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Prefacio de
Thupten Jinpat

Este livro, baseado em uma série de importantes ensinamentos

budistas que Sua Santidade o Dalai Lama proferiu em Toronto em 2004,
apresenta uma ampla explanacao dos preceitos fundamentais do budismo
Mahayana, tal como sdo entendidos na tradigdo tibetana. O conteudo desta
obra esta dividido em duas grandes secOes: a primeira apresenta 0 caminho
budista para a iluminacdo, com base em uma explanacdo dos trés capitulos-
chave das Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio
(Mulamadhyamakakarika), de Nagarjuna, professor indiano do século II; a
segunda apresenta a maneira de se colocar em pratica o entendimento dos
elementos-chave do caminho budista. Essa segunda secdo apoia-se nos Trés
aspectos principais do Caminho, uma licida obra em versos originalmente
escrita como carta de instrucao de Jé Tsongkhapa (1357-1419) a um aluno de
uma terra distante. Esses dois importantes textos classicos estao separados
por quase um milénio e meio; todavia, complementam-se perfeitamente. O
fato de ambos falarem de modo tdo penetrante até mesmo a um aspirante
espiritual no comeco deste terceiro milénio demonstra a universalidade e
atemporalidade das percepcOes que incorporam.

Como em numerosas ocasioes no passado, tive a honra de ser o
tradutor do Dalai Lama quando esses ensinamentos foram proferidos. Desde
o primeiro dia, reparei em algo singular nessa série especifica de preceitos.

De maneira distinta de muitas outras ocasioes, Sua Santidade avancou pelos



textos em um estilo particularmente sistematico. Ele fez isso em parte para
comprovar sua declaracdo muitas vezes repetida de que o budismo tibetano é
uma continuacao direta da linhagem escolastica do Mosteiro de Nalanda, da
tradicdo budista indiana. Antes de o budismo desaparecer da India central,
Nalanda foi o mais importante mosteiro budista da regiao, florescendo desde
o comeco da Era Crista até o final do século XII. O Dalai Lama deu inicio a
sua apresentacdo em Toronto citando um texto que ele mesmo compds em
honra dos mestres supremos de Nalanda, cujas doutrinas jazem no coracao
da tradicao budista tibetana (a integra do texto é apresentada no apéndice 2

deste livro):

Hoje, numa época em que a ciéncia e a tecnologia chegaram a um estagio
avancadissimo, estamos incessantemente preocupados com assuntos mundanos. Em
tempos assim, é crucial que aqueles que seguem o Buda adquiram fé em seu
ensinamento com base na compreensido genuina. E com uma mente objetiva dotada de
ceticismo curioso que devemos nos engajar na andlise cuidadosa e buscar os motivos
[por trds de nossas crencas]. Entdo, tendo percebido os motivos, geramos uma fé

acompanhada de sabedoria.

Um aspecto central daquilo que o Dalai Lama chama de “tradicao de
Nalanda” é a énfase na abordagem do Buddhadharma ndo apenas por meio
de fé e devocdo, mas também de indagacdo critica. Essa abordagem,
conhecida como o “caminho da pessoa inteligente”, é ressaltada nas obras de
varios mestres de Nalanda. A fé no Buda e em seu ensinamento (o Dharma)
assim gerada € inabalavel e do tipo mais elevado. Entdao, como procedemos

para desenvolver essa fé persistente? O Dalai Lama escreveu:

Pelo entendimento das duas verdades, a natureza da base,

vou averiguar como, através das quatro verdades nobres, entramos e saimos do
samsara;

Consolidarei a fé nas Trés Joias, nascida do conhecimento.

Possa eu ser abencoado de modo que a raiz do caminho da

liberacdo seja firmemente estabelecida em mim.



Em certo sentido, esse trecho do Louvor a dezessete mestres de
Nalanda, do Dalai Lama, fornece a estrutura da primeira parte deste livro,
ou seja, a explicacao dos elementos-chave do caminho budista a partir de um
comentario sobre as Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio, de
Nagarjuna. Primeiro, o Dalai Lama comenta o 26 ° capitulo das Estrofes, no
qual Nagarjuna trata dos doze elos da originacdo dependente e apresenta em
detalhes a compreensao budista dos processos causais que nos prendem ao
ciclo da existéncia. Na raiz desse ciclo dos doze elos esta a ignorancia
fundamental, que se agarra a realidade inerente ao nosso proprio eu e ao
mundo a nossa volta.

Segue-se uma reflexao sobre o capitulo 18, que aborda a interpretacao
de Nagarjuna a respeito do ensinamento do Buda sobre o “nao eu”
(anatman), a auséncia de eu ndo apenas da pessoa mas também de seus
cinco componentes psicofisicos. E esse capitulo que apresenta a doutrina da
vacuidade, que, de acordo com Nagarjuna, constitui 0 modo absoluto de ser
de todas as coisas. A vacuidade, para usar as palavras do proprio
Nagarjuna, é tathata (“talidade”), paramartha (“a verdade absoluta®) e
dharmata (“a propria realidade”).

Por fim, em seu comentario sobre o capitulo 24 de Nagarjuna, o Dalai
Lama explica por que o ensinamento desse mestre sobre a vacuidade nao é
uma forma de niilismo, mas, de fato, consiste no entendimento da realidade
que nos permite avalia-la em seu aspecto convencional. Apenas essa nocao
de vacuidade torna as operacoes de causa e efeito sustentdveis. Sua
Santidade esclarece de que forma o sistema de Nagarjuna entrelaca, de modo
inseparavel, vacuidade (verdade absoluta) e originacao dependente (verdade
relativa).

Mesclando exposicdao lucida e analise penetrante, e incorporando

insights de comentaristas abalizados como Aryadeva (c. século II),



Chandrakirti (século VII) e Tsongkhapa (que escreveu no comec¢o do século
XV), o Dalai Lama permite que os versos do texto de Nagarjuna revelem sua
profunda percepcdo da natureza da existéncia. Do inicio ao fim, o Dalai
Lama jamais desconsidera que, em ultima analise, os ensinamentos sobre
vacuidade devem estar relacionados a nossa existéncia pessoal e gerar
maior entendimento sobre o mundo ao nosso redor. Conforme coloca
Nagarjuna, o propésito da licdo sobre a vacuidade é propiciar a fixacao na
existéncia inerente tanto do proprio eu quanto de todos os fendémenos, de
modo que obtenhamos liberdade genuina.

A segunda parte deste livro apresenta os métodos para se pOr em
pratica o entendimento do caminho budista. Nessa secdo, Sua Santidade
oferece uma linda explanacdo dos tdo conhecidos Trés aspectos principais
do Caminho, de Tsongkhapa, a saber: a renincia verdadeira, a mente
altruista do despertar e a visao correta da vacuidade. Uma vez cultivada uma
compreensdo confiavel sobre o caminho budista pautado na reflexao critica
dos ensinamentos sobre a vacuidade, as quatro verdades nobres e os doze
elos da originacdao dependente, pode-se entdo usar a segunda secao do livro

como um manual para meditacdo diaria.

Ao editar a transcricao para elaborar este livro, gostei muito de me
deparar mais uma vez com essa série singular de ensinamentos. Muitas
pessoas ajudaram a tornar esta obra possivel. Em primeiro lugar, sou
profundamente grato a Sua Santidade por ser sempre uma fonte de sabedoria
e compaixdo budistas. Agradeco a Associacdo Canadense Tibetana de
Ontario, em especial a seu presidente, Norbu Tsering, por organizar a
iniciacdo de Kalachakra de 2004, ocasido em que foram proferidas as licoes
de Sua Santidade apresentadas neste livro. Também sou grato a Lyna de Julio
e Linda Merle pela ajuda na transcri¢ao de trechos dos ensinamentos; e ao

Veneravel Lhakdor e a sua equipe de Dharamsala, dos Arquivos Centrais de



Sua Santidade o Dalai Lama, por me fornecerem uma coOpia em lingua
tibetana do discurso de Sua Santidade, texto que se mostrou enormemente
util na revisdao e edicdo de minha prépria traducdo oral para o inglés.
Finalmente, agradeco ao meu editor na Wisdom Publications, David
Kittelstrom, por seu inestimavel auxilio em tornar a linguagem deste livro
clara e legivel. Possam os nossos esforcos contribuir para fazer da
sabedoria do grande mestre budista Nagarjuna, por meio das palavras
inspiradoras de Sua Santidade o Dalai Lama, uma fonte de insight e

inspiracdo para muitos seguidores do caminho do despertar.

Thupten Jinpa
Montreal, 2009

1 Thupten Jinpa traduziu o original para o inglés. Esta edi¢do foi baseada em sua tradugao.



Prologo

O poder da compaixao

Hé muitos séculos, os humanos perceberam a importancia de se

utilizar o intelecto. Disso desenvolveu-se a escrita e, por fim, a educacao
formal. Hoje em dia, € cliché dizer que a educacdo é vital, mas é importante
nos lembramos de seu propésito maior. Afinal de contas, o que ha de bom
em acumular conhecimento se isso ndo leva a uma vida mais feliz?

Todos nos deparamos com pessoas que receberam uma educacao
excelente e, contudo, ndo sdao muito felizes. A educagao pode ter-lhes trazido
maior poder de pensamento critico e maiores expectativas, mas elas tém
dificuldade em efetivar todas essas expectativas, o que as leva a ansiedade e
a frustracdo. E claro que a educacdo por si s6 ndo garante uma vida mais
feliz. Penso na educagdo como um instrumento, algo que podemos usar para
fins construtivos ou destrutivos.

Pode-se pensar que a meta da educacdo é simplesmente ampliar a
capacidade de alguém incrementar suas riquezas, posses ou poder. Mas,
assim como o mero conhecimento em si e por si s6 nao é suficiente para nos
fazer felizes, as coisas materiais ou o poder, se avulsos, também ndo podem
sobrepujar a preocupacao e a frustracao. Deve haver algum outro fator em
nossa mente que crie as bases para uma vida feliz, algo que nos permita lidar
de forma efetiva com as dificuldades da vida.



Eu geralmente me descrevo como um simples monge budista, e minha
educacdo formal ndo foi 14 muito extensa. Sei alguma coisa sobre filosofia e
textos budistas, mas fui um aluno bastante preguicoso durante meus primeiros
anos de estudo, de modo que meu conhecimento, mesmo nesse campo, €é
limitado. E ainda por cima ndo aprendi quase nada de assuntos como
matematica, histéria mundial ou geografia. Além disso, levei uma vida
bastante boa quando jovem. Os Dalai Lamas ndo eram milionarios, mas
minha vida era confortdvel. Porém, quando os chineses invadiram minha
terra natal e tive que fugir de 14, eu possuia apenas alguns conhecimentos
limitados dos ensinamentos budistas e pouca experiéncia em lidar com
problemas. De repente, um grande fardo e responsabilidade foram jogados
sobre mim, e o pouco treinamento que eu recebera foi colocado a prova.
Durante aqueles anos, minha amiga mais confiavel era minha compaixao
interior.

A compaixdo traz forca para dentro de nés, e também traz verdade.
Com a verdade, ndo se tem nada a esconder e ndao se depende das opiniOes
dos outros. Isso traz autoconfianca, com a qual podemos lidar com qualquer
problema sem perder a esperanca ou a determinacdo. Baseado em minhas
experiéncias, posso dizer que, quando a vida fica dificil e somos
confrontados por uma hoste de problemas, se mantivermos a determinacao e
seguirmos em nossos esforcos, os obstaculos ou problemas tornam-se
realmente muito proveitosos, pois ampliam e aprofundam nossa experiéncia.
Assim, penso que a compaixao € a coisa mais preciosa que ha.

O que é a compaixdo? Ela envolve um sentimento de proximidade com
0s outros, um respeito e uma afeicio que ndo se baseiam na atitude das
outras pessoas em relacao a nos. Temos a tendéncia de sentir afeicao por
quem nos é importante. Esse tipo de sentimento de proximidade nao se

estende a nossos inimigos — aqueles que pensam mal de nés. A compaixao



genuina, por outro lado, vé que os outros, assim como nés, desejam uma vida
feliz e bem-sucedida e ndao querem sofrer. Esse tipo de sentimento e
preocupacao pode ser estendido igualmente a amigos e inimigos,
independentemente dos sentimentos que nutrem por nos. Isso é compaixao
genuina.

O amor comum € tendencioso e misturado ao apego. Como outras
emocoes aflitivas, o apego se baseia ndo s6 na realidade, mas na projecao
mental. Ele exagera a realidade. De fato, pode haver algo de bom ali, mas o
apego vé aquilo como 100% bom ou bonito. A compaixao chega bem mais
perto da realidade. H4 uma enorme diferenca.

A grande questao € se podemos cultivar essa compaixao. Pautado em
minha prépria experiéncia, a resposta é sim. E possivel porque todos nés
possuimos a semente da compaixdo como a propria natureza de nossa
existencia humana. Ademais, nossa propria sobrevivéncia como seres
humanos, em especial nos primeiros anos de vida, depende pesadamente da
afeicdo e da compaixdo dos outros. Sobrevivemos até agora apenas porque,
no comeco de nossa vida, nossa mae — ou outra pessoa, claro — cuidou de
nos. Se ela tivesse sido negligente, mesmo que por um ou dois dias, teriamos
morrido. Como seres humanos, usando nossa inteligéncia, podemos estender
esse senso de cuidado por toda a nossa vida.

Hoje em dia, a necessidade de cultivar e intensificar sistematicamente
essa capacidade natural é mais urgente do que nunca. Nos tempos atuais, em
virtude da populacdo, da tecnologia e da economia modernas, o mundo se
mostra profundamente interconectado e esta ficando muito menor. A despeito
de diferencas politicas, ideologicas e, em alguns casos, religiosas, as
pessoas ao redor do mundo tém que trabalhar e viver juntas. A realidade é

essa. Assim, o papel da compaixdo em nivel internacional € vital.



Todos os dias os meios de comunicacdo trazem noticias sobre
derramamento de sangue e terrorismo. Esses eventos nao acontecem sem
causas ou condi¢coes. Penso que alguns dos fatos que enfrentamos hoje tém
raizes em acoes negligentes nos séculos XVIII, XIX e XX. E, infelizmente,
ha quem tente de maneira proposital aticar os impulsos vingativos das
pessoas para obter ganho politico. Qual é a melhor forma de encarar a
violéncia? Eu argumentaria que nao € por meio de mais violéncia e
derramamento de sangue. Problemas enraizados na violéncia ndo podem ser
resolvidos por meio dela mesma.

Por que é assim? Primeiro, porque a violéncia é imprevisivel por
natureza. Vocé pode comecar com uma certa meta de violéncia “limitada”,
mas entdo ela sai de controle. Segundo, a violéncia fere os outros e,
portanto, gera mais 0dio na mente das pessoas. Isso por sua vez cria as
sementes para problemas futuros. A guerra é como um escoadouro
justificado para a violéncia. Nos tempos antigos, quando os paises eram
menos dependentes uns dos outros, a destruicdo de um inimigo podia ser
interpretada como vitéria de alguém. Mas, hoje em dia, devido a profunda
interconexdo das nacoes, a guerra é ineficaz. A destruicido de seu inimigo
acaba destruindo apenas vocé mesmo.

Portanto, quando deparamos com conflitos ou interesses opostos, a
melhor forma — de fato a tinica forma efetiva — de resolver é por meio do
dialogo. Vocé deve respeitar os interesses e desejos alheios, e fazer
concessOes mutuas, porque, se negligenciar a vontade dos outros, no fim
voce vai sofrer. E preciso considerar as intencdes das pessoas.

Com frequéncia digo as plateias que o século XX foi marcado pela
violéncia, e, tendo experimentado essa situacdo, hoje sabemos que a
violéncia ndo consegue resolver problemas. A tnica forma de resolvé-los é

com resolucdo pacifica. O século XXI, portanto, deveria ser o século do



didlogo. Para isso, precisamos de determinacdo, paciéncia e uma
perspectiva mais ampla. Mais uma vez, a compaixdao tem um papel
importante nisso. Primeiro, como mencionei, ela nos traz autoconfianca.
Também nos traz um profundo reconhecimento dos direitos dos outros. E ela
ainda nos proporciona uma mente calma, com a qual podemos ver a
realidade com mais clareza. Quando nossa mente esta dominada por
emocoes aflitivas, ndo conseguimos ver a realidade e tomamos decisOes
ruins. A compaixao nos propicia uma visao mais holistica.

Eu respeito os lideres politicos mundiais, mas as vezes acho que
deveriam ter mais compaixao. Se ao menos um desses lideres politicos fosse
mais compassivo, milhdes de pessoas inocentes teriam mais paz. Ha muitos
anos, em um evento oficial na India, conheci um politico do estado indiano
de Bengala Oriental. A conferéncia incluia uma discussdao sobre ética e
espiritualidade, e ele disse: “Como politico, ndo sei muito a respeito dessas
coisas”. FEle provavelmente estava apenas sendo modesto, mas eu o
repreendi de forma gentil. Politicos precisam de mais ética, mais
espiritualidade, eu comentei. Se um praticante religioso, em uma regidao
remota, faz algo nocivo, provavelmente isso nao tem muito efeito global.
Mas é muito perigoso quando lideres e politicos ndo sao cuidadosos nem
Ccompassivos.

Nao creio que a compaixao seja um tema religioso. Algumas pessoas
pensam que compaixdo e perddo se encontram nos dominios da religido, e
quem tem uma visdo negativa sobre religido pode tornar-se negativo também
a respeito dessas coisas. Isso é um erro. Adotar ou ndo uma religido cabe ao
individuo, mas, enquanto a humanidade habitar o universo, esses valores
profundos serdo cruciais e ndo poderao ser negligenciados. Todo mundo esta
fazendo todo tipo de esforco em busca de prosperidade material. Tudo bem,

mas, se nesse interim negligenciarmos nosso mundo interior e nossos valores



internos, nao seremos felizes. Devemos combinar progresso material com o
desenvolvimento de valores humanos internos. Precisamos desenvolver
respeito, amor e senso de compaixao a fim de ter vidas mais felizes, familias
mais felizes, comunidades mais felizes e, finalmente, um mundo mais feliz.
Precisamos dessas qualidades interiores. Essa deveria ser a meta ultima da

educacado hoje em dia.

Sobre este livro

Nao acredito que a religido seja necessaria para se desenvolver ética e
bom coracado. Entretanto, ao longo do tempo, as principais religides do
mundo tém desenvolvido muitas ferramentas valiosas para o cultivo dessas
virtudes humanas universais. O budismo nao € tinico no que se refere a isso,
mas € a visao com que estou mais familiarizado, e também acredito que a
tradicdo budista contenha elementos singulares, em particular seus
ensinamentos sobre auséncia de eu, ou vacuidade, e sobre a natureza da
mente. Assim, parte do meu objetivo neste livro é oferecer um bom
entendimento sobre a estrutura geral do budismo.

Apresentarei primeiro uma introducao ao Buddhadharma, e, para fazer
isso, selecionei trés capitulos das Estrofes fundamentais sobre o Caminho
do Meio, de Nagarjuna, uma obra filoséfica indiana classica que ao todo
contém 27 capitulos. A medida que for explicando a estrutura basica do
caminho budista, relacionarei minhas consideracOoes acerca de trechos
especificos desses trés capitulos. A introdugdo é seguida de uma explanacao
sobre como colocar esses ensinamentos em pratica, com base em uma breve
obra de Jé Tsongkhapa em versos, Trés aspectos principais do Caminho.
Tsongkhapa é o fundador da tradicao Geluk do budismo tibetano.

Ao ensinar ou ouvir o Buddhadharma, aqueles que se consideram

praticantes budistas precisam fazé-lo com motivacao pura. O professor deve



se assegurar de que ndao ensina movido por um desejo de respeito, fama ou
gratificacdo financeira; deve ser motivado essencialmente pelo desejo de
bem-estar de todos os seres sencientes. A motivacao do ouvinte também nao
deve ser contaminada por aspiracoes de alcancar a grandeza de um erudito,
alta reputacdo ou gratificacdo financeira; ele deve, isso sim, ouvir os
ensinamentos com o desejo de voltar a mente para o Dharma, de pratica-lo
de forma bem-sucedida, e de fazer dessa pratica uma causa para atingir a
liberacao e a condicdo onisciente do estado de buda.

Como asseguramos a pureza de nossa motivacdo ao dar ou ouvir um
ensinamento? Uma maneira é recitar preces especiais de aspiracdo antes de
comecarmos. Agora, para que um preceito seja budista de verdade, deve
firmar-se na pratica da busca de reftigio nas Trés Joias — o Buda, o Dharma
e a comunidade de praticantes verdadeiros. Para que um ensinamento faca
parte da tradicdo Mahayana — o caminho do bodhisattva —, deve estar
baseado na geracao de bodhichitta, a mente altruista do despertar, que se
empenha na iluminacdo com o objetivo de beneficiar os outros. Para
comecar, entao, recordamos essas duas praticas de buscar reftigio e gerar a
mente altruista do despertar, recitando a seguinte estrofe ou refletindo sobre

ela:

No Buda, no Dharma e na assembleia excelente,

Busco reftigio até estar iluminado.

Pelo empenho nas préticas de generosidade e de outras perfeigdes,
possa eu alcangar o estado de buda para o beneficio de todos os

seres.

Quando concedo sessdes de introducdao ao Buddhadharma, os nao
budistas sdo sempre bem-vindos caso procurem algo benéfico. Se vocé
verificar que algumas de minhas explicagOes sdo Uteis, incorpore-as em sua

vida cotidiana; aquelas que ndo sdo tdo uteis vocé pode simplesmente



descartar. Entretanto, em meus esclarecimentos sobre a filosofia budista
naturalmente emergirdo muitos pontos de diferenca, uma vez que estou
apresentando um texto budista que adota, € evidente, a visao budista. Quando
isso ocorrer, por favor ndo pense que estou de algum modo depreciando sua
tradigao.

Claro que os grandes eruditos budistas da universidade monastica de
Nalanda, na India, historicamente mantiveram amplos debates entre si.
Proponentes da escola Mente Apenas (Chittamatra), por exemplo,
criticavam a posicao do Caminho do Meio (Madhyamaka) enquadrando-a
no extremo do niilismo, enquanto proponentes da escola do Caminho do
Meio criticavam a posicdao da Mente Apenas situando-a no extremo do
absolutismo. Portanto, a respeito disso eu compartilho do sentimento do
mestre tibetano do século XVIII Changkya Rinpoche (1717-1786), que

escreveu.

Nao é que eu nao respeite vocé,

Por favor, perdoe-me se o ofendi.?

O budismo que floresceu no Tibete é uma tradicdo abrangente: contém
todos os elementos essenciais de todos os ensinamentos das tradicoes
Mahayana e do Veiculo Menor, e inclui ainda os preceitos tantricos do
Vajrayana. Do ponto de vista das linguagens de origem, a tradicdo tibetana
engloba muitos dos textos-chave da vertente em idioma pali, mas baseia-se
primariamente na versao sanscrita indiana. Em relacao a origem de suas
linhagens, a tradicdo tem uma divida de gratiddo perante os grandes mestres
de Nalanda, a instituicdo monastica que floresceu no norte da India durante o
primeiro milénio. Os textos-chave estudados nos colégios monasticos
tibetanos, por exemplo, foram todos compostos pelos grandes pensadores e
peritos de Nalanda. Na verdade, compus uma prece, Louvor a dezessete

mestres de Nalanda, para reconhecer a origem de nossa tradicao e a divida



que nos, budistas tibetanos, temos para com suas obras escritas. O texto

integral dessa oracdo aparece no final deste livro. No colofao, eu escrevi:

Hoje, numa época em que a ciéncia e a tecnologia chegaram a um estagio
avancadissimo, estamos incessamente preocupados com assuntos mundanos. Em
tempos assim, é crucial que aqueles que seguem o Buda adquiram fé em seu
ensinamento com base na compreensdao genuina.

E movido por essa conviccio de que os antigos ensinamentos do budismo sdo tdo
relevantes e valiosos quanto sempre foram que apresento esta introducdo a tradicdo

tibetana.

2 “Recognizing My Mother” [Reconhecendo minha mae], de Chankya Rolpai Dorje, em Songs of
Spiritual Experience [CangOes da experiéncia espiritual], traduzido para o inglés por Thupten Jinpa e
Jas Elsner (Boston: Shambhala, 2000), p. 112.



Parte |

UMA INVESTIGACAO DAS
ESTROFES FUNDAMENTAIS SOBRE
O CAMINHO DO MEIO, DE NAGARJUNA



1.
Abordando o profundo

Hoje em dia, neste século XXI, a humanidade atingiu um estagio
altamente avancado de desenvolvimento material e de conhecimento em
varios campos, e continuamos a progredir nessas areas. Entretanto, as
demandas sobre nossa atencdo sao infindaveis e, em um ambiente assim, é
vital para os budistas adquirir confianca genuina no Buddhadharma,
fundamentada no entendimento e na razao.

Como procedemos para obter uma fé pautada no entendimento?

Conforme escrevi no colofao do Louvor a dezessete mestres de Nalanda,

E com uma mente objetiva dotada de ceticismo curioso que devemos nos engajar na
analise cuidadosa e buscar os motivos. Entdo, tendo percebido os motivos, geramos uma

fé acompanhada de sabedoria.

Pois bem, sempre que nos engajamos em uma analise, tal como sobre a
natureza da mente ou da realidade, se ja iniciarmos convencidos de que
“deve ser assim e assim”, entdo, devido a nossas predisposicoes, seremos
incapazes de ver a verdade efetiva e, em vez disso, enxergaremos apenas a
nossa projecdo ingénua. E essencial, portanto, que a mente investigadora se
esforce para ser objetiva, e ndo manobrada por preconceitos. Precisamos de
uma curiosidade cética, que faca nossa mente movimentar-se entre as
possibilidades, indagando de maneira genuina se a coisa é daquele jeito ou
de algum outro. Precisamos dar inicio a nossa analise de modo tdo objetivo

quanto possivel.



Entretanto, se mantemos uma postura objetiva, ndo abalada por
predisposicoes, mas ndao temos gosto ou interesse pela analise, isso também
é incorreto. Devemos cultivar uma mente curiosa, atraida por todas as
hipdteses; quando agimos assim, o desejo de investigar em profundidade
surge naturalmente. Sem essa mente atenta a todas as possibilidades,
abandonamos a investigacdo e simplesmente dizemos em tom sumario: “Nao
sei”. Essa atitude ndo traz beneficio real porque ndo estamos abertos a novos
insights.

Portanto, um ceticismo curioso é extremamente importante, pois, onde
existe esse ceticismo, ha lugar também para a indagacdo constante. Um dos
motivos para os progressos da ciéncia € porque ela indaga e executa
experimentos de modo persistente, baseada em uma objetividade genuina
“Por que isso € assim?”, com uma mente curiosa que € atraida para todos 0s
tipos de alternativa. Dessa maneira, a verdade torna-se cada vez mais clara,
permitindo que os fatos sejam entendidos de forma correta.

“Analise cuidadosa” indica que uma investigacdo tosca ou incompleta
ndo é adequada. Por exemplo, no método de andlise apresentado em textos
budistas de légica e epistemologia, ndo é apropriado confiar em uma prova
que se baseia apenas na observacao parcial de um fato, no exame adicional
do fato em uma categoria similar, ou na mera desconsidercao do fato em
qualquer categoria diferente. Basear a conclusdo em elementos parciais é
inadequado. Os textos budistas de légica e epistemologia enfatizam a
necessidade de se provar a verdade de uma assercao pautando-se em
argumentacao solida, enraizada na observacdo direta. Com uma analise
cuidadosa, nossas conclusoes sao mais estaveis e solidas.

A medida que conhecemos e entendemos melhor a argumentacdo
apresentada em um texto, ela deve ser relacionada a nossas experiéncias

pessoais. Por fim, a prova definitiva é uma experiéncia direta valida.



Os textos budistas falam de quatro tipos de qualidade de inteligéncia:
grande inteligéncia, inteligéncia veloz, inteligéncia clara e inteligéncia
penetrante. Porque devemos analisar o tema com cuidado, precisamos de
grande inteligéncia; como nao podemos concluir de modo ingénuo que
alguma coisa é daquele jeito, a ndo ser com base em uma analise meticulosa,
precisamos de uma inteligéncia clara; como precisamos ter condicoes de
“pensar por nos mesmos”, necessitamos de uma inteligéncia veloz; e, por
querermos buscar as plenas implicacoes de uma linha de indagacao,
precisamos de inteligéncia penetrante.

Analisando dessa maneira e esquadrinhando quais consequéncias e que
significado podemos tirar de nosso entendimento, veremos os resultados.
Devemos primeiro organizar de forma sistematica as linhas de argumentacao
apresentadas nos textos e entdo correlaciona-las com nossa experiéncia
pessoal, de modo que a argumentacdo seja apoiada por observacao direta e
evidéncia empirica. Quando, tendo por base a relacao entre essas linhas de
argumentacao com nossa experiéncia pessoal, sentimos: “Sim, elas sdo
verdadeiramente uteis”, ou: “Isso é verdadeiramente maravilhoso”, obtemos
um resoluto senso de convic¢ao no Buddhadharma. Tal confianca é chamada

de fé fundamentada em entendimento genuino.

Sequéncia de analise

Quanto a sequéncia de procedimentos para se engajar na analise,

escrevi no Louvor a dezessete mestres de Nalanda:

Pelo entendimento das duas verdades, a natureza da base,

vou averiguar como, através das quatro verdades nobres, entramos
e saimos do samsara;

Consolidarei a fé nas Trés Joias, nascida do conhecimento.

Possa eu ser abencoado de modo que a raiz do caminho da

liberacdo seja firmemente estabelecida em mim.



Aqui, quando falamos sobre praticar o Buddhadharma, estamos falando
sobre observar a ética de se abster das dez desvirtudes e cultivar compaixao
e bondade amorosa dentro de um contexto de busca da liberacdao. Apenas
abster-se das dez desvirtudes ou somente cultivar compaixdo e bondade
amorosa nao constitui uma pratica especifica do Buddhadharma; afinal, essas
praticas de ética e compaixdo sdo caracteristicas de muitas tradicOes
espirituais. Quando falamos de Buddhadharma nesse contexto, o termo
Dharma (ou espiritualidade) refere-se a paz do nirvana — liberacdo — e a
bondade definitiva, um termo que abrange tanto a liberacdo do samsara
quanto a iluminacdo plena do estado de buda. Usamos o termo bondade
definitiva porque a paz do nirvana é totalmente excelente, pura e perene.
Quando praticas como a abstencao de acGes insalubres e danosas e o cultivo
de amor e compaixdo fazem parte da busca pela liberacdo da existéncia
ciclica, elas tornam-se verdadeiramente Dharma no sentido de serem uma
atividade espiritual budista.

A “liberacdo” é definida aqui como a cessacdao das contaminacoes da
mente por meio do poder da aplicacdo dos antidotos correspondentes. A
principal contaminacao, a raiz de nossa existéncia nao iluminada, é a fixacao
no eu, na existéncia do eu, bem como todos os fatores psicoldgicos e
emocionais que acompanham essa fixacdo e os que dela provém. O antidoto
direto para a mente que se agarra ao eu, bem como para seus fatores mentais
associados, é o insight da auséncia de eu. Portanto, é mediante o
discernimento da auséncia de eu que obtemos a verdadeira liberacao.

E assim que se apresenta o método para a obtencio da bondade
definitiva, e os métodos espirituais associados com a conquista dessa
liberacdo sdao o caminho singular do budismo. Por isso escrevi: “Possa eu
ser abengoado de modo que a raiz do caminho da liberacao seja firmemente

estabelecida emm mim”.



As guatro verdades nobres

Agora, para estabelecer com firmeza a raiz do caminho da liberacao
dentro de nos, € essencial entender as quatro verdades nobres.? Essas
verdades funcionam como um pilar para todos os ensinamentos do Buda —
tanto do sutra quanto do tantra. Quando o Buda ensinou o Dharma pela
primeira vez para seus discipulos originais, ele ensinou as quatro verdades
nobres.

Se refletirmos profundamente sobre a forma como o Buda transmitiu as
quatro verdades nobres, veremos que inicialmente ele descreveu suas
caracteristicas ou natureza; em seguida, suas funcoes; e, em terceiro lugar, o
resultado da percepcio direta de tais principios. E por isso que nos
ensinamentos budistas encontramos, com frequéncia, discussdes sobre o0s
trés elementos principais: base, caminho e resultado. O entendimento da
natureza da realidade é a base, o caminho é seguido tendo por alicerce a
compreensdo da base, e o resultado, por fim, é experimentado como um
efeito do cultivo do caminho.

A licdo do Buda sobre as quatro verdades nobres é uma descri¢ao da
natureza efetiva da realidade. Quando o Buda ensinou tais verdades,
comecou descrevendo sua natureza, dizendo: “Esta é a nobre verdade do
sofrimento, esta é a nobre verdade da origem do sofrimento, esta é a nobre
verdade da cessacdo do sofrimento, e esta é a nobre verdade do caminho”.
Ao enunciar as verdades dessa maneira, o Buda estava fazendo uma
declaracdo sobre o modo como as coisas existem; ele estava descrevendo a
natureza da base.

Agora, o “sofrimento” da primeira verdade nobre do Buda, da qual ele
diz: “Esta é a nobre verdade do sofrimento”, inclui todos os sofrimentos que
nos afligem. Aqui, existem muitos niveis diferentes de sutileza, ndo s6 o

sofrimento evidente da dor e da privacdo, mas também uma qualidade mais



profunda e mais difusa de nossas experiéncias. A declaracao: “Esta é a
nobre verdade do sofrimento” reconhece que todas essas situacdes sao
insatisfatorias ou estdo “na natureza do sofrimento™.

