazer outra pergunta: Poderdo os nds serem desatados a0 mesmo
tempo?”

“Nédo, Abencoado Senhor! Desde que os nds foram feitos um
apés outro numa certa ordem, nio podemos desfazé-los sem seguir-
mos a ordem inversa.”

O Buda, entdo, explicou que estes seis nds correspondiam aos
seis 6rgdos dos sentidos, através dos quals o nosso contato é estabe-
lecido com o mundo. Se nds compreendermos que O mesmo se apllca
aos seis Centros, que sio a conditio sine qua non de todos os 6rgaos
dos sentidos, entdo nds ja alcancaremos a lei basica do yoga Budista
e a razio por que ndo podemos nos concentrar diretamente nos
centros mais altos (como acreditam ingenuamente alguns “misticos”
modernos, pensando que podem superar as leis da natureza ou os
iniciadores deste yoga, de quem eles tomaram o encargo do conheci-
mento dos cakras) sem termos adquirido o controle sobre os centros
mais baixos.

181



Temos que inverter o descer do espirito na matéria (ou talvez
mais corretamente: a coagulagio da consciéncia a um estado de
materialidade) desatando os nés um por um, na ordem inversa em
que nds os criamos. “Eles sdo os nds atados na unidade essencial
da nossa mente”, como Buda disse para Ananda neste lindo didlogo.

Que o cakra- e o nddi-yoga eram conhecidos na época do Buda
pode ser visto pelo fato de estarem mencionados nos Upanisads. No
Kathd- e no Mundaka Upanisad a expressio “n6é” (granthi; de
‘granth”, apertar, enroscar) ji estd empregada neste sentido.

“Yadd sarve prabhidyante hrdayasyeha grathayah
Atha martyomrto bhavatyetavaddhyanusdsanam.”

(Kathopanisad, II, 3, 1§)

“Quando todos os nés do coragio estdo desfeitos,
Entdo, aqui mesmo, neste nascimento humano, o mortal torna-se
imortal. Este € o ensinamento global das BEscrituras.”

No verso seguinte, faz alusdo ao susumnd nas palavfas, que dos 101
nadis do Chakra do Coragio (hrdayasya nadyastasam) somente um,

a saber, o susumna, flui através do alto da cabecga, isto é, o sahasrara-
padma ou Loétus de Mil Pétalas.

No Mundaka Upanisad (II, 2, 9) lemos: “Quando o nd do
coracio estd desfeito (bhidyate hrdaya granthih) e todas as ddvidas
estio cortadas, o trabalho do homem esti terminado, entdo vé-se
Aquilo que estd em cima e abaixo (tasmin drste pardvare)”.

Incidentalmente, chamamos a atengdo ao verso que se segue
imediatamente, que mostra uma marcante semelhanca com o Uddna
VIII (que estd citado na p. 58: “La (no Estado Ultimo, indicado
por “Aquilo”), nem o sol nem a lua nem as estrelas bnlham nem

os reldmpagos € ainda muito menos a terra!” ®

6. Alguns eruditos Pdli, e especialmente os seguidores do Theravdda,
experimentam representar o Budismo como se ele se tivesse originado do vazio
espiritual, sem nenhuma conexio com a tradi¢gio imediatamente precedente e
contemporianea Upanishidica, enquanto guardavam, de modo bastante estra-
nho, alguns dos tragos pluralisticos dos tempos primitivos Védicos. Qualquer
um que ler os Upanisads no original ficard chocado pela similaridade de certas
frases, termos técnicos, conceitos religiosos, analogias e simbolos fundamen-
tais, dos quais especialmente os fltimos mostram semelhangas de experiéncia
espiritual que sio muito mais importantes do que superestruturas intelectuais.
como “monismo” ou “pluralismo”. Estas semelhangas nio tiram quase nada da
grandiosidade e da originalidade do Buda, mas somente provam a realidade
objetiva de certas experiéncias e leis do espirito. O Buda abordou estas coisas
de uma maneira completamente nova pela sua atitude dinimica, que nfio era
pluralistica (como nos primitivos Vedas), nem monistica (como nos Upanisads)
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Nido é, por conseguinte, uma questio de conseguir ou criar
poderes milagrosos, mas apenas do restabelecimento do equilibrio
perturbado das nossas forgas psiquicas, pela libertacdo das nossas
tensOes interiores ¢ da nossa limitagio mental e espiritual. Isto sé
pode ser alcangado através de um estado sem tensdo, sereno e bem-
aventurado do corpo ¢ da alma, mas ndo através da automortifi-
cagdo, ascetismo ou métodos artificiais de criar aversoes, como aque-
la mal compreendida contemplagio de cadaveres, através da qual
a sensualidade ndo é dominada, mas apenas reprimida, ou através
da violagdo do corpo e da mente por meio de exercicios de respi-

racdo artificial e esforgos extenuantes de agnlhoar a mente com
idéias preconcebidas.

Nos Cem Mil Versos de Milarepa (mGur-hbum), que formam
uma parte essencial da sua biografia, existe a seguinte passagem:
“Seu corpo inteiro (yons lus) estd repleto de bem-aventuranga
(bde) quando o Fogo Interior (gTum-mo) se inflama (hbar-ba).
Ele experimenta bem-aventuranca quando a corrente prdnica (rlun)
do pingald (ro-ma) [a forga solar] e da idd (rkyan-ma) [a forga
lunar] penetra o susumnd (dhi-ti) [0 nddi mediano]. Ele experi-
menta bem-aventuranca nos Centros superiores (stod) do seu corpo
pela descida do fluxo (rgyun-hbab) da consciéncia da iluminago
(byan-chub-sems). Ele experimenta bem-aventuranga nos Centros
inferiores (smad), devido a4 penetrante (khyab-pa) energia criativa
(thig-le). Ble experimenta bem-aventuranga no meio [isto é, no
Centro do Coragfio] (bar) quando jorra a tenra compaixido (thugs-
' phrad-brtse-ba), devido A upido do branco e do vermetho (dkar-
dmar) [correntes das forgas solares e lunares sublimadas]. Ele expe-
rimenta bem-aventuranga quando o corpo [como um todo} (lus) estd

— porque ambos sfio concepges estdticas —, mas acentuon a idéia do Cami-
nho, do Viandante, da natureza do vir-a-ser, ¢ o logramento da Perfeita Iln-
minagio (samyak-sambodhi, que o Buda proclamou como o propdsito dos seus
ensinamentos no seu primeiro sermio em Benares — assim diferenciando-o do
conceito passivo ou estatico do nirvdna). Por outro lado, fariamos uma grave
injustica ao Buda em supor que ele ignorava os maiores movimentos espirituais
do seu tempo, uma suposic8o que iria categoricamente contradizer todas as
descrigdes tradicionais da vida do Buda, que acentuavam seu conhecimento
da literatara e da sabedoria braménica. Isto esti refletido no decorrer da
vida do Buda pelo respeito ao ideal do brdhmana, como pode ser visto no
Brdhmana-Vagga do Dhammapada, em que o termo “brdhmana” é empregado
para representar o petfeito seguidor do Dharma (o verdadeiro “bhikkhu”). Ne-
gligenciando o fundo histérico e espiritval, donde o Budismo cresceu, os in-
térpretes modernos criaram um Budismo intelectual privado de rafzes.
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impregnado (tsim-pa) pela felicidade imaculada (zad-med-bde-ba).
Esta é a séxtupla bem-aventuranga do Yoguin”.?

A fim de compreender esta descri¢do, necessitamos mais uma
vez voltar ao Tratado das Seis Doutrinas acima mencionado.
L4 estd dito que o meditante, depois de ter alcangado o esta-
do de perfeita concentragdo e devogao interior, ele mesmo se identi-
fica com o corpo ilusério do Vajra-Yogini, que é o objeto e simbo-
lo da sua meditagdo. Ele assim despersonaliza seu préprio corpo e
o considera como vazio (sénya) na sua verdadeira natureza, isto é,
nem cCOmo um ser nem como um ndo-ser, mas como um produto
puro da sua mente. Neste corpo transparente, insubstancial, ele agora
visualiza e contempla os quatro Centros principais, a saber, o coro-
nério, o da garganta, do coragdo e o umbilical — comparéveis as
rodas de um carro. Através do centro destas rodas corre o susumnd,
como um eixo. O meditante, em conseqiiéncia, visualiza a silaba-
semente do breve (ou meio) “A” na extremidade inferior do
susumnd (no Centro-Raiz), onde idd e pingald se encontram e
entram no susumnd, “A” é o som primordial de toda linguagem.
Ele ¢ inerente em todos os outros sons, mesmo nas consoantes, €
por isso é a prima matéria, o berco ou a matriz de todos os sons.
Esta silaba méntrica aparece, ou ¢é visualizada, como uma letra de
cor vermelho-castanho, fina como um cabelo e da altura da metade
de um dedo, como se feito de um filamento incandescente, vibritil,
irradiando calor e emitindo um som igual a uma corda tocada pelo
vento.

O simbolo méntrico deve aparecer perfeitamente vivo ¢ real no
plano da mais alta faculdade dos sentidos: na esfera do pensamento,
da visdo, do som, e do tangivel. Nio é um hieréglifo morto, porém
igual a um ser repleto da sua propria vida, vivendo uma for¢a
misteriosamente e extraordinariamente real.

Do mesmo modo, o meditante deve visualizar a silaba-semente
HAM, de cor branca (lunar), e como que repleta de néctar, apare-
cendo na extremidade superior do susumnd, no Centro Coronério.
Enquanto o “A” breve € de natureza feminina (o pélo negativo),
o “Ha” é concebido como sendo masculino (o pdlo positivo). “Ha”
é o aspirado, o som da respiracio, representando a fungio mais
importante do organismo vivente. Ambos juntos formam a experién-

7. “A Biografia do Venerdvel Milarepa, ampliada pelos Cem Mil Ver-
80s” (rJe-btsun Mi-la-ras-pahi rnam-thar rgyas-par-phye-ba mgur-hbum). O tex-
to Tibetano desta citagio estd também mencionado no Tibetan-English Dictio-

 nary, de laschke, p. 231.
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cia da unidade do individuo. A palavra “aham” (Shnsc.) significa
“eu”. Este “eu”, contudo, ndo é uma entidade estitica permanente,
mas alguma coisa que tem que ser criada mais e mais, alguma coisa
que pode ser comparada ao equilibrio do ciclista, que s6 pode ser
mantido pelo movimento constante, ou 2 estabilidade relativa dos
sistemas atdmicos ou planetirios, que dependem do mesmo modo
do movimento. No momento em que o movimento para, a estrutura
desmorona e é aniquilada. Este é um fato de importincia universal.

Por isso, no momento em que experimentamos parar, fixar, li-
mitar ou substancializar esta experiéncia da unidade, ela se fragmen-
ta, torna-se autocontraditéria, em desarmonia interior, em veneno
- mortal. Se, por outro lado, nds a dissolvermos na luz de um conhe-
cimento mais elevado, fundindo-a no fogo da consciéncia supraindi-
vidual, e a deixarmos fluir sem impedimento, entdo ela se torna o
veiculo de uma totalidade imperecivel que abrange tudo, em que os
limites do ego individual néo existem mais.

Isto estd demonstrado pela nog¢do que no momento em que o
“A” e 0 “HAM” sdo unidos na palavra-simbolo “AHAM”, ela se
dissolve; porque no calor flamejante do “A”, o “HAM” esti fundido
e flui para baixo como o Elixir da Tluminagio (Snsc.: bodhi-citta;
Tib.: byan-chub-sems) em todos os Centros psiquicos do corpo, “até
que nem mesmo a menor particula dele deixe de ser penetrada”.

Na linguagem dos Tantras, “AHAM” pode ser definido, de
acordo com a férmula mistica “EVAM”2? da seguinte maneira: “A”
¢ a silaba-semente do principio feminino, a “M3ae” (Tib.: yum), que
na sua plena expansdo se expressa como sabedoria ou conhecimento
transcendental (prajiid); “HA” é a silaba-semente do principio mas-
culino (Tib.: yab), do “Pai”, a realizagdo ativa (updya) do amor
radiante, onipenetrante e compaixdo que abrange tudo; o “M” nasal
(o ponto, Snsc.: bindu; Tib.: thig-le) é o simbolo da unido, neste
caso daquela da integragio do conhecimento ¢ dos meios para sua

8. A passagem seguinte do Subhdsitasamgraha (f. 76) do Devendra-pa-
riprcchd-Tantra, que H. V. Guenther refere no seu trabatho esclarecedor “Yu-
ganaddha” (Chowkhamba Sanskrit Series, Benares, 1952), pode servir aqui
como exemplo:

E-kdras tu bhaven mdtd “B” é a mie (Tib.: yum),
va-kdras tu pitd smrtah “VA” é o pai (Tib.: yab),
Bindus tatra bhaved yogah o nasal (bindu) é a uniio deles,

sa yogah paramaksarah esta unifo é o som mais sublime.
E-kdras tu bhaved prajiid “B” & sabedoria (prajfid; Tib.: ses-rab,
va-kdras suratddhipah “VA” é o marido amante,

Bindus andhatam tattvam o bindu &€ a realidade virgem,
taj-jatdny aksardni ca da qual nascem todos Os outros soms.
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realizagdo (prajiiopdya), a fusdo da sabedoria ¢ do amor — porque
conhecimento sem o poder fertilizante do amor e compaixio perma-
nece estéril.

O que inflama as qualidades latentes da silaba-semente “A” a
um estado de incandescéncia flamejante &€ o impulso da inspiragZo.
A musa inspiradora, entretanto, é a divina figura do Vajra-Yogini,
uma Dakini da mais alta linhagem. Ela resgata os tesouros de aeons
de experiéncia, que permaneciam adormecidos no subconsciente, e
os eleva numa esfera de maxor consciéncia, além da do nosso
intelecto.

Assim, apés ter esclarecido a natureza das silabas-semente
mAintricas e suas fungdes, continuaremos na descngao das principais
caracteristicas desta préatica de yoga.

Quando inalando conscientemente, a energia psiquica da forga
da vida (prdna; Tib.: rlun como também sugs) entra, através do
nddi direito e esquerdo, no nddi mediano (susumnd), atinge o “A”
breve, fino como um cabelo, e preenche-o até ele assumir sua forma
plena.

Com intensificada concentragio, visualizagdo € regular inala-
¢do e exalacdo conscientemente ritmicas, a silaba-semente “A” §
aticada a um estado de incandescéncia vermelho-brilhante, até cres-
cer repentina e perpendicularmente numa chama girando em for-
ma de fuso. Em cada entrada e safda respiratdria a chama se eleva
meio dedo de altura. Com oito entradas ¢ saidas respiratérias adi-
cionais, ela alcanga 0 Centro Umbilical (8); com mais de dez inala-
¢Oes e exalacOes, ela preenche o Centro Umbilical (18); com mais
dez respiragdes, ela dirige-se para baixo e preenche a parte inferior
do corpo com fogo (28). Com mais dez respiragdes, o fogo, ainda
permanecendo ascendente, alcanca sucessivamente o Centro do Cora-
¢do (38), o Centro da Garganta (48), e finalmente o Centro
Coronirio (58).

Em cada série adicional de dez inalagGes e exalagBes, a silaba-
semente HAM, visualizada no Centro Coronério, é liquefeita pelo
fogo e transformada no Elixir da Consciéncia Iuminada (Tib.:
byan-chub-sems), até ela preencher o Centro todo (68).

Do Létus de Mil Pétalas ela agora escoa para baixo, nos Centros
Inferiores. Em cada dez respiragdes seguintes, ela alcanga e preenche
sucessivamente o Centro da Garganta (78), o Centro do Coragdo
(88), o Centro Umbilical (98) e a totalidade da parte inferior do
corpo para baixo, até a ponta dos artelhos (108).°

9. Aqui pode ser mencionado que 108 é um ntGmero altamente signifi-
cativo (9 x 12), ¢ que ambos os rosirios Hindus e Budistas tém 108 contas.
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Os Centros da Forca Psiquica no Yoga
do Fogo Interior (gTum-mo)

Nio é necessrio dizer que a descrigio, dada no capitulo prece-
dente, ¢ uma simplificagdo maxima e apenas pouco mais do que um
esbogo do processo de meditacdo. Mas, devido a esta mesma razio,
¢ adequada para uma representagao esquematica em forma de um

dlagrama (como se vé na pagina seguinte), que se presta para ilustrar
o sistema cakra Budista e suas fungOes.

O sistema Budista, como nds vemos aqui, se restringe aos cinco
Centros principais, que podem ser facilmente sentidos e reconhecidos
por qualquer individuo e que, de acordo com a tradi¢io Tibetana,
estio divididos em trés zonas: uma superior (stod), a qual perten-
cem os Centros cerebral ¢ o da garganta; uma média (bar), & qual
pertence o Centro do Coragfio; e uma inferior (smad), a qual perten-
cem o plexo solar e os 6rgdos da reprodygdo.

Estas trés zonas estiio relacionadas umas com as outras de modo
similar ao ida, pingala e susumna (Tib.: rkyan-ma, ro-ma, dbu-ma).
Exatamente como idd e pingald se confrontam um com o outro como
principios criativo e perceptivo, masculino e feminino, do mesmo
modo os Centros inferiores da reproducdo e da nutrigdo estdo con-
trapostos aos Centros superiores do conhecimento, formulagio e
discriminaciio consciente. E exatamente como o susumnd permanece
no meio entre dois nadis externos, estabelecendo sua relacfio interior
¢ finalmente unindo-os e absorvendo-os, do mesmo modo o Centro
do Coracdio é intermediério entre os Centros inferiores e superiores,
e finalmente torna-se a esfera da realizacdo no plano humano, depois

da integracdo das forgas polares terem tomado lugar no Centro
mais alto.

Estas trés zonas no sentido mais profundo representam:

1. O plano terrestre, a saber, das forgas elementares da natu-

reza limitadas & terra, da materialidade ou corporalidade (ou do
“passado materializado”).

2. O plano césmico ou universal das leis eternas, do conhe-
cimento atemporal (que do ponto de vista humano é sentido como
um “futuro” estado de logramento, um objetivo ainda para ser alcan-
¢ado), um plano da percepcdo espiritual espontinea do Infinito,
como simbolizado no espaco ilimitado ¢ na experiéncia do Grande
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Vazio (sunyata; Tib.: ston-pa-iiid), onde estio compreendidos igual-
mente a forma e o sem-forma.

3. O plano humano da realizagdo individual, no qual as qua-
lidades da existéncia terrestre e relagdo cOsmica, as forgas da terra
e as do universo tornam-se conscientes na alma humana como uma
sempre presente realidade sentida profundamente, Por conseguinte, o
Centro do Coragdo torna-se a sede da silaba-semente HOM em con-
traste & da OM do Centro Corondrio.!

Contudo, antes de comentar as qualidades mantricas dos Cen-
tros, temos que nos submeter a uma anélise mais extensa da sua

1. E interessante notar que a filosofia do I-Ching, o antigo livro Chinés
sobre “Os Principios da Natureza”, estd baseada na ordem eterna e relagdes
intimas do Céu, da Terra, e do homem. Unindo Céu e Terra dentro de si,
o Homem realiza a harmonia ¢ perfei¢io ultima. O Mundaka Upanisad tam-
bém fala do encontro do Céu e da Terra no Homem: “Naquele em que
Céu e Terra e a regiio do Meio estdo unidos, junto com a mente e todas
as correntes vivas, se reconhece como o préprio Ser; abandone todas as
outras palavras: esta é a ponte para a imortalidade” (II, 2, §).
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natureza. Como mencionado no comego desta parte, o Tantra-Yoga
Budista ndo trata com grandezas fixas e conceitos estaticos, mas
com um sistema de functes dindmicas e relagdes mutuamente depen-
dentes, cuja avaliagdo depende da respectiva posicdo do simbolo ou
do Centro que escolhemos como nosso ponto de partida; em outras
palavras, é a nossa atitude, nosso nivel espiritual, que determina a
direcdo do nosso desenvolvimento interior.

O Centro Coronério ndo é por natureza a sede da consciéncia
césmica ou transcendental (ou de qualquer maneira que nés pode-
mos chamar sua mais elevada fungdo), como também o Centro do
Coragiio ndo é por natureza a sede da consciéncia intuitiva espiri-
tual, ou o Centro-Raiz a sede das forcas psiquicamente criativas e
fisicamente salutares. Eles podem se tormar os veiculos destas pro-
priedades através da transformagdo consciente de suas fungdes: da-
quelas da autopreservacdo individual instintiva comum a todos os
animais, para aquelas da auto-realizacio espiritual. As primeiras estdo
dirigidas para a existéncia material, as Gltimas para a libertagio do
dominio da matéria.

Exatamente como a forga solar centrifuga do pingald (como a
“atividade do guerreiro” dirigida para fora) contém o principio da
cognicdo e diferenciagdo individual, € com isto o veneno da morta-
lidade — enquanto idd, a forca lunar centripeta, representa o “elixir
da imortalidade”, mas também ao mesmo tempo o impulso cego da
existéncia, que causa a roda sem fim dos renascimentos (samsdra) —,
de um modo similar o Centro Cerebral na sua forma ndo-sublimada
representa a atividade mundana do intelecto, que nos separa cada
vez mais das fontes da vida e da unidade interior de todos os seres.

O intelecto dirigido para fora nos emaranha cada vez mais pro-
fundamente no processo do vir-a-ser, no mundo das “coisas” e for-
mas materiais, e na ilusio de um ego separado e conseqiientemente
da morte. E se o intelecto é voltado para dentro, ele mesmo se
perde em mero pensamento conceitual, num vazio de abstragdes, na
petrificagdo mortal da mente.

Se, no entanto, o intelecto consegue alcangar lampejos ocasio-
nais da verdadeira natureza das coisas, entdo seu mundo desmorona
¢ termina em destruigdo e caos. Para o ndo-espiritualmente prepa-
rado, para a mente imatura, a natureza da realidade, da verdade
ndo-revelada, logo surge numa forma terrivel. Devido a esta razo,
as experiéncias em conexdo com a irrupgdo para o mais alto conhe-
cimento ou percepcdio da realidade estdo representadas por figuras
terrificantes de “deidades bebedoras de sangue”. Seu mandala esta
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associado com o Centro Cerebral, enquanto o mandala das formas
apaziguadoras ou salubres dos Dhydni-Buddhas sao visualizadas como
residindo no 16tus do Centro do Coragdo. O sangue que é bebido
pelas “deidades terrfveis” € o elixir do conhecimento (o fruto da
“Arvore do Conhecimento”), que na sua forma pura, nio atenuada
— isto é, sem estar combinada com as qualidades da compaixdo e
amor —, age sobre o homem como um venenoc mortal.

Assim, se o Centro Cerebral do homem ndo-desperto contém
as sementes da morte, o principio da mortalidade, o Centro-Raiz da
extremidade oposta do susumnd contém a semente da vida, e assim,
como ji mencionamos, a causa do ciclo infinito dos renascimentos,
do samsara. A consciéncia do Centro Cerebral ndo-desperto, tem a
faculdade do conhecimento discriminativo, carece por isso da forca
unificadora da vida criativa e da espontaneidade. O Centro-Raiz é
a fonte das forgas vitais unificadoras, porém cegamente criativas,
cujas fungOes se esgotam no impulso da autopreservag@o. Ele care-

ce do conhecimento discriminativo, que daria um significado e dire-
¢do a esta forga cega.

Devido a esta razio, o conhecimento e a consciéncia discrimi-
pativa do principio solar — que no estado desperto estd sujeito a
nossa vontade e pode ser reforcado e dirigido pela respiragdo cons-
ciente — deve descer nas fontes da vida ¢ elevar suas forcas rege-
nerativas do dominio do sexo para a atividade psiquica e espiritual.

Por isso, a silaba-semente “A”, que representa o principio do
conhecimento acima mencionado na pratica' da meditagio, e que o
sistema cakra Hinduistico caracteristicamente associa ao Centro da
visdo interior (Ajfid-cakra), é para ser visualizada no Centro mais
baixo, a saber, na entrada do susumnd (o Centro-Raiz estd aqui néo
para ser contemplado), enquanto a silaba-semente “HAM”, aqui
representando o principio criador ou Elixir da Vida, ¢ visualizada no
Centro Coronério. Esta visualizagio é uma antecipagio. simbdlica do
objetivo, como pode ser visto no fato que somente quando o.calor
do flamejante “A” alcanga o “HAM” no decorrer da meditago,
“HAM? surge na vida e desperta num estado de atividade. O aspecto
incandescente ou “flamejante” da silaba-semente “A” é uma indi-
cagdo do. grau da realidade ou do valor da existéncia alcangado
pelo Sddhaka devido a sua continua concentragdo. Quando, entdo,
o calor do “A” flamejante alcanga o “HAM?”, este dltimo & ativado
e liquefeito (ou “fundido”) na forca regeneradora de uma consciéncia

iluminada (bodhi-citta), que preenche o Létus de Mil Pétalas e,
transbordando-o, desce em todos os outros Centros.
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Esta descida marca a segunda transformagio dos Centros: A
primeira consistia em fazé-los conscientes através da chamia ascen-
dente da inspiracdo — o principio do conhecimento espiritual, da
percepcdo interior ou conhecimento direto, aticado a um estado de
intensidade incandescente através da concentragdo perfeita. A segun-
da, ¢ mais importante transformacdo, todavia, consiste em fazer
destes Centros instrumentos da consciéncia iluminada, em que conhe-
cimento e sentimento, sabedoria e amor, o brilho da luz e o calor

da vida tornam-se uno. O simbolo desta integragio € a sflaba-se-
mente HOM.

Esta dupla transformagfo liberta os Centros das suas qualida-
des elementares ndo-sublimadas e torna-as capazes de receberem
novos impulsos e forcas, supridas pela penetragdo mitua das corren-
tes ascendentes e descendentes da consciéncia. Estas duas correntes
de movimento sio de natureza flamejante (ascendente) e fluida
(descendente), e se penetram reciprocamente. Sua coexisténcia e
acdo simultinea foi evidentemente simbolizada no conto popular dos
“Dois Milagres Gémeos” do Buda (relatado no capitulo XVI. do
Dhammapada-Arthakathd e mencionado no Niddna-Kathd, Jdtaka
n.° 483, Milinda-Paitha, como também na introdugio do Atthasdlini,
etc.), em que estd dito que o Buda, pelo poder da sua concentra-

¢do, fez seu corpo emitir simultaneamente raios de fogo e de dgua,
como uma aura multicolorida.

11

Dhyani-Buddhas, Silabas-Semente e Elementos no Sistema
Cakra Budista

Do exposto nos capitulos precedentes; estd claro que no Cakra-
Yoga Budista a importincia dos Centros dependem do processo
particular de meditagiio, do ponto de partida como também do obje-
tivo da pratica em questdo. Mesmo as qualidades elementares dos
Centros sdo modificadas por estes processos, que dependem do nivel
de consciéncia do meditante, da direcio do seu movimento interior,
e da atitude da sua mente. No sistema Téantrico Budista os elemen-
tos estdo sendo cada vez mais afastados das suas qualidades mate-
riais ou dos seus protétipos naturais. Sua relagio miitua é consi-
derada mais importante do que suas fun¢des organicas ou de qual-
quer outro objetivo associado contido neles. Os cinco Centros do
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sistema Budista estdo relacionados entre si como os cinco elemen-
tos; mas ndo da maneira em que o mesmo Centro poderia necessa-
riamente representar sempre o mesmo elemento, ou que o mesmo
elemento poderia necessariamente permanecer o mesmo com as
mesmas propriedades. O simbolismo dos elementos se move em mui-
tos planos: no da Natureza, no dos conceitos abstratos, no do
sentido da percepgio, e igualmente, no emocional, no psiquico, no
da intui¢do, no plano espiritual, etc.

O clemento “Fogo” ndo ¢ apenas o simbolo para o estado cor-
respondente de agregacdo material ou do calor fisico resultante dele,
mas igualmente para a luz, forga solar, visibilidade; ou: destruigio,
transformacdo, purificagdo, fusdo, integra¢do; ou: de calor psiquico,
entusiasmo, inspiragio, emogao, indole, paixdo; ou: desejo de conhe-
cimento, devogdo, abnegag¢do, e assim por diante. Da mesma ma-
neira, o clemento “Agua” ndo somente representa as qualidades
elementares de coesdo, ou o estado liquido de agregagcdo, mas tam-
bém as de assimilagiio, equilibrio, dissolu¢do, fluidez, unificagio; ou,
ainda, de Elixir da Vida, forga lunar, fertilidade, principio feminino;
ou do incolor, do refletivo, as qualidades do espelho; ou de profun-
didade, o abismal, o subconsciente, etc.

Cada sistema de simbolismo tem por isso suas préprias asso-
ciagdes e estas sdo dependetites no desenvolvimento ou no cresci-
mento. Eles ndo sdo construidos sobre uma lgica abstrata, eles ndo
sdo concebidos intelectualmente, mas amadurecidos e revelados no
decorrer do tempo. Eles sdo como coisas num estado de fluxo: a
seqiiéncia das vérias fases do movimento depende de muitos fatores;
da dire¢do inicial, do impeto original, do ambiente, resisténcia ou
de novos impulsos do movimento.

O ponto de partida do yoga Budista nfio € de cardter cosmo-
16gico, nem teol6gico-metafisico, porém psicolégico no sentido mais
profundo. Assim, o cardter dos Centros Psfquicos néo é determinado
pelas qualidades dos elementos, mas pelas fun¢Bes psicoldgicas que
lhe sdo imputados ou conscientemente atribuidos.

O Centro intelectual, onde reside a maioria das qualidades imate-
riais, é transformado no 6rgdo da consciéncia universal, ao qual
corresponde o elemento do espago ou “Eter”.

O Centro da Linguagem torna-se o 6rgido do som méntrico, em
que a respiracdo fisica é transformada no prdna consciente, a vibra-
¢do espiritualizada do conhecimento formulado mentalmente e audi-
vel. Seu elemento é o do movimento, representado pelo simbolo
“Vento” ou “ar em movimento” (na forma de um arco semicircular).
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O Centro do Coragdo torna-se o 6rgdo da mente intuitiva, do
sentimento espiritualizado (da compaixdio que envolve tudo), e o
6rgéo central do processo da meditagdo, em que o abstrato-cosmico é
transformado na experiéncia e realizagdo humana. Do plano do Abso-
luto (dharma-dhatu), o vélido universalmente (lei, dharma) € pri-
meiro transferido para o plano da percepgdo ideal (sambhogakdya),
da formulagdo méntrica (no Centro da Linguagem) e viséio interior,
e finalmente sobre o plano da realizagio humana (nirmdna-kdya),
no Centro do Coragéo.

Se, portanto, o Centro do Coragdo estd associado ao elemento
“Fogo”, n6és devemos compreender que aqui nfdo estamos lidando
com o elemento fisico, mas com o fogo da inspiragdo, o fogo psi-
quico, o fogo da devogdo religiosa, razdo pela qual o coragio foi
comparado ao fogo do altar braménico.

O Centro Umbilical estd associado ao elemento “Agua”. Isto
ndo significa que ndo pode se tornar também o Centro do calor
psiqulco, como por exemplo no Yoga do Fogo Interior, porque este
“fogo”, como vimos, se expande gradualmente através de todos os
Centros A associagdo com o elemento “Agua” significa somente que
o Centro Umbilical é considerado principalmente como o 6rgio da
transformagdo, equilibrio, e assimilagdo das forgas subconscientes
materiais e imateriais, Desde que no sistema Budista as fungOes do
Svddhi-sthdna-Cakra estdo parcialmente identificadas com o Centro
Umbilical e parcialmentc com o Centro-Raiz, a necessidade de asso-
ciar o elemento “Agua” com o Centro Umbilical seria 6bvia. Por
isso, estas razdes ndo sido decisivas para a pratlca do yoga, e ainda
menos para o yoga Budista que, como vimos, ndo parte de um dado
estitico que, uma vez admitido, tem que aderir rigidamente, mas
de principios dinimicos ou de possibilidades de transmutacio psiqui-
ca. O adepto do Tantra Budista ndo pergunta “O que é isto?”, mas
“O que se pode fazer disto?”.

Poderia parecer plausivel deduzir deste agrupamento de quali-
dades elementares que os Dhydni-Buddhas e as silabas-sementes cor-
respondentes a estes elementos poderiam ser associados com os
respectivos Centros aos quais aqueles elementos foram atribuidos.
Porém, isto ndo € o caso, porque, como mencionado anteriormente,
os elementos sdo considerados aqui de um ponto de vista completa-
mente diferente e pertencem a uma categoria diferente de simbolos.
O que une, por exemplo, Amitabha com o elemento ‘ Fogo”, ndo é
propriedade do calor, mas as qualidades da luz, as faculdades de tor-
nar as coisas visiveis, ¢ a qualidade do “vermelho”. O que une
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Aksobhya com o elemento “Agua”, ndo sdo as qualidades de fluidez
ou de coeso, mas a superficie igual a do espeiho, que reflete a
luz pura, incolor (branca) — que corresponde & “Sabedoria do

Grande Espelho” e A relagio metaférica entre a consciéncia-dlaya
€ 0 oceano.

Em todas estas categorias de simbolos, ndo podemos contar com
grandezas fixas (que s6 tém um significado), das quais equacdes
igualmente definidas (que ddo somente um @nico resultado) podem
ser formadas, como por exemplo: “Se A ¢ igual a X, ¢ B também
¢ igual a X, segue-se que A ¢ igual a B”. No simbolismo nds esta-
mos tratando com categorias ou seqiiéncias de associagBes mentais,
mas nfo com equagdes. Estas categorias de associagSes, no entanto,
ndo sfo arbitrdrias, mas seguem suas préprias leis inerentes. A este
respeito sio compardveis a organismos vivos cujos movimentos, a
despeito da sua dependéncia a certas leis, ndo sdo previsiveis.

Em todo simbolismo multiforme deve prevalecer um ponto prin-
cipal, e quanto mais miltiplo e complicado um sistema, mais limi-
tados sdo os significados dos seus simples constituintes.

No simbolismo dos processos meditativos, entretanto, o princi-
pio dirigente nfio é um ponto de vista tedrico, porém a pritica e
as experiéncias que dela resultam. Devido a esta razio, cada escola
de meditagio e cada seita particular tem seu proprio sistema, que é
mantido pela tradigio e levado para diante de mestre para discipulo.

Por conseguinte, na classificacio dos Dhydni-Buddhas e de seus
mantras entre os Centros psicofisicos do corpo, ndo pode haver um
sistema tinico e fixo. Ele depende do simbolo particular que o medi-
tante deseja colocar no centro de sua contemplagdo, e desta escolha
depende a posigiio de todos os outros simbolos do mandala. O pré-
prio corpo torna-se um mandala durante a medita¢fo, e no interior
dele h4 inimeros mandalas menores, porque cada Centro é um deles.
O termo “cakra” é de fato muitas vezes usado como um sindnimo
de “mandala”’. Mesmo o mundo exterior circundando o corpo cresce
num mandala que tudo envolve, cujos circulos concéntricos, igual
aqueles causados por uma pedra atirada numa extensio de 4gua
calma, desdobram-se cada vez mais, até desaparecerem no infinito.

Por isso, estd dito no Demchog-Tantra (dpal hkhor-lo bde-
mchog) que “devemos considerar a nés mesmos e tudo que ¢é
visivel (bdag dan snan thams-cad) como um mandala divino
(Ihahi-dkyil-hkhor)” e que “todo som audivel (grags-pahi-sgra
thams-cad) é observado como um mantra (snags) e cada pensa-
mento surgindo na prépria mente (sems-kyi rtog-pahi hdu-hphro
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thamscad) como uma manifestagio méagica da Grande Sabedoria

(ye-ses chen-pohi chos-hphrul)”.

Em outras palavras, o meditante deve se imaginar no centro
do mandala como uma personificacio da imagem divina do perfeito
estado Budico, cuja realizagdo é o objetivo do seu sddhand. Deste
modo, todas as arbitrariedades desaparecem. Nenhum lugar é deixa-
do para qualquer coisa que nio seja essencial ou supérflua. Nada
é deixado por acaso ou para uma simples imaginacdo subjetiva. As
coisas do mundo exterior se combinam e se transformam num circulo
sagrado, em cujo centro o corpo do Sddhaka torna-se um templo. E
o simples fato de estar consciente ¢ de possuir o poder da criativi-
dade espiritual torna-se uma maravilha inexprimivel. O visivel torna-
se um simbolo de realidade mais profunda, o audivel torna-se
mantra, a matéria uma condensagdo de forgas elementares, e os
Centros psiquicos do corpo tornam-se os cinco andares do templo
sagrado. E cada um deles contém um trono ¢ o mandala de um
Dhydni-Buddha. '

O andar mais inferior ou andar térreo € o Centro-Raiz, repre-
sentado por um quadrado ou um cubo amarelo, correspondendo
ao elemento “Terra”, em cujo ber¢o escuro amadurecem as sementes
de todas as agdes. £ a esfera da lei do carma, ou do limite da

.atividade cdrmica. Neste limite situa-se o ponto de comparagio com

a natureza do elemento terra, o elemento limitrofe para a forma,

para um estado de rigidez ¢ de inércia. Amoghasiddhi, que personi-

fica a Sabedoria “Totalmente realizada”, libertadora do carma, é,

por isso, escolhido para ser o senhor e o transformador deste domi-
nio. Sua silaba-semente é “AH”.