Na segunda verdade, a afirmacdo: “Esta é a nobre verdade da origem
do sofrimento” declara o que ocasiona a aflicdo ou o que constitui a fonte de
angustia. Embora a origem da adversidade seja ela mesma uma forma de
sofrimento e, por isso, esta incluida na primeira verdade, o sofrimento e sua
origem sdo aqui distinguidos e descritos em termos de causa e efeito. Mais
uma vez, a causa primaria de sofrimento identificada pelo Buda é nossa
fixacdo na existéncia do eu, a ignorancia fundamental que distorce nossa
visdo da realidade e nos faz relacionar apenas com aparéncias confusas, e
nao com as coisas do modo como verdadeiramente sao.

A afirmacdo na terceira nobre verdade: “Esta é a nobre verdade da
cessacao” declara a natureza de liberdade do sofrimento, sua cessacao
completa. Ela afirma que as causas do sofrimento podem ser
deliberadamente liquidadas. Quando as sementes dessas causas tornam-se
cada vez mais escassas — até serem por fim erradicadas —, os frutos que
do contrario teriam sido produzidos e experimentados ndo podem,
evidentemente, surgir. Desse modo, a afirmacdo declara a possibilidade de
um tempo em que o sofrimento e sua origem sao totalmente pacificados.

Para entender plenamente a possibilidade dessa cessacdo, vocé nao
pode confiar em seu entendimento dos fendmenos em nivel de meras
aparéncias; em vez disso, deve penetrar em seu verdadeiro modo de ser.
Vocé ndao pode crer no nivel ordinario das aparéncias porque elas sao
inconfiaveis. A raiz de nosso sofrimento, a ignorancia fundamental, ilude-se
acerca do verdadeiro modo de ser dos fendbmenos — a forma como as coisas
efetivamente existem — e essa auséncia de compreensdo domina cada

momento de nossa experiéncia atual.



Entretanto, essa ignorancia fundamental ndo esta inextricavelmente
fundida com a natureza luminosa de nossa mente. Em ultima andlise,
ignorancia e mente podem ser separadas; a falta de discernimento ndo é
inerente a natureza de nosso intelecto. Portanto, a afirmacdao da quarta
verdade: “Esta é a quarta nobre verdade do caminho” declara que a
cessacao pode ser realizada dentro de nosso continuum mental por meio de
certos métodos. O primeiro deles € a sabedoria que percebe a natureza da
realidade. Para eliminar a ignorancia fundamental, cultivamos o
conhecimento da auséncia de eu e meditamos sobre esse fato. O caminho que
distingue a auséncia de eu de forma direta pode, também de modo direto,
atacar a mente iludida que percebe erroneamente a condicdao do eu e, entao,
elimina-la. Dessa maneira, a natureza do caminho é declarada.

Em resumo, ao enumerar a identidade das quatro verdades, o Buda
ensinou a natureza da base, o modo como as coisas efetivamente sdo, o qual
é ilustrado pela seguinte analogia: quando alguém tem uma enfermidade
curavel, ha o sofrimento da doenca em si, os fatores externos e internos que
deram origem a enfermidade, o potencial para a cura, e o remédio ou
medicacdo que combate as causas da moléstia e ocasiona a cura. Da mesma
maneira, existe um caminho que leva a cessacao de todos os sofrimentos.
Essa é a natureza da base, o entendimento do modo como as coisas de fato
sdo.

Ninguém precisa nos obrigar a procurar a felicidade e tentar superar o
sofrimento, e ndo precisamos provar em termos l6gicos o valor dessas duas
ocupacoes. A inclinacdo para buscar a felicidade e evitar o sofrimento existe
naturalmente em todos nds, até mesmo nos animais. Assim como essa
tendéncia para buscar a felicidade e afastar a aflicio é um fato basico de

nossa realidade, as quatro verdades conectadas de forma causal — o



sofrimento e sua origem, a cessacdo e o caminho — também sdo fatos
essenciais da realidade.

Agora, a questao é: “Tomando esses fatos como fundamento, de que
maneira aplicamos nossa compreensao das quatro verdades nobres — nosso
entendimento da base?”. Em resposta a essa pergunta, o Buda respondeu:
“Reconheca o sofrimento, elimine a origem da anglstia, efetive a cessacao e
cultive o caminho”. Nessa sua segunda enumeracdao das quatro verdades
nobres, o Buda ensina as funcdes desses principios, o processo que devemos
seguir para efetiva-los em nossa mente. Na conceituacdo tripla (base,
caminho e resultado), essa € a explicacdo do caminho.

Entdo, quando passamos a reconhecer os sofrimentos na totalidade, o
desejo de ficar livre das aflicoes surge naturalmente. Portanto, com a
afirmacdo: “Reconheca o sofrimento”, o Buda ensinou a importancia de se
entender bem todos os niveis, brutos e sutis, da adversidade. A
contemplacdo dos dissabores avanca através de trés variedades
progressivamente sutis de aflicdo: sofrimento evidente, sofrimento cambiante
e sofrimento pelo condicionamento em si. O sofrimento evidente, também
chamado de “sofrimento do sofrimento”, é a dor e a privacdo visiveis — a
definicdo mundana de aflicdo. O sofrimento cambiante é convencionalmente
entendido como prazer, mas sua instabilidade inerente, sua impermanéncia,
sempre traz angustia em sua esteira. O nivel mais sutil, o sofrimento do
condicionamento, é a propria qualidade de toda experiéncia determinada
pela ignorancia — dolorosa, prazerosa, seja o que for. Sempre que a
ignorancia é um fator em nossa percepcao da realidade — e para a maioria
das pessoas é assim o tempo todo, quaisquer acOes que desempenhemos e
quaisquer experiéncias que tenhamos sao matizadas pela inquietacdo gerada

por essa percepcao erronea.



Em geral, o sofrimento evidente é algo que até os animais conseguem
reconhecer. Nao € preciso uma contemplacdo extraordinaria para se
desenvolver o desejo de ficar livre dele. Entretanto, esse tipo de
adversidade baseia-se no sofrimento cambiante, que, por sua vez, tem raizes
no sofrimento do condicionamento. Assim, embora tentemos eliminar apenas
o sofrimento evidente, enquanto o sofrimento do condicionamento persistir, o
sofrimento evidente pode vir a ser reduzido, mas nao eliminado. Portanto,
para evitar o sofrimento evidente por inteiro, devemos eliminar o sofrimento
do condicionamento. Desse modo, o significado da afirmacdao “Reconheca o
sofrimento” é reconhecer o sofrimento do condicionamento.

De forma semelhante, o significado da afirmacdo “Elimine a origem da
angustia” é eliminar a raiz de todos os sofrimentos, que é a ignorancia
fundamental. O significado da afirmacao “Efetive a cessacdo” é por fim ao
sofrimento e a sua origem. E isso que devemos buscar, o objetivo final a que
devemos aspirar — a bondade definitiva mencionada anteriormente.

Por fim, “Cultive o caminho” significa que a cessagcdo deve ser
efetivada dentro de nossa mente, e, por conseguinte, precisamos treinar
situacOes que nos levardo a essa conquista. Devemos colocar nosso
entendimento em pratica efetiva. Ao falar de existéncia iluminada e ndo
iluminada — nirvana e samsara —, na realidade estamos falando de dois
diferentes estados de mente. Enquanto a mente permanece em um estado nao
iluminado, iludido, obscurecido pela ignorancia, estamos no samsara. Uma
vez que obtemos o insight sobre a verdadeira natureza da realidade e vemos
além do engano e da ignorancia, tem inicio o processo de iluminacao.
Portanto, samsara e nirvana, escuridao e iluminacdo, de fato sdao funcdes de
nossa ignorancia ou de nossa percepcao sobre a natureza ultima da
realidade. O cerne de nossa jornada rumo a iluminacao € desenvolver esse

insight.



Em resumo, tendo inicialmente declarado as quatro verdades nobres, o
Buda ensinou, em seguida, como aplica-las, explicando a sequéncia na qual
temos de trilhar o caminho. O primeiro passo que o Buda nos aconselha a
dar é: “Reconheca o sofrimento”. E oferece mais detalhes, dizendo:
“Reconheca o sofrimento, mas ndo ha sofrimento a ser reconhecido; elimine
a origem da aflicdo, mas ndo existe origem da aflicdo a ser eliminada;
efetive a cessacdo, mas ndao ha cessacao a ser efetivada; cultive o caminho,
mas nao ha caminho a ser cultivado”. Com essas afirmacoes, o Buda evocou
a maneira pela qual o conhecimento das quatro verdades nobres pode atingir
a culminacdo — o resultado do caminho. Na fruicdo do caminho, ndo mais
precisamos reconhecer qualquer sofrimento adicional ou eliminar qualquer
origem de aflicdo secundaria. Essa realidade é o discernimento final das
quatro verdades nobres.

Foi assim que o Buda apresentou as quatro verdades em termos de
base, caminho e resultado.

Quando o Buda ensinou tais principios, ele falou de dois conjuntos de
causa e efeito — o sofrimento e sua origem, por um lado, e a cessacdo e sua
causa, isto é, o caminho, de outro. A primeira combinacdo de causa e efeito
refere-se aos fendmenos aflitivos (nosso renascimento dentro da existéncia
ciclica); a segunda diz respeito aos fenomenos iluminados (estados em que o
sofrimento é totalmente eliminado). As causas e efeitos da categoria aflitiva
tém como raiz a ignorancia, enquanto causas e efeitos iluminados passam
pela cessacdo da ignorancia fundamental — a remocao da causa e do efeito
aflitivos. Vemos aqui, mais uma vez, que tanto a existéncia ciclica quanto sua
transcendéncia (samsara e nirvana) sdao definidas em termos de
conhecimento ou ignorancia sobre a natureza ultima da realidade. E
novamente nos damos conta de que a distingdo entre samsara e nirvana € uma

diferenca na forma como percebemos a realidade.



Uma hierarguia de visoes

As quatro verdades nobres sdao aceitas por todas as escolas do
budismo. Mas, para entender plenamente os aspectos sutis desse ensinamento
central, vocé precisa capta-lo a partir da perspectiva da apresentacao mais
avancada — porque, sem um entendimento correto da natureza da realidade,
vocé ndo alcancara a cessacao completa do sofrimento. O preceito mais
elevado e mais sutil sobre a visdo correta é encontrado na escola do
Caminho do Meio.

Uma vez que os praticantes espirituais possuem diferentes niveis de
inteligéncia, o Buda primeiro falou sobre o nivel bruto de ignorancia, ao
explicar a natureza ultima da realidade. Mais adiante, para beneficiar
praticantes de aptiddo mental média e avancada, ele falou sobre o nivel sutil
de ignorancia. Nas escrituras budistas, portanto, pode-se encontrar
explicacOes sobre a ignorancia ou a realidade absoluta em varios niveis de
sutileza, dependendo da plateia a que o Buda se dirigia. De um ponto de
vista filoséfico, as explicacdes sutis dadas por ele sdo mais exatas que as
brutas.

Caso vocé se empenhe em uma analise usando o processo de
argumentacao descrito nos tratados do Caminho do Meio, as apresentacoes
da mais importante natureza da realidade encontradas nas escolas de nivel
filosofico inferior revelam-se contraditorias e solapadas pela racionalidade.
Claro que as outras escolas também lancaram criticas ao ponto de vista do
Caminho do Meio, mas essas criticas falham em abranger plenamente a
verdadeira natureza das coisas. Em suas objecOes, nada se fundamenta em
um entendimento abrangente que demonstre qualquer contradi¢ao logica no
ponto de vista do Caminho do Meio. Portanto, embora todas sejam iguais

quanto ao fato de terem sido ensinadas pelo abencoado Buda, as palavras



sagradas (cujos significados sdo livres de quaisquer falhas quando
submetidos a analise critica) devem ser aceitas como definitivas.
O proéprio Buda ressaltou a necessidade de se analisar suas palavras

com uma mente objetiva de ceticismo curioso. Ele afirmou:

O monges e sabios,
como o ouro que é aquecido, cortado e polido,

examinem bem as minhas palavras

e as aceitem, mas ndo por reveréncia.*

Foi justamente por ter levado em conta a diversidade de faculdades
mentais, inclinacdes e interesses de seus discipulos que o Buda deu
ensinamentos tdo variados. Por isso, nos preceitos budistas, é importante
distinguir ligdes provisorias, que apresentam verdades temporarias,
daquelas que sdo definitivas e podem ser aceitas por seu valor nominal. A
visdo da escola do Caminho do Meio é a que pode ser defendida com um
profundo senso de satisfacdo, pois a natureza ultima da realidade
identificada nessa visao ndo é vulneravel a refutacao, independentemente de
quanto seja submetida a analise critica. As escrituras que apresentam a visao
do Caminho do Meio, portanto, sao consideradas definitivas.

Assim, falar das quatro verdades nobres de acordo com o entendimento
do Caminho do Meio é tratar de dois niveis de tais principios: um nivel
bruto e um nivel sutil. Visto que o Buda fez a apresentacao de ambos os
niveis da ignorancia fundamental e da natureza da realidade, do mesmo
modo as quatro verdades nobres possuem uma apresentacdo bruta, baseada
nos ensinamentos provisorios dados pelo Buda, e uma apresentacdo sutil,

que recorre a suas doutrinas definitivas sobre a natureza da realidade.

As duas verdades



O grande mestre Nagarjuna afirma em suas Estrofes fundamentais

sobre o Caminho do Meio:

Os ensinamentos dados pelo Buda

baseiam-se puramente em duas verdades.”

Para entender a apresentacdao das quatro verdades nobres de acordo
com a visao do Caminho do Meio, é essencial compreender estes dois niveis
de verdade: convencional e absoluta, pois, como vimos, sem entender a
verdade absoluta — as coisas como verdadeiramente sao —, €
extremamente dificil pressupor a cessacdao em toda a sua abrangéncia. Foi

por 1SS0 que escrevi:

Pelo entendimento das duas verdades, a natureza da base,
vou averiguar como, através das quatro verdades nobres,

entramos e saimos do samsara.

Uma vez que o entendimento das duas verdades nos faz compreender
plenamente a natureza da Joia do Dharma e, com base nisso, obtemos uma
compreensdo mais profunda das naturezas da Joia do Buda e da Joia da

Sangha, escrevi:

Consolidarei a fé nas Trés Joias, nascida do conhecimento.
possa eu ser abencoado de modo que a raiz do caminho da

liberagdo seja firmemente estabelecida em mim.

Em outras palavras, que possa surgir em mim uma firme confianca nas
Treés Joias, produzida pela verdadeira sabedoria, pautada no claro
reconhecimento das naturezas dos trés objetos de refugio; e, com base nisso,
possa a raiz do caminho para a iluminacao ser firmemente estabelecida em
mim.

A sequéencia que delineei aqui apoia-se na abordagem de Maitreya em

seu Ornament of Clear Realization [Ornamento da percep¢ao clara]



(Abhisamayalamkara), no qual, ap6s promover a mente do despertar, ele

apresenta as seguintes instrucoes:

As praticas e as [quatro nobres] verdades,

além das Trés Joias, como o Buddha...6

Nessas linhas, discutindo o conteudo das praticas, Maitreya apresenta
as instrucoes sobre as duas verdades, as diretivas acerca das quatro
verdades nobres (estrutura das praticas) e as orientacoes sobre as Trés
Joias, que sdo o suporte das praticas. Segui a mesma sequéncia nesse verso.

Os objetivos do budismo sao a meta imediata de quem busca obter um
renascimento superior como ser humano ou deus e a meta ultima de quem
pretende alcancar a bondade definitiva. As licdes sobre os meios de se
atingir um renascimento superior baseiam-se no cultivo da “visao mundana
correta”. Qual é essa visdo? E a perspectiva correta da lei do carma e de
seus efeitos, apoiada na convic¢dao sobre o principio da originacao
dependente. O que se busca e se obtém dessa visdo € um renascimento
superior.

Se, por outro lado, desenvolvermos o entendimento do significado sutil
sobre como as coisas existem como designacOes conceituais, entao
entenderemos que a originacao dependente é vazia, e disso surgira a “visao
transmundana correta” (em vez da “visdo mundana correta”). A meta
atingida como resultado desse panorama é a bondade definitiva. Portanto, até
mesmo as metas da espiritualidade budista sdao estruturadas no contexto das
duas verdades.

Além disso, a bondade definitiva mais elevada — o estado onisciente
de um buda — é composta por duas corporificacdes: o corpo sublime da
forma (rupakaya) e o corpo sublime da verdade (dharmakaya). Para um
buda, o corpo da forma é alcancado por meio da acumulacdo de mérito — o

potencial positivo produzido por atos puros de bondade, generosidade e



outras praticas virtuosas —, enquanto o corpo da verdade é alcancado
mediante a acumulacdo de sabedoria ou insights sobre a realidade. Uma vez
que acumulamos mérito com base no aspecto aparente da originacao
dependente e reunimos sabedoria pautados em seu aspecto vazio, resulta que
até mesmo o estado de buda é definido a partir das duas verdades. Por esses
motivos, afirma-se que todos os ensinamentos apresentados pelo Buda, por
mais vastos que sejam, foram ministrados dentro da estrutura das duas
verdades.

Aquilo que é referido como duas verdades sao os dois niveis da
realidade: aparéncia e realidade efetiva. Esses dois niveis correspondem as
compreensoes de mundo fundamentadas no nivel da aparéncia e no da
realidade efetiva, o modo como as coisas verdadeiramente sao. Em nossa
maneira cotidiana de falar, reconhecemos diferentes graus de realidade;
fazemos distincbes entre aparéncia e realidade, e sentimos diferentes
dimensoOes da verdade. Os ensinamentos sobre as duas verdades conceituam
de modo explicito nossa intuicdo a respeito dessa diferenca. Na distincao
que experimentamos entre aparéncia e realidade efetiva, a natureza final,
categorica, das coisas constitui a verdade absoluta, enquanto o entendimento
desenvolvido dentro da estrutura da aparéncia, ou de nossa percepcao
cotidiana, constitui a verdade convencional.

Quais sdo, entdo, as caracteristicas das duas verdades? Verdades
convencionais sdao fatos do mundo obtidos por um entendimento nao critico
no que tange a realidade ultima. Sempre que, insatisfeitos com as meras
aparéncias discernidas por uma perspectiva nao critica, sondamos em maior
profundidade, com analise critica, buscando a verdadeira maneira de ser das
coisas, o fato obtido por meio dessa inquiricao constitui a verdade absoluta.
Essa verdade suprema, a natureza final das coisas, portanto, nao se refere a

um absoluto independente, que se sustenta por si — alguma entidade altiva



ideal. Refere-se, sim, a natureza ultima de uma coisa ou fenomeno
especifico. Essa coisa particular (a base) e sua verdadeira forma de ser (sua
natureza fundamental) constituem uma mesma entidade. Sendo assim, embora
as perspectivas ou caracteristicas das duas verdades sejam definidas de
modo distinto, elas pertencem a uma realidade tnica. Todos os fenomenos,

sejam quais forem, possuem essas duas verdades.

3 Para uma explicacdo mais detalhada de Sua Santidade o Dalai Lama sobre as quatro verdades
nobres, veja Four Noble Truths [Quatro verdades nobres] (London: Thorsons, 1997). Esse pequeno
livro foi republicado na integra em The Heart of the Buddha’s Path (I.ondon: Thorsons, 1999).

4 Que eu saiba, ndo foi encontrado nenhum sutra como fonte para esse verso no canone tibetano;
entretanto, dizem que a passagem existe no canone pali.

5 Mulamadhyamakakarika, 24:8a-b.

6 Abhisamayalamkara, 1:21a-b.



2.
Os doze elos da originacao
dependente

Todas as escolas do budismo falam sobre o principio da originacao

dependente (pratitya samutpada), isto é, argumentam que todo fendmeno
depende de outro fendmeno para surgir. O Buda apresentou os doze elos da
cadeia da originacdo dependente — desde o 1° (ignorancia fundamental) até
0 12 ° (envelhecimento e morte) — para descrever a natureza da existéncia
ciclica, que é de origem dependente. Quando, no cerne das quatro verdades
nobres, os mecanismos de causa e efeito sao explicados em grande detalhe,
chegamos ao ensinamento do Buda sobre os doze elos da originacao
dependente.

Ao ensinar as quatro verdades nobres o Buda também apresentou dois
processos causais relativos aos doze elos.” E aqui também o primeiro
processo pertence a categoria dos fenomenos aflitivos, enquanto o segundo
pertence a categoria dos iluminados. No processo aflitivo, os elos
prosseguem em sua sequéncia regular de causa a efeito, de modo que cada
efeito torna-se, por sua vez, causa do efeito seguinte, culminando no
sofrimento da existéncia ciclica. No processo referente a iluminacao,
entretanto, a cessacao das causas leva a cessagdo dos efeitos: primeiro um
elo cessa, depois outro, até a existéncia ciclica chegar ao fim. Em outras

palavras, as duas primeiras verdades nobres (a do sofrimento e a de sua



origem) explicam o surgimento dos doze elos, e as duas ultimas (a cessacao
e o caminho) descrevem a dissolucdo dos doze elos e o resultado da
liberacao.

Todos os doze elos enquadram-se nas categorias do sofrimento e sua
origem. Em Exposition of the Essence of Dependent Origination
[Exposicdo da esséncia da originacdo dependente], o mestre Nagarjuna

escreveu.

O primeiro, o oitavo e o nono sdo aflicdes;
o segundo e o décimo sdo agoes;

os elos restantes sdo sofrimento.®

Aqui, Nagarjuna explica que, dos doze elos da originacao dependente,
o primeiro, ignordncia, o oitavo, anseio, e o nono, fixacdo, sao a origem do
sofrimento na forma das aflicdes, enquanto o segundo, voli¢do, e o décimo,
vir a ser, sdo a origem na forma de acdo carmica. Esses cinco constituem,
assim, a origem do sofrimento. Os sete restantes — a partir do terceiro,
consciéncia, passando por nome e forma, fontes, contato, sensagdo e
nascimento, até o 12 o, envelhecimento e morte — constituem a verdade do

sofrimento.

Ignorancia fundamental, o primeiro elo

No capitulo 26 das Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio,
Nagarjuna comeca apresentando os dois primeiros elos, ignorancia

fundamental e acao volitiva:

1. Obscurecidos pela ignorancia e gracas ao renascimento
criamos os trés tipos de acao;

sao essas acoes construindo [a existéncia]

que nos impelem através da transmigragéo.®



A ignorancia obscurece a verdadeira natureza da realidade e distorce a
forma como apreendemos 0s objetos; consequentemente, surge a fixacdo na
existéncia do eu. Devido a forca dessa ignorancia, quaisquer que sejam 0s
objetos com que deparemos em nossa esfera de experiéncia (formas, sons
etc.), nossas percepcoes sdao distorcidas pela conceituacdo da existéncia
verdadeira. Essas projecoes engendradas por um modo falso de tratar os
objetos levam ao apego e a aversao, 0s quais, por sua vez, conduzem a
acumulacdo de carma para o renascimento na existéncia ciclica.

Sob o encantamento da aversdao ou do apego, podemos, por exemplo,
agir de forma que prejudique os outros e, por conseguinte, acumular carma
demeritorio ou insalubre e renascer nos reinos inferiores. Por outro lado,
guiados pelo apego, podemos nos empenhar em atos de auxilio aos outros e,
assim, adquirir carma meritorio e um renascimento agradavel; o apego,
porém, significa que a acdo ainda estd enraizada em falsas projecoes
surgidas da fixacdo a existéncia verdadeira. Entdo, desiludidos até mesmo
com o prazer e aspirando por um estado de equanimidade, podemos
acumular carma resoluto a partir de profundas absor¢does meditativas. A
expressao “trés tipos de acdo” refere-se, dessa forma, a: 1) carma
demeritorio, que impulsiona o nascimento nos reinos inferiores; 2) carma
meritorio, que impulsiona o nascimento como humano ou como um deus deva
no reino do desejo; e 3) carma resoluto, que impulsiona o nascimento nos
reinos da forma e da ndo forma. Os dois ultimos sdao variedades de carma
meritorio, mas criam resultados diferentes gracas a aspiracdo que motiva a
acao.

Os trés tipos de carma sdo considerados “aquilo que constréi” o
nascimento no ciclo da existéncia. Alternativamente, as “trés acoes” podem
ser identificadas aqui como os atos carmicos de corpo, fala e mente

realizados sob a influéncia dos venenos mentais. Depende da perspectiva a



partir da qual se faz a abordagem. Da perspectiva dos resultados, existem
carmas demeritorios, meritorios e resolutos, e, do ponto de vista dos meios
pelos quais os feitos sdo cometidos, existem atos carmicos de corpo, fala e
mente. Todas essas agdes carmicas sao acumuladas pela forca da ignorancia,
que falha em reconhecer a verdadeira natureza da realidade.

Uma acdo demeritéria — em outras palavras, uma acao feita sem
consideracao pelo bem-estar alheio, sendo prejudicial aos outros — €
guiada por dois tipos de ignorancia. Existe 1) o fator motivador causal, que
é a ignorancia sobre a verdadeira natureza da realidade, e existe 2) o fator
motivador coemergente, surgido com a acao, que é a ignorancia acerca da
lei do carma. A falta de discernimento sobre a lei do carma é um niilismo
que nega causa e efeito. A ignorancia em geral é dupla: meramente,
desconhecer algo e ter conhecimento distorcido, pensando que algo falso é
verdadeiro. Os dois fatores motivadores de uma acdo demeritéria sao
conhecimento distorcido. Se a ignorancia que produz uma acgdo consiste
simplesmente em desconhecer algo, o estado mental subjacente é neutro: nem
Vvirtuoso, nem nao virtuoso.

O conhecimento distorcido também aparece sob muiltiplos tipos, como
os que envolvem denigracdo — por exemplo, a visao que escarnece da lei
do carma — e aqueles que envolvem reificacdo. Um exemplo desse ultimo
seria a ignorancia do nivel bruto de fixacdo na existéncia inerente das
pessoas e dos fendmenos. Entretanto, se rastrearmos a fonte suprema de
todos os tipos de ignorancia que envolvem conhecimento distorcido,
verificaremos que reside na falta de discernimento que se agarra a existéncia
verdadeira das coisas. Essa é a ignorancia fundamental, o primeiro dos doze
elos, chamado de ignordncia porque distorce a percepcao da verdadeira

natureza da realidade.



Para entender como a incompreensdao € subjacente a existéncia nao
iluminada, precisamos examinar um paradoxo que todos experimentamos.
Todos, igualmente, evitamos o sofrimento e aspiramos a felicidade; mas,
ainda assim, vivenciamos um bocado de aflicOes contrarias ao nosso desejo
e raramente encontramos a felicidade duradoura que buscamos. Esses
sofrimentos ndo surgem do nada; eles sdo produzidos por causas e
condicoes. E, se rastrearmos tais causas e condicoes até suas fontes ultimas,
verificaremos que n6s mesmos as coletamos. Esse fato — o de criarmos as
condicOes para o sofrimento, a despeito do desejo de evita-lo — s6 pode
persistir por causa da incompreensdao. Se nao fossemos ignorantes, nao
buscariamos as condi¢Oes para nossa propria angustia. Em resumo, nossos
problemas e infortinios ocorrem principalmente devido ao carma que nés
mesmos criamos, e fazemos isso sob o dominio da ignorancia.

A dltima parte da estrofe — “essas acOes... nos impelem através da
transmigracao” — significa que o carma determina se nosso nascimento é
bom ou mau. E, como acabamos de ver, existem trés tipos de acoes volitivas
(demeritorias, meritérias e resolutas), que produzem trés tipos
correspondentes de nascimento. Em termos de natureza efetiva, existe o ato
de intencionar em si e a ag¢do intencionada: a ideia e sua execucdo. A
escola do Caminho do Meio, ou Madhyamaka, de Nagarjuna, concorda com
a escola Vaibhashika (da Grande Exposicdo) que a acdo intencionada é

fisica, uma acdo de corpo ou fala.

Marcas em nossa consciéncia

Voltando ao texto de Nagarjuna:

2a-b. Com a volicado como condicao,
a consciéncia entra na transmigracao.



Uma vez que a acao carmica tenha sido executada, tanto o ato de
intencionar quanto a acdo intencionada cessam. Na sequéncia da cessacao,
algum indicio do carma fica para tras. Onde exatamente ficam esses
indicios? Sem distinguir diferentes niveis de sutileza do corpo e tomando
apenas o corpo fisico bruto, podemos ver que esse continuum nao é estavel
nem pode se desintegrar com facilidade. Assim, seria dificil postular que o
COorpo € o repositorio das marcas carmicas. Em constraste, mais uma vez sem
distinguir diferentes niveis de sutileza, a consciéncia — que, de acordo com
o budismo, segue de uma vida para a outra — é mais estavel que o corpo em
termos de continuum. Portanto, é na consciéncia interior que os residuos do
carma sao impressos.

Ao falarmos de marcas, estamos tratando de propensdes mentais
criadas pelo carma coletado no passado, carma esse que é armazenado até
que se retinam as condicOes para que tais propensdes sejam liberadas. As
marcas € que conectam o cometimento de atos no passado com a colheita de
seus frutos em algum momento futuro. Por isso, o repositorio das marcas
deve possuir um continuum estavel. Para tratar desse assunto, alguns mestres
budistas do passado postularam uma consciéncia fundamental
(alayavijiiana) como base dessas marcas. Outros, acreditando que a
esséncia da pessoa pode ser encontrada quando procurada de modo critico,
consideraram a consciéncia (identificada como a esséncia do individuo)
como base das marcas. Ambas as explicacOes criaram um argumento para se
explicar como as marcas carmicas sao transportadas vida apos vida, mas
também levaram a outros problemas filos6ficos. O modo como a escola
Madhyamaka de Nagarjuna aborda isso ¢ diferente.

Quando Chandrakirti interpretou os singulares pontos de vista de
Nagarjuna, fez distincdo entre uma base temporaria das marcas e uma base

mais duradoura. Chandrakirti disse que a consciéncia imediata



contemporanea do ato carmico € a base temporaria da marca, e que sua base
duradoura é o eu, ou a “pessoa” construida a partir da continuidade da
consciéncia do individuo.

Nenhuma dessas bases pode ser encontrada quando os verdadeiros
referentes de seus termos sdao procurados por meio de indagacdo critica.
Eles sdo meros constructos conceituais, ainda que sejam pontos nao negados
por outras cognicoes convencionalmente validas. Como quer que seja, ao
postular como base das marcas elas mesmas, reais apenas em nome e
conceito 0 “mero eu” — que também é real apenas em nome e conceito —,
obtém-se uma solucdo muito elegante. Os mestres indianos analisaram e
refletiram extensivamente sobre isso.

Aqui, de modo muito geral, afirmei que a consciéncia, possuidora de
um continuum estavel, ¢ a base das marcas. Chandrakirti, comentando a
abordagem singular de Nagarjuna, oferece uma explicacdo mais sofisticada.
Uma entidade operante é definida pelos budistas indianos classicos como
algo que pode produzir determinado efeito. Chandrakirti, como um
madhyamika, aceita que a desintegracdo ou cessacao de uma coisa
condicionada seja uma entidade operante — ou, em outras palavras, uma
entidade causalmente efetiva — e explica isso da seguinte forma:
desintegracdo é o estado de uma coisa condicionada estabelecido quando a
coisa cessa, ou chega ao fim. Essa desintegracio € produzida pela
mesmissima causa que fez nascer a coisa — a semente da desintegracdo esta
presente no nascimento de todas as coisas condicionadas; portanto, a
desintegracao também é entendida como surgida de uma causa. Assim, por
definicdo, uma vez que a cessacao advém de uma causa, ela mesma deve ser
uma causa, o que quer dizer que deve ser uma coisa operante.

Pautado nisso, Chandrakirti afirma ser a desintegracao, que é

efetivamente a cessacdo do carma, a geradora dos frutos do carma. Essa



continuacdo dos estados carmicos desintegrados pode ser concebida de
modo coerente apenas com base no continuum de consciéncia ou do “mero
eu”. Nenhuma outra fundamentacao faz sentido.

Todas as escolas budistas classicas abaixo da Madhyamaka
Svatantrika asseveram que, embora [0 ato de] se desintegrar seja causado,
a desintegracdo em si nao é causada. No rastro da desintegracdo, dizem
eles, ndo é possivel encontrar qualquer remanescente da coisa condicionada
produzida por uma causa. Entretanto, ainda por essa logica, seria necessario
dizer também que, embora o surgimento seja causado, o surgido, estando ja
estabelecido, ndo precisa de uma causa, e, nesse caso, o surgido nao €
produzido por uma causa. Qualquer pessoa poderia aplicar o mesmo
argumento conforme essas linhas. Em todo caso, os madhyamikas
prasangikas dizem que, uma vez que o que cessa € produzido por uma causa,
a cessagdo que existe no rastro do que cessa também é produzida por uma
causa. Usando a mesma logica, os madhyamikas prasangikas declaram que a
pessoa designada a partir do fluxo de consciéncia, tendo acumulado
incontaveis carmas diferentes, arcara com a continuidade da cessacdao dos
atos carmicos.

Assim, o significado de “consciéncia com volicdo como condi¢dao” é o
seguinte: a consciéncia que funciona como repositério das marcas é chamada
de consciéncia causal, enquanto a consciéncia sobre a qual amadurecem, no
novo nascimento, os efeitos da consciéncia carregada de marcas é chamada
de consciéncia resultante. A consciéncia apresentada aqui como o terceiro
elo é a consciéncia causal, especificamente aquela que sustenta a marca de
uma agdo carmica motivada pela ignorancia capaz de projetar o continuum

em um novo nascimento, na existéncia ciclica.