O Senhor de um cakra, por isso, ndo é uma divindade inerente
na sua natureza ou representando a personificagio das qualidades
elementares do Centro, mas um simbolo daquelas for¢as com as
quais desejamos saturar e ativar o Centro. A escolha deste simbolo
depende da sua adequabilidade particular para ser capaz de atuar
sobre as propriedades do cakra em questio, tendo também em vista
intensifici-los ou subliméd-los. A fim de alcangar isto, o simbolo
deve coincidir com certas caracteristicas ou qualidades do cakra,

apesar de poder ser diferente da natureza elementar do cakra em
outras particularidades.

Isto pode ser observado especialmente no campo dos mantras:
as silabas-semente dos elementos sdo diferentes daquelas dos
Dhydni-Buddhas, que em outros aspectos correspondem a eles. As
cores dos elementos mostram uma tendéncia semelhante, até onde
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elas ndo coincidem com as cores dos Dhydni-Buddhas, que estdo
unidas a elas no mesmo Centro, Isto também mostra que a relagdo
de um sistema n3o pode ser transferida mecanicamente sobre outro.
E se isto é verdade dentro dos sistemas estreitamente ligados ao
Budismo, quanto mais neste caso, com referéncia aos sistemas yoga
Budista e Hindu! A ingenuidade com que estas coisas foram mistu-
radas pelos autores Ocidentais criou uma confusdo incrivel; as conse-
qiiéncias disto é que teremos de superar passo a passo, antes de
estabelecermos os fundamentos para uma compreensdo mais profun-
da e uma atitude sem preconceitos. '

Voltemcs a semethanga do templo de cinco andares do nosso
corpo. O segundo andar (o Centro Umbilical), que é figurado como
um disco ou uma esfera branca (em forma de gota), corresponde
ao elemento “Agua”, para a qualidade de assimilagdo, e para o
Dhydm—Buddha Ratnasambhava, o Grande Igualador. Sua “Sabedo-
ria da Eqiiidade” € o conhecimento da unidade fundamental de todos
os seres. Sua silaba-semente é “TRAM”.

- A fungdo assimiladora do Centro Umbilical é expressa no
Demchog-Tantra na idéia que os elementos grosseiros nele sdo trans-
formados nos elementos vitais ou psiquicos. Ai se diz que se pode
visualizar no Centro Umbilical um 16tus de quatro pétalas, cujas
pétalas, comegando do Leste ¢ movendo-se no sentido dos ponteiros
de um relégio, tém as seguintes qualidades:

1. A esséncia prdnica do principio vital (prana; Tib.: rlun)
do elemento “Terra” (sa).

2. O principio vital do elemento “Agua” (chu-rlun).

3. O principio vital do elemento “Fogo” (me-rlun).

4. O principio vital do elemento “Ar” (rlun-gi-rlun). Corres-

pondendo a estes elementos, deve-se visualizar as seguintes
silabas-sementes:

1. O amarelo LA(M). 2. O branco VA(M).
3. O vermelho RA(M). 4. O verde YA(M).

No centro do 16tus deve-se visualizar o principio vital do “Eter”
elemento-espago (nam-mkhah; Sivsc.: dkdsa) como um ponto azul
(thtg-le Sénsc.: bindu).

Em outra passagem do mesmo texto, os principios vitais dos
Quatro Grandes Elementos sdo chamados os “quatro portdes”
(hbyun-ba bzihi rlun-rgyu-ba-sgo bzi) do templo sagrado do corpo.
E importante compreender que em todas estds visualizagbes nés ndo
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as relaciopamos com elementos ou principios fisicos, mas com forgas
e leis vitais e psiquicas, com o que nosso mundo é construido —
sem levar em consideracio qual dos dois mundos chamamos de
“interior” ou “exterior”.

O terceiro andar, que corresponde ao Centro do Coragdo, esta
representado como um trifingulo vermetho (também como um cone
ou uma pirdmide) e forma o andar do meio ou central do templo
pagode. Ele contém o fogo sacrificial do altar, a chama sagrada que
transforma e purifica, funde e integra os elementos da nossa perso-
nalidade. Esta chama sagrada corresponde 2 silaba-semente HUM e
a figura de Vajrasattva-Aksobhya. Nos capitulos seguintes tratare-
mos mais detalhadamente de HOM como simbolo da integragdo
Gltima, como também do papel especial de Vajrasattva.

O quarto andar, que corresponde ao Centro da Garganta, é
dedicado ao elemento “Ar”, simbolizado por um arco semicircular
ou um corpo hemisférico de cor verde (o lado aberto, ou a superficie
plana voltada para cima). N6s ja tratamos dos virios significados
da palavra Tibetana rlun ¢ das suas equivalentes em Sinscrito prdna
e vdyu. O arco esticado sugere o cariter dindmico deste elemento.
Em correlagdio com o Centro da Garganta, ele ndo apenas sugere
ou lembra o sopro vivificador, mas também sua fungdo como inter-
medidria da palavra sagrada, como criador de todos os sons e das
mais puras vibragOes espirituais, donde surgem os caracteres diferen-
tes de todas as coisas ¢ de toda forma do conhecimento discrimi-
nativo, a base do mantra e da visdo. Amitdbha, a personificagdo do
“discernimento” ou da Sabedoria do Discernimento da visdo interior
(igual ao seu reflexo ativo, Amitdyus, que representa a ilimitabili-
dade da vida), por isso é considerado como o Senhor deste Centro.
Sua sflaba-semente é HRIH.

O quinto andar, e o mais alto, corresponde ao Centro do Cére-
bro ou Centro Coronério, representado por uma gota (bindu; Tib.:
thig-le) azul flamejante, o-simbolo do elemento “Espago” ou “Eter”
(dkdsa; Tib.: nam-mkhah). Seu Senhor é Vairocana, que personi-
fica a Sabedoria da Lei Universal e que ¢ abragado pela “Mae do
Espago Celeste”. Sua silaba-semente é “OM”.

1. “H” é o som do sopro da respiragio, o simbolo de toda vida; “R”
é o som do fogo (“RAM”). O “I”, sendo a vogal de mais alta intensidade
ou de velocidade de vibragio, representa a mais alta atividade e diferencia-
¢lo espiritual. O som aspirado depois (visarga), seguindo o “I”, apesar de
escrita em Tibetano, tem sua pronfincia omitida, de maneira que a silaba-semen-
te pode ser traduzida foneticamente como “HRI” (como é feito freqiiente~
mente).
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ASCENSAO PARA A UNIFICACAO

CENTRO
UMBILICAL

‘\
k LAM \
CENTRO-RAIZ MmOl zoniflna AMOGHASIDDHL

RELACOES ENTRE OS CENTROS, SILABAS-SEMENTE,
ELEMENTOS E DHYANI-BUDDHAS

“OM-AH-HUM”, no lado esquerdo do diagrama ilustrando
a relacdo entre os Centros, elementos, silabas-semente ¢ Dhyani-
Buddhas, corresponde aos trés principios do “Corpo” (kdya; Tib.:
sku), da “Palavra” (vdk; Tib.: gsun) e da “Mente” (citta; Tib.:
thugs), que, depois da unificacio de todas as qualidades e forgas
psiquicas do meditante, sdo transformados em:
1. O principio do corpo universal (“OM™), que abrange tudo,
realizado no Centro Coronério.
2. O principio que tudo envolve, isto é, da palavra mantrica

(Tib.: gzuns) ou do som ciiativo (“AH”), reahzado no Centro da
Garganta.,

3. O principio do amor, que abrange tudo da Mente Iluminada
(bodhi-citta; Tib.: byan-chub-sems) de todos os Budas (“HOM”),
realizado no Centro do Coragdo. (Mais detalhes sobre este assunto
encontram-se no Gltimo capitulo desta parte).

A linha pontilhada no lado direito do diagrama mostra a rela-
cdo entre os Dhydni-Buddhas ¢ os elementos numa categoria de
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simbolos, baseados na identidade das cores, como encontrado no
mandala dos Dhydni-Buddhas, na parte principal anterior.

Se os simbolos dos cinco elementos, como mostrado no presente
diagrama dos cinco Centros do sistema yoga Budista, estdo coloca-
dos uns sobre os outros nas suas formas correspondentes tridimen-
sionais, eles apresentam a estrutura essencial dos “Chortens” Tibeta-
nos (mchod-rten),2 monumentos religiosos, amplia¢io da stupa India-
na, que originariamente servia de recepticulo para as reliquias do
Buda e de seus principais discipulos.? Por isso, no Tibete, eles s3o
estruturas puramente simboélicas: mandalas maleéveis.

O exemplo mais belo ¢ impressionante de tal mandala
€ o Chorten de “Cem Mil Buddhas” (sku-hbum, pronunciado
“Kumbum”) em Gyantse, que forma um impressionante pagode de
plataformas igual a um templo, contendo cerca de cem capelas, as
quais, cada uma por sua vez, formam novamente um mandala. A
maior destas capelas contém mandalas onde milhares de figuras estéo
combinadas (em forma de afrescos assim como de esculturas). Uma
delas contém nada menos que oito mil figuras!

As formas chbicas dos andares inferiores correspondem ao
elemento “Terra”, a parte central redonda ao elemento “Agua”, a
estrutura superior conica (dourada) ao elemento “Fogo”, o guarda-
sol acima dele ao elemento “Ar”# A gota flamejante do elemento

2. Veja o desenho no fim deste capitulo.

3. Sobre o desenvolvimento e simbolismo da Stidpa, veja minha mono-
grafia Some Aspects of Stipa Symbolism (Kitabistan, Allahabad e Lon-
don, 1940), como também o meu ensaio sobre Solar and Lunar Symbolism
in the Development of Stipa Architecture (“Marg”, Bombay, 1950). Além
disto: Giuseppe Tucci “Mc’od rten” e “Tsa ts’a” nel Tibet Indiano ed Occi-
dentale, Roma, 1932.

4. Os simbolos dos Quatro Grandes Elementos tém um papel particular
na biografia de Milarepa. Seu Guru, Marpa, a fim de fazélo expiar suas
mais acdes passadas e maus efeitos cérmicos, que estavam no caminho
do seu progresso espiritual, ordenou-o a construir com suas préprias maos
quatro casas e destruir cada uma delas depois de terminadas, excetuando a
Gltima. A planta baixa da primeira casa era circular, da segunda semicir-
cular ou em forma decrescente, da terceira triangular, ¢ da quarta um qua-
drado. Em outras palavras, Milarepa estava obrigado a se concentrar sobre
os Centros psiquicos dos elementos Agua, Ar, Fogo e Terra, que represen-
tam, como diz o texto, os quatro tipos de acdes, a saber, a pacificadora
(zi-ba), a grande ou de longo alcance (rgyas-pa), a poderosa ou fascinante
(dban), e a severa (drag-pa). Desta forma, ele tinha que desfazer primeiro
suas acOes passadas, reconstruindo-as e depois destruindo-as até a fundagio,
o Milddhdra, o elemento “Terra”. Somente entfio foi-lhe permitido cons-
truir o dltimo edificio da sua nova vida espiritual.
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Aqui nés alcangamos o limite do que pode ser expresso por
palavras, e por isso é mais seguro permanecer na linguagem simbo-
lica dos Tantras, cujas semelhangas podem nos auxiliar a penetrar
nos mistérios que vao além das palavras.

13

A Silaba-Semente HUM e a Importincia da Dakini no
Processo da Meditacio (Ddkini versus Kundalini)

Se quisermos compreender plenamente o significado pro-
fundo da silaba-semente HOM na prética méntrica e meditativa do
Vajraydna, precisamos nos dedicar a um aspecto deste sistema, que
é particularmente estranho para o pensamento e sentimento Ociden-
tal, e que por isso é mal compreendido, mesmo mais do que as
outras caracteristicas do Budismo Téantrico. Aqui fazemos alusio a
uma classe de seres, forgas, ou simbolos, cuja natureza esti intima-
mente relacionada i silaba-semente HUM, e que aparece para o
leigo como mais ou menos demonfaca. Estes seres parecem personificar
tudo que nds ndo podemos ajustar ao nosso mundo de pensamento
bem ordenado e que por esta razdo nos aparece ameacgador, perigo-
so € aterrorizante. '

E este aspecto do conhecimento que estd expresso na qualidade
incomensurével, indefinivel do HUM, que somente pode ser experi-
mentado se transcendermos as limitagdes do pensamento, como no
momento extatico de um facho de luz direto no interior da verda-
deira natureza das coisas ou de nés mesmos, rompendo através da
tensdo do nosso ser interior e obrigando-nos a saltar no desconhecido.

O paradoxo do Vajrasattva consiste na simultaneidade, a inter-
penetragdo do todo € da parte, do atemporal ¢ do temporal, do
vazio ¢ da forma, do individuo e do universo, no ser e do nao-ser.
O caminho para a realizagdo deste paradoxo conduz a saltar através
do abismo aberto entre os dois pélos opostos.

Para encontrar a coragem para tal salto, precisamos ser esti-

- mulados por poderosos impulsos € experiéncias. Estas estdo simbo-

lizadas nas doutrinas secretas dos Tantras como Dakinis, como perso-
nificagbes femininas do conhecimento e poder mégico que — tanto
na forma humana ou super-humana — representam um papel impor-
tante nas vidas dos Siddhas.
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Na biografia de Padmasambhava, exclusivamente escrita na lin-
guagem simbolica caracteristica da literatura do Siddha, encontramos
a descrigdo da sua iniciacdo nos segredos do Cakra-Yoga Budista
por uma Ddkini.t

Como esta contado no texto, ela habitava num jardim arborizado
de sindalos, no centro de um cemitério, num paldcio feito de crinios
humanos. Quando Padmasambhava chegou a porta do palécio, encon-
trou-a fechada. Nisto apareceu uma servente, levando 4gua para o
paldcio; e Padma sentou em meditagiio até que a portadora de agua
ficou parada pelo seu poder iogue.?

Logo apés, fazendo aparecer uma faca de cristal, ela abriu seu
peito, e exibiu na parte superior as quarenta e duas Divindades
Apaziguadoras, ¢ na parte inferior as cinqgiienta e oito Divindades
Coléricas. Dirigindo-se a Padma, ela disse: “Eu observo que a tua
arte, maravilhoso mendicante, possui grande poder. Mas olhe para
mim; nfo tens fé em mim?”’. Padma curvou-se diante dela, se des-
culpou, e pediu que o instruisse. Ela respondeu: “Sou apenas uma
doméstica. Entre”.

Ao entrar no palacio, Padma olhou para a Ddkini investida na
dignidade de um trono de sol e lua, segurando em suas méos um
duplo tambor e uma taca feita da calota de um crnio humano, e
rodeada por trinta ¢ duas Dakinis fazendo-lhe oferendas sacrificiais.
Padma fez reveréncia e oblacdes a Ddkini sentada no trono, € rogou
ensinar-lhe esotericamente e exotericamente. As cem Divindades
Apaziguadoras e Coléricas entdo apareceram no alto. “Contempla as
deidades”, disse a Ddkini. “Agora, receba a iniciacdo.” E Padma
respondeu: “Visto que como todos os Budas através acons tiveram
gurus, aceite-me como teu discipulo”.

Entdo, a Dakini observou todas as divindidades no seu corpo.
Ela transformou Padma na silaba HOM. O HUM pairou em seus
1abios, e ela lhe conferiu através disto a béngdo do Buddha Amitdbha.
Entdo, ela deglutiu 0 HOM, e dentro de seu estdmago Padma rece-
beu a iniciagdo secreta de Avalokitesvara. Quando o HUM alcangou

1. “U-rgyan gu-ru pa-dma-hbyun-gnas-gyi rnam-thar,” traduzido (em tre-
chos) por S. W. Laden La, editado por W. Y. Evans-Wentz no The Tibetan
Book of the Great Liberation, (Oxford University Press, 1954), p. 131 s.

2. Este é um tema ji encontrado no Lalitavistara, onde esti descrito
como o jovem Siddhdrtha, quando sentado sob um jambeiro, entrou num es-
tado de transe profundo, ¢ como cinco ascetas, prendados com poderes so-
brenaturais, sobrevoavam este lugar exato e foram interrompidos pelo poder
de concentragdo de Siddhdrtha. Eles somente foram capazes de continuar sua
jornada apés terem rendido homenagem ao futuro Buda.
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a regido do Centro-Raiz, ela lhe conferiu a iniciagdo do Corpo, da
Palavra ¢ da Mente,

Esta estéria contém muitas informag¢des valiosas, mas a fim de
compreender seu significado, primeiro temos que elucidar a posi¢o
das Ddkinis no sistema de meditacdo Tibetano. No Sénscrito classi-
co, as Ddkinis sdo concebidas principalmente como seres demonia-
cos hostis aos humanos e assombrando campos de cremagao e
lugares semelhantemente solitirios e estranhos, onde perigos desco-
nhecidos estavam escondidos.

Mas justamente estes lugares, que eram evitados pelo comum
dos homens, eram preferidos pelos logues como sendo os mais
adequados para contemplacio solitdria e éxtase religioso. Estes eram
para eles lugares santificados, onde eles escutavam a voz do silén-
cio e da liberagdo dos temores e das esperancas terrenas. O que
causava medo & mente do homem comum, supria o Togue com tran-
qiiilidade e determinagdo, e tornava-se uma fonte de forca e um
incentivo para prosseguir no caminho da realizagio.

Assim, as Ddkinis tornaram-se os génios da meditagdo, ajudas
espirituais, que inspiravam o Sddhaka e o despertavam da ilusdo dos

prazeres mundanos. Elas eram as forgas que despertavam as quali-
dades adormecidas da mente e da alma.

Esta mudanca na concepgdio das Ddkinis sob a influéncia das

" escolas Budistas de meditagdo (especialmente as do sexto ¢ do séti-

mo séculos D.C.) estid refletida na traducio da palavra Tibetana
Ddkini como “Khadoma” (mkhah-hgro-ma): “mkhah” significa
“espago” tanto como “éter” (Séinsc.: dkdsa), 0 quinto elemento, de
acordo com a definigdo Budista; em outras palavras, o que torna
o movimento possivel (Simbolo: “Vento”; Tib.: rlun) e faz a forma
aparecer (Tib.: snan-ba), sem ser ele mesmo movimento 6u forma.
Seu simbolo numérico é zero, seu equivalente filos6fico e metafisico
¢ sunyaté (Tib.: ston-pa-fiid), o “Grande Vazio”, seu equivalente
psicolégico a mais alta consciéncia espirituval ou Mente (Tib.: sems),
da qual se diz que devemos concebé-la como igual ao espago celes-
te (Tib.: nam-mkhah).

“Hgro” (pronunciado “d6”) significa “ir” ou “mover-se para
frente”. De acordo com a concep¢ido popular, uma Khadoma é assim
um ser celestial de aparéncia feminina (como indicado pelo sufixo

"), que participa da natureza luminosa do espaco ou éter, em
que ela se move. Ela é dotada de um mais alto conhecimento e
aparece no vidente austero, especialmente no praticante Yoguin na
forma humana ou divina, demoniaca ou encantada, herdica ou encan-
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tadora, aterrorizante ou apaziguadora, a fim de conduzi-lo no cami-
nho de um mais alto conhecimento ¢ realizacio consciente.

Contudo, neste sentido da meditacio e na linguagem do Yoga,
elas ndo sdo “seres” existentes fora de nés mesmos, mas impulsos
espirituais e realizagdes de todas aquelas forgas e configuracdes, que
até entdo estavam adormecidas e ocultas na escuriddo da subcons-
ciéncia. O estimulo, existindo atrds deste processo crescente da
percep¢do e da consciéncia, desenvolve-se na propor¢do do seu pro-
gresso; impulsionando irresistivelmente, até que a luz oculta do
conhecimento revele seus segredos. Este conhecimento € assustador
para os que ainda sdo escravos do mundo das coisas, mas libertando
os que sdo bastante fortes para enfrentar a mais alta verdade.

As Khadomas da mais alta ordem sdo, por isso, representadas
como seres nus: elas séo as personificacdes do conhecimento da reali-
dade ndo-revelada; e a fim de expressar o destemor que & requerido
para enfrentar a verdade nua, elas sdo concebidas como herdicas em
cardter e atitude. Elas ndo sdo forcas cegas da natureza, mas as
faculdades que fazem uso delas e as dirigem. Elas combinam as
forcas da natureza, da espontaneidade primordial, com percepgdo
consciente e perfeito conhecimento. Elas sdo os lampejos da inspi-

ragdo, que transformam o poder da natureza na consciéncia criativa
do génio. ‘

Desta forma, no Yoga Budista a importincia nao estd no aspec-
to-forga, a sakti, mas no aspecto-conhecimento, a prajid; ¢ devido
a esta razdo, a Sakti Kundalini n3o estdi nem mesmo mencionada
no sistema Budista — ¢ ainda menos utilizada como objéto de medi-
tagio. A tentativa de remontar & origem do sistema Budista de
meditacdo, o Kundalini Yoga do Hinduismo Téntrico, é, portanto,
como induzir ao erro de chama-lo de Kundalini Yoga. No “Yoga
das Seis Doutrinas de Ndropd”, o lugar da Kundalini esti excluido
do caminho da visualizagdo, e o Sddhaka é aconselhado: “Meditai
nos quatro cakras, em que cada um é formado como um guarda-sol
ou as rodas de uma carruagem”.? Por isso, os quatros cakras que
formam as rodas da carruagem flamejante do espirito (que lembra
aqui a carruagem flamejante em que o profeta Elias foi ao Céu!)
sdo: os Centros Corondrio ¢ da Garganta, como pares anteriores,
e os Centros do Coragio e Umbilical, como pares posteriores.

3. A definigao clissica do cakra é encontrada no Mundaka Upanisad:
“Ard iva rathanabhau samhatd yatra nddyah”. “Onde o8 nddis se juntam como
os raios no cubo de uma roda de carruagem.” (2, 2, 6.) Cem nddis comple-
mentares se juntam no Centro do Coragéo enquanto o susumnd corre perpen-
dicularmente através do centro do cakra.
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Em lugar da Kundalini Sakti, o principio oposto ocupa o centro
da meditagdo, isto é, o da Ddkini: neste caso, a Khadoma Dorje
Naljorma (rdo-rje rnal-hbyor-ma; Sinsc.: Vajra-Yogini). Isto nao
significa que os Budistas TAntricos negam ou subestimam a impor-
tancia ou a realidade das forgas associadas com a Kundalini, mas
apeénas que seus métodos eram diferentes, e que o uso que eles
faziam destas forgas era diverso. Eles ndo as usavam no seu estado
natural, mas através da influéncia de outro meio.

A forca da 4agua, que numa cascata aparece na sua forma crua
e indomével, pode ser domada, dirigida, distribuida e utilizada em
diferentes niveis. De modo semelhante, no Tantra Yoga Budista a
concentragdo ndo é dirigida sobre a Kundalinf ou no Centro-Raiz,
mas nos canais, as principais correntes de forga cuja tensdo (ou
“for¢a gravitacional”) é regularizada represando e modificando tem-
porariamente a energia contida nos Centros superiores.

- Em vez da forca natural da Kundalini, o impulso da consciéncia
inspiradora (prajiid) na forma da Khadoma e seus equivalentes mén-
tricos, é feito o principio condutor, que abre a entrada no susumnd,
removendo os obstdculos e dirigindo as forgas afluentes.

As Khadomas, semelhantes a todas as personificagdes femininas
da “vidyd”, ou do conhecimento, tém a propriedade de intensificar,
concenirar e integrar as forcas das quais elas fazem uso, até serem
focalizadas num ponto incandescente e significam a chama sagrada
da inspiracdo, que leva a perfeita iluminagdo. As Khadomas, que
surgem como visdes ou como imagens interiores produzidas conscien- -
temente no decorrer da meditagdo, sdo por isso representadas com
uma aura de chamas e evocadas com a sflaba-semente HUM, o
simbolo mantrico da integragdo. Elas sdo a personificagio do “Fogo
Interior”, que na bibliografia de Milarepa foi chamado “sopro
acalentador das Khadomas”, que rodeia e protege o santo seme-
lhante a um “manto puro e suave”.*

Exatamente como o conhecimento comporta muitos graus e
formas, assim as Khadomas assumem muitas formas, entre as quais
as humanas Jigten Khadomas (hjig-rten, o mundo do sentido da
percepgio) até as de forma feminina dos Dhydni-Buddhas, que como
“Prajfias” estio unidas com as Gltimas no aspecto de “Yab-Yum”.

4, Traduzido poeticamente do Lama Kazi Dawa Samdup ¢ Evans-Wentz:

“O sopro acalentador da vestimenta dos anjos
Como sua roupagem pura e suave”.

(W. Y. Evans-Wentz: Tiber's Great Yogi Milarepa, Oxford University
Press, 1928, p. 170.)
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No processo de meditagio, as Khadomas podem corresponder
a tais cxper1enc1as preliminares, como as de tornar-se conscientes
do corpo na primeira etapa dos quatro exercncxos fundamentais da
plena aten¢do (conhecidos como “Satipatthdna” nas Escrituras Péli).
O Demchog Tantra,® por isso, diz que se deve considerar a Khadoma
como a plena atengdo em relagdo ao corpo (mkhah-hgro-ma ni
lus-rjes-su dran-paho), ¢ que todas as formas de aparéncna divina
devem ser compreendidas como as experi€ncias que constituem o
caminho da meditagio (lha-rnams lam-gyi no-bor dran-par byaho).

A realidade das Khadomas, semelhante 3 dos “demoénios” e
“divindades”, se ap6ia nestas mesmas experiéncias, € ndo em alguma
premissa ou ocorréncia externa. E uma realidade que do ponto de
vista Budista é muito maior do que a dos chamados objetos mate-
riais, porque é uma realidade que jorra diretamente da percepgio
espiritual ¢ nfio de um caminho em volta dos sentidos periféricos e
de seus Orgdos.

A mais elevada, isto é, a mais perfeita forma de uma Khadoma
¢é que ela personifica a sintese de todas as Sabedorias Budistas na
esfera adamantina do si#myatd, como os varios aspectos do Vajra-
Ddkini, especialmente da Vajra-Yogini (rdo-rje rnal-hbyor-ma), em
que a experiéncia meditativa atinge seu ponto culminante. Uma tal
Ddkini forma o centro da iniciacdo de Padmasambhava.

14
Iniciagdo de Padmasambhava

Qual ¢ o significado esotérico da iniciacio de Padmasambhava
por uma Ddkinf?

O arvoredo de sindalo do jardim no centro do cemitério é o
mundo do samsdra: agradavel na aparéncia, mas rodeado pela morte
e decadéncia. A Ddkini vive num paldcio de crinios humanos: o
corpo humano, composto da heranga de milhdes de vidas passadas,
a materializagio de pensamentos e agOes passadas, o Karma do
passado.

Quando Padmasambhava chegou, encontrou a porta do palicio
fechada: ele ainda ndo tinha encontrado a chave do significado da

5. Cf. A. Avalon, Tantric Texts, London, 1919, v. VH. Todas as mtagoes
do "dpal-hkhor-lo bde-mchog” sio provenientes de uma c6pia manuscrita do
Texto Tibetano.' O Texto editado por Avalon ha muito que esti esgotado.
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corporalidade. A verdadeira natureza do corpo ainda era desconhe-
cida para ele.

Aparece, entdo, a servente, levando #gua para o palécio.
“Agua” significa forga vital, prdna. Padmasambhava nisso captou
esta forga pelo poder da sua meditac8o, isto €, trazendo-a sob o seu
controle através do prdndyama. Por isso se diz que o transporte da
agua que ela levava foi interrompido pelo seu poder yogue.

Nisto, a servente fez surgir uma faca de cristal (navalha afiada,
da clara visdo interior penetrante do conhecimento analitico), abriu
seu peito, isto é, revelou a natureza interior oculta da corporalidade
(semelhante & da Khadoma no Demchog Tantra, que represernta a

visdo interior no corpo), e Padmasambhava percebe os mandalas

das formas apaziguadoras e coléricas dos Dhydni-Buddhas. Ele agora
reconhece que este corpo, apesar da sua transitoriedade, é o templo
das mais elevadas forgas e realizagdes.

Ele se inclinou diante da servente, que lhe tinha assim revela-
do ser uma Ddkini, e solicitou-lhe seus ensinamentos; nisto ela lhe
permitiu entrar no palicio. Entio, a humildade ¢ a boa vontade de
ver as coisas como elas realmente sio abriu-lhe as portas do palicio
até entdo fechadas: seu préprio corpo, cujas forgas secretas tinham
sido inacessiveis para ele.

Agora ele contempla a Ddkini principal (uma forma de Vajra-
Yogini) sentada num trono de sol ¢ lua. “Sol” ¢ “Lua” representam
0 que nés vimos anteriormente, as energias psicocGsmicas solar e
lunar, polarizadas no pingald e idd-nddi. Estas forgas estio sob o
controle da Ddkini principal. O duplo tambor (damaru) na sua mao
direita é o simbolo do ritmo eterno do universo e do som transcen-
dental do Dharma, ao qual o Buda aludia na sua primeira declara-
¢do depois da sua iluminagio, mencionando o “tambor da imorta-

lidade” (amata-dundubhm), que ele queria que fosse ouvido através
do mundo.

Na sua mio esquerda, a Ddkini segura uma cuia feita da calota

de um crinio cheia de sangue, o simbolo do conhecimento que 86
pode ser obtido ao preco da morte.

Ela estd rodeada por trinta e duas Dakinis menores, reminiscen-
tes dos trinta e dois sinais da perfei¢io fisica, que caracterizam o
corpo de um Iluminado.

Quando Padmasambhava solicitou seus ensinamentos, os dois
mandalas dos Dhyani-Buddhas, que the tinham sido revelados pela
servente da Ddkini, surgiram agora no alto na sua plena realidade,
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como se projetadas no espago. Porém, no momento da iniciacdo, eles
estdo absorvidos no Dakini principal, que assim se torna a personi-
ficagdo de todos os Budas e por isto também designada “Sarva-
buddha-Ddkini”.

Entretanto, Padmasambhava é transformado na silaba-semente
HUM e torna-se uno com o objeto da sua devogdo. Em outras pala-
vras, o Sddhaka, pela sua completa identificagdo com o Mantra,
ponta da langa da sua meditagfio, torna-se uno com a forga inspi-
radora (o impulso para iluminagdo) de todos os Budas, ¢ deste modo
confere a todos os Centros de consciéncia o bem-aventurado estado
Budico, transformando-os em receptdculos da 1lumma§ao

Os Centros aqui aludidos s@o:

1. aquele em que Amithdba esti realizado (quando o HUM
estd “nos 14bios™), isto é, o Centro da Garganta (visuddha-cakra),
do qual emerge o som méntrico;

2. aquele em que Avalokitesvara (simbolizado pela “jéia”,
mani) esti realizado: o Centro Umbilical (manipira-cakra);

3. O Centro-Raiz (mulddhdra-cakra), o ponto de encontro
das trés nddis (jungdo tripla, Tib.: gsum-mdo), em que as forgas
criativas do corpo s@o transformadas em potencialidades espirituais,
realizando assim a regenerag@o do corpo, da palavra e da mente.

Estas sdo as trés iniciagdes, que a Ddkini confere nos trés
Centros do poder psiquico.

A tripla potencialidade da mais elevada Ddkini e a sua natureza
integral, que abrange todas as Sabedorias do Buda, ¢ também expres-
sa na mais antiga e conhecida férmula méantrica dos Vajra-Yogini,
como encontrada no Sddhanamdld, uma obra em Sanscrito dos Tan-
tras Budistas.

Eis a férmula:

“OM OM OM Sarva-buddha-ddkiniye V ajra-varnaniye

Vajra-vairocaniye HOM HUM HUM PHAT PHAT PHAT
Svdhdl” 1

A tripla repeticio OM, HUM e PHAT corresponde as trés prin-
cipais formas da Vajra-Yogini nos trés diferentes planos da expe-
riéncia ou, expresso mais cautelosamente (no caso em que “planos”

1. Sddhanamdld, p. 453 (Gackwad; Oriental Series N.° XLVI); Benoytosh
Bhattacharyya, An Introduction to Buddhist Esoterism, p. 160, :

211



2d€ 2

" possam sugerir a idéia de qualidades “superior” ou “inferior”, ou

2

de maior ou menor grau de realidade, que aqui ndo € o intento),

nas trés diferentes conexdes, dos trés diferentes pontos de vista da
experiéncia meditativa.

Como a Sarva-buddha-ddkini, isto é, como “génio” (anjo guar-
dido) de todos os Budas, ela personifica o impulso inspirador, que
impele os Budas para a realizagdo do estado Budico, para a

Perfeita Iluminagdo, e é a forca dirigente de todos os aspectos da
Sabedoria.

Como Vajra-varnani, ela representa a verdadeira natureza
(varna, lit. “cor”) do vajra: sendo transparente, pura, livre de obje-
tividade, isenta da dualidade, indestrutivel e imutavel, como o Gran-
de Vazio. Devido a esta razdo, é dito no inicio do tratado na prética
do gTum-mo que se deveria visualizar o corpo da Vajra-Yogini como
vazio, transparente, e, em resumo, como o simbolo da realidade, que
é o Vazio de acordo com sua verdadeira natureza.

Como Vajra-vairocani, ela representa a atividade dirigida para
o exterior do wvajra, sua radiagio: a consciéncia ativa da esfera
diamantina, a Realidade-Dharma.

A silaba-semente HOM é comum a todas as formas de aparén-
cia da Vajra-Yogini e de seu complemento masculino, conhecido
como Herukas, com quem estd unida no aspecto kab-yum (a unido
do Pai e da Mae). Herukas sio as personificagdes das qualidades
“masculinas” do estado Bidico: o aspecto dindmico da Iluminagio.

“HOM” € a quintesséncia da ordem do vajra, nas suas formas
de aparéncia branda e pacifica (santa; Tib.: zi-ba), como também
aterrorizante (bhairava; Tib.: drag-pa).

Os mantras deste Gltimo fregilentemente adicionam ao HOM a
exclamagdo onomatopéica Phat, que, de acordo com o contexto e
as circunstincias, serve como protegio as influéncias hostis, como
também para remogdo dos obstdculos interiores, ou para reforgar
a forca da concentragdo do Sddhaka, como um clamor de reforco
para evocar as forgas da mente.

Svdhd € uma expressio de boa vontade e de auspiciosidade,
como “Salve”, “Possa ser para o bem, possa ser abengoado, possa
ser auspicioso”. E uma expressdo usada em oferendas de dadivas
sacrificiais € oragdes ou férmulas em louvor aos deuses ou seres
iluminados. Igual ao “Amém” dos Cristdos, ela é colocada no fim
das férmulas mantricas. .

212



Phat Svaha é assim, ao mesmo tempo, uma defesa contra o
mal e uma boa acolhida as forgas benéficas, uma remogio dos
obsticulos e um ato de abertura de si mesmo para a luz. :

E se é dito no fim da iniciacdo de Padmasambhava que ele rece-
beu a “iniciagdo do corpo, da palavra e da mente”, isto significa
que seu corpo tornou-se¢ o corpo de todos os Budas, sua palavra a
linguagem sagrada de todos os Iluminados, e sua mente a bodhi-citta
(Tib.: byan-chub-sems), a mente iluminada de todos os Budas. Por
isso, o Demchog Tantra diz: “Quando pronunciamos a palavra
“kdya”’, pensamos no corpo de todos os [Budas e suas formas de
aparéncia divina] (Tib.: ka-ya ses brjod-pas thams cad-kyisku);
quando dizemos “vdk”, pensamos na palavra de todos os [Budas];
quando dizemos “citta”, pensamos na mente de todos os [Budas],
e que todos estes sdo inseparaveis um do outro” (vak-yis gsun dan
tsi-tta-yis thugs rnams dbyer mi-phyed-par bsams).

15

O Extase da Abertura do Caminho Através da Experiéncia
da Meditacio ¢ o Mandala das Divindades Detentoras
do Saber

Tal como as Dakinis representam o impulso inspirador da cons-
ciéncia, levando ao conhecimento e¢ a compreensio, os Herukas
(qualidades masculinas da natureza do Buda) representam o aspecto
ativo da karund, da compaixdo ilimitada, na acdo extitica de abrir
o caminho através das fronteiras do ego para o estado universal da
esséncia de todas as coisas (Vajrasattva). Neste aspecto, todos os
obsticulos sdo aniquilados: o préprio “eu” ilusério, assim como
todas as idéias egocéntricas e de separatividade — em resumo, todo
pensamento intelectual e raciocinio. Conhecimento intuitivo e senti-
mento espontineo fundem-se aqui numa insepardvel unidade — tdo
insepardvel como a unido da Ddkinf e do Heruka no aspecto de
yab-yum, que somente acentuam a forma visivel, que esti presente
em todo processo de iluminagdo e em cada simbolo do estado Bidi-
co, embora mesmo apresentado somente na forma do aspecto
masculino.

As formas apaziguadoras (santd, Tib.: zi-ba) dos Dhydni-
Buddhas representam o mais alto ideal do estado Bidico na sua
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plenitude final, condi¢do extitica do Wltimo logramento ou perfei-
¢do, visto retrospectivamente como sendo um estado de completo
repouso e harmonia.

Os Herukas, por outro lado — como todas as emanagdes extd-
ticas do pantefio Téntrico do Vajraydna, que sdo descritos como di-
vindades “bebedoras de sangue” (Tib.: khrag-hthun), “coléricas”
(krodha, Tib.: khro-ba), ou “aterrorizantes” (bhairava, Tib.: drag-
pa) —, sdo apenas o aspecto dindmico da iluminagdo, o processo
de tornar-se um Buda, de alcangar a iluminagio, como simbolizado
pelo combate do Buda com as hostes de Mdra.

As figuras extiticas de divindades herbicas e aterrorizantes
exprimem a agio do Sddhaka rompendo em diregdo ao “Impensével”
(acintyd), ao “Inatingivel” intelectualmente (anupalabdha), como
mencionado na resposta de Subhiiti no Prajiidpdramitd-Sitra, quando
o Buda lhe perguntou como a mais alta iluminagfio (anuttara-
samyak-sambodhi) poderia ser descrita, ou como o Buda teria em
alguma ocasido ensinado tal coisa: “Do modo como compreendo os
ensinamentos do Senhor Buda, ndo hid tal coisa como Anuttara-
santyak-sambodhi, nem é possivel para o Tathdgata ensinar algum
Dharma fixo. E por qué? Porque as coisas ensinadas pelo Tathdgata,
em sua natureza essencial, sdio inconcebiveis e inescrutdveis; elas
530 nem existentes nem nao-existentes; elas sio nem fen6menos nem
niimenas. O que significa isto? Significa que os Budas e Bodhisattvas
sdo iluminados pelos ensinamentos fixos, mas por um processo
intaitivo que é espontineo e natural™.!

Esta é a realizagfo intransigente e a continuagio desta tradi-
¢do do Prajiidpdramitd, que encontra sua expressdo visivel nas figu-
ras extiticas do Vajraydna e especialmente no caminho mistico do
Vajrasattva (o reflexo ativo de Aksobhya), o caminho da transfor-
magdo e da integragio. As formas miiltiplas de imagens divinas,
que encontramos neste caminho, especialmente e especificamente
Téntrico, personificacdes ascéticas despidas da realidade sem véu,
como as Dakinis, Viras e Herukas, sio importantes particularmente
do ponto de vista do yoga, porque elas descrevem experiéncias da
meditacio, ocorréncias no caminho da realizagdo e da libertag@o.

Por isso, a crescente multiplicidade de figuras do pantedo Téan-

trico nio era devido a uma tendéncia progressivamente politeista
de um Budismo “degenerado”, que num excesso de emogio e imagi-

1. Traduzido pelo Bhikshu Wai-tao ¢ Dwight Goddard, em A Buddhist

Bible, p. 102.
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nacdo religiosa procurava continuadamente novos objetos de vene-
tacdio e elevava os produtos da especulacio humana ao estado de
deuses — pelo contrdrio, ¢ra devido a tendéncia de substituir a
especulacdo religiosa pela experiéncia prética. Exatamente como toda
nova descoberta da ciéncia contribui ndo somente para a abundéncia
de dados e alargamento do nosso campo de conhecimento, como
conduz 3 incrementagio de descobertas e reavaliagdo dos elementos
precedentes, do mesmo modo cada nova experiéncia de meditacio
abre novos horizontes ¢ cria novos métodos de treinamento e de
realizacdo. A mente humana ndo pode parar em nenhum ponto no
seu caminho para o conhecimento. Parada significa morte, rigidez
e decadéncia. Esta € a lei de toda vida e de toda consciéncia. E a
lei do espirito, donde flui a vida e a consciéncia. )

Exatamente como no pensamento matemético, cada dimensdo
requer necessariamente outra, uma maior, até sermos forcados 2
conclusdo que af deve existir uma série infinita de dimensSes — do
mesmo modo cada extensdo adicional do nosso horizonte espiritual
sugere uma nova consciéncia de dimensdes ainda nfio imaginadas.

O fato que cada experiéncia aponta além de si mesma e por
isto nfo pode ser definida ou limitada como alguma coisa que existe
em si mesma, mas somente em relacdo a outras experiéncias; este
fato esté circunscrito no conceito do “sinyatd”, a vacuidade de todas
determinagbes, o ndo-absolutismo, a relagdo infinita de toda expe-
riéncia. Esta “super-relatividade” contém ao mesmo tempo o elemen-
to unificador de um universo vivente, porque relacionamento infi-
nito torna-se relacionamento do todo e com isto uma magnitude
metafisica, que nfo pode ser descrita como “sendo” nem como “nio-
sendo”, nem como movimento nem como nic-movimento.

Aqui alcancamos a fronteira do pensamento, o fim de tudo
que & pensével e concebivel. Como o movimento, que no seu ultimo
extremo, na sua forma mais elevada, ndo pode ser distinguido do
repouso perfeito ¢ imobilidade, assim relatividade na relagdo univer-
sal no sentido mais elevado € indistinguivel do “absoluto”. “O eterno
permanente sé pode ser representado no mutédvel; o eterno mutével
somente no permanente, no todo, 6 momento presente.” (Novalis.)

Devido a esta razdo, sinyatd e tathatd (tal coisa) em sua essén-
cia sfio idénticos. O primeiro caracteriza o lado negativo, o Wltimo,
o lado positivo da mesma realidade. A realizagio do primeiro inicia
da experiéncia da transitoriedade, momentaneidade, relatividade tem-
poral e espacial — do Gltimo, da experiéncia do atemporal, da pleni-
tude, do todo, o absoluto. Isto, no entanto, ndo significa que o
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stinyatd se esgota na qualidade da relatividade, nem que fathatd estd
identificado com o absoluto. Usamos estas expressdes somente como
uma ponte conduzindo do Oeste para o Leste, ou, mais correta-
mente, da filosofia l6gica para 0 modo do pensar metafisico-intuitivo.

Por isto, D. T. Suzuki tem razéo quando censura a frivolidade
intelectual que experimenta igualar a concep¢do moderna da relati-
vidade com a do s#nyatd com fundamentos puramente 16gicos. “Vazio
é o resultado de uma intuicBo e nfo a conseqiiéncia de um racio-
cinio. A idéia de Vazio nasce da experiéncia, e a fim de dar-lhe
um fundamento 16gico, a premissa € encontrada na relatividade. Mas,
falando estritamente e logicamente, hd um abismo entre a relativi-
dade e o Vazio. Relatividade nfo nos faz saltar sobre o abismo;

. enquanto nés ficarmos com a relatividade, estaremos dentro de um

circulo; perceber que estamos num circulo e que, por conseqiiéncia,
precisamos sair dele a fim de ver seu aspecto inteiro, nos faz pressu-
por que uma vez nds estivemos além dele.” 2

Este salto sobre o abismo, aberto entre nossa consciéncia inte-
lectual superficial e a consciéncia profunda intuitiva suprapessoal,
estd representado na danga extdtica das “divindades bebedoras de
sangue”, abragadas pelas Ddkinis. O impulso inspirador das Ddkinis
nos impele da cerca circular protetora, porém estreita, da nossa
personalidade iluséria ¢ do nosso pensamento habitual, até romper-
mos os limites deste circulo ¢ do nosso ego na investida extatica
para a realizaciio da totalidade. Nesta investida extitica, todos os vin-
culos, todos os grilhGes terrenos, todos os preconceitos e ilusSes sdo
-destruidos, todos os conceitos convencionais sdo varridos, todos os
desejos e apegos podados pela raiz, o passado e o futuro sdo extin-
tos, a forga do karma é quebrada, ¢ o Grande Vazio é experimen-
tado como o eterno presente e a mais alta Realidade e o Fato
disto. A violéncia e a forga deste “rompimento” s6 podem ser visua-
lizadas numa figura super-humana, demoniaca, com mltiplos bragos
e cabegas, como um ser multidimensional, que tudo vé, penetrando
simultaneamente em todas as diregdes, transformando os “trés tem-
pos” (indicados pelos trés olhos em cada face) num presente
atemporal.

Um tal ser no plano da consciéncia terrena nfdo pode parecer
outro a nfo ser como “aterrorizante”, porque nos simbolos guerrei-
ros que ele brande, ¢ que indicam o combate interior, o homem co-
mum ndo vé os instrumentos da liberacdo, porém as armas da des-
truigdo, que aniquilam tudo que pertence ao seu mundo.

2. D. T. Suzuki: Essays in Zen Buddhism, III, p. 241.
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Em todas estas divindades extéiticas ou “bebedoras de sangue”
(como sdo chamadas, porque, igual as Ddkinis, com quem estfio
unidas, elas seguram em suas méfos tagas feitas de calotas cranianas
cheias de sangue), o principio do saber é predominante, porque o
sangue simboliza a energia solar vermelha, que conduz a consciéncia
e a autopercepgdo, que se transforma em veneno da mortalidade
naqueles que ficam estagnados no recepticulo estreito do préprio
ego, enquanto para aqueles que tém vontade de abandonar seu ilusé-
rio eu transforma-se em conhecimento libertador. As “divindades
bebedoras de sangue” sdo por isto geralmente representadas no
aspecto yab-yum, isto é, unidas com a sua Prajfid. O ponto de parti-
da delas é a consciéncia do saber, o principio solar, que tem sua
sede no Centro Cerebral.

Os aspectos mais elevados e correspondentemente mais aterro-
rizadores das “divindades bebedoras de sangue”, por isto, perten-
cem ao Centro Cerebral e estdo representados no Bardo Thodol
como os cinco Rerukas e suas Prajiias nas cores tradicionais das
diregbes do espago, enquanto as formas pacificadoras dos Dhydni-
Buddhas pertencem ao Centro do Coragdo e as “Divindades Deten-
toras do Saber” (vidyddhara; Tib.: rig-hdzin), que ficam no meio
destes dois extremos, e pertencem ao Centro da Garganta, o Centro
do Som Méntrico.

Estas “Detentoras do Saber” sdo representadas sob formas hu-
manas de aspecto heréico, em dangas extiticas elevando tacas de
crénios, cheias de sangue, e abragadas pelas Ddkinis. Elas sdo um
aspecto suavizado das “Divindades bebedoras de sangue”, em outras
palavras, o reflexo delas no mais elevado nivel do conhecimento
humano ou individual concebivel, como alcangado na consciéncia dos
grandes Yogues, dos pensadores inspirados ¢ semelhantes herdis do
espirito (vira; Tib.: dpah-bo). E o ltimo passo antes do “romper”
para a consciéncia universal — ou o primeiro no retorno daf ao
plano do conhecimento humano.

De acordo com o Bardo Thodol, as aparéncias das formas paci-
ficadoras dos Dhydni-Buddhas sio, por isso, seguidas no sétimo

" dia do Estado Intermedidrio (bardo) pelas “Divindades Detentoras

do Saber”. Elas aparecem na forma de um mandala, cujo centro é
formado pela figura radiante do “Supremo Detentor do Saber dos
Resultados Carmicos” (Tib.: rnam-par-smin-pahi rig-hdizn), aquele
que percebe os efeitos (smin = Sansc.: vipdka) de todas as agoes.
Ele é circundado por uma aura com as cores do arco-fris. Ele é
chamado o “Senhor da Danga”, isto é, senhor de tudo que se move
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e que é movido, porque o Centro psiquico que ele governa € o
elemento do movimento (Tib.: rlun), que é caracterizado pelas
qualidades do “ar”, “vento”, “sopro”, e considerado como um vefcu-

lo da vida, do som criativo, da palavra sagrada e do saber, da agfo
¢ da expansdo espiritual.

A sabedoria, que percebe os resultados de todas as acles e que
“realiza todos os misteres”, é um atributo de Amoghasiddhi, que
estd associado ao elemento “vento” ou “ar” (rlun). Por isso, a
Ddkini, aqui unida com ele, € de cor vermelha, e seu titulo “Senhor
da Danga” é precedido pela palavra “Padma” (Padma-gar-gyi-dban-
phyug). Ambos os fatos revelam que estas duas figuras estdo asso-
ciadas com a ordem Padma de Amitdbha, e que nelas estdo combi-
nadas as qualidades de Amoghasiddhi e de Amitdbha.

Amitdbha estd relacionado com o aspecto vital do “sopro”,
como também com o aspecto do conhecimento do som méntrico, que
cria o conhecimento visualizador e discriminativo, porque Amitdbha
é a personificacdo da “Sabedoria do Discernimento da Visdo Inte-
rior”, e no seu aspecto ou reflexo ativo, como Amitdyus, ele é o
Senhor da Vida Ilimitada (Sénsc.: dyus = vida, ou duragio da
vida). Estas podem ser as razdes principais porque Amitdbha (ou
Amitdyus) estd unido ao Centro da Garganta.

As quatro pétalas do mandala contém:

no Leste, 0 branco Detentor do Saber, “tendo o clemento terra

como sua morada” (Tib.: sa-la gnas-pahi rig-hdzin), abragado pela
Ddkini Branca,

ao Sul, o amarelo “Detentor do Saber, que tem poder sobre
a duracio da vida” (Tib.: tshe-la dban-pahi-rig-hdzin), abragado
pela Ddkini Amarela;

no Oeste, o vermelho “Detentor do Saber do Grande Simbolo”
(Tib.: phyag-rgya-chen-pohi rig-hdzin), abragado pela Ddkini Ver-
melha;

ao Norte, o verde “Detentor do Saber da Realizagio Esponté-
nea” (Tib.: lhag-gyis-grub-pa rig-hdzin), abragado pela Ddkini
Verde.

Aqui temos um mandala reproduzido, isto é, um sistema no
qual duas categorias ou conjuntos de simbolos estdo combinados, e
dos quais um conjunto, pelo deslocamento do local de seus simbolos
por uma unidade dentro da estrutura do mandala, entra numa nova
combinacio com a de outro grupo. Este nio é um meio fora do
comum na pratica de meditacio Tibetana, mas é feito em muitos
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DETENTORA DO SARER DO
GMNDE S“II(I.O

DETENTORA DO SABER
DETENTORA DO SABER DA REALIZACAO
DOSCRWTAM ESPONTANEA

Dakini Vermelba

Dékinl Branca

DETENTORA DO SABER
ELEMENTO TERRA

As Dakinis e cores dentro do grande circulo correspondem as diregGes
espaciais, com as quais estio associadas convencionalmente.

As Detentoras do saber (Tib.: rig-hdzin) fora do circulo grande foram
deslocadas cada uma do seu local habitual por uma unidade. As flechas apon-
tam os lugares que elas ocupam convencionalmente, como pode ser visto no

diagrama seguinte dos trés mandalas do Centro do Coragfo, da Garganta e
do Centro Cerebral.

mandalas e tem uma finalidade definida, que ndo pode ser facilmen-
te explicada, pois exigiria uma investigacio mais profunda ¢ mais
detalhada desta matéria sutil, ao lado de uma quantidade maior de
exemplos. Nos, por isso, nos limitamos, no caso presente, sobre o
que di a entender a tradi¢do do Bardo Thodol, onde Amitdbha ocupa
uma posi¢ao especial, e que Padmasambhava, o autor desta tradicio,
é considerado como o reflexo terreno (nirmdna-kdya) de Amitibha,
como pode ser visto nos versos dedicatorios no comego do Bardo

Thédol. O mandala em aprego, por isso, é visto através dos olhos,
ou sob o ponto de vista de Amitdbha.

O centro do mandala representa a combinacio dos prmcupxos
de Amitdbha e de Amoghasiddhi; a pétala leste une os principios
de Ratnasambhava (Elemento Terra) e Vajrasattva-Aksobhya (corpo
de cor branca e a Ddkini Branca); a pétala sul une os principios
de Amitdbha (na forma de Amitdyus, como “Senhor da Vida”) e

219



Qe L
Ratnasambhava (corpo de cor amarela e a Ddkini Amarela); a

pétala do oeste une os principios de Vairocana (o “Grande Simbolo”
da unificago) e Amitdbha (corpo de cor vermelha e a Ddkini Ver-
melha); a pétala do norte une os principios de Aksobhya (do saber
espontineo) e Amoghasiddhi (corpo de cor verde e a Ddkinf Verde).

ESFERA DA UNIFICACAO (OM) E DO CORPO UNIVERSAL:
MANDALA DO CENTRO CEREBRAL
(o]

PADMA-HERUKA
Padma-Krodhesvari
(Vermelho)

KARMA-HERUKA
Karma-Krodhesvari
(Verde)

BUDDHA-HERUKA
Buddha-Krodhesvari
(Castanho)

RATNA-HERUKA
Ratna-Krodhesvari
(Amarelo)

VAJRA-HERUKA
Vajra-Krodhesvari
(Branco)
E
ESFERA DA REALIZACAQ (HUM) E DA MENTE ILUMINADA:

MANDALA DO CENTRO DO CORAGCAO
(o]
DETENTORA DO SABER

DA VIDA
Vermelha

Dakini

DETENTORA DO SABER

DOS RESULTADOS
CARMICOS
Dakini Verde

DETENTORA DO SABER
DO GRANDE SIMBOLO
Dakini Vermelha

DETENTORA

DO SABER DO
ELEMENTO TERRA
Diékini Amarcla

DETENTORA DO SABER

DA REALIZACAQ ESPONTANEA!

Dikini Branca
—

ESFERA DO SABER (AH) E DO SOM CRIATIVO:

MANDALA DO CENTRO DA GARGANTA
o
AMITHABHA (Vermelho)

Pandaravisini
ORDEM PADMA

AMOGHASIDDHI
Tard (Verde)
ORDEM-CARMA

VAIROCANA (Azul)
Akésadhdtesvari
ORDEM-CHACRA

RATNASAMBHAVA
Mimaki (Amareld)
ORDEM-RATNA

AKSOBHYA (Branco)
Locana .
ORDEM-VAJRA

‘E
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Esta coordenagfio corresponde aos pontos de vista e condicBes
particulares do Bardo Thidol; e de modo similar, cada escola de
meditacdo faz certas modificagdes no plano de fundo geral dos ‘tradi-
cionais mandalas, de acordo com a sua atitude devocional. A fim
de compreender estas modificagGes, precisamos por isso estar fami-
liarizados com © plano fundamental, ¢ devido a esta razdo nés nos
mantemos fiéis a ele nas seguintes representacdes dos trés mandalas
do Centro do Coragdo, da Garganta, ¢ do Centro Cerebral, que
ilustram o paralelismo rigoroso e a identidade interior das figuras
divinas que habitam estes Centros.

16

“O Mistério do Corpo, da Palavra e da Mente” e
“O Caminho Interior do Vajrasattva”
Silaba-Semente HUM

E bom lembrar mais uma vez o fato que todas aquelas perso-
nificagdes divinas e os mandalas formados por elas ndo sd3o simples-
mente as qualidades naturais dos seus Centros psicofisicos correspon-
dentes, mas os simbolos de logramento e realizagdes da meditagdo,
através dos quais estes centros sdo transformados em expoentes de
mais alta consciéncia, em que o universo torna-se o Corpo, o saber
universal, o Som Mdéntrico, e a simpatia e compaixdo universal (a
qualidade de participar e de se identificar com tudo que vive), o
Espirito Vivente, que notificou todos os Iluminados.

Este € o “Mistério do Corpo, da Palavra e da Mente” que
tomou lugar nos trés Centros superiores no caminho para a ilumi-
nagdo. Este caminho ndo é apenas o caminho das virtudes suaves,
sentimentos benevolentes e décil renincia, mas um caminho de “abis-
mos aterradores” (Tib.: hjigs-pahi phran), como o Bardo Thédol
o denomina — um caminho que nos forca a enfrentar o abismo
insondédvel do nosso préprio ser, das nossas paixdes e sofrimentos,
um caminho de batalhas herdicas e liberagdes extiticas, em que ndo
somente as divindades apaziguadoras, mas também divindades her6i-
cas e as “bebedoras de sangue” sdo nossas companheiras. E se nfo
sacrificarmos para elas o sangue do nosso préprio coragdo, munca
alcancaremos o fim deste caminho e nunca realizaremos o Mistério
do Corpo, da Palavra, e da Mente.
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No ser humano comum, os Centros psiquicos estdo repletos
apenas com as forgas elementares do corpo e da consciéncia terrena.
Nos seres espiritualmente desenvolvidos, isto €, naqueles que se
esforcam além deles mesmos, as forgas destes Centros sdo influen-
ciadas e sublimadas pelos principios mentores dos Dhydni-Buddhas,
cujos simbolos estdo colocados nestes Centros. Porém, somente uma
perfeita unificagio espiritual pode efetuar sua transformagfo comple-
ta. Por isso, encontramos nos estandartes dos templos Tibetanos
(than-ka) que somente nas imagens dos Budas, dos Bodhisattvas e
dos santos as sflabas-semente do Corpo, da Palavra, e da Mente, a
saber, OM-AH-HUM, estdo escritas no reverso dos quadros, nos luga-
res correspondentes aos trés Centros psiquicos superiores.

O significado destas trés silabas-semente, por isso, vai além des-
tas figuras simbélicas individuais de Vairocana, Amoghasiddhi ou
Aksobhya; em outras palavras, elas sdo aplicadas ao mais alto plano
da experi€ncia, em que todos os aspectos separados dos Dhydni-
Buddhas estio amalgamados e desaparecem. Da mesma maneira, os
trés Centros superiores se encarregam das fungdes psiquicas dos Cen-
tros remanescentes: as fungdes de Amoghasiddhi estio fusionadas
(como nés vimos) com as de Amitdbha no Centro da Garganta,
de modo que a silaba-semente AH, que agora toma o lugar da
HRIH, torna-se o expoente do mandala completo das Divindades
Detentoras do Saber. O HUOM, por isso, abrange todos os aspectos
da integracdo, desde a “Sabedoria da Unidade de todos os Seres”
sintética de Ratnasambhava (que de outra maneira estaria associa-
do ao Centro Umbilical) e a “Sabedoria do Grande Espelho” de-
Aksobhya, na qual estdo inclusas as formas assim como a auséncia
de formas de todas as coisas, até a integracdo de Vajrasattva de todos

os Dhydni-Buddhas, na realidade e atividade adamantina da sua via
espontiinea.

Assim, o mesmo som méntrico pode ter varios significados, de
acordo com as relagbes em que ele aparece, ¢ de acordo com o
plano de consciéncia em que é usado ou para o qual é aplicado.
Podemos dizer que estamos tratando com diferentes graus de inten-
sidade ou de potencialidade do mesmo principio; e a reduplicagio
do mesmo som (como por exemplo HOM) apenas ndo s exprime
sua intensificagio ou sua relagido para dois aspectos diferentes da
mesma figura simbdlica, mas muitas vezes também a mesma expe-
riéncia em dois planos diferentes de realidade.

Por conseguinte, precisamos distinguir entre o simples HOM de
Aksobhya ¢ o HOM na sua mais alta potencialidade como simbolo
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da integracio de todos os Dhydni-Buddhas, seja na forma ativa do
Vajrasative on na do Samantabhadra (a forma Budica mais eleva-
da na seita do Nyingma) ou do Vajradhdra (a forma Budica mais
elevada dos Kargyiitpas). As duas Wltimas s3o, como a do Vajra-
sattva, a esséncia dos Dhydni-Buddhas, mas s3o representadas no
aspecto passivo do puro “tathatd”’ ou “do tal ser”, e sdo por isso
chamadas “Adibuddhas”. Eles sdo de fato o dharmakaya do Vajra-
sattva, ou o estado Bidico em potencial inerente a todo ser (mas
nio uma espécie de Deus Criador, de quem derivou o universo, como
alguns eruditos parecem acreditar).

A fim de tornar a natureza de um Buda ou a qualidade do
estado Bidico humanamente compreensivel, precisamos distinguir e
visualizar seus diferentes aspectos, como aqueles da luz do sol num
prisma. Contudo, deste modo analitico de compreensio temos que
retornar gradualmente para a sintese. Esta comega com a visualiza-
¢do meditativa, que é a via do Amitdbha, e € levada a sua perfeita
efetivagiio na via da integracdo ultima, a via do Vajrasattva-Aksobhya.
Por isso, o Bardo Thidol diz que o Caminho do Vajrasattva consis-
te nas luzes combinadas das Sabedorias unificadas.

2

Esta experiéncia da unificacdo interior € expressa no esforgo
de todas as escolas de meditagdo em udir os cinco Dhydni-Buddhas
numa tGnica figura, seja na forma de um Adibuddha ou na forma
correspondente do Heruka (como Mahdsukha; Tib.: bDe-mchog),

onde estd simbolizado o “romper” para a perfeicdo, ou 0 momento
da realizacéo.

Apbs este “romper” para unificagio e universalidade (OM)
ter sido alcangado, a consciéncia flui de volta ao plano humano e
torna-se a¢io no HUM no Centro do Coragdo. Assim, HOM retine
os dois lados da realidade: a presenga vivente, pulsétil da existéncia
individual, e a existéncia supra-individual atemporal, além de todas
as dualidades. E o principio mais elevado, a mais alta forma de
experiéncia da realidade interior, imanente em todos os seres. Por
isso, foi dito: “A Mente de todos os Budas dos trés tempos,! que

1. Os “trés tempos” sdo o passado, o presente ¢ o futuro. A fim de
mostrar que 0s Budas percebem os trés tempos e os trés mundos (a saber,
o mundo dos sentidos, 0 mundo da forma pura [abstrata] ¢ 0 mundo do
sem-forma, conhecidos como kdma-loka, riipa-loka e ariipa-loka). As for-
mas de Heruka dos Budas sio representadas com trés olhos (em cada uma
das quatro faces); Tib.: &khams-gsum-la gzigs-sin dus-gsum-gyi dnos-po
mkhyen-pas sal re-re sin spyan gsum-gsum-pa (dpal-hkhor-lo bDe-mchog).
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desde a sua origem é pura 2 e espontinea,® e que transcende a pa-
lavra, o pensamento, ¢ a linguagem,* se eleva como o corpo indes-
trutivel,® vazio, radiante, das Cinco Sabedorias na forma do HUM,
claro e perfeito ¢ em todos os seus Orgios e campos de atividade .

“Os cinco venenos 8 se transformam nas impereciveis Sabedorias
que brilham por si mesmas, através da pratica do criativo? e pro-
cesso reabsorvente 1* da meditagio no Yoga do Fogo Interior.!!

2. ka-dag. .
3. lhun-grub.

.4. smra-bsam-brjod-med; “brjod-med” pode também ser traduzido por
“transcendental”.

5. ma-hgags. O Dr. H. V. Guenther chamou minha atengfo para um
erro na edigdo Alema deste livro, no qual eu tinha traduzido 0 termo ma-hgags
como “desembaragado”, em vez de “imperecivel” ou “indestrutivel”. “ma-
hgags”, como ele corretamente mostra, é um sinénimo para “anirodha”, en-
quanto que “desembaragado” poderia ser traduzido por hgegs-med, Sfnsc.:
“avirodha”, “auséncia do impedimento”.

6. Em todas as meditagdes Tibetanas, da-se grande énfase A clareza das
formas de percepcdo. Neste ponto, nenhuma confusio ou indistingdo é tole-
rada, e nada é deixado ao acaso. Cada som, cada cor, cada forma deve ser
claramente definida e cheia de vida. O misticismo Tibetano nada tem de
comum com a “escuridio mistica” ou visOes individuais incertas de médiuns
espiritas ou de mentes emocionalmente instdveis. Ele é fundamentado na dis-
ciplina espiritual, que nio estimula emotividade excessiva, nem pensamento
especulativo ou imaginagio descontrolada.

“O Yoga é o meio de fazer parar o jogo espontineo e instivel da cons-
ciéncia, para represar a corrente tormentosa e transformé-la em um espelho

imével e claro, desviando os reflexos do mundo, e adquirir a forga sobre

movimentos, que do interior com toda forga perturbam sua superficie, e de
determinar com poder soberano o que deveria refletir na sua gquietude como

-visdo interior — na verdade, qualquer coisa deveria ser refletida.” (Zimmer,

Ewiges Indien, p. 115.)
7. skye-mched = Sansc.: dyatana.
8. Os “cinco venenos” tradicionais da mente humana s&o:

ignoréncia (avidyd Tib:: ma-rig);

6dio (dvesa » . ze-sdan);

orgulho (mdna ” : ngrgyal);

desejo ardente (rdga ® :  hdod-chags);

inveja (irsd + " : phrag-dog).
9. bskyed-rim,

10. rdzogs-rim.

11. A expressBo “zun-hjug” ¢é usada aqui como um termo técnico da
pratica gTum-mo, isto é o “Yoga do Fogo Interior”, que objetiva a unifi-
caclo das correntes psiquicas (idd e pingald) no nddi mediano (susumnd).
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Com a maturidade dos Quatros Corpos 1?2 ¢ das Cinco Sabedo-
rias, possa 0 Vajra do Coragéo ® ser realizado nesta mesma vida.l*

Assim, retornamos da pluralidade das visbes e das formas a
plenitude interior, 3 unidade de todos os Budas e¢ 2 realizagdo do
estado Bidico em ndés mesmos, ji e agora

12. Os “Quatro Corpos” sic o Dharmakdya, o Sambhogakdya, o Nir-
mdnakdya e o Vajrakdya, e serio objetos da parte V.

13. thugs-kyi-rdo-rje.

14. O texto Tibetano, no qual minha traduglio estd baseada, foi repro-
duzido de W. Y. Evans-Wentz: Tibetan Yoga and Secret Doctrines, flgura
VIII (Oxford University Press, London, 1935).
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versal na esfera da visdo interior: o Sambhogakdya, o “Corpo da
Beatitude™ (€xtase da alegria espiritual), donde nasceu toda verda-
deira inspirag@o.

3. aquele em que esta inspiragio é transformada numa forma
visivel e torna-se agdo: o Nirmdnakdya, o “Corpo da Transforma-
¢do”, a corporificagdo humana ou individualidade de um Iluminado.

No Dharmakdya, o principio universal de toda consciéncia, a
totalidade do ser e do vir-a-ser estd contida potencialmente — com-
pardvel ao espago infinito, que envolve todas as coisas, e & conditio
sine qua non de tudo que existe. Ainda que nfo possamos dizer que
este espago & idéntico as coisas, nem que ¢ diferente delas. Como
tampouco podemos nos tornar conscientes do espaco sem seu pélo
oposto, isto é, o da forma, deste modo o Dharmakdya nfio pode
tornar-se realidade para nés sem descer nas formas.

Isto acontece de dois modos: na esfera da forma pura, ou da
percepcdo mental pura, isto é, no dominio das idéias, e no dominio
da agfo, da individualidade, da materializagio ou da personificago.

Nos estados de éxtase, transe e da mais alta intui¢do, como
caracterizada nos graus de profunda absor¢do na meditagio (dhydna),

s n6s experimentamos o Dharmakdya como formas luminosas da per-
: cepcio puramente espiritual — como forma pura dos Pprincipios
eternos, libertos de tudo que é casual —, ou como visdes exaltadas
de uma realidade mais elevada. Nelas se realiza o Sambhogakdya,
o “Corpo da Beatitude”. Dele emana toda arte imortal, toda sabe-
doria profunda, toda verdade fundamental (o dharma, no sentido da
verdade formulada ou proclamada). Sua alegria € de dois tipos,
igual 3 de todo grande trabalho de arte; o €xtase da agdo criativa
e a alegria. dos que contemplam o trabalho concluido através do
experimento retrospectivo e revivendo o ato da criagéo.
i Um éxtase compardvel ao primeiro destes dois tipos é expe-
rimentado por todos os Budas e Bodhisattvas no decorrer do seu
sddhand ¢ na pritica das mais altas virtudes (pdramitd)?, como de-

1. Estes pdramitds ou perfeicbes sho: 1. a perfeicio em dar (ddna-pd-
ramitd), que culmina no auto-sacrificio; 2. a perfeita moralidade (sila-pd-
ramitd), culminando no amor que tudo envolve; 3. a perfeita indulgéncia
ou paciéncia (ksdnti-pdramitd), culminando no perdoar e na eliminagio de
toda ma vontade; 4. a perfeico na energia (virya-pdramitd), que culmina
na inabalivel determinmagio de alcangcar a iluminacio; 5. a perfeita medita-
¢io ou visdo interior (dhydna-pdramitd), culminando na percepcdo da Rea-
lidade, a realiza¢io na prépria Mente; 6. a perfeita Sabedoria (prajiid-pdra-
mitd), culminando na Perfeita Tluminagio.

As escrituras Pdli posteriores, como as Buddhavamsa e Cariyapitaka,
provavelmente sob a influéncia do Mahdydna, mencionam dez pdramitds, a
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monstrado nas suas vidas, enquanto um &xtase comparivel ao se-
gundo tipo é sentido por todos os que contemplam o significado
destas vidas e as revivem na sua mente € nas suas agoes.

Por isso, distinguem-se dois tipos de Sambhogakdya em relagéo
aos Budas, o “svd-sambhoga-kdya” ¢ o “para-sambhoga—kdya”
primeiro € o corpo da “forma pura” (rdpa-kdya), “que é extrema-
mente perfeito, puro, eterno e universal, que é sem limites ¢ possui
verdadeiros atributos, devido aos efeitos de imensurdvel virtude e
saber, que foi acumulado por todos os Tathdgatas no decorrer de
inumeréveis kalpas. Ele continuard tranqiiilamente até o fim dos

tempos: ele experimentari sempre no seu interior a alegria do
Dharma.

O segundo é o parasambhoga-kdya (o corpo que causa alegria
aos outros). E o corpo sutil com o atributo da pureza, que todos
os Tathdgatas mostram devido ao seu Conhecimento da Egqiiidade
(samata-jfiana) .2 Do mesmo modo é a realizagio do Dharmakaya
no interior da mente humana.

Desde que é a mente que cria o corpo humano, segue-se. que
quanto mais a mente refletir e for preenchida com o Dharmakaya,
mais ela serd capaz de influenciar e transformar o corpo material.
Esta transformagﬁo atinge sua mais alta perfeicio no Plenamente
Tluminado. Por isso € dito que o corpo do Buda estd adornado com

os trinta e dois sinais da perfei¢do. Dai o nome “Nirmanakaya”
“Corpo da Transformagao”.

Este Nirmanakaya (Tib.: sprul-sku; pron. “tiilku” ou “tuku’)
do Buda foi fregiientemente chamado de corpo ilusério ou mesmo
de “corpo fantasma”, um conceito que € tdo enganoso como a in-
terpretagio usual da doutrina mdyd. Se os pensadores Indianos de-
finem este mundo como mdyd, isto ndo significa que o mundo é
desprovido de toda realidade, mas somente que este nio é o que
parece ser para nés; em outras palavras, que sua realidade € apenas
relativa ou representa um' menor grau de realidade que, comparada
com a mais alta realidade (acessivel somente para um perfeitamente
Tluminado), ndo tem maior existéncia do que os objetos’ de um

saber: Perfeico em dar, moralidade, renlincia (nekkhamma), sabedoria, ener-
gia, indulgéncia, veracidade (sacca), determinaglio (adifthdna), amor n8o-
egoista (mettd) e equanimidade (upekkhd).

2. VijAapitmdtra-siddhi-sdstra X; cf. Jiryo Masuda, Der individualistis-
che Idealismus der Yogacdra Schule, p. 59 s.; Vijfiaptimdtratdsiddhi, la Siddhi

de Hiuan-Tsang, traduzido por Louis de La Vallée Poussin, v. 2, p. 705-6,
Paris, 1929.
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sonho, uma formagio nublada ou de uma luz relampejante que jorra
de dentro dele.

No entanto, olhando da diregdo oposta, mesmo o mais imper-
manente daqueles fendmenos nfo é simples alucinagdo, isto ¢, eles
néo sdo arbitrarios nem desprovidos de sentido, mas expressdes de
uma lei inerente, cuja realidade ¢ incontestdvel. Mesmo se este nosso
mundo ¢ o que chamamos nossa personalidade sd3o criados pela
mente e ilusérios, isto ndo significa que sdo irreais. Eles sdo tdo reais
quanto a mente que os criou. O corpo, que nés criamos, ndo desa-
parece no momento em que nés o reconhecemos como um produto
da nossa mente ou quando ndés estamos cansados dele. Logo que os
produtos da nossa mente tomaram forma material, eles obedecem
as leis da matéria, ou de qualquer modo que possamos chamar as
leis que os governam. Mesmo um santo nfdo pode mudar arbitraria-
mente ou aniquilar as propriedades materiais e fun¢Ges do corpo. Ele
pode apenas transformé-las passo a passo, controlando-as nos seus
estados iniciais ou no momento em que elas vém 2 existéncia. Ma-
terializagio pode ser influenciada, dirigida e modificada somente
quando ainda esti em processo de formag#o.