Mente sem comecgo



Os tantras falam de varios niveis de consciéncia. Esse topico
importante requer uma séria reflexao. Por exemplo, devido ao fato de o nivel
mais bruto de consciéncia estar fortemente conectado ao corpo — incluindo
o corpo sutil, com seus ditos canais, ventos e gotas —, esse se torna o
suporte, e a consciéncia bruta, aquilo que é sustentado. Quando o corpo, o
suporte, se dissolve, a consciéncia bruta sustentada também se esvai. Por
exemplo, quando o 6rgdo ocular é avariado, a consciéncia visual também
fica prejudicada.

Igualmente, muitos tipos de consciéncia dependem do corpo. Falamos
de “consciéncia humana”, “consciéncia na época da velhice” e “consciéncia
dos doentes™, e todas se relacionam nitidamente ao corpo. Com frequéncia,
ouve-se budistas dizerem que a mente — o continuum da consciéncia — nao
tem comeco, mas eles ndo estdo falando dessas consciéncias brutas. E claro
que, quando o suporte (0 corpo) passa a existir, 0os orgaos dos sentidos
formam-se gradativamente, dando origem as percep¢Oes sensoriais. De
modo semelhante, quando o corpo se degenera, algumas das faculdades
cognitivas dele dependentes também deterioram — pela perda da memoria,
por exemplo. Por fim, quando o corpo deixa de existir, a consciéncia que se
subordina a ele também chega ao fim. Essa ndao pode ser a consciéncia sem
inicio. Entretanto, as consciéncias que tém o corpo como suporte nascem (a
despeito disso) em sua natureza luminosa e conhecedora, e deve haver uma
condicdo singular que lhes permita originar-se em tal natureza. “Luminosa”,
nesse contexto, significa apenas nao fisica, e “conhecedora” significa capaz
de estar ciente das coisas. “Luminosa e conhecedora” é a definicdo-padrao
de consciéncia no budismo.

Em geral, a mera existéncia de um o6rgao fisico ndo quer dizer que
também haja consciéncia. Por exemplo, antes da concepcao de uma crianga,

existe a base fisica, mas ndo ha uma consciéncia sustentada. Aqui,



concepcao ndo € sinonimo de fertilizacdo; para os budistas, a concepcao
ocorre quando o continuum de consciéncia entra no corpo. Isso envolve um
processo que leva tempo. O évulo fertilizado no tUtero permanece o mesmo
antes e depois da concepcao, mas, antes dela, ndo sustenta uma consciéncia.
Agora, se a mera existtncia de um ovulo fertilizado acarretasse
necessariamente a presenca de uma consciéncia bruta, a despeito do
momento da concepc¢do, entdao também haveria sensacdo e tudo o mais, quer
a concepcao ocorresse quer nao.

A questdo de quando exatamente a consciéncia entra no utero requer
mais investigacdo. Tanto os textos do sutra quanto os do tantra citam um
estagio no qual os “fluidos regenerativos” dos pais se unem, e, entdo, a
consciéncia entra, mas tais afirmacdes partem de um ponto de vista geral e
ndo sdo necessariamente definitivas. Hoje, por meio da tecnologia, um 6vulo
pode ser fertilizado até mesmo fora do ttero, levando a uma concepcao bem-
sucedida depois que o embrido € inserido nesse orgao. Algumas historias
antigas também relatam incidentes de concepcao ocorrendo fora do ventre
materno. Ou seja, a concep¢ao humana ndo precisa ocorrer dentro do ttero.

Frequentemente trago esses temas a tona porque hoje em dia pode-se
ver coisas que ndo estdao de acordo com as explicacOes dos textos. Por
exemplo, o tamanho, a distancia e outros dados a respeito do Sol e da Lua
listados em Tesouro do conhecimento superior (Abhidharmakosha), de
Vasubandhu, contradizem as medidas determinadas por observacao empirica
e calculo matematico. Sustentar as medidas dos tratados budistas seria um
desafio a evidéncia empirica. Além disso, uma vez que o Buda disse que
devemos rejeitar dogmas filosoficos conflitantes com a razdo, seria ainda
mais impréprio defender um principio que desafia a experiéncia direta. A

mesma logica aplica-se a discussdo acerca do instante em que ocorre a



concepcdo. As explicagOes dos tratados budistas devem ser tomadas como
diretrizes gerais, e ndo como palavras definitivas, finais.

Como podemos determinar a autenticidade de referéncias das
escrituras aos chamados fatos “extremamente ocultos” (em contrapartida a,
digamos, o conhecimento da vacuidade, que é oculto, embora possa ser
inferido por meio de argumentacdo), coisas que ndao podemos saber mediante
a observacdo pela mente comum?® Os tratados budistas afirmam que
podemos validar escrituras relativas a fatos extremamente ocultos checando
se contém quaisquer inconsisténcias internas. As escrituras, as vezes,
contradizem umas as outras — o Monte Meru e os quatro continentes, por
exemplo, sdo centrais na cosmologia budista, mas alguns escritos afirmam
que o monte é quadrado, enquanto outras alegam que é redondo. Assercoes
desse tipo devem ser verificadas, examinando-se se a escritura é livre de
contradicOes internas.

Voltando ao nosso ponto anterior, deve haver uma condi¢do singular
que permita a consciéncia surgir luminosa e conhecedora. Falamos de
“humano” ou de “tornar-se humano”, e o tornar-se humano acontece quando a
consciéncia surge a partir das secrecoes reprodutoras dos pais. Entretanto,
qual € a condi¢dao que permite a consciéncia ter a natureza de luminosidade e
a capacidade de perceber um objeto? Uma base fisica ndo é suficiente. A
consciéncia requer um continuum prévio que compartilhe sua identidade
luminosa e conhecedora. O corpo humano serve de condicdao cooperativa
para uma “consciéncia humana”, mas, por ser fisico e nao luminoso, nao
pode ser a causa substancial da consciéncia. A raiz principal da consciéncia
tem de ser um momento anterior de percepcao.

E por isso que o budismo postula vidas passadas e futuras. Alguns
individuos até conseguem recordar-se de suas vidas passadas. Dominando-

se as absorcoes meditativas, podemos, com base em nosso nivel atual de



consciéncia bruta, intensificar a capacidade de nossa memoéria a um estado
tal que se torne possivel lembrar-se de vidas passadas. A medida que essa
capacidade aumenta, podemos até mesmo alcancar condi¢Oes de intuir — em
termos gerais — eventos do futuro.

Em minha experiéncia pessoal, por diversas vezes tive indicios de que
Kyabje Ling Rinpoche, um de meus principais mentores, possuia essa
cognicdo superior; ele parecia capaz de ler a mente dos outros. Um dia
perguntei-lhe sobre isso diretamente. Rinpoche respondeu que, de vez em
quando, ele parecia capaz de intuir coisas, e ndo negou possuir uma cognicao
superior. Como um monge plenamente ordenado, caso Rinpoche tivesse
reivindicado cognicdo superior sem que isso fosse verdade, teria quebrado o
juramento de abster-se de declaracOes falsas sobre realizacGes espirituais, e
deveria renunciar aos votos! Também conheci outros que, por meio de suas
praticas meditativas, recordaram-se de vidas passadas. Ou seja, essas coisas
acontecem, embora eu ndao tenha certeza de que surjam no nivel de uma
consciéncia sutil ou por algum outro mecanismo.

O ponto essencial é: o aspecto luminoso e conhecedor de um
determinado estado de consciéncia tem que vir de um momento prévio dessa
consciéncia. Conclui-se, portanto, que ela deve ser também algo que ndao tem
comeco. Pois, caso fosse postulado um inicio para o continuum do aspecto
luminoso e conhecedor da consciéncia, teriamos de admitir que a
consciéncia surge de uma causa que nao coincide com ela, o que €
insustentavel. Isso também vale para coisas materiais, nas quais toda
substancia fisica, a despeito de sua sutileza, tem forma e cor, e sua causa
substancial é outra substancia material, cujo continuum podemos rastrear no
tempo. Esse ndo é um efeito do carma; é apenas a maneira como o mundo
material funciona. Assim, a existéncia de consciéncia luminosa e

conhecedora e a existéncia de matéria como algo ndo mental sao facetas do



modo como as coisas sdo naturalmente. Cada uma tem sua propria
continuidade causal distinta e, a0 mesmo tempo, cada uma gera impacto na

outra como uma condi¢do cooperativa.
Os quatro principios

Os tratados budistas falam de quatro vias, ou principios, de
argumentacdao: o principio da natureza, o principio da dependéncia, o
principio da funcdo e o principio da evidéncia. Paralelos desses principios,
que sdao como leis naturais, também podem ser encontrados na ciéncia. O
principio da natureza significa simplesmente que o mundo existe de um
modo particular e ndo de outro modo, como ocorre no caso citado
anteriormente (continuidades mentais e materiais). Quem argumenta com
base nesse principio defende que os fendmenos devem estar de acordo com
o modo de ser das coisas. Além disso, observando-se as propriedades da
natureza, pode-se deduzir outras caracteristicas.

Mudangas nas formas e nos estados dos fenomenos sao efetuadas tanto
por meio da interdependéncia das coisas coexistentes quanto por meio da
ocorréncia de progressoes causais. Esse surgimento de efeitos diferentes
ilustra o principio da dependéncia, segundo o qual tudo surge de uma causa
apropriada. Ao aplicar esse principio em uma analise racional,
argumentariamos que, como isso e aquilo sdo reais, tal e tal também devem
ser verdadeiros. Por exemplo, eu poderia inferir que, se a raiva surgisse em
mim hoje, ela ndao iria apenas desaparecer. Ela produziria algum tipo de
efeito, como uma inquietacdo, que por sua vez se tornaria causa de um outro
efeito.

Isso esta intimimante relacionado ao principio da fun¢do, que
investiga os frutos de um determinado fen6meno, observa o que ele produz.

Assim, o subproduto de uma mente raivosa € a inquietacdo, e o subproduto



de uma mente generosa é a tranquilidade. Do mesmo modo, o budismo ensina
que acOes positivas resultam em experiéncias prazerosas e acoes negativas
trazem sofrimento. A semente do resultado esta presente de certa forma em
sua causa, assim como o potencial para um carvalho esta presente em em seu
fruto. Argumentar segundo essa linha é fazer uso do principio da fungao.

O principio da evidéncia refere-se as inferéncias mais amplas que se
pode tracar com base nos trés primeiros principios. Essa proposicao €
ilustrada em afirmacdoes como: “Se vocé quer encontrar felicidade
duradoura, deve disciplinar sua mente”. A mente existe como um continuum
(principio da natureza); um momento de consciéncia transforma o0s
subsequentes (principio da dependéncia); intengdes nocivas resultam em
experiéncias desagradaveis (principio da fungdo). Portanto, se vocé nao quer
sofrer e deseja ser feliz, tem que aprender a controlar sua mente a fim de
criar apenas intencoes benéficas, positivas. Ao refletir sobre esses fatos,
vendo de que forma diferentes estados mentais exercem fungdes distintas,
vocé entendera a fundo por que a disciplina da mente leva a felicidade e

desenvolvera maior insight sobre como as coisas sao.

Por que as coisas mudam

Desde que vocé comecou a ler este livro, passou-se algum tempo. O
tempo, € claro, nunca para; prossegue, momento a momento. Do mesmo
modo que o0s seres vivos — o0s habitantes do mundo — passam por
mudancgas, o mundo em que eles vivem, seu ambiente externo, também muda.
Sob que poder o ambiente externo e os seres dentro dele sdo alterados? Em
primeiro lugar, coisas surgem de causas. O fato de que todas as coisas
condicionadas passam por mudancas a todo e cada momento nao resulta de
um terceiro fator ou de uma forca externa. A causa que as produziu esta

sujeita @ modificacdo por sua propria natureza, e, uma vez que as coisas



compartilham da esséncia de sua causa, elas também estdo sujeitas a
mudanca — mesmo no decurso do mais efémero milésimo de segundo.

Em geral, podemos falar do nivel bruto de impermanéncia — como
quando morremos ou quando, digamos, algo é queimado ou demolido. Isso
também é chamado de “impermanéncia em termos de cessacdo da existéncia
continua” e ocorre por ocasido do choque com condicoes adversas a
continuacdo de um determinado fendomeno. A desintegracdo a todo e cada
momento € uma impermanéncia mais sutil, e é esse tipo de impermanéncia
que caracteriza as varias causas dos fenomenos. Ao afirmar que “todas as
coisas sdo impermanentes” o ensinamento budista refere-se a essa
impermaneéncia sutil.

Agora, se investigarmos, veremos claramente que a nocdo de que as
coisas podem surgir a partir de causa nenhuma leva a todos os tipos de
consequéncias extremas e de contradicoes. Por exemplo, ndo haveria
absolutamente nenhum motivo para que as plantas nao crescessem em meio a
um inverno enregelante. Resumindo, se as coisas pudessem surgir a partir de
causa nenhuma, isso implicaria no colapso do conjunto da lei de causa e
efeito, e ndo apenas no colapso da causalidade carmica. Em contraste, a
explicacdo de que as coisas resultam de causas é livre de tais falacias
l6gicas.

Além disso, se a causa € identificada como sendo eterna, isso também
é algo suspeito em termos logicos. Se a causa nunca muda, perdurando por
todos os tempos, seus efeitos, que compartilham da mesma natureza, também
nao estariam sujeitos a mudanca. Uma vez que podemos verificar, por nossa
observacdo empirica, que um efeito esta sujeito a mudanca, podemos deduzir
que sua causa principal também é passivel de modificacdo. Nao so isso, mas
o processo de causacdo em si transforma a causa e, assim, para que alguma

coisa fosse verdadeiramente eterna, ela ndo poderia produzir outras coisas,



pois isso a transformaria. Portanto, a nocao de que algo pode surgir de uma
causa eterna € insustentavel.

De modo semelhante, a assercao de que as coisas podem surgir de uma
causa desproporcional a seus efeitos também é insustentavel, o que quer
dizer que as caracteristicas especificas do efeito devem ser correlatas as
poténcias imanentes ao estagio causal. Ndo € preciso que todas as
caracteristicas do efeito estejam presentes no estagio causal, mas as varias
propriedades dos efeitos devem corresponder as potencialidades presentes
na causa. Carvalhos brotam de bolotas e ndo de sementes de maca — causa e
efeito devem estar de acordo entre si. Somente com base nessa relacao de
concordancia podemos correlacionar os fendmenos em termos de causa e
efeito.

Também é dificil postular que efeitos surjam de uma causa tnica. Os
efeitos ocorrem apenas pela agregacdao de numerosas causas e condigoes.
Existe aquilo que poderiamos chamar de causa direta, mas sua eficacia
também depende de muitas outras causas e condicOes, e sua mera presenca
ndo comprova que um efeito especifico vira a acontecer. Por qué? Sao as
mudancas nas manifestacoes da causa que permitem o surgimento dos
efeitos, e alguns elementos do nexo causal total podem falhar em se
materializar antes de o efeito surgir. Uma bolota de carvalho, por exemplo,
pode ndo ter terra, agua ou luz suficiente para brotar e crescer. Na verdade,
as contingéncias subjacentes ao surgimento de qualquer fenémeno sao tao
complexas e vastas quanto o infinito. Por isso, exceto no caso de uma causa
direta com poténcia incontida — na qual a causa esta madura e sua presenca
quase assegura a existéncia do efeito —, o fato de haver a causa ndo garante
o surgimento do efeito. Os efeitos surgem apenas com base em numerosas
causas e condigOes, e ndo € possivel uma unica e independente motivacao

produzir uma determinada consequéncia.



Pois bem, essa rede de causas e efeitos manifesta-se de duas formas: a
rede da matéria e do mundo externo, e a rede do mundo interior de
pensamentos, sentimentos e coisas assim. Desse modo, podemos falar de
causalidade fisica e causalidade mental. Embora os dois tipos de causa e
efeito, material e mental, operem em esferas proprias, eles afetam um ao
outro. Experiéncias de felicidade e sofrimento emergem na dependéncia do
mundo material externo, e nesse caso falamos de uma condig¢do objetiva. Por
exemplo, um estado mental de medo pode surgir na dependéncia de um
objeto externo, como uma cobra. Mas, para uma experiéncia de felicidade ou
sofrimento interior surgir, deve haver também uma condicao causal interna.
A cobra por si s6 ndo é suficiente para induzir uma experiéncia de medo.
Experiéncias de felicidade e sofrimento surgem com base nos dois tipos de
condicao.

Uma dimensdo importante das interacoes de causa e efeito do mundo
interior (mental) e também do mundo exterior (ndo mental) é a intengao do
agente. Neste ponto o carma entra em cena. £ a nossa intencdo — as
motivagoes que levam a atos — que deixa marcas em nossa mente e se torna
causa de experiéncias futuras de felicidade e sofrimento, dor e prazer. O
carma, portanto, faz parte da rede mental interna de causa e efeito.

Em cada um dos trés elementos do budismo que discutimos antes —
base, caminho e resultado — opera a lei de causa e efeito. Essa lei natural é
uma faceta importante da base, o0 modo como as coisas sdo, e tanto o
caminho quanto o resultado dependem igualmente do complexo mecanismo

da causalidade.

Carma, o segundo elo

Os atos podem ser puros, tais como as acoes nao contaminadas que dao

origem as qualidades iluminadas nos varios niveis do caminho, ou aflitivos.



No contexto dos doze elos, as acGes ou o carma a que nos referimos sao da
categoria aflitiva ndo iluminada, ou carma que nos projeta para o
renascimento continuo no ciclo da existéncia. A semente desse carma esta
enraizada no padecimento, tendo a ignorancia fundamental como aflicao
primeira e propiciando todos os efeitos até chegar ao envelhecimento e a
morte. Conforme Nagarjuna afirmou no primeiro verso: “Obscurecidos pela
ignorancia e gracas ao renascimento, criamos os trés tipos de acao”. Em
outras palavras, por meio da acdo carmica acumulada pelo poder da
ignorancia fundamental, forma-se um carma projetivo, que impele ao
renascimento no samsara.

Todas as acOes carmicas tém raizes na ignorancia, mas nao sao todas
iguais. Enquanto ndo efetuarmos o “caminho da visao”, o ponto em que o
obscurecimento da ignorancia fundamental tenha sido plenamente penetrado
por meio da percepcado direta da vacuidade, todas as nossas acOes serao
contaminadas por essa ignorancia. Mas algumas acOes carmicas —
especificamente aquelas temperadas pela visdo correta da vacuidade,
renincia verdadeira e mente do despertar — podem nos ajudar a sair da
ignorancia e, assim, ndo constituem o segundo elo. Atos carmicos formados
com base no conhecimento verdadeiro — vendo tudo como ilusério,
destituido de existéncia real — sdo completamente diferentes dos atos
carmicos que projetam o nascimento na existéncia samsarica. O mesmo vale
para acoes impulsionadas por rentncia verdadeira, tal como o pensamento
sincero: “Como desejo ficar livre da existéncia condicionada pelo

"’

sofrimento!”, o qual surge mediante o reconhecimento de que sdo as aflicoes
que nos acorrentam ao padecimento. E é igualmente valido para atos
acumulados por meio da mente do despertar, a intencao altruista de garantir
o bem-estar de todos os seres sencientes. A¢Oes como essas apresentam

mera semelhanca com a verdade da origem do sofrimento, e seus frutos



amadurecem como condi¢des para a pratica espiritual. Por exemplo, a
obtencdo, mediante o carma positivo, da existéncia corporea singular como
ser humano no reino afortunado, que é a base para o cultivo da onisciéncia,
também pode ser efeito secundario da geracao de uma mente do despertar.

Resumindo, o segundo elo, acdo volitiva, € um ato carmico acumulado,
tendo a ignorancia fundamental como motivacdo causal da existéncia
samsarica. Em contraste, atos reunidos pelo reconhecimento de todas as
coisas como se fossem desprovidas de existéncia verdadeira, ou acoes
temperadas por rentncia genuina ou por uma mente do despertar espontanea,
constituem condi¢Oes para se atingir a bondade definitiva. Sempre afirmo
que o fato de uma acdo ser carmicamente saudavel ou insalubre depende de
sua motivacao subjacente e, do mesmo modo, o fato de uma acdo produzir
existéncia samsarica ou levar a liberacdao é determinado principalmente pela
intencdo implicita.

A medida que nos aproximamos da morte, o estado de nossa mente é
muito importante na perspectiva budista. Pode-se dizer que, na hora da
morte, nosso estado mental guia o curso de nosso proximo renascimento. Se
os fatores ativantes sdo anseio e fixacdo, eles guiam o curso carmico em
certa direcdo. Entretanto, se o fator ativante for compaixdo ou altruismo, isso
nos guiara em outra direcao.

Existe uma historia dos tempos de Gungthang Rinpoche no Mosteiro de
Tashikhyil.!* Um velho monge a beira da morte agarrava-se a vida ha tanto
tempo que Gungthang Rinpoche foi visita-lo para verificar o que estava
acontecendo. O visitante descobriu que o monge estava profundamente
apegado ao delicioso cha de manteiga do mosteiro. Gungthang Rinpoche
tranquilizou o monge idoso: “Nao se preocupe. No paraiso Tushita, o cha de
manteiga € ainda melhor!” Como resultado, o monge aparentemente teve

condicOoes de se desapegar e falecer em paz. A questdo aqui é o fator



carmico ativado na hora de sua morte: o apego ao cha ou o desejo de nascer
em Tushita!

Mesmo pessoas comuns como nos, cuja mente € dominada por ilusoes
e ignorancia, podem impulsionar o renascimento pela forca de estados
mentais como compaixdo e aspiracdo altruista. E vital, especialmente para
praticantes budistas, tornar virtuoso o estado da mente na hora da morte. E
importante para o moribundo, e também para as pessoas a sua volta, criar

uma atmosfera que o encoraje a desenvolver um estado mental virtuoso.

Terceiro e quarto elos

Nagarjuna prossegue dizendo:

2c-d. Uma vez que a consciéncia tenha entrado,
nome e forma passam a existir.

O terceiro elo é a consciéncia, especificamente a consciéncia gravada
com as marcas de acOes volitivas que desencadeardo um novo nascimento.
Sdo mencionados quatro tipos gerais de renascimento em Ornament of
Mahayana  Sutras  [Ornamento  dos sutras do  Mahayana]
(Mahayanasutralamkara) de Maitreya.'? Ha o renascimento impulsionado
por carma e aflicoes — isto é, através da consumacao do décimo dos doze
elos da originacao dependente, o vir a ser. Existe o renascimento
impulsionado por compaixdo, o renascimento impulsionado por preces de
aspiracao e também o renascimento impulsionado por absorcoes
meditativas. Assim, o renascimento pode ocorrer de diferentes maneiras.

Em todo caso, ndo pense na consciéncia, aqui, como uma entidade
distinta que existe por si mesma. A consciéncia sempre depende de uma
base. Nos tratados do sistema sutra, a consciéncia € explicada a partir do

corpo fisico bruto. Na ioga tantrica superior, que identifica niveis de



consciéncia bruta, sutil e extremamente sutil, diz-se, de modo semelhante,
que O COrpo possui esses trés niveis, 0s quais atuam como bases para
aquelas dimensoes de consciéncia. Em todo caso, a despeito da sutileza, a
consciéncia depende de um corpo. Por conseguinte, na morte, quando o
corpo bruto é descartado, o corpo extremamente sutil permanece inseparavel
da consciéncia. O eu designado por esse corpo extremamente sutil também
continua a existir de modo indivisivel.

Para dar o exemplo de um ser nascido do ttero no reino do desejo,
suas bases sensoriais comecam a se formar quando a consciéncia conecta-se
ao novo nascimento. Nesse momento, quando a nova existéncia corpOrea
bruta tem inicio, todos os cinco agregados ja existem ali. Portanto, no trecho
“nome e forma passam a existir”, o corpo bruto é referido como “forma”, e
os quatro agregados ndo fisicos restantes (sensacdo, discriminacao,
formacOes mentais e percepcdo consciente) sdao rotulados como “nome”.

Nome e forma é o quarto dos doze elos da originacao dependente.

Quinto, sexto e sétimo elos

Nagarjuna entao continua assim:

3a-b. Uma vez que nome e forma tenham se desenvolvido,
as seis esferas dos sentidos passam a existir.

Depois que o elo de nome e forma se materializa, ali surgem —
durante a primeira, a segunda e a terceira semana de gestacao humana — as
seis esferas ou “fontes” (ayatana) dos sentidos: olhos, ouvidos, nariz,
lingua, corpo e mente. Esse grupo das seis esferas dos sentidos é o quinto
elo da cadeia da originacdo dependente. As esferas dos sentidos sao orgaos
materiais sutis, ou faculdades (em vez dos orgdos fisicos brutos per se), e

atuam como intermediarias entre os seis tipos de objetos do sentido, por um



lado, e das seis consciéncias sensoriais que os percebem, por outro. As seis
faculdades dos sentidos sdo consideradas a “condicdo dominante” para que

as cognicoes dos sentidos surjam.

3c-d. Na dependéncia das esferas dos seis sentidos,
0 contato passa a existir;

4. Ele surge apenas ha dependéncia
do olho, da forma e da apreensao;
assim, a partir do elo de nome e forma,
surge a consciéncia.

5a-c. Aconvergéncia dos trés —
olho, forma e consciéncia —,
isso é contato...

Os tratados budistas parecem indicar que a faculdade sensorial do tato
existe mesmo no utero, quando a consciéncia do corpo entra em contato com
o aspecto corporal tatil. De modo semelhante, penso que a consciéncia do
ouvido também ouve os sons. Quanto a consciéncia do nariz, que percebe
odor, ou a consciéncia da lingua, que percebe sabor, nao sei, e ainda nao
existe contato entre consciéncia do olho e objetos visuais. Nao obstante, os
orgaos dos sentidos (a faculdade do olho e assim por diante) ja estdo
formados no ttero. Depois do nascimento, a reunido de trés fatores — no
caso da experiéncia visual: a) uma forma externa; b) a faculdade sensorial
do olho, que é a condicdo dominante; e c) a consciéncia visual — permite o
surgimento das cognicOes que apreendem seus objetos. Os outros tipos de
cognicdes sensoriais sdo descritos de forma semelhante. E a essa reunido de

objeto, faculdade sensorial e consciéncia que nos referimos como contato.

5c-d. ... do contato
passa a existir a sensacao.



Sensacdo aqui ndo se refere a nossas emocOes complexas de raiva,
ciime e coisas do género, mas apenas ao caso de experimentarmos alguma
coisa como agradavel, desagradavel ou neutra. Uma vez que ocorre o contato
— a convergéncia de objeto, faculdade sensorial e consciéncia — como
parte da cadeia causal que perpetua a existéncia ciclica, ele leva, entdo, a

sensacoes ou experiéncias prazerosas ou desprazerosas, o sétimo elo.

Oitavo e nono elos
Nagarjuna prossegue:

6a-b. Condicionado pela sensacao é o anseio;
tem-se anseio por causa da sensacao;

As sensacoes que surgem do contato sao maculadas pela projecao de
existéncia verdadeira sobre as coisas. Essas sensacOes, por sua vez,
produzem dois tipos de aspiracdo: anseio por sensacOes prazerosas, no
sentido de rejeitar ser separado delas, e anseio pela separacao de sensacoes
dolorosas. E com base nesses dois tipos de anseio (o oitavo elo) que surgem

0 apego e a aversao.

6¢c-d. Quando se anseia, existe avidez;
os quatro tipos de fixacao [ocorrem].

Aqui, fixa¢do, ou apropriacdo, é uma forma de apego. Como
acabamos de ver, condicionado pela sensacdo, o anseio surge na forma de se
buscar a sensacdo desejavel e querer separar-se da sensacdo indesejavel.
Devido a essas sensacoes, desenvolve-se 0 apego aos objetos sensoriais, as
visoes ou a falsa moralidade baseada na ignorancia. Com isso desenvolvem-
se as quatro formas de fixacdo: por objetos sensoriais, por visoes, pela
virtude propria e por uma percepc¢ao iludida do eu. Referimo-nos a essas

quatro como “apropriacdo” porque a pessoa apodera-se delas com a



conviccdo de que levam a sensacOes prazerosas. Ndo levam. Isso é
percepgao erronea, e a apropriacao por ela acarretada mantém o mecanismo
da existéncia ciclica em funcionamento.

Em resumo, os agregados sdao o fundamento para a obtencdo de estados
negativos de existéncia, e, quando os agregados encontram-se cOm as
circunstancias apropriadas, surgem o contato e a sensacdo; na dependéencia
desses, vem o anseio, e do anseio nasce a fixagdo, ou apropriacdo, o nono

elo.
Décimo, 11° e 12° elos

Nagarjuna segue dizendo:

7. Onde existe fixacao,

a existéncia daquele que se fixa vem a ser inteiramente.
Onde nao existe fixacao, entao,

sendo livre, ndo havera um vir a ser.

O segundo elo, a acdao carmica volitiva, cessa no momento em que 0O
ato é cometido. Ja o décimo elo, o vir a ser, conforme explicado antes, é
entendido em termos de desintegracdo da acdo carmica, ou em termos da
poténcia do carma. De todo modo, vir a ser, ou existéncia, é a semente
carmica ativada pelo anseio e pela apropriacado e, assim, transformada em
uma potente condicdo que por certo provocara seu efeito carmico. Isso
pertence a categoria de carma, ou causa, mas, uma vez que € o estado do
carma que precede de forma imediata o efeito — isto é, uma nova existéncia
—, esse estado é referido pelo nome de seu efeito. E o estigio, no
continuum de uma semente carmica, em que sua poténcia chega a plena

maturidade, e o efeito é iminente.

8a-b. Esse vir a ser constitui também os cinco agregados,
e do vir a ser emerge o hascimento.



Como vimos, as agOes carmicas sao criadas por meio do corpo, da fala
e da mente. Desses trés tipos de acOes, as de corpo e fala pertencem ao
agregado da forma, enquanto os atos mentais pertencem aos outros quatro
agregados: sensacdo, discriminacdo, formacOes mentais e percepcao
consciente. O vir a ser, ou existéncia, é seu fruto, e é dele que o nascimento,
0 11 © elo, passa a existir.

As escrituras budistas falam de quatro tipos de nascimento: ttero, ovo,
calor e umidade, e espontaneo. Desses, os dois primeiros sdo comumente
observados, mas o nascimento a partir do calor e da umidade requer mais
investigacdo. No nascimento espontaneo, todas as faculdades dos sentidos
emergem simultaneamente, de forma madura. A referéncia ao nascimento no
trecho “e do vir a ser emerge o nascimento” €, creio eu, feita a partir do
ponto de vista do nascimento de um utero. Em um nascimento uterino, o
primeiro momento deste elo é o da concepc¢do, quando a consciéncia entra no

ovulo fertilizado.

8c-d. Envelhecimento, morte e dor,
desgosto, sofrimento e assim por diante,

9a-b. Bem como infelicidade e agitacao:
isso provém do nascimento.

Depois do elo do nascimento, surge o elo do envelhecimento, no qual
os agregados fisicos e mentais amadurecem e se transformam através de
varios estagios. A segunda parte do 12 °© elo, morte, surge quando até mesmo
o continuum dos agregados (ou seja, seu continuum como componentes
psicofisicos do ser) é descartado. Além disso, mesmo Vivos,
experimentamos sofrimento mental, proferimos queixas verbais e
enfrentamos dor fisica. De modo alternativo, os versos podem ser
interpretados como se afirmassem que, na dependéncia do nascimento,

experimentamos desprazer em geral e manifestacao de queixas em particular;



dor fisica, infelicidade mental e distirbios vdo se seguir de forma
inequivoca.

9c¢c-d. O que vem a existir
€ apenas uma massa de sofrimento.

Aqui Nagarjuna fala de uma “massa de sofrimento”. Essa expressao é
encontrada em um sutra sobre a originacao dependente,’> e creio que aqui
Nagarjuna esta usando a expressdao da mesma maneira. O conjunto de
agregados — que tem a ignorancia fundamental como causa, e o apego e a
aversao como condicOes cooperativas — esta sujeito a aflicdo desde o
instante do nascimento até o fim da vida. Além do mais, uma vez que € o
veiculo para a criacdo de mais sofrimento em vidas futuras, a felicidade pela
qual ansiamos nos € negada perpetuamente, e continuamos a sofrer o
tormento que nao queremos. Dessa forma, os seres estdo presos em uma roda
de existéncia samsarica, que é, portanto, chamada de “massa de sofrimento”.
Tendo em mente os trés tipos de sofrimento — evidente, cambiante e do
condicionamento (conforme explorado no primeiro capitulo) — a expressao
do Buda “massa de sofrimento” refere-se primariamente ao sofrimento do

condicionamento.

Os doze elos em sequéncia reversa

Nagarjuna comeca entdo a apresentar os doze elos em sequéncia

reversa.

10. Araiz da existéncia ciclica é a acao;
portanto, o sabio nao age.

O insensato é um agente,

0 sabio, vendo a talidade, ndo o é.



Ao afirmar de que forma a pessoa sabia, deixando de engajar-se em
atos carmicos (isto é, atos contaminados pela ignorancia), ndo perpetua o
ciclo da existéncia, o verso sugere a explicacdo da sequéncia reversa dos
doze elos da originacdo dependente. Tendo estudado a sequéncia da
originacdo desde a ignorancia até o envelhecimento e a morte, poderiamos
indagar qual é raiz desse fardo que carregamos, o conjunto de agregados,
que nos atola continuamente em infortinio? Tudo se deve ao fato de se ter
tomado o nascimento como integrante do conjunto de agregados assumidos
por meio de carma e aflicdes. Nao assumimos os agregados por nossa
vontade e escolha; somos obrigados pelos ditames da causa de nossos
agregados — o elo de vir a ser, que precisa apenas ser estabelecido dentro
de nosso continuum mental, e ndo temos escolha a ndo ser adotar o
renascimento. A instituicio do elo do vir a ser, por sua vez, repousa na
ativacdo de nosso carma por meio de anseio e apropriagdo (ou fixacdo). A
formacdo do anseio e da apropriacao igualmente requer fixacdo a existéncia
verdadeira de nossas sensagdes agradaveis ou desagradaveis. O surgimento
de tais sensacOes é, entdo, baseado no encontro de objetos desejaveis,
indesejaveis ou neutros. Isso € o contato, a convergéncia de objeto,
faculdade sensorial e consciéncia. Esse contato, por seu turno, requer a
plena presenca das seis esferas dos sentidos, que, de sua parte, dependem
de nome e forma — em outras palavras, os cinco agregados psicofisicos.

Quando o elo de nome e forma é impulsionado pela ignordncia, ele
torna-se a base do sofrimento. Entretanto, quando nome e forma sao
impulsionados por fatores como a mente do despertar, que considera os
outros mais preciosos do que ela propria, eles provavelmente ndo se
tornardo uma base para o sofrimento. Portanto, para que nome e forma
constitutam o quarto elo, devem ser impelidos por causas que produzam

sofrimento.



Os elos que tém inicio com nome e forma sdao chamados de efeitos
impulsionados, e o surgimento de nome e forma requer a presenca de uma
causa impulsora. Quais sdo as causas impulsoras? O Buda as identificou
nos primeiros trés elos: o terceiro, consciéncia, o segundo, agdo volitiva, e
o primeiro, ignordncia. Em resumo, nome e forma vém a existir baseados na
consciéncia gravada com marcas carmicas; e, para essa consciéncia surgir,
deve-se acumular acdao gerada pela ignorancia — tanto carma positivo
quanto negativo. Essa ignorancia pode ser relativa a lei do carma em termos
imediatos, mas a causa ultima, ou raiz, da ignorancia é a ilusdao que se agarra
a existéncia verdadeira.

E por isso que, quando se enuncia a premissa para a explicacdo dos
doze elos da originacdao dependente, a raiz é tracada até a ignorancia. Por
exemplo, no trecho a seguir, quando Aryadeva afirma que a “consciéncia” é
a semente da existéncia ciclica, ele esta pensando primeiramente na

ignorancia como cerne dessa consciéncia:

A consciéncia é a semente da existéncia,
enquanto os objetos sdo seu campo de experiéncia.
Quando, relativamente aos objetos, ndo se vé eu nenhum,

a semente da existéncia cessa.14

Como os doze elos da originacao
dependente sao completados

Um ciclo de doze elos de originacdo dependente tem um principio e um
fim. No que tange a um tnico ciclo, podemos entender da maneira a seguir
descrita.

Neste momento estamos vivenciando o efeito de um ato volitivo
acumulado com base em uma categoria especifica de ignorancia, um carma

que impeliu esta existéncia em corpo fisico. Assim, estamos em meio a um



ciclo de doze elos que comecou com a ignorancia impulsora de nossa
existéncia atual e continuara até a realizacao do elo do envelhecimento e
morte. Desde a hora em que acordamos na manha de hoje até o presente
instante, 0 pensamento “eu sou” foi constante em nos. Ele surge por causa da
percepcao dos agregados como verdadeiramente existentes (e da fixacdo a
eles como tais). Por isso, existem em nossa vida cotidiana incontaveis
exemplos nos quais a percepcao de nossos agregados fisicos e mentais como
possuidores de existéncia verdadeira e a fixacao nisso servem de base para
o surgimento do “eu sou” e também do eu que se fixa.

Em casos excepcionais nos quais as pessoas desenvolveram um
poderoso entendimento do ndo eu, quando surge o pensamento de “eu sou”,
elas recordam-se de que o eu na verdade nao existe. De modo semelhante,
quando deparam com objetos externos — formas, sons e assim por diante —,
reconhecem que eles nao existem do modo como se mostram a mente. Para a
maioria de nos, entretanto, isso € dificil. Sem o cultivo da familiaridade com
a visao da vacuidade, ocasionalmente pode nos ocorrer o pensamento: “As
coisas sdo destituidas de existéncia intrinseca”, mas ndao é possivel lembrar-
se disso a todo instante, e, com certeza, ndo da para viver plenamente suas
consequéncias.

Quanto a nds, do momento em que abrimos os olhos de manha até o
presente instante, experimentamos aflicoes por causa de nossa fixacdao na
existéncia do eu. Agarrar-se a existéncia inerente dos fenémenos é a base
das aflicoes, e agarrar-se a existéncia inerente do “eu” é seu catalisador. As
aflicoes podem ser brutas, como apego e aversao, mas podem igualmente ser
mais sutis. Dirigidos por essas aflicbes, engajamo-nos em todos os tipos de
atividade de corpo e mente.

Em resumo, antes que um ciclo tnico de originacao dependente seja

completado, até mesmo em uma mera fracdo de tempo, a ignorancia inicia



muitos novos ciclos carmicos apondo marcas em nossa consciéncia.
Portanto, a quantidade de carma volitivo (o segundo elo) que acumulamos
por meio da ignorancia e marcamos em nossa consciéncia esta além do
calculo. Desse vasto estoque de marcas carmicas que estdo prestes a
ocasionar o elo do vir a ser ao deparar com as condicdes necessarias, uma
delas é ativada a beira da morte pelo anseio e pela apropriacao, o oitavo e o
nono elos. Dessa maneira, quando surge o elo do vir a ser, dizemos que 0s
efeitos dos trés elos impulsores — ignorancia, carma e consciéncia —
atingiram a fruicao.

Desse modo, embora falemos de inicio e fim de um ciclo tnico de doze
elos, em geral no ambito do envelhecimento e morte de um unico ciclo, bem
como entre 0 contato e a sensacao de um ciclo apenas, acumulamos muito
carma novo por causa da ignorancia. Além disso, uma vez que a fixacdo em
um “eu” permanece tao difusa, podemos presumir, por extensao, que aflicoes
como apego e aversao também surgem nas criangas. Por conseguinte, desde
nosso tempo no utero até agora, temos criado, continuamente, nOvVo carma.

Pensar segundo os versos anteriormente descritos permite reconhecer
que a ignorancia, a ilusdao que se agarra a existéncia real, é sua verdadeira e
inequivoca inimiga. Se, em vez de endossar a visao dessa ilusdao, vocé a
desafia com base na contemplacdo da vacuidade, pode ocorrer um efeito
genuino em sua mente. Em todo caso, é importante lembrar que, embora essa
ilusdao que se agarra a existéncia verdadeira seja poderosa, trata-se de um
estado mental distorcido, para o qual existe um antidoto poderoso. Se vocé
contemplar dessa maneira, existe um motivo real para esperanca. Do
contrario, a situacao permanece de fato irremediavel, e ao refletir sobre os
Trés aspectos principais do Caminho, de Jé Tsongkhapa, em que ele diz:
“Estdo presos na malha de ferro da fixagcdo no eu; estdo envoltos nas névoas

espessas da ignorancia”,'®> vocé vai se desesperar e suspirar angustiado.



A base para a esperanca genuina esta contida nos seguintes trechos das
Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio e de Four Hundred
Stanzas on the Middle Way [Quatrocentas estrofes sobre o Caminho do
Meio]:

O que quer que seja originado de modo dependente

é explicado como sendo vacuidade.!®
E:

O mero suscitar de uma duvida sobre esse ensinamento [da vacuidade] despedaga a

existéncia ciclica.l”

Em suma, contemplar o modo como damos voltas pelos doze elos nos
faz reconhecer que a existéncia samsarica € ilimitada e que o verdadeiro
inimigo, a origem de nossa derrocada, é a ilusdo classificada como
ignorancia fundamental.

Sem a visdo da vacuidade, até mesmo atividades como recitar mantras
para atrair longevidade e boa saude nos levam a seguir dando voltas pelo
ciclo da existencia. De modo semelhante, acOes virtuosas executadas a partir
do desejo de nascer em um reino afortunado em nossa préxima vida acabam
sendo origem de sofrimento e motivo de existéncia ciclica. Nenhuma acao
desse tipo pode ser a causa para se atingir liberacao ou onisciéncia. Mesmo
as praticas de meditacdo, quando motivadas por um desejo de renascimento
afortunado, sdo causas para a continuidade da existéncia ciclica. Conforme
Jé Tsongkhapa escreveu em The Great Treatise on the Stages of the Path to
Enlightenment [Grande tratado sobre os estagios do caminho], “suas
atividades virtuosas — com algumas excec¢oes em razao do poder do campo
— constituiriam origens tipicas de sofrimento, e assim alimentariam o

processo da existéncia ciclica”.18



E por isso que lemos nas Estrofes fundamentais sobre o Caminho do
Meio, de Nagarjuna:

O insensato é um agente;

O sabio, vendo a talidade, ndo o é.

Nagarjuna faz a distincdo entre sabio e insensato baseado no fato de a
pessoa ter ou nao ter visto a talidade da originacdao dependente. Seres
comuns, ingénuos, que carecem do antidoto para a ignorancia fundamental,
um antidoto digno de confianca, sdo agentes do carma que impulsiona seu
nascimento no ciclo perpétuo da existéencia.

O texto segue adiante para explicar a necessidade de cessacdao da
ignorancia:

11a-b. Quando a ignorancia tiver cessado,
as acoes nao surgirao.

Para responder a pergunta: “Como essa ignorancia pode chegar ao

fim?”, o texto declara:

11c-d. Aignoréancia cessa por meio
do insight e da meditacdo sobre a talidade.

Nao podemos provocar a cessacao da ignorancia através da meditacao
sobre bondade amorosa e compaixdo. Tampouco podemos eliminar a
ignorancia por meio da meditacdo sobre a mente do despertar convencional.
Conforme afirmam esses versos, devemos chegar ao entendimento resoluto
de que a existéncia verdadeira a qual nossa ignorancia se agarra nao existe
em absoluto. A compreensdao proveniente de se ouvir, refletir e meditar
enfocando a vacuidade — negando a existéncia verdadeira por meio da

analise — por si s6 ndo basta. Devemos realizar também a correta



averiguacdo da vacuidade dentro de nossa experiéncia direta. Esse é o

significado de tais versos.

A seguéncia da cessacao

A seguir, o texto de Nagarjuna apresenta a sequéncia em que os doze

elos da originacao dependente chegam ao fim. Ele diz:

12. Pela cessacao disso e daquilo,

isso e aquilo ndo se manifestam;

desse modo, toda a massa de sofrimento
cessa por completo.

O significado aqui é: quando cessa o primeiro elo (ignorancia), a acao
volitiva e a consciéncia sobre a qual a marca carmica é deixada também
cessam, ou seja, elas deixam de surgir. Em geral, porém, a continuidade da
consciéncia permanece na auséncia da ignorancia e das acoes volitivas. Essa
consciéncia, neutra em si, pode agora servir de base para marcas puras,
assim como um pedaco de tecido branco pode ser tingido de preto ou
vermel ho.

Quantas vidas sao necessarias para se esgotar um unico ciclo de doze
elos? Indo rapido, isso acontece em duas vidas; indo devagar, leva trés. Isso
porque, em uma vida, a pessoa acumula a acdo volitiva motivada pela
ignorancia. Esse carma volitivo, uma vez marcado na consciéncia, pode ser
ativado naquela mesma vida pelo anseio e pela apropriacdo, de modo que o
décimo elo (vir a ser) passa a existir. Logo em seguida, na proxima vida,
devido ao elo do vir a ser, o elo do nascimento surge com o elo de nome e
forma. Esse, entdo, é seguido dos elos restantes, inclusive os das seis esferas
dos sentidos, contato, sensacdo e envelhecimento e morte. Quando surgem
dessa maneira, os doze elos ocorrem ao longo de duas vidas. Entretanto, nao

é com frequéncia que a acdo ignorante gravada na consciéncia causal atinge



a realizacao do elo do vir a ser dentro da mesma vida. Frequentemente, esse
processo é interrompido, e apenas em uma vida futura a marca depara com
as condicOoes necessarias para ativar o carma por meio do anseio e da
apropriacdo; s6 entdao surge o elo do vir a ser. Entdo, logo depois da
consumacdo desse elo na segunda vida, os demais elos, de nascimento a
envelhecimento e morte, sio completados em uma terceira vida. E assim que
um ciclo de doze elos ocorre no decurso de trés vidas.

As escrituras distinguem os trés tipos de carma a partir da forma como
seus efeitos sdo vivenciados. Primeiro, existe o carma que serd
experimentado aqui e agora — criado em uma parte anterior da vida e
cujos efeitos sdao colhidos mais adiante na mesma vida.'® No exemplo em que
os doze elos sdao esgotados em duas vidas, a acao volitiva que faz parte
desse ciclo é referida como carma que serd experimentado no proximo
renascimento. Por fim, a acdo volitiva no contexto da consumacao dos doze
elos em trés vidas é chamada de carma que sera experimentado em outras

ocasioes.

7 Um ensinamento pormenorizado de Sua Santidade o Dalai L.ama sobre os doze elos da originacao
dependente encontra-se em The Meaning of Life: Buddhist Perspectives on Cause and Effect [O
sentido da vida: perspectivas budistas sobre causa e efeito] (Boston: Wisdom Publications, 1993).

8 Pratityasamutpadahridayakarika, estrofe 2.

9 A tradugdo do texto de Nagarjuna fornecida aqui baseia-se na traducdo de Jay Garfield encontrada
em seu The Fundamental Wisdom of the Middle Way, com modificacdes substanciais. Essas
mudancas foram introduzidas para refletir minha prépria leitura do texto, bem como para adequa-lo ao
comentdrio de Sua Santidade sobre as estrofes especificas do texto-base de Nagarjuna.

10 Sua Santidade estd aludindo aqui a classificacdo padrdo dos objetos do conhecimento nestas trés
categorias: fatos evidentes, fatos ocultos (que podem ser inferidos com base em fatos observados) e
fatos extremamente ocultos. Esses ultimos incluem, entre outros, fatos sobre os minimos detalhes dos
mecanismos do carma.

11 Gungthang Jampaiyang, também conhecido como Kénchok Tenpai Dronmé (1762-1823), foi um
autor prolifico e professor reverenciado. Em 1792, Gungthang Rinpoche tornou-se abade do Mosteiro de
Tashikhyil, importante instituicdo Geluk no nordeste do Tibete, fundada em 1709 por Jamyang Shepa.
Tashikhyil muitas vezes aparece com o nome de Labrang.

12 Mahayanasutralamkara, 24:8.

13 Essa é uma referéncia ao sutra Pratityasamutpadadivibhanganirdeshasutra (canone Tohoku 211,
sutras, vol. tsa, p. 223, verso 6).



14 Chatuhshatakashastrakarika, 14:25.

15 Trés Aspectos Principais do Caminho, v. 7c-d. Ver o comentario de Sua Santidade sobre esse
texto no capitulo 5 deste livro.

16 Mulamadhyamakakarika, 24:18a-b.

17 Chatuhshatakashastrakarika, 8:5c-d.

18 The Great Treatise on the Stages of the Path to Enlightenment, vol. 1, traduzido pelo Lamrim
Chenmo Translation Committee (Ithaca, NY: Snow Lion, 2000), p. 306. O “poder do campo” aqui se
refere a objetos sagrados, como seres iluminados e suas reliquias, que possuem uma energia de
liberacdo tdo poderosa a ponto de acdes de fé executadas em relacdo a eles, mesmo que nao sejam
permeadas pela visdo da vacuidade, plantarem na mente as sementes da liberacao.

19 Este carma é muito diferente daquele que constitui o segundo dos doze elos, pois, por definicdo, este
primeiro tipo de carma jamais impulsiona um renascimento.



3.
A analise do eu e do nao eu

Tipos de auséncia de eu

O ensinamento sobre os doze elos da orginacdo dependente é comum

a todas as tradi¢oes budistas; entretanto, a interpretacao dos doze elos e seus
processos e, em particular, a explicacdo do primeiro elo (ignorancia) sao
diferentes na escola Madhyamaka em relacdo a outras escolas filoséficas.

As outras escolas definem a ignorancia fundamental como fixacao a
existéncia inerente da pessoa. Agarrar-se a existéncia inerente de uma
pessoa significa acreditar que existe um eu que, de algum modo, é distinto de
nosso corpo e de nossa mente — nossos agregados. Pensa-se que esse eu age
como senhor dos componentes fisicos e mentais de uma pessoa.

O filosofo budista indiano Dharmakirti, do século VII, da um exemplo
dessa crenca em seu Commentary on “Valid Cognition” [Comentario sobre
“cognicao valida”] (Pramanavarttika): digamos que uma pessoa Cujo COrpo
esta se deteriorando e cheio de dores receba a oportunidade de troca-lo por
outro muito mais saudavel. Das profundezas de sua mente surgiria uma
pronta disposicdo para tomar parte na troca. Isso sugere que, no fundo,
acreditamos em um eu que é distinto de nosso corpo, e, todavia, é senhor
dele.

De modo semelhante, se uma pessoa com a memoria ruim, ou outra

deficiéncia mental, tivesse oportunidade de mudar sua mente por uma nova,



com poderes cognitivos superiores, do fundo do coracdo surgiria outra vez
uma disposicao real de entrar na transagado. Isso sugere que ndo apenas em
relacdo a nosso corpo, mas também em relacdao a nossas faculdades mentais,
acreditamos em um eu que se beneficiaria de uma troca dessas, um eu que,
de algum modo, é senhor do corpo e da mente.

As outras escolas definem a fixacdo a existéncia do eu como a crenca
nesse tipo de eu distinto: um senhor autossuficiente e substancialmente real
que esta no comando dos servos corpo e mente. Para elas, a negacao desse
tipo de eu é o pleno significado de auséncia de eu ou ndo eu. Quando
buscamos tal eu investigando se ele é separado ou idéntico aos agregados
psicofisicos, descobrimos que ele ndo existe. Portanto, a interpretacao das
outras escolas sobre os doze elos da originacdio dependente define
ignorancia fundamental como fixacdo nesse eu autossuficiente e
substancialmente real.

Os madhyamikas concordam que obter insight sobre essa auséncia de
eu abre o caminho para se reverter o ciclo. Porém, como Nagarjuna
argumenta, embora essa seja uma forma de fixacdo a condicao do eu, ela ndo
chega ao nivel mais sutil da auséncia de eu. Ao perceber esse tipo mais
bruto de auséncia de eu, vocé pode reverter alguns habitos relacionados as
aflicoes mais primitivas. Mas, onde quer que haja fixacdo a uma existéncia
intrinseca dos agregados (o corpo e a mente), sempre havera o perigo da
fixacdo em uma individualidade (ou eu) baseada nesses agregados.
Conforme Nagarjuna escreveu em The Precious Garland [A guirlanda

preciosa] (Ratnavali):

Enquanto existe fixacao nos agregados,
ha fixagdo no eu;
quando ha fixacdo no ey, existe carma,

e dele vem o nascimento.2?



Nagarjuna argumenta que, assim como a fixacdo na existéncia
intrinseca da pessoa, ou eu, é ignorancia fundamental, a fixacdo na existéncia
intrinseca dos agregados também é fixacdo na existéncia inerente. Os
madhyamikas, portanto, fazem distincdo entre dois tipos de vacuidade: a
auséncia de qualquer eu que seja separado dos agregados (que chamam de
vacuidade do eu) e a auséncia de existéncia intrinseca dos agregados em si
— e, por extensdo, de todos os fendmenos (que chamam de vacuidade dos
fenébmenos).2! Nagarjuna e seus seguidores argumentam que a percepcao do
primeiro tipo de vacuidade pode suprimir temporariamente aflicGes
explicitas, mas jamais pode erradicar a fixacdo sutil na existéncia
verdadeira das coisas. Para entender o significado do primeiro elo, a
ignorancia fundamental, em seu sentido mais sutil, devemos identifica-lo e
entendé-lo como fixacdo na existéncia intrinseca de todos os fenomenos —
inclusive os agregados, as esferas dos sentidos e todos os objetos externos

—, € NAo apenas em nossa no¢ao de eu.

O eu relativo

A busca pela natureza do eu, o eu que naturalmente nao deseja
sofrimento e almeja atingir a felicidade, pode ter comecado na India h4 cerca
de trés mil anos, se ndo antes. Ao longo de toda a histéria humana, as
pessoas observaram empiricamente que certos tipos de emocoes fortes e
poderosas, como 0dio e apego extremos, criam problemas. De fato, o 6dio
surge de nosso apego (por exemplo, aos membros da familia, a comunidade,
ou ao eu). O apego extremo cria raiva ou 0dio quando essas coisas sao
ameacadas. A raiva, entdo, leva a todos os tipos de conflitos e batalhas.
Alguns seres humanos recuaram, observaram e investigaram o papel dessas

emocoes, seus valores, funcao e efeitos.



Podemos discutir emocdes poderosas, como apego ou raiva, em si e
por si mesmas, mas elas nio podem ser realmente compreendidas se
isoladas de sua existéncia experimentada por um individuo. A unica maneira
de se conceber uma emocdo é como experiéncia de algum ser. De fato, ndo
podemos sequer separar 0s objetos de apego, raiva ou o6dio do individuo,
que os concebe como tal porque a caracterizacao nao reside no objeto. O
amigo de uma pessoa € o inimigo de outra. Por isso, quando falamos dessas
emocoes e, em particular, de seus objetos, ndo podemos fazer determinacoes
objetivas, desligadas de relacionamentos.

Assim como falamos de alguém como sendo mae, filha ou esposa
apenas em relacdo a outra pessoa, os objetos de apego ou raiva sao
desejaveis ou detestaveis apenas em relacdo aquele que os percebe e
experimenta. Termos como mde, filha, inimigo e amigo sdo relativos. O
ponto é que as emocoes precisam de uma estrutura de referéncia, um “eu” ou
individualidade que as vivencie antes que possamos entender a dinamica
dessas emocoes.

E claro que uma pessoa reflexiva perguntara: “Qual é exatamente a
natureza do individuo, do eu?” E, uma vez levantada, essa pergunta leva a
outras: “Onde esta o eu? Onde ele poderia existir?” Tomamos por exatas
palavras como leste, oeste, norte e sul, mas, se examinarmos com cuidado,
veremos de novo que sdo termos relativos, cujo sentido existe apenas em
relacdo a outra coisa. Comumente, o ponto de referéncia acaba sendo o local
onde a pessoa se encontra. De fato, seria possivel argumentar que, na visao
budista de mundo, o centro da existéncia ciclica é basicamente onde se esta.
Portanto, em certo sentido, o proprio individuo é o centro do universo!

Nao s6 isso, como também para cada um de nds, somos a coisa mais
preciosa e estamos constantemente envolvidos em garantir o bem-estar dessa

preciosidade. Sob determinado aspecto, nossa ocupacdo aqui é cuidar desse



precioso cerne interior. De todo modo, é assim que tendemos a nos
relacionar com o mundo e com os outros. Criamos um universo do qual nés
mesmos SOmos O centro e, a partir desse ponto de referéncia, nos
relacionamos com o restante do mundo. Com esse entendimento, torna-se
mais crucial perguntar o que é esse eu. O que exatamente ele €?

Os budistas falam de samsara e nirvana — existéncia ciclica e sua
transcendéncia. A primeira, como vimos, pode ser definida como ignorancia
sobre a natureza suprema da realidade, e a segunda como o conhecimento ou
insight sobre essa natureza. Enquanto permanecemos ignorantes sobre a
realidade ultima, estamos no samsara. Uma vez que obtemos insight sobre
ela, deslocamo-nos para o nirvana, ou transcendéncia da existéncia nao
iluminada. Samsara e nirvana sao diferenciados com base no conhecimento.
Mas, de novo, ndo podemos discutir conhecimento sem falar de um individuo
que dispoe ou ndo de compreensao. Voltamos outra vez a questdao do eu. Qual
é exatamente sua natureza?

Esse tipo de investigacdo precede o Buda, pois tal questionamento ja
predominava na India anteriormente a chegada do mestre. Antes de suas
licOes, a crenca dominante era de que, uma vez que todo mundo possuia um
senso inato de condicdo do eu, uma no¢dao natural instintiva de “eu sou”,
deveria haver algo duradouro que fosse o eu real. Uma vez que as faculdades
fisicas e mentais constituintes de nossa existéncia sao transitorias — mudam,
envelhecem e um dia morrem —, elas ndo podem ser o verdadeiro eu. Caso
o fossem, entdo nossa intuicao sobre um eu duradouro, que de algum modo é
independente, mas também é senhor de nosso corpo e mente, seria falsa.
Portanto, antes do Buda, o conceito do eu como independente, separado das
faculdades fisicas e mentais, era comumente aceito.

A fixacdo inata na condicdo do eu é reforcada por esse tipo de reflexao

filoséfica. Os filosofos indianos sustentavam que o eu nao passava por um



processo de mudanca. NOs dizemos: “Quando moco, eu era assim” e
“Quando eu ficar velho, farei isso”. Esses fildsofos defendiam que tais
afirmacoes presumem a presenca de uma entidade imutavel que constitui
nossa identidade ao longo dos diferentes estagios da vida.

Eles também alegavam que, uma vez que meditadores altamente
avancados conseguiam recordar suas vidas passadas, isso apoiava a
proposicao de que o eu renasce, movendo-se de uma vida para outra.
Mantiveram que esse eu verdadeiro era imutavel, eterno e, de alguma
maneira, independente dos agregados fisicos e mentais. Esse era o consenso
da maioria antes de vir o Buda. O Buda argumentou contra essa proposicao.
Nao apenas nossa intuicao sobre um eu inato € ilusao, disse ele, mas também
as doutrinas filoséficas que fortalecem e reforcam tal crenca sdao fonte de
todo tipo de visOes falsas. Os sutras budistas, por conseguinte, referem-se a
crenca na condicdo do eu como a mente do enganador Mara — a
corporificacdo da ilusdao — e a fonte de todos os problemas. O Buda rejeitou
a ideia de um eu que seja independente do corpo e da mente.

Isso significa que a pessoa ndo existe de modo nenhum, em qualquer
sentido que seja? O Buda respondeu que a pessoa deveras existe, mas
somente em relacao aos agregados fisicos e mentais, e na dependéncia deles.
Assim, a existéncia do individuo é aceita apenas como uma entidade
dependente, e ndo como uma realidade independente e absoluta.

Todas as escolas filoséficas budistas, portanto, concordam que ndo se
pode encontrar um eu independente, separado do corpo e da mente. Todavia,
qual é de fato o verdadeiro referente quando dizemos “eu faco isso” ou “eu
faco aquilo”™? O que é exatamente a pessoa? E no que tange a exata
identificacdo da natureza desse individuo dependente que surgem diversas
opiniOes entre as escolas budistas. Dada a aceitacdao compartilhada da

existéncia através de vidas, todas as escolas filoséficas budistas excluem o



continuum do corpo como componente da continuidade da pessoa. Por
conseguinte, as diferencas de opinido cercam o modo como o continuum da
consciéncia poderia ser a base para se localizar a pessoa ou o individuo.

Em uma passagem de The Precious Garland, Nagarjuna disseca o
conceito de pessoa e identidade explicando que uma pessoa nao é o
elemento terra, o elemento agua, o elemento fogo, o elemento vento, o espaco
ou a consciéncia. E, tirando isso, o0 que mais uma pessoa poderia ser? Ele
responde que uma pessoa existe como a convergéncia desses seis
componentes.?? O termo “convergéncia” € a palavra crucial, pois sugere a
interacdo dos componentes em interdependéncia mutua.

Como entendemos o conceito de dependéncia? E ttil refletir sobre uma
afirmacao de Chandrakirti em seu comentario sobre as Estrofes
fundamentais sobre o Caminho do Meio, comentario esse que contém uma
explicacdo explicita sobre como entender um buda em termos de originacao
dependente. Chandrakirti escreveu: “O que € isso entdao? Postulamos o
tathagata na dependéncia dos agregados, pois ndao se pode sustentar que seja
idéntico aos agregados ou deles separado”.?* Sua opinido é de que, se
procurarmos a esséencia de alguma coisa acreditando que podemos localizar
algo verdadeiro — algo objetivamente real por si mesmo, que exista como
referente valido do termo ou conceito —, entdo fracassaremos em encontrar

qualquer coisa.

O tempo e 0 eu

Em nossas interacoes cotidianas, com frequéncia falamos sobre o
tempo. Todos nos damos por certa a realidade do tempo. Caso fossemos
procurar o que exatamente o tempo €, poderiamos fazé-lo de duas formas.
Uma seria investigar com a crenca de que seriamos capazes de encontrar

algo objetivamente real, o qual pudéssemos definir como tempo. Mas, na



mesma hora, topariamos com um problema. Verificamos que o tempo so
pode se entendido com base em alguma outra coisa, em relacdo a um
fen6meno ou evento particular. O outro jeito de investigar é atendo-se a uma
estrutura relativa, sem presumir uma entidade real em termos objetivos.

Tome-se, por exemplo, o momento presente. Se buscarmos por ele
acreditando que seremos capazes de encontrar uma entidade tnica no
processo temporal, um “presente” objetivo, ndo acharemos nada. Em vez
disso, ao dissecarmos o processo temporal, descobrimos que os eventos ja
passaram ou estdo para ocorrer; encontramos apenas o passado ou o futuro.
Nada é verdadeiramente presente porque o processo em si de procurar o
presente é ele mesmo um processo temporal, o que significa que sempre
estara necessariamente a uma distancia do agora.

Se, por outro lado, procurarmos pelo presente dentro da estrutura
relativa da convencdo cotidiana, poderemos manter seu conceito. E possivel
dizer “no presente ano”, por exemplo, sob o contexto mais amplo de muitos
anos. Na estrutura de doze meses, podemos falar do “més atual”. De modo
semelhante, dentro desse més, podemos falar da “semana atual”, e assim por
diante. Em tal contexto relativo, pode-se manter, de modo coerente, a nocao
do momento atual. Mas, se procurarmos por um presente real que seja
intrinsecamente presente, nao poderemos acha-lo.

Exatamente da mesma forma, é possivel averiguar a existéncia de uma
pessoa dentro da estrutura relativa e convencional, sem precisar buscar
algum tipo de pessoa objetiva e intrinsecamente real que seja o individuo.
Podemos manter nosso senso comum acerca da pessoa ou individuo em
relacdo as faculdades fisicas e mentais que englobam sua existéncia
especifica.

Por causa disso, no texto de Nagarjuna encontramos referéncias a

coisas e eventos ou fendmenos que existem apenas como rétulos, ou dentro



da estrutura da linguagem e da designacdo. Dos dois modos possiveis de
existéncia, objetivamente real e nominal, o primeiro é insustentavel, como
vimos. Portanto, s6 podemos falar de um eu em termos convencionais ou
nominais — na estrutura da linguagem e da realidade consensual. Em
resumo, todos os fenomenos existem meramente na dependéncia de seu
nome, pelo poder da convencao mundana. Uma vez que nao existem de forma
objetiva, os fendomenos sdo referidos nos textos como “meros termos”,

“meros constructos conceituais” e “meras convencoes”.

Procurando pelo eu

No comeco de seu 18 ° capitulo, Nagarjuna escreve:

1. Se o eu fosse os agregados,
teria surgimento e desintegracao;
se fosse diferente dos agregados,
nao teria as caracteristicas deles.

Se estamos procurando por um eu essencial que seja objetiva e
intrinsecamente real, devemos determinar se esse eu € idéntico aos
agregados ou se € algo separado deles. Caso o eu fosse idéntico aos
agregados, entdo, como eles, 0 eu estaria sujeito a surgimento e
desintegracao. Caso o corpo sofresse uma cirurgia ou ferimento, por
exemplo, o eu também seria cortado ou ferido. Se, por outro lado, o eu fosse
totalmente independente dos agregados, ndo poderiamos explicar quaisquer
mudancas no eu baseadas em modificacdes nos agregados, como quando um
individuo passa de jovem a velho, de doente a saudavel.

Nagarjuna estd dizendo que, se o eu e os agregados fossem
inteiramente distintos, nao poderiamos explicar o surgimento da fixacdo na
nocao de eu com base nos agregados. Por exemplo, se nosso corpo fosse

ameacado, ndo experimentariamos como resultado uma forte fixacao no eu.



O corpo é, por natureza, um fendmeno impermanente, sempre cambiante,
enquanto nossa nocao de eu alega que ele, de algum modo, é imutavel, e
jamais poderiamos confundir os dois se fossem de fato separados.

Assim, ndo podemos, fora dos agregados (tampouco dentro deles),
encontrar qualquer coisa real ou tangivel que possamos chamar de “eu”.

Nagarjuna entdo escreve:

2a-b. Se o eu em si ndo existe,
como pode haver o “meu”?

O “meu” é uma caracteristica do eu, pois o pensamento de “eu sou”
imediatamente da origem a ideia de “meu”. A fixacdo no meu é uma forma de
se agarrar a condicdo do eu porque o “meu” detém-se em objetos
relacionados ao eu. £ uma variacdo da visdo egoista, que vé tudo em relacio
a um “eu” existente de modo intrinseco. De fato, se examinamos o modo
como percebemos o mundo ao nosso redor, ndo podemos falar de bom e
mauy, ou de samsara e nirvana, sem pensar a partir da perspectiva de um
“eu”. Nao podemos falar de absolutamente nada. Uma vez que o eu torna-se
insustentavel, todo o nosso entendimento de mundo baseado em distinguir o

eu dos outros, o meu do ndo meu, desmorona. Portanto, Nagarjuna escreve:

2c-d. Uma vez que o eu e 0 meu sdo pacificados,
a pessoa hao se agarra a eles.