Por isso, a teoria do corpo transformado de um Buda nfo esté
em contradicdo com a sua realidade, e o realismo dos primitivos como
dos ulieriores Theravadins e a crenga na personalidade humana his-
térica de nenhum modo contradiz a fé nos seus poderes e perfeigdes
super-humanas. Buddhaghosa fala de “este Bhagavd, possuidor de um
belo ripakdya, adomado de oitenta sinais menores ¢ trinta e dois
sinais maiores de um grande homem, e possuidor de um dhammakaya
purificado de todos os modos e glorificado pelos [cinco khandhas]
sila, samddhi, [paiifid, vimutti e vimuttiidnadassana], cheio de
esplendor e de virtude, incomparével e¢ plenamente desperto”.®

No seu discurso introdutdrio para o seu Atthasdlini, Buddhaghosa
descreve a radidncia multicolorida que emana do corpo do Buda. A
clissica beleza desta descricdo ndo poderia ser ultrapassada neste
texto por nenhum texto Mahdydna, que tem um papel tio importante,
especialmente na concep¢do, € o sddhand dos Dhydni-Buddhas.
“Raios de seis cores — indigo, dourado, vermelho, branco, fulvo e
deslumbrante —, emanados do corpo do Mestre, quando contemplava
a Lei abstrusa e sutil pela sua onisciéncia. .. Os raios indigo saindo
dos seus cabelos e das partes azuis dos seus olhos. Devido a eles,
a superficie do céu parecia como que salpicada com pdé de colirio,

3. Citado por Nalinaksha Dutt, em Aspects of Mahdydna Buddhism
and its Relation to Hinaydna, p. 101.
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ou coberta com fibras de linho e flores de 16tus azuis, ou como um
leque adornado de jéias, oscilando de um lado para outro, ou como
um pedago de tecido escuro completamente estendido. Os raios dou-
rados emanavam da sua pele e das partes douradas dos seus olhos.
Devido a eles; as diferentes partes do globo reluziam como se asper-
gidas com algum liquido dourado, ou revestidas com folhas de ouro,
ou recobertas com pé de agafrdo e flores de baunilha. Os raios ver-
melhos emanavam da sua carne e do seu sangue e das partes ver-
melhas dos seus olhos. Devido a eles, os quadrantes do globo eram
coloridos como se pintados com p6 vermelho-chumbo... Os raios
brancos emanavam dos seus ossos, dentes e das partes brancas dos
seus olhos. Devido a eles, os quadrantes do globo estavam brilhantes
como se inundados por correntes de leite derramadas por potes de
prata, ou recobertos com um céu de liminas de prata... Os raios
fulvos e deslumbrantes emanavam de diferentes partes do seu corpo.
Assim, os seis raios coloridos partiram e tomaram a grande massa
da terra.” Entdo, segue-se uma bela descricdo de como a terra, a dgua,
0 ar, o espago além e de todas as regides celestes de milhdes de sis-
temas de mundos sdo penetrados pela luz dourada do Buda; e a des-
crigdo termina com as palavras significativas (fazendo alus@o a trans-
formag8o ou sublimag@o do corpo fisico): “Mas o sangue do Senhor
do mundo tornou-se claro quando contemplou uma Lei tdo abstrusa
e sutil, da mesma maneira a base fisica do seu pensamento ¢ da sua
compleigdo. O elemento da cor, produzido pela ordem calérica, nas-

cida da mente, se estabeleceu solidamente com um raio de oitenta
cdvados”.4

Ndo somente tal radianga poderosa era atribuida ao Buda na
literatura Pali, mas, também, mesmo a criagio dos Nimmita-Buddhas,
isto &, das suas préprias projecbes mentais (uma espécie de
Dhydni-Buddhas na sua prépria forma) durante o tempo da sua

auséncia do mundo, quando pregando o Abhidharma para sua mae
no céu de Tusita.

Isto tudo mostra claramente que, embora a doutrina dos
“trés corpos” ainda ndo estivesse formulada no Budismo Pali, as
propriedades destes corpos e as qualidades espirituais que constituem
sua base eram reconhecidas mesmo pelos que davam énfase a per-
sonalidade humana e histérica do Buda. Para eles, o ser humano
ndo era somente uma realidade fisica, porque o conceito de Homem
incluia as infinitas possibilidades do Espirito e a ilimitagio do universo.

4. The Expositor (Atthasdlini), p. 17 s. Traduzido por Maung Tin.
Pili Text Society, London, 1920,
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Desta forma, a contradicio entre realismo e idealismo ainda nio
existia.

2

Mdya como Principio Criativo e as Dimensdes
- da Consciéncia

Do que ja foi dito acima, se tornard evidente que ndo se trata
aqui de idealismo subjetivo, baseado em especulagdes ldgicas, con-
ceitos e categorias, mas de uma doutrina fundamentada na realidade
da mente e nas suas mais profundas experiéncias.

Se nés chamamos mdyd uma realidade de um grau menor, nés
fazemos isto porque a ilusfio repousa na interpretacio errada de um
aspecto parcial da realidade. Comparadas com a mais alta ou
‘absoluta” realidade, todas as formas em que esta realidade aparece
para nés sdo ilusorias, porque elas sdo apenas aspectos parciais, e
deste modo incompletas. arrancadas das suas conexdes orginicas e
despojadas da sua relagdo universal. A tinica realidade que podemos
chamar de “absoluta” é a que abrange o todo. Cada aspecto parcial,

por isso, deve constituir um grau menor da realidade — a menos
universal, a mais iluséria e impermanente.

Para uma consciéncia em forma de ponto, a continuidade de
uma linha € inconcebivel. Para uma tal consciéncia, ai existe apenas

uma formac@o continua de pontos aparentemente criados que se su-
cedem sem relagio.

Para uma consci€ncia linear — que poderfamos chamar de
consciéncia unidimensional, em contraste a uma consciéncia ndo-
dimensional em forma de ponto —, a continuidade de um plano

seria inconcebivel, porque ela s6 pode se mover numa diregdo e so-
mente compreende a relacdo linear de pontos que se sucedem.

Para uma consciéncia de duas dimensdes, a continuidade de um
plano, isto é, a existéncia simultinea de pontos, linhas retas, curvas e
desenhos de toda espécie, € concebivel, mas ndio a relagio espacial
dos planos, como eles formam a superficie de um cubo, por exemplo.

Na consciéncia espacial tridimensional, entretanto, a relagdo dos
diversos planos estd coordenada para formar o conceito de um corpo,

no qual a existéncia simultdnea de diferentes planos, linhas e pontos
pode ser concebida e alcangada na sua totalidade.
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Assim, a consciéncia de uma maior dimensio consiste na
percepgao coordenada e simultinea de diversos sistemas de relagio ou
de direcdes de movimento, em uma mais extensa e mais compreensiva
unidade, sem destruir as caracteristicas individuais das menores di-
mensdes integradas. A realidade de uma menor dimensfio néo é, por
isso, aniquilada por uma maior, mas apenas “tornada relativa”, ou
posta em outra perspectiva de valores.

Se nds percebemos e coordenamos as diferentes fases no movi-
mento de um ponto progredindo numa diregio, chegamos a percepgio
de uma linha reta.

Se nés percebemos e coordenamos as diferentes fases no mo-
vimento de uma linha reta, percorrendo numa dire¢o ainda néo con-
tida nela, nos chegamos a concepgéio de um plano.

Se nds percebemos e coordenamos as diferentes fases no movi-

mento de um plano, numa diregéo ainda néo contida na sua dimensao,
chegamos a percepgdo de um corpo.

Se noés percebemos e coordenamos as dlferentes fases no mo-
vimento de um corpo, nds chegamos a percepgdo e a compreenséo

da sua natureza, isto €, nés nos tornamos conscientes das suas leis
inerentes € do seu modo de existéncia.

Se percebemos e coordenamos organicamente o movimento
interior (crescimento, desenvolvimento; movimento emocional, mental
e espiritual, etc.) de um ser consciente, nés nos tornamos cientes da
sua individualidade ¢ do seu cariter psiquico.

Se nés percebemos as miltiplas formas de existéncia, através das
quais um individuo tem de passar e observar como estas formas apa-
recem, de acordo com as véarias condi¢Oes, ¢ dependendo de uma
multiddo de fatores inerentes, nés chegamos a percepgio e com-
preensdo da lei de agdo e reagdo, a lei do karma.

Se nos observamos as varias fases da corrente da reagio carmica

e A

-na sua relaciio com as outras seqiiéncias de agocs e reagdes cirmicas,

que, como dizem, foi observado pelo Buda, nés nos tornamos cons-
cientes de um correlacionamento cirmico supra-individual, abran-
gendo nagdes, ragas, civilizagbes, humanidade, planetas, sistemas
solares e finalmente o universo inteiro. Em resumo, nés chegamos
a percepcio de uma ordem mundial cOsmica, uma relagio mitua
infinita de todas as coisas, seres e acontecimentos, até realizarmos fi-
palmente a universalidade da consciéncia do Dharmakaya, quando
a Tluminagdo é alcangada.

Visto da consciéncia do Dharmakdya, todas as formas de apa-
téncias separadas sdo mdyd. Mdyd no seu sentido mais profundo,
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entretanto, € realidade no seu aspecto criativo, ou o aspecto criativo
da realidade. Assim, mdyd torna-se a causa da ilusdo, mas nio é
a ilusdo em si, enquanto é vista como um todo, na sua continuidade,

. sua fun¢fo criativa, ou como poder infinito de transformagio e re-

lagfio universal.

No entanto, logo que nds paramos em qualquer uma de suas
criagbes ¢ experimentamos delimitar ao estado de um “ser” ou de

-uma existéncia limitada em si, caimos nas garras da ilusdo, confun-

dindo o efeito com a causa, a sombra com a substincia, o aspecto
parcial da realidade dltima, o momentineo com algo que existe em
si mesmo.

E o poder de mdyd que produz as formas ilusorias de aparéncia
da nossa realidade terrena. Mdyd ela mesma, contudo, nio é ilusio.
Aquele que subjuga seu poder, pegou em mdos o instrumento da li-
beragéo, o poder magico do yoga, o poder da criagdo, transformagdo e
reintegragido (Sansc.: laya-krama; Tib.: rdzogs-rim).

“O poder da nossa visdo interior suscita no Yoga formas e
mundos que, enquanto nos tornamos cientes deles, podem nos
preencher de um tal sentimento de incrivel realidade que, compa-
rado a ele, o contelido da realidade do nosso mundo cotidiano sen-
sorial e mental murcha e evapora. Aqui, nés experimentamos (como
nos prazeres do amor) algo que nada significa para o nosso pen-
samento, € que no entanto é verdade; tal realidade tem etapas ou
degraus. Que o caminho do Divino, exteriormente e interiormente,
para a plenitude da forma e para percepgdo interior ¢ graduado, e

P

que o Yoga é a forca para subir e para descer estes degraus...”’

. Agqueles que pensam que a forma néo ¢ importante desconhecerao
o espirito, assim como também os que se apegam a forma perdem
o verdadeiro espirito que tentavam preservar. Forma e movimento sido
os segredos da vida e a chave da imortalidade. Aqueles que véem
somente a transitoriedade das coisas e rejeitam o mundo devido ao
seu cardter transitério, véem apenas a mudanga na superficie das
coisas, mas ainda ndo descobriram que a forma da mudanga, o modo
no qual a mudanga apareceu, revela o espirito que inspira todas
as formas, a realidade que informa todos os fendmenos. Com nosso
olho fisico vemos somente a mudanca. Somente o nosso olho espi-
ritual é capaz de ver estabilidade na transformagdo. Transformagéo ¢
a forma na qual o espirito se move: é a vida em si. Toda vez que
a forma ndo pode seguir o movimento do espirito, a decadéncia

1. Heinrich Zimmer, Ewiges Indien, p. 151.
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aparece. Morte € o protesto do espirito contra a m4 vontade do for-
mado em aceitar a transformag@o: o protesto contra a estagnagdo.

No Prajfidpdramitd-Sitra, todos os fendmenos sdo considerados,
de acordo com sua verdadeira natureza, como sendo siényatd — e
stnyatd como ndo sendo diferente da forma, sensagfo, percepgdo,
formagBes mentais e consciéncia; isto é, sidnyard aqui ¢ igualado com
mdyd. E exatamente como sinyatd ndo é somente vazio de todas
as designagdes de uma natureza limitada em si, mas também expressa
a realidade tltima, do mesmo modo mdyd ndo é apenas o negativo,
o velado, a forma fenoménica, mas também o principio dindmico,
que produz todas as formas de aparéncia e que nunca se revela a
si mesmo no Gnico produto final completo, mas somente no processo
do vir-a-ser, na corrente viva, no movimento infinito.

Mdyd, como algo que se tornou, que € congelado e rigido na
forma e no conceito, € ilusdo, porque foi arrancada das suas conexdes
vivas e limitadas no tempo e no espago. A individualidade e a cor-
poralidade do ser humano n&o-iluminado, tentando manter e preservar
seu ego ilusério, é mdyd neste sentido negativo.

O corpo de um Iluminado também é mdyd, mas ndo no sen-
tido negativo, porque é a criagdo consciente da mente que esti livre
da ilusdo, ilimitada, e nfo mais presa a um “ego”.

S6 para a pessoa comum ndo-iluminada, que ainda esti ema-
ranhada na ignoréincia e ilusdio, a forma visivel ou a personalidade
de um Buda é mdyd no sentido comum da palavra. Por isso, o

" Mahdydna-Sraddhotpdda-Sdstra diz: “As atividades harmonizantes dos

Tathdgatas, que ndo sdo atividades no sentido terreno, sio de duas
espécies. A primeira pode ser percebida pela mente dos homens
comuns. .. ¢ é conhecida como Nirmdnakdya. . .; a segunda espécie
s6 pode ser percebida pelas mentes purificadas. .. é o Dharmakdya
no seu aspecto de Espirito e Principio. B o Sambhogakaya, que
possui uma potencialidade vasta e ilimitada.

“O que as mentes dos homens comuns podem perceber do
Dharmakdya é apenas uma sombra dele, e toma diferentes aspectos,
de acordo como € considerado dos diferentes pontos de vista das
seis diferentes esferas da existéncia. Sua percep¢do crua nfo inclui
nenhuma concepgdo de suas possibilidades de felicidade e alegria;
elas somente véem seu reflexo no Nirmdnakdya..

“Mas ao passo que os Bodhisattvas avancam gradativamente
(no seu caminho para a Iluminagio), suas mentes tornam-se puri-
ficadas, suas concepgdes dele (do Dharmakdya) mais profundas e
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misteriosas, suas atividades harmonizantes mais transcendentais, até
que, quando eles tenham alcangado o grau mais elevado, sejam ca-
pazes de realizar intuitivamente sua realidade. Nesta realizagio final,
todos os vestigios do seu ego individual. .. desaparecerdo gradual-

mente, ¢ s6 permanecerd a realizagio de um estado Bidico
indiferenciado.” 2

3
O Nirmdnakdya como a mais Alta Forma de Realizacio

O corpo de um ser humano comum ¢ mdyd, assim como o corpo
de um Iluminado também & mdyd. Mas isto nio significa que o corpo
de um homem comum pode ser chamado de Nirmdnakdya. A dife-
renga estd em que o corpo de um Iluminado € sua criagio consciente,
¢ aquele do ndo-iluminado é criagdo dos impulsos e desejos do seu
subconsciente. Ambos sio mdyd, porém o de um € consciente e o do
outro inconsciente. O de um é senhor de mdyd, o de outro, seu
escravo. A diferenga consiste no conhecimento (prajrid).

O mesmo delonga-se para o Dharmakdya. Ele envolve tudo, e
por isto é onipresente, quer estejamos ou nfio conscientes dele. Mas
somente quando nés elevamos o Dharmakdya do seu estado potencial
subconsciente ao da plena consciéncia, abrindo nosso olho espiritual
para sua luz, como revelado pela radifincia do Sambhogakdya, entio
somente sua natureza pode se tornar em nds uma forga ativa e nos
libertar do nosso isolamento mortal.

Isto, no entanto, é siﬁénimo de transformacio da combinagio do
corpo e mente, isto é, de toda nossa personalidade na do Nirmdnakdya.
Somente no Nirmdnakdya n6s podemos realizar efetivamente o
Dharmakdya, convertendo-o numa forga consciente sempre presente,
num foco de experiéncia, incandescente, que consome tudo, no qual
todos os elementos da nossa personalidade sdo purificados e integrados.
Esta é a transfiguragfio do corpo e mente, que foi alcangada somente
pelo maior dos santos. Por isso, o Nirmdnakdya é a mais elevada
forma de realizag#o, a tnica, de fato, que pode abrir os olhos mesmo
dos individuos espiritualmente cegos. E o mais elevado fruto da per-
feicao, por amor ao qual os Budas se aplicaram com toda energia em

2. Traduzido pelo Bhikshu Wai-tao e Dwight Goddard, em A Buddhist
Bible, p. 383 s.
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prévias existéncias inumeréveis por vastos periodos de tempo (kalpas
mesmo, ou “ciclos mundiais” inteiros, de acordo com a tradi¢io
Budista). O comentério significante do Buda no Mahdparinibbdna-
Sutta (Digha-Nikdya), que ele continuaria sua existéncia corporal até

o fim deste kalpa, se ele desejasse, pode somente ser compreendido no
contexto com o Nirmdnakdya.

Visto do exterior, isto é, do ponto de vista do pensamento con-
ceitual, o Sambhogakdya e o Nirmdnakdya sio manifestagbes do
Dharmakdya, ¢ sdo contidos neste Gltimo, que neste sentido se apre-
senta como principio mais elevado ou mais universal.

Visto do interior, isto é, do ponto de vista da experiéncia, o
Sambhogakdya ¢ o Dharmakdya estio contidos no Nirmdnakdya
(como isto pode ser visto nas descrigdes iconogréficas de certas formas
do Nirmdnakdya, como aquela de Avalokitesvara de mil bragos, que
trataremos em um dos Gltimos capitulos). Somente no Nirmdnakdya
os outros dois “corpos” podem ser experimentados e realizados.

O primeiro ponto de vista é o da filosofia Mahdydna, o segundo
o da pratica do Yogdcdra, e especialmente o do Vajraydna. Este
Gltimo, por isso, coloca o Nirmdnakdya no centro de interesse, seja
na forma do Vajrasaitva ou na de Avalokitesvara.

O Nirmdnakdya no seu aspecto de experiéncia real (e nio visto
simplesmente como uma forma de aparéncia externa), na qual todos

- os trés corpos coexistem e sfio simultaneamente experimentados, por

isso é também chamado *“Vajrakaya” ou “quarto corpo” !, ou, como
dirfamos com certa justificagdo: “o corpo da quarta dimensio”. Esta
“dimens#o”, entretanto, nfo deveria ser compreendida no sentido
matemético, mas no sentido psicolégico, a saber, como a quarta di-
mensio da consciéncia no caminho Budista da realizag@o: integrando
a experiéncia da dimensdo corporal do individuo com a experiéncia

infinita do Dharmakdya e a cratividade espiritual e éxtase do
Sambhogakdya.

A experiéncia desta quarta dimensio como a integracdo da uni-
versal, da espiritual e da individual foi descrita de modo convin-

-cente no Gandavyiha (pertencente aos Avatamsaka Sttras; Tib.:

phal-po-che), no simile da torre do Bodhisattva Maitreya, que é vi-
sitada pelo peregrino devoto Sudhana. Esta descri¢do confirma nossa
definigdo, que cada mais alta dimensdo contém as caracteristicas de

1. Por consegninte: “Possa o Vajra do Coragiio, pela maturacio dos

Quatro Corpos e das Cinco Sabedorias, se realizar nesta mesma vida”. (V. p.
209.)
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todas as dimensGes precedentes e as combina numa unidade mais ele-
vada, isto €, numa nova espécie ou diregdo de movimento.

A torre de Maitreya € o simbolo do Dharmadhdtu, a esfera do
Dharma no seu aspecto universal, na qual todas as coisas estdo con-
tidas e em que ao mesmo tempo héd perfeita ordem e harmonia. Isto
estd descrito nas seguintes palavras: “Os objetos estdo dispostos de
tal modo que sua mtua separatividade ndo existe mais, pois cles
estdo todos fundidos, mas que cada objeto com isso nunca perca sua
individualidade, pois a imagem do devoto ao Maitreya ([Sudhanal,
isto é, a individualidade do sadhaka experimentando este estado de
dhydna) ¢ refletida em cada um dos objetos, e isto ndo somente nos
quadrantes especificos, mas por toda parte na torre inteira, de modo
que h4 uma inter-reflexio completa mitua de imagens”.

A descrigdo profunda e de beleza poética conclui com as
palavras: “Sudhana, o jovem peregrino, sentiu como seu corpo e
sua mente desvaneciam completamente; ele viu que todos os pensa-

.mentos apartavam-se da sua consciéncia; na sua mente nfo havia

obsticulos, e que todas as excitagdes desapareciam”.?

A mitua penetragdo perfeita das formas, coisas, seres, agdes,
acontecimentos, etc., e a presenga da experiéncia individual neles
todos — em outras palavras, a existéncia simulténea de diferenciagdo
¢ unidade, de ripa e sinyatd, forma e vazio — & a grande descoberta
de Nagarjuna na sua filosofia do Caminho do Meio (Madhyamika),
que expressa a natureza da realidade como sendo ak¥m do “ser” e
do “nao-ser”.

Este caminho estd baseado numa nova orientagio do pensa-
mento livie da rigidez do conceito de substincia e de um universo
estatico, em que coisas e seres eram concebidos como surgindo e
passando mais ou menos indepegndentemente uns dos outros, de tal
forma que conceitos como “identidade” e “ndo-identidade” poderiam
formar a base do pensamento. Porém, onde tudo estd num estado de
fluxo, tais conceitos ndo podem ser adequados, e por isso a relagdo
de rupa e sunyata, da forma e do vazio, nio pode ser concebida
como um estado mutuamente exclusivo de opostos, mas apenas como
os dois aspectos da mesma realidade, que coexistem e estdo em
continua cooperagao.

Se isto ndo fosse o caso, seriamos forcados a perguntar como
de um perfeito, homogéneo e indiferenciado estado de vazio a forma,
a diferenciagio e o movimento poderiam surgir. Mas ndo estamos

2. D. T. Suzuki: Essays in Zen Buddhism, v. 111, p. 138 s.
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preocupados aqui com uma realidade “anterior” ou “posterior”,
“mais alta” ou *“mais baixa”, mas com os dois aspectos da mesma
realidade. Forma e espago se condicionam reciprocamente, e por isso
ndo se pode sustentar que o sem-forma ¢ um estado superior, e
a forma um estado inferior da realidade. Isto s6 é assim quando nés
consideramos a forma no sentido estitico, como alguma coisa que
veio a ser, que & é estritamente limitado e existindo em si mesmo, €
nao como uma expressio de um processo cnatxvo de um movimento
sem principio e sem fim.

Mas se consideramos a natureza de toda forma e de tudo que
¢ formado, sem confundi-la com “alguma coisa objetiva” ou mate-
rialidade, entdo seremos capazes de ver a inseparabilidade de ripa
e sunyatd. Somente da experiéncia da forma ndés podemos chegar
a experiéncia do sem-forma; e sem a experiéncia do “vazio” ou do
espago o conceito de forma perde seu significado vivo e dindmico.

O universo, e mesmo a faculdade da consciéncia, estende-se
entre pélos sempre presentes do vazio e da forma, do espago e do
movimento, porque forma viva sé pode ser definida como movimento,
e ndo como algo existindo estaticamente (por outro lado, -estarfamos
lidando com simples abstracbes ¢ ndo com a realidade). Somente os
que podem experimentar o sem-forma (ou o que estd além da forma)
no formado, ¢ que igualmente podem penetrar a forma no sem-
forma — em outras palavras, somente aqueles que experimentam a
simultaneidade do vazio e da forma — podem se tornar conscientes
da mais alta realidade.

Neste conhecimento encontra-se o valor supremo do Prajiid-
pdramitd-Sitra, a quintesséncia do que estd expresso nas palavras
famosas dos Hrdaya (o ‘“corag@o” do Sitra, que se supde todo estu-
dante deva saber de cor, e que nés também ndo podemos deixar de
repeti-lo suficientemente): “A forma é o vazio, e o vazio ndo ¢ di-
ferente da forma, nem a forma é diferente do vazio — de fato: o
vazio é a forma. — Desde que todas as coisas possuem a natureza
do vazio, elas ndo tém nem comego nem fim — ndo sdo perfeitas
nem imperfeitas (isto é, nem auto-suficientes nem ainda inteiramente
sem significagdo individual em si)”.

O Dharmakdya, por isso, nio é somente a experiéncia do vazio
indeferenciado, mas a coexisténcia nele de todas as formas e por
conta daquela qualidade que esta presente em todas as formas e que,
na auséncia de uma palavra melhor, é designada por expressdes tais
como sunyatd, vazio, ndo-substancialidade, espago-consciéncia, di-
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mensio, possibilidade infinita de movimento, relagées mutuas infinitas
de todas as formas, mutabilidade e dinamismo de todas as formas, etc.

Acentuando o lado negativo do Dharmakdya, jA no Mahdydna
original a questdo ja estava levantada, como as experiéncias ou
as formas de aparéncia visivel estavam relacionadas ao vazio essencial
do Dharmakdya. O Mahdydna-Sraddhotpdda-Sdstra formula e responde
a este problema da seguinte maneira: “Se o Dharmakdya do Buda
estd livre de qualquer percepgio ou concepgdo da forma, como podem
elas se manifestar como visiveis e nas formas? A resposta é que
o Dharmakdya é a verdadeira esséncia de tudo que é visivel e do
que tem forma, por isso pode se manifestar no visivel e nas formas.
Ambos, a mente e o visivel que ela percebe, estdo em uma ¢ mesma
unidade desde os primérdios dos tempos, porque a natureza essencial
do visivel e das formas nada mais € do que apenas a Mente. Como
a esséncia do visivel ndo possui forma fisica, ela é a mesma como

o Dharmakdya, sem-forma e ainda penetrando todas as partes do
universo”.®

4
O Dharmakdya e o Mistério do Corpo

Do que foi dito acima, se tornard claro que o Dharmakdya nao
€ apenas um principio abstrato, mas uma realidade viva, que se ma-
nifesta de diferentes formas em diferentes planos de experiéncia. A
palavra “kdya”, “corpo”, aqui € usada num sentido metaférico, a
saber, naquele da esfera da realidade consciente e atividade espiritual,
formando um todo organico, comparével ao corpo fisico.

A personalidade de um ser humano espiritualmente subdesen-
volvida esti limitada & sua forma de aparéncia material, seu corpo
fisico. A personalidade de um homem espiritualmente adiantada
abrange nio somente a parte material da sua forma de aparéncia,
mas também suas funcGes mentais, psiquicas e espirituais: seu
“corpo-consci€éncia”, que alcanca bem além dos limites do seu
corpo fisico.

No homem que vive nos seus ideais ou pensamentos, que vio
além da esfera das experiéncias e dos interesses individuais, este

3. Traduzido pelo Bhikshu Wai-tao ¢ Dwight Goddard, em A4 Buddhist
Bible, p. 385.
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“corpo-consciéncia” expande-se na esfera das verdades universalmente
vélidas, na esfera do belo, da forga criativa, da alegria extitica ¢ da
visdo intuitiva.

Para o homem iluminado, entretanto, cuja consciéncia abrange
0 universo, para ele o universo torna-se o sen “corpo”, enquanto
seu corpo fisico torna-se a manifestagio da Mente Universal, sua
visdo interior, uma expressdo da mais alta realidade, e a sua palavra,
uma expressdo da verdade eterna, um poder méntrico.

Aqui, o mistério do Corpo, da Palavra e da Mente encontra sua
realiza¢@o final e revela-se na sua verdadeira natureza: como os trés
planos de agdo, nos quais todos os eventos espirituais tomam lugar.

O Mistério do Corpo aqui niio é o da materialidade, da cor-

poralidade fisica, mas o mistério do ilimitado, o que -abrange a to-
talidade, do “corpo universal”.

O Mistério da Palavra é mais do que aquele das simples pa-
lavras ou conceitos, ¢ o principio de toda comunicagio e represen-
tacdo mental, seja ela na forma de simbolos audiveis, visiveis ou
penséveis, nos quais o mais elevado conhecimento é manifestado e
partilhado. E o mistério do som criativo, da palavra mantrica, da

visdo sagrada, da qual flui a revelagdo do Dharma de um santo, de
um Iluminado, de um Buda.

O Mistério da Mente, entretanto, ¢ mais do que pode ser con-
cebido e alcancado por meio dos pensamentos e idéias: € o prin-
cipio da espiritualizag8o, a realidade do espirito no dominio da
matéria, do infinito no finito, do universal no individual; é a trans-

formagio do corpo mortal no precioso recepticulo do Nirmdnakdya,
numa manifestagio visivel do Dharmakdya.

Deste modo, a dualidade, a diferenca entre o corpo e a mente,
da forma mundana e do sem-forma supramundano, é aniquilada.
Assim, o corpo do Tluminado torna-se de aparéncia luminosa, con-
vencendo e inspirando pela sua simples presenca, enquanto toda pa-
lavra, cada gesto ¢ mesmo seu siléncio comunica a assoberbante
realidade do Dharma. Ndo € a palavra audivel através da qual
pessoas sdo convertidas e transformadas no intimo do seu ser, mas
através daquilo que vai além das palavras e flui diretamente da pre-
senca do santo: o som méntrico inaudivel que emana do seu coragéo.’

1. Rdmana Mahdrshi, o santo de Tiruvannamalai, falecido hd poucos
-anos atrds, convenceu pela sua silenciosa presenca e nio por palavras aque-
les que se aproximavam dele. As suas palavras, que foram preservadas pelos
seus discipulos, ndo se elevam acima das formulagdes tradicionais dos Hindus
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Por isso, o santo perfeito é chamado “Muni”, o *Silencioso”. Sua
radiagdo espiritual, que se manifesta como “som interior” e “visdo
interior”, penetra o infinito do universo.

Em relagdo a isto, n6s podemos ainda relembrar as palavras
do Mahdydna-Sraddhotpdda-Sdstra: “As visdes particulares que a
Mente-Ess€éncia manifesta sd0 em sua natureza essencial desprovidas
de qualquer limitag@o ou caracteristica de definigdo. Se condicdes sdo
aparéncias favordveis, podem ser manifestadas em qualquer parte do
universo, sendo sua aparigdo dependente exclusivamente da mente.
Assim, ha numerosos Bodhisattvas, numerosos Sambhogakdyas, nu-
merosos adornos diferentes uns dos outros e ainda desprovidos de
qualquer possibilidade de limitagdo ou definigiio, pois os Tathdgatas

. sdo capazes de se manifestar eles mesmos nas formas corporais em

qualquer lugar e no mesmo momento que outros Tathdgatas sio ca-
pazes de se manifestar sem nenhum conflito ou obsticulo. Esta ma-
ravilhosa interpenetragdo € concebivel para qualquer consciéncia,
dependendo dos sentidos da mente, mas ¢ um lugar comum da incon-

cebivel atividade espontdnea da Mente-Esséncia”.2

Nas representagdes Tibetanas dos Budas no estado de meditagio
profunda ou no ato de proclamar o Dharma, a aura, que circunda o
corpo do Buda, consiste de inumeréveis Dhydni-Buddhas. Isto signi-
fica que a forca ativa da mais alta iluminagdo (e, num grau menor,
em cada processo de absor¢do profunda e de visdo criativa interior)
ndo € apenas um processo subjetivo, mas uma radiacio espiritual
poderosa ou projecio em que a realizagdo do Dharmakdya na
consciéncia humana individual abre caminho através dos limites da
individualidade ¢ — penetrando o universo em todas as dire¢oes —
provoca vibragbes similares e forgas criativas em todos os centros
receptivos da consciéncia.

Estas sdo as vibragdes poderosas de uma experiéncia supra-
individual da realidade, ressonante através da “mdscara” da indi-
vidualidade humana, ¢ por isso modificadas pelas propriedades ou
formas simbélicas da “personalidade” (“persona” tinha um papel nos
antigos mistérios da Grécia, era a méscara do ator que representava
seu carater e através da qual sua voz ressoava [sonare, “fazer soar]).

devotos, ¢ ndo poderiam deste modo explicar o efeito enorme da sua perso-
nalidade. O mesmo pode se dizer de Sri Ramakrishna.
2. A Buddhist Bible, p. 385.
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“Personalidade”, neste sentido original® ¢é mais do que

“individualidade”, porque deste modo a indivisibilidade nao-ilus6ria e

a unidade de um ser separado € postulado, mas apenas a idéia que

a nossa forma de aparéncia momentinea ¢ semelhante 3 maéscara

assumida temporariamente, através da qual ressoa a voz de uma mais
alta realidade.

Deste ponto de vista comenta D. T. Suzuki (estranho, como
possa parecer a primeira vista) que o conceito de “Dharmakaya”
que implica a no¢do de “personalidade”, pode ser mais facilments
compreensivel.* “A mais alta realidade”, diz ele, “nio é simples
abstracdo, €la ¢ muito mais viva com sentido de percepgdo e inte-

ligéncia, e, acima de tudo, com amor purificado das corrupgdes e
fraquezas humanas.”

4

Em outras palavras, ¢ uma forga viva, que se manifesta no
individuo € assume a forma da “personalidade”. Mas vai além da
consciéncia individual, tal como sua origem est4 na esfera uni-
versal do espirito, a esfera do Dharma. Ele assume o carater de
“personalidade” pela sua realizagdo na mente humana. Se fosse apenas
uma idéia abstrata, ele ndo teria influéncia na vida, e se fosse uma
forga viva inconsciente, ndo teria valor espiritual, isto ¢, nenhuma
influéncia formativa sobre a mente.

Isto é por que Suzuki acentua que mesmo os Dhyani-Buddhas,
como por exemplo Amitabha, possuem todas as caracteristicas de
uma personalidade, no sentido de uma forga viva, que se mantém
consciente por si mesma, ¢ que elas ndo sdo simples “personificagdes”
de um conceito abstrato. As qualidades humanas de Amitabha nio
sdo atributos acrescentados arbitrariamente, mas a transformacgao de
uma realidade universal na forma da experiéncia humana. Somente
deste modo esta realidade pode guardar seu valor vital e eficiéncia no
plano humano. ’

Assim como a eletricidade de alta tensdo deve ser transformada
em corrente de baixa tensdo para uso normal (sem por.isto perder
sua natureza), da mesma maneira os valores universais devem se

transformar em valores humanos, se eles sdo para afetar a vida
humana. '

3. A distincio entre individualidade e personalidade ja foi apontada por
Réné Guénon, ¢ D. T. Suzuki parece tomar uma posicio semelhante, se ele
vé no Dharmakdya os elementos da personalidade.

4. D. T. Suzuki: The Essence of Buddhism, (The Budhist Society,
London, 1947), p. 41.
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Este principio é aplicivel a todos os Dhyani-Buddhas e as formas
similares de experiéncias religiosas ou do yoga. Elas sdo formas
originais (ou “arquétipos”, como diria Jung) da mente humana. Por
isso elas sd0 necessdrias para o processo da realizagdo, ¢ uma pro-
tecdo eficiente contra a abstracio prematura, intelectualizacdo, ou
antecipagio mental de objetos e valores espirituais. (Aqui estd o pe-
rigo da aceitagio intelectual superficial ou imitagio tintrica ou
paradoxos do Zen, como encontrados nos dizeres dos Siddhas e
Mestres Zen -— cuja validade reside nfio no comego, mas somente
no fim do caminho espiritual, onde nés somos capazes de prescindir
de todas as tradi¢Oes, formas religiosas e definigGes l6gicas.)

Uma idéia abstrata de nenhum modo é “mais alta” do que sua
forma simbélica humanizada, personificada (“personalizada”) ou vi-
sualizada — o estado sem-forma n@o € necessariamente mais valioso
ou verdadeiro do que aquele que possui forma. Ela depende inteira-
mente do que somos capazes, de ver afravés da forma e realizar a
relatividade da experiéncia de ambos, da forma ¢ do sem-forma.
Ambos tém seus perigos: o primeiro, aquele em que podemos tomar a
forma como definitiva, ¢ a outra, aquela em que nés nos perdemos
em generalizaces e esquecemos as relagdes com o outro lado da reali-
dade, a saber, a forma. De fato, enquanto vivermos exclusivamente
em um dos trés planos da realidade, ndo poderemos escapar deste
perigo. Donde a necessidade da sua integracdo, sua transformagao
simultaneamente consciente no Vajrakaya.