Como o eu e 0 meu cessam, a fixacdo neles também nao surge. Isso
ecoa uma passagem de Four Hundred Stanzas on the Middle Way
(Chatuhshatakashastrakarika), de Aryadeva, na qual ele diz que, quando
ndo se vé mais um eu em relacdo a um objeto, entdo a raiz da existéncia

ciclica chega ao fim.#

3. O que nao se agarra ao “eu” e ao “meu”,
esse também ndo existe,



pois quem ndo se agarra
ao “eu” e ao “meu” nao se percebe.

Em outras palavras, o iogue que deu fim a fixacdo no “eu” e no “meu”
¢, ele mesmo, intrinsecamente nao real. Se vocé acredita na realidade
intrinseca desse iogue, entdo vocé também se agarra a condicao do eu. O que
aparece na mente da pessoa que averiguou a auséncia do eu e de suas
propriedades é apenas a auséncia de todas as elaboracOes conceituais.
Assim como a fixacdo no eu e no meu deve cessar, também a fixacdo no
iogue que deu fim a ela. Ambos sdo destituidos de existéncia intrinseca.

O ponto é que nosso entendimento da vacuidade ndo deve permanecer
parcial, de modo que negamos a existéncia intrinseca de algumas coisas, mas
nao de outras. Precisamos desenvolver um entendimento profundo da
vacuidade para que nossa percepcao da falta de existéncia intrinseca
englobe todo o espectro da realidade e se torne totalmente livre de qualquer
elaboracdo conceitual. Trata-se do entendimento da mera auséncia, uma

simples negacao da existéncia intrinseca.

Desmantelando as causas da existéncia
ciclica

Nagarjuna continua:

4. Quando os pensamentos de “eu” e “meu” sao extintos
no que diz respeito ao interior e ao exterior,

0 processo de apropriacao cessa;

tendo esse cessado, cessa 0 hascimento.

Isso refere-se aos doze elos da originacdo dependente, que ja
discutimos. “Interior” e “exterior” podem ser entendidos aqui como a
concepcao do eu entre os agregados ou separadamente deles. Quando cessa a

fixacdo no eu e no meu, devido a ndo haver mais ativacao de potenciais



carmicos relacionados a fendmenos internos ou externos, o nono dos doze
elos da originacao dependente (fixacdo ou apropriacdo) nao ocorre. Nao
mais nos agarramos a objetos de desfrute ou nos afastamos de coisas que
julgamos ndo atraentes. Assim, embora possamos continuar imbuidos de
potenciais carmicos, eles ja nao serao mais ativados por anseio e fixacao;
quando isso acontece, o nascimento na existéncia ciclica, o 11° elo, ndo pode
mais ocorrer. E nesse sentido que o nascimento chega ao fim.

Portanto, a medida que aprofundamos nosso entendimento da
vacuidade, a poténcia de nosso carma para impulsionar o renascimento na
existéncia ciclica é minada. Quando se percebe a vacuidade de forma direta,
conforme apresentado em Commentary on “Valid Cognition”, “para aquele
que vé a verdade, ndo existe projecao”.> Em outras palavras, uma vez que
obtemos uma percepcdo direta da vacuidade, ndo mais acumulamos carma
impulsor de renascimento na existéncia ciclica. Ao intensificarmos
gradativamente nossa percepcao direta, de modo que ela permeie toda nossa
experiéncia e destrua as aflicOes, por fim eliminamos totalmente a raiz da
fixacdo na existéncia intrinseca; a continuidade do renascimento na
existéncia ciclica é, entdo, cortada. Essa é a verdadeira liberdade, ou
liberagdo, quando ndao mais criamos carma por meio da ignorancia, quando
nao existe condicdo para ativar o carma passado e quando as aflicGes sao

destruidas pela raiz. Por conseguinte, Nagarjuna escreve que:

5. Tendo cessado o carma e as aflicdes, existe liberacao;
o carma e as aflicoes surgem das conceitualizacoes;
essas, por sua vez, surgem da elaboracao;

e a elaboracao cessa por meio da vacuidade.

Aqui ele fornece um relato mais sutil sobre a dinamica motora da
causalidade. O nascimento na existéncia ciclica surge pelo poder do carma.

O carma se origina das aflicoes (klesha). As aflicbes advém das projecoes



falsas sobre os objetos. O termo conceitualiza¢des (vikalpa), no verso
citado, refere-se as projecoes falsas. Estas, por sua vez, surgem das
elaboragdes conceituais (praparicha), em particular daquelas que se agarram
a existéncia intrinseca dos objetos. Quando a elaboracdo conceitual da
fixacdo na existéncia intrinseca cessa, por meio do insight sobre a
vacuidade, todo o nexo é destruido. Assim, a maneira pela qual surge a
existéncia ciclica e o processo de reverté-la ficam muito claros.

Podemos ver que, nesse capitulo de sua obra, Nagarjuna explica como
se atinge a chamada cessagdo, a terceira verdade nobre. Conforme
anteriormente explicado, a criacdo de carma € encerrada por meio da visao
direta da verdade, e esse estagio ¢ chamado de caminho da visdo, no qual
varios “objetos de rentincia” sdo eliminados ou “cessados” (tal como a
crenca na existéncia verdadeira); esse é o primeiro estagio da verdadeira
cessacao. Mais adiante, quando a pessoa elimina as aflicoes por completo e

se torna um arhat, ela conclui a cessacao.

Apresentando a quarta verdade nobre

Até aqui, examinamos as trés primeiras das quatro verdades nobres —
o sofrimento do samsara, 0 modo como é perpetuado pelos doze elos e a
verdade da cessacdo. Para apresentar a quarta verdade nobre, a verdade do
caminho, podemos perguntar: “Como meditamos sobre a auséncia de
elaboracOes conceituais, vista pelos seres nobres em sua percepcao direta
da vacuidade?” O restante do 18 ° capitulo do texto de Nagarjuna, bem como
0 24 ° capitulo dessa obra, apresenta a maneira de praticar o caminho.

Quando encontramos termos como elaboragdo conceitual, geralmente
precisamos ter em mente que eles significam coisas distintas em contextos
distintos. Elaboracdo conceitual, por exemplo, pode referir-se a fixacdo na

existéncia inerente, mas pode referir-se também ao objeto conceitualmente



construido de tal fixacdo. Esses objetos conceitualizados, reificados, nao
existem sequer no nivel convencional, e essas elaboracdes conceituais sao o
objeto de negacdo na meditacdo sobre a vacuidade. Elaborag¢do pode
referir-se também a concepcao de coisas que sao sem contetido; a vacuidade,
como discutiremos mais adiante, é coerente apenas em relacdo a coisas
vazias, e deve existir uma base sobre a qual ela é determinada. Elaboracgdo
também pode referir-se simplesmente a existéncia. Por fim, encontramos o
termo elaboracdo no contexto das ditas elaboracdes dos oito extremos:
surgimento e desintegracao, aniquilacao e permanéncia, ir e vir, identidade e
diferenca. Assim, o termo elaboracgdo pode significar muitas coisas.

No presente contexto, elaboragdo conceitual refere-se a mente que se
agarra a existéncia inerente dos fendomenos.2® Quando Nagarjuna escreve que
tal elaboracao conceitual “cessa por meio da vacuidade”, ele quer dizer que
a sabedoria que percebe a vacuidade — e ndo a vacuidade em si — combate
de forma direta o0 modo de apreensao da fixacdo. A ignorancia agarra-se a
existéncia inerente de todos os fenémenos, enquanto a sabedoria que percebe
a vacuidade nega essa existéncia. Ambas enfocam o mesmo objeto, mas
relacionam-se com ele de maneira absolutamente oposta. Assim, € pela
percepcao da vacuidade que a fixacdo € eliminada.

Recebi a transmissdo oral explanatéria de Serkong Rinpoche por meio
da leitura das seis obras analiticas de Nagarjuna, e recebi de Khunu
Rinpoche a transmissdao de cinco delas.?” Khunu Rinpoche, que lia bem o
sanscrito, explicou-me que, nessa lingua, o ultimo verso (“Elaboracoes
conceituais cessam por meio da vacuidade”) pode ser interpretado de mais
de uma forma. Quando o texto traduzido como “cessam por meio da
vacuidade” € interpretado como caso instrumental, entendemos que seu
significado é: pela percepcao da vacuidade, as elaboracGes conceituais

chegam ao fim, conforme descrevi. Mas o trecho pode ser lido também em



sentido locativo e, nesse caso, significa que as elaboracdes conceituais
cessam na vacuidade. Em outras palavras, sendo a ignorancia presa ao eu
um fator mental que, com o entendimento erroneo dos fenomenos em geral,
também entende de forma equivocada a natureza da mente em si
(inerentemente luminosa e de clara luz, desprovida de existéncia intrinseca),
ao se apreender a vacuidade, adquire-se insight sobre a verdadeira natureza
da mente. Quando isso acontece, chega ao fim a fixacdo na existéncia
inerente da mente que concebe de maneira errada sua natureza. Por essa
interpretacdo, € na propria vacuidade da mente que as elaboracGes
conceituais sdo pacificadas. Assim, o dltimo verso pode ser interpretado

como caso instrumental ou locativo.

Nem eu, nem nao eu
Nagarjuna prossegue:

6. Foi afirmado que existe o eu

e também foi exposto que existe 0 nao eu.
Os budas ensinaram

que nao existem nem o eu, nem o hao eu.

Também ha duas formas diferentes de se ler essa estrofe. Na primeira
leitura, o verso inicial — “Foi afirmado que existe o eu” — refere-se as
escolas ndo budistas que sustentam um eu que é um tipo de realidade
independente, unitaria, imutavel. Um exemplo é o atman eterno, ou eu,
proposto pelas escolas indianas classicas ndo budistas, como a Samkhya.
Chandrakirti define essa nocao de eu em Entering the Middle Way [Entrando
no Caminho do Meio] (Madhyamakavatara):

Aquilo que é participante, uma entidade eterna, ndo atuante,

Inativa e sem qualidades como o eu postulado pelos tirthikas.?



O segundo verso do texto de Nagarjuna refere-se a outra antiga escola
indiana ndo budista, a Charvaka. Os charvakas eram materialistas; muitos
deles rejeitavam a ideia do renascimento e argumentavam que o eu € apenas
a existéncia corporea, de modo que, quando o corpo cessa, a pessoa
igualmente chega ao fim. Esse verso, portanto, refere-se a visao materialista
que rejeita a existéncia de um eu além da existéncia corporea. Na primeira
interpretacdo, os dois versos finais sdo vistos como representantes da visao
do Buda, contrarios aos dois primeiros: o Buda ndo aceita a nocdo de um eu
eterno imutavel, tampouco a equiparacdao do eu com o corpo. A primeira
visdo reifica um eu eterno, enquanto a segunda reduz o eu ao corpo desta
unica vida, e essas duas visoes classicas indianas sdo inaceitaveis para
Nagarjuna.

Na leitura alternativa, a mesma estrofe pode ser interpretada de modo
que os quatro versos aplicam-se a visdo budista. Nessa interpretacao,
assumimos que o primeiro verso significa que o Buda, dada a diversidade de
disposicoes mentais, tendéncias filosoficas e inclina¢des naturais entre seus
seguidores, fez afirmacOes em alguns sutras sugerindo que existe um eu
independente dos agregados. Por exemplo, em um sutra, o Buda afirma que
os cinco agregados sao um fardo carregado pelo eu, o que sugere a crencga
em algum tipo de eu autbnomo.

Dessa perspectiva, o segundo verso — “e também foi exposto que
existe 0 ndo eu” — mostra que o Buda também ensinou diferentes niveis de
significado da doutrina do ndo eu. Essas diversas abordagens incluem uma
bruta auséncia de eu, a qual vé o ndo eu como rejeicao do eu composto de
partes; essa € a visdao das escolas budistas inferiores. O Buda também
ensinou o ndo eu como a auséencia da dualidade sujeito-objeto; essa € a visao
da Mente Apenas, escola que ensina uma doutrina de trés naturezas, sendo a

natureza essencial (natureza dependente destituida da natureza imputada)



entendida como verdadeiramente existente. Nessa abordagem, diz-se que um
aspecto da realidade é destituido de eu, enquanto outro aspecto possui a
condicdo de eu. Os madhyamikas rejeitam essa aplicacdo seletiva da
doutrina do nao eu.

Aqui, pois, os dois ultimos versos sdao entendidos como a posicao final
do Buda sobre a questdo do eu e do ndo eu: “Os budas ensinaram/ que nao
existem nem o eu, nem o0 nao eu”. O Buda ndo apenas rejeitou a existéncia
intrinseca da pessoa, ensinando por isso 0 ndo eu, como também refutou até
mesmo qualquer existéncia intrinseca e absoluta do ndo eu em si. Essa € a
visdo profunda do vazio de cada um dos fendmenos, inclusive da prépria
vacuidade.

A questdo de assegurar que ndo acabemos reificando a vacuidade
aparece repetidamente nas obras de Nagarjuna. Em outro ponto do texto, ele
diz que, se mesmo o mais infimo fendmeno ndo fosse destituido de existéncia
inerente, a vacuidade em si seria intrinsecamente real.?® Se a vacuidade em
si fosse intrinsecamente real ou absoluta, a existéncia intrinseca jamais
poderia ser negada. Nagarjuna refere-se, entdo, a visdo de se agarrar a

realidade intrinseca da vacuidade como uma visao irreparavel.3
Uma negacao simples

Nagarjuna prossegue:

7. Aquilo que a linguagem expressa é desfeito
porque o objeto da mente é desfeito.

Nao nascida e nao cessada, como o nirvana,
assim é a talidade das coisas.

Isso lembra uma estrofe de Sixty Stanzas of Reasoning [Sessenta

estrofes de argumentacao] (Yuktishashtika), de Nagarjuna, em que ele diz:

Tendo encontrado um local, a pessoa é capturada



pela cobra serpenteante das afli¢oes.
Aqueles cujas mentes ndo possuem um local

ndo sdo capturados por essa [cobra].3!

A vacuidade deve ser entendida como uma negacdo categbrica da
existéncia intrinseca. Enquanto restar alguma base objetificavel, a fixacdo na
existéncia verdadeira continuara a surgir. Quando a estrofe diz: “Aquilo que
a linguagem expressa € desfeito”, significa que a vacuidade — de uma
maneira que ndao pode refletir-se na linguagem — é totalmente livre dos oito
extremos (surgimento e desintegracdo, aniquilacdo e permanéncia, e assim
por diante). A vacuidade ndo é como outros fendmenos que podemos
perceber; nds a entendemos e conceitualizamos apenas por meio da negacao.

Em sua taxonomia da realidade, os budistas tendem a dividir os
fen6menos entre os que podem ser conceitualizados em termos positivos e 0s
que o sao apenas por meio da negacao. A distincao é tracada no modo como
os percebemos ou conceitualizamos. Na classe de fenomenos caracterizados
de forma negativa, encontramos duas formas principais de negacdo. Uma € a
negagdo implicativa, que acarreta a existéncia de alguma outra coisa em seu
lugar. Um exemplo seria a negacao na declaracao: “Aquela mae nao tem um
filho”, o que implica na existéncia de uma filha. A outra forma é a negagdo
ndo implicativa, que nao faz subentender outra coisa; é o caso da seguinte
declaracao negativa: “Os monges budistas nao bebem alcool”.

Fazemos uso desses conceitos na linguagem comum. Por exemplo,
quando falamos da auséncia de alguma coisa, podemos dizer: “Ndo esta

b

aqui, mas...”; estamos negando algo, porém, deixamos margem para uma
expectativa posterior. Por outro lado, se dizemos: “Nao, ndao esta aqui”, essa
€ uma negacao categorica simples, que nao sugere restar alguma coisa a se

esperar.



A vacuidade é uma negacdo ndo implicativa. E uma negacdo simples e
decisiva que ndo deixa nada a que se agarrar. A ideia de que a vacuidade
deve ser entendida como tal é um ponto crucial, repetidamente enfatizado nas
obras de grandes mestres indianos do Madhyamaka, como Nagarjuna e seus
comentaristas Bhavaviveka, Buddhapalita e Chandrakirti. Bhavaviveka
levantou objecdes a interpretacdo de Buddhapalita sobre a primeira estrofe

do primeiro capitulo das Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio:

Nem de si mesma, nem de outra,
nem de ambas, nem de causa nenhuma,

qualquer coisa que seja

jamais surge de forma alguma em uma parte qualquer.32

Nesse trecho, Nagarjuna esta criticando o entendimento essencialista
de como as coisas vem a existir. Ele refere-se a nocao do surgimento em
termos de que as coisas originam-se de si mesmas, de outra coisa que nao
elas mesmas, de si mesmas e de outra coisa, ou de coisa nenhuma. Nagarjuna
nega as quatro alternativas, que julga exaustivas caso a nocao do surgimento
em um sentido essencial fosse sustentavel. Sua negacao dos quatro modos de
originacdo é a fundacao sobre a qual se constréi o restante de seu tratado.

Em seu comentario sobre essa passagem, Bhavaviveka (c. 500-570)
criticou Buddhapalita (c. 470-530) pela forma como argumentou contra o
“surgimento a partir de si mesma”. Buddhapalita defendeu que, se as coisas
surgissem de si mesmas, “o surgimento das coisas seria inutil” e “as coisas
surgiriam ad infinitum”. Bhavaviveka disse que essa era uma argumentacao
inaceitavel para um madhyamika, pois, quando os argumentos sao invertidos,
implicam em que “o surgimento tem um propo6sito” e “o surgimento € finito”.
Em outras palavras, implicam na existéncia de algum tipo de surgimento,
violando um dogma central da escola Madhyamaka segundo o qual todas as

teses apresentadas ao longo da analise da vacuidade devem ser negacdes nao



implicativas. A vacuidade é definida como a auséncia de todas as
elaboracdes conceituais, e, por conseguinte, a negacao categorica total nao
deve deixar sobrar qualquer coisa imaginavel.

Uma vez que se entende a vacuidade como uma negacao nao
implicativa e se cultiva o entendimento disso, a percepcao da vacuidade, por
fim, se tornara tao profunda que linguagens e conceitos ndo poderdao abrange-
la. E por isso que na estrofe 7 Nagarjuna escreveu “Aquilo que a linguagem
expressa é desfeito” e assim por diante.

No verso seguinte ele escreveu:

8. Tudo é real e irreal,

tanto real quanto irreal,
nemreal, nemirreal —

esse é o ensinamento do Buda.

Isso ecoa a questdo levantada na estrofe 6, de que, quando o Buda
ensinou a verdade profunda do Dharma, ele o fez adaptando seu ensinamento
as aptidoes mentais de seus discipulos. Para os iniciantes, ele ensinou como
se as coisas existissem do modo como aparecem a mente. Depois, ensinou
que todas as coisas sdo transitorias, no sentido de que estdo sujeitas a
desintegracdo que ocorre a todo e cada momento. Por fim, explicou que
existe uma discrepancia entre a maneira cComo as coisas aparecem para nos e
o modo como elas realmente sao. O Buda, disse Nagarjuna, conduziu os
praticantes através desses niveis progressivamente mais sutis de

entendimento.

Combatendo o entendimento errbneo

Da estrofe 9 em diante, Nagarjuna fornece meios de se combater o

entendimento erroneo da talidade, ou verdade absoluta.

9. Nao conhecivel a partir de outra coisa, tranquila,



nao fabricada pela elaboracao mental,
destituida de conceitualizacdo, e nao diferenciada —
essa é a caracteristica da talidade.

Essa estrofe apresenta o que se conhece como as cinco caracteristicas
principais da verdade absoluta. Basicamente, a estrofe afirma que a talidade
jaz além do alcance da linguagem e do pensamento. Ao contrario dos objetos
cotidianos — nos quais podemos distinguir, digamos, uma coisa de suas
propriedades —, a vacuidade, que é a mera negacao da existéncia intrinseca,
é livre de quaisquer diferenciacoes desse tipo. Ela existe como um sabor
unico. Isso ndo significa que a talidade de todos os fenomenos exista como
uma coisa s6. Embora todo e cada fenomeno individual apresente talidade,
isso significa apenas que todos os fendmenos compartilham a natureza de
serem vazios de existéncia intrinseca. Esse é o significado dessa estrofe.

Na estrofe seguinte, ¢ dito:

10. O que quer que venha a existir na dependéncia de outra coisa
nao é idéntico a essa coisa.

Uma vez que tampouco é diferente de tal coisa,

nao é inexistente, nem permanente.

Essa estrofe refere-se ao principio da originacao dependente, que ja
discutimos. Em um nivel, a dependéncia nessa originacao refere-se a
sujeicdo dos efeitos a suas causas. A causalidade possui dois elementos:
causa e efeito, e Nagarjuna esta analisando como ambos se relacionam. Qual
é, por exemplo, a relacdo entre uma semente e um broto? Nagarjuna afirma
que um efeito ndo pode ser idéntico a sua causa, pois, se assim fosse, a
nocao de causacdo se tornaria absurda. O efeito tampouco pode ser
intrinsecamente independente de sua causa, pois, se assim fosse, ndo seria
possivel explicar a relacdo 6bvia entre causa e efeito — entre uma semente e

seu broto.



Uma vez que causa e efeito ndo sdo iguais, quando o efeito passa a
existir a causa desaparece; o broto e a semente de onde ele provém nao
existem simultaneamente. Portanto, nem a causa nem o efeito sdo
permanentes. Contudo, a causa tampouco é totalmente aniquilada quando o
efeito passa a existir, e, portanto, ndo € inexistente. Assim, Nagarjuna
conclui afirmando: “Como tal, ndo é nem inexistente, nem permanente”.

Entdo lemos na estrofe seguinte:

11. Pelos budas, salvadores do mundo,
esta verdade imortal foi ensinada:

nao Unico, ndo diferenciado,

ndo inexistente e nao permanente.

Essa estrofe adverte-nos a ficar absolutamente livres de todas as
elaboracOes conceituais, bem como de todos os extremos.

Até aqui, em especial na estrofe 5, Nagarjuna sublinhou um de seus
pontos-chave, a saber, a necessidade de se cultivar o conhecimento sobre a
vacuidade para se obter a liberacdo da existéncia ciclica. Isso esta
amplamente de acordo com sua abordagem em Sixty Stanzas of Reasoning,
em que diz que apreender somente a auséncia bruta de eu ndo é adequado;
devemos perceber a auséncia de eu dos fendmenos. Na estrofe seguinte, ele
estende 0 mesmo argumento aos pratyekabuddhas, os chamados

autoiluminados.

12. Quando os plenamente despertos nao aparecem
e até mesmo os shravakas desaparecem,

a sabedoria dos autoiluminados

surge completamente, sem amparar-se em outros.

Assim como os shravakas (os discipulos), os autoiluminados (os
pratyekabuddhas) também precisam de plena sabedoria sobre a vacuidade

para libertarem-se do samsara. Nao existe liberacdo a ndao ser pela



apreensdo plena da vacuidade. Para os bodhisattvas da doutrina Mahayana, a
sabedoria da vacuidade é também a pratica central, a vida do caminho,
embora apenas isso nao seja suficiente. Isso porque, nessa doutrina, diz-se
que a obtencdo da iluminacdo plena vem da unido da sabedoria, que percebe
a vacuidade com o aspecto do método de acumular mérito e gerar
bodhichitta, a mente altruista do despertar. Esse é o motivo de, no contexto
Mahayana, a vacuidade ser as vezes referida como vacuidade dotada de
todas as qualidades iluminadas.

Esse entendimento é compartilhado pelo tantra. O texto de Nagarjuna
explica os preceitos a partir da perspectiva do Sutra, ou Veiculo da
Perfeicdo. Entretanto, uma vez que essa é uma introducdo ao budismo
conforme ele floresceu no Tibete, onde os ensinamentos do Vajrayana
também foram transmitidos, eu também abordarei a perspectiva Vajrayana, a
visdo do tantra budista. De acordo com a ioga tantrica superior, nao basta
garantir uma vacuidade livre de elaboragOes conceituais como 0s 0ito
extremos. Nossa percepcdo deve ser cultivada no nivel mais sutil de
consciéncia — a mente inata. Aqui, mente inata refere-se a consciéncia
extremamente ténue, que prossegue como um continuum de uma vida para
outra. No nivel da mente inata, nossa percepcao € totalmente livre de todas
as elaboracOes conceituais e cargas sensoriais. Quando a sabedoria da
vacuidade é cultivada nessa dimensdo, o praticante progride pelo caminho
emritmo acelerado.

Em seu Louvor a vastiddo suprema, Nagarjuna comeca dizendo:
“Presto homenagem a vastiddo suprema (dharmadhatu)”. Essa vastidao
pode ser entendida em termos de “sabedoria subjetiva”, e seu pleno
entendimento como tal é encontrado em iogas tantricas superiores, como o
Guhyasamaja Tantra. A sabedoria subjetiva é entendida ali no sentido de

que as elaboracbes mentais podem ser acalmadas apenas quando a



consciéncia extremamente sutil — a mente inata — toma conhecimento da
vacuidade.

Jamyang Shepa (1648-1721), ao final de sua obra principal sobre os
dogmas filoséficos em que identifica as caracteristicas singulares das licoes
do Vajrayana, explica que, embora os ensinamentos ao nivel do sutra
expliquem o objeto supremo (a vacuidade), o sujeito supremo (a sabedoria
da mente inata) permanece oculto e precisa ser encontrado no Vajrayana. De
modo semelhante, ele afirma que, enquanto os sutras descrevem os antidotos
principais do caminho, o antidoto mais importante fica oculto.3* Esse é o
antidoto para se remover as obstrucoes sutis ao conhecimento, que impedem
a iluminacao plena. O argumento de Jamyang Shepa € que, para se atingir
completa iluminacdo, ndo basta cultivar a sabedoria da vacuidade e praticar
as seis perfeicoes no nivel da mente bruta, ordinaria. O insight especial
sobre a vacuidade deve ser cultivado também na dimensdo mais sutil da
consciéncia, na mente inata. As abordagens da Grande Perfeicao
(Dzokchen), do Grande Selo (Mahamudra) e da sabedoria espontanea da

unido entre bem-aventurancga e vacuidade atuam nessa esfera.

As aflicOes e suas marcas

Existem dois pontos importantes a se ter em mente sobre as aflicées. O
primeiro é que, em geral, todas as aflicoes mentais — ideias e emocoes
aflitivas — sao distorcidas; elas nao refletem o modo como as coisas
realmente sao. Dada a natureza distorcida desses padecimentos, existem
antidotos poderosos para ajudar a erradica-los. O segundo ponto é o fato de
a natureza essencial da mente ser luminosa (clara luz). Quando combinamos
essas duas premissas — a natureza contaminada das aflicOes e a natureza

luminosa da mente —, podemos comecar a vislumbrar a possibilidade de



erradicar as contaminacoes de nossa consciéncia. A liberacdo da existéncia
ciclica torna-se concebivel.

Precisamos aplicar o mesmo raciocinio a nossa propensdo a essas
aflicOes, as marcas deixadas por elas em nosso fluxo mental. Essas marcas
sdo 0 que se denomina especificamente de obscurecimentos sutis, ou
obstrugdes ao conhecimento. Assim como as aflicdes sao extinguiveis, suas
propensoes também o sdo: elas ndo refletem a natureza essencial da mente.
Saber disso permite-nos vislumbrar ndo s6 a liberacdao do samsara, mas
também a possibilidade da iluminacdo plena ou estado de buda — que é a
liberdade total ndo s6 das aflicdes, mas também de suas marcas.

As aflicdes podem ser erradicadas pelo cultivo do insight profundo
sobre a vacuidade, que se opde de forma direta ao modo de apreensdo da
ignorancia e da fixacdo. Mas, no que tange as marcas, essa abordagem
sozinha ndo é adequada. Entre os obscurecimentos sutis, existe uma macula
que nos impede de experimentar simultaneamente as duas verdades (a
convencional e a absoluta). Temos a tendéncia de perceber de maneira
errada as duas verdades como tendo naturezas distintas. Até essa macula ser
superada, toda nossa apreensdao da vacuidade (mesmo de forma direta)
apenas se alternara com as chamadas percepgdes subsequentes —
discernimentos positivos que pertencem a verdade convencional, tais como a
causacdo carmica e as quatro verdades nobres. Quando as percepcoes
subsequentes ocorrem, cessa 0 equilibrio meditativo sobre a vacuidade, e
vice-versa.

O unico modo de experimentar ao mesmo tempo o profundo equilibrio
meditativo e a percepcdo subsequente e de superar a percepcao de que as
duas verdades sdao essencialmente diferentes é trazendo a apreensdo da
vacuidade para o nivel mais sutil da consciéncia. O que se requer é a fusao

do significado tultimo, que é a vacuidade, com a mente dltima, que é a mente



inata de clara luz. Quando isso ocorre, aparéncias e vacuidade ndo mais se

mostram separadamente, e as maculas sutis sao superadas.

20 Ratnavali, 1:35.

21 Com frequéncia, isso é referido mediante os termos auséncia de eu das pessoas e auséncia de eu
dos fenémenos.

22 Ratnavali, 1:80-81b.

23 Clear Words [Palavras claras] (Prasannapada), 22.

24 Chatuhshatakashastrakarika, 14:25. Essa estrofe foi citada também na pagina 61.

25 Pramanavarttika, 2:193.

26 Segundo dupla divisdo do objeto de negagao (do caminho e do raciocinio), a elaboragdo na forma da
fixacdo na existéncia verdadeira é basicamente objeto do primeiro tipo. Uma elaboracdo dessas é um
estado mental, e por isso aqui se diz que é a percepcao da vacuidade, e ndo a vacuidade em si, que leva
a cessacao.

27 As seis obras analiticas de Nagarjuna sdo: Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio
(Mulamadhyamakakarika), Sixty Stanzas of Reasoning (Yuktishashtika), Setenta Estrofes sobre a
Vacuidade (Shunyatasaptati), Trama Finamente Tecida (Vaidalyasutra), Refutagdo das Objecdes
(Vigrahavyavartani) e The Precious Garland (Ratnavali). Essa ultima é o texto do qual Sua
Santidade ndo recebeu uma transmissao de Khunu Rinpoche.

28 Madhyamakavatara, 6:121. O termo tirthikas refere-se aos defensores de escolas filoséficas
indianas classicas e ndo budistas.

29 Por exemplo, Mulamadhyamakakarika, 13:7. “Se até mesmo uma ninharia ndo fosse vazia,/ a
vacuidade também possuiria uma ninharia de existéncia./ Se nem mesmo uma ninharia que nao seja
vazia existe,/ como poderia a vacuidade existir?”

30 Mulamadhyamakakarika, 13:8: “Os conquistadores disseram/ que a vacuidade liberta de todas as
visOes./ Desse modo, aqueles que veem a vacuidade [como sendo real]/ estdo além do reparo, eles
ensinam”.

31 Yuktishashtika, 51. Uma traducdo completa dessa obra para o inglés pode ser encontrada em
<http://www.tibetanclassics.org/Jinpa_Translation.html[>.

32 Mulamadhyamakakarika, 1:1.

33 Root Verses on Indian Philosophies [Versos fundamentais sobre filosofias indianas], capitulo 13:1.
“Tanto através do sutra quanto do tantra, os obscurecimentos aflitivos podem cessar./ Embora o objeto
supremo seja apresentado [nos sutras], o sujeito supremo permanece oculto;/ Embora a contaminagdo
principal seja apresentada, o antidoto mais importante é mantido oculto;/ O obscurecimento mais sutil da
sabedoria é purificado pelo tantra, ndo pelo sutra”. O texto integral dos versos de Jamyang Shepa em
traducdo para o inglés pode ser encontrado em <http://www.tibetanclassics.org/Jinpa_Translation.html>.



4.
Estabelecendo a verdade
convencional

No tratado de Nagarjuna, o 24° capitulo, “Exame das Quatro

Verdades Nobres”, é de singular importancia. Nos capitulos que o precedem,
0 autor apresenta uma série de argumentos relacionados, todos com a
intencdo de demolir a fixacdo em qualquer forma de existéncia intrinseca.
No nivel da percepcao cotidiana, os fenomenos sao multiplos, mas, no nivel
absoluto, todos eles revelam-se destituidos de existéncia intrinseca. Esse
argumento a respeito da vacuidade de existéncia intrinseca de todos os
fendmenos pode suscitar os mais variados tipos de ddvida na mente. O

capitulo 24 trata, de maneira objetiva, dessas duvidas.

Apresentando as objecoes

Alguns individuos, carecendo de afinidade com os ensinamentos sobre
vacuidade, entendem o vazio da existéncia inerente como algo que implica o
nada. Até mesmo o grande pensador budista Asanga (c. século IV) criticou
filosofos do Madhyamaka como niilistas em um de seus textos. Em seu
Compéndio sobre o Grande Veiculo (Mahayanasamgraha), ele diz que
alguns dos que afirmaram ser mahayanistas falharam em entender os sutras
da Perfeicdo da Sabedoria e denegriram a realidade, sustentando que todos

os fendomenos sdo destituidos de existéncia inerente. E claro que o



entendimento da vacuidade por Asanga, célebre por ter atingido o terceiro
estagio de bodhisattva, era, portanto, o0 do Madhyamaka. Todavia, em seu
papel historico de fundador da escola Mente Apenas, ele criticou os
seguidores do Madhyamaka por cairem no niilismo.

Ha outros que, embora admirem ostensivamente os preceitos sobre
vacuidade e a filosofia Madhyamaka, ainda assim entendem de modo
equivocado os ensinamentos sobre vacuidade, em uma linha niilista. Tais
pessoas podem ter uma tendéncia para dizer coisas do tipo: “Oh, nada
importa realmente; afinal, tudo é vazio”. Quando se diz coisas assim, corre-
se 0 risco de denegrir a validade do mundo convencional e a lei de causa e
efeito.

Dado o perigo de tal compreensao erronea, Nagarjuna deliberadamente
levanta objecOes potenciais a sua doutrina sobre vacuidade e responde a
uma por uma. A objecdo primordial, em esséncia, € algo nesta linha: “Nos
capitulos anteriores, vocé negou a existéncia intrinseca de todos os
fendmenos a partir das perspectivas de causacdo, producdo de efeitos,
natureza propria, caracteristicas definidoras e assim por diante. Se vocé esta
certo ao afirmar que nada existe de modo inerente em termos de natureza e
causas proprias, entdo, em uma analise final, nada existe em absoluto;
portanto, ndo existe o fruto do caminho. O ensinamento sobre vacuidade é
mero niilismo”. Essa é a principal objecdo que Nagarjuan ecoa e a qual
responde nesse capitulo. Por isso, o capitulo 24 talvez seja o mais
importante de Fundamental Wisdom of the Middle Way [Sabedoria
fundamental do Caminho do Meio].

Nas primeiras seis estrofes, Nagarjuna levanta as objecdes primordiais

contra o ensinamento da vacuidade:

1. Se tudo isso é vazio,
nem surgindo, nem se desintegrando,
entdo para vocé a conclusao é de que



as quatro verdades nobres nado existem.

2. Se as quatro verdades nobres nao existem,
entdao conhecimento, renuncia,

cultivo e percepcao

sao [todos] insustentaveis.

3. Se essas coisas nao existem,

os quatro frutos também nao existem.

Sem os frutos, ndo existe aquele que os obtém,
nem existem aqueles que entram [nos caminhos].

4. Se esses oito tipos de pessoas nao existem,34
nao ha comunidade espiritual;

e, uma vez que as nobres verdades nao existam,
o Dharma sublime também é real.

5. Se o Dharma e a comunidade espiritual ndo existem,
como pode haver um Buda?

Portanto, se vocé fala sobre vacuidade,

isso solapa as Trés Joias.

6. Isso solapa tudo —

a existéncia dos frutos,

[a distincdo entre] acdes imorais e morais —
[em resumo,] todas as conven¢des do mundo.

Esses versos sustentam que, se nada possui existéncia intrinseca, entao
nada existe. Se de fato a vacuidade da existéncia inerente significasse o nada
ou a inexisténcia, entdo coisa nenhuma seria sustentavel e nenhuma
apresentacdao coerente de qualquer sistema poderia ser mantida.

Nagarjuna responde aos versos anteriores, dizendo:

7. Vocé que fala nesses termos

fracassou em entender o propdésito da vacuidade,
a vacuidade em si, e o significado que ela tem.
Portanto, vocé é prejudicado por isso.



Todas essas objecOes a vacuidade surgem quando alguém fracassa em
entender plenamente a vacuidade, seu propdsito, sua natureza e seu
significado.

O proposito da vacuidade é aquilo que foi apresentado anteriormente,
na quinta estrofe do capitulo 18, quando Nagarjuna diz: “O carma e as
aflicoes surgem das conceitualizacOes; / essas, por sua vez, surgem da
elaboracao” etc. Aqui, a elaboragdo é identificada como ignorancia
fundamental, o primeiro elo na cadeia da originacao dependente. Uma vez
que a ignorancia ou elaboracdo jaz na raiz de nosso estado samsarico,
apenas pela meditacdo sobre a vacuidade livre de elaboracdes podemos
encontrar nosso caminho para a liberacao.

Quando Nagarjuna diz, no primeiro verso do capitulo 26:
“Obscurecido pela ignorancia e gracas ao renascimento”, ignordncia para
ele ndo é um desconhecimento passivo, mas um conhecimento erréneo, uma
inteligéncia ativamente aflita. Esses estados mentais, ainda que falsos,
trazem consigo um grau de certeza que parece surgir das profundezas de
nosso pensamento. Para combaté-los, portanto, devemos aplicar antidotos
que também gerem certeza poderosa; nao existe outro meio de refutad-los com
eficiéncia. O insight sobre a vacuidade faz oposicdo direta a mente que se
agarra a algo, e com isso ocasiona liberdade.

Por conseguinte, o verdadeiro proposito de se apreender a vacuidade
nao é simplesmente ampliar nosso conhecimento, mas libertar-nos da
existéncia ciclica. Ninguém deseja sofrimento, e por isso devemos eliminar
aquilo que o causa. Ndo podemos dissipar o sofrimento por meio de
oracoes, nem mesmo pondo fim a vida. Para dissipar a raiz do sofrimento, a
ilusao que se agarra a existéncia verdadeira das coisas, precisamos adquirir

insight sobre a vacuidade. Exceto esse insight, realmente nao ha alternativa.



Por um lado, quando olhamos nossas ideias e emocoes aflitivas, nos as
vemos como apego, aversao e orgulho. Sdo impulsivas e instintivas. Embora
possa haver algum elemento de analise, no geral elas surgem de forma
espontanea, sem necessidade de qualquer processo racional. Por outro lado,
encontramos aflicoes referidas nos textos como “inteligéncia aflita”, que
inclui a fixacdo na existéncia intrinseca, como mencionado anteriormente.
Essas ndo sdao emogoes instintivas, e sim pensamentos que tendem a reforgar
nossas visoes falsas.

Assim, as aflicoes dividem-se em estados afetivos impulsivos e
instintivos, como o apego, e ilusdes mais cognitivas, como a ignorancia.
Cada uma requer antidoto diferente. Por exemplo, uma contrapartida para o
apego pode incluir meditacdes sobre a impureza de um objeto especifico;
para combater o o6dio intenso, podemos cultivar a bondade amorosa.
Antidotos como esses, porém, ndao conseguem erradicar totalmente as
aflicoes; podem apenas abranda-las. Além disso, conforme Chandrakirti
destaca em seu comentario sobre as estrofes de Nagarjuna, meditar sobre o
amor para combater o 6dio pode inadvertidamente induzir ao apego pelo
objeto, uma vez que se estara intensificando seu senso de conexao, empatia e
intimidade em relacdo a ele. De modo semelhante, quando se combate o
apego refletindo sobre as falhas de determinado objeto, pode-se
inadvertidamente desenvolver uma forma de aversdo ao objeto. Por
exemplo, meditar sobre a impureza do corpo humano é um antidoto para a
luxtria, mas dedicar-se a essa meditagdo pode aumentar sua aversao por
outros seres. O contraveneno para a ignorancia (a apreensdao da vacuidade)
ndo possui tal efeito colateral. A sabedoria da vacuidade ndo s6 combate a
fixacdo na existéncia inerente, como pode igualmente combater e erradicar
todas as outras aflicOes. Isso porque a ilusdo da existéncia intrinseca jaz na

raiz de todas as aflicoes.



Os madhyamikas prasangikas entendem as aflicoes de forma mais
ampla que os budistas em geral. Por meio de um longo processo de analise,
Tsongkhapa chegou ao importante insight de que aflicbes como apego e
aversao possuem niveis brutos e sutis. Tsongkhapa faz uma distincdo entre as
aflicOes apresentadas no sistema Abhidharma, aceitas por todas as escolas
budistas, e um nivel mais sutil de amarguras que apenas o sistema
Madhyamaka Prasangika identifica.>> Em termos gerais, apresento a seguir a
maneira como entendo a essa distincao.

A compreensao que geralmente se aceita acerca das aflicOes é de que
elas possuem distintos objetos de foco e perturbam a mente de maneiras
diversas. O apego, por exemplo, exagera as qualidades atraentes de um
objeto desejado, enquanto a aversao exagera as qualidades negativas. No
sistema Prasangika, porém, todas as aflicbes envolvem, em seu modo de
apreensao, um elemento de fixacdo na existéncia intrinseca. Seja apego,
aversao, orgulho ou algum outro estado mental, o que os torna aflicoes nao é
seu carater distinto, mas o denominador comum de fixacdo na existéncia
inerente quando se apreende o objeto.

Uma vez que a variedade de estados mentais que se agarram a seus
objetos como sendo intrinsecamente existentes ndo € limitada as aflicOes
enumeradas nos textos do Abhidharma, a definicio Madhyamaka Prasangika
de aflicdo é muito mais ampla que a conceitualizacao geral. Os prasangikas,
portanto, identificam como afli¢cdes muitos estados mentais desconsiderados
por outras escolas budistas, da Madhyamaka Svatantrika para baixo. Isso
significa que, para os prasangikas, todas as aflicdes sdao simplesmente
formas de ignorancia, a ilusdo de se fixar na existéncia verdadeira?
Tsongkhapa faz uma distincdo entre a ilusdo de se agarrar a existéncia
verdadeira em si e aos estados mentais (como apego e aversao, que apenas

possuem um elemento) e o ato de se agarrar a existéncia verdadeira. A



primeira agarra-se a existéncia verdadeira ndao pelo poder de algum fator
associado, mas por seu proprio poder. Em contraste, outros estados mentais
aflitivos agarram-se a existéncia verdadeira ndo em razdo de seu proprio
poder, mas através do poder de um fator associado. Eles envolvem fixacao
na existéncia verdadeira, mas sdo definidos primariamente por outras
caracteristicas.

Em resumo, o nivel bruto das aflicdes tem como causa a ilusao que se
agarra a existéncia verdadeira, enquanto o nivel sutil das aflicoes surge
quando um estado mental junta-se a tal ilusdao. O propdsito da vacuidade é
gerar o antidoto para essa fantasia. Visto que todas as afli¢des, tanto brutas
quanto sutis, sdo movidas por tal devaneio, o antidoto para todas as aflicoes
é contradizer de modo direto a perspectiva dessa fixacao.

Tendo observado o propoésito da vacuidade, voltemo-nos agora para o
exame de sua natureza. O fracasso em reconhecer que, por si s0, linguagem e
conceitos nao podem abranger o vazio de modo adequado a base para o
entendimento erroéneo da vacuidade. Se jamais saimos do dominio dos
conceitos, € natural pensar na vacuidade como uma no¢ao em meio a muitas.
Quando se estd confinado a essa esfera, é facil ir da visdo correta de que
“tudo é vazio” para a perspectiva erronea de que “nada existe”. O erro vem
de se tomar a auséncia de existéncia intrinseca de um objeto — sua natureza
ultima — e fazer dessa natureza um objeto em si. Se a natureza ultima de
tudo é uma auséncia, prossegue o raciocinio, entdo nada deve existir. Mas a
vacuidade distingue-se do objeto vazio apenas em nivel conceitual, e ndo na
realidade. Por esse motivo, a vacuidade é algo da verdadeira natureza que
s0 pode ser experimentado pessoalmente e por si mesmo. Ndo pode ser
plenamente transmitido para outra pessoa por meio de linguagem e

conceitos.



Quando falamos de vacuidade, portanto, ndo pensamos nela como
algum tipo de entidade absoluta que existe la fora e por si. Estamos, sim,
falando do modo elementar de ser, da maneira basica pela qual existe um
fendmeno. Esse modo elementar de ser é coerente apenas em relacdo aos
fendmenos individuais. £ um equivoco pensar na vacuidade como se fosse
absoluta e independente dos varios fendbmenos que ela caracteriza. Entendé-
la dessa forma é o que leva ao equivoco de interpreta-la como o nada.

Tendo discutido o proposito da vacuidade e sua natureza, o terceiro
ponto levantado por Nagarjuna é que tais objecOes surgem devido ao
entendimento erroneo do significado da vacuidade. Para explicar o sentido
correto do termo, ele alude a uma passagem do sutra intitulado Questions of
the Naga King Anavatapta [Perguntas do rei naga Anavatapta], na qual o
Buda explica: “Aquilo que surgiu na dependéncia de outros é ndao nascido”.3¢
Ele esta afirmando que as coisas e os eventos nao podem possuir originacao
intrinseca porque, como fendmenos, originam-se na dependéncia de outros
fatores. Sdo “ndo nascidos” no sentido de que ndao surgem de modo
autonomo. Seu argumento é de que a vacuidade deve ser entendida em
termos de originacdo dependente. Uma coisa com natureza inerente €, por
definicdo, fechada em si ou independente, e ndo pode, portanto, estar sujeita
a dependéncia. Existéncia intrinseca e natureza dependente sdo mutuamente
excludentes. Assim, qualquer coisa que vem a existir na dependéncia de
outros fatores deve ser destituida de existéncia inerente.

Em seu foco na negacdao da existéncia inerente, os textos do
Madhyamaka fazem uso de muitos tipos de argumento. A alegacdo para a
auséncia de identidade e diferenca, por exemplo, corta pela raiz a nocao de
existéncia inerente ao analisar se dois fendmenos relacionados sdo a mesma
coisa ou ndo; o argumento “lascas de diamante” nega as quatro

possibilidades de originacao; e existem outros. Entretanto, todos esses, em



ultima analise, devem convergir para o argumento da originacao dependente,
pois essa é, em ultima andlise, a prova definitiva da vacuidade.

O significado de vacuidade é originacdo dependente.

Designacao dependente

Expliquei anteriormente como o significado de originacdo dependente
pode ser entendido como a dependéncia dos efeitos em relacdo a suas
causas: se as coisas existissem intrinsecamente, entao as causas e Seus
efeitos existiriam isolados uns dos outros, levando a conclusao absurda de
que os efeitos ndo precisam de causas para surgir. Entretanto, do ponto de
vista de Nagarjuna, o significado de originacao dependente deve ser levado
adiante e entendido ndo s6 como dependéncia causal, mas também como
designacdo dependente — a nocao de que a identidade de uma coisa pode
ser concebida apenas na dependéncia de outros fatores, e nao em (ou de) si
mesma.

Por exemplo, todos os fenomenos que concebemos, tanto
condicionados quanto ndo condicionados, podem ser entendidos em relacao
ao conceito do todo e suas partes — o elemento constituido e seus
componentes. Qualquer coisa que seja constituida possui elementos
componentes, e existe uma dependéncia muitua entre as partes e o todo.
Podemos conceber as identidades de todos os fendmenos apenas em relacao
a tal dependéncia. Esse é um tipo de designacdo dependente.

Entretanto, Nagarjuna leva o tema a um nivel ainda mais profundo de
sutileza. Nao s6 os fenomenos dependem de suas partes componentes, COmo,
se investigarmos entre as partes, ndo conseguiremos encontrar nada a que
possamos apontar e dizer: “Aqui esta a coisa real, a caracterisica
definidora”. As coisas passam a ser conhecidas como especificas apenas

com base em suas bases designativas. Designacao dependente, entdo,



significa que as coisas existem por meio de rotulacdo de uma base adequada
ou por convencdao mundana. Em outras palavras, dependem de sua
designacao pela mente que as concebe, porque, em ultima analise, todos os
fendmenos sdo rotulos conceituais aplicados sobre agregados de certas
bases. Sua identidade ndo pode ser separada da mente conceitual que os
rotula.

Alguns mestres do Madhyamaka, embora concordem que os fendmenos
existem por terem sido designados de acordo com o modo como aparecem a
mente, aceitam a no¢do de um carater autodefinidor no nivel convencional.
Em termos gerais, eles aceitam a designacdao dependente, mas, se
analisarmos seu ponto de vista com cuidado, encontraremos uma Suposicao
residual de algo que pode ser percebido pela mente, um resquicio de
existéncia objetiva. Mestres da filosofia Madhyamaka que rejeitam a nocao
de uma caracteristica autodefinidora, mesmo no nivel convencional,
levantam a seguinte objecdo: “Se tal conceito fosse verdadeiro, poderiamos
simplesmente apontar para a coisa e dizer ‘é isso’. Nao podemos fazé-lo. As
coisas podem parecer possuidoras de realidade objetiva, mas trata-se de
mera projecao; tal realidade nao pode ser encontrada pela analise e,
portanto, ndo tem base, nem mesmo em termos convencionais”. Dessa
divergéncia de ponto de vista, surgiram diferencas de opinido, inclusive a
questdo sobre a possibilidade de a existéncia verdadeira — que é o objeto
de negacdo — aparecer para as percepcoes sensoriais, ou de haver um
sujeito comum mutuamente verificado.

Em todo caso, de acordo com Nagarjuna, quando procuramos uma
esséncia, nada da parte do objeto consegue resistir a analise critica e ser
identificado como a coisa em si. O que quer que procuremos revelara uma
natureza inteiramente dependente. Coisa nenhuma permanece a parte CoOmo

uma entidade absoluta, singular e independente. Existem apenas duas



maneiras de entender a condicao ontoldgica, ou da existéncia, das coisas: ou
como possuidora de algum tipo de realidade intrinseca, independente,
objetiva, ou como designacao dependente. Nao ha outra opcao. Uma vez que
a existéncia objetiva das coisas mostra-se insustentavel, a unica alternativa
restante é a existéncia ou realidade nominal. Nao se trata meramente de que
as coisas nao possam ser encontradas quando esquadrinhadas de maneira;
elas existem em termos de designacao dependente. E, mesmo essa existéncia
com base na designacdao s6 pode ser postulada dentro de uma estrutura
relativa. Nao ha nada que possua condi¢do independente.

Se compreendemos a vacuidade como originacdao dependente, entao o
termo em si nega qualquer visao erronea da vacuidade como sendo o nada.
Assim, o mestre Tsongkhapa escreveu em Praise to Dependent Origination

[Louvor a originacao dependente]:

“E por meio do raciocinio da originacio dependente
que a pessoa nao se inclina para um extremo.”
O fato de vocé ter declarado isso de forma excelente é o motivo,

O Salvador, de vocé ser um orador insuperéavel.3”

Conforme Tsongkhapa destaca aqui, o simples uso da expressao
originacdo dependente tem o poder de dissipar tanto os extremos do
absolutismo quanto os do niilismo. Isso porque o termo dependente dissipa
o absolutismo, e o termo originacgdo dissipa o extremo do niilismo, visto que
ndo é ao nada que se refere, mas sim a algo que vem a existir. Todas essas
questoes sobre a possibilidade de a vacuidade implicar em niilismo s6
surgem quando se fracassa em entender a vacuidade em termos de originacao
dependente. Na estrofe 7, Nagarjuna afirma que os que alegam ser a
vacuidade uma forma de niilismo fracassaram em avaliar o propdésito da
vacuidade, ndo compreenderam sua natureza de modo apropriado e falharam

em entender seu significado.



Distinguindo de modo apropriado

A questdo que surge é: ainda que de fato nada possua existéncia
inerente, nossas experiéncias no dia a dia sugerem que as coisas possuem
algum tipo de realidade objetiva? Tocamos, sentimos e vemos coisas.
Quando em contato com algumas delas, sentimos dor. Outras provocam
sensaces prazerosas. E natural relacionar-se com o mundo e seus elementos
como se tivessem algum tipo de natureza objetiva intrinseca. Para os
realistas, essa € a prova mais poderosa de que as coisas devem possuir
realidade intrinseca: a tangibilidade dos objetos, a vividez da experiéncia.

A essa questdo, Nagarjuna responde “sim”: no nivel da aparéncia
experimentamos diversos fenomenos e tendemos a perceber as coisas e 0s
eventos como se possuissem realidade intrinseca. Ele ndo nega a vivida
autenticidade de nossas experiéncias convencionais. Mas sua realidade
subjacente é outra coisa. Existe uma lacuna entre nossas percepcoes e a
realidade. E ai que Nagarjuna apresenta as duas verdades, a convencional e

a absoluta.

8. O ensinamento do Buda acerca do Dharma
€ inteiramente baseado nas duas verdades —
a verdade da convencao mundana

e averdade absoluta.

9. Aqueles que ndo entendem

a distincao entre as duas verdades
nao entendem

o profundo ensinamento do Buda.

10. Sem uma base na verdade convencional,
a verdade absoluta ndo pode ser ensinada;
sem entendimento da verdade absoluta,

0 hirvana ndo sera atingido.



No contexto da verdade convencional — o mundo dos constructos
conceituais — faz-se uma distincdo entre convencgoes reais e irreais. Embora
ndo exista nada que ndo seja designado pela mente, isso ndo significa que
qualquer coisa postulada pela mente existe. Em outras palavras, o fato de
podermos invocar algo com nossa mente ndo torna tal coisa real. Esse é um
ponto extremamente importante. Precisamos distinguir entre o que € e o que
nao é real no nivel convencional.

Como fazemos tal delimitagdo? Se algo que sabemos em termos
convencionais é invalidado ou contradito por outra experiéncia valida, seja
uma vivéncia nossa, seja de outra pessoa, entdo se trata de algo irreal.
Numerosas percep¢Oes produzidas por desvios sensoriais — tal como a
impressao de ver fios caindo, provocada por um disttirbio oftalmolégico —
ndo existem sequer no nivel convencional. De modo semelhante, podemos
adotar conceitos por meio de especulacdo filosofica ou outros tipos de
pensamento arbitrario passiveis de invalidacdo por um conhecimento
convencional distinto. Pressuposi¢coes adotadas mediante uma investigacao
incompleta da condicdo ontologica das coisas podem ser invalidadas pela
analise definitiva.

Resumindo: para que algo seja postulado como existente em termos

convencionais, deve preencher os trés seguintes critérios:

1. Ser familiar a convencdao mundana.
2. Nao ser anulado por outro conhecimento convencionalmente valido.

3. Nao ser invalidado por analise definitiva.

Isso pode ser um pouco confuso, mas é possivel entender melhor se o
relacionarmos a nossa experiéncia pessoal. Por exemplo, as vezes as
pessoas nos perguntam sobre algo que vimos. Podemos dizer: “Sim, é

verdade. Eu vi. Nao s6 vi, como examinei com cuidado e me certifiquei de



que o que pensei ter visto estava certo”. Quando vemos alguma coisa,
examinamos isso com cuidado e acreditamos ser verdade, e, entdo, se uma
segunda pessoa verifica o0 mesmo, pode-se dizer que se trata de algo real no
sentido convencional.

Por outro lado, poderiamos ter visto algo que, sob exame minucioso, se
revelasse diferente do que pensavamos ser. Ou podemos insistir que algo
seja determinada coisa mesmo sem termos examinado com cuidado, e depois
vem uma segunda pessoa que ndo consegue ratifica-lo. Trata-se de uma
indicacdo de que nossa percepcao inicial ndo era verdadeira e de que o que
vimos era irreal. Além disso, alguns pontos afirmados por fil6sofos podem
se apoiar na convencdo valida, mas mostrar-se invalidos mediante
investigacdo da verdade ultima das coisas. Assim, sob a perspectiva da
convencao mundana, as coisas ditas reais sdo aquelas que ndao podem ser
invalidadas por nosso exame subsequente, pelo conhecimento correto de uma

segunda pessoa ou por uma analise definitiva.

11. Ao ver a vacuidade de modo errado,

uma pessoa de pouca inteligéncia é destruida,

como uma cobra capturada de forma incorreta

ou um encantamento lancado de maneira equivocada.

12. Assim, sabendo que é dificil

penetrar na profundeza desse ensinamento,
0 pensamento do Buda evitou

ensinar esse Dharma [profundo].

13. Vocé levantou objecdes falaciosas.

Visto que ndo sao relevantes para a vacuidade,
suas [objecdes] a partir da renuncia

da vacuidade nao se aplicam a mim.

A seguir, como um grande resumo, Nagarjuna escreveu:

14. Aquem a vacuidade é sustentavel,



para ele tudo torna-se sustentavel;
a quem a vacuidade é insustentavel,
para ele tudo torna-se insustentavel.

Baseado nesse raciocinio, referindo-se as objecdes dos realistas, ele

escreveu.

15. Quando vocé joga sobre nés
todas as suas proprias faltas,

é como um homem que anda a cavalo
e esquece onde o cavalo esta!

Nas estrofes seguintes, ele lanca todas as objecdes levantadas a escola

Madhyamaka a luz das proposicoes dos budistas realistas:

16. Se vocé vé a existéncia das coisas

em termos de natureza intrinseca,

entdo as vé

COmMo se hao possuissem causas hem condicoes.

17. Efeitos e suas causas;
agente, acao e objeto da acao;
surgimento e desintegracao;
vocé arruina tudo isso também.

Mais uma vez, o ponto é que a existéncia inerente e a dependéncia
causal sdao mutuamente excludentes. Se alguma coisa possui natureza
inerente, ela é completa em si mesma, ndo conta com nenhum processo
causal. Um processo causal implica em suscetibilidade para ser efetuado;
mas, se uma coisa € totalmente fechada e completa em si mesma, ela nao
pode interagir com outros fenémenos. Nagarjuna estad dizendo, portanto, que
quem insiste na existéncia intrinseca das coisas, esta, por conseguinte,
sustentando que as coisas ndo tém causas nem condigoes.

O ponto destacado por Nagarjuna é que todos esses conceitos sao

termos relativos e, por isso, s6 podem ser entendidos de modo coerente



dentro de um contexto relativo, com um ponto de referéncia especifico. Por
exemplo, quando dizemos que algo é nocivo ou benéfico, o ponto de
referéncia é um ser senciente para quem algo é nocivo ou benéfico. De modo
semelhante, quando dizemos “a¢do”, o ponto de referéncia é o agente que
comete o ato. Quando dizemos “um agente”, nds o fazemos em relacdo a
acdo executada. A concepcdo de todas essas coisas sO pode ocorrer dentro
do contexto relativo. Se vocé sustentasse a existéncia inerente, por
conseguinte rejeitaria a causa, o efeito e a possibilidade de mudancga; e
nenhum desses termos poderia ser mantido de modo coerente.

Na estrofe 18, Nagarjuna reafirma que o verdadeiro significado de

vacuidade € originacdao dependente:

18. O que quer que seja originado de modo dependente
é explicado como sendo vacuidade.

Assim, pelo fato de ser uma originacdo dependente,

€ o préprio Caminho do Meio.

19. O que nao é originado de modo dependente,
tal coisa nao existe.

Portanto, o que nao é vazio,

tal coisa nao existe.

Aqui, a originacao dependente ¢ entendida ndao em termos de causas e
efeitos, mas de designacao dependente. A partir dessa perspectiva, todos 0s
fendmenos — tanto condicionados quanto nao condicionados — originam-se
de modo dependente e sdao, por consequéncia vazios. Originacao dependente
é, portanto, o verdadeiro Caminho do Meio (Madhyamaka) e o significado

essencial dos ensinamentos do Buda.

Falhas na posicao existencialista

Da estrofe 20 em diante, Nagarjuna refuta todas as objecdes dos

“existencialistas” — aqueles que acreditam na existéncia intrinseca — a



visdo do Madhyamaka e levanta suas réplicas a proposicao existencialista.
Primeiro, até a estrofe 27 Nagarjuna mostra que, em um sistema que nutre a
crenca na existéncia intrinseca, os preceitos das quatro verdades nobres nao

podem ser mantidos.

20. Se tudo isso nao é vazio,

nem originacdo, nem desintegracao,
sucede-se entao que, para vocé,

as quatro verdades nobres nao existem.

21. Se as coisas ndo sao originacdes dependentes,

como o sofrimento vem a existir?

Foi ensinado que o sofrimento é impermanente,

como pode entao existir a partir de sua natureza intrinseca?

22. Se as coisas existem a partir de sua natureza intrinseca,
qual é entado a origem do sofrimento?

Portanto, para aquele que faz objecdo a vacuidade,

nado existe a origem do sofrimento.

23. Se o sofrimento existisse de modo inerente,
nao haveria cessacao.

Uma vez que a nhatureza intrinseca subsiste,
arruina-se a verdadeira cessacao.

24. Se o caminho possuisse existéncia inerente,
o cultivo se tornaria impossivel.

Uma vez que o caminho de fato é cultivado,

nao pode ter sua natureza intrinseca.

25. Agora, se o sofrimento, sua origem
e cessacao sao inexistentes,

por qual caminho se pode buscar

a cessacao do sofrimento?

26. Se o desconhecimento vem a existir
através de sua natureza intrinseca,
como pode surgir o conhecimento?

A natureza intrinseca nao subsiste?



27. De modo semelhante, assim como é com o conhecimento,
sua renuncia, efetivacao,

cultivo e os quatro frutos

se tornardo insustentaveis.

Até esse ponto, Nagarjuna demonstrou como as quatro verdades nobres
tornam-se insustentaveis para alguém que concorda com a nocao de
existéncia inerente. Ele apresentou de que forma a hipotese de as quatro
verdades nobres serem insustentaveis torna igualmente sem fundamento os
quatro frutos (ou seja, as quatro percepcoes), bem como as quatro pessoas
que os obtém e os quatro individuos que entram nos caminhos que levam até
eles, os frutos. Caso isso aconteca, as Trés Joias — a Sangha, o Dharma e o

Buda — também se tornam insustentaveis. Por isso, Nagarjuna escreveu:

28. Para vocé que apoia a natureza intrinseca,
os frutos ja teriam sido percebidos

através de sua natureza intrinseca;

entao, de que modo poderiam ser obtidos?

29. Sem os frutos, ndo haveria aquele que obtém os frutos;
também ndo haveria aqueles que entram.

E, se os oito tipos de pessoas nhdo existissem,

ndo haveria uma comunidade espiritual.

30. Dado que as quatro nobres verdades nao existam,
o Dharma sublime também néo existe;

Se o Dharma e a comunidade espiritual nao existem,
como pode vir a haver um Buda?

31. Para vocé, sucederia que um Buda
surgiria sem depender da iluminacao,
e, para vocé, a iluminacao surgiria
sem depender do Buda.

32. Para vocé, uma pessoa hao iluminada
por meio de sua natureza intrinseca,
mesmo que praticando o caminho da iluminacéo,



nao poderia atingir a iluminacao.

A seguir, Nagarjuna demonstra de que forma a distincdo entre acoes
morais e imorais — ou seja, a distincdo entre acoes nocivas e benéficas —
se tornaria insustentavel caso as acOes possuissem existéncia intrinseca. Em
resumo, ele argumenta que toda a lei moral do carma se despedacaria se as

coisas existissem de modo intrinseco. Por isso, escreveu:

33. Ninguém jamais poderia executar

acdes morais ou imorais;

se as coisas nao fossem vazias, o que se poderia fazer?
Na natureza intrinseca hao existe atividade.

34. Para vocé, sucede que os efeitos surgiriam
sem a¢cOes morais ou imorais [correspondentes].
Assim, para vocé, os efeitos que vém a existir

de ac6es morais e imorais nao poderiam existir.

35. Se, para vocé, os efeitos provenientes de
acdes morais e imorais existem,

por que entao esses efeitos provenientes de
acdes morais e imorais nao sao vazios?

Apenas a vacuidade faz sentido

Nagarjuna agora levanta uma objecdo mais ampla a proposicao
realista, mostrando como a inteligibilidade da experiéncia em si ndo é
possivel em um mundo onde as coisas existem em virtude de uma natureza

intrinseca.

36. Aquele que rejeita essa vacuidade
da originacdo dependente

igualmente arruina

todas as convengdes mundanas.

37. Pois, se a prépria vacuidade for rejeitada,
nao sobrardo funcgoes;



haveria acdes nao iniciadas,
e haveria agentes sem acoes.

38. Se houvesse existéncia intrinseca, o mundo inteiro
seria nao surgido, nao desintegrante

e duraria por toda a eternidade,

desprovido de estados variaveis.

39. Se nao existissem coisas vazias,

a obtencao do que nao é obtido,

o término do sofrimento, bem como o carma
e a eliminacao das aflicdes ndo existiriam.

Se desposamos a crenca na existéncia intrinseca, entdao nada, nenhum
conhecimento convencional, pode ser sustentado de modo coerente. Por
exemplo, se analisarmos o0s conceitos que usamos no cotidiano,
verificaremos que um bocado de nossas experiéncias é baseado em
memorias de coisas que ja ocorreram. De modo semelhante, muitos dos
termos que adotamos e das ideias que vém com eles sao construidos com
base em algum futuro antecipado. Nesse sentido, nossa realidade
convencional e os termos e linguagem que a definem surgem condicionados
pela memoria do passado e pela antecipacdo do futuro, compostos de
entidades e pessoas que existem e que mudam com o tempo.

Nagarjuna argumenta que, se nosso entendimento do mundo €
construido na dependéncia de memorias e expectativas, entdao nossa
realidade nao pode ser composta de entidades autonomas, existentes de
modo inerente. Se assim fosse, o conceito de todas essas funcOes e acGes que
damos por garantidas nao teria coeréncia real. Do mesmo modo, Nagarjuna
prossegue, em um mundo que existe de modo inerente, 0s seres jamais
mudariam com o tempo e as realizacOes espirituais ndo seriam possiveis.

Em conclusdo, Nagarjuna resume que apenas os que entendem ser a

originacdo dependente o verdadeiro significado da vacuidade compreendem



a real natureza do sofrimento e, portanto, sdo capazes de sustentar de modo
coerente 0s ensinamentos das quatro verdades nobres: o sofrimento, sua
origem, a cessacao e o caminho. Assim, resumindo todos 0s pontos criticos

apresentados, Nagarjuna escreveu:

40. Quem quer que veja a originacdo dependente
vé [a verdade do] sofrimento,

sua origem e cessacao,

e o caminho [para a cessacao].