5
A Multidimensionalidade do Grande Mantra

O significado ¢ a eficiéncia de um mantra residem na sua mul-
tidimensionalidade, na sua capacidade de ser vélido nfo apenas em
um, mas em todos os planos da realidade, e de revelar em cada um
destes planos um significado novo — até, depois de irmos repeti-
damente através das vérias etapas da experiéncia, sermos capazes de
alcangar a totalidade do cerpo da experiéncia méntrica.

Devido a isto, no Karanda-Vyuha! ¢é dito que Avalokitesvara
se recusou a ensinar as Seis Silabas sagradas do Grande Mantra OM

1, Kdranda Byitha, uma obra sobi‘e as doutrinas e costumes dos Budis-
tas, editado por Satya Bratu Samasrami, Calcutd, 1873. O titulo completo
do texto Sanscrito é: Avalokitesvara-guna-karanda-vyiha,
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MANI PADME HUM sem uma iniciacio no simbolismo do mandala
com ele relacionado. Devido a esta mesma razi3o nds tinhamos de
nos ocupar tio longamente com a natureza do mandala e dos cakras.

“Se Avalokitesvara nao quis transmitir as seis silabas sem a des-
crigdo do mandala, isto tem sua razdo no fato que a férmula como
uma criagdo na esfera do som € incompleta e initil, se suas irmas
na esfera da visdo interior e exterior e na esfera dos gestos nio estio
combinadas com ela. Se esta férmula é para transformar um ser e
conduzi-lo ao estado de iluminagiio, a natureza desta fé6rmula, a na-
tureza milagrosa e ideal de Avalokitesvara deve ser capaz de ocupar
todas as esferas da realidade e da diligéncia do iniciado: linguagem,
imaginagdo, atitude e movimento corporal. O yantra — no caso do
Karanda-vyuha um mandala — nio deve e ndo pode ficar s6 fun-
cionalmente; para agir ele necessita do conhecimento e da pratica
daquelas manifestacdes de natureza diferente do ‘mais profundo do
coragdo’, de um ser divino que o tornou perceptivel mesmo na esfera

do visivel. Porém, mesmo na esfera do visivel ndo permanece somente
a manifestagiio.”

Bste “ser divino”, entretanto, ndo € outro senio a mente do
Sddhaka num estado de absorgdo profunda e completo esquecimento
de si mesmo. Na agfo de liberar-se das ilusdes e grilhdes da cons-
ciéncia do seu ego e dos obsticulos da suva individualidade limi-
tada, seu corpo torna-se o recepticulo, a manifestagdo visivel de
Avalokitesvara, cuja natureza estid expressa no mantra OM MANI

'PADME HUM.

O significado de um tal mantra, por conseguinte, nfo pode ser
esgotado pelo significado das suas partes componentes. Assim como

“todas as coisas vivas e em todos os campos da atividade criativa, o

todo ¢ mais do que a soma das suas partes. O conhecimento das
partes pode nos auxiliar para a compreenséio do todo somente quan-
do ficamos conscientes da sua relagﬁo orgénica. As relagles orgé-
nicas sdo tdo importantes que niio € suficiente mvestlgar ¢ analisar
cada parte e junti-las subseqiientemente uma apds outra, mas pre-
cisamos visualizar a simultaneidade do todo na visdo interior direta.
Isto é alcangado pelo simbolismo do mandala e a realizagfio, e ainda

mais a corporificagio do. mandala na “pessoa” do Sddhaka e em to-
dos os planos da sua consciéncia.

Neste caso, Amitdbha é representado pela silaba-semente OM
no Dharmakdya, porque Amitdbha aqui estd ocupando o lugar de

Vairocana no centro do mandala, que ao mesmo tempo corresponde
ao Centro psfquico mais alto.
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No “MANI”, Amitibha aparece como Amitdyus na vestimenta
de um Principe do Dharma, onde suas virtudes e realizagdes estdo
simbolizadas pelo emblema da realeza (semelhante & coroa e outras
pecas tradicionais de adorno), isto é, no Sambhogakdya. Desta ma-
neira, ele representa o lado ativo da sua natureza como o Doador
da Vida Infinita, no qual a luz infinita de Amitdbha torna-se a fonte
verdadeira da vida, uma vida ilimitada, ndo mais prisioneira nos
limites estreitos do ego, uma vida na qual a multiplicidade da exis-
téncia de formas aparentemente separadas estd realizada na unidade
de todos os seres viventes.

No “PADMA”, Amitdbha aparece no Nirmdnakdya, na expan-
sdo das formas infinitas de atividade, como simbolizado por Ava-
lokitesvara de Mil Bragos.

No “HUM?”, finalmente, 4Avalokitesvara torna-se o “Corpo Dia-
mantino” (Vajrakaya) do Sadhaka, o qual abrange a totalidade do
seu ser. Assim, o meditante torna-se a personificacdo de Avalokites-
vara € o Nirmdnakdya de Amitdbha.

Isto est4 expresso pela integragio da férmula méntrica no cunho
de Amitdbha, a silaba-semente sagrada HRIH. Assim, a férmula
completa torna-se: OM MANI PADME HUM: HRIH.

Na prética adiantada de meditagdo, as virias formas nas quais
aparece Amitdbha sdo transmitidas aos Centros psiquicos (cakras)
correspondentes do Sddhaka. Assim, o aspecto do Dharmakdya de
Amitdbha ¢ visualizado no Centro Coronério (sahasrdra-cakra), Ami-
téyus no Centro da Garganta, Avalokitesvara (ou uma forma do
vajra que the corresponde) no Centro do Coragéio, € sua presente
corporificagiio como a totalidade do corpo e da personalidade do
meditante.

Do ponto de vista dos trés Mistérios do Corpo, da Palavra e
da Mente, a férmula toma o significado seguinte:

No OM nés experimentamos o Dharmakdya e o mistério do
corpo universal;

no MANI, o Sambhogakdya e o mistério do som méntrico, como
o despertador da consciéncia psiquica, da visdo interior e inspiragéo;

no PADMA nés experimentamos o Nirmdnakdya e o mistério
da mente que tudo transforma;

no HOM nés experimentamos o Vajrakdya como sintese do
corpo transcendental dos Trés Mistérios;

no HRIH nés dedicamos a totalidade da nossa personalidade
transformada (que assim se tornou o Vajrakdya) a servico de Ami-
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tdbha. Esta é a realizagio do ideal do Bodhisattva, simbolizado na
figura de Avalokitesvara.

A silaba-semente HRIH nio é apenas o cunho de Amitdbha
(tal como HUM ¢€ o cunho de Vajrasattva Aksobhya), porém tem
um significado especial para a realizagdo do caminho do Bodhisattva.
HRIH ¢é a voz interior, a lei moral dentro de nds, a voz da cons-
ciéncia do saber interior? — ndo o intelectual, mas o intuitivo, o
saber espontineo —, devido ao que nés fazemos o que € correto
pelo amor ao bem e ndo por causa de alguma vantagem. E o leitmo-
tiv, o principio dirigente e a virtude particular do Bodhisattva, que
estd voltada para a iluminagdo de todos, igual ao sol que brilha
igualmente para os pecadores e para os santos.’

Como simbolo sonoro, HRIH significa muito mais do que ele
sugere pelas suas associages filologicas. Ele possui ndo apenas o
calor do sol, isto é, o principio emocional da bondade, compaixdo
e simpatia, mas também a forca da iluminagdo, a qualidade de fazer
as coisas visiveis, a faculdade da percepgiio, da visdo direta. HRIH
¢ um simbolo méintrico solar, luminoso, sublime, um som de movi-
mento ascensional composto do “H” aspirado préanico, do ardente
“R” (RAM ¢ a silaba-semente do elemento “fogo™) e do som agudo
“I”, que expressa movimento ascensional, intensidade, etc.

Na esfera da universalidade, todas estas associagbes de luz e
fogo estio em harmonia com Amitébha, o Buda de luz infinita, cujos
simbolos s&o o elemento “fogo”, a cor vermelha e a diregdo do sol
poente; enquanto as associagbes ideol6gicas e emocionais apontam
para a esfera humana e para Avalokitesvara.

Avalokitesvara, “O que olha para baixo”, o Senhor da Com-
paixdo, € a personificagdo do amor de um Iluminado para com todos
os seres viventes e sofredores, um amor que estd livre de posse,
consistindo, porém, de uma simpatia ativa ilimitada e indivisivel. Seja
onde for, este sentimento e esta atitude da mente revela-se na agdo,
aqui Avalokitesvara revela-se, personifica-se e se torna realidade.

z

2. O que nos faz enrubescer é a vergonha que sentimos na presenga
do nosso saber superior, nossa consciéncia. O significado literal de “Hri”
(Pali: “hiri”’) é “enrubescer” (que corresponde a cor de Amitdbha), “sentir
vergonha”. Nio é necessario lembrar que o significado méntrico estd bem
além do significado da palavra. Pode-se dizer que o significado mantrico
¢ a experiéncia original, que é a base da linguagem comum, a fonte donde
derivam as palavras de uso didrio. O (H) aspirado, chamado Visarga, como
j4 mencionado, é somente usado no Tibete como simbolo grafico e ndo é
pronunciado; distingue a silaba-semente do uso comum da palavra (como
no caso do anusvara nasal) e acentua seu cariter maéntrico.
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Devido a isto se diz que Avalokitesvara manifesta-se numa infini-
dade de formas, e pode aparecer sob qualquer aspecto.

Da mesma maneira como prajiia — ou o principio do saber pre-
domina sobre o Vajrasattva, a natureza adamantina de toda consciéncia
que é experimentada no homem como imperecivel, imortal, eterna
(particularmente em todos aqueles que se esforgam para libera-
¢do) —, do mesmo modo o principio emocional (compaixdo) ou
karund do estado Biudico € predominante em Avalokitesvara. Esta
cooperagio representa o caminho perfeito da iluminagdo. As for-
mulas méntricas de Avalokitesvara encontram por isso sua efetiva-
¢do no cunho final de Vajrasattva, a silaba-semente HOM.

“Enquanto ficamos no plano do jridna (o plano do saber trans-
cendental), o mundo ndo parece ser muito real, pois sua existéncia
como mdya sob o qual ele se apresenta no jfidna é demais etéreo;
mas quando chegamos ao aspecto de adhisthdna do estado de Bo-
dhisattva, sentimos como se estivéssemos segurando alguma coisa s6-
lida e sustentados completamente. Isto €, quando a vida realmente
comega a ter o seu significado. Viver deixa de ser simples afirmagdo
cega de um impulso primordial, pois adhisthana € outro nome para
pranidhdna (o principio ético do estado de Bodhisattva: o voto do
Bodhisattva), ou € aquela forga espiritual que emana do pranidhdna,
que constitui com jiidna (o mais alto saber) a esséncia do estado
de Bodhisattva. — Por meio do jfidna nés ascendemos, como seja, e
alcangamos o cume dos trinta e trés céus; e sentando serenamente,
observamos o mundo abaixo e suas agdes como se fossem nuvens
movendo-se abaixo dos nossos pés; elas sdo o turbilhdo das massas
agitadas, mas nfo tocam aquele que esti acima delas. O mundo do
jidna (do saber transcendental) é transparente, luminoso e eterna-
mente sereno. Porém, o Bodhisattva ndo ficaria neste estado de
eterna contemplagdo sobre o mundo de particulas e deste lugar de
lutas e sofrimentos, pois seu coragdo padece a esta vista. Ele agora
estd determinado a descer no meio destas massas tempestuosas de
existéncia.” 8

De acordo com a bem conhecida lenda, Avalokitesvara, olhando
para baixo sobre este mundo sofredor com seu onipenetrante olho
da sabedoria, estava cheio de tdo profunda compaixdo que, em seu
irresistivel desejo de levar os seres para a libertagfio, sua cabega rom-
peu em inumeraveis cabegas,® ¢ do seu corpo saltaram mil bragos e

3. D. T. Suzuki: Essays in Zen Buddhism, v. 111, p. 149-50, (Rider &
Co., London, 1953). O que esti entre parénteses é meu.
4. A iconografia o representa com onze cabegas.
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maos auxiliadoras, igual a uma awra de raios deslumbrantes. E na
palma de cada mio apareceu um olho; porque a compaixio do
Bodhisattva nio é emogdo cega, mas amor associado a sabedoria.
E o impulso espontineo de ajudar os outros, fluindo do conheci-
mento da unidade interior. Assim, sabedoria é a precondigio desta
compaixdo, ¢ devido a isto ¢ inseparivel dela; porque a sabedoria
consiste no reconhecimento da identidade interior de todos os seres
— e a experiéncia desta solidariedade resulta na capacidade de sentir
o sofrimento alheio como se fosse o seu préprio.

Desta forma, a compaixdo ndo esti baseada no sentimento de
superioridade moral ou mental, mas na igualdade essencial com os
outros: “Attdnam upamam katvd”, “tornando a si- mesmo igual aos
outros”, como foi dito no Dhammapada (Pali). Em outras palavras,
reconhecer-se nos outros é a chave da compreensdo mitua, o fun-
damento da verdadeira ética.

“O grande segredo da moral é o amor, ou o sair da nossa pré-
pria natureza, e uma auto-identificagio com a beleza que existe num
pensamento, numa ag¢3o ou pessoa, nio com a nossa prépria. Um ho-
mem para ser verdadeiramente bom deve imaginar intensamente e com
compreensio; ele deve se colocar no lugar do outro e de muitos
outros; os prazeres ¢ as dores da sua espécie devem se tornar as
suas préprias.” (Shelley)

Porque o compasswo se coloca no lugar do sofredor e sente
sua dor, suas aspiracGes e anseios, pode compreendé-lo na sua na-
tureza mais intima e oferecer a ajuda que seja mais conveniente, de
acordo com as circunstincias e o carater do sofredor.

A ajuda de um Baodhisattva, contudo, nio é algo que vem de
fora ou imposto pelos que sfo ajudados, mas é o despertar de uma
forga que habita na natureza mais intima de cada ser, uma forga que,
despertada pela influéncia espiritual du pelo exemplo do Bodhisattva,
possibilita que nos encontremos destemidamente diante de cada si-
tuagdo e a transformemos num valor positivo um componente ativo,
um meio de liberagdo. Em verdade, sem irmos muito longe podemos
identificar esta forga diretamente com a intrepidez.

Esta intrepidez pode quebrar até a forga do karma — ou, coino
é dito na linguagem dos Sitras: Até mesmo a espada do carrasco
quebra-se em pedacos se o prisioneiro condenado invoca da profun-
didade do seu coragiio o nome de Amitdbha® O carrasco nao ¢ outro
sendo o karma do condenado. Mas no momento em que reconhece
¢ aceita este fato sinceramente, tomando corretamente sobre si as

S. Cf. D. T.. Suzuki: The Essence of Buddhism, p. 54. The Buddhist
Society, London, 1947.
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conseqiiéncias das suas agBes a luz desta certeza interior, que flui
da mensagem e do exemplo do Iluminado, a vitima passiva da ‘“sorte”
cega (criada pela ignordncia) torna-se um modelador ativo do seu
destino. Sentindo-se na presenca da nobre figura de Avalokitesvara,
ele desperta em seu coragdo as forgas da luz e da unidade espiritual
de todos que atingiram o estado de Iluminagio. Este milagre da
transformagio interior quebra até a espada do Juiz da Morte (Ydma,
Tib.: gsin-rje), e ele se revela como o Grande Compassivo: Ava-
lokitesvara. ~

Alias, em verdade, nés vemos entre as onze cabegas de Avalo-
kitesvara de mil bracos as feighes terrificantes do Senhor da Morte
imediatamente abaixo da face bondosa de Amitdbha, que representa
o aspecto Dharmakdya de Avalokitesvara. Como demonstrado pela
multidimensionalidade do ‘Grande Manfra, a figura de Avalokitesvara
nao é exclusivamente uma forma de aparéncia do Nirmanakaya,
mas abrange ao mesmo tempo o Dharmakdya e o Sambhogakdya.

Isto também estd representado na descricdo iconogrifica de
Avalokitesvara de mil bragos, que diz: “Os mil bragos estdo divi-
didos em oito pertencentes a manifestagdo do Dharmakdya, quarenta
pertencentes ao Sambhogakdya e novecentos e cingiienta e dois a
manifestagio do Nirmanakaya”.b Os bragos da manifestagio do
Dharmakdya preenchem o circulo mais interno, que circunda o cor-
po; as quarenta mios (os bragos nio sdo visiveis) do Sambhogakdya
preenchem o circulo seguinte, enquanto as maos do Nirmdnakdya
(estendidas num gesto de auxilio e, em contraste com as anteriores,
ndo seguram nenhum apetrecho simbélico) preenchem, em nimeros
sempre crescentes, os cinco circulos externos. Quanto mais as forgas
auxiliadoras do Bodhisattva mergulham nas profundezas do mundo,
tanto maior se torna sua diferenciagio, mais variada e multipla sua
manifestagdo.”

6. Tsao Hsiang Liang-tu Ching, um texto Lamaista Chinés, impresso
por ordem de Chang Chia Hu-t'u-k’e-t'u, no décimo terceiro ano do reinado
do Imperador Ch’ien-Lung (1748). Citagio do Dr. P. H. Pott, de Intro-
duction to the Tibetan Collection of the National Museum of Ethnology,
Leiden, 1951.

7. Circulo mais interno . . . 8 bragos (dharmakdya)
Segundo circulo ... 40 bragos  (sambhogakdya)
Terceiro circulo ... 142 bragos
Quarto circulo e 166 bragos
Quinto circulo .. 190 bragos (nirmdnakdya)
Sexto circulo ... 214 bragos
Sétimo circulo e 240 bragos |

Total 1.000 bragos
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6
A Descida de Avalokitesvara nas Seis Esferas do Mundo

Qual é a natureza deste mundo no qual mergulham as forgas
auxiliadoras do Bodhisattva? — De acordo com a definicdo Budista,
¢ o que nds experimentamos como mundo: o resultado das nossas
atividades sensoriais, nossos pensamentos, sentimentos e agdes. En-
quanto este pensamento, sentimento e agdo é motivado pela ilusdo
da nossa separatividade individual, nés experimentamos um mundo
correspondente limitado unilateral, e portanto imperfeito, no qual
nés nos esforcamos em vdo por manter nossa propria identidade,
nosso imaginario ego, contra a corrente irresistivel das formas e con-
digbes eternamente mutantes. Desta maneira, o mundo nos aparece
como um mundo impermanente, inseguro e amedrontador; e ¢ este
temor que cerca cada ser como um muro, separando-o dos outros
e da vida mais elevada.

O Bodhisattva, libertando os seres deste temor pelo exemplo da
sua intrepidez e devogdo sem limites, rompe os muros de separacdo
e dor e a visdo nas esferas inconcebiveis da liberdade, na qual a solida-
riedade de todos os seres é revelada e torna-se a base natural da com-
preensdo mutua. Desta forma, compaixdo, boa vontade, amor ao
proximo, piedade, etc. nfio poderdo mais ser sentidos como “virtu-
des”, mas como a atitude natural da liberdade espiritual. Por isso,
Lao-Tsé, no seu Tao Teh Ching (38), diz: “O verdadeiro virtuoso
ndo é consciente da sua virtude. O homem de virtude inferior, en-
tretanto, est4 constantemente preocupado com sua virtude, e devido
a isto ndo possui virtude verdadeira. A virtude verdadeira é espon-
tdnea e ndo se atribui nenhum mérito. A virtude do perfeito sabio
néo interfere, ela coopera com uma mente aberta e simpética, en-
quanto a virtude dos inferiores age com intengdo e sob condigdes e
¢ influenciada pelos desejos”.

Se, por conseguinte, no Surangama Siutra ¢ dito que Avaloki-
tesvara, depois de ter alcangado os poderes transcendentais da su-
prema libertagdo e intrepidez, fez o voto de libertar todos os seres
dos seus grilhdes e sofrimentos, assim temos que considerar este
voto como a expressdo de um impulso esponténeo, nascido das pro-
fundezas do coragéio no conhecimento da unidade essencial de toda
vida. Com a extingdo da ilusio do ego, e ainda, mesmo com o
simples reconhecimento do fato que nio h4 uma tal coisa como um
“eu” separado, como pode existir alguma coisa como sua “prépria
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salvagdo™? Enquanto tivermos conhecimento acerca do sofrimento
dos nossos semelhantes e os experimentarmos como nossos proprios
(ou, mais corretamente, se nio fazemos mais distingdo entre “eu e

os outros”), nossa libertagdo s6 pode ser equacionada com a liber-
tagdo de todos.

Isto ndo significa um adiamento para um tempo ilimitado, mas
significa que o ato da liberacdo inclui todos os seres viventes, que
¢ um ato de devogio sem limites, onde ndo ha lugar para qualquer
concepgio de tempo. E um ato no dominio da realidade do Dharma,
além do tempo e do espago, isto €, na esfera que transcende a pola-
ridade do tempo e espago e € experimentada somente como uma
imanente presenca e totalidade. Exatamente como foi dito de Cristo,
que ele se sacrificou para toda a humanidade ¢ particularmente para
cada ser humano — mesmo para as. geragdes ainda por nascer —,
da mesma maneira podemos dizer que a Iluminagdo do Buda (como
a de qualquer outro ser realizado) incluiu todos os seres viventes,
que serdo beneficiados até o fim dos tempos.

Isto deve parecer incompreensivel para o intelecto, porque vai
além da sua dimensdo. Somente pela experiéncia mistica (isto &,
livre do tempo e do espaco) dos maiores espiritos da humanidade
nés podemos ter uma vaga idéia da profundidade deste mistério. E
o mistério do poder da Mente Iluminada, agindo além dos confins do
tempo e do espago, que se revela na “Sabedoria que Realiza Tudo”
de Amoghasiddhi. Isto esti simbolizado pelo Visvavajra, o vajra’
duplo, em que as dimensdes do tempo e do espago estio combinadas
na realidade mais alta de uma “quarta” dimensio. E nesta dimensio
da consciéncia que agem as forgas transcendentais do Iluminado, e
na qual todos Bodhisattvas t€ém sua existéncia. E é aqui que Ava-

lokitesvara, como personificagéio ativa do estado de Bodhisattva, se
manifesta em formas inumeraveis.

Porém, a fim de participar destas forcas, a nossa prépria coope-
racdo & necessiria, tanto na forma de um esfor¢o sincero como de
receptividade e preparo espiritual. Tal como a flor" que se abre para
o sol, nés devemos nos abrir para estas forcas € nos voltar para
elas, se quisermos utilizi-las. Visto que o sol ndo tem o poder de
penetrar na flor se a flor ndo se abre para os seus raios, da mesma
forma a iluminagdo do Buda ndo pode agir sobre nés, se nés nos
fechamos a sua influéncia, ou se dirigimos a nossa aten¢io exclu-
sivamente para a satisfagio dos desejos materiais e egoistas.

Este problema ja foi elucidado no Mahdydna-Sraddhotpdda
Sdstra: “Se todos os Budas dos tempos mais remotos possuiam este
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poder transcendental de Sabedoria, Compaixdo, e dispunham de
meios ilimitados para beneficiar todos os seres sencientes, como ¢é
que esses seres sencientes nfo reconhecem e ndo apreciam ,a boa
vontade e atividades benéficas deles, reagindo, despertando a fé e
iniciando préticas devocionais e, no devido tempo, atingem a ilu-
minagdo e o estado Budico? — A resposta € que todos os Budas,
quando se identificam com o puro Dharmakdya, penetram igualmente
todos os universos potentemente e espontaneamente, como também
englobam na sua pura Esséncia todos os seres sencientes, e estando
num eterno entrelagamento com eles ¢ sendo da mesma natureza,
eles esperam a voluntéria e inevitdvel resposta, que € a parte neces-
siria da completa pureza e unidade do Dharmakdya.!

Desta maneira, as imagens figurativas dos Iluininados aparecem
em todas as esferas da existéncia: da maior profundeza dos infernos
como das alturas celestidis mais elevadas, tanto nas esferas dos ho-
mens e dos animais como nas outras esferas dos seres nio-humanos,

Bm quase todos os templos Tibetanos podemos encontrar claras
representacGes ilustradas das seis esferas do mundo samsdrico. E
correspondendo 2 natureza deste mundo, em que aparece o ciclo
sem fim dos renascimentos, as seis esferas estdo representadas como
uma roda, cujos seis segmentos representam os seis principais tipos
de existéncia mundana, isto é, existéncia ndo-iluminada. Estas formas
de existéncia estdo condicionadas pela ilusdo de um ego separado,
que anseia por tudo que sirva para satisfazer ou para manter este
“ego”, e que despreza e odeia qualquer coisa que se oponha a este
desejo.

Estes trés. motivos basicos, ou causas-raizes (hetu), da exis-
téncia ndo-iluminada constituem o cubo da roda dos renascimentos
e estdo representados sob a forma de trés animais, simbolizando a
cobica, 0 6dio ¢ a ilusdo: um galo vermelho representa o desejo
passional e o apego (raga; Tib.; hdod-chags); uma cobra verde, a
personificagdo do 6dio, da inimizade e da aversio (dvesa; Tib.: ze-
sdan), os fatores que envenenam a nossa vida; e um javali preto
simboliza as trevas da ignorincia e a ilusdo de um ego (moha; Tib.:
gti-mug), o impulso cego, que impele os seres no ciclo sem fim dos
renascimentos e das mortes.

Os trés animais estdo mordendo a cauda um do outro e estfio
ligados de tal maneira que eles também formam um circulo, porque

1. Traduzido pelo Bhikshu Wai-tao ¢ Dwight Goddard, em A Buddhist
Bible, p. 396.
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“castigos” que foram impostos a seres pecadores por um deus oni-
potente e criador, mas a reagdio inevitivel das suas prdprias agdes.
O Juiz da Morte nfio condena, apenas mostra o espetho da cons-
ciéncia, no qual cada ser pronuncia seu préprio julgamento. Este
julgamento, que parece vir da boca do Juiz da Morte, é o da voz
interior, que estd expressa na silaba-semente HRIH, que £ visivel no
centro do espelho. Por isso se diz que Ydma, o Juiz ¢ “Rei da Lei”
(dharma-rdja; Tib.: gsin-rje-chos-rgyal), é uma emanacdo de Ami-
tébha na forma de Avalokitesvara que, movido de compaixfo infi-
nita, desce no inferno mais profundo e — através do poder do Es-
pelho do Conhecimento (que desperta a voz da consciéncia) —
transforma o sofrimento em fogo purificador, até que os seres puri-
ficados possam ascender a melhores formas de existéncia.

Na finalidade de tornar isto inconfundivel e claro para o obser-
vador da Roda da Vida, Avalokitesvara foi mais uma vez represen-
tado na sua forma de Buda ao lado do seu aspecto terrifico como
Ydma, o Juiz e Senhor da Morte. E das mios de Avalokitesvara
emerge a chama purificadora. Do mesmo modo, ele aparece em todas
as outras esferas da existéncia — levando em suas mios o simbolo

da sua mensagem especial, de acordo com a natureza da esfera em
causa.

Na esfera dos Devas ele aparece com um aladde, a fim de com
os sons do Dharma despertar os deuses dos seus autodesvanesci-
mentos e da ilusio dos prazeres transitdrios, e alertilos para as
harmonias atemporais de uma mais alta realidade.

Na esfera dos Titas belicosos, os “antideuses” ou Asuras (Tib.:
lha-ma-yin), representada a direita do mundo dos Devas, Avaloki-
tesvara aparece com uma espada flamejante, devido ao fato de os
seres desta esfera s6 compreenderem a linguagem da forca e da
disputa. Em vez de lutar para os frutos da Arvore dos Votos de-
sejados (kalpataru), que estd situada entre o dominio dos deuses e
dos Titds, o Bodhisattva ensina o combate nobre para os frutos do
saber e do desapego. A espada flamejante é o simbolo do “Conhe-

cimento Discriminativo” ativo, que corta através das trevas da igno-
rincia os n6s da divida e da confusao.

No lado oposto da esfera dos Titds ébrios de poder estd a es-
fera do medo no setor inferior esquerdo (oposto do asura-loka). E
a esfera dos animais, da perseguicdo e da rendigio para um destino
cego das necessidades naturais e dos instintos incontrolaveis.  Aqui,
Avalokitesvara aparece com um livrto nas mios, devido ao fato de
os animais terem perdido a faculdade da palavra articulada e do
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pensamento reflexivo, que os libertaria da direcdo da escuridio do
subconsciente ¢ da indoléncia e apatia de uma mente subdesenvol-
vida.

A esquerda da esfera dos deuses, vermos 0 mundo do homem

R el
a esfera da atividade proposital e de aspiragdes mais altas, na qual

a liberdade de decisdo tem um papel essencial, porque aqui as qua-
lidades de todas as esferas da existéncia tornam-se conscientes, €
todas suas possibilidades sdo igualmente alcangadas interiormente —
e além delas, a chance da liberagio ultima do ciclo do nascimento
¢ da morte através da introspecg¢do na verdadeira natureza do mundo.

Por isso, é aqui que Avalokitesvara aparece como Buda Sa-
kyamuni, com sua cuia de mendicincia e o bastio de um asceta, a
fim de apontar o caminho da libertagdo para aqueles “cujos olhos
estio cobertos apenas com um pouco de poeira”. Porém, apenas
poucos estdo preparados para percorrer o caminho da liberagdo final.
A maioria estid emaranhada nas atividades terrenas, 2 caga de posses
e prazeres sensuais, poder e reputacdo. E assim, contraposto ao
mundo das atividades humanas propositais e afirma¢io do orgulho

préprio, nés encontramos (no setor oposto) a esfera do desejo insa-
tisfeito ¢ do anseio irracional.

Isto estd representado no setor inferior direito da Roda da Vida.
Aqui vemos o lado oposto das paixdes no seu apego impotente aos
objetos do desejo, sem a possibilidade de satisfacdo. Os seres desta
esfera, chamados Pretas (Tib.: yi-dvags), sdo espiritos sem descanso,
repletos de paixdes insatisfeitas, que levam uma existéncia de fan-
tasma, atormentados num mundo de objetos imaginirios dos seus
desejos. Sdo seres que perderam seu equilibrio interior e erronea-
mente dirigidos pelo desejo ardente de vida produziram conseqiiente-
mente formas desarmdnicas de existéncia, que nfo tém o poder da
corporificagdo material prépria, nem espécie alguma de espirituali-
zagdo. Eles sfo aqueles seres, entidades ou forgas da consciéncia,
pelos quais crentes em sessOes espiritas sfo iludidos, e que de acordo
com a crenga popular, rondam os lugares da sua existéncia anterior,
a qual eles estdo agrilhoados pelos seus desejos insatisfeitos. (E de-
vido a esta razdo que eles s&o0 objetos de exorcismo necroméntico.)
Eles sdo representados como criaturas horripilantes, com membros
fusiformes e secos e de ventre inchado, atormentados pela fome e
sede insacidvel, sem poder satisfazé-las. Devido ao minimo que eles
sdo capazes de deglutir através da goela estreita dos seus pescogos
finos, causando-lhes torturas inexprimiveis, desde que para eles o
alimento é indigerivel e simplesmente intumesce seus ventres. E qual-
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quer coisa que eles bebam se transforma em fogo: uma semelhanga
dristica para a natureza de desejo apaixonado (rdga; Tib.: hdod-
chags), cujos sofrimentos ndo se abrandam cedendo a paixdo, visto
que isto somente aumentaria a sua forga, igual ao dleo que se der-
rama sobre o fogo. Em outras palavras: as paixdes sdo a origem do
sofrimento, porque elas sdo instiveis devido 3 sua prépria natureza,
e toda tentativa de satisfazé-las leva a um apego mais profundo, con-
fusdo e maiores sofrimentos.

7
A Férmula da Originacio Dependente

Enquanto as Seis Esferas representam a expansio do mundo
samsdrico sob a influéncia daqueles motivos ou forgas dirigentes,
que formam o centro da Roda da Vida, o bordo externo desta roda
mostra a expansdo destes principios na vida individual. Aqui, a Igno-
réncia estd representada por uma mulher cega (porque avidyd [Tib.:
ma-rig] é do género feminino), apalpando seu caminho com um
bastdo. Por causa da sua cegueira espiritual, o homem vagueia pela
vida, criando uma intagem iluséria de si mesmo e do mundo, devido
ao fato de sua vontade estar dirigida para as coisas irreais, enquanto
seu cariter é formado de acordo com esta dire¢do da sua vontade,
do seu desejo e da sua imaginagéo.

Esta atividade criativa da forma (samskdra; Tib.: hdu-byed)
estd adequadamente simbolizada pela figura de um oleiro. Do mesmo
modo que um oleiro cria a forma dos seus vasos, nds formamos o
nosso cariter e nosso destino, ou mais corretamente, nosso karma,
a conseqiiéncia das nossas agOes nas atividades, palavras e pensa-
mentos. Aqui, Samskdra é a agdo volicional, sindnimo de cetand
(vontade) e karma (agOes que criam efeitos) em contraste com
samskara-skandha, o grupo das formagSes mentais, que, como o re-
sultado daqueles atos volicionais, torna-se a causa de nova atividade
e constituem o principio ativo dirigente ou cariter de uma nova
consciéncia.

Por cariter compreende-se nada mais do que a tendéncia da
nossa vontade, formada pelas a¢des repetidas. Cada agdo deixa um
rastro, uma trilha formada pelo caminho percorrido, e onde quer
que exista um tal caminho j4 trilhado, logo o encontramos quando
uma situacdo semelhante aparecer, ¢ tomamos este caminho espon-
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INFERNOS

A. Tlusdo (moha); B. Cobica (lobha, rdga); C. Odio (dvesa)

1. Mulher cega: “ignorancia” (avidyd).

2. Oleiro: “formagdes carmicas” (samskdra).

3. Macaco: “consciéncia” (vijfidna).

4. Dois homens num barco: “corpo-e-mente (ndma-riipa).

§. Casa com seis janelas: “os seis sentidos” (saddyatana).

6. Casal de namorados: “contato” (sparsa).

7. Flecha perfurando o olho de um homem: “sensagles” (vedand).
8. Beberrdo, servido por uma mulher: “sede” (trsnd).

9. Homem colhendo frutos: “apego” (updddna).

10. Relagio sexual: “vir-a-set” (bhava).

11. Muther dande 2 luz: “nascimento” (jdti).

12. Homem carregando um cadiver nas costas: “morte” (marana).

taneamente. Esta é a lei da agfio e reagéo, que nés chamamos de
karma, a lei do movimefito na diregcdo da menor resisténcia, isto é,
do fregiientemente trilhado e deste modo o caminho mais facil,
conhecido comumente como a “for¢ca do habito”.

Da mesma maneira que o oleiro forma vasos da argila amorfa,
assim criamos através de agOes, palavras e pensamentos, do mate-
rial ainda ndo formado da nossa vida e das nossas impressoes senso-
riais, o recepticulo da nossa futura consciéncia, a saber, aquela que
dé a sua forma e diregdo.

Quando partindo de uma vida e entrando em outra, € a cons-
ciéncia assim formada que constitui o niicleo ou germe de uma nova
corporificacio. Esta consciéncia (vijiidna, Tib.: rnam-ses), que estd
no inicio de uma nova vida, estd representada na terceira figura,
na forma de um macaco agarrando um galho. Do mesmo modo que
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um macaco inquieto pula de um galho para outro, assim a conscién-
cia vai de um objeto para outro.

A consciéncia, entretanto, ndo pode existir por si mesma. Ela
n3o tem apenas a propricdade de se agarrar incessantemente aos
objetos dos sentidos ou objetos da imaginagdo, e abandonar um
objeto por causa de outro, mas tem também a capacidade de se
cristalizar € de se polarizar em formas materiais e fungdes mentais.
Por isto se diz que a consciéncia é a base da ‘“combinagio do
corpo-¢-mente” (nama-rupa; Tib.: min-gzugs), a precondi¢io do
organismo psicofisico, em que a intima relagdo entre as fungOes
corporais e mentais é comparada com duas pessoas num barco. Isto
esta representado na quarta figura, em que vemos um barqueiro pro-
pulsionando um barco com duas pessoas dentro. (A rigor, o barquei-
ro nio pertence a imagem.)

O organismo psicofisico estd, além do mais, diferenciado através
da formacfo e acio dos seis sentidos (saddyatana; Tib.: skye-mched),
a saber, as faculdades do pensamento, da visdo, audigdo, olfato,
da gustacio e do sentir (tato). Estas faculdades sdo semelhantes as
janelas de uma casa, através das quais nds percebemos o mundo
exterior. Sdo, por isso, geralmente figuradas como uma casa com
seis janelas. Entretanto, o artista que pintou a Roda da Vida que
reproduzimos aqui tomou a liberdade de representar (na quinta figu-

ra) o frontispicio de um templo cujo portico foi desenhado neste
afresco.

A sexta figura simboliza o contato (sparsa; Tib.
sentidos com seus objetos,
namorados.

: reg-pa) dos
na forma do primeiro contato entre

A sensacio (vedand; Tib.: tshor-ba), tesultante do contato dos
sentidos com seus objetos, estd representada na sétima figura por
um homem cujo olho foi perfurado por uma flecha.

A oitava figura mostra um beberrdo, servido por uma mulher,

Simboliza a sede de viver (trsna; Tib.: sred-pa), ou desejo causado

pelas sensagbes agradaveis. (Esta claro que a flecha no olho néo
é um meio de assinalar o “prazer”, mas apenas a intensidade da
sensagio e talvez também as futuras conseqiiéncias dolorosas, que
surpreendem aqueles que se deixam levar pelas sensagdes agradéveis. )

Da sede de viver nasce a cobi¢ca e o apego (updddna; Tib.:
len-pa) aos objetos desejados. Isto estd simbolizado na nona figura

por um homem colhendo frutos de uma é4rvore e guardando-os numa
cesta.
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O apego leva ao reforgo dos grilhGes da vida, a um novo pro-
cesso de vir-a-ser (bhava; Tib.: srid-pa), simbolizado pela unifo
sexual do homem e da mulher, como € visto na décima figura.

O vir-a-ser leva ao renascimento (jdti; Tib.: skye-ba) numa nova
existéncia. A décima primeira figura mostra, em conseqiiéncia, uma
mulher que estd dando & luz uma crianca. A atitude Tibetana
para os assuntos sexuais é de uma naturalidade e objetividade desar-
mante. Por isso o Tibetano nio hesita em representar o ato sexual
e o ato da procriagio sem disfarce e sem equivoco. Ele d4 maior
importancia ao que estd mais chegado & vida do que sobre abstra-
coes filoséficas. Apesar disto ele consegue em seu simbolismo (tanto
em palavras como em formas visuais) expressar as nuances mais
finas da experiéncia espiritual com uma precisdo assombrosa. Seu
misticismo nunca é hostil a vida, sua filosofia nunca uma simples
expressdo do pensamento especulativo, mas o resultado da experién-
cia pratica. Em virtude desta mesma atitude ele se empenha em
tornar as idéias religiosas de tal forma semelhantes e visiveis, que
mesmo a mente mais simples pode alcangi-las e as incluir no domi-
nio da vida concreta, A fim de evitar mal-entendidos, cada uma das
representacGes simbdlicas acima mencionadas traz uma curta inscri-

¢do, como por exemplo: “macaco — Consciéncia”, “mulher cega —
ignoréncia”, etc.

A décima segunda figura representa um homem carregando um
caddver (com os joelhos dobrados, enfaixado em panos, de acordo
com os costumes Tibetanos) nas suas costas para o campo de
cremacdo (ou o lugar onde os corpos mortos sio depositados).
Isto estd ilustrado no Wdltimo dos doze clos da férmula da Origina-
¢io Dependente (pratityasamutpdda; Tib.: rten-hbrel-gye-yan-lag-

bcu-giiis), que diz que tudo que nasceu vai a velhice e & morte
(jard-marana; Tib.: rgas-si).

Gragas a tais figuras representativas, esta formula, que perten-
ce A mais antiga tradi¢do Budista, é mais popular no Tibete do que
em qualquer outro pais Budista.! Ela € freqiientemente designada

1. Os templos-caverna ‘de Ajanta (segundo século A.C. até o sétimo sé-
culo D.C.) continham da, tal Roda da Vida fragmentos que ainda podiam ser
vistos quando visitei estas cavernas alguns anos atris. Naquele tempo eles
eram geralmente considerados erroneamente como a representagiio do zodiaco,
que estd igualmente dividido em doze compartimentos. Sarat Chandra Das
menciona, no seu Diciondrio Tibetano, um tratado Tibetano (rten-hbrel-gyi-
hkhor-lo-mi-hdra-ba-beo-rgyad), que como o titulo indica, contém dezoito
descrigdes diferentes da “Roda da Vida” como ilustragdes do pratityasamutpd-

da. A mais antiga destas ilustragdes diz ser uma obra de Ndgdrjuna, de acor-
do com o bsTan-ligyur, go 32.
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como as doze partes de um “entrelacamento de causas”, e devido
a esta pressuposi¢do errada muitos eruditos tém quebrado a cabeca
como podia esta causacdo ser explicada de acordo com -as leis da
Iogica ou da seqiiéncia natural dos constituintes desta férmula.
Avidyd, o ndo-conhecimento ou n#o-reconhecimento da realidade,
entretanto, ndo é uma prima causa, a causa metafisica da existéncia
ou um principio cosmogénico, mas a condi¢gio sob a qual nossa
presente vida desenvolve uma condi¢do que € responsavel pelo nosso
presente estado de consciéncia.

O Buda falou apenas de uma originagdo condicionada ou de-
pendente, ndo entretanto de uma lei de causalidade, na qual as
simples fases do desenvolvimento seguem-se umas as outras sempre
do mesmo modo com necessidade meclnica. Ele iniciou com a
simples pergunta: “O que é que torna possivel a velhice € a morte?”.
E a resposta foi: “Devido a um ser nascer, nés sofremos a velhice
¢ a morte!”. Semelhantemente, o nascimento ¢ dependente no pro-
cesso do vir-a-ser, e este processo nio poderia ter sido posto em
movimento, se ndo houvesse uma vontade de viver ¢ um apego as
correspondentes formas de vida. Este apego € devido ao desejo, devido
a4 “sede” insacidvel aos objetos da satisfagdo dos sentidos, e isto
estd novamente condicionado pela sensagdo (em discernir as sensa-
¢Oes agraddveis das desagraddveis). A sensagdo, por sua vez, s6 é
possivel pelo contato dos sentidos com os respectivos objetos. Os
sentidos tém sua base no organismo psicofisico, e este Gltimo sb
pode surgir se ha uma consciéncia! Contudo, consci€éncia, na nossa
forma limitada individualmente, estd condicionada pela atividade
egocéntrica individual (durante o incalculdvel nimero de formas pré-
vias de existéncia), e tal atividade s6 ¢ possivel enquanto nds esti-
vermos presos & ilusdo do nosso eu separado.

As doze partes da férmula da Originagio Dependente foram
corretamente representadas como um circulo, porque ndo tém prin-
cipio nem fim. Cada elo representa a soma total de todos os outros
elos, ¢ é a precondigdo como também a conseqiiéncia de todos os
outros elos. Os Comentdrios geralmente distribuem a férmula em
trés existéncias consecutivas, de mado que os dois primeiros elos
(avidyd e samskdra) correspondem a existéncia passada, os dois
dltimos elos (nascimento e morte) 2 existéncia futura, e os elos
restantes (3-10) & existéncia presente. Isto mostra que avidyd e
samskdra representam O mEsSmoO processo, que na presente existén-
cia estd diferenciado em oito fases, ¢ que para a futura existéncia
estd aludido pelas palavras “nascimento, velhice ¢ morte”. Em outras
palavras, o mesmo processo estid descrito primeiro sob o ponto de
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vista de um conhecimento mais elevado (1 e 2), outra vez sob o
ponto de vista de uma anélise psicolgica (3-10), ¢ uma terceira
vez sob o ponto de vista de um fen6meno fisiolégico (11 e 12).
Para compreendermos isto, precisamos ter em mente a pergunta
original do Buda, que comega do plano da existéncia fisica concre-
ta, isto é, do problema da velhice, da morte e do nascimento, e
lentamente vai-se aprofundando: primeiro no dominio da psicolo-
gia ¢ finalmente no da realidade espiritual, que revela o cardter
ilusério do conceito do ego, e desta maneira a natureza da ignorin-
cia e das suas conseqiiéncias cirmicas.

Realmente ndo é de grande importincia a maneira como distri-
buimos a férmula da Origina¢io Dependente nas trés existéncias
consecutivas ou nos trés momentos ou periodos consecutivos numa
e na mesma vida, porque, de acordo com os ensinamentos do Abhi-
dharma, “nascimento e morte” é um processo que surge em cada
momento da nossa vida.?

2. A este respeito, encontram-se mais detalhes na minha obra, The
Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy, Patna University, 1937;
Rider & Co., 1961.

A tabela que se segue pode ser util, mostrando de relance as relagSes
temporais ¢ causais e os aspectos dos doze elos da férmula da Originagdo
Dependente, de acordo com a tradigio do Abhidhamma:

Aspectos Temporal Elos do Pratityasamutpdda Aspecto Causal

Causa Carmica
Passado Tluséo do ego (avidyd)

Formagdes Carmicas (samskdra)-

o=

Consciéncia (vijidna)

Corpo e Mente (ndma-ripa)
Orgéos dos sentidos (saddyatana) | Efeito Cérmico
Contato (sparsa)
Sensagdo (vedand)

Presente

Noawmhaw

Desejo (frsnd)
Apego (updddna) Causa Céarmica
Vir-a-ser (bhava)

S o ®

Futuro 11. (Re-)Nascimento (jdti) Efeito Cérmico
12. Velhice ¢ Morte (jard-marana)
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Por isso, esta férmula nada tem no que diz respeito a uma
légica abstrata, nem com uma pura causalidade temporal, mas com
a interdependéncia de diferentes condigdes, com uma correlagdo
orginica vivente, que pode ser interpretada tanto como uma suces-
sio no tempo, como atemporal ou na coexisténcia simultinea e
interpenetragio de todos os seus fatores e fenGmenos.

Todas as fases desta Originacdo Dependente s3o fendmenos da
mesma ilusdo, a ilusio de um ego. Vencendo esta ilusdo, passamos
além do circulo em que nés nos aprisionamos, ¢ entendemos que
nem coisa e nem ser pode existir em si ou por si mesmo, porém que
cada forma de vida tem o universo inteiro como sua base e que por

isso o significado da forma individual s6 pode ser encontrado em
sua relagdo com o todo.

No momento em que o individuo humano torna-se consciente
desta universalidade, ele cessa de se identificar a si mesmo com os
limites da sua corporalidade temporal e sente-se inundado pela
plenitude da vida, na qual nfo mais existe a distingiio entre o passa-

do, o presente e o futuro. Desta experiéncia profunda, Milarepa
podde cantar:

“Habituado, como eu fui, a meditar nesta vida e na vida
futura como uma,
Eu esqueci o temor do nascimento e da morte” 2

Esta intrepidez é a qualidade caracteristica do Bodhisattva,
que — devido a ele mesmo estar livre de ilusdo do nascimento e
da morte — pela sua vontade desce no mundo dos mortais sofre-

dores, a fim de divulgar a feliz mensagem da liberagiio final dos
grilhdes do cativeiro carmico.

8

O Principio da Polaridade no Simbolismo das Seis Esferas
e dos Cinco Dhyani-Buddhas

De conformidade com suas virias funcdes, Avalokitesvara assu-
me uma forma diferente em cada esfera do mundo samsdrico:

3. Tibers Great Yogi Milarepa, p. 246. Traduzido pelo Lama Kazi

Dawa Samdup, editado por W. Y. Evans-Wentz, Oxford University Press,
London, 1928.
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no mundo celestial ele aparece sob o nome de “Poderoso das
Cem Bénc¢dos” (Tib.: dban-po-brgya-byin), na forma de um Buda
branco;

nas regiGes infernais do purgatdrio ele aparece sob o nome de
“Dharma-rdja” (Tib.: chos-kyi-rgyal-po), na forma de um Buda
cor de fumaca;

no mundo dos humanos ele aparece sob o nome de “o Ledo
dos Sdkyas” (Tib.: sd-kya-senge), na forma de um Buda amarelo;

no mundo dos Pretas ele aparece sob o nome de “Boca Flame-
jante” (Tib.: kha-hbar-ma), na forma de um Buda vermelho;

no mundo dos asuras, dos Titds, ele aparece sob o nome de
“Her6i Virtuoso” (Tib.: thag-bzan-ris = Sénsc.: virabhadra), na
forma de um Buda verde;

e no reino dos animais ele aparece sob o nome de “o Ledo
Inabaldvel” (Tib.: senge-rab-brtan), na forma de um Buda azul.

As cores que constam nesta lista sdo geralmente aceitas na
tradicBo iconogréfica, tal como encontradas nos thankas e nos
afrescos dos templos (como o que estd reproduzido na p. 261).
Esta tradicdo deu origem a um mal-entendido, segundo o qual as
cores destes Budas correspondem as cores das radiagdes que emanam
de cada uma destas esferas.! Isto, contudo, nio é o caso. As cores
dos Budas sdo completamente independentes e, tanto quanto possi-
vel, diferentes daquelas das esferas nas quais elas aparecem (com
exclusdo do reino mais elevado e do mais baixo, que ndo possuem
nenhuma cor no sentido estrito da palavra, ¢ representam no seu
puro contraste entre a luz e a escuridio, o branco € o preto, os
limites extremos das possibilidades da existéncia mundana).

Além disso, ndo ha divida que estas figuras do Buda represen-
tam um desenvolvimento iconogréafico ulterior e foram subseqiiente-

1. O Lama Kazi Dawa Samdup, por exemplo, é de opiniio que as

cores das seis esferas deveriam corresponder as cores dos Budas aparecendo
nestas esferas, a saber, deva-loka: branco; asura-loka: verde; mundo dos hu-
manos: amarelo; mundo animal: azul; prera-loka: vermelho; infernos: cor
de fumaca oun preto. Sem dar nenhuma razio para isto, ele declara que “o
Bloco Gravado” esta todo errado, salvo o primeiro e o iltimo; e o MS.
(manuscrito) estd errado em atribuir o azul fosco para o homem e o preto
ou cor de fumaga para o mundo animal. (The Tibetan Book of the Dead, p.
124, n.° 2.) Partindo desta hipitese arbitraria, Lama Dawa Samdup subs-
titui a versdo oficialmente reconhecida do Bloco Gravado por um simbolismo
colorido da sua prépria escolha. Por isto é necessirio deixar a nu os prin-
cipios originais deste simbolismo, de acordo com o texto Tibetano autorizado

geralmente aceito, se quisermos alcancar uma compreensio psicolégica mais
profunda.
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mente introduzidas na Roda da Vida original a fim de ilustrar a
atividade de Avalokitesvara nas seis esferas da existéncia, Isto ndo
podia, entretanto, ter nenhuma influéncia no simbolismo original das
seis esferas. Fazer das cores do corpo dos Budas o ponto de partida
ou base do simbolismo da Roda da Vida resultaria numa completa
reversio de todo o sistema das relagdes do desenvolvimento l6gico,
histérico e ideoldgico. O préprio fato de o texto do Bardo Thédol
mencionar somente os nomes mas ndo as cores dos Budas das seis
esferas mostra que estas cores ndo eram consideradas como essen-
ciais ou como parte do sistema original.

O simbolismo fundamental repousa no principio da polaridade,
como pode ser visto na descrigio das cores do Bardo Thddol, causas
psicolégicas, qualidades e condicdes das seis esferas e das suas rela-
¢Oes com as qualidades e radiagdes dos cinco Dhydni-Buddhas.

O texto diz que no primeiro dia da experiéncia da realidade
no estado post-mortem (chos-fiid bar-do) a luz azul-profundo da
Sabedoria Dharmadhdtu irradia-se do coracdo de Vairocana com tal
forca que os olhos ficam ofuscados. “Ao mesmo tempo, a luz fosca
branca dos deuses (lhahi-hod dkar-po bkrag-med) brilha sobre vocé.
Devido a forga do mau karma a luz radiante azul te causa medo e
o desejo de fugir, enquanto a luz fosca branca dos deuses te seri
prazeirosa.” — “Ndo te apegues a ¢la; ndo enfraquecas! Se, devido
a ilusdo irresistivel (gti-mug drag-pa) vocé ndo resistir a este apego,
vocé ird 2 esfera dos devas e errards envolvido na ronda dos seis
mundos, vocé sera desviado do caminho da liberagdo.”

No segundo dia do “Bardo da Realidade”, estd dito que a
luz radiante branca da Sabedoria igual a do Espelho emana do cora-
¢do do Vajrasattva (-Aksobhya), e que ai a0 mesmo tempo aparece

-a luz fosca cor de fumaca do purgatério (dmyal-bahi-hod du-kha

bkrag-med). “Devido & forga do 6dio (ze-sdan-gi dban-gis), vocé
se assustard pela luz radiante branca e procurara fugir, enquanto
vocé se sentird atraido pela luz fosca cor de fumaga dos infernos.
— Se vocé se deixar atrair nela, vocé cairdA nos mundos infernais
e sofrerd torturas insuportaveis, e por longo tempo ficard afastado
do caminho da liberagdo.”

No terceiro dia, a luz radiante amarela da Sabedoria da Egiiida-
de emana do coracio de Ratnasambhava, e la simultaneamente
aparece a luz fosca azul do estado de existéncia humana (mihi-hod
snon-po bkrag-med). “Devido a forga do orgulho (na-rgyal-gyi dban-
gis), vocé entdo se assustara da luz radiante amarela [da Sabedoria da
Eqilidade] e experimentara fugir dela, enquanto vocé se sentird
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atraido pela luz fosca azul do mundo humano. Se vocé se deixar
atrair nesta luz, vocé renascerd na esfera dos humanos (mihi gnas)
e terd que suportar os sofrimentos do nascimento, velhice, doenga
e morte.”

No quarto dia, a luz radiante vermelha da Sabedoria do Discer-
nimento emanard do coragdo de Amitdbha, e ai simultaneamente
aparecerd a luz fosca amarela dos Pretas (yi-dvags-kyi hod ser-po
bkrag-med-pa). “Devido a for¢a do desejo ardente (hdod-chags
dran-pohi dban-gis), vocé entdo se sentira assustado pela luz radian-
te vermelha da Sabedoria do Discernimento e procurard fugir dela,
enquanto vocé se sentird atraido pela luz fosca amarela, dos Pretas.
— Se vocé se deixar atrair nela, vocé caird na esfera dos Pretas
(yi-dvags-kyi-gnas) e sofrera torturas insuportdveis pela fome e
pela sede.” (Esta esfera, devido a isto, pode ser chamada “o mundo
dos espiritos famintos” — sendo a fome e a sede os simbolos do
desejo insacidvel e da luxidria da vida.) '

No quinto dia, a luz radiante verde da Sabedoria Totalmente
Realizada emana do coragdo de Amoghasiddhi, e ai simultaneamente
aparece a luz fosca vermelha dos Asuras (lha-ma-yin-gyi hod dmar-po
bkrag-med-pa). “Devido a inveja violenta (phrag-dog-drag-pos),
vocé entdo se assustard pela luz radiante verde da Sabedoria Total-
mente Realizada e tentard fugir dela, enquanto se sentird atraido
pela luz fosca vermelha dos Asuras. — Se vocé se deixar atrair nela,
vocé caird na esfera dos Asuras (lha-ma-yin-gyi-gnas) e sofrerid mi-
sérias indescritiveis de disputas e de guerras.”

No sexto dia, aparecem as luzes radiantes das Cinco Sabedo-
rias combinadas dos Dhydni-Buddhas, as divindades protetoras
(guardas do portido do mandala) e os Budas das Seis Esferas (cujos
nomes foram mencionados no inicio deste capitulo). “Simultanea-
mente com as luzes radiantes das Cinco Sabedorias combinadas
aparecem as luzes foscas das seis esferas (rigs drug): Branca dos
Devas, vermelha dos Asuras, azul dos humanos, verde dos animais,
amarela dos Pretas, e cor de fumaga dos infernos.” Esta exposi¢ao
repetida enfaticamente das cores associadas as seis esferas deveria
afastar qualquer ddvida possivel neste assunto.

No sétimo dia, ai aparece a radifincia quintupla das *“Divinda-
des Detentoras do Saber”, junto com a luz fosca verde do mundo
animal (dug-hgrohi-hod ljan-khu bkrag-med). “Devido a for¢a dos
apegos ilusorios (chags-hkhrul-pahi dban-gis), vocé se assustard pelo
fulgor da radincia quintupla e tentard fugir dela, enquanto se
sentirA atraido pela luz fosca. — Se vocé se deixar atrair nela,
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vocé mergulhari na obscuridade espiritual (gti-mug) do reino animal

(dud-hgrohi-gnas) e sofrerd misérias sem fim da escravidio, da
mudez, ¢ do torpor.”

Como vemos neste resumo do texto Tibetano, o principio da
polaridade nfio esti apenas aplicado ao simbolismo das seis esferas
e da sua justaposicdo na Roda da Vida, mas também a sua relagdo
entre as qualidades e Sabedorias dos Dhydni-Buddhas e das causas
psicolégicas dos seis estados de existéncia.

Os seres que nfo estio em harmonia com as qualidades espiri-
tuais dos Dhydni-Buddhas se encolhem por detras da radidncia pura
ulterior e sfio atraidos pelas esferas de existéncia que correspondem
as suas proprias qualidades e estdo diametralmente opostos as dos
Dhydni-Buddhas em questio. O simbolismo das “luzes” ou das ra-
diaces coloridas, que aparecem lado a lado em cada fase (designa-
das como “dia” no nosso texto) da experiéncia da realidade, néo
podem ser por isto de cores iguais ou semelhantes (como, por exem-
plo, um verde radiante ao lado de um verde fosco — como o Lama
Dawa Samdup tenta sustentar), porém simultaneamente com a luz
radiante de cada Dhydni-Buddha ai aparece sempre a luz fosca de
uma cor oposta ou (se isto ndo é possivel) uma cor totalmente dife-
rente. (Desde que ha seis esferas, mas apenas cinco Dhydni-Buddhas
para contrapor-se a elas, uma polaridade absoluta ndo é possivel.)
Assim, as forgas dos Dhydni-Buddhas s3o os remédios para a elimi-
nacfio dos cinco venenos — iluséio, 6dio, cobiga, inveja e orgutho —,
as causas dos estados da existéncia terrena ou samsdrica. Os Budas,
devido a isto, sdio chamados os grandes curandeiros ou médicos da
mente e da alma (Tib.: bcom-ldan-hdas-sman-bla, que levou a
expressao inestética mas frequentemente usada de “Buda-Medicina”
Eles, na realidade, nio sfo outros senio os Dhydni-Buddhas em 01to
diferentes mudrds e cores, ¢ concebidos como expoentes das mais
altas forgas curativas ou de salvagdo dos males do mundo, prote-
gendo-nos nas oito diregoes do espaco).

De acordo com a predominéncia de um ou de outro destes cinco
venenos, os seres renascem numa ou na outra esfera de existéncia. -
A ignorincia da natureza iluséria da felicidade terrena e da transi-
toriedade da existéncia individual (mesmo nas suas formas mais
elevadas) é o trago caracteristico do mundo dos deuses, enquanto o
6dio que leva ao extremo oposto ¢ a causa principal da existéncia
infernal. A qualidade caracteristica da existéncia na forma humana
¢ o orgulho, o conceito do ego (Sénsc.:

: asmi-mdna), enquanto a

escravidao indefesa pelo desejo insacidvel (Sansc.: rdga) é a caracte-

ristica do mundo dos Pretas. A qualidade principal da constante
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disputa e briga dos Asuras é a inveja (Sénsc.: irsd), enquanto no
mundo animal ilusio e ignordncia, a sua forma mais grosseira
(Sansc.: avidyd, moha), predominam, de acordo com uma conscién-
cia menos desenvolvida ¢ uma deficiéncia das faculdades intelectuais
(reflexdo, raciocinio, l6gica, pensamento, etc.).

Os meios para eliminar estes “cinco venenos” sfio asi cinco Sabe-
dorias dos Dhydni-Buddhas. A Sabedoria Dharmadhdtu, que revela
a esfera da mais alta realidade, elimina a ilusdo dos Devas ¢ o desejo
para tal forma de existéncia; a inabalavel ¢ imparcial equanimidade
da Sabedoria igual & do Espelho, que mostra as coisas e os seres
na sua verdadeira natureza (Sansc.: yathdbhiitam), elimina o 6dio,
que leva as formas de existéncia infernais; a Sabedoria da Egiiida-
de essencial de todos os seres destrdi o conceito do ego da forma
humana de existéncia; a Sabedoria da Visio do Discernimento €limi-
na o desejo ardente, que conduz ao mundo dos Pretas; e a compai-
xao profunda e bondade amorosa da Sabedoria Totalmente Realiza-
da elimina a inveja, que leva ao mundo dos Asuras.

Assim:

(1) A radiagio azul-profundo de Vairocana contrapde-se a
luz branca fosca dos Devas (-1);

(2) a radiacfio branca do Vajrasattva-Aksobhya contrapde-se
a luz enegrecida ou cor de fumaga dos purgatorios (-2);

(3) a radiagdo amarela de Ratnasambhava contrapde-se a luz
azul-fosco do mundo humano (-3);

(4) a radiacio vermelha de Amitdbha contrapde-se a luz
amarela-fosca do mundo dos Pretas (-4);

(5) a radiacio verde de Amoghasiddhi contrapde-se a luz
vermelha-fosca do mundo dos Asuras (-5).2

O torpor espiritual do mundo animal (-6) estd contraposto as
cinco radiagdes coloridas das Divindades Detentoras do Saber
(rig-hdzin-gyi-lha-tshogs).

Desta forma, o principio da polaridade estende-se a todos os

planos da atividade espiritual, comegando com as esferas da existén-
cia, nas quais

2. Os niimeros positivos indicam as luzes dos Dhydni-Buddhas na se-
qiiéncia da sua aparicio no “Bardo Thddol”. Os mimeros negativos indicam
o aparecimento simultineo das luzes foscas que emanam das Seis Esferas.
A luz do mundo animal (- 6) aparece no Bardo no sétimo dia.
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da tradigdo mantrica, que s6 poderiam ser compreendidos pelo cami-
nho da prética religiosa.

Mesmo um erudito de tanto mérito como Jaschke € incapaz de
ver algum sentido na interpretagfo Tibetana da relagdo das seis sila-
bas sagradas do mantra OM MANI PADME HUM com as seis
esferas da existéncia. Ele menospreza o assunto com as seguintes
palavras: “Os préprios Tibetanos ignoram o sentido preciso destas
seis silabas, se ha algum sentido nelas, ¢ ndo ¢ improvével que algum
sacerdote astuto inventou esta forma de rezar, a fim de suprir o
povo comum com uma férmula ou simbolo, ficil de ser retido na
memdria, e cuja recitagio freqiiente poderia satisfazer suas necessi-
dades religiosas. — As numerosas tentativas que tém sido feitas
para explicar satisfatoriamente 0 Ommanipadmehum, e para desco-
brir um sentido mais profundo ou mesmo uma sabedoria oculta nele,
se revelaram mais ou menos infrutiferas. A mais simples e popular,
mas também simpléria, destas elucidagbes é derivada da circunstan-
cia puramente extrinseca, que estas palavras Sénscritas da oragio
consistem de seis silabas, e conseqgiientemente estd sugestionado que
cada uma destas silabas, quando pronunciadas por um Budista devo-
to, transferem méritos a uma das seis ‘classes de seres’ ”.5

Para compreender os pensamentos e sentimentos de um Tibeta-
no, precisamos antes de tudo deixar de lado nossas préprias opinides
e preconceitos e tentar entrar na esfera da experiéncia religiosa, da
qual as palavras das escrituras santas, os sons dos mantras, 0s rituais
sagrados e a atitude dos crentes derivam seu significado.

Assim, veremos que a 16gica do pensamento silogistico, da anali-
se histérica e filolégica, de conceitos e valores abstratos, nio é o
Unico, e que ai existe uma justificada igualdade e l6gica muito mais
profunda do crescimento na esfera da experiéncia espiritual. “Antes
de tudo ndo devemos esquecer”, como diz Otto Strauss na sua obra
classica sobre Filosofia Indiana, “que a pratica espiritual nunca pode
ser compreendida corretamente somente através dos livros. Expe-
riéncias deveriam ser experimentadas, ou pelo menos ser compreen-

didas por uma psicologia, como a que a Europa somente agora co-
mecou a explorar.”

Isto ndo é a insipidez ou a superficialidade do pensamento
Tibetano, que empregava circunstincias puramente externas na fina-
lidade de estabelecer a relacio entre as seis silabas da formula e as
seis esferas da existéncia, porém é a natureza intima de Avaloki-
tesvara, que tornou uma tal interpretagdo possivel e elevou o signi-

5. H. A. Jaschke: op. cit., p. 607.

274



ficado de cada silaba de um modo téo elevado. Em outras palavras,
¢ o conteido da experiéncia que da significado ao mantra, € nio o
significado original ou filolégico da palavra.

A simples interpretagdo histérica ou filolégica de um mantra
em verdade é o caminho mais superficial e sem sentido de abordi-lo,
é o mesmo que confundir a casca com a noz € a sombra com a
substincia; porque palavras ndo sd3o coisas mortas, que atiramos
um para outro como moedas, e que podemos recolher, guardar num
cofre ou enterrar, e que podemos, quando nos aprouver, remové-las
outra vez inalteradas, mesmo depois de séculos. Mais precisamente,
sdo como simbolos ou hieréglifos em constante crescimento, da cons-
ciéncia em expansio e um campo de experiéncia. Elas sio o que
nds fazemos delas, ¢ 0 que nés induzimos para elas pela via das
associagOes, seja conscientemente ou inconscientemente.

Tal como Avalokitesvara desce no mundo, e como cada raio
da sua compaixdo € semelhante a uma mdo auxiliadora estendida
aos que necessitam de ajuda, assim cada silaba do seu mantra estd
repleta com a forca e a devogdo do seu amor, Por isto é perfeita-
mente natural que as seis silabas sagradas estio concebidas em
justaposicdo as seis esferas, de cujos sofrimentos elas sdo os meios
de socorrer, liberando os seres das .suas ilusdes e apegos. Para os
que se abrem 2a forgca do mantra, isto €, para os que ndo acreditam
apenas na sua eficicia, mas os que preenchem com a forga da sua
prépria devogdo, ndo é suficiente guardar em mente somente a sua
prépria salvagdo, mas precisam igualmente serem movidps pelo dese-

jo de contribuir para as poss1b111dades de liberagao de todos 0s outros
seres viventes.

Devido a esta razdo, o Sddhaka — apds ter percorrido os vé-
rios planos e etapas da realidade espiritual, contidos no mantra —
volta sua mente para as diferentes classes de seres, e enquanto pro-

nuncia cada uma das seis silabas sagradas, dmge a sua atengao a
uma destas seis esferas.

Assim cada silaba torna-se um veiculo para a realizagio da
forga compassivel de Avalokitesvara, ¢ ao mesmo tempo o Sddhaka
torna-se consciente da natureza insatisfatéria de cada um destes
estados de existéncia. Por isto se diz que quando se recita a férmu-
la sagrada com um coragio sincero, isto nao pode ser somente uma
béng¢do para todos os seres viventes, mas pode ao mesmo tempo
fechar os portais do renascimento naquelas esferas para o Sddhaka.
Porque estados de existéncia, que originaram nossa compaixdo, per-
deram seu atrativo para nés, por maior que nossa simpatia possa
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ser. Daquilo que nés queremos libertar os outros, ndo pode ser
mais para nds objeto de desejo.

Deste modo, enquanto proferimos OM, dirigimos nossa mente
para o mundo dos deuses, que estio emaranhados na ilusdo da sua
propria permanéncia e perfei¢do; enquanto abrindo para cles os
portais da liberacdo pelo poder deste mantra, fechamos para nos mes-
mos a entrada nesta esfera de renascimento.

De modo similar, nés dirigimos nossa mente para os seres das
outras esferas: enquanto proferimos “MA” para os do mundo dos
Asuras que, levados pela inveja, estio empenhados numa luta perpé-
tua contra as forgas da luz; enquanto proferimos “NI” para o mundo
dos homens, que estdo cegos pelo conceito do ego. Enquanto profe-
rimos “PA”, dirigimos nossa mente para a esfera dos animais, impe-
lidos na escuridio ¢ na inércia espiritual; enquanto proferimos
“DME”, n6s a dirigimos para os espfritos famintos do mundo dos
Pretas; enquanto proferimos HOM, enviamos nossos pensamentos
compassivos para todos os seres, que suportam torturas infernais
nos abismos mais profundos da existéncia.

Assim, OM MANI PADME HUM corporifica a mensagem feliz
da liberacdo, do amor para todos os seres viventes, ¢ do Caminho
que conduz a realizagdo final. Proferindo estas silabas sagradas com
toda sinceridade e com toda consciéncia do seu significado, a figura
radiante do Grande Compassivo surge no coragdo do Sddhaka, trans-
forma seu corpo mortal no Nirmdnakdya de Avalokitesvara e
preenche sua mente com a luz infinita de Amithdba. Assim, os hor-
rores do Samsdra se transformam nos sons das seis silabas. Por isso
estd dito no Bardo Thodol que, se no momento do Grande Reconhe-
cimento no estado intermediario entre a morte e o renascimento,
“0 som primordial da Realidade ressoa como milhares de trovoes,
pode acontecer dele se transformar no som das Seis Silabas”.

Além disto, lemos no Sidrangama Sitra: “Como é misteriosa-
mente doce o som transcendental de Avalokitesvara. E o ‘som pri-
mordial do universo’ (o Som puro do Brahman). E o murmirio
domado da maré, consolidado interiormente. Seu som misterioso traz
paz e liberacdio a todos os seres sencientes, que no infortGnio implo-
ram auxilio; ele traz um seéntimento de permanéncia aqueles que
estio verdadeiramente procurando alcancar a paz do Nirvdna™.

A devogdo profunda com que esta mensagem cheia de esperan-
¢a era recebida e aceita de coragfo pelo povo do Tibete estd demons-
trada pelas inumerdveis inscricbes em rochas e pedras votivas, nas
quais a férmula sagrada de Avalokitesvara_(Tib.: spyan-ras-gzigs,

276



pron. “chi-ray-zee”, com acento na primeira silaba) estd gravada
milhdes de vezes. Estd nos labios de todos os peregrinos, é a ultima
oragdo dos moribundos e a esperanga dos viventes. E a eterna melo-
dia do Tibete, que os fiéis ouvem no murmurio dos riachos, no
reboar das cascatas e no desencadear das tempestades, tal como ela
saida desde as rochas e pedras-mani, que a acompanham em toda
parte, nos rastros da caravama selvagem e nos grandiosos desfila-
deiros. Desta maneira, ele se sabe estar sempre na presenga do
Iluminado e consciente da joia preciosa que aguarda seu despertar
no 16tus do seu coragdo. Vida e morte, perigos e inquietagdes, tor-
nam-se imateriais em tiio elevada presenca, € a eterna dissonincia
entre o samsdra € o nirvdna desvanece gradualmente na luz deste
conhecimento.

E com a mais profunda convicgiio ele tornaria a repetir as pa-
lavras que estdo ditas no Kdranda-vyiha pelo Bodhisattva Sarva-
nivarana-viskambhin, “o Eliminador de todos os Obsticulos”: “A
quem me desse a Grande Sabedoria das Seis Sflabas, eu o presen-
tearia com os quatro continentes do mundo sete vezes repletos de
jéias. E se ele ndo encontrasse casca de vidoeiro para escrever
nela, nem tinta e papel, ele poderia utilizar meu sangue como tinta,
tomar minha pele em vez de casca de vidoeiro, e tirar uma Jasca
de meus ossos para fazer uma pena. E isto tudo ndo causaria dor
ao meu corpo. Ele seria para mim igual a um pai ¢ mde ¢ o mais
veneravel dos venerdveis”.

6. Avalokitesvara-guna-kdranda-vyitha, publicado sob o titulo: “Kdran-
da Byitha, uma cobra sobre as Doutrinas ¢ Costumes dos Budistas”, publi-
cada por Satya Bratu Samasrami, Calcuti, 1873.
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“assim ido” (tathdgata), etc. Nestas expressOes, se revela o cardter
1 dinidmico do Budismo, e em nenhum outro Dhydni-Buddha estd mais
. vigorosamente acentuado do que no Amoghasiddhi, Enquanto
Aksobhya personifica a claridade refletida de uma consciéncia per-
feitamente apaziguada, ou a “Sabedoria do Grande Espelho”, Ratna-
sambhava personifica o sentimento profundo de solidariedade de
todos os seres, e Amitdbha a visdo interior, através da qual esti
revelada a natureza iluséria do “eu” e do “mundo” — Amoghasiddhi
converte estas experiéncias e seus conhecimentos resultantes na agfo,
na realizagfio perfeita, a realizagio da perfei¢io ultima, que faz do
adepto um, Iluminado. Assim, a forga da sua vontade, que por tanto
tempo o agrilhoava ao ciclo continuo dos renascimentos, é transfor-
mada na agdo espontéinea, ndo intencionada do santo, do Bodhisattva,
cuja vida ndo estd mais baseada na sede de existéncia, mas na
: compaix@o que tudo envolve — cujo corpo estd convertido no “Corpo
} . da Transformagfio” (nirmdnakdya), o recepticulo sagrado da perfei-
v ¢do — cuja mente ¢ a Mente de todos os Budas, e cuja palavra

torna-s¢ 0 som que desperta, a expressio da mais alta sabedoria
(dharma) e da for¢a mantrica.