Esse é o capitulo 24, que trata da analise das quatro nobres verdades,
de Fundamental Wisdom of the Middle Way, de Nagarjuna, e aqui termina a
primeira parte de nossa exploracao.

Para investigar o método de se colocar esses ensinamentos em pratica,

voltaremos nossa atengdao agora para outro texto inovador.

34 “Qito tipos de pessoas” é uma referéncia ao verso anterior: as quatro que colhem os frutos e as
quatro que entram no caminho. Os quatro frutos sdo os frutos daquele que entra no fluxo, daquele que
retorna uma vez, daquele que nao retorna e do arhat. Os quatro que entram no caminho sdo aqueles
vao a ele para colher um desses frutos.

35 “Prasangika” refere-se a um subconjunto de intérpretes da filosofia da vacuidade de Nagarjuna, que
inclui sobretudo os mestres indianos Buddhapalita (c. século V), Chandrakirti (século VII) e Shantideva
(século VIII); esse ultimo foi autor do famoso Guide to the Bodhisattva’s Way of Life
(Bodhicaryavatara). Para uma detalhada exposicdo pela Sua Santidade o Dalai Lama sobre o crucial
capitulo 9 desse guia, que apresenta o ensinamento sobre a vacuidade, ver Practicing Wisdom [A
pratica da sabedoria] (Boston: Wisdom Publications, 2005).

36 Canone Tohoku 156, sutras, vol. pha, p. 230b.

37 Praise to Dependent Origination, 19. O texto integral desse louvor, em traducdo para o inglés,
pode ser encontrado em: <http://www.tibetanclassics.org/Jinpa_ Translation.html>.



Parte I

UMA INVESTIGACAO DOS

TRES ASPECTOS PRINCIPAIS DO
CAMINHO,

DE T SONGKHAPA



5.
Praticando o profundo

Até aqui, apresentei a estrutura basica do caminho budista com base

em uma explanacdo dos trés capitulos cruciais de Fundamental Wisdom of
the Middle Way, de Nagarjuna. Avancaremos agora para a segunda parte,
que discute sobre como juntar todos esses entendimentos dentro de uma
estrutura de pratica efetiva do Dharma. Explicarei isso pautado no texto
curto de Tsongkhapa, Trés aspectos principais do Caminho. Os trés
aspectos que Tsongkhapa aborda em seu texto sdao a rentincia verdadeira, a

mente altruista do despertar (bodhichitta) e a visdo correta da vacuidade.

Uma fundacao firme

Retornando rapidamente a prece que escrevi, Louvor a dezessete

mestres de Nalanda, em um trecho anterior, lemos:

Pelo entendimento das duas verdades, o modo como as coisas existem,

Vou averiguar como, através das quatro verdades, entramos e saimos do samsara;
Consolidarei a fé nas Trés Joias, nascida da argumentacdo valida.

Possa eu ser abengoado de modo que a raiz do caminho da

liberacdo seja firmemente estabelecida em mim.

Se desenvolvermos um entendimento profundo do significado do
Dharma a partir de uma intensa reflexao sobre as licOes a respeito dos doze

elos e da visdo da vacuidade, apresentadas nos capitulos anteriores,



plantaremos a semente da liberacdo dentro de nossa mente. Claro que
comecamos com um entendimento intelectual derivado do estudo, mas, uma
vez que tenhamos alguma compreensao racional sobre a importancia da
vacuidade, comecaremos a vislumbrar a possibilidade de nos libertarmos da
existéncia ciclica. A possibilidade de nirvana, ou liberacdo, e os métodos
para atingi-lo se tornardo mais reais para nos, mais tangiveis.

Com esse tipo de entendimento, conseguimos uma percep¢ao mais
profunda do significado do Dharma. E a verdadeira cessacdo das aflicdes. O
caminho que leva a isso também é o Dharma. Uma vez que tenhamos maior
entendimento acerca do significado da Joia do Dharma, conheceremos mais
profundamente o significado da Sangha, que corporifica a realizacdo do
Dharma em diferentes niveis de experiéncia. E, com esse tipo de
compreensao, poderemos divisar uma verdadeira Joia do Buda, que
representa percepcao e conhecimento perfeitos acerca do Dharma. Assim,
desenvolvemos uma intensa fé nas Tres Joias, fundamentada em um
entendimento profundo de sua natureza. Dessa maneira, estabelecemos as
bases do caminho para a liberacao.

Se tivermos tal entendimento profundo da natureza das Trés Joias,
fundamentado na firme compreensdo dos preceitos sobre as quatro verdades
nobres e baseado em um entendimento da vacuidade, reconheceremos de fato
a natureza nao iluminada de nossa existéncia. Quando, com base nisso,
desenvolvemos uma determinacdo verdadeiramente sincera e uma aspiracao
genuina de que sejamos libertos dessa ignorancia, isso € a renuncia
verdadeira. E também um desejo real pela liberacao.

Uma vez que tenhamos efetuado a realizacido da rentncia e
redirecionado nosso foco para os outros seres sencientes, refletindo sobre
sua situacdo de sofrimento, isso levara a realizacdo da grande compaixdo. A

medida que ampliamos o cultivo da grande compaixdo, ela adquire um



tremendo sentido de coragem e responsabilidade. Nesse ponto, é conhecida
como compaixdo extraordindria, ou resolucdo altruista extraordindria.
Quando essa compaixdao for ainda mais desenvolvida, culminara na
realizacdo de bodhichitta, a mente altruista do despertar, dotada de duas
aspiracoes: ocasionar o bem-estar dos outros e perseguir o estado de buda

com esse objetivo. Essa € a progressao através da qual realizamos a genuina
bodhichitta.

Uma abordagem sistematica

Vocé pode ver que a base de bodhichitta — e de todas as conquistas no
budismo — € a rentncia verdadeira. Entretanto, a realizacdo da renuncia so
pode surgir de um treinamento sistematico gradual, através de uma série de
praticas progressivas. No primeiro estagio, cultiva-se varios métodos para
diminuir a preocupacao excessiva com os interesses desta vida. Uma vez que
se tenha obtido isso, treina-se praticas para superar a preocupacao excessiva
com os interesses das vidas futuras. Com essas praticas, gera-se,
gradualmente, uma aspiracdo genuina para atingir a liberdade da existéncia
ciclica.

Nas obras de Asanga, mestre do século IV, sdo usados diversos termos
para se referir a praticantes de diferentes niveis: praticantes de estagios
iniciais, intermedidrios, avancados e assim por diante. £ com base na
distincdo de Asanga quanto aos niveis de pratica que Atisha (982-1054), em
sua obra Lampada para o caminho da iluminac¢do (Bodhipathapradipa),
apresenta 0 conjunto de elementos do caminho do Buda no ambito das
praticas das trés esferas: inicial, intermediaria e avangada.

A abordagem sequencial de Atisha chegou as quatro escolas principais
do budismo tibetano. Na tradicao Nyingma, por exemplo, Longchenpa (1308-
1364), em especial no texto Mente em sossego, apresenta uma sequéncia



sistematica para a estrutura basica do caminho em termos do que é chamado
de “afastar a mente das quatro atitudes falsas”, e encontramos o mesmo
ponto de vista em seu Tesouro da joia que realiza desejos.®® Na tradicao
Kagyii, o Ornamento precioso da liberagdo, de Gampopa (1079-1153),
apresenta uma abordagem sistematica gradual semelhante em relacdo ao
caminho, pela qual o treinamento da mente € apresentado em termos dos
quatro pensamentos que voltam a mente para o Dharma. Também
encontramos uma perspectiva similar na tradicao Sakya, nos ensinamentos
sobre caminho e fruicao (lamdré), em que a énfase é colocada na superacao
metodica e progressiva das aparéncias e de tudo o mais. Esclarecendo a
intengdo do Buda, de Sakya Pandita (1182-1251), também adota abordagem
semelhante. Por fim, a escola Geluk — com suas li¢cdes sobre os estagios do
caminho da iluminacdo (lamrim) — segue explicitamente a visao de Atisha.

Desse modo, podemos ver que, em termos gerais, a abordagem
sistematica de se treinar a mente para primeiro reconhecer o valor da
existtncia humana, depois cultivar a renincia e assim por diante,
apresentada nas quatro escolas principais do budismo tibetano, baseia-se na
sequéncia apresentada na Ldmpada para o caminho da iluminagdo, de
Atisha.

Se observarmos nossa propria experiéncia, também poderemos ver o
valor da abordagem sistematica para a pratica. Por exemplo, se refletirmos
com cuidado, reconheceremos que, para desenvolver uma aspiracao genuina
pela libertagdo da existéncia ciclica, o nirvana, temos que achar um jeito de
superar 0 apego as exceléncias ou prazeres da existéncia ndao iluminada.
Enquanto ndo tivermos aquele real senso de afastamento das qualidades e
riquezas da existéncia ciclica, o desejo de liberacdo jamais sera verdadeiro.
Isso sugere que devemos achar um jeito de distanciar nossa mente do

interesse pelos destinos de nossa condi¢cao no samsara. Para demover nossa



mente da preocupacdo com os interesses de uma vida futura, precisamos
antes de tudo ter condicoes de afastd-la da obsessdo pelos assuntos desta
vida. Pois, para comecar, se estivermos totalmente absortos nos interesses
desta vida, o anseio por um futuro melhor em uma dimensdo vindoura nao
surgira.

A maneira como abreviamos essa preocupacao excessiva é refletindo
profundamente sobre a impermanéncia e a natureza transitoria da vida.
Quando refletimos sobre a temporariedade da vida, o pensamento sobre os
cuidados com nosso destino futuro torna-se mais importante. De modo
semelhante, a preocupacdo excessiva com os interesses de vidas futuras é
diminuida pela reflexao sobre causa e efeito carmicos, e em particular sobre
os defeitos da existéncia ciclica.

Em termos de fontes textuais antigas para essa abordagem sistematica
do treinamento da mente, podemos citar Four Hundred Stanzas on the
Middle Way, de Aryadeva, que foi um importante aluno de Nagarjuna e cuja
obra comeca com a promessa da composicao, antes de mergulhar no cerne
da apresentacdo. E significativo notar que ndo existe o costumeiro verso de
saudacdo, pois Aryadeva pretendeu que a obra fosse um suplemento das
Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio, de Nagarjuna.

Em Four Hundred Stanzas on the Middle Way, Aryadeva escreve o
seguinte:

Primeiro, devemos cessar os atos demeritorios;

segundo, devemos cessar a [fixacdo na] condicdo do eu;

e, finalmente, devemos cessar a [fixacdo em] todas as visdes.

Aquele que conhece tal caminho é verdadeiramente sabio.3?

Essa estrofe apresenta a ordem sistematica para a pratica do

treinamento da mente.



Em termos gerais, Tsongkhapa redigiu trés textos importantes sobre os
estagios do caminho para a iluminacao (lamrim): The Great Treatise on the
Stages of the Path to Enlightenment, o Tratado médio sobre os estdgios do
caminho, e a versao mais curta, Linhas de experiéncia.*® Todos esses textos
sobre os estagios do caminho mais uma vez apresentam uma ordem
sistematica de treinamento da mente. Por exemplo, comecam com a
contemplacdo do valor e do potencial da existéncia humana, dotada de
oportunidades e lazeres nao permitidos aos reinos inferiores de existéncia.
Segue-se a isso a contemplacdo da certeza e da morte e de sua iminéncia —
a natureza transitoria da vida, que é entdo seguida pela busca de reftigio nas
Trés Joias, e depois por seu preceito, que é viver de acordo com a lei
carmica de causa e efeito. Juntas, essas contemplagdes e agoes apresentam
um conjunto completo de praticas para os adeptos da esfera inicial de
aspiracao.

Em certo sentido, nos textos do lamrim, o conjunto especifico de
praticas correspondentes a cada pessoa — seja de esfera inicial,
intermediaria ou avancada — pode ser visto como completo em si mesmo.
Sendo assim, o trecho sobre a esfera inicial, por exemplo, apresenta todos os
elementos do caminho necessarios para se cumprir a aspiracao espiritual
dessa esfera, a saber, a obtencao de um renascimento favoravel. Do mesmo
modo, a esfera intermediaria, que inclui a inicial, contém todas as praticas
necessarias para se atingir sua meta, que € a liberacdo da existéncia ciclica.
Por fim, as praticas da esfera avangada, quando combinadas com as das duas
esferas precedentes, sao suficientes para levar o praticante a meta da
iluminacdo completa.

O texto curto de que estamos tratando aqui, os Trés aspectos
principais do Caminho, embora pertencente ao género dos estagios do

Caminho, apresenta alguns elementos das praticas em ordem ligeiramente



diferente. Por exemplo, a meditacdo sobre o carma é apresentada no contexto

da superacdo de preocupacoes com os interesses de vidas futuras.

Renudncia

Agora vamos ler o texto de Tsongkhapa, que, como de costume, inicia-

se com uma saudacao:

Homenagem aos professores mais veneraveis!

Esse cumprimento abrange a pratica de confianca apropriada em um
professor espiritual qualificado, que é o alicerce para todas as qualidades
superiores nao sO desta vida, mas também de vidas futuras. A saudacdo é
feita aos professores para enfatizar esse ponto.

A seguir, na primeira estrofe, lemos:

1. Explicarei aqui da melhor forma que puder

0s pontos essenciais de todas as escrituras do Conquistador,
o caminho aclamado por todos os excelentes bodhisattvas,

a entrada para os afortunados que aspiram pela liberacao.

Nessa estrofe, o autor promete redigir o texto. Na segunda estrofe,
incita aqueles de carma afortunado a escutar o que ele esta apresentando.

Tsongkhapa escreveu:

2. Aqueles que nao estao apegados as alegrias da existéncia ciclica,
que se esforcam para tornar significativa esta vida de lazer e
oportunidades

e que depositam sua confianca no caminho que agrada os
conquistadores —

6, afortunados, escutem de coracao aberto.

As trés estrofes seguintes apresentam o primeiro aspecto principal do
caminho: a renincia verdadeira. A terceira explica a importancia de se

cultiva-la. A quarta apresenta o método efetivo para tanto. E a quinta estrofe



apresenta o sistema de medida, ou os critérios, para avaliar a renuncia
verdadeira. Esses trés aspectos da pratica — importancia, método efetivo e
mensuragao do sucesso — também devem ser aplicados na apresentacao da
mente altruista do despertar (bodhichitta) nos versos subsequentes. Na

terceira estrofe, lemos:

3. Sem renuncia pura, nao ha jeito de pacificar

o anseio pelas alegrias e pelos frutos do oceano do samsara;
visto que a ansia pela existéncia nos acorrenta por completo,
busque primeiro a rentncia verdadeira.

Agora, a expressao “renuncia verdadeira” enfatiza o tipo especifico de
desprendimento buscado aqui. Até os animais afastam-se de experiéncias
dolorosas ébvias e sentem repulsa por tal sofrimento. Isso ndo é rendncia
verdadeira. Do mesmo modo, meditantes que anseiam por nascer nos reinos
da forma e da ndo forma podem rejeitar a atracao por sensacoes prazerosas e
alegres — o segundo nivel de sofrimento, 0 da mudanca — em favor de um
estado de neutralidade total. Entretanto, isso também ndao ¢ renuncia
verdadeira. A rendncia de que estamos falando aqui é um pensamento que se
afasta até mesmo do terceiro nivel de sofrimento, o do condicionamento
difuso. Aqui, é preciso reconhecer profundamente nosso condicionamento
difuso como uma forma de sofrimento, e também perceber que a raiz desse
condicionamento é a ignorancia fundamental. Assim, a rentincia verdadeira
é um estado da mente que, de maneira genuina e intensa, aspira libertar-se da
serviddo a ignorancia. Esse estado mental é fundamentado em um
entendimento pelo raciocinio e também impulsionado pela sabedoria.

As vezes, as pessoas confundem rentincia com a condico de estar farto
da vida. Quando elas lutam por sucesso no mundo e fracassam, metendo-se
em todos os tipos de problemas, ficam desencorajadas e, movidas pelo

desespero, dizem que estao renunciando a tudo. Nao € desse tipo de rentncia



que estamos falando. Isso € derrotismo. A renuncia verdadeira é embasada
em um arraigado entendimento da natureza do sofrimento e da existéncia
ciclica. De fato, o mantra do Buda Shakyamuni, Om muni muni mahamuniye
svaha, invoca “o Habilidoso, o Grande Habilidoso”. Um ser iluminado tem
grande capacidade de de atingir uma meta e tem alto grau de confianga nisso.
Ndao é uma confianca ou fé ingénua, mas, sim, embasada em entendimento e
conhecimento. Assim, a rentncia budista verdadeira ndo € a de uma pessoa
desanimada que se sente impotente e suspira: “Estou tdo cansado! Pobre de
mim!”.

Nessa estrofe ele declara: “Visto que a ansia pela existéncia nos
acorrenta por completo...”. Isso aponta para algo que discutimos antes: de
que maneira o anseio e a fixacdo reativam nossos potenciais carmicos e 0s
levam a um estado fértil, dando origem, entdo, a outro renascimento na
existéncia ciclica. Falamos sobre o modo pelo qual o renascimento seria
impossivel se o potencial carmico nao fosse reativado e amplificado pelo
anseio e fixacdo. O ponto aqui é que o anseio e a fixacdao, como extensoes da
ignorancia, sdo os criadores de nosso renascimento. E por isso que, quando
as escrituras listam os atributos de uma pessoa verdadeiramente espiritual, a
liberdade do apego é citada primeiro, pois sdo 0 apego e 0 anseio que nos
ligam a existéncia ciclica.

Quanto ao método efetivo de se cultivar a rentincia verdadeira, lemos:

4a-b. A partir do cultivo da atitude que julga ser esta vida humana
muito dificil de se encontrar

e cré que nao temos tempo a perder, as preocupag¢des com esta
vida cessarao.

O ponto aqui é que, conforme discutimos nos capitulos anteriores, uma
aspiracao genuina pela liberacdo so surgira com base em um entendimento

profundo das quatro verdades nobres, e isso, por sua vez, provém de se



contemplar e refletir intensamente sobre a dinamica causal do nascimento
dentro do samsara. Isso sugere que, a fim de se produzir uma renincia
genuina, a aspiracao pela liberacdo, é preciso um bocado de reflexdao
(pensamento e contemplacao). Obviamente, ndo basta apenas ter nascido
como ser humano. E preciso empenhar a mente e a inteligéncia nesses
processos de pensamento. SO entdao a renuncia verdadeira surgira no interior
do individuo.

Pode ser dificil de se realizar a rentncia verdadeira como ser humano,
mas, para outros tipos de seres, é quase impossivel cultiva-la. A partir dessa
perspectiva, podemos ver o tremendo valor representado por nossa
existéncia como seres humanos. E a existéncia humana ndo so é dotada dessa
capacidade de reflexdo, como a oportunidade que ela nos concede de buscar
tais realizacoes é verdadeiramente rara. Desse modo, percebemos a
importancia de se refletir sobre o valor e a preciosidade da existéncia
humana.

Quando entendermos dessa forma a abordagem do treinamento
sistematico, apreciaremos o que encontramos no Ornamento precioso da
liberagdo, de Gampopa, no qual ele diz que a base de nossa pratica € a
natureza de buda (tathagatagarbha) — a esséncia ou semente do estado de
buda que todos os seres possuem. A teoria sobre o estado budico afirma que
todos nés possuimos o potencial para alcanca-lo; todos ndés somos
potencialmente capazes de remover as contaminacoes mentais e atingir a
mente de sabedoria perfeita do Buda. Desse modo, a natureza de buda, o
potencial inato para o estado budico, é realmente a base, ou alicerce.

Com base nisso, é preciso que certas condicOes se retinam para que
nosso caminho tenha éxito. A condicdo interna de que precisamos € o
nascimento como ser humano. A externa € a associacdo a um mestre

espiritual qualificado. Quando as duas condicOes, interna e externa,



encontram-se sobre o alicerce, que é a natureza de buda, temos a
oportunidade de superar e remover gradativamente todas as contaminacoes
da mente, das mais Obvias as mais sutis. Mais uma vez, vemos por que €
crucial nutrir a oportunidade a nés concedida por nossa existéncia humana e
tornar a contemplacdo da preciosidade dessa existéncia um elemento
importante de nossa pratica. De modo semelhante, visto que a condicao
externa (encontrar um professor qualificado) é critica, torna-se muito

importante cumpri-la.

Um professor qualificado

As qualificacdes de um professor variam dependendo do contexto. Por
exemplo, os textos sobre disciplina monastica apresentam um conjunto de
qualidades para um professor, e, caso se trate de adotar preceitos de
disciplina ética, é preciso assegurar-se de que a pessoa que se busca como
mestre possui as qualidades basicas descritas nos textos do Vinaya. De modo
semelhante, os escritos de ensinamentos gerais do Mahayana também listam
qualificacdes especificas para mentores. Por exemplo, o texto Ornament of
Mahayana Sutras, de Maitreya, lista dez qualidades de um professor dessa
tradicao.*! E, dentro dos ensinamentos do Vajrayana, cada uma das quatro
categorias do tantra apresentam atributos especificos exigidos de um
professor qualificado. E preciso assegurar-se de se estar familiarizado com
as qualidades essenciais de um mentor e de que a pessoa que se pretende ter
como tal possui essas qualidades. Por exemplo, um professor deve ter
disciplina ética, mente pacifica e conhecimento das escrituras. Deve,
igualmente, ter insight genuino sobre o que esta ensinando e, no minimo,
estar mais avancado que o aluno no que tange ao tema ensinado. Até que se
alcance certa conviccdo de que a pessoa a quem se deseja tomar como

professor possui tais qualidades, é preciso submeté-la a escrutinio, a exame.



Nesse interim, caso se necessite de conselhos, o relacionamento deve ser
mais como o de colegas envolvidos em dialogo e discussao, e nao como o de
professor e discipulo no sentido formal. Do contrario pode haver problemas,
como tem acontecido ultimamente. £ bom ter cuidado.

Quanto ao professor, Tsongkhapa afirmou de modo enfatico, em seu
The Great Treatise, que, se a pessoa nao € disciplinada, simplesmente nao
podera induzir disciplina na mente dos outros.*> Se vocé nao domesticou sua
mente, ndo pode domar a mente dos outros. Portanto, aqueles que aspiram
ensinar e ajudar os outros devem primeiro domar sua propria mente.
Membros da Sangha que usam as vestes monasticas e dirigem centros
budistas precisam, em especial, assegurar-se de estar a altura como
exemplos de praticantes genuinos e membros da ordem budista.

A seguir Tsongkhapa explica o processo pelo qual precisamos
disciplinar a mente. Esse processo, diz ele, deve estar baseado na
abordagem geral da estrutura do caminho do Buda. Conforme ele esclarece,
a “estrutura geral” sdo os trés ensinamentos superiores — as praticas de
moralidade, meditacdo e sabedoria. E com base nisso que devemos primeiro
disciplinar nossa propria mente.*3

Digamos que alguém monte um centro budista, e esse centro torne-se
apenas um meio de ganhar a vida. Isso é verdadeiramente perigoso. De modo
semelhante, se um centro torna-se veiculo apenas para juntar dinheiro,
também ndao é bom. Isso me faz lembrar da autobiografia de um lama
Nyingma de Kongpo chamado Tselé Natsok Rangdrol. Além de monge, era
um grande praticante da tradi¢dao. Na autobiografia, ele menciona que, no
Tibete, o principal meio para ir de um lugar a outro era o cavalo. E conta
que ainda muito jovem abriu mao de montar cavalos por compaixao pelos
animais. Ele sempre caminhava de um lugar a outro. Posteriormente, também

abriu mao de comer carne. Como era um lama com um titulo, em qualquer



lugar que fosse muitas pessoas — devotos — lhe faziam ofertas. Ele sentiu
que, de certo modo, estava se tornando um mercador de ensinamento
espiritual. Por isso, passou a fazer questao de ndo aceitar nenhuma oferta em
troca dos ensinamentos que dava. FEle estabeleceu um exemplo
verdadeiramente notavel.

Ha muitos anos, passei a recusar todo tipo de oferta pelas licdes que
dou. Antes disso, era costume fazerem contribui¢ées a mim ao término de um
ensinamento, mas nao preciso de nenhum dinheiro para mim mesmo — nao
tenho nada em que gastar. Antes, eu dividia a oferta entre varias causas e
projetos merecedores. Quando fazia isso, as vezes me esquecia de projetos
importantes, e as pessoas sentiam-se deixadas de lado e decepcionadas,
pensando: “O, o Dalai Lama ndo deu nada para nds, deu para eles”. Aquilo
estava se tornando uma labuta, uma responsabilidade desnecessaria, e uma
dor de cabeca, causando preocupacao sobre quem devia ganhar o dinheiro.
Entdao, deixei claro que ndo quero receber nenhuma contribuicao e, desse
modo, acabei com tal fardo extra. Em vez disso, os organizadores devem
empenhar-se em manter os precos dos ingressos baixos para que mais
pessoas tenham condi¢Ges de se beneficiar dos ensinamentos. Se as pessoas

querem doar para diferentes causas, nao tém que fazer isso através de mim.

Beneficio para além desta vida

Assim, lemos na estrofe anterior que “esta vida humana muito dificil de
se encontrar”. Isso refere-se a preciosidade ou raridade da existéncia
humana ja mencionada. Em termos gerais, quanto maior a qualidade de
alguma coisa, mais raras suas causas e condicOes. A existéncia humana é
extremamente rara, ¢ muitissimo dificil compilar suas causas. Nao s6 isso,
como nossas vidas também sdo transitorias, pois a morte € certa; ainda por

cima, o momento em que morreremos € imprevisivel. Dessa forma,



precisamos refletir sobre a certeza da morte e a imprevisibilidade de sua
ocasido, e também devemos reconhecer que, na hora da morte ou depois
dela, nada que tivermos feito além da pratica do Dharma ira nos beneficiar.

Como vimos na discussdao sobre os doze elos da originacao
dependente, 0s atos conscientes atuam como repositorio para os potenciais
criados por nossas acoes passadas de corpo, fala e mente. Quando uma acao
carmica € cometida, o evento cessa, mas deixa uma marca na consciéncia.
As marcas sdo carregadas através das vidas e, quando deparam com as
condicOes certas, sdo ativadas, intensificadas, e dao frutos.

Assim, quando nos referimos ao Dharma ao dizer que “apenas o
Dharma irda nos beneficiar depois da morte”, queremos mencionar 0s
potenciais carmicos positivos marcados em nossa consciéncia. Esses
potenciais sO sdo impressos e cultivados através do empenho em acoes
motivadas por intencdo ética ou espiritual, seja um propésito altruista de
ajudar alguém, seja uma disposicdo caracterizada por outras qualidades
positivas, como rentncia ou fé. Acoes motivadas por tais intencoes positivas
tornam-se atividade carmica positiva.

O Dharma que pode nos beneficiar depois da morte sdo esses
potenciais carmicos positivos que carregamos de uma vida para outra.
Quando morremos, nao importa quanta riqueza tenhamos amealhado, nada
disso podera ser levado para a proxima vida. Ndo importa quao famosos
sejamos, a fama ndao chegard a proxima vida. Nao importa quantos bons
amigos e familiares amorosos tenhamos, nenhum deles pode ser levado para
a proxima vida. A Unica coisa levada para a proxima vida sao os potenciais
Ccarmicos que marcamos em nossa Consciéncia, sejam positivos ou negativos.

De modo geral, as acOes carmicas sao realizadas por nosso corpo,
nossa fala ou nossa mente. Atos como executar prostragoes, circundar locais

sagrados e fazer caridade aos necessitados sdao acoes do corpo. De modo



semelhante, recitar mantras, fazer preces e assim por diante sdo atividades
dharmicas da fala. Por fim, a atividade dharmica da mente inclui
pensamentos positivos como equanimidade, compaixdo, fé e as varias
realizacbes do caminho. Entre as acoes de corpo, fala e mente, as duas
primeiras ndo sdao as mais importantes. O motivo é bem simples: um
individuo pode se empenhar tanto fisica quanto verbalmente em algo que
parece atividade espiritual — prostracoes, recitacao de mantras e por ai vai
— ao mesmo tempo que nutre ma vontade, ganancia ou alguma outra aflicao;
tais atos de corpo e mente podem coexistir com uma atividade ndo virtuosa.
Portanto, as acdes de corpo e fala sdo secundarias — ndo constituem a
pratica real do Dharma.

A pratica real do Dharma é executada com a mente. Praticas mentais
virtuosas — como cultivar bondade amorosa e compaixao, refletir sobre a
natureza transitoria da vida ou contemplar a auséncia de eu — ndao podem
coexistir com um estado mental nao virtuoso. Durante o periodo em que
praticas mentais virtuosas do Dharma estdo em plena atividade, ndo pode
ocorrer acdo negativa. E por isso que o ato dhdrmico da mente é supremo; é
a genuina acao do Dharma.

Sabendo disso, torna-se muito importante garantir a pureza de nossa
motivacdo. Com frequéncia, nossa razao para praticar o Dharma é maculada
por interesses mundanos, seja longevidade, riqueza, boa saide ou sucesso
terreno. Claro que, se nossa aspiracdo por riqueza ou longevidade é
fundamentada em bodhichitta, a aspiracao por atingir o estado de buda para
o beneficio de todos os seres sencientes — se longevidade ou riqueza sao
buscadas como uma condicao benéfica para promover aquela meta ultima —
esta otima. Por outro lado, se a aspiracdo por riqueza ou boa sadde torna-se
0 motivo principal, mesmo que vocé esteja recitando mantras ou executando

ritos tantricos, isso ndao passa de atividade mundana.



De fato, se uma pessoa agrada Jambala, a deidade da riqueza, com a
meta primaria de ficar rica, é questionavel se Jambala atendera seus desejos.
Jambala, uma deidade barriguda, pode parecer um milionario, mas é de se
duvidar que conceda uma fortuna para tal pessoa! Mencionei varias vezes
para grupos de tibetanos que, se agradar Jambala realmente deixasse alguém
milionario, hoje em dia veriamos varios milionarios tibetanos, o que nao € o
caso! Por outro lado, em outras comunidades vemos muitos ricacos que nao
agradaram Jambala, mas acumularam riqueza por meio de trabalho arduo.
Assim, é muito importante que, ao nos engajarmos em atividades espirituais,
nossa motivacao, nossa intencdo, ndo seja maculada por interesses

mundanos.

O sofrimento samsarico

A seguir, lemos:

4c-d. Contemplando-se repetidamente a verdade do carma e do
sofrimento samsarico,
as preocupacdes com a préxima vida cessarao.

“A verdade do carma” aqui é a natureza inelutavel da lei carmica.
Falando em termos gerais, se vocé criou um carma especifico, colhera o
fruto daquele carma. O ponto-chave de se contemplar o sofrimento
samsarico €, conforme explicado antes, o reconhecimento de que, enquanto
permanecermos acorrentados a ignorancia fundamental, ndo havera espaco
para felicidade duradoura e verdadeira. Apreendendo isso, passamos a
reconhecer que a existéncia ciclica é defeituosa por sua propria natureza.

Para entender como contemplar o sofrimento da existéncia samsarica,
podemos mencionar a sétima estrofe no contexto do desenvolvimento da

renincia verdadeira:



Eles [os seres] sdo constantemente arrastados por quatro rios poderosos;
sdo firmemente presos com grilhdes carmicos dos mais dificeis de se escapar;
sdo capturados dentro da malha de ferro da fixacdo no euy;

sdo envoltos em névoas espessas de ignorancia.

No texto em si, essas contemplacdes sdo apresentadas no contexto da
geracdo de compaixdo. Compaixdo e renuncia verdadeira sdao muito
semelhantes; a diferenca esta no foco da contemplacdo: a verdadeira
rendncia relaciona-se a nés mesmos e nosso proprio sofrimento, enquanto a
compaixdo relaciona-se a outros seres sencientes e o sofrimento deles. E por
isso que, ao cultivar a rentncia verdadeira, é util trazer essas contemplacoes
e estendé-las a nds mesmos. Fazemos isso da forma a seguir descrita.

Primeiro refletimos sobre o fato de que somos constantemente
arrastados pelos quatro rios, a saber: nascimento, doenca, envelhecimento e
morte. Somos implacavelmente levados de roldao pelas poderosas correntes
desses rios. Como diz o verso seguinte, enquanto isso acontece, estamos
firmemente presos pelos grilhdes carmicos. Caso fossemos arrastados, mas
ndo estivéssemos presos, teriamos ao menos alguma expectativa de escapar.
Mas, visto que nossos membros estdo retidos, a esperanca de nos safarmos é
ainda mais remota.

Na discussdao sobre os doze elos da originacdo dependente, vimos
como o envelhecimento e a morte surgem quando ha um nascimento. O
nascimento, 11 ° elo, surge do vir a ser, ou do potencial carmico
intensificado, o décimo elo. Esse potencial surge quando ativado pelo anseio
e pela fixacdo. Essas, por sua vez, tornam-se possiveis apenas quando existe
o segundo elo, a acdo volitiva — a acdo carmica que é cometida, e que, por
seu turno, ¢ motivada pela ignorancia fundamental, o primeiro elo. Sem a
ignorancia fundamental, a acdo volitiva ndo ocorre, e, sem a acao volitiva,
todos os elos subsequentes chegam ao fim. Precisamos refletir sobre a

maneira segundo a qual, presos pelos elos dessa cadeia carmica, somos



constantemente  arrastados pela corrente de nascimento, doenca,
envelhecimento e morte.