Amoghasiddhi é o Dhydni-Buddha da plenitude e realizagdo do
Caminho do Bodhisattva, o Dhydni-Buddha do Nirmdnakdya por
exceléncia, no qual o Sambhogakdya ¢ o Dharmakdya tomaram uma
forma visivel e tornaram-se uma presenca viva. Esta posi¢cdo Unica
de Amoghasiddhi explica a estranha declaragio no Bardo Thodol,
em que estd dito que somente no sexto dia aparecem as radiagdes
combinadas das quatro Sabedorias, apesar da presenca dos mandalas
completos dos cinco Dhydni-Buddhas e dos seus acompanhantes. “A
i luz verde da Sabedoria Totalmente Realizada”, nos foi dito, “ndo
; brilhard sobre vocé, até que as faculdades da percepgio espiritual
(ou sabedoria) ainda ndo estejam perfeitamente desenvolvidas.” Isto
mostra claramente que a realizacio da Sabedoria Totalmente Reali-
zada de Amoghasiddhi é a Gltima e mais elevada etapa do caminho
para a iluminagdio na esfera da corporificacdo humana.

Isto também est4 expresso no visva-vajra de Amoghasiddhi, que
¢ uma intensificacio do vajra de Aksobhya, ndo apenas no sentido
de reduplicagio, mas no de uma nova perspectiva, um plano novo
de atividade, uma nova dimensdo. O Caminho Interior do Vajra-
sattva, de acordo com o Bardo Thédol, consiste na combinagio dos
raios das Sabedorias dos quatro Dhydni-Buddhas acima menciona-
dos e na sua absorgdo dentro do seu prdprio coragdo — em outras
palavras, no reconhecimento que todas estas radiacdes sdo emana-
¢Oes da propria mente de cada um num estado de perfeita trangtii-
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lidade e serenidade, um estado em que a mente revela sua verdadeira
natureza universal. Este Caminho Interior leva ao mistério de
Amoghasiddhi, em que o mundo interior e o exterior, o visivel € o
invisivel, estdo unificados; e em que o espiritual toma forma corpé-
Tea, € o corpo torna-se um representante do espirito. Visto que
Amoghasiddhi € o Senhor da grande transformacfo, cujo veiculo é
o homem alado, o homem em transi¢io para uma nova dimensdo
de consciéncia. Ele € o Senhor do elemento “ar” ou “vento”, o prin-
cipio do movimento, do sopro vivente, da forca vital. Nesta quali-
dade ele se funde com a figura de Amitdyus, a emanagao de Amitdbha
no centro do mandala das Deidades Detentoras do Saber, sob o -nome

de “o Létus Senhor da Dancga”. Este mandala é visualizado no Cen-
tro da Garganta.

O significado desta “danga” pode ser esclarecido por um capi-
tulo do Sdrangama Sitra, em que vérios Bodhisattvas descreveram
seu caminho para o despertar espiritual. Cada um deles foi levado
a liberacio pela prética da concentragido sobre determinado objeto
de meditagio: um através da concentragio no elemento “Terra”,
outro pela concentracio no elemento “Agua”, um terceiro através
da concentra¢io no elemento “Fogo”, um quarto através do elemen-
to “Ar”. O f1ltimo, o Bodhisattva-Mahdsattva Vejurya, personifica
mais ou menos as caracteristicas de Amoghasiddhi e revela o carater

essencial deste elemento como o principio dindmico que estd na
base de toda vida e existéncia.

“Na minha préatica de Dhydna eu me concentrava nisto e refle-
tia como o mundo imenso se¢ mantinha no espago, e como o mundo
imenso se conservava em movimento perpétuo, € como meu COrpo
foi posto em movimento, indo e parando, na vibragfo ritmica da sua
vida estabelecida e mantida pela respiragiio, sobre o movimento da
mente, pensamentos surgindo e passando. Bu refletia sobre estas
vérias coisas ¢ maravilhado das suas grandes semelhancas sem nenhu-
ma outra diferenga a ndo ser na velocidade da vibragdo. Eu conclui
que a natureza destas vibragbes nfio tinha fonte alguma para seu
advento, nem destino para a sua marcha, e que todos os seres sen-
cientes, tio numerosos como as particulas infinitesimais de poeira
nos espagos imensos, estavam cada um no seu préprio caminho de
vibragdes desordenadamente equilibradas, e que cada um e todos
estavam obcecados pela ilusio que ele era uma tinica criagéo”.!

" 1. Traduzido do Chinés pelo Bhikshu Wai-tao e Dwight Goddard, em
A Buddhist Bible, p. 243.
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Isto quase soa como a descricio moderna do mundo, baseada
nas Gltimas descobertas da fisica nuclear, e pode nos dar uma idéia
da profundidade da visdo interior da qual pessoas num passado
distante eram capazes, ¢ que somente agora come¢amos a valorizar
— sem, contudo, sermos capazes de tirar as dltimas conseqiiéncias
destas descobertas, que desafiam todas as nossas nogdes de substan-
cialidade e de realidade do nosso mundo “material”.

Na dijalética um tanto desajeitada do Prajiidpdramitd Siitra, os
pensadores Budistas da India tiraram conclusdes epistemoldgicas, que
contudo foram bem além da capacidade humana de linguagem, de
modo que os sdbios daquele tempo foram compelidos a recorrer
aos paradoxos, além dos quais nenhum desenvolvimento filoséfico
adicional era possivel. A mente humana tinha chegado aos limites
do pensamento.

Desta maneira somente permaneceu o caminho além do pensa-
mento: o caminho de uma consciéncia ampliada ou alargada, alcan-
¢ando além das fronteiras do pensamento discursivo, na esfera da
experiéncia intuitiva através da visdo interior (dhydna) e da unifica-
¢do espiritual (yoga). A linguagem do pensamento discursivo foi
substituida pela linguagem dos simbolos-sons, em que as vibragdes
da luz e do som foram combinadas numa escala de novos valores
experimentais e tornaram-se mutuamente permutiveis.

Isto estd demonstrado pela amalgamacdo de Amitdbha e de
Amoghasiddhi, expoentes da visdo mistica e do som mistico no
Centro das Divindades Detentoras do Saber, no processo em reali-

- zar o Caminho Imterior do Vajrasattva. Neste Centro, o prdna de

Amoghasiddhi, elevando-se do Centro-Raiz, torna-se o principio da
vida espiritual ¢ a vibracdo dos sons méntricos — tal como a infi-
nidade da consciéncia de luz penetrante de Amitdbha esti conver-
tida neste Centro na infinidade da vida de Amitdyus.

Estas coisas sO podem ser sugeridas, mas ndo explicadas no
seu significado mais profundo. Uma coisa, contudo, deveria se tornar
clara da nossa argumentacio, a saber, que a natureza de Amogha-
siddhi faz pressupor a experiéncia dos outros Dhydni-Buddhas, desde
que Amoghasiddhi dinamicamente une muitas qualidades essenciais
dos precedentes. (J4 mencionamos o verde-escuro misterioso de
Amoghasiddhi, que une o azul de Aksobhya, como também a radia-
cdo azul da Sabedoria Dharma-dhdtu de Vairocana, com a luz ama-
rela da Sabedoria da Eqiiidade de Ratnasambhava.)
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Os quatro Dhydni-Buddhas da periferia do mandala tornam-se
aqui representantes da quiddrupla contemplacio do Rinzai? Na Sa-
bedoria do Grande Espelho nés destruimos o sujeito (e a concepgéo
subjetiva do mundo) a favor do objeto (“do tal ser” objetivo);® na
Sabedoria da Eqiiidade nés destruimos o objeto (a diferenciacio
separadora do mundo exterior como ele se apresenta) a favor do
sujeito (o ser vivente); na Sabedoria analitica da Visdo Interior nés
destruimos o sujeito e o objeto (na experiéncia final do sunyard);
e na Sabedoria Totalmente Realizada nés nfo destruimos nem o

. sujeito nem o objeto, isto é, ndés alcangamos a suprema liberdade,

em que, como o Buda depois da sua iluminagdo, nés podemos voltar
ao mundo para o beneficio de todos os seres viventes, e isto sem
perigos para nés mesmos, porque ndo temos mais nenhum apego
ao mundo. Assim, “as montanhas sdo para nés montanhas nova-
mente, ¢ as dguas s3o novamente 4guas”, como um mestre de medi-
tagio disse uma vez* pois aqui nés alcangamos a Wltima grande
sintese, em que o vazio perfeito (sé#nyatd) e a realidade concreta do
mundo sio alcancados no seu sentido mais profundo. Os ensina-
mentos do Buda ndo tentam negar a importincia da diferenciagdo
a favor da unidade absoluta, ou proclamar a igualdade indiferenciada
de todas as coisas. Ele ndo luta pela destruigio ou desvalorizagio
dos contrastes, mas pelo reconhecimento da sua relatividade dentro
de uma unidade existindo simultancamente com eles, dentro deles e
além deles.® Cada fendmeno é uma expressdo dnica do todo, unica

2. Quédrupla contemplagio do Rinzai (Katto-Shu, II parte, fls. n.°
27 b — 28 a), citado por Ohasama-Faust no Zen, der lebendige Buddhismus
in Japan, Perthes A. G., Gotha, Stuttgart, 1925, p. 45.

3. No Vijfaptimdtra-siddhi-sdstra, X, encontramos a seguinte defini¢io:
“A consciéncia que estd conectada ao Saber do Grande Espelho reflete as
caracteristicas de todos os objetos, claramente e corretamente — exatamente
como um espelho grande reflete as imagens das viarias formas (riipa)”.
(Jiryo Masuda.) .

4. “Um Mestre disse: Antes de alguém estudar o Zen, as montanhas
sio montanhas e as aguas sdo Aguas para ele. Se, entretanto, ele realiza a
visiio interior na verdade do Zen, através da instrugio de um bom Mestre,
entio as montanhas nfo sdo mais montanhas para ele e as aguas ndo sfo
mais dguas; porém, mais tarde, quando ele realmente alcangou a moradia
da paz (isto é, quando ele atingiu o sarori), as montanhas sio novamente
montanhas para ele e as dguas, aguas!” (D. T. Suzuki: Essays in Zen Buddhism,
v. I, p. 12.)

5. “O Prajiidpdramitd, pode-se dizer, permanéce na linha que separa o
aspecto absoluto da existéncia do seu aspecto relativo, ¢ esta é uma linha geo-
métrica marcando precisamente a fronteira e ndo tendo dimensdo., Assim mes-
mo, néo devemos conceber a Prajfid como olhando deste ou daquele lado quando
ela quer examinar as duas esferas da existéncia. Se a Prajid fosse somente
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na sua posi¢io espacial, temporal e causal. Devido a isto, ndo pode-
mos falar de identidade, nem de nfo-identidade, de “existéncia” nem

de “ndo-existéncia” em relagdo as formas de aparéncia, seres, coisas,
ou condigbes de vida.

2

Sabedoria Totalmente Realizada de Amoghasiddhi como
Liberacao da Lei do Carma

Amoghasiddhi é a personificagdo da mais elevada liberdade, na
qual o Tluminado percorre este mundo, sem criar pelas suas acOes
novos vinculos cdrmicos, isto é, sem a formacio de tendéncias
egocéntricas (samskdra). Ele transforma estas tendéncias no cadinho

de um amor e compaixdo que abrangem tudo no impulso despren-
dido de um salvador iluminado.

O conflito entre a lei e o livre arbitrio parece nascer da
superespecializagio de um centro particular da nossa consciéncia,
onde prevalecem as tendéncias refletivas e egocéntricas. Pela
superacentuacio destas tendéncias, nés esquecemos nossa natureza
real, perdemos a conex@io com outros centros igualmente impor-
tantes, e assim estd perturbado o equilibrio espiritual que estd funda-
mentado na cooperagio harmoniosa de todas as nossas forcas inte-
riores. Esta intelectualizagdo unilateral do individuo nfio expressa
sua natureza real, mas apenas acentua a consciéncia periférica do
ego, um simples subproduto do processo do raciocinio, que requer
um ponto fixo de referéncia. Porém, este ponto de referéncia hipo-
tético nada contém do que é caracteristico das qualidades de qual-
quer individuo em particular; de fato, é a caracteristica individual
minima, comum a todos os seres pensantes. ) '

pegar o Sinyatd sem seu Asinyatd, ou somente o Asinyatd sem seu Sdnyatd,
ela ndo poderia ser mais Prajfid! Para simbolizar isto, os deuses Indianos
estdo providos entre os dois supercilios de um olho suplementar. Bste é o
olho da Prajiid (o olho da Sabedoria). Por meio deste terceiro olho os ilu-
minados sio capazes de perceber a Realidade yathdbhiitam, sem dividi-la em
dois para entio unifici-las, pois esta divisio e unificagio € obra do pen-
samento abstrato. O olho da Prajiid... colocando-se na linha da fronteira
do Eu e Outros, do Siinyatd e Asinyatd... toma de relance estes dois mun-

dos como uma realidade.” (D. T. Suzuki: Essays in Zen Buddhism. Third
Series, p. 269. Rider & Co., London, 1953.)
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Cada individuo representa uma certa posi¢do no espago e no
tempo. Mesmo se sua consciéncia abrange a totalidade, pela destrui-
cdo de todas as limitagGes (ou por ndo mais se identificar com as
limitacGes individuais), ele conserva o cardter da sua posicio ou
do seu ponto de partida como um centro particular de experiéncia.

Isto explica por que cada Buda, apesar da igualdade essencial
do estado Buadico, conserva seu carater particular, ¢ por que mesmo
os’' Dhydni-Buddhas sio concebidos como personalizando ou acen-
tuando caracteristicas e qualidades diferentes, € por que posices
espaciais diferentes estdo simbolicamente designadas para eles. Neste
sentido, o caréter individual nfio é um grilhdo, uma escravidio cér-
mica, em que os samskdras do passado controlam o presente e o
futuro. Num Iluminado, o conflito entre a lei e o livre arbitrio ndo
existe mais, porque na luz do conhecimento total a prépria “vonta-
de” e as leis que governam o universo coincidem ou se comple-
mentam reciprocamente, Nossa prépria natureza, se corretamente
compreendida e liberta da ilusdo do ego, prova ser uma modificagdo
e personificacdo consciente da lei universal (dharma-kdya), ou a
harmonia das forgas universais (um processo vivente continuo de
reajustamento), como bem ele poderia ser chamado.

A harmonia, como nés a conhecemos da misica, é o melhor
exemplo de uma experiéncia em que a lei e a liberdade estdo fusio-
nadas, e em que estas expressdes perdem seu significado contradi-
tério. Um musico nfio sente qualquer coacdo em seguir as leis da
harmonia musical. Pelo contrario, quanto mais perfeito ele é capaz
de expressd-las ao tocar ou ao compor, mais ele sente a alegria da
liberdade criativa. Ndo é mais um escravo da lei, porém seu senhor,
porque ele a compreendeu ¢ a realizou tio profundamente, como se
tornar uno com ela ao fazé-la a mais perfeita expressio do seu
proprio ser. Através do conhecimento ndés nos tornamos senhores
da lei, e pelo dominio dela, ela deixa de ser uma necessidade, porém
torna-se um instrumento real da auténtica expressdo e da liberdade
espiritual. S6 retrospectivamente nés a podemos conceber como lei,
isto é, sob o aspecto do tempo, do passado.

Na linguagem Budista, o carma perde sua forga e estd dissolvi-
do na luz do perfeito conhecimento. Enquanto o carma permanece
a forca obscura e impenetravel do passado, ¢ de uma magnitude
permanente e inalterdvel que nbs sentimos como “a forga do desti-
no”, contra a qual nés lutamos em vao. No momento da intuigio
profunda ou iluminag¢fo, o passado é transformado na experiéncia
presente, em que todas as forcas em movimento e circunstiincias,
todas as conexOes internas e externas, motivos, situagdes, causas e
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efeitos, resumindo a originagio dependente inteira, a verdadeira
estrutura da realidade, é percebida claramente. Neste momento, o
Iluminado torna-se senhor da lei, o artista-mestre, em que a neces-
sidade rigida da lei é transformada e dissolvida na suprema liberdade
da harmonia.

A experiéncia desta harmonia ndo é para ser confundida com
a de uma unidade ndio-qualificada, a unidade ou igualdade absoluta,
porque harmonia, apesar da sua natureza toda envolvente, ndo elimi-
na a diversidade (sem a qual a unidade se torna uma uniformidade
desprovida de sentido, equivalente ao tedioso) e é capaz de varia-
¢do infinita.

Apesar de toda harmonia musical estar haseada nas mesmas
leis, ndo hd dois compositores que componham a mesma misica. Isto
significa que a lei individual e a criatividade ndo estdo suplantadas
nem absorvidas pela lei universal, mas que a lei individual e a univer-
sal se complementam mutuamente. Se isto ndo fosse assim, ndo ha-
veria justificagdo ou razdo suficiente para a existéncia da diferen-
ciagdo e da individualidade, autoconsciéncia e livre arbitrio.

“Um elemento da liberdade de escolha atravessa o Universo:
como melhor poderfamos descrever o fato, que das galaxias ao
atomo, da ameba ao homem, cada individuo difere de todos os
outros individuos? Como melhor descrever o indeterminado que se
diz existir dentro do proprio dtomo; a irregularidade do movimento
molecular dos liquidos e dos gases; a variagdo dos movimentos dos
cromossomos; a variabilidade dos organismos viventes; a variagdo
no modo pelos quais os insetos e animais da mesma espécie expri-
mem seus instintos; a variacdo particular na composigio quimica
de todos os tecidos, e das fungdes do corpo? Como descrever melhor
o fato das inimeras direcoes que a vida tomou; a tendéncia através
de todo o universo para a diversidade, variabilidade, divisio; as
excecdes & ordem geral que sdo manifestadas em cada etapa e em
cada esfera do vir-aser? Como melhor representar a liberdade
de escolha do homem; o sentimento de liberdade que temos dentro
de nés mesmos?”’?!

“‘Q Universo ¢ finito, porém, sem limites.” — Ele € finito no
sentido que é penetrado por uma hierarquia da ordem, fora da qual

¢ impossivel ir. Ele ¢ ilimitado no sentido que é penetrado por um
elemento de livre escolha.” 2

1. Frank Townshend, Becoming, p. 88. Allen & Unwin, London, 1939.
2. Op. cit., p. 89.
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Esta hierarquia da ordem é ao mesmo tempo uma hierarquia
da causalidade, uma causalidade de diferentes planos de existéncia,
em que cada plano mais elevado oferece um maior nimero de possi-
bilidades, um maior nimero de solugdes para cada problema, e con-
seqiientemente uma maior oportunidade de escolha, autodetermina-
¢do ou de livre arbitrio.

Se utilizarmos a imagem da v1bragao nos podemos falar de.
diferentes planos de vibragdo, ou de ordens mais baixas e mais
elevadas, meios de vibragdes grosseiros e sutis, etc. Na esfera do
sélido, matéria inorginica, a causalidade mecanica (determinismo
completo ou absoluto) predomina, porque aqui a vibracdo aparece
somente num plano. Na esfera da vida orgénica, este determinismo
se torna menos rigido, enquanto que na esfera espiritual vibragdes
de muitos planos estdo combinadas: algumas delas determinadas,
outras ndo. As diferentes esferas correspondem as diferentes dimen-
soes ou aos diferentes tipos de matemadticas, das quais as mais altas
permitem virias solu¢des para o mesmo problema, enquanto os tipos
mais baixos se limitam a uma tnica solugio.

O cientista e filésofo Alemao, Alwin Mittasch, fala de uma
“gradagﬁo da causalidade” na natureza, mostrando que a causalidade
¢ de muitos graus diferentes, dos quals o mais elevado estd “oposto
3 mais simples causalidade mecénica, que é fundamentalmente
calculdvel, e é para ser observada quando um todo é estimulado
de alguma outra forma, isto é, quando sua condigio total simul-
taneamente com as condigdes do seu sistema estio perturbadas; e
reage a perturbagdo ativamente e seletivamente, de acordo com sua
prépria reserva de energia”.?

“O conceito de uma gradacgiio da causalidade do impulso no
interior da causalidade da totalidade do organismo abre também
perspectivas sobre o problema do corpo e da alma, na medida em
que o inconsciente e o consciente podem aparecer como a mais
elevada forma de uma causalidade de impulsos que aqui se torna
uma causalidade, dirigente, conduzente e crescente numa grande
escala com uma multiplicidade continuadamente crescente.” 4

Aqui, a causalidade estd transformada numa forga interna, auto-
reguladora ¢ autopreservadora, que pode ser estimulada pelos acon-
tecimentos exteérnos, mas que ndo pode mais ser concebida na forma
de uma lei externa ou geral. Se falamos de causalidade neste caso,
temos que admitir que isto é somente uma construgio. mental re-

3. Research and Progress, v. IV, p. 239.
4. Op. cit,, p. 240 s.
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trospectiva, na qual nds tentamos por outro lado definir a coeréncia
e a continuidade de uma indeterminavel série de ag¢des ou reagdes.
“Q fato da existéncia de uma gradagfiio apresenta a possibilidade de
se seguir o sistema da causagdo, seja de baixo para cima subindo,
ou de cima para baixo descendo. Visto de baixo, tudo € causa e
efeito, razdo e conseqiiéncia; entretanto, visto de cima, tudo é obje-
tivo, arranjo e diregio. Um determinismo genuino e universal, que
nada tem a ver com o determinismo mecinico, assim abrange a
necessidade e a liberdade, a limitagio e a precisio; uma causacio
de baixo, ou de fora, de acordo com as leis causais, ¢ uma causa-

¢80 de cima, ou do interior, de acordo com o objetivo € o prop6-
sito, o plano e o sentido.” (p. 240 s.)

A “direcio” de que fala Mittasch naturalmente nido pode ser
algum agente exterior ou uma forga sobrenatural (como um deus),
que de outro modo ndo estaria associada com a liberdade; nem
pode ser imposta por um “objetivo € um propdsito, um plano e
um sentido” vindo de fora — porém, cada ser consciente tem que
criar a sua prépria ordem interior ¢ dar um sentido e significado
a sua prépria existéncia e a0 mundo que ele concebe na sua mente.
E a vnica diregio que ai pode ser é a diregio desta luz interior, a
forca da consciéncia, que gradualmente, através da discriminagfio e
da compreensdo, floresce no conhecimento ¢ na sabedoria. Mesmo
a orientagdo de um instrutor espiritual, ou Guru, consiste em nada
mais do que despertar esta luz interior. E quanto mais clara esta
luz, mais perfeita a introspec¢io na natureza da realidade.

Se, por conseguinte, os resultados deste conhecimento interior
tornam-se cada vez mais semelhantes, mais nés progredimos, néio por
conta de uma uniformidade inerente das qualidades individuais ou
das forgas espirituais nas quais o individuo participa passivamente,
como um cristal na luz solar, mas é uma reagdo positiva (“inteli-
gente”), pela qual cada individuo encontra seu caminho (seu pré-
prio caminho) para a mesma realidade. A consciéncia, como a cen-
telha latente, é inata em toda vida, mas ela possui tantos graus de
intensidade e tantas tonalidades de cor como de seres viventes. E
quanto mais limitada individualmente, mais acentuada € a “cor” da
sua luz. E como cada cor tem a sua prépria lei de vibragdo, do
mesmo modo cada individuo cria ¢ segue sua prépria lei. Somente
quando a Iluminagio é plenamente alcangada, onde todas as cores
estio fundidas e integradas no esplendor supremo, a mente torna-se

liberta para vibrar em todas as dire¢Ses, abrangendo € dominando
todas as hierarquias da ordem.
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Somente em seguida se torna possivel, como diz Krishnamurti,
“encontrar completamente e totalmente uma experiéncia, sem pre-
vencdo ou preconceito — sem ser levado na onda da meméria”, na
onda do passado. “Quando tua aciio é incompleta, quando n#o
encontrares uma experiéncia plena, porém através das barreiras da
tradigdo, do preconceito ou do medo, a agdo é seguida pelo trilar
da memoria. Enquanto perdurar esta cicatriz da meméria, persistird
necessariamente a divisio do tempo como passado, presente e futu-
ro. Enquanto a mente estd acorrentada a idéia que esta agdo deve
ser dividida em passado, presente e futuro hé identificacdo através
do tempo, e por isso uma continuidade da qual nasce 0 medo da
morte, o temor da perda do amor. Para compreender a realidade
atemporal, a vida fora do tempo, a agfo necessita ser com-

pleta. Porém, ndo podes ter percepgdo desta realidade atemporal
procurando-a.”

A realidade atemporal é o que eu chamo “a experiéncia do
presente”, porque o presente ndo tem extensdo (temporal) e devido
a isto é atemporal. £ a linha limitrofe irracional entre as duas
direcSes do tempo. O presente nfio tem extensdo, porém intensidade.
Ele ndo conhece causalidade, que s6 pode ser considerada fora do

tempo, mas uma relagdo simultinea que pode existir somente numa
dimensdo espacial.

Como o pensar s6 pode ter lugar no tempo, a causalidade é
uma qualidade necessiria do pensamento. A visdo, contudo, estd
ligada inseparavelmente a um espago de maior dimensdo, e por isto
é atemporal. Devido a esta razio, o Vidente tem um lugar superior
ao pensador. O artista ndo cogita nas suas criagdes, porém as visua-

liza espontaneamente. A agHo criativa é uma experiéncia intensa
do presente, ¢ desta maneira, atemporal. ’

Causalidade, por outro lado, é uma expectativa do pensamento
(“Denkerwartung”, como se expressou Mittash), baseado no passa-
do, isto é, a memoéria de existéncias anteriores. Estas experiéncias
como tais sio fatos, porém a perspectiva do tempo no qual nés as
vemos reduz suas propor¢des e seu valor relativo, e substitui suas

relagbes reais por uma continuidade temporal que exclui todas as
outras possibilidades inerentes.

Em outras palavras, é a mente reflexiva e discursiva, nossa
maneira de pensar, que seleciona e determina o ponto de vista, do
qual dependem a perspectiva e suas leis resultantes. Se nossa cons-
ciéncia € pura e inquebrantivel pela reflexio, liberta do passado, €
inteiramente fixa no presente, entdo esta perspectiva temporal ndo
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pode existir, e com ela a lei por nés mesmos imposta da causalidade
desvanece e a relagdo verdadeira das coisas com suas possibilidades
infinitas de interagdo se revelam. Enquanto no passado tudo ¢ finito,
rigido, lei inalterdvel, causalidade, o presente é uma relagdo viven-
te, que € alterdvel, fluida e em parte alguma finita. Desta forma, o
presente é a liberacdo da causalidade.

Nesta conexdo pode ser Gtil guardar em mente o que dissemos
anteriormente a propésito do cardter dinimico da férmula da Origi-
nagdo Dependente (pratityasamutpdda), isto €, daquilo que nos
envolveria aqui com uma causalidade nem puramente temporal nem
puramente l6gica, mas uma relagdo orginica vivente, uma correla-
¢do simultdnea, justaposicdo e sucessdo de todos os elos, em que
cada um, por assim dizer, representa a média de todos os outros,
e suporta em si mesmo a totalidade do seu passado assim como
todas as possibilidades do seu future. E precisamente devido a isto
todo o encadeamento da Originagio Dependente em cada momento
e em cada fase dela é removivel, e ndo mais ligado as “causas que
levam a um passado remoto inatingivel”, nem ainda se referindo
a um futuro imprevisivel em que talvez em qualquer tempo se esgo-
tardo os efeitos destas causas.

Somente assim estd a possibilidade concebivel da liberacdo do
vir-a-ser, pois como poderia o aclimulo de causas desde os primér-
dios dos tempos, e operando por necessidade natural, chegar a um
fim? A idéia que as conseqiiéncias de todas as agbes, sejam de tipo
corporal ou mental, devem ser experimentadas mesmo até o fim, e
que através de cada agio, por mais trivial que seja, através do
mais leve impulso do coragﬁo nés nos envolvemos ainda mais na
rede inextrincavel do destino, é certamente o espectro mais assusta-
dor que o intelecto humano tenha jamais invocado; pois somente a
subseqiiente conceituagio e concretizagio das conexOes vitais do
destino poderiam, a partir da lei vivente do nosso ser interior, produ-
zir a necessidade cega da lei mecénica. Leis mecénicas s6 podem ser
aplicadas As “coisas” inertes ou as unidades conceituais, isto &,

_abstragSes mentais, mas ndo aos organismos vivos em crescimento,

que somente sdo unidades no sentido da sua continuidade (santdna)
e diregio da transformagdo. Isto ndo significa que a lei de causa e
efeito é para ser excluida das esferas da psicologia e biologia, mas
somente que estd limitada e modificada, e s6 pode operar sob certas
condi¢bes. O pratityasamutpdda, de fato, é o Caminho do Meio,
evitando os extremos de necessidade rigida — com a qual o livre
arbitrio estaria incompativel — e a sorte cega, que tornaria impossi-
vel o desenvolvimento e progresso para um objetivo mais elevado.
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O Caminho do Meio ndo é um compromisso tedrico nem um
escape intelectual, mas o reconhecimento dos dois lados da nossa
existéncia, da qual um lado pertence ao passado, € o outro ao pre-
sente. Com nosso intelecto, nossas atividades pensantes (e mesmo
nossas funcdes corporais), vivemos no passado; na nossa visdo intui-
tiva e percepgdo espiritual ndés vivemos no presente atemporal.

Desta maneira, somos capazes de sobrepujar o pensamento
pela visdo (dhydna), o passado pela realizagdo do presente, a ilusdo
do tempo pela experiéncia do espago. Este espago, entretanto, ndo ¢
o espaco exterior “visivel”, em que as coisas existem lado a lado,
porém um espago de maiores dimensdes, que inclui e vai além de
um espaco tridimensional. Num tal espago, as coisas ndo existem
como unidades separadas, porém melhor como fungdes e partes corre-
lacionadas de um organismo, se influenciando e se penetrando reci-
procamente.® E o espago que ndo ¢é somente visualizado, porém
sentido a0 mesmo tempo, um espago cheio de consciéncia, um espago
consciente: a realizagdo da consciéncia césmica.

Numa tal consciéncia o problema do livre arbitrio cessa de
existir, porque apesar da diferenciagdo ndo ha dualidade; pois aqui
a percepcio da diferenciagdo ndo conduz a ilusdo do ego, e por isto
a cobica e a aversio ndo encontram pé. E a liberagio da vontade
ditada pela paixdo, uma vontade lutando em vio contra as barreiras
auto-impostas; ¢ a liberdade de uma vontade que niio esti em acordo
com a realidade.

Assim, o problema do livre arbitrio é dissolvido nos raios do
conhecimento, porque a vontade ndo é uma qualidade primiria, que
pode ser tratada como um elemento independente, porém ¢é a expres-
sdo sempre mutante do nosso respectivo grau de introspecgdo. Se

5. Esta é a idéia central da filosofia Avatamsaka (como resumida no
simbolismo do Gandavyiha, citado na parte V, capitulo 3), em que estd
baseado o Ch'an ou Budismo Zen, e sem o conhecimento dele o
Zen torna-se um divertimento iatelectual, ou melhor, um experimento
psicoanalitico. A maioria das afirmagdes aparentemente paradoxais ndio
sio de cunho arbitririo, que tem o espirito ou a expressio de hu-
mor momentineo ou de uma situagdo, nem sio meramente para descon-
certar a mente do discipulo, porém sfio baseadas em simbolos definidos e
palavras-chaves contidas na tradigho Budista. Sem este plano de fundo o
Zen perderia seu sentido e seu significado profundo metafisico e religioso.
O verdadeiro fato que todos os Mestres Zen dio grande énfase aos Koans
e Mondos tradicionais (como objetos de meditagio), que foram meticulosa-
mente reunidos e preservados através de muitos séculos, provam a impor-
tdncia da tradigio viva no Zen, que imitadores modernos tentam depreciar
ou desconsiderar.
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preco da vida e da centelha potencial da Iluminacdo no nosso
interior.

A descoberta desta centelha € o comego do caminho do
Bodhisattva, que realiza a liberagio do sofrimento e dos grilhes do
ego nio pela negagdo da vida, mas pelo servigo aos nossos seme-
lhantes, enquanto se esfor¢ando para a Perfeita Iluminacao.

Devido a isto, na obra imortal “O Caminho para a Ilummagao
(Bodhzcaryavatara) no Sdntideva esta dito:

“Aquele que quer evitar a céntupla dor da existéncia,

que quer acalmar os sofrimentos dos seres sencientes,

que quer desfrutar das céntuplas felicidades [do espirito],
este nfio deve jamais abandonar o Pensamento da Iluminagéo.

Logo que o Pensamento da Iluminag8o se arraiga nele,

o infeliz que estava agrilhoado as paixdes da prisfio

da existéncia, torna-se imediatamente um filho dos Budas.
Torna-se digno de veneragio no mundo dos homens ¢ dos deuses.

Logo que este pensamento tomou posse deste corpo impuro
ele o transforma na preciosa jéia de um corpo de Buda.
Portanto, apodera-te deste elixir, que causa esta transformagéo

[maravilhosa,
e que é chamado de Pensamento da Iluminagfo”.!

‘Bodhi-citta (Tib.: byan-chub-sems) aqui é a centelha desta
consciéncia mais profunda, que no processo da iluminagio uma forga
latente é convertida numa for¢a ativa onipenetrante e radiante. Antes
de surgir este despertar, nossa existéncia ndo tem sentido rodando

. em ciclo vicioso; e até ndo encontrarmos algum significado no nosso

interior, 0 mundo ao redor de nds aparece igualmente desprovido
de sentido.

Antes de pronunciar um julgamento sobre o significado da vida
e da natureza real do universo, deveriamos perguntar a nés mesmos:
Afinal de contas, quem ¢ que aqui assume o papel de juiz? Nao é
o julgamento da mente discriminativa em si uma parte e um produto
deste mundo que ela condena? Se supomos nossa mente capaz de
julgamento, entdo nds j4 admitimos um valor espiritual para 0 mun-
do, a saber a faculdade de produzir uma consci€ncia que vai além
de meras necessidades ¢ limitacbes de uma vida transitéria. Se, con-
tudo, este é o caso, ndo temos razio de duvidar das possnblhdades
mais extensas ao desenvolvimento de tal consciéncia ou de um tlpo
de consci€ncia mais profunda, que se situa verdadeiramente na raiz

1. Bodhicarydvatdra 1, 8-10 (Tib.: Byan-chub-sems-dpahi-spyod-pa-spyod-
pa).
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do universo, ¢ da qual nés apenas conhecemos um pequeno setor
superficial.

Se, por outro lado, admitimos o ponto de vista que a conscién-
cia ndo é um produto do mundo, mas que o mundo € um produto
da consciéncia (que é em geral o ponto de vista do Mahdydna),
torna-se evidente que vivemos exatamente o tipo de mundo que
nés criamos e conseqtientemente merecido, ¢ que o remédio ndo
pode ser “escapar” deste “mundo”, mas somente mudar nossa “men-
te”. Tal mudanga, entretanto, s6 pode se produzir se nés conhece-
mos a natureza mais intima desta mente ¢ a sua forga. Uma mente
que ¢é capaz de interpretar os raios dos corpos celestiais, distantes
milhdes de anos-luz, ndo é menos maravilhosa que a natureza da
prépria luz. Quanto maior ainda € o milagre da luz mtenor que
habita na profundeza da nossa consciéncia!

O Buda e muitos dos seus grandes discipulos nos deram uma
visdo interior sobre esta consciéncia mais profunda (universal). Este
fato em si é de maior valor do que todas as teorias cientificas e
filoséficas, porque mostra a. humanidade o caminho do futuro.
Desta maneira, para nés s6 pode existir um problema: despertar
dentro de nés esta consciéncia mais profunda e penetrar naquele
estado, que o Buda chamou o “Despertar” ou “Iluminagdo”. Isto
é, o Bodhisattva-Mdrga, o caminho para a realizacdo do estado
Budico no nosso interior.

Que uma tal realizagdo ndo seja mais possivel no nosso mundo
atual, como tem sido mantido em certos circulos de Budistas orto-
doxos, ou que a realizagio da perfelta iluminagio (samyak-sambo-
dhi) seria possivel somente por um dnico individuo num periodo de
milhares de anos, de modo que seria totalmente sem sentido se es-
forgar para um tal objetivo, isto verdadeiramente nada mais € do
que admitir a faléncia espiritual e a ossificagdo dogmética. Uma re-
ligido, cujo ideal é somente matéria do passado ou de um futuro
mais distante, ndo tem valor vivente para o presente.

O erro principal de tal ponto de vista reside na separagdo dos
ensinamentos do Buda da personalidade vivente do Mestre, razio
pela qual sua doutrina torna-se desumanizada, € esterilizada e con-
vertida num sistema pseudocientifico de puras negacdes e abstragoes.
Num tal sistema a meditagido torna-se simplesmente uma atitude moér-
bida, analitica e retalhada, em que tudo é considerado por partes e
finalmente desintegradas em matéria pitrida ou fungbes vazias de
um mecanismo desprovido de sentido.

Se examinamos uma obra-prima de arte, por exemplo uma pin-
tura, com um microscopio e chegamos a conclusio que nao hia nada
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além de uma espécie de matéria fibrosa combinada com algumas
substincias coloridas, e que tudo isto pode ainda ser reduzido a
simples vibragbes elementares — isto nfo nos aproximaria vm passo
do fenémeno da beleza ou para a compreensfio da sua importincia,
seu significado ou a sua mensagem; ndo s6 nos revelaria a falta de
sentido de tal filosofia de “nada além do ismo” e de seus métodos
de andlise “objetiva”. (Na realidade nfio é nem “objetiva”, isto &,
sem preconceitos, nem uma anilise do objeto em questfo, porque
¢ uma supressfio arbitrdria intencional de todos os fatores nao-ma-
teriais, sem a qual a forma e a composigdo particular da matéria
nido poderia existir.)

Contudo, hi pessoas que nesta via tentam investigar a natureza
da vida, da corporalidade e das fungGes fisicas e psiquicas. Preci-
samos apenas lembrar nesta conexdo aquelas passagens na literatura
Budista pds-canOnica, em que a anélise do corpo e das suas funges
procedem na base de um realismo ingénuo (que logo de saida an-
tecipa as conclusGes que sdo para ser provadas por uma andlise
aparentemente objetiva), sem a mais leve tentativa para ver as co-
nexdes internas das fungdes fisicas e espirituais, ou para compreender
a unidade subjacente dos fendmenos fisioldgicos vitais, psicolégicos
e espirituais.

Enquanto consideramos o corpo e seus Orgdos como se fosse
um “saco cheio de vérias qualidades' de grdos ou leguminosos”, arbi-
trariamente ou acidentalmente despejados juntos, ndo s6 contornamos
o problema real, como nos decepcionamos a nés mesmos. E uma
autodecep¢io semelhante a criar uma aversdo artificial ao corpo pela
contemplacdo de cadaveres em diferentes estados de decomposigio.
Enquanto sentimos aversio ao corpo, nio o podemos sobrepujar.
Nés o superamos somente se nds crescemos além dele. E s6 podemos
crescer além dele, se nds podemos ver além dele, isto €, se nds
podemos ver o corpo em conexdo com seus antecedentes, as forgas
que o edificaram e o mantiveram em movimento, o0 mundo em que
ele se move, resumindo, em conexdo com o todo, na sua perspectiva
universal. A andlise obtém seu significado somente pela sintese; sem
ela, degenera num processo de desintegragio desprovido de sentido.
“Assim temos meramente as partes em nossas maos, porém falta a
conexdo espiritual”,? a verdadeira esséncia e a conditio sine qua non,
devido ao que elas constituem o organismo vivente. '

2. “... dann haben die Teile wir in der Hand,'fehlt leider nur das
geistige Band!” '(Goethe, Faust.)
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Tudo isto ndo significa, contudo, que deveriamos fechar os nos-
sos olhos aos aspectos desagradaveis da existéncia. Os instrutores do
Vajraydna utilizavam com fregiiéncia cemitérios e campos de inci-
neragido para pratica da meditagio — ndo, entretanto, na finalidade
de provocar aversdo a vida, mas a fim de familiarizar-se com todos
os seus aspectos e, finalmente, pelo menos devido a estes lugares
serem evitados pelos demais, eles poderiam se devotar aos seus sd-
dhand, sem serem perturbados.

Para os principiantes, tais lugares e a meditagdo particular re-
lacionada com eles sdo um caminho para a intrepidez, para o sobre-
pujar da aversdo e a realizagio da equanimidade. O Buda mesmo
relata que, durante seu treino espiritual, ele fregiientava lugares de-
sertos € estranhos, com a finalidade de superar o medo.

A contemplagio de caddveres e de exercicios similares, que
podem parecer exagerados para o leigo, s6 tem um sentido quando
conduz para aquela intrepidez que torna o Sddhakd capaz de chegar
face a face com a realidade e ver as coisas na sua verdadeira natu-
reza, sem apego e sem aversfo. Aquele que combate o desejo criando
uma aversdo e repulsa, apenas substitui um mal por outro mal. Nio
sentimos aversdo pelas folhas mortas ou flores murchas. E as flores
nfio nos alegram menos porque sabemos que elas sfio tramsitérias.
Pelo contririo: o conhecimento da sua impermanéncia torna sua
floragdio o que ha de mais precioso para nés — exatamente como
a evanescéncia do momento e da vida humana d4 a cada uma delas
seu valor especial. Fazer deste corpo mortal a moradia do Impere-
civel, o templo da Mente — tal como as flores fazem da sua forma
impermanente a moradia da beleza atemporal —, este ¢ o dever do
homem de acordo com os ensinamentos do Veiculo Adamantino
(Vajraydna).

De modo semelhante, deveremos considerar nossas fungdes in-
telectuais e espirituais. Desta maneira, o ego perde a sua impor-
tincia automaticamente e naturalmente, sem nenhum esforco da
nossa parte em tentar destrui-lo pela forga (que somente reforgaria

- sua realidade iluséria) e sem tentar negar sua existéncia relativa

(que somente levaria a hipocrisia ¢ a propria decepgdo). Enquanto
cada ato nosso cuidar da nossa autopreservag@o, e enquanto cada
pensamento girar em volta dos nossos interesses pessoais, todos nos-
sos protestos contra a existéncia de um “ego” sdo desprovidos de
sentido. De fato, seria mais auténtico neste caso admitir que nés
ainda possuimos um ego, ou preferivelmente que nds estamos pos-
suidos por ele (como um bébado é possuido por alguma alucinagio
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persistente), e que nds em nosso estado presente somente esperamos
e tentamos nos livrar dele no decorrer do tempo.

O meio mais seguro para este fim é de nos vermos a nés mes-
mos na perspectiva correta em relagdo ao resto do mundo, isto é,
na perspectiva universal, que nos foi aberta pelos ensinamentos dos
Iluminados, exemplificados pelas suas vidas e acentuados pelos ins-
trutores do Grande Veiculo. Enquanto olhamos a vida somente atra-
vés da ponta da agulha da nossa consciéncia humana comum, parece
ndo fazer sentido, enquanto, se olhdssemos o “quadro inteiro” do
universo como refletido na mente de um Iluminado, nds descobri-
riamos seu significado. E este significado, ou o que nds poderiamos
chamar de “realidade dltima”, provavelmente nfo seria mais expri-
mivel em palavras humanas, exceto nos simbolos como “samyak-
sambodhi”, ou “nirvdna”’, ou “prajfid-pdramitd”, etc., que ndo podem
ser explicados e que o Buda recusava definir — insistindo que nés
deverfamos experimenti-los por ndés mesmos! O significado desta
nossa vida e do universo que ela nos revela reside no fato da prépria
consciéncia, mas em parte alguma fora de ndés mesmos.

De qualquer modo que a vida tenha em si um significado ou
nio: a nés cabe lhe dar um significado. Nas mé@os de um artista
inspirado um pedago de argila iniitil torna-se uma obra de arte ines-
timével. Por que ndo experimentaremos igualmente fazer alguma
coisa digna da argila comum das nossas vidas, ao invés de nos la-
mentar da sua inutilidade? Nossa vida ¢ 0 mundo em que vivemos
tém tanto significado quanto n6s escolhermos para lhe dar.

“O homem é exatamente tdo imortal quanto o seu ideal e exa-
tamente tdo real quanto a energia com a qual ele serve este ideal.”
Estas palavras do Conde Keyserling apontam na diregio certa. Os pro-
blemas de valor ¢ de realidade sdo questoes de atitude e de reali-
zacdo criativa, ¢ ndao de objetividade conceitual.

Por isso, o estado Bidico ou os Budas representam a mais
alta realidade, e os que querem realizé-la t€ém de seguir o exemplo
dos Budas: o Caminho do Bodhisattva, em que nfo hi lugar para
escapismo, ndo hé fuga do desconforto e do sofrimento, mas, pelo
contrario, o reconhecimento, a compreensdo e a aceitagdo do fato
que a perfeita ilumina¢do ndo pode ser alcangada sem a prontiddo
de tomar sobre si mesmo os sofrimentos do mundo. E exatamente
este ponto em que o Buda foi além dos ensinamentos dos Vedas e
dos Upanisads e que, através de sua doutrina, em vez de se tornar

~ simplesmente mais uma seita do Hinduismo, cresceu numa religido

universal.
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Tomar sobre si os sofrimentos do mundo, nio significa que al-
guém deveria procurar o sofrimento ou que deveria glorificd-lo, ou
que o infligisse sobre si como peniténcia, como alguns ascetas Hindus
e Cristdaos. Isto ¢ um extremo, que deveria ser evitado tanto como
a importéncia exagerada ao nosso proprio bem-estar, A atitude Bu-
dista flui do impulso interior de se identificar a si mesmo com todos

os seres viventes e sofredores.

Esta atitude ndo somente nos impede de atribuir muita impor-
tncia ao nosso préprio sofrimento — que s6 poderia reforgar a
nossa consciéncia do ego — mas realmente ela nos auxilia a supe-
ra-lo e a reduzir a0 minimo nosso prdprio sofrimento.

O préprio Buda nio apontou este caminho para Kisa Gautami,?
quando a fez entender que a morte era uma aflicio universal e que
ela ndo era a Unica na sua desgraga? — Aquele que aceita o sofri-
mento neste estado de espirito, j4 vitoriou pelo menos a metade da
batalha — se ndo toda!

O Buda ndo ensinou um modo negativo simples de evitar o
sofrimento, senfio ele teria escolhido o caminho mais curto para li-
beragfio, que estava ao seu alcance nos tempos do Buda Dipankara,
e que o teria salvo do sofrimento de inimeros renascimentos. Mas
ele sabia que somente passando através dos fogos purificadores do
sofrimento pode-se alcangar a mais alta iluminagdo e tormar-se pre-
parado para servir o mundo.

Seu caminho ndo era escapar ao sofrimento, mas conquistd-lo
(por causa disto é que os Budas sdo chamados Jinas ou “conquis-
tadores”), para sobrepujar o sofrimento enfrentando-o corajosamente
¢ observando-o ndo somente como uma desgraga pessoal, mas na
sua totalidade, como um fato comum a todos os seres viventes,

E neste espirito que o voto do Bodhisativa é tomado por todos
0s que querem seguir o caminho sagrado dos Budas:

“Eu tomo sobre mim o peso de todo sofrimento, eu estou de-
terminado a suporta-lo. Eu nio voltarei atrds, ndo fugirei, nem tre-

3. Uma jovem mdie, cujo tnico filho tinha morrido to subitamente,
que ela nio podia acreditar na sua morte, foi ao Buda com a crianga morta
nos seus bracos ¢ lhe pediu um remédio. O Buda, que logo percebeu seu
estado de espirito, respondeu: “Vi a cidade e traga-me algumas sementes
de mostarda de uma casa onde ninguém tenha morrido”. A jovem mulher
fez 0 que lhe tinha sido dito, mas ndo pdde encontrar uma unica casa
que ndo fora visitada pela morte. Logo apds, ela entendeu que ela ndo
estava s na sua desgraga, voltou ao Buda, largou o corpo do seu filho
e encontrou sua paz interior.
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merei, ndo terei medo, ndo renunciarei, nem hesitarei. — E por qué?
— Porque a liberagdo de todos os seres € o meu voto. ..

“Eu estou trabalhando para o estabelecimento da incomparavel
esfera do saber entre todos os seres. Eu ndo estou somente cuidando
da minha prépria salvagdo. Todos os seres devem ser salvos por
mim do oceano do samsdra pelo veiculo do conhecimento perfeito”.4

A realizacio deste estado de salvagio implica em vencer todas
as limitagbes individuais ¢ o reconhecimento das realidades supra-
individuais no interior da nossa propria mente. £ a maior experién-
cia universal que a mente humana pode alcangar, e que mesmo desde
o inicio requer uma atitude universal; aquele que se esforca unica-
mente para sua propria salvag@o, ou simplesmente com vistas a ficar
livre do sofrimento pelo caminho mais curto possivel sem olhar para
seus semelhantes, j4 de saida se privou dos meios mais essenclals
para a realizagdo do seu objetivo.

Que seja objetivamente possivel liberar o mundo inteiro ndo
vem ao caso — primeiro, porque nio existe uma tal coisa como um
‘mundo objetivo” para o Budista, visto que s6 podemos falar do
mundo da nossa experiéncia, que nio pode ser separado daquele que
o experimenta; segundo, o estado de iluminagdo ndo é um estado
temporal, mas uma experiéncia de maior dimensdo, além da esfera
do tempo.

Por conseguinte, mesmo se a iluminagdo do Buda Sakyamuni
se produziu num certo ponto na histéria da espécie humana, ainda
ndo podemos identificar o processo da iluminagio com este ponto
no tempo. Exatamente, de acordo com as proprias palavras do Buda,
sua consciéncia penetrou inimeros periodos mundiais do passado, e
do mesmo modo penetrou indmeros periodos mundiais do futuro;
em outras palavras, a infinidade do tempo, independentemente do
que ndés chamamos de passado ou de futuro, tornou-se para ele o
presente imediato,

O que se evidencia para ndés como as conseqiiéncias da expan-
sdo gradual deste evento na seqiiéncia temporal é o que estava pre~
sente na mente do Buda como uma realidade realizada. Expressa na
linguagem da nossa consciéncia terrena, a universalidade da Mente
do Buda crion um tal efeito que repercutiu tio longinquamente, que
sua presenga pode ser sentida até nossos dias, e que o archote da
sabedoria libertadora, que ele acendeu a dois milénios e meio atras,

ainda irradia e continuard a irradiar, enquanto existirem seres que
anseiam por luz.

4. Do Vajradhvaja Sitra, citado no Siksdsamuccaya, no Sdntideva, XV1.
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Isto estd na verdadeira natureza da iluminagdo que nio tolera
exclusivismo (que, em verdade, é a raiz de todo sofrimento), tanto
no caminho para sua realizagio, como apds o seu logramento — pois
ela irradia sem limites e sem esgotar-se, permitindo que todos possam
participar dela — igual ao sol que d4 sua luz sem restrigdes a todos
que tém olhos para ver ¢ sensibilidade para sentir seu calor, ou érgéos
para absorver suas forgas vitais.

E exatamente como o sol, enquanto ilumina o universo impar-
cialmente, age de modos diferentes sobre a diversidade dos seres, de
acordo com as suas proprias qualidades e receptividades, da mesma
maneira o Iluminado — assim, sem distingdes em sua mente, abraca
todos os seres viventes, sabe que todos nio podem ser liberados ao
mesmo tempo, mas que a semente da iluminagdo, que ele estd se-
meando, produzird mais cedo ou mais tarde frutos de acordo com
a presteza ou maturidade de cada individuo.

Mas desde que num Iluminado o tempo € tdo ilusério quanto
o espaco, ele na suprema experiéncia da iluminagfio antecipa a li-
beragio de todos. Esta é a universalidade do estado Bddico ¢ a
realizagio do voto do Bodhisattva através da “Sabedoria que reahza
todos os misteres”, a Sabedoria de Amoghasiddhi.

Esta Sabedoria que Tudo Realiza consiste na sintese do coragéo
¢ da mente, na uniio do amor que tudo envolve e do mais profundo
saber, na completa abnegagio ao ideal mais elevado do esfor¢o
humano, que encontra a for¢ca para sua realizacdo na aceitagdo in-

trépida dos sofrimentos da existéncia. Assim, a intrepidez esti no
gesto de Amoghasiddhi.

Aquele, que inspirado nesta atitude, toma sobre si aos pés do
Buda o voto do Bodhisattva, na presenga eterna de todos os Ilumi-
nados, possa se lembrar e sentir as palavras profundas de Tagore:

“N#o me deixes orar para ser protegido dos perigos,
mas ser inttépido em enfrenta-los. ‘
Nio me deixes suplicar para aquietar a minha dor,
mas subjugi-la no coragfio.
Nao me deixes procurar aliados no campo de batalha da vida,
mas encontri-los na minha prépria forga.
Nio me deixes ansiar angustiado de temor para ser salvo,
mas com paciéncia esperar conquistar minha. liberagéo”.
SARVAMANGALAM!

Béngfos para TODOS!
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1

Anotagdes

A. ILUSTRACOES DAS ESTATUAS TIBETANAS

As estituas douradas de maiores dimensGes que a estatura humana nor-
mal, vistas no frontispicio e Figuras Nes. 1, 2 e 8, pertencem aos templos
de Tsaparang (do Qeste Tibetano), cujo fundamento € atribuido ao Lotsava
Ririchen Zangpo (9657 — 1054). Estas estftuas fazem parte dos melhores

exemplares da escultura Tibetana primitiva, que alcangou seu climax neste

pericdo, quando Tsaparang e Tholing (mtho-ldin) formaram o centro da
civilizagio Tibetand e os sustentfculos dos soberanos do Qeste Tibetano. A
Expedicdo Tsaparang do autor (1947-9) contribuiu & explaragdo dos tesou-

ros artisticos desta cidade em ruinas, hi muito esquecida e abandonada ha
séculos.

A gigantesca estdtua de Amuhdba (anura 3) e de Amoghaszddhx (Fi-
gura 7), datando provavelmente do principio do século quinze depois de
Cristo, estio no Kumbum, o templo dos “Cem Mil Budas” (sku-hbum) em
Gyantse (no Tibete Central). Amitdbha ¢ Amoghasiddhi estao representados
aqui no Sambhogakdya ricamente adornado.

O Avalokitesvara de mil bragos (Figura 6) é uma estitua moderna no
templo do mosteiro T'betano de Yi-Gah Cho—ng (Ghoom), nas cercanias
de Darjeeling.

O material bisico destas estatuas é de argila endurecida, que na atmos-
fera seca do Tibete atinge quase a dureza e durabilidade da pedra. Uma
excecdio € a gigantesca estitua de Aksobhya (Figura 4), que é feita de metal.

B. EXEMPLOS DE ESCRITAS HINDU E TIBETANA

Todas as palavras e silabas méntricas tém sua origem no Sénscrito e
estdo geralmente escritas em caracteres de imprensa Tibetana (dbu-can, pron.
“00-chan”) ou na tradicional escrita sagrada Hindu particularmente decora-
tiva do sétimo século depois de Cristo (Lantsa), uma variante da Devandgari,
a “Escrita dos Deuses” (lhahi yi-ge), como os Tibetanos ainda a denomi-
nam. Exemplos desta escrita sio o OM MANI PADME HUM na parte su-
perior das paginas do frontispicio ¢ 0 HRIH no circulo na parte mais in-
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ferior, como também as cinco silabas-semente do 16tus de quatro pétalas
no titulo da pigitla da III Parte (p. 87). Todos os outros espécimes da
escrita Tibetana pertericem aos caracteres em letra de imprensa (dbu-can)
acima mencionados.

C. SIMBOLOS (UTILIZADOS NOS TITULOS DAS
PAGINAS)

I Parte (p. 17). A “Roda da Lei” (Dharma-cakra), que abrange tanto
a lei universal quanto a espiritual e suas aplicagBes éticas na vida do - indi-
viduo (formuladas nos ensinamentos do Buda), é o simbolo de Vairocana,
que estd représentado no gesto de “Pér em Movimento a roda do Dharma”
(dharma-cakra-pravartana mudrd), isto é, como um impulsionador e inspi-
rador. Sua silaba-semente é OM, o som primordial, que expressa a experién-
cia da universalidade e da liberdade. Por conseguinte, OM estd localizado
no centro da Roda, cujos oito raios representam o Caminho Octuplo do
Buda, que conduz da periferia da existéncia terrena, do mundo da eterna
recorréncia, para o centro da liberagio (no OM)- O Nobre Caminho
Octuplo (drya astdngika mdrga) consiste nos seguintes passos:

1. compreensido perfeita (samyag drsti)
2. aspiragOes . (pensamentos) perfeitos (samyak samkalpa)
3. palavra perfeita (samyak vdk)
4. agdo perfeita (samyak karmdnta)
5. meio de vida perfeito (samyag djiva)
6. esforgo perfeito (samyag vydydma)
7. plena ateng@o perfeita (samyak smrti)
8. concentragio perfeita (samyak samddhi)

Estou empregando aqui a palavra “perfeito”, ndo nom sentido conclusivo,
estatico ou absoluto, mas no sentido da plenitude da agfio e da atitude men-
tal - (podemos chami-la de “unicamente da mente”), que pode ser estabele-
cida em cada fase da vida, em cada etapa do nosso desenvolvimento
espiritual. Isto é porque cada um dos oito passos do Caminho esti carac-
terizado pela palavra samyak (Pali: sammd; Tib.: yan-dag). Esta é uma
palavra cuja importincia foi consistentemente destacada, e que geralmente
tem sido substituida pelo adjetivo fraco e nebuloso de “correto”, que intro-
duz pa férmula um sentido de moralidade dogmatico, completamente estra-
nho ao pensamento Budista. Conceitos como “correto” e “errado” sempre
foi assunto de disputas, ¢ nfio nos conduzem a parte alguma. O que §é
“correto” para uma pessoa pode ser “errado” para uma outra. Porém,
samyak tem um significado muito mais profundo, forte e mais definido: ele
significa perfeigfio, totalidade, plenitude de uma acfio ou de um estado da
mente, em contraste com alguma coisa que é meia intengfio, incompleta, ou
unilateral. Um' Samyak-Sambuddha é um “perfeitamente, plenamente, com-
pletamente Iluminado” — ¢ nfio um “corretamente Iluminado™

z

Samyag drsti, por isso, significa mais do que comumente é chamado
de “corretos pontos de vista”, ou da aceitagdo com um certo conjunto de
idéias religiosas estabelecidas. O que significa uma atitude perfeitamente aber-
ta da mente e sem preconceitos, que nos torna capaz de ver as coisas como
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elas sio,1 ist0 € ndo apenas wm lado delas (e especialmente ndo somente
o nosso préprio!), porém vélas de rodos os lados: totalmente, completa-
mente, sem esquivas, sem preferéncias, a fim de chegar a um ponto de
vista perfeitamente equilibrado, que nos conduz & perfeita compreensido. Des-
ta forma, em vez de fechar nossos olhos ao que é desagradivel e doloroso,
nds encaramos o fato do sofrimento, e encarando-o, descobrimos suas cau-
sas, e finalmente, descobrindo que estas causas estio no nosso interior, nés
seremos capazes de sobrepujé-las. Assim, chegamos ao conhecimento do su-
premo objetivo da liberagdo ¢ do caminho que conduz a sua realizagfo. Em
outras palavras, samyag drsti é a experiéncia (nfo apenas o reconhecimento
ou a aceitagio intelectual) das Quatro Nobres Verdades do Buda (do so-
frimento, de suas causas, sobrepuji-las, ¢ do caminho que conduz a liber-
tagio). Somente desta atitude o pensamento perfeito pode se desenvolver e
dar origem & palavra, agio e meio de vida perfeitos, como também ao pleno
ou perfeito esforco (em que estd envolvida a totalidade da personalidade
humana), plena atengiio perfeita e perfeita concentracdio ou absorgio, que
conduzem i Plena Iluminagio (samyaek sambodhi).

II Parte (p. 53). A “triplice j6ia” (tri-ratna) é o simbolo de Ratna-
sambhava, que é visto no gesto de dar (ddna-mudrd). Ele é o doador das
Trés J6ias: “Buddha, Dharma, Sangha”, isto é, dele mesmo, seus ensina-
mentos, ¢ a comunidade dos que tenham realizado estes ensinamentos (néo
os que pertencem meramente 3 Ordem). A “triplice j6ia”, como vista no
titulo da péagina da II Parte, cresce de um I6tus, que forma sua base. No
dpice mediano da jéia estd a silaba-semente TRAM de Rarnasambhava. Na
base da jéia ficam as silabas MA e NL As chamas que emanam da joia
simbolizam a sabedoria.

III Parte (p. 93). O l6tus é o simbolo de Amitdbha, que estd repre-
sentado no gesto da meditagio (dhydna-mudrd). (A Figura 3 mostra Ami-
tdbha com as méos repousando no colo, uma sobre a outra com as palmas
voltadas para cima. Uma flor de I6tus totalmente aberty encontra-se na palma
da sua mao direita.) Sua silaba-semente é HRIH. Devido a isto, esta é vista
no centro do mandala de Amitdbha. Como senhor do mandala, Amitdbha
toma o lugar de Vairocana no centro do 1l6tus, enquanto OM de Vairocana
toma o lugar de Amirdbha na pétala ocidental (superior). Na pétala leste
(inferior) permanece HUM de Aksobhya, na pétala do sul (esquerda) TRAM
de Ratnasambhava, ¢ na pétala do norte (direita) AH, de Amoghasiddhi.
Em todos os mandalas Tibetanos as quatro diregdes do espaco sio represen-
tadas desta maneira:

)

1. Ver as coisas “como elas sio na verdadeira natureza” (yathdbhitam)
por conseguinte é a primeira e bésica sabedoria, é a “Sabedoria do Grande
Espelho” (como mencionada na p. 271).
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IV Parte (p.137). O simbolo de Aksobhya é o vajra (Tib.: rdo-rje),
sua silaba-semente é HUM, seu gesto é o de “tocar a terra” (bhumisparsa-
mudrd). O vajra é visto freqiientemente na sua m#o direita com a qual

ele estd tocando a terra, ou mantido verticalmente na sua mio esquerda,
que esti repousando no seu colo.

V Parte (p. 227). O 16tus de seis pétalas, que comporta em suas pé-
talas as seis silabas sagradas OM MA NI PA DME HUM e a silaba HRIH
no centro, é o simbolo de Avalokitesvara, que também é conhecido como
Padmapdni, “Portador do Létus”. Ele pertence & “Ordem do Létus” de Ami-
tdbha, O mantra de Avalokitesvara esti gravado desta forma em milhSes de
pedras mani por todo o Tibete.

Epilogo (p. 279). O duplo-vajra (visva-vajra) € o simbolo de Amogha-
siddhi, cuja silaba-semente AH aparece no centro do duplo-vajra. Amogha-
siddhi estd representado no gesto da intrepidez (abhaya-mudrd). A palma da

sua mao direita voltada para fora é algumas vezes adornada com os con-
tornos do visva-vajra, como se vé na Figura 7.

2

Métodos de Transliteracio ¢ de Pronuncia das Palavras
- Hindus e Tibetanas

O método de transliteragfio habitualmente utilizado para o Séinscrito e
P4li foi igualmente aplicado para a lingua Tibetana; subsegiientemente a es-
crita Tibetana, apesar da sua pronincia diferente, estd baseada no alfabeto
Hindu, que esti reproduzido aqui foneticamente e na sua estrutura sistemi-
tica, junto com as cinco consoantes exclusivamente Tibetanas.

h em Sinscrito representa o som mudo da expiracido, ¢ é denominado
visarga. Em Tibetano o sinal grifico que lhe corresponde nédo é pronunciado
¢ serve apenas como base para uma vogal ou como uma indicagio que o

som “a” inerente na consoante prévia é prolongado num “d” cheio (frams-
crito como ah).

m (somente em Sénscrito e P4li), denominado de anusvdra, nasaliza
a vogal precedente e é pronunciada como em Inglés “ng” em “long”, ou
como a ressoniincia depois do som do “m” (como por exemplo em OM).

n corresponde em Inglés “ng” (como acima). No Sanscrito e¢ P4l €
usado somente dentro da palavra, em Tibetano também como terminag8o.

Em todas as consoantes aspiradas o “h™ que segue a consoante ¢ pro-
nunciado de modo audivel. O th nunca serd pronunciado como “th” em
Inglés, porém como dois sons distintos, como “t” e “h” em “rat-hole”. De
modo similar: ph como em “sap-head”, dh como em “mad-house”, kh como
em “block-head”, jh como em “sledge-hammer”.

¢ corresponde ao “ch” em Inglés, como em “church”

ch para “ch-h” em “match-head”.

i corresponde ao “” em Inglés, como em “jar”; em portuguds, “jarro”.

n corresponde ao som inicial “new”, ou em Portugués ao *“nh”, como
em “amanhi”.
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VOGAIS

aiur (=ri)” sio curtas
“§ 10 e ai o au” sdo longas

“

CONSOANTES
A. As Cinco Classes
Surdas Sonoras Nasais
Aspiradas Aspiradas
Guturais k kh g ght n
' Palatais c ch ] jht it
‘ ! Somente
Cerebrais 12 th? a dm 0l em Pili e em
Séanscrito.
Dentais t th d an n '
Labiais P ph b bh! m
B. Consoantes fora das Cinco Classes
’ Somente em
ts tsh dz k4 z Tibetano.

vz
~

r v
s 8 h (h ")

. As consoantes cerebrais 1, th, d, dh, n requerem a lingna colocada de
encontro ao céu da boca, enquanto no caso das dentais (t, th, d, dh, n) a
lingua toca os dentes.

s representa uma palatal aguda como um “sh” pronunciado vigorosa-
mente.

s é um “sh” cerebral brando, enquanto 0 s corresponde a um “s” agudo
ou “ss”, como em “cross”.

As vogais correspondem mais ou menos a promiincia Ttaliana, apesar
que o a curto soa um pouco menos aberto, e no Sénscrito e Pali a diferenga
entre as vogais curtas e longas é de maior importincia, desde que ela pode
mudar completamente 0 sentido da palavra. Por isso é censurivel excluir as”
necessarias marcas diacriticas nas citagdes destas linguas, como o seria em
citacBes de trechos ou palavras francesas sem acentos. A desculpa freqtien-
temente repetida que os eruditos conhecem a correta ortografia de qualquer

modo, ¢ que para o leigo isto ndo importa, é um insulto para a inteligéncia
do leitor.
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Nas linguas Hindus o acento da palavra geralmente situa-se na vogal
longa (por exemplo: A’nanda, tathd’gata, asmind'na, nikd'’ya). Nas pala-
vras polissilabas e de vogais curtas, a antependltima sflaba leva o acento
(por exemplo: mdndala, ddssanam). Se a ultima porém f(nica sflaba de uma
palavra contém uma vogal longa ou uma curta seguida de consoante dupla,
entdo esta vogal toma o acento (Mahdyd'na, svardpa, visdrga). Nas pala-
vras de trés silabas, em que a primeira e a terceira silabas contém vogais
longas, acentua-se a primeira silaba (védand, sinyatd). Se duas ou viérias
palavras foram combinadas, cada palavra guarda seu acento original (Rdtna-
sdmbhava, Andnga-vdjra, bodhi-sdttva), Nas palavras dissilabas de vogais
curtas acentua-se a primeira silada (vdjra, dhdrma, mdntra, em contraste com
vidyd', mudrd’).

PECULIARIDADES DA PRONUNCIA TIBETANA

‘As letras ts, tsh, dz, z, z, que se encontram somente nas palavras Ti-
betanas, so pronunciadas da seguinte maneira:

ts comp em “heights”

tsh = ts 4+ h, como em “knights-hall”
z como em Portugués “i’ em “jovem”
z como em Portugués “zero”

A principal dificuldade da pronincia Tibetana é devido ao fato de a
ortografia Tibetana, que esgija fixada h4 mais de mil anos atrés, diferir in-
teiramente da prpnincia moderna, ¢ a mais recente de novo é diferente em
cada regifio do Tibete. O Tibete Ocidental ¢ Khams (no leste) estio mais
préximos da pronincia original, enquanto a do Tibete Central, especialmente
de Lhasa (que é considerada de mais cultura), esti muito afastada da sua
origem. As alusOes seguintes, em que somente as modificagdes mais impor-
tantes da pronincia moderna podem ser mencionadas, podem dar ao lei-
tor uma idéia aproximada da linguagem viva, que nada tem da linguagem
torcida evidentemente deselegante da transcrigio escrita.

1. Consoantes Iniciais Mudas

- Nas palavras que comegam com um grupo de duas ou trés consoantes,
as consoantes iniciais seguintes sio mudas:

g, d, b, m, h como também: r, I, s (estas trés sdo mudas como prefixos,
como também entre duas consoantes).

Exemplos:

gsan — “sang” (“a” como em Portugués) (segredo)

dgu = “gu” (“u” como em Portugués) (nove)

bla-ma — Lama (Superior, instrutor espiritual, etc.)

mchod-rten = “chérten” (“6” como em Alemido “Korper” ou em Inglés
“early”) (Stdpa)
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hkhor-lo = *“khorlo” (roda)

rlun — “lung” (vento)

sgom = “gom” (meditacdo)

brda = “da” (sinal)

brlin-ba = “ling-wa” (certo, seguro)

bstan-pa = “timpa” (como “¢” do verbo ser em Portugués) (doutrina)

Excegio:
tha (deus), em que o h pronunciado depois do ! é audivel

2. Consoantes Modificadas

y depois de p, ph, b, m modifica a promiincia destas consoantes da se-
guinte maneira:

Py ::”C (“chn) phy = ch (“Ch + h”)
by =j my = i (“ny”)
Exemplos:
spvan = “cha” (olho), como em spyan-ras-gzigs — “chi-ri-zee”; Sinsc.:
Avalokitesvara '

phyag = “chag” (m&0), como em phyag-rgya (“chag-gya”); Sinsc.: mudrd
(gesto)

byan-chub (iluminagBo), como em byan-chub-sems, Sinsc.: bodhicitta
(consciéncia i'uminada) e byan-chub-sems-dpah = “jang-chup-sempa”; Sénsc.:
Bodhisattva (um ser repleto da consciéncia de iluminagdo)

gv é algumas vezes (em certos casos) pronunciado como “ja”, como por
exemplo em bstan-hgyur = Tanjur (“Tinjoor”), o ensivamento (bstan) tra-
duzido (hgyur); ou em bkah-hgyur = Kanjur (“Kénjoor”), a palavra tradu-
zida (do Buda). _

dmyal-bi = “nyalwa” (inferno); mya-nan = “nya-ngan” (sofrimento).

r depois de &, kh, g, d, p, ph, b converte estas consoantes em cerebrais:
krepr =1

khr € phr = th
gr, dr, br = d

Exemplos: i
byra-sis (béngho; Sansc.: mangalam) — “tashi” (como em “Tashi-Lama”)
sprul-sku = “tu(1)kn” (corpo da transformagfio; Sinsc.: nimdna-kdya)
khro-ba = “tho-wa™ (terrifico; Sansc.: bhairava)
hphran = “thrang” (caminho estreito sobre um precipicio)
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grub-pa = “duppa” (estado de realizagio, logramento), como em

grub-thob = “dup-thob” (um santo; Sinsc.: siddha)
dril-bu = “di(1)bu (sino do ritual; Sinsc.: ghanta)
brag = “dag” ou “da” (rochedo).

3. Consoantes Finais e Vogais Modificadas

d, l, s quando consoantes finais s30 mudas, porém elas modificam a vogal
precedente (com excegdo do “I” e do “e”). Deste modo, a é transformado
em um “e” aberto ou “4”, v num “U” e o num “8”. As trés vogais modifi-
cadas “8, il, 6” sdo pronunciadas como o correspondente “umlaut” em Alem3o.

n como consoante final tem o mesmo efeito sobre a vogal precedente,
porém é pronunciada claramente.

Exemplos:
rgyud = “gyii® (Tantra)
vod = “y&” (é)
hod = “6” (luz); como em hod-dpag-med, “Opamé” (Shnsc.: Amitdbha)
skad = “ki” (linguagem)
bod = “pd” (Tibete)
sgrol-ma = “Dd(1)ma”
dnul = “ngii” (prata)

ras = “rid” (algoddo)
lus = “li” (corpo)
chos = “chd” (Sénsc.: dharma)

ses-rab = “shé-rab” (sabedoria; Sinsc.: prajiid)
sans-rgyas = “sangyi” (Buda)

gdan = “den” (assento, trono)

bdun = “diin” (sete)

dpon-po = “pdmpo” (oficial, mestre)

slop-dpon = “lobén> (instrutor; Sansc.: dcdrya).

g como consoante final é apenas audivel e abrevia a vogal precedente.
Se, contudo, a segunda silaba da mesma palavra comega com uma consoante,
o g final da primeira silaba é pronunciado claramente ¢ ndo tem influéncia
sobre a vogal precedente.

Na lingua Tibetana o acento esti geralmente sobre a primeira silaba da
palavra (isto é, na raiz).

Estas regras podem apenas dar uma idéia geral da promincia do Ti-
betano “elevado”. Os nomes Tibetanos comumente mais conhecidos, titulos
de livros. etc., mencionados nesta obra, foram traduzidos de acordo com a
pronidncia geralmente aceita (por exemplo: Milarepa, Bardo Thédol, Kargyiitpa,
Khadoma, etc.) e sua transcrigdo ortogrifica foi somente acrescentada na sua
primeira mengdo. Todos os termos técnicos relacionados com a doutrina Bu-

dista ou aos sistemas Yoga Indianos foram traduzidos para o Simscrito (sem
indicaciio sob outros aspectos).
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