Ainda por cima, somos capturados em uma malha de ferro de fixacao
no eu. Fixacgdo no eu é a fixacdo na existéncia inerente da pessoa, em nossa
existéncia pessoal como algo inerentemente real. Também é conhecida como
fixacdo egoista. E, enquanto capturados nessa gaiola, somos completamente
envolvidos por um denso nevoeiro de ignorancia, que aqui se refere a
fixacdo na existéncia inerente dos fenomenos.

Tudo isso aponta para a seguinte situacdo: com base na fixagdao nos
fen6menos como se fossem inerentemente reais, surge a fixacdo no eu — “eu
sou”. A partir dessa fixacdo egoista, criamos o carma, que ocasiona toda
uma série de eventos, tais como nascimento, doenca, envelhecimento e
morte. Se refletir dessa maneira, vocé por fim percebera que o ciclo da
existéncia, o samsara, é quase ilimitado, ndo tem um fim discernivel. E,
nessa armadilha da existéncia ciclica, somos interminavelmente
atormentados pelos trés tipos de sofrimento. Por conseguinte, vemos que,
embora Tsongkhapa expresse essas reflexdes no contexto da geracdo de
compaixdo pelo sofrimento dos outros, 0 mesmo verso pode ser trazido e
aplicado ao nosso préprio sofrimento como forma de se cultivar renincia

verdadeira.

Avaliacdo da renuncia verdadeira

A estrofe seguinte apresenta o sistema para se avaliar a renuncia

verdadeira. Nela, lemos:

5. Tendo habituado sua mente dessa forma, quando nem sequer um instante
de admiracao pelas riquezas da existéncia ciclica surge,

e 0 pensamento que aspira pela liberacao acontece dia e noite,

nesse ponto a renuncia verdadeira tera ocorrido.



A questdo é que, quando vocé vé do fundo de seu coracdo que é
possivel erradicar a ignorancia, o desenvolvimento de uma aspiracao
genuina pela liberacdo torna-se bem mais realista.

A abordagem aqui reflete a perspectiva geral budista de que falamos.
Quando tratamos da visao do caminho budista, podemos dividi-la em duas
vertentes. Uma, muito geral, reflete a estrutura basica do caminho budista. A
outra ¢ uma abordagem adequada a um individuo em particular ou a um
contexto especifico. A apresentacao aqui estd de acordo com as Estrofes
fundamentais sobre o Caminho do Meio, de Nagarjuna, destinadas a
plateias e praticantes que apresentam aptidoes mentais superiores. Essa
apresentacdo reflete a perspectiva geral do caminho Mahayana, no qual o
praticante cultiva um profundo entendimento da natureza da liberacao e,
portanto, uma ampla compreensdo da vacuidade antes de desenvolver uma
renincia genuina. Baseado em seu entendimento da vacuidade, o praticante
reconhece que a liberacdo é possivel, e esse reconhecimento induz a uma
verdadeira aspiracao por tal liberacao.

De modo semelhante, antes de desenvolver bodhichitta genuina, um
praticante bodhisattva precisa primeiro de algum entendimento sobre a
natureza da iluminacdo que busca, e para isso € crucial o entendimento da
vacuidade. E compreensivel que essa abordagem destinada a praticantes
avancados nao seja adequada para determinados individuos, mas a renincia
verdadeira — a aspiracdo de atingir a liberacdo — realizada por tal
praticante nao deixa muito claro a respeito de que consiste essa liberacao.
Trata-se de uma nocdo meio imprecisa; todavia, é poderosa o bastante para
que o praticante desenvolva uma aspiracdao genuina pela liberacdao ou pelo
estado de buda.

Bodhichitta, a mente do despertar



O segundo aspecto principal do caminho, bodhichitta, é apresentado a
partir da sexta estrofe. Primeiro, ha a apresentacdo de por que é importante

desenvolver bodhichitta, ou mente do despertar. Lemos:

6. Tal renuncia, se nao sustentada também

pela mente pura do despertar, ndo se tornara uma causa

da perfeita bem-aventuranca da iluminacao insuperavel;
portanto, 6 sabios, produzam a excelente mente do despertar.

Conforme a estrofe afirma, se nossa rendncia verdadeira nao for
acompanhada de bodhichitta, ndao seremos capazes de atingir a iluminacao
completa.

A seguir, a sétima estrofe, junto com os dois primeiros versos da
oitava, apresenta o método efetivo de se cultivar a mente desperta. Como
vimos, quando esses versos sao lidos em relacdao a nossa prépria situacao,
ddo origem a rentncia verdadeira. Quando lidos no contexto do sofrimento

dos outros seres sencientes, geram grande compaixao dentro de nos.

7. Eles sa@o constantemente arrastados por quatro rios poderosos;

sao firmemente presos com grilhdes carmicos dos mais dificeis de se escapar;
sao capturados dentro da malha de ferro da fixacao no eu;

sao envoltos em névoas espessas de ignorancia.

8a-b. Eles nascem dentro da existéncia ciclica que nao tem fim,
onde sao infindavelmente atormentados pelos trés sofrimentos.

A seguir, nos dois versos finais da oitava estrofe, lemos:

8c-d. Pense emtodas as suas maes, que sofrem tais condicoes,
E, por favor, gere a suprema mente do despertar.

O método para se gerar compaixao consiste em primeiro reconhecer a
natureza do sofrimento. Discutimos isso anteriormente, no contexto de nosso
proprio sofrimento, e agora aplicamos a mesma analise ao sofrimento dos

outros, a fim de captar a natureza de sua dor e desenvolver o desejo



compassivo de liberta-los dela. Tsongkhapa usa aqui a palavra mde, “todas
as suas maes”, para se referir aos outros seres sencientes. Sao chamados de
maes para encorajar em nos um senso profundo de intimidade com eles e um
interesse genuino por seu bem-estar.

Esses dois fatores — o entendimento da natureza do sofrimento e a
sensacao de proximidade com os outros seres sencientes — tornam-se a base
para se desenvolver um desejo genuino de garantir o bem-estar dos outros.
Quando essa vontade compassiva de aliviar o sofrimento dos outros é
estendida a todos os seres de modo incondicional, realiza-se o que se chama
de grande compaixdo, que leva ao compromisso de ocasionar o bem-estar
dos outros por si mesmo, e assim a determinagdo altruista extraordindria
tera surgido. E, uma vez desenvolvida a aspiracdo genuina e espontanea pelo
estado de buda, a iluminacdo plena, a fim de cumprir essa meta, tera sido
gerada a bodhichitta, a mente do despertar. Conforme explicado
anteriormente, bodhichitta é a mente altruista do despertar dotada das duas
aspiracoes: ocasionar o bem-estar dos outros e, para esse fim, a atingir a
iluminacao.

A quantidade de bodhichitta originada pode ser inferida com base na
quantidade de geracao de renuncia, que ja discutimos. Em resumo, a
bodhichitta tera sido atingida quando o desejo altruista de iluminacao tiver
se tornado a forca motivadora por tras de todas as suas acoes de corpo, fala

e mente.

Meditando sobre a vacuidade

A seguir, a importancia de se meditar sobre a vacuidade é explicada na

nona estrofe, onde lemos:

9. Sem a sabedoria que percebe a natureza ultima,
mesmo que adquira familiaridade com a rentncia e a mente do despertar,



vocé nao sera capaz de cortar a raiz da existé ncia samsarica;
empenhe-se, entdo, nos meios de perceber a originacdo dependente.

Ja examinamos a vacuidade de modo bastante extensivo nos capitulos a
respeito das Estrofes fundamentais sobre o Caminho do Meio, de
Nagarjuna, e por isso ndo precisamos explorar isso aqui de novo em
detalhes.

Na estrofe seguinte, encontramos o entendimento real do significado de

vacuidade. Lemos que:

10. Quando, no que diz respeito a todos os fendbmenos do samsara e

do nirvana,

VoCcé consegue ver que as causas e os efeitos jamais enganam suas leis,
e quando dissolve o foco da objetificacao,

vocé entra no caminho que agrada os budas.

Uma vez dissipadas todas as aparéncias de existéncia verdadeira sem
violacdo das leis de causa e efeito e do mundo da realidade convencional,
voceé tera encontrado o verdadeiro entendimento da vacuidade e entrado “no
caminho que agrada os budas”.

A seguir, lemos:

11. Enquanto os dois entendimentos — o da aparéncia,

que é originacado dependente livre de engano,

e o da vacuidade destituida de tudo isso — permanecerem separados,
vocé nao tera apreendido a intencao do Sabio.

Enquanto seu entendimento do mundo da aparéncia, ou da realidade
convencional, e seu entendimento do mundo da vacuidade, da natureza
ultima, permanecerem conflitantes — enquanto se mantiverem separados e
minarem um ao outro, vocé nao tera entendido plenamente a intencao do
Buda.

Entdo, Tsongkhapa adiciona:



12. Entretanto, nao de modo alternado, mas de uma vez s9,

no instante em que vocé entende que a originacao dependente é
livre de engano,

o objeto da fixacao com certeza é desmantelado,

entdo sua andlise da visao tera amadurecido plenamente.

Isso apresenta os critérios que verificam se a vacuidade foi totalmente
compreendida. Quando se entende a vacuidade em termos de originacao
dependente e compreende a originacao dependente em termos de vacuidade,
como dois lados de uma mesma moeda, nega-se por completo a existéncia
inerente, sem deixar residuos, de modo que sua percepcdao é completa.
Quando percebemos as coisas em nossa experiéncia cotidiana, normalmente
as vemos como possuidoras de alguma realidade objetiva intrinseca e vamos
atras de tal aparéncia. Mas, uma vez que verdadeiramente se entende a
vacuidade, no momento em que se percebe uma coisa, aquela aparéncia
serve, ela propria, para desencadear no mesmo instante o entendimento da
vacuidade. Em vez de se fixar imediatamente na realidade intrinseca de uma
coisa, ficamos conscios, no mesmo instante, de que: “Sim, parece que esse
objeto é intrinsecamente real, mas ndao é assim”. A propria aparéncia induz
automaticamente ao entendimento da vacuidade. Quando isso acontece,
completa-se o processo de analise.

Na estrofe seguinte, lemos entdo:

13. Além disso, quando a aparéncia dissipar o extremo da existéncia,

a vacuidade dissipar o extremo da inexisténcia,

e vocé entender de que forma a vacuidade surge como causa e efeito,
vocé jamais sera capturado por visées que se agarram aos extremos.

Essa estrofe ecoa Chandrakirti em Entering the Middle Way
(Madhyamakavatara), no qual ele escreveu que, assim como reflexos, ecos
e outras coisas sao vazios de qualquer realidade substancial e, todavia,

aparecem através da juncao de condicoes, os fenomenos — forma, sensacao



e assim por diante —, embora destituidos de existéncia intrinseca, surgem da
vacuidade com suas proprias caracteristicas e identidades.* O ponto central
é que a vacuidade em si age como causa para o florescimento de um mundo
de multiplicidade; todos os fenomenos sdo, em algum sentido, suas
manifestacbes — uma espécie de jogo que surge da esfera da vacuidade.
Essa estrofe ecoa os versos do texto de Chadrakirti.

A estrofe final é a conclusdo que incita os praticantes a se empenharem

nesses ensinamentos. Tsongkhapa escreveu:

14. Uma vez que vocé tenha entendido como sao

os fundamentos dos trés aspectos principais do Caminho,

6 filho, busque a solidao e, por meio da intensificacdo de seus
poderes de perseveranca,

cumpra velozmente a sua meta ultima.

Essa foi uma explicacdo muito breve, baseada nos Trés aspectos
principais do Caminho, sobre como trazer todos os pontos que discutimos

nos capitulos anteriores para a esfera da pratica efetiva.

Cultivando o entendimento

Se voce leva a pratica do Dharma a sério, é essencial cultivar um bom
entendimento desses preceitos. Antes de tudo, é importante ler os textos.
Quanto mais textos vocé ler — quanto mais vocé expandir o ambito de seu
aprendizado e leitura —, mais serdo os recursos que encontrara para seu
entendimento e pratica. Quando, como resultado de profundo estudo e
contemplacdo do que aprendeu, conforme relacionado a seu entendimento
pessoal, vocé chegar ao ponto de desenvolver uma profunda conviccao de
que a coisa é assim, isso sera um indicativo de que atingiu o que se chama de
entendimento derivado da contemplacdo ou reflexao. Antes disso, toda sua

compreensao tera sido intelectual, mas nesse ponto ela muda. Portanto, vocé



tem que cultivar a familiaridade, torna-la parte de seu estado habitual.
Quanto mais vocé cultivar a familiaridade, mais isso se tornara empirico.

Claro que existem dois aspectos quanto ao caminho: método e
sabedoria. Em termos gerais, é mais facil entender o método do caminho, e é
igualmente mais facil desenvolver uma conviccdao mais profunda a respeito
dele. Esse aspecto evoca emocoes fortes, poderosas. Mas, mesmo com o
aspecto da sabedoria do caminho, embora os estagios iniciais de cultivo do
entendimento e da conviccdo profunda sejam mais dificeis, uma vez que se
tiver adquirido conviccao profunda, pode-se experimentar sensacoes e
emocOes poderosas.

Entretanto, ndo se deve ter expectativas de que algo assim
necessariamente seja alcangado em poucos anos. No que tange a duracdo da
pratica, é importante buscar inspiragdo nas declaracdes das escrituras. Elas
explicam que leva inumeros €éons para se realizar a iluminacdo plena. Em
seu Guide to the Bodhisattva’s Way of Life [Guia para o modo de vida do
bodhisattva] (Bodhicharyavatara), Shantideva também diz que devemos
rezar para que: “Enquanto o espaco persistir e 0S seres sencientes
perdurarem, possa eu também permanecer para dissipar os sofrimentos dos
seres sencientes”.4> Refletir sobre esses tipos de sentimentos lhe dara forca e
inspiracdo. Se vocé treinar sua mente dessa maneira, embora seu COrpo
possa permanecer 0 mesmo que antes, sua mente vai mudar e se transformar.
O resultado é felicidade. A questao sobre se o resultado trara beneficios aos
outros vai depender de muitos fatores e condi¢cOes externos. Mas, no que diz

respeito a sua propria experiéncia, o beneficio definitivamente existe.

Pratica do profundo

Toda manha, depois de acordar, tente moldar seu pensamento a atitudes

benéficas antes de comecar o dia. Vocé pode pensar, por exemplo: “Possam



meu corpo, minha fala e minha mente ser usados de maneira mais
compassiva, de modo que se tornem uteis para os outros”. Isso € algo que
geralmente faco e que torna a vida mais significativa. Do mesmo modo,
examine sua mente a noite, antes de ir para a cama. Reveja o modo como
passou o dia e verifique se valeu a pena. Mesmo para pessoas nao
religiosas, acredito que esse seja um método valioso para se criar uma
existéncia mais expressiva, de modo que, ao chegar ao fim da vida, vocé nao
sinta remorso ou arrependimento. Vocé podera ficar triste por estar partindo
desse mundo, mas, ao mesmo tempo, tera certa satisfacao por ter vivido de
forma significativa.

Um habito particularmente ttil de se desenvolver é o de assistir a seus
proprios processos de pensamento, observar o que ocorre em sua mente, de
maneira que vocé nao fique totalmente imerso naquilo. Quando
desenvolvemos raiva, por exemplo, em geral parece que toda nossa mente
vira raiva. Mas isso € apenas uma aparéncia. Com alguma experiéncia, vocé
pode aprender a recuar quando a raiva se desenvolver. E extremamente titil
ter condicoes de reconhecer a destrutividade de uma emocdo negativa no
exato momento em que ela se avoluma. Claro que isso é muito dificil, mas
vocé pode fazé-lo por meio de treinamento. Quando temos alguma
perspectiva sobre a raiva, olhamos para ela, e imediatamente sua intensidade
é reduzida. Funciona do mesmo jeito para o apego, a tristeza, o orgulho e
assim por diante. Por meio de treino e habito, do cultivo de um costume
cotidiano, € possivel.

Também existem maneiras de ampliar o valor humano para o exterior,
estendendo-o de uma s6 pessoa para 0os membros da familia, e dos membros
da familia para os respectivos amigos. E essa a maneira de transformar a
familia, a comunidade, possivelmente a nacdao e, entdo, a humanidade. Se

cada pessoa cultivar isso em sua mente, os efeitos se espalhardo e levarao a



um mundo melhor. Depois que eu for embora, depois de quarenta ou
cinquenta anos, talvez haja um mundo melhor, mas, se vocé quer isso, deve
comecar a trabalhar hoje, a partir de agora, ja.

E isso que quero compartilhar com voceé.

38 O comentario de Sua Santidade sobre a Mente em Sossego de Longchenpa pode ser encontrado em
Mind in Comfort and Ease: The Vision of Enlightenment in the Great Perfection [Mente em
conforto e sossego: a visdo da iluminacao na grande perfeicdao] (Sdo Paulo: Gaia, 2008).

39 Chatuhshatakashastrakarika, 8:15.

40 Uma tradugdo em inglés do Lamrim Chenmo foi publicada em trés volumes como The Great
Treatise on the Stages of the Path to Enlightenment (Ithaca, NY: Snow Lion, 2000-2004). E uma
traducdo da obra curta sobre 0 lamrim pode ser encontrada em:
<http://www.tibetanclassics.org/Jinpa_Translation.html>. Para o comentario de Sua Santidade sobre o
lamrim curto, baseado na Esséncia do Ouro Purificado, do terceiro Dalai Lama, ver The Path to
Enlightenment [O caminho para a iluminacdo], de Sua Santidade o Dalai Lama, traduzido para o inglés
e editado por Glenn Mullin (Ithaca, NY: Snow Lion, 1995).

41 Mahayanasutralamkara, 17:10. As dez qualidades listadas por Maitreya sdo: 1) disciplina, 2)
serenidade, 3) pacificacdo total, 4) posse de mais qualidades em relacdo a outros estudantes, 5) energia,
6) farto conhecimento das escrituras, 7) preocupacdo amorosa, 8) conhecimento total da realidade, 9)
habilidade em instruir discipulos e 10) abandono do desespero. Para uma explicacdo detalhada de cada
uma dessas dez qualidades, ver The Great Treatise on the Stages of the Path to Enlightenment, de
Tsongkhapa, v. 1, p. 70-75.

42 The Great Treatise, v. 1, p. 71.

43 Thidem.

44 Madhyamakavatara, 6:37.

45 Bodhicharyavatara, 10:55.



Apéndice 1

Trés aspectos
principais do Caminho

Jé Tsongkhapa

(Titulo em tibetano: Lam gyi gtso bo rnam pa gsum)



Homenagem aos professores mais
veneraveis!

1. Explicarei aqui da melhor forma que puder os pontos essenciais de
todas as escrituras do Conquistador; o caminho aclamado por todos
os excelentes bodhisattvas, a entrada para os afortunados que aspiram

pela liberacao.

2. Aqueles que ndo estao apegados as alegrias da existéncia ciclica,
que se esforcam para tornar significativa esta vida de lazer e
oportunidades e que depositam sua confianca no caminho que agrada

os conquistadores 6 afortunados, escutem de coragdo aberto.

3. Sem renuncia pura, ndo ha jeito de pacificar o anseio pelas
alegrias e pelos frutos do oceano do samsara; visto que a ansia pela
existéncia nos acorrenta por completo, busque primeiro a renuncia

verdadeira.

4. A partir do cultivo da atitude que julga ser esta vida humana muito
dificil de se encontrar e cré que ndo temos tempo a perder, as
preocupacbes com esta vida cessardao; contemplando-se
repetidamente a verdade do carma e do sofrimento samsarico, as

preocupacoes com a proxima vida cessarao.

5. Tendo habituado sua mente dessa forma, quando nem sequer um
instante de admiracdo pelas riquezas da existéncia ciclica surge, e o
pensamento que aspira pela liberacdo acontece dia e noite, nesse

ponto a renuncia verdadeira tera ocorrido.



6. Tal rentncia, se ndo sustentada também pela mente pura do
despertar, nao se tornara uma causa da perfeita bem-aventuranca da
iluminagcdo insuperavel; portanto, ¢ sabios, produzam a excelente

mente do despertar.

7. Eles sdo constantemente arrastados por quatro rios poderosos; sao
firmemente presos com grilhdes carmicos dos mais dificeis de se
escapar; sao capturados dentro da malha de ferro da fixacao no eu;

sdo envoltos em névoas espessas de ignorancia.

8. Eles nascem dentro da existéncia ciclica que ndo tem fim, onde sao
infindavelmente atormentados pelos trés sofrimentos. Pense em todas
as suas maes, que sofrem tais condi¢es, E, por favor, gere a suprema

mente do despertar.

9. Sem a sabedoria que percebe a natureza ultima, mesmo que adquira
familiaridade com a rentincia e a mente do despertar, vocé nao sera
capaz de cortar a raiz da existéncia samsarica; empenhe-se, entdao,

nos meios de perceber a originacao dependente.

10. Quando, no que diz respeito a todos os fenomenos do samsara e
do nirvana, vocé consegue ver que as causas e 0s efeitos jamais
enganam suas leis, e dissolve o foco da objetificacdo, vocé entra no

caminho que agrada os budas.

11. Enquanto os dois entendimentos — o da aparéncia, que €
originacao dependente livre de engano, e o da vacuidade destituida
de tudo isso — permanecerem separados, vocé nao tera apreendido a

intencdo do Sabio.



12. Entretanto, ndo de modo alternado, mas de uma vez so, no instante
em que vocé vé que a originacao dependente é livre de engano, o
objeto da fixacdo com certeza é desmantelado, entdo sua analise da

visdo terd amadurecido plenamente.

13. Além disso, quando a aparéncia dissipar o extremo da existéncia,
a vacuidade dissipar o extremo da inexisténcia, e vocé entender de
que forma a vacuidade surge como causa e efeito, vocé jamais sera

capturado por visoes que se agarram aos extremos.

14. Uma vez que vocé tenha entendido como sdo os fundamentos dos
trés aspectos principais do Caminho, 6 filho, busque a solidao e, por
meio da intensificacdo de seus poderes de perseveranca, cumpra

velozmente a sua meta ultima.

Esse conselho foi dado pelo monge Lobsang Drakpai Pal a Ngawang
Drakpa, uma pessoa importante da regido de Tsakho.



Apéndice 2

Louvor a dezessete mestres
de Nalanda#6

Sua Santidade o Dalai Lama

46 Essa traducdo foi feita especialmente para este livro. Uma traducdo anterior dessa prece, realizada
por Geshe Lhakdor Lobsang Jordan e editada por Jeremy Russell, foi publicada sob o titulo Illuminating
the Threefold Faith: An Invocation of the Seventeen Scholarly Adepts of Glorious Nalanda pelo
Instituto Central de Estudos Superiores Tibetanos de Sarnath em 2006. Trata-se de uma edicdo
multilingue da prece que inclui, além do original tibetano e do texto em inglés, tradu¢des em sanscrito e
hindi.



Eis aqui um louvor a dezessete mestres de Nalanda, intitulado “Um sol

a iluminar a fé triplice”.

1. Nascido da grande compaixdo que aspira ajudar todos os seres,
deus dos deuses, atingiste o estado de salvador, caracterizado por
renincia e percepcao e guias os seres através do discurso da
originacdo dependente. O habilidoso, sol da fala, curvo minha cabeca
a ti.

2. Curvo-me a teus pés, 0 Nagarjuna, muitissimo habilidoso em
elucidar a talidade livre de elaboracbes — a esséncia dos sutras da
Made dos Conquistadores — através da argumentacdao da originacao
dependente. De acordo com a profecia do Conquistador, deste inicio

ao Caminho do Meio.

3. Curvo-me a teu principal filho, bodhisattva Aryadeva, muitissimo
instruido e visionario, que cruzou o oceano de filosofias budistas e
nao budistas, e é a joia da coroa entre aqueles que defendem os

tratados de Nagarjuna.

4. Curvo-me a ti, 6 Buddhapalita, que alcancou o estado de praticante
supremo e elucidou claramente a intencao do Nobre [Nagarjuna], o
significado final da originacdo dependente, a questio profunda da

existéncia como mera designacao e mero nome.

5. Curvo-me a ti, 6 mestre Bhavaviveka, pandita muitissimo perfeito,
deste inicio a tradicao filosofica na qual, ao mesmo tempo em que se

nega extremos como O surgimento de coisas verdadeiramente



existentes, defende-se o conhecimento comumente verificado, bem

como a realidade externa.

6. Curvo-me a ti, 6 Chandrakirti, pois disseminaste todos os caminhos
do sutra e do tantra. Es muitissimo habilidoso em ensinar os aspectos
vastos e profundos do Caminho do Meio — a unido de aparéncia e
vacuidade que dissipa os dois extremos — por meio da originacdao

dependente, que é mera condicionalidade.

7. Curvo-me a ti, 6 bodhisattva Shantideva, muitissimo habilidoso
em revelar a assembleia dos praticantes espirituais mais afortunados
o excelente caminho da compaixdo, que é o mais maravilhoso,

através de linhas de argumentacdo muitissimo vastas e profundas.

8. Curvo-me a ti, 6 mestre e abade Shantarakshita, pois deste inicio a
tradicdo do Caminho do Meio Nao Dual, de acordo com a disposicao
mental do praticante. Es versado nos estilos de argumentacio do
Caminho do Meio e da cognicdo valida, e disseminaste o ensinamento

do Conquistador na Terra das Neves.

9. Curvo-me a teus pés, 6 Kamalashila, pois, explicando de forma
excelente os estagios de meditacdo da visdo do Caminho do Meio
livre de elaboracdes e a unido de tranquilidade e insight de acordo
com o sutra e o tantra, elucidaste impecavelmente o ensinamento do

Conquistador na Terra das Neves.

10. Curvo-me a teus pés, 0 Asanga, pois, amparado por Maitreya,
foste versado em disseminar de forma excelente todas as escrituras
do Mahayana, ensinaste o caminho vasto e, conforme a profecia do

Congquistador, deste inicio a tradicao da Mente Apenas.



11. Curvo-me a teus pés, 6 mestre Vasubandhu, pois, ao mesmo tempo
em que defendeste os sistemas dos sete tratados do Abhidharma, bem
como a Nao Dualidade, esclareceste os dogmas da Vaibhashika,
Sautrantika e Mente Apenas. Primeiro entre os sabios, és renomado

como um segundo Onisciente.

12. Curvo-me a teus pés, 0 Dignaga, o ldgico, pois, a fim de
apresentar o caminho do Buda através de argumentacao baseada em
evidéncia, abriste centenas de entradas de cognicao valida e

ofereceste de presente ao mundo os olhos da inteligéncia critica.

13. Curvo-me a teus pés, 6 Dharmakirti, pois, entendendo todos os
pontos essenciais da epistemologia budista e nao budista, trouxeste
convicgao a todos os caminhos vastos e profundos da Sautrantika e da
Mente Apenas por meio da argumentacdo; foste muitissimo versado

em ensinar o Dharma excelente.

14. Curvo-me a teus pés, 6 Vimuktisena, pois acendeste a lampada
que ilumina o significado do tratado do Ornamento, no qual os temas
da Perfei¢do da Sabedoria provenientes de Asanga e seu irmao
foram expostos de acordo com a visao do Caminho do Meio, livre de

existéncia e inexisténcia.

15. Curvo-me a ti, 6 mestre Haribhadra, pois foste profetizado pelo
Conquistador como aquele que explica o significado da Mae, a
perfeicdo da sabedoria. Elucidaste o tratado excelente sobre a
perfeicdao da sabedoria, as trés mdes, perfeitamente de acordo com a

instrucao do salvador Maitreya.



16. Curvo-me a teus pés, 6 Gunaprabha, muitissimo excelente em
integridade e erudicdao, pois, tendo refinado com exceléncia a
intencdao de cem mil ensinamentos disciplinares, apresentaste 0s
votos de liberacdo individual de modo impecavel, conforme a

tradicdo da escola Sarvastivada.

17. Curvo-me a teus pés, 0 Shakyaprabha, defensor supremo da
disciplina, pois reinaste sobre o tesouro de joias dos trés
treinamentos. A fim de disseminar os ensinamentos imaculados sobre
disciplina por um longo tempo, apresentaste de forma excelente o

significado dos vastos tratados [sobre disciplina].

18. Curvo-me a ti, 6 mestre Atisha, pois, tendo ensinado todas as
tradicOes vastas e profundas relacionadas as palavras do Buda na
estrutura do caminho das pessoas de trés aptidoes, foste mais gentil o

mestre a disseminar o ensinamento do Buda na Terra das Neves.

19. Tendo assim louvado esses muitissimo sabios ornamentos do
mundo, as fontes excelentes de ensinamentos maravilhosos e
perspicazes, possa eu, com uma mente resoluta e pura, ser abencoado,

de modo que minha consciéncia fique madura e pura.

20. Pelo entendimento das duas verdades, o modo como as coisas
existem, vou averiguar como, através das quatro verdades, entramos e
saimos do samsara; consolidarei a fé nas Trés Joias, nascida da
argumentacao valida. Possa eu ser abencoado de modo que a raiz do

caminho da liberacdo seja firmemente estabelecida dentro de mim.

21. Possa eu ser abencoado para aperfeicoar o treinamento em

renincia — uma aspiracao pela liberacdo, a pacificacdo total do



sofrimento e sua origem —, bem como em uma mente do despertar
espontanea, com raiz na compaixao infinita que deseja proteger todos

0S seres sencientes.

22. Possa eu ser abencoado de modo que consiga facilmente
desenvolver conviccao em todos os caminhos referentes aos pontos
profundos dos veiculos da Perfeicao e do Vajra, empenhando-me em
estudo, reflexdo e meditacdo sobre o significado dos tratados dos

grandes desbravadores.*’

23. Possa eu, vida ap0Os vida, obter corporificacdes excelentes que
suportem os trés treinamentos e facam contribuicoes a doutrina que
iguala os grandes desbravadores na defesa e na disseminacdo do
ensinamento da escritura e da percepcao através do empenho na

explicacdo e na pratica meditativa.

24. Possam os membros de todas as comunidades espirituais passar o
tempo em aprendizado, reflexdao e meditacdo. Através da proliferacdao
de mestres sublimes que se abstém de meios de vida erroneos, possa

a grande face do universo ser embelezada ao longo dos tempos.

25. Por meio de seu poder, possa eu atravessar todos os caminhos do
sutra e do tantra e atingir a onisciéncia dos conquistadores,
caracterizada pela realizacao espontanea dos dois propoésitos. Possa
eu trabalhar pelo bem-estar dos seres sencientes enquanto o espaco

perdurar.

Colofao

Assim, a respeito dos profundos e vastos aspectos do Dharma

excelente ensinado pelo Buda Abencoado, os grandes mestres da India, a



terra dos nobres, aqui citados redigiram excelentes tratados que abriram os
olhos da inteligencia de numerosos individuos perspicazes. Essas obras
sobreviveram intactas até os dias de hoje — perto de 2,5 mil anos [apos o
falecimento do Buda] — e ainda servem como tratados para estudo, reflexao
critica e meditacdo. Portanto, recordando a bondade desses sabios mestres,
aspiro com devocao resoluta seguir seus passos.

Hoje, numa época em que a ciéncia e a tecnologia chegaram a um
estagio avancadissimo, estamos incessamente preocupados com assuntos
mundanos. Em tempos assim, é crucial que aqueles que seguem o Buda
adquiram fé em seu ensinamento com base na compreensdo genuina. E com
uma mente objetiva dotada de ceticismo curioso que devemos nos engajar na
analise cuidadosa e buscar os motivos.

Entdo, tendo percebido os motivos, geramos uma fé acompanhada de
sabedoria. Por isso, os excelentes tratados sobre os aspectos profundos e
vastos [do caminho] de autoria dos grandes mestres, tais como os célebres
seis ornamentos e os dois mestres supremos,* bem como Buddhapalita,
Vimuktisena e outros, permanecem indispensaveis. Mesmo no passado, havia
uma tradicdo de se ter pinturas dos seis ornamentos e dos dois mestres
supremos em thangkas. A esses eu acrescentei nove mestres da linhagem dos
aspectos profundos e vastos do caminho, encomendando uma pintura, em
thangka, de dezessete grandes panditas do glorioso Mosteiro de Nalanda.

Ao mesmo tempo, quiS compor uma prece que expressasse minha
sincera reveréencia por esses excelentissimos e sabios seres e, somando-se a
isso, algumas pessoas interessadas e companheiros espirituais também me
encorajaram a escrever esta obra. Assim, este louvor a dezessete mestres da
gloriosa Nalanda, intitulado “Sol a Iluminar a Fé Triplice”, foi redigido pelo

monge budista Tenzin Gyatso, alguém que encontrou uma fé espontanea nos



excelentes textos desses grandes mestres e senta-se nas ultimas fileiras de
individuos empenhados no estudo desses excelentes trabalhos.

Esta obra foi composta e concluida em Thekcken Choeling,
Dharamsala, Distrito de Kangara, Himachal Pradesh, fndia, no 2.548 ° ano
do parinirvana do Buda conforme o sistema Theravada, no primeiro dia do
11 © més do ano da Cobra de Ferro, no 17 ° ciclo Rabjung do calendario
tibetano, ou seja, 15 de dezembro de 2001 da Era Comum.

Possa a bondade prevalecer!

47 Literalmente, os “grandes aurigas” (shing rta chen po). E uma referéncia a Nagarjuna, fundador da
escola do Caminho do Meio, e Asanga, fundador da escola Mente Apenas.

48 Os seis ornamentos sao Aryadeva, Vasubandhu, Nagarjuna, Asanga, Dignaga e Dharmakirti. Os dois
mestres supremos sao Gunaprabha e Shakyaprabha.
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